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DUMITRU STANILOAE (n. 16 noiembrie 1903 in  Vladeni, jud. Brasov; 
t  4 octombrie 1993, fiind inmormantat la manastirea Cemica). A urmat Facultatea 
de Teologie din Cemauti (1922-1927), unde a obtinut si doctoratul cu teza Viata si 
opera patriarhului Dosoftei al Ierusalimului si legaturile lui cu Tdrile Romanesti, publicata 
in 1929 la Cemauti. A efectuat studii de specializare pentm Dogmatica si Istorie 
bisericeasca la Facultatile de Teologie din Atena (1927-1928), Miinchen si Berlin (1928- 
1929), dupa care efectueaza calatorii de studii si documentare la Paris si Belgrad. 
A fost profesor suplinitor (1929), provizoriu (1932) si deftnitiv (1935) la Academia 
Teologica „Andreiana" din Sibiu, unde a predat Dogmatica, Apologetica, Teologia 
Pastorala si Limba Greaca. A fost hirotonit diacon (1931), apoi preot (1932). In 
perioada ian. 1934-mai 1945, s-a ingrijit, in calitate de redactor responsabil, de 
publicarea ziarului Telegraful Roman. Concomitent, a indeplinit functia de rector al 
Academiei Teologice „Andreiene" (1936-1946). La cererea autoritatilor comuniste 
a fost transferat la Facultatea de Teologie din Bucuresti (1 ian. 1947), urmandu-1 
la catedra de Teologie ascetica si mistica pe Nichifor Crainic, iar din anul 1949 a 
devenit profesor titular de Teologie dogmatica si simbolicd. A fost arestat in data de 4 
septembrie 1958; inchis la Jilava si Aiud pana in ianuarie 1963, cand este reintegrat la 
catedra pana la pensionare, in anul 1973, in anii urmatori a fost profesor consultant 
pentm doctoranzi. A  sustinut importante conferinte teologice in Atena, Tesalonic, 
Paris, Strasbourg Bonn, Heidelberg Tubingen, Freiburg, Geneva, Oxford, SUA 
etc. Doctor Honoris Causa al Facultatilor de Teologie Ortodoxa din Tesalonic (1976), 
Belgrad (1982), Atena (1991), al Institutului Teologie „Saint Serge" din Paris (1981), 
al UniversitaMi- din Bucuresti (1992). Membra corespondent (1990), apoi titular 
(1992) al Academiei Rom3ne. ■ • -

Scrieri: Viata si invdtatura Sfantului Grigorie Palama (1938); Ortodoxie si romdnism 
(1939); Pozitia Domnului Lucian Blagafata de crestinism si Ortodoxie (1942);lisus Hristos 
sau Restaurarea omului (1943); Uhiatismul'in Transilvania, mcercare de dezmembrare a 
poporului roman (1973); Teologia dogmatica ortodoxa pentru Institutele teologice, vol. 1-3 
(1978); Tia Eva Oq0£>6o2;o OiKoupevicrpo, EuxapLoria, niarr|, ERkAf|oia (Despre 
un ecumenism ortodox. Euharistie, credintd, Bisericd -  Atena, 1976); Dim est Amour 
(Geneva, 1980); Theology and the Church (New York, 1980); ripooeuxii, EAcuOcpia, 
AyiorriTa (Rugaciune, libertate, sfintenie -  Aterta, 1980); Priere de Jesus et experience 
du Saint Esprit' (Paris, 1981),-Teologia-morald ortodoxa-, vol. 3: S-pintualitatea ortodoxa 
[Ascetica si mistica Bisericii Ortodoxe] (1981); Orthodoxe Dogmatik, vol. 1-3 (trad.: 
germana -  Ziirich-Koln-Dusseldorf, 1985/1990/1995); he genie de VOrthodoxie (Paris, 
1985); Spiritualitate si comuniune m Liturghia ortodoxa (1986); Chipul nemuritor al lui 
Dumnezeu (1987); Studii de Teologie dogmatica (1990); Chipul evanghelic al lui lisus 
Hristos (1991); lisus Hristos, lumina lumii si indumnezeitorul omului (1993); Sfanta 
Treime sau La inceput a fost lubirea (1993); numeroase studii si articole in reviste 
romanesti si straine.

Traduceri: Hristu Andrutsos, Dogmatica Bisericii Ortodoxe rasaritene (1930); 
FILOCALIA sfintelor nevointe ale desavdrsirii, sau culegere din scrierile Sfintilor Parinti 
care aratd cum se poate omul curdti, lumina si desavdrsi (vol. 1-4, Sibiu, 1946-1948; vol. 
5-12, Bucuresti, 1976-1991, cu reeditari dupa 1993); in colectia Parinti si Scriitori 
Bisericesti: Sf. Grigorie de Nyssa, Scrieri (I, 1982); Sf. Maxim Marturisitoral, Scrieri 
(2 vol., 1983 si 1990), Ambigua (reed. 2006); Sf. Atanasie cel Mare, Scrieri (2 vol., 1987 
si 1991); Sf. Chiril al Alexandriei, Scrieri (4 vol., 1991,1992,1994, 2000); Sf. Grigorie 
de Nazianz, Cele cinci cuvantari teologice (1993) j.a.
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CUV ANT INAINTE

Colectia de Opere complete dedicata Parintelui Profesor 
Dumitru Staniloae, traducatorul inspirat al Filocaliei roma- 
nesti (12 volume), este imbogatita acum cu volumul al XHI-lea 
intitulat Teologia Ascetica si Mistica Ortodoxa, publicat 
pentru prima data in anul 1981, cu titlul Spiritualitatea orto
doxa, ca al Ill-lea volum al Teologiei morale ortodoxe (manual 
pentru Instituted Teologice). De-a lungul timpului lucrarea 
a aparut sub diferite titluri: Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si 
mistica (1992, Bucuresti); Ascetica si mistica ortodoxa (in doua 
volume, 1993, Sibiu); Ascetica si mistica crestind sau Teologia 
vietii spirituale (1993, Cluj-Napoca); Ascetica si mistica Bisericii 
Ortodoxe (2002, Ed. IBMO, Bucuresti). Cea mai recenta editie 
a acestei lucrari a fost publicata in limba franceza cu titlul 
Theologie Ascetique et Mystique de L'Eglise Orthodoxe (2011, 
Ed. Du Cerf, Paris).

In paginile acestui volum al parintelui Dumitru Staniloae, 
un accent aparte primeste ideea ca, pentru Ortodoxie, un 
suflet omenesc este implinit, e liber, daca isi obtine conditia 
in care sa traiasca unirea (nu identificarea) cu Dumnezeu. 
Gradul de interiorizare si profunzimea acestei raportari la cer 
sunt direct proportionale cu greutatea de-a o aseza in cuvinte. 
Limbajului omenesc nu-i este deschisa calea catre exprimarea 
adecvata a naturii acestei relatii intre uman si divin. Unirea 
despre care este vorba se pastreaza astfel acoperita de taina,
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dovedindu-se a fi de nestrabatut cu mijloace ale mintii, ori ale 
sensibilitatii. E de natura mistica.

Desavarsirea ei este dar dumnezeiesc, ceea ce nu 
inseamna insa ca omul va ramane in pasivitate. Se cere din 
partea lui o stradanie ascetica mult intinsa in timp. Anume, 
spre purificare de patimi si spre iluminare (treapta a con- 
templatiei, a vederii in profunzimi ale naturalului si ale spi- 
ritualului). Acestea sunt stadii premergatoare unirii (treptei 
asemanarii cu Dumnezeu) apogeului definit de cunoastere si 
de iubire al urcusului duhovnicesc. Cu privire la acest punct, 
gandurile parintelui Staniloae se intalnesc cu cele ale Sfan- 
tului loan Scararul: „Iubirea este, dupa calitatea ei, asemanare 
cu Dumnezeu, pe cat e cu putintd muritorilor. Iar dupa lucrarea 
ei, e o betie a sufletului. Dupa insusire, e izvorul credintei, abis al 
indelungii-rdbddri, ocean al smereniei" (p. 453). A face din iubire 
nucleu al vietii launtrice (cu unele rasfrangeri in viata exteri- 
oara) aduce cu sine o amplificare sau o intensificare a puterii 
sufletesti, cu ajutorul harului sfintitor si indumnezeitor. Caile 
ortodoxe ale eliberarii de patimi si ale induhovnicirii, urma- 
resc, asadar, aceasta desavarsire sau asemanare cu Dumnezeu 
a celui ce se nevoieste, adica a celui ce este luptator si rugator, 
pentru a dobandi iubirea smerita si milostiva a lui Hristos si 
asemanarea cu El.

Finalitatea intregului parcurs spiritual este asadar 
amintita unire cu Dumnezeu, mijlocita de Iisus Hristos, 
Dumnezeu-Omul. Un relief deosebit primeste in scrisul 
parintelui Staniloae gandul patristic potrivit caruia itinera- 
riul acesta nu cunoaste epilog. Orice aparenta culme atinsa 
la un moment dat e punct de pornire catre altele, mai inalte, 
ale unor momente ulterioare. Sufletul omenesc devine treptat 
un vas tot mai primitor al harului dumnezeiesc. Strabatand
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un asemenea drum, ajunge sa iasa din sine, sa se inalte mai 
presus de el insusi, prin lucrarea Duhului Sfant.

Parintele Staniloae apropie nuantari specific crestine tezei 
dupa care, in relatia omului cu Dumnezeu, este exclusa ideea 
de contopire, deoarece omul ramane permanent partener dis
tinct in dialogul sau cu Dumnezeu. Ideea topirii personalitatii 
omenesti in Dumnezeu este posibila numai in cazul unei divi- 
nitati impersonale din unele religii panteiste. Insa potrivit cre- 
dintei crestine Dumnezeul adevarat este comunitate treimica 
de Persoane divine, de aceeasi fiinta, eterne, distincte, libere, 
egale si unite intre Ele. Intrucat Dumnezeu este iubire eterna 
a Persoanelor distincte este posibila comuniunea omului cu 
Dumnezeu si indumnezeirea omului prin har, fara absorbirea 
omului in Dumnezeu.

In configurarea inaintarii sufletului in relatia cu 
Dumnezeu, parintele Staniloae urmeaza modelul areopagitic al 
succesiunii a trei faze: purificarea, iluminarea si desavarsirea. 
In primul stadiu, se cauta eliberarea de patimile egoiste si asezarea 
in locul acestora a virtutilor corespunzdtoare (contrare). Astfel, 
in acest stadiu se cunoaste natura patimilor, felul in care se 
cuvine a fi deosebite de afecte, precum si felurile in care sunt 
generate si in care iau amploare. Apoi, modul in care patimile 
egoiste sunt biruite prin improprierea virtutilor. Al doilea sta
diu este cel al ilumindrii, adica al cunoasterii lui Dumnezeu, mai 
intai prin sesizarea si contemplarea intelepciunii si lucrarii 
Creatorului in creaturi. Apoi, vederea lui Dumnezeu intr-un 
alt mediu decat cel al lumii create, si anume in cuvintele Sfin- 
tei Scripturi. In sfarsit, stadiul al treilea este apropierea de El 
prin unirea haricd, nemijlocitd de creaturi sau Scripturi, a omului 
cu Dumnezeu. Aceasta se realizeaza mai ales prin rugdciunea 
permanentd numita Rugdciunea lui Iisus sau Rugdciunea inimii,
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prin care iubirea dumnezeiasca si indumnezeitoare locuieste 
deplin in sufletul si trupul celui care se roaga neincetat.

Binecuvantam, asadar, cu multa bucurie duhovniceasca, 
publicarea la Editura BASILICA a Patriarhiei Romane a 
lucrarii Teologia Asceticd si Misticd Ortodoxa a Parintelui 
Profesor Dumitru Staniloae, teolog cu o inalta autoritate spi
rituals, el insusi ajuns pe culmile contemplarii duhovnicesti 
a Preasfintei Treimi, dupa cum s-a vazut in curatia vietii sale 
de familie, in slujirea de sacerdot si in gandirea si opera sa 
teologica.

t DANIEL
Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane



CRON OLO GIE

1903. S-a nascut la 16 noiembrie 1903 in Vladeni, judetul Brasov, 
Dumitru, ultimul din cei cinci copii ai lui Irimie si Reveca; mama era 
nepoata de preot.

1917. La 10 februarie, pleaca la Brasov sa urmeze cursurile Liceului 
confesional umanist „ Andrei Saguna".

191 8 .1 se ofera o bursa pentru clasa a IV-a de catre Fundatia „Emanuil 
Gojdu".

1922. Primeste o bursa pentru a studia Teologia in cadrul Universitatii 
din Cemauti.

1923-1924. Dupa un an paraseste Universitatea pentru a se inscrie 
si urm a cursurile Facultatii de Litere din cadrul Universitatii din 
Bucuresti.

1924. In Postul Mare se intalneste cu mitropolitul Nicolae Balan, care-i 
ofera o bursa a Centrului Mitropolitan din Sibiu, pentru continuarea 
studiilor de Teologie.

1927. Termina anul IV la Cemauti si sustine licenta in Teologie sub 
conducerea prof. Vasile Loichita, cu lucrarea Botezul copiilor; primeste o 
bursa pentru studii de specializare la Atena.

1928. Toamna, sustine la Cemauti teza de doctorat cu titlul Viata si opera 
patriarhului Dosoftei al lerusalimului si legaturile lui cu Tarile Romanesti, 
sub indrumarea prof. V. Loichita. Centrul Mitropolitan din Sibiu ii ofera 
o bursa pentm Bizantinologie si Dogmatica. Pleaca la Miinchen, pentru 
semestrul de iama, urmand seminarul de Istorie si filologie bizantina al 
profesorului August Heisenberg, tatal celebrului fizician.

1929. in ianuarie pleaca la Berlin, pentru semestrul de vara, avand 
profesori pe Hans Lietzmann si Reinhold Seeberg, apoi la Paris si la 
Belgrad, pentru studii de Bizantinologie si Dogmatica si documentare
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asupra operei originate a Sfantului Grigorie Palama; la intoarcerea 
in tara este incadrat profesor suplinitor la catedra de Teologie 
fundamentala a Academiei Teologice „Andreiene"; aid, in decursul 
celor 17 ani de activitate didactica, a predat Teologie dogmatica 
(1929-1946), Apologeticd (1929-1932 si 1936-1937), Pastorald (1932-1936) 
si Limba Greaca (1929-1934). La Cernauti i se publica teza de doctorat.

1930. Pleaca la Constantinopol pentru a cerceta si copia opera 
teologica a Sfantului Grigorie Palama; la 5 octombrie se casatoreste cu 
Maria (nascuta Mihu).

1931. In luna mai i se nasc primii doi copii, gemeni, Dumitru (care moare 
in septembrie 1931) si Maria; la 16 octombrie, este hirotonit diacon. 
Apare la Sibiu Catolicismul de dupd rdzboiu.

1932. La 25 septembrie este hirotonit preot.

1933. La 8 octombrie se naste Lidia, avandu-1 ca nas de botez pe istoricul 
transilvanean loan Lupas.

1934. La 1 ianuarie este numit redactor responsabil al publicatiei 
Telegraful Roman, functie indeplinita, vreme de 12 ani, pana in 13 mai
1945. II cunoaste si leaga o stransa prietenie cu Nichifor Crainic.

1936. In iunie este numit rector al Academiei Teologice din Sibiu, functie 
indeplinita pana in 1946.

1938. Apare la Sibiu lucrarea fundamentala Viata si invatatura Sfantului 
Grigorie Palama.

1939. Publica la Sibiu Ortodoxie si romdnism.

1940. Vara, Romania intra in cel de-al Doilea Razboi Mondial. Se 
constituie, la initiativa poetului Sandu Tudor, grupul Rugul aprins, din 
care faceau parte Ierom. Ivan Kulaghin, duhovnicul mitropolitului rus 
de Rostov (refugiat la Cemica), Ierom. Benedict Ghius, Ierom. Sofian 
Boghiu, Prof. Alexandra Mironescu, poetul Vasile Voiculescu, Arh. 
Constantin Joja, Andrei Scrima, Ion Marin Sadoveanu. Intalnirile 
periodice la manastirile Antim si Cemica au constituit o inviorare 
duhovniceasca a vietii crestine in Bucuresti.
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1942. Apare la Sibiu Pozitia domnului Lucian Blaga fata de crestinism si 
Ortodoxie, continand si articole publicate initial in Telegraful Roman.

1943. Apare la Sibiu lisus Hristos sau Restaurarea omului.

1945. La sfarsitul lunii aprilie, moare fiica Maria (Mioara).

1946. Sub presiunea autoritatilor comuniste, reprezentate de Petru 
Groza, mitropolitul Nicolae Balan este silit, impotriva propriei 
vointe, sa-i ceara demisia din functia de rector al Academiei; 
ramane profesor in continuare pana in 1947. Apare la Sibiu 
primul volum din traducerea FILOCALIEI sfintelor nevointe ale 
desdvdrsirii, sau culegere din scrierile Sfintilor Parinti care arata cum se 
poate omul curdti, lumina §i desavarsi. Este transferat prin 
„chemare" la Facultatea de Teologie a Universitatii din Bucuresti, 
urmandu-1 la catedra de Teologie ascetica si mistica pe Nichifor Crainic.

1947. Locuieste cu sotia si fiica, Lidia, in casa parohiala a bisericii 
„Sfantul Gheorghe Vechi". Apare la Sibiu volumul 2 al Filocaliei.

1948. Apar la Sibiu volumele 3 si 4 ale Filocaliei.

1949. Catedra de Teologie ascetica si mistica fiind desfiintata, ramane 
profesor de Teologie dogmatica si simbolicd pentru doctoranzi.

1950. Partica la intalnirile organizate de grupul Rugul aprins, din care nu 
face parte, dar unde conferentiaza de cateva ori.

1955. La Sibiu, are loc un mare congres al preotilor ortodocsi; Petru 
Groza, membru al prezidiului, refuza sa vorbeasca cu Parintele 
Staniloae, fapt ce va avea consecinte negative mai tarziu. Are loc 
canonizarea Sfantului Calinic de la Cernica.

1958. Incepe un nou si mare val de arestari in Romania, ca o conditie 
a retragerii trupelor sovietice. Sunt arestati membri ai grupului Rugul 
aprins. Este urmarit de Securitate. La 4 septembrie este arestat, se 
face perchezitie la domiciliul din Bucuresti. In 5 septembrie, ora 4.00 
dimineata, este dus la inchisoarea din strada Uranus, pentru o luna, apoi 
in strada Plevnei, pentru inca o luna. In 4 noiembrie, incepe procesul 
inscenat, caracteristic regimului comunist. Apare la Bucuresti Teologia
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dogmaticd si simbolicd: manual pentru Institutele Teologice, in colaborare cu 
Nicolae Chitescu, Isidor Todoran, loan Petreuta -  Parintele Staniloae 
nu a fost consemnat ca autor, intrucat, inainte de publicarea lucrarii, a 
fost arestat.

1959. Este dus la Aiud, avand printre alti colegi de celula pe preotul 
Lazarov, paroh in Dobrogea, si pe avocatul si publicistul Petre Pandrea, 
care-1 evoca in scrierile sale. Vreme de cateva luni este tinut in regim de 
izolare totala. Lidia, fiica parintelui, casatorita intre timp, naste pe unicul 
nepot, Dumitru Horia; bind asistenta la catedra de Fizica a Universitatii 
din Bucuresti -  prof. Hulubei -  este obligata sa paraseasca Universitatea.

1961. Toamna, este adus la Bucuresti pentru noi cercetari penale.

1962. In martie, este readus la penitenciarul din Aiud.

1963. In ianuarie este eliberat din inchisoare si lucreaza ca functionar la 
Biblioteca Sfantului Sinod. In octombrie este reintegrat la catedra.

1965. Este solicitat sa scrie articole si studii, de catre cei care-1 cenzurasera 
inainte (Departamentul Cultelor se pregatea sa prezinte Occidentului 
imaginea unei libertati religioase).

1968. Este invitat la Freiburg si Heidelberg, de catre profesorii Paul Miron 
si respectiv Heyer, pentru conferinte; primeste acordul Departamentului 
Cultelor, ce urma politica schimbarii imaginii Romaniei.

1969. Conferentiaza la Oxford unde leaga prietenie cu profesorul de 
Teologie si scriitorul anglican Donald Allchin.

1971. Merge la Vatican ca membru al delegatiei Bisericii Ortodoxe 
Romane.

1973. Apare la Bucuresti Uniatismul in Transilvania, incercare de 
dezmembrare a poporului roman. Devine pensionar cu titlu de profesor 
onorar, ramanand profesor consultant pentru cursul de doctorat.

1976. Apare la Bucuresti Filocalia, volumul 5, iar la Atena volumul Fia 
Eva Opdodo^o OiKoupeviopd. EvxapLoria, nioTi], EKKArjaia (Despre un 
ecumenism ortodox. Euharistie, credintd, Biserica), cu o prefata semnata de 
Panayotis Nellas. Este declarat Doctor Honoris Causa al Facultatii de Teologie



CRONOLOGIE 13

Ortodoxa a Universitatii din Tesalonic; in perioada 19-29 august participa 
la A1 Doilea Congres al Facultatilor de Teologie Ortodoxa organizat la 
manastirea Penteli -  Atena, alaturi de preotii profesori Ene Braniste, Ion 
Bria, loan G. Coman, Dumitru Popescu si Dumitru Radu.

1977. Apar la Bucuresti volumele 6 si 7 ale Filocaliei.

1978. Apare la Bucuresti Teologia dogmatica ortodoxa pentru Institutele 
teologice, volumele 1-3.

1979. Apare la Bucuresti Filocalia, volumul 8.

1980. Apare la Bucuresti Filocalia, volumul 9; la Geneva, Dieu est Amour, 
traducere de D. Nesser; la New York, Theology and the Church, traducere 
de R. Barringer, cu o prefata de John Meyendorff; la Atena, Ftpooevxp, 
EAevdepia, AyLOTr/Ta (Rugaciune, libertate, sfintenie). I se acorda premiul 
„Dr. Leopold Lucas" al Universitatii din Tubingen.

1981. Este numit Doctor Honoris Causa al Institutului ortodox „Saint 
Serge" din Paris. Este premiat la Londra cu distinctia onorifica 
„Crucea Sfantului Augustin de Canterbury", pentru merite teologice si 
crestinesti. Apare la Paris Priere de Jesus et experience du Saint Esprit, cu o 
prefata scrisa de Olivier Clement; la Bucuresti, Teologia morala ortodoxa, 
vol. 3: Spiritualitatea ortodoxa [Ascetica si mistica Bisericii Ortodoxe] si 
Filocalia, volumul 10.

198 2 .1 se acorda titlul de Doctor Honoris Causa al Facultatii de Teologie 
a Universitatii din Belgrad; in noiembrie conferentiaza la New York, 
Boston, Detroit, Chicago, Washington. Apare la Bucuresti traducerea 
din Sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri, vol. 1.

1985. Apare la Benzinger Verlag, Gutersloher Verlagshaus, Orthodoxe 
Dogmatik, vol. I, in traducerea profesorului H. Pitters, cu o introducere 
scrisa de Jurgen Moltmann; la Paris apare Le genie de VOrthodoxie, traducere 
de Dan Hie Ciobotea (azi Preafericitul Parinte Daniel, Patriarhul Bisericii 
Ortodoxe Romane), cu o prefata scrisa de Olivier Clement.

1986. Apare la Craiova Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxa.

1987. Apar, la Craiova, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu si, la Bucuresti,
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traducerea Scrieri, partea I, de Sfantul Atanasie cel Mare.
1988. Apare la Bucuresti traducerea Scrieri, partea a II-a, de Sfantul 
Atanasie cel Mare.

1990. Este ales membru corespondent al Academiei Romane. Apare 
in aceeasi editura ca si primul volum Orthodoxe Dogmatik, vol. 2, 
traducere de H. Pitters, cu o prefata scrisa de Jurgen Moltmann; la 
Roman apare Filocalia, volumul 11, iar la Craiova, volumul Studii de 
Teologie dogmatica ortodoxa, care cuprinde studiile Hristologia Sfdntului 
Maxim Mdrturisitorul, Omul §i Dumnezeu si traducerea Imnele iubirii 
dumnezeiesti ale Sfantului Simeon Noul Teolog.

1991. Este ales membru titular al Academiei Romane. Este numit Doctor 
Honoris Causa al Facultatii de Teologie a Universitatii din Atena. Apare 
la Sibiu Chipul evanghelic al lui Iisus Hristos; la Bucuresti apar traducerea 
Scrieri, vol. 1, de Sfantul Chiril al Alexandriei, si Filocalia, volumul 12.

1992. Este numit Doctor Honoris Causa al Facultatii de Teologie Ortodoxa 
a Universitatii din Bucuresti. Apare la Craiova volumul Reflectii despre 
spiritualitatea poporului roman.

1993. Apar la Bucuresti lucrarile Iisus Hristos, lumina lumii si 
indumnezeitorul omului si Sfdnta Treime sau La inceput a fost iubirea. La 
4 octombrie din acelasi an, Parintele Dumitru Staniloae a trecut la cele 
vesnice.



INTRODUCERE

1. Tinta spiritualitatii ortodoxe si drumul spre ea

Spiritualitatea ortodoxa urmareste desavarsirea cre- 
dinciosului in Hristos. Si cum desavarsirea nu se poate 
dobandi in Hristos decat prin participare la viata Lui 
divino-umana, se poate spune ca tinta spiritualitatii orto
doxe este desavarsirea omului credincios prin unirea lui 
cu Hristos si intiparirea lui, tot mai deplina de chipul 
omenitatii lui Hristos, plina de Dumnezeu.

Se poate spune deci ca tinta spiritualitatii crestine 
ortodoxe este unirea omului credincios cu Dumnezeu, 
in Hristos. Dar cum Dumnezeu este nesfarsit, tinta unirii 
cu El, sau a desavarsirii noastre, nu corespunde nicio- 
data unui capat, unui stadiu de la care sa nu se mai poata 
inainta. Toti Parintii rasariteni spun, de aceea, ca desa
varsirea nu are hotar.»

Astfel, desavarsirea sau unirea noastra cu Dumnezeu 
este nu numai o tinta, ci si un progres nesfarsit. Totusi, pot 
fi distinse pe acest drum doua mari etape: una, a inaintarii 
spre desavarsire prin eforturi de purificare de patimi si 
de dobandire a virtutilor; si o alta, a unei vieti mereu mai 
inaintate in unirea cu Dumnezeu, in care lucrarea omului 
este inlocuita cu lucrarea lui Dumnezeu, omul dand din
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partea sa mai mult receptivitatea, sau deschiderea pentru 
umplerea lui de tot mai multa viata dumnezeiasca.

Din cele spuse, se pot desprinde urmatoarele trasa- 
turi ale spiritualitatii crestine ortodoxe:

[1] Starea culminanta a vietii spirituale este o unire a 
sufletului cu Dumnezeu, traita sau experiata.

[2] Aceasta unire se realizeaza prin lucrarea Duhu- 
lui Sfant, dar pana la obtinerea ei omul este dator cu un 
indelungat efort de purificare.

[3] Aceasta unire se infaptuieste atunci cand omul a 
ajuns la „asemanarea cu Dumnezeu" si ea este totodata
cunoastere si iubire.» »

[4] Efectul acestei uniri consta, intre altcle, intr-o 
considerabila intensificare a energiilor spirituale din om, 
insotita de multe feluri de harisme.k

In Rasaritul crestin ortodox, se folosesc, pentru 
caracterizarea acestei uniri, si termenul indraznet de 
indumnezeire sau sintagma participare la dumnezeire. Tinta 
spiritualitatii crestine ortodoxe ar fi, asadar, trairea starii 
de indumnezeire sau de participare la viata dumneze
iasca. Experierea, exprimata pregnant ca stare de indum
nezeire, cuprinde mai intai doua invataturi generale:

[1] Ea reprezinta ultima treapta a desavarsirii omu- 
lui, fapt pentru care faza aceasta suprema din viata 
pamanteasca a omului credincios sau tinta intregii lui 
vieti se mai numeste si desavarsire.

[2] Indumnezeirea se realizeaza prin participarea 
omului credincios la puterile dumnezeiesti, prin revar- 
sarea in el a nemarginirii divine.

Intrucat aceasta experiere reprezinta treapta celei mai 
inalte desavarsiri pe pamant, ea inseamna o normalizare
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si o actualizare suprema a puterilor omenesti; iar intrucat 
este o stare de indumnezeire -  de cunoastere, de iubire, 
de forta spirituals -  experiata de credincios, ea se afla 
mai presus de limita puterilor noastre, alimentandu-se 
din puterea dumnezeiasca.

Starea culminanta a vietii duhovnicesti este starea 
omului credincios ridicat mai presus de nivelul puterilor 
sale nu prin sine, ci prin lucrarea Duhului Sfant. ,,Mintea 
noastra iese afara din sine si asa se uneste cu Dumnezeu, 
devenita mai presus de minte", spune Sfantul Grigorie 
Palama1. Caci ea n-ar putea vedea ceea ce vede „numai 
prin faptul ca are simtul mintal, asa precum nici ochiul 
omului n-ar putea vedea fara o lumina sensibila exteri- 
oara lui si deosebita de el"2. In vremea acestei vederi a 
lui Dumnezeu, mintea se depaseste pe sine insasi si toate 
lucrarile ei primesc o lucrare a lui Dumnezeu3.

Daca tinta spiritualitatii crestine este viata tainica, 
de unire cu Dumnezeu, calea spre ea cuprinde urcusul 
care duce spre acest pise. Ca atare, calea aceasta, pe de 
o parte, se deosebeste de acel pise, insa, pe de alta parte, 
sta cu el intr-o legatura organica, asa cum sta urcusul 
muntelui cu piscul sau.

La starea de desavarsire si de unire tainica cu Dum
nezeu nu se poate ajunge decat prin indelungate eforturi

1 Pr. Dumitru Staniloae, Viata si invatatura Sfdntului Grigorie 
Palama, Sibiu, 1938, p. LIII.

2Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfdntului Grigorie Palama, p. LIII.
3Sf. Grigorie Palama, Al treilea tratat din cele din urmd. Despre sfdnta 

lumina, cod. Coisl. 100, f. 185 r; ed. P. Hristou, Pprpyopiov tov FlaAapa xa 
ovyypappaxa, Salonic, 1962, p. 581; In: Filocalia 7, Ed. IBMO, Bucuresti, 
2017, pp. 385-386.
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sau nevointe, iar eforturile care nu tind spre incoronarea 
cu acel moment final al nevointelor, sau spre unirea tai- 
nica cu Dumnezeu, apar ca un lucru fara scop.

Dar legatura intre nevointe si unirea tainica cu 
Dumnezeu este si mai stransa decat cea dintre drum si 
tinta, intrucat, desi trairea acelei uniri se infaptuieste la 
capatul final al tuturor straduintelor ascetice, ea rasare in 
suflet inainte, in cursul acelor nevointe.

Deci, dobandirea perfectiunii crestine cere un sir 
intreg de straduinte. Apostolul Pavel compara aceste 
straduinte cu exercitiile trupesti la care se supuneau 
atletii pentru a deveni biruitori in lupte. Fara a intre- 
buinta termenul ca atare, Sfantul Pavel s-a folosit de 
icoana vechilor exercitii trupesti pentru a caracteriza 
nevointele crestinului in vederea dobandirii desavar- 
sirii. Clement Alexandrinul4 si Origen5 introduc apoi 
si termenii de asceza si ascet. Treptat, termenii acestia 
capata in Rasarit un colorit monahal. Manastirile se 
numesc ctaKpTriQia, locuri de exercitiu, iar „ascetul" 
este monahul care se straduieste sa obtina desavarsirea» » i
prin urmarea tuturor regulilor de infranare si de cura- 
tire de patimi. Origen da numele de „asceti" crestinilor 
ravnitori, care se exersau in mortificarea patimilor in 
vederea desavarsirii6.

O comparatie amanuntita a ascetului duhovnicesc 
cu luptatorul din arena ne ofera Sfantul Nil Ascetul in

4cf. Clement Alexandrinul, Pedagogul, 1,1 cap. 8.
5 cf. Origen, PG 8, 318, unde il numeste pe Iacov, dupa lupta cu 

ingerul, ascet.
6cf. Origen, Homiliae in leremiam 19, 7; PG 13, 518.
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Cuvdnt ascetic7. Ascetica este deci acea parte a spiritua- 
litatii care se ocupa cu regulile si cu eforturile ce-1 due 
pe om, de la prima treapta a urcusului spre desavarsire, 
pana la contemplate si unire cu Dumnezeu. Ascetica 
indica partea activa a vietii spirituale, partea de coope- 
rare pe care Dumnezeu ne-o cere, silintele ce se cer din 
partea noastra; iar unirea tainica cu Dumnezeu, dimpo- 
triva, indica aspectul suportarii pasive a lucrarii haru- 
lui in noi, initiativele lui Dumnezeu, pe care noi trebuie 
numai sa le urmam si care nu-I apartin decat Lui.

Desigur, aceasta nu inseamna ca eforturile ascetice 
nu sunt ajutate de har, nici ca pasivitatea din faza unirii 
este inertie; ci numai ca experienta spirituals culminanta 
nu-si are izvorul in puterile spirituale umane, ci exclusiv 
in Dumnezeu, pe cand eforturile ascetice se datoreaza si 
unei contribute active a puterilor sufletesti ale omului. 
I. Hausherr, referindu-se la activitate si pasivitate in lega- 
tura cu purificarea activa si pasiva, noteaza: „Activ si 
pasiv sunt alte doua idei neclare sau false. In contabilitate 
si poate in mecanica ele comporta o intrebuintare sigura, 
pentru ca datoria se distinge net de avutie, socul primit, de 
socul dat. Dar in psihologie? Omul care nu reactioneaza 
in niciun fel este un mort, si a reactiona este a actiona. Deci 
nu exista pasivitate pura. Cu atat mai mult in morala si 
in spiritualitate, actul uman singur este moral sau imoral, 
meritoriu sau nu. Actiunea divina nu sfinteste fara accep- 
tarea umana; si a accepta nu este numai a suporta, ci si a 
face un act de primire. Nu exista deci pentru adult sfintire

7cf. Nil Ascetul, Cuvdnt ascetic, in: Filocalia 1, Ed. IBMO, Bucuresti, 
2017, pp. 254-255 (PG 79, 719-810).
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pur pasiva, nici purificare pur pasiva. Dar nici purificare 
pur activa! Creatura nu are initiativa absoluta, chiar in 
ordinea naturii. In ordinea gratiei, trebuie repetat cu Sfan- 
tul Irineu: «Facere est proprium benignitatis Dei, fieri autem 
proprium est hominis»8. Acolo unde psihologia nu observa 
decat actiunea si starea, metafizica si teologia stiu ca sunt 
mai intai patimirea si primirea9.

Asceza este „rasturnarea rostului mortii"10 din noi, 
ca sa se elibereze firea de sub robia ei, cum spune Sfan- 
tul Maxim Marturisitorul. Caci sunt doua morti: cea din- 
tai este produsa de pacat, si este moartea firii, cea de a 
doua este moartea dupa asemanarea lui Hristos, care este 
moartea pacatului si a mortii produse de el. Dar precum 
moartea firii, ca descompunere produsa de pacat, nu 
survine numai in momentul final, ci roade ca un vierme 
vreme indelungata, asa si moartea mortii, sau a pacatului, 
nu este ceva de moment, ci ceva ce trebuie pregatit vreme 
multa prin mortificare ascetica. Asceza deci este o elimi- 
nare treptata a otravii care duce firea la descompunere, la 
stricaciune. Este, cu alte cuvinte, o eliminare abolii ce duce 
firea spre moarte si deci este o fortificare a firii. Asceza 
este mortificare de-viata-facatoare (CcoonoLog v c k o g x jic ;), 
cum ii zice Sfantul Simeon Noul Teolog. Ea este omorarea 
treptata a pacatului si a tuturor tendintelor spre el.

In opinia curenta, cuvantul "asceza" este asociat 
cu un sens negativ. Asceza ar fi pe toata linia retinere,

8 Irenaeus, Adversus haereses, IV, 64.
9 Irenee H a u sh er r , „Les Orientaux connaissent-ils les «nuits» de 

Saint Jean de la Croix?", in: Orientalia Christiana, XII, 1-2,1946, pp. 9-10.
10 Sf. M axim  M a rtu risito ru l , Rdspunsuri cdtre Talasie, in : Filocalia 3, 

Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 385 (PG 90, 613-636).
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infranare, stradanie negativa. Aceasta parere se explica 
prin faptul ca tendintele pacatoase ale firii, obisnuintele 
care due spre moartea ei, au ajuns sa fie considerate ca 
reprezentand latura pozitiva a vietii. In fond, stradania 
in asceza, in aparenta negativa, infrunta elementul nega- 
tiv din firea noastra, urmarind, prin opozitia permanenta 
ce i-o face, eliminarea lui.

In realitate, asceza are un scop pozitiv. Ea urma- 
reste fortificarea firii si eliberarea ei de viermele pacatu- 
lui care o roade, care duce la stricarea ei. Asceza sadeste 
in locul patimilor virtutile, care presupun o fire cu ade
varat intarita. Este adevarat ca ultima tinta a ascezei 
este sa elibereze firea nu numai de miscarea poftelor 
pacatoase, ci si de ideile lucrurilor care se ivesc in minte 
dupa curatirea de patimi. Dar aceasta, numai pentru 
a-si castiga o independents fata de lucrurile create, care 
au robit prin patimi firea, si pentru a-L dori si mai mult 
pe Dumnezeu.

Este adevarat ca asceza trebuie sa-I pregateasca lui 
Dumnezeu, pe ultima treapta a eforturilor ei, si o minte 
golita de toate intiparirile lucrurilor create, de toate pre- 
ocuparile pamantesti, o minte pura. Dar acest „gol" nu 
este nici el ceva cu totul negativ. Caci, oricat se vorbeste 
de pasivitatea factorului uman sub lucrarea slavei dum- 
nezeiesti, nicaieri nu se spune ca aceasta pasivitate ar 
echivala cu o inertie, cu un minus total. „Golul" mintii, 
oferit lui Dumnezeu, reprezinta, pozitiv, o sete exclusiva 
de El11, dupa ce o indelungata experienta 1-a convins pe

11 Socotim deci ca, prin acest element pozitiv al „setei" supreme de 
Dumnezeu, „golul" acela nu e o disparitie a oricarui element creatural
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credincios de stricaciunea tuturor preocuparilor pati- 
mase si de relativitatea tuturor preocuparilor intelectu- 
ale orientate spre lucrurile create, pe care, ca urmare, 
le-a lepadat de la sine pentru a-L primi in locul lor pe 
Dumnezeu12.

Slabiciunea firii se arata, dupa Sfintii Parinti, in lipsa 
ei de fermitate, in nestatornicia ei. Iar aceasta nestatorni- 
cie este vadita de usurinta cu care este atrasa de placere 
si se departeaza de durere. Ea nu are forta sa stea dreapta 
in fata acestora, ci ajunge de o vibratilitate foarte putin 
barbateasca, precum o trestie batuta de vant. Vointa si 
judecata ei dreapta, doua dintre elementele esentiale 
ale firii, isi pierd orice putere. Firea ajunge ca o minge 
in mainile patimilor, purtata incoace si incolo de toate 
imprejurarile, de toate impresiile. Ea nu mai sta tare in 
libertatea ei, a ajuns de o slabiciune spirituals care poarta 
toate semnele stricaciunii; ea nu vadeste nicidecum o 
incoruptibilitate care sa-i asigure eternitatea.

Dar omorarea acestei slabiciuni de moarte strecu- 
rate in fire, fortificarea firii prin asceza, a devenit posibila

din spirit si a oricarui sentiment de creatura, pentru a fi numai Dumne
zeu, cum afirma Eckhart, consecvent cu mistica sa panteista.

12Trecerea prin ratiunile lucrurilor create nu i-a fost mintii zadami- 
ca, pentru ca, chiar daca leapada acum amintirea lor actuala, a ramas de 
pe urma lor cu o intelepciune, cu o intelegere sporita, asa cum virtutile 
au fortificat-o in asa fel incat acum poate fi mediu prin care se efectueaza 
lucrarea Duhului. Sfantul Maxim Marturisitorul spune: „Precum soarele, 
rasarind si luminand lumea, se arata si pe sine si arata si lucrurile lumi- 
nate de el, tot asa si Soarele dreptatii, rasarind mintii curate, Se arata fi pe 
Sine, dar arata si ratiunile tuturor celor ce au fost facute sau vor fi facute 
de El"; (Sf. M a xim  M a r t u r isit o r u l , Capete despre dragoste, in : Filocalia 2, 
Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, pp. 80-81; FG 90, 981 C).
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prin mortificarea si moartea de-viata-facatoare ale lui 
Iisus Hristos. Puterea dumnezeirii I-a ajutat sa biruie 
iubirea de placere si frica de moarte ale firii Lui ome- 
nesti, sa o faca, asadar, ferma. Iar legatura tainica, in care 
se afla potential firea din orice ipostas omenesc cu firea 
omeneasca din ipostasul Lui divino-omenesc, devenind, 
printr-o credinta vie si lucratoare, o legatura tot mai efec- 
tiva, face ca forta redobandita de firea Lui omeneasca sa 
se comunice si firii celorlalti oameni, a celor ce cred in El.

Eforturile ascetice sunt mijloacele prin care firea 
omeneasca, pe care o purtam fiecare, participa tot mai 
mult la forta firii Lui omenesti; caci in eforturile noastre 
este prezenta si forta din firea omeneasca a lui Hristos. 
Legatura potentials cu Hristos ni se face efectiva prin 
credinta in El, si forta Lui devine forta noastra. De aceea, 
asceza noastra este o moarte treptata cu Hristos, ca des- 
fasurare de putere, o moarte a omului vechi, o prelun- 
gire prin vointa a Botezului. Nu este numai o imitare a 
lui Hristos, ca in Apus, ci o mortificare eroica impreuna 
cu Hristos si in Hristos. Noi suntem uniti cu Hristos inca 
inainte de starea culminanta a unirii tainice cu El, inca 
in actul prelungit al mortificarii noastre. Nu numai ca 
inviem cu Hristos, ci si murim cu El; sau, nu inviem cu 
Hristos daca nu si murim cu El, mai intai.

Invierea cu Hristos urmeaza ca o continuare a mor
tificarii, sau a mortii, nu ca o schimbare de directie. Este 
adevarat ca, in unirea cu Hristos in moarte, prezenta 
Lui nu ne este atat de vizibila; dar aceasta tine de faptul 
ca, in vreme ce noi murim treptat dupa omul cel vechi, 
moare si Hristos cu noi; dar moartea Lui este si o sme- 
renie, o ascundere a slavei. Hristos nu Se vede in etapa
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mortificarii, dar este prezent si se stie ca este. Iar inteme- 
ierea sigurantei noastre, relativ la prezenta Lui in noi, 
pe credinta, si nu pe vedere, vadeste din nou caracterul 
eroic al fazei ascetice.

Prezenta aceasta a lui Hristos, ca forta nevazuta, o 
indica Sfintii Parinti Marcu Ascetul si Maxim Marturi-

S S J

sitorul, cand spun ca Hristos este Uinta virtutilor. Daca 
virtutea inseamna barbatie, tarie, iar fiinta acestei tarii 
este Hristos, evident ca in asceza noastra lucreaza forta 
lui Hristos.

Faptul ca prin asceza nu se urmareste numai cura- 
tirea de patimi, ci, in acelasi timp, dobandirea virtutilor, 
arata din nou ca asceza nu este ceva negativ, ci o fortifi- 
care a firii. In cursul ascezei se suprima, prin staruinta 
indelungata, deprinderile vicioase si se sadesc in fire 
deprinderile virtuoase. Si trebuie multa tenacitate pen- 
tru a impiedica vechile obisnuinte sa rasara din nou si 
pentru a consolida noile deprinderi bune13.

In aceasta caracterizare generala a ascezei, se cuvine 
sa remarcam si unul dintre aspectele formale ale ei. Ea 
urmeaza un drum determinat, o ordine si o insiruire de 
etape ce nu poate fi nesocotita, o disciplina precisa care 
tine seama de legile dezvoltarii normale a vietii sufle- 
testi, pe de o parte, si de principiile credintei, pe de alta 
parte. Aceasta lupta dupa lege inseamna ca drumul ei 
este stabilit in conformitate cu o ratiune bine inteme- 
iata. Faptul acesta arunca o lumina si asupra fazei finale 
a vietii spirituale.

13Leonel de G randm aison , S. J., „L'effort ascetique", in: La religion
personnelle, Paris, Gabalda, 1927, pp. 90-131.
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Unirea tainica cu Dumnezeu, spre care duce asceza, 
nu sta la bunul plac al oricui in orice clipa. Ea este cu 
totul altceva decat starile de confuza afectivitate in care 
se poate transpune cineva dupa bunul lui plac, sau care 
pot veni peste cineva intamplator14. Dupa parcurgerea 
drumului ascetic, in care fiecare moment este asezat, nu 
fara ratiune, la locul lui, mintea trebuie sa treaca prin 
etapa cunoasterii „ratiunilor" lucrurilor create, cum 
zice Sfantul Maxim Marturisitorul, si abia dupa ce a 
strabatut si aceasta faza, insusindu-si ratiunile create si 
depasindu-le, patrunde in lumina unirii si a cunoaste
rii tainice. Intrucat aceasta faza de cunoastere a ratiu- 
nilor reale si de depasire a lor se asaza si ea la rand pe 
scara ascezei, este evident ca unirea tainica cu Dumne
zeu, situata la capatul acestui urcus, nu este ceva n a
tional, ci ceva suprarational, nu este o stare dobandita 
de pe urma unei debilitati a ratiunii si a unei ignorari 
a ratiunilor lucrurilor, ci de pe urma depasirii tuturor 
posibilitatilor ratiunii, ratiune dusa la suprema forta si 
agerime, ca si de pe urma cunoasterii complete a intele- 
surilor rationale ale lucrurilor.

14 Unirea tainica cu Dumnezeu e dincolo de afectivitatea psiholo- 
gica obisnuita. I. Hausherr zice: „De fapt, misticul sfarseste prin a trece 
dincolo de suferinta si de bucuria umane, dincolo de ceea ce se chea- 
ma in mod obisnuit mangaiere si dezolare spirituala, intr-o regiune 
unde cuvintele omenesti isi pierd din ce in ce mai mult semnificatiile 
lor originare, pentru a nu mai pastra decat o valoare de analogie. Nu 
exista numai un apofatism pentru cunoasterea intelectuala, ci exista si 
unul pentru psihologia mistica, cand, pentru a vorbi ca Diadoh al Foti- 
ceii, unitatea simtirii duhovnicesti a fost restabilita" (I. H a u sh er r , „Les 
Orientaux connaissent-ils...", p. 38).
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Asceza, ca drum al celei mai riguroase ratiuni prac
tice si al cunoasterii depline a ratiunilor lucrurilor, este 
dovada ca la trairea unirii cu Dumnezeu nu se ajunge 
prin ocolirea ratiunii, ci prin folosirea prealabila a tutu- 
ror posibilitatilor ei, pentru ca si din aceasta sa se aleaga 
firea cu o suprema capacitate de a se face vas al intele- 
gerii supraumane, comunicate de harul Duhului Sfant. 
Dumnezeu este Ratiunea suprema, Izvorul ratiunilor 
tuturor lucrurilor. Mintea care se ridica, in faza uni
rii cu Dumnezeu, la contemplarea nemijlocita a acestei 
Ratiuni, trebuie sa fie pregatita pentru intelegerea aces- 
tui san al tuturor ratiunilor, prin cunoasterea cat mai 
multora dintre ele, desi nemarginit-mai-multul pe care il 
cunoaste acum pune in umbra modul de cunoastere de 
mai inainte.

Pe de alta parte, trebuie remarcat ca asceza crestina 
nu este o tehnica artificiala si unilaterala, care ar pro
duce prin ea insasi trairea unirii tainice cu Dumnezeu. O 
asemenea asceza falsa are ca urmare o falsa incununare, 
care se caracterizeaza prin urmatoarele semne:

[a] nu implica nicio conditie morala, ci este o chesti- 
une de temperament;

[b] extazul este cautat pentru el insusi, el fiind sco- 
pul suprem;

[c] acest fel de extaz este steril, cand nu este chiar 
degradant; omul nu revine din el nici mai instruit, nici 
mai bun;

[d] acest extaz se aseamana cu o „mana intinsa in 
vid, din care nu culege decat neant".

Prima cauza a acestor conceptii eronate despre 
asceza si despre culminarea ei in unirea cu Dumnezeu
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rezida in parerea gresita ca omul poseda toate mijloa- 
cele care-1 pot duce la treapta spirituals suprema si ca 
depinde numai de un anumit antrenament, mai mult sau 
mai putin ingenios, pentru a le scoate la iveala.

Spre deosebire de aceasta conceptie falsa, crestinis- 
mul socoteste ca la vederea nemijlocita a lui Dumnezeu 
nu se poate ajunge fara harul daruit de El si ca, pen
tru primirea acestui har, este necesara o perfectionare 
morala a intregii fiinte umane, cu necontenit ajutor dum- 
nezeiesc, nefiind suficient un antrenament pur omenesc 
pentru a trezi cine stie ce putere adormita in firea noas- 
tra. Pentru crestini, Dumnezeu nu are o natura asemana- 
toare cu un obiect, pe care-1 putem cuceri printr-o incur- 
siune omeneasca dirijata de o tactica bine pusa la punct; 
El este Persoana, si, ca atare, fara o initiativa din partea 
Lui, nu poate fi cunoscut. Iar pentru aceasta descoperire 
de Sine a lui Dumnezeu intr-o vedere tainica, trebuie sa 
ne facem vrednici in mod sincer, curati si buni. Caci El 
este mai presus de orice ofensiva ce uzeaza de forta sau 
de siretenie. Deci, asceza crestina este un drum lummat 
de ratiune, dar nu numai de ratiune, ci si de credinta, de 
rugaciune si de ajutorul lui Dumnezeu, un drum de-a 
lungul caruia intreaga noastra fire se purifica de pacat si 
se fortifica moral.

2. Sensul si posibilitatea unirii crestine cu Dumnezeu

Unirea crestina cu Dumnezeu realizeaza sensul 
adevarat al acestei uniri. Dar acest sens este pervertit 
acolo unde omul tinde la o identificare cu Dumnezeu,
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respectiv la o actualizare in constiinta a unei identitSti 
care ar exista substantial in prealabil, cum este cazul in 
toate religiile si filozofiile panteiste.

De aceea, unii teologi protestanti -  intelegand prin 
unirea tainicS cu Dumnezeu exclusiv aceastS identificare 
si neadmitand posibilitatea unui contact direct, nemijlo- 
cit, cu Dumnezeu, care sS nu fie o identificare substantial 
-  resping principial orice unire tainica si cad in extrema 
opusS, a separatiei ireductibile dintre om si Dumnezeu. 
Intre acesti doi factori nu este posibilS, dupS ei, niciun 
fel de transmisie; nu e posibil contactul nemijlocit, si toc- 
mai de aceea Dumnezeu Se foloseste exclusiv de cuvant, 
spun ei, pentru a stabili totusi o legSturS intre El si noi. 
„Prin faptul cS Dumnezeu alege forma de comunicare 
pSmanteascS a cuvantului", zice un teolog protestant, 
„se aratS ca este exclusS unirea nemijlocitS in care am 
sta cu El, dacS n-am fi instrainati"15; sau, cum spune mai 
departe acelasi teolog: „Daca Dumnezeu Se apropie de 
noi, care ne aflam cu toata fiintarea noastra intr-o mis- 
care contrara Lui, in forma indirecta a cuvantului, asa- 
dar intr-o forma in care El Insusi ramane totusi ascuns, 
aceasta este o milostiva crutare a noastra. Caci prezenta 
nemijlocita a lui Dumnezeu n-am putea-o suporta"16.

Teologii protestanti din scoala dialectics, respingand 
orice unire tainica cu Dumnezeu, au in vedere, cum am 
spus, conceptia hindusa, sau pe cea eckhartiana, idea
lists, in general panteismul religios sau filosofic, pen
tru care intre om si Dumnezeu exists o „continuitate

15 Karl Heim, Jesus der Herr, Furche Verlag, Berlin, 1935, p. 182.
16 K. Heim, Jesus der Herr, p. 183.
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neintrerupta", un suis neimpiedicat de nicio prapastie, 
omul fund in esenta si devenind in actualitate, prin dez- 
voltarea uneia sau alteia dintre puterile sale, dumnezeu.

Invatatura crestina insa este straina cu totul de ten-s s
dinta identificarii panteiste a omului cu Dumnezeu. Cu 
toate acestea, ea afirma curajos posibilitatea unei „uniri" 
a omului cu Dumnezeu, a unei „vederi" nemijlocite a 
Lui, a unei „participari" la El, prin har.

Teologia protestanta nu poate insa intelege o astfel 
de „unire" cu Dumnezeu altfel decat ca identificare.

De aceea, se cuvine sa staruim asupra sensului crestin 
al „unirii" cu Dumnezeu si al „vederii" nemijlocite a Lui, 
ca si asupra posibilitatii acestui fapt tainic. Desigur, nu 
vom analiza aici momentul culminant al acestei uniri, ci, 
intrucat acesta este anticipat, in grade mai putin intense, 
pe treptele anterioare ale vietii crestine traite in duh de 
evlavie, ne vom multumi sa evidentiem in mod principial 
numai sensul si putinta unui contact nemijlocit cu dum- 
nezeirea. Caci odata dovedita posibilitatea principiala a 
unui asemenea contact, indiferent de intensitatea lui, este 
dovedita implicit si posibilitatea „unirii" cu Dumnezeu pe 
culmile de dincolo de limita puterilor omenesti.

In termenii cei mai generali, am vazut ca invatatura
crestina adopta o pozitie medie intre mistica identitatii si
separatia ireductibila dintre om si Dumnezeu. Indrepta-
tirea ei va reiesi si din aratarea celor doua teze extreme.» » »

Excluderea, de catre invatatura crestina, a tezelor 
extreme, cea a identitatii si cea a separatiei absolute, 
rezulta din caracterul de creatura al omului si al lumii 
peste tot. Iar caracterul de creatura al acestora este o con- 
secinta necesara a caracterului absolut al Fiintei supreme.
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Daca Dumnezeu este realitatea a carei putere nu poate fi 
depasita de nicio alta putere, aceasta putere nestramto- 
rata de nicio alta putere superioara ei trebuie sa se arate 
si in raportul lui Dumnezeu cu lumea. Lumea nu poate fi 
pentru El un destin necesar, o trena necontenit variabila, 
pe care sa trebuiasca sa o poarte din veci. Ea nu poate fi 
o emanatie sau o desfasurare involuntara a fiintei Lui. 
Caci atunci in ce Si-ar mai arata El suveranitatea peste 
orice necesitate si lege?

De aceea, lumea trebuie sa fie un produs al vointei 
Lui libere. Si, deoarece cu cat o fiinta este mai puternica, 
cu atat pune mai putin o materie externa sau fiinta sa la 
contribute in producerea unui lucru, Dumnezeu, facand 
lumea, e de inteles sa fi manifestat cea mai inalta forma 
de putere cugetata de noi, nefolosind nimic exterior, dar 
nepunand nici umarul, nici sudoarea fiintei Sale la contri
butie, ci scotand-o la iveala din nimic prin simpla manifes- 
tare a voii Sale ca ea sa apara. Aceasta inseamna ca lumea 
a fost facuta din nimic prin cuvantul Sau, ca manifestare 
a voii Sale, dar nu ca emanatie de particule din fiinta Sa. 
Prin urmare, in constitutia lumii, si deci a omului, nu 
intra nimic din fiinta lui Dumnezeu, ca suprema realitate, 
pentru ca El nu este -  si mintea nu poate admite ca El sa 
fie -  un obiect purtat de suvoiul unei puteri sau al unei 
legi superioare Lui. Iar caracterul creat al lumii exclude 
orice identitate cu Dumnezeu. Realitatea creata nu poate 
deveni necreata prin nicio evolutie.

Dar, pe de alta parte, cuvantul prin care a creat Dum
nezeu lumea ca manifestare a vointei Lui a fost oricum o 
manifestare de putere. Fara sa amestece Dumnezeu nimic 
din puterea Sa in fiinta lumii, totusi, fara aceasta coborare
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a puterii Sale in neantul din care a scos-o, ea nu ar fi putut 
sa se actualizeze, precum fara aceasta prezenta a pute
rii Lui in jurul ei si chiar in imediata intimitate a fiecarui 
lucru din ea, lumea nu s-ar putea sustine si dezvolta. Caci 
fara puterea lui Dumnezeu lumea s-ar reduce, in ultima 
analiza, la neantul care n-are nicio putere sa o sustina. 
S-ar putea spune ca ajungea ca Dumnezeu sa-Si manifeste 
vointa de la distanta, ca lumea sa apara, precum ar fi de- 
ajuns sa faca acum la fel, ca lumea sa se sustina si sa se 
dezvolte. Dar aceasta vointa, ca sa-si faca efectul in raport 
cu lumea, trebuie sa ajunga cumva ca prezenta de putere 
pana acolo unde se produce efectul. Oriunde se produce 
un efect al unei puteri, trebuie sa fie prezenta forta pro- 
ducatoare de efect a acelei puteri. Astfel, fiecare lucru 
din lume beneficiaza, pana in intimitatea sa, de prezenta 
nemijlocita a unei puteri lucratoare a lui Dumnezeu17.

Prin aceasta putere lucratoare, fiecare dintre noi se 
afla de la inceput intr-o „unire" nemijlocita cu El, dato- 
rita careia viaza si se dezvolta18.

Spiritualitatea crestina ia in considerare, cat priveste 
aceasta „unire", numai o sporire treptata si mai ales o sesi- 
zare a ei prin constiinta. Sunt posibile aceasta sporire si 
aceasta sesizare din partea omului prin constiinta? Sfintii 
Parinti, afirmand aceasta capacitate, o socotesc ca mijloc 
prin care se poate realiza curatirea sufletului si a mintii

17 Aceasta este doctrina Sfantului Grigorie Palama, dupa care fiinta 
lui Dumnezeu ramane inaccesibila, dar lucrarile Lui coboara la noi.

18Sfantul Apostol Pavel spune in Areopag: „Dumnezeu [...] nu e 
departe de fiecare dintre noi. Caci in El traim si ne miscam si suntem" 
(Faptele Apostolilor 17, 27-28).
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de preocuparile lumesti. Dar noi vom mentine cursul 
demonstratiei pe acelasi plan principial de pana acum.

Omul nu este numai natura organica sau anorganica, 
ci are si un suflet inzestrat cu minte si vointa. In mintea5 J »
sa se afla un impuls neostenit dupa cunoastere. Acest 
impuls nu se poate intelege fara certitudinea prealabila 
asupra unor realitati externe care trebuie cunoscute.

N. Hartmann19, reluand o idee a cugetatorului cres- 
tin Simon Frank20, a formulat mai pregnant adevarul ca 
mintea noastra are, inainte de cunoasterea explicita a unei 
realitati, constiinta generala a existentei acelei realitati.

Indata ce a facut explicita prin cunoastere o farama 
din realitatea-obiect al ei, ea are constiinta ca, dincolo 
de realitatea devenita obiect al cunoasterii, se gaseste 
transobiectul, adica realitatea nedevenita inca obiect al 
cunoasterii explicite. Mintea are o evidenta prealabila, 
de ordin general, a unei realitati ce cade mereu dincolo 
de raza constatarii sale directe.

Iar Blondel spune ca mintea are nu numai evidenta 
prealabila a unei realitati transobiective in general, ci si 
evidenta unei realitati infinite21. Ea are constiinta, mai1 » S 9 '

19 Nicolai H a r t m a n n , Metaphysik der Erkenntnis.
20 Simon F ra n k , Connaissance et Etre, Paris, 1931.
21 „Deoarece, referitor la obiectele si adevarurile pe care le cunoaste, 

gandirea care se elaboreaza in noi nu-si implinejte lucrarea discursiva 
(fie ea stiintifica ori metafizica) decat purtand in sine si folosindu-se de 
adevaruri transcendente tuturor obiectelor partiale ale cunoasterii dis
cursive. Si acesta e sensul in care Sfantul Toma [de Aquino] a putut spune 
ca orice cugetare si orice cunoastere distincta implica o tainica afirmare a 
lui Dumnezeu, de unde aceasta definitie a inteligentei si a finalitatii sale: 
ea este capax Entis, capax Dei [traducere din limba franceza de Marinela 
Bojin, n.ed.]." (Maurice B lo n d el , L'Action, Alcan, 1936, vol. I, p. 368.)
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mult sau mai putin explicita, ca setea ei de cunoastere nu 
va fi potolita, ca niciun obiect finit nu o va multumi dupa 
ce-1 va cunoaste. De aici rezulta pentru ea, in acelasi mod 
mai mult sau mai putin confuz, evidenta ca sau aceasta 
sete va dura vesnic -  realitatea incluzand o infinitate de 
obiecte relative fara sfarsit -  sau se va odihni, alimen- 
tandu-se vesnic, in cunoasterea unei realitati integrale, 
infinita in ea insasi, de alta natura decat tot ce poate fi 
finit. Si cum prima teza o inspaimanta, ca deschizand o 
perspective a unei nesfarsite trude ce nu-si gaseste nicio- 
data odihna intr-o satisfactie suprema, totala, nesfarsita, 
nelimitata, din alternativa ce-i sta in fata in mod general, 
se ridica mai luminoasa si mai convingatoare partea cea 
de-a doua a ei.

Prin urmare, daca mintea creata vine pe lume cu 
impulsul de a cunoaste -  si de a-L cunoaste pe Cel infinit 
- ,  acest impuls este dovada ca ea este facuta pentru infi
nit, ca El exista inainte de ea, daca din primul moment 
al trezirii ei II presupune existand. Si undeva trebuie sa 
se gaseasca o realitate de cunoscut mult mai mare ca 
ea, o realitate infinita, daca este in ea o aspiratie atat de 
arzatoare dupa cunoastere si daca niciunul dintre obiec- 
tele finite nu o satisface, ci mai degraba ii dezamageste 
asteptarea. Mintea este facuta sa-L caute pe Dumnezeu, 
si realitatile finite, rand pe rand atinse si depasite, nu 
pot avea, ca obiecte ale cunoasterii, rostul negativ de a o 
amagi necontenit, de a-si rade de acest impuls, ci numai 
pe acela pozitiv de a o pregati treptat pentru marea intal- 
nire, pentru intelegerea Celui Ce sta la capatul tuturor.

Dar sa analizam un moment natura acestui impuls 
de a-L cunoaste pe Dumnezeu si a acestei certitudini
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implicite pe care o are mintea despre El. Pot fi acestea 
intelese in cadrul tezei ca intre Dumnezeu si om este o 
separatie neta? Ar fi imposibil sa intelegem acest impuls 
ca fiind inchis intr-o minte separata net de realitatea infi
nity indeosebi, precum si de realitatea externa, in gene
ral. Acest impuls neistovit nu poate fi sustinut decat de 
o sursa neistovita. Asupra mintii trebuie sa exercite o 
inraurire impulsionanta si atractiva cauza prima a crea- 
tiei si scopul ultim al cunoasterii22. Iar certitudinea impli- 
cita a mintii despre o realitate inteligibila infinita, cata 
vreme nu a cunoscut-o de fapt, certitudine care sustine 
acest impuls de cunoastere, arata ca, inainte de a vedea, 
mintea pipaie, intr-un fel oarecare, realitatea ce are sa 
fie cunoscuta; ca este in prealabil intr-un fel de legatura 
nemijlocita cu ea, simtita ca printr-un fel de intuneric.

Aceleasi considerate s-ar putea face in legatura cu 
tendinta fiintei noastre de a se apropia de sau de a-si 
insusi tot ceea ce reprezinta o valoare. Este si aceasta o 
tendinta infinita, despre care stim ca nu se va satisface cu 
nicio valoare finita, ci, strabatand prin toate, o cauta pe

22 „Aceasta prezenta la agentul constient si liber a unei idei de in- 
finit, de universal, de bine care transcende toate determinarile particu- 
lare care pot sa-1 solicite, este conditia sine qua non a oricarei constiinte 
de a fi, cauza a oricarei actiuni proprii unui agent, chiar imperfect, a 
oricarei eficacitati in mod real initiatoare. N-am putea niciodata insista 
indeajuns asupra acestui adevar capital in univers, unde exista cauze 
secundare, cu adevarat active si productive, fie si numai pentru faptul 
ca ideea unui infinit, a unei prime cauze, a unei ordini transcendente li 
se comunica mintilor care primesc -  odata cu aceste notiuni si prin ele 
-  ceva din puterea pe care aceste notiuni o poarta in sine [traducere din 
limba franceza de Marinela Bojin, n.ed.]." (M. Blondel, L'Action, vol. I, 
p. 235.)
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cea infinita, pe care o simte, confuz, ca existand. Aceasta 
sete dupa valoarea infinita provine si dintr-o experienta 
a concavitatii noastre, a insuficientei pe care trebuie sa o 
suplinim prin valori ce exista in afara de noi. Dar dina- 
mismul setei acesteia are in el si ceva pozitiv, care nu 
se poate explica numai prin minusul nostru; iar aceasta 
forta pozitiva nu poate fi sustinuta in noi decat de iradi- 
erea si de atractia valorii infinite, cu care prin urmare ne 
aflam pe firul unei legaturi neintrerupte. Dar noi stim ca, 
din incorporarile concrete de valori, cea mai demna de 
iubire ne apare persoana umana, pentru ca ea reprezinta 
cea mai bogata, mai complexa concentrare de valori. 
Obiectele ne infatiseaza fiecare cate o singura valoare, 
in orice caz un numar cu mult mai redus. Si mai ales le

5

lipseste valoarea constiintei, valoarea intelegerii, care 
este proprie persoanei si in care singuratatea noastra afla 
mult cautata implinire.

Daca-i asa, atunci si pe planul nevazut, valoarea 
suprema, valoarea care este in stare sa implineasca toate 
dorurile noastre, nu poate sa aiba decat un caracter per
sonal, intrunind in sine tot ce este vrednic de pretuit si de 
iubit, purtat in focarul unei constiinte, al unei intelegeri 
iubitoare fata de noi; astfel, prin mintea noastra si prin 
dorul ontologic al fiintei noastre, nu numai ca suntem 
legati de Dumnezeu cu un fir neintrerupt, dar dinamis- 
mul lor ne indica posibilitatea si chiar trebuinta ca aceasta 
legatura sa devina tot mai stransa, ca unirea de la distanta 
sa devina o unire care apropie din ce in ce mai mult.

Dar realitatea unei comunicari adevarate intre Dum
nezeu si om, a unei punti intinse intre acesti doi poli, 
si deci posibilitatea unei intensificari a acestei legaturi
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nemijlocite, se desprind si din natura Revelatiei divine si 
din faptul ca suntem in stare sa o primim, distingand-o 
de orice comunicare pamanteasca.

Am vazut ca teologii protestanti23, socotind cuvan- 
tul ca singurul mijloc al Revelatiei divine, vad in el ceva 
ce se opune oricarei comunicari reale, oricarui fel de con
tact intre om si Dumnezeu, Care tocmai de aceea ne-ar 
fi descoperit voia Sa prin cuvant, ca sa nu Se arate El 
Insusi, data fiind separatia Lui de noi. Teologii protes
tanti din scoala dialectica deosebesc, desigur, cuvantul 
revelational de ideea detasata, de sine statatoare, sau de 
gandul propriu pe care mi-1 rostesc launtric sau vocal 
mie insumi, sau de cuvantul altei persoane, egale cu 
mine. Cuvantul revelational este totdeauna cuvantul 
Persoanei divine catre persoana umana.

In cuvant mi se descopera prezenta si vointa Per
soanei supreme, a Persoanei divine, Care are ceva sa-mi 
spuna. „Cuvantul nu este mai putin, ci mai mult ca ideea, 
caci ideea inseamna spirit singuratic; cuvantul, insa, e 
comunitate de spirit. Ceea ce numesc grecii logos este 
cuvantul din mine; ceea ce numeste Biblia cuvant este 
cuvant catre mine."24 Cuvantul este o relatie a unei per
soane vii cu mine. Trei elemente sunt date prin cuvant: 
persoana care imi graieste, eu, cel caruia i se graieste, 
si cuvantul prin care mi se graieste. Auzind un cuvant, 
eu fac implicit experienta ca mi-1 graieste o persoana 
deosebita de mine.

23 Cu deosebire cei din scoala dialectica, de pilda Emil Brunner.
24 Emil Brunner, Die Mystik und das Wort, Tubingen, 1928, 

pp. 197-198.
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Teologii protestanti accentueaza asupra cuvantului 
ca mijloc exclusiv al Revelatiei divine, pentru a exclude nu 
numai posibilitatea unei revelari nemijlocite a lui Dum- 
nezeu, ci si confundarea ei cu o autorevelare a vreunor 
substraturi ale fiintei noastre, in sensul filosofiei panteist- 
idealiste. Cuvantul este semnul unei persoane deosebite 
de mine, deci al unei totale alteritati a Persoanei divine.

Noi, fara a discuta aici indreptatirea acestei afirmari 
exclusive a cuvantului ca mijloc al Revelatiei divine, vom 
arata ca si el indica o comunicare de natura tainica intre 
Dumnezeu si om. Pana aici, convenim intru totul asupra 
acceptiunii pe care teologii protestanti din scoala dialec- 
tica o asociaza cuvantului, ca mijloc al Revelatiei divine.

Dar din tendinta de a tine Dumnezeirea, chiar cand 
Se reveleaza, intr-o transcendenta absoluta, pentru a 
nu deschide cumva poarta filosofiei panteiste idealiste 
prin admiterea unei comunicari a lui Dumnezeu cu noi, 
in continuarea cugetarii lor asupra cuvantului revelati- 
onal, teologii sus-aratati vin in contrazicere cu ceea ce 
au spus pana acum. Daca pana aici atribuiau cuvantului 
acestuia anumite virtuti de a face vestita Persoana care-1 
comunica, acum dezbraca acest cuvant de orice sarcina 
deosebita de sensul pur pe care, de obicei, il cuprinde un 
cuvant. Asa, de pilda, ei spun ca niciunul dintre cuvin- 
tele graite de Iisus Hristos nu poarta in el nimic din 
dumnezeirea Lui, ci are un sens pur intelectual. Astfel, 
Revelatia in Iisus Hristos nu mai este strabatere a unei 
lumi noi in timp, ci comunicare a unui adevar care se 
adreseaza cunoasterii omului, fara a cuprinde in sine 
niciun semn ca este de la Dumnezeu, nicio putere care 
sa-i arate provenienta divina. Teologii amintiti nu exclud
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numai orice psihicitate din cuprinsul acestui cuvant si 
din procesul de primire a lui, ci si orice sarcinS de naturS 
spirituals, care sS-1 arate drept cuvant venit de la Dum- 
nezeu. Incopcierea omului cu Revelatia se face printr-un 
act exclusiv de cunoastere. In aceasta constS credinta. 
„Ea nu are nimic a face cu excitatiile sau trSirile religi- 
oase; credinta apartine domeniului spiritului" (in sens 
de cunoastere abstracts, intelectualistS)25.

Din expunerea de mai sus, se vede o primS contra- 
zicere in teologia protestantS dialectics. Pe de o parte, 
aceastS teologie tine sS distingS „ cuvantul" Revelatiei 
de „idee", din motivul cS primul isi aratS provenienta 
necesarS de la Persoana care-Si indreaptS atentia cStre 
atentia mea grSindu-mi, iar a doua este un sens in sine, 
care nu-mi spune nimic despre provenienta lui de la o 
altS persoanS. Dar pe de altS parte, confundS cuvantul 
Revelatiei cu ideea ca sens pur.

Dar prin ce a cunoscut si prin ce cunoaste orice om 
credincios cuvantul revelat ca fiind un cuvant al unei 
persoane, si anume al Persoanei divine, dacS, dupS cum 
sustine teologia dialectics, el nu cuprinde decat un sens 
intelectual? Sau cum puteau sti ucenicii lui Iisus cS Cel Ce 
le vorbea nu era o persoanS omeneascS, ci una dumne- 
zeiascS? Prin ce puteau sti cS asupra Acelei Persoane sta 
un „ accent" care o deosebea total de toti ceilalti oameni? 
De unde aveau ascultStorii prorocilor siguranta cS ei 
grSiau cuvintele lui Dumnezeu? Pentru teologia dialec
tics, rSspunsul la aceste intrebSri este foarte greu de dat,

25 Wilhelm Schmidt, Zeit und Ewigkeit, Giitersloh, Bertelsmann
Verlag, 1927, p. 79.
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odata ce nu admite ca, alaturi de cuvantul lui Iisus sau al 
prorocilor, s-ar fi revarsat in suflete si ceva din puterea 
dumnezeiasca, prin care primeau convingerea asupra 
provenientei divine a acestor cuvinte.

Dar un raspuns trebuie sa dea, pentru ca altfel n-ar 
putea spune de unde provenea credinta ascultatorilor ca 
Iisus nu era doar un simplu om, ci si Dumnezeu, si ca pro- 
rocii, cand prorocesc, nu graiesc cuvintele lor omenesti. 
Si ca sa dea un raspuns, recurg la Duhul Sfant: „Numai 
prin El este delimitat, in lumea creata, locul unde gra- 
ieste Dumnezeu fata de restul continutului din lume". 
[...] „Prin El accentul vesniciei obtine un loc in lume". 
Dar accentul acesta al Duhului Sfant trebuie perceput de 
cei ce asculta. Aceasta este a doua functiune a Duhului 
Sfant, savarsita prin unul si acelasi act prin care delimi- 
teaza in lumea reala locul unde vorbeste Dumnezeu. 
„Ea consta in aceea ca linia delimitata care se produce 
prin alegerea lui Dumnezeu este facuta vizibila acelora 
cu care Dumnezeu vrea sa intre in legatura. Nimeni nu 
poate vedea accentul vesniciei care sta deasupra acelui 
loc al timpului, decat prin Duhul Sfant. Acela caruia nu-i 
deschide Duhul Sfant ochii nu poate vedea nimic din 
ceea ce cade afara de cadrul intregului (temporal)"26.

Noua ne ajunge aceasta recunoastere. Prin ea se 
dezminte total teoria ca functia cuvantului revelatio- 
nal este sa excluda intrarea lui Dumnezeu in legatura 
cu omul. Desigur, intr-un fel oarecare Dumnezeu Se 
intinde prin puterea Lui pana acolo unde un organ pro- 
fetic rosteste cuvantul Lui revelational. Dar pentru ca

26 K. H e im , Jesus der Herr, p. 185.
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ascultatorul sa capete certitudinea caracterului dumne- 
zeiesc al acestui cuvant, puterea dumnezeiasca trebuie 
sa faca un pas si mai departe, si anume pana in sufletul 
lui, ca o iradiere din cuvantul insusi, care se deosebeste 
in ochii lui de aceea a oricarui cuvant omenesc si ca o 
putere care il face apt sa sesizeze ceea ce altii, care n-au 
primit aceasta putere sau nu vor sa o primeasca, nu 
sesizeaza. In orice caz, puterea Aceleiasi Dumnezeiri 
C are graieste prin organul Sau revelational ajunge si in 
sufletele ascultatorilor.

Daca cuvantul revelat al lui Dumnezeu, luat in sine, 
nu poate fi numai un sens pur, ci si unul purtator al inte- 
resului dinamic al lui Dumnezeu fata de om, el trebuie 
sa aduca o prelungire de putere dumnezeiasca pana 
la noi. Fenomenul credintei, ce se trezeste in noi fata 
de acest cuvant, adica faptul ca suntem facuti capabili 
sa-1 primim, este si el la randul lui semnul unei legaturi 
nemijlocite pe care a stabilit-o cu noi. In fenomenul cre
dintei se intalneste in mod actual atentia lui Dumnezeu 
fata de noi cu atentia trezita de El in noi. Dar intalnirea a 
doua persoane prin atentia lor reciproca este o intalnire 
prin ceva propriu fiecareia dintre ele: chiar faptul ca un 
cuvant al cuiva ma obliga la un raspuns implica legatura 
mea cu el. Dar in aceasta necesitate neconditionata de 
a ma adresa cuiva si de a-i raspunde, se arata ca, prin 
toate cuvintele si raspunsurile, eu sunt intr-o legatura si 
cu Dumnezeu.

Parintii Bisericii, cand vorbesc de „simtirea mintii", 
afirma un contact direct al mintii cu realitatea spirituals 
a lui Dumnezeu, nu o simpla cunoastere a Lui de la dis- 
tanta. Este ceva analog cu „intelegerea" unei persoane
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cu care esti in contact27. Chiar cuvintele ne arata ca sun- 
tem de la inceput intr-o legatura cu Dumnezeu, in mod 
ontologic, printr-o putere a Lui si prin firea ce ni s-a dat. 
Spiritualitatea ne face constienti de aceasta legatura.

Dar, pe de alta parte, cum am vazut, creaturalul 
nostru implica suveranitatea absoluta a lui Dumnezeu, 
facand imposibila transformarea noastra in substanta 
divina, oricat de mult ne-am apropia de El. Apropierea 
noastra de Dumnezeu, ridicarea noastra la intelegerea 
Lui, nu se poate realiza decat daca ne imbraca Dumne
zeu Insusi in cele proprii ale Lui; dar chiar strabatuti de 
puterea Lui, nu putem lepada fiinta noastra creata. Ea nu 
se preface in necreata: devenim dumnezei dupa har, dar 
nu dupa fiinta.

Excluzand deci, ca pe doua extreme imposibile, sepa- 
ratia neta de Dumnezeu si identificarea cu El, ramane ca 
raportul nostru cu El sa se dezvolte pe linia unei legaturi 
reale, a unui contact care, pornind de la intalnirea prin 
energia spirituals a atentiei, sa ajunga pana la vederea 
„fata catre fata".

Identificarea este exclusa nu numai prin calitatea de 
Creator, pe care o are Dumnezeu, si prin calitatea funci- 
ara a omului de creatura, ci si prin caracterul de persoana 
al lui Dumnezeu. De altfel, Dumnezeu poate fi numai 
persoana, daca modul de existenta libera si constienta 
a persoanei este infinit superior modului de existenta 
inerta a obiectelor, iar El nu poate fi decat liber si chiar 
suveran; dar tocmai pentru ca este persoana, si anume

27 cf. Sf. Simeon Noul Teolog, A cincea cuvantare morala, in: Filocalia 6,
Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, pp. 208-228.
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persoana absolut suverana, nu poate aduce lumea la 
existenta prin emanatie sau desfasurare involuntara din 
fimta Sa, nici prin utilizarea, din neputinta, a unei mate- 
rii eterne, ci numai prin creatie din nimic. Facand chiar 
abstractie de aceasta si privind Persoana lui Dumnezeu 
in Sine, ea face imposibila identificarea panteista a omu- 
lui cu Dumnezeu, dar da posibilitatea unui progres infi- 
nit al comuniunii omului cu El. Si anume, intai pentru 
faptul ca, in calitate de persoana, Dumnezeu nu poate 
fi cunoscut de om printr-o ofensiva cognitiva din partea 
lui, precum nu se poate intra cu El in intimitatea unei 
comuniuni, fara voia Lui.

Nu poti cunoaste persoana semenului numai la ini- 
tiativa ta, sau printr-o expeditie agresiva din partea ta. 
Pentru a o cunoaste, trebuie sa se descopere ea insasi, 
dintr-o initiativa proprie, si face aceasta cu atat mai mult 
cu cat este mai redusa ponderea elementului agresiv din 
tendinta ta de a o cunoaste. Cu atat mai mult pe Dum
nezeu, Persoana Suprema si Care nu este imbracata intr- 
un corp vizibil, nu-L poate cunoaste omul daca nu Se 
reveleaza El Insusi28. Prin aceasta se confirma in primul 
rand o teza a spiritualitatii crestine, aceea ca nu se poate 
ajunge la vederea lui Dumnezeu fara un har special din 
partea Lui. Dar aceasta exclude putinta ca fiinta noastra, 
in setea de cucerire prin cunoastere si impropiere a lui 
Dumnezeu, sa ajunga pana la absorbirea fiintei divine 
in sine, pana la identificarea sa cu Dumnezeu. De altfel, 
o identificare a omului cu Dumnezeu ar echivala cu o 
disparitie a fiintei umane ca fiinta deosebita, dar si a

28 Max Scheler, Vom Ewigen im Menschen, Berlin, 1933, pp. 681-686.
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lumii, ca realitate distincta. Ar insemna ca Dumnezeu sa 
renunte la existenta creatiunii. Dar atunci, de ce a facut 
Dumnezeu lumea? Ca sa-i ia existenta prin absorbirea 
in Sine, dupa ce a trecut-o prin ocolul unei existence efe- 
mere? Daca forma aceasta a existentei create nu are o 
valoare ca atare, sau posibilitatea de a se bucura de valo- 
rile divine, ramanand in sine creatura, nu era mai logic 
ca peste tot nici sa nu fi fost creata?

Pe de alta parte, daca omul a fost creat si el ca per- 
soana, intentia lui Dumnezeu a fost sa existe si el ca un 
eu ireductibil, capabil sa-si apere in relatiile de comu- 
niune vatra intima a fiintei sale. Relatiile dintre persoa- 
nele create ne arata, pe de o parte, cat de stransa poate 
fi comuniunea dintre ele, pe de alta, ireductibilitatea 
eurilor, pe langa unirea desavarsita dintre ele. Relatiile 
acestea sunt si o icoana pentru legatura omului cu Dum
nezeu. Ele ne fac sa intelegem relatia care nu se poate 
exprima prin cuvinte, decat in mod contradictoriu29. Pe 
de o parte, ea este „unire"; pe de alta, aceasta unire nu 
este o identificare. Dumnezeu copleseste fiinta noastra 
cu darurile si cu puterile Sale, dar aceste daruri si puteri

29 Sf. Nicolae C a ba sila , Despre viata in Hristos, traducere de Pr. T. 
Bodogae, Sibiu, 1946, p. 4, spune: „Pe cat de negraita e bunatatea Lui 
fata de noi [...], tot pe atata este de neintrecuta si neajunsa unirea duhov- 
niceasca a credinciosilor cu Dumnezeu, meat mintea nu poate nascoci 
nimic ca sa se poata asemana cu ea. De aceea si Sfanta Scriptura a trebuit 
sa faureasca o multime de chipuri care sa lamureasca marea taina a aces- 
tei uniri neintelese, deoarece intr-unul singur e limpede ca nu se poate 
cuprinde un asa de mare adevar. Se pare ca unirea si legatura dintre soti 
ar lamuri in chip sigur aceasta unire tainica. Totusi, si aceste icoane sunt 
slab graitoare si raman departe de ceea ce ar trebui ele sa spuna."
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nu devin daruri si puteri naturale ale fiintei noastre. 
Fiinta noastra nu se preface in fiinta divina, pentru ca 
eul nostru creat nu devine eu dumnezeiesc, si de aceea, 
in aceasta traire, eul nostru isi pastreaza constiinta ca nu 
prin sine puterile sale se bucura de toate bunurile ce le 
gusta, ci multumita lui Dumnezeu. Crestinul duhovni- 
cesc isi insuseste aceasta afirmatie de suprema smerenie, 
dar si de suprema indrazneala: „Eu sunt om, dar vietu- 
iesc ca Dumnezeu prin ceea ce mi-a dat Dumnezeu; sunt 
om, dar sunt la nivelul lui Dumnezeu prin harul cu care 
a binevoit El sa ma unbrace". Ea reda expresia Sfantului 
Apostol Pavel: „Nu eu mai traiesc, ci Hristos traieste in 
mine" (Galateni 2, 20). Adica eul meu de om n-a incetat 
sa existe, caci constiinta eului propriu o am, odata ce-1 
afirm; dar eul meu traieste viata lui Hristos. Am ramas 
om dupa fire, dar am devenit Hristos dupa puterile prin 
care traieste acum eul meu. Aceasta este experienta cres- 
tinului pe culmile supreme ale trairii sale duhovnicesti.

3. Spiritualitatea ortodoxa si participarea omului 
duhovnicesc la viata semenilor

9

Circula opinia ca spiritualitatea ortodoxa ar indemna 
la indiferentism fata de viata, la retragere din desfasura- 
rea ei, la o prematura atitudine eshatologica.

Parerea aceasta este cu totul gresita. In special Sfan- 
tul Maxim Marturisitorul a scos in evidenta miscarea cre- 
atiei zidite de Dumnezeu si necesitatea oricarui om de a 
participa la aceasta miscare, daca vrea sa ajunga la desa- 
varsirea reprezentata prin unirea tainica cu Dumnezeu.
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Caci miscarea este menita in general sa-1 ridice pe om la 
nivelul unei mai mari bunatati, chiar la desavarsire.

Sfantul Maxim Marturisitorul formuleaza, intr-un 
fel care-i este propriu, ideea unui dinamism al creatiei. 
Raspunzand la o intrebare a egumenului Talasie, care 
dorea sa afle in ce sens spune Iisus Hristos despre Tatal 
Sau ca lucreaza (cf. loan 5, 17), odata ce, in cele sase zile 
ale creatiei, a terminat de adus la existenta toate cate- 
goriile de fiinte din care se alcatuieste lumea, el zice: 
„Dumnezeu, ispravind de creat ratiunile prime si esen- 
tele universale ale lucrurilor, lucreaza totusi pana azi, 
nu numai sustinand acestea in existenta, ci si aducand 
la actualitate, desfasurand si constituind partile date vir
tual in esente; apoi, asimiland prin Providenta cele par- 
ticulare cu esentele universale, pana ce, folosindu-se de 
ratiunea mai generala a fiintei rationale, sau de miscarea 
celor particulare spre fericire, va uni pornirile spontane 
ale tuturor. In felul acesta le va face pe toate sa se miste 
armonic si identic intreolalta si cu intregul, nemaiavand 
cele particulare o voie deosebita de-a celor generale, ci 
una si aceeasi ratiune vazandu-se in toate, neimpartita 
de modurile de a fi ale acelora carora li se atribuie la 
fel. Prin aceasta se va arata in plina lucrare harul care 
indumnezeieste toate"30.

De fapt, lumea ni se prezinta intr-un proces de 
necontenita „parturitie eshatologica", cum zice Maurice 
Blondel, in care fiecare parte este determinate de intre
gul univers, determinand la randul sau intregul, si

30 Sf. M axim  M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3,
pp. 49-50 (PG, 90, 272).
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„fixitatea relativS a fiintei comports o desfSsurare ale 
cSrei faze multiple nu pot fi izolate unele de altele fSrS 
grave riscuri"31. Scopul ei, cum spun Sfintii PSrinti, 
este sS scoatS la ivealS spiritul indumnezeit. De aceea, 
aceastS desfasurare solidarS nu se produce numai in 
sistemul inchis al ordinii fizice, ci ea influenteazS si 
existenta spirituals a fiintelor personate, precum si fap- 
tele acestora, generate de idei si de sentimente, influen
teaza desfSsurSrile de ordin fizic din univers, precum se 
influenteaza si aceste persoane intre ele. Cu un cuvant, 
ordinea spirituals si cea fizicS ale lumii create se desfS- 
soarS solidar, printr-o inter-influentS care se manifests 
in tot universul32. Astfel, fiecare persoanS este respon- 
sabilS de desfSsurarea intregului univers fizic si spiri
tual. Cel mai mic gest al fiecSruia dintre noi pune lumea 
in vibratie si ii modifies starea. TotodatS, existenta fie- 
cSrei persoane, ca si cea a fiecSrui lucru, este mereu in 
functie de convergenta factorilor produsi de desfSsura
rea intregului33. „Actiunea fiecSruia, cat de infimS ar fi

31M. Blondel, L'Action, vol. I, pp. 316-317.
32 „Am  vazut mtr-adevar cum creatia in intregime este in starea 

dintai pasivitate initiala; dar si cum totusi -  prin lucrarea lui Dumnezeu 
Celui doritor de a inalta putin cate putin, din pura bunatate, fapturile 
la rangul de cauze -  se ivesc agenti fizici, vii, constienti, potrivit unei 
ierarhii a formelor, care compune o solidaritate in care cele inferioare 
le pregatesc si le sustin pe cele superioare, care, la randul lor, ridica si 
poarta pe treapta cea mai inalta conditiile naturale ale propriei actiuni 
[traducere din limba franceza de Marinela Bojin, n.ed.\." (M. Blondel, 
L'Action, vol. I, p. 414.) Lumea este astfel intr-o „ierarhie dinamica" si 
intr-o „geneza progresiva", existand o omogenitate deplina a lumii (cf. 
M. Blondel, L‘Action, vol. I, p. 372).

33 Louis Lavelle, De VActe: „Cel mai marunt din gesturile noastre 
clatina lumea, Bind solidar cu toate miscarile din ea" (p. 89). „Toate ges-
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ea, provoaca rezistente sau reactiuni, sufera presiunea 
universala pentru a se insera in univers, refuleaza in 
oarecare masura si domina aceasta greutate a universu- 
lui. Deci niciodata actiunea noastra nu se infaptuieste 
intr-un cere absolut inchis."34

Dar aceasta desfasurare nu are loc la intamplare si 
nu este fara tinta. Nu se poate face cu lumea exterioara 
orice. Numai tinand seama de posibilitatile si de legile 
din natura, omul si-o poate aservi cu folos. Modelarea 
naturii pentru scopurile omenesti este prefigurata in 
natura insasi. „Nu o brutalitate imediata, spune Blon- 
del, poate pune stapanire pe fortele naturii: descoperi- 
rile presupun un tact inventiv, sau chiar divinator. Nu 
numai omul a modificat fata pamantului, ci si opera 
omului s-a adaptat secretului puterilor naturale pentru 
a si le adapta mai bine. Aceasta actiune cuceritoare nu se 
explica decat printr-un fel de connubium intre aspiratiile 
proprii si resursele infuze in universul in care noi ne scu- 
fundam ca un punct."35

turile pe care le facem modeleaza rand pe rand toate formele realului, le 
multiplica, le transforma si i§i au partea lor de responsabilitate in insugi 
actul care le-a creat" (p. 91). „Responsabilitatea noastra fata de Fiinta 
totala este o marturie in favoarea unitatii acesteia; nu exista nicidecum 
fiinta particulars care sa nu se simta compatibila cu Universul intreg: ea 
simte ca trebuie sa ia in mainile sale insa§i sarcina creatiei" (p. 90). „Pe 
de alta parte, intreaga sa existenta este o suita de intalniri; iar fiecare 
intalnire e transformata de ea intr-o oportunitate, de asa maniera incat 
lumea capata pentru ea o semnificatie spirituals si personals pe care 
sistemul insu§i n-ar putea nicidecum s-o redea" (p. 47) [traduceri din 
limba francezS de Marinela Bojin, n.ed.].

34M. Blondel, L'Action, vol. I, p. 20.
35M. Blondel, L'Action, vol. II, p. 186.
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Adevarul acesta 1-a formulat demult, in termeni si 
mai proprii, Sfantul Maxim Marturisitorul, cand a spus ca 
in universul creat sunt ascunse ratiunile divine, iar misiu- 
nea noastra este ca, prin actiunea noastra condusa de rati- 
unea din noi, sa facem sa iasa deplin la lumina aceste rati- 
uni si armonia dintre ele, care le subordoneaza unei unice 
ratiuni majore. Civilizatia tehnica, descoperind rand pe 
rand energiile naturii si legile de utilizare a lor, scoate la 
iveala tot mai multe dintre aceste ratiuni si vastele cone- 
xiuni dintre ele, iar gustul pentru armonie si pentru este- 
tica al diferitelor civilizatii, modeland natura ca mediu al 
omului, face ca aceste ratiuni sa se raspandeasca peste fata 
lucrurilor ca o lumina. Nu putem sti pana unde permite 
natura o asemenea desfasurare. Dar, intrucat, cum sustine 
si Blondel, atat lucrarea spiritului uman care nascoceste, 
cat si miscarea fizica din lume sunt prelungiri voite pe 
plan creat ale neintreruptului si vesnicului act al Ratiu- 
nii divine, am putea spune ca desfasurarea lumii pe linia 
descoperirii ratiunilor din ea va dura pana cand va voi 
Dumnezeu sa o tina in existenta si numai in cadrul armo- 
nios in care se afla aceste ratiuni in Logosul divin. Prin 
faptul ca in ratiunile din lucruri se reflects Logosul divin, 
drumul pe care trebuie sa-1 facem pana ce vom descoperi 
si intelege, prin aceste ratiuni, Ratiunea divina nu poate fi 
definit, pentru ca nu putem preciza un termen al desfasu- 
rarii lumii cu toate posibilitatile ei. Dar daca scopul acestei
desfasurari este ca omul sa vada tot mai mult razele armo-»
nioase ale Ratiunii divine raspandite peste fata lumii tas- 
nind din sanul lucrurilor, este vadit ca omul nu trebuie sa 
produca intre aceste ratiuni o imposibilitate de coexistenta 
(prin poluare, prin epuizarea energiilor etc.).
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La aceasta opera, dirijata de providenta divina, dar 
infaptuita prin fiintele create constiente, este obligat fiecare 
sa participe. Spiritualitatea crestina, departe de a dispensa 
pe cineva de aceasta colaborare, i-o impune fiecaruia ca 
pe o conditie sine qua non a ajungerii la desavarsire. De la 
Evagrie Ponticul, sau chiar de la Origen, pana la Sfantul 
Maxim Marturisitorul si mai departe, credinciosul care 
vrea sa dobandeasca desavarsirea, inainte de a ajunge un 
yvGjaxLKog, trebuie sa fie un npcucriKog. Caci nu se poate 
face cineva capabil sa vada ratiunile din lucruri si, prin 
ele, pe Dumnezeu-Cuvantul, daca nu s-a dedicat intai 
„filosofiei lucratoare", sau „implinirii poruncilor".

Desigur, „implinirea poruncilor" consta nu numai 
intr-o activitate indreptata asupra naturii, ci si, mai ales, 
intr-una care il are in vedere pe semenul nostru, dupa 
cum ne vizeaza si pe noi insine. Noi nu avem misiunea 
de a desfasura numai latentele situate in natura fizica, 
ci si pe acelea, cu mult mai valoroase si mai spirituale, 
aflatoare in fiecare dintre noi. Prin atentia, prin sfatul, 
prin invatatura, prin pilda ce i le dam altuia, prin coo- 
perarea cu el, ajutam sa se actualizeze potentele spiri
tuale asezate in el si in noi. Iar asupra noastra lucram 
prin disciplinarea purtarilor noastre, printr-o atentie 
necontenita la tot ce facem si cugetam, prin binele ce-1 
facem altora. Nu numai in noi II intalnim pe Hristos, ci 
si in fiintele semenilor. Sfantul Isaac Sirul cere insistent 
ca rugaciunea sa fie insotita de milostenie si de ajutorul 
acordat celorlalti. El zice: „Nimic nu poate apropia inima 
mea asa de mult de Dumnezeu, ca milostenia". Sau: „De 
ai ceva mai mult decat ce este de trebuinta zilei, imparte 
saracilor, si apoi vino si adu cu indrazneala rugaciunile
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tale" (Cuvantul 23). Sau: „Sprijina cu cuvantul pe cei 
intristati, si te va sprijini Dreapta care poarta toate" 
(Cuvantul 30). Iar Sfantul Simeon Noul Teolog zice: „E1 
[Domnul] a primit sa ia asupra Sa fata fiecarui om lipsit 
si sa Se uneasca pe Sine cu fiecare, ca niciunul dintre cei 
ce cred in El sa nu se inalte impotriva fratelui, ci fiecare, 
vazand pe fratele si pe aproapele sau ca pe Dumnezeul 
sau, [...] sa-1 primeasca si sa-1 cinsteasca intocmai ca pe 
Acela si sa-si deserte toate averile spre slujirea lui, pre- 
cum si Hristos Si-a varsat sangele Sau pentru mantuirea 
noastra."36 Si iarasi, Sfantul Isaac zice: „Cel ce gandeste 
la Dumnezeu cinsteste pe orice om, afla ajutor de la orice 
om prin vointa ascunsa a lui Dumnezeu. Si cel ce apara 
pe cel asuprit are pe Dumnezeu de partea sa. Iar cel ce 
intinde bratul sau spre ajutorul aproapelui primeste bra- 
tul lui Dumnezeu in ajutorul sau" (Cuvantul 23).

Activitatea prin care ajutam la formarea semenilor si a 
noastra se cristalizeaza in virtuti care culmineaza in iubire.

Si acestea sunt propriu-zis etapa necesara prin 
care trebuie sa treaca fiinta noastra inainte de a ajunge 
la iluminare si la unirea tainica cu Dumnezeu. Dar nu 
se poate face o separatie neta intre virtuti si activitatea 
orientata asupra naturii. Semenului nostru trebuie sa-i 
dovedim dragostea si prin munca noastra pentru el, nu 
numai prin cuvinte. Nu-i poti face un dar, o milostenie, 
nu-1 poti ajuta fara o activitate productiva asupra naturii. 
Iar pe noi insine, de asemenea, nu ne putem forma com- 
plet si nu ne putem forma armonic daca n-am participat

36 Sf. Simeon N oul Teolog, Cele 225 de capete teologice si practice, in:
Filocalia 6, 2017, p. 111.
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macar la o activitate fizica orientata asupra naturii; si 
prin aceasta dobandim anumite virtuti de rabdare, de 
disciplinare, de abnegatie.

Blondel face distinctie intre trei tipuri de activitate: 
7X0 £ iv, tipul elementar al actiunii umane, care consta in 
a face ceva dintr-o materie; TipaxTCiv, actiunea prin care 
„facem omul", exprimam in natura noastra profunda 
aspiratiile noastre esential umane, modeland membrele 
noastre, aptitudinile noastre, formand caracterul nostru; 
si 0£oq£lv, contemplatia, din care lipseste orice materie 
pasiva, orice interes, orice scop util, avand tocmai de 
aceea eficacitatea cea mai mare in perfectionarea energi- 
ilor noastre spirituale.

Dar o separare neta intre aceste activitati nu are 
nicicand loc. In lucrarea asupra naturii, omul se si exer- 
cita in anumite virtuti, isi formeaza caracterul si, indi
rect, urmareste slujirea semenilor. De aceea, nevointele 
duhovnicesti nu au nesocotit niciodata lucrul mainilor 
ca mijloc de purificare si de calauzire a omului credin- 
cios spre desavarsire. Si credem ca astazi, cand civilizatia 
tehnica a adus o mare varietate de activitati noi in lega- 
tura cu natura, nimic nu 1-ar impiedica pe omul credin- 
cios sa-si urmareasca desavarsirea chiar daca exercita o 
meserie legata de masina.

Drumul spre desavarsirea crestina nu exclude niciun 
fel de munca, dar cere ca prin fiecare sa se urmareasca 
dobandirea virtutilor. Nimeni nu trebuie sa-si inchipuie 
ca munca pe care o face este scop in sine, ci fiecare tre
buie sa realizeze ca ea are menirea sa-i infrumuseteze 
firea cu virtutile rabdarii, ale infranarii, ale dragostei de 
semeni, ale credintei in Dumnezeu si sa-i deschida ochii
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asupra randuielilor intelepte asezate de Dumnezeu in 
toate. Prin aceasta, nu se lasa purtat de o curgere intam- 
platoare a vietii in timp, ci se straduieste sa-i carmuiasca 
dezvoltarea spre adevaratele ei tinte. Scopul ultim al 
muncii si al participarii la viata lumii nu este atat desfa- 
surarea naturii, cat dezvoltarea normala a latentelor din 
om si dintre semenii lui. Chiar in rabdarea necazurilor, 
care este unul dintre cele mai importante mijloace ale 
nevointelor crestine, avem nu o fuga de viata lumii, ci o 
persistare in ea. Iar grija de formarea proprie si de cea a 
semenilor, prin impodobirea cu virtuti, nu inseamna o 
neparticipare la viata lumii, ci o deplina colaborare, daca 
omul este o parte din omenire, iar formarea lui e ultima 
tinta a creatiei.

Dar chiar insul ajuns pe culmile trairii duhovnicesti, 
cand lucrul principal pentru el nu mai este activitatea 
externa, ci contemplatia, exercita o influenta, asupra dez- 
voltarii lumii, prin atractia si puterea ce le exercita asu
pra semenilor, ca acestia sa devina -  prin aceeasi impli- 
nire a poruncilor, prin aceeasi lucrare virtuoasa -  ca el. 
El II imita pe Dumnezeu, Care, desi neschimbabil, nu 
opreste prin aceasta neschimbabilitate dinamismul cre
atiei, ci, prin impulsul si atractia necurmate, exercitate 
asupra ei, il sustine, dandu-i ca tinta ideala perfectiunea 
Sa, care este neschimbabila. Ajuns la culmea desavarsi- 
rii, el exercita asupra semenilor un impuls si o atractie, 
care-i fac sa se straduiasca pentru a ajunge la tinta ide
ala. Caci cea mai inalta dintre virtutile pentru care lupta 
omul duhovnicesc este iubirea. In iubire este si cunoas- 
tere. Iar iubirea de Dumnezeu nu poate fi despartita de 
iubirea de oameni.
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AdevSratS bSrbStie si adevSratS initiativS pune in 
viata sa nu acela care crede cS este purtat fSrS libertate 
de un flux indefinit al lumii, fara nicio directie, ci acela 
care cunoaste directia si tinta desSvarsirii vietii sale si a 
lumii si stie ca prin libertatea sa poate contribui la direc- 
tionarea normals a acestei desfSsurSri, ce inainteazS spre 
iubire, si este deci rSspunzStor de forma spirituals pe 
care o imprimS vietii sale.

4. Sfanta Treime -  temeiul spiritualitatii crestine

Spiritualitatea crestinS, avand ca tinta indumnezeirea 
omului, unirea lui cu Dumnezeu, fara confundarea cu El, 
are ca temei convingerea ca exists un Dumnezeu perso
nal, Care este sursa suprema a iubirii iradiante si Care, 
pretuindu-1 pe om, nu vrea confundarea lui cu Sine, ci 
ridicarea si mentinerea lui intr-un dialog etern al iubirii.

O astfel de spiritualitate nu se poate manifesta acolo 
unde se afirma un progres al omului in legatura cu o 
divinitate conceputa ca esenta impersonala. Acest pro
gres nu poate avea alt rezultat decat pierderea omului in 
divinitatea impersonala.

Dar Dumnezeul personal, si deci sursa suprema a 
iubirii, nu poate fi conceput ca persoana singulars, ci 
doar ca o comunitate de Persoane in desSvarsitS unitate. 
IatS pentru ce invStStura crestinS despre o treime de Per
soane intr-o unitate de fiintS e singura care poate consti- 
tui temeiul unei spiritualitSti desSvarsite a omului, inte- 
leasS ca o comuniune deplinS cu Dumnezeu in iubire, 
fSrS pierderea lui in El.
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Un teolog catolic, Georg Koepgen, a pus cel mai bine 
in relief baza trinitarS a spiritualitStii crestine, iar odatS 
cu aceasta, si faptul cS aceastS spiritualitate a fost pSstratS 
cel mai bine in Biserica rSsSriteanS, pentru ca aceasta sin- 
gurS a pSstrat nealteratS invStStura biblicS despre Sfanta 
Treime si despre locul central al acesteia in evlavia cres- 
tinS. El constatS ca, in religiile in care se accentueazS in 
mod unilateral monoteismul, nu e loc pentru o astfel de 
spiritualitate; iar in cele cu tendintS panteistS, chiar dacS 
divinitatea se manifests intr-o pluralitate de zei ca expre- 
sii ale fortelor naturii, intalnim aici o falsa spiritualitate, 
sau o iluzorie desSvarsire, adicS una care duce in fond la 
topirea omului in asa-zisa divinitate.

Pe de altS parte, desSvarsirea spirituals personals a 
omului, prin unirea vesnic neconfundatS cu Dumnezeu, 
nu poate avea loc decat acolo unde se crede intr-o esha- 
tologie eternS a omului, in unirea fericitS a lui cu Dum
nezeu. Dar o astfel de eshatologie este urmarea fireascS a 
Dumnezeului trinitar.

InsS unirea omului cu Dumnezeu pentru eternitate e 
garantatS si mijlocitS numai acolo unde Una dintre Per- 
soanele dumnezeiesti S-a intrupat ca om pentru eterni
tate, manifestand in aceasta iubirea eternS a lui Dumne
zeu pentru omul ca om. Koepgen considers cS Ortodoxia 
a mentinut spiritualitatea proprie crestinismului revelat 
in Hristos prin faptul cS a pSstrat taina comunitStii trei- 
mice a Persoanelor in Dumnezeu neslSbitS de o filosofie 
rationalists care, accentuand unitatea lui Dumnezeu, a 
pus in relief mai mult esenta Lui. Noi am putea adSuga 
cS tocmai din aceastS accentuare rationalS a esentei celei 
unice a lui Dumnezeu, care incearcS sS evite imbinarea ei
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paradoxala cu treimea Persoanelor, a rezultat si doctrina 
„Filioque", a purcederii Duhului din ceea ce au comun 
Tatal si Fiul, adica din esenta divina, considerandu-se 
astfel esenta drept cauza a Persoanei, ceea ce duce in 
fond la un dumnezeu impersonal, adica panteist.

Dar sa-i dam cuvantul lui Koepgen:
„Mistica, zice el, are totdeauna o singura tinta: 

indumnezeirea si unirea omului cu Dumnezeu, fara con- 
fundarea omului cu El. Iar aceasta nu se poate intelege 
decat din ideea treimica despre Dumnezeu. In cresti- 
nism, totul este orientat in mod necesar spre desavarsi- 
rea viitoare [...]. S-a reprosat Bisericii ca pe de o parte 
ea recunoaste mistica, pe de alta o condamna fara mila, 
in cazul in care ea trece granita spre panteism. Cum 
se poate recunoaste insa mistica daca se respinge pan- 
teismul? lata raspunsul nostru: mistica crestina nu se 
bazeaza pe o predispozitie a omului care il mana sa se 
confunde cu divinitatea intr-o traire panteista a unirii 
cu ea, ci ea este actualizarea intruparii lui Dumnezeu in 
credincios [...]. Intre conceptul crestin despre Dumne
zeu si cel extra-crestin exista o deosebire fundamental^: 
crestinismul se bazeaza pe Dumnezeul treimic (deci ire- 
ductibil si etern personal, sau comunitar personal, n.n.), 
nu pe un concept filosofic al unui spirit absolut (si deci 
impersonal). Si e demn de remar cat ca si teologia catolica 
lucreaza aproape exclusiv cu conceptul filosofic despre 
Dumnezeu, prin care evita sa se refere nemijlocit la Tre- 
ime (a Persoanelor, n.n.)".

Noi am zice ca din aceasta insuficienta distinctie 
intre Dumnezeul viu si ireductibil treimic, deci personal, 
al Noului Testament si al Sfintilor Parinti rasariteni, si cel
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al teologiei scolastice impregnate de aristotelism, sau din 
confundarea celui din urma cu cel al filosofiei in general 
panteiste, vine si folosirea de catre teologia scolastica a 
aceluiasi nume de „mistica", exprimand unirea crestinu- 
lui cu Dumnezeu, termen care, folosit de panteismul filo- 
sofic, a dus si la reprosurile ce i se aduc acestei notiuni de 
catre teologii protestanti.

Ortodoxia a preferat, cu deosebire in perioada Sfin-
tilor Parinti si in scrisul marilor traitori ai unirii cu Dum-
1 1 1

nezeu, sa foloseasca sintagmele „ viata in Hristos", „ viata 
in Duh", „ viata duhovniceasca", „ viata in Dumnezeu", 
pentru viata crestinului in unire cu Dumnezeu, indife- 
rent pe ce treapta s-ar afla aceasta traire. Ea a urmat in 
aceasta privinta exemplul Sfantului Apostol Pavel (Gala- 
teni 3, 28; 3, 20; 2 Corinteni 4, 11; 1 Corinteni 7, 8; 1 Corin- 
teni 6 ,19; 1 Corinteni 3, 16; 1 Corinteni 2, 12; Romani 8, 15; 
8, 9-10; Efeseni 3 ,16 ,17 ; Coloseni 3, 3; loan 14, 23; 1 loan 3, 
24 etc).

Dar Koepgen continua: „Dumnezeu si divinitatea 
nu sunt acelasi lucru. Cand misticul (omul duhovnicesc, 
n.n.) vorbeste de Dumnezeu, el nu intelege o divinitate 
metafizica (ens a se), ci [se] gandeste la Dumnezeul trei- 
mic, Care S-a unit intr-un mod cu totul neinteles cu omul 
si i-a mantuit pe oameni".

Daca crestinismul are la baza credinta in Sfanta Tre- 
ime, spiritualitatea face parte din insasi fiinta lui: „Mis- 
tica (viata in legatura cu Dumnezeu, viata care II are in 
sine pe Dumnezeu, in diferite grade, am zice noi) nu e un 
apendice anexat ulterior crestinismului, care s-ar oferi 
ca o noua posibilitate unor suflete special inzestrate; ea 
tine de insusi actul credintei" (care e un act de intrare in
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legatura cu Dumnezeu, dar care poate fi dezvoltata prin 
purificarea de patimi, am zice noi).

Din cauza conceptului sau filosofic rational despre 
Dumnezeu, care introduce o distanta intre Dumnezeu si 
om, „raportul teologiei catolice cu mistica (cu spirituali- 
tatea, am zice noi) este foarte neclar".

Invatatura ortodoxa insa ramane fidela Noului Tes
tament: nu rationalizeaza taina lui Dumnezeu Celui ins

Treime, ci, bazandu-se pe experierea lui Dumnezeu care 
ni Se comunica din iubire, in Duhul, prin energiile necre- 
ate, nu-L tine pe Dumnezeu nici distant fata de noi, ca 
religiile rationalist-monoteiste (iudaismul si mahomeda- 
nismul), nici nu ne duce la contopire cu El, ca in religi
ile si filosofiile panteiste, care cunosc ca unica realitate o 
esenta de un fel sau altul.

Ca exemplu de falsa sau amagitoare spiritualitate, 
sau mistica, proprie filosofiei panteiste, care nu-i pro
mite fiintei umane altceva decat contopirea cu divinita- 
tea impersonala, Koepgen da urmatorul citat din Plotin: 
„E1 (misticul) nu vede doi, si vazatorul (contemplativul) 
nu distinge doi, nici nu isi reprezinta doi, ci el devine un 
altul si nu mai este el insusi; si el ajungand acolo, nu-si 
mai apartine siesi, ci apartine aceluia si este una cu el, 
punctul central unit cu punctul central" (A sasea eneada 
IX, 10 sqq). Si Koepgen comenteaza acest loc zicand: 
„Plotin ne arata aci esenta misticii neoplatonice, al carei 
fundament este de necontestat, intrucat esenta lui Dum- 
nezeu e cugetata ca pura idee si e pusa pe acelasi plan cu 
categoriile spiritului uman si in relatie cu el".

Apoi, Koepgen da un citat din Sfantul Simeon Noul 
Teolog, care il mentine pe omul duhovnicesc necontopit
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in actul vederii (contemplarii) Sfintei Treimi: „Ce buze ar 
putea descrie ce s-a petrecut cu mine si ce se petrece in 
fiecare zi? Ba chiar noaptea si in mijlocul intunericului II 
vad, cutremurat, pe Hristos deschizandu-mi cerul si pri- 
vesc cum El Insusi ma priveste de acolo si ma vede aci jos, 
impreuna cu Tatal si cu Duhul in de trei ori sfanta lumina. 
Caci una este aceasta lumina. si totusi se afla in Trei. Si

' l l  1

lumina este una si aceeasi, si totusi in trei chipuri, desi
e numai una. Si ea lumineaza sufletul meu mai straluci-»
tor ca soarele si inunda duhul meu acoperit de intunecimi 
[...]. Si s-a petrecut aceasta minune, cu atat mai uimitoare 
cu cat a deschis ochiul meu si ma ajuta sa vad, si ceea ce 
am vazut este El Insusi. Caci lumina aceasta le da celor ce 
privesc sa se cunoasca pe ei insisi in lumina si cei ce vad in 
lumina II vad iarasi pe El. Caci ei vad lumina Duhului si 
intrucat II vad pe El, II vad pe Fiul. Iar cine s-a facut vred- 
nic sa-L vada pe Fiul, il vede si pe Tatal."37

In opozitie cu Sfantul Simeon, Koepgen arata cum 
revenirea Occidentului crestin la conceperea rationalista 
a lui Dumnezeu, slabind accentul pus pe Sfanta Treime, 
deci pe caracterul personalist-comunitar al lui Dumne
zeu, 1-a dus la reinnoirea falsei mistici, a confundarii 
contemplativului cu divinitatea impersonala. „In Sfan
tul Simeon, zice Koepgen, avem cazul unei mistici (sau 
spiritualitati, am zice noi) explicit trinitare. Dimpotriva, 
mistica occidental^, sub influenta neoplatonismului, 
a aruncat, cel putin in exprimare, pe ultimul plan mis
tica (spiritualitatea) trinitara. Simeon este un mistic (om

37 „Prefata", in: Georg Koepgen, Die Gnosis des Christentums,
Salzburg, 1939.
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duhovnicesc, n.n.) trinitar, pentru ca el sta in traditia 
Bisericii rasaritene."

Teologia mistica occidental^, spre paguba ei, a tre- 
cut aproape in intregime cu vederea legaturile ei cu 
aceasta traditie si a vazut in Eckhart sau in mistica spa- 
niola punctul culminant al cugetarii mistice in general. 
Gandul la Sfanta Treime trece aci pe ultimul plan. Cand 
Eckhart zice: „Daca voiesc sa-L cunosc pe Dumnezeu 
fara mijlocire, trebuie ca eu sa devin El, si El sa devina 
eu"38, influenta lui Plotin este de necontestat.

„In ce consta, se intreaba din nou Koepgen, deose- 
birea intre mistica lui Eckhart si cea a lui Simeon? Pen
tru Eckhart, Treimea exista ca unitate a Persoanelor; el 
vede numai un lucru: divinitatea. Dimpotriva, Simeon 
vede Persoanele in diferentierea Lor. El II vede pe Tatal, 
in primul rand ca Tata, si pe Fiul, ca Fiu. In aceasta con
sta marea deosebire dintre mistica (viata duhovniceasca) 
rasariteana si mistica apuseana. Mistica apuseana este 
sub influenta lui Plotin, ramanand monoteista in sensul 
stramt; ea vede de fapt Treimea, dar numai ca unitate a 
persoanelor in Dumnezeire. Chiar mistica noastra cato- 
lica moderna preocupata de Hristos vorbeste, precum 
se stie, aproape numai de «Mantuitorul divin», ceea ce 
inseamna ca ea II vede in Hristos numai pe Dumnezeu in 
dumnezeirea Lui. Biserica de la inceput -  si cu ea, Simeon 
-  vedea, dimpotriva, in Hristos ceva mai mult: II vedea 
in El pe «Fiul» [...]. Noi ne-am inchis pentru un fapt care 
era decisiv pentru Biserica de la inceput si prin care se 
deosebea de monoteismul iudaic: am pierdut simtul

38Meister E ckhart, Predigten. Ausgabe von Biittner, Jena 1934, p. 39.
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pentru viata trinitara a lui Dumnezeu, pentru intrepa- 
trunderea Persoanelor dumnezeiesti si pentru referirea 
lor una la alta. Pentru Vechiul Testament, Dumnezeu era, 
in orice caz, macar Yahwe, Domnul ostirilor, Stapanul 
atotputernic. Pentru noi, dimpotriva, Dumnezeu a deve- 
nit aproape numai un concept spiritual gol de continut." 
„Cine vrea sa incadreze problema divina in planul rigid 
al unei doctrine a categoriilor sfarseste la urma urme- 
lor in panteism". (Caci acela II preface pe Dumnezeu 
intr-o esenta, iar esenta fund supusa unor legi cunoscute 
de noi, nu se mai deosebeste de esenta generala a unei 
unice realitati, n.n.). „Dogma Treimii se afla insa in afara 
formelor categoriale ale gandirii, depasindu-le intr-o ati- 
tudine si cunoastere ale credintei", care deschide taina 
realitatii, mai presus de orice logica simplificatoare. „De 
aceea misticul trinitar (omul duhovnicesc care crede in 
Sfanta Treime si se afla in relatie vie, personala cu Ea, 
n.n.) se afla si el in afara pericolului de a cadea in pan
teism. Dogma Treimii insasi il ridica pe ganditor intr-o 
alta ordine spirituala, care il pazeste de la inceput de 
aceasta conceptie panteista"39. Dogma Treimii il ridica 
pe credincios in legatura vie cu comunitatea tripersonala 
divina, mentinandu-1 chiar prin aceasta si pe el ca per- 
soana neconfundata in divinitate, dar intarita si pastrata 
pe veci, prin iubire, in caracterul ei de persoana.

Dar exista si o alta alternative pentru mistica occi
dentals, lipsita de relatia vie cu Persoanele Sfintei Tre- 
imi. Intemeindu-se pe argumente mai mult rationale -  
zice in aceleasi pagini Koepgen - ,  deci pe considerate

39„Prefata", in: G. Koepgen, Die Gnosis....
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de la distanta, ca Dumnezeu trebuie sa fie un Dumnezeu 
iubitor si deci ca trebuie sa fie, la randul Sau, iubit, ea 
devine o traire inchisa in subiectivitate, un sentimenta
lism neancorat in experienta nemijlocita a lui Dumne
zeu. La aceasta duce absenta, din teologia occidentals, 
a doctrine! energiilor necreate ce vin in noi, absenta care 
sta in legatura cu conceperea lui Dumnezeu mai mult ca 
esenta decat drept comuniune iubitoare de Persoane.

Georg Koepgen nu se sfieste sa vada inceputul deplin 
sistematizat al acestei intelegeri filosofice, nebiblice, esen- 
tialiste si impersonale sau netrinitare a lui Dumnezeu, 
chiar la Toma de Aquino, care, potrivit afirmatiilor auto- 
rului, „a suferit o profunda prabusire la sfarsitul vietii 
sale, din cauza faptului ca tot ce scrisese mai inainte i-a 
aparut ca nesatisfacator. Poate va veni o zi -  si noi am dori 
sa o vedem cat mai curand -  cand teologia va lua tot asa 
de mult in serios acest eveniment din viata Aquinatului, 
ca si pe toate celelalte. In orice caz, aceasta ar contribui in 
mod esential la producerea acelei cutremurari in activita- 
tea stiintific-teologica, legata de cele mai bune traditii ale 
unui Pavel, Augustin, Pascal sau Newman"40.

Pentru producerea acestei schimbari, Koepgen soco-
teste necesara intoarcerea la o cunoastere a lui Dum-» »

nezeu bazata nu pe legile unei ratiuni deductive, ci pe 
experierea reala a Lui, sau a puterii Lui lucratoare in noi. 
in aceasta consta „gnoza" crestina, deosebita de „gnos- 
ticismul" pagan, care e in fond panteist si nu-L cunoaste 
prin experiere pe Dumnezeu Cel transcendent, Care 
vine in noi prin harul iubirii Lui.

40„Prefata", in: G. Koepgen, Die Gnosis....
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„Gandirea noastra de azi s-a obisnuit asa de mult 
sa identifice «logica» si «ratiunea», incat ea evalueaza 
corectitudinea oricarui rationament dupa masura in care 
el corespunde legilor «logicii». In realitate insa, logica 
presupune doctrina despre idei a lui Platon, sau unita- 
tea conceptului lui Aristotel. Pentru aceasta doctrina a 
ideilor nu e insa loc in Biblie, caci aici toata gandirea e 
preocupata nu de idei, ci de persoana; e existentiala"41. 
Iar persoana este infinit mai mult decat ideile, prin carac- 
terul ei indefinibil, viu, pasionant, mereu nou si insetat 
de o relatie vie si iubitoare cu alte persoane. Numai per
soana ma incalzeste cu adevarat. Ideile sunt numai niste 
produse partiale ale persoanei, mijloace de comunicare 
nedepline intre persoane. Iar insetarea persoanei dupa 
relatii nesfarsite cu alte persoane implica atat vesni- 
cia persoanelor, cat si sursa acestei vesnicii a lor intr-o 
comunitate suprema de persoane.

Am putea sistematiza, completa si adanci cele spuse 
de Koepgen prin urmatoarele:

[1] Numai o comunitate desavarsita de Persoane 
supreme poate hrani, cu iubirea ei nesfarsita si perfecta, 
setea noastra de iubire fata de ea si intre noi. Hranirea 
aceasta nu poate fi numai gandita, ci si traita. Caci iubirea 
nu se multumeste sa fie numai gandita, ci e dornica sa se 
daruiasca, sa primeasca si sa fie primita. Un dumnezeu 
monoteist in sens stramt trebuie considerat ca inchis si 
satisfacut in sine, fapt care ar corespunde cu o perfectiune 
pe care noi nu o putem intelege, odata ce e lipsita de iubire.

41 „Prefata", in: G. Koepgen, Die Gnosis....
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O esenta panteista se revarsa, sau se dezvolta in alte si alte 
forme, in mod involuntar; mai exact, nu se revarsa si nu 
se dezvolta propriu-zis, pentru ca nu poate iesi din sine, 
sau din formele ce tin esential, monoton si involuntar de 
el insasi. In conceptia panteista, persoanele, daca apar, nu 
au valoare suprema si netrecatoare. Deci, nici iubirea din- 
tre ele. Esenta, fiind in ea insasi lipsita de iubire, -  odata 
ce iubirea inseamna daruire constienta si voluntara intre 
persoane, sau daruire de sine a cuiva, altcuiva, din veci - ,  
n-ar putea sa produca iubirea candva ulterior, deci, nici 
persoanele. Iubirea fara inceput, eterna, presupune ca 
Dumnezeu este o unitate desavarsita a fiintei divine, dar 
in acelasi timp este Treime de Persoane, din aceeasi eter- 
nitate. Iar ca iubire desavarsita, Treimea dumnezeiasca li 
Se poate darui si altor persoane; insa numai daca voieste. 
Ea nu e silita sa Se reverse in parute si trecatoare alteritati, 
care nici n-ar avea de altfel rost, lipsite fiind de o valoare 
reala si netrecatoare. Dar pentru revarsarea Ei libera infi- 
inteaza alte persoane, nu infinite in esenta, caci aceasta 
ar insemna intinita revarsare a Sa sub forma acelor per
soane; dar in alt tel, Ea le poate impartasi treptat din infi- 
nitatea vietii si iubirii Sale, indumnezeindu-le. Iar aceasta 
nu o poate face decat unindu-le real cu Sine prin iubire, 
facandu-le sa experieze in mod real iubirea Sa. Numai 
asa se manifesta o libertate si o iubire in existenta, fara de 
care totul apare fara nicio noima. Iubirea din comunitatea 
suprema isi produce astfel o noua forma a manifestarii. 
Deci, pe de o parte, nu e totul una in existenta, dar nu sunt 
nici despartiri de netrecut in ea.

Persoanele create si deci finite se pot bucura de infi- 
nitatea iubirii si a vietii dumnezeiesti, sau de unica sursa
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a vietii si a iubirii, adica de infinitatea acelei surse, intr-un 
progres infinit al lor in indumnezeire, fara de care exis
tenta si nazuinta lor nesfarsita nu ar avea rost. Ele devin 
partase la acea viata si iubire infinita in mod treptat, 
datorita faptului ca infinitatea iubirii si vietii divine li se 
comunica respectandu-se libertatea ambelor parti, ceea 
ce face ca fiintele finite sa poata aduce si ele contributia 
unui efort propriu la cresterea lor, ca aceasta crestere sa 
fie una reala.

[2] De aceea, Treimea iradianta prin iubirea ce-I 
este proprie nu poate fi traita si cugetata fara energiile 
Ei necreate in grade mereu sporite. Iubirea se caracteri- 
zeaza prin acest paradox: pe de o parte uneste subiectele 
ce se iubesc, pe de alta nu le confunda. Iubirea duce un 
subiect spre altul, fara sa le confunde, caci in acest caz 
iubirea ar inceta. Ea ar ucide persoanele ce se iubesc, nu 
le-ar asigura existenta netrecatoare. Paradoxul acesta nu 
se poate explica altfel decat prin iradierea iubirii, ca ener- 
gie ce se comunica de la o persoana la alta, fara ca ele sa 
se epuizeze in aceasta comunicare. Iubirea nesfarsita si 
necreata a sursei necreate de iubire, nu se poate comu
nica decat ca energie necreata. Dar in comunitatea eterna 
si desavarsita a iubirii, subiectele isi comunica fiinta 
insasi, fara ca ele insele sa se confunde. Aceasta arata ca 
subiectele sunt pe planul suprem tot asa de valoroase ca 
si fiinta lor si, asemenea ei, indestructibile. Numai asa 
iubirea lor e desavarsita. O fiinta eterna care ar da nastere 
ulterior unor persoane ar reduce valoarea persoanelor si 
le-ar acorda o existenta trecatoare, iar aceasta ar face din 
iubirea insasi ceva care tine de un plan secundar, ceva
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supus unor legi de evolutie ce-i sunt superioare. Pe de 
alta parte, niste persoane existand etern, fara o unitate de 
fiinta, ar supune iarasi iubirea unei evolutii, deci i-ar da 
un rol de al doilea plan, ceea ce ar face din nou persoa- 
nele fara un rost suprem.

Pe planul suprem, dumnezeiesc, deosebirea intre 
fiinta si energie e depasita intr-un mod neinteles de noi. 
Insasi fiinta e energie, fara a inceta sa fie fiinta inepuiza- 
bila. Fiinta insasi e o energie comunicanta. Dar e comu
nicanta pentru ca ea este a Persoanelor supreme. Per- 
soanele Isi comunica fiinta ca pe o energie; Isi comunica 
toata fiiinta, toata fiind o energie ce se comunica de la 
Persoana la Persoana. Iubirea Lor fiind desavarsita, fiinta 
Lor iradiaza intreaga de la Una la Alta. Noi nu putem 
trai, in energia ce ni se comunica de la Dumnezeu, toata 
fiinta divina. Ea este inepuizabila. Insasi energia ce ni se 
comunica din acea sursa, fiind dintr-o sursa infinita, este 
dintr-un plan transcendent noua, fiinte aduse la exis- 
tenta in timp, printr-un act creator al lui Dumnezeu, deci 
fiinte finite.

[3] Dar comunitatea treimica a Persoanelor dum- 
nezeiesti, structura dinamica a iubirii nesfarsite, nu e o 
iubire uniforma a Celor trei Persoane intre Ele, ci o iubire 
de Tata, de Fiu si o comunicare ipostaziata intre Ele, in 
Persoana Duhului Sfant. Iubirea nu e uniforma. Daca 
nu 1-as avea pe celalalt ca pe un altul decat mine, daca 
nu mi-ar da o iubire alta decat a mea, nu m-ar interesa 
prea mult. Fara aceste calificari deosebite, iubirea divina, 
desi infinita, ar avea ea insasi ceva monoton in ea. Afec- 
tiunea unui Tata desavarsit fata de un Fiu desavarsit e
9 9 9 9
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altceva decat o afectiune pur si simplu intre persoana 
si persoana in general. Nu exista afectiune monotona 
si uniforma, pentru ca persoanele insele nu sunt uni
forme. Tatal II iubeste pe Fiul cu o simtire parinteasca 
infinita, mangaindu-L cu sensibilitatea nesfarsita a unui 
Tata desavarsit. Iar Fiul raspunde acestei iubiri parin- 
testi cu simtirea fiasca a celui ce se simte mangaiat de 
Tatal desavarsit. Nici nu stim daca doua iubiri uniforme 
ar mai fi iubiri. Insa sensibilitatea Tatalui fata de Fiul ia 
chipul ipostatic mangaietor al Duhului Sfant. Tatal Se 
bucura impreuna cu Duhul, de Fiul. Dar aceasta manga- 
iere ipostatica a Tatalui, indreptata spre Fiu, il face si pe 
Fiu sa raspunda cu o simtire intensificata a iubirii Tatalui 
fata de El, fara ca sensibilitatea mangaietoare a Tatalui 
fata de Fiu sa devina proprie Fiului, caci in acest caz ar 
simti si El o iubire paterna fata de Tatal, confundandu-Se 
cu El. El raspunde cu sensibilitatea Lui filiala, provocata 
si de Duhul Sfant, dar fara ca sensibilitatea Lui filiala sa 
se confunde cu sensibilitatea paterna, sau sa ia forma 
unui al patrulea ipostas, caci aceasta ar deschide seria 
unei inmultiri la infinit a Ipostasurilor dumnezeiesti.

[4] Dumnezeu-Tatal, vrand sa intinda treptat darul 
iubirii Sale infinite catre un alt ordin de subiecte consti- 
ente, si anume catre cele create, vrea sa intinda aceasta 
iubire in forma ei paterna, ca fata de alti fii, uniti cu Fiul 
Sau. De aceea, dupa crearea omului, voieste ca Fiul Sau 
sa Se faca om, pentru ca iubirea Sa fata de Fiul Sau, deve- 
nit om, sa fie o iubire care se indreapta spre orice fata 
omeneasca asemenea celei a Fiului Sau. In Fiul intru- 
pat toti suntem infiati de Tatal. Propriu-zis, chiar prin
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creatie, Dumnezeu-Tatal 1-a facut pe om ca pe un chip 
al Fiului Sau, sau ca Fiul Sau sa Se poata face si om. 
Dumnezeu-Tatal ne iubeste in Fiul Sau pe toti, pentru ca 
Fiul S-a facut Fratele nostru. Dumnezeu - Fiul ne arata 
astfel dragostea Sa de Frate suprem. E o noua forma a 
dragostei lui Dumnezeu fata de noi. Dar dragostea Fiu
lui fata de noi nu e despartita de dragostea Tatalui fata 
de noi, ci in dragostea Lui de Frate face sa se reverse 
dragostea Tatalui peste noi, sau si dragostea Lui fata de 
Tatal, in noi. Tatal primeste in noi alti fii iubitori si iubiti 
pentru ca Fiul Sau S-a facut Fratele iubitor al nostru.

Insa odata cu dragostea Tatalui fata de noi si cu dra
gostea noastra fata de Tatal in Hristos, se revarsa peste 
noi dragostea paterna in forma Duhului Sfant revarsat 
peste Fiul Sau, iar noi raspundem acestei iubiri a Tatalui, 
provocati de aceeasi sensibilitate mangaietoare a Duhu
lui, impreuna cu Fiul.

Daca nu S-ar fi intrupat Fiul ca om, nu s-ar revarsa 
in noi dragostea Tatalui, care din Hristos ca om trece si 
la noi. Prin Fiul intrupat iradiaza in umanitate si in lume 
Duhul Sfant, ca dragoste a lui Dumnezeu fata de noi si a 
noastra fata de Dumnezeu.

Duhul aduce in creatie viata si iubirea intertreimica, 
ridica creatia in planul iubirii intertreimice si al indum- 
nezeirii. Epicleza Duhului Sfant in Euharistie, spune 
Koepgen, nu are numai scopul de a preface exterior pai- 
nea si vinul in trupul si sangele Domnului, ci si pe acela 
de a introduce viata dumnezeiasca in creatie. „Biserica 
rasariteana nu vede conceptul, ci procesul insusi, reali- 
tatea religioasa. Ce este pentru ea Euharistia? Prefacerea 
painii si vinului in Trupul si Sangele lui Hristos? Desigur,
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este si aceasta, dar in primul plan se afla pentru ea nu 
prefacerea, ci indumnezeirea creaturii. In adancurile
Duhului se savarseste unirea intre Dumnezeu si lume.

1 1  1

Sacramentul este punctul in care se savarseste patrun- 
derea celeilalte lumi in cea a noastra, de aici. Iar aceasta 
este opera Sfantului Duh."42 De aceea II cheama Biserica, 
in toate slujbele ei de sfintire, pe Duhul Sfant. Prin Duhul 
Sfant suntem ridicati in lumea dumnezeiasca, sau lumea 
dumnezeiasca patrunde in noi. Aceasta ne preschimba, 
cu aceasta incepe lucrarea indumnezeirii noastre. In 
aceasta consta spiritualitatea ortodoxa sau viata noastra 
duhovniceasca.

5. Caracterul hristologic -  pnevmatologic -  
bisericesc al spiritualitatii ortodoxe

Ceea ce deosebeste esential spiritualitatea crestina 
de orice alta spiritualitate este, in afara de faptul ca ea nu 
afirma identificarea omului cu Dumnezeirea sau cu esenta 
totala, caracterul ei hristologic. Suisul crestinilor spre Dum
nezeu II are, adica, nu numai drept norma, ci si drept cale 
pe Iisus Hristos, conform cu marturisirea Lui: „Eu simt 
Calea [...]"43. Nimeni nu poate inainta spre unirea tainica 
cu Dumnezeu, pasind pe o alta cale decat cea aratata de 
Hristos (Insasi Calea), si nimeni in aceasta unire nu poate 
ajunge dincolo de Hristos. Iar legatura noastra cu Hristos 
se realizeaza si se intareste prin Duhul cel Sfant al Lui.

42G . K oepg en , Die Gnosis..., p. 241.
43 loan 14, 6.
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Crestinismul crede ca orice alta unire cu Dumne- 
zeirea, deci una care nu se realizeaza prin Hristos si in 
Hristos, este o iluzie. Caci Iisus Hristos este singurul 
„Mijlocitor", pe care L-a dat Dumnezeu oamenilor ca 
scar a spre Sine.

„Si printr-Insul [a binevoit] toate cu Sine sa le impace, 
fie cele de pe pamant, fie cele din ceruri, facand pace prin 
El, prin sangele Crucii Sale."44 „Ca prin El avem si unii si 
altii apropierea catre Tatal, intr-un Duh."45

Iisus Hristos este puntea intinsa de la Dumnezeu 
pana pe taramul umanitatii noastre, prin ipostasul Sau 
cel unul, care intruneste natura dumnezeiasca si pe cea 
omeneasca.

Chiar facand abstractie de intrupare, Fiul lui Dum
nezeu este Cel prin Care „[...] toate [...] sunt asezate", 
pentru ca „intru El au fost facute toate"46. El nu este 
numai Acela in Care Tatal Isi priveste stralucirea proprie, 
ci si Acela in Care creatia poate contempla slava Tatalui. 
Avand un rost etern revelational, Fiul a fost oranduit ca 
si in raport cu lumea sa fie revelatia Treimii. Cand Dum
nezeu a savarsit scoaterea lumii din nimic la existenta, 
Fiului I-a revenit rolul de a sta cu ea in contactul cel mai 
imediat. Adancurile de absoluta transcendenta ale Dum- 
nezeirii, de a caror existenta lumea n-ar putea lua niciun 
fel de cunostinta, prin Fiul i se fac oarecum cognoscibile. 
Prin Fiul Sau, Dumnezeu este pentru lume in general 
un glas ce rasuna in fire, Fiul este un semn doveditor

44 Coloseni 1, 20.
45 Efeseni 2 ,18.
46Coloseni 1,16-17.
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al existentei Lui, adica este „Cuvant"; si tot prin Fiul, 
Dumnezeu ii este lumii oarecum „Ratiune", adica reali- 
tate pana la un anumit punct inteligibila, sau cauza prin 
care lumea se ordoneaza, se explica si isi explica toate. 
De aceea, lumea a fost facuta prin Fiul si capabila de a 
primi relatia cu Fiul. Fiul este reflexul de lumina al Tata- 
lui in lume, prin „ratiunile" sau prin sensurile si rostu- 
rile ce salasluiesc in toate lucrurile, fara de care lumea 
ar fi scufundata in cel mai descurajator intuneric si non
sens. Chiar suisul imperfect, unilateral si nemantuitor la 
Dumnezeu, prin ratiunea noastra atinsa de boala pacatu- 
lui, se infaptuieste tot numai prin Fiul si in Fiul ca Rati- 
une suprema a tuturor lucrurilor si ca ultima pe care o 
putem intrucatva sesiza in Dumnezeu.

Dar Dumnezeu a facut, prin intruparea acestui 
„Cuvant", a acestei „Ratiuni" a Sale, un pas si mai departe 
in iesirea Sa din transcendenta si in apropierea de noi. El 
ni S-a facut in Iisus Firistos „glas" de iubire, rasunand de 
toata afectiunea familiara noua, a unei fiinte omenesti. 
Dar aceasta inseamna ca omul insusi a fost facut capabil 
sa se faca mediu prin care Se comunica Fiul lui Dum
nezeu. El este acum intr-o apropiere maxima de noi si 
intr-o legatura ontologica, ceea ce face ca in tot drumul 
ascendent spre Dumnezeu sa nu fim singuri, ci cu El si 
in El. Dar faptul acesta obiectiv este coroborat cu fap- 
tul subiectiv, manifestat in constiinta trezita prin Duhul 
Sfant, ca acest urcus nu-1 facem cu puterile noastre indi
v id u al, ca pe o intreprindere prin care am avea sa cuce- 
rim divinitatea ce ne-ar sta in fata, pasiva si impersonala. 
Crestini fiind, avem, incepand de pe treapta cea mai de 
jos a starii noastre spirituale, constiinta sensibilizata
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de Duhul Sfant ca in aceasta deprindere ostenitoare si 
indelungata ne aflam necontenit intr-o legatura cu Iisus 
Hristos, Care ne sta si alaturi, sustinand mersul nostru, 
dar si in fata ca model, chemandu-ne spre Sine si spre o 
comuniune deplina cu El, asa cum un prieten, mai bun 
ca tine in toate privintele, iti este si alaturi pe drumul 
ce-1 faci spre desavarsirea morala, dar este si mai sus ca 
tine, mereu atragandu-te. Unde nu este Iisus Hristos,
acolo unde Dumnezeirea este socotita o transcendents»
absoluta, ea nici nu poate avea in ochii aderentilor o 
fata personala; ea este conceputa dupa natura fortelor 
ascunse, de care se incearca o apropiere pe cai oculte, 
tinand numai de uman, acea forta neavand nici initiativa 
personala nici capacitatea de a da un ajutor iubitor, prin 
intrarea in comuniune personala.

Am spus ca Iisus Hristos este de la inceput „Calea" 
pentru urcusul spre Dumnezeu, chiar din faza nevointe- 
lor ascetice, cand ni s-ar parea ca trebuie, precumpani- 
tor, sa ne bizuim pe noi insine.

Adevarul acesta este sustinut de scrierile duhovni- 
cesti ale Rasaritului ortodox prin afirmarea ca Domnul ni 
Se da intai prin porunci. „Domnul este ascuns in porun- 
cile Sale. Si cei ce-L cauta pe El il gasesc pe masura impli- 
nirii lor", spune Sfantul Marcu Ascetul47. Ideea aceasta 
o avusese intai Origen, iar in cele din urma o dezvolta 
Sfantul Maxim Marturistorul. Ea inseamna ca cel ce vrea 
sa porneasca spre Dumnezeu trebuie sa se prinda intai 
de funia poruncilor, pe care ne-o ofera Iisus Hristos. Daca

47 Sf. Marcu A scetul, Despre legea duhovniceasca, in: Filocalia 1,
p. 298 (PG 65, 905-930).
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Persoana lui Iisus, ca model de desavarsire, ni Se pre- 
zinta ca o sinteza a poruncilor dumnezeiesti implinite, 
lucrand si noi acele porunci ajungem la asemanarea si la 
unirea cu El. Desigur, infatisarea lui Iisus in porunci nu 
are atractia pe care o are El in forma descoperita, perso
nal^ ca sinteza realizata a poruncilor, sau ca atunci cand 
II vedem dupa ce am trecut de faza implinirii lor. El ne 
apare aspru cand ni Se ofera prin porunci, sau cand ne 
spune ca singurul drum spre Sine duce prin ele. Origen 
spunea: „Nu apare celor multi la fel ca celor ce pot sa-I 
urmeze pe inaltimea muntelui. Pentru cei ce sunt inca jos, 
Cuvantul nu are nici chip, nici frumusete [...]. Iar pentru 
cei ce au luat putere sa-I urmeze si pe inaltimea munte
lui, are o forma mai dumnezeiasca"48. Iar Sfantul Maxim 
Marturisitorul infatiseaza aceeasi idee astfel: „Domnul 
nu apare tuturor la fel. Incepatorilor le apare in chip de 
rob; celor ce pot urea pe muntele Schimbarii la Fata, in 
chipul pe care 1-a avut inainte de a fi lumea"49. Cea din
tai infatisare ascunde adevarata Lui slava. Ea este numai 
„simbol" al celeilalte. „Cea dintai este pentru incepatori, 
a doua, pentru desavarsiti. Cea dintai este dupa asema
narea primei parusii, in litera si fapta; a doua este prein- 
chipuirea celei de a doua parusii, in duh si cunoastere."50

Dar, cum am mai remarcat, Domnul este ascuns 
in poruncile Sale si in stradania pentru dobandirea

48 O r ig en , Contra Celsum 4 ,16 , citat dupa Hans Urs von B a lth a sa r , 
Die gnostischen Centurien des Maximus Confessor, Freiburg im Breisgau, 
1941, Herder, p. 43.

49 Cf. H.U. von B a lth a sa r , Die gnostischen Centurien.. p. 42.
50H.U. von B a lth a sa r , Die gnostischen Centurien..., p. 41.
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virtutilor, nu numai ca norma, ca model faramitat in 
principii de purtare, ci si ca putere personala ce lucreaza 
in ele, caci numai o persoana superioara da porunci. 
Poruncile, oricum, au si ele o atractie si cine si le pune la 
inima simte privirea Lui ajutatoare atintita mereu asupra 
sa, caci Domnul nu ne-a dat porunci o data pentru tot- 
deauna, ci le da in fiecare clipa. Deci in stradania insu- 
lui pentru implinirea lor, se afla ajutorul Lui. „Cel ce se 
desavarseste in virtute si in rabdarea incercarilor are in 
sine lucrarea sau forta eficace a primei parusii; iar cel ce 
a ajuns la starea ingereasca a gnozei are lucratoare in el, 
launtric, nepatimirea celei de a doua parusii/'51

Ba, Sfantul Maxim merge pana acolo incat spune: 
„Fiinta virtutii din fiecare este Cuvantul cel unic al lui 
Dumnezeu, caci fiinta tuturor virtutilor este Insusi Dom
nul nostru Iisus Hristos"52. In poruncile ce le da, El per
sonal vorbeste constiintelor noastre.» » i

Daca prin porunci ni Se ofera Domnul, asa-zicand 
din afara de noi, ascuns, dar prezent in aceste trasaturi 
analitice ale chipului Sau, in virtutile care arata incopcie- 
rea noastra de porunci si progresul in aceasta sinteza vie 
dintre noi si ele, Domnul Se manifests si din launtrul nos- 
tru. In porunci, privite in ele insele, Domnul Se ascunde 
ca putere personala atractiva; in stradania de a le lucra

51 H.U. von Balthasar, Die gnostischen Centurien.. p. 41.
52Maximus Confessor, Ambiguorum liber, PG 91,1081. Ideea ca, prin 

actiune, descoperind ratiunile lucrurilor, II descoperim pe Dumnezeu In
susi o dezvolta Blondel astfel: „Dumnezeu Igi viziteaza, ca sa spunem 
asa, El insu§i creatia, patrunde in taramul in care exista lucratori care 
muncesc deopotriva pentru ei in§igi si pentru El [traducere din limba 
franceza de Marinela Bojin, n.ed.]." (M. Blondel, L'Action, pp. 201-204.)
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prin virtuti, ca putere personala activa. Caci Domnul 
este ascuns de la Botez in sanctuarul cel mai din launtru 
al fiintei noastre, imboldindu-ne spre implinirea porun- 
cilor, prin ceea ce intiparim pe obrazul nostru spiritual, 
ca trasaturi ale Domnului. Astfel, aceste trasaturi se lim- 
pezesc treptat sub impulsul fortei Lui poruncitoare, care 
lucreaza din launtru in afara si care nu este decat Insusi 
Hristos, Cel salasluit in adancul nostru, nesesizat la ince- 
put in mod vadit. Prezenta lui Hristos ni se face astfel tot 
mai vadita in launtrul nostru, manifestandu-se tot mai 
luminos si in comportarea noastra exterioara, in virtutile 
noastre. lata cum exprima aceasta Sfantul Marcu Asce- 
tul: „Dar si acest templu [adica locasul sfant al trupului 
si al sufletului -  n.n.) are un loc in partea dinauntru a 
catapetesmei. Acolo a intrat Iisus pentru noi ca Inainte- 
mergator [...], locuind de la Botez in noi"53. „Drept aceea, 
o, omule, care ai fost botezat in Hristos, da numai lucra- 
rea pentru care ai luat puterea [...] si te pregateste ca sa 
primesti aratarea Celui ce locuieste intru tine."54

Daca la inceput Hristos este, asa-zicand, ingropat in 
porunci si in noi, pe masura ce ne prindem de porunci, 
cu puterea Lui care este in noi, dobandind din aceasta 
colaborare virtutile ca trasaturi vii, care oglindesc chi- 
pul Domnului, Hristos Se ridica tot mai luminos de sub 
aceste valuri. De aceea Origen si Sfantul Maxim Marturi- 
sitorul considera drumul crestinului evlavios, de la lucra- 
rea poruncilor la cunoastere, ca drum tainic al Domnului

53 Sf . Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 340 (PG
65, 985-1028).

54 Sf. Marcu Ascetul, Despre Botez, p. 349.
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in noi, de la coborarea pe pamant in chipul smerit de 
rob, pana la urcarea pe muntele Taborului, unde Dum- 
nezeirea S-a aratat in toata slava Sa. Urcusul de la efortu- 
rile ascetice pana la contemplarea tainica noi il facem cu 
Hristos, prin Hristos, spre Hristos. Niciun moment nu-1 
facem singuri, iesiti din aceasta „Cale" si tinzand spre 
o alta tinta. Viata pamanteasca a lui Hristos are astfel o 
permanenta actualitate, repetandu-se cu fiecare dintre 
noi, asa cum un invatator parcurge, cu fiecare copil pe 
care-1 creste, toate fazele invataturii sale. Fiecare din noi 
Ii este contemporan lui Hristos toata viata, sau, mai bine 
zis, El Se face contemporan cu fiecare dintre noi, si mai 
mult decat contemporan, partas intim la intreaga traiec- 
torie a vietii noastre, intiparindu-Se spiritual in fiecare 
dintre noi.

Am spus ca mai degraba Hristos Se face contempo
ran cu noi, intrucat viata fiecaruia dintre noi isi are uni- 
citatea ei, pe care nu si-o pierde. Iisus participa la toate 
suferintele noastre usurandu-le, duce impreuna cu noi 
lupta cu ispitele si cu pacatele noastre, Se straduieste 
impreuna cu noi dupa virtute, scoate adevarata noastra 
fire de sub petele pacatului. Sfantul Maxim spune: „[...] 
pana la sfarsitul lumii patimeste mistic pururea pentru 
bunatatea Sa, dupa analogie cu patimirea fiecaruia"55. 
Noi stim ca exista o intercomunicare de la om la om; 
este stiut ca, pe masura interesului ce si-1 poarta, oame- 
nii isi tree unul altuia, in chip tainic, poverile, durerile si 
bucuriile; este stiut ca unul poate sa simta toate starile

55 Sf. Maxim Marturisitorul, Mistagogia, Ed. IBMO, Bucuresti,
2017, p. 147 (PG 91, 713).
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celuilalt, primindu-1 pe acela in sine, sau patrunzand el 
in acela. Dar daca omul ajunge prin sensibilitatea dra- 
gostei sa cunoasca si sa inteleaga pe semenii sai, impova- 
randu-se cu trairea tuturor experientelor lor, cu atat mai 
mult poate face aceasta Iisus, Omul culminant, Omul 
desavarsit in dragostea fata de semeni, Omul caruia 
curatia desavarsita fata de pacat, deci de egoism si de 
nepasare, Ii da o sensibilitate unica. El este aproape de 
toti, sesizeaza cu finete suprema ceea ce este in toti, si 
participa generos si fara de pacat la vibratiile tuturor ini- 
milor, la nazuintele lor bune si la luptele lor impotriva 
raului, fortificandu-le.

El ii urmareste, zice tot Sfantul Maxim Marturisito- 
rul, „in toate zilele pe toti cei ce se vor mantui, pentru a-i 
cuceri"56.

Patrunderea lui Hristos in noi se face prin Sfintele 
Taine; prin spalarea Botezului, prin ungerea cu Sfantul 
Mir si prin impartasirea Lui de pe Sfanta Masa. „Prin 
mijlocirea acestor Sfinte Taine, Hristos vine la noi, Isi
face salas in sufletul nostru, Se face una cu el si-1 trezeste» ' > »
la o viata noua; odata ajuns in sufletul nostru, Hristos 
sugruma pacatul din noi, ne da din insasi viata Sa si din 
propria desavarsire."57

Desigur, noi trebuie sa conlucram cu Hristos Cel 
salasluit in noi prin Sfintele Taine; altfel nu ne man- 
tuim. Dar temelia pentru putinta colaborarii noas- 
tre este pusa de sus, este harul lui Hristos. „Lucrarea

56Maximus C onfessor, PG 90, 77.
57 Sf . N icolae Cabasila, Despre viata in Hristos, traducere de

T. Bodogae, Sibiu, 1946, p. 21.
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porneste de la Dumnezeu; din partea noastra se adauga 
doar bunavointa."58 Sau: „Baia Botezului este incepu- 
tul si temelia vietii in Hristos."59 In botez se realizeaza 
prima „unire" a noastra cu Hristos, dar o „unire" care 
ne pregateste pentru unirea deplina din Euharistie, prin 
faptul ca purifica si spala mireasa (sufletul) pentru uni
rea nuptiala cu Mirele, in Euharistie60.

Hristos, salasluit in noi de la Botez, conduce cu 
putere nu numai straduinta noastra dupa impodobirea 
cu virtuti, deci nu numai lucrarea pozitiva de fortificare 
prin vointa a omului nou in Hristos, ci si pe cea nega
tive, de omorare a pacatului, de slabire, tot prin vointa, 
a omului vechi. Caci omul nou in Hristos nu creste si 
nu se intinde in noi decat pe masura ce cedeaza si se 
micsoreaza omul cel vechi. In alimentarea cu putere a 
acestui proces spiritual se manifests intelesul Botezului 
ca participare la moartea si invierea Domnului a celui 
ce se boteaza. Taina Botezului nu este numai o realizare 
momentana a unei morti si a unei invieri tainice a celui 
ce se boteaza, ci si inaugurare a unui proces in care acea 
moarte si acea inviere continua pana la desavarsire.

58 Sf . N ic o la e  C a b a sil a , Despre viata in Hristos, p. 8.
59 Sf. Nicolae Cabasila, Despre viata in Hristos, p. 28. Sau: „Baia 

Botezului nimic alta nu face decat trezeste in cei spalati aceste simtiri si 
puteri" (Sf. Nicolae Cabasila, Despre viata in Hristos, p. 42).

60 „Taina a incorporarii noastre in Hristos, taina a intoarcerii in Rai, 
Botezul este totodata taina a nuntirii sufletului cu Mirele lui dumneze- 
iesc, taina a unirii. Se cuvine ca sufletul sa fie curatit si spalat inainte de 
a se putea uni cu dumnezeiescul sau Mire [traducere din limba franceza 
de Marinela Bojin, n.ed.]." (Jean D a n ie lo u , „Le Symbolisme des rites 
baptismaux", in: Dieu vivant, nr. 1(1945), p. 31.)
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Moartea aceasta continua este aspectul negativ al asce
zei, este lupta impotriva omului vechi al pacatului; invi- 
erea este aspectul pozitiv, este cresterea omului nou al 
virtutilor. Moartea este impreunata cu suferinta.

Inabusim si taiem de la noi un fel de viata ce ne-a 
devenit propriu. Dar atunci ne gandim ca si Domnul a 
suferit si a murit, si prin suferinta noastra participant 
si noi la ceea ce a suferit El. In acest inteles, asceza este 
participarea noastra la moartea si invierea Domnului, in 
continuarea si actualizarea Botezului, prin eforturi per- 
sonale. Hristos, ca izvor de putere ce sustine stradania 
ascezei, este forta, este „fiinta" atat a virtutii, ca latura 
pozitiva a ascezei, cat si a luptei impotriva omului vechi, 
al pacatului.

Hristos conduce lucrarea de omorare a omului vechi 
din noi nu numai prin puterea ce ne-o da, din launtru in 
afara, de a lupta cu voia impotriva obisnuintelor paca- 
toase, ci si prin incercarile si necazurile de tot felul ce 
le ingaduie sa vina asupra noastra. Daca primim aceste 
necazuri, ele ne purifica treptat; daca ne revoltam, ne 
infundam si mai mult in pacat. Hristos este Cel Ce ne da 
puterea de a rabda, de a suferi necazurile. In acest sens, 
El participa impreuna cu noi la suferirea lor, si tot in acest 
sens Se smereste impreuna cu noi, ingropandu-Se intr-o 
chenoza, intr-o moarte pe care o repeta in viata fiecaruia 
dintre noi. Este moartea care, in acelasi timp, este inaltare.

Dar daca spiritualitatea ortodoxa are un caracter 
hristocentric si daca acest hristocentrism este accentuat 
de rolul Tainelor ca mijloace prin care Se salasluieste 
Hristos in om, deci ca surse de putere divina indispen- 
sabila pentru eforturile ascetice si pentru trairea unirii



INTRODUCERE 79

tainice cu Hristos, urmeaza ca spiritualitatea ortodoxa 
are si un caracter pnevmatic bisericesc. Pentru ca acolo 
unde, prin Taine, este prezent Hristos, acolo este Biserica 
plina de Duhul comuniunii in El, sau numai Biserica II 
impartaseste pe Hristos, ca Trup al Lui, prin mijlocirea 
Tainelor. Madular al lui Hristos nu poate deveni si nu 
poate ramane cineva decat daca se integreaza in Tru- 
pul tainic al Lui, ca ansamblu bine oranduit al multor 
madulare. Credinta, ca putere a cresterii spirituale, vine 
in om de la Hristos, dar prin Biserica, sau prin Trupul 
Lui, plina de Duhul comuniunii, crescand din credinta 
obstii bisericesti, in care este lucrator Hristos prin Duhul 
Lui. Prin Botez, omul intra in legatura cu Hristos, dar 
si in atmosfera de credinta care insufleteste ca o putere 
divina obstea bisericeasca. Neinsufletit si neimboldit 
continuu de credinta din obstea bisericeasca, nimeni nu 
ar fi in stare sa ramana in credinta si sa creasca in ea si in 
roadele ei. Daca progreseaza cineva in virtutile ce cresc 
din credinta si culmineaza in dragoste, inseamna ca-si 
manifests dragostea lucratoare fata de semenii sai si ca 
se straduieste pentru sporirea aceleiasi credinte in ei; 
inseamna ca sporeste in comuniunea cu toti, in Hristos, 
prin Duhul. Dar aceasta este totuna cu a lucra la intarirea 
Bisericii, dintr-o raspundere fata de ea.

Aceasta este raspunderea pe care a avut-o in vedere 
si Mantuitorul, cand a dat caracterul ierarhic al Bisericii 
Sale. Dionisie Areopagitul a legat de ierarhie progresul 
spiritual al membrilor Bisericii, si in sustinerea aces- 
tui progres a vazut tot rostul ei. Desigur, raspunderea 
aceasta nu si-ar avea rostul daca n-ar exista in insasi

9 »

oranduirea lucrurilor o gradatie. Exista primordial o
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ierarhie a bunurilor spirituale si numai pentru ca unii 
ajung pe treptele superioare inaintea altora, aceia sunt 
datori sa-i ajute si pe cei de pe treptele inferioare sa se 
ridice. „Ierarhia consta, cum arata venerabila noastra 
Traditie, din toate cele contemplate si graite peste tot 
despre lucrurile sfinte", spune Pachymere, comentand 
o expresie a lui Dionisie Areopagitul61. Cei ce se afla 
pe treapta cea mai inalta a bunurilor spirituale nu s-au 
ridicat numai pe ei insisi, pentru ca, in acest caz, ori- 
cine s-ar putea ridica, principial, prin sine, si n-ar mai fi 
necesara o ierarhie si intre persoane, ci numai una intre 
bunuri. Deci, ierarhie inseamna si o legatura intre trepte 
prin ajutorul ce trebuie sa-1 dea cei superiori. De aceea, 
si cei de pe treapta cea mai inalta in Biserica s-au ridi
cat acolo prin ingeri, subiecte superioare noua. Aceasta 
pune intr-o noua lumina rostul ingerilor, care au, asa- 
dar, o raspundere fata de oameni, semenii lor intru 
creaturitate. Ingerii sunt oranduiti si ei pe noua trepte. 
Heruvimii de pe treapta cea mai inalta, hind in cea mai 
intima apropiere de Dumnezeu, primesc lumina direct 
de la El si nu pot trece pe o treapta mai inalta. Fixa- 
rea aceasta a treptei celei mai inalte implied o fixare a 
tuturor treptelor ingeresti, in sensul ca nu se mai face 
trecerea dinspre una inferioara catre alta superioara, ci 
toate inainteaza etern in cunoastere. In privinta ingeri
lor, nu mai este vorba de o cadere a unora nici de situ- 
area unora inaintea altora, pentru ca nu mai este pacat.
Ei sunt consolidati toti in bine.» »

61 D ionysius A reopagita, De ecclesiastica hierarchia, capitolul 1,3;
Parafraza lui Pachymere I, 3; PG 3, 386.
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Totusi, fiecare treapta primeste lumina indumneze- 
itoare prin cea superioara si in acest sens are nevoie de 
treptele superioare62. in colo, ingerii sunt fixati pe veci pe 
treptele lor. Aceasta este „ odihna" lor poate, desi odihna 
aceasta nu inseamna ca ei nu se bucura vesnic de pri- 
mirea luminii divine, de contemplarea infinitelor adan- 
curi ale lui Dumnezeu. Ei sunt fixati in bine, dar si pro- 
greseaza in el. Aceasta inseamna ca sunt „intr-o odihna 
pururea mobila" a spiritului lor, sau intr-o miscare cir
cular;! exclusiv in jurul fiintei divine, la care vor ajunge 
in viata viitoare si sufletele noastre. Oamenii credinciosi, 
spre deosebire de ingeri, urea de pe o treapta pe alta si, 
pentru ca au cazut in pacat, si urcusul inseamna, pe de 
o parte, anulare treptata a urmarilor pacatului, iar pe 
de alta, desavarsire a firii lor prin participarea tot mai 
intensa la Dumnezeu.

In slujba acestui progres spiritual sta ierarhia de 
subiecte, caci numai subiectele sunt capabile de ajutora- 
rea altora, prin iubire. De aceea, ierarhia este esentiala 
Bisericii (ierarhia cereasca tine si ea de Biserica intr-un fel 
anumit si sustine miscarea ascendenta a ierarhiei biseri- 
cesti). Urcusul omului realizandu-se prin ajutorul si in 
cadrul ei, se realizeaza in cadrul Bisericii. Tinta ultima a 
intregii ierarhii este indumnezeirea celor ce se mantuiesc.

62 Dionisie nu vorbeste numai de o iluminare si desavarsire chiar 
si a cetelor ingeresti inferioare prin cele superioare, ci si de o purificare 
a lor. Ba inca si de purificarea, iluminarea si desavarsirea primei cete 
de sus, prin Hristos. Purificarea este curatire de o anumita nestiinta, 
iluminarea este participare la o cunostinta superioara, iar desavarsi
rea este transformare mai inalta prin aceasta cunoastere (D ionysius 
A reopagita, De coelesti hierarchia VII, 31; PG 3, 209).
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„Iar indumnezeirea este asemanarea si unirea cu Dumne- 
zeu, pe cat este cu putinta", sau, mai pe larg, //necontenita 
iubire a lui Dumnezeu, lucrata in toti in chip dumneze- 
iesc si unitar, si, inainte de aceasta, parasirea totala si lip- 
sita de orice regret a celor contrare, cunoasterea fapturi- 
lor in calitate de fapturi, vederea si cunostinta sfantului 
adevar, participarea indumnezeita, desavarsita si unitara 
la Insusi-Unul, atat cat este cu putinta, gustarea vederii 
care il hraneste spiritual si il indumnezeieste pe tot cel ce 
cauta spre ea"63. Lucrarea ierarhiei bisericesti este unitara, 
dar se realizeaza in trepte: „curatirea celor nedesavarsiti, 
luminarea celor curatiti si desavarsirea celor iluminati"64.

Lucrarea ierarhiei asupra poporului credincios se 
exercita in mod esential prin Sfintele Taine, in special prin 
Botez, Mirungere si Euharistie. Pe cata vreme ingerii, ca 
„minti pure", primesc cele dumnezeiesti in mod desco- 
perit, noi le primim imbracate „in icoane sensibile"65, 
sau „in simboluri", prin „simboluri" intelegand cuvinte, 
gesturi si materii sensibile, care nu numai semnifica, ci 
si cuprind in chip neinteles anumite realitati spirituale. 
Aceste invelisuri acopera mai mult sau mai putin „rati- 
unile" Tainelor. Pe cei desavarsiti, formele sensibile ale 
Tainelor nu-i impiedica sa simta si sa contemple conti- 
nutul lor spiritual, iar pentru cei nedesavarsiti, ele sunt 
intr-o conformitate inteleapta cu starea lor.

Viziunea pe care Dionisie Areopagitul o expune in 
doctrina ierarhiilor este una liturgica. Ea evidentiaza

“ D io n y s iu s  A r e o p a g it a , De coelesti hierarchia, 1 ,1; PG 3,372.
“ D io n y s iu s  A r e o p a g it a , De coelesti hierarchia, V, 31; PG 3,504.
“ D io n y s iu s  A r e o p a g it a , De coelesti hierarchia, I, 21; PG 3 ,373.
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necesitatea structurii bisericesti ierarhice pentru progre- 
sul spiritual al credinciosilor.

Dar ierarhia celor trei trepte, cSreia i s-a incredin- 
tat cSISuzirea credinciosilor, se completeazS cu un fel de 
ierarhie de un alt ordin, neoficialS, intrucat unii credin- 
ciosi se aflS pe o treaptS mai inaltS a participSrii la bunu- 
rile divine decat altii, dar rSspunderea pentru ceilalti ii 
face sS le ajute acelora sS se ridice si ei. Este ierarhia sfin- 
teniei, care nu nesocoteste si nu impiedicS, in actualiza- 
rea ei, ierarhia bazatS pe sSvarsirea Tainelor si impusS de 
organizarea vSzutS a Bisericii.

CSci chiar si crestinii aflatori pe treptele mai inalte 
ale sfinteniei isi sorb mai departe puterea spirituals din 
Sfintele Taine si deci stau in dependents respectuoasS 
de ierarhia cSreia i s-a incredintat sSvarsirea lor. Cei ce 
folosesc puterea harului pentru curStirea lor de patimi 
si dobandirea virtutilor dobandesc diferite harisme, 
cum ne atestS vietile sfintilor si credinciosilor induhov- 
niciti. Astfel, cele trei trepte ale mirenilor (catehumeni, 
credinciosi, novici) se completeazS cu varietatea cu 
mult mai suplS a stSrilor duhovnicesti ale membrilor 
Bisericii. Catehumenii nu mai exists azi, iar peniten- 
tii nu mai constituie o stare aparte, deci diaconii n-ar 
mai avea o categorie rezervatS lor, similarS cu a celor 
ce se purificS. Credinciosii nu pot fi nici ei socotiti ca 
aflandu-se toti exclusiv pe treapta iluminSrii, precum 
nici toti monahii, pe cea a desSvarsirii. Multi dintre cre
dinciosi sunt incS in faza de purificare si, tot asa, multi 
dintre monahi se aflS incS pe una sau pe alta dintre cele 
douS trepte inferioare. Pe de altS parte, purificarea, ilu- 
minarea si desSvarsirea in intelesul radical si spiritual
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nu-i dispenseaza nici ele pe cei aflatori pe treptele lor 
de impartasirea cu Sfintele Taine.

Asadar, exista in Biserica o ierarhie mai sup I a, de ordin 
launtric si neoficial, o ierarhie bazata exclusiv pe gradele 
de sfintenie. Dar si aceasta are nevoie de Taine si se tine 
in dependents de ierarhia vazuta, acreditata cu savarsirea 
Tainelor. Pe orice treapta de sfintenie s-ar afla un credin- 
cios, el ramane dependent, in cursul vietii pamantesti, de 
ordinea ierarhica oficiala a Bisericii si trebuie sa se impar- 
taseasca de Sfintele Taine. Desigur, pentru cel de pe o 
treapta de sfintenie mai inalta, Tainele sunt mai descope- 
rite, el vede mai mult din continutul lor, foloseste mai mult 
din ele, invelisul material a devenit, asa-zicand, inexistent 
pentru el, dar le primeste mai departe, intrucat continu
tul spiritual al Tainelor este hranit din continutul infinit al 
vietii dumnezeiesti si, ca atare, el este un izvor necesar de 
viata duhovniceasca pentru oricine. Liturghia ingereasca 
din pictura bisericii ne spune ca Euharistia, chiar neva- 
zuta, tot Euharistie ramane, ca impartasire „mai adeva- 
rata", deplina, cu Trupul si cu Sangele Celui Ce S-a jert- 
fit pentru lume. Harurile dumnezeiesti impartasite prin 
Sfintele Taine nu se confunda totusi intre ele si, de aceea, 
chiar cand invelisurile Tainelor sunt mai stravezii pentru 
unii, ei totusi au nevoie de haruri speciale, conforme cu 
starea lor, care constituie esenta unor Taine precise. Exista 
o ierarhie a harurilor, incepand cu harul Botezului si pana 
la harurile ce li se impartasesc Heruvimilor si Serafimi- 
lor. Chiar crestinul care trece in cer ramane in Biserica, in 
partea cereasca a Bisericii, undeva, pe o treapta a haru
rilor nesfarsite. Iar cat timp este pe pamant, el trebuie sa 
fie in Biserica daca vrea sa propaseasca in trairea uniunii
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cu Dumnezeu; si nu numai intrucat trebuie sa ramana in 
structura ierarhic-sacramentala a Bisericii de pe pamant, 
ci si intrucat el trebuie sa progreseze in directia ierarhiei 
ceresti a ingerilor, spre Biserica din cer a sfintilor, care nu 
se afla in discontinuitate cu Biserica de pe pamant, ci in 
legatura necesara cu aceasta. Caci, in orice caz, nu ajunge 
cineva pe treapta contemplarii pure a lui Dumnezeu daca 
nu s-a purificat prin Taina Botezului, de pilda. El trebuie 
sa poarte cu sine urmarile, semnele Tainei vazute a Bote
zului din Biserica de pe pamant.

Urcusul duhovnicesc, chiar daca duce pe cineva 
pana la imediata apropiere de Dumnezeu in cer, are loc 
in launtrul Bisericii, pe treptele spirituale din Biserica de 
pe pamant, si pe cele din Biserica din cer. Nu exista alta 
scara spre Dumnezeu decat prin launtrul Bisericii! Pen- 
tru ca, de-a lungul acestei scari, se intinde plin de atractie 
harul lui Hristos, puterea lui Hristos, „Calea", si pentru 
ca la capatul de sus al acestei scari si numai acolo, ca varf 
al intregii ierarhii, Se afla Hristos66.

Astfel, caracterul bisericesc al vietii spirituale se 
identifies cu caracterul ei hristocentric. Nici macar cel ce 
s-a ridicat la starea de „minte pura" si de „contemplatie 
fara simboluri" nu a parasit cadrul ierarhic al Bisericii in 
sens larg si nu a sarit dincolo de Hristos. Pentru ca El este 
mintea atotdivina si mai presus de fiinta. El sta in varful 
oricarei ierarhii ca forta atractiva pentru tot cel ce urea 
pe treptele ei.

66 „Puterea ordinii ierarhice patrunde in toate intregimile sfin- 
te si lucreaza Tainele sale prin toate sfintele simboale." D io n y siu s  
A reo pa g ita , De ecclesiastica hierarchia, V, 5; PG 3, 505.



86 INTRODUCERE

La prima vedere, s-ar putea crede ca multimea de 
trepte ierarhice ingeresti si bisericesti, pe care Dionisie 
Areopagitul le prezinta ca mijlocitoare ale luminii divine, 
ar face cu neputinta comunicarea directa a credinciosului 
cu Hristos. Privind insa mai atent, observam ca puterea 
care lucreaza pe toate treptele ierarhiei este harul dum- 
nezeiesc al lui Iisus Hristos, sau este El Insusi strabatand 
prin organele ierarhice ale Sale si lucrand prin ele Tai- 
nele savarsite de ele67. Daca persoanele create pot fi una 
in alta, cu atat mai mult Hristos poate fi in toate.

Treptele ierarhice nu-L inlocuiesc, dar, intrucat noi 
nu suntem de la inceput in stare sa-L vedem si sa-L inte
legem descoperit, fara mijlocirea simbolurilor si fara 
explicable ce ni le dau treptele ierarhice, El tine seama de 
slabiciunea aceasta a noastra, comunicandu-ni-Se prin 
acestea. Dar pe masura ce progresam, cu ajutorul ierar
hiei bisericesti si al ingerilor, II vedem si II simtim si noi 
pe Dumnezeu tot mai clar si ne apropiem tot mai mult 
de lumina descoperita a Lui, ne indumnezeim. „Iisus 
(mintea atotdivina si mai presus de fiinta, sursa, fiinta si 
puterea atotdivina a intregii ierarhii) le straluceste mai 
clar si mai inteligibil fiintelor fericite superioare noua, 
facandu-le, dupa puterea lor, asemenea luminii Sale. In 
ce ne priveste pe noi, ne aduna din multele heterogenitati, 
prin dragostea de cele bune, care tinde spre El si ne inalta 
spre El, desavarsindu-ne intr-o viata, intr-o deprindere 
si intr-o lucrare unitara si dumnezeiasca. De la aceasta, 
progresand la sfanta lucrare a preotiei, ajungem mai

67 „Toata ierarhia o vedem culminand in Iisus." (Dionysius

A reopagita, De ecclesiastica hierarchia V; PG 3,505.)
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aproape de fiintele superioare noua, prin asemanarea 
dupa putere, in sfanta lor fixitate statornica si neschim- 
batoare. Din aceasta, privind spre insasi lumina fericita
si dumnezeiasca a lui Iisus si vazand intru sfintenie cate
» » >

se pot vedea si luminandu-ne cu cunoasterea vederilor,
sfintiti fiind si sfintind pe altii prin stiinta tainica, vom
putea deveni in chipul luminii si indumnezeitori, desa-
varsiti si desavarsitori."68 » » » >

6. Marile etape ale vietii spirituale

In impartirea vietii spirituale in mod concret, va tre- 
bui sa ne orientam dupa consideratii din texte apartinand 
unor Sfinti Parinti si scriitori duhovnicesti ai Rasaritului.

Cea mai simpla impartire a vietii spirituale este 
aceea in: faza practica sau activa si faza contemplativa. 
Faza practica, faza faptelor, are menirea sa ridice fiinta 
credinciosului din starea supusa patimilor si sa o inalte 
pe treptele virtutilor pana la iubire69. Faza contempla
tiva reprezinta adunarea ei, unitatea si simplitatea, 
atintirea exclusiva asupra lui Dumnezeu, Cel unul si 
infinit. Omul din faza practica se numeste npaKTiKog 
(= lucrator), cel din faza contemplativa, 0 £Ojq£tik6<; 
(= privitor, vazator). Adeseori, in loc de „contemplatie"

68 D io n y siu s  A reo pa g ita , De ecclesiastica hierarchia 1 ,1; PG 3, 372.
69 E v a g rie  P o n tic u l , Praktikos, cap. 53: „Nepatimirea este floarea 

faptuirii", citat dupa editia Wilhelm F ra n k en berg , Evagrios Pontikos, 
Berlin, 1912; iar pentru expunere in general, a se vedea Wilhelm B o u sset , 
Apophtegmata Patrum, Tubingen, 1923, unde se cuprinde: „Evagrios. 
Studien", pp. 281-341.
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sau de „contemplativ", Parintii intrebuinteaza termenii 
de „cunoastere" si „cunoscator" (gnosis, gnostic).

Scopul fazei active este eliberarea omului de patimi 
(andGeia). Aceasta este pentru monah o tinta accesi- 
bila, nu un ideal utopic. Aceasta stare de nepatimire 
este considerate ca egala iubirii de Dumnezeu sau, mai 
bine zis, ca prag al ei. Iar aceasta iubire duhovniceasca 
marcheaza trecerea fazei active in faza contemplative70.

Numai cel ce si-a curatit mintea prin nepetimire poate 
se se indrepte spre cunoastere (gnoze), sau spre contem
plate. Eruditie profane pot dobandi si cei necuratiti, dar 
contemplatia o au numai cei curati71. Iar curatia sau nepe- 
timirea o dobandim numai prin lucrarea poruncilor72, 
care constituie preocuparea fazei active. Numai sufletul 
curat este o oglinde neingustate, neintinate de atasarea 
petimase de lucrurile lumii, capabiie se primeasce cunos- 
tinta dumnezeiasce. Este mintea goaie (yupvoc; vovc,). 
Numai ea este in stare de contemplate, de cunostinte 
fiintiaie73. Ajuns la aceaste stare de nepetimire, sau de 
curetie, sau de liniste, de pace, de seninatate74, sufletul se 
ridice pe treapta contemplatiei sau a gnozei. Dar Sfintii

70 Evagrie Ponticul, Praktikos cap. 35; „ri£Q>a<; pev 7iQaKTLKrj<; 
aya7ir|." /;nQO aydnrjg pyeixai anaQeux, tiqo be yvcboewc; dyd7ip."

71 Cf. Evagrie Ponticul, Praktikos, Cent. IV, 90, in: W. Frankenberg 
(ed.),, Evagrios Pontikos, p. 317.

72 Cf. Ev a g r ie  Ponticul, Praktikos, Cent. 34, in: W. Frankenberg 
(ed.), Evagrios Pontikos, p. 285.

73Cf. Evagrie Ponticul, Praktikos, Cent. Ill, 70, in: W. Frankenberg 
(ed.), Evagrios Pontikos, p. 237.

74Cf. Evagrie Ponticul, Praktikos, Cent. VII, 3, in: W. Frankenberg 
(ed.), Evagrios Pontikos, p. 427.
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Parinti deosebesc strict aceasta gnoza, sau contemplate, 
de cunoasterea duhovniceasca a lumii, care si ea se deose- 
beste de cunoasterea profana, fiind o cunoastere prin har 
dumnezeiesc.

Astfel, impartirea vietii spirituale in doua faze 
devine o impartire in trei faze: 1. faza activa sau a faptui- 
rii; 2. faza contemplatiei naturii sau a contemplarii natu- 
rii75, si 3. faza teologica sau a contemplarii tainice a lui 
Dumnezeu.

Important este ca, in aceasta schema, care descrie 
progresul spre desavarsire, este absorbita si cunoasterea 
naturii, a creatiei in intregul ei. Acceptarea contemplarii 
curate a naturii ca act de spiritualitate este proprie Parin- 
tilor rasariteni. „Odata ce caderea creaturii consta in cobo-
rarea din unitatea cu Dumnezeu si din fericirea contem-»
plarii Lui [...], spiritul omenesc are misiunea sa se inalte 
treptat, din sferele de jos, la cunoasterea Monadei si Trei- 
mii, din nestiinta, la cunoastere. Dar atunci contemplatia 
naturii (sub specie aeternitatis) intra in procesul de mantu- 
ire a celor evlaviosi."76 Contemplarea curata a naturii este 
o treapta care reface si care dovedeste refacerea puterilor 
de cunoastere ale sufletului omenesc.

Aceasta schema se ramifica insa si mai mult. In laun- 
trul „ contemplatiei naturale", se deosebeste „ contempla
rea corpurilor" si a „fiintelor necorporale" sau a ingerilor.

75 Prin contemplatia naturala nu se intelege contemplatia prin pu- 
terile exclusiv naturale ale sufletului. Termenul „natural" e luat nu de 
la starea sufletului cunoscator, ci de la obiectul cunoasterii, de la natura 
creata, el insemnand contemplarea naturii.

76 W. B o u sset , Apophtegmata Patrum, p. 310.
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Astfel rezulta trei trepte ale cunoasterii: a lumii corporate, 
a lumii necorporale si a Sfintei Treimi77.

Foarte clara apare aceasta ordine a etapelor urcu- 
sului spiritual la Sfantul Maxim Marturisitorul. Si el 
imparte urcusul mai intai in doua trepte. Omul duhov- 
nicesc se ridica de la virtute la cunostinta78, sau de la fap- 
tuire la contemplatie79, sau de la filosofia activa la teolo- 
gia contemplativa80, sau la mistagogia contemplative81. 
Apoi, Sfantul Maxim Marturisitorul face o impartire in 
trei trepte, dupa cum contemplatia ce urmeaza faptuirii 
se refera fie la ratiunile din fapturi, fie la Dumnezeu.

In aceasta intreita impartire, treptele se numesc: 
1. faptuire; 2. contemplatie naturala, sau filosofia morala82; 
3. teologie mistica83.

Aceste trei trepte se mai numesc: faptuire -  contem
platie naturala -  mistagogie teologica84; sau: faza activa -  
faza contemplativa -  harul teologie85; sau: virtute -  con
templatie duhovniceasca -  rugaciune curata86.

77Cf. E v a g r ie  P o n t ic u l , Praktikos, Cent. 1 ,14, vezi si Cent. II, 4; III, 
61, in: W.Frankenberg (ed.), Evagrios Pontikos.

78 Cf. M a x im u s  C o n f e s s o r , Ambiguorum liber, PG 91, 1144 C. 
Quaestiones ad Thalassium, q. 50; PG 90, 469 C.

79 Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Capita ducenta II, 51; PG 90,1148 B.
80Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Quaestiones ad Thalassium, q. 10; PG 90, 

288 CD.
81 Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Quaestiones ad Thalassium, q. 25; PG 90, 

273 A.
82Cf. M a xim u s  C o n fesso r , Quaestiones ad Thalassium, q. 25; PG 90, 

329 AC; Ambiguorum liber; PG 91,1413 C.
83 Cf. M a x im u s  C o n f e s s o r , Ambiguorum liber, PG 91, 1197 C; 

Quaestiones ad Thalassium q. 55; PG 90 ,556 A.
84Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Capita ducenta II, 95; PG 90,1172 B.
85Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Capita de caritate II, 26; PG 90, 992 BC.
86Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Capita de caritate III, 44; PG 90,1029 B.
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(Intrucat contemplarea creatiei se poate referi sau 
la lumea vazuta, sau la cea nevazuta, Sfantul Maxim 
cunoaste uneori si o impartire in patru trepte87.)

Dintre cele trei trepte, prima este a incepatorului, 
care trebuie sa se straduiasca a se deprinde in virtuti. 
Virtutile sunt in numar de sapte. La inceputul lor sta 
credinta; la sfarsit, iubirea, precedata imediat de nepa- 
timire88. Iubirea concentreaza in ea toate virtutile89 si il 
trece pe om la cunoastere sau contemplatie90.

Tinta virtutilor sau a stradaniilor din prima treapta 
este eliberarea de patimi sau nepatimirea91. Virtutile com
bat patimile si astfel slujesc indirect spiritului, constitu- 
ind o treapta catre telul din urma, care este cunoasterea92.

Treapta a doua se numeste „a contemplatiei", desi 
Sfantul Maxim, dupa cum am vazut, nu foloseste acest 
cuvant in sens unic, ci ii atribuie mai multe intelesuri, 
dupa obiectul la care se refera. in general insa acest 
obiect este o creatura. Numai rareori, si anume atunci 
cand imparte urcusul in doua trepte, si nu in trei, Sfan
tul Maxim ii apropie si sensul de contemplatie tainica, 
ce se refera la Dumnezeu in mod nemijlocit. Cand insa

87Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Capita de caritate I, 94; PG 90, 981 BC.
88Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Capita de caritate 1 ,1-2; PG 90, 961 AB.
89 Cf. M a x im u s  C o n fesso r  Quaestiones ad Thalassium q. 40; PG 90, 

397 B; q. 54; PG 90, 516 A.
90Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Capita de caritate 1 ,1; 90, 961 A.
91 Cf. M a x im u s  C o n fesso r , Capita de caritate II, 16; PG 90, 988 D: 

Quaestiones ad Thalassium q. 55; PG 91, 541 B; M a x im u s  C o n fesso r , 
Capita de caritate II, 34; PG 90, 996 B; Capita ducenta I, 32; PG 90, 1096 A.

92 In expunerea aceasta, m-am folosit de Joseph L o ssen , S. Lo
gos und Pneuma im begnadeten Menschen bei Maximus Confessor, Munster 
I. W„ 1941, p. 8 sq.
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imparte acest urcus in trei trepte, contemplatia consti- 
tuind treapta a doua, aceasta insemneaza aproape tot- 
deauna exclusiv contemplatia orientata spre fapturi. In 
acest inteles, contemplatia are ca obiect „ratiunile" din 
fapturi93. Prin ea omul dobandeste o privire spirituals a 
ratiunilor din lucrurile create; prin ea natura ii este omu- 
lui un „pedagog", un indrumator spre Dumnezeu.

Omul ajuns pe treapta a treia, a cunoasterii tainice, 
nu se mai ocupa cu „ratiunile" din lucruri, ci tinde catre 
a-L cunoaste pe Dumnezeu Insusi94. Obiectul cunoasterii 
sale este dumnezeirea preasfanta si preafericita, supra- 
negraita, supranecunoscuta si mai presus de toata infi- 
nitatea95. Cunoasterea aceasta a lui Dumnezeu este un 
extaz al dragostei, care persista nemiscat intr-o atintire 
catre Dumnezeu96. Ea se obtine in starea de indumneze- 
ire a omului, sau de unire a lui cu Dumnezeu97.

In fond, cele trei trepte coincid cu faza purificarii, a 
iluminarii si a desavarsirii, in care am vazut ca imparte 
Dionisie Areopagitul urcusul spiritual al omului. Aceasta 
impartire va fi adoptata si in expunerea noastra.

Treapta purificarii apartine in mod categoric nevo- 
intelor ascetice, iar cea a desavarsirii, sau a vederii, sau

93 Cf. Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium introd., 
PG 90, 252 AB: „tou<; twv yeyovoxcov Aoyoug, xouc; xd>v ovxcov 
Aoyooc". Quaestiones ad Thalassium q. 25; PG 90, 335 B.

94Cf. Maximus Confessor, Capita de caritate II, 26-27; PG 90, 992 C.
95 Cf. Maximus Confessor , Ambiguorum liber, PG 91,1168 A.
96 Cf. Maximus Confessor, Capita de caritate I, 39; PG 90,1097 C.
97 Cf. Maximus Confessor, Capita ducenta I, 353; PG 90, 1104 A; 

Ambiguorum liber; PG 91,1241 C; Quaestiones ad Thalassium, q. 63; PG 673 
CD; q. 40; PG 90, 400 CD.
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a indumnezeirii si unirii, reprezinta tinta acestor nevo- 
inte. Mai greu este de situat, intre acestea doua, treapta 
iluminarii.

Totusi, in loc de a segmenta acest studiu in doua 
parti, adica in partea purificarii si partea cunoasterii tai- 
nice a lui Dumnezeu, il divizam in trei, potrivit celor trei 
trepte. Caci, pe de o parte, treapta iluminarii apartine 
cunoasterii, intrucat prin ea sufletul a ajuns la o cunoas- 
tere a lui Dumnezeu, alta decat cea naturala, o cunoastere 
prin „ratiunile" divine ale lucrurilor, dar nu mai putin 
o cunoastere raportata limpede si term la Dumnezeu. 
Apoi, treapta aceasta nu mai este corelativa unei lupte 
impotriva patimilor, ci atingerea ei implica interioriza- 
rea a ceva pozitiv, care incoroneaza nevointele ascetice, 
asemanandu-se si in aceasta privinta cu faza culminanta 
a vietii duhovnicesti. Dar, pe de alta parte, treapta ilu
minarii apartine si ea drumului spre tinta finala; cunoas- 
terea de pe aceasta treapta este si ea indreptata spre 
fapturi, si ca atare trebuie depasita pentru a se ajunge 
la tinta finala, a cunoasterii directe a lui Dumnezeu. Ea 
este pe de o parte un rezultat pozitiv, obtinut la capatul 
eliberarii de tot ce este rau, dar pe de alta parte, nici ea 
nu este pozitivul definitiv, ci, desi buna, nu este bunul 
absolut, cautat de eforturile ascetice, ci un bun care 
trebuie depasit si el. Am putea spune, deci, ca treapta 
iluminarii apartine si urcusului ascetic, si tintei lui, sau 
ca pe aceasta treapta se intalnesc cunoasterea tainica si 
asceza, sau intelegerea cu efortul de a depasi si aceasta 
intelegere. Este lumina luceafarului de dimineata care 
vesteste lumina zilei, si care o inlatura prin coplesire pe 
cea dintai.
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Dar acum, sa urmarim in amanunt ramificarile celor 
trei trepte. Intrucat pe treapta intai omul are ca preocu- 
pare eliberarea de patimi si inlocuirea acestora cu vir- 
tutile, este necesar sa cunoastem intai fiinta patimilor,
modul nasterii si al cresterii lor. Pe urma, trebuie sa» » » '
cercetam modul depasirii lor treptate prin deprinderea 
celor sapte virtuti in ordinea expusa de Sfantul Maxim 
Marturisitorul: a credintei, a fricii, a infranarii, a rabda- 
rii, a nadejdii, a nepatimirii, a iubirii, de care se leaga 
practicarea postului, privegherea, rugaciunea, citirile 
cucernice si rabdarea necazurilor, ca mijloace pentru 
dobandirea virtutilor mai sus pomenite.

In partea a doua7 care se preocupa de cunoasterea 
lui Dumnezeu din fapturi, ca fruct al nepatimirii si iubi
rii, vom analiza fiinta acestei cunoasteri, raportarea ei la 
nepatimire si la iubire, la cunoasterea rationale si la cea 
tainica.

Iar in partea a treia, vom infatisa cunoasterea nemij- 
locita a lui Dumnezeu prin unirea cu El, ceea ce are ca 
efect indumnezeirea fiintei umane a credinciosului.
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DESPRE PATIMI
I

1. Esenta patimilor

a) Patimile reprezinta cel mai coborat nivel pana la 
care poate cadea fiinta omeneasca. Atat numele lor grecesc 
-  naQr\, cat si cel latinesc -  passiones, sau cel romanesc, arata 
ca omul este adus prin ele la o stare de pasivitate, de robie. 
De fapt, ele coplesesc vointa, incat omul patimilor nu mai 
este om al vointei, ci se spune despre el ca este „stapanit", 
„robit", „ pur tat" de patimi.

O alta caracteristica a patimilor este aceea ca in ele se 
manifests o sete fara margini, care-si cauta astampararea, 
fara a si-o putea gasi. Blondel spune ca ele reprezinta setea 
dupa infinit a omului intoarsa intr-o directie in care nu-si 
poate afla satisfactia1. Acelasi lucru il spune si Dostoievski2.

1 „ Astfel, nevoile si apetentele omenesti, chiar daca se aseamana cu 
cele ale animalului, sunt profund diferite. Animalul nu are deloc patimi. 
Ceea ce este animalic in om cere, impotriva a tot ceea ce impun ratiunea 
si vointa, o infinita satisfactie. Senzualitatea este insatiabila si irationala 
numai pentru ca e strabatuta de o forta straina simturilor si mai presus 
de ele; iar aceasta ratiune imanenta a patimii insesi dobandeste o aseme- 
nea autoritate incat poate inlocui ratiunea mintii, acaparand aspiratiile 
infinite si uzurpand inepuizabilele resurse ale gandirii [traducere in limba 
romana deMarinela Bojin, n.ed.]." (M. Blondel, L'Action, vol. II, p. 297.)

2„Tot raul -  zice Simon Frank care, la Dostoievski, are totdeauna 
o origine spirituala: aroganta, desertaciunea, bucuria de paguba altuia,
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De fapt, ceea ce spune Nil Ascetul despre stomac, ca 
devine prin lacomie o mare ce nu poate fi umpluta3, se 
potriveste pentru orice patima.

Imposibilitatea satisfacerii acestei infinitati este cau- 
zata atat de natura patimii in sine, cat si de aceea a obiec- 
telor cu mijlocirea carora satisfacerea este cautata. Obiec- 
tele pe care le cauta patimile nu pot sa le satisfaca, pentru 
ca sunt finite si, ca atare, nu corespund setei nemarginite 
a patimilor. Sau, cum spune Sfantul Maxim Marturisito- 
rul, omul patimas se afla intr-o continua preocupare cu 
nimicul, caci cauta sa-si astampere setea infinita cu nimi- 
cul patimilor sale, odata ce obiectele pe care le inghit ace- 
lea se transforma in nimic, fund prin firea lor reductibile

cruzimea, ura, insasi placerea, provine pentru el din nazuinta sufletului 
de a razbuna sfintenia inabusita si umilita, sau de a impune si a afirma 
drepturile ei, fie si intr-un mod nebunesc si pervers" (Simon Frank, 
Die Krise des Humanismus. Eine Betrachtung aus der Sicht Dostoevschys, 
Hochland, 28 Jahrgang, Heft 10, p. 295; citat dupa Ludwig Binswanger, 
Grundformen und Erkenntnis menschlichen Daseins, Zurich, 1942, p. 580, 
nota 12. La aceeasi nota, in continuare, Binswanger da si urmatorul ci
tat din Simon Frank: „Credinta ca si in omul cazut, stricat, pervertit, 
persista, ba chiar ca, in conditia caderii sale, se poate vedea totodata 
insusirea asemanarii sale cu Dumnezeu, iata trasatura unica, si totusi 
corespunzatoare naturii crestinismului, a conceptiei despre om a lui 
Dostoievski."

3 Firea devenita roaba a patimii „ trimite in stomac, prin canalul 
adanc sapat al lacomiei, mancare pregatita, ca intr-o mare ce nu poate fi 
umpluta". Nil raporteaza la stomac cuvintele lui Solomon: „Toate fluvi- 
ile curg in mare, dar marea nu se umple [...]" (Ecclesiastul 1, 7), zicand: 
„Caci stomacul si marea sunt la fel, absorb raurile ce se varsa in ele fara 
sa se sature, unul consumand prin digestie, cealalta, prin saratura, cele 
ce vin in ele, dorind iarasi alta hrana si neinchizandu-si niciodata casca- 
tura." (S. N ili, Peristeia, PG 79, 821.)
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la nimic. De fapt, patima are prin fire de-a face numai cu 
obiecte, iar pe acestea le cauta numai pentru ca pot fi puse 
complet sub stapanirea eului, se pot gasi la discretia lui. 
Dar obiectele sunt prin firea lor finite, atat ca izvoare de 
satisfactie, cat si ca durata, trecand usor in neexistenta, 
prin consumare. Chiar cand patima are nevoie si de per- 
soana umana pentru a se satisface, o reduce si pe aceasta 
la un obiect, sau vede si foloseste din ea numai latura 
de obiect, scapandu-i adancurile indefinite ascunse in 
latura de subiect.

Iar setea infinita a patimilor in sine se explica prin 
faptul ca fiinta umana, avand o baza spirituals, are o ten- 
dinta spre infinit, manifestata inclusiv in patimi; dar in 
patimi aceasta tendinta este intoarsa de la autenticul infi
nit, care este de ordin spiritual, spre lume, care da numai 
iluzia infinitului4. Omul, fara sa fie el insusi infinit, este 
nu numai capabil, dar este si insetat de infinit si tocmai 
de aceea este capabil si insetat de Dumnezeu, adevara- 
tul si singurul infinit (homo capax divini). Este capabil si 
insetat de infinit nu in sensul ca ar fi in stare sa-1 doban- 
deasca, sa-1 absoarba in fiinta lui -  caci atunci insasi fiinta 
umana ar deveni infinita, sau ar fi virtual infinita - , ci in 
sensul ca poate si trebuie sa se alimenteze spiritual din 
infinit si la infinit, cautand si putand sa traiasca intr-o

4„RauI este miscarea nerationala a facultatilor sufletesti spre altce- 
va decat spre tinta lor finala, in baza unei judecati gresite. Iar tinta fina- 
la numesc cauza lucrurilor, dupa care tind toate in mod natural, chiar 
daca cel-rau, acoperindu-si pizma sub chipul bunavointei, il indupleca 
prin viclenie pe om sa-si miste dorinta spre altceva decat spre cauza tu- 
turor, creand in el ignorarea cauzei." (Maximus Confessor, Quaestiones 
ad Thalasium, PG 90, 233.).



continua comunicare cu el, intr-o participare la el. Dar 
omul nu s-a multumit cu aceasta participare la infinit, ci 
a voit sa devina el insusi centrul infinitului, sau a crezut 
ca este un asemenea centru, lasandu-se amagit de setea 
dupa infinit a firii sale.

Neintelegand deci ca setea infinita a firii sale nu este 
un indiciu al infinitatii acestei firi, caci infinitul adevarat 
nu poate avea o sete, -  ci numai un semn al capacitatii sale 
de comunicare cu infinitul, care nu este propriu firii sale 
-,fiinta umana, in loc sa-si afle multumirea in a ramane si 
a progresa in comunicarea cu adevaratul infinit, a voit sa 
devina ea insasi infinitul, cautand sa absoarba in sine sau 
sa-si subordoneze tot ce se preta la aceasta relatie de sub- 
ordonare fata de sine, adica obiecte moarte, lucruri finite. 
In loc sa-si astampere setea de infinit cautand infinitul ca 
pe ceva deosebit de sine, prin indreptarea sa spre un cen
tru caruia sa i se subordoneze, a cautat sa adune toate in 
jurul sau, ca in jurul unui centru. Dar nefiind in sine un 
centru real, natura aceasta a ei s-a razbunat, facand-o in 
realitate sa alerge tot ea dupa lucruri, ba chiar robind-o 
lor. Caci patima, ca fuga neostoita dupa lume, in loc sa 
fie o expresie a suveranitatii centrale a fiintei noastre, este 
mai degraba o forta care ne poarta fara voia ei, este sem- 
nul unei caderi a fiintei noastre intr-o accentuata stare 
de pasivitate. V rand-nevrand, firea noastra trebuie sa-si 
manifeste tendinta dupa un centru din afara ei. Din cauza 
patimilor, centrul acesta a incetat sa fie Dumnezeu, deve- 
nind lumea. Astfel, patimile sunt produsul unei porniri 
intortocheate a firii, sau al unei firi care si-a pierdut ten
dinta simpla si rectilinie; in ea se intalnesc doua tendinte, 
sau o tendinta care nu poate merge pana la capat, ci se
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intoarce impotriva ei. Patima este un nod de contraziceri. 
Pe de o parte, ea este expresia unui egoism, urmarind sa 
determine toate lucrurile sa graviteze in jurul sau; pe de 
alta, ea denota o transformare a lumii in obiect exclusiv 
al preocuparilor. Pe de o parte, patima este un produs al 
vointei de suveranitate egocentrica; pe de alta, este o forta 
care-1 coboara pe om la starea unui obiect purtat incoace 
si incolo fara voia lui. Pe de o parte, ea cauta infinitul; pe 
de alta, se alege cu nimicul5.

Spiritul, care este indefinit si capabil sa se umple de 
infinit si insetat de primirea lui in sine, in loc sa caute 
legatura cu spiritul infinit, cauta sa se umple cu obiecte 
finite si trecatoare, nealegandu-se cu nimic si setea lui 
ramanand mereu nesatisfacuta.

Patima este astfel ceva national. Totul pe lume este 
rational, spune Sfantul Maxim Marturisitorul, avandu-si 
temeiul intr-o ratiune divina; numai patima este iratio- 
nala. Suprema ei irationalitate se arata in faptul ca, desi 
omul patimas isi da seama tot mai mult ca lucrurile finite 
nu pot raspunde aspiratiei lui dupa infinit, iar aceasta 
constatare il umple de plictiseala si descurajare, totusi 
el continua sa se lase purtat de patima sa egocentrica, 
de parca prin ea ar absorbi infinitul, nedandu-si seama 
ca infinitul adevarat este un spirit liber care nu poate

5„Ceea ce este in noi simtire si sentiment nu este, ca la animal, bun, 
ca instinct de satisfacere a nevoilor marginite si trecatoare. Energiile 
noastre spontane sunt ele insele activate de un apetit pentru infinitudi- 
ne, de unde riscul paradoxal al patimilor nesatioase si al acestei ratiuni 
irationale de a voi in mod infinit finitul [traducere din limba franceza de 
Marinela Bojin, n.ed.]." (M. Blondel, L'Action, vol. II, p. 192.)



102 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOX A

fi absorbit fara voia sa, caci este subiect cu care trebuie 
sa intre in comuniune ca libertate, cu alta libertate. De 
pilda, lacomul stie ca nicio mancare nu-i va satisface 
vreodata lacomia, iar cel ce uraste simte ca semenul pe 
care il uraste nu-i poate stinge focul urii, chiar daca ar 
fi consumat total de ea. Rational ar fi ca nici lacomul, 
nici cel ce uraste sa nu se lase chinuiti de aceste patimi. 
Dar nu o face niciunul, persistand ambii in chinurile lor 
irationale6.

Prin irationalitatea lor, prin caracterul lor amagitor, 
prin abaterea omului de la tinta sa adevarata, patimile 
tin fiinta umana intr-un intuneric de nestiinta. Prin lupta

6 Contradictia aceasta privind patima o infatiseaza Blondel astfel: 
„DimpotrivS, cel care cade pradS egoismului si orgoliului razvratirii nu 
suprima in acest fel infinitatea si eternitatea, care-i raman in potenta, 
acestea constituind natura sa spirituals. Daca dorinta sa de a fi intru to- 
tul al sSu si intru totul pentru sine esueazS, lucrul acesta nu inseamna si 
nu poate insemna prabusirea deplina de care tocmai am vorbit; el a ob- 
tinut ceea ce dorea; dar implinindu-si intr-un mod care-i este potrivnic 
aceasta desfatare de sine si de lucrurile trecatoare, n-a facut decat sa-si 
consfinteasca izolarea [traducere din limba franceza de Marinela Bojin, 
n.ed.]." (M. Blondel, L'Action, vol. I, p. 245.) In opozitie cu cel cazut vic
tims egoismului si mandriei, ascetul pune mult mai multa energie in ac- 
tiunea sa: „Are nevoie asadar de un act cu adevSrat personal de lucrare 
vrednicS de laudS, pentru a prefera realitatea nevazuta a binelui etem  
in locul atractiei produse de curiozitatile fata de placerile e imediate, 
ambitiile si dorinta de independents. Prin acest ascetism se desfasoara 
o actiune care, aparent negativa, cuprinde un maximum de putere si de 
credintS, de vreme ce aceasta incredere in ceea ce nu are nimic atractiv 
din punct de vedere simtual si, cum ar spune psihologii, nimic dintr-o 
dinamogenie afectiva, implicS o biruinta asupra intregului univers si 
asupra tuturor concupiscentelor naturii [traducere din limba franceza 
de Marinela Bojin, n.ed.]." (M. Blondel, L ‘Action, vol. I, p. 245.)
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impotriva patimilor, fiinta umana isi urmareste elibera- 
rea de nestiinta, intoarcerea spre adevarata infinitate, a 
lui Dumnezeu, ca tinta a vietii sale, si eliberarea spiri- 
tului sau de sub robia lumii si de sub tirania pe care o 
reprezinta patimile. Acesta este sensul nepatimirii.

In vechea literatura duhovniceasca, patimile sunt 
socotite in numar de opt, sau, cand slava desarta este 
unita cu mandria, in numar de sapte. Acestea sunt: laco- 
mia pantecelui, desfranarea, iubirea de arginti, mania 
sau ura, intristarea, trandavia, slava desarta si mandria7. 
Ele coincid in fond cu cele sapte pacate capitale: lacomia, 
desfranarea, avaritia, mania, invidia, lenea si mandria, 
daca identificam invidia cu intristarea.

Unele dintre patimi sunt ale trupului; altele, ale 
sufletului. Dar stransa unitate dintre trup si suflet face 
ca patimile trupesti sa fie impletite cu cele sufletesti, 
sau sa se conditioneze reciproc. Scriitorii ascetici soco- 
tesc ca, la cei mai tineri, lacomia pantecelui le produce 
pe toate celelalte. Caci ea pune in miscare pofta des- 
franarii, si amandoua acestea au nevoie de bani pentru 
a se satisface, iar cel ce se vede lipsit de obiectele care 
satisfac aceste trei patimi se intristeaza, precum daca 
vrea cineva sa i le rapeasca, sau sa puna mana pe ele 
inaintea lui, se manie8. In cazul celor mai in varsta insa,

7Cf. Sf. Ioan Casian, Despre cele opt ganduri ale rdutdtii (De octo ma- 
litiae cogitationibus), PG 28, 871-906; in: Filocalia 1, pp. 125-154; Filocalia 
greacd, Atena, tom. 1,31957 pp. 61-80.

8 Evagrie Ponticul, Capete despre deosebirea patimilor si a gdndu- 
rilor (De diversis malignis cogitationibus, PG 79, 1199-1228; Filocalia 1, 
p. 67): „Caci este cu neputinta sa cada cineva in mainile duhului 
curviei daca n-a tost doborat intai de lacomia pantecelui. Precum nu-1
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principala patima este mandria. De aceea, slava desarta 
si mandria pot fi si ele efecte ale lacomiei si ale avutiei 
adunate. Dar se poate intampla si invers: din iubirea de 
slava si din mandrie sa caute omul avutie pentru a-si 
afisa luxul, care-i aduce laudele oamenilor, si pentru a 
privi de sus inspre ceilalti; sau se intristeaza si se manie 
cand nu este destul de onorat.

Tocmai aceasta inter conditionare a patimilor tru- 
pesti, pornite din lacomia pantecelui, si a celor sufletesti, 
pornite de la mandrie, ii face pe aceiasi scriitori duhov- 
nicesti care au declarat lacomia pantecelui ca fiind cea 
dintai patima sa declare apoi „mandria, ca primul pui 
al diavolului"9. Caci poate fi cineva mandru si fara sa se 
fi indopat cu mancari, precum sunt destui asceti mandri 
de asceza lor. S-ar putea deci spune ca exista un indoit 
circuit, care duce despre lacomia pantecelui catre toate 
patimile -  inclusiv catre cele sufletesti -  si de la man
drie, iarasi, la aproape toate patimile, inclusiv la unele 
trupesti. Lacomia pantecelui si mandria reprezinta una 
si aceeasi sete egocentrica a omului, sub aspectul indoit 
al fiintei sale psiho-fizice. Exista o conditionare stransa 
intre biologic si spiritual, un domeniu influentandu-1 pe 
celalalt atat in decaderea, cat si in refacerea omului. Aici 
se deschide un vast camp de cercetare a amanuntelor 
interdependentei dintre biologic si spiritual.

poate tulbura mania pe cel ce nu lupta pentru mancaruri, sau bani, sau 
slava. Si este cu neputinta sa scape de duhul intristarii cel ce nu s-a 
lepadat de toate acestea."

9 Evagrie Ponticul, Capete despre deosebirea patimilor.. in: Filocalia 
1, p. 67.
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Atat lacomia, cat si mandriaisi au radacinain cpiAaux kx, 
iubirea egoista de sine, ca de un absolut autonom si inde
pendent. „Cel ce are iubirea trupeasca de sine -zice Sfantul 
Maxim Marturisitorul -  e vadit ca are toate patimile."10 Iar 
egoismul reprezinta o rupere de Dumnezeu, ca centru, 
deosebit de mine, al existentei mele. Si intrucat omul nu 
poate exista prin sine insusi, oricat si-ar da aceasta iluzie, 
egoismul reprezinta forta de gravitatie spre lume.

Asadar, uitarea de Dumnezeu fiind ultima cauza 
a patimilor, tamaduirea de ele trebuie sa inceapa de la 
credinta, adica de la revenirea la o cat mai deasa pome- 
nire a Lui. Prin aceasta, se va pune prima frana ego- 
ismului, ceea ce se va manifesta practic prin infranare 
in sens larg: infranarea poftelor trupesti si infranarea 
mandriei, prin smerenie.

b) Subordonand spiritul fiintei noastre pornirilor 
inferioare, dar nereusind sa-1 reduca cu totul la tacere, 
patimile produc o sfasiere si o dezordine in fiinta 
noastra si, prin aceasta, o slabire a ei. Dar ele nu au 
acest efect numai asupra subiectului lor. Ele produc 
o dezordine si in relatiile dintre subiectul lor si seme- 
nii lui. De multe ori, patima se intinde de la primul 
ei subiect inspre viata altuia. Lacomia unuia provoaca 
lacomia altuia, ca aparare a aceluia de lacomia primu- 
lui. Aproape orice patima cauta sa-i reduca pe semeni 
la treapta inferioara a unor obiecte. Dar aceia cauta 
sa se apere, iar din aceasta aparare se naste o lupta, 
care adeseori merge, la randul ei, pana la tratarea

10 Sf. Maxim Marturisitorul, Capete despre dragoste, in: Filocalia 2, 
p. 107; PG 90,1020 B.
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celui dintai subiect al patimilor, ca obiect. Egoismul si 
ingustarea subiectului patimilor trezeste, prin aparare 
si revolta, egoismul, ingustarea si saracirea celorlalti. 
Patimasul nu-si dauneaza numai siesi, ci si altora. 
Patimile au ca victime nu numai subiectul lor, ci si 
pe semenii lui. Patima nu-si m anifests efectul de sla- 
bire, de pustiire si de dezordine numai in cel patimas, 
ci si in ceilalti. Ea ii loveste pe aceia, si aceia reactio- 
neaza de cele mai multe ori in acelasi fel. Desfranatul 
uzeaza de alte persoane ca de obiecte ale placerilor 
lui; dar prin aceasta le face desfranate si pe acelea, 
care cauta la randul lor sa uzeze de alte persoane ca 
de obiecte.

Cel mandru trezeste prin imitatie, sau prin reactie, 
mandria in alte persoane; iar raporturile de mandrie 
ce se nasc astfel intre persoane sunt contrare raportu- 
rilor normale de armonie; comunitatea umana se fara- 
miteaza. Membrii ei se devoreaza reciproc precum 
reptilele, cum spune Sfantul Maxim11. Toate patimile 
sunt opusul iubirii adevarate, singura care restabileste 
armonia fireasca intre oameni.

Astfel, patimile produc si intretin haosul intre 
oameni. De aceea Hristos, intemeind Biserica, urmareste 
prin ea restabilirea unitatii sau a sobornicitatii umane. 
Dar restabilirea aceasta nu este posibila fara slabirea 
patimilor in ei.

M etoda curatirii de patimi implica atat infranarea 
de la patimi a celui ce obisnuia sa fie subiectul prim

11 Sf . Maxim Marturisitorul, Epistola II catre loan Cubicularul,
PG 91, 396.
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al lor in raport cu ceilalti, cat si retinerea celorlalti de 
la a raspunde prin patimile lor, rabdand si persistand 
in a-i iubi pe cei ce se comporta fata de ei in chip pati- 
mas. Aceasta ii fereste nu numai pe ei de molipsirea 
de patimi, ci are efect tamaduitor si asupra celor ce 
vor sa-i faca victime ale patimilor lor, precum opreste
deteriorarea si mai accentuata a relatiilor dintre mem-* »
brii comunitatii umane. De aceea ne-a poruncit Iisus 
sa nu raspundem raului cu rau, ci sa-i iubim si pe vraj- 
masii nostri. Sfantul Isaac Sirul spune: „Nu deosebi 
pe cel vrednic de cel nevrednic, ci sa-ti fie toti egal 
de buni, caci in felul acesta vei putea atrage si pe cei 
nevrednici la bine" (Cuvdntul 23). Sau: „Sileste-te, 
cand intalnesti pe aproapele tau, sa-1 cinstesti peste 
masura lui. Saruta-i mainile si picioarele si tine-i mai- 
nile pe ochii tai, si lauda-1 si pentru cele ce nu le are". 
„Iubeste-i pe pacatosi si nu-i dispretui pentru greselile 
lor". „Prin aceasta si prin unele ca acestea ii atragi la 
bine" (Cuvdntul 6). Precum iubirea ii leaga pe oameni, 
asa patimile destrama legaturile dintre ei. Ele sunt fer- 
mentul dezordinii launtrice si interpersonale. Ele sunt 
zidul ingrosat pus intre noi si Dumnezeu, ceata ase- 
zata pe transparenta lui Dumnezeu pentru firea noas- 
tra, facuta transparenta pentru Dumnezeu.

2. Patimi si afecte
9

Posibilitatea nasterii patimilor este data prin exis- 
tenta afectelor naturale. Sfantul Maxim Marturisitorul 
scria ca „robia patimilor condamnabile si contrare firii,
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care atarna de voia noastra nu-si au in altceva sursa in»
noi decat in miscarea afectelor conforme cu firea"12.

Ce sunt aceste afecte conforme cu firea si cum au 
rasarit in firea noastra? Ele sunt numite de Sfantul Maxim 
tot patimi (ndAr]), intrucat reprezinta si ele o trasatura 
de pasivitate a firii noastre. Ba, ele reprezinta chiar o 
pasivitate mai pronuntata decat patimile contrare firii. 
Caci la nasterea si cresterea celor din urma a contribuit, 
intr-o anumita masura, si voia noastra, chiar daca mai pe 
urma ele ne stapanesc cu totul. In acest sens, nasterea si 
cresterea lor au depins de noi si intrucatva depinde de 
noi sa ne eliberam de ele. Insa afectele conforme cu firea 
nu atarna catusi de putin de noi. De aceea am spus ca ele 
manifesto in mod si mai accentuat aspectul de pasivitate 
al firii noastre.

Si tot de aceea, ele tin cu totul de fire, si nicidecum 
de vointa, nefiind prin urmare condamnabile. Astfel de 
afecte sunt: pofta dupa mancare, placerea de mancare, 
frica, intristarea. Mai mult chiar, ele sunt necesare firii 
noastre, ajutand la conservarea ei.

Totusi, ele nu fac parte din constitutia originara a 
firii, nefiind create odata cu ea. Ci au odraslit in fire dupa 
caderea omului din starea de desavarsire. Au patruns in 
partea mai putin rationala a firii, accentuand trasaturile 
irationale ale acesteia, dupa ce prin cadere s-a slabit rati- 
unea, spiritul.

Ele reprezinta, cu alte cuvinte, aspectul de anima- 
litate (necuvantator) al firii noastre, accentuat dupa

12 Sf. M axim  M a r t u r isit o r u l , Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, 
p. 303 PG 90, 541.
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caderea din viata paradiziaca spirituals, unita cu 
Dumnezeu. In aceasta trasatura animalica a lor sta si 
inferioritatea, dar si nevinovatia lor. Caci asa cum ani- 
malele sunt nevinovate in manifestarile instinctuale ale 
organismului lor, asa este si omul, atata vreme cat aceste 
afecte raman in granitele lor, servind existentei lui bio- 
logice. Dar prin faptul ca omul este si spirit, si deci are 
o aspiratie ireductibila catre infinit, el isi poate asocia 
aceasta aspiratie cu afectele de ordin biologic, transfor- 
mandu-le in patimi, adica in afecte exagerate, strabatute 
de o sete infinita de satisfacere. Din trasaturi animalice, 
ele devin trasaturi diabolice, prin elementul spiritual 
care le coloreaza.

Am spus ca afectele acestea nu sunt condamnabile 
in ele insele, conformandu-ne unei expresii a Sfantului 
Maxim Marturisitorul. Ideea trebuie insa precizata, in 
sensul ca la om afectele niciodata nu se gasesc intr-o stare 
de totala indiferenta morala, datorita reflexiei spirituale 
ce se apleaca asupra lor, care sau le tine in marginile 
care le fac utile firii, sau toarna in ele tendinte infinite. 
Doar daca sunt tinute in aceste margini prin vointa ele 
sunt nevinovate. Dar cand se abat de la aceasta muchie, 
intr-o parte sau alta, devin rele (patimi) sau bune, dupa 
cum omul tinde prin ele spre Dumnezeu, sau, invers, se 
leaga prin ele exclusiv de lume. De aceea, in alt loc, Sfan- 
tul Maxim, raspunzand la intrebarea daca afectele sunt 
rele prin ele insele, zice: „ Afectele devin bune in cei ce 
se straduiesc, atunci cand, desfacandu-le cu intelepciune 
de cele trupesti, le folosesc spre castigarea celor ceresti. 
De pilda, pofta o pot preface in miscarea unui dor spiri
tual dupa cele dumnezeiesti; placerea, in bucuria curata
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pentru conlucrarea mintii cu darurile dumnezeiesti; 
frica, in grija de a ocoli osanda viitoare de pe urma pSca- 
telor; iar intristarea, in pocSinta care ne aduce intristarea 
de pe urma rSului sSvarsit in timpul de a id "13.

Asa cum, adicS, afectele pot deveni patimi, tot asa 
pot deveni porniri bune, dupS cum setea de infinit a 
omului ca fiintS spirituals se orienteazS spre lume sau 
spre Dumnezeu. Ele devin bune si cand sunt menti- 
nute in functia lor biologicS necesarS, adica in margi- 
nile necesare conservSrii trupului, prin gandul la Dum
nezeu. Desigur, in acest caz nu sunt la fel de bune ca 
atunci cand sunt indreptate exclusiv spre Dumnezeu14. 
Asceza nu trebuie sS lupte pentru desfiintarea lor, dar 
nu trebuie nici sa se dezintereseze de ele, cSci altfel 
usor pot deveni patimi; ci trebuie sa le observe mereu, 
tinandu-le in frau. Prin aceasta, omul se intSreste in 
latura sa spirituals, disciplinandu-se zi de zi, „Dumne- 
zeu randuind in felul acesta ca omul sS vie la constiinta 
mSretiei sale de fiintS rationalS"15. Ele sunt o otravS in 
fire, dar o otravS care ne poate fi spre vindecarea mus- 
cSturii veninoase a celui-rSu16.

13 Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium, q. 1; PG 90,269.
14 „Pentru ca si hrana mai simpla ne produce o placere naturala, 

chiar daca nu voim, intrucat ne satisface o trebuinta. La fel bautura, 
prin faptul ca ne potoleste neplacerea setei, sau somnul, prin faptul ca 
reinnoieste puterea cheltuita prin veghe. La fel si toate celelalte functi- 
uni ale firii noastre, care sunt pe de o parte necesare pentru sustinere, 
pe de alta, folositoare celor ce se sarguiesc pentru implinirea virtutii." 
(Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium, q. 55; PG 90, 541.)

15 Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium, q. 1; PG 90, 269.
16 Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium,. q. 1; PG 90, 269.
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Neintrand, prin definitie, in fire, afectele acestea nu 
sunt destinate sa treaca cu fiinta noastra si in viata vii- 
toare. Acolo vom fi „minti pure", in sensul de subiecte 
preocupate numai de intelegere si de iubire spirituala, 
asemenea ingerilor. „Caci afectele care conserva viata de 
aici nu se pot muta impreuna cu noi la viata nemuritoare 
si vesnica"17. Vom fi „minti pure", asa cum am fost si 
creati, intelegerea adevarata si bucuria spirituala curata 
constituind viata proprie fiintei noastre.

Evidenta ca in esenta suntem intelegere pura si 
iubire spirituala il determina pe Sfantul Maxim sa con- 
sidere ca afectivitatea trupeasca nu face parte din fiinta 
noastra; dar, pe de alta parte, evidenta imposibilitatii de 
a ne conserva viata pamanteasca inabusindu-ne afectele 
il face sa le lege in mod necesar de fire, in existenta ei 
actuala pamanteasca, gasind solutia in ideea ca ele au 
aparut dupa cadere, dar nu sunt condamnabile. Adica, 
afectivitatea trupeasca, legata de starea noastra actuala, 
este inferioara firii noastre, dar totusi necesara existentei 
pamantesti actuale.

Acest element de afectivitate trupeasca ce creste 
din latura biologica nu este condamnabil si nu trebuie 
sa luptam impotriva lui, caci el constituie baza cresterii 
noastre in viata spirituala. Sfantul Maxim, in asentimen- 
tul intregii asceze rasaritene, nu este un adversar al vietii 
biologice. Asceza inseamna, in spiritul cugetarii rasari
tene, disciplinare a biologicului, nu lupta de exterminare 
a lui. Ba, mai mult, asceza inseamna „sublimare" a aces- 
tui element de afectivitate trupeasca, nu abolire a lui.

17Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium, q. 55; PG 90,541.



Crestinismul nu mantuie o anumitS parte a fiintei omu- 
lui, ci il mantuie pe om in intregime. Puterea manifestatS 
in aceste afecte este atrasS si ea ca sS-i slujeascS omului 
in urcusul lui spre Dumnezeu. Afectele pot primi o trS- 
sSturS spirituals si pot da un accent sporit iubirii noas- 
tre de Dumnezeu. Dumnezeu incepe sS fie vSzut si iubit 
prin ele. Ele devin transparente pentru Dumnezeu si 
pentru mintea ce cautS spre Dumnezeu.

Acesta este sensul transfigurSrii sau al spiritualizSrii 
lor. CSci punand frau si mSsurS plScerii de cele mate
r ia l ,  se produce un transfer al acestei energii a fiintei 
noastre, in favoarea spiritualului, crescand plScerea pen
tru bunurile spirituale. Placerea biologicS, prin masura 
ce i-o impunem, devine nevinovatS; iar marele plus care 
a fost oprit de la a se manifesta pe plan fiziologic s-a 
transfigurat pe plan spiritual. Incat, in loc de a spune ca 
afectele acestea inceteazS a exista la trecerea noastrS din 
viata de aici, poate este mai bine sa spunem ca energia 
lor se transfera toatS in favoarea spiritului. Si poate cS 
asa se explicS si aparitia lor in fire dupS cSderea in pScat, 
ca un transfer al energiei spirituale in planul inferior bio
logic. PIScerea fiintei noastre pentru legStura cu altceva 
s-a intors atunci, de la Dumnezeu si de la sufletele seme- 
nilor, spre lume, intensificand plScerile trupesti produse 
de legStura cu ea. CSci este greu de conceput cS forta 
acestor afecte a venit de undeva din afarS.

In acest sens s-ar putea intelege explicarea ce o dS 
Sfantul Maxim celor doi pomi din rai, pomului vietii si 
pomului cunostintei binelui si rSului, si adeziunii lui 
Adam rodului celui din urmS. „Deci intrucat omul a 
venit in existentS alcStuit din suflet mintal si din trup
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inzestrat cu simturi, dupa un prim inteles, pomul vietii 
este mintea sufletului, in care isi are scaunul intelepciu- 
nea, iar pomul cunostintei binelui si raului este simtirea 
trupului, in care este vadit ca-si are imboldul miscarea 
irationala. Omul, primind porunca divina sa nu se atinga 
cu fapta gustarii de acesta simtire, nu a pazit-o. Amandoi 
pomii, adica atat mintea, cat si simtirea, au, dupa Scrip- 
tura, puterea de a deosebi intre anumite lucruri. Astfel, 
mintea are puterea de a deosebi intre cele spirituale si 
cele supuse simturilor, intre cele vremelnice si cele ves- 
nice. Mai bine zis, ea fiind puterea de discernamant a 
sufletului, il indeamna ca de cele dintai sa se prinda cu 
toata sarguinta, iar pe celelalte sa le dispretuiasca. Iar 
simtirea are puterea de a deosebi intre placerea si dure- 
rea trupului. Altfel spus, aceasta fiind o putere a trupuri- 
lor insufletite si sensibile, il convinge pe om sa o imbrati- 
seze pe cea dintai (adica placerea) si sa o respinga pe cea 
de-a doua (durerea). Cand deci omul nu este preocupat 
de a face alta deosebire decat pe cea intre simtirea tru- 
peasca a placerii si cea a durerii, calca porunca dumne- 
zeiasca, mancand din pomul cunostintei binelui si rau
lui. El are, adica, irationalitatea simtirii ca singura norma 
de discernamant in slujba conservarii trupului. Iar prin 
ea se prinde cu totul de placere, ca de ceea ce este bine, si 
se fereste de durere, ca de ceea ce este rau"18.

Inclinarea omului indreptandu-se spre cele sensi
bile, s-a starnit in trupul lui placerea pentru ele. Aceasta 
s-a facut in paguba activitatii mintale, care s-a redus 
considerabil, impreuna cu placerea legata de ea. Omul

18 Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium 43; PG 90,412-413.
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si-a intors toata energia spre lucrurile supuse simturilor, 
dand placerii pricinuite de ele cea mai mare intensitate. 
Odata starnita, afectiunea simtirii nu mai poate fi com- 
plet inlaturata din om in viata pamanteasca. Dar poate fi 
in parte limitata, in parte tinuta in orientare spre bunu- 
rile spiritului si spre bunurile vesnice. Chiar prin durere, 
care urmeaza totdeauna placerii, omul poate invata sa 
se impotriveasca placerii. Din nefericire, el ingaduie o 
desfasurare inversa: durerea care urmeaza placerii, in 
loc sa-1 faca sa evite placerea, ca sursa a ei (pomul expe- 
rientei binelui si raului e unitar!), il impinge din nou in 
placere ca sa scape de ea, infasurandu-se tot mai mult in 
acest lant vicios19.

S-ar parea ca teoria afectelor, asa cum este dezvoltata 
de Sfantul Maxim Marturisitorul, conduce inspre conclu- 
zia potrivit careia toata patima rea care poate creste din 
ele este de natura senzitiva, si deci slava desarta si man- 
dria ar ramane neexplicate. De aceea, trebuie sa vedem 
daca nu exista cumva vreo legatura si intre mandrie si 
patimile care tintuiesc trupul de lumea aceasta vazuta.

De fapt, privind lucrurile mai atent, vedem ca man- 
dria, la urma urmelor, chiar aceea care nu creste de pe 
urma posedarii bunurilor sensibile, este prilejuita de anu- 
mite destoinicii in legatura cu lumea si este posibila prin 
faptul ca omul ii are in vedere pe semenii sai, fata de care

19 „intrucat cautam sa scapam de experienta apasatoare a durerii, 
ne aruncam in bratele placerii [...] si intrucat ne silim sa potolim nelinis- 
tea durerii prin placere, mtalnim apasarea durerii asupra noastra, fiind 
incapabili sa avem o placere desfacuta de chin si osteneala." (Maximus 
Confessor, Quaestiones ad Thalassium q. 61; PG 90, 628 B.)
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se crede superior. Daca ar avea constiinta unei absolute 
singuratati, sau constiinta ca sta cu fata spre Dumnezeu, 
nu ar fi posibila mandria in el. Intr-un fel oarecare, man- 
dria este tot o biruinta a lumii asupra omului, o biruinta 
a simtirii, ca percepere superficiala a lumii, asupra mintii, 
care II vede chiar prin lume, dincolo de lume, pe Dumne
zeu. Ba, s-ar putea spune ca si in ingerii care au cazut, desi 
sunt lipsiti de trup, mandria s-a nascut prin faptul ca au 
privit spre lumea creata a omului, fata de care s-au simtit 
superiori. Energia prin care cautau sa se imbogateasca din 
Dumnezeu s-a transformat in energie prin care cautau sa 
se imbogateasca stapanind asupra altora, inferiori lor. Iar 
mania ce se dezvolta dintr-un afect care il lipeste pe om 
de lume isi are sursa tot in simtirea nestapanita de minte.

Retinand ca „afectul este o miscare irationala a sufle- 
tului, provocata de ideea de bine sau de rau"20, deci in 
sine inca nedeterminata, sa vedem mai indeaproape care 
sunt cauzele care fac ca el sa devina o patima contra firii, 
sau ce face ca el sa se indrepte spre rau.

3. Cauzele ultime ale patimilor si efectele lor

in interpretarea pe care le-o da celor doi pomi din 
rai, Sfantul Maxim ne-a indicat si cauzele primordiale si 
de totdeauna ale patimilor. intrucat patima este in fiinta 
ei o intoarcere a aspiratiei infinite a omului spre alta tinta 
decat cea naturala, spre lumea care-1 ingusteaza si-1 face

20 Sf. Ioan Damaschin, Dogmatica, traducere de D. Fecioru, 
Bucuresti, 1938, p. 114.
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egoist, si nu spre Dumnezeu, Care-1 largeste si-1 face 
bun, intrebarea este: cum e posibil sa se mentina omul in 
aceasta orientare gresita, umfland afectele peste masura 
necesara? Cand se raspunde ca pricina caderii omului 
a fost mandria, nu se da un raspuns la intrebarea des- 
pre prima cauza a raului, pentru ca mandria este deja un 
rau, o patima.

Cautand sa patrunda in acest ultim tinut misterios 
in care s-a zamislit prima miscare pacatoasa a fiintei 
umane si unde isi are ea permanent motorul, Sfantul 
Maxim se opreste la o influenta a duhului Satanic, care 
a aruncat o adiere de confuzie in mintea omului. Sub 
ispita lui, omul a suferit o scurta intunecare a inteli- 
gentei, uitand care este cauza lui adevarata si deci tinta 
lui, intorcandu-si prin urmare dorinta, dinspre ea, spre 
lume21. Aceasta scurta amagire a fost usurata de atractia 
ce o exercitau formele frumoase si promisiunile dulci 
ale lumii asupra simturilor sale. Lumea era aci, in ime- 
diata apropiere, cu toate chemarile si fagaduintele ei; 
Dumnezeu era si El aci, dar mai greu de sesizat si cu 
fagaduieli de bucurii mai spiritualizate si mai indepar- 
tate. In influenta amagitoare a duhului rau si in sensi- 
bilitatea omului trebuie sa se caute primele cauze ale 
patimilor. O prima slabire a lucrarii intelegatoare a 
mintii s-a soldat imediat, in celalalt taler al balantei, cu 
o intensificare a lucrarii simturilor. Mai bine zis, aceasta 
a atras la sine toata energia ce trebuia omul sa o puna 
in activarea mintii, in sensul transpunerii de care vor- 
bim. Sau insasi mintea s-a pus in slujba simturilor, „s-a

21 Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium, PG 90, 255.
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amestecat in simtire", preocupandu-se si ea exclusiv de 
scoaterea in relief a tuturor aspectelor voluptoase ale 
lumii vazute, „realizand o cunoastere compusa si pier- 
zatoare a celor sensibile, producatoare de patim a"22.

Mintea si-a uitat rostul propriu, de a-L cunoaste 
pe Cel inrudit cu ea, Care este si El spirit personal in 
stare sa umple dorul ei infinit de cunoastere cu infini- 
tatea Lui, si a intrat intr-o slujba straina, inferioara ei, 
care nu-i poate satisface setea de infinit. Ca acest lucru 
este posibil, ne-o spune si Sfantul Antonie, zicand: „[...] 
mintea cea de rand este lumeasca si schimbacioasa [...], 
ba si firea si-o schimba [ ...] "23. Sau: „[...] sufletul, daca 
nu are minte buna si vietuire cuvioasa, este orb si nu 
intelege pe Dumnezeu, Facatorul si Binefacatorul tutu
ror [ ...] "24. Sau: „Sufletul coborandu-se in trup, indata 
se intuneca de intristare si de placere si se pierde"25.

Am spus ca lumea a atras si atrage simtirea, iar prin 
simtire, si mintea, prin fagaduintele ei sensibile, dulci. 
Aceasta, pentru ca simtirea, in sensul de lucrare de per- 
ceptie a simturilor, este intovarasita totdeauna de o sen- 
zatie de placere sau de una de durere, mai mult sau mai 
putin intense, in sesizarea lucrurilor lumii. Ba, lucrarea 
de perceptie a simturilor este in stare sa sesizeze antici- 
pat placerile sau durerile ce le pot da lucrurile. De altfel,

22 Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium, PG 90, 255.
23 Sf. Antonie cel Mare, Invdtaturi despre viata morala, in: Filocalia 1, 

p. 14; Cap. 7, in: Filocalia greacd, Atena, tom 1,31957, p. 5.
24S f . Antonie cel Mare, Invdtaturi..., cap. 118, in: Filocalia 1, p. 38, 

in: Filocalia greacd, Atena, tom I, p. 20.
25S f . Antonie cel Mare, Invdtaturi..., cap. 95, in: Filocalia 1, p. 34; 

Cap. 95, in: Filocalia greacd, Atena, tom I, p. 17.
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insasi vederea lucrurilor este insotita de o placere sau de 
o durere, inainte de orice posedare a lor.

Simtirea are, prin urmare, un indoit continut si un 
indoit inteles: unul gnoseologic, altul afectiv. Calitatea 
aceasta a ei de a sesiza, prin lucrarea de perceptie, place- 
rea ce o pot starni lucrurile, sau de a experia in percepe- 
rea lor o senzatie de placere, o face primejdioasa pentru 
om. Sau, prin aceasta calitate a ei, lumea devine primej
dioasa, caci este evident ca, intre placere si durere, daca 
este lasata de capul ei, fara o conducere din partea rati- 
unii, simtirea va alege totdeauna placerea. Si in placere 
sta forta ei, care face adeseori ca ratiunea, ca functie de 
judecata, sa cedeze, iar mintea, ca functie de cunoastere, 
sa se puna in serviciul ei26.

Deci, trei factori, sau trei cauze, produc patimile in om:
a) mintea slabita in lucrarea ei autonoma si proprie;
b) lucrarea de perceptie simtuala, care a devenit pre- 

cumpanitoare, care a iesit din subordinea mintii, ba chiar 
a atras mintea in subordinea ei; si

c) o alergare exclusiva si irationala dupa placere -  
pana la cea procurata de laudele semenilor -  si, conco- 
mitent, o fuga speriata de durere. Aceste trei cauze sunt 
atat de strans impletite, incat in fiecare dintre ele sunt 
implicate celelalte.

26 Sf. Antonie cel Mare, Invataturi.. cap. 25, in: Filocalia 1, p. 34; 
Filocalia greaca, Atena, tom I, p. 7: „Sufletele care nu sunt tinute in frau 
de ratiune si nu sunt carmuite de minte, ca sa sugrume, sa stapaneas- 
ca si sa carmuiasca patimile lor, adica intristarea si placerea, se pierd 
ca dobitoacele cele necuvantatoare, ratiunea Hind tarata de patimi, ca 
vizitiul biruit de cai."
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Patimile reprezinta asadar o precumpanire cantita- 
tiva si ierarhica a simturilor asupra spiritului din om. 
Daca afectele reprezinta o simtualitate tinuta in frau de 
spirit, patimile sunt o debordare a simtualitatii, peste 
orice masura. Astfel, daca afectele sunt un minimum de 
pasivitate, dar acest minimum necesar este impus de fire 
si nu atarna de vointa noastra, patimile sunt o sporire de 
pasivitate peste ceea ce este necesar, peste ceea ce este 
impus de necesitatile firii, adica dintr-o concesie neobli- 
gatorie a vointei, insemnand o robie provocata cu voia.

Afectele sunt „patimi conforme cu firea", pentru ca 
slujesc la conservarea firii. Patimile sunt contrare firii 
(TtaQa cpuaiv), nu-i sunt de folos acesteia, ba reprezinta 
chiar o orientare pagubitoare firii si o rasturnare a ierar- 
hiei din om.

Sfantul Antonie face urmatoarea deosebire intre 
afecte si patimi: „Nu cele ce se fac dupa fire sunt pacate, 
ci cele rele prin alegerea cu voia. Nu este pacat a manca, 
ci a manca nemultumind, far a cuviinta si far a infranare. 
Caci esti dator sa-ti tii trupul in viata, insa fara niciun 
gand rau. Nu este pacat a privi curat, ci a privi cu pizma, 
cu mandrie si cu pofta. Nu este pacat a asculta linistit, ci 
este pacat a asculta cu manie. Nu este pacat neinfranarea 
limbii la multumire si rugaciune, dar este pacat, la vorbi- 
rea de rau. Este pacat sa nu lucreze mainile milostenie, ci 
ucidere si rapiri. Si asa, fiecare dintre madularele noastre 
pacatuieste cand din sloboda alegere lucreaza cele rele in 
loc de cele bune, impotriva voii lui Dumnezeu"27.

27Sf. Antonie cel Mare, Invataturi..., cap. 60, in: Filocalia 1, p. 25; 
Filocalia greaca, Atena, tom I, p. 12.
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Cu alte cuvinte, nu sunt vinovate nici placerile 
impreunate cu ceea ce savarseste in mod necesar fiecare 
madular. Dar sunt vinovate placerile cautate prin fapte 
care nu sunt necesare. Este vinovat plusul sau e vino- 
vata devierea lucrarii simturilor in cautarea cu orice pret 
a placerii. Tocmai de aceea, patimile due firea la dez- 
ordine, due la slabirea si descompunerea trupului, din 
cauza slabirii spiritului care-1 tinea in ordine. Iar simtirea 
slabirii il duce pe om tot mai departe in pornirea de a-si 
reface puterea dintr-o sursa incapabila sa-1 intareasca. 
Intr-adevar, ceea ce il duce tot inainte pe om la rostogoli- 
rea pe panta patimilor este o teama ascunsa de moarte28. 
Plictiseala ce urmeaza oricarei placeri este ca un gol pre- 
vestitor de moarte. Mai mult, Dumnezeu a legat de orice 
placere o durere, pentru ca omul, experiind aceasta, sa 
nu mai caute placerea. Dar el, ajuns in durere, purtat de 
frica mortii care i se vesteste prin ea ca o pedeapsa a pla- 
cerilor pe care le va mai cauta, se arunca in noi placeri, 
ducandu-si firea spre moarte. „Caci toata firea trupurilor 
fiind stricacioasa si usor de risipit, prin modurile prin 
care cauta sa o fortifice ii mareste stricaciunea."29 Cone- 
xiunea stransa dintre placere si durere se poate explica 
fiziologic prin faptul ca tensiunea in care sunt pusi ner- 
vii in starile de placere este urmata de o slabire, de o 
epuizare. Iar o repetare a starilor de voluptate grabeste 
moartea trupului. Cautand prin patimi in mod gresit o 
fortificare a firii trupului, omul si-o slabeste, ducand-o si 
mai repede la moarte.

28 Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium, q. 61, PG 90, 633 D.
29 Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium, PG 90, 260.
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Dar mai grava este moartea sufleteasca pe care o 
produce oscilarea si inaintarea patimasa in cercul vicios 
format din placerea si durerea sensibila. Si aici ne intam- 
pina o contrazicere a patimilor. Caci ele sunt o alternare, 
daca nu o impreunare de impatimire si platitudine, de 
efervescenta si plictiseala, de tensiune si uscaciune; ele 
sunt moartea care chinuie, moartea vie. Viata de plati- 
tudine si de banala superficialitate a omului in care a 
sucombat spiritul pare in viata aceasta a nu se mai sfarsi, 
iar in viata viitoare nu se mai sfarseste, de fapt, oferindu-i 
omului un fel de infinitate pe care a dorit-o, dar o infini- 
tate de platitudini.

Dezordinea firii o mai pricinuiesc insa patimile si 
prin sfasierea pe care o aduc in ea. Aminteam cuvan- 
tul Sfantului Maxim potrivit caruia mintea, punandu-si 
activitatea in slujba simturilor, realizeaza „o cunoastere 
compusa si pierzatoare a celor sensibile". Simtirea nu 
este preocupata sa caute legaturile intre ratiunile lucru- 
rilor vazute, sau macar sa priveasca un lucru in integrita- 
tea lui unitara, deplin incadrat in ratiunea lui proprie; ci 
isi limiteaza interesul la un aspect partial, atrasa de pla
cerea ce i-o fagaduieste acel aspect. Ea nu lucreaza in ori- 
zont larg, ci de fiecare data vede numai un aspect, uitand 
de toate celelalte. Consecinta e evidenta. Astfel, prin sim
tirea condusa de placere, lumea se faramiteaza in nenu- 
marate aspecte, fara legatura intre ele, fiecare legat prea 
tare numai de simtirea care-1 sesizeaza pentru moment. 
Prin aceasta, simtirea contribuie la dezorganizarea lumii 
insesi. Mintea ce slujeste simtirii se apleaca si ea spre 
diferitele aspecte singulare, nepreocupata de legaturile
dintre ele. In loc sa vada sistemul unitar al ratiunilor

»
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care strabat lumea, si prin acest sistem pe Dumnezeu cel 
Unui, ramanand si ea mereu in mod constient una si ace- 
easi, uita in fiecare clipa de ceea ce a cunoscut inainte, 
faramitandu-se in acte de cunoastere fara legatura intre 
ele, intrucat in fiecare moment primeste intiparirea unui 
lucru izolat de celelalte. Aceasta este imprastierea mintii, 
din care trebuie sa o scape asa-zisa „paza a mintii", reco- 
mandata de ascetica crestina.

Dar atintirea aceasta exclusiva si patimasa, intr-un 
moment dat, asupra unui aspect izolat al lumii face ca 
toata fiinta omului sa se concentreze asupra lui, in laco- 
mia de a-1 gusta; astfel, si firea intreaga a omului trece, 
din clipa in clipa, prin pasiuni alternative: de la manie la 
intristare, de la scarba de oameni la cautarea avida a socie- 
tatii lor, neputandu-si tine in echilibru si intr-o moderatie 
diferitele porniri. Dar aceasta este o sfasiere a firii; caci in 
loc sa fie mentinuta mereu in echilibrul functiunilor ei, 
este lasata, rand pe rand, prada extremelor ce se contrazic 
prin exclusivismul lor. Omul nu mai este o fiinta unitara, 
aceeasi in toate momentele vietii. Uitarea de Dumnezeu 
are ca urmare si uitarea de sine, ca unitate permanenta 
a persoanei proprii. Dar sfasierea se intinde si pe planul 
relatiilor interumane. Caci urmarind placerea si voind sa 
ne asiguram la infinit de obiectele care ne-o procura, sau 
vrand sa ne ridicam pe primul plan eul, prin patima man- 
driei, ajungem in conflict cu semenii, sau trezim invidia 
lor. Sfantul Maxim descrie acest efect al patimilor astfel: 
„Ca urmare, firea cea una s-a divizat in particele nenuma- 
rate, si noi, cei de aceeasi fire, ne devoram unii pe altii ca 
serpii furiosi. Caci urmarind, din pricina iubirii egoiste de 
sine, placerea si silindu-ne sa evitam, din pricina aceluiasi
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egoism, durerea, nascocim nasterile nenumarate ale pati- 
milor producatoare de stricaciune"30.

Este de-ajuns sa amintim ca cine zice prea mult „eu", 
ca sa puna in relief ca el insusi (ori ea insasi), si nu altci- 
neva, a facut anumite lucruri, nu reuseste de fapt decat 
sa-si taie puntile de comunicare cu semenii. Nesimtind 
iubire fata de altii, nici nu se va bucura de iubirea altora. 
Mandria a taiat firea lui de a altora, care, desi purtata 
de mai multe subiecte, este totusi una in comunicarile ei 
vazute si nevazute, si numai ramanand asa se mentine 
si creste in taria ei, imbogatindu-se neincetat. De fapt, 
o taiere completa a firii intre indivizi este imposibila. 
Aceasta ar echivala cu moartea ei. Daca se mentine, fie 
si in cel mai egoist ins, desi intr-o forma chinuita, este 
pentru ca acesta ramane in oarecare legaturi, fie si stram- 
bate, cu ceilalti. Pentru ca, in realitate, nu exista gest pe 
care sa-1 fi facut cineva singur, chiar daca in aparenta nu 
1-a ajutat nimeni. Ideea acelei fapte, stimulul ei, destoini- 
cia pentru ea si atatea alte conditii ale ei i-au fost date de 
mediul in care s-a dezvoltat. Fiecare ar trebui sa zica in 
privinta a tot ce a putut face: „noi" am facut, nu pentru a 
se numi pe sine la plural, ci pentru a recunoaste aportul 
celorlalti la orice isprava a sa. „Eu" este o expresie a man- 
driei, indicand o taiere primejdioasa a firii. „Noi" este 
expresia dragostei, a smereniei, a recunoasterii unitatii 
firii, a sobornicitatii subiectelor, intemeiata pe aceasta 
unitate a firii. De aceea Sfantul Maxim spune ca numai 
iubirea inlatura sfasierea din firea omeneasca31.

“ Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium, PG 90, 256.
31 Maximus Confessor, Epistola II catre loan Cubicularul, PG, 91,396.
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Cunoscand principalele cauze si efecte ale patimilor, 
stim impotriva caror adversari avem de luptat. Dar pen- 
tru a preciza aceste cauze si efecte, trebuie sa aratam mai 
inainte, in mod mai apriat, legaturile diferitelor patimi 
cu fiecare facultate a sufletului.

4. Patimile si facultatile sufletului

Conceptia Sfintilor Parinti despre suflet este impru- 
mutata in mare parte de la Aristotel, la care este deose- 
bita de a lui Platon prin aceea ca el refuza preexistenta 
lui vouc;, a mintii, sau a spiritului, si deci separarea lui 
de suflet.

Dupa conceptia aceasta, sufletul, unul in esenta, 
are trei facultati principale: mintea (vouc;), ca potenta a 
tuturor cunoasterilor si cugetarilor; pofta (cnrSupLa), ca 
potenta a tuturor dorintelor si poftirilor, si potenta irasci- 
bila, impulsiva, a actelor de curaj, de barbatie, de manie, 
buna sau rea (Supot;). Ratiunea ar fi o anumita functiune 
a mintii. Cand aceasta se consider a in locul mintii, sufle
tul are tot trei puteri: ratiunea, pofta si impulsivitatea.

De observat insa ca Sfintii Parinti, desi resping ideea 
platonica a separatiei dintre minte si suflet, ca intreg 
pasional si poftitor (^upog Kai ETu^upia), adica ideea 
preexistentei mintii, totusi considera ca cele doua puteri 
din urma se inrudesc intre ele si se deosebesc de minte. 
Isi insusesc acest tel de a vedea in asa masura, incat ajung 
sa vorbeasca, pe de alta parte, de doua parti ale sufletu
lui: partea mintala, sau spirituals, sau rationale, si par- 
tea irationala, care cuprinde, impreuna cu alte functiuni
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vitale, si facultatile maniei si poftei. Astfel, Sfantul loan 
Damaschin noteaza: „Trebuie sa se stie ca rationalul prin 
fire conduce irationalul. Puterile sufletului se impart in: 
putere rationale si putere irationala. Puterea irationala 
are doua parti: una care nu asculta de ratiune, adica nu 
se supune ratiunii, alta care asculta si se supune ratiunii. 
Partea neascultatoare si nesupusa ratiunii se imparte in: 
functia vitala, care se numeste si puls, functia seminala, 
adica de nastere, si functia vegetativa, care se numeste 
si nutritiva. Acesteia din urma ii apartine si functia de 
crestere, care da forma corpurilor. Aceste facultati nu se
conduc de ratiune, ci de natura. Partea care asculta si se

’   ̂ ’

sustine de ratiune se imparte in manie si pofta. Indeo- 
sebi partea irationala a sufletului se numeste pasionala 
si poftitoare"32.

Ba, Sfintii Parinti isi insusesc intrucatva teza plato- 
nica despre nemurirea lui voug si mortalitatea celorlalte 
doua puteri, incat, dupa ei, cum am aratat inainte cu 
locuri din Sfantul Maxim, singur vouc; este destinat vietii 
vesnice, mania si pofta, ca sediu al afectelor, avand sa 
inceteze la sfarsitul vietii pamantesti.

Dar mintea, departe de a fi ceva deosebit de suflet, 
este insusi sufletul propriu-zis33. Mania si pofta sunt 
puteri care o insotesc in viata pamanteasca ce se naste din 
asocierea sufletului cu trupul. Sunt functii proprii grijii 
de trup si inraurite de legatura mintii cu trupul. Desigur, 
ele nu sunt exclusiv ale trupului, caci trupul in sine este

32 Sf. Ioan  D a m a sc h in , Dogmatica, p. 103.
33 Sfantul Maxim spune intr-un loc: „Ratiunea e robul de acelasi 

neam ce slujeste mintii, iar mania si pofta, robii de alt neam".
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inert. Ele reprezinta o energie a sufletului, orientata spre 
trup si colorata de convietuirea cu el. Energia dorintei si 
pe cea a barbatiei le are sufletul si in sine, si le va avea 
si dupa sfarsitul acestei vieti. Vor inceta atunci pofta si 
mania, asa cum le cunoastem pe pamant, in elementul 
lor trupesc si national. Energia din ele, spiritualizata, se 
va orienta exclusiv spre Dumnezeu.

Dar mintea (vobg), inteleasa ca suflet propriu-zis, 
sau ca insusi sufletul, fata de care pofta si mania au o 
pozitie exterioara, este si ea intreita. Calist Catafygio- 
tul considera sufletul ca fiind vobc;, Aoyoc; si Ttveupa 
-  minte, ratiune si duh, dupa asemanarea Sfintei Tre- 
imi. Acest intreit aspect nu-i atinge catusi de putin 
simplitatea34.

Aceasta conceptie are o importanta deosebita, aju- 
tandu-ne sa intelegem o multime de aspecte din viata 
tainica a sufletului. Dupa Sfantul Marcu Ascetul, Hristos 
Se asaza la Botez in altarul inimii, sau in partea cea mai 
din launtru a fiintei noastre, fara sa ne dam la inceput 
seama de acest fapt, ci devenind constienti de aceasta

34 Cf. C a l ist  C a ta fyg io tu l , Despre unirea dumnezeiasca si viata con- 
templativa, in: Filocalia 8, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, pp. 503-504 (vezi 
si Filocalia greaca, Atena, tom II, Atena, 21893, p. 472): „Iar prin cele trei 
parti ale sufletului nu inteleg partea rationala, mania si pofta. Caci nu 
in acestea constau, propriu-zis, cele trei parti ale sufletului. Sufletului 
rational nu-i sunt prea proprii pofta si mania. Acestea sunt luate din 
partea nerationala si i se alatura lui pentru vietuirea trupeasca de aici, 
fiind in ele insele nerationale si intunecate. Iar sufletul este rational si 
firea lui e plina de lumina intelegatoare. [...] Deci, acestea nu sunt cu 
adevarat parti ale sufletului, ci [...] puteri ale laturii animalice si de jos 
a vietii, care-i stau sufletului alaturi".
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abia prin preschimbarea treptata a noastra. Acelasi lucru 
il spune si Diadoh al Foticeii, dupa care, din momentul 
Botezului, harul „se ascunde [...] in adancul mintii"35, 
Satana bind scos afara si inraurindu-ne de aici inainte 
prin simturile trupului si prin dulceata poftelor iratio- 
nale. De aici urmeaza ca exista un adanc sau un interior 
al mintii noastre nestiut de noi, dar devenindu-ne consti- 
ent treptat, daca ne straduim sa ne curatim viata. Marcu 
Ascetul il numeste ,,inima".

Aceasta invatatura ne da putinta sa stabilim punti 
intre doctrina crestina despre suflet si psihologia 
moderna, doctrina crestina cuprinzand ceva care este 
o intregire a acestei psihologii. Psihologia moderna, in 
mare parte, admite existenta unui subconstient, pentru a 
rezerva un loc in care se depoziteaza amintirile si in care 
se fauresc idei, inspiratii, intuitii, tendinte.

Precum vedem, crestinismul admite si el existenta 
unei regiuni a sufletului care nu cade sub lumina con- 
stiintei. Totusi, termenul de „subconstient" nu este 
potrivit pentru a indica aceasta regiune, atat din cauza 
particulei „sub-", care-1 plaseaza intr-o zona inferioara, 
subalterna, cat si fiindca este incarcat cu ereditatea fre- 
udista a atator tendinte si ganduri inavuabile, pe care 
constiinta le tot refuleaza, rusinandu-se sa le dea pe fata. 
Admitand ca exista si un subconstient pentru bagajul 
intunecos ce-1 purtam cu noi, socotim ca este potrivit 
ca, pentru regiunea unde se cuprind virtual energiile 
umane ale sufletului si prin care intra in el energiile 
divine, sa utilizam termenul de „transconstient", sau

35 Diadoh al Foticeii, Cuvcint ascetic, in: Filocalia 1, p. 443.
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pe cel de „supraconstient". Subconstientul ar fi camara 
de-a stanga, sau pivnita intunecoasa a sufletului, unde 
s-au adunat cele rele ale noastre, nascand resorturile 
patimilor; ar fi locul de pornire al poftei si maniei. Iar 
transconstientul sau supraconstientul ar fi camara de-a 
dreapta, sau foisorul de sus, unde stau depozitate si 
lucreaza energiile superioare, gata sa inunde in viata 
constienta si chiar in subconstient, cu forta lor curati- 
toare, atunci cand le oferim conditii.

Astfel, „duhul" sufletului, sau al „mintii", ar fi par- 
tea cea mai de sus, sau cea mai din launtru, caci in ordi- 
nea sufleteasca ceea ce este mai sus este ceea ce este mai 
launtric, mai intim. Credem ca termenul de „inima" tot 
la aceasta parte se refera36. De pilda, Diadoh al Foticeii 
foloseste, pentru locul intim din suflet, unde se ascunde 
harul de la Botez, cand expresia „adancul mintii", cand 
cuvantul „inima"37, cand cuvantul „duh"38.

Am avea astfel o explicate pentru faptul ca unii scri- 
itori duhovnicesti rasariteni nu folosesc aproape deloc 
cuvantul „inima" cand vorbesc de locul central al sufle
tului, ci numai termenul de voug, ca de pilda Evagrie, 
Casian, Nil Ascetul, sau pe cele de voug si nveupa, ca
Sfantul Maxim Marturisitorul. Altii lucreaza foarte»

36D.Viseslavtev, „Insemnatatea inimii in religie", traducere de Pr. 
D. Staniloae, in: Revista Teologica, 1934. El consider! inima ca partea cen
tral!, cea mai l!untric!, a omului care se mtalneste cu Dumnezeu.

37Diadoh al Foticeii, Cuvant ascetic, cap. 74 si 80.
38 D iadoh al Foticeii, Cuvant ascetic, cap. 57, in: Filocalia 1, p. 429; 

Filocalia greaca, Atena, tom I, p. 250: „Cel ce petrece pururea in inima sa 
e departe de toate lucrurile frumoase ale vietii. C !ci, umbland in duh, 
nu poate cunoaste poftele trupului."
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frecvent cu aceasta notiune, de pilda Marcu Ascetul sau 
adeptii metodei rugaciunii lui Iisus.

Dintre cele trei aspecte ale sufletului, cel mai desco- 
perit ne este ratiunea (Aoyoq), aceasta avand parca rolul 
de revelare, cum il are in raport cu Sfanta Treime Logo- 
sul divin. Mintea (vouq), cu posibilitatile ei mai directe 
de cunoastere, si anume de cunoastere a celor spirituale, 
ne este mai putin descoperita. Aproape de tot acoperit 
ne este, la inceput, „duhul" (sau ,,inima"), caci „duhul" 
petrece in adancurile noastre, cum petrece Duhul Sfant 
in adancurile Dumnezeirii (cf. 1 Corinteni 2, 11). Ca si 
Duhul Sfant, duhul nostru coboara in regiunile consti- 
ente si subconstiente ale vietii noastre de suprafata, de 
contact cu lumea vazuta, numai dupa ce ne-a pregatit 
ratiunea (Aoyoq) pentru primirea Lui. „Inima" ne este 
inchisa cat traim intr-o viata de invartosare si pacat. 
Despre un astfel de om, se zice ca este „om fara inima", 
sau „cu inima impietrita", adica in stare de nelucrare. 
Iar viata „in duh" ii lipseste cu totul unui astfel de om. 
Acest om nu mai pastreaza decat o „ratiune" lipsita de 
adancime. „Inima" ni se deschide, ni se face larga prin 
nadejdea in Dumnezeu, zice Sfantul Marcu Ascetul. 
Altfel, este ingustata, incuiata de griji39. Iar „viata in 
duh", „cunoasterea lui Hristos in duh" (expresii folo- 
site de Sfantul Maxim Marturisitorul) inseamna cunoas
tere a lui Hristos salasluit in noi insine, in intimitatea 
centrala a noastra. Se mai spune ca „duhul" sau „viata

39Cf. Sf. Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie ca se indreptatesc 
din fapte, cap. 114, in: Filocalia 1, p. 313; Filocalia greaca, Atena, tom. I,
p. 116.



duhovniceasca" inseamna unire intre sufletul nostru si 
Duhul dumnezeiesc, lasandu-ni-se impresia ca n-am 
avea in niciun sens o regiune a sufletului numita „duh" 
inainte de intalnirea cu Dumnezeu. Dar avem un „duh" 
in noi, ca regiune in care are sa Se aseze Duhul Sfant 
pana nu S-au salasluit Hristos sau Duhul Sfant acolo ne 
este insa o simpla virtualitate, iar dupa aceea mai intai 
este nestiut de noi, devenindu-ne constient pe masura 
sporirii in virtute si, prin aceasta, in constiinta ca II avem 
pe Iisus in noi. De-abia dupa aceea crestem constient 
intr-o viata duhovniceasca. Aceasta este totodata o viata 
a inimii, daca inima este puterea dragostei; este sufletul 
deschis spre Dumnezeu si spre semeni; iar viata in duh 
este o viata de dragoste catre Dumnezeu si semeni, daca 
Duhul Sfant este si in Sfanta Treime pururea dragoste. 
Prin aceasta deschidere, sufletul isi actualizeaza totodata 
legatura cu infinitul, potenta de comunicare cu infinitul, 
de a primi infinitul in sine, de a se uni cu infinitul. Duhul 
Sfant coborand in noi, si conlucrand la dobandirea vir
tu tilor, ca deschidere spre Dumnezeu si semeni, „se 
aprinde" duhul nostru, ni se dezmorteste, ni se inmoaie 
inima, se fac stravezii peretii sufletului. Iubirea lui Dum
nezeu trezeste iubirea noastra, patrunderea lui Dumne
zeu in noi ne face sa I ne deschidem lui Dumnezeu.

In lumina acestei conceptii, am intelege de ce inima 
sau starea iubitoare a sufletului are, in crestinismul orto- 
dox, si o functiune gnoseologica, iar intelegerea ade- 
varata a mintii este totodata si dragoste fata de ceea ce 
intelege. „Duh" si voug sunt aspecte distincte ale ace- 
luiasi suflet simplu. „Duhul" sau „inima" cuprinde in 
sine „mintea", sau „intelegerea" si „ratiunea", cum Ii
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cuprinde Duhul Sfant pe Tatal si pe Fiul. De asemenea, 
„intelegerea" cuprinde in sine „inima", sau „iubirea" si 
„ratiunea", iar „ratiunea", „intelegerea" si „iubirea".

Aceasta conceptie despre suflet poate fi usor apro- 
piata si de conceptiile psihologice m od erne, care, pe de 
o parte, deosebesc in suflet functiuni gnoseologice (min- 
tea) si afective (pofta si mania), iar pe de alta, deosebesc 
constientul de subconstient.

S-ar putea spune ca energiile psihice ale poftei si ale 
maniei sunt implicate in energia aflatoare in camara de 
sus a sufletului, in „duhul", sau in „inima" lui, si cu cat 
este imputinata viata „inimii", sau a „duhului", sau cu 
cat acelea fac mai putin uz de energia lor, cu atat este mai 
intensa cea a poftei si a maniei trupesti.

Dar sa vedem acum in ce mod se repartizeaza pati- 
mile pe facultati mintale (subintelegand ca incluse si 
ratiunea si inima sau duhul), pofta si manie, sau cum se 
altereaza acestea cand este ignorat Dumnezeu, sau fie si 
doar cand slabeste credintain existenta Lui, sau cand este 
dat uitarii. Mentionam ca aceasta ignorare (sau indoiala, 
sau uitare) este produsa pe de o parte de amagireadin 
partea duhului rau, care, pentru ca isi cheltuie energia in 
preocuparea de sine, indeamna sau influenteaza si sufle- 
tul nostru la preocuparea de noi insine; pe de alta parte, 
de o lene, de o nepasare a cugetarii, infuentata si de o 
trandavie a trupului.

Deci, ignorarea lui Dumnezeu are si un caracter 
moral (mai bine zis, imoral), asa incat cauzele morale si 
cele intelectuale se impletesc. De aceea Sfantul Marcu 
Ascetul considera nestiinta, uitarea si trandavia ca fiind
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primele cauze ale oricarui rau40. Iar Sfantul Antonie 
declara: „[...] pricina tuturor relelor este amagirea, si 
ratacirea si necunostinta lui Dumnezeu"41, intarind teza 
lui ca omul neevlavios, omul patimas, este nerational, 
precum omul evlavios este rational42. Patimile sunt, asa- 
dar, efectul si, la randul lor, cauza unei minti vaduvite 
de adevarata intelegere, a unei irationalitati si a unei 
incuieri a duhului, sau a inimii, sau a iubirii.

Daca, pe partea mintii, ele indica un minus de acti- 
vitate, o abdicare a ei de la rolul de diriguitoare, pe 
partea poftei si a maniei, ele indica o depasire a masu- 
rii, o trecere peste marginile care convin naturii. Chiar 
trandavia este legata cu o placere. Pe de alta parte, chiar 
acest minus al mintii si al efortului ei si plusul poftei si 
al maniei inseamna o calcare a legilor firii, ca sa nu mai 
vorbim de orientarea lor spre obiective gresite, ingus- 
tate, incapabile sa raspunda setei de infinit a mintii, sa 
puna si sa tina in lucrare „duhul", „inima".

In capitolul anterior, constatasem ca a doua si a 
treia cauza a patimilor sunt o precumpanire a lucrarii 
simturilor si a preocuparii de placere, cu evitarea con- 
comitenta a durerii. Dar puterea sufleteasca ce doreste 
placerea este pofta, precum aceea lezata cand n-o are 
si cand i se rapeste, sau cand omul este amenintat si

40Cf. Sf. Marcu Ascetul, Epistola catre Nicolae monahul, in: Filocalia 
1, p. 388; Filocalia greaca, Atena, tom I, p. 138.

41 Sf. Antonie cel Mare, Invataturi.. in: Filocalia 1, p. 18; Cap. 26, 
in: Filocalia greaca, Atena, tom I, p . 7.

42Sf. Antonie cel Mare „Invataturi..., in: Filocalia 1, capetele 1, 5, 
13, 22, s.a. Filocalia greaca, Atena, tom I, pp. 4, 5, 6, 7.
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cuprins de durere, este mania. Deci, pofta si mania sunt 
acelea care, atrase de lumea vSzutS si de fSgSduielile 
ei, fac sS se rSstoarne balanta dintre lucrarea mintii si 
a simturilor, in favoarea celei din urma. Prin simturi 
isi poate urmSri mintea preocupSrile de cunoastere spi
rituals, dar si pofta isi poate urmari dorintele. Simti- 
rea inteleasS ca purS perceptie a simturilor este in sine 
nevinovatS si poate fi pusS in serviciul mintii. Abia cand 
prin ea lucreazS pofta de plScere, devine simtire in inte- 
les pScStos. Un minimum de placere poate rSmane in 
ea, ca afect natural. Dar acest afect trebuie coplesit de 
plScerea spirituals a mintii cunoscStoare. De pildS, cand 
mancam, daca suntem concentrati cu totul in gustarea 
placerii ce ne-o procura mancarea, simtirea aceasta este 
pacatoasa, caci prin ea lucreaza pofta. Mintea are doar 
rolul subaltern de a nascoci toate posibilitatile de pla
cere ale mancarii. Dar daca mancand infranam simti
rea placerii, prin diferite reflexiuni la rostul mancarii, 
la binefacerea ce ne-o daruieste Dumnezeu prin ea, la 
datoria ce o avem de a-i milui si pe altii cu cele necesare 
hranei, am biruit patima prin aducerea simtirii in sub- 
ordinea spirituals a mintii.

Sfantul Maxim repartizeazS astfel patimile pe cele 
douS facultSti sufletesti ale poftei si maniei, dupS ce 
aratS cS ele se intSresc paralel cu cresterea nestiintei 
sau a abdicSrii mintii de la rostul ei firesc: „Deci cu cat 
trSia omul mai mult prin simtire, ingrijindu-se numai de 
cunoasterea celor vSzute, cu atat isi strangea in jurul sSu 
nestiinta de Dumnezeu. Si cu cat isi strangea in jur nesti- 
inta cu privire la Dumnezeu, cu atat se afunda mai mult 
in gustarea prin simturi a materiilor cunoscute, iar cu
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cat se indopa cu acestea, cu atat se aprindea in el iubirea 
patimasa de sine (cpLAauxLa), nascuta din acea gustare. 
Si cu cat cultiva mai mult iubirea patimasa de sine, cu 
atat nascocea mai multe moduri de placere, ca fruct si ca 
tinta a iubirii de sine. Si fiindca placerea are totdeauna 
durerea ca succesoare, se napustea cu toata puterea 
spre placere si fugea cat putea de durere [...]. Deci cau- 
tand placerea pentru iubirea patimasa de noi insine si 
silindu-ne sa evitam durerea pentru aceeasi iubire, nas- 
cocim nasterile nenumarate ale patimilor producatoare 
de stricaciune. Astfel, daca ne ingrijim de iubirea de noi 
insine (cpLAauxia), prin placere, nastem lacomia pantece- 
lui, mandria, slava desarta, iubirea de arginti, zgarcenia, 
tirania, ingamfarea, indaratnicia, mania, parerea de sine, 
infumurarea, dispretul, injuria, batjocura, luarea in ras, 
risipa, desfranarea, obraznicia, zapaceala, traiul mola- 
tic, intepaturile, flecareala, vorbirea impotriva necuviin- 
cioasa, si toate cate mai tin de genul acesta."

Toate acestea le deriva Sfantul Maxim din cautarea 
placerii, deci sunt o exagerare si o deviere a poftei. Chiar 
si mandria, cu toate ramificatiile ei, tine de pofta, ca sa 
nu mai vorbim de lene. Pe de alta parte, ele bind si o 
urmare a ignorantei, reprezinta indirect si o boala a min- 
tii. Despre mandrie, el spune apriat, in alta parte, ca este 
si „produce o cugetare confuza, constand din doua nesti- 
inte: a ajutorului dumnezeiesc si a neputintei proprii"43.

Dar facand abstractie de faptul ca tin si de o slabire a 
mintii, constatam ca sase din cele opt patimi capitale tin

43 Cf. Sf . Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, q. 55, sc.
4, in: Filocalia 3, p. 340; PG 90, 560.
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de facultatea poftei: lacomia pantecelui, desfraul, iubirea 
de avutie, lenea, slava desarta si mandria.

Sfantul Maxim continua: „Iar cand egoismul este 
intepat mai mult de durere, naste: iutimea (tov Supov), 
pizma, ura, dusmania, tinerea de minte a raului, barfirea, 
cartirea, intriga, intristarea, deznadejdea, neincrederea, 
hulirea providentei, sila, neglijenta, lipsa de curaj, indis- 
pozitia, imputinarea cu sufletul, jelania nepotrivita, plan- 
sul, melancolia, framantarea, excesul de zel, zelul gresit, 
si toate celelalte cate le produce o stare lipsita de prileju- 
rile placerii."44 Acestea sunt produsele si bolile facultatii 
irascibile, reducandu-se in fond, toate, la patimile maniei 
si intristarii. Dar irascibilitatea se manifests cand nu este 
satisfacuta pofta. Deci, indirect, si patimile acestea au o 
legatura cu pofta. „Iar din amestecarea durerii in placere, 
produsa din oarecare alte pricini, adica dintr-o stare de 
perversitate, caci asa numesc unii compozitia rezultata 
din intalnirea a doua rautati contrare, se nasc: ipocrizia, 
ironia, viclenia, prefacatoria, lingusirea, simularea unor 
purtari care sa placa oamenilor, si toate celelalte nasco- 
ciri ale acestui amestec scelerat."45

Deci, aceste patimi sunt produsul combinarii pof
tei cu mania. Dar rolul facultatilor sufletesti in raport cu 
patimile este mai complex decat s-a descris pana acum. 
Patimile nu inseamna o abdicare totala a oricarei rati- 
uni si o lucrare exclusiva a poftei si a maniei. Am vazut

44 Cf. Sf. Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filo- 
calia 3, p. 35.

45 Cf. Sf. Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filo- 
calia 3, p. 35.
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ca Sfantul Maxim Marturisitorul gaseste intre afecte si 
patimi deosebirea ca cele dintai nu depind de noi, iar cele 
din urma depind de noi, cel putin pana devin puternice.

Aceeasi deosebire o face si psihologia moderna intre 
afecte, carora le spune emotii, si patimi; emotia este o 
izbucnire primara si bruta, o miscare instinctiva, o reac- 
tie brusca si imediata, pe cand patima este o stare secun- 
dara si complexa, este cugetarea pusa in slujba instinctu- 
lui si a tendintelor, este facuta in parte din vointa rece, 
rationala, sistematica46.

46 „In timp ce emotia este o stare primara si bruta, o miscare in
stinctiva, o reactie brusca si neprevazuta (de exemplu: mania pe care 
o produce o jignire), de scurta durata si violenta [...], patima este de 
formatie secundara si complexa; ea este gandirea pusa in slujba instinc- 
tiului si a pornirilor; e alcatuita in parte din reflectie si calcul, din vointa 
rece, rationala, sistematica; se caracterizeaza prin stabilitate si durata; 
este o stare cronica [...]. Acolo unde este multa emotie, spune Kant, in 
general e putina pasiune. Temperamentele impulsive si explozive, su- 
biecte ale unor emotii subite si violente, confirma Ribot, «nu sunt apte 
sa devina cu adevarat pasionate. Sunt focuri de artificii; ceilalti sunt 
furnale care ard necontenit» [...]. « 0  pasiune de lunga durata este in- 
totdeauna strabatuta de accese de emotie» (R ibo t , Essai sur les passions ,  

Paris, Alcan, 1907). In timp ce emotia este o stare realizata, caracterizata 
prin incetarea ei si obtinerea satisfactiei, pasiunea este o tendinta privi- 
legiata sau preferata, care se detaseaza de celelalte, se organizeaza, se 
impune, devine centrul de atactie al tuturor sentimentelor si tinde spre 
realizare. Una este o forta centrifuga, cealalta o forta centripeta; una este 
imprastiere, cealalta, concentrare a miscarilor; una seamana cu abulia, 
cealalta, cu voluntarismul. Pasiunea este o inclinare dusa la exces, deve- 
nita predominanta, care le subordoneaza pe toate celelalte sau le exclu
de [...]. Cum ajunge ea sa se formeze? Se poate admite ca, la origine, la 
omul normal, toate tendintele sunt prezente si toate sunt la acelasi nivel 
de moderatie. Dar acest echilibru nu dureaza. Intr-adevar, pasiunea, 
inteleasa ca rupere de echilibru a tendintelor, este predominarea uneia
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Un acces de manie lipsit de ratiune este scurt. Dar 
patima maniei este prelungita de vointa si de argumen- 
tari, peste limita acelui moment, devenind astfel o habi- 
tudine de durata, de care apoi nu se mai poate omul 
elibera usor si care poate izbucni adeseori si in accese. 
Accesul de manie este o emotie care se satisface repede. 
In patima insa, reflexia si vointa pun acea sete insatia- 
bila, infinita, pe care au intors-o dinspre tintele spiritu
a l ,  proprii lor, inspre nimic.

De aceea patima este cu mult mai rea ca afectul. Daca 
afectul este animalic si impus de viata organica a omului, 
patima este diabolica si nu mai este o manifestare instinc- 
tuala a naturii, ci o fierbere mereu voita si meditata. Cum 
se explica puterea acestor emotii sau afecte rebele de a 
trage vointa de partea lor? Prin faptul ca „in ele este o 
energie analoga celei a vointei si un caracter asa-zis rati
onal". „In voluptati, in ambitii, exista o complexitate, o 
amploare, o aparenta plenitudine [...], lumea aceasta a 
pasiunilor umane este plina si ea de anumite seminte de 
ratiune, dar, tocmai de aceea, si de posibilitati de abuz."47

De fapt, vointa nu trebuie inteleasa ca o forta ce ar 
sta in noi detasata de ansamblul tuturor tendintelor careS 9

alcatuiesc dinamismul fiintei noastre; ci ea, ca tensiune

dintre ele asupra tuturor celorlalte [...], ea nu este innascuta, nu este 
fatala [...]. Putem s-o concepem, impreuna cu stoicii, ca pe o maladie a 
sufietului [traduceri romanesti de Marinela Bojin, n.ed.]." (L. Beret, „Les 
etats affectifs", in: G. Dumas, Traite de Psychologie, tom I, Paris, Alcan, 
1923, p. 480 s.u.)

47M. Blondel, L'Action, vol. II, p. 192. Participarea intr-un anumit 
fel a ratiunii si a vointei la patima, fapt care ii da acesteia pornirea in
finita, e scoasa in relief de Blondel in modul in care am vazut la nota 1.
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generala a fiintei noastre de a fi, trebuie sa fie cu toate 
aspiratiile noastre, pe toate sa le urmareasca, in toate sa 
fie. Se intelege insa ca pe fiecare trebuie sa o urmareasca, 
in fiecare trebuie sa fie ca forta de realizare, intrucat fie- 
care se incadreaza armonic in scopul general al intregii 
fiinte, intrucat conlucreaza la binele intregului.

Faptul ca vointa, ca functie a intregii fiinte, este cu 
fiecare dintre tendintele acestei fiinte, le ofera tuturor 
o justificare in fata ei. Toate se legitimeaza, toate au o 
ratiune pentru ea si toate se impartasesc intrucatva de 
vointa de a fi a fiintei noastre, ca ansamblu. Ratiunea si 
vointa din ele stau in indreptatirea lor de a fi si in pute- 
rea de a fi, pe care le-o confera apartenenta la ansamblul 
fiintei noastre.

Vointa si ratiunea din ele fie ca amagesc vointa si 
ratiunea generale ale fiintei noastre sa se alature lor, fie 
ca determina aceasta vointa si aceasta ratiune generala 
sa slabeasca in functia lor de ocrotitoare si promotoare 
ale intereselor intregului fiintei noastre. In fata fortei cu 
care izbucneste momentan o anumita tendinta singu- 
lara, ele raman singure pe teren, luand rolul de ratiune 
si vointa diriguitoare de actiune, substituindu-se voin- 
tei si ratiunii generale, sau lucrand ca si cand ele ar fi 
vointa si ratiunea generale48.

48 „Or, aceasta contra-vointa, care catalizeaza intr-un sistem toate 
puterile excluse, reuseste adesea -  e un fapt -  sa ia locul vointei; dar 
nu reuseste sa guverneze actiunea decat in masura in care devine ea 
insasi ratiune a vointei [traducere din limba franceza de Marinela Bojin, 
n.ed.]." (M. Blondel, UAction, vol. II, p. 192.) Tot cam in felul acesta 
prezinta si Sfantul Nicodim Aghioritul nasterea vointei acesteia parti- 
ale, care se substituie vointei generale. In loc insa de a-i zice partiala in
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Totusi, in cazul din urma, simtim in noi inca pre- 
zenta ratiunii si a vointei generale, care dezaproba tacit 
ceea ce se face. De aceea, de cele mai multe ori, simtim 
in noi doua vointe si doua ratiuni. Numai in cazul celor 
cazuti cu totul in puterea unei patimi poate sa se perver- 
teasca total intreaga ratiune, ca sa justifice fara rezerva 
indreptatirea tendintei din acea patima de a domina 
asupra intregii firi. Si numai in aceia se pune intreaga 
vointa in slujba patimii. Celor mai multi, facand abstrac
t s ,  poate, de momentele de furie ale patimii, momente 
de totala „orbire", le ramane o rezerva de ratiune si de 
vointa care pledeaza, e drept fara forta efectiva, pentru 
drepturile fiintei ca intreg si care constata ca ratiunea si

raport cu cealalta, generala, ii zice inferioara, ceea ce e cu totul just, sau 
irationala: „Afla ca in acest razboi sunt doua vointe in noi, una contrara 
celeilalte. Una a partii rationale, care de aceea se numeste rationale si 
superioara. Cealalta a simturilor, care de aceea este numita simtuala, 
inferioara. Ultima, de obicei, mai este numita si vointa irationala, vo
inta a poftelor si a patimilor trupesti. Cu vointa superioara rationala 
dorim numai lucrurile bune, iar cu cea inferioara dorim numai lucrurile 
rele". Dar, intr-un fel oarecare, vointa aceasta irationala trebuie sa o cas- 
tige pe cea rationala de partea ei, ca sa se realizeze, adica sa lucreze cu 
consimtamantul si in numele celei rationale, sa ia rolul acesteia in mod 
sofistic, sa capete prestigiul vointei rationale in fata constiintei proprii 
si a altora. Vointa rationala, spune Nicodim Aghioritul, sta intre vointa 
simturilor si vointa lui Dumnezeu, fiecare dintre acestea cautand sa o 
castige. Deci, „ori de cate ori vointa irationala a simturilor, de o parte, si 
cea a lui Dumnezeu, de alta, lupta cu vointa ta rationala si fiecare cauta 
sa o supuna, trebuie sa incerci in toate felurile ca vointa lui Dumnezeu 
sa ajunga biruitoare. Cand esti atacat de imboldirile unei vointe iratio- 
nale rezista cu barbatie, ca vointa superioara sa nu cedeze celei inferi- 
oare" (Nicodim Aghioritul, Rdzboiul nevdzut, traducere de N. Ionita, 
Chisinau, 1937, pp. 26, 28).
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vointa care s-au pus in slujba patimii gresesc, ca vointa 
aceea este „o vointa irationala", o vointa care nu poarta 
din plin caracteristicile libertatii, precum si ratiunea ce 
slujeste patimii este o „ratiune nesocotita"49.

In acest caz, s-a produs o rupere in doua a vointei si 
a ratiunii, sau o ramificare a functiei lor, intr-o functiune 
perversa si una sanatoasa50. Noi lucram, in acest caz, „cu 
voia, contra voii noastre"51.

Deci, afectul a devenit un pacat numai prin solidari- 
zarea totala sau in parte a ratiunii si a vointei cu el52. Dar 
rolul ratiunii si al vointei nu se opreste aici. Ci, dupa ce 
tendinta partiala respectiva s-a satisfacut prin atragerea 
ratiunii si a vointei de partea ei, acestea se silesc sa-si 
justifice adeziunea pe care si-au dat-o, poate, intrucatva, 
fara voie53. Prin aceasta, greseala odata savarsita devine 
patima, prin contributia continua a ratiunii si a voin
tei. „Trei trepte marcheaza puterea crescanda a acestor 
adversari ai vointei: intai, sunt straini ce invadeaza, sau 
inamici deghizati; apoi, invinsi ranchiunosi; in sfarsit,

49 Asa ii spune Nicodim Aghioritul.
50M. Blondel, L'Action, vol. II, p. 207.
51 „Pentru ca vointa nu este deloc integrala si pentru ca ramane 

divizata in sine insasi [traducere din limba franceza de Marinela Bojin, 
n.ed.]." (M. Blondel, L‘Action, vol. II, p. 195.)

52„Iar aceasta actiune care iese din noi impotriva vointei noastre pro- 
funde si indelebile, ca si cum ar fi deliberate, aceasta actiune irationala din 
care se face o ratiune noua, este propriu-zis patima [traducere din limba 
franceza de Marinela Bojin, n.ed.]." (M. Blondel, L'Action, vol. II, p. 205.)

53 „Orice am decide de fapt, suntem intotdeauna inclinati sa jus- 
tificam si sa consideram rational, chiar atunci cand este contrar celor 
voite anterior sau unei evaluari impartiale, obiective [traducere din limba 
franceza de Marinela Bojin, n.ed.]." (M. Blondel, L'Action, vol. II, p. 204.)
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invingatori acceptati si lingusiti [...]. La inceput, aproape 
fara voia noastra, izbucneste actiunea contrara vointei; 
apoi consimtim in constiinta cu ea; in final, ceea ce am 
facut aproape fara sa vrem, sfarsim prin a voi sa o fi facut
[...]. Aceasta aratd clar ca, in om, totul este mar cat de acest 
caracter rational, fiindcd ratiunea se gdseste pdna si in nebu- 
nia pasiunii."54

Justificarea rationale o aduce omul retroactiv, pen- 
tru motivul ca, in realitate, trecerea pasiunii in fapta i-a 
adus o satisfactie, o placere. Amintirea ei este imprimata 
de o anumita dulceata. Deci, si amintirea savarsirii acelei 
fapte. De aici multumirea de a o fi savarsit, ratificarea ei 
printr-o vointa ulterioara si justificarea ei prin ratiuni care 
se cuprind chiar in satisfactia ce au prilejuit-o. Amintirea 
acelei dulci satisfactii, impreuna cu justificarile rationale 
ale faptei care le-a prilejuit si cu ratificarea prin vointa 
imping insa la repetarea faptei pacatoase. Asa se naste si 
creste patima, printr-o continua contributie a ratiunii si 
a vointei. lata cum chiar si ceea ce este rau si patimas in 
om este marcat de un caracter rational si voluntar. lata 
cum fara coborarea ratiunii in pofta si in manie, sau in 
simtirea (perceptia sensibila) condusa de ele, nu se pot 
naste si nu pot creste patimile. Astfel, patimile se nasc 
prin contributia tuturor facultatilor sufletesti, printr-o 
activitate gresita a lor, indicand o boala a intregului om.

Ele sunt o intoarcere a intregului om spre exterior, 
spre vietuirea dupa simturi, o prefacere a intregului om

54 „C'est la ce que montre clairement que dans l'homme tout est 
marque de ce caractere rationnel, puisqu'il se retrouve en lui jusque 
dans les folies de la passion" (M. Blondel, L'Action, vol. II, p. 210).



in „trup", in simtire trupeasca. Patimile, ca trairi prin 
simturile strabatute de pofta si de manie, care si-au atras 
si ratiunea in slujba exclusiva a lor, reprezinta asadar 
trairea prin partea cea mai de suprafata a fiintei noas- 
tre, prin „epiderma", sau, cum s-ar zice, o iesire a fiintei 
noastre din regiunea adevarurilor ontologice, din lega- 
tura cu izvoarele existentei, o petrecere pe buza prapas- 
tiei nimicului, din care nu ramanem, cand ne trezim din 
focul patimii, decat cu senzatia de gol, de fals, de deser- 
taciune a existentei noastre, de nimicnicie, dominanta 
in viata obisnuita si analizata cutremurator de un Hei
degger sau de un Sartre. De aceea, momentul de atractie 
patimasa si de satisfacere a patimii e produsul unei mari 
amagiri. Superficialul ne atrage ca ceea ce e profund, con
sistent si durabil. Prin patima „vrem cu o vointa infinita 
nimicul", cum zice Blondel, sau trecem alternativ de la 
efervescenta care urmareste nimicul fara sa-si dea seama 
(insa care isi arata prezenta in constiinta unei sete ce nu 
poate fi satisfacuta), la simtirea lui, descoperita in sila 
si scarba ce urmeaza acestei efervescente. Prin patimi 
umflam nimicul, ne inflacaram de el, ne consumam pen- 
tru el, ne miscam in zona lui, sfarsind in absenta orica- 
rei surse pozitive de existenta. Prin patimi ne intindem 
gatlejul tot mai uscat dupa o apa care nu e decat iluzie de 
un moment, sau care, dupa ce ne-a inselat o clipa, apare 
ca o picatura care ne inseteaza si mai mult. Pe masura ce 
experiem, prin indelungate napustiri patimase, imposi- 
bilitatea de a ne satisface prin ele, sau prin nimicul aflat 
de ele, acest nimic ne devine mai vadit si sentimentul de 
zadarnicie ne copleseste, aruncandu-ne cu vremea intr-o 
nepasare, intr-o trandavie spirituals ucigatoare. Aceasta
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e asa-numita, de catre Sfintii Parinti, „acedie". Ea este, 
dupa Evagrie si dupa Sfantul Maxim, mai apasatoare 
decat toate. Daca celelalte patimi afecteaza precumpani- 
tor una sau alta dintre cele trei facultati sufletesti, cum 
spune Sfantul Maxim, moleseala aceasta spirituals parali- 
zeaza toate puterile sufletului: ratiune, pofta, iutime55. Ea 
vine adeseori si peste cei sporiti in viata duhovniceasca. 
lata cum o descrie Hausherr, dupa Evagrie, privind-o 
mai mult in forma ce o ia cand vine asupra celor ce se 
straduiesc dupa desavarsire: „Demonul acediei este mai 
greu de suportat ca toti. El picura amaraciunea sa in toate 
motivele noastre de a vietui in mod duhovnicesc. Nu mai 
e nicio dragoste in jurul vostru. Dumnezeu Insusi nu Se 
intereseaza deloc de voi, caci altfel, cum v-ar lasa ispititi 
astfel de draci? Dracul acediei taie orice speranta, facand 
sufletul sa accepte gandul mortii in orice virtute (12,14). 
Si fie ca stiti, fie ca nu stiti, daca acest gand persista, el 
intuneca in vremea rugaciunii sfanta lumina in fata sufle
tului (16). Nu mai indrazniti sa cautati mila Domnului cu 
toate rugaciunile voastre (18). Aveti dorinta sa plangeti, 
dar o sugestie groaznica stavileste lacrimile: ele nu ser- 
vesc la nimic (19). Si aceasta dureaza zile intregi si intre- 
vedeti o viata lunga ce va trebui purtata in aceasta tor- 
tura (24). Hotarat, nu este nicio persoana acolo sus care sa 
vada chinul meu! (32, 34). Cand aceasta povara a acediei 
cade asupra voastra, aveti dorinta sa strigati descurajarea

55 Pentru Evagrie, a se vedea: Capete despre deosebirea patimilor si a gan- 
durilor, cap. 11, in: Filocalia l, pp. 78-79; Filocalia greaca, tom 1, pp. 50-51; 
pentru Sf. Maxim Marturisitorul, Intdia suta a capetelor despre dragoste, I, 
67, in: Filocalia 2, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 75; PG 90, 978.
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voastra si plictiseala voastra (37). Aceasta poate merge 
pana la boala. Caci intensitatea moleselii voastre va con- 
suma toata forta, va aflati la capatul rabdarii voastre, va 
simtiti aproape de nebunia furioasa. Scoateti gemete si 
varsati lacrimi ca un copil, nicio usurare nu vine din nicio 
parte (38)." 56

Cei aflati pe calea ascendenta a desavarsirii spiritu
a l  ies totusi din aceste crize, pentru ca stiu metodele si 
pentru ca vointa lor e totusi destul de ferma ca sa reziste. 
Credinta in care s-au exercitat nu-i lasa sa arunce peste 
toate in mod durabil verdictul de zadarnicie si de nimic- 
nicie. Ei cred si stiu ca relative sunt numai cele create. 
Dar dincolo este Dumnezeu. Pe cei ce ajung insa la acedie 
inainte de-a se fi intarit pe calea desavarsirii, dupa ce au 
cautat zadarnic astampararea setei de absolut in diverse 
patimi, nimic nu-i mai scoate din ea, daca o minune nu 
face sa se trezeasca in ei o credinta tare in Dumnezeu. 
Aceia usor ajung chiar la sinucidere, dupa trecerea prin 
nebunie.

5. Cum se stamesc patimile, dupa doctrina ortodoxa 
traditionala

Este important sa staruim asupra modului in care se 
stamesc patimile in noi, pentru ca aceasta ne va indica si

56 „Les Orientaux connaissent-ils les «nuits» de Saint Jean de 
la Croix?", in: Orientalia Christiana, 1-2, 1946, pp. 1-2. Citatele sunt 
date dupa Evagrie, Capete despre deosebirea patimilor si a gandurilor, in: 
Filocalia 1.
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modul cum sa ne opunem starnirii lor. Precizam ca modul 
starnirii este in esenta acelasi cu modul zamislirii pati- 
milor. Atata doar ca zamislirea e mai grea decat starnirea, 
neexistand inca patima in noi ca o fiara adormita ce are 
doar sa se trezeasca. Dar un material inflamabil se gaseste 
in noi inca inainte de orice patima, constituit din afecte, si 
aceasta ajuta intr-o oarecare masura la zamislirea patimii, 
asa cum ajuta patima deja existenta la starnirea ei.

Cine nu a experiat ca patima se starneste uneori 
atunci cand ne aflam in cursul indeplinirii unei hota- 
rari bune, sau dupa ce am am ajuns la indeplinirea ei57, 
sau atunci cand ne aflam intr-o stare de meditatie sau 
de odihna sufleteasca in care nu se pune problema de a 
lua vreo hotarare? In toate cazurile, patima se starneste 
ca o rezistenta si revolta a tendintelor neluate in seama. 
In aceste cazuri si in altele, patimile isi au in noi niste 
antecedente58.

Se pune deci intrebarea: cum se starneste patima in 
toate aceste cazuri?

In toate scrierile duhovnicesti ortodoxe este indicata, 
ca mod al starnirii patimilor in orice imprejurare, schema 
urmatoare: Satana arunca in mintea noastra un gand de 
pacat, asa-zisul „atac" (7iQocr|3oAf|) pe care credem ca

57 Sf. Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie.. cap. 88, in: Filoca- 
lia 1, p. 310; Filocalia greaca, tom 1, p. 115: „Cand diavolul vede ca mintea 
s-a rugat din inima, aduce ispite mari si rautacios uneltite".

58 Sf. Marcu Ascetul, Despre legea duhovniceasca, cap. 179, in: Fi
localia 1, p. 297; Filocalia greaca, tom 1, p. 107: „Cand vezi poftele ce zac 
inauntru ca se misca cu putere si cheama mintea ce vietuieste in liniste 
la vreo patima, cunoaste ca mintea s-a ocupat mai inainte cu acestea si 
le-a adus la fapta si le-a asezat in inima."
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putem sa-1 traducem si prin „momeala". El este prima 
rasarire a gandului simplu ca am putea savarsi cutare 
fapta pacatoasa, infatisandu-se in fata mintii ca o sim- 
pla posibilitate. El inca nu e un pacat, pentru ca noi inca 
n-am luat fata de el nicio atitudine. E parca in afara de 
noi, nu 1-am produs noi si nu are inca decat un carac- 
ter teoretic, de eventualitate neserioasa, care parca nici 
nu ne priveste serios pe noi, care suntem preocupati 
cu toata fiinta de altceva. Nu stim cum a aparut, parca 
cineva s-a jucat aruncandu-ne pe marginea drumului, pe 
care se desfasoara preocuparea cugetului nostru, aceasta 
floare ce nu prezinta niciun interes, ca sa o privim o clipa 
si sa trecem mai departe. Are prin urmare toate carac- 
teristicile unui gand aruncat de altcineva, si de aceea 
Sfintii Parinti il atribuie Satanei. E gandul simplu al unei 
eventuale fapte pacatoase, nezugravindu-ne inca nicio 
imagine concreta a acelei fapte si a imprejurarilor in care 
s-ar putea savarsi59. Sunt insa si cazuri cand se starneste 
dintr-o data, ca un foe ce ne aprinde imediat.

Cand se starneste insa numai ca un gand neinfocat, 
de la acest atac pana la fapta pacatoasa sunt mai multe

59 Marcu Ascetul defineste „momeala" aruncata de Satana ca 
|aovoAoyLCTTog e|acpdv£ia Tcpay^axog 7tovr|Qou (Despre Botez, in: Fi- 
localia 1, p. 358). Sau: „atacul (momeala) este o miscare fara imagini 
a inimii" (dveidcoAot; KLvrjcrî  Kapdiac) (Despre legea duhovniceasca, 
in: Filocalia 1, p. 293). Sfantul loan Damaschin o caracterizeaza ast- 
fel: „Momeala este gandul simplu adus in minte de vrajmasul, ca de 
pilda: Fa aceasta, sau aceea, cum I-a zis Domnului si Dumnezeului 
nostru: «Zi ca sa se faca pietrele acestea paini»" (Sf. Ioan Damaschin, 
Cuvdnt minunat si de sufletfolositor, in: Filocalia 4, Ed. IBMO, Bucuresti, 
2017, p. 221).
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trepte. Isihie Sinaitul numara patru: atacul, insotirea 
(auvbuaapog) consimtirea (anyKaxaSeau;), fapta sensi- 
bila60. Sfantul loan Damaschin numara sapte trepte: ata
cul, insotirea, patima, lupta, robirea, consimtirea, faptui- 
rea61. Momentul decisiv e acela in care ia atitudine cuge- 
tarea noastra. Daca am alungat gandul din prima clipa, 
am scapat. Daca insa incepem sa meditam asupra lui, 
sa ne indulcim in gand cu perspective^ pacatului, s-a 
produs „insotirea sau amestecarea gandurilor noastre cu 
ale dracilor vicleni"62. Acum ne-am lipit de gandul rau, 
ni 1-am insusit, nu mai sta in noi strain. Prin aceasta am 
intrat in zona pacatului si anevoie mai putem opri des- 
fasurarea pana la capat a acestui proces odata declansat. 
Urmeaza consimtirea la fapta, sau planul compus al gan
durilor noastre si al gandurilor Satanei pentru realizarea 
faptei63. Abia acum gandul simplu se concretizeaza in 
imagini64. Dupa Sfantul loan Damaschin, prin insotirea 
gandurilor noastre cu acel gand se produce, ca a doua 
faza, patima launtrica.

60Cf. Isihie Sinaitul, Cuvant despre trezvie si virtute, in: Filocalia 4,
p. 67.

61 Cf. Sf . Ioan Damaschin, Cuvant minunat..., in: Filocalia 4,
pp. 220-221.

“ Isih ie S in aitul, Cuvant despre trezvie si virtute, in: Filocalia 4, p. 67.
63Cf. Isih ie  S inaitul, Cuvant despre trezvie si virtute..., in: Filoca

lia 4, pp. 67-68 („CTuyKaTa9£OTc; moc, 6ei yevecrSai p£xaf,u dpcpoxEcuv 
Aoyujpcov pouA£Uop£va)V Kenedy").

64 Cf. Marcu Ascetul, Despre legea duhovniceasca, in: Filocalia 1, cap. 
141, p. 293: „Acolo unde se ivesc chipuri in gand, s-a produs consimti
rea. Caci miscarea fara chipuri este un act nevinovat" (Filocalia greaca, 
tom 1, p. 104).
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Momeala nu este inca pacat65, pentru ca nu depinde 
de noi66 ca sa se produca, si de ea nu e ferit niciun om.

Dar sa vedem mai de aproape: ce este acest gand sim
plex al pacatului, ce apare fara imagini in mintea sau in 
inima noastra?

Mai intai, pe ce cale vine el de la diavol? Vine direct 
sau prin intermediul a ceva tot din noi? Sfantul Marcu 
Ascetul, care repeta, in scrierea Despre Botez, ca e aruncat 
in noi de Satana, in Despre legea duhovniceasca spune ca e 
„o miscare fara imagini a inimii"67 si ca, prin ea, „poftele 
[...] cheama mintea [...] la vreo patima."68

Pe de alta parte, Diadoh al Foticeii spune ca, de la 
Botez, Satana nu se mai afla in adancul sufletului, adica 
in minte, ci in „simturile trupului", „lucrand prin natura 
usor de influentat a trupului asupra celor ce sunt inca 
prunci cu sufletul"69. „Satana [...] calareste pe mustul car- 
nii, ca unul ce e cuibarit in trup, ca [...] prin mustul lui 
sa [...] rostogoleasca mintea pe lunecusul placerilor"70,

65 Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 363 : „Momeala 
nu este nici pacat, nici dreptate, ci dovada libertatii voii. De aceea s-a si 
ingaduit sa se arunce momeala in noi, ca pe cei ce inclina spre implini- 
rea poruncii sa-i incununeze, ca pe unii ce sunt credinciosi, iar pe cei ce 
inclina spre placere sa-i osandeasca, ca pe unii ce sunt necredinciosi."

66 Sf. Ioan Damaschin, Dogmatica, 1. c.
67MarcuAscetul, Desprelegeaduhovniceasca, cap. 140, m :Filocalial, 

p. 293.
68Marcu Ascetul, Desprelegeaduhovniceasca, cap. 179, in: Filocalia 1, 

p. 297.
69 Diadoh al Foticeii, Cuvdnt ascetic, in: Filocalia 1, p. 445; Filocalia 

greacd, tom 1, pp. 262-263.
70 Diadoh al Foticeii, Cuvdnt ascetic, cap. 82, in: Filocalia 1, p. 448; 

Filocalia greacd, tom 1, p. 262.
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„invaluind prin mustul trupului mintea, ca intr-un fum, 
in dulceata poftelor nerationale"71. Sau, cum zice loan Sca- 
rarul, „de multe ori dracul se asaza in stomac si nu lasa 
pe om sa se sature, chiar de ar manca tot Egiptul si ar bea 
Nilulintreg"72.

De aici urmeaza ca Satana ne trimite momeala prin 
mijlocirea poftelor trupesti, starnind miscarea vreunei 
pofte ce dormiteaza in subconstient73. „Mintea noastra, 
avand o simtire foarte fina, isi insuseste lucrarea ganduri- 
lor soptite ei de duhurile rele oarecum prin trup."74

Momeala e, asadar, prima aparitie in constiinta a unei 
dorinte rele. La inceput, ea n-are vehementa si se prezinta 
sub forma unui gand simplu. Mai bine zis, constiinta ia act 
de ea inca de la prima trezire, si aceasta prima lucrare a ei in 
constiinta se manifests sub forma unui gand. Numai daca 
nu e inabusita prin reactia noastra hotarata, aceasta miscare 
castiga intensitate, incat cu greu ii mai putem rezista.

De obicei aceasta prima trezire a unei pofte -  prima 
aparitie a momelii in constiinta -  e prilejuita de privirea 
unor lucruri externe75. Imprejurarea aceasta a putut da

71 Diadoh al Foticeii, Cuvant ascetic, cap. 76, in: Filocalia 1, p. 443.
72 Ioan Scararul, Scorfl dumnezeiescului urcus, in: Filocalia 9, 

Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 257 (PG 88, 868 C).
73 „Sunt gandurile sau plasmuirile din partile inferioare ale sufle- 

tului, din «subconstient»." [traducere din limba franceza de Pr. Vasile 
Raduca, in: Vladimir Lossky, Teologia Bisericii de Rdsarit, Ed. Bonifaciu, 
1998, p. 43, n.ed.] Si Lossky trimite, in aceasta problema, la o carte pe care 
am fi dorit sa o avem: Pour Vanalyse detaillee de ces termes voir I'ouvrage de 
Zarin. Fondements de Vascetique orthodoxe, Saint Petersburg, 1902.

74D iadoh al Foticeii, Cuvant ascetic, cap. 83, in: Filocalia 1, p. 450.
75Evagrie spune: „Trebuie sa ne intrebam: oare ideea (Evvoia) star- 

neste patimile, sau patimile, ideea? Unii sunt de parere ca prima, altii,
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nastere ideii ca Satana se afla cuibarit in infatisarea unui 
lucru si trimite direct un gand de pacat in cugetul nostru, 
fara sa se foloseasca de trezirea unei pofte subconstiente, 
ca mijloc. Cu toate acestea, nu este exclus nici in aceste 
cazuri ca tot pofta din noi sa se fi trezit inainte la privirea 
lucrului extern si abia ea sa fi plasat in acel lucru impre- 
sia care socoteste ca ii stimuleaza pofta. Venirea mome- 
lii in cele mai multe cazuri pe calea aceasta i-a facut pe 
Parinti sa recomande inchiderea simturilor in vremuri 
de navala a ispitelor.

In unele cazuri insa, momeala apare in noi fara sa 
privim la unele lucruri externe. Atunci intra in lucru 
amintirea unui pacat repetat76. Oricum insa, atat in pri- 
mele cazuri, cat si in cele din urma, e foarte rezonabil 
sa se admita ca ultimul motor al momelii este un duh 
deosebit de noi, pentru ca, altfel, nu s-ar putea explica 
de ce se starneste amintirea unei patimi exact in cutare
cazuri si de ce se starneste numai in anumite momente» »
ale privirii la lucrurile externe.

ca a doua. Dar patimile se starnesc de simturi. Cand insa sunt de fata iu- 
birea si infranarea, nu se va misca patima, iar cand nu sunt de fata, se va 
misca." „Iubirea e frau maniei." (Cap. 4 din Capete practice, PG 40,1224).

76 S f . Maxim Marturisitorul, Capete despre dragoste, in: Filocalia 2, 
p. 79 (PG, 90, 980): „Mai intai amintirea aduce gandul simplu (piAov 
AoyiCTpov) in minte; acesta zabovind, se starneste patima. Aceasta, la 
randul ei, nefiind scoasa afara, incovoaie mintea la invoire; intamplan- 
du-se aceasta, se ajunge, in sfarsit la pacatul cu fapta". Si aici avem pa~ 
tru trepte: gandul simplu (momeala), patima stdrnitd, consimtirea, fapta. 
S-ar parea ca gandul simplu (momeala, atacul) nu e altceva decat trezi
rea patimii in subconstient; nu vine din alta parte. In realitate, gandul e 
trimis de patima starnita. Dar patima inca nu a patruns in constiinta cu 
vehementa. De aceea inca nu e patima pentru constiinta.
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Acesta fiind intelesul schemei ortodoxe cu privire 
la starnirea patimilor, constatam ca, in esenta, nu e nicio 
deosebire intre ea si cea a lui Blondel. Daca momeala sau 
atacul este primul semnal pe care-1 trimite constiintei un 
„ rebel rasculat", insotirea este faza in care cugetarea ii des- 
copera „ratiunea" si „indreptatirea"; si faurind astfel in 
favoarea ei argumente, se convinge sa treaca, total sau cu 
anumite rezerve, de partea ei. E faza de investire cu teme- 
iuri rationale, mai bine-zis, cu false temeiuri rationale, a 
poftei trezite, ca, pe urma, in faza consimtirii, sa-si dea si 
vointa adeziunea la o miscare ce si-a castigat o investitura 
din partea ratiunii si care, prin acest fapt, precum si cu 
trecerea fiecarei clipe de la trezirea sau de la aparitia ei 
in constiinta, adica de cand zaboveste ratiunea asupra ei, 
a crescut tot mai mult in intensitate. De aici urmeaza ca 
abia prin lipsa de fermitate a ratiunii miscarea unei pofte 
devine pacat. Daca ratiunea ar fi atat de ferma incat sa res- 
pinga miscarea ce apare in constiinta din primul moment, 
daca nu s-ar lasa cumparata sau dusa de pseudo-rationa- 
mente si n-ar zabovi nicio clipa asupra ei, miscarea poftei 
n-ar deveni patima. De aceea, Sfintii Parinti cer in primul 
rand o intarire a mintii in pozitia ei77. Desigur ca aceasta e 
si o lucrare de vointa. Dar o lucrare de vointa care se refera» 5 J
la minte si care se usureaza prin silinta omului de a se

77 Evagrie cere o fixare a mintii, ca sa nu mai hoinareasca. Hoina- 
reala o face usor de alunecat, usor de momit de catre orice argument. 
„Mintea care hoinareste o statornicesc citirea, privegherea si rugaciu- 
nea; pofta aprinsa o sting foamea, osteneala si singuratatea; iar mania 
o domolesc desavarsit cantarea de psalmi, indelunga-rabdare si mila" 
(Din capetele despre trezvie, in: Filocalia 1, p. 95; PG 40,1224).
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lumina cu privire la rosturile si la datoriile sale. Lucrarea 
voluntara ni se infatiseaza intr-o stransa impletire cu cea 
intelectuala in opera de refacere a omului, dupa cum, la 
caderea lui in pacat, au lucrat, in aceeasi impletire, cauze 
morale si intelectuale.

De aceea, opera de redresare a omului trebuie ince- 
puta cu credinta, care pe de o parte tine de vointa, pe 
de alta se refera la minte, dandu-i acesteia o atitudine 
intelectuala, sau o conceptie care ii ofera argumente 
contra pacatului. Datoria care, in urma acestui fapt, i 
se impune celui ce vrea sa-si duca viata tot inainte spre 
desavarsire este sa vegheze tot timpul asupra ganduri- 
lor ce apar in campul constiintei, ca sa fie eliminat de 
la prima aparitie gandul oricarei patimi. Paza mintii, 
atentia si rezistenta treaza si statornica impotriva gan- 
durilor (cpuAaKf] voog, vpijnc;, Kaprepia, npoaoxfl) 
sunt recomandarile necontenite ale dascalilor duhovni- 
cesti, pentru cel ce nu vrea sa cada prada patimilor. S-ar 
parea ca aceasta inseamna a ne tine cursul vietii pe un 
drum rigid, ingustat, care face cu neputinta orice imbo- 
gatire a ei. De fapt, inseamna a tine mintea scufundata, 
plina de iubire, in infinitul dumnezeiesc, care o imbo- 
gateste cu intelesuri curate mereu noi.

Ceea ce continuu se respinge in asceza nu sunt noile 
avanturi si inspiratii de ordin spiritual, ci tendintele exage- 
rate ale poftelor simtuale, care, departe de a aduce o imbo- 
gatire a spiritului, il ingusteaza, il leaga infinit de lucruri 
finite, il impiedica in tendintele de largire a intelegerii lui. 
Ceea ce se inlatura mereu sunt bolovanii care sunt aruncati 
in calea unui rau ce inainteaza, largindu-se.Vietii trupului 
i se incuviinteaza satisfacerea trebuintelor strict necesare.J 5



PURIFICAREA 153

Dar niciun considerent cu adevarat rational nu poate pleda 
pentru inlaturarea oricarui baraj din calea poftelor ce se 
indreapta navalnic spre ulite infundate si inguste.

6. Impatimirea si grija

Nervul tuturor patimilor este impatimirea, nazuinta 
care ne leaga de aparentele vazute ale lucrurilor ce ne faga- 
duiesc mult, si nu ne dau nimic sau ne dau foarte putin.

Impatimirea atrage dupa ea spre exterior toate pute- 
rile noastre sufletesti. Ea este cleiul care ne lipeste de 
suprafata lumii exterioare. Problema ascezei este cum 
poate fi omorata aceasta impatimire (ngoona^Eia), 
substanta patimilor, nu cum sa omoram fiinta noastra 
autentica si lumea in care ne aflam. Cum sa ajungem sa 
putem vietui in aceasta lume ca fiinte libere, admirand-o 
si intelegand-o ca zidire transparenta a lui Dumnezeu, 
fara ca aceasta admiratie sa ne aserveasca suprafetei ei 
pur sensibile si opace, impiedicand dezvoltarea noastra 
ca fiinte orientate spre ordinea spirituals infinita. Cum 
putem, oare, sa folosim acest drum spre tinta noastra, 
care e lumea, fara sa cadem si sa sucombam pe el?

Dar ceea ce ne leaga inca de lucruri e grija. Ea este 
rodul amar al patimilor sau al impatimirii de lucrurile 
lumii. Patima isi traieste apogeul in gustarea placerii si in 
revolta fata de durere (intristarea, mania). Intreaga exis- 
tenta a omului patimas alterneaza intre voluptatile pla
cerii si chinurile durerii. De multe ori, acestea nu sunt 
net separate intreolalta. Clipele ocupate de placere si de 
durere propriu-zis sunt poate rare, dar atat placerea, cat
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si durerea ii tin fiinta in tensiune cu mult inainte de a fi 
traite ele de fapt. O mare parte din viata sa, omul se afla in 
asteptare si in cautare de placeri si in frica de dureri, pre- 
zente si viitoare. Acesta e un rod al patimilor, e manifesta- 
rea necontenita a prezentei patimilor din noi. Asteptarile 
si temerile acestea ne produc griji. Dar chiar si in rastim- 
purile cand nu mai avem constiinta actuala ca asteptam o 
placere, sau ca ne temem de o durere viitoare, lucram pen- 
tru asigurarea unor placeri si pentru evitarea unor dureri 
viitoare neprecizate. Motorul care ne impinge in aceasta 
lucrare este grija. Ea e delegata impatimirii pe planul mai 
din fata al vietii si e loctiitoarea statornica a acesteia, in 
rastimpurile ei de retragere pe planul din fundal. Cand 
„cucoana impatimire" doarme, slujnica ei, doamna grija 
(Frau Sorge) sta treaza si vegheaza, „cu parul zburlit si cu 
ochii tulburi de nesomnul aproape permanent".

Dupa Heidegger, grija este o structura care 
cuprinde intreaga constitu te a omului. Prin ea, omul 
este mereu „inaintea sa" (Sichvorwegsein). Este o struc
tura nelinistita a dinamismului sau, o structura exis- 
tentiala, nu o insusire statica. In aceasta caracteristica 
generala a omului „de a fi mereu inaintea sa" se mani
festo fenomenul „fricii" (Angst), o alta structura exis- 
tentiala a omului, care e alimentata pe de o parte de 
faptul ca omul este o existenta ce face parte din lume78,

78 Martin Heidegger, Sein und Zeit, Halle, 1935, p. 191. „Lucral in 
fata caruia survine angoasa este faptul-de-a-fi-in-lume, ca unul ce este 
aruncat; lucrul pentru care ne angoasam este putinta-de-a-fi-in-lume." 
(Martin Heidegger, Fiinta si timp, traducere din limba germana de Ga
briel Liiceanu si Catalin Cioaba, Ed. Humanitas, Bucuresti 32012, p. 259)
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nesigura de posibilitatile ce i le ofera aceasta, pe 
de alta, de sentimentul c a e  o fiinta predata raspun- 
derii sale79, avand mereu sa se lanseze spre posibilita
tile sale viitoare, adica spre cea mai proprie posibili- 
tate a sa80.

Motorul grijii e frica, si prin ea omul cauta sa asigure 
mereu realizarea posibilitatilor sale viitoare in legatura 
cu lumea in care se afla tintuit. A face parte din lume 
inseamna esential a avea grija81. Grija nu-1 lasa din lan- 
turile sale nicio clipa cat traieste: „Cura teneat, quamdiu 
vixerit", spune o legenda din mitologie, care il imparte 
pe om intre Jupiter (sufletul), Tellus (pamantul) si grija 
(existenta pamanteasca)82.

Heidegger marturiseste ca interpretarea aceasta a 
omului ca grija, ca si analiza aceasta fenomenologica a 
grijii, i-a rasarit dintr-o incercare de interpretare a antro- 
pologiei augustiniene, adica elino-crestine83.

79 M. Heidegger, Sein und Zeit, p. 192. „Faptul ca Dasein-ul este 
lasat in seama lui insusi se arata originar si in chip concret in angoa- 
sa." (M. Heidegger, Fiinta si timp, trad, de Gabriel Liiceanu si Catalin 
Cioaba, p. 260.)

80M. Heidegger, Sein und Zeit, p. 191; cf. „Dasein-u\ este fiintarea 
care, in fiinta sa, are ca miza insasi aceasta fiinta [...]. Insa fiinta in- 
tru putinta-de-a-fi cea mai proprie inseamna din punct de vedere 
ontologic: Dasein-\i\, in fiinta sa, este, de fiecare data deja, maintea 
lui insusi." (M. Heidegger, Fiinta si timp, trad, de Gabriel Liiceanu si 
Catalin Cioaba, p. 260.)

81M. Heidegger, Sein und Zeit, pp. 191-200.
82 M. Heidegger, Sein und Zeit, p. 193. „Tocmai pentru ca faptul- 

de-a-fi-in-lume este in chip esential grija." (M. Heidegger, Fiinta si timp, 
trad, de Gabriel Liiceanu si Catalin Cioaba, p. 261.)

83 M. Heidegger, Sein und Zeit, p. 199, nota 1.
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De fapt, descrierea grijii ca: 1) rod al fricii, 2) rod al 
impletirii omului cu lumea (al fricii de lume) si 3) ca lan- 
sare permanenta a lui inaintea sa, 4) din constiinta ca isi 
este predat sie insusi, 5) pentru implinirea posibilitatii 
sale celei mai proprii, dar ca prin grija omul 6) nu cauta 
si nu obtine de fapt realizarea posibilitatii sale celei mai 
proprii, pentru ca nu si-a rasarit siesi ca eu intim, si deci 
ca rostul propriu al existentei i-a ramas in grija ascuns, -  
corespunde conceptiei antropologice crestine84.

Dar aceasta analiza a grijii, facuta de Heidegger, nu 
e completa, in primul rand prin faptul ca grija pe care o 
are in vedere el are si alte caracteristici, iar in al doilea 
rand pentru ca crestinismul cunoaste si o alta grija, pe 
langa aceasta grija lumeasca. Din analiza grijii lumesti 
lipsesc, adica, trei elemente: impatimirea, placerea si 
durerea; ele sunt piroanele existentiale care il tintuiesc 
pe om de lume, prin care el se simte In-der-Welt-sein si 
care explica si „frica" omului de lume. Impatimirea care 
cauta placerea leaga pe om de lume. Ea, impreunata cu 
durerea, il face sa se lanseze mereu inaintea sa pentru 
a-si asigura placerea si a evita durerea. Iar frica lumeasca 
e o frica precis determinata: frica de a fi lipsit in viitor 
de placere si de a avea parte de durere. Aceasta face de 
altfel ca omul, in loc sa-si descopere „eul sau intim" (das

84 M. Heidegger, Sein und Zeit, p. 193. „Autenticul «in vederea 
a...»  ramane nesurprins. [...] In faptul-de-a-fi-inaintea-lui-insusi, acest 
insusi are de aceea in vedere de fiecare data sinele in sensul de sine- 
impersonal. Chiar si in neautenticitate Dasein-ul ramane in chip esential 
inaintea-lui-insusi." (M. Heidegger, Fiintd si timp, trad, de Gabriel 
Liiceanu si Catalin Cioaba, p. 262.)
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Selbst) si sa caute realizarea posibilitatii sale proprii, 
ramane prin grija cazut la starea eului colectiv (das Man) 
si realizeaza posibilitati improprii ale sale, sau sfarseste 
in ratarea pe care Heidegger nu o explica, pentru ca a 
trecut cu vederea elementele prin care o putea explica.

Ceea ce a scos bine in relief Heidegger din efectele 
acestei griji e inlantuirea totala sau exagerata a omului 
de lume si coborarea lui la o existenta cenusie, impro- 
prie, monotona, robita si de suprafata.

Heidegger vede ultima explicate a grijii in senti- 
mentul omului ca trebuie sa-si realizeze „posibilitatea 
sa cea mai proprie", tinta ratata de grija analizata de el. 
Potrivit filosofului german, insusi omul care si-a regasit 
intimitatea se lanseaza mereu inaintea sa in realizarea de 
fapt a posibilitatii sale celei mai proprii. N i se arata ast- 
fel ca lui Heidegger i-a licarit totusi in fata cugetarii si o 
altfel de grija, careia totusi s-a sfiit sa-i dea acelasi nume, 
de grija. Aceasta este „grija" omului pentru destinul sau 
etern, grija de mantuire.

Aceasta grija se opune celeilalte. Nu mai e grija de 
existenta sa in lume, nu mai vine din impatimirea de 
placerile lumii si deci nici din frica de durerile ei. Dim- 
potriva, ea rasare acolo unde se leapada „toata grija cea 
lumeasca", fiindca ea inseamna grija de a-I placea lui 
Dumnezeu, nu de a placea lumii, pentru a ne bucura de 
placerile ei si a ne scuti de durerile ei. Grija aceasta creste 
din raspunderea ce o are omul de sinea sa adevarata, sati- 
sfacand porunca acestei responsabilitati; este totodata o 
lansare continua a omului peste sine, spre izvorul vie- 
tii sale eterne, dar e o lansare spre inaltimea de dincolo 
de lume, nu in jos, spre lume, deci o adevarata depasire.



Talmaceste si ea o frica a omului, dar o frica de sfarsi- 
tul definitiv in moarte, ea singura reusind sa-1 scape de 
ceea ce se teme. Insa in definitia acestei griji nu mai intra 
impatimirea de lume, ca absoluta si totala apartenenta a 
omului la lume (In-der-WeltSein). Omul continua sa fie 
in lume, dar si mai presus de lume; e pe de o parte in 
mod necesar in lume prin latura trupeasca a fiintei sale, 
dar, pe de alta parte, e si tinde mai presus de lume, sau 
e chiar in lume ca fiinta libera si spirituals, deci altfel de 
cum se afla in ea lucrurile si animalele. Lumea poate dis- 
pune de el, dar nu de intregul fiintei sale. Pe de o parte, 
dispune lumea de el; pe de alta, inca intr-o mai mare 
masura, dispune el de lume.

De grija cea dintai trebuie sa scape omul pentru a se 
face disponibil lui Dumnezeu. Cand a scapat de ea, a sca- 
pat de impatimire, a dobandit neimpatimirea, a doban- 
dit libertatea fata de patimi si de lume. Spre eliberarea 
de aceasta grija tinteste purificarea, nu spre eliberarea de 
grija de Dumnezeu. Prin ea, sau prin implinirea voii lui 
Dumnezeu, se realizeaza fiinta noastra autentica.
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PURIFICAREA DE PATIMI 
PRIN VIRTUTI

9

II

1. Ordinea purificarii si metodele duhovnicesti 
ale Sfintilor Parinti

9 9

Purificarea de patimi nu se poate obtine realizand o 
stare neutra a sufletului, ci inlocuind patimile cu virtu- 
tile contrare.

In literatura ascetica rasariteana, sunt cunoscute scri- 
eri dedicate in mod special metodei de purificare trep- 
tata de patimi, prin virtutile contrare. E vorba de Scara 
Raiului a Sfantului loan Scararul1, Metoda si regula exacta 
a lui Calist si Ignatie Xantopol2 sau Cuvintele Sfantului 
Isaac Sirul, aceasta din urma mai putin sistematica3).

Cea dintai, care dateaza din veacul al VH-lea, e un 
tratat complet asupra vietii duhovnicesti. Ea descrie cele 
treizeci de trepte pe care trebuie sa le strabata monahul 
din momentul renuntarii la lume si pana la desavarsire, 
adica pana la iubire. loan Scararul scrie numai pentru 
monahi. Doar in trecere le adreseaza un cuvant cresti- 
nilor din lume, spre a le arata cum se poate apropia si

’ PG 88,631-1210.
2Filocalia greaca, tom II, Atena, 21693, pp. 348-410.
3 Ta EvpeSivra aoicqTuca, Ed. Spetzieri, Atena, 1895.
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viata lor de cea a monahilor, care fara indoiala este cea 
desavarsita.

loan Scararul vrea sa tina seama, in expunerea trep- 
telor Scarii sale, de urcusul de la o treapta mai putin 
desavarsita a vietii la una mai apropiata de desavarsire, 
asadar de legile dupa care se poate desavarsi viata4.

Urmand acestor reguli si scriind pentru monahi, 
autorul stabileste ca prima treapta lepadarea de lume, 
ca renuntare externa. Pe treapta a doua, asaza morti- 
ficarea „impatimirii" de lume, adica a pornirilor care 
ne leaga de ea, ca renuntare interna5. Treapta a treia, a 
instrainarii, desavarseste aceste doua renuntari. Acestor 
renuntari, care au in vedere mai mult patimile trupesti 
(lacomia pantecelui, iubirea de arginti, desfranarea, apoi 
intristarea si mania, care cresc din acelea), le urmeaza, 
pe treapta a patra, ascultarea, prin care trebuie taiate 
mandria si slava desarta6. Aici se arata necesitatea de a 
avea un parinte duhovnicesc si tot pe aceasta treapta se 
descrie smerenia, ca virtute opusa mandriei. Urmeaza la 
rand pocainta pentru viata de mai inainte (capitolul 5)

4 „Virtutile cuvioase se aseamana scarii lui Iacob, iar patimile necu- 
vioase, lantului cazut de pe vrhovnicul Petru [...]. Cele dintai, legandu-se 
una de alta, pe cel ce le voieste la cer. Cele de al doilea se nasc una pe alta 
si se strang una pe alta." (Sf. Ioan Scararul, Scam dumnezeiescului urcus, 
in: Filocalia 9, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 231; PG 88, p. 841)

5„Cel ce iubeste cu adevarat pe Domnul [...] nu va mai iubi, nu 
se va mai ingriji nici de bani, nici de averi, nici de parinti, nici de slava 
vietii, nici de prieteni, nici de frati, peste tot, de nimic pamantesc [...]."  
(Sf. Ioan Scararul, Scara.. in: Filocalia 9, p. 82; PG 88, 653).

6 „Caci ascultarea sta in a nu crede sie$i in cele bune, pana la 
sfarsitul vietii" (Sf. Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, p. 105; PG 
88,680). ’ \
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si, in imediata legatura cu ea, meditatia asupra mortii 
(capitolul 6) si plansul care aduce bucurie (capitolul 7). 
Din lacrimi se nasc ,,nemanierea si blandetea". De aceea 
acestea sunt asezate pe treapta a 8-a. Caci, „precum apa, 
adaugandu-se cate putin in foe, schimba vapaia cu desa- 
varsire, asa si lacrima plansului adevarat stinge toata 
vapaia maniei si a iutimii"7. Mania nascand tinerea in 
minte a raului de la altii, dupa ce s-a aratat cum se poate 
inlatura mania, e cazul sa se vorbeasca despre virtutea 
contrara acestui pacat, adica despre uitarea raului de la 
altii (capitolul 9). O urmare a urii si a tinerii in minte 
a raului este barfirea. Deci, ea e combatuta pe treapta 
urmatoare (capitolul 10). „Usa barfirii" este multa vor- 
bire. Infranarea ei prin tacere formeaza preocuparea 
treptei a 11-a. Capitolul 12 trateaza despre minciuna, 
copilul vorbariei, iar cel de-al 13-lea, despre lene, primul 
nepot al flecarelii. Urmeaza, pe celelalte trepte, o descri- 
ere a fiecarei patimi si a mijloacelor de combatere a ei, 
incepand cu lacomia pantecelui si sfarsind cu mandria 
(capitolele 14-23), pentru ca, pe treptele din urma, sa se 
descrie simplitatea sau nevinovatia ca virtute contrara 
(capitolul 24), smerenia cea mai inalta, ca pierzatoare a 
tuturor patimilor (capitolul 25), deosebirea gandurilor 
(capitolul 26), linistea trupului si a sufletului (capitolul 
27), rugaciunea, maica a tuturor virtutilor (capitolul 28), 
nepatimirea, ca cer pamantesc, desavarsirea si invierea 
sufletului inainte de invierea obsteasca (capitolul 29) si 
lantul celor trei virtuti: credinta, nadejdea si dragostea 
(capitolul 30).

7S f . Ioan Scararul, Scara ..., in : Filocalia  9, p. 2 2 1 ; PG  88, 828.



Metoda lui Calist si Ignatie, scrisa in veacul al XlV-lea, 
se mai numeste si Centurie, pentru ca e impartita in 100 
de capete. La prima vedere, lasa impresia unor lungi 
insiruiri de citate fara un plan riguros, ceea ce il face pe 
K. Krumbacher sa spuna despre ea: „Aceasta incercare 
de a fixa un sistem doctrinar ascetic n-a reusit; capito- 
lele singuratice se insira unul dupa altul pur extern si 
progresul in expunere se obtine numai prin perioade 
greoaie de tranzitie"8. Dar dupa A. Ammann S.J., „Cen- 
turia nu e chiar asa de lipsita de plan, desi nu poate avea 
pretentia unui tratat bine oranduit, cu eliminarea a tot ce 
este neesential"9.

Cu totul alta parere s-a formulat despre ea in intro- 
ducerea la volumul V al editiei ruse a Filocaliei, in care 
se cuprinde aceasta scriere, in traducerea in limba rusa: 
„Cartea lui Calist si Ignatie cuprinde o singura expunere 
sistematica a intregului drum duhovnicesc al vietii cu tot 
ce e de facut, asa cum nimeni n-a mai incercat sa faca 
pana la timpul ei si, se poate adauga, nici dupa ea."10

Adevarul se va desprinde dintr-o prezentare a 
ordinii in care aceasta carte expune eforturile ascetice 
in vederea desavarsirii. In capitolul 1, se vorbeste des
pre harul Duhului Sfant, salasluit la Botez in inimile
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8 Karl Krumbacher, Geschichte der byzantinischen Litteratur, 2 Aufl., 
Miinchen, 1907, p. 160.

9 Albert M. Ammann, Die Gottesschau im palamitischen Hesychas- 
mus. Ein Handbuch der sipatbyzantinischer Mystik, Wurzburg 1938, p. 15. 
Ammann ne prezinta in acea carte o traducere a tratatului cu un studiu 
introductiv. Unul dintre autorii tratatului a fost, in 1397, patriarh al Con- 
stantinopolului, vreme de 7 luni (A. Ammann, Die Gottesschau.. p. 1).

10Dupa A. Ammann, Die Gottesschau..., p. 110.
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credinciosilor; in capitolele 2-4, despre scopul cartii, des- 
pre inceputul si capatul vietii duhovnicesti: „Inceputul 
oricarei lucrari dupa Dumnezeu este sa vietuim potri- 
vit cu poruncile Mantuitorului. Iar sfarsitul ei este sa ne 
intoarcem la harul desavarsit [...] dat noua prin dumne- 
zeiescul Botez"11. In capitolele 5-7, se trateaza mai special 
despre harul dat noua la Botez, despre patimile ce 1-au 
acoperit si despre descoperirea lui, din nou, prin impli- 
nirea poruncilor. Inceputul lucrarii poruncilor sta in che- 
marea numelui lui Iisus Hristos, din care izvorasc pacea 
si iubirea (capitolele 8-13). In capitolele 14-15, se trateaza 
despre lepadarea de lume si despre supunere.

Pana aici a fost o introducere principiala; urmeaza 
invatatura practica. Deci se reia, in capitolul 16 (impar- 
tit in 10 fragmente) tema credintei, a faptelor bune si a 
necesitatii cultivarii unui suflet pasnic, neimprastiat si 
linistit. Dupa ce in capitolele 17-18 se trateaza despre 
frica incepatorilor, in urmatoarele (19-24) se expune 
metoda rugaciunii lui Iisus. Apoi se arata cum trebuie 
petrecute diferite parti ale zilei, diferitele zile ale sapta- 
manii, sfintele posturi (25-37), despre diferitele virtuti, 
ca smerenia, darul deosebirii, pocainta (38-47), ca sa se 
reia tema rugaciunii curate (48-54), apoi sa se vorbeasca 
despre caldura produsa in inima de aceasta rugaciune 
si despre dragostea de Dumnezeu cuprinsa in ea (55- 
57). In capitolele urmatoare, se trateaza despre lacrimi 
(58), lucrarea dumnezeiasca (61), lumina dumnezeiasca

11 Calist si Ignatie Xanthopol, Metoda sau Cele o sutd de capete, 
in: Filocalia 8, Ed. IBMO, Bucucresti, 2017, p. 30; Filocalia greaca, Atena, 
21895, vol. II, p. 349.
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(60, 63), despre inchipuirile bune si cele rele (64-69, 73), 
despre minte si nepatimirea ei (70, 72), despre manga- 
ierea si placerea dumnezeiasca (74-76), despre blandete, 
liniste (77-78), iarasi despre pocainta (79-81), despre aten- 
tie (82), chemarea lui Iisus in launtrul inimii (83), des
pre dragostea extatica (84), despre parasire (85), despre 
nepatimire (86-87), despre deosebirea dintre nepatimire 
si impatimire (88-89). Capitolele 90-92 sunt o expunere 
privind cele trei virtuti teologice si Euharistia, iar capi
tolele 94-100 incheie cu doua recapitulari, recomandand 
acest drum al vietii duhovnicesti ca bind cel mai bun, 
desi exista si alte drumuri mantuitoare.

In Metoda lui Calist si Ignatie, nu aflam o expunere 
amanuntita a patimilor si a combaterii fiecareia dintre 
ele, ca la loan Scararul, ci ea infatiseaza mai mult partea 
pozitiva a urcusului duhovnicesc, dand o mare atenti- 
une Rugaciunii lui Iisus, lucrarii dumnezeiesti in suflet, 
luminarii si nepatimirii, ceea ce arata inraurirea recen- 
tei miscari isihaste asupra ei. De aceea metoda Centuriei 
intregeste bine metoda Scdrii.

Desi ea cuprinde de fapt multe repetari, ele sunt 
explicabile prin faptul ca, pe diferite trepte ale vietii 
duhovnicesti, trebuie reluate mereu intr-o forma supe- 
rioara virtutile anterioare. In capitolele Centuriei, se pot 
distinge totusi trei faze ale urcusului duhovnicesc. Dupa 
recomandarile de atitudine sufleteasca generala (capito
lele 16-24), incepand cu capitolul 24 pana la capitolul 39, 
se expun mai multe precepte privind disciplina externa 
a vietii duhovnicesti; de la capitolul 40 pana la capitolul 
60 se dau invataturi referitoare la viata launtrica, privind 
viata realizata mai mult prin puteri omenesti, iar pana la
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capitolul 89, continua cu invataturi referitoare la viata 
traita prin puteri de sus12, culminand in nepatimire.

Cuvintele Sfantului Isaac Sirul au un continut apro- 
piat de al Scarii, insa expunerea nu este atat de sistema- 
tica. In schimb, analizele diferitelor patimi si virtuti sunt 
mult mai staruitoare. Un mare accent se pune in ele pe 
importanta suportarii necazurilor pentru purificare13.

Nu tine de natura acestei lucrari sa expuna o metoda 
practica amanuntita de purificare, cad ea este mai degraba 
o reflexiune asupra tuturor eforturilor si regulilor ascetice 
si despre culminarea lor in unirea cu Dumnezeu.

De aceea, in expunerea aceasta vom tine seama de 
toate metodele, luand ce are propriu fiecare siintregindu-le 
una prin alta. Apreciind, cu loan Scararul, gravitatea pati- 
milor, nu am asezat totusi analiza in cadrul examinarii 
metodei de lupta impotriva lor, ci ne-am ocupat de ele 
inainte de a aborda aceasta metoda, pentru ca din analiza 
lor si a modului de a se naste si starni, rasar indicatii preti- 
oase pentru ordinea mijloacelor de combatere si de evitare 
a lor. Si de fapt, din felul de a se naste si de a se starni al 
patimilor am vazut ca momentul decisiv in care un afect 
devine patima este acela in care ratiunea se clatina de pe 
pozitia ei, alunecand pe panta poftei trezite.

De aid urmeaza ca prima grija pe care trebuie sa o
avem este aceea de a fixa ratiunea intr-o atitudine ferma.»
Aceasta se face prin credinta. Punand inceputul vietii 
duhovnicesti in harul dumnezeiesc salasluit in noi prin 
Botez, ne intalnim cu Centuria lui Calist si Ignatie.

12Cf. A. Ammann, Die Gottesschau..., p. 15.
13 A se vedea editia, mentionata inainte, Atena 21895.



in general, schema cea mai simpla si cea mai cores- 
punzatoare cu dezvoltarea vietii duhovnicesti ni s-a 
parut ca este cea a Sfantului Maxim Marturisitorul, care 
considera ca urcusul spiritual are urmatoarele sapte 
trepte: credinta, frica de Dumnezeu, infranarea, rabda- 
rea si indelunga rabdare, nadejdea, nepatimirea si iubi- 
rea14. Vom urma deci aceasta schema cu ramificarile ei la 
fiecare treapta, folosindu-ne in descrierea acestor ramifi-
cari si de alte scrieri ascetice. mai ales de Scara.» '

2 . Credinta, conditie primordiala a purificarii

Credinta e primul pas in viata duhovniceasca. „ Ast- 
fel si credinta, bind prin fire inceputul virtutilor, are ca 
sfarsit implinirea binelui prin ele, iar binele prin fire, ca 
sfarsit al virtutilor, avand credinta ca inceput, e concen- 
trat inlauntrul ei. Caci credinta este binele concentrat 
inlauntru, iar binele este credinta activata."15

De fapt, nu se poate porni sistematic la nicio actiune 
impotriva patimilor si nu se poate pune inceputul niciu- 
nei virtuti daca nu e prezenta credinta ca imbold. Infra
narea, ca efort statornic, are nevoie de o legitimare prin 
credinta, iar frica de Dumnezeu presupune credinta in 
Dumnezeu. E drept ca infranarea si peste tot viata virtu- 
oasa intaresc la randul lor credinta, dar primul motor al 
acestora este totusi credinta. Mai inainte de orice virtute,
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14 Sf. M a xim  M a r t u r isit o r u l  Capete despre dragoste, in: Filocalia 2, 
p. 65; PG 90, 961 AB.

15 Sf. Maxim Marturisitorul, Rdspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, 
p. 320; PG 90, 564.
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de orice efort duhovnicesc, trebuie ca, intr-un fel oare- 
care, sa ne interiorizam credinta.

Intrucat credinta o avem prin harul dumnezeiesc, 
trebuie ca harul sa premearga oricarui bine la care por- 
nim. Astfel, inceputul bun e pus de Dumnezeu prin Botez. 
Toata viata virtuoasa a noastra nu e decat o desfasurare a 
acestui inceput pus de Dumnezeu. Desigur, nu e vorba de 
o desfasurare automata, fara noi, ci de o desfasurare voita 
si ajutata de noi, prin toata incordarea noastra.

Deci, mai inainte de orice virtute, trebuie sa avem 
credinta dobandita sau intarita la Botez. Dar eficacita- 
tea ei depinde de colaborarea noastra, ca sa inaintam pe 
drumul virtutilor spre desavarsire. Astfel si credinta e o 
virtute, e un bine, dar se arata ca bine prin conlucrarea 
noastra. Aceasta conlucrare consta la inceput din simpla 
vointa de a crede, si nu din vointa de a face ceva. De 
altfel, in mod inevitabil prima incordare a vointei noas- 
tre in vederea binelui nu poate avea decat acest obiect: 
a crede. Chiar din partea noastra nu se poate incepe 
de altundeva, in nicio schimbare in bine a vietii noas- 
tre, decat de la a crede. Iar cine vrea sa creada ajunge de 
poate sa creada. Nu exista om care, vrand cu staruinta 
sa creada, sa nu fi ajuns la putinta de a crede. Dar fap- 
tul ca, vrand cineva sa creada, ajunge de poate crede se 
datoreaza prezentei unui har prealabil in noi. Caci prin 
simpla sa vointa, omul n-ar ajunge niciodata sa creada. 
Empiric, el tinde sa-si inchipuie ca totul atarna numai de 
vointa lui, pentru ca sa se accentueze necesitatea contri- 
butiei lui. Dar pe plan transempiric e prezent ca ajutor 
harul. Chiar faptul ca poate sa vrea sa creada e un dar 
al credintei, care insa nu-1 sileste sa vrea numaidecat sa
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creada. Iar din momentul in care, vrand cineva sa creada, 
a ajuns sa creada de fapt, harul ascuns in el de la Botez, 
sau credinta ca virtualitate, s-a trezit la actualitate prin 
faptul ca omul si-a dat contributia lui.

Deci, inainte de a porni pe drumul purificarii, e nece- 
sar ca omul sa-si intareasca credinta primita la Botez, prin 
vointa16. Credinta insa fiind o raportare a mea la Dumne- 
zeu, nu se poate intari decat incepand sa ma gandesc mai 
des la El, nu in mod teoretic, ca la o tema de reflectiune 
filosofica, ci ca la Cel de Care eu depind in toate ale mele 
si Care ma poate ajuta in insuficientele mele. Dar gan- 
dul la Dumnezeu se concretizeaza, sau se intretine, prin 
cate o scurta si deasa pomenire a Lui, facuta cu evlavie, 
cu sentimentul ca depindem de El. Cate un asemenea 
cuvant ne concentreaza gandurile spre Dumnezeu sau 
spre Iisus Hristos, spre ce a facut El pentru noi, ca baza 
pentru increderea ca ne va ajuta si acum.

lata de ce consideram ca Centuria lui Calist si Igna- 
tie a procedat foarte just asezand la inceputul intregului 
urcus duhovnicesc credinta ca dar al harului si pomenirea 
numelui lui Iisus Elristos. „ Inceputul a toata lucrarea de 
Dumnezeu iubitoare este chemarea cu credinta a numelui 
Domnului nostru Iisus Hristos. Caci El Insusi a zis: «Fara 
Mine nu puteti face nimic»" (loan 15, 5). De aceea, toti 
marii dascali ai ascezei au invatat ca, inainte de orice alta 
lucrare si preocupare buna, toti, si mai ales cei ce voiesc sa 
intre in stadiul linistei indumnezeitoare si sa se consacre 
lui Dumnezeu, trebuie sa se roage in Domnul si sa ceara

16Cf. Calist si Ignatie Xanthopol, Metoda..., in: Filocalia 8, pp. 33-35; 
vezi si cap. 8, Filocalia greaca, vol. II, p. 351.
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de la El mila, fara sa se indoiasca; „si sa aiba, ca lucru si 
ca ocupatie neintrerupta, preasfantul si preadulcele Lui 
nume, si sa-1 miste pe acesta neincetat si in inima, si in 
minte, si pe buze, si in el si cu el sa respire, sa vietuiasca, 
sa doarma, sa vegheze, sa se miste, sa manance"17.

Desigur, nu dintr-o data se poate ajunge la o aseme- 
nea pomenire continua a lui Dumnezeu si in special a 
numelui lui Iisus. Nici nu e bine sa se ajunga prea repede, 
caci s-ar savarsi atunci prea automat aceasta pomenire. 
Ci e bine ca aceasta pomenire a lui Iisus sa se indeseasca 
treptat, pe masura obisnuirii sufletului cu concentrarea 
in gandul la Dumnezeu, cu cresterea lui in credinta si in 
dragoste de Dumnezeu. Dar e bine ca, chiar de la ince- 
put, sa se faca mai des pomenirea lui Dumnezeu, printr- 
un nume oarecare („Doamne", „Iisuse'/), sau chiar si 
numai printr-o concentrare a gandului la un astfel de 
nume, intr-un moment de stramtorare, sau de odihna, 
pe drum sau la lucru.

Necesitatea credintei ca prima treapta a urcusului 
duhovnicesc rezulta insa si din felul patimilor de a se 
starni. Am vazut ca momentul decisiv in starnirea pati
milor este alunecarea ratiunii din pozitia ei fireasca, 
atrasa de aparitia unei pofte trezite in constiinta. In acel 
moment, pofta sau afectul nevinovat capata putere si 
devine condamnabila. Pacatul incepe de fiecare data 
printr-o cadere a ratiunii, printr-o cadere din adevar, 
prin lunecarea ei pe un drum ratacit18 si printr-o uitare

17 Calist si Ignatie Xanthopol, Metoda..., in: Filocalia 8, p. 43; 
Filocalia greacd, vol. II, p. 352.

18D iadoh  a l  f o t ic e e i, Cuvant ascetic, in: Filocalia i ,  p. 440; Filocalia 
greacd, editia a Ill-a, vol. I, p. 241
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a rostului ei19. Deci aici trebuie adusa prima intarire, la 
primul post pe care-1 cucereste inamicul. Trebuie inta- 
rita adica ratiunea, ca sa reziste. Aceasta intarire se face 
prin credinta. Credinta statorniceste ratiunea intr-o ati- 
tudine intelectuala20, intr-o conceptie de viata. Desigur, 
credinta nu e, cel putin la inceput, o evidenta intelectu
ala care convinge ratiunea printr-o stringenta de ordin 
exclusiv gnoseologic. Ea se insuseste in mare parte prin 
vointa, si ca atare este o virtute. Ea are un dublu aspect:
intelectual si voluntar.

»

Pe de o parte, e o conceptie, un punct de vedere, pe 
de alta e un act de vointa. E o sinteza intelectual-volitio- 
nala. Dar nici alunecarea ratiunii nu e un act pur inte
lectual, ci si unul voluntar. Nici ratiunea nu s-a dat de 
partea poftei pentru ca s-a convins prin temeiuri pur 
intelectuale de adevarul reprezentat de ea, ci a facut

19 Desigur, sunt si cazuri cand cineva recurge la anumite acte con- 
damnabile, asigurandu-i pe toti ca le face impotriva convingerii, silit, 
pentru ca e in joc viata lui etc. Dar si in aceste cazuri ratiunea a trebuit 
sa-si aduca argumentele ei ca e necesar de luat aceasta atitudine, chiar 
„impotriva convingerii", ca le produce contrar adevarului. In aceste ca
zuri, ratiunea isi joaca cele mai perverse roluri, argumenteaza „rationa- 
litatea" unor acte potrivnice in mod constient siesi.

20 In Centuria lui Calist si Ignatie, se face reterire la „acea credinta 
care rasare in suflet din lumina harului, avand marturia mintii si spri- 
jinind inima ca sa biruiasca orice indoiala, din siguranta nadejdii, care 
o fereste de orice inselare". (C a l ist  si Ig n a tie  X an th o po l , Cele o suta 
de capete, in: Filocalia 8, p. 62). Iar Diadoh (Cuvant ascetic, in: Filocalia 1, 
p. 412) zice despre credinta neprogresata pana la frica si dragoste: „[...] 
cel ce crede numai, si nu este intru dragoste, nu are nici credinta insasi, 
pe care socoteste ca o are. Caci crede cu o minte usuratica, ce nu lucrea- 
za sub greutatea plina de slava a dragostei."
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aceasta dintr-o slabire a vointei, prefacandu-se mai mult 
ca e convinsa pe cale intelectuala decat fiind cu adeva- 
rat convinsa. Prin urmare, nici in readucerea ratiunii 
la fermitatea de la inceput nu e indestulator un act pur 
intelectual, care sa o convinga simplu de greseala ei de 
judecata, ci e nevoie si de un ajutor moral. Precum ratiu- 
nea a cazut pentru ca a voit sa cada, asa se fixeaza acum 
prin credinta, pentru ca vrea sa se fixeze. Caderea e un 
act intelectual-voluntar; remedierea ei tot prin asemenea 
acte trebuie sa se faca.

Desigur, accentuand vointa in actul credintei, nu voim 
sa spunem ca credinta nu cuprinde si o anumita evidenta. 
Ea nu este o atitudine intelectuala dependents exclusiv de 
vointa. Un teolog catolic spune: „In lumina credintei, ace- 
leasi nume divine pe care le pronunta filosoful primesc 
dimensiuni nebanuite; ele sunt aprofundate in continu- 
tul lor, semnificatia lor devine analoga unei noi puteri/'21 
Conceptele referitoare la Dumnezeu, pe care le are ratiu- 
nea naturala, capata prin credinta o stralucire noua, necu- 
noscuta metafizicii si omului natural, ele seamana cu niste 
perle puse in lumina soarelui22. Asadar, credinta revarsa

21 Charles J o u r n et , Connaissance et inconnaissance de Dieu, Fribourg, 
1943, p. 96.

22 „Lumina, am putea spune farmecul credintei, atragand in zona 
sa de influenta enunturi conceptuale, cum ar fi: «Dumnezeu este» 
sau «Dumnezeu este rasplatitor», le confera o valoare de adevar atat 
de inalta, incat urea dintr-o data pe planul suprem al tainei existentei 
dumnezeiesti (care este Treimea) si al Proniei dumnezeiesti (care este 
intruparea rascumparatoare) [traducere din limba franceza de Marinela 
Bojin, n.ed.]." (Ch. Journet, Connaissance et inconnaissance..., p. 92; vezi 
si pp. 97-98.)
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o noua evidenta peste anumite adevaruri rationale referi- 
toare la Dumnezeu. Este o evidenta care sporeste treptat, 
incat, cu vremea, credinta devine vedere. Dar chiar de la 
inceput ea aduce un plus de evidenta unor adevaruri ce 
le avea ratiunea, iar aceasta inseamna totodata o fixare a
ratiunii in anumite certitudini23. Catolicismul considera»
ca ratiunea are certitudinea unor adevaruri divine chiar 
inainte de credinta. Ortodoxia e mai putin optimista in 
privinta aceasta; ea recunoaste ca ratiunea naturala poate 
desprinde din contemplarea lumii anumite adevaruri 
despre Dumnezeu, dar socoteste ca li lipseste certitudinea 
absoluta cu privire la ele. In orice caz, plusul de evidenta 
adus de credinta trebuie sa insemne si pentru catolici un 
plus de certitudine, un plus de tarie in hotararea de a sta 
pe langa aceste adevaruri.

De unde vine acest plus? Chiar daca ar insemna o 
sporire a evidentei rationale, el nu provine din pute- 
rile ratiunii, ci de sus. Ortodoxia aplica aici doctrina sa 
despre energiile necreate ale lui Dumnezeu. O energie 
necreata a lui Dumnezeu patrunde ca o lumina in minte. 
De aceea am spus despre credinta ca nu depinde numai

23 „ Credinta elibereaza pururea neamul nostru de tot felul de rata- 
ciri si ne intemeiaza pe noi in adeva, si in noi adevarul, din care nimeni 
nu ne va clinti, chiar daca ne-ar socoti nebuni pe noi, cei ce prin credinta 
cea adevarata iesim prin extazul mai presus de intelegere si marturi- 
sim acest adevar cu fapta si cu cuvantul, nelasandu-ne «purtati de orice 
vant al invataturii» (Efeseni 4, 14), ci staruind in cunostinta cea unita 
a adevarului [...]. Credinta, depasind ideile nascute din contemplarea 
fapturilor, ne-a unit pe noi cu Ratiunea aflata mai presus de toate. [...]" 
(Sf. Grigorie Palama, Despre sfanta lumina, in: Filocalia 7, pp. 378-379). 
„Credinta nu e nebunie, ci cunostinta ce intrece toata cugetarea." 
(Sf. Grigorie Palama, Despre sfanta lumina, in: Filocalia 7, p. 380).
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de vointa, ci este usurata si prin evidenta ei intrinseca 
si prin puterea de sus care aduce aceasta evidenta, sau 
atinge puterile spiritului nostru ca sa sesizeze realitatea 
lui Dumnezeu. Dar, trebuind sa fie sesizata prin puterile 
noastre, ele trebuie implicate intr-un efort, chiar inles- 
nit de inraurirea dumnezeiasca. De aceea e necesara si 
vointa: nu pentru a crea aceasta evidenta, ci pentru a o 
scoate in relief. Prin lenea voluntara a ratiunii, ea s-a intu- 
necat; prin silinta voluntara a ratiunii, ajutata sa invinga 
lenea de catre harul divin, se lumineaza iarasi. Pe de o 
parte, in credinta e un element de intarire a vointei si a 
ratiunii, de stimulare a lor; pe de alta, vointa contribuie 
la reliefarea evidentei din credinta propusa de har. Una 
creste prin alta. Ascunzandu-Se din fata omului, Dum
nezeu il stimuleaza prin oarecare presiune sa-L caute; 
iar cautat, Se descopera in parte ca sa-1 stimuleze si mai 
mult pe om. El pune in lucrare vointa noastra, iar fara 
aceasta vointa nu ni Se descopera.

Credinta creste cu vremea la o evidenta atotlumi- 
noasa. Dar creste pe masura ce implinim poruncile si 
dobandim virtutile. Caci prin acestea aratam ca II simtim 
pe Dumnezeu si I ne deschidem si mai mult Lui. Aceasta 
inseamna ca e prezenta de la inceput, dar creste prin 
toate virtutile ce le dobandim ulterior. De altfel, fiecare 
virtute, o data dobandita, nu se mai pierde daca persis- 
tam pe drumul ascendent al vietii crestine duhovnicesti, 
ci ramane si dupa ce se nasc din ea virtutile urmatoare, 
crescand si primind modificari calitative superioare, sub 
inraurirea noilor virtuti, pentru a se coordona cu acelea.

Credinta e prima virtute cu care pornim la drum. 
E paraiasul caruia i se adauga paraiasele altor virtuti,
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devenind impreuna fluviul larg, atotcuprinzator si de 
neintors al unei vieti total virtuoase. Astfel in iubire 
aduna ea toate virtutile24. Intre timp credinta, fara sa se 
piarda, a castigat treptat in evidenta, devenind in faza 
iubirii o contemplare a lui Dumnezeu, precum si iubirea 
este contemplare25.

Dar credinta nu putea fi de la inceput cunoastere 
propriu-zisa. De la starea primordiala, la cea de contem
plare a lui Dumnezeu e de parcurs o cale lunga, pentru 
eliberarea mintii de intunecarea adusa de patimi26. Deo- 
camdata, ne impartasim de o licarire si numai pe rnasura 
ce subtiem stratul de tina al patimilor, licarirea credintei

24 Sf. M a xim  M a r t u r isit o r u l , Rdspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 
3, p. 292; PG 90, 520: „Prin femei a inteles virtutile, al caror sfarsit este 
iubirea".

25 Sf. M a rc u  A sc et u l , Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 349: „Drept 
aceea, o omule, care ai fost botezat in Hristos, da numai lucrarea pentru 
care ai luat puterea [...] si te pregateste ca sa primesti aratarea Celui 
ce locuieste in tine". Vezi si Centuria lui Calist si Ignatie, Filocalia grea- 
ca, editia a Il-a, vol. II, pp. 358-359: „[...] credinta este indoita. Una e, 
indeobste, cea a tuturor crestinilor, in genere." Dar nu la aceasta ne gan- 
dim, ci la „cea care rasare in suflet din lumina harului, avand marturia 
mintii si sprijinind inima ca sa biruiasca orice indoiala, din siguranta 
nadejdii, care o fereste de orice inselare. E credinta care nu se arata pe 
sine in daruirea auzului urechilor [credinta din auz -  n. trad.], ci in ochii 
duhovnicesti care vad tainele ascunse in suflet si bogatia dumnezeiasca 
cea ascunsa ochii fiilor trupului si descoperita in Duhul celor ce se os- 
pateaza la masa lui Hristos." (cf. Filocalia 8, p. 59). Sf. G r ig o r ie  P a la m a , 
Despre lumina sfdntd, cap. 41, in: „De fapt, credinta noastra este o vedere 
mai presus de minte. Dar dobandirea celor crezute e o vedere mai pre- 
sus de acea vedere care e mai presus de minte." (Filocalia 7, p. 377; Trat. 
Ill, Triada poster., Cod. Coisl. gr. 100, f. 181 v. ed. Hristou, vol. I, p. 574)

26C a l ist  si Ig n a tie  X a n th o po l , Metoda..., in: Filocalia 8, p. 35; Cen
turia cap. 6, Filocalia greacd, editia a Ill-a, vol. IV, p. 350.
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in intunericul in care ne aflam la inceput devine lumina 
orbitoare. Scaparea de ignoranta de la inceput sporeste 
infranarea din frica.

3. Frica de Dumnezeu si gandul la judecata

Sporind, credinta devine frica de Dumnezeu27. Pe 
de o parte, nu credinta se naste din frica de Dumnezeu, 
ci frica, din credinta. Caci ca sa-ti fie frica de El, trebuie 
sa crezi in El. Pe de alta, credinta nu se poate dezvolta 
fara ca sa treaca prin frica sau, poate, ajutata chiar de la 
inceput de frica (cf. Faptele Apostolilor 2, 37). Credinta nu 
e nici la inceput pur teoretica, ci are, prin frica ce o inso- 
teste, un caracter existential. O credinta ce n-a ajuns la 
frica, sau nu e insotita de la inceput de frica, nu si-a cas- 
tigat o eficienta indestulatoare pentru trecerea la fapte.

Frica de Dumnezeu este opusul fricii de lume. Ea 
are rostul sa copleseasca frica de lume. Frica de durerile 
si de stramtorarile lumii ne face sa ne aruncam cu toata 
nesocotinta dupa placerile ei si dupa situatiile prospere 
care ne pot cruta de eventuale stramtorari. Frica de lume 
ne leaga de lume, ne face sa ascultam de ea si sa nu dam 
ascultare chemarii maiinalte a lui Dumnezeu, care ne este 
adresata prin credinta. De aceea forta de atractie a lumii, 
manifestata nu numai prin impatimirea de placerile ei, 
ci si prin frica de ea, trebuie contracarata printr-o frica si 
mai mare: prin frica de Dumnezeu. Caci, nefiind in stare

27Calist si Ignatie Xanthopol, M e to d a ..in: Filocalia 8, p. 72; „[...] 
Sfintii Parinti au asezat frica dupa credinta". Filocalia greaca, vol. II, 
p. 362.
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de la inceput sa simtim bucuriile de care ne va face parte
Dumnezeu, deci neputand fi dezlipiti prin ele de lume,
trebuie sa fim dezlipiti de lume printr-un act de putere,
de inspaimantare, printr-o frica mai mare, prin cea de
Dumnezeu. De aceea scriitorii duhovnicesti deosebesc»
doua feluri de frica de Dumnezeu: frica de robi, adica 
frica de pedeapsa Lui, si frica din iubire, adica frica de a 
nu ne lipsi de bunatatea Lui. Prima este a incepatorilor; 
a doua, a celor progresati. Dar nici frica de Dumnezeu 
incepatoare nu e numai slabiciune, ci si o mare putere 
de a infrunta frica de lume, care e numai slabiciune si 
robie, total lipsita de libertate. Frica de lume o patimim, 
ea ne stapaneste prin slabirea vointei noastre. Frica de 
Dumnezeu este o forta care intareste vointa noastra, care 
ne face factori activi, in loc de marionete pasive. Chiar si 
in ea e o putere de la Dumnezeu.

Heidegger deosebeste intre frica „de ceva din lume" 
(Furcht) si frica de golul lumii peste tot (Angst), adica 
de existenta in lume, care este simtita ca amenintand in 
orice clipa, cu platitudinea si cu nimicnicia ei, modalita- 
tea unei trairi proprii care ii face transparenta fiecaruia 
intimitatea sa.

Dar omul cazut in forma cenusie de existenta nu mai 
stie de frica de platitudine (Angst). Aceasta izbucneste 
cateodata in constiinta lui, ca o scurta revelatie a intimi- 
tatii ce se vede inecata si vrea sa se salveze. Omul s-a

i i

dezobisnuit atat de mult de privirea in fata a intimitatii 
sale si de a duce o existenta proprie, detasata de clisee, 
incat se sperie de asemenea revelatii si se arunca si mai 
mult in platitudine. Aceasta e frica (Furcht) de ceva din 
lume, sau de a pierde ceva din lume. E frica de a pierde
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prilejurile de placere, pierdere care 1-ar putea intoarce la 
intimitatea sa, la trairea prin sine insusi, lipsit de spriji- 
nul comod al lumii28.

In aceasta teorie, gasim, intr-o forma rezervata, 
trei adevaruri care coincid in fond cu invatatura cres- 
tina despre frica: intai, ca viata pamanteasca a omului 
este insotita inevitabil de o frica; al doilea, ca prin frica 
aceasta fiintei umane i s-a dat un scut impotriva primej- 
diei de a fi inecata de lume; al treilea, ca omul a pervertit 
aceasta frica ce trebuia sa-1 pazeasca de lume si sa-1 lege 
de Dumnezeu, izvorul existentei autentice, concentrate 
in intimitatea spiritului, prefacand-o intr-o frica de-a fi 
lipsit cumva de lume, de existenta in orizontul cenusiu 
al lumii, intr-o frica de a fi dezlipit de lume, de a vietui 
ca o fiinta spirituals.

Frica de Dumnezeu ce se naste din credinta in El ar 
fi o reinviorare a fricii primordiale, proprie fricii spiri
t u a l  a omului, o reinviorare a lui Angst, in terminolo- 
gia lui Heidegger. Totusi, in starea primordiala, omul 
nu era afectat numai de aceasta frica de a se pierde prin

28 M. H eid eg g er , Sein und Zeit, pp. 185-186. „Lucrul de care iti 
e frica e de fiecare data o fiintare intra-mundana, care se apropie de 
proximitatea noastra venind dintr-o zona bine determinata, o fiintare 
daunatoare, dar care poate tot atat de bine sa nu ajunga la noi." 
(M. H eid eg g er , Fiinta si timp, trad, de Gabriel Liiceanu si Catalin Cioaba, 
p. 251 -  n.ed.) Spre deosebire de Furcht, „lucrul in fata caruia survine an- 
goasa nu este o fiintare intra-mundana [...]. Lucrul in fata caruia survine
angoasa este total nedeterminat [_] Si tocmai de aceea, ceea ce ameninta
nici nu se poate apropia de proximitatea noastra dintr-o directie anume; 
el e deja aid  -  si totusi nicaieri. Prin lucrul in fata caruia survine angoa
sa, acel este nimic si nicaieri devine manifest." (M. H eid eg g er , Fiinta si 
timp, trad, de Gabriel Liiceanu si Catalin Cioaba, p. 253.)
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desprinderea de Dumnezeu, ci si de o fricS unitS cu 
increderea in El.

Desigur, Heidegger s-a ferit de a socoti cS Angst e 
frica de Dumnezeu, socotind-o frica de lume, dar nu frica 
de a pierde lumea, ci frica de a se pierde in lume; nu o 
teamS care-1 atrage pe om spre lume, ca Furcht, ci una 
care-1 pune in gardS fata de nimicnicia ei. Dar noi soco- 
tim ca frica primordialS si fundamentals a omului, de a 
cSdea in automatismul pScatului, al patimilor, al lumii, 
nu s-ar putea explica fSrS sentimentul ca e rSspunzStor 
pentru pSstrarea si dezvoltarea caracterului sSu spiritual. 
Iar sentimentul acestei responsabilitSti, constiinta ca va 
avea sS dea seama pentru aceastS cSdere in bratele lumii, 
nu s-ar putea explica fara existenta unui for superior cu 
un caracter de asemenea spiritual, de care atarnS. DacS ar 
fi numai omul cu lumea, neavand sa dea nimSnui soco- 
tealS de asimilarea sa completS cu lumea, frica omului 
de aceasta perspective ar fi cu totul inexplicabilS. In frica 
de a se cufunda in lume (Angst), i se reveleazS omului 
caracterul sau de fiinta spirituals, fScutS pentru legarea 
de Dumnezeu, Care-1 poate salva ca fiintS spirituals.

Frica de pScat prin alipire la lume este in fond frica 
de Dumnezeu. DacS prin credintS ni se dSruieste un 
inceput de evidentS a prezentei lui Dumnezeu, prin fricS 
ni se sporeste revelarea acestei evidente, si acest spor il 
simtim ca pe o fortS atat de puternicS, incat e in stare 
sS inmoaie sau sS rupS toate legSturile care ne inlSntuie 
de lume: impStimirea, frica, grija lumeascS. Dumnezeu, 
Care ne reveleazS puterea Sa in fricS, ne face sS ne temem 
de a cSdea in bratele pScatului, sau ale lumii, ne face sS 
nu ne fie fricS de a pierde prilejurile de fericire in lume.
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Frica de Dumnezeu copleseste frica de lume, aceea de 
a nu o pierde. Ea promoveaza dimpotriva frica de-a ne 
pierde in lume, prin alipirea la ea; ea ne da frica de lume 
in acest al doilea sens; ne da frica de lume ca de un peri- 
col pentru existenta noastra adevarata si eterna.

In frica de Dumnezeu deci se manifesto constiinta ca> »
destinul nostru etern implied a nu ne asimila cu lumea. 
Se manifesto constiinta nimicniciei cu care ne ameninta 
lumea; constiinta ca lumea contravine destinului nostru 
etern, asigurat de trairea prin intimitatea proprie.

Asadar, in frica de Dumnezeu ni se reveleaza consti
inta unei autoritati, constituite de o realitate superioara 
noua, nu inferioara, cum e lumea, constiinta unei autori
tati pe care nu o putem nesocoti. Nu putem face orice, nu 
ne putem scufunda in lume, pentru ca simtim oprelistea 
din partea unui for caruia avem sa-i dam socoteala.

De fapt, in frica de a pacatui, in frica de a cadea in 
bratele lumii, care e una cu frica de Dumnezeu, nu avem 
constiinta unei primejdii imediate, ci a unei primejdii vii- 
toare, si anume a unui rau care ne va apasa existenta la 
infinit. De altfel, insasi frica adanca, din firea omului, de 
a nu se pierde in lume (Angst) este o frica de un rau infi
nit. De aici si infinitatea ei. Nu ne temem ca prin cadere 
in valurile lumii vom disparea propriu-zis, ci ca existenta 
noastra va deveni pentru vecie insuportabila. Daca n-ar 
fi decat lumea si perspectiva pierderii totale in ea, n-ar 
exista acel Angst, de care vorbeste Heidegger.

De aici, constiinta ca urmarile caderii noastre nu se 
vor arata in toata gravitatea lor decat de-abia dupa ce 
vom trece in planul vietii vesnice. De aceea frica de Dum
nezeu e o frica de judecata Lui, care va pecetlui pentru
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veci soarta noastra; e frica de judecata din urma si de 
chinurile unei vesnice existence neautentice, nedepline.

In acest sens, frica de Dumnezeu este nedezlipita de 
gandul la judecata din urma. Asceza rasariteana reco- 
manda neincetat sa meditam la judecata din urma, pen- 
tru ca sa sporeasca in noi frica de Dumnezeu, prin care 
evitam pacatul.

Precum credinta, sporind prin virtutile ce rasar din 
ea, incearca anumite transformari, asa si frica persista pe 
treptele mai inalte ale vietii duhovnicesti, dar se innobi- 
leaza. Sfantul Maxim, aducand la unison versetul 18 al 
celui de-al patrulea capital din Intaia Epistola a lui loan si 
versetul 10 al Psalmului 34, spune: „Temerea este indo- 
ita, una este curata, si alta necurata. Astfel, temerea ce se 
naste din asteptarea pedepsei pentru greseli avand drept 
pricina a nasterii sale pacatul, intrucat nu e curata, nu 
va ramane pentru totdeauna, ci va disparea impreuna cu 
pacatul, prin pocainta. Dar temerea curata, care staruie 
intruna, chiar fara amintirea pacatelor, nu va inceta nici- 
odata, fiindca este fiintiala. Ea tine oarecum de rapor- 
tul lui Dumnezeu cu faptura, ca Unul ce-Si face vadita 
tuturor marirea Sa naturala care e mai presus de toata 
imparatia si puterea."29

Unii scriitori duhovnicesti recomanda si gandul la 
moarte ca mijloc de purificare de patimi. Dar este vadit 
ca nu moartea in sine il sperie pe un credincios ade- 
varat, ci judecata lui Dumnezeu, care urmeaza mortii.

29 Sf. Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3,
p. 69; cf. (PG 90, 289); vezi si Centuria lui Calist si Ignatie, Filocalia greaca,
vol. II, p. 332.
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Perspectiva unei morti definitive si totale nu intretine in 
om frica, ci cel mult o plictiseala pentru lipsa de sens a 
existentei. Numai intrucat moartea aduce dupa ea, sau 
cu ea, judecata si o viata eterna, se pune pret si pe gan- 
dul la moarte30. Gandul la moartea in sine e si el insa de 
ajutor, cel putin pentru incepatori, intrucat aduce in fata 
sufletului nimicnicia lumii si a fagaduintelor ei. loan 
Scararul ii inchina acestui gand un capitol intreg intre 
cele treizeci ale Scarii sale. „Aducerea aminte de moarte 
este o moarte de fiecare zi. Aducerea aminte de moarte 
e un suspin de fiecare ceas. [...] Precum painea este cea 
mai de trebuinta dintre toate mancarurile, -  zice el -  
asa aducerea aminte de moarte e cea mai de trebuinta» j

dintre toate lucrarile (de curatire de patimi). Celor afla- 
tori in mijlocul (obstii) aducerea aminte de moarte le 
pricinuieste osteneli, impliniri de ascultari, necinstiri. 
Celor din afara de zgomote le pricinuieste lepadarea 
grijilor, rugaciunea neincetata si pazirea mintii [...]. 
Semnul adevarat al celor ce-si aduc aminte de moarte 
intru simtirea inimii este despatimirea de bunavoie 
de toata zidirea si parasirea desavarsita a voii lor. [...] 
Unii ca acestia, adaugand neincetat frica la frica, nu se 
odihnesc pana nu se va topi si insasi puterea oaselor. Sa 
ne incredintam ca, pe langa toate bunatatile, si aceasta 
este un dar al lui Dumnezeu. Pentru ca, altfel, cum se

30E v a g r ie  P o n t ic u l , Schita monahiceasca; in: Filocalia 1, pp. 64-65 ; 
Filocalia greaca, editia a Ill-a, vol. I, pp. 49-5 0 . S f . A n to n ie  cel  M a re , 
Invataturi despre viata morald, in: Filocalia 1, p. 23: „Moartea, de-o va avea 
omul in minte, nemurire ii este; iar neavand-o in minte, moarte ii este. 
Dar nu de moarte trebuie sa ne temem, ci de pierderea sufletului, care 
este necunostinta de Dumnezeu."
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explica faptul ca, chiar venind la morminte, unii raman 
fara lacrimi si invartosati [ ...]? "31 32

Gandul la moarte si la judecata face mai frecvent 
gandul la Dumnezeu, cu care a inceput intarirea credin- 
tei, sporind astfel meditatia launtrica. Sau frica si gandul 
la moarte nu sunt decat gandul la Dumnezeu, asociat cu 
constiinta pacatelor proprii si cu teama de judecata.

4. Pocainta

Frica de Dumnezeu, sustinuta de constiinta unei 
vieti pacatoase, duce, pe de o parte, la pocainta pen- 
tru pacatele trecutes; pe de alta, la evitarea, prin infra- 
nare, a pacatelor potentiate. „[...] Sfantul Isaac zice: [...] 
«Pocainta este harul al doilea, si el se naste in inima din 
credinta si din frica».//32 „Pocainta este aducere inapoi 
(improspatare) a Botezului"33, zice Sfantul loan Scararul. 
Pocainta este „curatirea constiintei"34.

Lucrarea de purificare se realizeaza prin puterile ce 
emana din Taina Botezului si din Taina pocaintei, asa 
cum iluminarea este o actualizare a puterilor daruite 
prin Taina mirungerii, iar unirea cu Dumnezeu este un 
efect al Euharistiei. Harul Botezului e germenele omului 
nou. Pe masura ce creste, acesta face sa slabeasca urmele

31 S f . Ioan  S ca ra ru l , Scara..., in: Filocalia 9, pp. 188-195; (PG 88, 
793-797.

32 Citatul e dat in Centuria lui Calist si Ignatie (C a l ist  si Ig n a tie  
X a n th o po l , Metoda.. in: Filocalia 8, pp. 210-211); vezi si cap. 80; Filocalia 
greacd, vol. II, p. 389.

33S f . Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, p. 166; PG 88, 764.
34Cf. S f . Ioan  S ca ra ru l , Scara..., in: Filocalia 9, p. 185.
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vietii celei vechi, absorbind puterile ei si folosindu-le 
pentru sine. Botezul este moarte a omului vechi, in doua 
intelesuri: intai, ca lovitura mortala ce i-o da aceluia, 
punand inceputul omului nou; apoi, ca mortificare trep- 
tata a zvarcolirilor aceluia, care mai dureaza o vreme. 
Dar se intampla adeseori ca resturile de forta ce au mai 
ramas in omul vechi doborat la pamant se invioreaza 
prin noi pacate. Atunci e necesara o noua revarsare de 
har din partea lui Dumnezeu, pentru ca omul cel nou sa 
reia cu mai multa vigoare actiunea de slabire a urmelor 
omului vechi. Mai bine zis, cand puterile ramase de la 
omul vechi au sporit prea mult, cand patimile au crescut 
in calea puterilor de la Botez asa incat acestea nu mai 
pot inainta, pocainta vine sa le inlature, ca sa faca drum 
harului de la Botez. Am zice ca pocainta lupta mai mult 
cu fata spre trecut, iar Botezul, cu fata spre viitor. Ea inla- 
tura gunoiul adunat cu timpul in suflet, ca sa deschida 
drum propasirii omului nou-nascut la Botez. Daca harul 
Botezului reface tendintele spre bine ale firii noastre, 
harul pocaintei intareste tendinta omului de a regreta 
ceea ce a facut rau.

In orice caz, puterile ce ne vin prin pocainta aduc o 
noua intensificare lucrarii puterilor ce se prelungesc din 
Taina Botezului.

Sfintii Parinti cunosc insa doua forme ale pocaintei. 
Este vorba de pocainta ca Taina, si de pocainta ca lucrare perma- 
nentd in suflet. Puterea celei de-a doua vine din cea dintai.

Marcu Ascetul, loan Scararul, Isaac Sirul staruie asu- 
pra acestei a doua forme a pocaintei.

Ideea unei pocainte permanente corespunde cu ros- 
tul pocaintei in genere. Daca ea este intoarsa inapoi spre
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curatirea omului de pacatele adunate dupa Botez, ca 
omul nou sa poata inainta luptand, prin puterea Bote- 
zului, cu ispitele ce-i vin din fata, atunci evident ca noi, 
gresind aproape in fiecare clipa, adica aproape niciodata 
necastigand o biruinta desavarsita asupra unei ispite, ci 
numai una partiala, e necesar sa nutrim un regret care 
sa ne insoteasca statornic, care sa ne smereasca stator- 
nic, sa-i ingaduim sa ni se adreseze unei voci care sa cri- 
tice mereu imperfectiunea faptelor savarsite, constituind 
prin insusi acest fapt un indemn pentru o si mai mare 
incordare in vederea lucrarii noastre viitoare.

Sfantul Marcu Ascetul cuprinde in aceasta pocainta 
necontenita rugaciunea neintrerupta (cred ca rugaciu- 
nea care cere iertarea), alungarea gandurilor rele, lucrare 
care trebuie sa ne tina mereu angajati, observarea gan
durilor, intrucat mereu vin ganduri pacatoase pe care 
trebuie sa le regretam si sa le alungam, si rabdarea neca- 
zurilor, socotind ca prin aceasta virtute ne vindecam de 
greseli si de imperfectiuni trecute35. Chiar cand facem 
un bine, trebuie sa ne cairn, zice el, pentru ca aceasta ne 
arata ca il puteam face si mai inainte, iar daca nu 1-am 
facut, suntem vinovati. Binele de azi trebuie sa ne tre- 
zeasca la cainta pentru lipsa binelui de ieri36.

35 Cf. S. M arc u s E r e m it a , De penitentia (Despre pocainta), PG 65, 
965-984. Vezi si indicatiile din Filocalia 1, Ed. IBMO, 2017, pp. 268-270.

36 „Orice prisos de virtute am adauga astazi, el e o dovada a ne- 
grijii trecute, nu un drept la rasplata" (De iis qui putant se ex operi- 
bus justificari, PG 65, 929-966, cap. 44 -  Despre cei ce-si inchipuie ca se 
indreptatesc din fapte, in: Filocalia 1, p. 305). „Daca suntem datori sa 
facem in fiecare zi toate cate le are firea noastra bune, ce vom da lui 
Dumnezeu in schimb pentru relele pe care pe care le-am facut inainte?"
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loan Scararul cuprinde si el in ideea de pocainta nu 
numai un regret pentru pacatele trecute, ci si o lucrare a 
virtutilor si o rabdare a necazurilor. „Pocainta este impa- 
carea cu Domnul, prin lacrimi si prin lucrarea cea buna 
a celor potrivnice pacatelor. Pocainta este rabdarea de 
bunavoie a tuturor necazurilor."37

Permanenta caintei o argumenteaza frumos si Isaac 
Sirul. Ne vom opri ceva mai mult asupra insusirilor ce le
atribuie el caintei.»

Sfantul Isaac spune despre cainta: „Daca toti sun- 
tem pacatosi si nimeni nu e deasupra ispitelor, niciuna 
dintre virtuti nu e mai inalta ca pocainta. Lucrul ei nu 
se poate sfarsi niciodata. Caci ea li se potriveste tuturor, 
pacatosilor si dreptilor, totdeauna, daca vor sa doban- 
deasca mantuirea. Si nu este niciun termen al desavarsi-

9 >

rii ei, pentru ca desavarsirea chiar a celor desavarsiti este 
nedesavarsita."38

Trei atribute ii recunoaste aici Sfantul Isaac caintei:
J 9

1) e cea mai inalta dintre virtuti; 2) nu se termina niciodata 
cat trdim si 3) e un mijloc de continua desdvarsire a noastra.

1) In ce priveste primul atribut, in sine luata, fara 
indoiala virtutea dragostei este mai inalta decat cea 
a caintei. Dar conditia noastra pamanteasca nu ne

(De iis qui putant se ex operibus justificari, cap. 43; Despre cei ce-si inchi- 
puie..., in: Filocalia 1, p. 305).

37S f . Ioan  S c a r a ru l , Scara..., in: Filocalia 9, p. 167; PG 88, 764.
38 Sf. I saac  S ir u l , Cuvantul LV, in: Opera ascetica, Atena, 1895, 

p. 220. Cf. Sf. Isaac  S ir u l , Cuvinte despre nevointa (Cuvantul LV -  Despre 
patimi), in: Filocalia 10, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 320.



ingaduie sa actualizam dragostea in toata puritatea si 
in deplinatatea ei. De asemenea, nici vreo alta virtute. 
Oricand ne dam seama ca dragostea sau o alta virtute 
a noastra n-a atins un maximum, de care sa fim deplin 
multumiti. Dupa orice act de virtute si de iubire, con- 
statam ca el a fost amestecat cu un element impur, sau 
ca ar fi putut fi si mai apropiat de deplinatate. Acest 
fapt creeaza o nemultumire fata de ce am facut, care 
este inima caintei. Cainta defineste ipostaza de judeca- 
tor al constiiintei nu numai peste pacatele noastre, ci si 
peste virtutile noastre, intrucat totdeauna le realizam 
in forma nedesavarsita. Ei nu-i scapa nimic; nu absolva 
nimic; nu acopera nimic. Nu este nicio virtute care sa 
nu fie supusa examenului sever, neinduplecat, al cain
tei. Dar oare nu s-ar putea spune ca si cainta poate fi 
nedeplina si deci ca si ea ar putea fi supusa unei jude- 
cati a constiintei, care, in acest caz, ar fi mai inalta decat 
cainta? Desigur, dar cainta nedeplina si impura este 
judecata tot de cainta, de o cainta mai apropiata de 
deplinatate, si nu de o alta virtute.

Cainta este actul de critica a constiintei, este auto- 
critica ce si-o face omul. Ca atare, e actul de judecata al 
constiintei si noi stim ca toate sunt supuse judecatii.

Dar este judecata si judecata. Este judecata facuta 
asupra altuia, si este judecata ce-o faci asupra ta insuti. 
In judecata ce o faci asupra altuia, se poate amesteca 
sentimentul mandriei, in autocritica este exclusa prin 
definitie mandria. Poate incapea cel mult o oarecare 
ingaduinta. Dar o autocritica sau o cainta ingaduitoare, 
lasandu-1 pe om nemultumit, tinde ea insasi catre una tot 
mai obiectiva, tot mai sever a.
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Cu un cuvant, orice pacat, orice nedeplinatate in 
virtute sunt supuse autocriticii sau caintei. Chiar insu- 
ficienta autocriticii sau a caintei, tot prin autocritica sau 
cainta e blamata. In acest sens, nicio virtute nu sta deasu- 
pra caintei, nu se poate sustrage forului autocriticii. Ast- 
fel, cainta e drum spre iubire, sta in slujba iubirii, con
duce de la o iubire neindestulatoare la mai multa iubire. 
De aceea, nu e o contrazicere intre a spune ca cea mai 
mare virtute e dragostea si a socoti cainta drept cea mai 
mare virtute. Caci motorul caintei e dragostea.

2) Daca e asa, este vadit ca pocainta urmeaza, sau 
trebuie sa urmeze, dupa fiecare act, dupa fiecare stare, 
dupa fiecare cuvant al nostru. Ea urmeaza pacatelor, 
ea urmeaza virtutilor noastre, totdeauna nedepline. Ea 
tinde sa devina un curent permanent in constiinta noas- 
tra, o prezenta neintrerupta, conducand la mai multa 
iubire. Celelalte dispozitii si acte ale noastre se schimba 
potrivit cu imprejurarile; cainta e cu toate, e firul care le 
uneste pe toate. Nu numai constiinta simpla ca eu sunt 
purtatorul si autorul tuturor dispozitiilor si faptelor mele 
trecute, nu numai amintirea ce o am despre ele le aduce 
la un loc, ci si cainta sau amintirea colorata cu nemul- 
tumirea pentru felul cum le-am savarsit. Niciun om nu 
este indiferent fata de trecutul sau, sau nu are numai o 
cunoastere teoretica a propriului trecut. Aceasta i-ar rapi 
si clipei prezente seva existentiala. Omul isi imbratiseaza 
cu un interes palpitant trecutul. Dar aceasta atitudine 
plina de pasiune fata de trecut este sau una de orgo- 
liu, de satisfactie, si in acest caz omul vrea ca nu numai 
el sa fie multumit pentru ce a realizat, ci sa stoarca si



recunoasterea altora; sau una de cainta, de nemultumire. 
In cazul din urma, laudele oamenilor ii fac rau, pentru ca, 
pe de o parte, stie cat de putin corespund cu evidentele 
sale launtrice, prin care cunoaste mai bine realitatea in 
ceea ce-1 priveste, iar pe de alta, pentru ca tind sa-i aco- 
pere adevarata realitate, sa-1 amageasca, sa-i slabeasca 
sinceritatea fata de sine insusi, sa-i intunece autotrans- 
parenta, fie ca sunt sincere, fie ca sunt simple lingusiri.

Dar cainta aceasta, care se tine ca umbra de noi, nu 
trebuie confundata cu o nemultumire descurajanta, care 
sa ne paralizeze toate elanurile. Ea nu trebuie sa fie o 
neincredere in posibilitatile noastre mai mari, ci o con- 
statare a insuficientei realizarilor de pana acum. Daca e 
descurajare, este ea insasi un pacat, unul dintre cele mai 
grele pacate. Nu din sentimentul ca nimic nu se poate face 
cu adevarat bun rosteste constiinta noastra, cainandu-se, 
necontenit, o judecata critica asupra faptelor trecute, ci 
din sentimentul adanc ca se poate faptui si mai bine, din 
experienta unor puteri tainice cu mult mai mari ale pro- 
priei firi, ce pot fi mereu intarite de cele dumnezeiesti, 
din sentimentul ca in ceea ce am faptuit si in modul in 
care ne-am comportat nu am realizat decat intr-o masura 
insuficienta si intr-un chip palid ceea ce putem. Cainta 
exprima gandul: „Poate fi mai bine". Descurajarea, dim- 
potriva, spune: „Asta e tot ce pot face. Mai bine nu pot". 
Propriu-zis, descurajarea e opusa caintei, pentru ca acolo 
unde nu se putea astepta ceva mai bun, nu are loc regre- 
tul. Acolo e un sentiment fatalist, o resemnare sceptica. 
Cainta e purtata de o credinta in mai bine.

Sunt doua caracteristici care fac din cainta un 
for oarecum mai presus de om in launtrul omului,

188 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOXA



PURIFICAREA 189

ridicandu-1 mereu mai sus de nivelurile morale si spi- 
rituale pe care le atinge. Cainta este o judecata ce e tot- 
deauna deasupra realizarilor si actualizarilor noastre. 
Oricat ne-am ridica de sus din punct de vedere moral, ea 
se urea si mai sus. Este o judecata in numele unui ideal? 
Da, insa nu in numele unui ideal simplu, cugetat subiec- 
tiv, judeca ea. Daca acesta ar fi cazul, nu ne-ar umple 
cu atata neliniste, cu atata nevindecata si neostenita apa- 
sare. Cainta este trezita si sustinuta de intuitia prezentei 
unei autoritati mai presus de noi, fata de care ne simtim 
responsabili, dar care ne da si putere sa facem tot mai 
mult, daca i-o cerem. Cainta ne este un transparent spre 
Dumnezeu, este acul cu care impunge Dumnezeu inima 
noastra neincetat, este mana Lui, care ne trage mereu 
in sus. Cainta este relatie intre noi si Cineva mai presus 
de noi. Ea ne arata ca fiind in legatura cu Acel Cineva. 
Daca n-am fi in aceasta relatie, daca n-am fi asezati cu 
fata sufletului intoarsa spre un for de judecata personal 
si suprem, nu ar fi explicabila cainta, nu ar avea de unde 
rasuna in noi judecatile si pretentiile absolute ale caintei.

Dar, cum am spus, cainta nu e numai judecata asu- 
pra celor trecute ale mele, ci si incredere in posibilitati 
mai mari din puterile mele intarite mereu de puterea 
lui Dumnezeu celui infinit. Ea e socotita, de aceea, de 
Isaac Sirul, drept cea mai inalta dintre virtuti. In aceasta 
calitate din urma, ea ni se vadeste de asemenea stand 
intr-o legatura cu izvoare de putere de dincolo de om. 
Fiinta caintei ca si a smereniei, de care e nedespartita, 
are un caracter dialectic; cuprinde in sine o impreunare 
de pozitii contradictorii, care nu se anuleaza reciproc, ci 
dau o realitate foarte complexa. Pe de o parte, ea este
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o necontenita nemultumire cu orice stare in care ne-am 
afla; pe de alta parte, este o incredere statornica si neclin- 
tita in propriile posibilitati nelimitate. „Sunt cel mai 
mare pacatos", spune totdeauna omul caintei, „sunt un 
nevrednic". Cu toate acestea, el nu-si pierde nicio clipa 
nadejdea, nu-1 cuprinde nicidecum gandul ca va fi pier- 
dut, nu se lasa scufundat in descurajare nici in lancezeala 
mortii sufletesti. Se da ca explicate a acestei persistence 
in taria sufleteasca faptul ca omul ce se caieste are incre
dere in Dumnezeu. Dar increderea este ea insasi o putere 
launtrica. Asadar, pe de o parte, se face aid experienta 
neputintei proprii, iar pe de alta, a unei mari puteri. Evi
dent ca e vorba de o putere care nu e din resursele eului 
izolat, ci dintr-o comunicare cu resursele vaste si adanci 
ale rezervorului de putere spirituals nemarginita si uni- 
versala al lui Dumnezeu. Cainta este o relatie cu Dum
nezeu, atat prin caracterul ei de judecatoare absoluta, cat 
si prin barbatia nedescurajata cu care il indeamna pe om 
spre mai bine.

Cainta este cea mai inalta dintre virtuti nu pentru ca 
este ea insasi o virtute infaptuitoare in rand cu celelalte, 
ci pentru ca, ramanand mereu nemultumita cu ceea ce 
realizeaza aparte, ea este un motor al tuturor virtutilor. 
Daca n-ar fi cainta, n-ar fi tendinta de depasire in om. 
Cainta este o ardere necontenita in launtrul omului, care 
intretine tensiunea dupa mai bine. Prin ea, calcand omul 
peste sine insusi si judecandu-se in numele pretentiilor 
absolute ale lui Dumnezeu, se ridica mereu mai sus.

3) Cu aceasta, am ajuns la cea de-a treia caracteristica 
pe care i-o atribuie caintei Sfantul Isaac Sirul, socotind-o
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mijloc de continua desavarsire a omului, un mijloc care 
el insusi se desavarseste necontenit.

Sfantul Isaac Sirul compara lumea aceasta cu o mare, 
iar cainta, cu o corabie care ne trece la tarmul vietii feri- 
cite de dincolo, in raiul a carui fiinta e dragostea.

„Precum nu e cu putinta, zice, sa treaca cineva marea 
cea mare fara corabie, asa nu poate trece cineva la dra- 
goste, fara temere. Marea cea furtunoasa asezata intre 
noi si raiul spiritual o putem trece numai prin corabia 
caintei, purtata de vaslasii fricii. Daca vaslasii acestia ai 
fricii nu carmuiesc bine corabia caintei, prin care trecem 
marea lumii acesteia spre Dumnezeu, ne inecam in ea. 
Cainta e corabia, frica este carmaciul; dragostea e lima- 
nul dumnezeiesc. Deci ne asaza frica in corabia pocain- 
tei si ne trece marea cea furtunoasa si ne calauzeste spre 
limanul dumnezeiesc, care este dragostea, la care ajung 
toti cei ce ostenesc si s-au luminat prin pocainta. Iar cand 
am ajuns la dragoste, am ajuns la Dumnezeu. Si drumul 
nostru s-a desavarsit si am trecut la insula care e dincolo 
de lumea aceasta."39

Drumul pe marea vietii acesteia, daca vrem sa fie 
o continua apropiere de tarmul raiului, de tarmul dra- 
gostei, care e Hristos Insusi, si nu o ratacire fara anco- 
rare si pana la urma o scufundare in bezna ei, daca 
vrem sa fie, adica, un drum spre desavarsire si spre 
viata, trebuie sa-1 facem neinterupt in corabia caintei 
pentru nedeplina dragoste ce am aratat-o prin pacatele

39 Sf. Isaac  S ir u l , Cuvantul LXXII, in: Opera ascetica, Atena, 1895, 
p. 283. Cf. Sf. Isaac  S ir u l , Cuvinte despre nevointa {Cuvantul LXXII), in: 
Filocalia 10, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 426.



noastre, pentru ca vointa unei iubiri mai mari ne mana 
tot mai departe. Ea ne tine deasupra valurilor uriase ale 
raului sau egoismului ce se ridica din noi si ne duce tot 
mai inainte. Numai asezati in barca pocaintei calcam 
in fiecare clipa peste valurile pacatoase ale egoismu
lui, care tind sa se ridice din adanci dedesubturi din 
noi. Numai prin ea suntem mereu deasupra noastra 
si in miscare dincolo de punctul in care ne aflam, mai 
aproape de dragostea deplina, mai aproape de raiul in 
care se afla pomul vietii, adica Hristos, izvorul dragos- 
tei ce nutreste spiritul nostru.

Desigur, de o anumita masura a dragostei, care tot 
sporeste, avem parte si inainte de a ajunge la tarmul de 
azur al dragostei depline a raiului. Aerul acelui taram ne 
iese inainte cu mireasma lui tot mai bogata, pe masura ce 
ne apropiem. Dragostea noastra (si in general toate vir- 
tutiile) este tot mai pura, tot mai aproape de deplinatate, 
pe masura ce inaintam spre imparatia dragostei.

De aci se vede ca pocainta nu trebuie sa fie despartita 
de iubirea de Dumnezeu si de semeni. Ne cairn numai 
pentru ca avem dragoste. Ne cairn pentru ca am calcat 
poruncile dragostei, sau fiindca socotim ca n-avem des- 
tula dragoste. Sa nu ne mire faptul ca tumultul de pofte 
si de patimi egoiste, ca raul in general, este asemanat 
cu un ocean. Exista o imparatie adanca a raului, cum 
exista una inalta a binelui, exista un drum lung de par- 
curs spre detasarea, tot mai apropiata deplinatatii, de 
egoismul pacatelor. Omul nu cugeta si nu pofteste raul 
in izolare. Pornirile spre rau din launtrul lui nu isi au in 
el ultimele radacini, ultimul punct de plecare, precum 
nici inspiratiile si pornirile spre bine nu isi sorb fiinta si
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puterea numai din el. Stam in legaturi vizibile, dar mai 
ales invizibile, cu forte adanci si nenumarate ale rau
lui, ce pornesc din fiinte personale mai puternice decat 
noi, forte ce se imbina continuu intre ele si cu pornirile 
noastre, precum suntem ajutati si de aeriene vanturi sau 
indemnuri spre bine pornite din inalta, vasta si mareata 
imparatie a lumii ingeresti si dumnezeiesti, primite in 
panzele fiintei noastre. E un ocean al binelui, si unul 
al raului, solicitandu-ne amandoua. Dar oceanul raului 
este intunecat, tumultuos, omorator de spirit, anuland 
libertatea, ucigator de curatie si liniste; e negru, e sub- 
teran, e inabusitor, ca un noian de ape, pe cand oceanul 
binelui, al dragostei, e mai degraba ca un vazduh infi- 
nit fara de care nu putem trai, fara de ale carui adieri 
nu putem inainta, un vazduh sau o atmosfera curata, 
care ne da respiratie larga, care filtreaza in noi o viata 
reinnoita si o bucurie necontenita si negraita; e atmo
sfera de dragoste si de comuniune curata, datatoare de 
viata, care trezeste toate puterile noastre sufletesti si le 
da puterea sa inainteze.

Cum se face ca prin cainta ne desprindem treptat 
de oceanul raului, din miile lui de imbratisari, si avan- 
sam spre imparatia dragostei depline? Ce face din cainta 
un vehicul spre lumea dragostei? Cainta este focul care 
mistuie treptat egoismul din noi. Toate patimile care se 
involbureaza in noi, iscate adeseori din adancuri intu- 
necate de dincolo de noi, intaresc egoismul nostru. Fie 
ca sunt trupesti, fie ca sunt sufletesti, patimile nu sunt 
decat capetele aceluiasi balaur, al carui nume este egois
mul. Cainta pandeste neincetat orice ridicare a capetelor 
acestui balaur, orice incercare a lui de a se hrani, de a se



intinde in largul sufletului, de a umple cu duhoarea lui 
gandurile, actele, cuvintele noastre bine intentionate, de 
a-i slabi puterile de a se tine in contact cu vazduhul dra- 
gostei, de a-1 atrage la fund. Ea taie cu palosul ei, rand pe 
rand, capetele lui, il arde cu flacara trezviei autocritice, il 
alunga cu buna mireasma a smereniei. Ce altceva poate 
lovi mortal mandria noastra egoista decat prezenta per- 
petua a gandului ca nu suntem nimic, ca tot ce am facut 
e rau, e netrebnic?

Caci piedica cea mai mare si continua in calea ina- 
intarii spre dragoste este egoismul. Pana nu omori ego- 
ismul, nu poti avea dragoste adevarata, pura si deplina 
fata de nimeni.Trebuie sa Iasi mult in urma talazurile 
oceanului de egoism, ca sa simti mangaindu-te in fata 
si de jur imprejur aerul ce-ti vine din imparatia dra- 
gostei. Cine se iubeste pe sine, cine e plin de parerea 
de sine, cine se socoteste pe sine drept realitatea cea 
mai de seama nu-i poate iubi pe altii. A-i iubi pe altii 
inseamna a te uita pe tine, a te depasi mereu pe tine, a 
te socoti pe tine nimic. Iubirea de altii se consolideaza 
in noi prin cainta si smerenie neintrerupte. Egoistul se 
vede pe sine umflat in proportii care acopera toata rea
litatea. El considera orice lucru drept un bun ce trebuie 
sa fie al lui, cantareste orice persoana cu interesul de a 
si-o face de folos, sau cel putin cu grija de a evita peri- 
colul ce ar putea veni de la ea pentru suprematia sa. In 
toate lucrurile, in toate actiunile, egoistul proiecteaza 
persoana sa, pe ea o vede, ei ii slujeste, ei i se inchina, 
ea ii este dumnezeu, sau, mai bine zis, idol. Insasi fiinta 
lui autentica se ineaca in egoism. Atentia fata de altii 
este numai o maniera tactica, pentru a-si servi in fond
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propriile interese. Umplandu-si astfel in chip mincinos 
tot orizontul cu eul sau neautentic, ingradindu-se din 
toate partile cu sinea sa mincinoasa, evident ca nu-i 
poate vedea pe altii drept ceea ce sunt ei insisi, dez- 
interesat, cu dragoste adevarata, cum nu poate vedea 
nici sinea sa autentica incadrata in ansamblul iubitor al 
tuturor.

In orice pornire spre altii se impiedica de sinea sa 
neautentica, orice picatura de generozitate e otravita de 
o preocupare egoista. Dragostea este iesirea din cercul 
magic si iluzoriu al egotismului, cere intins ca intr-un vis 
amagitor, la infinit. Este iesire din temnita intunecoasa a 
eului si intrare in viata de comunitate, de solidaritate, in 
imparatia dragostei, care ii cuprinde pe toti.

Evident ca nimeni nu se poate apropia de aceasta 
imparatie si nu poate intra in ea, in acest rai, decat daca 
lasa in urma oceanul infinitelor sirene ale egoismu- 
lui care cauta sa-1 atraga in el ca tot atatea valuri vio- 
lente. Iar acest ocean nu poate fi depasit dintr-odata. Nu 
poate zbura nimeni printr-o singura bataie de aripi din 
imperiul egoismului in imparatia dragostei. Drumul 
e strabatut treptat, cu lupta necurmata impotriva bra- 
telor infinite cu care cauta egoismul sa ne retina, sa ne 
atraga la fund. La fiecare pas facut in viata noastra, sun- 
tem solicitati, suntem invaluiti de cantecul de sirena din 
adancuri, suntem trasi cu violenta de fortele uriase ale 
oceanului de egoism. La fiecare pas trebuie sa luptam 
incordat, pentru a trece teferi mai departe si a ajunge, ca 
un alt Odiseu, in patria noastra cea adevarata. Vaslind 
cu putere, muschii nostri se intaresc si drumul ni se face 
mereu mai usor. Cainta este ochiul critic care nu se lasa
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amagit de falsa placere oferita de egoismul nostru si ne 
impiedica sa raspunde afirmativ chemarilor din adancul 
de intuneric al oceanului de egoism. Ea ne face sa mer- 
gem inainte, neincrezatori in ce este in noi si sub noi. Nu 
ne lasa nicio clipa sa ne oprim. Prin cainta, Dumnezeu 
nu ne lasa sa ne multumim cu ceea ce am ajuns sa fim, ci 
ne cheama mereu mai departe; ba, mai mult, nu ne lasa 
in bezna egoismului, ci ne cheama in largul solidaritatii 
in dragoste.

Heidegger spune ca omul e mereu lansat inaintea sa 
prin grija. Omul nu e ingradit in clipa prezenta, ci in fie- 
care clipa si-o ia inainte, se devanseaza prin grija, are ori- 
zontul viitorului deschis. Dar Heidegger n-a aratat ca e 
grija si grija. E o grija egoista, prin care omul se preocupa 
cu anticipare de cele trebuincioase egotismului sau. E o 
grija care ne rostogoleste mai departe in egoism. E grija 
care nu ne duce in mod real mai departe, ci ne misca in 
cercul inchis al intereselor noastre. E grija cea lumeasca, 
grija egoista, care e considerate de crestinism un pacat, 
intrucat ne angajeaza toata atentia si ne impiedica sa ne 
gandim la infinitul adevarat al transcendentului.

Dar e si o grija de a scapa de egoism, o grja nu de 
mentinere in viata aceasta inchisa, prin moarte, ci de 
mantuire in planul vesniciei. E o grija in favoarea ego
ismului, si o alta grija, de a topi egoismul din noi. Grija 
aceasta din urma priveste nu numai inainte, ci si inapoi. 
Dar nu priveste inapoi pentru a uita de prezent si de vii- 
tor, pentru a incremeni ca sotia lui Lot, ci pentru a contri- 
bui la topirea reziduurilor egoismului asezat in trecut in 
calea noastra, ca astfel sa putem sa lucram in viitor mai 
bine, sa putem inainta de fapt. Fata acestei griji, intoarsa
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inapoi pentru a inlatura piedicile adunate de egoism in 
calea viitorului, este cainta. Mai bine zis, cainta priveste 
si inapoi, cu regret pentru manifestarile si deprinderile 
egoiste, dar si inainte, cu hotararea de a nu mai sluji lor. 
Prin ea imbratisam deodata trecutul, prezentul si viito- 
rul, facand din privirea spre trecut o forta pentru viitor. 
Dar viitorul ni se dezvaluie ca inaintand tot mai mult 
spre taramul de lumina al imparatiei dragostei, deci spre 
tot mai multa dragoste fata de Dumnezeu si de semenii 
nostri. Grija de mine insumi, de care se ocupa Heidegger, 
se transforma intr-o grija de a-L iubi pe Dumnezeu si de 
a-i iubi pe ceilalti, intr-o grija fata de Dumnezeu si de 
semeni. lata cum cainta imbratiseaza nu numai trecu
tul, prezentul si viitorul, ci si pe semeni, cu imbratisarea 
unei tot mai depline atentii, a unei tot mai depline iubiri. 
Cainta inainteaza incet, dar cu incordare, in taramurile 
dragostei, dupa imaginea plina de poezie si de lumina 
a Sfantului Isaac Sirul. Iar daca-i asa, cainta nu este o 
chestiune de viata particular^, ci una care intereseaza 
in cel mai inalt grad destinul obstesc al colectivitatii. Ea 
poate contribui in mare masura la realizarea unei lumi 
mai infratite, daca ea mistuie treptat egoismul si sporeste 
cheagul dragostei. Ea poate contribui in masura insem- 
nata la infaptuirea unei solidaritati reale, launtrice si 
durabile intre madularele colectivitatii umane.

Cainta deci nu este o indeletnicire exclusiva a batra- 
nilor. Ea este desigur si a lor. Dar dinamismul ei creator 
pentru viata, puterea de continua depasire ce o da ea ori- 
cui, o arata ca avand un rost cu totul special si cu mult 
mai insemnat pentru cel tanar. Batranul se caieste pen
tru a se duce curatit de pacate in fata lui Dumnezeu, dar
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tanarul se caieste si pentru a se realiza cum se cuvine in 
viata. Si se poate realiza astfel numai depasindu-se con
tin u e Propriu-zis, numai asa poate ajunge la adevarata 
realizare a tuturor posibilitatilor sale. Un tanar care nu 
tinde la continua depasire, un tanar care duce o existenta 
statuta e mai degraba batran. Tineretea, prin definitie, 
tinde la mai mult, la o continua ascensiune. Dar aceasta 
depasire necontenita nu se poate realiza fara o nemul- 
tumire fata de nivelul la care s-a ajuns. Si nu ajunge o 
nemultuire teoretica, ci e necesara una impreunata cu 
suferinta. Iar aceasta e cainta.

E insa cazul insa sa ne intrebam in ce raport sta aceasta 
cainta permanenta cu pocainta ca Taina. De obicei, Sfin- 
tii Parinti o numesc pe cea dintai pocainta propriu-zisa 
(pexavoia) si pe cea de a doua, marturisire (cEouoAo^ cjlc).

De aici urmeaza ca cea dintai e o pregatire durabila 
pentru cea de a doua si o prefigurare a efectelor aceleia. 
Prin cainta permanenta ne pregatim pentru pocainta ca 
Taina, precum pocainta ca Taina trebuie sa ne indemne 
la pocainta permanenta. Daca Dumnezeu ne-a lasat 
pocainta ca Taina, evident ca nu ne putem duce la ea 
nepregatiti sau numai cu o reamintire scurta a pacatelor 
in ultimele clipe, sau chiar zile. Pe cate din cuvintele si 
faptele noastre nu le uitam de obicei! Am risca sa nu ne 
reamintim nici gandurile, cuvintele si faptele pacatoase 
daca n-am starui asupra lor prin cainta indata ce s-au 
produs si daca n-am reveni mereu asupra lor cu regret. In 
pocainta ca Taina aruncam din nou efectiv gunoiul rau- 
lui de care ne-am desolidarizat, de care ne-am detasat, 
dar care e inca tot in noi, dupa ce 1-am desprins treptat 
de pe sufletul nostru. Iesirea cu el in fata duhovnicului e
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necesara pentru ca sa experiem mai acut socoteala ce tre- 
buie sa I-o dam lui Dumnezeu ca subiect suprem ce nu se 
identified cu launtrul nostru. Spovedania e necesara pen- 
tru acceptarea din partea noastra a celei mai accentuate 
simtiri de umilinta si pentru a ne da seama ca eliberarea 
noastra de pacat atarna de sprijinul, de ajutorul ce ni-1 
da semenul, ca suntem, avizati de el, ca aceasta eliberare 
este o opera a comuniunii, depasind individualismul in 
care sta la panda mandria. Prin spovedanie ne punem in 
situatia smerita de ucenici ce primesc o invatatura. Prin 
ea ne dam noua insine prilejul sa auzim o judecata obiec- 
tiva, externa, asupra faptelor noastre, nepovarnita nici 
pe panta crutarii, nici pe cea a condamnarii, cum ni se 
intampla noua aproape totdeauna cand suntem numai 
noi, cu launtrul nostru40.

Chiar daca n-am ajuns la desavarsita detasare laun- 
trica a noastra de gandurile pacatoase, atunci cand mer- 
gem la duhovnic, darea lor la iveala ne elibereaza de ele41.

Sfintii Parinti pun in legatura cu cainta lacrimile. De 
fapt, darul lacrimilor devine imbelsugat pe treptele mai

40 Pentru semnificatiile pocaintei ca taina, a se vedea studiul 
nostru: „Cainta si inviere sufleteasca", in: Revista Teologica, 35 (1945), 
nr. 1-2, Sibiu, 1945, pp. 8-23.

41 S f . Ioan  C a sia n , Cuvant plin de mult folos. Catre egumenul Le- 
ontie, un extras din primele doua Collationes patrum, PL 49, 477-558: 
„Intr-adevar, chiar pana nu s-a invrednicit cineva de darul dreptei so- 
coteli, prin insusi faptul ca-si arata Parintilor gandurile rele ale sale, le 
vestejeste pe acestea si le face mai slabite. Caci, precum sarpele scos 
din ascunzis la lumina se sileste sa fuga si sa se ascunda, tot astfel si 
gandurile cele rele, date pe fata prin marturisire desavarsita, se grabesc 
sa fuga de la om". (Filocalia 1, p. 168.) E aici o idee pe care a reluat-o 
psihoterapia, facand-o uneori de nerecunoscut.
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inalte ale vietii duhovnicesti, dar intracat pocainta, fund 
permanenta, se intensified si ea pe treptele mai inalte, 
nu e gresit ca lacrimile sa fie considerate ca stand intr-o 
legatura speciala cu pocainta. Apoi, ele nu trebuie sa lip- 
seasca nici din pocainta incepatoare, desi e mare deose- 
bire intre lacrimile fricii de la inceput si lacrimile iubirii, 
de pe treptele superioare42.

Lacrimile sunt dovada ca pocainta a razbit invarto- 
sarea sufletului, provocata de pacatuirea indelungata. 
Ele due cu ea tina muiata dupa ce ai curatit-o de pe gea- 
mul sufletului, deschizandu-i acestuia perspectiva spre 
Dumnezeu si spre semeni si scotandu-1 dintre zidurile 
de pacat si de impietrire ale egoismului. Ele se ivesc 
dupa ce pocainta a reusit sa strapunga inima43, facand-o 
simtitoare, si s-o franga, facand-o iarasi moale, dupa ce 
se invartosase prin imbibarea cimentului patimilor in 
ea. Lacrimile ii redau transparenta, ca sa se poata vedea 
prin ea subiectul uman, si ca subiectul insusi sa poata 
vedea prin ea cerul. Lacrimile spala ochii si-i fac fru- 
mosi, pentru ca spala inima si o fac transparenta, fru- 
moasa si nevinovata.

Cele mai subtile analize ale plansului si ale tutu- 
ror varietatilor lui ni le-a dat loan Scararul, in Cuvantul 
al Vll-lea al Scarii sale. Dam cateva caracterizari ale 
lacrimilor, dupa loan Scararul. Formuland intr-un

42 Cf. C a l is t  si Ig n a t ie  X a n t h o p o l , M etoda..., in: Filocalia 8, 
pp. 212-214; vezi si Centuria lui Calist si Ignatie, in: Filocalia greaca, vol. 
II, p. 348.

43Cf. Sf . Ioan  S ca r a ru l , Scara..., in: Filocalia 9, p. 197 (PG 88, 801): 
„[...] plansul este un ac de aur al sufletului scapat de orice tintuire si 
alipire [...]".
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sens general, el zice: „Precum focul topeste trestia, asa 
lacrima topeste toata intinaciunea vazuta si gandita"44. 
Dar precizeaza ca sunt mai multe feluri de lacrimi: „de 
la fire, de la Dumnezeu si de la potrivnic; sau de lauda, 
din pricina slavei desarte, din pricini de curvie, din 
iubire, din amintirea mortii si din alte multe pricini"45. 
Noi, scuturandu-ne de toate prin frica de Dumnezeu, sa 
ne castigam lacrimile curate si neviclene ale gandului 
la moarte, caci nu este in ele inselare sau inchipuire de 
sine, ci ele aduc mai degraba curatirea si propasirea in 
iubirea de Dumnezeu, spalarea pacatelor si eliberarea 
de patimi. Nu e de mirare sa inceapa plansul cu lacrimi 
bune si sa sfarseasca in lacrimi rele. Dar e lucru vrednic 
de lauda sa inceapa de la cele contrare sau naturale, si 
sa ajunga la cele duhovnicesti. De aceea, „nu te increde 
izvoarelor tale inainte de desavarsita curatie. Caci nu 
trebuie crezut vinul de indata ce a fost turnat din tease 
in butoi"46. „Cel ce calatoreste in plans necontenit dupa 
Dumnezeu nu inceteaza a fi in fiecare zi in sarbatoare, 
precum cel ce este in continua sarbatoare cu trupul va fi 
luat de plansul neincetat."47

Lacrimile alunga rasul. „Fii ca un imparat in inima ta, 
sezand pe tronul inalt al smereniei tale si poruncind rasu- 
lui: «Du-te», si se duce, si plansului celui dulce: «Vino» si 
vine, si slugii noastre, tiranului trup: «Fa aceasta», si face. 
Daca cineva a imbracat plansul ca pe o haina de nunta

44Cf. Sf. Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, p. 208 (PG 88, 808).
45Cf. Sf. Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, p. 208.
46Cf. Sf. Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, p. 208.
47Cf. Sf. Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, p. 209.
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fericita si plina de har, acela a cunoscut rasul duhovnicesc 
al sufletului."48 Plansul pe treptele cele mai inalte nu mai 
e un plans al ochilor trupesti. „Omoara pacatul, si lacrima 
indurerata a ochilor sensibili va fi de prisos. [...] Nu era in 
Adam lacrima inainte de calcarea poruncii, precum nu va 
fi nici dupa inviere, cand va fi incetat pacatul [.. .]."49

5. infranarea

Un filosof roman a emis ideea50 ca fiinta umana este 
prevazuta cu un frau prin insasi constitutia sa, ca sa nu 
se inalte prea mult si sa pericliteze suveranitatea Marelui 
Anonim din varful existentei. Invatatura crestina» 9 »
recunoaste si ea utilitatea unei frane. Dar frana aceasta» s
si-o impune fiinta noastra in mod liber; nu e o forta careia 
ii este supusa in mod fatal. Si rostul ei nu este acela de a 
impiedica fiinta noastra sa se inalte spre fiinta absoluta, 
ci, dimpotriva, acela de a o dezlega de lanturile care o 
retin din acest avant. In conceptia crestina, Dumnezeu nu 
Se teme sa-1 ridice pe om pana la impartasirea de propria 
Sa fiinta, pana la indumnezeire. Caci omul, chiar daca 
devine dumnezeu, prin insusi faptul ca are fiinta creata, 
poate ajunge numai dumnezeu dupa har, si ca atare e cu 
neputinta sa pericliteze suveranitatea fiintei divine.

Infranarea, exercitata liber de omul credincios, nu 
e contenire a urcusului spre Dumnezeu, ci departare de

48Cf. Sf. Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, pp. 209-210.
49Sf. Ioan Scararul Scara..., in: Filocalia 9, p. 211 (PG 88, 808-809).
50 Lucian Blaga, Trilogia cunoasterii, vol. 3: Cenzura transcendents, 

Fundatia Regala pentru Literatura si Arta, Bucuresti, 1943.
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rele, avand rostul sa-1 fereasca pe om de scufundarea 
totala in lume. Desigur lumea, ca zidire a lui Dumnezeu, 
isi are rostul ei pozitiv. Ea are sa ne ajute in urcusul spre 
Dumnezeu. Ratiunile divine ce iradiaza din ea o umplu 
de o lumina si de o transparenta care dau o perspective 
infinite intelegerii noastre. Orice lucru, prin sensul lui 
niciodata epuizat, prin rostul lui niciodata deplin deslusit 
in ansamblul universului, trebuie sa dea mereu de medi- 
tat ratiunii noastre si sa o inalte dincolo de el insusi. Orice» » » J
lucru, prin infinitul sensului si prin inradacinarea lui in 
infinit, prin legaturile lui, de nesfarsita complexitate, cu 
sensurile tuturor lucrurilor, este un mister. Cu atat mai 
mult, persoana unui semen al nostru, persoana care nu 
poate incapea intr-o formula rationale inchise, care nu se 
poate epuiza in comunicarea ei si in setea ei de cunoastere 
si de iubire. Cat de mult ne ajute un semen al nostru se ne 
ridicem spre infinitul de taine prin intelesurile inepuiza- 
bile din el! Cat de mult ne fortifice in urcusul nostru spiri
tual prin negraitele si nesfarsitele puteri de incurajare, de 
incredere ce iradiaze din el!

Lumea lucrurilor si a persoanelor e menite astfel se 
fie scare spre Dumnezeu, sprijin in urcusul spre El. Dar 
prin patimi omul ii ia lumii aceaste adancime luminoase, 
aceaste transparente ce merge pane in infinit. In loc se fie 
„orizont de mistere", lumea devine un continut material 
consumabil, un zid impenetrabil, nestmbetut de nicio 
lumine de dincolo. De fapt, omul stepanit de patimile 
trupesti -  Dcomia pantecelui, iubirea de avutie, curvia 
-  nu mai retine din lucruri si din persoane decat ceea 
ce-i material, ceea ce poate satisface pofta trupului seu; 
iar manifesterile maniei, ale intristerii, ale slavei desarte



sunt de explicat tot prin aceasta reducere a lucrurilor la 
aspectul lor util trupului si marginit. Lucrurile nu mai 
sunt decat ceva care se mananca, sau care ii asigura alte 
inlesniri si placeri trupului: il due repede, ii dau mirosuri 
si gusturi placute, ii prezinta un aspect material lucios, ii 
ofera o odihna comoda; iar persoana semenului e numai 
un trup care poate trezi placeri trupului nostru, sau un 
cuantum de putere mecanica, utilizabil ca instrument 
pentru productia de bunuri placute trupului. Lucrurile 
si persoanele nu mai cuprind decat ceea ce cade imediat 
sub simturi, si nimic dincolo de simturi. Ele au devenit 
opace. Lumea a devenit unilateral^, saraca, fara relie- 
furi de alt ordin decat cel sensibil. Pacatul impotriva lui 
Dumnezeu, a Spiritului creator, e si impotriva lumii.

Dar aceasta prefacere a lucrurilor in simple bunuri 
de consum si aceasta reducere a persoanelor la aspec
tul de obiecte51, in loc de a-1 face pe om liber, suveran in 
mijlocul lumii, 1-a facut sclavul ei, caci 1-a facut sclavul 
poftelor trupesti amplificate peste orice masura. Incat, 
frana pe care crestinismul il indeamna pe om sa o puna 
in functiune consta in revendicarea, din partea spiritului 
din om, a drepturilor sale fata de impulsurile inferioare 
care 1-au coplesit. Prin infranarea care limiteaza patimile, 
omul restabileste conducerea, libertatea spiritului, in sine 
insusi. Dar prin aceasta, trezeste in sine factorul care vede 
in lume si altceva decat obiecte care satisfac aceste patimi. 
Prin infranare, omul alunga de pe lume valul de intuneric 
si-i reda transparent infinitului. Deci, nu un dispret fata
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51 Aceasta reducere a persoanelor la obiecte in epoca noastra a 
demascat-o Tillich in carticica Die geistige Lage der Gegenwart.
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de lume se manifests in infranare, ci vointa unei descope- 
riri a intregii maretii a lumii; infranarea nu este o intoar- 
cere de la lume peste tot, pentru a-L cauta pe Dumnezeu, 
ci o intoarcere de la o lume ingusta si ingrosata de patimi, 
pentru a gasi o lume transparent;!, care devine ea insasi 
oglinda a lui Dumnezeu si scara catre El.

Propriu-zis, intre lumea adevarata si Dumnezeu 
nu e un raport de excludere reciproca. Dar ca metoda 
prealabila care sa conduca la gasirea lumii adevarate e 
folositoare intoarcerea de la lume, de la lumea cazuta, 
din vina omului, sub vraja raului, de la lumea care-si 
asteapta si ea suspinand eliberarea (cf. Romani 8, 22).

Aici de fapt se despart cele doua drumuri ale cresti- 
nilor ortodocsi, dupa etapa credintei, a fricii de Dumnezeu 
si a pocaintei, pe care le-au parcurs impreuna. Acum, 
monahii apuca pe un drum, crestinii din lume pe un altul.

Monahii apuca pe drumul sigur, radical, mai scurt. 
Ei stiu ca patimile se instaleaza in fiinta umana si ca deci 
omul ar trebui sa dea lupta infranarii cu sine insusi. Dar 
mai stiu ca vointa acestuia este slabita de aceste patimi 
si ca e mai bine sa-i fie usurata lupta cu ele, luandu-le 
ocazia de a se naste si starni, adica luandu-le materia 
care le face sa se formeze si sa se aprinda. De aceea ei 
aleg iesirea din lume. Prin aceasta reteaza de la inceput 
orice putinta de nastere si de starnire a patimii. Pentru 
ei, de aici inainte, toata problema este sa persiste in 
aceasta retragere, caci pofta lipsita vreme indelungata de 
materia care s-o satisfaca, sau de prelungirea in fapta, se 
vestejeste si nu mai duce la patima, sau o slabeste.

Drumul celorlalti crestini e mai lung si mai putin sigur, 
dar nu e exclus sa ajunga si unii din ei pe varful sfinteniei;
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sau, in orice caz, chiar daca nu ajunge pana acolo, orice 
crestin e dator sa se sileasca spre un anumit progres spi
ritual52. Iar de acest progres tine si o anumita infranare. 
Crestinii din lume nu pot, desigur, sa practice o infranare 
radicala, precum monahii, dar pot practica si ei o anumita 
cumpatare care, sporind cu vremea, sa ajunga la infrana- 
rea monahala. Ei merg mai incet, dar pot ajunge aproape 
tot pana acolo. Daca le lipsesc ostenelile din proprie initi- 
ativa, cele de voie, Dumnezeu compenseaza lipsa acelora 
prin plusul de necazuri ce le aduc asupra lor greutatile si 
datoriile vietii, fara voie. Daca le primesc pe acestea cu rab- 
dare, pot sa se purifice de patimi aproape ca si monahii. 
Daca infranarea este o virtute mai mult a monahilor, rab- 
darea este mai mult a mirenilor, desi nici unii, nici altii nu 
trebuie sa uite cu totul de virtutea celorlalti.

Ruperea de lume a monahilor este consfintita prin 
trei voturi: al saraciei, al castitatii si al ascultarii. Prin aces
tea, ei se obliga sa persiste toata viata in aceasta renun- 
tare la impatimirea de lume, adica in infranare. In ele

62 „Nu se cuvine ca cei mai slabuti cu firea sa deznadajduiasca 
si sa paraseasca vietuirea virtuoasa si placuta lui Dumnezeu si sa o 
dispretuiasca asa, ca pe una ce nu ar putea fi ajunsa, nici inteleasa de 
ei. Caci chiar de nu vor putea ajunge la culmea virtutii si mantuirii, 
prin sarguinta si dorinta totusi se fac mai buni sau in niciun caz mai 
rai. Iar acest folos al sufletului nu este mic." (S f . A n to n ie  cel  M a re , 
Invdtdturi despre viata morald, in: Filocalia 1, p. 21.) Vladimir Lossky scria: 
„Calea unirii cu Dumnezeu poate fi urmata si in afara manastirilor, in 
toate starile vietii omenesti [...]. Hagiografia rasariteana, de o bogatie 
extraordinary, infatiseaza alaturi de sfinti calugari mai multe exemple 
de desavarsire duhovniceasca atinsa in lume de simplii laici, chiar de 
catre persoane casatorite." [Vladimir L o ssky , Teologia Bisericii de Rdsarit, 
traducere din limba franceza de Pr. Vasile Raduca, p. 8 -  n.ed.]
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se concentreaza de fapt promisiunea de a se infrana nu 
numai de la cele opt patimi, ci si de la tot ce le poate pri- 
lejui. Prin votul saraciei, ei se obliga sa se infraneze nu 
numai de la iubirea de avutii, ci chiar si de la orice pose- 
siune care le-ar putea provoca trezirea poftei de avutie. 
Totodata, prin acest vot, monahii se tin la adapost de 
putinta externa a lacomiei pantecelui, fiind lipsiti de mij- 
loace. Prin votul castitatii, se obliga nu numai la infra- 
narea de la curvie, ci si de la relatia conjugala care i-ar 
putea starni la curvie. Iar prin votul ascultarii, se obliga 
nu numai la infranare de la mandrie, ci si de la exerci- 
tarea dreptului de a-si spune parerea atunci cand soco- 
tesc ca vad lucrurile mai just decat interlocutorii caci si 
aceasta poate fi un prilej de starnire a mandriei. Taindu- 
si lacomia pantecelui, patima desfranarii, a iubirii de 
bani, a mandriei, ei isi taie implicit si patimile maniei si 
intristarii, care sunt sustinute de acelea.

Deci, monahul, asumandu-si aceste voturi si pazindu- 
le cu strictete, trebuie sa se infraneze in mod radical de la 
fiecare patima in parte. Si anume, de la iubirea de arginti, 
desfranare, manie, intristare, lene, slava desarta, mandrie, 
si chiar si de la ceea ce le poate prilejui. In privinta manca- 
rurilor insa nu i se pretinde renuntare radicala, nici macar 
imputinare exagerata, ci numai cumpatare53. Monahul tre
buie sa fuga de imbuibare, de ceea ce este peste masura,

53 Nil Ascetul, interpretand textele din Levitic 8, 29 si 9 ,14, ca piep- 
tul sa fie scos intreg, iar pantecele numai sa se spele, zice: „Caci intelep- 
tul poate sa-si lepede si sa-si taie toata mania, dar pantecele nu-1 poate 
inlatura. Firea sileste si pe cel mai infranat sa se foloseasca de hrana 
trebuitoare." (N il  A sc etu l , Cuvant ascetic, cap. 57, 6, in: Filocalia 1, p. 
247; Filocalia greaca, editia a Ill-a, vol. I, p. 222.)
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ba chiar de saturare, sculandu-se de la masa putin inainte 
de a se fi saturat. Dar, in privinta cantitatilor si a feluri- 
lor de mancare, nu se da o regula uniforma, caci cei mai 
debili trebuie sa se hraneasca mai bine, iar cei ce poseda 
mai multa vitalitate, mai putin. Principiul e ca mancarea 
sa sustina trupul ca unealta de lucru duhovnicesc, deci 
sa nu devina o piedica nici prin debilitate, nici prin prea 
mult must in el54.

In general, Parintii le recomanda monahilor manca
rea de post si din cand in cand ajunari sau retineri totale 
de la mancaruri. Mancarurile de post au si ele rostul de 
a slabi puterea neretinuta a poftei, care face din om un 
rob si-i ia putinta de a vedea si altceva in cele le mananca 
decat materia de consumat. Prin slabirea poftei, mancarea 
devine un act in care e prezenta si reflexia, in care e de fata 
si gandul la Dumnezeu. Ratiunea nu mai e slujitoare la 
dispozitia poftei, ci redobandeste rolul de conducatoare. 
In jurul actului mancarii, se coboara o lumina duhovni- 
ceasca; nu mai e un act irational, inchis in intuneric. Dar 
postul constituie si un act de preamarire a lui Dumne
zeu, pentru ca este unul de infranare a propriului egoism 
crescut prin poftele spirituale si trupesti, in asa masura

54 Cf. S f . I oan  C a sia n , Despre cele opt ganduri ale rautatii, in: Filo- 
calia 1, pp. 125-127; De octo cogitationibus malitiae, Filocalia greacd, editia 
a Il-a, vol. I, p. 35. Scrierea aceasta e publicata drept epistola a doua a 
Sfantului Atanasie catre Castor si in PG 28, 871-906: „De bucate numai 
atata sa ne slujim, cat sa traim, nu ca sa ne facem robi pornirilor poftei. 
Primirea hranei cu masura si cu socoteala da trupului sanatatea si nu ii 
ia sfintenia. Regula infranarii si canonul asezat de Parinti acesta este: cel 
ce se impartaseste de vreo hrana sa se departeze de la ea pana mai are 
inca pofta si sa nu astepte sa se sature."
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incat nu mai incape nimeni de noi, nici macar Dumnezeu. 
Cadem astfel prada iluziei (si traim in conformitate cu ea) 
ca numai persoana noastra ar exista si ca pentru ea ar fi 
toate. Omul sufera de o buhaiala monstruoasa a eului, 
caci extinderea lui egoista nu este o adevarata crestere, ci 
o umflare bolnavicioasa, care vrea sa se intinda peste toti 
si toate. Ea este produsa prin convergenta tuturor patimi- 
lor, e manifestarea lucrarilor tuturor microbilor spirituali 
salasluiti in eul nostru. Postul e antidotul impotriva aces- 
tei extensiuni patologice a poftelor si a egoismului. Prin 
post, eul se aduna smerit in sine, dar prin transparent 
sa II vede pe Dumnezeu si se umple de viata consistenta 
a lui Dumnezeu. Aceasta e cresterea duhului din om, din 
Duhul dumnezeiesc. Numai in Dumnezeu si din Dum-

9

nezeu cel infinit poate creste omul spiritual si in armonie 
cu toti si cu toate. Dar egoistul, vrand sa creasca in afara 
lui Dumnezeu si a relatiilor iubitoare cu semenii, creste 
numai in aparenta si pentru scurta vreme.

Postul cu trupul este el insusi un act de crestere spiri- 
tuala. Este o incordare a vointei si o reasezare a domniei 
spiritului asupra trupului. In conceptia crestina, in special 
in cea ortodoxa, sufletul si trupul nu-si traiesc viata izolat, 
ci, in starea normala, sufletul trebuie sa spiritualizeze 
trupul, si trupul sa fie mediul de lucrare a spiritului.

Dar Sfintii Parinti scot in relief, ca efect al postului, 
pe langa slabirea poftelor trupului, in chip deosebit, 
pastrarea neprihanirii. Mai ales tinerilor le este necesar 
postul. „Caci trupul tanar, spune Marcu Ascetul, ingrasat 
cu felurite mancari si bautura de vin, e ca un pore gata 
de junghiere. Sufletul lui e junghiat de aprinderea 
placerilor trupesti, iar mintea e robita de fierberea



poftelor rele, neputand sa se impotriveasca placerilor 
trupului. Caci ingramadirea sangelui pricinuieste 
imprastierea duhului. Mai ales bautura de vin nici sa 
n-o miroasa tineretea, ca nu cumva prin focul indoit, 
nascut din lucrarea patimii dinauntru si din bautura de 
vin, sa i se infierbante peste masura dorul de placere al 
trupului si sa alunge de la sine placerea duhovniceasca 
a durerii, nascuta din strapungerile inimii, si sa aduca 
in ea intunecare si impietrire. Ba, de dragul placerii 
duhovnicesti, tineretea nici la saturare de apa sa nu se 
gandeasca. Caci putinatatea apei ajuta foarte mult la 
sporirea in neprihanire."55

Parintii recomanda o infranare necontenita de la 
toate patimile. Desi infranarea de la lacomia pantecelui 
este cea care usureaza infranarea de la celelalte, nu 
trebuie sa o neglijam pe niciuna, pentru ca patimile 
sunt oarecum un intreg, un balaur caruia taindu-i-se un 
cap, scoate altul la iveala. Mai subtila e patima slavei 
desarte. Ea este prezenta adeseori chiar cand ni se pare 
ca suntem eliberati de patimi. Ea creste chiar pe locul 
unde au fost taiate altele, hranindu-se cu sangele lor. 
Ea rasare chiar pe marginea smereniei si in general pe 
marginea oricarei virtuti.

Luptand impotriva patimilor, le micsoram treptat. 
Sfantul Maxim Marturisitorul fixeaza patru trepte ale 
acestui progres:

1. Oprirea manifestarilor lor in fapte pacatoase. 
Obtinerea nepacatuirii cu fapta este prima nepatimire.
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55 Sf . M arcu A scetul, Epistola catre Nicolae Monahul, in: Filocalia 1,
p. 384.
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2. Scaparea de gandurile patimase aduse de pofte in 
constiinta. Biruinta asupra lor ne aduce a doua nepatimire. 
Lipsind acestea, nu se poate trece la fapte.

3. A treia treapta consta in a face pofta noastra 
naturala sa nu se mai miste spre patimi. Prin aceasta, se 
obtine a treia nepatimire56.

4. A patra treapta este inlaturarea din minte a 
oricaror inchipuiri sensibile, peste tot. Aceasta duce la a 
patra nepatimire. Nemaivenind acestea in minte, nu mai 
pot cobori in subconstient, ca sa miste pofta spre patima.

Desigur, nepatimirea din urma nu ne este idealul, 
ci, dupa interiorizarea ei, trebuie sa ajungem in stare sa 
primim in noi icoanele lucrurilor fara sa se mai nasca in 
noi nicio patima. Aceasta se intampla cand prin ele se 
fac stravezii ratiunile lor dumnezeiesti. De abia dupa 
aceasta mintea se uneste cu Dumnezeu intr-o stare mai 
presus de rugaciune.57

Schema aceasta a luptei nu vine in contrazicere cu 
ceea ce spuneam mai inainte, ca momentul decisiv in

56 Cf. Evagrie Ponticul, Schita monahiceasca, in: Filocalia 1, pp. 57- 
66. in PG 40,1251-1264, e publicata sub titlul: Evagrii Monachi, Rerum 
monachalium rationes, earumque juxta quietem appositio-, in Filocalia greaca, 
ed. II, vol. I, pp. 21-25. „Dintre ganduri, singur cel al slavei desarte lu- 
creaza cu multe mijloace. [...] Gandul acesta face sa creasca toti dracii 
dupa ce au fost biruiti, ca printr-insul sa primeasca din nou intrare in 
suflet si sa faca cele din urma mai rele ca cele dintai." (Filocalia 1, pp. 
79-80.) De altfel, toate patimile isi au perversitatile lor, sau fac mintea 
sa iscodeasca argumente perverse in provocarea lor, stricand-o. „Toate 
gandurile necurate, staruind in noi din pricina patimilor, due mintea la 
stricaciune si pieire." (Filocalia 1, p. 87.)

57cf. Isaac  S ir u l , Cuvinte despre sfintele nevointe (XXXII), in: Filocalia 
10, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, pp. 202-211.



desfasurarea patimii este asentimentul ce si-1 da rati- 
unea unei patimi, si deci aid  trebuie data lupta de la 
inceput, nu pe urma, cand e pe cale sa treaca acest gand 
in fapta. La inceputul vietii noastre duhovnicesti, nu 
obtinem dintr-o data succesul in aceasta etapa. Dar, 
chiar daca am pierdut lupta acolo, putem opri trecerea 
pacatului in fapta prin diferite mijloace, dintre care unul 
principal este sa luam masuri ca sa ne lipseasca prilejul 
sau materia ispitei. Iar monahul a luat aceste masuri in 
mod radical, prin iesirea din lume. Fie si numai persis- 
tand in aceasta stare, a atins prima tinta. Dar el este deo- 
camdata numai in chip exterior monah. Ca sa devina 
un monah interior, duhovnicesc, trebuie sa ajunga cel 
putin la curatirea de gandurile patimase, adica sa fie in 
stare sa-si opreasca mintea de la a-si da asentimentul 
la patima starnita in constiinta. Odata ajuns aici, nepa- 
timirea primei trepte se va mentine de la sine, nu prin 
mijloace externe si in mod artificial. De observat insa ca 
lupta pentru aceasta a doua nepatimire nu e separata cu 
totul de cea dintai, desi isi are si o faza proprie, caci cine 
se mentine cu staruinta in nepacatuirea cu fapta slabeste 
si gandul pacatului. Vrand-nevrand, el faureste si argu- 
mente pentru nepacatuirea cu fapta si aceste argumente 
le slabesc pe cele care sustin gandul ispitelor in con
stiinta. Asa se intampla si cu nepatimirea a treia, obti- 
nandu-se in parte prin staruinta in prima si in a doua. 
Caci prin ocolirea indelungata a pacatului cu fapta si 
prin slabirea gandului la pacat, se vestejeste treptat si 
tendinta poftei dupa patima.

Dar de infranarea de la gandurile pacatoase ne 
vom ocupa intr-un capitol special, iar de slabirea poftei
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si a maniei ne vom ocupa in parte in capitolul despre 
rabdarea necazurilor, iar in parte, chiar in acest capitol, 
ceva mai incolo, in legatura cu alte osteneli ale mona- 
hului. Aici ne vom ocupa putin cu anumite infranari de 
la pacatul cu lucrul.

Retragerea din lume nu-1 scuteste pe monah de con- 
tinuarea efortului de a se infrana de la pacatul cu lucrul. 
Caci desi a iesit din lume, n-a putut iesi cu totul. In parte, 
lumea merge cu el; el ramane si acolo un In-der-Welt- 
sein, cum ar spune Heidegger. De pilda, el duce cu sine 
necesitatea de a manca, iar aceasta ii impune o continua 
infranare ca sa nu devina lacom. Dar, pe langa aceasta, 
el poate fi mandru, adica increzut in succesele dobandite 
prin eforturile sale de curatire, sau poate fi lenes, chiar 
intr-o completa retragere. Pe langa aceasta, el trebuie sa 
petreaca intr-o obste monahala, daca nu tot timpul, ori- 
cum multa vreme dupa retragerea din lume, pentru a 
invata anumite infranari de la altii si pentru a se deprinde 
in ascultare si smerenie. Dar acolo este expus nu numai 
patimilor amintite, ci si primejdiei de a se mania, de a 
barfi, de a flecari, de a minti. Mania si barfeala tin de ura 
fata de aproapele; flecareala, de lene; iar minciuna, cand 
nu e barfeala a altuia, e scuza a lenei proprii, sau lauda 
de sine, cum poate fi pe de alta parte si flecareala.

Aici ne vom opri putin asupra infranarii de la bar
feala, flecareala, minciuna si somn prea mult, ca fapte 
externe pacatoase. De manie si mandrie, ca miscari pati- 
mase mai launtrice, va fi vorba mai incolo.

„Clevetirea este fiica urii. [...] E fatarnicirea iubi- 
rii, pricinuitoarea intinaciunii si poverii inimii. [...] 
Am auzit pe unii clevetind si i-am certat. Dar lucratorii
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acestui rau raspundeau, in apararea lor, ca fac aceasta 
din dragostea si din grija pentru cel clevetit [...]. Daca 
spui ca-1 iubesti, roaga-te in taina pentru el, si nu-ti 
bate joc de om. Caci acesta este felul iubirii primit de 
Domnul. [...] Iuda era in ceata ucenicilor, iar talharul, 
in ceata ucigasilor. Si intr-o clipa s-a facut o schimbare 
minunata intre ei. [...] Sa nu te sfiesti niciodata de cel 
ce cleveteste pe aproapele fata de tine. Mai degraba zi 
catre el: «Inceteaza, frate! Eu in fiecare zi fac lucruri mai 
rele ca el. Si cum pot sa-1 osandesc pe el?». [...] Pe cat de 
strain este focul de apa, pe atat de strain este a judeca 
celui ce voieste sa se pocaiasca. Chiar de ai vedea pe 
cineva gresind in ceasul mortii, nici atunci sa nu-1 osan- 
desti. Caci necunoscuta este oamenilor judecata lui 
Dumnezeu. Unii au facut gresale mari la aratare, dar au 
facut lucruri si mai mari in ascuns. [...] «Cu ce judecata 
veti judeca, cu aceea veti fi judecati» (Matei 7,2), negresit 
in cele ce vom cleveti pe aproapele, in acelea vom cadea 
[...]. Contabilii aspri si amanuntiti ai gresalelor aproa- 
pelui sufera de aceeasi patima, pentru ca nu si-au adus 
niciodata aminte in chip nemincinos si deplin de gresa- 
lele lor. Caci, daca ar privi cineva amanuntit la pacatele 
sale, inlaturand acoperamantul iubirii de sine, n-ar mai 
purta grija de nimic din cele ale vietii. Ar socoti ca nu-i 
ajunge timpul nici macar pentru a se plange pe sine, 
chiar daca ar trai o suta de ani, chiar daca ar vedea raul 
Iordanului plin intreg de lacrimile pornite din ochii sai. 
[...] Dracii ne silesc fie sa pacatuim, fie, daca nu paca- 
tuim, sa judecam pe cei ce pacatuiesc, pentru ca prin 
lucrul de-al doilea sa patam pe cel dintai. [...] Precum 
inchipuirea de sine poate pierde pe cel ce o are chiar
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fara alta patima, tot asa si judecarea altora, chiar de se 
afla singura si de sine in noi, poate sa ne piarda [...] ."58

Precum nicio infranare, fie ea si numai de la mani- 
festari pacatoase externe, nu este numai o actiune nega- 
tiva, ci are si efecte pozitive launtrice, asa si infranarea 
de la barfeala face sufletul sa se concentreze asupra sa 
intr-o meditatie la aplecarile si scaderile proprii.

De vorba multa, loan Scararul zice ca „este cate- 
dra slavei desarte, prin care aceasta se arata pe sine si
se face cunoscuta. Multa vorbire este semnul nestiintei.» » '
usa clevetirii, calauza glumelor, slujitoarea minciunii, 
risipirea strapungerii, nascatoarea trandaviei sau prici- 
nuitoarea ei, inainte-mergatoarea somnului [„.]"59. Iar 
tacerea are virtutile contrarii. „Cel ce-si cunoaste gre- 
salele isi infraneaza limba, iar vorbaretul inca nu s-a 
cunoscut pe sine cum trebuie. Prietenul tacerii se apro- 
pie de Dumnezeu si, vorbind cu El fara sa stie cum, e 
luminat de Dumnezeu"60. Precum prin patimile trupesti 
omul cauta in afara, spre lume, golindu-se de spirit, tot 
asa vorba multa e undita prin care slava desarta umbla 
dupa lauda oamenilor, deci e tot o robire a omului fata 
de cele din afara.

„Maica si pricina minciunii este, de multe ori, 
fatamicia", spune tot loan Scararul. „Precum in toate pati
mile cunoastem deosebiri de vatamari, asa si in minciuna.5 ' 1 9

Caci alta este judecata celui ce minte de frica pedepsei, si

58S f . I oan  S ca r a ru l , Scara..., in : Filocalia 9, pp. 236-240; PG 88, 
845-848.

59Sf. Ioan Scararul, Scara..., in : Filocalia 9, p. 241.
60S f . Ioan  S ca r a ru l , Scara..., in : Filocalia 9, p. 242; PG 88, 852.
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alta, a celui ce minte neamenintat de vreo primejdie. Unul 
a mintit pentru desfatari, altul, pentru pofta de placeri; 
altul, ca sa dea celor de fata prilej de ras; altul, ca sa intinda 
o cursa fratelui si sa-i faca rau. [...] Nu cunoaste pruncul 
minciuna si nici sufletul izbavit de viclenie. Cel veselit de 
vin spune, fara sa vrea, adevarul in toate. Si cel beat de 
strapunngerea inimii nu poate minti."61

Monahii trebuie sa se infraneze si de la somnul prea 
mult, silindu-se la priveghere. Somnul leneveste spiritul, 
ii slabeste puterile de autodisciplinare, de concentrare, 
de stapanire asupra trupului. Iar privegherea e semnul
unei biruinte a vointei. Ea tine incordata atentia mintii la

» » » » »

gandurile din ea si face sa izvorasca in inima intelegeri 
tot mai inalte. Sfantul Isaac Sirul spune: „Pe monahul ce 
staruie in priveghere cu dreapta socoteala a mintii (cu 
discernamant), sa nu-1 socotesti purtator de trup. Lucrul 
acesta tine cu adevarat de treapta ingereasca. [...] Sufle
tul care se osteneste vietuind in aceasta priveghere si 
impodobindu-se cu ea are ochi de heruvim, ca sa se atin- 
teasca si sa caute pururea la privelistea cereasca."62

Peste tot, Parintii le cer monahilor, pe langa multele 
infranari de la pacatuirea cu fapta, un sir de osteneli. 
Astfel, pe langa privegheri, lecturi sfinte, recomanda 
starea in priveghere indelungata, culcatul pe jos, dife- 
rite lucrari corporale. Prin acestea se vestejeste pofta63.

61 Sf. Ioan Scararul, Scara.. in: Filocalia 9, pp. 245-247; PG 88,856.
62 Sf. Isaac Sirul, Cuvinte despre nevointa, in: Filocalia 10, p. 184.
63 „Nu va putea sa alunge de la sine amintirile patimase omul 

care n-a avut grija de pofta si manie, pe prima stingand-o cu posturi, 
cu privegheri si cu culcatul pe jos; iar pe cealalta imblanzind-o cu
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Acestea, impreuna cu toata gama de infranari, constituie 
ostenelile sau chinurile de bunavoie, asumate din pro- 
prie initiativa.

O alta infranare externa care se recomanda in scrisul
ascetic consta in inchiderea simturilor fata de lucrurile» »
din afara, mai ales la inceput, pana nu ne-am deprins 
sa biruim miscarile patimase din noi si cu deosebire in 
momentele cand simtim ca e pe cale de a se starni o ase- 
menea miscare. Daca n-am trage atunci perdelele peste 
geamurile simturilor, ne-ar fi cu neputinta sa oprim o 
oarecare pofta de la a trece in fapta64. Desigur, dupa ce 
s-a eliberat cineva cu totul de patimi, acela poate privi 
spre lucrurile din afara, si e bine sa priveasca pentru 
a desprinde din ele ratiunile divine. Numai cat timp e 
neexperimentat, cat e prune duhovniceste, trebuie sa se 
fereasca de privirea lucrurilor65.

indelunga-rabdare, cu suferirea raului, cu nepomenirea de rau si cu 
milostenii." (E v a g r ie  P o n tic u l , Capete despre deosebirea patimilor si a 
gandurilor, in: Filocalia 1, p. 69; PG 79, 1199-1228, unde e data sub titlul 
De diversis malignis cogitationibus, si i se atribuie lui Nil Sinaitul)

64 Sfantul Maxim Marturisitorul da aceasta talcuire hotararii 
regelui Iezechia de a astupa izvoarele apelor din afara cetatii in vremea 
asedierii Ierusalimului de catre Sanherib, regele Asiriei: „Cel ce prin 
urmare in vremea navalirii patimilor isi inchide vitejeste simturile si 
leapada cu totul miscarile firesti ale mintii indreptate spre cercetarea 
celor din afara, acela a astupat izvoarele de apa care sunt in afara cetatii 
si a oprit raul care trece prin mijlocul cetatii." (Quaestiones ad Thalassium, 
q. 49, PG 90, 743-786; vezi si Filocalia 3, pp. 217-228.)

65 Nil Ascetul spune ca Dina, sau cugetarea copilareasca, atunci cand 
iese prea devreme la vederea lucrurilor imprejmuitoare, cade (Cuvant 
ascetic, in: Filocalia 1, pp. 236-237). Iar Diadoh spune: „[...] vederea, gustul 
si celelalte simturi slabesc tinerea de minte a inimii, cand ne f olosim de ele 
peste masura, ne-o spune cea dintai Eva. Caci pana ce n-a privit ea pomul
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6. Paza mintii sau a gandurilor

Privegherea si inchiderea simturilor due la concen- 
trarea mintii intr-o meditatie intoarsa asupra ei insesi. 
Primul scop al acestei adunari in sine a mintii este sa-si 
observe gandurile, ca pe cele rele sa le alunge din prima 
clipa, iar pe cele bune sa le asocieze, indata ce apar, cu 
gandul la Dumnezeu, ca sa nu se abata spre rau. Prin 
aceasta curatire a noastra de gandurile patimase ne 
ridicam, dupa Sfantul Maxim Marturisitorul, pe treapta 
a doua a nepatimirii66.

Cum am vazut, Sfintii Parinti socotesc ca gandu
rile patimase sunt ridicate in constiinta noastra, de cele 
mai multe ori, de Satana, dar prin starnirea vreunei 
patimi cu care ne-am obisnuit. Diadoh al Foticeii, inter- 
pretand cuvantul Domnului potrivit caruia „din inima 
ies [...] ganduri rele [...]"67, arata ca inima, sau mintea 
noastra, nu zamisleste prin firea ei asemenea ganduri, 
ci, daca uneori vin si din ea ganduri rele, aceasta este

oprit cu placere, isi amintea cu grija de porunca dumnezeieasca. [...] Deci 
noi, privind pururea in adancul inimii noastre cu necontenita pomenire 
a lui Dumnezeu, sa petrecem in aceasta viata inselatoare ca niste lipsiti 
de vedere. Caci e propriu intelepciunii duhovnicesti sa pazeasca pururea 
neinaripat dorul privirilor." (Cuvdnt ascetic, in: Filocalia 1, pp. 428-429; 
Filocalia greaca, ed. II, vol. I, p. 264.)

66 Dupa cum zice si Evagrie: „Iar nepatimire numesc nu simpla 
oprire a pacatului cu fapta, caci aceasta se zice infranare, ci aceea care 
taie din cugetare gandurile patimase, pe care Sfantul Pavel a numit-o 
si taiere duhovniceasca imprejur a iudeului ascuns (cf. Romani 2, 29)." 
(E v a g r ie  P o n tic u l , Capete despre deosebirea patimilor si a gandurilor; in: 
Filocalia 1, pp. 90-91.)

67 Matei 15,19.
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rezultatul unei deprinderi dobandite tot prin inraurirea 
duhului rau. Dar de cele mai multe ori gandurile sunt 
iscate in mod actual de catre duhurile rele prin starnirea 
unei patimi68. Se pare insa ca minima" are doua intele- 
suri. Este o inima ca centru ascuns al mintii, ca fata a ei 
intoarsa spre Dumnezeu, e ceea ce am numit supra-con- 
stient sau transconstient. Ea ramane inchisa pentru con- 
stiinta noastra atata vreme cat ducem o viata inferioara 
automata, inchisa in orizontul vazut al lumii. Despre ea 
afirma Sfantul Marcu Ascetul ca este partea dinauntru a 
catapetesmei, in care S-a salasluit Hristos la Botez, si ca 
nu se deschide decat prin Dumnezeu si prin nadejdea 
intelegatoare69. Iar „mintea, care e imparatul fiecaruia, ia 
intai din templul cel ascuns al inimii indemnurile bune 
si frumoase de la Hristos, Care locuieste acolo, si le duce 
pana la vietuirea virtuoasa."70

68 „E drept ca inima izvoraste si din sine ganduri bune si rele. Dar 
nu rodeste prin fire cugetarile rele, ci amintirea raului i s-a facut ca im fel 
de deprindere din pricina caderii dintai. Insa cele mai multe si mai rele 
dintre ganduri le zamisleste din rautatea dracilor. Dar noi le simtim pe 
toate ca iesind din inima. Si de aceea au banuit unii ca in minte se afla im- 
preuna cu harul si pacatul. [...] Ei nu stiu insa ca mintea noastra, avand o 
simtire foarte fina, isi insuseste lucrarea gandurilor soptite ei de duhurile 
rele, oarecum prin trup, dat fiind ca firea lunecoasa a acestuia duce prin 
starea lui umorala [...] si mai mult sufletul la aceasta stare, intr-un chip 
in care nu stim. [...] Caci cel ce se indulceste cu gandurile suflate lui de 
rautatea Satanei si inscrie oarecum amintirea lor in inima sa e vadit ca de 
aid inainte le rodeste din cugetul sau." (D iadoh  al F o t ic e ii, Cuvant asce
tic, in: Filocalia 1, pp. 449-450; Filocalia greaca, editia a Ill-a, vol. I, p. 263.)

69 Cf. Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 340. In PG 
65, 985-1028, aceasta scriere se intituleaza Responsio ad eos cjui de divino 
baptismate dubitant.

70 Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 351.
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Dar mai este o „ inima". Aceasta este subconstien- 
tul patimilor. Am putea spune ca aceasta este memo- 
ria vibratiilor si a faptelor noastre patimase, intiparita 
in fiinta noastra, legata de latura ei biologica, precum 
supraconstientul ar fi memoria actelor spiritualizate si 
potenta energiilor superioare. Se numesc si una si alta 
„inima", fiindca sunt regiunile ascunse, centrale, ale 
fiintei noastre, una a spiritului, cealalta a vietii sufletesti 
legate de latura noastra biologica, si ceea ce zace mult in 
noi, adica in ele, ne devine propriu si iubit. Inima este 
ceea ce-i mai ascuns si mai afectuos in noi.

Ca in fata cugetarii lui Diadoh plutea intelesul 
unei „inimi" superioare, -  deosebite de inima cealalta 
- ,  adevaratul centru al fiintei noastre, daca noi suntem 
esential spirit, ne-o dovedesc cuvintele pe care le adauga 
ca sa explice de ce s-a zis ca tot din inima pornesc si 
cele rele: „Numai fiindca trupul iubeste pururea si fara 
masura mangaierile amagirilor ni se pare ca si gandurile 
semanate de draci in suflet purced din inima."71

Am putea spune deci ca in minte sau in constiinta 
apar atat gandurile bune, pornite din supraconstientul ei 
propriu, cat si gandurile patimase, starnite de miscarile 
patimase si retinute de memoria subconstienta a sufletu- 
lui legat de biologic. Numai pentru ca la inceput inima 
cea buna, cea pulsand pentru Dumnezeu, nu ne este 
cunoscuta, credem ca totul vine dintr-o singura inima, 
cum crede psihologia de azi ca toate, bune si rele, vin din 
acelasi subconstient. Dar, pe masura ce ne intoarcem de

71 Diadoh al Foticeii, Cuvant ascetic, in: Filocalia 1, p. 450; Filocalia
greaca, editia a Ill-a, vol. I, p. 263.
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la viata de suprafata spre adevaratele noastre adancuri, 
ni se deschide inima cea adevarata si ni se face vadit ca 
cele bune vin de acolo de unde este Dumnezeu in noi, iar 
cele rele nu vin tot de acolo, ci dintr-o zona inferioara, 
care numai in sens impropriu e numita ,,inima". Asa se 
face ca, pe de o parte, despre inima nu se poate spune ca e 
rea, pe de alta, totusi, se spune „om rau la inima"; sau, pe 
de o parte, ca gandurile rele ies tot din inima, pe de alta, 
ca omul rau e „om far a inima". Aceasta, cand inima buna 
este inchisa, scoasa din lucrare; caci pe masura ce spo- 
reste lucrarea „inimii patimase", se inchide inima buna, 
si viceversa.

Toata stradania noastra in vederea curatirii gandu- 
rilor, care e un pas important spre nepatimire, are loc in 
legatura cu inima cea buna si cu Hristos Care locuieste 
in ea. Numai indrumand spre aceasta inima gandurile 
bune, care in definitiv tot din ea rasar, si numai rapor- 
tandu-le la ea din prima clipa pe cele rele, putem reusi in 
opera de curatire launtrica. Prin aceasta, luptam pentru 
predominarea inimii celei bune, sau a lui Hristos Care
locuieste in ea. Caci constiinta noastra devine un teren> » »
de lupta intre Hristos si duhul cel rau, prin gandurile 
bune si cele rele trimise spre ea prin cele doua inimi. 
Fiecare cauta sa castige adeziunea constiintei noastre. 
Raportand totul la inima buna, ajutam la biruinta in noi 
a lui Hristos. Care va curati si „inima" patimasa.

Prin inima buna lucreaza Dumnrezeu, prin inima 
rea, duhurile rele. Omul mereu il are de-a dreapta pe 
ingerul bun, si de-a stanga pe cel rau, biruind uneori 
unul, alteori altul. Si una si alta din ele se numesc "inima" 
si pentru faptul ca fiecare e purtata de o aspiratie infinita.
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Dar inima buna priveste spre infinitul de lumina, lumi- 
nandu-se de la el; „inima" cea rea, spre infinitul de intu- 
neric, intunecandu-se de la el. In fata fiecareia dintre ele 
se deschide un abis: in fata celei bune, abisul vietii, in 
fata celei la lte, abisul negru, negativ, al golului, al platitu- 
dinii, care ne atrage si el, dar in chip patimas, inselandu- 
ne cu atractia unei false infinitati; in fata celei bune, abi
sul fericirii nesfarsite, in fata celei rele, al scurtelor pla- 
ceri urmate de nemultumirea monotona fara de sfarsit. 
Faptul ca fiecare dintre aceste inimi se simte atrasa de 
un abis infinit i-a facut pe misticii germani sa considere 
insasi inima omului ca fiind un abis infinit. Dar ontologic 
omul nu poate fi infinit, ci in fata lui sta deschis sufle- 
tul, ca mediu in care poate avansa, in care poate respira. 
In acest sens, Hristos, Care salasluieste in inima noas- 
tra, e infinitul vietii, nedespartit de adancurile noastre, 
deocamdata ca virtualitate. Opus Lui, e infinitul golului 
care, daca Dumnezeu nu mai umple de viata subiectele 
create de El, e trait de noi etern.

Nepatimirea ar fi astfel o completa predominare 
a inimii bune, deschise infinitului vietii, pentru ca, in 
timp ce inima patimasa e agitata si dezordonata, cea 
buna e calma, lina, dulce si raspanditoare de odihna, 
hranindu-se din odihna vietii infinite dumnezeiesti.

lata, dupa Sfantul Marcu Ascetul, cum trebuie sa 
ne ingrijim si de gandurile noastre, sau cum trebuie sa 
le raportam pe toate la Hristos, Care locuieste in inima 
noastra.

Mai intai, orice gand bun rasare in noi sa-1 aducem, 
de la prima aparitie in cuget, ca jertfa lui Hristos, Celui 
Ce locuieste in adancul inimii noastre. „Iar templul este
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locasul sfant al sufletului si al trupului, care e zidit de 
Dumnezeu. In sfarsit, altarul este masa nadejdii asezata 
in acest templu. Pe ea se aduce de catre minte si se 
jertfeste gandul intai-nascut al fiecarei intamplari, ca un 
animal intai-nascut adus ca jertfa de ispasire pentru cel 
ce-1 aduce, daca il aduce neintinat. Dar si acest templu 
are un loc in partea dinauntru a catapetesmei. Acolo a 
intrat Iisus pentru noi ca Inaintemergator [...], locuind 
de la Botez in noi [...]. Acest loc este incaperea cea mai 
dinauntru, mai ascunsa si mai sincera a inimii, incapere 
care daca nu se deschide, prin Dumnezeu si prin 
nadejdea rationale si intelegatoare, nu-L putem cunoaste 
in chip sigur pe Cel Ce locuieste in ea si nu putem sti 
nici de-au fost primite jertfele de ganduri sau nu. Caci 
precum la inceput, in vremea lui Israel, focul mistuia 
jertfele, tot asa se intampla si acum. Deschizandu-se 
inima credincioasa prin nadejdea mai sus pomenita, 
Arhiereul ceresc primeste gandurile intai-nascute ale 
mintii si le mistuie in focul dumnezeiesc. Iar ganduri 
intai-nascute le-a numit pe acelea care nu apar in a doua 
cugetare a inimii, ci Ii sunt aduse indata, de la prima 
rasarire in inima, lui Hristos. Caci pe cele ce I se aduc 
din valmasagul cugetarii le-a numit Scriptura schioape, 
oarbe si pocite, si de aceea ele nu sunt primite ca zeciuieli 
de catre Arhiereul ceresc si Stapanul Hristos."72

Asadar, orice gand nevinovat apare in noi sa 1-1 
inchinam lui Hristos, sau sa-1 punem in legatura cu gan
dul la Hristos, din prima clipa, pentru ca orice gand e 
pandit de „fiarele din trestii" (Psalmii 67, 31), adica de

72M arcu  A sc etu l , Despre Botez, in: Filocalia 1, pp. 340-341.
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duhurile rele, sau de gandurile patimase ale noastre care 
se reped din ascunzisul lor si musca din el, vatamandu-i 
frumusetea sau rapindu-173. Felul cum un gand nevinovat 
care rasare in cuget este muscat si intinat indata de unul 
rau 1-a descris pentru prima data Evagrie, cu urmatoarea 
pilda: „Am gandul de a-i primi pe straini, si-1 am intr- 
adevar pentru Domnul; dar venind ispititorul, il taie si 
furiseaza in suflet gandul de a-i primi pe straini pen
tru slava"74. Gandul nevinovat este, dupa Evagrie, sau 
omenesc, sau ingeresc. Gandul omenesc aduce in minte 
forma simpla a unui lucru, de pilda forma aurului. Gan
dul ingeresc asociaza forma simpla a unui lucru cu un 
inteles bun, duhovnicesc. De pilda, cercetand rosturile 
bune ale aurului, da lauda lui Dumnezeu. Dar duhul 
rau sau gandul patimas ataca aceste ganduri si asociaza 
la ele o patima. De pilda, daca in primul moment omul 
priveste simplu o bucata de aur, sau o priveste cu gand 
bun, duhul rau sau gandul patimas trezind pofta dupa 
aur a muscat acest gand si 1-a intinat, si nu mai e intreg 
si nevatamat75.
9

73Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 339.
74 Evagrie Ponticul, Capete despre deosebirea patimilor si a gdndurilor, 

in: Filocalia 1, p. 73; Filocalia greacd, ed. Ill, vol. I, p. 48.
75 Cf. Evagrie Ponticul, Capete despre deosebirea patimilor si a gdndu

rilor, cap. 7, 20, in: Filocalia 1, pp. 71, 82; Filocalia greacd, pp. 48, 54. Ar tre- 
bui adaugat aici ca fiara urii, infigandu-si coltii in gandul despre fratele 
nostru, ne raneste, ne otraveste, ne tulbura, ne imbolnaveste sufletul, 
care nu mai e o fereastra stravezie spre realitate, ci una deformanta, sau 
murdara, care isi proiecteaza murdaria asupra fratelui, facandu-ne ca, 
in loc sa-1 iubim si sa ne bucuram de el, sa-1 uram, sa ne fie sila de el si 
sa ne simtim chinuiti de prezenta lui. Aceeasi boala o putem intinde si 
in sufletul semenului, cand il vorbim de rau.
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Noi trebuie sa pazim gandul nevinovat ce a aparut in 
noi ca sa nu fie atras de o pofta sau prins intr-o cugetare 
patimasa. „Gandurile veacului acestuia, spune Evagrie, 
i le-a dat Domnul omului ca pe niste oi pastorului bun. 
[...] Pustnicul trebuie sa pazeasca deci zi si noapte turma 
aceasta, ca nu cumva sa fie rapit vreun miel de fiarele 
salbatice, sau sa-1 ia talharii [...]. Asadar, daca gandul 
despre fratele nostru se invarte in noi cu ura, sa stim ca 
o fiara 1-a luat pe el; asemenea si gandul despre muiere, 
daca se intoarce in noi amestecat cu pofta [.. .]."76

Intr-un capitol anterior, am vazut, dupa Blondel, 
cum, indata ce am luat o hotarare noua, se trezeste in 
noi o miscare potrivnica ce reuseste adeseori sa-si impli- 
neasca vointa.

Iar metoda cea mai sigura prin care putem pazi 
nevatamat gandul simplu, sau gandul bun aparut in noi, 
prin care putem sta tare pe langa el, este sa-1 asociem 
cu gandul la Hristos, sa 1-1 aducem Lui ca jertfa. Prin 
aceasta, am preintampinat rapirea si ducerea lui pe panta 
unei cugetari patimase. Prin aceasta am dat cugetarii si 
vointei noastre un sprijin, incat pot ramane fidele aces- 
tei forme prime a gandului care a aparut. Altfel, patima 
duce cugetarea, fara sa vrem, pe cine stie ce carari, pro- 
ducand fenomenul asa-zis al imprastierii ei, pana ce sca- 
pam cu totul franele gandurilor din mana, ceea ce aduce 
si o viata externa necontrolata si patimasa. Paza ganduri
lor este una ce si-o face mintea insasi. Desigur, mintea nu 
poate fi oprita de la a lucra continuu. De aceea trebuie sa

76 Evagrie Ponticul, Capete despre deosebirea patimilor si a ganduri
lor, cap. 16, in: Filocalia 1, p. 82; Filocalia greacd, p. 53.
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veghem mereu asupra ei. Iar scopul acestei vegheri este 
fie ca, odata primit, gandul sa se desfasoare intr-o cuge- 
tare pioasa, provocand asociatii de ganduri cucemice, 
fie ca, aparand alte ganduri ca inceputuri ale altor serii, 
ele sa fie iarasi, din prima clipa, indrumate pe albia cea 
sanatoasa. Aceasta este o cale stramta, o cale sustinuta 
de un efort continuu, care la inceput e foarte grea, dar cu 
vremea devine tot mai usoara77.

Aducand mereu primele ganduri nevinovate jertfa 
lui Hristos, la inceput prin nadejdea ca ne va face sim- 
tita prezenta Lui in inima, caci deocamdata nu-I simtim 
prezenta, vom sfarsi prin a simti ca e in noi, caci ni se va 
deschide inima in care salasluieste El. Pentru ca, in defi- 
nitiv, aceasta este inima: sensibilitatea pentru prezenta 
lui Hristos si sensibilitatea statornica pentru bine. In 
mod concret, experienta ca avem o inima o vom castiga 
cand vom simti prezenta lui Hristos, cand ea se va fi des- 
chis ca sa-L vedem. Pana nu-L vedem pe Hristos in noi, 
n-am dobandit „simtirea mintii", „simtirea inimii" pen
tru Hristos, cum spune Diadoh al Foticeii, nu ni s-a des- 
chis inima, ca de acolo sa ni Se descopere Hristos si sa se 
reverse peste toata viata noastra -  si sufleteasca, si exte- 
rioara -  bunatatea si intelegerea Lui, unite cu bunatatea 
si intelegerea noastra. Pana nu va fi avut loc aceasta des- 
chidere, aceasta trezire a „simtirii" prezentei lui Hristos, 
prin minte, trebuie sa batem la usa ei cu gandurile jertfite

77Marcu Ascetul, Despre Bote2, in: Filocalia 1, p. 361: „Caci nu poate 
sa nu se osteneasca cu inima cel ce ia aminte la imprastierile gandului 
si la placerile trupesti, avand sa stea mereu inchis intre anumite hotare 
[...], nu numai in cele din afara, ci si in cele dinlauntru."
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lui Hristos, in nadejdea ca vom dobandi simtirea prezen- 
tei Lui si ca, prin aceasta, ni se va deschide inima78. E sin- 
gurul mijloc prin care putem face sa ni se deschida inima 
si sa ni Se descopere Hristos in noi, singurul mijloc prin 
care putem afla ca avem o inima si pe Hristos in ea, prin 
care putem deveni „oameni de inima" in mod efectiv. 
Trebuie sa ne exercitam in acte tinand de sensibilitate, ca 
sa dobandim sensibilitatea. Caci inima, si Hristos cel din 
ea, nu primeste niciun gand patimas, invartosat, murdar, 
si deci nu se deschide la bataia acestui tel de ganduri. 
„Camarile acestea curate, care sunt cele mai dinlauntrul 
sufletului si casa lui Hristos, nu primesc nimic din lucru- 
rile goale ale veacului acestuia, fie ca sunt rationale, fie 
ca sunt nerationale, fara numai acestea trei pe care le-a 
numit Apostolul: credinta, nadejdea si dragostea."79 Dar 
credinta, nadejdea si dragostea exprima starea de sensi
bilitate pentru Hristos a celui ce bate la usa inimii sale, 
devenita prin Botez casa a lui Hristos, cu fiecare gand 
intai nascut.

Inima isi are si ea strafundurile ei, precum simtirea 
lui Hristos salasluit in ea, intensitatile ei. Nu de la 
prima deschidere a inimii experiem toate adancurile

78Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, pp. 340-341: „[...] 
altarul este masa nadejdii asezata in acest templu. Pe ea se aduce de 
catre minte si se jertfeste gandul intai-nascut al fiecarei intamplari [...]. 
Deschizandu-se inima credinciosa prin nadejdea mai sus pomenita, 
Arhiereul ceresc primeste gandurile intai-nascute ale mintii Caci 
„pana nu se deschide prin Dumnezeu si prin nadejdea intelegatoare, nu 
putem cunoaste in chip sigur pe Cel ce locuieste in ea si nu putem sti de 
au fost primite jertfele de ganduri, sau nu."

79Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, pp. 360-361.



ei, sau II simtim deplin pe Hristos. Exista un progres 
in aceasta simtire. De aceea mintea sau cugetarea 
ce-si duce mereu primul gand la usa inimii trebuie 
de fiecare data sa caute a patrunde tot mai adanc in 
inima, odata ce i s-a deschis, umplandu-se de o tot mai 
intensa simtire a infinitatii dumnezeiesti a lui Hristos.

Am vazut ca exista o paza a mintii prin ea insasi. 
Ea are ca scop sa o fereasca de imprastiere, sa-i apere 
fiecare gand nerapit de asociatiile intamplatoare sau 
patimase. Dar intrucat aceasta paza a mintii, care e 
totuna cu paza gandurilor, nu poate reusi in strada- 
nia ei decat daca isi duce mereu gandurile spre poarta 
inimii, operatia aceasta statornica se numeste si „stra- 
juire a inim ii", nu numai in sensul de a pazi inima de 
ceva necurat, ci si in sensul de a fi mereu la poarta ei, 
cu ofranda gandurilor bune, incercand o patrundere 
tot mai inauntru. Stand de straja la poarta inimii, min
tea nu face decat sa se pastreze pe sine neratacita, caci 
inima nu e, la urma urmelor, decat adancul mintii.

Propriu-zis, inima la a carei poarta se bate cu gan- 
duri intinate, invartosate, nu se deschide. Omul acela 
nu mai are inima, e om „fara inim a". Inima lui e atat 
de zavorata, incat a devenit o simpla virtualitate. 
Ducand gandurile bune spre inima, nu doar ca se 
actualizeaza inima, ci se si intaresc gandurile respec
tive in bine. „Si iarasi va avea mintea putere sa 
vegheze asupra inimii si sa o pastreze cu toata straju- 
irea, incercand sa patrunda in cele mai dinlauntru si 
mai netulburate camari ale ei, unde nu sunt vanturi 
de-ale gandurilor rele, [...] sa vegheze asupra inimii 
si sa strabata tot mai inauntru si sa se apropie numai
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de Dumnezeu, fara sa se scarbeasca de ostenelile aten- 
tiei si ale staruintei."80

Deci, inima bind locasul lui Hristos in noi, a-si 
indruma cineva spre inima orice gand prim nascut 
inseamna a-1 asocia cu pomenirea lui Hristos, sau vice- 
versa. Si mintea orientate spre inima are puterea de a-si 
pastra orice gand aparut, curat, nevatamat de atacurile 
gandurilor patimase. Caci Duhul Sfant aflat in inima e 
„sfesnicul cunostintei" ce lumineaza in noi. „Caci ras- 
pandindu-si El lumina in camarile sufletului, nu numai 
ca se fac aratate in minte acele mici si intunecate atacuri 
(momeli) ale dracilor, ci se si slabesc, fiind date pe fata 
de lumina aceea sfanta si slavita."81 De aceea e bine ca 
mintea sa petreaca pururea cu atentia indreptata spre 
inima, adica spre Cel salasluit in ea. Altfel, „[...] indata 
ce se departeaza mintea de inima [...], da loc momelii 
diavolului si se face in stare sa primeasca soapta lui cea 
rea"82. Aceasta se intampla cand mintea, in loc de a fi 
concentrate in intimitatea sa, sau in inima sa, unde este 
Hristos, se revarsa intreaga in cele exterioare, in regiu- 
nile miscarilor patimase din noi, sau in lumea simturi- 
lor. Desi e necesar ca mintea sa priveasca gandurile mai 
din afara, aduse de pofte, atunci cand e concentrate in 
gandul la Hristos face aceasta in calitate de supraveghe- 
toare ce nu-si pemseste locul, adice rolul superior, disci- 
plinator, deci nu devine sclave acelor pofte83. Lucrurile

80Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 360.
81D iadoh al Foticeii, Cuvdnt ascetic, in: Filocalia 1, p. 415; Filocalia 

greaca, ed. Ill, vol. I, p. 242.
82Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 359.
83 „Cel ce petrece pururea in inima sa e departe de toate lucrurile 

frumoase ale vietii. Caci umbland in duh, nu poate cunoaste poftele
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acestea se petrec de obicei astfel: intai, apare un gand 
simplu in constiinta. Indata, undeva la periferie se arata 
un gand rau, inrudit, cu tendinta de a acapara gandul 
simplu aparut. Imi vorbeste cineva de aur, facand sa-mi 
apara in constiinta ideea simpla a aurului. Dar indata, 
intr-un colt al constiintei, isi inalta capul pofta de a avea 
aur, sau regretul ca nu-1 am. Gandul simplu a starnit o 
pofta care se concentreaza intr-un alt gand. Eu trebuie sa 
asociez din primul moment gandul ne vino vat cu gandul 
la Dumnezeu. Altfel, e cucerit de gandul patimii. Neutru 
nu poate ramane mult. Asociindu-1 cu gandul la Dumne
zeu, am respins atacul. Atacul apare in mod involuntar 
aproape la orice om, chiar de s-ar afla pe treptele duhov- 
nicesti cele mai inalte84. Iar uneori, chiar pazindu-se gan
dul simplu pe care-1 urmareste, gandul patimas persista. 
Aceasta se intampla cand omul e intarit in obisnuinta cu 
pacatul, pe care-1 aduce momeala85.

Dar nu totdeauna putem apara gandul simplu, 
intai-nascut, de ghearele fiarei care-1 pandeste. Aceasta 
se intampla mai ales atunci cand nu 11-am jertfit indata 
lui Hristos, cand mintea nu s-a indreptat cu el spre 
inima, ci a privit, ca sotia lui Lot, indarat, spre atacul 
aparut, spre pofta ce si-a semnalizat prezenta in consti
inta. Uitand mintea putin de sine si lasandu-se atinsa

trupului." (Diadoh al Foticeii, Cuvdnt ascetic, in: Filocalia l, p. 429; 
Filocalia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 250.)

84Cf. Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1 p. 349.
85 „Iar daca momeala staruie chiar cand e urata (caci se intampla si 

acest lucru), aceasta nu e din pricina vreunei alipiri proaspete, ci pentru 
ca s-a intarit printr-o veche obisnuinta." (Marcu Ascetul, Despre Botez, 
in: Filocalia 1, p. 360.)
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de adierea de dulceata ce emana din pofta trezita, se 
pomeneste ca i-a fost furat gandul simplu intai-nascut 
si a fost muscat de patimi. Ea poate da lupta si acum, 
ca sa scape mielul cu o rana cat mai mica, sau, in orice 
caz, pana nu e devorat de lup. Lupta e mai grea, dar tot 
trebuie data86. Iar ajutorul tot in gandul la Dumnezeu 
si tot in fuga spre inima il poate gasi. Dumnezeu nu va 
intarzia sa ne sara intr-ajutor daca II chemam cu toata 
puterea. Daca vedem ca gandul la fratele nostru a fost 
acoperit de ura, sa nu lasam sa se desfasoare aceasta 
insotire mai departe, ci sa smulgem imaginea fratelui 
din coltii urii, fie si mai tarziu macar.

Aceasta e a doua categorie de cazuri. In acestea ni se 
impune ca datorie nu sa oferim gandul intai-nascut, ca 
jertfa lui Hristos, ci sa „curatim gandurile".

Dar si o a treia categorie de cazuri: anume, acelea 
in care atacul apare din senin, nu ca un ecou contrar 
fata de un gand nevinovat care a rasarit in prealabil in 
constiinta noastra. In aceste cazuri, chiar primul gand 
are caracter de atac. Dar uneori e un atac asa de usor, 
asa de mascat, incat aproape ca nu-i putem banui carac- 
terul de atac. El totusi trebuie demascat de la inceput, 
pana nu se face, din furnica, leu87, de care anevoie vom

86 Evagrie, intr-un fragment citat inainte din Capete despre 
deosebirea gandurilor si a patimilor (Filocalia 1, p. 82), cere ca monahul sa 
nu renunte la lupta nici dupa ce fiarele salbatice i-au rapit vreun miel 
(vezi nota 76, n.ed.).

87„ [...] Vrand marele Iov sa arate cursele pe care le intinde patima, 
i-a nascocit un nume compus de la leul cel foarte indraznet si de la 
furnica cea foarte marunta (cf. Iov 8, 11). De fapt, momelile (atacurile 
= TtooCTpoAai patimilor incep de la inchipuirile cele mai marunte,
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mai putea scapa. Pentru aceasta se cere o sensibilitate 
duhovniceasca deosebita, castigata printr-un exercitiu 
statornic si printr-o indelungata stradanie de curatire 
de patimi.

Prin aceasta, Duhul Sfant a devenit in noi o putere 
actuala, revarsata din Hristos, aflat in inima ce ni s-a des- 
chis, incat lumineaza toate colturile umbrite ale consti- 
intei noastre si surprinde din prima clipa toata miscarea 
patimasa, fie ea cat de firava si de camuflata la inceput88. 
Dar chiar daca nu am ajuns la aceasta sensibilitate a unei 
indelungate petreceri in inima, sau dupa duh, sub inra- 
urirea luminii lui Hristos si a Duhului Sfant, ne putem 
ajuta prin aceea ca orice gand care apare in constiinta il 
luam in primire cu numele lui Dumnezeu. De e cu totul 
nevinovat, prin aceasta se pastreaza ca atare; de nu e 
chiar slobod de patima, se va curati, despartindu-se ima- 
ginea simpla a lucrului de patima; iar de e cu totul pati- 
mas, se va stinge89.

furisandu-se pe nebagate de seama, ca o furnica, dar la sfarsit se umfla 
asa de tare, ca alatuiesc pentru cel pe care 1-au prins in cursa o primejdie 
nu mai mica decat napustirea leului. De aceea, luptatorul trebuie sa 
lupte cu patimile inca de atunci de cand vin ca o furnica, punand in fata 
putinatatea ca momeala. Caci de vor ajunge la puterea leului, va fi greu 
sa le biruiasca si tare il vor stramtora. Trebuie sa nu le dea nicidecum 
de mancare." (Nil Ascetul, Cuvant ascetic, in: Filocalia 1, p. 239; Filocalia 
greaca, p. 218.)

88 Cf. D iadoh al Foticeii, Cuvant ascetic, in: Filocalia 1, pp. 414-415; 
Filocalia greaca, p. 242.

89 „ [...] Silinta noastra este sa frangem insasi prima rasarire a 
placerii (TipoapoAf]), caci aceasta fiind zdrobita, lucrarea va fi slaba." 
(Cf. Nil Ascetul, Cuvant ascetic, in: Filocalia 1, p. 229; Filocalia greaca, 
p. 213.)
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Din toate acestea, rezulta ca paza gandurilor consta 
propriu-zis intr-o depanare necontenita a numelui lui 
Dumnezeu in minte, in cautarea inimii, sau concentrarea 
mintii in ea insasi. Dar aceasta nu e decat o rugaciune 
concentrate, neintrerupta90; ea nu este inca rugaciunea 
curata, despre care se va vorbi la locul sau.

7. Rabdarea necazurilor

Evagrie si Sfantul Maxim Marturisitorul spun ca 
Dumnezeu il conduce pe om spre desavarsire, pe o cale 
pozitiva si pe una negativa. Cea dintai, numita „provi- 
denta", il atrage pe om in sus, in chip pozitiv, prin fru- 
musetea binelui, prin ratiunile lucrurilor, prin indemnu- 
rile launtrice ale constiintei sale si, in general, prin tot 
ce a facut si face Dumnezeu pentru noi. A doua, numita 
„judecata", cuprinde diferitele pedepse ce ni le aduce 
Dumnezeu urmare a pacatelor, ca sa ne atraga de la rele, 
diferitele privatiuni de fericire, ca sa ne indemne sa-L 
cautam si mai mult. Precum pronia este o activitate per- 
manenta a lui Dumnezeu, tot asa judecata Lui se exer- 
cita in fiecare zi. Printr-una ne cheama spre cele bune, 
aratandu-ne frumusetea lor, prin cealalta, ingrozindu-ne 
cu cele contrare, asa cum un tata isi indruma copilul pe 
calea cea dreapta atat prin indemnuri pozitive, cat si prin 
pedepse91. „Acela care iubeste lucrurile bune si frumoase

90 In Cuvant despre rugaciune, Evagrie zice: „Rugaciune savarseste 
acela care aduce totdeauna primul gand al sau ca rod lui Dumnezeu." 
(Filocalia 1, p. 115; Filocalia greaca, p. 187, sub numele lui Nil Ascetul.)

91 Marcu Ascetul spune: „In durerile fara voie se ascunde mila lui 
Dumnezeu, Care il atrage la pocainta pe cel ce le rabda si izbaveste de
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-  spune o scolie la Sfantul Maxim -  tinde de bunavoie 
spre harul indumnezeirii, fiind calauzit de Providenta 
prin ratiunile intelepciunii. Iar acela care nu e indra- 
gostit de acestea e tras de la pacat impotriva voii lui, si 
lucrul acesta il face judecata cea dreapta prin diferitele 
moduri de pedepse. Cel dintai, adica iubitorul de Dum- 
nezeu, e indumnezeit prin Providenta, cel de al doilea, 
adica iubitorul de materie, e oprit de judecata sa ajunga 
la osanda"92. Locul insusi citat din lucrarea Sfantului 
Maxim, lamurit de aceasta scolie, zice: „Iar «aripile Soa- 
relui dreptatii» [...] sunt Pronia si Judecata. Cuvantul, 
zburand prin acestea, Se salasluieste in chip nevazut in 
fapturi, tamaduindu-i prin ratiunile intelepciunii pe cei 
ce voiesc sa se tamaduiasca, si vindecandu-i prin modu- 
rile certarii pe cei greu de urnit spre virtute"93.

Aceste citate atesta prezenta a inca unor caracteristici 
ale celor doua cai. Calea providentei este una urmata din 
initiativa proprie, prin osteneli asumate, iar calea judeca- 
tii e cea pe care este impins cu sila cel ce nu si-a asumat 
osteneli de bunavoie. De aceea spuneam mai inainte ca 
cea dintai e mai ales calea monahilor, iar a doua, cu deo- 
sebire, calea mirenilor.

Judecata fiind o metoda in permanenta alternanta 
cu pronia, isi arata eficienta si la inceput, pentru a-1 
indruma pe om pe caile unei vieti mai curate, facandu-1

muncile ve$nice" (Sf. M arcu A scetul, Despre cei ce-si inchipuie..., in: Filocalia 
1, p. 316; Filocalia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 118).

92 Sf. M axim  M a rturisitoru l , Raspunsuri catre Talasie, in : Filocalia 3, 
Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 294.

93 Sf. M axim  M a rturisitoru l , Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, 
p. 283.
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sa paraseasca o vietuire dominata de patimi si sa aleaga 
una mai infranata. Dar este de remarcat ca aplicarea 
metodei judecatii nu inceteaza nici dupa un oarecare 
progres intr-o asemenea viata, ci se intensified dupa o 
anumita inaintare in viata de infranare pentru a desa- 
varsi opera aceleia. Si cum nici monahul nu ajunge la 
rezultate deplin satisfacatoare, dupa un anumit progres 
duhovnicesc vine si asupra lui cate o perioada de lenevie 
si de ispitire, care sa-i puna la incercare si sa-i sporeasca 
virtutea rabdarii.

Aici nu vom vorbi despre necazurile initiate sau 
despre cele de totdeauna, care insotesc vietile oamenilor, 
mai ales pe cele ale mirenilor, ci in special despre cele 
care vin in urma unui anumit progres in viata infranata, 
fie ca e vorba de monahi, fie de mireni.

Daca infranarea si supravegherea gandurilor, actua- 
lizate de obicei in clipe de singuratate, vizeaza indeosebi 
patimile poftei (lacomia pantecelui, curvia, iubirea de 
avutie), rabdarea fata de nemultumirile ce ni le provoaca 
oamenii si suportarea diferitelor necazuri ce vin asu
pra noastra sunt menite mai ales sa slabeasca patimile 
maniei (intristarea si supararea), desi contribuie si ele la 
o si mai pronuntata vestejire a miscarilor poftei. De aceea 
virtutea aceasta isi are locul dupa virtutea infranarii. Dar 
mai este un motiv pentru care se insira dupa infranare.

De obicei, succesele pe care le-a obtinut un om prin 
diferite infranari si prin dobandirea mai multor virtuti il 
expun slavei desarte si mandriei94. De aceea Dumnezeu

94 Sf . M axim M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, „Intrebarea 56", 
„Scolia 15": „Dracii care razboiesc sufletul in lipsa virtutii sunt aceia care
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a randuit sa vina peste el suparari de la semeni si diferite 
necazuri, ca sa-1 tamaduiasca si de aceste patimi, aparute 
intr-o forma noua, dupa ce n-au mai putut sa se inte- 
meieze pe avutii si pe alte straluciri desarte. Din aceasta 
pricina ele sunt simtite ca un fel de parasire a nevoito- 
rului din partea lui Dumnezeu, dupa ce mai inainte II 
simtise mereu aproape, ajutandu-1 in eforturile sale. 
Dat fiind insa rostul pozitiv al acestei parasiri, Parintii o 
numesc „parasire pedagogica", sau „povatuitoare", si o 
deosebesc de parasirea in sens de lepadare. Ea cuprinde 
nu numai necazurile din afara, ci si anumite descurajari 
launtrice. E ceea ce loan al Crucii numeste „purificare 
pasiva", care, dupa ce au disparut copacii patimilor, are 
sa extirpe si radacinile lor si in cursul careia omul tra- 
ieste sentimentul descurajant si plictisitor al unui gol si 
al unei ariditati inspaimantatoare.

Diadoh spune despre aceste parasiri: „[...] parasirea 
(ingaduinta) in scop de povatuire nu lipseste nicidecum 
sufletul de lumina dumnezeieasca, ci harul isi ascunde 
numai, cum am zis de multe ori, prezenta din fata mintii, 
ca sa impinga oarecum sufletul inainte prin rautatea dra- 
cilor, spre a cauta cu toata frica si cu multa smerenie ajuto- 
rul lui Dumnezeu, cunoscand cate putin rautatea vrajma- 
sului sau. Este ceea ce face mama care departeaza putin 
copilul de la sanul sau daca se poarta cu neoranduiala fata 
de regulile alaptarii, ca, speriat de niscai oameni cu fete

!1 invata desfraul si betia, iubirea de arginti si cele asemenea. Iar cei care ll 
razboiesc din pricina excesului de virtute sunt aceia care il invata parerea 
de sine, slava desarta, mandria si cele asemenea, care prin cele de-a dreapta 
strecoara in chip ascuns ispitele cele de-a stanga" (in: Filocalia 3, pp. 342-343).
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urate ce stau imprejur, sau de niscai fiare, sa se intoarca 
in frica multa si in lacrimi la sanul maicii. Dar parasirea 
in sens de lepadare preda sufletul ce nu vrea sa-L aiba 
pe Dumnezeu, legat dracilor [...]. Parasirea povatuitoare 
aduce sufletului intristare multa; de asemenea, o anumita 
smerenie si deznadejde masurata. Aceasta, pentru ca par- 
tea lui iubitoare de slava si fricoasa sa ajunga, dupa cuvi- 
inta, la smerenie. [...] Dar parasirea in sens de lepadare 
lasa sufletul sa se umple de deznadejde, de necredinta, de 
fumul mandriei si de manie"95.

Din citatele de mai sus ale Sfantului Maxim Martu- 
risitorul si din caracterul de purificare pasiva ce-1 atri- 
buie loan al Crucii parasirii pasive povatuitoare, se mai 
desprind urmatoarele deosebiri intre metoda proniei si 
metoda judecatii, pe langa cea amintita, conform careia 
metoda proniei il atrage pe om spre bine prin faptul ca-1 
indeamna sa-si asume din proprie initiativa anumite 
osteneli, iar metoda judecatii il atrage prin anumite sufe- 
rinte ce le aduce asupra lui.

Metoda proniei ne determina mai ales sa respingem 
ispitele placerii, deci patimile poftei, pe cand metoda 
judecatii ne determina indeosebi sa suportam incerca- 
rile prin durere, prin care slabim patimile maniei si ale 
mandriei.

Cuvantul grec tc£lo« ct|j 6s si cuvantul slav cores- 
punzator au intelesul general de mijloc prin care cineva 
este supus unei incercari, unei probe, ca sa-si dezvaluie 
firea ascunsa (de aceea, verbul slav ispitivati, a ispiti, 
inseamna si a cerceta un lucru mai in adanc, pentru a afla

95Diadoh al Foticeii, Cuvant ascetic, in: Filocalia 1, pp. 452-453.



ce se afla in el: a ispiti Scripturile). Proba aceasta, ca sa 
provoace cu adevarat o reactie autorevelatoare din par- 
tea celui supus ei, trebuie sa fie sau atractiva, sau repul- 
siva, adica sa trezeasca sau pofta dupa ea, sau retragerea 
din fata ei si refuzul de a o primi; cu alte cuvinte, trebuie 
sa se adreseze sau poftei, sau maniei. Proba care trezeste 
atractia poftei este placerea in sens general, cea care star- 
neste respingerea maniei este durerea in general.

Limba romana, mai nuantata in chestiunea aceasta 
decat cea greaca, sau decat cea slava, a rezervat pentru 
cele doua feluri de probe cate un cuvant aparte: prin 
cuvantul „ispita", indica aproape exclusiv proba prin 
placere, rezervand pentru proba prin durere cuvantul 
„incercare". Astfel, cand auzim de ispita, ne gandim la 
ceva atractiv, iar cand auzim de incercare, ne gandim la 
ceva anevoie de suportat.

Dar in crestinism proba nu are numai rostul stiintific 
de a-1 face pe om sa se reveleze. Ea nu este un simplu 
experiment obiectiv, ci are mai ales un scop pedagogic. 
Prin ea, omul trebuie nu numai sa se cunoasca, ci mai 
ales sa se indrepte, sau, cunoscandu-se, sa se indrepte. 
Proba nu urmareste atat scopul de a da pe fata intensita- 
tea poftelor sau a maniei unui om, cat mai ales pe acela 
de a-1 face pe om sa le biruiasca. Desigur, cum nu poti 
spune ca 1-ai biruit pe cineva daca 1-ai legat cand dor- 
mea, tot asa nu se poate vorbi de o biruinta asupra poftei 
decat daca o infrangi in momentul in care are toate con- 
ditiile sa-si manifeste in mod actual puterea. Daca stapa- 
nesti o patima pana ce n-o starneste nimic din somnul ei, 
nu inseamna ca ai slabit-o, sau ca ai stins-o. Poti spune 
ca i-ai stins puterea numai daca, punand inainte proba
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care, obisnuit, o starneste, ea nu se mai starneste, sau, 
starnindu-se, totusi o poti domoli. De aceea, probele au 
pe de o parte rostul de a descoperi in ce faza ai ajuns in 
stradania de a-ti infrange patimile, sau la ce intensitate 
se mai gasesc patimile tale, iar pe de alta, rostul de a te 
face si mai tare in lupta impotriva lor.

Ispitele in sens restrans au prin urmare scopul de a 
ne face sa biruim patimile poftei sau atractia ce o exercita 
asupra ei perspectiva placerilor, precum incercarile au 
scopul de a ne face sa biruim patimile maniei, sau repul- 
sia ce ne-o trezeste durerea.

Ispitele ne ajuta sa crestem spiritual prin respingerea 
lor, adica prin infranare, precum incercarile isi implinesc 
scopul de a ne intari prin acceptare. Se vede ca infrana- 
rea este un lucru mai usor, caci ostenelile infranarii ni 
le putem asuma din initiativa proprie. Propriu-zis, nu 
trebuie sa se astepte totdeauna prezentarea ispitei exte- 
rioare, pentru a se face efortul unei infranari. Caci fiecare 
om poarta in el pofta ca pe un arc ce se intinde din cand 
in cand dupa placeri, in baza amintirilor, a obisnuintei, 
sau a unui apetit natural care cauta o satisfacere exage- 
rata. Poate mai ales acesta este motivul pentru care omul 
poate proceda la a duce o viata sistematica de infranari 
din proprie initiativa, prin osteneli de bunavoie.

Nu tot asa este cu intristarea, cu mania, cu revolta. 
Pe de o parte, infranarea de la ele este mai grea, pe de 
alta, ele sunt numai slujitoare ale patimilor placerii. De 
aceea lupta cu ele trebuie sa urmeze intr-un stadiu pro- 
gresat al vietii duhovnicesti, dupa ce e usurata prin sla- 
birea patimilor de baza ale poftei. Dar, pe langa aceea, 
ele sunt trezite aproape totdeauna de anumite prilejuri
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externe. Revolta nu-si are un ultim resort in noi, nu ne 
revoltam de dragul revoltei insesi. Ea este totdeauna 
o reactie, nu o initiativa primordiala, cum este misca- 
rea poftei. De aceea trebuie asteptate prilejurile externe 
pentru a se da lupta cu patimile provocate de ele. Pe 
urma, daca ispita ne imbie cu o placere, iar incercarea 
implied o durere, e mai usoara renuntarea la placere 
decat cautarea durerii.

In definitiv, nici nu ni se cere sa cautam durerea 
din proprie initiativa, cum ni se cere sa luam din pro- 
prie initiativa masuri pentru respingerea si preintampi- 
narea placerii. Pricina primordiala si directa a decaderii 
omului nu e fuga de durere, ci cautarea placerii. Fuga 
de durere apare ulterior, intrucat durerea a fost adusa 
de placere. Deci, cu placerea trebuie data lupta mai intai 
si in mod principal si direct. Precum placerea e cautata 
adeseori dintr-o initiativa prealabila a noastra, iar dure
rea aproape totdeauna este evitata, printr-o reactie ce se 
produce atunci cand se iveste, la fel, daca vrem sa sca- 
pam de initiativa prealabila ce cauta placerea, trebuie sa 
o facem dintr-o initiativa prealabila contrara, pe cand, 
daca vrem sa scapam de reactia contrara durerii ce se 
produce in momentul aparitiei durerii, trebuie sa astep- 
tam acel moment pentru a opri acea reactie. E adevarat 
ca ma pot pregati de mai inainte pentru primirea unei 
dureri care se va produce. Dar durerea nu o produc eu 
anticipat, sau nu grabesc aparitia ei, ci astept sa se pro
duct. Placerea o produc adeseori din proprie initiativa. 
Tot din proprie initiativa trebuie sa ajung in starea de a 
nu mai avea o astfel de initiativa, de a nu mai cauta pla
cerea. Fug de placere ca reactie fata de un fapt pe care il
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astept. Dar trebuie sS astept momentul durerii pentru ca 
sS opresc reactia repulsivS fata de ea.

Si Mantuitorul a trebuit sa treacS aceste douS feluri 
de probe, in aceeasi ordine: intai, ispitirea prin plScere, in 
pustie; in al doilea rand, incercSrile supreme prin durere 
in vremea Patimilor si a mortii pe cruce. Atat in primirea 
plScerii, cat si in respingerea durerii, se manifests slSbi- 
ciunea firii. CSci patimile care poftesc si primesc plSce- 
rea si cele care resping durerea nu sunt decat manifestS- 
rile slSbiciunii firii. Iisus a intSrit firea Sa omeneascS, si 
prin ea firea omeneasca in general, atat prin respingerea 
placerii, cat si prin primirea durerii96.

De fapt, in cSutarea placerii si in fuga de durere 
se manifests o slSbiciune a firii, care pe plan psihic 
se experiazS, in primul caz, ca o pornire anevoie de 
oprit, si in al doilea, ca o fricS greu de stSpanit, iar frica 
aceasta (fricS pentru viata in trup) alimenteazS grija. 
Uneori, frica de durere se manifests nSprasnic, incat o 
putem socoti ca suprema trSsSturS de pasivitate in fata

96S f . M axim  M a rturisitoru l , Raspunsuri cdtre Talasie, „Intrebarea 21": 
„Astfel de la prima incercare a dezbracat Capeteniile si Stapaniile care 
au intreprins sa-L momeasca (sa-L atace), alungandu-le departe de fire si 
tamaduind latura de placere a trasaturii patimitoare [...]. Dupa ce, asadar, 
prin biruinta asupra primei incercari (7icLoa), prin placere, a zadarnicit 
planul Puterilor, Capeteniilor si Stapaniilor celor rele, Domnul le-a inga- 
duit sa-§i puna in lucrare si a doua momeala (al doilea atac = 7TQoa|3oAf]), 
adica sa vina si cu incercarea ce le mai ramasese, cu ispita prin durere. In 
felul acesta a voit ca, desertandu-si acelea in El deplin veninul stricacios al 
rautatii lor, sa-1 arda ca printr-un foe, nimicindu-1 cu totul din fire, venin 
(durere) de care fugind omul cu voia din pricina lasitatii, ca unul ce era 
tiranizat de frica mortii, staruia in robia placerii numai si numai pentru a 
trai" (in: Filocalia 3, p. 95).



tiraniei care contravine libertatii sau stapanirii de sine 
a firii noastre97.

Iar aruncarea noastra asupra placerii nu e numai 
rezultatul unei atractii a aceleia, ci provine si dintr-o 
frica de durere. Pentru omul temator de durere si obis- 
nuit sa-si caute refugiul in contrariul ei, in placere, nu 
numai durerea, ci chiar numai absenta placerii e o stare 
de care fuge cu frica. Iar cel care este rob al fricii, cel cu 
firea astfel slabita, se afla la polul opus fata de cel cu firea 
tare. Omul cu firea fricoasa sau slabita e purtat, fara voia 
lui, de stihiile lumii si de impulsurile provocate de tot ce 
cade sub simturi; el nu mai e o persoana, ci un obiect usor 
de dus la orice vant. Omul cu firea tare fund omul stapan 
pe sine, e omul liber, in care natura din sine si din jur e 
dominata de spirit. Deci, infranarea de la placere si rab- 
darea durerii, departe de a fi ceva negativ-pasiv si de a 
slabi firea, o intaresc, si intarirea aceasta inseamna spiri- 
tualizare, sau asezare a spiritului in rolul de conducator. 
La urma urmelor, si placerea si durerea afecteaza latura 
trupeasca a omului. Iar cel ce a facut sa covarseasca spi- 
ritul asupra trupului si-a adus trupul la o stare in care nu 
mai vibreaza cu atata sensibilitate la placere si la durere.

Desigur, sunt si dureri sufletesti, precum cele pro
vocate de lipsa de cinstire, de atentie, de recunostinta 
din partea altora. Dar si acestea sunt dureri care denota 
o slabiciune, care maresc sensibilitatea egoista, superfi- 
ciala, cea orientata spre lume, a firii noastre, care, cand 
e covarsita de spirit, adica de orientarea noastra spre
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97 De aceea spune Sfanta Scriptura ca nici fricosii nu vor mosteni 
Imparatia cerurilor, care este a celor tari cu duhul (cf. Apocalipsa 21, 8).
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domeniul adanc spiritual, nu mai vibreaza atat de sen- 
sibil. Vibratia exagerata la placerea si durerea sensibile 
sau egoiste este semnul unei potriviri a firii pe latura ei 
exterioara, al trairii exclusiv prin aceasta latura, al uita- 
rii de latura ei spirituals, al acoperirii aceleia impreuna 
cu orizontul ei. Vibratia la durere e dovada unei ingro- 
sari materiale a firii, dovada caderii ei in sensibilitatea 
fiintelor biologice, purtate de reflexe. De aceea retinerea 
voluntara de la placere si suportarea voluntara a durerii 
inseamna biruinta a vointei, ca factor spiritual, asupra 
sensiblitatii biologice si peste tot o coplesire a biologicu- 
lui prin spiritual. Firea isi devine siesi si devine pentru 
altii fereastra stravezie spre lumina spiritului propriu si 
a lui Dumnezeu, si lumina aceea se revarsa pe fereastra 
firii spre lumea din afara. Respingandu-se placerea, dis
pare aburul de tina care altfel ar acoperi cu un strat tot 
mai gros fereastra firii spre spirit, iar primindu-se dure
rea, aceasta curata si absoafbe tina de pe geamurile firii.

Prin infranarea de la placeri, am facut un prim pas 
spre dobandirea fortei spirituale a nepatimirii; prin rab- 
darea supararilor, a durerilor si a necazurilor, l-am facut 
pe al doilea si cel decisiv. Caci, cum am spus, rabdarea si 
infranarea nu reprezinta ceva negativ si nu slabesc firea, 
ci o intaresc; ele scapa firea de pasivitatile cele mai accen
tuate ale tendintei aproape impulsive spre placere si ale 
retragerii cu totul impulsive din fata durerii. Nepatimi- 
rea spre care due infranarea si rabdarea, sau starea nepa- 
timasa, desi numita cu un termen negativ, reprezinta, 
asemenea curatiei, o stare libera cu totul de pasivitate, 
asadar o deplina eliberare a spiritului, o deplina stapa- 
nire de sine. Nepatimirea nu e un minus, o neutralitate
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a firii, ci este o stare tesuta din toate virtu tile, dobandite 
treptat. Iar virtutea inseamna barbatie, cuvantul roma- 
nesc ce o numeste derivand de la virtus. Nepatimirea 
nu e pasivitate, ci concentrare a spiritului in domeniul 
binelui si al lumii spirituale. Desigur, aceasta nu se face 
prin impulsiuni. De aceea, concentrarea aceasta este, in 
raport cu agitatia impulsiva, o odihna, o liniste. Dar des- 
pre nepatimire vom spune mai multe la locul sau.

Cele mai frumoase sentinte despre rostul necazu- 
rilor ni le-au dat Sfintii Marcu Ascetul si Isaac Sirul98 99; 
ele alcatuiesc o adevarata teologie a necazurilor. In 
primul rand, prin necazuri ne atrage Dumnezeu de la 
pacate. In al doilea rand, necazurile urmeaza de multe 
ori pacatelor, chiar daca le-am m arturisit". Prin ele 
se restabileste firea povarnita si se intareste din nou. 
Exista o compensatie regulata intre pacatul primit cu 
voia si necazul venit fara voie100. In al treilea rand, neca
zurile ni se trimit pentru probare, pentru intarirea firii

98 Sfantul Marcu Ascetul, in scrierile Despre legea duhovniceasca si Des
pre cei ce-si inchipuie cd se mdreptdtesc din fapte (Filocalia 1, pp. 279-329; Fi- 
localia greacd, ed. Ill, vol. I, p. 109 s.u.), si Sf. Isaac Sirul, in Cuvinte despre 
nevointa, (ed. Spetzieri, Atena, 1895).

99 cf. Sf. Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie ..., in: Filocalia 1, 
p. 316; Filocalia greacd, ed. Ill, p. 118.

100 „De nu vrei sa patimesti raul, sa nu vrei nici sa-1 faci, pentru ca 
lucrul dintai urmeaza neaparat celui de al doilea. Caci ce seamana fiecare, 
aceea va si secera (cf. Galateni 6, 8). Semanand de buna voie cele rele si sece- 
randu-le fara de voie, trebuie sa ne minunam de dreptatea lui Dumnezeu. 
Dar fiindca s-a randuit o vreme oarecare intre semanat si seceris, nu cre- 
dem in rasplata" (Marcu Ascetul, Despre legea duhovniceasca, in: Filocalia 1, 
p. 291; Filocalia greacd, p. 103. Vezi si: Marcu Ascetul Despre cei ce-si inchipu
ie ..., pp. 301, 319; Filocalia greacd, pp. 108,120).
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si pentru ferirea de greseli viitoare101. In al patrulea 
rand, ele pot veni chiar cand n-am pacatuit noi: ne vin 
pentru pacatele altora102. Iar lucrul al cincilea, care tre- 
buie remarcat, este ca rabdarea lor e semn de putere si 
de intelepciune, si ne inzestreaza cu un spor de putere 
si de intelepciune103.

In general, necazurile intra in mod necesar in icono- 
mia mantuirii, cel ce le primeste fund scutit de necazurile

101 „Orice intristare dupa Dumnezeu face parte din fiinta evlavi- 
ei. Caci adevarata dragoste se probeaza prin cele ce-i stau impotriva" 
(Marcu Ascetul, Despre legea duhovniceasca, in: Filocalia 1, p. 286; Filocalia 
greaca, p. 100). „Nu zice ca se poate castiga virtutea fara necazuri; caci 
virtutea neprobata in necazuri nu este intarita" (Marcu Ascetul, Despre 
legea duhovniceasca, in: Filocalia 1, p. 286; Filocalia greaca, p. 100). „Mare vir
tu te e a rabda cele ce vin asupra noastra si a-i iubi pe cei ce ne urasc [...]"  
(Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie ..., in: Filocalia 1, p. 306; Filocalia 
greaca, p. 112). „De vrei sa nu fii muncit de ganduri rele, primeste umilirea 
sufletului si necazul trupului" (Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie 
..., in: Filocalia 1, p. 326; Filocalia greaca, p. 124).

102 „Nu socoti ca orice necaz vine peste oameni din pricina pacate- 
lor. Pentru ca sunt unii bineplacuti, si totusi incercati. E drept ca s-a scris: 
«Necuviosii si nelegiuitii vor fi prigoniti». Dar tot asa s-a scris si: «Cei ce 
voiesc sa vietuiasca cucernic in Hristos, prigoniti vor fi» (cf. 2 Timotei 3,12)" 
(Marcu Ascetul, Despre legea duhovniceasca, in: Filocalia 1, p. 296; Filocalia 
greaca, p. 106). „Nu zice ca cel izbavit de patimi nu mai poate avea neca
zuri. Caci, chiar daca nu pentru el, e dator totusi sa aiba necazuri pentru 
aproapele" (Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie..., in: Filocalia 1, p. 315; 
Filocalia greaca, p. 118).

103 „Intelepciunea nu sta numai in a cunoaste adevarul din inlantuirea 
naturii, ci si in a rabda rautatea celor ce ne fac nedreptate, ca pe a noastra 
proprie" (Marcu Ascetul Despre cei ce-si inchipuie ..., in: Filocalia 1, p. 325; 
Filocalia greaca, p. 124). „Cel ce primeste necazurile de acuma in nadejdea 
bunatatilor de mai tarziu a aflat cunostinta adevarului si se va izbavi re- 
pede de manie si intristare" (Marcu Ascetul Despre cei ce-si inchipuie ..., in: 
Filocalia 1, p. 321; Filocalia greaca, p. 121).
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vesnice104. Exista apoi o alternanta regulata intre bucurii
si necazuri in lumea aceasta. Chiar lucrul care ti-a adus» »
bucurii, sa stii ca iti va pricinui pe urma si necazuri; si 
viceversa105.

O randuiala inteleapta carmuieste destinul fiecaruia 
dintre noi. Bucuria ne poate face mai putin atenti la dato- 
riile noastre, deci trebuie stropita cu dusul rece al neca- 
zurilor, ca sa nu ne slabim eforturile. Dar necazurile nu 
trebuie sa dureze prea mult, ca sa nu se incuibeze in noi

104„Daca cineva, pacatuind in chip vadit si nepocaindu-se, n-a patimit 
nimic pana la moarte, socoteste ca judecata lui va fi fara mila acolo" (Mar- 
cu Ascetul, Despre legea duhovniceasca, in: Filocalia 1, p. 291; Filocalia greaca, 
p. 103). „De ai fost pagubit, sau ocarat, sau prigonit de cineva, nu lua in sea- 
ma cele de fata, ci asteapta cele viitoare; $i vei afla ca acela ti-a fost pricina 
de multe bunatati nu numai in vremea de aici, ci si in veacul viitor" (Mar- 
cu Ascetul, Despre legea duhovniceasca, in: Filocalia 1, p. 291; Filocalia greaca, 
p. 103). „Cel ce se lupta cu oamenii de frica relei patimiri si a ocarilor, acela 
sau va patimi aici necazuri si mai multe, sau va fi muncit fara mila in vea
cul viitor" (Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie..., in: Filocalia 1, p. 321; 
Filocalia greaca, p. 121). „Cel ce voieste sa inlature relele viitoare e dator sa 
le poarte cu placere pe cele de acuma. Caci astfel [...] va ocoli, prin dureri 
mici, pedepse mari" (Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie..., in: Filocalia 
1, p. 323; Filocalia greaca, p. 122).

105 „De ai fost inaltat prin laude, asteapta ocara" (Marcu Ascetul, Des
pre legea duhovniceasca, p. 293; Filocalia greaca, p. 118). „Nu te bucura cand faci 
bine cuiva, ci cand rabzi dusmania care urmeaza, fara a pune la inima raul. 
Caci precum urmeaza noptile zilelor, asa urmeaza rautatile, binefacerilor" 
(Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie..., in: Filocalia 1, p. 316; Filocalia grea
ca, p. 118). „Necazurile de acum pune-le alaturi cu bunatatile viitoare §i nici- 
cand descurajarea nu-ti va molesi nevointa" (Marcu Ascetul, Despre legea 
duhovniceasca, in: Filocalia 1, p. 295), Filocalia greaca, p. 104). „Cand suferi vreo 
ocara de la oameni, cugeta indata la slava ce-ti va veni de la Dumnezeu [...]. 
Si ocara te va lasa neintristat si netulburat [...]" (Marcu Ascetul, Despre cei 
ce-si inchipuie..., in: Filocalia 1, p. 308; Filocalia greaca, p. 113).
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indoiala cu privire la faptul ca e Cineva Care ne poarta 
de grija. De pe dealurile bucuriilor -  in vaile necazurilor, 
asa decurge viata omului duhovnicesc; dar ea inregis- 
treaza un real progres chiar in aceste alternante. Bucuri- 
ile pentru rabdare sunt tot mai curate, mai spiritualizate, 
mai nepatate de multumirea de sine; necazurile sunt tot 
mai term rabdate. Propriu-zis, bucuriile sunt domolite 
de siguranta venirii necazurilor, iar necazurile, rabdate 
cu un amestec de seninatate, de „ras interior", cum zice 
loan Scararul, pentru siguranta venirii bucuriilor. Deci, 
fie cat de schimbatoare imprejurarile externe in care se 
desfasoara viata omului duhovnicesc, launtric ea a ajuns 
la un fel de nivelare, care ii da o statornica liniste. E taria 
spiritului in fata valurilor lumii.

Daca in goana dupa placeri si in fuga de dureri se 
manifests nestatornicia si caracterul lunecos al firii, care 
sunt urmari ale pacatului si semne ale stricaciunii ei,
in statornicia si neschimbarea manifestate in infranare»
si rabdare, se arata fermitatea si arvuna nestricaciunii, 
pe care a redobandit-o dupa pilda firii omenesti a lui 
Iisus Hristos si cu ajutorul Lui106. Exercitiile de rabdare 
sunt asadar necesare firii noastre si deci si necazurile

» » s

care le prilejuiesc, fie ca sunt urmarea unor pacate, fie 
ca nu. Iar lumea este astfel oranduita, ca sa ne fie reve- 
latie nu numai a providentei dumnezeiesti, a Datatoru- 
lui de bunatati, ci si a Judecatorului, a Celui Ce vrea sa 
ne intareasca, printr-o pedagogie mai aspra din cand

106„Primeste impletirea celor bune si a celor rele cu gand egal; si Dum- 
nezeu va netezi neegalitatile dintre lucruri" (Marcu Ascetul, Despre legea 
duhovniceasca, in: Filocalia 1, p. 295).
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in cand. Firea noastra insasi cere aceasta asprime, ca sa 
nu se moleseasca; o cere pana la intarirea deplina din 
viata viitoare. N-o cere permanent, pentru ca nu e in 
stare sa o suporte, ci in alternanta cu semnele de afec- 
tiune. Dumnezeu foloseste lumea si timpul ca gratie 
si judecata pentru noi. Si sub amandoua aspectele ne 
este de folos.

8. Nadejdea

Rabdarea necazurilor poate sa fie la inceput ames- 
tecata cu necesitatea, cu constiinta ca nu se poate altfel. 
Dar cu vremea rasare din ea nadejdea, care apoi o inso- 
teste statornic si-i da tarie, facand-o sa fie improriata cu 
totul de bunavoie. Vazand omul cate trebuie sa rabde, 
incepe a socoti ca nu se poate sa nu aiba odata pentru 
acestea mangaieri din partea lui Dumnezeu, daca nu 
in lumea aceasta, macar in cealalta. Nadejdea aceasta 
ii devine cu vremea o adevarata certitudine. Astfel, 
putem defini nadejdea drept o certitudine asupra celor 
viitoare, aparuta in persoana celui ce nadajduieste. Daca 
credinta este certitudinea relativa la anumite realitati 
nevazute actuale, si daca ea asigura, cand e puternica, 
chiar o impartasire de acele realitati a celui ce crede, 
nadejdea este certitudinea cuiva asupra anumitor reali
tati viitoare si a impartasirii sale de acele realitati. Prin 
urmare, nadejdea este o credinta orientata spre viitor. 
Nadejdea este credinta ajunsa intr-o faza progresata. 
Este o putere care da transparenta timpului, care stra- 
bate prin timp, cum credinta strabate prin spatiu si prin 
natura vazuta. In nadejde e un plus de evidenta, un



PURIFICAREA 249

plus de cunoastere. De unde aceasta evidenta? Sa fie 
o evidenta reala, sau numai o iluzie, provenita dintr-o
vointa care s-a obisnuit sa afirme ca stie ca viitorul va fi

1 1  1

asa cum nadajduieste, sub apasarea unui prezent care 
nu-i ofera satisfactiile asteptate? Raspunsul la aceasta 
intrebare se va desprinde din considerable ce urmeaza.

Nadejdea este o avansare, un salt peste vreme. Asa 
cum prin grija omul este continuu aplecat inaintea sa 
spre viitor, tot asa este si prin nadejde, cu o deosebire 
de nuanta: prin grija presimte un viitor neplacut, fata de 
care ia masuri ca sa-1 preintampine; prin nadejde pre
simte un viitor favorabil, pe care de-abia asteapta sa-1 
traiasca. Heidegger n-a vazut in om acest revers al grijii, 
aceasta „existentiala" care tine tot asa de mult de firea 
omului ca si grija. Deci, precum grijii i se recunoaste o 
virtute gnoseologica in raport cu viitorul (Heidegger, 
Scheler), asa trebuie sa i se recunoasca si nadejdii.

Dar cand spunem despre nadejde ca tine tot asa de 
mult de firea omului ca si grija, nu intelegem ca ele coe- 
xista actual in fiecare clipa in sufletul unui om. Cel putin 
nadejdea religioasa, nadajduirea fericirii din viata vii- 
toare, e cu atat mai prezenta in suflet cu cat e mai putina 
grija, si viceversa. Despre nadejdea intr-un viitor paman- 
tesc nu se poate spune acest lucru decat intr-o masura 
mai mica, pentru ca aceasta nadejde nu cuprinde atata 
certitudine cat cea religioasa. Astfel, s-ar putea spune 
ca nadejdea si grija au o singura radacina in fiinta omu
lui: preocuparea de viitor. Dar atunci cand din aceasta 
radacina creste fructul nadejdii, adica al sigurantei in 
viitorul sperat, nu mai creste fructul grijii, sau cel putin 
nu al celei lumesti, ci doar al grijii de a nu compromite
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obtinerea unui lucru sigur. Iar fructul grijii lumesti creste 
mare acolo unde n-a crescut fructul nadejdii.

Comparand atent nadejdea si grija, desprindem ca 
pricina a acestei imposibilitati de coexistenta actuala a 
lor faptul ca pe cat de multa evidenta cuprinde nadejdea, 
pe atat de multa nesiguranta cuprinde grija. De aceea e 
prezenta nesiguranta grijii acolo de unde lipsesc evi
denta si linistea nadejdii. Caci grija ce slujeste nadejdii 
nu e alimentata de nesiguranta grijii lumesti, ci e doar 
atenta sa nu piarda un lucru al nadejdii sigure.

Siguranta nadejdii in bunatatile ce ni le va da Dum- 
nezeu si nesiguranta grijii lumesti le arata linistea ce o 
da cea dintai si framantarea necontenita ce se cuprinde 
in cea din urma. Redand in alti termeni acest contrast 
dintre ele, Sfantul Marcu Ascetul noteaza: „Nadejdea 
in Dumnezeu face inima larga; iar grija trupeasca o 
ingusteaza"107.

Experienta ingustarii inimii o ai in vreme de neli- 
niste, precum a largimii, in vreme de liniste. Iar nelinistea 
cu privire la viitor e fructul nesigurantei, precum linistea 
e fructul sigurantei. Grija e puiul fricii de viitor, deci al 
nesigurantei, al temerii ca viitorul nu va fi cum il dorim.

Iar in scrierea Despre Botez, Marcu Ascetul noteaza 
de mai multe ori ca inima in care salasluieste Hristos de

j »

la Botez nu se poate deschide decat „prin Dumnezeu 
si prin nadejdea intelegatoare"108, adica prin nadejdea 
vazatoare a celor nevazute, din cealalta viata. Atunci

107 Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipuie..., in: Filocalia 1, p. 313; 
Filocalia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 116.

108 Marcu Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 340.
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inima se deschide cu adevarat, nemaifiind stapanita de 
grija de sine. Si numai cand se instapaneste peste noi 
nadejdea si, prin ea, ni se deschide inima, scapam de 
gandurile lumesti, sau de gandurile grijii. Asadar, des- 
chiderea inimii coincide cu o biruinta a nadejdii in noi 
si cu o scapare de grija si de gandurile ei. Deschiderea 
aceasta a inimii vizeaza evidentele supralumesti. Nadej
dea e o vedere cu inima, cu partea mai adanca a spiritu- 
lui nostru, deci e o convingere intima, tainica, o stare de 
transparent;! a fiintei noastre fata de cele de dincolo de 
lumea aceasta.

Intr-adevar, daca grija este o „existentiala" atat 
de structural legata de firea omului in starea de dupa 
cadere, ce minune face ca omul sa scape de ea, mai bine 
zis ca ea sa se transforme in „existentiala" nadejdii? Cum 
s-a putut transforma presimtirea unui viitor nesigur in 
presimtirea unui viitor fericit, sigur, sau nesiguranta, 
in siguranta? Procesul acestei transformari nu s-a putut 
initia in sanul grijii insesi. El nu se poate explica decat 
prin interventia unei puteri deosebite de puterile fiintei 
omenesti, sau prin intrarea oarecum a adancului acestei 
fiinte in contact cu realitatea nadajduita. Astfel, nadejdea 
nu poate fi numai o iluzie. Caci atunci, de ce nu si-ar da 
fiecare aceasta iluzie?

In nadejde experiem o siguranta care nu atarna 
numai de voia noastra, care nu are numai taria pe care i-o 
dam noi. Taria nadejdii a crescut in noi din alta parte si 
ni se impune peste voia noastra, sau ca un plus pe langa 
ceea ce putem noi voi. Mai inainte nu aveam nadejdea, 
nu o simteam in noi, desi poate nu eram nici deznadaj- 
duiti. Dar de la o vreme am observat ca in noi se face tot
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mai ferma nadejdea, ca siguranta care ne umple treptat 
de liniste. Paralel cu aceasta, seva otravita a buruienilor 
grijii, care acopereau intimitatea noastra, care cresteau 
pe pamantul vartos sub care se ascundea inima noastra, 
se usuca si, parca, oricat am vrea sa luam si noi in serios, 
ca semenii dimprejur, grijile vietii, nu o mai putem face.

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

9. Blandetea si smerenia
9 9

Blandetea si smerenia sunt florile care rasar din rab- 
darea necazurilor si din nadejde. Blandetea se naste dupa 
ce prin rabdare au fost eliminate din fire patimile maniei. 
Ea sta imediat inaintea smereniei. „Lumina zorilor se 
iveste inaintea soarelui si blandetea este inaintemerga- 
toarea smeritei cugetari", zice loan Scararul109. Blande
tea e o dispozitie neclintita a mintii, care ramane, in fata 
onorurilor si a ocarilor, aceeasi. Ea inseamna a ramane 
neafectat de supararile ce ti le produce aproapele si a te 
ruga sincer pentru el. Ea este stanca ce se ridica deasu- 
pra marii maniei, ramanand neclatinata de valurile ei. 
„Blandetea este propteaua rabdarii, usa, sau mai bine zis 
maica rabdarii [...]. Blandetea este ajutatoarea ascultarii, 
povatuitoarea fratietatii, frana celor ce se infurie, potoli- 
rea celor ce se manie, daruitoarea bucuriei, urmarea lui 
Hristos, insusirea ingerilor, legarea dracilor si pavaza 
amaraciunii. In inimile celor blanzi Se odihneste Domnul,

109Ioan Scararul, S cara ..., in: Filocalia 9, p. 337; PG  88, 980.
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iar sufletul tulburat e scaunul diavolului. „Cei blanzi vor 
mosteni pamantul" (Matei 5, 5), mai bine zis il vor sta- 
pani. Sufletul bland e tronul simplitatii. [...] In sufletul 
lin va incapea cuvantulintelepciunii [...]. Sufletele celor 
blanzi se vor imbogati intru cunostinta; iar mintea stapa- 
nita de iutime locuieste impreuna cu intunericul si nesti- 
inta. [...] Simplitatea este deprinderea sufletului lipsit de 
cugetari felurite, care s-a facut neclintit spre o gandire 
nerautacioasa. [...] Viclenia este stiinta sau, mai vartos, 
uraciune draceasca, straina de adevar, care socoteste ca 
ramane straina celor multi. [...] Viclenia acopera varie- 
tatea multipla a patimilor. [...] Simplitatea insa e pricina 
prea inaltei smerenii si blandeti. [...] El, fiind simplu si 
necompus din multe, voieste ca si sufletele ce vin la El sa 
fie simple si nevinovate"110.

Prin blandete ne apropiem de iubire, care sta la 
capatul virtutilor. Daca iubirea este opusa egoismului, 
manifestat prin patimi, prin blandete am ajuns la pra- 
gul iubirii. Omul bland a inlaturat din sine toate pricinile 
care sustineau separatia lui de semem. Prin blandete a 
facut pasul decisiv spre unificarea firii omenesti din el cu 
firea omeneasca din ceilalti. Blandetea anticipeaza adie- 
rea lina a nepatimirii, adica a linistii care este totdodata 
lipsa de patimi. Cei ce socotesc ca blandetea e o slabi- 
ciune pot sa se gandeasca la forta ei de a tamadui ura 
si de a astupa prapastiile dintre euri, la vraja buna din 
ea, care ii apropie pe toti cei ce tind in mod obisnuit sa 
se separe si sa se distanteze. Cu adevarat omul bland e 
singurul care castiga biruinta asupra pamantului.

110Ioan S cararul, S cara ..., in : Filocalia 9, pp. 337-340; PG  88, 980-984.
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Prin blandete sufletul se apropie de simplitate, care 
este idealul fiintei spirituale. Totodata, ea ne ajuta sa 
intelegem frumusetea si bogatia de cuprins pozitiv ce se 
afla in simplitate. Simplitatea este o intelepciune adanca 
si mult cuprinzatoare, provenita din transpunerea omu- 
lui bland in situatia fiecaruia dintre semeni. Tocmai 
datorita acestei intelepciuni mult cuprinzatoare, sufle
tul bland nu se tulbura si nu trece de la o stare la o alta

j

contrara, pentru ca judeca fiecare situatie intr-o lumina 
larga, tinand seama de atatea considerente pe care sufle
tul patimas nu le cunoaste sau le uita chiar cu voia, obse- 
dat de patima unilaterala. Simplitatea mult inteleapta a 
omului bland se datoreaza tocmai lipsei lui de patimi. El, 
pe de o parte, nu are patimi pe care sa vrea sa le ascunda; 
pe de alta parte, nimic nu-1 impiedica sa judece obiec- 
tiv, nu-1 indeamna sa-si strambe judecata sau sa se faca 
a uita. Vicleanul e totdeauna intr-o stare de duplicitate, 
una spunand si alta gandind, ca sa-si acopere uratenia 
unei intentii patimase. El judeca ingust sau stramb si 
de aceea prezinta in mod acoperit fiecare situatie, dupa 
cum ii dicteaza interesul momentan. El da impresia ca 
ar fi destept. Dar aparenta lui desteptaciune nu e decat 
arta de a falsifica si de a acoperi adevarul, de a prezenta 
strambarea adevaratelor realitati drept cunoastere. E arta 
de a da o aparenta de stralucire intunericului. Viclenia 
raului nu se supune realitatilor de dincolo de eul sau, pe 
cand intelepciunea si simplitatea omului bland se adapa 
din izvoarele adevarului larg descoperit111 in fata intimi- 
tatii sale tainice.

111 I oan S cararul, Scara .. Treapta XXV; PG 88, 988.
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„Smerita cugetare este un har fara nume al sufle- 
tului"112. Ea e opusul mandriei, care e cea mai rezistenta 
dintre patimi. Si precum mandria ne inalta in aparenta, 
dar in realitate ne coboara pana in adancul iadului, fiind 
un rau cumplit, asa smerenia, coborandu-ne in aparenta, 
ne inalta pe cea mai inalta treapta, avandu-si ca virtute 
locul imediat inaintea nepatimirii si a iubirii. Daca man
dria ca egoism este izvorul tuturor patimilor, smerenia 
este concentrarea tuturor virtutilor. Daca mandria sfa- 
sie firea omeneasca in tot atatea bucati cati insi subzista, 
smerenia o readuna. Daca mandria deformeaza jude- 
cata si intuneca dreapta contemplare a realitatii, smere
nia restabileste vederea justa a lucrurilor. Fiecare virtute 
echivaleaza cu un spor de vointa. Iar acest spor de vointa 
se intemeiaza pe un spor de cunoastere, pe un spor de 
vedere justa a lucrurilor, cum spun Sfintii Parinti. Caci 
cele ce intuneca si stramba vederea realitatii sunt patimile. 
Omul patimas, daca a facut ceva dintr-un interes perso
nal, cauta sa isi justifice fapta invocand un interes general. 
El isi schimba intreaga conceptie despre un anumit sector 
al vietii prin urmarirea acelui pacat si cauta sa-i convinga 
si pe altii ca asa ar trebui sa lucreze, desi pana ieri el insusi 
propovaduia o alta conceptie. El nu recunoaste ca adeva- 
rul obiectiv este altul, caci el a pacatuit din slabiciune fata 
de acel adevar, ci stramba adevarul si norma de orientare 
generala, ca sa adopte toti punctul lui de vedere.

Dar daca patimile stramba vederea lucrurilor intru- 
cat adapteaza ordinea generala si obiectiva a lucrurilor 
la un interes egoist, particular, fiecare virtute, fund o

112Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, p. 345; PG  88, 986.
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depasire a unei patimi, deci a egoismului, aduce un spor 
de vedere justa a lucrurilor.

Daca-i asa, smerenia, ca cea mai inalta si mai rezu- 
mativa dintre virtuti, fiind opusa egoismului, izvorului 
patimilor, e deplina restabilire a intelegerii adevarate a 
realitatii naturale, ramanand ca iubirea sa le inteleaga si 
pe cele mai presus de fire.

Dar fiindca lupta cu mandria nu se porneste dupa 
biruinta asupra celorlalte patimi, ci chiar de la inceput, 
caci, intr-o anumita privinta, chiar lupta cu celelalte 
patimi e si o lupta cu egoismul mandriei, sau trebuie 
insotita de ea, smerenia are, dupa loan Scararul, mai 
multe trepte. El zice: „Alta este aratarea acestei cuvi- 
oase vii in iarna patimilor si alta, in primavara rodirii 
si iarasi alta, in vara virtutilor, desi toate aceste aratari 
ale ei pricinuiesc impreuna veselia si rodirea. [...] Caci, 
cand incepe sa infloreasca ciorchinele acestei cuvioase 
(smerite) cugetari, uram indata cu durere, toata slava si 
lauda omeneasca, izgonind de la noi iutimea si mania. 
Iar inaintand aceasta imparateasa a virtutilor, odata cu 
varsta duhovniceasca, in suflet, socotim ca nimic, mai 
bine zis ca pricini de scarba, toate faptele bune savar- 
site de noi, gandind ca in fiecare zi adaugam mai multe 
poveri la sarcina noastra printr-o imprastiere de care nu 
ne dam seama. Iar bogatia darurilor dumnezeiesti date 
noua o privim ca pe un adaos de mai mare pedeapsa, 
ca una ce e mai presus de vrednicia noastra"113. loan 
Scararul distinge indeosebi trei faze ale smereniei, 
descriindu-le astfel:

113Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, pp. 346-347.
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„intre pocainta plina de grija si plansul curatit 
de orice pata si preacuvioasa smerenie a celor incepa- 
tori e atata deosebire cata e intre paine, aluat si faina. 
Caci sufletul se zdrobeste si se subtiaza prin pocainta 
vadita, se uneste si, ca sa zic asa, se amesteca (se fra- 
manta) cu Dumnezeu prin apa plansului neminci- 
nos, iar aprins de focul Domnului se face paine si se 
intareste. Aceasta e fericita smerenie, cea lipsita de 
aluatul (stricaciunii) si de umflarea mandriei"114. Iar in 
alt loc, spune: „Ia seama, prietene, ca vaile sunt cele ce 
rodesc in ele grau inmultit si rod duhovnicesc. Valea 
este sufletul smerit intre munti, adica intre virtutile 
duhovnicesti, pururi netrufas si pururi neclintit. [...] 
Pocainta invie, plansul bate la usa cerului iar cuvioasa 
smerenie o deschide. [...] Nefiind de fata lumina, toate 
sunt intunecate. Si nefiind de fata smerita cugetare, 
toate ale noastre sunt putrede. [...] Una este a se inalta 
si alta, a nu se inalta; si alta, a se smeri. Cel dintai 
judeca toata ziua; cel de al doilea nu judeca, ci poate 
se si judeca pe sine; iar cel de al treilea, fund nevrednic 
de osanda, pururea se si osandeste pe sine [...] Smerita 
cugetare este acoperamant dumnezeiesc, spre a nu fi 
vazute izbandirile noastre. Smerita cugetare e adancul 
fara fund al putinatatii noastre, care nu poate fi furat

114Ioan Scararul, Scara..., in: Filocalia 9, p. 347. Diadoh distinge doua 
faze ale smereniei. Una, care apare la mijlocul stradaniilor pentru desavar- 
sire, alta, la capatul lor. Prima e smerenia provocata de neputinta trupu- 
lui si de diferitele dusmanii fara temei, a doua e provocata de abundenta 
bunavointei dumnezeiesti. Cea dintai e impreunata cu intristarea, cand e 
lipsita de bunatatile pamantesti, a doua e cu totul duhovniceasca si fericita 
(cf. D iadoh al F o ticeii, Cuvdnt ascetic, in: Filocalia 1, p. ^61).
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de niciun talhar. Smerita cugetare este «turn de tarie 
in fata vrajmasului» (Psalmii 60, 3 )."115

Smerenia este constiinta si trairea suprema a infinita- 
tii divine si a micimii proprii. Ea este totodata constiinta 
ca infinitatea divina strabate prin toate si prin toti cei din 
jurul nostru. De aceea am spus ca ea este un urias spor 
de cunoastere. Omul smerit se pleaca inaintea semenului 
ca inaintea lui Dumnezeu. Daca mandria acopera pentru 
ochii nostri infinitul realitatii lui Dumnezeu, smerenia il 
descopera. De aceea, orice am face, cat timp ne lipseste 
smerenia, cat timp e o urma de mandrie in noi, n-avem 
fiorul atingerii cu Dumnezeu si nici constiinta adanci- 
rii noastre in Dumnezeu si nu-i facem nici pe altii sa o 
simta. Unde lipseste smerenia, e superficialitate, e plati- 
tudine, e orizont inchis, e sarmana infumurare care tre- 
zeste zambetul de mila. In adancurile indefinite si pline 
de taina, in Dumnezeu, traieste numai cel smerit. Sare 
(inteles edificator, seriozitate) au numai faptele si atitu- 
dinile acestuia. Trebuie sa te faci mic de tot, mic pana la 
a te socoti nimic, ca sa vezi maretia lui Dumnezeu si sa 
te simti umilit de lucrarea Lui. Smerenia este intelepciu- 
nea cea mai larg cuprinzatoare. Cel smerit, departe de a 
se saraci, imbratiseaza din infinit mai mult decat oricare 
altul si le ofera si altora. Cel mandru prinde turn. Smere
nia e valea holdelor manoase ce-si sorb puterea din seva 
infinitului. Mandria e stanca plesuva batuta de crivatul 
nimicului, care seaca viata. Smerenia este transparent 
suprema a firii, dobandita dupa alungarea negurii pati- 
milor, patrunsa in toate facultatile sufletului. Prin patimi,

115Ioan S cararul, Scara..., in: Filocalia 9, pp. 350-354; PG 88, 988-989.
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care au ca motor ascuns mandria, omul e asezat mereu 
inaintea vederii sale; nu vede realitatea si opera lui Dum- 
nezeu, tinand-o acoperita de sinea proprie. Elisi este siesi 
negura si fum. Patimile sunt excrescentele bolnave ale 
eului, astupandu-i vederea realitatii. Si nu astupa numai 
vederea realitatii deosebite de sine, ci si vederea de sine. 
Umflatura eului, sau fumul emanat de eu, se asaza intre 
vederea sa si eul sau adevarat, luandu-se pe sine drept 
ceea ce nu este cu adevarat. Si oare iesirea mintii din

j  » »

sine (extazul), pentru a-L vedea pe Dumnezeu116, nu 
inseamna tocmai uitare smerita de sine in fata realitatii 
Lui coplesitoare? Caci, pentru a cunoaste ceva, trebuie sa 
uiti de tine, odata ce tu nu esti altceva decat instrument 
de vedere, de primire a realitatii infinite, dar nici macar 
instrument de sine existent. Esti lucrator intr-o vie care 
nu-i a ta, dar chiar si lucrator esti numai prin bunavointa 
Stapanului.

Smerenia, parand a fi o autoreducere la nimic, este 
in fond o revenire a firii noastre la starea de fereastra a 
infinitului si de incapere goala menita sa se umple de 
lumina dumnezeieasca. Fereastra de fapt nu exista pen
tru sine, iar in incaperea careia ii transmite Dumnezeu 
lumina nu se vede nimic fara lumina. Tot asa omul, 
numai acceptand acest rol de a nu fi decat reflector si pri- 
mitor al luminii dumnezeiesti, are un destin maret: acela 
de a convietui cu infinitul. Daca se rusineaza de acest rolj i

si se umple de fumul propriu, nu mai poate vedea nimic 
nici din sine.

116 cf. S f . M axim  M arturisitoru l, Capete gnostice sau teologice, in: 
Filocalia 2, p. 191; PG 90,1116.
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10. Nepatimirea sau starea nepatimasa

Nepatimirea e culmea spre care due tot efortul nevo- 
intelor si urcarea treptelor tuturor virtutilor, daca intreaga 
asceza are ca scop direct purificarea de patimi a trupului
si a sufletului.
»

Nepatimirea nu este o stare negativa, caci absenta rau- 
lui nu poate fi socotita ca stare negativa. Nepatimirea este 
„o stare pasnica a sufletului"117. Cel ce a atins nepati-mirea 
nu mai pacatuieste usor nici cu fapta, nici cu gandul si nici 
mania si pofta nu i se mai misca usor spre pacat. Acela a 
stins aproape cu totul patimile din facultatile sufletesti ale 
maniei si poftei si nu mai poate fi stamit usor nici de lucruri, 
nici de gandurile sau amintirile faptelor pacatoase118. N-am 
putea spune ca patimile au devenit pentru el o imposibi- 
litate ontologica, precum sunt pentru Dumnezeu. Dar ele 
sunt pentru el aproape o imposibilitate morala, asa cum, 
de pilda, pe un om care zed de ani s-a ferit de furat iti este 
imposibil sa ti-1 inchipui dedandu-se la o asemenea fapta. 
Sfantul Isaac Sirul spune: „Nepatimirea nu inseamna a nu 
mai simti patimile, ci a nu le mai primi. Caci prin multele 
si variatele virtuti, aratate si ascunse, pe care le-a dobandit 
cel ce a ajuns la ea, s-au slabit patimile in el si nu se mai pot 
ridica usor in el impotriva sufletului. Mintea deci nu mai

117 S f . M axim  M a rturisitoru l , Capete despre dragoste, in: Filocalia 2, 
p. 70; PG 90, 968.

118 „Nepatimire desavarsita are acela care nu e impatimit nici de lu
cruri, nici de amintirile lor" (Talasie L ibianul, Despre dragoste, infranare 
si petrecerea cea dupa minte, cdtre Pavel presbiterul, in: Filocalia 4, p. 31; PG 
40,125-213).
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trebuie sa fie mereu atenta la ele. Pentru ca in toata vre- 
mea e scufundata in cugetarile e i" "9. Iar Diadoh al Foticeii 
spune: „Nepatimirea nu inseamna a nu fi razboiti de draci, 
caci atunci ar trebui sa iesim, dupa Apostol, din lume (cf. 
1 Corinteni 5,10), ci, razboiti fiind de ei, sa ramanem nebi- 
ruiti. Caci si luptatorii imbracati in fier sunt tinta sagetilor 
de la vrajmasi si aud sunetul sagetilor si vad sagetile tri- 
mise, dar nu sunt raniti de ele pentru taria imbracamintii 
de razboi. Pentru ca fund acoperiti cu fier, ei raman nebi- 
ruiti cand sunt razboiti"119 120.

Deci, nepatimirea ar fi acea stare a sufletului in care 
acesta biruieste orice ispita. Indata ce a primit ispita, fie 
dinlauntru, fie din afara, a cazut din starea de nepatimire. 
Desigur, aceasta stare, desi a devenit o obisnuinta, nu a 
devenit o insusire inalienabila a firii, cum a devenit la 
ingeri, sau cum va deveni si pentru noi in viata viitoare; 
desi e inlesnita in mare parte de obisnuinta patrunsa in 
fire, ea are nevoie totusi de o sustinere din partea vointei. 
Deci, se poate oricand pierde, desi lucrul a devenit foarte 
improbabil, aproape o imposibilitate morala. De obicei, 
nu ne consolidam dintr-o data in starea de nepatimire, 
ci prin repetate inaltari la ea, dupa tot mai scurte caderi, 
ramanand de fiecare data tot mai mult timp in ea. De 
aceea loan Scararul, declarand nepatimirea „cerul mintii 
in inima, care socoteste ca jucarii uneltirile dracilor"121, 
cunoaste mai multe grade de nepatimire. Dupa el, „Unul

119 In Centuria lui Calist si Ignatie; Filocalia greaca, ed. II, vol.II, p. 401.
120 D iadoh al F o ticeii, Cuvant ascetic, in : Filocalia 1, p. 463; Filocalia 

greaca, p. 268;
121Ioan S cararul, Scara..., in: Filocalia 9, p. 478.
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poate fi nepatimitor, dar altul mai nepatimitor decat nepa- 
timitorul. Cel dintai uraste cu tarie cele rele, cel de al doi- 
lea se imbogateste fara sa se sature in virtuti"122.

Dar starea de nepatimire implica si o tarie, o trasatura 
pozitiva, daca e capabila sa invinga orice patimi. Taria 
aceasta nu e decat cea a virtutilor. „Nepatimire are sufle- 
tul care asa de mult s-a imbibat de calitatea virtutilor, ca 
cei patimasi, de placeri"123. Ea nu e decat camasa curatiei 
depline a sufletului, tesuta din toate virtutile. „Daca laco- 
mia pantecelui sta in aceea ca cel stapanit de ea se sileste 
pe sine sa manance chiar fara pofta, firea infranarii sta in 
aceea ca cel ce se nevoieste in ea, chiar cand e flamand, isi 
stapaneste firea sa nevinovata. [...] Daca oceanul maniei 
sta in a se infuria chiar cand nu e nimeni de fata, al inde- 
lungii rabdari sta in a fi cineva la fel de linistit, fie ca e de 
fata, fie ca nu e de fata cel ce-1 defaima. [...] Daca dovada 
impatimirii totale sta in a se supune cineva repede tutu- 
ror gandurilor si pornirilor semanate de draci, eu am 
invatat ca semnul sfintei nepatimiri sta in a putea zice cu 
adevarat: «Nu s-a lipit de mine inima indaratnica; pe cel 
rau, care se departa de mine, nu 1-am cunoscut» (Psalmii 
100, 5); [nu stiu, n. red..] nici cum a venit, nici pentru 
ce, nici cum a plecat, ci sunt cu totul nesimtitor fata de 
acestea, fiind in intregime unit cu Dumnezeu, acum si 
pururea in viitor. [...] Coroana imparatului nu e alcatu- 
ita dintr-o singura piatra. Nu se desavarseste nepatimi- 
rea de vom nesocoti fie si numai o singura virtute."124

122 Ioan Scararul, Scflra.. in:  Filocalia 9, p. 479.
123 Ioan Scararul, Scara.. in : Filocalia 9, p. 480.
124Ioan S cararul, Scara.. ., in : Filocalia 9, pp. 480-483; PG 88, II, 48-49.
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Asadar, starea de nepatimire, exprimata negativ, 
inseamna libertate fata de toate patimile, iar pozitiv, pose- 
darea tuturor virtutilor. Dar nepatimirea are si alte impor- 
tante aspecte pozitive.

In primul rand, ea este o stare de liniste, de pace, de 
odihna a sufletului. Pe cat de agitat, de neegal si de tul- 
burat este sufletul stapanit de patimi, care aici se aprind, 
aici se potolesc, pe atat de stapan pe sine, de calm si de 
linistit este sufletul eliberat de patimi. Aceasta e linistea 
monahilor, care nu e doar lipsa zgomotului exterior, sau 
un „dolce fa niente", ci o stare castigata si mentinuta 
printr-un concentrat efort de vointa. Este o adunare a 
mintii si a tuturor puterilor sufletesti in Dumnezeu, o 
stapanire asupra miscarilor trupului. Omul nu mai e 
prada nenumaratelor miscari si tendinte centrifugale 
ale mintii, ale poftei si ale simturilor125. Mintea si vointa 
si-au capatat fermitatea deplina, nu mai pot fi atrase cu 
usurinta spre altceva decat spre Dumnezeu.

125 Isaia Pustnicul: „Pana cand [...] tine razboiul, omul petrece in frica si 
cutremur, cugetand ca poate bimi sau poate fi biruit azi, ori poate birui sau 
poate fi bimit maine. Caci lupta strange inima. Dar nepatimirea nu e tulburata 
de razboi. Cel ajuns la nepatimire a primit rasplata si nu mai are grija de dez- 
binarea celor trei, caci s-a facut pace intre ei prin Dumnezeu. Iar cei trei sunt: 
sufletul, trupul si duhul. Deci cand cei trei se fac una prin lucrarea Duhului 
Sfant, nu se mai pot desparti. Asadar, sa nu te socoti pe tine ca ai murit paca- 
telor cata vreme esti suparat de vrajmasii tai, fie in vremea privegherii, fie in 
vremea somnului" (Isaia Pustnicul, Despre pazirea mintii, in: Filocalia 1, pp. 477- 
478; Filocalia greaca, p. 33). Tot Isaia Pustnicul zice: „Cand se intareste mintea $i 
se pregateste sa urmeze dragostei, care stinge toate patimile trupului si nu mai 
lasa sa stapaneasca ceva din cele potrivnice firii asupra inimii, se impotrive^te 
la toate cele opuse firii, pana cand le va desparti de cele firesti" (Isaia Pustni
cul, Despre pazirea mintii, in: Filocalia 1, pp. 477-478; Filocalia greaca, p. 33).



Si inca nici prin aceasta caracterizare nu s-a spus 
tot ce e pozitiv in starea de liniste de nepatimire a 
sufletului. Caci aceasta liniste si concentrare se dato- 
reaza faptului ca mintea, pofta si vointa au acum un 
obiect mai inalt de preocupare. Si curatirea de patimi, 
sau nepatimirea, tocmai de aceea se urmareste: pentru 
ca mintea eliberata de stapanirea patimilor sa se poata 
indrepta in liniste spre intelesurile mai inalte inrudite 
cu firea ei. Marcu Ascetul spune: „Mintea, sub inrauri- 
rea harului, implinind faptele virtutilor si apropiindu- 
se de cunoastere, putin mai simte din partea cea rea si 
neintelegatoare a sufletului. Caci cunostinta o rapeste 
la inaltime si o instraineaza de toate cele din lume. 
Curatia din ei, subtirimea, sprinteneala si agerimea 
mintii lor, ca si nevointa lor, le curata mintea si o face 
stravezie, fiindca trupul li s-a uscat de preocuparea cu 
linistea si de multa petrecere in ea, si mintea lor sesi- 
zeaza usor si repede orice, si vederea din ei ii conduce 
in toate"126. Cu cat mintea s-a eliberat de patimi pen
tru rastimpuri mai largi, adica le-a vestejit mai mult, cu 
atat inainteaza mai adanc in contemplarea si gustarea 
bunurilor dumnezeiesti si, pe masura ce ea inainteaza 
in aceasta contemplare, se vestejesc patimile. Aceasta 
e desavarsirea care nu are sfarsit. Efrem Sirul spune: 
„Cei curatiti de patimi, intinzandu-se fara saturare spre 
cel mai inalt loc, fac desavarsirea nedesavarsita, pentru
ca bunurile vesnice nu au sfarsit. Ea e desavarsita in» » »

raport cu masura puterii omenesti, dar e nedesavarsita,
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126 In Centuria lui Calist si Ignatie, in: Filocalia greaca, vol. II, ed. II, p.
101. E vorba despre Evagrie.
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ca una ce se depaseste pe sine prin adaosurile de fiecare 
zi si se inalta mereu in urcusurile spre Dum nezeu"127.

Astfel intelegem cum nepatimirea este conditia 
prealabila pentru contemplare, care e scopul indirect al 
intregii asceze purificatoare. Desigur, simpla absenta a 
patimilor inca nu echivaleaza cu contemplarea lui Dum
nezeu. Pentru aceasta, e nevoie de o descoperire deose- 
bita a lui Dumnezeu. Dar aceasta descoperire nu poate 
avea loc cat timp ochii sufletesti ai omului sunt tulbu- 
rati si cat timp preocuparea sa e indreptata spre patimi. 
Absenta patimilor ii asigura insa omului capacitatea de 
a privi si de a-si aminti lucrurile in intelesul lor simplu, 
fara sa le asocieze un interes patimas.

Evagrie noteaza: „Cel ce a atins nepatimirea, inca nu 
se si roaga cu adevarat. Caci poate sa urmareasca nis- 
cai cugetari simple si sa fie rapit de istoriile lor si sa fie 
departe de Dumnezeu"128.

De fapt, starea de nepatimire nu inseamna perma- 
nenta contemplare a lui Dumnezeu. E drept ca, fara gan- 
dul permanent la Dumnezeu, fara pomenirea numelui Lui, 
ea nu se poate dobandi si cu anevoie se poate pastra. Dar 
pomenirea aceasta a lui Dumnezeu nu departeaza cu totul 
celelalte idei din mintea omului, nu le absoarbe, nu le face 
sa dispara; ba ele nu-i sunt nici macar permanent un trans
parent prin care sa-L contemple pe Dumnezeu.

De aceea, netulburarea acestei stari nu trebuie inte- 
leasa, cu exceptia unor momente, ca o dezinteresare

127In Centuria lui C alist si Ignatie, in: Filocalia greaca, vol. II, p. 402.
128 Evagrie P onticul, Cuvant despre rugaciune, in: Filocalia 1, p. 105; 

Filocalia greaca (sub num ele lui N il Sinaitul), p. 181.



totala de lume. Ea exclude insa interesul egoist. In acest 
sens este o dezinteresare. Dar nu exclude interesul gene
ral, interesul iubirii. Dimpotriva, iubireain toata amploa- 
rea ei apare dupa dobandirea nepatimirii. De aceea, 
nepatimirea nu e ultimul scop, ci ea se urmareste pentru 
contemplare si indata ce s-a patruns in zona nepatimirii 
incepe sa se arate si contemplarea; tot asa, nepatimirea 
se urmareste pentru iubire. Ne curatim de patimile ego- 
ismului pentru a dobandi altruismul iubirii, si iubirea 
curata apare indata ce apare nepatimirea, crescand apoi 
pe masura ce progresam in nepatimire. Aceasta e marea 
si radicala deosebire dintre nepatimirea crestina si apatia 
budista. Acolo, cel ajuns la apatie se dezintereseaza total 
de oameni, din grija de a nu-si tulbura linistea egoista. De 
aceea, fie si totala de s-ar prezenta dezinteresarea, acolo 
ea n-a eliminat lucrul cel mai grav: egoismul. Nepatimi
rea crestina, dimpotriva, este o dezinteresare generoasa. 
Prin patimile pe care a reusit sa le stinga se intelege un 
lucru precis: manifestarile invartosate ale egoismului, 
devenit atotputernic. Numai de acestea nu vrea cresti- 
nul duhovnicesc sa fie tulburat. Nepatimirea pe care o 
cauta el este tocmai conditia pentru aparitia, activarea si 
cresterea nestingherita a dragostei dezinteresate. Strada- 
nia dupa nepatimire este stradania de a smulge neghina 
care impiedica graul iubirii sa creasca; este o spargere a 
zidurilor egosimului din suflet, pentru ca sufletul sa le 
poata fi de un real folos altora, nu o si mai pronuntata 
inchidere intre zidurile nepasarii totale.

De aceea, nepatimirea este considerate de Evagrie si 
de Sfantul Maxim Marturisitorul, pe de o parte, ca fund 
acea stare a sufletului care ii permite sa primeasca si sa
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cugete lucrurile in intelesul lor „simplu", adica necon- 
jugat cu o patima, iar pe de alta parte, ca o stare care 
nu exclude, ci implica, iubirea129. Aceste doua cerinte se 
intregesc in sensul urmator: absenta patimii in privirea 
si cugetarea lucrurilor e absenta egoismului. Nepati- 
masul nu mai priveste si nu mai cugeta lucrurile prin 
prisma patimii ce se cere satisfacuta prin ele; nu mai 
face din lucruri obiecte raportate la sine, simple mij- 
loace ale egoismului sau de nesaturat. Pentru el, lucru
rile nu mai apar ca gravitand in jurul sau, ci ii apar ca 
avandu-si rostul lor independent de egoismul sau. Per- 
soanele umane ii apar ca fiinte care si ele sunt scopuri in 
sine, care solicita un ajutor din partea lui. Desigur, el nu 
se opreste aici. Prin intelesurile persoanelor si ale lucru
rilor, II va vedea pe Dumnezeu; le va vedea ca daruri 
si ca solicitari sau cuvinte ale Lui. Dar in prealabil era 
necesar sa vada ca nu el e centrul tuturor, ca sa se elibe- 
reze de iluzia ca lucrurile graviteaza spre sine, pentru 
ca apoi sa constate ca ele graviteaza spre Dumnezeu. 
Iar privindu-L apoi pe Dumnezeu, le vede etern si pe 
ele in Dumnezeu si, precum II iubeste pe Dumnezeu, 
asa le iubeste si pe ele, ca daruri ale iubirii si intelepciu- 
nii divine130. Dar aceasta privire a lumii in intelesurile

129Nepatimirea nu exclude iubirea, ci o naste (cf. M axim u s C on fessor , 
Capita de Charitate, 1,2; PG 90, 961). „Precum Dumnezeu fiind prin fire bun 
si nepatimitor, ii iubeste pe toti in mod egal, ca pe fapturile Sale [...], la fel 
si omul bun si nepatimitor prin vointa ii iubeste pe toti oamenii in mod 
egal" (M axim us C on fessor , Capita de Charitate, I, 25; PG 90, 963. Vezi $i I, 
27; PG 90, 965).

130S f . M axim  M arturisitoru l, Capete gnostice..., in: Filocalia 2, p. 203, 
PG 90,1125.
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ei „simple", cu dragoste dezinteresata si, implicit, cu 
interes pentru mantuirea sa si a semenilor, nu produce 
o tulburare analoga cu aceea produsa de patimile ego- 
simului. Nepatimitorul stie ca ii inraureste mai mult 
pe semenii sai prin linistea sa, ca semn al certitudinilor 
sale adanci, ca pilda a tariei daruite de increderea in 
Dumnezeu si de curatirea de patimi. El lucreaza pentru 
mantuirea oamenilor, cu incredere neclintita in planul 
ce-1 are Dumnezeu cu fiecare suflet.

Tulburarea e proprie patimasului, pentru ca egois- 
mul ii da sentimentul necontenit ca e singur, incredintat 
numai puterilor sale. Dar cel ce stie ca Dumnezeu are grija 
de toate, nu mai e supus tulburarii si grijii. Nepatimirea, 
departe de a fi opusa dragostei, e nepatimire tocmai pen
tru ca e neclintire in dragoste131. De fapt, tulburarile cele
mai mari ne vin din banuielile sau din stirile ca altii ne fac> »
vreun rau, ne submineaza. Se ascunde aici aceeasi con- 
stiinta sugrumata a singuratatii proprii si a primejdiei pe 
care o reprezinta uneltirile altora fata de noi, data fiind 
singuratatea noastra. Dar cel ce are incredere adanca in 
Dumnezeu nu se mai teme de oameni si deci nu mai are 
motiv sa nu-i iubeasca. Nepatimirea e netulburare pen
tru ca asupra ei sufla adierea iubirii si, pe masura ce ina- 
inteaza in aceasta zona, se consolideaza. E netulburare 
pentru ca e plina, ca si iubirea, de puterea divina. Linis
tea celui nepatimitor creste din constiinta si din experie- 
rea puterii divine patrunse in toate ale lui. Taria de a se

131 M axim us C onfessor, Capita de Charitate, I, 42; PG 90, 968: „Cel ce
iubeste pe Dumnezeu duce viata ingereasca pe pamant si despre om cugeta
pururea cele bune".
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mentine curat in toate, de a vietui in plinatatea virtutilor 
si de a nu se tulbura de nimic, o are de la Hristos, Care 
locuieste in el, „salasluit in sine in toate cuvintele, faptele 
si gandurile"132. „Nepatimitorul, ce trebuie sa spunem 
mai mult, nu mai traieste el, ci Hristos traieste in el (cf. 
Galateni 2, 20). [...] Intelege nepatimirea ca palatul Impa- 
ratului celui din ceruri; iar multele locasuri, ca locuintele 
dinlauntrul cetatii [...]. Sa daramam, o, prieteni, peretele 
din mijloc al despartiturii, pe care 1-am zidit in chip rau, 
prin neascultare"133. Nepatimirea ne duce in cel mai din 
launtru loc al mintii, in inima, unde Se afla Hristos si unde 
nu suiera si nu se framanta vanturile patimilor, ci unde se 
misca adierile senine si cuceritoare ale dragostei.

Iesirea firii din zvarcolirile patimilor, fiind semnul 
unei intariri si avand ca urmare o intarire, e inceputul 
experierii acelei nestricaciuni pe care a adus-o firii ome- 
nesti Iisus Hristos, e arvuna invierii134.

Nepatimirea poate ajunge la inaltimi ametitoare. 
Prin biruinta asupra patimilor, ca miscari exagerate si 
contrare firii ale afectelor, se poate inalta cineva chiar 
si deasupra afectelor si trebuintelor naturale, macar in 
mod intermitent, anticipand starea de dupa inviere, 
cand trupul nu va mai avea nevoie de nimic, cand vom 
trai numai prin bucurii spirituale ca minti pure, cand 
nu vor mai fi intristare si durere135. E viata sfintilor, care

132Ioan S cararul, Scara..., p. 482 (PG 88, 1149).
133Ioan S cararul, Scara..., pp. 483-484.
134 cf. Ioan S cararul, Scara..., p. 482.
135 Sfantul Maxim Marturisitorul noteaza: „Cel ce a invins miscarile 

nerationale ale patimilor contrare firii, prin credinta si prin dragoste de
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se pot lipsi multa vreme chiar si de hrana strict trebui- 
cioasa si pe care nu-i vatama nici muscatura viperei136. 
Nepatimirea inseamna mai intai restabilire a firii din 
starea ei de boala in care au coborat-o patimile, apoi 
ridicare a ei mai presus de fire.

Dumnezeu, iese chiar si din legea firii, iar ratiunea lui se muta in tara celor 
inteligibile, scotand din robia straina si ceea ce-i de acelasi neam dupa fire, 
impreuna cu cele proprii lor" (Sf. M axim  M arturisitoru l, Raspimsuri catre 
Talasie, p. 318).

136 cf. Evagrie P onticul, Cuvant despre rugdciune, in: Filocalia 1, p. 113, 
Filocalia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 186.
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DARURILE SFANTULUI DUH
I

Pana ce nu ne-am curatit de patimi, nu se arata 
deplin darurile Duhului Sfant, primite prin Taina Sfan- 
tului Mir, desi lucreaza si ele in mod acoperit prin fie- 
care virtute. Dar odata ce patimile care le acopereau sunt 
inlaturate, darurile Duhului Sfant izbucnesc in constiinta 
noastra, din locul ascuns al inimii, in toata stralucirea 
lor1. Propriu-zis, aceste daruri, spre deosebire de harul 
Botezului care conduce lucrarea de mortificare a omului 
vechi si de crestere generala a omului nou, au menirea de 
a reface si intensifica puterile de cunoastere ale sufletului 
si de staruire barbateasca in Dumnezeu, dupa ce sufletul 
L-a cunoscut. Sunt in primul rand daruri de luminare a 
mintii si, tocmai de aceea, daruri de fortificare a ei in ori- 
entarea spre Dumnezeu. De aceea ele isi arata deplin efi- 
cienta numai cand s-au dezvoltat suficient in noi puterile 
intelectuale, care colaboreaza cu ele2. Fiind roadele unei

1 „Si daca fiecare taina isi are roadele sale, apoi impartasirea Duhu
lui Sfant si a darurilor Lui este un rod al Sfantului Mir. lata de ce, chiar 
daca aceste daruri nu se arata a fi roditoare inca din clipa ungerii cu Mir, ci 
mult mai tarziu, nu trebuie sa uitam incepatura si puterea acestor daruri" 
(N. C abasila , Despre viata in Hristos, traducere de T. Bodogae, p. 79).

2 „Asadar, Taina Sfantului Mir isi aduce roadele sale in toti cei ce-1 
primesc, dar nu toti simt darurile ce se pogoara peste ei si nici nu se grabesc 
toti sa traga folos din aceasta comoara ce li se da, si aceasta fie din pricina ca,



Taine care ne impartaseste darurile Duhului Sfant, ele 
sunt menite sa deschida duhul din noi si sa faca bogata 
viata „in Duh", dar acest lucru nu se poate realiza ina- 
inte de purificarea de patimi.

Abia dupa terminarea operei de purificare, condusa 
in special de puterile Botezului si ale pocaintei, isi face 
loc in prim-plan lucrarea darurilor Duhului Sfant.

Desigur, aceasta nu inseamna ca sufletul ramane 
numai cu aceste daruri, ci inceputul activarii darurilor 
Duhului Sfant inseamna si o activare a inrauririi Lui nemij- 
locite. Unde e harul sau darul, acolo e Duhul, de aceea ter- 
menii „har" si „Duh" altemeaza. Prin Taina Sfantului Mir, 
Duhul Sfant Si-a creat un salas in centrul ascuns al fiintei

9 » 9

noastre. El este mereu in contact cu noi din acel moment.
De acolo, harul Botezului pune in miscare darurile 

Sfantului Duh, in lucrarea de strapungere a stratului gros 
de patimi, ca la sfarsit, sa tasneasca, prin deschizatura 
operata, lumina lor, adica a Duhului Sfant, de pe tara- 
mul adanc al fiintei noastre. Dar aceasta lumina se face 
tot mai transparenta inca inainte de a tasni descoperit 
la sfarsitul totalei curatiri de patimi. Prin fiecare virtute, 
dobandita odata cu inlaturarea unui strat patimas din 
noi, ea devine mai stravezie. Dar mai intai simtim pute- 
rea ce lucreaza in noi la aceasta curatire. Adica Duhul

/V

Sfant la inceput Isi arata mai mult puterea, iar pe urma 
mai mult lumina, pana la izbucnirea iluminarii depline in 
constiinta noastra. Astfel trebuie sa intelegem faptul ca,
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fiind nevarstnici, n-au inca puterea de a judeca, fie ca, atunci cand primesc 
Taina, nu dovedesc toata pregatirea si dragostea de a le primi" (N. C abasila, 
Despre viata in Hristos, p. 77).
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din cele sapte daruri ale Duhului Sfant (duhul temerii, 
duhul tariei, duhul sfatului, duhul stiintei, duhul cunos- 
tintei, duhul intelegerii, duhul intelepciunii3), primele 
doua indica aproape exclusiv puterea faptuitoare: al 
temerii, retinandu-ne de la rele; al tariei, indemnandu-ne 
la savarsirea celor bune. Din aceasta faza initiala, lipseste 
deocamdata cunoasterea lamurita. Ea vine abia pe urma, 
fiind reprezentata de celelalte cinci daruri.

Dupa ce am progresat intrucatva in dobandirea vir- 
tutilor, incepe sa se inroseasca orizontul constiintei noas- 
tre de avansurile iluminarii, ca, pe culmea nepatimirii, sa 
rasara intreg soarele Duhului Sfant.

Sfantul Maxim Marturisitorul interpreteaza astfel 
darurile Duhului Sfant: dupa ce incetam a pacatui prin 
temere si dupa lucrarea virtutilor prin fane, dobandim 
prin darul sfatului deprinderea discernamantului, care 
ne ajuta sa indeplinim cu cea mai buna judecata porun- 
cile dumnezeiesti si sa deosebim faptele ce se potrivesc 
mai bine in fiecare imprejurare. Asadar, daca la inceput 
lucram mai curand de frica lui Dumnezeu, implinind 
poruncile pentru simplul fapt ca Dumnezeu le-a dat, pe 
urma incepem sa ne dam seama prin proprie judecata ca 
ceea ce ne porunceste Dumnezeu sa facem e lucru bun, 
iar ceea ce ne opreste, e lucru rau.

Totodata, incepem sa pricepem ce e mai potrivit 
sa implinim din porunci in fiecare imprejurare. De la 
aceasta prima licarire de lumina, progresam la una spo- 
rita prin darul stiintei, care ne invata cum sa realizam

3 In aceasta ordine le insira Sfantul Maxim Marturisitorul (Sf. M axim 
M arturisitoru l, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 286).
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practic binele ce ni s-a descoperit din porunci, in asa fel ca 
sa dobandim virtutile. Caci se poate intampla ca cineva 
sa-si dea seama de binele cuprins in porunci, si totusi sa 
nu she cum sa-1 infaptuiasca in modul cel mai satisfaca- 
tor, lucrand fara judecata. Darul stiintei este deci acela 
care ne invata cum sa faptuim un lucru bun, cu judecata.

Urmeaza la rand darul cunostintei, care, spre deose- 
bire de darul sfatului, nu mai discerne doar in mod gene
ral binele dintr-o porunca de raul din alta porunca, ci 
descopera insasi ratiunea sau motivatia mai adanca a fie- 
carei porunci si a fiecarei virtuti. Acum, nu mai stiu doar 
in general ca e mai bine sa fiu smerit decat mandru, ci-mi 
dau seama ca prin smerenie ajung sa vad maretia lui 
Dumnezeu, pe cand mandria ma orbeste, nelasandu-ma 
sa ma vad decat pe mine.

De la acest dar ne ridicam la cel al intelegerii, care 
preface patrunderea mai mult teoretica a ratiunilor vir- 
tutilor intr-o identificare afectuoasa a noastra cu aceste 
ratiuni, ceea ce „produce o fuziune a puterilor noastre 
naturale cu modurile si ratiunile poruncilor"4, sau „ne da 
putinta sa cuprindem cu mintea ratiunile din porunci, pe 
care se intemeiaza modurile de activitate ale virtutilor"5.

De la darul acesta progresam la cel din urma, care 
este darul intelepciunii. Acesta „ne face sa ne inaltam la 
Cauza ratiunilor duhovnicesti din porunci si la unirea 
cu Ea; prin aceasta, cunoscand, pe cat le este cu putinta 
oamenilor, in chip nestiut, ratiunile simple ale lucruri- 
lor, aflatoare in Dumnezeu, scoatem ca dintr-un izvor

4Sf. M axim M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 286.
s Sf. M axim M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 286.
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tasnitor al inimii adevarul din toate, impartasindu-1 in 
chip felurit si celorlalti oameni"6. Cu alte cuvinte, acest 
dar ne face parte de contemplarea simpla si exacta a ade- 
varului din toate lucrurile. „Pornind de la aceasta vom 
scoate la iveala multe si variate ratiuni cucernice ale ade- 
varului din contemplarea inteleapta a lucrurilor sensibile 
si a fiintelor inteligibile."7 In tot ce facem sau intelegem 
acum avem o viziune a ansamblului, a legaturii faptei 
sau a lucrului nostru cu ordinea universala.

La intelepciune am ajuns dupa ce am dobandit toate 
virtutile, adica dupa ce am dobandit starea de nepatimire. 
Ea este tasnirea descoperita a luminii so la re, anticipate 
prin raze tot mai intense. Cu aceasta tasnire incepe ilumi- 
narea propriu-zisa. In toate virtutile partiale care au pre- 
cedat starea de nepatimire, s-a aratat o raza a intelepciu- 
nii, in fiecare aratandu-ni-se o parte a ei8. Fiecare a fost un 
dar, din darurile iluminatoare ale Duhului Sfant.

6 Sf. M axim  M a rtu r isito ru l , Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, 
pp. 286-287.

7 Sf. M axim  M a rturisitoru l , Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, 
p. 287. Si in continuare: „Urcand, asadar, prin acesti ochi ai credintei, sau 
prin aceste iluminari, ne adunam in unitatea dumnezeiasca a intelepciunii, 
concentrand harismele (darurile), care s-au impartit pentru noi, prin inalta- 
rile noastre treptate pe scara virtutilor [...]."

8 „Sau poate Scriptura intelege prin cele patru miriade (patruzeci de 
mii) cele patru inaintari in implinirea poruncilor dumnezeiesti de-a lungul 
contemplatiei si al cunoasterii" (Sf. M axim  M arturisitoru l, Raspunsuri catre 
Talasie, in: Filocalia 3, p. 304) Dar aceste iluminari se datoresc lucrarilor sau 
darurilor Duhului Sfant, sau aceste daruri se manifests in stradania dupa 
virtuti, care sunt medii de revelare a luminii Lui. „Iluminarile Duhului [...] 
ni se impartasesc prin mijlocirea virtutilor" (Sf. M axim  M a rturisitoru l , 
Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 287).
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Acum intelepciunea apare intreaga, in acelasi timp 
concentrate si simpla9. Ea este unita totdeauna cu ple- 
nitudinea darurilor iluminatoare ale Duhului. Inteleptul 
vede dintr-o data, intr-un mod larg cuprinzator, adeva- 
rul din toate, adica le vede pe toate in interdependent^, 
avandu-si fiecare rostul sau, si, in acelasi timp, depin- 
zand toate de cauza lor ultima, de Dumnezeu.

Intelepciunea e darul de a-L vedea pe Dumnezeu 
simultan cu toate sau prin toate, ca Facatorul, Sustinato- 
rul si Carmuitorul efectiv al tuturor. Ea ne ajuta sa inte
legem dintr-o ochire viata noastra trecuta, rostul ei, linia 
pe care trebuie sa mergem, sensul solidar al tuturor fap- 
telor si evenimentelor din viata omeneasca, al lucrurilor 
din natura, pentru ca pe toate le explica Puterea si Cauza 
cea unica ce sta la baza tuturor si-Si arata lucrarea deo- 
data in toate.

In baza acestei priviri si intelegeri simultane, putem 
apoi desprinde intelesul fiecarui lucru si norma fiecarei 
fapte ce trebuie savarsita. Daca la inceput ne-am ridicat 
treptat de la partialul cunoscut la universalul necunos- 
cut, acum, de pe piscul vederii de ansamblu ne coboram

9 „Unitatea intelepciunii poate fi contemplata ca existand nedivizat 
in diferitele virtuti ce izvorarsc din ea; si pe masura ce sporim in lucrari- 
le tuturor virtutilor, o concentram tot mai mult, incat se descopera iarasi 
ca o unitate simpla prin reintoarcerea la ea a tuturor virtutilor pornite din 
ea. Aceasta se intampla cand noi, pentru care se lanseaza din sine prin 
nasterea fiecarei virtuti, ne strangem iarasi in ea, urcand prin fiecare vir- 
tute" (Sf. M axim  M a rturisitoru l , Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, 
pp. 296-297; PG 90,533). E vadita aci o oarecare identificare a intelepciunii cu 
Dumnezeu-Cuvantul, Care e in acelasi timp intreaga intelepciune si totali- 
tatea virtutilor purtate ipostatic.
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privirea cand la un amanunt, cand la altul din peisajul 
total, constatand indata locul, intelegand indata rostul si 
stabilind indata norma lui in acest peisaj.

In alta parte, Sfantul Maxim Marturisitorul deose-
beste intre discemamant si cunostinta (6uxkqiotc;, yvcoaig).
Cel dintai e nascut de activitatea virtuoasa, cea de a doua,
din credinta; cel dintai e de ordin practic, cea de a doua,
de ordin contemplativ. Prin cel dintai deosebim binele
de rau, prin cea de a doua cunoastem ratiunile vazute si
nevazute10, avandu-si fundamentul in Dumnezeu. Am
putea sa-1 identificam pe cel dintai cu darurile sfatului,
stiintei, cunostintei si intelegerii, iar pe cea din urma, cu
darul intelepciunii, intrucat, in alte parti, Sfantul Maxim
nu considera credinta, dezvoltandu-se in cunostinta pe o
linie deosebita de cea a virtutilor. Dar am putea socoti ca
discemamantul practic si cunostinta contemplative sau
intelepciunea sunt doua culmi convergente care, intal-
nindu-se in iubire, nasc pe o treapta superioara cunoaste-
rea tainica a lui Dumnezeu, deosebita de intelepciune, sau
de cunoasterea Lui din lucrurile lumii11.»

10 Sf. M axim  M a rtu r isito ru l , Capete despre dragoste, in: Filocalia 2, 
pp. 87-88 (PG 90, 992).

11 „Mintea deprinsa cu faptuirea inainteaza la dreapta judecata; iar 
in deprinsa cu contemplatia, inainteaza la cunostinta. Propriu celei dintai 
este sa-1 duca pe cel ce se straduieste la puterea de a deosebi virtutea si 
pacatul. Propriu celei de-a doua este sa-1 duca pe cel partas de ea la ra
tiunile fiintelor netrupesti î ale trupurilor. Iar de harul cunostintei de 
Dumnezeu se va invrednici atunci cand, strabatand toate cele spuse mai 
inainte prin aripile iubirii si ajungand in Dumnezeu, va scruta prin duhul 
ratiunea privitoare la El, atat cat este cu putinta mintii omenesti" (Sf. M axim  
M artu risito ru l , Capete despre dragoste, in: Filocalia 2, pp. 87-88; PG 90, 992).
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Darurile Duhului Sfant ne calauzesc si ne sustin in» >
cunoasterea mijlocita a lui Dumnezeu. Deosebita de ea 
este cunoasterea directa a lui Dumnezeu, care va constitui 
faza a treia a urcusului duhovnicesc, sau faza unirii sufle- 
tului cu Dumnezeu, sau a vederii luminii dumnezeiesti. 
Acestei a doua faze, a iluminarii, ii corespunde cunoaste
rea Lui prin mijlocirea naturii si a faptelor omenesti, indi
viduate si colective. Este o cunoastere ce urmeaza imediat 
celei de pe treapta nepatimirii, care este un stadiu definit 
de curatirea de patimi, dar inca nu si de vederea chipuri- 
lor simple ale lucrurilor. Abia dupa ce mintea se va curati 
nu numai de patimi, ci si de imaginile si reprezentarile 
simple ale lucrurilor, se va produce cunoasterea directa 
a lui Dumnezeu, cunoasterea teologica, din faza a treia12.

Dar intrucat si cunoasterea mijlocita a lui Dumne
zeu este o cunoastere prin Duhul Sfant, adica prin daru
rile Lui, inca din faza aceasta a doua cunoasterea omu- 
lui a devenit o „ cunoastere in Duh". Dar e cunoastere 
prin Duhul Sfant, adica prin darurile Lui, inca din faza 
aceasta pentru ca are loc dupa ce omul prin virtutile sale 
si prin darurile Duhului Sfant a descuiat sau a actualizat

12 Sfantul Maxim Marturisitorul descrie treptele acestui urcus astfel: 
„Cel ce se reculege din dezbinarea adusa de calcarea poruncilor se desparte 
mai intai de patimi, apoi de gandurile patimase, apoi de fire si de ratiunile fi- 
rii, apoi de idei si de cunostintele aduse de ele, si la urma, strabatand dincolo 
de varietatea ratiunilor Providentei, ajunge in chip nestiut la insasi ratiunea 
Monadei. Abia in lumina acesteia isi contempla mintea neschimbabilitatea sa, 
ceea ce o face sa se bucure cu o bucurie negraita. Caci a primit pacea lui Dum
nezeu, care covarseste toata mintea si il pazeste neincetat, de orice cadere, pe 
cel ce s-a invrednicit de ea" (Capete gnostice..., in: Filocalia 2, pp. 204-205; 
PG 90, 1128.
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duhul din sine ca loc central si intim al mintii, a deschis 
acest ochi destinat vederii lui Dumnezeu. Darurile ilumi- 
natoare ale Duhului i se fac vadite omului de-abia prin 
deschiderea acestui ochi al sau, a acestei camari menite 
sa se umple de lumina dumnezeiasca. Duhul Sfant ni Se 
face cunoscut numai activand duhul nostru13.

De aceea cunoasterea prin Duhul Sfant este o 
cunoastere a mintii reintoarse in duhul sau, din impras- 
tierea la suprafata. Cunoasterea „in duh" este o cunoas
tere din interiorul acesta intim al omului, din mijlocul 
luminii dumnezeiesti care umple acest duh. Prin lumina 
aceasta toate lucrurile devin transparente in fata celui 
ce cunoaste „in duh", incat, pentru vederea lui, supra
fata lucrurilor si a faptelor omenesti nu mai este un zid 
opac, ci un transparent prin care se stravad intelesurile 
si legaturile lor cu Dumnezeu14. El nu se mai opreste, 
prin patimi, la aceasta suprafata: a strabatut dincolo de 
suprafata sa si de suprafata ingrosata a lucrurilor.

E o mare taina vederea aceasta in adancimile lucru
rilor si destinelor omenesti. Aceste adancimi nu pot fi 
deschise exclusiv prin sesizare, pentru ca atunci oricine 
ar putea sa le sesizeze, asa cum sesizeaza structuri sen
sib le, prin ratiunea generalizatoare, sau fascicole de

13Sfantul Maxim Marturisitorul se refera in multe locuri la un nv£U|aa 
al omului si la puxtl Kai CTd)|aa (PG 90, 881 D); cf. Intrebari, nedumeriri si 
raspunsuri, in: Filocalia 1, p. 261.

14 J. L oosen, op. cit., pp. 89-90, interpretand acest loc, zice: „Trihotomie 
nu este (vezi Quaestiones ad Thalassium, q. 43; PG 90, 412 C), dar nici Duhul 
(Pnevma) necreat nu poate fi inteles in aceste locuri. E vorba de parti ale naturii 
umane, care sunt insirate in ordine coboratoare. Poate, in acel loc este o parte 
mai inalta a sufletului. E posibil ca aid sa cuprinda deja supranaturalul".



insusiri comune ale exemplarelor din aceeasi specie, prin 
asa-numitele „notiuni" sau „esente" imanente ale lucru- 
rilor. Dar daca adancimile i se fac stravezii numai celui 
ce s-a ridicat la cunoasterea „in duh", celui ce s-a ridicat 
din coaja lui ingrosata in „ duhul lui", inseamna ca acest 
duh este o putere care patrunde in adancimile lucrurilor, 
fie ca lumina din duh patrunde dincolo de stratul opac 
al lucrurilor, fie ca face lumina ascunsa in ele sa devina 
transparenta. Numai in masurain care si-a devenit cineva 
transparent siesi i se fac transparente si lucrurile. Caci 
aceeasi putere care lucreaza in el se intinde apoi in afara. 
Sfintii Parinti folosesc aceasta analogie: asa cum, pentru 
ca ochii nostri sa vada lumina fizica si lucrurile din lume, 
trebuie sa se fi umplut in prealabil ei insisi de lumina 
aceasta, tot asa, pentru ca ochii sufletului nostru sa vada 
lumina realitatilor inteligibile si divine, adica adancimile 
lucrurilor, trebuie sa se fi umplut in prealabil de lumina 
care iradiaza din ele. in cel ce vede trebuie sa se afle ceva 
din ceea ce vede. De aceea Sfantul Maxim numeste adan- 
cimea Scripturii „duhul ei", asa cum adancimea din om 
o numeste „duhul" omului. Duhul Scripturii il sesizeaza 
cel ce priveste in ea din duhul sau. in alti termeni, adan
cimile din om si adancimile lucrurilor sunt luminate de >
o lumina comuna, sau iradiaza din ele o lumina comuna. 
O lumina comuna uneste subiectul cu lucrurile sau cu9

semenii. Cine a primit aceasta lumina in sine a patruns 
in zona adancimilor deosebite de sine. Sinea sa si acele 
adancimi formeaza prin acea lumina o unitate duala, asa 
cum intr-o masura mai redusa formeaza o astfel de uni
tate zona vizibila a lumii prin lumina fizica ce o invaluie,
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sau o strSbate, cu puterea vSzStoare a simturilor trupesti.
Un ganditor crestin spune cS aceastS cunoastere tai- 

nicSin duh a depSsit „ruptura gnoseologicS dintre subiect 
si obiect, ca si absorbirea realitStii in lumea subiectului 
sau a obiectului. Experienta duhovniceasca [...] e in afarS 
de opozitia dintre subiect si obiect, in afara de ipostazi- 
erea lor. Viata duhovniceasca e tot asa de putin subiec- 
tivS, pe cat e de putin obiectivS. Ea este obiectivS, dar nu 
in sensul rationalist al cuvantului. Ea prinde subiectul si 
obiectul la o adancime incomparabil mai mare. RealitS- 
tile asa-numite obiective sunt realitati de al doilea rang, 
nu de primul; sunt realitati simbolice, nu realitati in sine. 
Dar nici realitatile subiective, realitatile trairii psihice, 
realitatile subiectului si ale lumii sale subiective, nu sunt 
primare; ci sunt tot secundare, tot simbolice"15.

Separatia intre subiect si obiect e depasita pe acest 
plan, fara ca acestea doua sa se confunde. Subiectul si 
obiectul sunt deosebite, dar nu despartite. E depasita 
separatia subiectului de obiect, si totusi se salveaza aces
tea amandoua, pentru ca subiectul experiaza in adancu- 
rile sale un „obiect" deosebit de sine. Dar obiectul expe- 
riat in launtru hind o realitate spirituals sau legata inte
rior cu subiectul, e intr-o continuitate sau intercomuni- 
care cu subiectul cunoscator si, amandoua, cu Subiectul 
suprem de la baza tuturor lucrurilor. Desigur, acea reali
tate spirituals nu e uniforms, ci variatS, e o lume plinS de 
ratiuni, din care se incorporeazS structura proprie a fie- 
cSrui lucru in infStisarea vSzutS a lui, structura proprie

15 Nikolai B erdiaev , Die Philosophic des freien Geistes, Tubingen, 
Siebeck, 1930, pp. 74-75.



a unei persoane, a unei actiuni deosebite. Dar nu e mai 
putin adevarat ca ele sunt impletite intr-un ansamblu, 
sau sunt scaldate in aceeasi lumina inteleasa si intelega- 
toare. Si cand lumina aceea a umplut launtrul nostru, nu 
ne apare limitata de marginile fiintei noastre, ci extinsa 
peste toate cele cu care ne unim prin curatie si dragoste.

Am spus ca prin aceasta lumina lucrurile singulare 
si firea in totalitatea ei devin un transparent prin care se 
stravad ratiunile lor mai inalte si legaturile lor cu Dumne-
zeu. Prin lucruri Se vede in oarecare fel Dumnezeu Insusi.»

Despre aceasta cunoastere de Dumnezeu din cre- 
atie vom purcede sa tratam acum, caci ea constituie, 
dupa Evagrie si dupa Sfantul Maxim Marturisitorul, 
esenta fazei a doua a urcusului omului credincios spre 
indumnezeire, a fazei iluminarii.
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CONTEMPLAREA LUI DUMNEZEU 
IN CREATIE

5

II

„Contemplarea lui Dumnezeu in natura este, pentru 
Sfantul Maxim, ca si pentru Evagrie, treapta premerga- 
toare a contemplarii Lui nemijlocite. Pentru amandoi, 
dar mai ales pentru Maxim, aceasta treapta este neaparat 
necesara, tot asa de necesara ca si legea pozitiva decre- 
tata de Dumnezeu."16 Precum Legea este „pedagog spre 
Hristos", asa omul, cat e copil cu intelegerea, e indrumat 
de oglinzile si ghiciturile lumii create spre cunoasterea 
lui Dumnezeu17. Ratiunile din ea tin loc de vederi care 
fac posibila o intelegere partiala (peoiKpv KaTavorjcnv) 
a intelepciunii lui Dumnezeu18.

Dar oricat accentueaza uneori Sfantul Maxim in 
privinta creatiei, ca are numai o importanta trecatoare

16H.U. von  B althasar, Die gnostischen Centurien..., p. 117, unde con- 
semneaza cap. I, 70; PG 90,1109.

17 Cf. S f . M axim  M a rtu r isito ru l , Capete gnostice..., in: Filocalia 2, 
pp. 185-186; PG 90, 1109: „[...] cand va inceta ceea ce e din parte, prin 
aratarea a ceea ce e desavarsit, si vor trece toate oglinzile si ghiciturile, ve- 
nind Adevarul fata catre fata, atunci cel ce se mantuieste, desavarsindu-se 
dupa Dumnezeu, va fi mai presus de toate lumile, de toate veacurile si de 
toate locurile prin care era condus mai inainte, ca prune".

18Cf. S f . M axim  M a r t u r isit o r u l , Capete gnostice..., in: Filocalia 2, 
pp. 185-186.
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pentru cunoasterea lui Dumnezeu, ii acorda alteori o 
valoare netrecatoare, ratiunile ei persistand si dupa apa
ritia descoperita a lui Dumnezeu in viata viitoare.

Hans Urs von Balthasar, de la care am luat citatul de 
mai sus, continua: „Nu trebuie uitat nici aceea ca, deodata 
cu aparitia arhetipului dumnezeiesc, va aparea si creatia 
in forma ei desavarsita, invesnicita". Ca exempMcare, tri
mite la capitolul XV din a doua centurie gnostica a Sfan- 
tului Maxim (PG 90, 1132), unde se spune ca, atunci cand 
va veni Fiul lui Dumnezeu intru slava Tatalui, cu sfintii 
Sai ingeri, vor aparea si Moise si Ilie, adica „ ratiunile mai 
duhovnicesti" ale Legii si ale prorocilor, cum le explica 
Sfantul Maxim, sau „ratiunile spirituale ale creatiei", cum 
largeste intelesul lor Hans Urs von Balthasar19.

In aceasta privinta, Sfantul Maxim il corecteaza pe 
Origen, dupa care Moise si Ilie sunt absorbiti pe Tabor 
de Domnul (Homiliae in Leviticum VI, 2; Mcitei 12, 43). 
„Maxim, dimpotriva, accentueaza aici si in alte parti ca 
tocmai aparitia slavei lui Dumnezeu da putinta lumii sa 
straluceasca in originalitatea ei distincta"20.

Am putea compara lumea cu o camera plina de tot 
felul de lucruri, iar slava dumnezeieasca, cu lumina soa- 
relui. Cu cat e mai intunecata camera, cu atat se vad mai 
putin clar lucrurile din ea. Si cu cat napadeste pe gea- 
muri mai multa lumina, cu atat lucrurile din ea se vad 
mai dare si mai frumoase.

Ratiunile lucrurilor din lume, departe de a deveni 
de prisos dupa vederea descoperita a lui Dumnezeu, ne

19H.U. von  B althasar, Die gnostischen Centurien.. p. 45.
20H.U. von  B althasar, Die gnostischen Centurien..., p. 45.
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vor ajuta sa intelegem fecunditatea Ratiunii divine, vor 
fi chiar o exemplificare a ei, asa cum razele soarelui sunt 
o exemplificare si o manifestare a luminii Lui. Desigur, 
atunci vom privi direct la Soarele dreptatii, sau la lumina 
Lui, si numai indirect la ratiunile lucrurilor, pe cand acum 
nu vedem tasnirea directa a luminii din soare, ci numai 
iradierea ei estompata din lucruri. Cu alte cuvinte, cand 
II vom contempla pe Dumnezeu direct, vom contempla 
ratiunile lucrurilor in El Insusi, nu in lucruri, ca acum, 
deci cu mult mai iluminate, mai adanci, mai explicate21.

In viata de acum, „din cele ce sunt cunoastem pe 
Facatorul lor, ca fund propriu-zis ratiunile celor ce s-au 
facut"22. Caci „mintea care cultiva contemplatia naturala 
in duh" primeste aratarea Ratiunii „creatoare a tuturor, 
ce se arata celui ce crede din ordinea frumoasa a celor 
vazute"23. In acest sens talcuieste Sfantul Maxim pan- 
zatura plina cu dobitoace, care i s-a aratat intr-o vizi- 
une Apostolului Petru, coborandu-se din cer: „[...] prin 
panzatura si prin dobitoacele de pe ea, Dumnezeu i-a

21 Cei ce, „pentru multa curatie a mintii lor, au primit de la Dumnezeu 
tot harul pe care-1 pot primi oamenii. Caci patrunzand cu ajutorul aces- 
tui har in noianul vederilor tainice, acestia vad numai ratiunile celor scrise, 
dezbracate de vesmantul figurilor" (Sf. M axim  M arturisitoru l, Raspunsuri 
catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 299).

22 Comentand venirea lui Iisus cu ucenicii Sai la stapanul casei din 
Ierusalim, cu ocazia serbarii Pastilor, Sfantul Maxim spune: „[...] stapanul 
casei este mintea largita de stralucirea deprinderii intru virtute, de inalti- 
mea, de frumusetea si de marimea cunostintei. La aceasta minte venind 
Cuvantul si ucenicii Sai, adica cu primele ratiuni duhovnicesti ale firii si ale 
timpului, Se impartaseste pe Sine" (Sf. M axim  M arturisitoru l, Raspunsuri 
catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 54).

23 Sf. M axim M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 114.
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descoperit lui Petru drept mancare duhovniceasca lumea 
vazuta, inteleasa prin cea nevazuta, pe temeiul ratiunilor 
ei, sau pe cea nevazuta aratata prin chipurile lucrurilor 
sensibile"24. Privita astfel, lumea nu mai cuprinde nimic 
necurat in ea. „Cel ce s-a ridicat de la parerea mincinoasa 
despre lucruri a jertfit formele cele vazute si, mancand 
ratiunile nevazute, a dobandit contemplatia naturala 
cea in duh."25 Acela „[...] priveste numai spre vederile 
inteligibile ale existentelor, departand cu mintea formele 
vazute ale lucrurilor. Ca urmare, el primeste in modul 
cel mai clar cu putinta aratarile lucrurilor dumnezeiesti, 
care dau o forma mai dumnezeiasca mintii sale"26. „Cel 
ce nu se opreste la latura vazuta a slujirii trupesti a Legii, 
ci, patrunzand prin caile mintii in fiecare dintre simbo- 
lurile vazute, afla ratiunea divina perfecta ascunsa in fie- 
care, in aceasta ratiune II gaseste pe Dumnezeu Insusi"27. 
In alta parte, Sfantul Maxim considera ratiunile lucruri
lor vazute ca fund „trupul" Domnului, pe care Acesta il 
da spre mancare celor vrednici de El, sangele bind „rati- 
unile" realitatilor inteligibile28.

Asadar, este o idee principals a Sfantului Maxim 
ca lucrurile ascund in ele ratiunile divine, ca tot atatea 
raze ale Logosului sau ale Ratiunii supreme. Cel ce le 
descopera din lucruri suie pe firul lor la cunoasterea lui

24Sf . M axim M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 134.
25 S f . M axim  M a rturisitoru l , Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, 

pp. 135-136.
26 Sf. M axim M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 138.
27Sf. M axim M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 150.
28 C f. Sf. M axim M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3,

pp. 157-158.
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Dumnezeu, si aceasta cunoastere trebuie sa anticipeze 
cunoasterea Lui directa.

Invatatura aceasta atribuie creatiei si cugetarii refe- 
ritoare la ea un rol necesar in urcusul omului spre Dum- 
nezeu. Sfantul Maxim este strain de teoria unei vederi 
la care am ajunge prin ocolirea formelor si a legilor 
cosmosului. Pe drumul apropierii noastre de Dumne- 
zeu sta lumea, prin intelegerea careia trebuie sa trecem. 
Fiecare om are o misiune in legatura cu lumea. Fiecare 
trebuie sa o cunoasca dupa puterea ce i s-a dat si, intru- 
cat cunoasterea nu poate fi insusita direct, ci doar dupa 
dobandirea virtutilor, fiecare trebuie sa dezvolte in pre- 
alabil o activitate de ordin moral in legatura cu lumea. 
O atitudine principial negativa fata de lume ne zadar- 
niceste mantuirea. Lumea ii este impusa fiecaruia ca o 
piatra pe care are sa-si ascuta facultatile spirituale.

Prin lume creste omul la inaltimea cunoasterii de 
Dumnezeu si a capacitatii de partener al Lui. Lumea este 
pedagog spre Idristos. Desigur, ea poate fi si cale spre iad. 
Ea e pomul cunostintei binelui si raului, pomul de incer- 
care. Daca ii contemplam frumusetea pentru a-L lauda 
pe Facatorul lui, ne mantuim, daca socotim ca rodul lui 
e pur si simplu lucru de mancare, ne pierdem. Mantui
rea nu se obtine in izolare, ci in cadrul cosmic. Valoarea 
aceasta a lumii ca drum spre Dumnezeu se explica nu 
numai din faptul ca omul trebuie sa aiba un obiect de 
amploare uriasa, cu ajutorul caruia sa-si intareasca for- 
tele spirituale, ci si din structura intrinseca a lumii, ca 
simbol al realitatii transcendente divine. Simbolul (de 
la grecescul or)p(3dAeiv: a pune la un loc, a uni doua 
lucruri, fara a le confunda) este o realitate vazuta care
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nu numai reprezinta, ci si face sa se perceapa cumva prin 
ea o realitate nevazuta. Simbolul presupune si arata oare- 
cum in mod simultan doua lucruri. El este „puntea intre 
doua lumi", a zis cineva. Cuvantul, de pilda, e simbolul 
spiritului, unind fara sa confunde si infatisand simultan 
materialitatea sunetului cu intelesurile unei cugetari; fata 
omeneasca, la fel, facand transparent spiritul din om prin 
materialitatea ei si, in cazul ca acela traieste in Dumnezeu, 
pe Dumnezeu Insusi29.

Constiinta simbolica a lumii „vede in lume peste tot 
numai semne si simboluri ale celeilalte lumi; ea simte 
divinul inaintea tuturor lucrurilor, ca mister si infinitate 
ce sta inapoia a tot ce e finit"30. „Intregul corp al lumii 
este un simbol al spiritului, o oglindire si o reprezentare, 
un semn al unei alte realitati, a ceva ce zace cu mult mai 
departe sau mai adanc/'31 „Legatura a doua lumi, posibi- 
litatea intrepatrunderii lor reciproce, revarsarea de ener- 
gie dintr-o lume intr-alta, e aratata in sensul pe care il are 
lumea vazuta. Simbolul dezvaluie viata divina, da sem- 
nul pentru trecerea energiei divine in viata acestei lumi 
naturale, dar in acelasi timp acopera infinitul tainic al 
vietii divine, afirma incompatibilitatea lumii cu viata spi- 
rituala. Simbolismul nu admite acea osificare si inchidere 
definitiva a lumii naturale si a trupului natural, in urma 
careia lumea aceasta si trupul acesta devin o realitate in 
sine, pe care n-o patrunde infinitatea divina, infinitatea

29 Olivier C lement, Le visage interieur, Paris, Stock, 1978.
30N. B erdiaev , Die Philosophie..., p. 77.
31N. B erdiaev , Die Philosophie..., p. 79.
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spiritului."32 „Eu tree prin viata acestei lumi cu privirea 
indreptata spre adancurile ei negraite; pretutindeni ma 
lovesc de mister si vad numai oglindirea altor lumi. Nimic 
nu este inchis in sine, nimic terminat, nimic definitiv fixat 
in aceasta lume. Lumea este stravezie, granitele ei se depla- 
seaza mereu, ea patrunde in alte lumi, si alte lumi patrund 
in ea. Nu exista in lume o opacitate impenetrabila."33

Aceste observari lumineaza si largesc intelesul con- 
ceptiei Sfintilor Parinti despre creatie ca simbol din care 
se desprind ratiunile divine, care isi au originea in Rati- 
unea suprema.

Dar se ridicaintrebarea: desprinderea acestor ratiuni 
din natura si legatura lor cu Ratiunea divina se realizeaza 
pe calea discursiva a formarii de notiuni si de deductii, 
de la cele ce se vad la cauza lor ultima, sau printr-o intu- 
itie mai rapida? Scolastica tomista nu admite o alta cale 
de cunoastere a ratiunilor din lucruri si a lui Dumnezeu 
din lume decat pe cea discursiv-deductiva.

Sfintii Parinti si teologii ortodocsi mai noi sustin 
ca patrunderea in adancimile spirituale de dincolo de 
lumea naturala nu se poate face pe cale rationale. Struc
ture de simbol a lumii ii corespunde o cunoastere sim- 
bolica, deosebita de cea rationale. Categoriile ratiunii 
definesc, adica pun margini, deosebesc de altceva. De 
aceea ele sunt aplicabile numai realitatilor marginite 
care se disting intre ele. Dumnezeirea fund infinita, ine- 
puizabila, nu poate fi obiect al determinarilor rationale. 
Ratiunea se potriveste numai lumii naturale, nu si celei

32N. B erdiaev , Die Philosophie..., p. 80.
33N. B erdiaev , Die Philosophie..., p. 102.
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spirituale. „Cunoasterea de Dumnezeu -  zice gandito- 
rul ortodox amintit -  este un proces infinit al spiritului. 
Totusi, misterul persista mereu, niciodata Dumnezeirea 
nu poate fi epuizata"34. Sau: „Dupa natura sa, simbolul 
nu intemniteaza infinitul in finit, ci face tot finitul strave- 
ziu. Prin finit luceste infinitul. In lumea finita nu exista o 
inchidere a orizontului"35.

Dar licarirea aceasta nu e un dat obiectiv pentru ori- 
cine, ci se descopera numai intr-o traire spirituals, numai 
unei priviri „in duh", cum ar spune Sfantul Maxim Mar- 
turisitorul. Dar pentru aceasta privire „in duh" a ratiu- 
nilor lumii, deosebita de cunoasterea lor deductiva, rati- 
onala, e necesara o purificare prealabila a fiintei noastre, 
prin indelungate nevointe.

Dar se cade sa expunem mai pe larg aceasta privire 
„in duh" a ratiunilor lumii, de catre mintea celui puri- 
ficat de patimi. Sfantul Maxim Marturisitorul nu ne da 
nicaieri analiza insasi a actului de sesizare a ratiunilor 
din lucruri, pe care el il numeste „contemplatie natu- 
rala". Folosirea termenului „contem plate" pentru a 
numi cunoasterea acestor „ratiuni" din natura ar fi un 
indiciu ca e vorba de o intuitie, daca de fapt contempla- 
tia e, pe toate treptele, acel act in care, cum spune Blon- 
del, „puterile discursive nu-si mai deplaseaza cautarile, 
ci si-au gasit odihna"36. Aceeasi concluzie ne-ar indemna 
sa o tragem si faptul ca Sfantul Maxim socoteste ca 
aceasta contem plate e o cunoastere „in duh", deci sub

34N. B erdiaev , Die Philosophic..., p. 84.
35N. B erdiaev , Die Philosophic..., p. 78.
36M. Blondel, L'Action, vol. I, pp. 91-92.
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inraurirea harului Duhului Sfant, fund necesara o cura- 
tire prealabila a omului de patimi.

Pe de alta parte, Sfantul Maxim sustine ca „omul, 
contempland ratiunile duhovnicesti ale lucrurilor 
vazute, invata ca este un Facator al celor aratate, dar 
nu cerceteaza cum este Acela, caci aceasta nu o poate 
intelege nimeni."37 Din aceasta, precum si din rolul pe 
care sfantul il atribuie „ratiunii" in cunoasterea acestor 
aspecte ale lucrurilor, pe care, de asemenea, le numeste 
persistent „ratiuni", ar urma ca aceasta contemplare are 
un caracter rational. Necontenit apoi, Sfantul Maxim ii 
pretinde omului care se straduieste dupa desavarsire 
sa-si purifice si sa-si restabileasca toate facultatile sufle- 
testi, inclusiv ratiunea. De aceea am spus ca apropierea 
de Dumnezeu a sufletului nu se realizeaza printr-un salt 
in afara ratiunii, ci dupa un indelung exercitiu al ratiunii 
in cunoasterea sensurilor lucrurilor. De aceea ni s-a ran-

5

duit lumea ca drum spre Dumnezeu.
Existenta lumii se vadeste ca avand, pe langa alte 

rosturi, si pe acela de a ne exercita toate puterile sufletu
lui in urcusul spre Dumnezeu. Daca Dumnezeu ar fi voit 
sa Se faca cunoscut dintr-o data, direct, lumea lucrurilor 
ar fi fost lipsita de unul dintre rosturile ei. Existenta lumii 
insasi ca drum spre Dumnezeu e o dovada ca suprema 
cunoastere de Dumnezeu nu e un act irational, ci suprara- 
tional, adica nu se realizeaza prin renuntarea prematura 
la ratiune, printr-un salt direct in afara ratiunii, ci prin 
depasirea ratiunii, la un nivel care nu o desfiinteaza, ci o

37 Sf. M axim  M arturisitoru l, Raspunsuri catre Talasie, 51, scolia 1, in: 
Filocalia 3, p. 253 (PG 90,488).
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implica, dupa activarea si folosirea tuturor resurselor ei, 
dupa exercitarea deplina a puterilor ei38. Noi ne ridicam 
la o cunoastere de Dumnezeu suprarationala, nu antira- 
tionala, dupa ce prin insasi ratiunea noastra exercitata 
la maximum intelegem ca domeniul in care am patruns 
depaseste puterile noastre rationale limitate, printr-un 
plus de lumina. Pe culmile cunoasterii de Dumnezeu, 
cunoastem prea mult, sesizam prea multe sensuri si intr- 
o forma prea luminoasa, iar nu prea putin pentru preten- 
tiile ratiunii. Acesta e faptul care ne opreste sa pretindem 
ca aceasta abundenta isi are izvorul numai in ratiunea 
noastra. Ea isi are izvorul si intr-o supra-ratiune care 
inalta ratiunea noastra mai presus de puterile ei, fara sa 
o anuleze. Dar, pentru a ajunge la aceasta inteligibilitate, 
trebuie sa fi ajuns a ne cunoaste limitele superioare ale 
puterii de intelegere.

38 Din acest punct de vedere, sunt cat se poate de nimerite observa- 
tiile lui Blondel: „Tocmai pentru ca aceasta existenta contingents, cu toate 
aspiratiile ei indefinite, ne izbeste din toate partile si nu cunoaste la inceput 
nimic decat sub formele restrictive, sub specie finiti, este inevitabil si salutar 
ca adevarurile transcendente, Binele absolut, sa nu apara la inceput decat 
in promiscuitatea darurilor imanente, sub trasaturile relativului si particu- 
larului. Daca idealismul ar fi fondat si ar realiza ceea ce pretinde, noi n-am 
fi decat acele musculite atrase invincibil in mijlocul noptii de lumina in care 
isi ard aripile fragile. Tot in aceasta sta si iluzia acelei teozofii care, dispre- 
tuind cugetarea si ratiunea discursiva, se precipita inspre, sau, mai bine zis 
(caci ea exclude orice pronume si orice verb activ), este absorbita de abisul 
fara fund si fara forma al indeterminatiei pure; eroare si primejdie extrema, 
caci, asemenea sarmanilor fluturi, spiritele dezabuzate de falsa claritate a 
misterului risca, arzandu-si aripile destinate zborului lor in penumbra, sa 
cada de vii in aberatiile de a caror falsa mistica si imanentism nu s-au putut 
feri totdeauna" (M. B londel, L'Action, vol. I, pp. 351-352).



ILUMINAREA 295

Dar iarasi, faptul ca, dupa Sfintii Parinti, pentru 
descoperirea ratiunilor din lucruri se cere o indelungata 
purificare de patimi si un indelungat exercitiu, ne arata 
ca nu ratiunea in intelesul ei comun este aceea care sesi- 
zeaza „ratiunile" lucrurilor si, prin ele, pe Dumnezeu, 
ci o ratiune care se exercita si prin alegerea faptelor rati
onale cerute de poruncile dumnezeiesti, si prin „ratio- 
nalizarea" treptata a omului, dobandita prin virtuti. Dar 
aceasta exercitare treptata a ratiunii prin cunoastere si 
faptuire are la baza actul cunoasterii intuitive, in care e 
implicate ratiunea indelung exercitata.

Vom cauta, in cele ce urmeaza, sa lamurim aceasta 
invatatura a Sfintilor Parinti, care e mai complicata decat 
solutiile u nilateral ale simplului rationalism sau ale 
intuitionismului.

In primul rand, notam ca exista un adevar sau un 
sens obiectiv cu privire la fiecare lucru. Este ceea ce vrea 
sa spuna termenul de „ratiune", Aoyoq, folosit de Sfan- 
tul Maxim si de alti Parinti bisericesti. Adevarul sau sen-» » 9 9

sul nu e un produs subiectiv, variind in mod real de la 
subiect la subiect. Fiecare lucru are in mod obiectiv un 
sens propriu, ca si un rost, o cauza si o finalitate si o lega- 
tura speciala cu celelalte lucruri. Judecata noastra asupra 
acestui adevar sau sens poate varia dupa interese, dupa 
idei preconcepute, dupa capacitatea si pregatirea noastra 
intelectuala. Aceasta nu modifica insa adevarul sau sen- 
sul acelui lucru, care ramane in sine neatins, asteptand 
sa fie descoperit. Tot asa, orice fapta trebuie sa-si aiba o 
„ratiune", si numai atunci este obiectiv rationale, cand se 
conformeaza ei. Daca, din diferite interese, nu ne potri- 
vim fapta cu ratiunea careia este chemata sa-i slujeasca,
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in zadar cautam sa o inzestram cu o alta „ratiune"; ea 
ramane irationala.

Tot ce a fa cut Dumnezeu si tot ce se intampia si se 
savarseste dupa voia Lui, adica pe linia adevaratei dez- 
voltari a Creatiei, in totalitate, sau a fiecarei fapturi in 
parte, este rational, zice Sfantul Maxim. Numai patima 
este irationala, desi i se da o justificare rationale. Carac- 
terul rational al acestui adevar sau sens sta nu numai in 
obiectivitatea neschimbata, tesuta armonic in toata reali- 
tatea, ci si in puterea cu care se impune odata ce am ajuns 
la purificarea de patimi. Dumnezeu licareste atunci din 
orice lucru, in pragul oricarei fapte, din primul moment.

In acest sens, nu mai este necesara o cugetare discur- 
siva [asupra adevarului, n.ed.) pentru a-1 desprinde si a-1 
face sa se impuna. E intr-un fel licarirea lui intuitiva. Dar 
licareste ca ratiune coplesitoare, ca logos obiectivinteles de 
noi, dar si mai presus de intelegerea noastra, impunandu- 
se prin rationalitatea lui deplin convingatoare si evidenta 
si, in acelasi timp, prin suprarationalitatea lui ca reflex al 
unei randuieli armonioase si imuabile de existenta a unui

9 9

lucru sau a unei fapte in cadrul intregii realitati.
Dar faptul ca la aceasta stare de contemplare dintr-o 

data a anumitor adevaruri obiective, a anumitor „ratiuni" 
ale lucrurilor, ajungem numai dupa o indelunga pregatire 
cu pronuntat caracter moral, ne face sa cercetam mai atent 
pricina pentru care e necesara o astfel de pregatire pentru 
sesizarea unui adevar dintr-o data. De asemenea, sa cerce
tam care este natura acestei sesizari rapide.

Pricina pentru care este necesara o pregatire sta in 
faptul ca ratiunea noastra nu ramane, in orice conditii de 
viata a noastra, invariabil la aceeasi capacitate de sesizare
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obiectiva a adevarului. Dupa expresia obisnuita a Sfintilor 
Parinti, ea „slabeste", nu-si tine cu fermitate pozitia suve- 
rana de judecatoare obiectiva. Ceea ce o trage de pe tronul 
ei sunt patimile. Acestea o fac sa inventeze argumente rati
onale pentru orice fapta pacatoasa. Si cum faptele paca- 
toase abuzeaza de lucruri, socotindu-le numai obiecte de 
satisfactie materiala, ratiunea justificand ca rationala o 
comportare i rationala, le gaseste si lucrurilor ratiuni care 
nu sunt propriu-zis ratiunile lor, ci ratiuni care le prezinta 
intr-o lumina alterata, niste false ratiuni.

In fata unei ratiuni care a cazut la rolul de slujitoare a 
patimilor, viziunea lumii sufera urmatoarele modificari:

[1] Se acopera ratiunile mai adanci, mai „spirituale" 
ale lucrurilor, sesizandu-se numai latura materialists si 
de utilitate trupeasca a acestora. De pilda, frumusetea 
unui mar, dulceata unui strugure nu mai sunt vazute ca 
avand rostul de a ne face sa cunoastem ca in Dumnezeu 
sunt energii creatoare de frumusete si de dulceata, cunos- 
tinta cu care ar trebui sa ramanem chiar cand nu vor mai 
fi mere si struguri, ci pur si simplu pentru a trezi si satis- 
face o pofta pur trupeasca. Despre frumusetea fetelor 
tinere, se spune ca este o forma ispititoare produsa de 
natura in slujba inmultirii speciei. Insusirile materiale 
ale lucrurilor alcatuiesc un zid care astupa orice vedere 
dincolo de ele. Lumea devine exclusiv materiala si utila, 
sau utilizabila exclusiv trupeste. Pomul binelui si al rau- 
lui devine pur si simplu placut la „vedere" si gustos. 
Asadar, se stramteaza orizontul.

[2] Ratiunea patimasului sau a celui interesat se stra- 
duieste sa-si justifice cu argumente de interes obstesc 
faptele pe care acela le savarseste din interes personal. Si



ceea ce e remarcabil pentru caracterul lunecos al ratiunii 
este ca, de fapt, ajunge sa se convinga pe sine insasi de 
aceasta argumentare. Aceasta inseamna inlocuire a unor 
ratiuni obiective cu ratiuni subiective. Desigur, aceste 
„ratiuni" subiective nu sunt propriu-zis ratiuni; ele sunt 
„ratiuni" patimase, in vreme ce ratiunile adevar ate sunt 
obiective, si le descopar atunci cand am experienta ca 
judecatile mele se supun ratiunilor din lucruri, iar nu 
invers. Aceasta e o noua strambare a adevarului, o noua 
cadere din adevar.

Dar numai ratiunile obiective, pe care le-a inlocuit 
acest ins (sau poate nu le-a avut nici inainte), sunt acelea 
care servesc dezvoltarea generala, sunt cele spre care tind 
lucrurile in dezvoltarea lor sanatoasa. Cel ce le inlocuieste 
cu ratiuni subiective pune generalul in slujba particularu- 
lui, impiedicand dezvoltarea normala a intregului. Ade- 
varul obiectiv si general e inlocuit de fiecare cu un adevar 
al lui. Astfel, ridicand fiecare un adevar al lui in locul ade
varului obiectiv si general, lumea nu mai apare aceeasi 
pentru toti, ci fiecare o vede altfel, incat nu se mai stie care 
este cea adevarata. Aceasta naste indoiala daca propriu- 
zis mai exista un adevar si daca nu cumva totul este ilu- 
zie. De fapt, toate opiniile date in felul acesta drept adevar 
sunt iluzii. Dar adevarul obiectiv totusi exista, doar ca e 
dincolo de judecata interesata a fiecaruia.

Teologul german Karl Heim socoteste ca, in mod 
fatal, lumea trebuie sa-i apara fiecaruia si in fiecare clipa 
altfel si altfel, dupa centrul perspectivei (perspecktivische 
Mitte) din care o priveste. Dar acest centru de perspec
tive este de cele mai multe ori unul al intereselor, al pati- 
milor. E cu putinta sa existe motive nevinovate care fac
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posibila varitatea perspectivelor din care e privita lumea: 
putina experience, concentrarea privirii asupra unui 
domeniu al lumii, cultura prealabila. Dar fie ca si aceste 
motive sunt amestecate cu ingrediente individualist- 
patimase (de pilda, cultura achizitionata poate fi influ- 
entata de un punct de vedere unilateral patimas), fie ca, 
prin curatirea de patimi, care se dobandeste prin lucrare, 
aceste motive nevinovate sunt depasite si ele, fapt e ca, 
la urma urmelor, si aceste perspective, in aparenta total 
nevinovate, pot fi depasite macar in parte. In orice caz, 
exista un adevar unic, care e dincolo de perspectivele si 
de adevarurile subiective. De el nu ne putem apropia 
insa decat treptat si poate ca niciodata nu-1 avem intreg 
in viata aceasta. Si poate ca nici in viata viitoare. Singur 
Dumnezeu il cunoaste intreg, El Insusi fiind Adevarul 
intreg. Si ingerii se purifica fara incetare de nestiinta, 
zice Dionisie Areopagitul, adica progreseaza la nesfarsit 
in cunoasterea Adevarului39. Iar ideea generala a Sfinti- 
lor Parinti este ca fiecaruia ii sunt date darurile, deci si 
darul cunoasterii (se intelege, a adevarului), dupa pute- 
rile lui. Dar intre cei care au dobandit aceasta cunoastere 
partiala a adevarului -  adica dintr-o perspective parti- 
culara, determinate de motive nepetimase (cunoasterea 
din parte) -  si cei care falsified voit adevdrul, este o mare 
deosebire. Cei dintai sunt pe drumul adevarului, pele- 
rini spre cer, cei din urmd sunt intorsi cu spatele la ade- 
vdr, sunt cdldtori spre iad, spre tatdl minciunii.

39 Cf. D ionysius A reopagita , De coelesti hierarchia, PG 3, 201; Sf. D io 
n isie  A reopagitul, Despre ierarhia cereasca, in : Opere complete, Ed. Paideia, 
Bucuresti, 1996, pp. 23-25.
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Aparenta de adevar a opiniilor subiective se explica 
prin faptul ca ele sunt refractiile adevarului celui unic, 
in receptacolele strambate de patimi care sunt diferitii 
indivizi.

Dupa Parintii rasariteni, adevarul nu e subiectivi- 
tate, cum spunea Soren Kierkegaard, ci e cea mai obiec- 
tiva realitate. Pentru a-1 afla, trebuie, dimpotriva, biruita 
orice subiectivitate. Desigur, adevarul nu se afla pe o cale 
pur teoretica, printr-o ratiune care se detaseaza de trai- 
rea integrals a insului concret. O asemenea detasare este 
cu neputinta. O ratiune in sine, uniforma, aceeasi pentru 
toti oamenii, nu se poate afla de fapt. Patimile au facut ca 
ratiunea sa devina lunecoasa. Iar in masura despatimirii, 
ea sporeste, de la om la om, in cunoasterea adevarului 
obiectiv. Din acest punct de vedere, cunoasterea depinde 
si de o stare „subiectiva" a ratiunii. Dar subiecti vita tea 
cea mai adevarata este cea mai conforma cu „obiectivita- 
tea" adevarului. In omul care nu s-a purificat de patimi, 
ratiunea e totdeauna in slujba patimilor si judecatile ei 
stramba adevarul. Aceasta „subiectivitate" pacatoasa 
trebuie biruita. Dar ea nu se biruie numai neascultand 
de ea in momentele de cugetare. Omul nu poate trai 
despicat in doua. Chiar daca, pentru moment, o parte a 
personalitatii lui, si anume cea incluzand afectivitatea si 
complexul de interese, pare adormita, acestea inrauresc 
judecata ratiunii. Omul trebuie unificat. Subiectivitatea 
aceasta care falsified adevarul nu poate fi biruita decat 
printr-o lupta in care se angajeaza toate puterile omu- 
lui, nu numai ratiunea, pentru biruinta deplina asupra 
subiectivitatii patimase. In locul patimilor, trebuie puse 
virtu tile.
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Numai o ratiune care se modeleaza dupa o viata vir
tu oasa, adica dupa o viata care a sacrificat printr-un inde- 
lungat exercitiu egoismul si orgoliul punctului de vedere 
propriu, se poate apropia de adevar. Poate fi numita si 
aceasta subiectivitate. Dar numai intr-un sens precis: ca 
lupta a intregului om impotriva subiectivitatii egoiste, ca 
lupta pentru a ajunge la uitarea de sine si la experienta 
acestei uitari de sine. Numai subiectivitatea care inseamna 
trairea depasirii propriei subiectivitati se poate apropia 
de adevar. De aceea, e just ceea ce spune Kierkegaard ca 
adevarul este evidenta pentru care esti gata sa-ti dai viata; 
dar aceasta capacitate de sacrificiu inseamna uitare de 
sine40. Cine s-a apropiat de adevar a reusit aceasta pentru 
ca, printr-un indelung exercitiu, a reusit sa se uite pe sine,

40 Acesta este si intelesul recomandarii staruitoare a Sfintilor Parinti 
ca, inainte de a ajunge si pentru a ajunge la capacitatea de a disceme ce se 
cade si ce nu se cade sa faca, fiecare sa-si ia un povatuitor incercat, de care sa 
asculte in mod desavarsit. Astfel, loan Casian reda urmatorul dialog intre 
prietenul sau, Gherman, si Avva Moise: „[...] a zis Gherman: Ni s-a aratat 
indeajuns, cu pilde noi si prin cuvintele Parintilor din vechime, ca dreap- 
ta socoteala este izvorul, radacina, capul si legatura tuturor virtutilor. Dar 
dorim sa aflam: in ce fel am putea-o castiga? [...] A raspuns atunci Avva 
Moise: Adevarata dreapta socoteala nu se dobandeste decat prin adevarata 
smerenie, care ne face sa le aratam Parintilor nu numai faptele, ci si gandu- 
rile noastre si sa nu ne incredem in parerea noastra nicidecum, ci intru toate 
sa urmam povatuirile batranilor si sa credem ca aceea este bun, ce vor socoti 
ei ca atare. Aceasta nu numai ca il face pe monah sa ramana neabatut de la 
calea cea dreapta prin discemamantul adevarat, ci il si pazeste nevatamat 
de toate cursele diavolului. Caci este cu neputinta sa cada in inselaciunea 
dracilor cel ce isi intocmeste viata sa dupa judecata si parerea celor inain- 
tati" (Sf . Ioan C asian , Cuvdnt plin de mult folos despre Sfintii Parinti din pus- 
tia sketica si despre darul deosebirii, in: Filocalia 1, pp. 167-168; Filocalia greaca, 
ed. 3, vol. I, p. 89; extras din Collationes, PL 49, 477-558).



sS iasS din sine, iar odatS aflat, acest adevSr il face sS uite 
si mai mult de sine (£K|3acnc; e a u T O u ) . Dar aceastS stare 
este o trSire integrals. Aci nu e doar ratiunea cea care a 
uitat de latura afectivitStii, ci omul intreg s-a uitat pe sine. 
Iar aceasta comports nu numai o conotatie negativS, ci si 
una pozitivS: omul intreg e indrSgostit de adevar, e intins 
spre adevar, e fericit cS s-a invins pe sine si e fericit sa 
trSiascS si sa moarS pentru adevar.

In acest sens putem vorbi de o aflare si traire existen- 
tialS a adevSrului. Ratiunea nu e scoasS insS din functie, 
doar ca nu e o ratiune rece, ci o ratiune asistatS de toate 
puterile sufletului. Dar se simte libera pentru ca are evi- 
denta ca slujeste adevarului, care e conform in mod real 
cu ea, nu unei aparente de adevar, straina de ea, necon- 
forma ei. Adevarul o tine cucerita -  ca pe intregul om -, 
iar adevarul a slobozit-o. Omul intreg se afla pe o treapta 
superioara, identificat cu adevarul, transformat, adica 
ridicat la o treapta superioara a fiintei sale.

Aceasta iesire din sine in obiectivitate pentru a regasi 
adevarul si a-1 trai ca pe ceva conform cu cea mai proprie 
subiectivitate, sau, mai bine zis, aceasta identificare inte
grals a sinelui cu logosul obiectiv, inseamnS in acelasi 
timp iesire din izolare si intrare in universal, in relatia 
cu Persoana Ce cuprinde totul. Pe mSsurS ce cunoastem 
adevSrul, ne pSrSsim opiniile particulare, ce se bat cap 
in cap, si cugetSm la fel. Ajungem la unirea in cuget, care 
are ca urmare si unirea in vointS si in simtire. Aceasta 
este refacerea unitStii firii omenesti, sfasiatS prin pScat. 
Ea se realizeazS prin adevSrul cel unul, care este Per
soana supremS, CSreia Area omeneascS ii este conforms 
fund ea insSsi una cu adevSrul cunoscut dupS eliberarea
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de ingustime si de izolarea in patimile care ne dezbina 
si odata cu dobandirea iubirii. Ea se realizeaza adica 
prin Dumnezeu, caci adevarul e Dumnezeu, si noi sun- 
tem facuti conform cu Dumnezeu. Unde este cunoscuts
Dumnezeu, Care e totul ca Persoana, acolo se realizeaza 
comuniunea, Biserica. Adevarul nu poate fi cunoscut si 
marturisit decat „cu o minte si cu o inima".

Dupa ce am vazut asadar pricinile strambarii adeva- 
rului si ale acoperirii ratiunilor din lucruri, si am identificat 
remediul general prin care se poate reveni pe drumul ade
varului, sa vedem etapele acestei vindecari (ea nu se poate 
realiza deodata). Aceasta ne va lamuri si asupra naturii 
acelei intuiri fulgeratoare a adevarului in noi insine si in 
toate, la care faceam referire inainte, si asupra modului 
cum putem dobandi capacitatea de a o experimenta.

Etapele revenirii la drumul adevarului si la lumina 
lui tot mai clara sunt urmatoarele:

[1] O credinta initiala, ca vointa de a explica toate 
lucrurile prin ratiunile lor, ce-si au radacina in Dumne
zeu ca Persoana, sau ca o comuniune iubitoare suprema 
de Persoane, si de a implini in orice imprejurare porunca 
data de El, chiar daca nu avem inca o evidenta experi- 
ata si satisfacatoare a legaturii ratiunilor lucrurilor cu 
Dumnezeu si a motivelor pentru care trebuie sa impli- 
nim poruncile Lui. E o credinta deocamdata globala, 
vizand prezenta in toate a lui Dumnezeu ca Persoana, 
care numai in mod general ne face sa ne dam seama ca 
suntem in adevar si mergem pe drumul spre tot mai 
clara intelegere a Lui.



[2] O staruinta in indrumarea vietii si in explicarea 
lucrurilor din lume in lumina credintei. Acestea doua 
stau in stransa legatura. Caci indrumarea vietii dupa 
poruncile Domnului pe baza credintei inseamna puri- 
ficare de patimi si dobandire a virtutilor, adica iesire 
din ingustimea noastra si conformare a fiintei noastre 
cu Dumnezeu, prin relatie cu El. Dar aceasta nu e alt- 
ceva decat renuntarea la considerarea lucrurilor ca sim
ple obiecte de satisfactie egoista si privirea lor ca raze 
ale maririi, ale dragostei si atotputerniciei divine. In tot 
timpul acesta, eu fac, pe baza credintei, anumite jude
cati de valoare asupra faptelor ce trebuie sa le savarsesc 
si judecati explicative asupra ratiunilor sau rosturilor 
adevarate ale lucrurilor in legatura cu Dumnezeu. Sta
ruinta prin fapte intr-un asemenea efort ma obisnuieste 
cu aceste judecati. De pilda, eu ma obisnuiesc ca, vazand 
un mar frumos, sa nu-1 consider ca materie atragatoare 
pentru pofta mea, ci tot mai mult ca semn al bunatatii si 
frumusetii divine, iar ratiunea oricarei fapte sa o gasesc 
intr-o porunca a lui Dumnezeu, Care vrea sa raspund 
iubirii Lui si sa ma conformez Lui, prin faptele mele, si 
ca orice fapta care nu asculta acestei porunci sa o gasesc 
irationala.

[3] Experienta de viata dobandita prin staruinta 
amintita imi confirma judecatile de valoare pe care m-am 
obisnuit sa le fac asupra faptelor si validitatea explicarii
ratiunilor lucrurilor ca avandu-si fundamentul in Dum-» >
nezeu. Experienta imi arata ca, de fapt, frumusetea si 
dulceata de suprafata sunt trecatoare, ca o viata indru- 
mata numai spre satisfactii trupesti si egoiste, cautate
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in aceste frumuseti si dulceti de suprafata ale lucrurilor, 
pierde, prin vestejirea trupului, suportul in care si-a pus 
toata nadejdea. Deci, ceea ce ramane de fapt din obiec- 
tele frumoase e revelatia unei frumuseti independente 
de incorporarile ei materiale, precum omul, dupa slabi- 
rea trupului, ramane cu o fiinta ajunsa la curatie. Ast- 
fel, judecatile sustinute la inceput de credinta, trecand 
prin experienta unei vieti virtuoase, incep sa se lumi- 
neze de o evidenta interioara. Credinta, pana nu se pre- 
lungeste in implinirea poruncilor, „are in sine ratiunea 
adevarului"41, dar neluminat, nefacut evident. Deci, ea 
este cea care ne indruma bine.

Ca sa ajungem insa la evidenta adevarului implicat 
in credinta, la evidenta judecatilor ce le facem pe baza 
ei, trebuie sa ne fi exercitat mult in viata virtuoasa42. 
Aceasta evidenta e ceea ce se numeste discernamant 
(bidKQiaLc;). Faptul ca discernamantul sta, pe de o parte, 
in stransa legatura cu intelegerea ratiunilor din lucruri 
(yvcbcug), aparand deodata si dezvoltandu-se paralel, 
dar, pe de alta parte, el da nastere acestei cunoasteri 
a ratiunilor, si nu invers, il indreptateste pe Sfantul

41 Sf. M axim M arturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 295.
42 Sf. M axim  M arturisitoru l, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, 

p. 297: „Credinta oarba are acela care nu implineste prin credinta porun- 
cile dumnezeiesti. Caci daca poruncile Domnului sunt lumina, e vadit ca 
cel ce nu implineste poruncile dumnezeiesti e lipsit de lumina si poarta 
numai numele gol, dar nu pe cel adevarat, al credintei. Scriptura a indicat 
prin ochii Domnului lucrarile Duhului. Cel ce nu-i deschide pe acestia prin 
implinirea poruncilor nu-L are pe Dumnezeu privind spre el. Si prin multi 
ochi ii priveste Dumnezeu pe cei de pe pamant, daca lumina virtutii noastre 
este raza a privirii dumnezeiesti."
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Maxim sa aseze discernamantul cand pe o treapta para- 
lela, cand pe o treapta anterioara celei a cunoasterii rati- 
unilor din lucruri.

Dar ne dam seama ca discernamantul se inteme- 
iaza pe o evidenta mai larga decat cea pe care o putem 
cuprinde in judecata noastra sau in conceptul nostru. 
Caci vedem ca insasi ratiunea poruncii sau ratiunea unui 
lucru nu poate fi prinsa intreaga si exact intr-o judecata 
a noastra, cu atat mai putin ratiunea sau sensul unei per- 
soane. Astfel, tindem mereu spre concepte mai adecvate 
cu acea evidenta, desi indata ce ajungem la un concept 
mai cuprinzator, la o judecata mai nuantata, evidenta 
s-a facut iarasi mai larga, mai profunda. Inca din faza 
credintei simple si a judecatilor rostite pe baza ei, fara 
o evidenta explicita, a existat cel putin evidenta ca, in 
lucruri si in porunci, se gasesc ratiuni si adresari dumne- 
zeiesti pe care noi nu le vedem, ca deci indicatiile ei sunt 
juste. Inca de atunci, alaturi de judecati era o evidenta pe 
care acelea nu o puteau cuprinde43. In aceasta virtualitate 
infinita se manifesto prezenta in lume a energiilor divine 
intentionate. Ratiunile din lucruri nu sunt decat ratiunile 
din Dumnezeu, proiectate in oglinda lucrurilor de ener- 
giile divine intentionate. De la ratiunile oglindite in mod 
imperfect in lucruri se deschide pentru noi perspectiva

43 „Deoarece cunoasterea obscura -  cum este cea a credintei -  se cu- 
noaste pe sine drept obscura, ca, adica, depasita de obiectul sau, si ll ma
nifests si ea intr-un anume mod. Si cunoscandu-se ca obscura, ea poate fi 
cunoastere suficienta pentru a intemeia o iubire care o cunoaste mai mult 
decat ea [traducere din limba franceza de Marinela Bojin, n.ed.]." (Ch. 
J ournet, Connaissance et inconnaissance. .., p. 109.)
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de a urea pe firul energiilor divine pana la ratiunile din 
Dumnezeu. Dar pe acestea niciodata nu le putem mar- 
gini in concepte. Evidenta adevarului nu poate fi deci 
cuprinsa niciodata in marginile conceptelor si ale judeca- 
tii rationale, pe de o parte, pentru ca inca nu e destul de 
clara, pe de alta, pentru ca ea e virtual infinita si-i simtim 
in toata clipa lipsa de hotar.

Discernamantul, ca sesizare a ratiunilor din porunci si 
din faptele ce trebuie savarsite, devine tot mai pronuntat, 
iar cunoasterea indreptata spre lucruri patrunde spre 
ratiunile tot mai duhovnicesti ale lor. Fapte care sunt in 
aparenta bune, prin discemamant, sau dreapta socoteala, 
cum ii zic monahii, se descopera ca lipsite de aceasta cali- 
tate. Ratiuni care pareau inainte ultimele trimit, dupa noi 
progrese in viata virtuoasa, spre ratiuni si mai adanci. Prin 
exercitiu se ascute tot mai mult puterea de observatie, de 
sesizare a sensurilor lucrurilor, a intentiilor lui Dumnezeu 
prin ele, a urmarilor pe care le au faptele noastre pentru 
noi, pentru semeni.

[4] Dar aceasta agerime sporita are ca elect si o acce- 
lerare a actului de sesizare a ratiunilor din fapte si din 
lucruri, in asa masura, incat, dupa un indelungat exerci
tiu, se descopera de la prima vedere ce e rau intr-o fapta 
chiar buna in aparenta, sau ratiunea mai adanca a unui 
lucru. Prin lunga obisnuinta de a discerne faptele cu ade- 
varat bune de cele numai aparent bune, indata ce ni se 
cere sfatul pentru fapta cutare, sau indata ce un gand 
ne indeamna sa o savarsim, surprindem calitatea ei. Si 
prin obisnuinta indelungata de a considera ca ratiunile 
lucrurilor nu stau in simpla lor utilitate trupeasca, ci
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in revelarea unui sens spiritual, a unei intentii divine, 
indata ce vedem un lucru nou surprindem dincolo de 
lucru, dincolo de suprafata lui utila trupeste, sensul lui 
spiritual, insusirea divina la care trimite, voia si relatia 
divina care se vor realizate prin el cu noi, imbogatirea 
sau saracirea noastra duhovniceasca prin el.

Aceasta este intuitia fulgeratoare a esentelor lucru- 
rilor si a valorilor faptelor. Precum se vede, ea nu apare 
din senin si nu e ceva irational, ci e rezultatul unui 
exercitiu indelungat al ratiunii calauzite de credinta si 
sustinute de staruinta in viata virtuoasa. Rezervandu-i 
acestei priviri agere si sesizari rapide numele de „con- 
templatie", pe care-1 foloseste Sfantul Maxim Marturi- 
sitorul, nu trebuie sa uitam ca ea apare la sfarsitul efor- 
tului indelungat al purificarii de patimi, al dobandirii 
virtutilor, cand putem cu adevarat sa privim lucrurile 
in „ideile simple", si in acelasi timp adanci, ale lor, adica 
in ratiunile duhovnicesti neafectate de patima noastra. 
Pe Dumnezeu II „vedem" prin aceste ratiuni tot in sen
sul ca obisnuinta indelungata de a aduce orice lucru in 
legatura cu Dumnezeu ne ajuta sa facem acum aceasta 
operatie fulgerator, vazand de la prima perceptie a unei 
calitati insusiri divine care au realizat-o, scopul cu care 
ni s-a daruit, ca semn al iubirii Lui pentru a provoca 
iubirea noastra, pentru a se realiza intre noi, Dumne
zeu si semeni un dialog al daruirii reciproce din iubire. 
Dar, precum spuneam inainte, si in aceasta sesizare 
rapida e o evidenta mai larga decat cea pe care o putem 
cuprinde in concept. Frumusetea unui lucru o aducem 
fulgerator in legatura cu Dumnezeu pe baza obisnuin- 
tei; tot astfel, ne dam seama ca frumusetea divina e mai
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mult decat frumusetea lucrului. Indata licareste miste- 
rul a ceva coplesitor.

Evidenta aceasta tot mai larga si mai altfel, totdeauna 
depasind marginile conceptului, e ceea ce-i misterios in 
ceea ce-i vazut, deci nu poate fi exprimat, ceea ce se aso- 
ciaza ca element contemplativ elementului rational. Dar 
elementul acesta propriu contemplatiei nu apare si nu 
se dezvolta decat din eforturi rationale, stimulandu-le la 
randul lui pe acestea. El totdeauna apare ca un plus fata 
de sensul rational, nu ca un minus. Acest plus fiind pre- 
zent pe toate treptele, am putea spune ca rationamentul 
este permanent insotit de contemplatie. Totusi, e bine 
sa fie rezervat numele de „ contemplatie" acestei trepte 
de sesizare rapida a ratiunilor din lucruri si a plusului 
corespunzator acestei trepte.

Aceasta sesizare rapida a sensului spiritual al lucru- 
rilor, si a plusului de sens, e deosebita de intuitia feno- 
menologica (Wesenschau), care nu stie de o asemenea pre- 
gatire. Chiar actul de cunoastere religioasa a lui Dumne- 
zeu, la care se refera Scheler44, n-ar fi capabil, socotim, de 
asemenea intuitii devenite statornice, fara treptele pre- 
mergatoare insirate, adica fara o pregatire morala inde- 
lungata45. Ele pot avea loc, insa in momente rare; pe cand 
contemplarea de care vorbesc Parintii, desi fulgeratoare, 
e ca o fulgerare permanenta. Omul crescut duhovniceste 
pe toate le raporteaza indata si continuu la Dumnezeu,

44 Max S cheler, Vom Ewigen im Menschen, Berlin, 1933.
45Oare de aceea concepe protestantismul credinta ca fiind cu totul oar- 

ba, ca simpla afirmare voluntara produsa in noi de Dumnezeu, lipsita de 
orice iluminare?



prin toate il contempla pe Dumnezeu. Desigur, el nu lea- 
pada cugetarea discursiva. Dar aceasta operatie o face 
de cele mai multe ori dupa ce a contemplat intr-o clipa 
in mod simultan lucrul si relatia lui cu Dumnezeu. sau 
deodata cu aceasta. Aceasta desfasurare in componen- 
tele sale si aceasta demonstratie rationale a unei viziuni» » 9

fulgeratoare directe o due la randul lor pe aceasta si mai 
departe, asa cum au si pregatit-o. Rationamentul discur- 
siv si contemplatia fulgeratoare nu se exclud, intrucat 
ultima a crescut din primul, sau si din primul, fiind la 
randu-i punct de plecare pentru el. Contemplatia este un 
rationament sau o serie de rationamente, plus un element 
necuprins in ele, dar prilejuit de ele, iar rationamentele 
sunt o contemplate desfasurata pana la un punct in ceea 
ce are ea ca sensuri posibile de definit.

Scrierile ascetice rasaritene afirma despre discerna- 
mantul acesta rapid ca e un dar primit de sus si o capa
citate dobandita cu vremea, fiindu-le propriu celor mai 
inaintati. De aceea, monahul trebuie sa ceara in toate sfa- 
tul lor. Faptul ca e dobandit treptat, ca nu apare dintr-o 
data, din sen in, confirma cele ce le-am notat mai sus des
pre castigarea treptata a capacitatii de a „vedea" dintr-o 
data ratiunile lucrurilor si ale faptelor de savarsit. Dar 
faptul ca e si dar arata pe de o parte ca efortul pentru 
castigarea lui treptata e calauzit si sustinut de un har al 
Duhului Sfant, care ajuta la dezvoltarea unei anumite 
predispozitii din om; iar pe de alta, ca, pe langa susti- 
nerea acestui efort care dezvolta puterea de intelegere a 
omului, harul deschide un plus de descoperire, de evi- 
denta, care insa nu exclude o dezvoltare rationale prea- 
labila. Contemplatia nu e o fulgerare de evidenta, venita
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pe nepregatite. Ci ea, precum afirma Sfantul Maxim, 
vine in urma cautarii rationale indelungate46. Dar atunci, 
nu e numai ceea ce rezulta din aceasta cautare, ci si dar 
sau deschidere de Sine a Duhului Sfant, dupa ce tot El 
ne-a indemnat sa cautam.

[5] Dar capacitatea de a discerne in mod rapid si mai 
nuantat ratiunile lucrurilor si faptelor individuale ome- 
nesti inseamna totodata capacitatea de a sesiza legaturile 
ratiunii unui lucru, sau ale unei fapte, cu ratiunile altor 
lucruri, sau cu ratiunile altor fapte.

Iar prin obisnuinta, aceasta capacitate castiga pute- 
rea de a vedea sensul fiecarui lucru in legaturile lui cu

46 Sfantul Maxim Marturisitorul noteaza: „Puterile de cautare si de cer- 
cetare a lucrurilor dumnezeiesti sunt sadite in firea oamenilor, fiintial, de ca- 
tre Facator, prin insasi aducerea ei in existenta. Iar descoperirile lucrurilor 
dumnezeiesti le impartaseste prin har puterea Preasfantului Duh. [...] Harul 
Preasfantului Duh a restabilit puterea celor ce n-au imbratisat ratacirea cu 
intentie si cu toata inima, dezlipind-o de cele materiale. [...] Fiindca nu e in- 
gaduit sa zicem ca numai harul de sine lucreaza in Sfinti cunostintele tainelor, 
fara puterile care primesc prin fire cunostinta. Caci atunci socotim ca sfintii 
Proroci nu intelegeau iluminarile date lor de catre Preasfantul Duh. [...] Pe de 
alta parte, n-au primit cunostinta adevarata a lucrurilor nici numai cautand-o 
prin puterea firii, fara harul Duhului Sfant" (Sf . M axim  M arturisitorul, Ras- 
punsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, pp. 355-356). „Nici harul dumnezeiesc nu 
produce iluminarile cunostintei daca nu e cineva in stare sa primeasca ilumi- 
narea prin puterea lui naturala, nici capacitatea acestuia nu produce ilumina- 
rea cunostintei fara harul care sa o daruiasca. Cel ce cere fara patima primeste 
harul de a putea lucra prin fapte virtutile; cel ce cauta in chip nepatimas afla 
adevarul din lucruri prin contemplarea naturala; iar cel ce bate in chip ne
patimas la u$a cunostintei va intra neimpiedicat la harul ascuns al teologiei 
mistice (cunostinta tainica a lui Dumnezeu)" (Sf . M axim M arturisitorul, 
Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 369).



312 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOXA

ansamblul lumii, cum si fiecare fapta in legatura cu 
intreaga viata a omului respectiv, sau cu vietile celorlalti 
oameni. El vede acum in mod unitar adevarul sau sensul 
care le insufleteste si leaga pe toate, iradiind din fiecare 
lucru, din fiecare fapta virtuoasa. Aceasta e intelepciu- 
nea47. Ea face cu neputinta judecatile unilaterale, trebu- 
inta retractarii, pentru ca de fiecare data omul intelept, 
in baza viziunii integrale a adevarului din toate, enunta 
o judecata echilibrata, adica una care tine cumpana intre 
toate, neaplecandu-se intr-o parte sau in alta.

De aceea, dupa ce s-a ridicat cineva, prin obisnu- 
inta discernamantului exact, nuantat si rapid, cu privire 
la lucrurile si faptele individuate, pana la intelepciune, 
adica pana la capacitatea de a privi adevarul cel unic din 
ansamblul lumii, de cate ori va trebui pe urma sa faca 
o judecata asupra lucrurilor sau faptelor individuate, va 
porni de la aceasta privire de ansamblu, tinand seama de 
adevarul unitar vazut in toate48.

Precum la sesizarea ratiunilor particulare a licarit in 
fata mintii un plus de evidenta, ce nu intra in concept, 
cu atat mai mult adevarul sau sensul unitar in toate e o 
evidenta ce depaseste cu mult marginile oricarui concept

47 Sfantul Maxim aduce uneori intelepciunea in legatura cu mintea ca 
organ general de cunoastere, iar cunostinta (partiala), in legatura cu ratiu- 
nea (cf. Sf. M axim  M arturisitoru l, Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, 
p. 369).

48 Sfantul Maxim sustine ca, dupa ce ne-am urcat la „[...] contem- 
plarea simpla si exacta a adevarului din toate lucrurile [...], pornind de la 
aceasta vom scoate la iveala multe si variate ratiuni cucemice ale adevarului 
din contemplarea inteleapta a lucrurilor sensibile si a fiintelor inteligibile" 
(Sf. M axim  M a rturisitoru l , Raspunsuri catre Talasie, in: Filocalia 3, p. 287).
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si ale oricarui rationament. Pentru ca el este chipul Logo- 
sului divin oglindit in lume. Pe masura ce ne adancim 
mai mult in cugetarea acestui chip, progresam pe firul 
energiilor divine spre modelul ceresc si ne dam seama 
de infinitatea lui. Dar acest progres inseamna totodata 
o sporire in intelegerea prinsa in concepte tot mai nuan- 
tate, tot mai cuprinzatoare.

Logosul divin e pentru noi sanul virtual al tuturor 
conceptelor si sensurilor. Dar El ramane mereu mai mult 
si altfel decat se poate cuprinde in concepte49. Faptul 
ca niciun concept nu-L cuprinde adecvat -  fapt pentru 
care Sfintii Parinti socotesc identificarea lui Dumnezeu 
cu conceptul despre El drept inchinare la idol, intrucat 
idolul e ridicarea a ceva creat la rangul absolutului -  nu 
ne poate opri, pana ce n-avem pretentia de a viza insasi 
fiinta dumnezeiasca, de la a prinde din nou in concepte 
cate ceva din ratiunile sau din energiile Lui, concepte sau 
simboluri cu rol de definitii ce avem constiinta ca pot fi 
mereu depasite. Altfel, nu s-ar mai spune nimic despre 
Dumnezeu si viata religioasa a celor multi nu s-ar putea 
sustine si n-ar progresa. Afara de aceasta, Sfintii Parinti 
afirma hotarat dezvoltarea credintei in cunoastere, adica

49 Despre acest plus, a carui perspectiva ne-o deschid conceptele, a se 
vedea la Ch. Journet: „Inteligenta este adusa la un nivel superior printr-o 
anumita experienta afectiva. [...] Pentru ca ea sesizeaza si cunoaste ca 
exista un plus de ascuns in cele ale credintei pe care ea insasi nu-1 mani- 
festa; si gratie acestui plus, asupra caruia iubirea o incredinteaza ca este 
ascuns acolo, inteligenta cugeta cele dumnezeiesti pe o treapta mai inalta, 
in virtutea unui instinct special [primit de la] Duhul Sfant [traducere din 
limba franceza de Marinela Bojin, n.ed.]." (Ch. J ournet, Connaissance et 
inconnaissance..., p. 104.)
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intr-o anumita intelegere, prin mijlocirea virtutilor. Con- 
siderand indreptatita teologia apofatica cu referire la 
fiinta divina, socotim exagerat ca de aid sa se deduca o 
inlaturare in orice conditii a conceptelor.

Chiar Vladimir Lossky, care accentueaza foarte mult 
apofatismul, recunoaste pana la un grad necesitatea con
ceptelor. Citam mai jos un fragment dintr-o scriere a 
acestuia50, in care recunoaste necesitatea conceptelor pe 
fiecare treapta de cunoastere, ca treapta a unei scari spre 
Cel de dincolo de orice treapta si de dincolo de scara.

Progresul acesta al spiritului, de la credinta, prin 
virtu te, la ratiunea sanatoasa, si de la aceasta, la contem- 
plare (in sens strans) si intelepciune, coincide in fond cu 
ordinea darurilor sau iluminarilor Duhului Sfant, pusa 
mai inainte. El explica de ce Sfintii Parinti folosesc pen- 
tru aceeasi cunoastere atat termenul Aoyoc; (ratiune), cat 
si termenul GrcuoLOt (contemplate), facand din ratiunile

50VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 8: „Pe fiecare treapta a 
acestui urcu§, ajungind la imagini sau la idei mai inalte, trebuie sa ne ferim 
sa facem din acestea un concept, un idol; atunci contemplam insasi frumu- 
setea dumnezeiasca. [...] Incet, incet, speculatia cedeaza locul contemplati- 
ei, cunoasterea rationale se sterge din ce in ce mai mult in fata experientei, 
caci, indepartand conceptele care inlantuie mintea, apofatismul deschide, 
pe fiecare treapta a teologiei pozitive, orizonturi nelimitate de contem- 
plare." [Traducere din limba franceza de Pr. Vasile Raduca, in: Vladimir 
L ossky, Teologia Bisericii de Rasdrit, pp. 14-15 -  n.ed.]. Lossky indica destul de 
just, desi poate limitativ, rostul conceptelor: „Noi nu formulam cunostinte 
rationale, niste concepte care ar oferi facultatilor noastre de intelegere o sti- 
inta pozitiva asupra naturii dumnezeiesti, ci mai degraba imagini ori idei in 
stare sa ne indrume, sa ne modeleze facultatile in vederea contemplarii Ce- 
lui Ce intrece orice intelegere." [Traducere din limba franceza de Pr. Vasile 
Raduca, in: Vladimir L ossky, Teologia Bisericii de Rasarit, p. 14 -  n.ed.]
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lucrurilor un obiect al contemplatiei; la ei, raportul din- 
tre ratiune si contemplatie nu e unul intre alternative ce 
se exclud, ci intre elemente care se intregesc, se conditio- 
neaza, se nutresc reciproc. Dumnezeu e dincolo de ratiu- 
nea discursiva, dar nu e lipsit de ratiune, ci este Ratiunea 
suprema, Ratiunea din Care pornesc ratiunile tuturor 
lucrurilor si ratiunea din sufletul nostru, desi e mai mult 
decat acestea si decat aceasta, mai mult decat am putea 
cuprinde vreodata in concepte rationale. Daca Dumne
zeu e Ratiunea suprema, de ce n-ar fi prezenta in con
templatia umana si ratiunea, sau de ce ratiunea umana 
n-ar fi contemplatie desfasurata, iar contemplatia, ratiu
nea ce s-a adunat din aceasta desfasurare? Rationamen- 
tul uman e un mod temporal al contemplarii lui Dumne
zeu, pe cand contemplatia umana e o anticipare a vietii 
netemporale, o apropiere de Dumnezeu ca Persoana mai 
presus de orice explicitare51.

Ratiunile pe care le contemplam in lucrurile lumii 
sunt, dupa Sfintii Parinti, ideile lui Dumnezeu. Mai bine

51 Aceasta inaintare treptata, de la cunoasterea lui Dumnezeu prin fap- 
turi la cunoasterea Lui directa, si aceasta impletire a elementului rational cu 
cel contemplativ, cu sporirea precumpanirii celui din urma, o atesta si Volker 
la Origen: „Astfel, gnoza (cunoasterea) in dezvoltarea ei se acomodeaza 
tocmai cresterii celui pios/evlavios. La origine, ea (gnoza) este mai curand 
intelegere a lumii, insa culmineaza drept contemplare mistica a lui Dumne
zeu. Ca intr-un punct central (se) pot studia aid mentalitatea si piosenia spe- 
cifice lui Origen. Chiar daca in cazul lui misticul si rationalul se intrepatrund, 
se poate observa o deplasare treptata a centrului de greutate catre un factor 
sau altul, fara suspendarea celuilalt. Ambii sunt prezenti si in registrul in
ferior, chiar daca in intensitati diferite [traducere din limba germana de Pr. 
Cosmin Pricop, n.ed.]." (W. V olker, „Das Vollkommenheitsideal des Orige- 
nes", in: Beitrage zur historischen Theologie, 7, Tubingen, 1931 [36], p. 120).



zis, lucrurile ne trimit mintea spre ideile din Dumnezeu, 
dupa care sunt facute. Acestea sunt ratiunile Logosului 
divin si precum ele formeaza in El un ansamblu unitar, 
asa si lucrurile sunt un asemenea ansamblu. Intelepciu- 
nea, sesizand adevarul unitar din toate lucrurile, sesi- 
zeaza ansamblul ideilor divine ale Logosului. Care om, 
zice Sfantul Maxim, „odata ce a privit cu intelepciune
fiintele aduse de Dumnezeu din neexistenta in existenta» » »
si si-a indreptat puterea de contemplare a sufletului sau 
spre varietatea nesfarsita a lucrurilor din natura si a pri
vit cu intelegere la ratiunile dupa care au fost create, nu 
ar cunoaste pe Logosul cel unul (Ratiunea cea una) ca o 
multiplicitate de ratiuni? [...] Caci intrucat El avea ratiu
nile lucrurilor din veci, a creat dupa ele lumea vazuta si 
nevazuta, din nimic"52.

Dupa Sfantul Maxim Marturisitorul, asa cum e 
ascuns Logosul divin in literele Legii Testamentului 
Vechi, asa e ascuns si in lucrurile firii, adica in legea 
naturala, amandoua aceste legi bind pedagogi spre Hris- 
tos, spre primirea aratarii Lui in trup omenesc. De aceea 
se poate vorbi de o intreita incorporare a Logosului: in 
natura, in Scriptura si in trupul Sau omenesc individual. 
„Logosul S-a ingrosat si S-a facut trup. Acest lucru poate 
fi inteles in sensul ca El, Care dupa fiinta Sa e simplu si 
netrupesc si hraneste in cer toate puterile divine dupa 
ordinea lor intr-un mod spiritual, a binevoit prin veni- 
rea Sa in trup [...] sa Se ingroase trupeste si sa talma- 
ceasca in cuvinte care se aud si in parabole stiinta lucru
rilor tainice, care intrece puterea de cuprindere a tuturor
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52 S. M axim us C onfessor, Ambiguorum Liber, PG 9 1 ,1077C-1080A.
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cuvintelor [...]; apoi, in sensul ca pentru noi S-a invelit si 
S-a ascuns pe Sine insusi, in chip tainic, in fiinta lucruri- 
lor si Se lasa indicat in mod analog de orice lucru vazut, 
ca si de litere (ca intreg in plinatatea sa, neatins in nicio 
parte [...], ca Cel nedeosebit si Acelasi vesnic, in cele deo- 
sebite, ca Cel simplu si fara parti, in cele comprise, ca Cel 
fara inceput, in cele ce au trebuit sa inceapa, ca Cel neva- 
zut, in cele vazute, ca Cel necuprins, in cele pipaite); in 
sfarsit, in sensul ca, pentru noi, care suntem minti lenese, 
S-a incorporat si in litere si a binevoit sa fie exprimat in 
silabe si sunete, ca prin toate acestea sa ne adune la Sine, 
deveniti una in duh"53.

Dar ca omul sa-L cunoasca pe Logos din natura 
si din Scriptura, lucru necesar pentru el daca vrea sa 
ajunga la desavarsire, trebuie sa le inteleaga atat pe una, 
cat si pe cealalta „in duh", trecand dincolo de invelisul 
lor material54.

53 S. M aximus C on fessor, Ambiguorum Liber, PG 9 1 ,1285C-1288A.
54 Maurice de Gandillac, recenzand, in revista Dieu Vivant, cartea lui 

J.D. Danielou, S.J., Platonisme et theologie mystique. Essai sur la doctrine spiri- 
tuelle de Saint Gregoire de Nysse (Aubier, 1941), afirma ca, in faza iluminarii, 
care se centreaza in Duhul Sfant primit in Taina Sfantului Mir, „cel astfel uns 
se ridica deasupra iluziilor sensibile. El descopera ca lumea nu este decat 
aparenta, ca niciodata constiinta nu depaseste fenomenul, dar ca, in acelasi 
timp, materia insasi poate sluji drept simbol pentru inaltarea spirituala, ca 
mintea poate descoperi« energiile » divine prin intermediul «minunatiilor» 
create. Iar la capatul acestora, sufletul ajunge la «vederea cortului», care este 
deja depasire a planului simbolic. [...] La acest nivel, sufletul care contem- 
pla lumea inteligibila se misca liber printre ingeri, in cel de-al treilea cer, la 
care a fost rapit Apostolul Pavel. Ceea ce descopera nu este « esenta » lui 
Dumnezeu, ci universul« cel adevarat», asa cum 1-a cugetat Dumnezeu po- 
trivit voii Sale dintru inceput." (pp. 132-134) [traduceri din limba franceza
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Despre intelegerea duhovniceasca a naturii am vor- 
bit. Urmeaza sa vorbim despre intelegerea duhovni
ceasca a Scripturii. Dar trebuie mentionat ca intelegerea 
sigura a Logosului din ele ne-a usurat-o venirea Lui in 
trup si suflet omenesc.

de Marinela Bojin, n.ed.]. Gandillac remarca insa ca Angelus Silesius si chiar 
Hans Urs von Balthasar, in studiul sau despre Grigorie de Nyssa (Presence et 
pensee, Paris, Beauchesne, 1941), nu mai admit nimic intermediar intre suflet 
si Dumnezeu, in extazul mistic, nici inger, nici lume sensibila. Se pare ca 
acest lucru il sustin adeseori si Sfintii Parinti. Dar se pare ca cele doua teze 
se pot impaca: mintea in faza unirii vede pe Dumnezeu nemijlocit, dar e in 
acelasi timp intre ingeri si il vede in Dumnezeu universul tuturor ratiunilor. 
Aceasta ar da o justificare stradaniei mintii de a cunoaste in aceasta lume 
ratiunile lucrurilor ca pregatire.



Ill
INTELEGEREA DUHOVNICEASCA 

A SCRIPTURII

In conceptia Sfantului Maxim, „[...] cel ce vrea sa 
calatoreasca drept si fara greseala spre Dumnezeu are 
nevoie in chip necesar de amandoua: de cunostinta 
Scripturii in Duh si de contemplatia naturala a lucrurilor 
dupa Duh [ ...]"55.

Dupa explicarea pe care o da el Schimbarii la Fata a 
Domnului, fata stralucitoare a lui Iisus semnifica legea 
harului, pe care nu o mai ascunde valul, iar vesmintele 
albe si preschimbate semnifica in acelasi timp litera Scrip
turii si natura, care amandoua devin stravezii in lumina 
intelegerii duhovnicesti si harice56. De pe fata omeneasca 
a Logosului, se raspandeste lumina peste Legea Veche si 
peste natura.

intelegerea duhovniceasca a Scripturii s-a statornicit 
ca traditionala in scrisul duhovnicesc rasaritean; Sfantul 
Maxim Marturisitorul are totdeauna cuvintele cele mai 
aspre la adresa acelora care nu se pot ridica de la intele
gerea literala a Scripturii. Peste aceia, ca si peste iudeii 
care o intelegeau trupeste, stapaneste iadul, adica nesti- 
inta: „[...] cel ce nu strabate cu mintea spre frumusetea

55 S. M aximus C onfessor, Ambiguorum Liber, PG 91 ,1128C.
56 S. M axim us C onfessor, Ambiguorum Liber, PG 9 1 1128AB, 1160CD.
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si maretia dumnezeiasca a duhului dinlauntrul literei 
Legii [...] va cadea sub puterea patimilor [...]; va fi robul 
lumii ce se strica [...], neputand avea in cinste nimic alt- 
ceva decat cele supuse stricaciunii"57.

„Cunostinta exacta a cuvintelor Duhului li se desco- 
pera numai celor vrednici de Duhul, adica numai acelora 
care, printr-o indelunga cultivare a virtutilor, curatindu- 
si mintea de funinginea patimilor, primesc cunostinta 
celor dumnezeiesti, care se intipareste si se asaza in ei de 
la prima atingere [.. .]."58 Deci, intelegerea duhovniceasca 
a Scripturii, sau intrarea in legatura, prin cuvintele ei, cu 
„cuvintele", cu sensurile vii si cu energiile intentionale 
ale lui Dumnezeu, are nevoie de o pregatire, ca si cunoas- 
terea ratiunilor sau a cuvintelor vii si a lucrarilor actuale 
ale lui Dumnezeu prin lucruri. Cei plini de patimi, asa 
cum raman alipiti de suprafata vazuta a lucrurilor, tot 
asa raman alipiti de litera Scripturii si de istoria ei, atat 
natura, cat si litera Scripturii fiindu-le zidul ce le inchide 
drumul spre Dumnezeu, in loc de a le fi transparente, 
sau calauze spre El.

Deci Scriptura, ca si natura, trebuie socotita ca sim- 
bol, in sensul lamurit inainte, ca mediu prin care se 
stravad adancimile infinite ale sensurilor duhovnicesti 
comunicate de Dumnezeu ca Persoana. Cine nu se scu- 
funda in ele, cine nu are aceasta capacitate, ci se limiteaza 
la litera de la suprafata, acela taie legaturile Scripturii cu

57 Cf. S f. M axim  M artu risito ru l , Raspunsuri catre Talasie, q. 65, in: 
Filocalia 3, p. 473.

58 S f. M axim  M a rturisitoru l , Raspunsuri catre Talasie, q. 65, in : Filocalia 
3, pp. 470-471.
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adancurile lui Dumnezeu. Daca ea cuprinde cugetarile 
si intentiile divine adresate noua si daca aceste cugetari 
si intentii sunt etern valabile, Scriptura trebuie sa aiba o 
adancime nesfarsita si o valabilitate permanenta, potri- 
vindu-se oricarui timp si oricarei persoane. A intelege 
Scriptura astfel inseamna a iesi din marginea literei si a 
momentului in care s-a rostit prima data un cuvant dum- 
nezeiesc si a-1 intelege ca referindu-se la mine insumi, la 
generatia mea, la timpul meu, la viitorul nostru, inseamna 
ca citind litera II aud pe Dumnezeu Insusi graind catre 
mine si catre noi, azi, sau despre mine si despre nop si 
despre datoriile noastre. A intelege Scriptura „in duh" 
inseamna a vedea raportul de totdeauna dintre Dumne
zeu si noi si a trai acest raport in ce ma priveste pe mine, 
in clipa actuala, intrucat eu traiesc in clipa actuala.

Mai trebuie precizat ca si cuvintele Scripturii si fap- 
tele lui Dumnezeu infatisate de ea, ca revelatie supra- 
naturala a lui Dumnezeu, au un inteles mai lamurit si 
un caracter de revendicare mai directa a noastra decat 
intelesurile sau cuvintele lui Dumnezeu incorporate in 
lucruri si in relatiile persoanelor cu noi. Toata viata lui 
Iisus, interpretata de cuvintele Lui, fapta rastignirii si 
cea a invierii Lui pentru noi, ne propun intelesuri mai 
directe, mai profunde si ne cer si noua o viata dupa chi- 
pul celei a Lui, ca sa ajungem si noi la invierea si unirea 
cu Dumnezeu, cum voieste El.

Aceasta inseamna ca de intelegerea „duhului" Scrip
turii nu vor avea parte decat cei ce au in ei Duhul Cuvan- 
tului neintrupat si intrupat, cei ce o citesc prin acest Duh. 
Aceasta nu inseamna ca starea lor subiectiva ar impru- 
muta Scripturii sensuri pe care obiectiv nu le cuprinde.



Asemenea sensuri n-ar mai fi sensurile sau cuvintele 
obiective ale lui Dumnezeu-Cuvantul. Caci, prin aceeasi 
pregatire pe care am vazut-o in capitolul precedent, ei 
si-au facut mintile apte sa primeasca puterea Duhului lui 
Hristos, pentru a putea sesiza adancurile si revendica- 
rile obiective din Scriptura. Devenind oameni ce traiesc 
in Duh, sesizeaza duhul Scripturii (sensurile ei adanci si 
permanente), pentru ca Acelasi Duh care a lucrat in inspi- 
rarea Scripturii si e ascuns in textul ei le-a pus in functi- 
une duhul sau adancurile ce corespund, in viata omului 
launtric, adancurilor lui Dumnezeu. Traind adica dupa
normele obiective ale vietii duhovnicesti si din izvorul

» » »

obiectiv al Duhului, sesizeaza aceste norme sau acest 
izvor si in textul Scripturii. Lumina Duhului din mine se 
proiecteaza asupra Scripturii, penetrand zidul textului, 
care acopera lumina sau Duhul din ea, sau lumina din ea 
li se face cunoscuta celor ce au ochi pentru ea. De aceea, 
lumina din mine nu este una subiectiva, ci e tot lumina 
obiectiva a Duhului Sfant, pe care am dobandit-o prin 
purificare de patimi si printr-un indelungat exercitiu al 
cugetarii la Dumnezeu si al rugaciunii.

Doua lucruri pazesc in concret aceasta intelegere de 
a deveni subiectiva: a) corespondenta intre intelesurile 
duhovnicesti ale Scripturii (sau Duhul lui Hristos lucra- 
tor in ea) si starile si aspiratiile mele sufletesti (dar nu 
oricare, ci numai cele dobandite dupa ce m-am confor- 
mat, cu ajutorul harului lui Hristos, modelului obiectiv 
care este Hristos, modelului sfintilor si in general norme- 
lor obiective ale vietii duhovnicesti din Biserica; atunci
starile mele sunt conforme cu modelul obstesc din Bise-

»

rica; m-am modelat dupa cei ce au in ei Duhul, avand
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Acelasi Duh; b) lectura deasa a intepretarilor duhov- 
nicesti patristice, cum si cugetarea indelungata asupra 
textelor Scripturii in lurnina acestor interpretari, ma vor 
obisnui sa descopar indata sensurile analoge din orice 
alt text al ei.

Viata virtuoasa, dupa normele si modelele vii din 
Biserica, si in primul rand dupa modelul Hristos, si lec
tura Sfintilor Parinti ascut discernamantul in legatura cu 
textele Scripturii; el devine tot mai nuantat, tot mai apro- 
fundat si tot mai rapid, cum am vazut si in cazurile discer- 
namantului referitor la lucrurile din natura, la persoanele 
si la faptele omenesti. Aceasta pregatire bind o crestere 
in iubirea de Hristos, ma face sa-L simt tot mai mult pe 
Hristos Insusi vorbind prin Scriptura. Cu vremea, omul 
duhovnicesc dobandeste o capacitate a unei intelegeri de 
ansamblu a sensurilor Scripturii, vazandu-le pe toate ca 
iradiind din Acelasi Hristos, Care Se arata in interpreta- 
rea fiecarui text. Aceasta il fereste pe cititor de ratacirea 
prin interpretare samavolnica. Fiindca in Scriptura este 
intelepciunea cea unitara a lui Hristos, comunicata prin 
Duhul Sau cel Sfant, pe care a dobandit-o si omul duhov
nicesc. Ca si fiinta noastra launtrica, si ca si natura, la 
fel si Scriptura, dar intr-un grad si mai launtric, mai 
direct, are adancuri ce due spre infinitul divin si fac sim- 
tita Persoana Cuvantului dumnezeiesc. Ea lasa deschisa 
posibilitatea unui progres infinit in aprofundarea ei si in 
simtirea tot mai accentuata a lui Hristos. Orice concepte, 
in care am cuprinde sensurile noi ce le-am descoperit si 
am exprima prezenta lui Hristos, sunt mereu depasite 
de evidenta unui cuprins mai larg, a unei prezente mai 
simtite a lui Hristos, desi nu poate fi nicio contrazicere
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intre ceea ce am reusit, pe o anumita treapta a intelegerii, 
sa prindem in concepte juste, si ceea ce ramane necon- 
tenit de aprofundat. Progresul in aprofundarea duhov- 
niceasca a Scripturii e in functie de progresul nostru in 
viata cea dupa duh, in functie de purificarea noastra de 
egoismul patimilor si, ca urmare, de dragostea la care 
am crescut prin virtuti fata de Hristos, dragoste dezvol- 
tata si prin efort, dar si prin darurile Duhului Sfant ce 
ne vin din Hristos, adica prin venirea in intampinarea 
noastra a dragostei lui Hristos.

Daca intelegerea duhovniceasca a Scripturii 
inseamna si o referire a ei la viata mea proprie si la viata 
generatiei contemporane, atunci ea actualizeaza Scrip- 
tura, si fiecare personaj din Scriptura devine un tip pen- 
tru sufletul propriu, si fiecare eveniment scripturistic, 
un eveniment real sau posibil al vietii sufletesti proprii. 
Toate sunt tipuri pentru ceea ce se petrece permanent 
cu oamenii: regele Ezechia in diferitele lui faze de viata 
e sufletul omenesc, deci si sufletul meu in diferite faze; 
David e mintea curatita de patimi, ce stapaneste peste 
sufletul pasnic, ca peste un Ierusalim, care e cetatea 
pacii; Saul e sufletul cu o intelegere trupeasca a Legii; 
poarta de fier ce se deschide dinaintea apostolului Petru, 
ca sa poata iesi din inchisoare, este inima invartosata din 
orice timp, deci si a mea; Babilonul este sufletul prins in 
confuzia patimilor59.

59 Toate acestea, la Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Tala- 
sie (Intrebarea 55). De necesitatea acestei interpretari duhovnicesti a Scripturii, 
prin reluarea traditiei patristice, isi dau seama azi si unii crestini occidentali. 
In revista Dieu Vivant (Paris, 1946), la care colaboreaza catolici, ortodocsi si
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Toate cele din Scriptura devin astfel nu numai con- 
temporane cu noi, ci oarecum chiar o biografie a raportu- 
rilor noastre cu Dumnezeu. In acest sens, faptele mantu- 
itoare ale vietii lui Iisus devin faptele actuale ce se petrec 
in adancul vietii mele, daca vreau sa-L primesc in mine. 
La Botez, El Se ascunde in mine, intr-o chenoza suprema. 
Isi manifesto eficienta, la inceput acoperita, pe urma tot 
mai vadita, in stradania mea de a implini poruncile, 
invie in mine cand am ajuns in starea de nepatimire, Se 
„schimba la fata" pentru mine cand ajung vrednic de a 
vedea lumina dumnezeiasca. Patruns in mine in chip 
ascuns la Botez, El este forta eficienta care calauzeste si 
imputerniceste intregul meu urcus, de-a lungul caruia 
devine tot mai transparent in mine, prin indumnezeirea 
mea treptata, facandu-ma asemenea Lui prin comunica- 
rea dialogala cu El, oglindindu-Se activ in nenumarate 
vieti omenesti, ca soarele in nenumarate geamuri60.

protestanti in spirit irenic, in articolul-program „Liminaire", din numarul 1, 
la pagina 8, citim intre altele: „Studiile recente ale exegetilor au innoit cunoas- 
terea Sfintei Scripturi, redandu-i in starea lor primara pasajele deformate si 
evocand, pentru o mai buna intelegere a textelor, mediul istoric in care s-au 
desfasurat istoria dramatica si inceputurile crestinismului. Pentru ca nu se 
poate sa nu se tina seama de ele. Dar critica contemporana, chiar si atunci 
cand e facuta de savanti crestini, nu pierde oare uneori din vedere ca, daca 
exista scriitori sacri, Duhul Sfant este de fapt principalul autor al Scripturilor? 
Rupta de interpretarea simbolica si spirituals, in intreg ansamblul ei, pe care 
autori ca Bloy sau Claudel au adus-o la vechea cinstire, preluand traditia lui 
Origen sau a lui Augustin, nu se arata oare Biblia cel mai adesea drept un tra- 
tat de dogmatica sau de morala, ea care este de o natura cu totul superioara, 
oglindire a lumii celei nevazute si, dupa cum a spus Bloy, istoria insasi a lui 
Dumnezeu?" [Traducere din limba franceza de Marinela Bojin, n.ed.]

60„Caci nu tuturor celor ce stau langa El li se arata Domnul totdeauna 
intru slava; ci celor incepatori li se arata in chip de rob, iar celor ce pot sa-L
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Aceasta actualizare a Scripturii si a evenimentelor 
din cuprinsul ei, aceasta intelegere a ei de catre fiecare 
suflet ca referindu-se la sine in imprejurarile concrete in 
care se gaseste, face ca momentului sa nu-i ramana decat 
un rol auxiliar in intelegerea Scripturii, ca de altfel si in 
cea a naturii* 61. Scriptura e vesnic aceeasi si totusi vesnic 
noua pentru fiecare moment al desfasurarii creatiei. Pro- 
blemele pe care ni le pune timpul nostru, preocuparile pe 
care ni le impune el, temele pe care ni le scoate la iveala, 
incordarea sufletului meu in fata lor, sub apasarea lor, 
fara sa introduca in Scriptura sensuri care nu se afla in 
ea obiectiv, scot la iveala, in continuitate cu sensurile de 
pana acum, sensuri noi, formulate in concepte noi, soli- 
dare cu cele vechi. In aceasta se arata ca Duhul Sfant nu 
evita timpul, ci-1 strabate, il transfigureaza. Continutu- 
rile noastre spirituale vor pastra vesnic ceva din culoarea 
timpului in care am trait.

Dar si desfasurarea creatiei poate fi inteleasa tot mai 
mult in lumina intelegerii duhovnicesti a Scripturii si, 
peste tot, a invataturii crestine. Aceasta desfasurare nu

urmeze, urcandu-se pe muntele inalt al Schimbarii Sale la Fata, li Se arata 
in infatisarea lui Dumnezeu, in care a fost mai inainte de-a fi lumea. Deci 
este cu putinta ca Domnul sa nu li Se arate in acelasi fel tuturor celor ce stau 
langa El; ci unora intr-un fel, altora altfel, schimbandu-Si aratarea dupa ma- 
sura credintei din fiecare" (Sf. M axim  M arturisitoru l, Capetegnostice..., II, 
13, pp. 206-207; PG 90,1129 si cap. imediat urmatoare).

61 Sfantul Vasile recomanda „citirea duhovniceasca a Scripturii, mai 
ales a textelor ce ajuta la mantuirea sufletului, dupa starea la care a ajuns" 
(Cuvantul LXXIII: Sfaturi pline de folos, dupa P etru  D am aschin , Invatdturi 
duhovnicesti; in: Filocalia 5, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 126; Filocalia greaca 
ed. Ill, vo’l. IV, 1960, p. 68).
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este monovalenta. in ea se manifesto deodata ratiunile 
Providentei si ale Judecatii divine, a caror cunoastere 
se dobandeste pe o treapta mai inalta a vietii duhov- 
nicesti62. Ratiunile Providentei sunt latura de lumina a 
dezvoltarii creatiei in timp, iar cele ale Judecatii, latura 
de umbra. Aceasta desfasurare scoate la iveala in cur- 
sul ei forte, aspiratii si valori pozitive care sunt expre- 
sia ratiunilor dinamice, a ideilor-forta ale Providentei. 
Adeseori, timpurile de prosperitate si de straduinta 
pentru bine sunt urmate de perioade de suferinta care 
sunt pe de o parte efectul actiunilor irationale ale unor 
factori patimasi, pe de alta, manifestarea pedepselor 
lui Dumnezeu, care isi au ratiunile lor, urmarindu-se 
prin ele o abatere a lumii de la rau. Dar Providenta si 
Judecata, in istorie, nu numai alterneaza dupa epoci, ci 
uneori sunt si amestecate. Se introduc uneori in dez- 
voltarea vietii omenesti idei si oranduiri noi, prin mij- 
loace aspre.

In desfasurarea acestei vieti, sunt active astfel ener- 
giile ratiunilor dumnezeiesti, spre a caror intelegere pro- 
gresam pe masura induhovnicirii noastre. Pentru omul 
duhovnicesc, aceasta desfasurare este si ea un simbol 
mobil tot mai transparent al lui Dumnezeu, cum le-a apa- 
rut ea prorocilor Vechiului Testament si autorului Apo- 
calipsei. Timpul cu evenimentele din el, ca si spatiul cu 
lucrurile lui sunt un mediu in care lucreaza Dumnezeu.

Pentru omul duhovnicesc, in adancimile Scrip- 
turii, ale naturii si ale desfasurarii creatiei in timp, e

62 Cf. Sf. M axim M arturisitorul, Capete gnostice.. in: Filocalia 2, p. 160; 
PG 90,1132; Rdspunsuri catre Talasie, pp. 243-256.



prezent si activ Acelasi Duh Care e prezent si activ si 
in adancul sau, sustinandu-i eforturile de purificare si 
luminandu-i toate cele din jur ca sa devina simboluri 
transparente ale Divinitatii. Toate ii dau constiinta ca 
„in El [in Dumnezeu] traim, ne miscam si suntem", 
cum a spus Sfantul Pavel in Areopag (Faptele Apostolilor 
17, 28).
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CUNOASTEREA NEGATIVA, APOFATICA, 
A LUI DUMNEZEU, IN GENERAL

IV

Cunoasterea lui Dumnezeu prin ratiunile naturii, ale 
desfasurarii vietii omenesti si ale Scripturii reprezinta 
calea afirmativa a cunoasterii noastre despre El. Dar, 
precum am vazut, in progresul acestei cunoasteri apare 
tot mai mult constiinta ca Dumnezeu depaseste ceea ce 
poate fi prins relativ la El in concepte si cuvinte, pen- 
tru ca, pe culmea acestui progres, aceasta constiinta sa 
devina precumpanitoare. Deci, calea afirmativa e unita, 
la inceput mai putin, apoi mai mult, cu constiinta carac- 
terului negrait al lui Dumnezeu, iar dupa un lung urcus, 
ea trece aproape total intr-o constiinta a neputintei de 
a-L exprima pe Dumnezeu in concepte. De aceea, cuge- 
tarea le foloseste, alternativ cu conceptele si cu expresi- 
ile afirmative, pe cele negative, iar dupa un lung urcus 
duhovnicesc, aproape numai pe cele negative.

Dar aceste concepte si expresii negative nu exprima 
o constiinta a sufletului ca Dumnezeu nu e cunoscut 
nicidecum. Adica teologia negatiei nu e numai un act 
unilateral, o simpla constiinta a neputintei intelectuale 
de a-L cunoaste pe Dumnezeu, ci in ea se exprima si o 
„simtire" a necuprinsului lui Dumnezeu, o experienta 
a Lui, care creste pe masura urcusului duhovnicesc al 
omului. Aceasta „experienta" poate fi exprimata si in
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unii termeni pozitivi, dar insotiti de corectari care arata 
ca nu e vorba de un inteles obisnuit al lor. De exemplu, 
se reda aceasta experienta ca „vedere"a lui Dumnezeu, 
ca „vedere a luminii dumnezeiesti", ca „ simtire" a Lui. 
Dar totdeauna se precizeaza ca e o lumina mai presus 
de orice lumina materials, o „ simtire intelegatoare" mai 
presus de orice simtire etc. Toti Parintii rasariteni au vor- 
bit de o astfel de „ simtire intelegatoare", de o astfel de 
„vedere" a lui Dumnezeu, de o „experienta" a Lui.

Pentru a deosebi intre simpla negare a cognoscibi- 
litatii lui Dumnezeu si aceasta „experienta" a lui Dum
nezeu, dobandita nu prin puterile firii omenesti, ci prin 
Duhul Sfant, vom folosi pentru cea dintai expresia teologie 
negativa, iar pentru cea din urma, expresia teologie apofa- 
tica, desi uneori chiar in utilizarea termenilor negativi se 
poate exprima si o „experienta" tainica a lui Dumnezeu.

Facem aceasta dosebire intre expresii, pentru ca de 
obicei in teologia catolica nu e recunoscuta, pe langa teo- 
logia afirmativa, decat cea negativa, in sensul simplei 
renuntari intelectuale la termenii afirmativi. E un merit 
al lui Vladimir Lossky faptul ca, in timpul din urma, 
a adus din nou, in constiinta ortodoxa crestina, apofa- 
tismul ca trasatura dominanta a teologiei. Un alt merit 
ce-i revine consta in faptul ca a precizat ca apofatismul 
Parintilor este altceva decat teologia negativa intelectu- 
ala cunoscuta in teologia romano-catolica63.

Vom expune descrierea acestui apofatism facuta de 
Lossky si apoi vom adauga unele precizari, intrucat ni

63 VI. L ossky, Essai sur la theologie m ystique..., m capitolul „Tenebrele
divine", pp. 21-41.
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se pare ca el descrie preponderent in termeni negativi, 
si, pe langa aceasta, nu cuprinde in descrierea lui tema 
esentiala a apofatismului ortodox, si anume vederea 
luminii dumnezeiesti.9

Lossky a inceput prin a indica cele doua cai de 
cunoastere a lui Dumnezeu, dupa Dionisie Areopagitul: 
„Dionisie distinge, zice el, doua cai posibile: una proce- 
deaza prin afirmatii (teologia catafatica sau pozitiva), cea- 
lalta procedeaza prin negatii (teologia apofatica sau nega- 
tiva). Prima ne conduce la o anumita cunostinta de Dum
nezeu -  e o cale imperfecta; a doua ne duce la ignoranta 
totala -  aceasta e calea perfecta, singura care se potriveste 
cu Dumnezeu, incognoscibil prin natura. De fapt, toate 
cunostintele au ca obiect ceea ce este; dar Dumnezeu este 
dincolo de tot ce exista. Pentru a ne apropia de El, trebuie 
negat tot ce Ii este inferior, adica tot ce este. Deci, prin necu- 
noastere (dyvoaia) este cunoscut Cel Ce este deasupra 
tuturor obiectelor posibil de cunoscut. Procedand prin 
negatii, ne ridicam, pomind de la treptele ei inferioare, 
pana la varfurile existentei, inlaturand progresiv tot ce 
poate fi cunoscut, pentru a ne apropia de Cel necunoscut, 
in tenebrele unei nestiinte absolute. Caci asa cum lumina, 
cu deosebire cea abundenta, face tenebrele invizibile, tot 
asa cunoasterea creaturilor -  si cu deosebire excesul de» 9 9

cunoastere -  suprima nestiinta, care este singura cale pen
tru a ajunge la Dumnezeu Insusi"64.

Dupa aceasa enuntare generala, Lossky continua: 
„Daca transpunem distinctia dintre teologia afirmativa 
si cea negativa, stabilita de Dionisie, pe planul dialecticii,

64VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 23.
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ne aflam in fata unei antinomii. S-a cautat rezolvarea 
acestei antinomii incercandu-se realizarea unei sinteze 
a celor doua cai opuse, prin reducerea lor la o singura 
metoda a cunoasterii de Dumnezeu. Astfel, Toma de 
Aquino reduce cele doua cai ale lui Dionisie la una sin
gura, facand din teologia negativa o corectare a teologiei 
afirmative. Atribuindu-I lui Dumnezeu perfectiunile ce 
le aflam in fiintele create, trebuie sa negam, dupa Toma, 
modul dupa care intelegem noi aceste afirmatii finite, 
dar putem sa le afirmam in raport cu Dumnezeu, dupa 
un mod sublim, modo sublimiori. [...] Ne putem intreba 
in ce masura acest «travaille» filosofic atat de ingenios 
corespunde cu cugetarea lui Dionisie. Daca exista, dupa 
autorul Areopagiticelor, o antinomie intre cele doua 
«teologii» pe care le distinge, admite el sinteza celor 
doua cai?"65.

Deci, Lossky isi propune sa analizeze tratatul Teo
logia mistica al lui Dionisie, pentru a se putea concentra 
asupra „naturii adevarate a apofatismului, care consti- 
tuie caracterul funciar al intregii traditii teologice a Bise- 
ricii Rasaritului"66. El reda deci in continuare, aproape 
cuvant cu cuvant, capitolul I, 3 din Teologia mistica, unde 
se spune ca trebuie sa se renunte la orice operatie ratio- 
nala, la orice obiect sensibil sau inteligibil, la tot ce este si 
la tot ce nu este, pentru a se putea atinge, intr-o ignoranta 
absoluta, unirea cu Cel Ce depaseste toata existenta si 
toata stiinta. „Se vede deja ca nu e vorba de un simplu 
procedeu dialectic, ci de cu totul altceva. O purificare e

65 VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 24.
66 VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 24.
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necesara67. Caci spune Dionisie: „Trebuie abandonat tot 
ce e impur si chiar toate lucrurile pure; trebuie depasite 
apoi inaltimile cele mai sublime ale sfinteniei, lasate in 
urma toate luminile divine, toate sunetele si toate cuvin- 
tele ceresti. Abia atunci se patrunde in tenebrele in care 
locuieste Cel Ce este in afara de toate lucrurile"68.

Acest urcus este comparat de Dionisie cu urcusul 
lui Moise pe Sinai. Moise incepe prin a se purifica. „Caci 
dumnezeiescul Moise nu primeste simplu porunca sa se 
curateasca intai el insusi si sa se desparta de cele nease- 
manatoare, ca sa auda dupa toata curatirea trambitele 
puternic sunatoare si sa vada, sub multe lumini, razele 
curate si bogat revarsate ce fulgerau din ele; si dupa aceea 
s-a despartit de cele multe si cu cei mai de frunte dintre 
preoti a ajuns la culmea urcusurilor dumnezeiesti. Dar 
nici prin acestea nu se intalneste cu Dumnezeu Insusi si 
nu-L vede pe El (caci e nevazut), ci locul unde a stat. Iar 
aceasta socotesc ca inseamna ca cele mai dumnezeiesti 
si mai culminante dintre cele vazute si intelese sunt 
niste ratiuni supuse si subordonate (prin presupunere) 
Celui Ce e mai presus de toate [...]"69, adica „niste ratiuni 
ipotetice ale atributelor Celui Ce este cu totul transcen
dent", explica Lossky, „prin care se arata prezenta Lui 
mai presus de orice intelegere, spune Dionisie, in var- 
furile inteligibile, in care se afla ca in niste locuri pro- 
prii; era o prezenta care se afla in cele vazute si in cei ce 
vad; si atunci Moise s-a eliberat de ele si de ei, urmand

67VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 25.
68 D io n isie  A reopagitul, PG 3 ,1 0 0 .
69 D ionisie A reopagitul, Despre teologia mistica, in: Opere complete, p. 248.



sa patrunda in intunericul nestiintei, la Cel cu adevarat 
tainic, intrare prin care paraseste toate perceptiile cunos- 
cute, ca sa ajunga in Cel cu totul nearatat si nevazut, 
fiind intreg dincolo de toate, nemaiaflandu-se in nimic, 
nici in al sau, nici in al altuia. Caci era unit desavarsit 
cu Cel necunoscut in sens bun prin nelucrarea oricarei 
cunoasteri si cunoscand mai presus de minte, prin faptul 
ca cunostea nim ic"70.

Pe baza acestui text, Lossky conchide: „E clar acum 
ca, pentru Dionisie, calea apofatica sau teologia mis
tica (fiindca acesta este titlul tratatului consacrat meto- 
dei negatiilor) II are ca obiect pe Dumnezeu ca absolut 
incognoscibil"71.

Temeiul incognoscibilitatii divine in sistemul dio- 
nisian il gaseste Lossky in faptul ca, pentru conceptia 
crestina a lui Dionisie, Dumnezeu nu sta in continui- 
tate cu lumea, ca „Unu" al lui Plotin. La Plotin, mintea 
trebuie sa paraseasca toate pentru a ajunge la „Unu", 
deoarece ele infatiseaza o faramitare a „Unul"-ui, iar nu 
pentru ca acesta le-ar fi transcendent tuturor si incog
noscibil prin natura. In fond, la „Unu" se poate ajunge 
dupa ce mintea s-a „simplificat", pentru ca el este in 
continuitate cu multiplicitatea lucrurilor. Dar la Dum
nezeu nu se poate ajunge nici dupa depasirea tuturor, 
pentru ca intre ele si Dumnezeu este o discontinuitate 
de natura, ce nu poate fi depasita de minte. Disconti- 
nuitatea de natura se exprima prin caracterul necreat al
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70 D io n is ie  A reo pa g itu l , Despre teologia mistica, in : Opere complete,
p. 248; PG 3, 1001.

71VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 26.
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lui Dumnezeu si prin caracterul creat al tuturor celor ce 
sunt si din sfera carora facem parte.

Aceasta e baza incognoscibilitatii divine, afirmata 
prin apofatismul teologiei rasaritene. Acest fond apo- 
fatic a fost aparat, zice Lossky, si de marii capadocieni 
impotriva lui Eunomie, care sustinea posibilitatea expri- 
marii esentei divine in concepte rationale.

Apofatismul il gaseste Lossky la cei mai multi Parinti 
ca pe o atitudine religioasa fata de incognoscibilitatea 
divina. Dupa Clement al Alexandriei, insasi constiinta 
inaccesibilitatii lui Dumnezeu n-ar putea fi dobandita 
altfel decat prin har72. Tema apropierii lui Moise de Dum
nezeu in tenebrele muntelui Sinai, folosita intai de Filon 
din Alexandria, va deveni metafora preferata a Parinti- 
lor pentru a exprima experienta inaccesibilitatii naturii 
divine. Sfantul Grigorie de Nyssa consacra un tratat spe
cial Vietii lui Moise, in care ascensiunea pe Sinai catre tene
brele incognoscibilitatii este socotita drept calea contem- 
platiei, preferabila primei intalniri a lui Moise cu Dumne
zeu, cand i-a aparut in rugul aprins. Moise II cunoaste pe 
Dumnezeu intrucat isi da seama ca nu-L poate cunoaste73.

"Atunci Moise L-a vazut pe Dumnezeu in lumina; 
acum, el intra in tenebre; lasand in urma lui tot ce poate

72 Cf. C lem en t  A lexandrinul, Stromatele, V, 17, Ed. IBMO, Bucuresti, 
1982, pp. 320-321; PG 9,124 B-125A.

73 PG 44, 247-430. Prin lumina, Sfantul Grigorie de Nyssa intele- 
ge evlavia, ca intoarcere de la mtuneric. „Caci in aceasta consta adevara- 
ta cunoastere a Celui cautat: ca a-L cunoaste sta chiar in faptul de a nu-L 
cunoaste" (r) aAr]0r|<; eidpcru; [...] iv  rqj L6elv ev xcp pr) L6eIv ) (Sf. G rigorie 
de N yssa , Despre viata lui Moise, in: Scrieri I, PSB 29, Ed. IBMO, Bucuresti, 
1982, p. 73; PG 44, 377).
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fi vazut si cunoscut, nu mai ramane decat invizibilul si 
incognoscibilul, dar ceea ce este in tenebre este Dumne- 
zeu [...]. Ascensiunea noastra spirituals nu face decat sS 
ne reveleze intr-o forma din ce in ce mai evidentS incog- 
noscibilitatea absolutS a naturii divine. Dorind-o din ce 
in ce mai mult, sufletul nu inceteazS a creste, iese din el 
insusi, se depSseste si, depSsindu-se, doreste mai mult; 
astfel ascensiunea devine infinitS, dorinta, nesSturatS"74.

Precum se vede, prin apofatism Lossky nu intelege 
teologia negativS ca operatie intelectualS, cSci experierea 
incognoscibilitStii divine cere nu numai o purificare de 
naturS intelectuala, cum este cea platonicS, ci si o renun- 
tare la intreg domeniul creat. Ea inseamnS o autodepa- 
sire existentiala angajand intregul om, ea este o unire 
supraconceptuala cu Dumnezeu, o unire comportand 
diferite grade. „Uniunea tainica, la Dionisie, este o stare 
noua, care presupune o serie de prefaceri, trecerea de la 
creat la necreat, dobandirea a ceva ce n-avea subiectul 
inainte, prin natura sa. Unirea inseamna indumnezeire. 
In acelasi timp, cel unit cu Dumnezeu nu-L cunoaste 
altfel decat ca «Incognoscibilul», asadar infinit separat 
prin natura Sa, ramanand inaccesibil in ceea ce este prin 
esenta, chiar in unire. Apofatismul nu e in mod necesar 
o teologie a extazului. El este inainte de toate o dispozitie 
a spiritului care se refuza formarii de concepte asupra lui 
Dumnezeu. Aceasta exclude hotarat toata teologia abs
tracts si pur intelectualista, care ar vrea sa adapteze la 
cugetarea umana misterele intelepciunii lui Dumnezeu. 
E o atitudine existentiala care angajeaza omul intreg, nu

74 VI. L ossky, Essai sur la theologie m ystiqu e..., pp. 32-33.



ILUMINAREA 337

e o teologie in afara de experienta. Trebuie sa te schimbi, 
sa devii un om nou."75

„Pe fiecare treapta a acestui u reus, ajungand la ima- 
gini sau idei tot mai inalte, trebuie sa te pazesti de a-ti 
face un concept, «un idol al lui Dumnezeu», contem- 
pland frumusetea divina in creatie. Speculatia cedeaza 
progresiv locul contemplatiei, cunostinta se sterge inain- 
tea experientei, caci, eliminand conceptele care inlantuie 
spiritul, la fiecare treapta a teologiei pozitive apofatismul 
deschide contemplatiei orizonturi nelimitate. Aceasta 
contemplare a comorilor ascunse ale intelepciunii divine 
poate sa se experieze in mod diferit, cu o intensitate mai 
mica sau mai mare. Dar fie ca se patrunde in misterul 
divin printr-o inaltare a spiritului catre Dumnezeu, por- 
nind de la creaturi, care fac transparenta majestatea Sa, 
fie printr-o meditatie asupra Scripturii, in care Dumne
zeu Insusi sta ascuns sub expresia verbala a revelatiei 
(Grigorie de Nyssa), fie prin dogmele Bisericii, sau pe 
cale liturgica, sau, in sfarsit, prin extaz, aceasta experi
enta a lui Dumnezeu va fi totdeauna fructul unei atitu- 
dini apofatice"76.

Rezumandu-si conceptia despre apofatism, Lossky 
spune: „Incognoscibilitatea nu inseamna agnosticism, 
sau refuz de a-L cunoaste pe Dumnezeu. Totusi, aceasta 
cunostinta va surveni totdeauna pe calea al carei sfarsit 
nu e cunostinta, ci indumnezeirea. Ea nu va fi deci o teo- 
logie abstracts, operand cu concepte, ci o teologie con
templative, inaltand spiritul catre realitatile ce depasesc

75 VI. Lossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 36.
76 VI. Lossky, Essai sur la theologie mystique..., pp. 38-39.



intelegerea. De aceea dogmele Bisericii se prezinta adese- 
ori ratiunii umane sub forma unor antinomii cu atat mai 
insolubile, cu cat misterul pe care-1 exprima e mai inalt"77.

Socotim prezentarea lui Lossky justa, intrucat vede 
in apofatism o atitudine generala a constiintei fata de 
misterul divin si o cale inspre o unire cu divinul care il 
transforma, sau il indumnezeieste, pe om. Dar am dori 
sa-i adaugam acestei prezentari anumite nuantari si 
completari.

Lossky are dreptate cand spune ca apofatismul este 
prezent pe toate treptele urcusului spiritual. Dar uneori 
el lasa impresia ca accentueaza asupra incognoscibilitatii 
lui Dumnezeu atat de mult, incat aproape ca exclude 
latura cealalta, a unei oarecare cunoasteri, desi, pe de 
alta parte, lasa sa se inteleaga ca nu dispretuieste in fond 
o cunoastere prin experienta a lui Dumnezeu, ci numai 
o cunoastere conceptuala. Dar daca peste tot putem 
avea ceva pozitiv din Dumnezeu, atunci nu se mai poate 
vorbi de o „incognoscibilitate totala, absoluta", cum se 
exprima alteori. Aceasta vine poate din faptul ca, dupa 
cum se pare, el nu a tost preocupat de diferitele trepte ale 
apofatismului.

In realitate, incognoscibilitatea se impreuna in chip 
tainic cu cunoasterea si, pe masura ce urcam spre mis
terul divin, asimilam tot mai multa cunostinta, desigur 
o altfel de cunostinta, dar si cunostinta ca natura divina 
e mai presus de orice cunostinta78. Sau, in termenii
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77VI. Lossky, Essai sur la theologie mystique..., pp. 39-41.
78 E drept ca Sfantul Grigorie de Nyssa zice: „Cand deci Moise ajunge

mai tare in cunoastere, marturiseste ca II vede pe Dumnezeu in intuneric,
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Sfantului Grigorie Palama, nu din pricina absentei cunos- 
tintei, experienta de pe treptele mai inalte nu se numeste 
cunostinta, ci din pricina supraabundentei ei. „Asadar, 
nu numai ca nu trebuie socotita aceasta cunostinta, dar 
trebuie socotita mult mai presus de orice cunostinta si de 
orice vedere prin cunostinta"79.

Am dori de aceea sa accentuam asupra deosebirii 
dintre incognoscibilitatea de pe treptele inferioare si cea 
de pe treptele cele mai inalte ale urcusului duhovnicesc. 
Ea nu este totala pe fiecare treapta.

Sfantul Grigorie Palama a respins ideea lui Varlaam, 
potrivit caruia, dupa natura creata, nu urmeaza altceva 
decat natura divina, care este total inaccesibila si incog- 
noscibila. Desi cunoaste deosebirea dintre fiinta si ener- 
giile divine, Lossky nu se preocupa de vederea luminii 
dumnezeiesti, ci vorbeste numai in general de o necu- 
noastere de Dumnezeu intrucatva traita, ceea ce admite 
si teologia catolica mai noua.

pentru ca e propriu firii lui Dumnezeu sa fie mai presus de orice cunoastere 
si intelegere. «Caci a intrat, zice, Moise in intunericul dumnezeiesc unde era 
Dumnezeu» (cf. lesirea 10, 21). [...] Caci cuvantul dumnezeiesc opreste mai 
intai sa fie asemanat Dumnezeu cu ceva din cele cunoscute de oameni, dat 
fiind ca orice inteles care se iveste in cugetarea sau socotinta firii prin vreo 
imaginare care margineste plasmuieste un idol despre Dumnezeu si nu-L 
vesteste pe Dumnezeu" (De Vita Moysis, PG 44, 377; Despre viata lui Moise, 
p. 74). Dar, putin mai departe, tot Sfantul Grigorie de Nyssa zice: „Acestea si 
altele asemenea lor invatandu-le prin vederea cortului, ochiul curatit al sufle- 
tului lui Moise, §iinaltat fiind prin astfel de vederi (6id xcov toioutojv urjjoOeig 
Oeapdrcnv), urea iarasi spre varful altor intelesuri (ttoAlv tlqoc, Kopucpf|v 
dAAwv voripaxcnv dva|3i|3aCexaL)." (Despre viata lui Moise, p. 82; PG 44 ,386).

79 S f . G rigorie P alama, Despre sfanta lumina, in : Filocalia 7, p. 340; 
ed. Hristou, vol. I, pp. 553-554 (cap. 17).



TREPTELE APOFATISMULUI: 
TEOLOGIA NEGATIVA, APOFATISMUE 

DE LA CAPATUL RUGACIUNII, 
APOFATISMUE VEDERIILUMINII 

DUMNEZEIESTI
9

V

Pentru ortodocsi, dupa cunoasterea prin interme- 
diul naturii a ratiunilor si a energiilor divine, urmeaza 
cunoasterea energiilor divine descoperite. Desigur, 
cunoasterea acestor energii este insotita, mai ales in 
cazul al doilea, de apofatism. Pe langa aceea, cunoaste
rea energiilor invelite in natura e insotita de constiinta 
necunoasterii energiilor divine descoperite, iar cunoas
terea acestora, de constiinta absolutei incognoscibilitati a 
fiintei divine. Astfel, apofatismul e prezent concomitent 
cunoasterii, sau alternativ, pe amandoua treptele, dar 
mai accentuat pe cea de-a doua.

Insa intre cunoasterea ratiunilor si energiilor divine 
prin natura, care are si ceva apofatic in ea, si vederea lor 
descoperita, se produce un hiatus. Acest hiatus repre- 
zinta un apofatism aproape neamestecat cu niciun ele
ment pozitiv de cunoastere. E apofatismul intermediar, 
in care am parasit orice operatie mintala, chiar si pe cea 
de negare, dar inca n-am primit lumina. Accentuam insa 
ca, in tot timpul cat cunoastem prin concepte energiile 
dumnezeiesti din natura, suntem insotiti de constiinta ca
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aceste concepte sunt intr-o anumita masura neadecvate 
energiilor ce se manifest! prin natura, intr-o masura spo- 
rita energiilor divine descoperite si total neadecvate fiintei 
lui Dumnezeu. In acest sens, nu numai teologia negativ! 
intelectualista, ci si o sesizare a acestor energii prin sim
tire, insoteste teologia afirmativ! sau altemeaz! cu ea.

Teologia negativa intelectualista e prima forma de 
apofatism. Dar asa cum teologia afirmativa nu e fara 
cea negativa, asa nici aceasta si nici cea afirmativa nu 
sunt neinsotite de un apofatism al simtirii de netalcuit 
a acelor energii. Dar, odata cu ridicarea peste ceea ce ne 
poate da natura, constiinta unui hiatus, sau constiinta 
insuficientei totale a conceptelor desprinse din natura 
si a neputintei mintii si a simtirii noastre de a cunoaste 
Divinitatea prin ele insele, ajunge la grade tot mai inalte, 
adica apofatismul teologiei negative si al simtirii negra- 
ite a acestor energii devine aproape total. El e consti
inta suprema a neputintei noastre de a-L cunoaste, 
prin activitatea spiritual! omeneasca, pe Dumnezeu. In 
momentul cand parasim orice considerare a conceptelor 
desprinse din natura si orice preocupare de a le nega 
macar, cand ne ridicam deci si peste negatie, ca operatie 
intelectuala, si peste orice simtire apofatica a lor, intram 
intr-o stare de tacere produsa de rugaciune. Acum avem 
al doilea grad de apofatism. El e o simtire cu mult mai 
puternica, dar o simtire pe intuneric a energiilor divine, 
care a depasit teologia negativa intelectualista si simti- 
rea apofatica ce o insoteste.

Dar socotim ca nici aceasta a doua treapta de apofa
tism nu trebuie identificata cu suprema treapta a urcusu- 
lui duhovnicesc, cum se pare ca face Lossky. De asemenea,



socotim ca nici Teologia misticd a lui Dionisie Areopagi- 
tul nu o are pe aceasta in vedere. Caci Sfantul Grigorie 
Palama a aratat, in polemica purtata cu Varlaam, ca textele 
areopagitice se refera la alte tenebre, anume la tenebrele 
supraluminoase, care nu inseamna nici numai o teologie 
negativa, nici numai o oarecare simtire pe intuneric a lui 
Dumnezeu, ci sunt altceva decat teologia prin negatie si 
chiar decat o oarecare simtire apofatica pe intuneric a Lui. 
Ele sunt tenebre nu pentru ca nu e nicio lumina in ele, ci 
pentru ca sunt o prea mare abundenta de lumina.

E drept ca nu oricine se ridica la vederea luminii 
dumnezeiesti, sau aceasta nu e o stare permanenta. Pen
tru cei ce nu au ajuns sa se ridice pana acolo, sau pen
tru momentele in care nu sunt acolo, teologia negativa 
insotita de o oarecare simtire a energiilor dumnezeiesti, 
produsa de rugaciune, e cea mai inalta treapta. In cel 
mai bun caz, ei ajung pana la apofatismul tacerii sau al 
simtirii mai intense, dar pe intuneric, a energiilor dum
nezeiesti, adica la apofatismul de al doilea grad. Sfantul 
Grigorie Palama deosebeste vederea luminii divine de 
teologia negativa, ca operatie intelectuala inferioara, ca 
lucrare a mintii ce cugeta ca acele concepte afirmative de 
un anumit cuprins intelectual nu I se potrivesc lui Dum
nezeu, lucrare insotita si de o oarecare simtire apofatica. 
O deosebeste si de apofatismul de al doilea grad, in care 
nu mai e nicio operatie intelectuala, ci are loc oprirea ori- 
carei cugetari, in constiinta totalei neputinte de a-L inte- 
lege pe Dumnezeu cu mintea noastra si intr-o simtire 
exclusiva a Lui, pe intuneric.

Si acum sa vedem cum distinge Sfantul Grigo
rie Palama teologia negativa si simtirea apofatica ce
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o insoteste si pe cea mai intensa, care ii urmeaza ca pe 
niste trepte inferioare, de vederea luminii dumnezeiesti, 
care, cu tot caracterul ei neinteles, are totusi ceva pozi- 
tiv fata de celelalte doua trepte. Mentionam ca Sfantul 
Grigorie Palama vede teologia negativa ca neinsotita de 
vreun fel de simtire a prezentei lui Dumnezeu. Dar noi 
socotim ca el nu pomeneste de aceasta simtire intrucat e 
foarte redusa ca intensitate. „Ce este deci, se intreaba el, 
unirea aceea, care nu e nimic din cele ce exista, in sens 
de depasire? Este oare teologie prin negatie? Dar ea este 
unire, nu negatie. Apoi, pentru negatie nu avem nevoie 
de extaz nici noi, pe cand pentru unirea aceea au nevoie 
si ingerii. [...] Apoi, lumina teologiei aceleia este o cunos- 
tinta oarecare si un rationament (yvcboxc; xic, A m  icai 
Aoyoc). Dar lumina acestei vederi e vazuta subzistand in 
ceva (EvuTTOCTTaxog), lucrand spiritual si vorbind duhov- 
niceste si in chip tainic in cel indumnezeit. De fapt, cele 
negate lui Dumnezeu le pricepe mintea teologhisindu-le 
(rationand despre ele) prin negare. Ea lucreaza aci prin 
desfasurare (prin concluzii). Dar aceasta este unire."80 
Deci, vederea luminii divine nu e teologie negativa.

Dar Palama, pe langa teologhisirea negativa -  care 
este o operatie intelectuala, intrucat mintea cugeta la 
cele ce le inlatura, fund purtata in acelasi timp de o evi- 
denta ca Dumnezeu e mai mult decat acelea cunoaste 
inca o stare apofatica a sufletului, inainte de a veni la el 
lumina sfanta. E o stare ce se naste in vremea rugaciunii, 
cand sufletul paraseste toate gandurile lucrurilor, iesind

80 Sf. G r ig o r ie  P alam a , Despre sfanta lumina, cap. 35, in: Filocalia 7, 
pp. 366-367; Cod. Coisl. gr. 100 f, 180 r-v.; ed. Hristou, vol. I, pp. 368-369.
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din sine. Dar aceasta iesire (sau extaz) inca nu e vederea 
luminii. Este asadar un apofatism trait, experiat intr-un 
grad cu mult mai intens decat cel de la baza operatiei 
mintale care inlatura de la Dumnezeu atributele pozi- 
tive. „In rugaciune, zice Palama, mintea leapada treptat 
legaturile cu cele ce sunt, intai pe cele care o leaga de 
cele de rusine, rele si in general stricacioase, apoi pe 
cele care o leaga de cele ce sunt la mijloc [...]. De aceea 
este si un sfat al Parintilor «sa nu primim cunostinta pe 
care vrajmasul o face sa rasara in vremea rugaciunii, ca 
sa nu fim jefuiti de ceea ce e mai inalt»81. Apoi, dupa ce 
mintea a lepadat pe incetul aceste legaturi, ca si pe cele 
cu lucrurile mai inalte decat acestea, iese intreaga din 
toate cele ce sunt, in vremea rugaciunii curate. Aceasta 
iesire (EKaxaaiq) este cu mult mai inalta decat teologia 
prin inlaturare. Caci e proprie celor ajunsi la nepati- 
mire. Dar inca nu are loc unirea, pana ce Mangaietorul 
nu va lumina de sus celui ce se roaga, sezand in foisorul 
varfurilor naturale si asteptand fagaduinta Tatalui, si 
pana ce nu-1 va rapi astfel prin descoperire spre vede
rea lum inii."82

Fata de Varlaam, care sustinea ca vederea luminii 
nu e decat teologie negativa, ca deci aceasta reprezinta 
treapta suprema a urcusului duhovnicesc, Sfantul Grigo- 
rie Palama spune: „Si asa, cunoasterea aceasta mai pre- 
sus de minte e superioara celei a mintii. Ei nu rationeaza 
despre Dumnezeu din faptul ca nu-L vad pe Dumnezeu, 
cum fac cei ce-L cugeta pe Dumnezeu prin negatie, ci prin

81 C f. S f . Ioan S cararul, Scara..., in : Filocalia 9, p. 476.
82 Sf . G rigo rie  Palama, Despre sfanta lumina, in: Filocalia 7, pp. 366-368.
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vederea insasi vad ca e mai presus de vedere"83. Caci „cei 
ce se invrednicesc de acea vedere preafericita, nu prin 
negatie, ci prin privirea in duh, cunosc ceea ce depaseste 
privirea, prin aceasta lucrare duhovniceasca"84.

Varlaam interpreta in sensul conceptiei sale „intune- 
ricul divin" al lui Dionisie Areopagitul, in care nu poate 
patrunde decat cel ce a parasit tot ce se poate vedea si 
cunoaste. El zicea: „Daca intra [...] cineva in acest intu- 
neric [...], o face prin negarea tuturor celor ce sunt. Deci 
cea mai desavarsita vedere [...] este [...] teologia prin 
negatie. Caci nimic nu este dincolo de a nu cunoaste 
nimic. Deci si lumina aceea de care graiti voi, orice ar 
fi ea, trebuie sa o parasiti, ca sa va ridicati la teologia si 
vederea [...] prin negatie"85.

La aceasta, Sfantul Grigorie Palama raspundea: 
„Lumina divina pe care o vede mintea in extaz este o 
arvuna a luminii ce inconjoara pe sfinti in viata viitoare. 
Oare este aceea un vid absolut? Sau este inferioara aces- 
tui vid al teologiei negative? Daca ar fi asa, noi ridi- 
candu-ne la teologia negativa ca la o treapta superioara 
vederii, ne aflam mai sus de starea fericita a sfintilor. [...] 
Deci pentru ce atata silinta mestesugita de a ne face sa 
parasim lumina care ne va inconjura atunci vesnic, ca sa 
ne bucuram de vederea (GecoQLa), socotita de tine atot- 
desavarsita? Iar daca acum putem parasi si depasi acea

83 S f . G rig o rie  P alama , Despre sfanta lumina, cap. 26, in : Filocalia 7, 
p. 352; cod. Coisl. gr. cit., f. 177v, ed. Hristou, p. 551.

84 Sf. G rigorie Palama, Despre sfanta lumina, cap. 26, in: Filocalia 7, p. 352.
85 Sf. G rig o rie  P alama , Despre sfanta lumina, cap. 50, in: Filocalia 7, 

p. 388. f. 186 r, ed. Hristou, I, p. 582.
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lumina, dar atunci nu, veacul de acum e mai inalt decat
cel viitor [ .,.]"86. „Dar revenind si acum, sa vedem, zice
Sfantul Grigorie, cuvintele lui [ale lui Dionisie -  n.red.],
la care se refera acesta. Scriind acesta slujitorului Doro-
tei, zice: „«Intunericul dumnezeiesc este lumina neapro-
piata, pentru revarsarea covarsitoare de lumina mai pre-
sus de fiinta. In acesta ajunge tot cel ce se invredniceste
sa cunoasca si sa vada pe Dumnezeu, chiar prin faptul
de a nu vedea si de a nu cunoaste fiind ridicat in ceea ce e » >
mai presus de vedere si de cunostinta, cunoscand tocmai 
aceea ca este dincolo de toate cele cunoscute cu simturile 
si cu min tea (sensibile si inteligibile).»"87

Comentand acest loc, Sfantul Grigorie Palama 
noteaza: „Deci, aici zice de acelasi lucru ca e si intuneric, 
si lumina aici ca si vede, si nu vede, aici ca si cunoaste, 
si nu cunoaste. Cum e atunci intuneric aceasta lumina? 
«Pentru revarsarea covarsitoare de lumina», zice. Deci 
in sens propriu e lumina; intuneric e in sens de depasire 
(icaO' u7i£Qoxpv), intrucat nu poate fi vazuta de cei ce 
incearca sa se apropie de ea si sa o vada prin lucrarile 
simturilor sau ale mintii."88

De vederea acestei lumini se invrednicesc numai cei 
asemenea lui Moise, pe cand de teologia negativa, orice 
cinstitor de Dumnezeu. „Deci, lumina aceasta (in sens pro
priu) si intunericul acesta dumnezeiesc (in sensul de depa
sire) e altceva decat teologia prin negatie si o depaseste pe

86 Sf. G rigorie Palama, Despre sfanta lumina, in: Filocalia 7, pp. 388-389; 
ed. Hristou, I, p. 583.

87 S f . G r ig o rie  P alam a , Despre sfanta lumina, in: Filocalia 7, p. 390; 
PG 3, 1073.

88 S f . G rigorie Palama, Despre sfanta lumina, in: Filocalia 7, p. 390.
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aceasta in chip neasemanat; sa zicem, atata cat ii depaseste 
Moise, in vederea lui Dumnezeu, pe cei multi."89

Cei ce practica numai aceasta teologie prin negatie 
„nu vad si nu cunosc nimic in sens propriu, se arata ca unii 
ce admit mai degraba o lipsa de cunostinta si de vedere. 
Prin urmare, au uitat de ei insisi, declarand aceasta ade- 
varata nestiinta, in sens de lipsa (a cunoasterii), mai 
inalta decat toata cunostinta si mandrindu-se ca nu stiu 
nimic in sensul de lipsa (a cunoasterii)."90,,Daca intune- 
ricul divin al lui Dionisie n-ar fi decat aceasta teologie 
negativa, zice Palama, ar fi si el un vid, o absenta. Intu- 
nericul divin insa nu poate fi intuneric in sens negativ, 
de vid, de absenta a oricarei vederi. El e ceva pozitiv, sau 
suprapozitiv. „Si, de fapt, daca vederea (Beopia) prin 
negatie si intunericul dumnezeiesc sunt unul si acelasi 
lucru, iar aceasta vedere inseamna propriu-zis o lipsa 
a vederii, potrivit cu cei ce zic ca dincolo de ea nu mai 
este vreo vedere dumnezeiasca, atunci si acest intuneric 
dumnezeiesc este un intuneric propriu-zis, un intuneric 
al lipsei, care pe cei ce petrec in el ii face nebuni"91.

Teologia negativa este numai o icoana anticipativa 
a vederii luminii dumnezeiesti, nu e insasi acea vedere. 
„Noi [...], cercetand teologia negativa in Cuvintele de 
mai inainte despre lumina, am aratat ca este chip al 
vederii (Becopiag) aceleia fara forma si implinite, de care 
se bucura mintea mai presus de minte in Duhul Sfant,

89 S f . G rigorie Palama, Despre sfdnta lumina, in: Filocalia 7, pp. 390-391; 
Cod. cit., 186 r, ed. Hristou, I, p. 583-584.

90 S f . G rigorie Palama , Despre sfdnta lumina, in : Filocalia 7, pp. 391-392.
91 S f . G rigorie Palama, Despre sfdnta lumina, in : Filocalia 7, p. 392; Cod. 

cit., 186 v, ed. Hristou, I, pp. 584-585
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dar nu e ea insasi acea lumina. De aceea, toti cei ce s-au 
invrednicit prin credinta sa primeasca taina (mantuirii) 
pot sa-L laude pe Dumnezeu prin negatie; dar nu se pot 
si uni cu El si nu-L pot vedea prin lumina, decat daca vor 
primi, prin plinirea poruncilor, puterea mai presus de fire 
a vederii"92.

El distinge in mod subtil intre vederea din afara a 
intunericului in care Se acopera Dumnezeu pentru min- 
tea omeneasca ce lucreaza prin puterile ei si patrunde- 
rea in interiorul acestui intuneric prin aceea ca mintea 
e trasa acolo de Dumnezeu Insusi. Cea dintai e teologia 
negativa. Ea ar putea spune cel mult ca intunericul in 
care locuieste Dumnezeu se afla si el dincolo de imagi- 
nile si conceptele lucrurilor. „Daca urcarea lui Moise ar 
fi fost numai pana la vederea acestui loc, ar fi dogmati- 
zat drept din acestea ca nu este nicio vedere mai presus 
de teologia prin negatie. Insa, dat fund ca se desprinde 
si de vederea acestui loc si patrunde in intunericul cu 
adevarat tainic, prin incetarea oricarei lucrari cunosca- 
toare, in sens de depasire, «unindu-se pe o treapta mai 
inalta cu Cel necunoscut si vazandu-L si cunoscandu- 
L pe Acesta mai presus de minte», cum vom inchide 
vederea din intunericul dumnezeiesc numai in mar- 
ginile teologiei si contemplarii (0£OQia) prin negatie? 
Caci pe aceasta a privit-o si inainte de a intra in intune
ricul mai presus de lumina (supraluminos = fmepcpoTOV 
yvocpov), prin locul acela"93.

92 Sf. G rigo rie  P alama, Despre sfanta lumina, cap. 53, in : Filocalia 7, 
p. 394; ed. H ristou, I, p. 586.

93 Sf. G rigorie Palama, Despre sfanta lumina, in : Filocalia 7, p. 396.



ILUMINAREA 349

Dar „oare Moise, desfacandu-se de toate lucru- 
rile vazute si de toate cugetarile vazute si care vad si 
depasind vederea locului si patrunzand in intuneric, 
n-a vazut nimic? Dar a vazut cortul imaterial, «pe care 
1-a aratat celor de jos prin imitatia materiala». [...] Asa- 
dar, cortul si cele ce tin de cort, preotia si cele ce tin de 
preotie sunt simboluri sensibile si perdele ale vederi- 
lor lui Moise din intunericul dumnezeiesc. Dar acele 
vederi insesi nu erau simboluri. [...] Mai poate zice 
deci cineva ca in intunericul dumnezeiesc si dincolo de 
teologia prin negatie nu se mai arata nicio vedere mai 
inalta?"94.

Ramane, asadar, stabilit ca teologia negativa este 
altceva decat vederea luminii dumnezeiesti, ca o treapta 
inferioara aceleia. Tot asa, ca intre ea si vederea luminii 
dumnezeiesti mai este un apofatism intermediar, expe- 
riat intr-un mod existential de toata fiinta noastra, intr-o 
stare culminanta a rugaciunii, ca simtire pe intuneric a 
prezentei lui Dumnezeu si ca tacere totala a mintii. Pri- 
mele doua stari le atinge omul prin puterile lui naturale, 
ajutate, se intelege, de harul primit la Botez si in Taina 
Sfantului Mir. Prin ele mintea ajunge in apropierea pra- 
pastiei ce desparte cunoasterea ei de Dumnezeu, dar se 
afla inca dincoace, pe taramul omenescului. Insa rapita 
de Dumnezeu, trece dincolo, la vederea luminii. Desi- 
gur, si vederea luminii dumnezeiesti este insotita de un 
apofatism, caruia i-am putea zice de gradul al treilea. 
Dar nu mai e un apofatism in sensul de vid, precum

94 S f . G rigorie Palama, Despre sfanta lumina, cap. 54-55, in : Filocalia 7, 
p. 398; ed. Hristou, I, pp. 587-588.
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cele doua anterioare. El consta, pe de o parte, in consti- 
inta celui ce vede ca acea lumina nu poate fi cuprinsa in 
concepte si exprimata in cuvinte, iar pe de alta, ca mai 
sus de ea este fiinta divina, care ramane cu totul inacce- 
sibila, si ca in insasi lumina accesibila ramane o rezerva 
infinita. Dar ea are un continut pozitiv de cunoastere 
mai presus de cunoastere, de cunoastere apofatica, de 
experienta si simtire mai presus de experienta si de 
simtirea naturala.

Cum am spus, vederea luminii reprezinta rapirea 
prin ea a mintii dincolo de prapastia dintre noi si Dum- 
nezeu, incat nu se mai afla pe taramul de dincoace, al 
cunoasterii naturale, ci pe cel de dincolo. De aceea teo- 
logia negativa si apofatismul tacerii le tratam in partea 
a doua a acestei carti, pe cand vederea luminii, in par- 
tea a treia, cand ne vom referi la unirea sufletului cu 
Dumnezeu.

Afirmatia lui Hausherr, ca isihasmul a parasit tradi- 
tia orientals a impreunarii afirmatiei cu negatia in expri- 
marea experientei tainice, pastrand exclusiv afirmatia 
vederii luminii dumnezeiesti95, nu este justa. Tratatele III

951. Hausherr scria: „Teologia luminii integrate n-ar putea cuprinde 
intunericul supraluminos. Si de aceea [palamismului] nu i-a venit ideea de 
a reuni sub un acelasi simbol -  al noptii celei obscure si preafericite -  cu
noastere si necunoastere, lumina si intuneric, unire si parasire, bucurie î 
suferinta a contemplatiei. [...] In treacat fie spus, palamismul aproape ca 
a eliminat intunericul din teologia sa. Gratie distinctiei reale dintre fiinta 
si energiile lui Dumnezeu, el a disociat notiunea dionisiana a unei « necu- 
noasteri depline, care este cunoasterea Celui Ce este mai presus de toate 
cele cunoscute » (Epist. I, PG 3,1965). Exista acum, pe de o parte, necunoa§- 
tere totala a fiintei, si, pe de alta parte, cunoastere de-acum neintunecata
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din triada intai si din cea posterioara ale Sfantului Grigo- 
rie Palama nu inceteaza a numi vederea luminii dumne- 
zeiesti „cunostinta mai presus de intelegere" sau „nesti- 
inta in sens de depasire". Lumina dumnezeiasca vazuta 
in chip neinteles ramane si pentru isihasm o taina, care 
nu exclude, ci implica apofatismul, fara a-1 lasa numai 
pe acesta in vigoare. Ceea ce distinge acest apofatism, 
al vederii mai presus de vedere a luminii, e faptul ca el 
nu e un vid, ci o covarsitoare prezenta dumnezeiasca; si 
nu o negatie intelectuala si o simtire pe intuneric a pre- 
zentei lui Dumnezeu, ci o experienta coplesitoare a aces- 
tei prezente. Afar a de aceea, lumina dumnezeiasca nu e 
cunoscuta toata de oricine, de la inceput, ci cunoasterea 
ei e un progres etern, dupa teologia Sfantului Grigorie 
Palama. Constiinta acestei nesfarsite rezerve de lumina 
ce se simte in cea experiata, dar nu e propriu-zis expe- 
riata, ca si a absolutei incognoscibilitati a fiintei divine, 
este o experienta necontenita in vazatorul luminii. Daca 
el devine totusi intreg lumina, aceasta nu inseamna ca el 
se intelege deplin, ci isi devine plin de taine, ca o fiinta 
indumnezeita, mai presus de fire, inspirandu-si el insusi 
o uimire continua de sine.

In Apus, cel care a inteles in modul acesta pozi- 
tiv „intunericul" lui Dionisie a fost cardinalul Nicolae

a energiilor. Astfel meat, contemplatia poate inca sa devina «in mtregime 
lumina» in raport cu energiile si va ramane in intregime intuneric in raport 
cu fiinta dumnezeieasca. Dar in acest fel se pierde profunzimea notiunii 
dionisiene si se intra sau se ramane in intelectualismul evagrian sau in este- 
tismul lui Macarie [traducere din limba franceza de Marinela Bojin, n.ed.]." 
(Les Orientaux connaissent-ils..., p. 45.)
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Cusanus, care a explicat acest intuneric nu ca pe o lipsa 
de lumina, nici ca pe un amestec real de lumina si de 
intuneric, cum ar fi vrut I. Hausherr sa faca isihasmul, 
ci ca pe o abundenta de lumina ce tocmai prin acest 
fapt copleseste vederea si poate fi numita si intuneric96.

Dar sa staruim ceva mai mult asupra treptelor 
apofatice.

96 „Cine insa lasa in urma lumina vizibila intra in chip necesar in ceva 
ce nu mai e lumina vizibila, si de aceea pentru ochi e intuneric. Si cand se 
afla in acest intuneric, care e o intunecare pentru ochi, si she ca se afla intr-o 
intunecime cauzata de incapacitatea ochilor sai, stie si aceea ca a patruns 
in fata soarelui. Caci acea intunecime pentru ochi vine de la lumina supra- 
luminoasa a soarelui" (Das Schauen Gottes, traducerea scrierii De visione Dei, 
a lui Cusanus, de catre von E. Bohnenstadt, Leipzig-Meiner, 1942, p. 70).



DINAMICA RAPORTULUI DINTRE 
TEOLOGIA NEGATIVA 

SI CEA AFIRMATIVA
5

VI

Teologia negativa este inca o operatie mintala, cea 
din urma operatie mintala, amestecata insa, ca si rugaciu- 
nea, cu o simtire a neputintei de a-L cuprinde pe Dum- 
nezeu. Ea sta in legatura cu contemplarea lui Dumnezeu 
prin natura, prin istorie, prin Sfanta Scriptura, prin arta, 
prin dogme si, in general, prin tot ce este in masura a 
mijloci intre noi si Dumnezeu fie ca realitate externa, fie 
ca sistem de concepte si de imagini simbolice. Intrucat 
orice realitate, concept sau imagine simbolica, pe de o 
parte, II oglindesc pe Dumnezeu, pe de alta, trezesc in 
noi evidenta sau simtirea neexplicita ca Dumnezeu e 
cu totul altfel decat acestea, ele ne provoaca la negarea 
tuturor atributelor pozitive pe care, pe baza lor, I le-am 
acordat lui Dumnezeu. Toate cele de la mijloc deschi- 
zandu-ne adica perspectiva spre Dumnezeu, ne pun tot- 
odata in fata prapastiei infinite a realitatii divine, pe care 
n-o putem cuprinde cu mintile noastre si care, in primul 
rand, nu ne infatiseaza nimic din ceea ce infatiseaza rea- 
litatile create, conceptele si imaginile simbolice. Dar min- 
tea noastra, in fata acestei prapastii, inca nu renunta la a 
privi si inspre lucruri, inspre concepte si inspre imagini 
simbolice. Ci isi plimba privirea de la acestea la aceea,
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constatand ca acestea nu ii ofera mijloace pentru caracte- 
rizarea aceleia. Incercand, asa-zicand, sa masoare abisul 
cu fiecare masura din lame, adica cu fiecare insusire sau 
imagine, sau cu fiecare concept format pe baza lucruri- 
lor create, mintea constata ca nu se potriveste niciuna. 
Si atunci, le arunca rand pe rand. Teologia negativa este 
deci o operatie mintala, intrucat cerceteaza continutul 
diferitelor insusiri si concepte in comparatie cu abisul 
divin pe care-1 traieste oarecum cu simtirea si constata ca 
sunt insuficiente97.

Intr-un anumit sens, teologia negativa e inca o 
operatie rationale, implicand o exacta cantarire a fieca- 
rui concept, ale carui margini abia acum ii apar mintii 
in toata claritatea. Dar, intrucat aceasta curpindere a 
continutului definit al unui concept se face deodata cu 
aruncarea privirii asupra abisului dumnezeiesc pe care 
ratiunea nu-1 poate cuprinde, ci pe care mintea il intu- 
ieste printr-o ochire sau simtire de alta natura, operatia 
aceasta, desi pe de o parte mintala, nu e numai rationale, 
nu e numai deductiva, ci include si un element intuitiv, 
de constatare a ceea ce nu are margini si deci nu poate fi 
definit. E o operatie rationala, prin care mintea constata, 
totusi, insuficienta ratiunii98. E o operatie prin care rati-

97Sfantul Grigorie Palama scrie: „De fapt, cele negate lui Dumnezeu le 
pricepe mintea teologhisindu-le (rationand despre ele) prin negare" (Despre 
sfanta lumina, cap. 35, in: Filocalia 7, pp. 366-367); Cuvant III din cele post., 
Coisl. gr. 100, f. 185 r; ed. Hristou I, p. 560).

98 Jacob Bohme face o deosebire intre ratiune, care nu poate cuprinde 
mult, si intelegere (Vernunft, Verstand) care, fara sa inlature sau sa acope- 
re misterul, il strabate (Alexandre K oyre „Gotteslehre Jacob Bohmes", in: 
Jahrbuch fur Philosophic und phenomenologische Forschung, Niemeyer, 1929,
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unea insasi isi devine constienta de marginirea ei si de 
neputinta de a-L sesiza pe Cel infinit si cu totul altfel. 
Mintea nu paraseste total cu privirea tarmul solid al 
celor definite, dar, ajutata de un fel de simtire a ei (vocoa 
aLCT0r|CTLg), si-o plimba de la ele la abisul dumnezeiesc, se 
cumpaneste intre cele doua alternative. Teologia nega
tiva nu leapada sau nu uita, ca fiind cu totul de prisos, 
conceptele pozitive culese din lumea creata. Caci chiar 
daca constata ca ele nu I se potrivesc lui Dumnezeu, 
totusi numai in comparatie cu ele constata ca Dumnezeu 
e altfel. Mintea se gandeste pe rand la cate unul dintre 
aceste concepte, cand I le neaga lui Dumnezeu. De aceea 
teologia negativa nu face de prisos o imbogatire a spiri- 
tului nostru cu concepte tot mai inalte si tot mai nuan- 
tate. Caci masurand si cu ele Dumnezeirea si gasind-o 
mereu necuprinsa, ne covarseste tot mai mult simtirea 
covarsitoarei ei maretii. In acest sens, „cunoasterea de 
Dumnezeu este un proces dinamic", cum zice un gandi- 
tor crestin. „Nu exista granite pe care sa le poata ridica 
agnosticismul. E posibila o gnoza care cerceteaza tot 
mai departe si mai departe in adancime. Cunoasterea de 
Dumnezeu este o miscare nesfarsita a spiritului. Totusi, 
misterul continua mereu sa persiste; Dumnezeirea nu va 
putea fi niciodata cunoscuta pana la capat"99.

p. 234). Noi atribuim aceasta capacitate de intelegere, sau macar de con- 
statare, a misterului, mintii, care este cea mai larga facultate de cunoaste- 
re, ratiunea fiind numai o latura a ei, cea discursiva. Ratiunea e mereu, in 
operatiunile ei, insotita de mintea care vede mai mult decat ea. Atata numai 
ca de multe ori ratiunea inabusa sau dispretuieste vederea mintii. Dar in 
teologia negativa mintea isi impune un rol hotarator.

99N. B erdiaev , Die Philosophic..., p. 84.



Teologia negativa are nevoie de termenii pozitivi 
pentru a-i nega. Si cu cat sunt acestia mai inalti, mai 
subtili, cu atat exprima nu numai prin ei insisi ceva din 
bogatia puterii si imaginatiei lui Dumnezeu care a creat 
realitatile exprimate prin ei, ci prilejuiesc si prin nega- 
rea lor o icoana (in negativ) a maretiei divine care e mai 
presus si de ei. Teologia negativa nu justified o lene a 
spiritului, o abdicare de la ratiune, ci pretinde o conti- 
nua inaltare a schelelor ratiunii, pentru ca, de pe trepte 
tot mai inalte, nemarginirea oceanului divin sa ne apara 
intr-o viziune care sa ne infioare tot mai mult. Teologia 
negativa, departe de a pretinde renuntarea pentru tot- 
deauna la conceptele rationale, e dornica de o sporire a 
nuantarii lor. Ea e punctul supra-rational al neobositelor 
incordari ale ratiunii care nu trebuie sa-si sfarseasca nici- 
cand cercetarile ei asupra naturii, vietii omenesti, Scrip- 
turii. Orice progres in cunoasterea proceselor fizice, bio- 
logice, spiritual-umane din sanul creatiei inseamna urca- 
rea unei noi trepte pe schela de pe care teologia nega
tiva, manata de o simtire a mintii, arunca o ochire si mai 
adanca si mai cuprinzatoare in nemarginirea divina, care 
in acelasi timp face posibila inaltarea continua a acestei 
schele. De aceea, nu socotim potrivit dispretul cu care 
vorbesc unii teologi ortodocsi de teologia pozitiva. Daca 
lumea si Scriptura sunt revelatiile lui Dumnezeu si ne 
spun ceva pozitiv despre El, evident ca teologia pozitiva 
are indreptatirea ei. Ce ar fi daca n-am mai spune nimic 
pozitiv despre Dumnezeu, nici macar ca este? Nu ar fi 
periclitata, in lipsa oricarei propovaduiri, insasi viata 
religioasa? Ce s-ar intampla daca n-am spune ca Dum
nezeu e mare si plin de iubire? Daca Dumnezeu nu S-ar
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fi descoperit prin creatie si prin revelatia supranaturala, 
nu L-am cunoaste deloc100. Dar odata ce a binevoit sa 
Se descopere prin acestea, trebuie sa le folosim pentru 
a spune cate ceva pozitiv despre El. E drept ca teologia 
pozitiva e o teologie a finitului, dar, departe de a exclude 
infinitul, face posibila ridicarea spre el. Numai daca nu 
alterneaza cu teologia negativa devine ea „o stiinta prag- 
matic-juridica, exoteric-sociala, naturalizand si rationali- 
zand realitatea divina", care fiind infinita si inepuizabila 
nu poate incapea in concepte rationale101.

De aceea, trebuie sa spunem numai ca teologia pozi
tiva are nevoie continuu de cea negativa, precum si cea 
negativa, de cea pozitiva. Cel ce face teologie negativa 
imprumuta totusi termenii teologiei pozitive, pe care 
ii neaga mereu. Mai mult chiar, el trebuie sa fi incercat 
intai si sa incerce mereu sa se apropie de Dumnezeire cu 
termenii teologiei pozitive, pentru a constata ca nu I se 
potrivesc si, in consecinta, sa-i nege. Cu alte cuvinte, nu 
poate cineva face teologie negativa decat in alternanta 
cu cea pozitiva. Cauza acestui fapt sta si in spiritul ome- 
nesc, dar nu sta numai in el, ci e mai adanca.

Propriu-zis, sunt doua cauze mai adanci:

100Koyre zice, redand cugetarea lui Jacob Bohme: „Pe de alta parte, e 
clar ca tocmai natura creata este aceea care ne permite sa ne ridicam spre 
Dumnezeu in calitatea Sa de Creator si de fundament al ei. Daca n-ar fi exis- 
tat o lume creata, presupunand ca noi tot am fi fost prezenti ca sa ne punem 
o astfel de intrebare, n-am fi stiut niciodata nimic despre Dumnezeu. Daca 
Dumnezeu nu S-ar fi manifestat prin natura, daca n-ar fi creat, ci ar fi ramas 
etern in El Insusi, fara sa Se reveleze, n-am sti despre El absolut nimic." 
(„Gotteslehre...”, p. 232).

101N. B erdiaev , Die Philosophie..., p. 84.
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a) Pe de o parte, ultimul principiu creator care a dat 
existenta si care poate sa o explice nu poate fi ca lumea 
insasi; altfel, nu ar fi principiul ultim si transcendent 
lumii; altfel, fiinta necreata nu s-ar mai deosebi de lumea 
creata. Dar, pe de alta parte, acest principiu si acest izvor 
trebuie sa cuprinda tot ceea ce poate explica existenta si 
continutul lumii. Asadar, principiul absolut si transcen
dent nu poate fi cuprins in niciuna dintre calitatile care 
se afla in lume, nici in vreuna din partile sale. El nu poate 
fi o parte a lumii, nici un fundament al lumii, de aceeasi 
esenta cu ea, nici existenta insasi asa cum o cunoastem, 
pentru ca existenta aceasta isi cere o explicate in ceva 
superior ei, altfel decat ea. El nu poate fi decat negatia 
existentei, daca intelegem prin aceasta forma imperfecta 
de existenta a lumii, singura pe care o cunoastem; el e 
negatia oricarei categorii a acestei existence, scurt vor- 
bind, el e nonexistenta102. Dar, fiindca principiul absolut 
este izvorul puterii care a facut toate, care a facut posibila 
existenta pe care o cunoastem si care explica natura tutu- 
ror, el trebuie sa stea intr-o anumita legatura cu lucru- 
rile si cu lumea; el trebuie sa aiba o anumita asemanare 
cu lucrurile al caror principiu creator si fundament este. 
Existenta, cu intreaga ei varietate, trebuie sa aiba ceva in 
el care o face posibila in temeiul anumitor ratiuni si ener- 
gii, care corespund diferitelor insusiri ale lumii.

Astfel, chiar in raportul acestui principiu creator cu 
lumea creata sta cauza pentru care trebuie sa vorbim

102 Dumnezeu e „Nichts", zice Jacob Bohme (A. K oyre, „Gottesle-
hre...", p. 225, urm.). Studiul acesta e un fragment din cartea lui Kaoyre, La
Philosophic de Jacob Bohme, Paris, Vrin, 1929.
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despre el in termeni contradictorii, de teologie pozitiva 
si negativa: lui i se potrivesc, intr-un anumit fel, toate 
insusirile lumii, dar, in acelasi timp, niciuna in mod 
adecvat, nici chiar existenta. Este asemanator tuturor si 
se lasa participat de toate si, in acelasi timp, e absolut 
„ altfel", cu totul neasemenea lor. Pe de o parte, e inac- 
cesibil intelegerii, pentru ca o transcende; dar fiindca, 
pe de alta parte, ceva care n-ar putea fi inteles in niciun 
fel n-ar putea fi principiul lumii, el trebuie sa fie inteles 
intrucatva, ca sa poata fi explicate toate prin el103.

Astfel, ambele cai de apropiere de absolut, cea pozi
tiva si cea negativa, sunt la fel de necesare si de legi
time, pe cat sunt de insuficiente, cauza prima fund, cum 
spune Dionisie Areopagitul, mai presus de afirmari si 
de negatii. Numai impreuna dirijeaza privirea mintii in 
mod just spre El, dar nici amandoua la un loc nu ajung 
pana la El. Daca Dumnezeu ar fi numai infinit in raport 
cu lumea, nu si altfel decat ea, teologia negativa n-ar fi 
necesara. Ar ajunge sa intindem cu imaginatia pana la 
infinit orice insusire a lumii, prin asa-zisa via eminentiae 
per analogiam, si am avea o insusire a lui Dumnezeu. Dar 
aceasta ar insemna ca Dumnezeu este intr-o continuitate 
de natura cu lumea. Deci, chiar daca ar fi o deosebire 
intre El si ea, aceasta n-ar fi o deosebire de natura. Dar 
Dumnezeu nu e numai infinit, ci si absolut altfel decat 
lumea. Deci, nu ajunge via eminentiae, sau metoda ana
logies pentru a corecta insuficientele teologiei pozitive. 
Dumnezeu este absolut indeterminabil, nu atat pentru 
ca orice determinate este rotunjire in cadre finite, iar El e

103 cf. A. K oyre, „Gotteslehre...", p. 227.



infinit, cat mai ales pentru ca nicio categorie a existentei 
din cate cunoastem nu I se potriveste, odata ce nici cate- 
goria cea mai generala, aceea de existenta, nu I se potri
veste. De fapt, existenta Lui nu se incadreaza asa-zicand 
in genul cel mai larg al existentei ca atare. Ci El e in afara 
si deasupra existentei in general; nici macar termeni pre- 
cum „este" sau „exista", prin care desemnam tot ce e mai 
general, ceea ce e comun tuturor lucrurilor si fiintelor, 
nu I se potrivesc, pentru ca nu ne scot nici ei din ordi- 
nea creata. De aceea, nu ajunge pentru caracterizarea Lui 
amplificarea la infinit a insusirilor din lume, nici macar 
corectarea lor printr-o atribuire analoga, ci ramane si 
dupa aceea necesara teologia negativa, care considera ca 
trebuie negata chiar si ideea echivoca de analogie, ori- 
cate posibilitati lasa de a-L pastra pe Dumnezeu intr-o 
mare deosebire de lume, desi, pe de alta parte, cele din 
lume trebuie sa-si aiba o anumita analogie in Dumnezeu.

b) Un alt motiv pentru care teologia negativa este 
necesara, dar in alternanta cu cea pozitiva, consta in 
faptul ca fiinta lui Dumnezeu este altfel decat o pot 
arata manifestarile ei sau lucrarile ei. Toate numirile ce 
I le dam lui Dumnezeu se refera la aceste manifestari 
sau lucrari, care isi arata efectul in lucrurile si insusi- 
rile lumii, nu la fiinta divina. De aceea, pe de o parte, 
lui Dumnezeu I se dau nenumarate numiri, pe de alta, 
este Cel nenumit, Cel Caruia, dupa fiinta, nu I se potri
veste niciun nume104. Cand ne gandim la manifestarile 
lui Dumnezeu, facem afirmatii pozitive despre El; dar 
cand ne gandim la fiinta Lui, negam toate afirmatiile.

360 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOXA

104 D io nysius A reopagita , De divinis nominibus, PG 3, 596.
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Numele ce I le dam lui Dumnezeu se refera la energiile 
divine ce coboara la noi, zice Sfantul Vasile, nu la fiinta 
Sa ce ramane inaccesibila105; se refera la puterile ce se 
lanseaza ca niste raze din Dumnezeu (7 10 6 0 6 0  l), creand 
si sustinand diferite aspecte ale lumii. Fiinta e numele 
ce se da energiei de fiinta facatoare; intelepciune, ener- 
giei de intelepciune datatoare, zice Dionisie Areopagi- 
tul. Mai presus de acestea este insa „ascunsul" divin, 
caruia nu i se poate da niciun nume si care nu infra in 
nicio relatie (dcrx£TO<;) si nici nu se impartaseste deloc. 
„Caci toate cele dumnezeiesti si toate cate ni se arata 
se cunosc numai din impartasiri. Ce sunt insa ele in 
principiul si resedinta lor e mai presus de minte si de 
toata fiinta si cunostinta. De pilda, daca numim ascun- 
sul suprafiintial ( u 7 I £ q o u o l o v  K p u c p L O T r| T a ) Dumnezeu, 
sau viata, sau fiinta, sau lumina, sau cuvant, nu intele
gem nimic altceva decat puterile coborate din ea pana 
la noi, puteri indumnezeitoare, de-fiinta-facatoare, de- 
viata-pricinuitoare, sau de-intelepciune-datatoare"106. 
Dar ascunsul acela ramane mai presus de aceste puteri 
( u 7 i £ Q K £ i x a i ) ,  fiind mai presus de fiinta, mai presus de 
Dumnezeire ( u t i e q G eo c ; ) ,  mai presus de viata, mai pre
sus de orice nume si impartasire107. Desigur, numirile 
noastre, imprumutate de la efectele energiilor divine in 
lume, nu ating in mod adecvat nici macar aceste energii.

105 S. B a siliu s M agnus, C aesa rien sis A rch iepiscopus, Adversus Euno- 
mium I, c. 6, PG 29, 521-524; II, c. 4, PG 29, 577-580; II, c. 32, PG 29, 648.

106 D ionysius A reopagita , De divinis nominibus, II, 7; PG 3, 645. Acestea 
se numesc inaintari binevoitoare ale principiului divin. De divinis nominibus 
II, 11; PG 3, 649 (dyaGoTCQerceu; tcqoo&ol xrjt; O e a p x ^ ) -

107 D io nysius A reopagita , De divinis nominibus, II, 11; PG 3, 649.
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De aceea negarea numirilor e indreptatita chiar si cand 
ne gandim la ele. Dar totusi le putem atribui mai linistit 
aceste numiri, adaugandu-le coeficientul unei intrebuin- 
tari per analogiam108.

Ideea ca fiinta lui Dumnezeu e mai presus de orice, 
ca toate numirile le desprindem din ceea ce lucreaza El 
in legatura cu viata noastra si deci se refera la aceasta 
lucrare multipla, o dezvolta pe larg si Sfantul Grigorie 
de Nyssa: „Dumnezeu nu e numit ca ceea ce este, prin 
numirile ce I le dam, caci fiinta Celui Ce este e negra- 
ita; ci din cele ce le face in legatura cu viata noastra"109. 
„Fiindca niciun nume nu cuprinde fiinta dumneze- 
ieasca, de aceea ne folosim de multe nume, facandu-se, 
dupa putinta de a le intelege a fiecaruia din noi, o rati- 
une oarecare a Lui din multimea variata a intelesurilor 
lor"110. Mintea omeneasca exprima din lucrari atata cat 
cuprinde. „Caci din maretia si frumusetea fapturilor este 
contemplat Facatorul tuturor. Atribuind aceste numiri 
fiintei dumnezeiesti care depaseste orice minte, nu o lau- 
dam prin ele pe aceea, ci ne calauzim pe noi insine prin 
cele spuse spre intelegerea celor ascunse"111.

Sfintii Parinti, ca sa evidentieze cum fiinta divina nu 
poate fi cunoscuta, fiind altceva decat manifestarile ei, 
ne dau pilda lucrurile create, a caror fiinta ramane de

108 „Dar cele cauzate nu au o asemanare exacta, ci au in ele o oareca
re icoana a cauzelor, dar cauzele insesi se afla mai presus de cele cauzate, 
dupa sensul lor propriu".(D ionysius A reopagita , De divinis nominibus, II, 
8; PG 3, 645).

109 S. G regorius, N yssenus E piscopus, Contra Eunomium, XII, PG 45,960.
110 S. G regorius, N yssenus E piscopus, Contra Eunomium, XII, PG 45,967.
111S. G regorius, Nyssenus E piscopus, Contra Eunomium, XII, PG 45,961.
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asemenea inaccesibila. „Noi ne aflam intr-o ignorare a 
tuturor, zice Sfantul Grigorie de Nyssa. Ne ignoram intai 
pe noi insine, apoi pe toate celelalte. Caci cine a ajuns 
sa-si cuprinda sufletul sau? Cine si-a cunoscut fiinta lui? 
Iar daca nu se cunoaste pe sine, cum ar cunoaste ceva 
din cele mai presus de el? Si cel ce-si da seama de nesti- 
inta despre sine oare nu invata chiar prin aceasta sa nu
se mire ca toate cele din afara ii sunt ascunse si tainice?

»

De aceea, si din stihiile lumii atata cunoastem, cat putem 
primi de la fiecare spre folosul vietii noastre"112. „Pre- 
cum despre un om, spunand ca e de neam bun, frumos, 
bogat etc., n-am indicat ce e fiinta insasi a acelui om, ci 
am indicat cateva trasaturi din cele cunoscute in lega- 
tura cu el, la fel toate cele ce ni le spune Scriptura des
pre Dumnezeu, ca nu are cauza, ca nu e marginit, sunt 
din cele din preajma Lui ( e k  t c o v  t i e q !  t o v  auxov), dar 
fiinta insasi nu poate fi cuprinsa de cugetarea noastra, 
nici exprimata de cuvant, pentru care motiv Scriptura a 
randuit sa fie venerata prin tacere, impiedicand cerceta- 
rea celor mai adanci, cand spune ca nu trebuie pronuntat 
niciun cuvant inaintea fetei lui Dumnezeu"113.

Iar Sfantul Grigorie Palama, vorbind de raportul 
energiilor celor multe ale lui Dumnezeu cu fiinta cea 
simpla a Lui, zice: „Dumnezeu le are pe toate acelea, mai 
bine zis e deasupra tuturor, unitar si nedespartit, asa 
cum sufletul are unitar in el toate puterile prin care se 
ingrijeste de trup. Caci precum sufletul, chiar cand ochii

112 S. G regorius, N yssen us E piscopus, Contra Eunomium, XII, PG 45, 
945 C, 949 B.

113 S. G regorius, N yssenus Episcopus, Contra Eunomium, XII, PG 45, 945.
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sunt orbi si urechile surde, are in el puterile de ingrijire 
a trupului, astfel, chiar cata vreme nu e lumea, Dumne- 
zeu are in Sine puterile proniatoare ale lumii. Si precum 
sufletul e unul si simplu si necompus, neinmultindu-se 
si necompunandu-se din cauza puterilor ce sunt in el si 
ies din el, la fel si Dumnezeu, desi e nu numai multi- 
puternic, ci si atotputernic, nu-Si pierde simplitatea si 
unitatea din cauza puterilor ce pornesc din El. Intrucat 
Dumnezeu este fiinta mai presus de fiinta, e negrait si 
necugetabil, fara relatii in afara si neimpartasibil; intru
cat insa e fiinta lucrurilor si viata celor vii si intelepciu- 
nea celor intelepti, e cugetat, numit si impartasit de catre 
cele create"114.

Deci, in faptul ca, dupa fiinta cea ascunsa, Dumne
zeu e incognoscibil, iar dupa lucrarile Lui care vin in 
lume si se oglindesc in efectele lor create e cognoscibil, 
sta necesitatea de a-L exprima antinomic, adica in ter- 
meni pozitivi, inlaturati imediat prin cei negativi. Astfel, 
pe de o parte, trebuie sa spunem ca Dumnezeu e viata, 
dupa puterea de-viata-facatoare pe care Si-a manifestat- 
o lucrand in lume, pe de alta parte, trebuie sa spunem 
ca nu e viata, caci fiinta cea ascunsa din care porneste 
puterea de-viata-facatoare, lucratoare in lume, nu se 
identified cu aceasta, fund mai mult decat ea. Dumnezeu 
e fiinta, e intelepciune, e putere, e bunatate, dupa pute
rile ce pornesc din El, dupa manifestable din lume, dar 
fiinta Lui, ca izvor infinit al nenumaratelor puteri, nu e

114 Pr. D. Staniloae, Viata si mvatatura Sfantului Grigorie Palama, 
Sibiu, 1938, pp. 103, 105; Cuvdnt II, triada a doua, Cod. Coisl. gr. f. 218 r-v; 
ed. Hristou I, p. 673.
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niciuna dintre acestea, nici toate la un loc, fiind mai mult 
decat acestea si fiind cu totul indeterminabila. Ele toate 
sunt din fiinta lui Dumnezeu, necreate si neseparate de 
ea, dar totusi nu sunt identice cu fiinta.

Fiinta lui Dumnezeu nu e niciuna din acestea, dar 
nu in sens de lipsire de ele, ci de depasire a lor (kcx0' 
imeQoxpv), zice Palama. Dumnezeu, pe de o parte, e 
existenta, pe de alta, nu e existenta, dar nu in sensul ca 
n-ar exista, ci ca Cel Ce e mai presus de existenta. Sufle- 
tul nostru si manifestarile lui ofera o analogie a acestui 
raport intre fiinta si puterile lui Dumnezeu si deci o ilus- 
trare a necesitatii de a alterna, in legatura cu El, terme- 
nii pozitivi cu cei negativi. De pilda, putem spune ca e 
minte, vointa, simtire, miscare, daca ne gandim la toate 
actele Lui de cugetare, de vointa, de simtire, de miscare. 
Dar indata trebuie sa rectificam, spunand ca nu e nici 
cugetare, nici vointa, nici simtire, nici miscare, caci, ca 
izvor al tuturor acestor acte, e mai mult decat toate si nu 
Se epuizeaza in ele, ramanand mereu deasupra, ca un 
sediu deosebit de acestea si indeterminabil115.

115 In lucrarea Tragddie der Philosophie, S. Bulgakov face o deosebire 
asemanatoare intre eul transcendent cunoasterii si determinarii noastre, eul 
fara nume, de acela indicat printr-un substitut de nume (pro-nume), si ma
nifestarile lui fizice, voluntare si intelectuale, ca cea pe care Palama o face 
intre fiinta absolut-transcendenta a lui Dumnezeu si lucrarile Lui, care intra 
in relatie cu lumea si se fac cunoscute. Numai prin ele stim ceva despre 
El; ele sunt predicatele Lui. Eul este cu adevarat real, totusi el nu exista in 
randul existentelor in sens obisnuit, asa cum centrul cercului nu e un punct 
care apartine suprafetei cercului, cum se spune adesea in geometrie. S-ar 
putea spune ca eul nu e existenta (in sensul obisnuit). De aceea nici nu poate 
fi exprimat, caci conceptul e un simbol al existentei, o prindere a ei; con- 
ceptul apartine deplin sferei existentului, careia nu-i apartine eul. Totusi,
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Dupa conceptia Sfintilor Parinti, exista un mister al 
lucrurilor si al fiintelor, dar mai ales exista un mister al 
fiintei divine. In teologia negativa, se exprima consti- 
inta acestui mister al Divinitatii, precum in „stiu ca nu 
stiu nimic" al lui Socrate se exprima aceeasi constiinta 
in raport cu misterul general al lucrurilor. Misterul insa 
nu e pus ca un zid de intuneric absolut si nemiscat in 
fata mintii noastre. Asa ar fi daca n-ar avea nicio mani- 
festare. Dar din el tasnesc lumini fara sfarsit. Si luminile

5 5 5 ?

ii arata prezenta si contururile. Misterul inseamna in 
definitiv o rezerva infinita de adevar care, descoperindu- 
si la infinit aspectele, ramane mereu o rezerva inepui- 
zabila; el inseamna paine spirituals a mintii, paine care,

cuvantul „eu" este pentru fiecare un semn tainic inteligibil, care indica spre 
adancimea negraitului, spre adancimea tenebrelor, din care lumina rupe 
mereu cate ceva, care devine „lumina" intrucat isi defineste ceva din sine. 
Eul indica spre adancimea negraitului, a total indefinitului, spre adancimea 
tenebrelor supraluminoase, spre izvorul ultim supraexistential, din care 
continuu se revarsa cate ceva la suprafata cunostibila. Eul este subiect de 
propozitie pentru orice predicat, pentru tot ce se poate spune despre el. El e 
tnsa deasupra tuturor celor ce se pot spune despre el. „E1 e subiectul nostru 
fizic, adica aceasta mare continuu miscata de stari, trairi, excitatii si pasiuni 
ale eului noumenal [...] Si nu numai subiectul fizic, ci si eul gnoseologic, 
adica totalitatea formelor si categoriilor cunoasterii, este in raport cu eul no
umenal un predicat al lui [...]. Si voirea este tot numai un predicat al eului, 
o pasire a lui in existenta [...]. In ultima analiza, eul trebuie determinat anti
nomic, dupa felul teologiei negative: de o parte eul este un « nu » deplin si 
definit, pentru ca in sens obisnuit « nu este », dar totusi el nu se transforma 
intr-un zero, intr-un gol, in nonexistenta, pentru ca el are supra-existenta; 
pe de alta parte, eul este tot, de la cea mai intima subiectivitate pana la cea 
mai rigida obiectivitate, pentru ca totul poate deveni predicatul sau. Lega- 
tura intre eu si predicat nu poate fi rupta niciun moment." (S. B ulgakov, 
Tragodie der Philosophie, Darmstadt, pp. 139-142).
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impartasindu-se mereu tuturor mintilor, niciodata nu se 
sfarseste. Fara o fiinta transcendenta cunoasterii, vesnic 
neepuizata in manifestarile ei de lumina si de putere, am 
termina curand opera de cunoastere a adevarului. Dar 
aceasta ar insemna ca el este marginit si ca insasi setea 
de cunoastere a fiintei noastre este finita. Or, noi vedem 
ca nu poate fi asa. Fiinta noastra ar ajunge, in acest caz, 
la o insuportabila plictiseala si insasi vesnicia noastra ar 
fi fara rost. Ca un oarecare paleativ pentru aceasta plic
tiseala, s-au conceput reincarnarile. Dar si acestea sunt o 
repetitie sau o varietate in acelasi plan.

Fara necontenitele emanatii de lumina, de putere 
creatoare si desavarsitoare, misterul ar fi lipsit de un rost 
de fecundare a spiritului omenesc, ar fi de fapt ca si cand 
misterul n-ar exista, necontribuind cu nimic la sporirea 
luminii. Prin luminile ce le emite necontenit din sine, ni 
se da putinta sa formulam afirmatii despre adevar. Dar 
ele nu exprima intreg adevarul, ci numai aschii mereu noi 
din el. Aceasta insa nu ne descurajeaza. Existand o Fiinta 
vesnic fecunda, avem posibilitatea unui progres infinit in 
cunoasterea adevarului. Misterul acesta vesnic nou este

» j

insa Persoana infinita, iar sete de ea nu poate avea decat 
o persoana. Dinamica eterna a cunoasterii implica nu 
numai misterul inepuizabil si apofatismul ce tine de el, ci 
si relatia intre Persoana suprema si persoana creata.

Teologia afirmativa exprima faramele ce se pot 
prinde din „fiinta" adevarului. Teologia negativa, con- 
stiinta sau evidenta ca aceste farame nu sunt totul, ca 
prin ele nu s-a terminat cunoasterea adevarului. Ea 
exprima constiinta sau evidenta misterului inepuizabil, 
care e ca atare izvorul inepuizabil al adevarurilor ce se



vor cunoaste in viitor. Teologia afirmativa face bilantul 
celor cunoscute pana acum. Teologia negativa da asigu- 
rari pentru cunoasterea viitoare. Departe, asadar, de a 
fi o marturie descurajatoare, teologia negativa este toc- 
mai aceea care invioreaza spiritul nostru cu perspecti- 
vele nesfarsite pe care misterul, ca san inepuizabil de 
adevaruri, de revelatii, i le deschide spiritului.
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VII
RUGACIUNEA CURATA

Dupa cum am vazut intr-un citat dat mai inainte, 
Sfantul Grigorie Palama cunoaste, ca treapta superioara 
teologiei negative, un apofatism mai apropiat de depli- 
natate si cu o mai pronuntata nota existentiala, realizat 
prin rugaciunea curata. E un extaz al tacerii interioare, 
o oprire totala a cugetarii in fata misterului divin, ina- 
inte de a cobori, in mintea astfel oprita de uimire, lumina 
dumnezeiasca de sus116.

Deci, inainte de a ne ocupa de treptele superioare ale 
cunoasterii lui Dumnezeu, prin tacere completa si prin 
vederea luminii dumnezeiesti, trebuie sa ne oprin asupra 
rugaciunii curate. Rugaciunea comporta ea insasi mai 
multe trepte, fiecare corespunzand uneia dintre treptele 
urcusului duhovnicesc pe care se poate afla omul. Caci 
rugaciunea trebuie sa-1 insoteasca permanent pe om in 
urcusul sau.

116 „ Apoi, dupa ce mintea a lepadat pe incetul aceste legaturi, ca si pe cele 
cu lucmrile mai inalte decat acestea, iese intreaga din toate cele ce sunt, in vre- 
mea mgaciunii curate. Aceasta ie îre (eK oraan;) este cu mult mai inalta decat 
teologia prin negatie. Caci e proprie celor ajunsi la nepatimire. Dar inca nu are 
loc unirea, pana ce Mangaietorul nu va lumina de sus celui ce se roaga sezand 
in foisorul varfurilor naturale si asteptand fagaduinta Tatalui, si pana ce nu-1 
va rapi astfel prin descoperire, vederea luminii" (Sf. G rigorie Palama, Despre 
sfdnta lumina, in: Filocalia 7, p. 368; Coisl. gr. 100, f. 180 v ed. Hristou I, p. 569).
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Facand abstractie de rugaciunea, inferioa ra, prin care 
omul cere bunuri materiale, am putea judeca progre- 
sul in rugaciunea vrednica de lauda dupa doua criterii: 
dupa obiectul ei si dupa concentrarea mai apropiata sau 
mai putin apropiata desavarsirii, si dupa starea de liniste 
a sufletului ce se roaga. In ce priveste primul criteriu, 
Evagrie recomanda ca mai intai sa te rogi „sa te curatesti 
de patimi; al doilea, sa te izbavesti de nestiinta si de uitare; 
al treilea, de toata ispita si parasirea"117. In generalitatea lor, 
aceste trei feluri de rugaciuni deosebite dupa cuprinsul lor 
ar corespunde celor trei faze ale urcusului duhovnicesc: 
a purificarii, a iluminarii si a unirii. In ce priveste al doi
lea criteriu, pe orice treapta rugaciunea adevarata trebuie 
sa tinda catre a tine mintea nefurata de vreun gand, ori 
de vreo grija118; in masura in care reuseste sa alunge mai 
deplin si pentru mai multa vreme gandurile, e o rugaciune 
tot mai apropiata de desavarsire119. Rugaciunea desavar- 
sita este rugaciunea curata, adica aceea pe care o face min
tea cand a ajuns la capacitatea de a alunga usor si pentru 
multa vreme orice ganduri in vreme ce se roaga. Dar la 
aceasta capacitate ajunge omul numai dupa ce a dobandit

1,7 Evagrie P onticul, Cuvdnt despre rugaciune, in: Filocalia 1, p. 102.
118 „Lupta-te sa-ti tii mintea in vremea rugaciunii surda si muta, si te 

vei putea ruga" (Evagrie P onticul, Cuvdnt despre rugaciune, in: Filocalia 1, 
p. 100; Filocalia greacd, p. 178).

119 „Uneori, stand la rugaciune te vei ruga dintr-o data bine; [...] si 
mintea se afla in multa odihna rugandu-se curat. Alteori, amenintandu-ne 
obisnuitul razboi, mintea se lupta, si nu poate sa se linisteasca, deoarece 
s-a amestecat mai inainte cu felurite patimi. Totusi, cerand si mai mult, va 
afla." (Evagrie P onticul, Cuvdnt despre rugaciune, in: Filocalia 1, pp. 101-102; 
Filocalia greacd, p. 179.)
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libertatea de patimi. Nici macar gandurile nevinovate nu 
mai trebuie sa tulbure mintea in vreme ce se roaga, in vre- 
mea rugaciunii desavarsite. De aceea, rugaciunea curata 
se face numai dupa ce mintea s-a ridicat de la contempla- 
rea firii vazute si de la lumea conceptelor, cand mintea 
nu-si mai face nicio imagine si niciun concept120. De aceea, 
socotim ca rugaciunea curata se cunoaste si dupa faptul ca 
nu mai are vreun obiect, ci, dupa ce a trecut peste toate in 
ordinea valorii lor tot mai inalte, mintea nu mai cere decat 
mila lui Dumnezeu, simtindu-L ca pe Stapanul de a Carui 
mila atama.

S-ar mai putea adauga doua criterii in functie de care 
se evalueaza progresul rugaciunii: imputinarea cuvinte-
lor si inmultirea lacrimilor121.

» »

Pe culmile sale, rugaciunea e rugaciune curata prin 
faptul ca nu mai are niciun obiect si nu mai foloseste 
niciun cuvant, ci mintea adunata din toate este consti- 
enta ca se afla fata in fata cu Dumnezeu; de aceea se mai 
numeste si rugaciunea mintii.

Desigur, nici pe cele mai inalte culmi ale vietii duhov- 
nicesti nu se poate afla mintea tot timpul golita de orice 
continut, chiar si de idei simple, nepatimase, ale lucrurilor.

120 „Cel ce a atins nepatimirea inca nu se $i roaga cu adevarat. Caci 
poate sa urmareasca unele cugetari simple si sa fie rapit de intamplarile lor 
si sa fie departe de Dumnezeu." (Evagrie M onahul, Cuvant despre rugaciu
ne, cap. 55; in: Filocalia \, p. 105; Filocalia greaca, p. 181.)

121 „Lacrimile din rugaciunea ta sunt un semn al milei lui Dumnezeu, 
de care s-a invrednicit sufletul tau in pocainta lui" (Sf . Isaac S irul, Cuvdntul 
33, in: Filocalia 11, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 217). „Tacerea este taina 
a veacului viitor, iar cuvintele, unealta a lumii acesteia." (Sf . Isaac S irul, 
Epistola a III-a, in: Filocalia 11, p. 555.)
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Daca totusi i se cere celui ce se straduieste dupa desavar- 
sire sa-si faca rugaciunea tot mai putin intrerupt, aceasta 
e propriu-zis o pomenire tot mai neincetata a numelui lui 
Dumnezeu sau a celui al lui Iisus, insa nu cu excluderea 
ideilor nevinovate, ci paralel cu ele, ca un mijloc de men- 
tinere a sa in curatie122. Deci, „rugaciunea neincetata" este 
altceva decat „rugaciunea curata sau mintala", in vremea 
careia mintea nu mai are nicio idee, niciun gand, afara de 
gandul, fara forma, la Dumnezeu.

Desigur, intre „rugaciunea neincetata" si „rugaciu- 
nea curata sau mintala" este o stransa legatura. Aceleasi 
putine cuvinte le folosesc si una, si alta. Pe urma, nu 
poate ajunge nimeni dintr-o data la rugaciunea desa- 
varsita, care este rugaciunea curata, daca nu s-a obisnuit 
sa-L aiba mereu pe Dumnezeu in cuget, daca nu i-a deve- 
nit o dulceata gandul la Dumnezeu. De aceea rugaciunea 
curata nu e decat flacara care se ridica din ce in ce mai 
des din focul rugaciunii neincetate.

In general, spiritualitatea rasariteana recomanda 
urmatoarele conditii pentru ca mintea sa ajungd la starea 
rugaciunii curate:

[1] Ca mintea sa se intoarca de la lucrurile din afara 
in launtrul sau, spre „inima" sa, parasind orice obiect.

Prin „minte", se intelege desigur lucrarea min- 
tii, revarsata spre lumea sensibila, cum explica Sfantul 
Grigorie Palama123. Iar inima, spre care trebuie sa se

122Marctj Ascetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 359.
123 „Unii intreaba cum ar putea trimite cineva mintea inauntru, cand

ea nu e despartita de suflet, ci e chiar in el? Acestia nu-si dau seama ca
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intoarca, nu e decat centrul sau, unde aflandu-se nu mai 
priveste in afar a, spre lucruri, ci spre Dumnezeu. Mintea, 
intorcandu-se in inima, se intoarce „acasa", se spune in 
Metoda lui Nichifor din Singuratate. Diadoh zice acestui 
centra, cand „camarile mintii", cand „adancul inim ii"* 124. 
Iar cand prin „minte" intelege lucrarea ei, atunci centrul 
ei este numit „inima", si cand prin minte intelege fiinta 
mintii, atunci centrul este numit „adancul mintii", sau 
„camarile inimii" etc.

[2] Sa mentina in preocuparea ei numai cateva 
cuvinte adresate lui Iisus, adica pomenirea Lui starui- 
toare, ca mijloc care o ajuta sa se stranga din imprasti- 
ere si o indruma spre tinta cea unica la care trebuie sa 
ajunga, odata ce chiar si rugaciunea cea mai curata tot 
trebuie sa pastreze gandul prezentei lui Iisus.

La Diadoh al Foticeii, aceste cuvinte se reduc la 
doua, adica la strictul esential pentru a tine gandul la 
Iisus ca stapan al nostru: „Doamne Iisuse". Mai tarziu, 
acestor cuvinte li s-au mai adaugat cateva. Prin ele nu se 
exprima o cerere particulars, caci aceasta i-ar da mintii 
un obiect, o forma definita, ci numai cererea generala a 
milei lui Hristos, sau simtirea necesitatii milei Lui. lata 
cuprinsul obisnuit al acestei scurte rugaciuni: „Doamne 
Iisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma pe

altceva e fiinta mintii, si altceva e lucrarea ei" (Cuvant II, triada I, la Pr. D. 
Staniloae, Viata si invatatura Sfdntului Grigorie Palama, p. V; ed. Hristou, I, 
p. 397-398).

124 D iadoh al F o ticeii, Cuvant ascetic, Cap. 59; in: Filocalia 1, p. 430; 
Filocalia greaca, p. 251.
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mine pacatosul". Ele cuprind, deodata cu constiinta 
prezentei lui Iisus, constiinta pacatoseniei proprii si a 
trebuintei de a fi miluit de Iisus. Ele exprima un raport 
al dependentei omului nu de o forta impersonala, ci de 
mila iubitoare a Persoanei supreme. Aceasta simtire nu 
are trebuinta de concepte pentru a fi traita, ci creeaza si 
sustine o stare unitara, simpla, existentiala, e umilinta in 
fata milostivului Iisus.

Prima cerinta se leaga in mod necesar de a doua. Daca 
mintea poate renunta la imagini si la concepte, nu poate 
renunta in general la o lucrare si la o simtire oarecare, afara 
de scurte momente de tacere sau de rapire interioara, obti- 
nute la capatul rugaciunii. De aceea, daca i se taie mintii 
iesirile in afara si e silita sa se intoarca spre centrul sau, „spre 
inima", trebuie sa i se dea un alt continut; adica acel conti- 
nut unic in care vrem sa se adune. De aceea spune Diadoh: 
„De patima molesitoare si aducatoare de toropeala vom 
scapa de ne vom tine cu tarie cugetul nostru intre hotare 
foarte inguste, cautand numai la pomenirea lui Dumnezeu. 
Caci numai intorcandu-se mintea la caldura ei va putea sa 
se izbaveasca fara durere de acea imprastiere. Cand ii inchi- 
dem mintii toate iesirile cu pomenirea lui Dumnezeu, ea 
cere o ocupatie care sa dea de lucru hamiciei ei. Trebuie sa-i 
dam pe Doamne Iisuse"125.

Prin intoarcerea mintii, adica a lucrarii ei, in inima, 
sau in adancul ei, avand ca preocupare necontenita scurta 
rugaciune adresata lui Iisus, se obtin mai multe lucruri:

125 D iadoh al F o ticeii, Cuvant ascetic, cap. 58-59; in : Filocalia 1, pp. 247-
248; Filocalia greaca 1. c. Vezi si N icodim  A ghioritul, Enchiridion, cap. 10, ed.
1801, la I. H ausherr, La m ethode d'oraison hesychaste, p. 157.
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[a] Mintea (lucrarea ei), nemaipetrecand in privirea 
lucrurilor externe, nu mai e primejduita sa fie furata de 
ganduri patimase126. Astfel, mintea isi biruie nestatorni- 
cia si imprastierea, devenind unitara si concentrate sau 
simplificata.

[b] Prin aceasta concentrare si prin numele lui Iisus, 
isi fereste si launtrul sau de ganduri pacatoase. Uneori, se 
spune ca trebuie pazita inima, ca sa nu intre in ea ganduri 
patimase, sau trebuie curatita de gandurile ce o stapa- 
nesc127. Dar Diadoh al Foticeii a explicat ca aceasta inima 
in care pot intra ganduri patimase nu e inima propriu- 
zisa, ci sunt regiunile din preajma inimii, deci, in general, 
interiorul sufletului. In el cauta sa patrunda „duhurile de 
jos", cum zice Sfantul Grigorie Palama, din subconstien- 
tul patimas128. Pazirea inimii, in acest sens, inseamna sa 
nu Iasi nesupravegheata vreo parte a sufletului, sau vreo 
miscare a trupului. In alt sens, pazirea inimii inseamna in 
fond pazirea mintii, ca ea sa nu piece din inima129.

126 Sf. Marcu Ascetul spune: „Mintea, indata ce se departeaza de inima 
si de cautarea Imparatiei lui Dumnezeu aflatoare in launtrul ei, da loc mo- 
melii (atacului) diavolului si devine susceptibila sa primeasca soapta lui cea 
rea" (Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 359).

127In metoda atribuita Sfantului loan Gura de Aur, se spune: „Gandul 
la Domnul nostru Iisus Hristos clatina toata lucrarea dusmanului din ini
ma, o invinge si o dezradacineaza treptat. Coborandu-se numele Domnului 
nostru Iisus Hristos in adancul inimii, pe cel care stapaneste peste intinde- 
rile inimii il infrange, iar sufletul il mantuieste". (La Pr. D. Stan iloae, Viata 
si invatatura Sfantului Grigorie Palama, p. 45).

128 La Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, 
VIII, Cuvdnt II, triada I; ed. Hristou, I, p. 402.

129 Metoda Sfantului loan Gura de Aur spune: „Tine-ti inima sub toata 
paza, ca nu cumva sa iasa gandul despre Dumnezeu, ci printr-o pomenire
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[c] Dar, chiar daca nu pot intra in inima insasi, gan- 
durile acestea, ingramadindu-se in jurul ei, nu o mai lasa 
sa se deschida. Punandu-se ca un nor de jur-impreju- 
rul ei, ea pierde obisnuinta de a privi deschis spre cer. 
Acesta devine pentru ea o simpla virtualitate, care nu-si 
mai face simtita existenta.

De aceea, la inceput, mintea ce vrea sa se intoarca 
spre inima gaseste anevoie locul ei. Trebuie sa lupte mult 
cu gandurile din jurul ei, ca sa-si faca drum spre ea si s-o 
deschida. Adica mintea isi recastiga greu obisnuinta de 
a privi prin inima spre Dumnezeu, de a fi preocupata 
de El, de a-si redeschide ochiul a carui functiune este sa 
vada cele spirituale. Cand lucrarea mintii obisnuita sa se 
ocupe cu cele exterioare si-a recastigat obisnuinta de a fi 
preocupata de Dumnezeu, cand s-a intors adica deplin 
in interior, in inima, deschizand-o pe aceasta, atunci ea 
se intalneste acolo fata in fata cu Dumnezeu, fara ca sa-L 
vada prin vreo imagine, sau sa-L cugete printr-un con
cept, ci traind prezenta Lui direct, sau simtindu-se in pre- 
zenta Lui130. Patrunzand in inima, da de Iisus Hristos aflat 
acolo de la Botez131. Cu alte cuvinte, lucrarea constienta a

neintrerupta si curata sa se intipareasca in sufletele voastre, ca o pecete, 
gandul la Dumnezeu". (La Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfdntului 
Grigorie Palama, p. 45).

130 Metoda Sfantului loan Gura de Aur zice: „Neincetat strigati in ini
ma numele Domnului Iisus ca sa inghita inima pe Domnul, si Domnul ini
ma, si sa devina cele doua, una. Lucrul acesta nu se face intr-o zi sau doua, 
ci intr-un timp indelungat si e trebuinta de multa straduinta si osteneala 
pana ce scoate din ea pe vrajmasul si Se va salaslui in ea Domnul". (La 
Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, p. 45).

131 Sf. Marcu Ascetul: „Si iarasi va avea mintea putere sa vegheze asu- 
pra inimii si sa o pazeasca cu toata strajuirea, incercand sa patrunda in cele
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mintii patrunde in supraconstientul sau transconstientul 
nostru, in care se afla harul lui Iisus Hristos, si pune in 
lucrare marile comori de acolo si capacitatea de a sesiza 
realitatile dumnezeiesti. Caci se pune intr-o comunicare 
vie cu Hristos Insusi, Izvorul tuturor puterilor si intele- 
surilor mai presus de fire.

Rugaciunea curata sau mintala nu mijloceste o 
cunoastere a lui Dumnezeu prin fapturi, ci prin adan- 
curile sufletului propriu, prin „inima". Aceasta e pro- 
priu-zis o simtire directa a Lui, caci omul uita si de inima 
atunci cand, adunat in ea, se simte in prezenta lui Iisus 
Hristos, in atmosfera Imparatiei cerurilor, aflata in laun- 
trul sau132. Sfantul Isaac Sirul spune ca atunci inceteaza 
in minte chiar si miscarea rugaciunii, caci e rapita de 
dumnezeirea si de maretia Stapanului, a Carui prezenta 
minunata e simtita. El spune: „Deci rugaciunea se intre- 
rupe in vremea rugaciunii din miscarea ei si mintea e 
prinsa si scufundata in uimirea rapirii si uita de dorinta 
din cererea e i"133.

[d] Starea aceasta se mai numeste „deschidere a ini- 
mii", pentru faptul ca este strabatuta de dragostea fata de 
Iisus134. Si pana nu incepe sa simta mintea o placere de a 
pomeni staruitor numele lui Iisus, cautand totodata spre 
cele din launtru, e semn ca inca nu a aflat „inima", sau ca

mai dinauntru si mai netulburate camari ale ei..., care sunt casa lui Hristos" 
(Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 360).

132S f . M arcu A scetul, Despre Botez, in  Filocalia 1, pp. 304, 299, 287.
133 Sf. Isaac S irul, Cuvantul XXXII, in: Filocalia 10, p. 210.
134 „Dragostea desavarsita a lui Hristos este deschizatura cea mai di

nauntru a inimii, unde a intrat ca Inainte-Mergator Iisus" (Sf. M arcu A sce
tul, Despre Botez, in : Filocalia l, p. 354).
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aceasta nu s-a deschis. Dar ajunge ca mintea sa faca acest 
efort de intoarcere in sine si de pomenire a numelui lui 
Iisus in mod staruitor. Caci facand asa, Insusi Domnul da 
la o parte zidul inimii si Se arata135, atragand mintea la 
Sine, sadind in ea iubirea fata de El136. Sau: „Harul insusi 
cugeta atunci impreuna cu sufletul si striga impreuna 
cu el: «Doamne Iisuse Hristoase»137. Caci numaidecat 
avem trebuinta de ajutorul Lui ca, unind si indulcind El 
toate gandurile nostre cu dulceata Sa, sa ne putem misca 
din toata inima spre pomenirea lui Dumnezeu si Tatal 
nostru"138.

Pentru ca cele doua cerinte esentiale mai sus amin- 
tite, care se potrivesc oarecum si rugaciunii neincetate, sa 
poata fi realizate mai usor, s-au cautat, in lumea mona- 
hismului rasaritean, anumite metode, care constau intr-o 
sprijinire a efortului mintii de a se intoarce in interior 
prin anumite procedee in care e angajat si trupul. Aceste 
procedee se bazeaza in general pe interdependenta din- 
tre suflet si trup, sau pe unitatea miscarilor lor. Precum 
starile suiietesti se prelungesc in atitudini exterioare si

135 S f . M arcu A scetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 341.
136 D iadoh al F o ticeii, Cuvdnt ascetic, cap. 59; in: Filocalia 1, p. 430; 

Filocalia greaca, p. 251: „Dar asa de strans si de neincetat sa priveasca la acest 
cuvant („Doamne Iisuse") in camarile sale, incat sa nu se abata nicidecum 
spre vreo inchipuire [...] Ca urmare, Domnul atrage sufletul la iubirea sla- 
vei Sale. Caci zabovind numele acela slavit si mult dorit prin pomenirea 
mintii in caldura inimii, sadeste in noi numaidecat deprinderea de a iubi 
bunatatea Lui."

137 D iadoh al F o ticeii, Cuvdnt ascetic, Cap. 61, in: Filocalia 1, p. 431; 
Filocalia greaca, p. 251.

138 D iadoh al F o ticeii, Cuvdnt ascetic, Cap. 61, in: Filocalia 1, p. 431.



ILUMINAREA 379

in miscari trupesti, asa gesturile si pozitiile exterioare, 
daca sunt insotite de concentrarea gandului asupra lor, 
au o influenta considerabila asupra starilor sufletului139. 
Un suflet smerit face trupul sa ingenuncheze, dar si o 
ingenunchere insotita de concentrarea gandului la Dum- 
nezeu provoaca o stare de smerenie in suflet. Spiritua- 
lismul abstract al unei parti a crestinismului apusean, 
manifestat pe terenul practicii religioase, e nefiresc. El a 
fortat atitudinile lui, realizandu-se numai printr-o oprire 
silita a valului de simtire care, nascandu-se in suflet, 
porneste spre trup, sau, nascandu-se dintr-o atitudine 
trupeasca, se intinde asupra sufletului.

139 Max S cheler, Vom Ewigen im Menschen: „Actul religios este in rada- 
cina sa spiritual, dar in repercusiunea sa unitara este totdeauna de natura 
psihofizica, nu numai de natura fizica [...]. Cel ce se roaga in genunchi, se 
roaga avand ideea de Dumnezeu altfel colorata decat cel ce se roaga stand 
[...]. Pascal a spus: «Pleaca-ti numai genunchiul, si vei deveni cucernic»" 
(pp. 555-557).



VIII
METODELE 

PENTRU INLESNIREA 
RUGACIUNII CURATE

„Metodele" care au fost concepute in Rasarit pentru a 
inlesni, prin anumite procedee, inaltarea mintii la ruga- 
ciunea curata (mai bine zis, variantele aceleiasi metode, 
fiindca deosebirile dintre ele stau in faptul ca una insista 
mai mult asupra unui amanunt, alta asupra altuia) sunt 
urmatoarele:

[1] Metoda purtand numele Sfantului Simeon Noul 
Teolog140. Ea este intitulata Metoda sfintei rugaciuni si 
atentii (MeOoboc; tf\c, Lepac; Ttpoa£uxp<; K ai 7iQoaoxp<;) si 
textul ei paleogrec a fost editat prima data de I. Hausherr 
in 1927141. Este cea mai veche pe care o cunoastem din
tre cele fixate in scris, aflandu-se intr-un codice de la

140 Metoda Sfantului loan Gura de Aur, care dateaza probabil dinainte 
de cea cunoscuta sub numele Sfantului Simeon Noul Teolog, nu o redam, 
deoarece nu contine niciun element de procedure tehnic-fiziologica, ci ple- 
deaza mai pe larg pentru recomandarile esentiale analizate mai tnainte: in- 
toarcerea mintii in inima si rostirea rugaciunii adresate lui Iisus. Vezi la Pr. 
D. Stan ilo ae, Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, pp. 44-45.

1411. H ausherr, La methode d'oraison hesychaste, Roma, pp. 54-76. Inain- 
te nu vazuse tiparul decat o parafraza neogreaca, in Filocalia greacd, editia 
a Il-a, vol. II, pp. 512-518, de unde a fost reprodusa in Migne, PG 120,701-710.
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sfarsitul secolului al Xl-lea sau inceputul secolului al 
XH-lea (Vat. gr. 658). E ceea ce a dovedit M. Jugie, impo- 
triva lui I. Hausherr142, care, reluand parerea altor autori 
potrivit careia metoda aceasta nu poate fi a lui Simeon, 
a sustinut pentru prima data opinia ca ar fi a lui Nichi- 
for Monahul, care a trait in a doua jumatate a veacului 
al XHI-lea143. Opinia aceasta a fost abandonata defini- 
tiv, in urma aflarii unui text de care am avut norocul sa 
dam noi in scrierile inedite ale lui Palama si pe care 1-am 
publicat in cartea noastra Viata si invatatura Sfdntului Gri- 
gorie Palama144. Palama, cunoscand metoda lui Nichifor 
Monahul, nu o identifies cu cea cunoscuta sub numele 
lui Simeon Noul Teolog, ci il cunoaste pe acesta ca bind 
autor al unei metode deosebite145.

Deci, chiar daca nu Simeon Noul Teolog e autorul 
acestei metode, ea e mai veche decat cea a lui Nichifor 
Monahul, datand din veacul al XHI-lea, odata ce Grigo- 
rie Palama primise de la antecesorii sai, intre care unii 
1-au cunoscut pe Nichifor Monahul, aceasta traditie.

Metoda lui Simeon Noul Teolog incepe prin a arata 
ca sunt trei feluri de rugaciuni. Primele doua sunt ama- 
gitoare, numai al treilea este „nascator de lumina". Inta- 
iul fel de rugaciune este insotit de lucrarea imaginatiei.

142„Les origines de la methode d'oraison hesychaste", in: Echos d'Orient, 
Avril-Juin, 1931, p. 179 sq.

143 „Les origines...", p. 179.
144Textul acesta se afla in Cuvantul II, triada II catre Varlaam, Cod. Coisl, 

gr. f. 157 r-v; ed. Hristou I, p. 404; Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfdn- 
tului Grigorie Palama, pp. 54-55.

145 Pr. D. Sta n ilo a e , Viata si invatatura Sfdntului Grigorie Palama, 
pp. 60-61; vezi Cuvantul II, triada I; PG 150, 1116 D.
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Cel ce se roaga isi ridica mainile, ochii si mintea la cer si 
incepe sa-si inchipuie cu mintea lucrurile dumnezeiesti, 
bunurile ceres ti, cetele ingeresti, locasurile sfintilor, pe 
scurt, toate cate le-a citit in Sfanta Scriptura le aduna in 
minte, in vremea rugaciunii, miscandu-si prin ele sufletul 
spre dragostea lui Dumnezeu, ba mai varsand si lacrimi. 
Astfel incepe sa se mandreasca fara sa-si dea seama si 
socoteste ca aceasta stare e un har al lui Dumnezeu. Une- 
ori, acest fel de rugaciune este insotit de pretinse feno- 
mene extraordinare, ca: viziuni luminoase, senzatii de 
miresme, glasuri ireale. Toate acestea sunt semnele unei 
rataciri care il poate duce pe om pana la nebunie. Cauza 
e c a n u a  dobandit intai nepatimirea si virtutile. El este in 
randul incepatorilor.

In al doilea fel de rugaciune, mintea, dupa ce s-a 
intors de la lucrurile sensibile si de la senzatiile ce vin din 
afara, aici se concentreaza asupra cuvintelor rugaciunii, 
aici examineaza gandurile ce navalesc in suflet, cautand 
sa le alunge. E o lupta care nu-1 lasa pe om sa se linis- 
teasca si sa-si lucreze virtutea. Primejdia cea mare ce-1 
pandeste pe cel ce se deprinde cu acest fel de rugaciune 
este slava desarta, care-1 face sa-i dispretuiasca pe cei- 
lalti. „Aceasta a doua rugaciune -  spune Metoda -  e mai 
buna decat cea dintai, precum o noapte cu luna plina e 
mai buna decat o noapte fara stele si fara lumina"146, sau 
cum tineretea depaseste pruncia duhovniceasca. Aceasta 
e faza psalmodiei, a indulcirii cu cuvinte duioase. In 
prima faza nu se putea psalmodia, deoarece „nu e cu

146 Sf. Simeon N oul Teolog, M etoda sfintei rugaciuni si atentiuni, in:
Filocalia 8, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 614.
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putinta a-I canta Domnului in pamant strain (cf. Psalmii 
136, 4), sau intr-o inima patimasa"147. Aceasta e rugaciu- 
nea celor progresati.

A1 treilea fel de rugaciune incepe prin ascultare si 
consta in aceea ca, in vremea ei, mintea pazeste inima 
si din adancul ei inalta cererile sale catre Domnul. Ea e 
rugaciunea barbatului duhovnicesc. Acest fel de ruga e 
posibil insa numai daca sufletul a ajuns in prealabil la 
nepatimirea desavarsita, lepadand toate afectiunile fata 
de lume, si, prin ascultare de un duhovnic, s-a deprins 
sa nu mai faca voile sale, ci si-a mortificat orice impati- 
mire fata de lume. Mintea acestuia nu mai poate fi atrasa 
de diavol prin nicio mestesugire spre diferite ganduri, ci 
ramane libera de toate, putand sa alunge usor orice gand 
ii vine, ca sa se roage cu inima curata. Acesta e inceputul 
de lunga durata al rugaciunii desavarsite.

Precum se vede, chiar dupa aceasta Metodd, la ruga
ciunea curata nu se ajunge dintr-o data prin intrebuinta- 
rea de catre oricine si oricand a unor metode fiziologice, 
cum au sustinut in deradere teologii apuseni, ci ea este 
incoronarea unor eforturi indelungate de purificare de 
patimi si de ganduri. Numai dupa ce a dobandit cineva 
o constiinta curata fata de Dumnezeu, de oameni si fata 
de lucrurile lumii, poate sa se foloseasca de acele pro- 
cedee ca de niste mijloace auxiliare pentru a dobandi 
rugaciunea curata. Deci, nu acestea sunt esentiale, ci 
starea permanenta pe care a obtinut-o cineva. Aceluia ii 
este usor oricum sa se roage curat. Asadar, cel ce a atins 
nepatimirea si curatia, vrand sa se inalte in anumite

147S f . S im eon  N oul T eolog, Metoda..., in : Filocalia 8, p. 622.
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rastimpuri la starea de rugaciune libera de orice gan- 
duri, trebuie sa-si adune mintea in adancul inimii si 
de acolo sa-si inalte rugaciunea catre Dumnezeu. El se 
poate folosi atunci, pentru adunarea mintii in inima, si 
de urmatoarele procedee auxiliare: „[...] sezand intr-o 
chilie linistita si intr-un colt retras, ia aminte sa faci ceea 
ce-ti spun: inchide usa si ridica-ti mintea de la tot ce 
e desert si vremelnic. Apoi, intoarce-ti partea de jos a 
obrazului tau, sau barba ta, spre pieptul tau, ca sa iei 
aminte, cu mintea ta si cu ochii tai sensibili, la tine insuti. 
Si tine putin si respiratia ta, ca sa tii si mintea si sa afli 
locul unde este inima ta, si acolo sa fie in intregime si 
mintea ta. La inceput, vei afla un intuneric si o grosime 
de nestrabatut148. Dar staruind si facand acest lucru ziua 
si noaptea, vei afla, o, minune, o bucurie nesfarsita. Caci 
indata ce afla mintea locul inimii, vede ceea ce nu crede. 
Vede vazduhul ce se afla in mijlocul inimii si se vede 
pe sine in intregime luminoasa si plina de puterea de 
deosebire. Si de aici inainte, indata ce mijeste un gand, 
inca inainte de a se alcatui si de a lua chip, il izgoneste 
cu chemarea lui Iisus H ristos."149

Dar Metoda cunoaste si un al patrulea grad de ruga
ciune, al batranului duhovnicesc, cand mintea nu mai 
duce lipsa de asemenea mijloace fiziologice auxiliare, 
de asemenea osteneli, pentru a ajunge la starea de con- 
centrare a sa in inima, ci dintr-o data realizeaza aceasta

148 Asa e in textul neogrec din Filocalia greaca. Amanuntul cu „buricul" 
se regaseste numai in textul paleogrec publicat de Hausherr si pare sa fi fost 
interpolat de unii adversari ai isihastilor.

149S f . S im eon  N oul T eolog, Metoda..., in : Filocalia 8, pp. 619-620.



ILUMINAREA 385

stare si ramane neclintita in contemplate. Abia aceasta 
incheie scara rugaciunii. De aici se vede ca recomanda- 
rile de ordin fiziologic le sunt de folos numai celor ce nu 
sunt deprinsi cu rugaciunea curata, ci sunt la inceputul 
deprinderii cu ea. Le sunt asadar adresate celor ce inca 
nu s-au statornicit in nepatimire.

Revenind la gradul al treilea al rugaciunii, descris 
in pasajul de mai sus, constatam ca adunarea mintii in 
inima cu chemarea lui Iisus Hristos, lumina ce o vede 
mintea ajunsa acolo si alungarea usoara a oricarui gand 
sunt elemente preluate intocmai de la Diadoh al Foti- 
ceii150. Ceea ce e propriu Metodei sunt urmatoarele ele
mente fiziologice:

[a] Indreptarea privirii spre piept, ca, paralel cu aceasta, 
mintea sa cerceteze si sd afle locul inimii.

[b] Comprimarea respiratiei.
Pentru ultimul amanunt, Metoda nu ofera nicio expli

cate , pe cand celelalte metode ofera toate explicatiile cu 
privire la respiratie. De aceea, e greu de crezut ca Metoda 
aceasta sa fi facut o asemenea recomandare fara sa pre- 
supuna cunoscute cateva explicatii.

Motivele acestea ne indeamna sa credem ca, desi e 
mai veche decat celelalte pe care le cunoastem, metoda 
atribuita lui Simeon nu e prima. Se vede ca circula ca 
traditie o practica implicand mai multe variante cu toate 
explicatiile lor. Cel ce a fixat in scris aceasta metoda a 
redat una dintre aceste variante. El si-a notat-o in scris 
incidental si mai mult pentru uzul propriu si al celor din

150Cf. D iadoh  al F o t ic e ii, Cuvdnt ascetic, cap. 58-59, in: Filocalia 1, 
pp. 429-430.
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jur, de aceea n-a dat explicable de rigoare, acestea fiind 
cunoscute din traditia orala.

[2] Dar, pe vremea isihasmului, metoda care se 
bucura de cea mai mare autoritate e cea a lui Nichifor 
Monahul. De aceea, chiar in acel timp, se vorbea foarte 
putin de Simeon ca autor al vreunei metode. Noi cre
dent, de altfel, ca ea niciodata nu s-a bucurat de vreo 
autoritate apreciabila, dat fiind faptul ca nu aducea nicio 
precizare importanta in privinta respiratiei.

Metoda lui Nichifor Monahul e a doua scrisa. Auto- 
rul s-a nascut pe la 1215 in Italia, iar pe la 1260 a venit in 
Athos, unde a deprins de la Parintii mai de frunte arta 
linistirii, ca pe urma sa devina, la randul sau, indruma- 
tor al celor mai tineri. „Acestora le-a si intocmit o colec- 
tie de explicari patristice, care intareste pentru lupta si 
arata felurile de razboaie si rasplatile si cununile biru- 
intei. Vazand el ca acestia nu pot lupta contra nestator- 
niciei mintii, le intocmeste si un procedeu prin care sa 
poata opri imprastierea si fantezia m intii"151. Unul din- 
tre acesti ucenici ai lui Nichifor a fost invatator si al lui 
Palama. Miscarea isihasta de la Athos a inceput propriu- 
zis prin Nichifor Monahul, deci procedeul lui a fost cel 
mai practicat. Dar intrucat si Nichifor a invatat de la 
altii mestesugul rugaciunii, procedeul lui reda in fond 
o practica existenta. Metoda lui, care in partea intai e o 
colectie de explicari patristice, iar in a doua, un procedeu

151 Vezi fragmentul din Cuvantul II, triada II al lui Palama, Cod. Coisl.
gr. 100, f. 157 r-v, descoperit si publicat prima data de Pr. D. Staniloae,
Viata si mvatatura Sfantului Grigorie Palama, pp. 54-57.
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propriu-zis, a fost publicata intai in Filocalia greceasca, 
unde se intituleaza Cuvant despre veghere si paza inimii152, 
iar de acolo, in Migne, PG, 147, col. 960.

lata procedeul care, dupa Nichifor, „duce repede la 
nepatimire si la vederea lui Dumnezeu":

„[...] stii ca rasuflarea pe care o rasuflam este aerul 
acesta. Si il respiram nu pentru altceva, ci pentru inima, 
caci ea este o pricina a vietii si a caldurii trupului. Deci 
inima trage aerul ca sa-si impinga caldura ei afara prin 
expirare, iar ei sa-si procure o temperatura buna. Iar pri- 
cinuitorul acestei lucrari, sau mai bine zis slujitor al ei, 
este plamanul, care, bind zidit de Facator fara desime, 
ca niste foale, primeste si scoate usor continutul lui. Ast- 
fel inima, tragand prin aerul respirat racoarea la sine si 
impingand de la sine caldura, pazeste fara abatere ran- 
duiala pentru care a fost zidita spre sustinerea vietii. 
Tu, deci, sezand si adunandu-ti mintea, impinge-o si 
sileste-o pe calea narilor pe care intra aerul in inima, sa 
coboare impreuna cu aerul inspirat in inima. Si intrand 
acolo, nu-ti vor mai fi fara veselie si fara bucurie cele de 
dupa aceea.

Si precum un barbat oarecare bind calatorit de la 
casa sa, cand se intoarce, nu mai stie ce sa faca de bucu
rie ca s-a invrednicit sa se intalneasca cu copiii si cu 
nevasta, asa si mintea, cand se intalneste cu subetul, 
se umple de o bucurie si de veselie de negrait. Drept 
aceea, frate, obisnuieste-ti mintea sa nu iasa degraba de 
acolo. Caci la inceput e nepasatoare poate, din pricina

152 N ichifor  d in  S inguratate, Cuvant despre trezvie, rugdciune si paza 
inimii, in: Filocalia 7, pp. 15-40; ed. a Il-a, vol. II, Atena 1893, pp. 236-241.
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inchiderii inauntru si a stramtorarii. [...] Dar trebuie sa 
stii si aceasta: ca, ajungand mintea acolo, nu trebuie sa 
taca si sa stea dupa aceea degeaba. Ci sa aiba ca lucru si 
ca indeletnicire neincetata rugaciunea: «Doamne Iisuse 
Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma!». Sa nu mai 
conteneasca niciodata din aceasta. Caci aceasta tinand 
mintea neimprastiata, o face sa nu poata fi prinsa si atinsa 
de momelile vrajmasului si o ridica la dragostea si dorul 
dumnezeiesc in fiecare zi. Iar daca, ostenindu-te mult, o, 
frate, nu poti totusi intra in partile inimii, precum ti-am 
aratat, fa ceea ce-ti spun si, cu ajutorul lui Dumnezeu, 
vei afla ceea ce cauti. Stii ca partea cugetatoare a fieca- 
rui om este in piept, caci inlauntrul pieptului, tacand noi 
cu buzele, vorbim, ne sfatuim cu noi insine, dam rand 
rugaciunilor, psalmilor si altora. Da-i deci acestei cuge- 
tari, departand de la ea orice gand -  si aceasta o poti 
daca vrei - , da-i deci pe: «Doamne Iisuse Hristoase, Fiul 
lui Dumnezeu, miluieste-ma!" si sileste-te ca, in loc de 
orice alt gand, sa strigi pururea inlauntru aceste cuvinte. 
Iar tinand aceasta mai multa vreme, ti se va deschide 
prin aceasta si intrarea inimii, precum ti-am scris, fara 
nicio indoiala, cum am cunoscut si noi prin cercare. Si iti 
va veni, impreuna cu luarea-aminte mult dorita si pla- 
cuta, si toata ceata virtutilor, dragostea, bucuria, pacea 
si celelalte [...]"153.

Cum se vede, in acest Cuvant, avem nu numai o 
metoda, ci doua: una care recomanda sa se caute de la 
inceput locul inimii si sa se trimita mintea acolo deodata

I53N ichifor  din  S inguratate, Cuvant despre rugaciune..., in: Filocalia
7, pp. 32-40.
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cu inspiratia; si alta care recomanda, pentru realizarea 
aceluiasi scop, rostirea simpla, dar persistenta a ruga- 
ciunii adresate lui Iisus. A doua nu se deosebeste de cea 
atribuita Sfantului loan Gura de Aur, ca dovada ca nu se 
socoteau numaidecat necesare procedeele fiziologice. Iar 
cea dintai nu ofera nicio indicatie cu referire la pozitia 
corpului, dupa cum nici la privirea ochiului, ci explica 
numai motivul pentru care trebuie organizata respiratia, 
ceea ce dovedeste sau ca e numai o explicate a unei reco- 
mandari ramase neexplicate in Metoda lui Simeon Noul 
Teolog, sau ca presupunea drept cunoscuta o practica 
existenta. Mai bine zis, observatia ca puterea curgatoare 
se afla in piept si ca ea trebuie sa rosteasca acolo unde se 
afla Rugaciunea lui Iisus ne-ar putea indreptati sa accep- 
tam ca Nichifor Monahul presupune o oarecare intoar- 
cere a privirii spre piept.

In orice caz, in metoda lui Nichifor, singurul ele
ment fiziologic oarecum curios este cel al respiratiei. El 
explica mai intai rostul pe care il implineste respiratia: 
acela de a mentine o temperatura moderata a inimii. In 
organism, are loc o ardere care produce o anumita cal- 
dura. Aceasta caldura o simte mai ales inima. Aerul pe 
care-l inspiram are rostul sa tempereze aceasta caldura. 
De fapt, e o experienta obisnuita ca inspirand intra in noi 
aer racoros, iar expirand emitem o suflare calda. Aceasta 
poate intretine o stare de calm si deci o putinta de pre- 
lungire a rugaciunii.

Dar metoda lui Nichifor se opreste aici cu expli
cable, netragand din ele concluziile practice, adica nu 
arata ca din premisele de mai sus rezulta necesitatea de 
a avea o respiratie regulata, pentru ca, pastrand in trup



o temperatura normala si o dispozitie fireasca, aceasta 
sa inraureasca in bine si viata sufleteasca si sa poata pre- 
lungi in timp si rugaciunea. De pilda, se stie ca o respi- 
ratie accelerata, adica neprimirea de aer racoros sufici- 
ent (de aer bogat in oxigen) si neeliminarea suficienta 
a aerului cald (incarcat cu bioxid de carbon), sporeste 
caldura in trup si, cu aceasta, induce o stare de neliniste. 
Omul care respira prea repede nu poate cugeta linistit. 
De asemenea, omul cuprins de patima, in momentele 
acelea, respira accelerat, pufneste, cum se zice, pe nas 
si pe gura, pentru ca neluand destul oxigen si nedand 
afara destul bioxid de carbon, acesta izbucneste fortat. 
Stapanirea unei patimi se obtine si printr-o calmare a 
respiratiei, ca dovada a interdependentei dintre suflet si 
trup. In general, se stie ca linistea si stapanirea de sine 
sunt impreunate cu un „sange rece", cu o temperatura 
neaprinsa de o respiratie grabita, de vreo miscare din 
trup. Stomacul plin, de pilda, incalzeste sangele, pe cand 
foamea tine un sange rece.

Nichifor nu foloseste termenii stiintifici de „ardere", 
„oxigen,/ sau „bioxid de carbon", pe care i-a adus chimia 
de mai tarziu. Dar observatiile lui sunt o inregistrare pre- 
cisa a unui proces, dupa latura lui empirica, deci redau, 
in felul lor, un adevar stiintific.

Intrucat nu duce explicable pana la capat, ci le intre- 
rupe inainte de a trage vreo concluzie, se vede ca nici 
metoda lui nu reda toate temeiurile care au stat la baza 
acestor procedee si pe care cu siguranta le cunosteau 
multi, sau pe care, in orice caz, le-au cunoscut initiatorii 
acestor practici. Deci, se vede ca si ea se baza nu numai 
pe Metoda lui Simeon, ci pe o practica deja existenta,
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ca si cea din urma. Din acest punct de vedere, Metoda 
lui Simeon e mai complexa, pentru ca, desi nu da nicio 
explicate, recomanda o retinere a respiratiei, pe cand a 
lui Nichifor da explicate, dar nu scoate din ele concluzia 
recomandarii practice a retinerii respiratiei. In Metoda 
lui Simeon, se spunea insa: „Comprima-ti deci inspiratia 
aerului, ca sa nu respiri usor".

S-ar parea ca este o contrazicere in cuprinsul acestor 
metode. Pe de o parte, ele socotesc ca o respiratie accele
rate tulbura starea launtrica prin faptul ca nu absoarbe si 
nu elimina aerul in masura suficienta, si deci recomanda 
o respiratie care sa faca acest lucru in mod satisfacator. 
Pe de alta, recomanda sa se comprime respiratia ca sa 
nu se respire usor, ceea ce ar insemna tot o insuficienta 
primire si eliminare de aer, avand ca urmare o accelerare 
a respiratiei. Dar la o privire mai atenta constatam ca o 
comprimare a inspiratiei si a expiratiei nu inseamna o 
imputinare a aerului primit si eliminat, ci numai prelun- 
girea acestor acte, deci o rarire a lor. Aerul se primeste 
si se elimina treptat, nu deodata, dar tocmai de aceea 
se primeste si se elimina deplin. Abia prin aceasta com
primare se implineste procesul respiratiei Temperatura 
corpului ramanand constanta, si dispozitia lui, si deci 
si a sufletului, se pastreaza normale si statornice. Afara 
de aceea, aceasta desfasurare a procesului de respiratie 
tine intr-o stare linistita intreg organismul, iar mintea se 
poate concentra netulburata in meditatia ei.

Dar Nichifor Monahul, desi pornise la aceste expli
catii, se opreste inainte de a trage concluziile si trece la 
o alta idee in legatura cu respiratia, sau mai bine zis se 
arata preocupat sa traga o alta concluzie din caracterul
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ritmic al respiratiei. El, deci, dupa ce a aratat ca rostul res
piratiei este acela de a pastra o „temperatura potrivita" 
in organism, continua: „Tu, deci, sezand si adunandu-ti 
mintea, impinge-o si sileste-o pe calea narilor, pe care 
intra aerul in inima, sa coboare impreuna cu aerul inspi- 
rat in inima"154. E vorba nu de fiinta mintii, cum explica 
Palama, ci de lucrarea ei, adica de cugetare sau de aten- 
tie. Prin aceasta recomandare, atentia e oprita de la a se 
indrepta spre lucrurile din afara si e intoarsa spre interior. 
Desigur, atentia nu e ceva fizic, ca sa poata fi trimisa pe 
nari cu aerul la inima. Dar nu e mai putin adevarat ca ea 
poate urmari o miscare fizica. Aici se recomanda ca aten
tia sa urmareasca miscarea aerului pana la inima. Intru- 
cat insa noi nu simtim miscarea aerului dupa ce trece de 
plamani, drumul mai departe pana la inima trebuie sa-1 
faca atentia noastra cu inchipuirea. Dar nici la inima fizica 
nu trebuie sa se opreasca, ci sa treaca dincolo, la inima 
spirituals, depasind toate. Propriu-zis, aceasta se intenti- 
oneaza: cugetarea sa se intoarca asupra sa, renuntand la 
orice obiect definit. Iar cum pe sine nu se poate sesiza, i se 
da ca preocupare, dupa ce s-a retras de la toate, gandul la 
Iisus Hristos. Urmarirea liniei inspirarii e un mijloc auxi- 
liar pentru aceasta retragere a atentiei de la lucruri, pentru 
intoarcerea cugetarii asupra ei insesi.

Mare rol joaca aci inchipuirea. Simtirea cursului pe 
care-1 urmeaza aerul spre inima, atragand atentia noas
tra asupra lui, ne face sa ne inchipuim cum, paralel cu el, 
se duce si cugetarea noastra spre interior. Ea se si duce

154 N ichifor  din  S inguratate, Cuvant despre rugdciune.. in : Filocalia
7, pp. 37-38.



ILUMINAREA 393

de fapt. Dar nu pe un drum material si nu se opreste la 
inima materials. Urmarea de catre atentie a acestui drum 
material usureaza si simbolizeaza miscarea pe care o 
face cugetarea intoarsa spre ea insasi, dupa cum duce- 
rea mainii la frunte e un gest care usureaza concentra- 
rea mintii. Inspirarea trebuie sa se faca prelung, pentru 
ca paralel cu ea se duce si cugetarea spre interior, pana 
unde nu mai e nimic decat ea insasi cu gandul la Iisus. Iar 
acest act trebuie sa dureze, ca sa se obisnuiasca a merge 
intr-acolo si a ramane acolo. Desigur, retinerea mintii in 
inima mai multa vreme nu se mai realizeaza numai prin 
prelungirea inspiratiei, ci si prin intarzierea expiratiei. 
Dar recomandarea aceasta n-o mai face apriat Nichifor 
Monahul. O face insa Grigorie Sinaitul in Metoda lui, care 
pe de o parte reia recomandarea din Metoda lui Simeon 
Noul Teolog, de a se retine inspirarea, pe de alta trage 
din ea si concluzia necesara a raririi expiratiei, aratand 
cum e necesara si aceasta pentru ramanerea mintii mai 
mult in inima. Daca Nichifor arata cum prin inspiratie 
poate fi impinsa mintea spre inima, Grigorie Sinaitul 
arata cum prin rarirea expiratiei poate fi tinuta mai mult 
timp acolo.

Metoda lui Grigorie Sinaitul aduce prin urmare noi 
lamuriri, nefacand desigur decat sa noteze alte explicatii 
din ansamblul mai vast care insotea o practica existenta. 
Deci, daca Metoda lui Simeon nu are nimic deosebit, ulti- 
mele doua metode se intregesc reciproc, sau se comple- 
teaza in redarea unei practici existente.

[3] Grigorie Sinaitul s-a nascut pe la 1255. Pere- 
grinand prin Cipru, Sinai si Creta, unde a invatat de la
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pustnicul Arsenie practica isihasta155, el n-a putut sosi la 
Athos inainte de a avea cel putin 35-40 de ani, asadar, nu 
inainte de 1290-1295, daca nu si mai tarziu. Or, pana la 
data aceasta, metoda isihasta a rugaciunii fusese facuta 
cunoscuta si practicata in Athos de Nichifor Monahul 
si de cei de la care acesta a invatat-o, ca si de ucenicii 
sai. Asa ca nu se poate spune ca el a introdus aceasta 
metoda in Athos, ci doar, cel mult, ca a adus o reinvio- 
rare a practicarii ei.

Imparatul unionist Mihail VIII Paleologul exilandu-i 
si omorandu-i, intre 1277-1281, pe calugarii antiuni- 
onisti din Athos, Sfantul Munte se va fi resimtit multa 
vreme de aceasta pustiire. Nichifor Monahul, care era 
foarte batran, nu va mai fi apucat sa se intoarca in Athos. 
Putem chiar presupune ca Arsenie, calugarul Cretan care 
1-a introdus pe Grigorie Sinaitul in practica isihasta, va 
fi fost vreun refugiat din Athos si nu va fi fost cu totul 
strain de Nichifor Monahul, exilat el insusi in vreo insula 
destul de apropiata de Creta. Astfel, Grigorie Sinaitul 
nu pare sa fi fost un initiator, ci doar un reorganizator, 
un ravnitor si un talmacitor in scris al practicii isihaste. 
Aceasta ar rezulta si din faptul ca el nu este o tinta a ata- 
curilor lui Varlaam, ca Nichifor Monahul, sau a atacu- 
rilor de la sfarsitul veacului al XlV-lea, ca Simeon Noul 
Teolog. Varlaam ataca precis metoda lui Nichifor Mona
hul si pe cea al carei autor este Simeon Noul Teolog, dar 
nu si pe cea a lui Grigorie Sinaitul. Palama nu-1 pome- 
neste niciodata pe Grigorie Sinaitul, cum nu-1 pomenesc

155 J. Bois, „Gregoire le Sinaite et l'hesychasme a Athos au XIV siecle", 
in: Echos d'Orient, 1901-1902 (v), p. 67.
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nici autorii isihasti Calist si Ignatie, in Cele 100 de capete, 
ei de altfel nepomenindu-1 nici pe Simeon Noul Teolog, 
ci referindu-se numai la Metoda lui Nichifor Monahul156. 
Interesant este insa ca Grigorie Sinaitul il pomeneste, in 
Metoda sa, pe Simeon Noul Teolog si foloseste cuvinte 
din Metoda acestuia, dar nu pomeneste nimic de Metoda 
lui Nichifor.

lata acum Metoda lui Grigorie Sinaitul157:
„Sezand deci de dimineata pe un scaun ca de-o 

palma, aduna-ti mintea din partea conducatoare ( c k  t o u  

pyepoviKOu) in inima si tine-o in ea. Aplecandu-te apoi 
cu incordare, ca sa simti durere (cpnovog) in piept, in 
umeri si in grumaz, striga staruitor cu mintea sau cu 
sufletul ( v o e q c o c ;  r j  i [;u x i k 6 c ) :  «Doamne, Iisuse Hristoase, 
miluieste-ma!». Pe urma, [...] muta-ti mintea la cealalta 
jumatate si zi: «Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma!». Dar 
zi mult fiecare jumatate, caci nu trebuie sa le schimbi 
necontenit, din lene, fiindca plantele ce se rasadesc conti- 
nuu nu prind radacina. Infraneaza-ti si miscarea plama- 
nilor, ca sa nu rasufli in voie158, caci suflarea plamanilor, 
care porneste de la inima, intuneca mintea si risipeste 
cugetarea, rapind-o de acolo. Ca urmare, sau o preda 
roaba uitarii sau o face sa cugete unele in locul altora, 
indreptandu-se, fara sa simta, spre cele ce nu trebuie. Iar

156 Pr. D. Stan iloae, Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, pp. 62- 
63; Centuria lui Calist si Ignatie, in: Filocalia greaca, ed. 3, vol. IV, pp. 196-295.

157 Ea este publicata in Filocalia greaca, vol. II, ed. II, p. 268 si in PG 150, 
1316D; in: Filocalia 7, pp. 206-208.

158 Ideea din propozitia aceasta e luata din metoda asociata numelui 
Sfantului Simeon Noul Teolog.
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de vezi ivindu-se sau luand chip in mintea ta necuratiile 
duhurilor sau ale gandurilor, sa nu te sperii. Chiar daca 
ti se arata intelesuri bune ale lucrurilor, nu le baga in 
seama. Ci infranandu-ti rasuflarea, pe cat e cu putinta, si 
incuind mintea in inima si savarsind neincetat si staru- 
itor chemarea Domnului Iisus, sa le arzi si sa le opresti 
pe acestea, iar pe ei sa-i biciuiesti in chip nevazut prin 
dumnezeiescul nume. Caci zice Scararul: «Biciuieste 
pe vrajmasi cu numele lui Iisus, fiindca nu e arma mai 
puternica decat aceasta, in cer si pe pamant»."159

Cat priveste rostirea Rugaciunii lui Iisus, „[...] unii 
Parinti, zice Grigorie Sinaitul, invata sa se faca ruga- 
ciunea cu gura, altii, cu mintea. Eu o zic cu amandoua. 
Caci uneori slabeste mintea a o grai, lenevindu-se; iar 
alteori, gura. De aceea trebuie sa ne rugam si cu gura, si 
cu mintea. Dar trebuie sa o spunem linistit si fara zgo- 
mot, ca nu cumva glasul sa tulbue simtirea si atentia 
mintii si sa le impiedice. Aceasta, pana ce mintea, obis- 
nuindu-se cu lucrarea, va inainta in ea si va lua putere 
de la Duhul sa se roage in intregime si cu putere. Atunci 
nu mai e de trebuinta sa se rosteasca cu gura, dar nici 
nu se mai poate. Atunci ajunge sa se faca toata lucrarea 
numai cu m intea."160

Aceasta ar fi ceea ce Metoda lui Simeon Noul Teolog 
numeste al patrulea grad al rugaciunii. Regula respira- 
tiei e doar un mijloc care ajuta in parte intoarcerea mintii 
spre ea insasi. O intoarce statornic Duhul dumnezeiesc, a

159 G rigorie S in aitu l , Despre linistire si rugdciune, in : Filocalia 7,
pp. 206-208.

160 G rigo rie  S in aitu l , Des pre linistire si rugdciune, in : Filocalia 7, p. 222.
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Carui lucrare se resimte dupa ce ne-am straduit mult sa 
dobandim rugaciunea curata. „ Afla ca nimenea nu poate 
de la sine, zice Grigorie Sinaitul, sa tina mintea, de nu 
va fi tinuta de Duhul. [...] Caci prin calcarea poruncilor 
Celui Ce ne-a nascut pe noi a doua oara, ne-am despartit 
de Dumnezeu, pierzand simtirea intelegatoare a Lui si 
unirea cu El intru simtire. Alunecand mintea de acolo si 
despartindu-se de Dumnezeu, e purtata in toate partile 
ca o roaba. [...] Rasuflarea cu gura stransa tine mintea, 
dar numai in parte, si iarasi se imprastie. Dar cand vine 
lucrarea rugaciunii, ea tine cu adevarat mintea la sine si 
o veseleste si o libereaza din robie."161

/s  ’  ’

In metoda lui Grigorie Sinaitul, nu mai gasim expli- 
catia din metoda lui Nichifor Monahul, pentru ce se 
face respiratia, nici recomandarea de a impinge cuge- 
tarea deodata cu aerul spre inima, dar gasim alte doua 
amanunte:

[a] o explicare a recomandarii din metoda Ini Simeon 
Noul Teolog de a retine respiratia;

[b] recomandarea de a rosti alternativ cuvintele rugdciu- 
nii lui Iisus.

Respiratia trebuie retinuta, dupa Grigorie Sinaitul, 
pentru ca astfel se intarzie iesirea grabita sau brusca a aeru- 
lui de la inima, ceea ce provoaca o intunecare a mintii, sau o 
iesire a ei din launtru. De fapt, o expiratie pripita si zgomo- 
toasa pe de o parte nu lasa timp cugetarii sa se concentreze 
pe incetul spre interior, iar pe de alta, ii atrage atentia spre 
ea, scotand-o din launtru. De aceea e bine ca atat inspirarea,

161 G rig o rie  S in a itu l , Despre linistire si rugaciune, in : Filocalia 7, 
pp. 222-223 (PG 150, 1332 B C).
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cat si expirarea sa se faca prelung si fara zgomot. Daca cel 
ce se roaga se obisnuieste cu acest ritm lent si prelung al 
respiratiei, ea nu-1 mai deranjeaza, ci ii serveste doar pentru 
concentrarea mintii in interior. Acela uita ca are o respira- 
tie, desi ea ii prilejuieste aceasta concentrare.

Grigorie Sinaitul e cel dintai care ne spune ca scurta 
rugaciune adresata lui Iisus trebuie impartita in doua si 
ca fiecare jumatate trebuie rostita mai multa vreme. De 
fapt, daca rugaciunea s-ar spune intreaga de fiecare data, 
ar sili atentia sa treaca pe la prea multe cuvinte, si mintea 
nu s-ar putea concentra. In timpurile urmatoare, se vor 
da noi recomandari in privinta aceasta.

[4] Sfantul Grigorie Palama, aparandu-i in scrierile 
sale pe cei ce se folosesc de asemenea mijloace auxili- 
are, nu le socoteste ca absolut necesare, ci doar ca folosi- 
toare in oarecare masura pentru incepatori. De aceea, nu 
toti le recomanda, ci doar unii. „Iar a indemna mai ales 
pe incepatori sa priveasca asupra lor si sa-si mane prin 
respiratie mintea inauntru, nu e ceva de reprobat. Cine, 
cugetand corect, ar dezaproba ca cei ce nu au inca mintea 
capabila sa se contemple pe ea insasi, sa si-o concentreze 
prin oarecare metode (pr]Xa v a ^)? Mintea celor ce sunt 
la inceputul acestei nevointe, chiar concentrate fiind, se 
risipeste adesea si deci trebuie readunata adesea; le scapa 
mereu mintea pentru ca sunt neexperimentati si pentru 
ca anevoie se contempla ea pe sine insasi, bind si foarte 
nestatornica. De aceea sunt unii care ii indeamna pe ince
patori sa fie atenti la respiratia ce iese si se intoarce des 
si s-o retina putin, ca sa-si retina astfel si mintea, obser- 
vand-o in cursul respiratiei. Aceasta, pana ce, inaintand
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cu ajutorul lui Dumnezeu si facandu-si mintea in stare 
sa nu mai simta cele din jurul ei si sa nu se amestece cu 
ele, vor putea s-o concentreze in chip sigur asupra unei 
gandiri unitare"162.

Desi Sfantul Grigorie Palama nu aminteste decat de 
Simeon Noul Teolog si de Nichifor Monahul, explicatia 
privitoare la retinerea respiratiei n-a putut-o lua decat fie 
din metoda lui Grigorie Sinaitul, fie din practica insasi, 
din care va fi luat-o si acela.

[5] In scrierea lui Calist si a lui Ignatie Xanthopol, se
fac doua precizari asupra felului in care trebuie sa se ajunga 
la adunarea mintii in inima si la concentrarea ei intreaga 
in Rugaciunea lui Iisus. In general, scrierea reda metoda lui 
Nichifor, dar nu e straina nici de cea asociata numelui lui 
Simeon Noul Teolog si nici de cea a lui Grigorie Sinaitul, 
intrucat recomanda si ea sederea pe un scaun ingust (Gri
gorie Sinaitul), intr-un colt al camerei (Simeon Noul Teolog). 
„Dar nu simplu prin aceasta metoda naturala, adica prin 
inspirarea aerului, sau prin sederea intr-un loc linistit si 
intunecos, reuseste mintea sa ajunga la rugaciunea curata 
a unui singur gand in inima si la chemarea neimprastiata a 
Domnului Iisus Hristos, ci prin ajutorul harului dumneze- 
iesc. Acestea nu s-au nascocit de dumnezeiestii Parinti pen- 
tru altceva decat ca niste mijloace auxiliare (ouveoyd nooc, 
ovxa) pentru adunarea cugetarii si pentru intoarcerea la ea 
insasi din obisnuita imprastiere."163

162 Cuvantul II, triada /; la Pr. D. Staniloae, Viata si invdtatura Sfdntului 
Grigorie Palama, p. VII; ed. Hristou, I, pp. 399-400.

163 C a list  §i Ignatie Xanthopol, Metoda si reguldfoarte amdnuntita, care 
are mdrturiile sfintilor si poate fi intrebuintata, cu ajutorul lui Dumnezeu, de catre
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Precizarile pe care le aduc Calist si Ignatie sunt aces- 
tea: „Dupa ce apune soarele, chemand pe atotputerni- 
cul Domn, Iisus Hristos, in ajutor, sezi pe un scaunel, 
intr-o chilie linistita, neluminata. Si adunandu-ti mintea 
din hoinareala obisnuita pe afara si impingand-o linistit 
prin inspirarea aerului, tine rugaciunea sau pe «Doamne, 
Iisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma», intro- 
ducand adica oarecum, deodata cu inspiratia, in chip uni
tar, si cuvintele rugaciunii". Ei recoinanda ca, deodata 
cu cugetarea la aceste cuvinte, sa se cugete si la moarte, 
la judecata, la rasplata faptelor bune si la pedeapsa celor 
rele; ba, cel ce se roaga sa se socoteasca pe sine mai paca- 
tos ca toti oamenii si mai necurat ca dracii. Cugetand astfel 
la chinurile vesnice pe care va avea sa le suporte, incepe 
a-si simti inima strapunsa si ii pornesc lacrimile. Daca nu-i 
vin inca lacrimile, sa staruie pana ii vin. Caci acestea spala 
patimile si intinaciunile. „Iar daca nu vin lacrimile, scu- 
funda-te in aceste ganduri cu rugaciunea, un ceas; apoi 
ridicandu-te, rosteste cu luare-aminte Pavecernita cea 
Mica si, iarasi sezand, tine rugaciunea cu toata puterea, in 
chip curat si fara imprastiere, adica fara griji si fara vreun 
gand sau vreo inchipuire oarecare, ci cu multa trezvie, o 
jumatate de ceas, precum s-a spus."164

Tot asa se recomanda sa se ramana si dimineata, un 
ceas, intr-o stare de concentrare in rugaciunea curata,

cei ce-si aleg sa vietuiasca in liniste si singuratate, sau despre purtarea, petrece- 
rea si vietuirea lor si despre toate bundtdtile ce le pricinuieste linistirea celor ce 
se straduiesc cu ea cu dreapta judecata, Cap. 24, in: Filocalia 8, p. 82; Filocalia 
greaca, ed. II, p. 365.

164 C alist  §i Ignatie X anthopol, Metodd si regida.. Cap. 25, in: Filocalia 
8, p. 85; Filocalia greaca, ed. II, p. 365.
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apoi sa se inalte o rugaciune cantata, si iarasi o jumatate 
de ceas, rugaciune curata165.

In general, monahul trebuie sa se roage neincetat. 
„Mai bine sa aleaga moartea decat sa ramana o clipa fara 
rugaciune", caci „sufletul ce nu se misca spre rugaciune 
e mort", si „cel ce se roaga sta de vorba cu Dumnezeu"166. 
Dar nu oricand se poate concentra in rugaciunea curata, 
lipsita de orice gand, careia ii servesc ca mijloace prega- 
titoare si auxiliare recomandarile de mai sus.

Pe de alta parte, nu trebuie sa astepte cineva pana 
va fi consolidat deplin in nepatimire, ca sa incerce a se 
concentra in rugaciunea curata. Progresul in nepatimire 
si cel in rugaciunea curata se fac simultan. La inceput, 
cu mare osteneala se pot dobandi cateva clipe de ruga
ciune curata, si indata rasar ganduri cu care trebuie sa se 
lupte. „Trebuie sa inceapa de la frica de Dumnezeu si de 
la implinirea dupa putere a tuturor poruncilor indum- 
nezeitoare, de la negrija de toate lucrurile cu rost si fara 
rost si, inainte de toate, de la credinta si de la departarea 
deplina de la cele potrivnice, de la nazuinta curata, pre- 
cum s-a spus, spre Cel Ce este cu adevarat; sa creasca 
prin credinta care nu e rusinata si sa inainteze «la masura 
varstei plinatatii lui Hristos» (Efeseni 4, 13), prin dragos- 
tea intreaga dumnezeiasca, fierbinte si desavarsita, nas- 
cuta din rugaciunea curata si neimprastiata in inima, 
prin rugaciunea duhovniceasca nemiscata si neclintita si

165 C a l ist  j i  Igna tie  X an thopol, Metoda si regula..., Cap. 26, in : 
Filocalia 8, p. 86; Filocalia greaca, ed. II, p. 366.

166 C a l ist  §i Igna tie  X anthopol, Metoda si regula..., Cap. 29, in: 
Filocalia 8, p. 92; Filocalia greaca, ed. II, p. 367.
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prin iesirea (extazul), singura si nemijlocita, izvorata din 
desavarsita iubire, spre Cel Unul, prin rapirea si unirea 
cu Cel dorit la culme."167

Asadar, recomandarile metodelor, cu greutatile pe 
care le descriu, se adreseaza mai mult celor ce sunt la 
inceputul eforturilor de a dobandi rugaciunea curata, 
care prin urmare n-au ajuns la o nepatimire deplina. 
Numai incepatorilor li se recomanda si rostirea tutu- 
ror cuvintelor rugaciunii lui Iisus. Cei progresati raman 
numai cu numele lui Iisus, iar cei desavarsiti, numai cu 
pomenirea lui mintala neintrerupta. Daca tuturor li se 
recomanda pomenirea deasa a lui Iisus, sau o rostire a 
rugaciunii Lui, numai cei desavarsiti ajung la starea de 
rugaciune curata perpetua168. „Rugaciunea ce se savar- 
seste, cum s-a zis, inlauntrul inimii, insotita de luare- 
aminte si trezvie, fara niciun alt gand, deci si fara nicio 
nalucire, face ca mintea, prin cuvintele «Doamne, Iisuse 
Hristoase, Fiul lui Dumnezeu», sa se intinda in intre- 
gime spre Insusi Domnul Iisus Hristos, pomenit in chip 
nematerial si negrait; iar prin cuvantul «miluieste-ma» o 
face sa se intoarca si sa se miste spre ea insasi, nesupor- 
tand sa nu se roage pentru sine. Inaintand prin cercare, 
in chip unitar, spre iubire, se intinde cu totul spre Insusi 
Domnul Iisus Hristos, dupa ce a castigat incredintarea 
limpede despre lucrul de-al doilea."169

167C a list  §i Ignatie X anthopol, Metodd si reguld..., Cap. 46, in: Filoca- 
lia 8, p. 131; Filocalia greacd, ed. II, p. 379.

168C a list  §i Ignatie X anthopol, Metodd si reguld..., Cap. 52, in: Filoca
lia 8, p. 145; Filocalia greacd, ed. II, p. 383.

169 C a list  §i Ignatie X anthopol, Metodd si reguld..., Cap. 48, in: Filoca
lia 8, p. 134; Filocalia greacd, ed. II, p. 380.
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[6] Explicatii si mai detaliate asupra vechilor reco- 
mandari fiziologice, care se reduc in fond la intoarcerea 
privirii spre piept si la rarirea respiratiei, ne da Sfantul 
Nicodim Aghioritul, invatatul scriitor bisericesc din 
secolul al XVIII-lea170.

Cu privire la primul lucru, Nicodim spune: „Stiti ca 
orice lucrare are o relatie naturala cu fiinta si cu puterea 
care o pune in functie si se intoarce in mod firesc spre ea, 
si se uneste cu ea. Deci cand se elibereaza lucrarea mintii 
de toate lucrurile exterioare ale lumii prin pazirea sim- 
turilor si imaginatiei, trebuie readusa la fiinta si puterea 
ei, cu alte cuvinte trebuie facuta mintea sa intre in inima, 
care este organul fiintei mintii si puterii ei. Aceasta 
intoarcere a mintii, incepatorii trebuie sa se obisnuiasca 
a o face [...], aplecandu-si capul si rezemandu-si barbia 
pe partea de sus a pieptului". Prin intoarcerea mintii 
asupra sa, devine una, iar prin sine urea la cugetarea lui 
Dumnezeu. Intrand mintea in inima, ea nu trebuie lasata 
fara sa faca nimic, ci trebuie sa i se dea spre meditatie 
Rugdciunea lui Iisus.

Dar Nicodim nu repeta simplu ideea lui Diadoh171, 
ci ii da anumite explicatii:

„Dupa ce a intrat deci mintea in inima, ea nu tre
buie numai sa contemple, fara sa faca nimic mai mult, 
ci gasind ratiunea interioara (£v5ia0£TO v Aoyov) cu

170 Aceste explicatii sunt date in Enchiridion, cap. 90, ed. 1801, 
p. 157 urm. Noi le luam din I. H a u sh err , La Methode d'oraison hesychaste,
pp. 106-111.

171 D iadoh al F o ticeii, Cuvant ascetic, cap. 58-59, in: Filocalia 1, pp. 429- 
430; Filocalia greaca, ed. 3, vol. I, pp. 250-251.



care rationam si alcatuim opere, ne judecam si ne 
examinam, citim carti intregi in tacere, fara ca gura 
sa graiasca [...], sa nu-i mai permita sa zica alt lucru 
decat aceasta scurta rugaciune numita povoAoyiaTog, 
adica: «Doamne Iisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, 
miluieste-ma»."

Dar aceasta nu ajunge. Mai trebuie pusa in miscare 
puterea de vointa a sufletului; cu alte cuvinte, trebuie 
sa zica aceasta rugaciune cu toata vointa, toata pute
rea si toata dragostea. Sau, ca sa spunem mai limpede: 
ratiunea interioara trebuie sa fie atenta atat cu vederea 
sa mintala, cat si cu auzul sau mintal numai la cuvin- 
tele acestei rugaciuni si mai mult la lucrurile pe care le 
semnifica, iar aceasta s-o faca ramanand fara imagini, 
fara figuri, fara reprezentari, fara a cugeta la vreun alt 
lucru, fie el sensibil, fie inteligibil, fie din launtru sau 
din afara, fie el chiar un lucru bun. Caci daca Dumne
zeu este in afara de toate acestea, mintea, si ea, cautand 
sa se uneasca cu Dumnezeu prin rugaciune, trebuie sa 
iasa din tot ce e, fie sensibil, fie inteligibil, si sa se urce 
deasupra tuturor acestora, pentru a obtine unirea dum- 
nezeiasca. Cat despre vointa, ea trebuie sa se ataseze 
intreaga cuvintelor rugaciunii, in asa fel incat mintea, 
ratiunea interioara si vointa, aceste trei parti ale sufle
tului, sa fie una, si Cel Unu sa fie intreit. Caci in felul 
acesta, omul, fiind imaginea Sfintei Treimi, se ataseaza 
prototipului sau si se uneste cu el. Asa a spus marele 
dascal al rugaciunii si al trezviei mintale, dumnezeies- 
cul Grigorie Palama: „Cand unitatea mintii devine tre- 
ime ramanand unitate, atunci se uneste cu monada tre- 
imica a Dumnezeirii, inchizand poarta oricarei devieri
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si tinandu-se deasupra trupului si a lumii si a stapani- 
torului acestei lumi (7T£q I 7 tQ ocr£u xp < ;)"-

Asadar, Nicodim Aghioritul, pornind de la intoar- 
cerea privirii spre piept, care este pentru incepatori un 
mijloc care usureaza desprinderea cugetarii de lucrurile 
externe si concentrarea ei asupra sa insesi, asupra inde- 
finitului propriu, gaseste prilejul de a arata cum drumul 
spre contemplarea lui Dumnezeu trece prin eliberarea 
mintii de ingustarile acomodate obiectelor finite si prin 
aflarea indefinitului propriu. Caci in acest indefinit vede 
oglindit infinitul dumnezeiesc. Deci, concentrarea spre 
acest indefinit propriu este, in acelasi timp, o concen- 
trare a tuturor facultatilor ei spre infinitul dumnezeiesc. 
Insa unificarea aceasta a mintii in indefinitul ei nu se face 
dintr-o data, ci cu o prealabila punere in lucrare in acest 
scop a tuturor facultatilor mintale: mintea propriu-zisa, 
ratiunea si vointa. Mintea ar fi supraprivirea lucrarii 
intelegatoare, ratiunea ar fi cugetarea discursiva, care 
scoate in relief fiecare element al unui intreg cugetat si 
stabileste raporturile intre ele, iar vointa e indreptarea 
iubitoare spre Iisus a acestui intreg cugetat. Deci, la ince- 
put, nu ajunge o meditatie indistincta asupra cuvintelor 
rugaciunii, ci e necesara o evidentiere a tuturor intele- 
surilor cuprinse in ea, intelesuri existentiale care tre- 
zesc atasamentul iubitor al vointei fata de Hristos. De la 
aceasta analiza, si rationale dar si existentiala, a tuturor 
intelesurilor cuprinse in aceasta rugaciune, ne ridicam 
la o imbratisare si contemplare unitara a cuprinsului ei, 
indreptat spre Iisus cu toata dragostea.

In fond, mintea unificata la care vrea sa ne ridi
cam Nicodim Aghioritul, ca prin ea sa-L vedem pe
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Dumnezeu, nefiind o stare de abstractiune nemiscata, nu 
e decat mintea inflacarata de dragostea de Dumnezeu si 
constienta de pacatosenia proprie. Spre aceasta stare vor 
sa ne ridicam si Calist si Ignatie Catafygiotul, alti autori 
filocalici. Iar semnul ca am ajuns acolo e varsarea de 
lacrimi abundente.

Aceleiasi concentrari a mintii trebuie sa-i serveasca si 
retinerea respiratiei in vremea rugaciunii. Aici, Nicodim 
Aghioritul aduce, pe langa explicable de mai sus, o preci- 
zare pe care n-am intalnit-o inainte: respiratia nu trebuie 
sa se faca intr-o continuitate perfecta, cum s-a obisnuit 
firea noastra, ci trebuie retinuta un scurt rastimp, pana 
ce ratiunea interioara spune odata toata rugaciunea, tre- 
candu-si, se intelege, meditatia la toate cuvintele ei. Intru- 
cat o intrerupere totala a procesului de inspirare-expirare 
nu poate avea loc, si mai ales o intrerupere intre inspirare 
si expirare, cand se pare ca ar vrea sa plaseze Nicodim 
rostirea rugaciunii, credem ca e vorba tot numai de o pre- 
lungire a inspirarii putin peste ceea ce este obisnuit. Preci- 
zarea lui priveste mai ales faptul ca rostirea cuvintelor se 
ataseaza de inspirare, si nu de expirare, pentru ca, dupa 
spusa vechilor metode, prin inspirare se intoarce cugeta- 
rea spre interior. In vremea expirarii, e mai bine a se tacea, 
pentru ca sa se poata retine si cugetarea in interior si pen
tru a nu-i fi rapita atentia de cursul aerului.

Retinerea sau prelungirea aceasta a inspirarii putin 
peste obisnuinta produce si un fel de jena, de durere, de 
suferinta inimii, zice Nicodim Aghioritul, suferinta care, 
pe de o parte o umileste, o subtiaza, o frange, alungand 
din ea otrava placerii, iar pe de alta, o face sa atraga spre 
ea atentia puterilor mintale. Asadar, retinerea respiratiei,
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pe langa faptul ca prelungeste actul de concentrare a 
mintii in interior, produce si acea stare existentiala de 
umilinta si de zdrobire pana la lacrimi, pe care trebuie sa 
si-o castige mintea, adunandu-se intreaga in fata lui Iisus 
celui nevazut, dar simtit ca prezent.

De durerea aceasta trupeasca a trebuit sa vorbeasca 
inca Palama, aratand utilitatea ei, impotriva lui Varlaam; 
acesta concepea starea de rugaciune mintala ca pe una de 
pura intelectualitate comode, spre deosebire de Parintii 
Rasaritului, care o concep impreunata cu elemente exis- 
tentiale, de duiosie, de umilinta, de lacrimi, de durere 
resimtita fizic si, in acelasi timp, de bucurie ce se revarsa 
din adancul duhovnicesc al sufletului. Numai in extaz, 
pe treapta suprema a rugaciunii, sau dincolo si de ea, 
inceteaza orice simtire trupeasca172.

[7] Am vazut insa ca aproape toti autorii de pana aici 
cunosc, pe langa metoda mai complicate a retinerii respi- 
ratiei si a intoarcerii privirii spre piept, si o metoda mai 
simpla, care conste in simpla dar tot mai deasa rostire a 
cuvintelor: „Doamne Iisuse Hristoase, Fiul lui Dumne- 
zeu, miluieste-me pe mine pecetosul". In aceasta constau 
metoda atribuite Sfantului loan Gura de Aur si o aM  
metode, a Sfantului Simeon Noul Teolog si a lui Nichi- 
for Monahul. Cel din urme stabileste si raportul dintre 
aceaste metode mai simple si cealalte mai complicate: cel 
ce nu poate porni de la inceput cu aceea, se inceape cu 
rostirea simple si tot mai dease a rugeriunii lui Iisus.

172 Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, 
pp. 64-72; Cuvant II din cele posterioare, ed. Hristou I, p. 507 $.u.
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Aceasta cale a fost pusa in practica in veacul al XIX- 
lea in Rusia nu numai de catre monahi, ci si de asa-numi- 
tii pelerini, sau oameni evlaviosi care, renuntand la toate, 
umblau prin toata Rusia raspandind cuvantul lui Dumne- 
zeu, ba chiar si de oamenii care isi traiau viata obisnuita 
in societate. Raspandirea aceasta a Rugaciunii lui Iisus in 
paturile largi ale credinciosilor rusi ne-o descrie in forma 
de marturisiri ale unui pelerin, care a practicat-o, o carti- 
cica intitulata Marturisirile unui pelerin catre duhovnicul sau. 
Autorul ei a tinut sa ramana anonim. A fost tiparita prima 
data la Kazan, in 1883, de catre egumenul manastirii 
„Sfantul Mihail", care o copiase dupa un manuscris gasit 
la Athos. Povestirea pare sa apartina epocii dintre razbo- 
iul Crimeii si eliberarea robilor, adica intre 1856-1860173.

Dupa carticica aceasta, toata dezvoltarea vietii 
duhovnicesti, de la inceputurile ei pana pe cele mai inalte 
trepte, se face pe firul Rugaciunii lui Iisus. Viata duhovni- 
ceasca incepe cu rostirea orala in scurte rastimpuri a aces- 
tei rugaciuni, adancindu-se pe masura ce Rugaciunea lui 
Iisus se rosteste mai des, mai interiorizat si mai de la sine.

In povestirile pelerinului rus insa Rugaciunea lui Iisus 
trece prin trei faze. Faza intai, aceea a rostirii simple a ei, 
la inceput de trei mii de ori pe zi, apoi de sase mii de ori, 
pe urma de douasprezece mii, apoi tot timpul174. Dupa o 
vreme, practicantul ei poate trece la metoda atribuita lui

173 Noi am folosit traducerea germana Ein Russisches Pilgerleben, Berlin, 
Petropolis Verlag, 1925, traducere de Reinhold Walter. In limba franceza, a 
aparut sub titlul „Recits d'un pelerin russe", in: Irenikon, tom. IV, 1928, nr. 5-7.

m Ein russisches Pilgerleben, pp. 16-17, unde se descrie esecul incercarii 
de a aplica dintr-o data Metoda atribuita lui Simeon Noul Teolog.
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Simeon Noul Teolog, cautandu-si cu inchipuirea locul 
inimii si reglandu-si respiratia, pentru ca sa sincronizeze 
cuvintele rugaciunii cu bataile inimii si cu ritmul respira- 
tiei. Dar nici acum nu a ajuns inca la rugaciunea mintala. 
La aceasta ajunge cand mintea face de la sine rugaciu
nea, cu totul fara cuvinte, ca o miscare permanenta a ei, 
paralela cu bataile inimii. Daca primele doua trepte se 
numesc mai ales Rugaciunea lui Iisus, a treia se numeste 
cu deosebire „rugaciunea mintala" sau „rugaciunea 
curata". Prin urmare, R ugaciunea lui Iisus devine treptat 
rugaciunea mintala, desi continutul rugaciunii mintale 
este tot invocarea lui Iisus.

Sincronizarea obtinuta in faza a doua constituie o 
precizare a vechilor metode, desi nu-i exclus ca aceasta 
sincronizare sa fi existat si in practicile vechi, chiar daca 
metodele scrise nu ne-o spun explicit. Sincronizarea cu 
bataile inimii consta intr-o rostire sau gandire a fiecarui 
cuvant al rugaciunii odata cu o bataie a inimii. Aceasta, 
dupa ce practicantul ei s-a obisnuit sa-si reprezinte locul 
inimii si sa auda bataile ei. lata cum initiaza pelerinul in 
aceasta sincronizare pe un orb: „Dupa ce i-am citit din 
Filocalie ceea ce trebuie, a inceput sa ma roage sa-i arat 
cum poate afla cu mintea inima si cum poate introduce 
numele dumnezeiesc al lui Iisus Hristos in inima. Am 
inceput deci sa-i explic: «Iata, tu acum nu poti vedea 
nimic, dar poti sa-ti inchipui si sa-ti reprezinti cu min
tea ceea ce vedeai inainte, de pilda un om sau vreun 
lucru, sau vreun madular al tau, ca mana sau piciorul, 
si ti-1 poti reprezenta asa de viu ca si cand 1-ai vedea 
material in fata ta. Nu-i asa ca poti in felul acesta sa-ti 
indrepti ochii tai, chiar orbi, spre acel madular?» -  «Da,
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pot" raspunse orbul. -  «Atunci/ reprezinta-ti exact inima, 
indreapta-ti ochii intr-acolo, ca si cand ai strabate cu pri- 
virea prin piept, si reprezinta-ti-o cat poti mai viu, dar 
asculta cat mai atent, si cu urechea, cum se misca si bate 
de fiecare data. Daca te-ai concentrat in aceasta, incepe 
sa rostesti cu fiecare bataie a inimii, privind in ea, cuvin- 
tele rugaciunii. La prima bataie, zi sau cugeta cuvantul 
«Doamne», la a doua «Iisuse», la a treia «Hristoase»/ la a 
patra «miluieste-ma», la a cincea «pe mine» si repeta pe 
cat posibil aceasta."175

Dupa obisnuirea cu aceasta sincronizare, se incepe a 
se face si sincronizarea cu respiratia. Aceasta decurge in 
alt mod. In decursul inspiratiei se rosteste prima juma- 
tate a rugaciunii: „Doamne Iisuse Hristoase", iar in cursul 
expiratiei, a doua jumatate: „miluieste-ma pe mine"176.

Sincronizarea aceasta nu se poate realiza decat pre- 
lungind respiratia, ca durata inspiratiei sa corespunda 
duratei unui numar de cel putin trei batai de inima, in 
vreme ce se rostesc primele trei cuvinte ale rugaciu
nii. Dupa o oarecare obisnuinta, practicantul isi uneste

175 Ein Russisches Pilgerleben, pp. 149-150.
176 Pelerinul msa s-a introdus in aceasta practica astfel: „Deci mai intai 

ma straduii sa aflu locul inimii, cum invata Simeon Noul Teolog. Mi-am in- 
chis ochii, am privit cu mintea, adica cu inchipuirea, in inima si am cautat sa 
mi-o reprezint cum statea acolo in partea stanga a pieptului si am ascultat 
atent la bataile ei. Cu aceasta m-am ocupat cate o jumatate de ceas de mai 
multe ori pe zi. La inceput nu observam nimic decat intuneric; apoi mi-am 
reprezentat inima foarte clar si, la fel, miscarile din ea. Apoi am inceput sa 
introduc si sa scot rugaciunea din inima deodata cu respiratia, cum invata 
Grigorie Sinaitul si Calist si Ignatie. Privind adica spiritual in inima si inspi- 
rand aerul, imi reprezentam si rosteam: «Doamne Iisuse Hristoase», apoi 
scotand aerul: «miluieste-ma pe mine». (Ein Russisches Pilgerleben, p. 60).
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deplin respiratia si bataile inimii cu cuvintele rugaciu- 
nii lui Iisus, sau cu gandul la ele, incat nu mai e bataie 
de inima sau respiratie care sa nu fie impreunata cu ele. 
Rugaciunea devine o respiratie a vietii, a sufletului.

Aceasta sincronizare, daca ar consta numai intr-o 
obisnuinta de a rosti cuvintele rugaciunii simultan cu 
bataile inimii si cu respiratia, ar putea sa devina ceva 
mecanic. Dar accentul principal nu se pune pe cuvinte, ci 
pe cugetarea la fiecare cuvant, pana cand, in faza rugaciu
nii mintale, rostirea inceteaza, ramanand numai repetarea 
intelesului lor cu cugetul. Aceasta repetare cu intelegerea 
devine o obisnuinta neintrerupta. Paralel cu respiratia 
trupului se desfasoara, ca o alta respiratie, cugetarea nein
trerupta la Iisus, impreunata cu simtirea inimii. E rugaciu
nea permanenta a omului spiritual total. Atunci „numele 
Domnului s-a sadit in inima", cum zice metoda atribuita 
Sfantului loan Gura de Aur, sau „ inima a inghitit pe Dom- 
nul, si Domnul, inima, incat cele doua au devenit una" si 
inima nu poate bate fara ca mintea sa-L cugete pe Domnul, 
asa cum ochiul nu poate privi un lucru fara ca mintea sa-1 
vada. „Si, in sfarsit, dupa vreo cinci luni, simtii ca ruga
ciunea se desfasoara in mine fara nicio constrangere din 
partea mea si se executa de minte si de inima nu numai 
in starea de trezvie, ci chiar si in somn se lucra exact tot 
asa, si de nimic nu mai era intrerupta, nici macar pentru 
o clipa, indiferent ce faceam"177. Abia rugaciunea mintala 
e deci cu adevarat o rugaciune neintrerupta. „Nimic nu 
era impiedicat de aceasta rugaciune si de nimic nu era 
tulburata. Daca am vreun lucru de facut si rugaciunea se

177 Ein Russisches Pilgerleben, p. 63.
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desfasoara in inima de la sine, lucrul merge mai repede; 
daca ascult sau citesc ceva, rugaciunea nu inceteaza si eu 
simt in acelasi timp atat una, cat si alta, ca si cand as fi 
impartit in doua sau as avea doua suflete in piept"178.

Efectele acestei rugaciuni sunt uimitoare: „Dupa vreo 
trei saptamani, incepui sa simt o durere in inima, apoi o 
caldura, o pace si o liniste foarte placuta. Uneori parca 
simteam o cutremurare in inima. Era atat de usoara, de 
libera, de mangaiata. Uneori simteam o dragoste inflaca- 
rata pentru Iisus Hristos si pentru toata creatia lui Dum- 
nezeu. Uneori pomeau din ochii mei de la sine lacrimi 
pline de multumire catre Dumnezeu, Care mi-a impar- 
tasit mie, celui mai pacatos, un asemenea har. Uneori se 
ilumina intelegerea mea, de altfel atat de greoaie, incat 
cuprindeam si intelegeam cu usurinta lucruri la care ina- 
inte nici nu m-as fi putut gandi [...]. Incercam o iluminare 
a ratiunii, o patrundere a Sfintei Scripturi, o intelegere a 
duhului creatiei."179 „Cand incepui sa ma rog cu inima, 
toata imprejurimea mi se infatisa intr-o forma fermeca- 
toare: pomii, iarba, pasarile, pamantul, aerul, lumina, 
toate pareau ca vorbeasc catre mine, ca sunt aci pentru 
om, ca marturiseau dragostea lui Dumnezeu catre om 
si ca totul se ruga, totul lauda pe Dumnezeu. Atunci am 
inteles ce inseamna cuvantul Filocaliei: «a intelege duhul 
fapturilor» Si am vazut calea pe care trebuie mers pentru 
a ajunge sa stai de vorba cu fapturile lui Dumnezeu."180

178 Ein Russisches Pilgerleben, p. 64.
179 Ein Russisches Pilgerleben, pp. 61-62.
180 lata ce inseamna o adancire in ratiunile naturii, ale semenilor, ale 

Scripturii. Rugaciunea contribuie mult la aceasta adancire. Desi noi am
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Incheind acest capital, rezumam cele expuse in 
legatura cu metodele de usurare a concentrarii mintii in 
rugaciunea inimii, in urmatoarele puncte:

[a] Aceste metode nu sunt considerate neaparat 
necesare, ci doar mijloace auxiliare pentru cei ce nu sunt 
deprinsi sa-si adune mintea in interior si sa rosteasca 
neintrerupt cuvintele Rugaciunii lui Iisus. Cine incearca 
sa rosteasca neintrerupt aceasta rugaciune, constata ca 
fara o concentrare cel putin a atentiei la respiratie, nu 
se poate concentra mult nici in rostirea rugaciunii, sau, 
in orice caz, ca ii este necesar un efort de atentie mult 
mai mare. Respiratia, cu desfasurarea ei permanenta de 
la sine, este un fir de sprijin pentru concentrarea aten
tiei. Daca obisnuim sa asociem rostirea rugaciunii lui 
Iisus cu ea, ne va fi usor sa tinem aceasta rugaciune 
permanent.

[b] Dar pana la incercarea acestor metode, trebuie sa 
ne fi obisnuit cu a rosti intr-un mod mai simplu si mai 
nesistematic, dar tot mai des si cu gandul concentrat, fie 
rugaciunea lui Iisus intreaga, fie macar unul sau doua 
sau trei cuvinte din ea (Iisuse/, Doamne Iisuse!, Doamne 
Iisuse Hristoase!, Iisuse miluieste-ma!). Totodata, sa fi 
progresat in eliberarea de patimi si de griji.

asezat capitolul despre intelegerea duhovniceasca inainte de rugaciune, 
pentru iconomia lucrarii, rugaciunea, avand multe faze, nu lipseste nici de 
pe treapta intelegerii duhovnicesti a creatiei, contribuind si ea la acea intele- 
gere. In rugaciune, vorbind cu Dumnezeu, El iti raspunde si prin fapturi, ca 
niste cuvinte ale Lui, devenind straveziu si auzit prin ele. Dar bind cuvinte 
ale lui Dumnezeu, ele vorbesc in acelasi timp despre Dumnezeu, II lauda pe 
El, ne pun la incercare puterile de rabdare, de intelegere.
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[c] Nici in momentul in care incepem sa aplicam 
recomandarile acelor metode nu ne aflam pe cele mai 
inalte trepte ale vietii duhovnicesti, deci suntem, intr-o 
anumita privinta, incepatori; si cat timp aplicam acele 
recomandari, trecem prin anumite faze. La inceput, nu 
putem aplica decat una sau alta dintre acele recoman
dari. Unii raman toata viata la atat. Altii, cu vremea, le 
aplica pe toate.

[d] Rugaciunea din aceste faze inca nu e rugaciunea 
mintala, ci R ugaciunea lui Hsus. Rugaciunea lui Iisus devine 
rugaciune mintala cand nu mai e nevoie de cuvinte, nici 
de metode, ci mintea e ocupata de ea neincetat, impre- 
una cu inima.



IX
SPRE HSUS,

PRIN ADANCUL NOSTRU

Daca in teologia negativa facem abstractie de lume 
numai prin ratiune, si nici prin aceasta in mod total, caci, 
negandu-I lui Dumnezeu un atribut, ne gandim la ce 
negam, in rugaciunea mintala, prin care ne intoarcem de 
la toate si ne scufundam in noi insine, operam o abstrac
tie existentiala prin tot ce suntem si o abstractie totala si 
de durata. In rugaciunea facuta de minte in inima, nu 
mai negam lumea gandind-o in acelasi timp, ci pur si 
simplu uitam total de lume cu toata fiinta noastra. Am 
ramas numai noi, si anume nu noi cei de la suprafata, cu 
insusirile ce pot fi privite sau gandite in concepte defi
nite, ci eul nostru mai adanc, nedefinit, neingustat de 
ganduri indreptate spre lucruri, care nu poate fi privit si 
definit prin niciun concept, ramanand numai cu simpla 
constiinta a prezentei lui, a realitatii noastre indefinite.

Inima in care se aduna mintea nu e atat inima de 
carne, cat sediul central al mintii, centrul fiintei omu- 
lui, duhul lui, subiectul lui, omul total din launtru, nu 
numai cel intelectual sau sentimental. Sunt camarile 
cele mai din launtru ale omului, „unde nu mai sunt 
vanturi de-ale gandurilor rele"181, incaperea dinlauntru

181 M arcu A scetul, Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 360.
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a catapetesmei, unde Se afla salasluit de la Botez Dom- 
nul Iisus Hristos182.

Acolo ne straduim sa ne ducem cugetarea prin 
rugaciune, si locul acela nu are o delimitare, ci deschide 
perspective indefinite; de aceea trebuie sa ne silim sa 
patrundem mereu tot mai adanc, tot mai inauntru183. 
Iar aceasta o face cugetarea noastra parasind toate ima- 
ginile sensibile, toate conceptele definite, toate inchipu- 
irile. „In rugaciune, zice Sfantul Grigorie Palama, min- 
tea leapada treptat relatiile cu cele ce exista: intai pe 
cele care o leaga de cele de ocara, de cele rele si strica- 
cioase, apoi pe cele ce sunt la mijloc (creatia in genere, 
care e la mijloc intre minte si Dumnezeu, n.tr.), bind 
un sfat al Parintilor sa nu primim cunostinta pe care o 
face dusmanul sa apara in vremea rugaciunii, ca sa nu 
fim jefuiti de ceea ce e mai inalt. Deci, lepadand mintea 
treptat aceste relatii, ca si pe cele cu lucrurile mai inalte 
decat acestea, iese intreaga din toate cele ce sunt, in vre
mea rugaciunii curate. Aceasta iesire este cu mult mai 
inalta decat teologia prin negatie"184.

Toti Sfintii Parinti spun ca depasirea tuturor lucruri- 
lor sensibile si inteligibile este o conditie sine qua non pen- 
tru apropierea mintii de Dumnezeu cel infinit. De pilda, 
intr-o scolie, Sfantul Maxim Marturisitorul afirma: „Cele 
sensibile si cele inteligibile sunt la mijloc intre Dum
nezeu si oameni. Ridicandu-se deasupra lor, mintea se

182 Cf. M arcu A scetul, Despre Botez, in : Filocalia 1, p. 340.
183 Cf. M arcu A scetul, Despre Botez, in : Filocalia 1, p. 360.
184 Cuvant III, triada II; Coisl. gr. 100, f. 180 v; in: Filocalia 7, pp. 309-310; 

ed. Hristou, I, p. 569.
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apropie de Dumnezeu nerobita de cele sensibile in acti- 
vitate si neretinuta de cele inteligibile in contem plate"185. 
Dar aceasta depasire se realizeaza cu mult mai deplin 
in rugaciune decat in teologia negativa. Se stie ca min- 
tea nu poate sta nicio clipa fara o preocupare, deci fara 
un continut. Problema grea este cum se poate sa aiba in 
acelasi timp un continut, si totusi sa paraseasca tot ce e 
definit si o defineste, tot ce e intiparire a lumii sensibile 
si inteligibile? Teologia negativa neaga acest continut, 
inchipuindu-1 si gandindu-1 totusi, ca fumatorul care e 
nemultumit de tutun, dar in aceeasi vreme il fumeaza. 
Rugaciunea singura reuseste sa faca acest lucru deplin, 
prin faptul ca inlatura din minte orice continut definit, 
dar ii da preocuparea de infinit, de Dumnezeu, adica o 
umple, in mod pozitiv si experimental, cu apofaticul.

De ce este necesar ca ratiunea sa paraseasca toate 
continuturile definite, pentru ca sa poata patrunde in 
camarile inimii? Si cum patrunderea in aceste camari e 
totuna cu apropierea de Dumnezeu?

Sfintii Parinti fac o distinctie intre minte (vobi;) si rati- 
une (Aoyoc;). Ratiunea este facultatea care cugeta asupra 
lucrurilor cuprinzandu-le in concepte definite, numite si 
ele „ratiuni" (AoyoL), pentru ca pot fi obiecte ale ratiu- 
nii. Mintea nu delimiteaza conceptual continuturile asu
pra carora cugeta. Ratiunea emana din minte, asa cum 
Se naste pururea Logosul divin din Tatal, care e Mintea 
prima (voug)186. Deci, precum mintea divina e principiul

185 M axim us C onfessor, Quaestiones ad Thalassium, PG 90, 485.
186 M aximus C onfessor, Quaestiones ad Thalassium, PG 90, 332: „Iar ca- 

pul lui Hristos, adica al Logosului, aflat tainic prin negatie, ca cel ce depa-
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tuturor, asa si mintea din om e principiul ultim al tuturor 
celor din el. deci si al ratiunii. Ea e de aceea baza subiec- 
tului uman, care e dincolo de toate continuturile delimi-

'  5

tate, dincolo si de ratiunea care le prinde in concepte. E 
baza indefinita a subiectului care se foloseste si de ratiune. 
Pe ea n-o poate sesiza ratiunea, prin niciun concept, fiind 
dincolo de ratiune si de orice concept. Trebuie sa parasim 
toate conceptele si sa ne ridicam mai presus de ratiunea 
care formeaza concepte, pentru a sesiza baza indefinibila 
a subiectului nostru. Numai atunci mintea se cugeta pe 
ea insasi, ia act de ea insasi. Lucrurile si conceptele sunt 
o catapeteasma care ne inchide vederea nu numai spre 
Dumnezeu, ci si spre baza subiectului nostru. Numai 
mintea se poate cugeta pe ea insasi, dar trebuie sa inlature 
lucrurile si conceptele, care prin cugetarea ei determina- 
tiva (rationala) s-au plasat intre ea si cugetarea ei la sine. 
Daca mintea se vede pe ea insasi ca intr-o oglinda (pen
tru a nu se dubla), imaginile si conceptele astupa aceasta 
oglinda printr-un zid care trebuie strabatut cu multa oste- 
neala pentru a patrunde in inima, sau in fiinta proprie.

Sfantul Maxim Marturisitorul numeste si el mintea 
subiect, iar actelor ce pornesc din ea le zice accidenteW7. 
Iar Lossky zice: „Fiind partea cea mai personala a 187

seste toate, este Mintea, care e infinit dincolo de toate in tot chipul si in mod 
absolut". Sfantul Grigorie de Nyssa vede chipul dumnezeiesc al omului in 
suflet (Tatal), ratiune (Fiul) si minte (Duhul). (Quid sit ad imaginem et simili- 
tudinem; PG 44, 1340).

187 M aximus C onfessor, Quaestiones ad Thalassium, q. 50, sc 8; PG 90, 
500: „Mintea e numita subiect (uTroKeipevov) ca una ce e capabila de virtute 
si de cunoastere. Iar activitatea si contemplatia sunt considerate ca fiind in 
subiect, fiind fata de minte in raport de accidente."
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omului, principiul constitutiv al ei si al libertatii, min- 
tea (voug) in natura umana corespunde cel mai mult 
persoanei. Se poate zice ca ea este sediul persoanei, al 
ipostasului uman, care contine in sine ansamblul natu- 
rii: duh, suflet si corp."188

Atat din caracterul mintii umane, de chip al Mintii 
divine, cat si din definitia obiectelor ca realitati definite 
cugetate de ea, rezulta ca si Dumnezeu este subiect, si 
anume subiect in intelesul cel mai inalt al cuvantului. 
Caci constatand noi ca lucrurile, desi ne sunt obiecte, nu 
ne sunt intru totul -  in sensul ca nici nu le cunoastem pe 
toate si deplin, nici nu le cream prin cunoasterea noastra, 
iar prin ele nu pot exista, odata ce nici nu exista pentru 
ele - , deducem ca trebuie sa existe un Subiect suprem 
de care depind lucrurile in mod absolut, cunoscandu-le 
deplin si creandu-le, nefiind prin nimic sustrase de sub 
puterea lui. Acest subiect, care are toate atributele lui 
Dumnezeu, este singurul care exista in mod absolut prin 
sine si pentru sine, este singura baza (substanta), in sen
sul deplin al cuvantului, toate cele create fiind fenomene 
si accidente in raport cu El.

Deci, Dumnezeu fiind subiect, este necesar ca, pentru 
a ne inalta la intelegerea Lui, sa parasim toate obiectele 
si, dand de subiectul nostru, sa ne apropiem intrucatva 
de intelegerea Lui. Iar obiecte sunt nu numai lucrurile 
externe, ci si conceptele cugetarii. Tot ce poate fi defi- 
nit in cadrul cugetarii are un caracter de obiect, dat fiind 
ca niciun subiect (fie al nostru, fie al vreunui semen) nu 
poate fi cuprins intr-un concept definit.

188 VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 198.



Dumnezeu nu este dupa asemanarea lucrurilor, 
a conceptelor, a ceea ce poate fi continut al cugetarii, a 
obiectelor in general, care nu stau de sine si pentru sine. 
Caci acestea sunt, prin firea lor, inferioare cugetarii, sub- 
ordonate ei si subiectului care le cugeta, iar Dumnezeu 
nu poate fi subordonat niciunei puteri sau lucrari din 
cate exista.

Intrucat subiectul nostru cugetator se ridica peste 
toata oranduirea obiectelor si se sustrage oricarei incer- 
cari de a fi prins, el este singura entitate care are oare- 
care asemanare cu Dumnezeu. Ca sa ne ridicam, deci, 
intrucatva spre intelegerea lui Dumnezeu, trebuie sa 
ajungem sa intelegem subiectul cugetator din lumea 
creata. Propriu-zis, nu poate fi vorba de o intelegere in 
sensul obisnuit de „cuprindere", caci numai obiectele 
pot fi cuprinse. Ceea ce se petrece e mai degraba o intal- 
nire, el ramanand necaptat, suveran, liber si indefinibil, 
in fata noastra. Aceasta, cand e vorba de subiectul seme- 
nului. Dar ceva in oarecare masura analog se intampla 
si cand e vorba de subiectul propriu: subiectul nostru 
se descopera si se traieste pe el insusi, se intalneste cu el 
insusi ochi in ochi, ca intr-o oglinda, da de el insusi. Dar 
cand da de el insusi, uita de toate, mai bine-zis ca sa 
dea de el insusi trebuie sa uite de toate. Lucrurile exte- 
rioare si continuturile cugetarii, cu un cuvant obiectele, 
opresc subiectul de la a se intoarce spre el insusi, atra- 
gandu-1 spre altceva decat spre sine. Numai cu mari 
eforturi, dupa lungi exercitii, ajunge subiectul capabil 
sa se desfaca pentru mai multe clipe in sir de robia con- 
tinuturilor care il retin departe de casa, il ingusteaza 
dupa limitele lor.

420 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOXA
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Iar aceasta intoarcere a subiectului asupra lui insusi 
este o cale care duce mai aproape de Dumnezeu decat 
teologia afirmativa si decat cea negativa, care sunt cai 
ale ratiunii ce se foloseste in mod pozitiv sau negativ de 
lucrurile si de conceptele definite. In aceasta intoarcere 
a subiectului cugetator asupra lui insusi, avem pe de o 
parte o inlaturare a lucrurilor si a continuturilor cuge- 
tabile, iar pe de alta parte, intalnirea subiectului cu sine 
descopera un dat pozitiv de o valoare neasemanat mai 
mare decat toate obiectele inlaturate, constituind punc- 
tul in care actul rational al negarii tuturor isi schimba 
structura, devenind o simtire sau o experienta pozitiva 
a adancii realitati a subiectului propriu. Dar realita- 
tea aceasta nu ni se dezvaluie singura, ci ne reveleaza, 
intr-un mod mai intens si mai vadit decat lumea obiecte- 
lor, insasi realitatea divina. Caci adancimea indefinita si 
suveranitatea subiectului nu se lasa captate in concepte, 
ci, intr-un mod mai adecvat decat obiectele, II fac trans
parent pe Dumnezeu. Indefinitul subiectului, in privinta 
caruia simtim totusi ca nu are atributele infinitului, caci 
sunt atatea realitati care nu atarna de el, ne face sa adul- 
mecam infinitatea divina. El nu poate avea baza decat 
in infinitatea divina, nu in lumea obiectelor. Iar aceasta 
baza i-o simtim oarecum, cum simtim sufletul ca baza a 
trupului. Suveranitatea subiectului, despre care simtim 
ca nu e totusi o atotputernicie, ne face sa ne dam seama 
de prezenta unei suveranitati absolute. Peste tot uimirea 
ce ne-o provoaca taina subiectului devine usor o uimire 
fata de taina cu mult mai mare a Subiectului absolut.

Sfintii Parinti afirma ca mintea, cand ajunge sa se pri- 
veasca pe ea insasi, devine transparenta, privind prin ea
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pe Dumnezeu. Acesta „Se arata in mintea curata ca intr-o 
oglinda, ramanand, dupa ceea ce este in Sine, nevazut"189.

Intr-un loc din scrierile lui Evagrie, insusit de multi 
Parinti ai Bisericii, se spune: „Cand mintea, dezbracandu-se 
de omul cel vechi, imbraca pe cel din har, vede in vremea 
rugaciunii starea ei asemanatoare safirului sau culorii 
ceresti. Starea aceasta Scriptura o numeste loc al lui Dum
nezeu, vazut de batranii lui Israel pe muntele Sinai"190.

Dar mai relevant pentru transparent aceasta a min- 
tii, care II face vizibil pe Dumnezeu, este acest text din 
Diadoh al Foticeii: „Nu incape indoiala ca mintea, cand 
incepe sa lucreze in ea staruitor lumina dumnezeiasca, 
devine cu totul transparent, incat vede in chip abundent 
lumina din sine, iar aceasta se intampla cand puterea 
sufletului domina patimile"191. Tot asa spune si Sfantul 
Grigorie al Nyssei, comentand Fericirea a sasea. Dupa el, 
inima curatita II vede pe Dumnezeu nu ca pe un celalalt, ci 
II vede oglindit in ea insasi. Inima, sau „omul din launtru" 
(6 evbov dv0QCO7xoc;, ov Kaobiav ovopdCEi 6 Kupios)192, 
II reflecta prin firea ei pe Dumnezeu. Dar pacatul, acope- 
rind-o, L-a acoperit si pe Cel oglindit in ea. Indata ce o 
curatim, o vedem ca chip in care se oglindeste modelul. 
Cel ce se curata, vazandu-se pe sine, vede in sine si pe 
Dumnezeu, cum vad unii soarele in oglinda, fara sa se 
intoarca spre El pentru a-L vedea in ipostasul Lui193.

189 Sf. G rigorie Palama, Cuvdnt III, triada I; ed. Hristou, I, p. 419.
190B ousset, Apophtegmata, Tubingen, 1923, p. 316.
191PG 65,1180 A.
192Deci aid subiectul ar fi inima, ca centra al mintii. Ea e „omul" de baza.
193 „Cel ce si-a curatit inima lui de orice continut dobandit si de orice 

dispozitie patimasa, privestein frumusetea ei chipul firii dumnezeiesti; deci
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Dar de ce natura este aceasta transparenta, m baza 
careia mintea, contemplandu-se pe sine, il contempla 
totodata pe Dumnezeu? Mai bine zis, prin ce este min
tea capabila sa fie transparenta si ce „forma" are aceasta 
cunoastere a lui Dumnezeu prin mijlocirea ei si cum isi 
da seama ca nu se vede numai pe ea, ci si pe Dumne
zeu? Caci mintea adunata in intimitatea sa, in inima,
/V

II afla acolo pe Dumnezeu. Pentru ca intimitatea sau 
inima noastra, atunci cand e gasita, nu e gasita goala, 
ci in cuprinsurile ei indefinite se reflecta prezenta lui 
Hristos. Acolo e Hristos, Care „a intrat ca inaintemer- 
gator la Botez"194, acolo e Imparatia cerurilor „aflatoare 
in launtrul nostru"195, acolo e casa lui Hristos, unde nu 
patrunde nimic din lucrurile lumii, si cine strabate tot 
mai in launtrul inimii se apropie de Dumnezeu tot mai 
mult196. Patrunzand mintea in inima sa, prin lepadarea 
tuturor gandurilor, da de Hristos, Cel Ce locuieste in 
ea. Aceasta intalnire cu Dumnezeu, prin mintea noastra 
golita de toate, credem ca e experiata in felul urmator: 
intorcandu-ne asupra noastra ca subiect cugetator, dupa 
inlaturarea oricarui continut care prin firea lui are contu- 
ruri limitate, experiem o anumita dezmarginire si ceva ce 
nu poate fi captat, o deschidere de abis, in fata careia ne 
cuprinde ameteala, sau ramanem inmarmuriti. Aceasta 
ameteala sau inmarmurire in fata abisului inseamna pe

cel ce se vede pe sine, vede in sine pe Cel dorit." Locul ultimelor doua texte 
neidentificate, la Sfantul Grigorie Palama.

I94M arcu A scetul, Despre Botez, in : Filocalia 1, p. 340.
195M arcu A scetul, Despre Botez, in : Filocalia 1, p. 359.
196M arcu A scetul, Despre Botez, in : Filocalia 1, p. 360.
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de o parte o paralizare a puterilor mintii, incat nu se mai 
pot misca intr-o directie progresiva. Abisul din fata ei e 
un mare intuneric. Dar, pe de alta parte, ea isi da seama 
ca acest abis nu e in intregime nici o regiune a fiintei 
noastre, nici un got in sens de absenta a oricarei realitati, 
deci ca nu e un intuneric propriu-zis, ci ca el reprezinta, 
in continuitate sau in atingere cu indefinitul subiectului 
nostru, adancurile infinite, dar, pentru noi, inca nelumi- 
nate ale Dumnezeirii. Sfantul Maxim Marturisitorul ii 
zice intelepciunii lui Dumnezeu „abis"; iar mintii curate, 
„locul abisului", ca atare putand fi numita si ea abis. Ea 
se numeste abis prin faptul ca e facuta astfel, ca una ce 
e capabila sa primeasca abisul, iar intelepciunea e abis 
dupa fire197. Aceasta inseamna ca mintea devine margi- 
nita cand se strange dupa obiecte si concepte finite si se 
dezmargineste cand, parasindu-le pe acelea, II primeste 
pe Cel „fara forma", Care nu-i da nicio forma. Deci, cand 
simt dezmarginirea mintii, simt totodata ca in ea este 
Dumnezeirea. Aceasta arunca o lumina si asupra felului 
in care vom deveni in veacul viitor dezmarginiti, dum- 
nezei dupa har.

Intrucat momentul acesta este marcat de o inmar- 
murire a mintii, el denota un apofatism total, parasirea 
nu numai a tuturor continuturilor mintii, ci chiar si a 
lucrarii ei. Dupa acest moment de oprire a mintii, unii 
primesc, ca dar de sus, vederea luminii dumnezeiesti. 
Despre aceasta, vom scrie intr-un capital viitor.

197 M axim us C onfessor, Ambiguorum Liber, PG 91, 1112: „Abis se nu
meste si locul abisului. Deci si mintea se numeste abis prin participare,
pentru capacitatea ei receptiva."
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Dar inmarmurirea aceasta nu presupune o iner- 
tie asemenea celei fizice, sau o adormire a spiritului. 
Ci chiar in ea e implicate o constiinta: simtirea care e 
totodata intelegere (voepa aIa0r|(JLc;) mai presus de 
intelegere a adancului nemarginit si de necaptat al lui 
Dumnezeu, Care nu e obiect limitat, ci realitate nemar- 
ginita si suverana. In dezmarginirea noastra simtim 
presiunea unei prezente care ne patrunde si ne sus- 
tine ca fundament al existentei noastre indefinite. De 
atat ne dam seama, de mai mult nu. Pe de o parte, ne 
dam seama ca realitatea aceasta nemarginita si absolut 
suverana e altceva decat realitatea subiectului nostra, 
caci pe aceasta o experiem numai indefinite si relativa, 
nu infinita si absolut suverane. Dar, pe de alte parte, 
nu le putem separa in experienta noastre sp iritu a l, nu 
putem distinge limite ale manifesterilor uneia sau ale 
celeilalte. E experienta unei uniri si interpenetreri intre 
Dumnezeu si sinele nostra, desi nu e ince unirea lumi- 
noasd de pe treptele urmetoare198.

Trebuie sa accentuam, cu aceeasi terie, ambele 
aspecte ale experientei pe care o face mintea cand e

198 O scolie la Sfantul Maxim Marturisitorul (Quaestiones ad Thalassium, 
q. 33; in: Filocalia 3, p. 153) zice: „Cand mintea a dobandit unirea nemijlocita 
cu Dumnezeu, isi opreste cu totul puterea de a cugeta si de a se cugeta. 
Iar cand ii da iarasi drumul acesteia si aceasta cugeta ceva din cele ce sunt 
in urma lui Dumnezeu, incepe sa distinga, taind unirea cea mai presus de 
intelegere". Sfantul Isaac zice, la randul sau: „Iar de la rugaciunea curata si 
pana la cele dinauntru, dupa ce trecem de hotarul acesta, cugetarea nu mai 
are puterea de lucrare nici in rugaciune, nici in miscare, nici in plans, nici 
stapanire de sine. Iar dupa aceste hotare are loc o rapire, si nu o rugaciune" 
(Cuvantul 32, ed. greaca citata p. 135).



adunata in inima. Daca 1-am accepta numai pe primul, 
am desfiinta legatura nemijlocita a inimii cu Dumne
zeu, prezenta lui Iisus in inima si, implicit, cunoaste- 
rea tainica a lui Dumnezeu. Daca am accentua exclusiv 
aspectul de „unire neseparata si indistincta", am alu- 
neca in neoplatonism si hegelianism, care vad lumea 
intr-o continuitate de substanta cu absolutul si consi-

» 5

dera ca adunarea mintii din imprastiere, simplificarea 
ei, inseamna regasire a absolutului, care e una cu sub
stanta sa intima; ca, asadar, absolutul nu e deosebit de 
lume prin substanta, ci numai prin faptul ca este Unul, 
iar lumea e forma multipla a Lui. in realitate, subiectul 
intorcandu-se spre sine nu se afla numai pe sine, iar 
experienta aceasta exclude atat distantarea de Dum
nezeu, cat si identificarea cu El. Tocmai cand, dezbra- 
candu-ne de toate hainele lumii create, ne-am astepta 
sa privim subiectul nostru dezvelit (yupvog voug) si 
sa incercam sentimentul unei depline suveranitati, ne 
pomenim inaintea unei alte puteri, a carei stapanire 
asupra noastra se vadeste a fi coplesitoare, infinit mai 
impunatoare decat stapanirea lumii. Si totusi, trebuie 
sa facem un mare efort pentru a ajunge sub raza sta- 
panirii ei in mod constient si pentru a ramane acolo. 
Pe cand sub sabia lumii cadem prin inertie, robi ai lui 
Dumnezeu devenim si ramanem prin cel mai mare 
efort. Caci prin aceasta devenim totodata cu adeva- 
rat liberi: robiti unei Persoane iubitoare supreme, in 
deplina libertate.

Poate ca daca acest abis, pe care il experiaza min- 
tea noastra intorcandu-se spre sine, ar fi un intuneric
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total, ca la Hegel, intuneric de care nu putem spune 
nimic, ar ramane posibilitatea unui echivoc pante- 
ist, a unei identificari cu subiectul nostru pierdut in 
el. Dar am spus ca acest abis ne lasa sa-1 experiem ca 
pe o suveranitate absoluta. Iar in aceasta se arata toc- 
mai caracterul lui de subiect, si aceasta este ceea ce-1 
distinge de subiectul nostru. Ajungand in intimitatea 
noastra pura, experiem prezenta infinita dar personala 
a lui Dumnezeu, ascunsa sub valul unui deplin intune
ric, asa cum adeseori simtim ca in preajma noastra este 
o persoana -  pentru ca ii simtim influenta - ,  dar nu o 
putem vedea descoperit.

Faptul acesta il putem face vadit si din imprejura- 
rile care il fac posibil.

Am vazut, dintr-un citat anterior, autotranspa- 
renta ce si-o castiga mintea in vremea rugaciunii. Peste 
tot rugaciunea este aceea care face posibila intoarcerea 
mintii de la toate lucrurile, de la toate ideile. Dar aceasta 
intoarcere nu este numai un act de autocontemplare a 
mintii, ci este si un extaz al subiectului cugetator, un 
act prin care acesta se transcende, se intinde dincolo 
de sine, spre Subiectul suprem si infinit. In rugaciune, 
subiectul nostru are constiinta ca nu e singur, ci se afla 
in fata lui Dumnezeu. S-ar parea ca rugaciunea nu e 
si o preocupare a subiectului de sine insusi, ci numai 
de Dumnezeu, si deci ca apropierea de Dumnezeu in 
vremea rugaciunii nu se face prin transparenta subiec
tului propriu-zis.

Dar rugaciunea mintala, cautand la inceput, 
cu numele lui Iisus, locul inimii, sau centrul pur al
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subiectului, ne arata ca mintea, preocupata in mod 
precumpanitor de Dumnezeu, II cauta in intimitatea 
subiectului propriu. Rugaciunea deci II cauta in inima 
sau prin inima pe Iisus si cu cat patrunde si se statorni- 
ceste in inima, cu atat e mai dominata de certitudinea 
ca a dat de Iisus, ca se afla in fata Lui. Prin rugaciunea 
mintala, adancurile uluitoare care transpar prin minte 
dupa inlaturarea tuturor continuturilor din ea si dupa 
intoarcerea ei asupra ei insesi, se reveleaza ca adancimi 
ale Subiectului suprem deosebit de noi, in fata caruia 
ne smerim. Smerenia rugaciunii creste din constiinta 
simultana a subiectului nostru si a Subiectului suprem, 
deosebite unul de altul, dar in legatura si reciproca 
penetrare. In rugaciune, adulmecam in preajma noas- 
tra si in noi cu certitudine absoluta prezenta Subiec
tului suprem coplesitor. Experienta aceasta e cu atat 
mai intensa, cu cat simtim ca prezenta realitatii care ne 
invaluie este o infinitate, fata de care nu suntem decat 
o farama, si o suveranitate, de care atarnam cu totul. 
Aceasta infinitate si suveranitate absoluta ne cople- 
seste, incat inima se simte cuprinsa, sau umpluta cu 
totul de ea, realizandu-se o unire desavarsita, inima 
„inghitand pe Domnul si Domnul inima, cele doua 
devenind una"199.

199 Pentru Hegel, ca si pentru Dionisie Areopagitul si Sfantul Maxim 
Marturisitorul, Absolutul nu poate fi un obiect. Dar el adauga ca nu poate 
fi nici subiect. De aceea trebuie sa ne ridicam nu numai dincolo de toa- 
te obiectele cunostintei, ci chiar si de constiinta noastra pura sau golita. 
„Ratiunea nu atinge absolutul decat iesind din aceasta variata existenta 
partiala. Cu cat constructia intelectului e mai trainica si mai stralucitoare,
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Numai in rugaciune, si anume in rugaciunea min- 
tala prin care contemplam subiectul nostru pur, expe- 
riem prezenta lui Dumnezeu ca subiect si nu-L cuge- 
tam, in mod inadecvat, ca obiect. Dumnezeu, nemai- 
fiindu-ne in aceasta rugaciune obiect, ci subiect, Care 
ne revendica si ne cere o supunere libera, ne face sa 
simtim marimea Lui, pastrand in functie de majestatea 
Lui constiinta nimicniciei noastre, care dureaza totusi 
si care ne indeamna sa-L adoram. Dumnezeu ne este

cu atat mai chinuit devine efortul vietii, inchisa aid in chip de parte, ca 
sa se smulga pe sine din aceste ziduri, nazuind catre libertate. In masura 
in care ea patrunde intr-un alt orizont, ca ratiune, totalitatea limitarilor 
e desfiintata, raportata fiind la absolut prin desfiintare. Iar in felul aces- 
ta, fiind totodata gandita si socotita ca simplu fenomen, ruptura dintre 
absolut si totalitatea limitarilor a disparut." „Absolutul este noaptea, iar 
lumina, mai recenta decat ea [...]. Neantul e anterior, de aici desprinzan- 
du-se orice fiinta, orice vietate a finitului". „Constiinta insasi e desprinsa 
din totalitate." Credinta, fiind o relatie a limitatului cu Absolutul, se ba- 
zeaza pe identitatea dintre acestea doua, dar pe o identitate de care nu-si 
da seama. Unificarea celor despartite prin credinta „pare intelectului o 
nelegiuire". De vreme ce sacrul si divinul subzista in constiinta sa doar ca 
obiect, el vede in suprimarea opozitiei, in identificarea pe planul consti- 
intei, doar o „desfiintare a divinului". Georg Wilhelm Friederich H egel, 
Diferenta dintre sistemele lui Fichte si Schelling, trad. rom. de Constantin 
N oica , in: lzvoare defilosofie, vol. II, 1943, pp. 127,131,137.

In vremea filosofiei germane din secolul XIX, inca nu se desco- 
perise tot misterul persoanei, infinit superior §i cu totul din alt plan 
decat cel al obiectelor. §i nu se descoperise nici posibilitatea de unire 
intre persoane in a§a masura ca ele pot forma o unitate, dar o unitate in 
care congtiintele nu se confunda, §i totu§i fiecare poate imbrati§a totul. 
Se considerau de aceea neantul, noaptea, incon§tientul ca superioare 
luminii, con§tiintei, sau supracon§tiintei, care valorifica §i reprezinta. 
De aceea ea e supremul grad al existentei, pe care o oglinde§te §i o 
inmulte§te la nemarginit §i mereu nou prin problemele §i aspectele 
nesfargite pe care le creeaza.
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astfel Subiectul Care sta pe primul plan al vederii noas- 
tre, subiectul nostru stand in umbra Lui. Suntem oare- 
cum primiti in sfera Lui, sau El patrunde in cuprin- 
sul subiectul nostru, umplandu-1 si coplesindu-1, incat 
uitam de noi, incat experiem in launtrul nostru carac- 
terul lui de Subiect prim si forta de Subiect suprem, 
fara sa se confunde cu noi, caci in acelasi timp sau in 
alternare imediata simtim si micimea si subordonarea 
noastra ce dureaza prin El. In cuvinte soptite sau nefor- 
mulate, ne auzim repetand in esenta gandul de uirnire 
si de rugaciune: „Doamne, cat de mare esti, si cat de 
mic si de nevrednic sunt; ai mila de mine!".

Tinandu-ne cu deosebire de Marcu Ascetul, am 
considerat, in cele anterioare, ca inima sau intimitatea 
noastra II are de la inceput pe Iisus in ea, sau intr-o 
continuitate cu ea (se intelege nu de substanta, ci de 
prezenta)200. Ajunge sa coboram in inima, ca sa con- 
templam, in ea sau in legatura cu ea, abisul infinit al 
prezentei dumnezeiesti a lui Iisus. Metodele rugaciunii 
inimii dau insa impresia ca, la inceput, inima celui ce se 
roaga nu L-ar avea pe Iisus, trebuind asadar sa-L duca 
el acolo prin rugaciune. Dar privind mai atent, vedem 
ca, in aceste metode, e vorba propriu-zis de numele 
lui Iisus. Cu acesta trebuie sa ciocanim staruitor la usa 
inimii, ca sa se deschida, si pe acesta sa-1 facem sa se 
auda in inima, repetandu-1 in cuprinsul ei necontenit. 
Hristos aflat in inima ne deschide, pentru ca II chemam

200 Metoda Sfantului loan Gura de Aur, la Pr. D. Staniloae, Viata si 
invatatura Sfantului Grigorie Palama, p. 45.



ILUMINAREA 431

pe nume, pentru ca ii aratam nevoia noastra de El. Dar 
nevoia aceasta de El e trezita in noi de o oarecare sim- 
tire a dulcetii Lui in apropierea noastra. El ne face sa-L 
chemam. Numele lui Iisus e gandul la Iisus. Iar gandul 
unei persoane la alta e marturia unei legaturi tainice si 
mijlocul de intensificare a acestei legaturi. Cand simt 
necesitatea sa ma gandesc la cineva, de obicei acea per- 
soana e cea care provoaca in mine, printr-o inraurire 
de la distanta, acest gand, precum gandindu-ma la ea 
in mod voluntar, ii trimit o unda de la mine.

Explicatia acestei aparente contraziceri aratate ina- 
inte ne-o da tot Marcu Ascetul, care spune ca gandu- 
rile bune, gandurile inchinate lui Iisus, vin de la El, Cel 
prezent in inima. Fara sa avem la inceput constiinta ca 
El e in inima noastra, El ne atrage gandul la El, iar prin 
acest gand batand noi mereu la usa inimii, la usa Lui, 
dupa ce si El prin acest gand a batut la usa constiintei 
noastre, ne deschide ca sa intram la El in inima, dupa 
ce si noi I-am deschis sa intre prin gand in constiinta 
noastra201. Intrand in inima, dam de Iisus, dar intrucat 
El iesise prin gandul la El inaintea noastra, ca tatal ina- 
intea fiului risipitor, empiric noi nu putem constata ca 
a fost prealabil in inima, ci ni se pare ca a intrat de abia 
acum, deodata cu noi. Dar staruinta cu care L-am cau- 
tat pomenindu-L nu se poate explica decat prin faptul

201 Intrarea lui Iisus in inima la Botez e considerata pe de alta parte de 
Sfintii Parinti ca o revenire, ca o restabilire a legaturii originare a lui Dum- 
nezeu cu sufletul, punand inceputul lucrarii de spalare a chipului (a inimii) 
de pacate, de separarea egoista de Dumnezeu cel infinit, in sensul Sfantului 
Grigorie de Nyssa.
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ca a fost de mai inainte in noi, in mod ascuns, dar inra- 
urindu-ne efectiv, ca, pe de o parte, sa ne ajute, pe de 
alta, sa puna si puterile noastre la contributie in des- 
coperirea Lui, ca sa se dezvolte, facandu-le apte sa-L 
inteleaga202. Astfel cautandu-L si aflandu-L pe El, ne 
cautam si ne gasirrt totodata intimitatea noastra, sau, 
viceversa, cautarea aceasta consta din efortul nostru 
stimulat si ajutat de El203.

202 Cf. M arcu  A sc et u l , Despre Botez, in: Filocalia 1, p. 351. In legatura 
cu locul: „Din templul Tau Iti vor aduce Tie imparatii damn in Ierusalim" 
(Psalmii 67, 30).

203 D iadoh  al F o t ic e ii, Cuvant ascetic, cap. 77, in: Filocalia 1, p. 443; 
Filocalia greaca, ed. 3, vol. I, p. 258: „Harul, cum am zis, chiar din clipa in 
care ne botezam se ascunde in adancul mintii, dar isi acopera prezenta 
fata de simtirea mintii. [...] Caci atunci cand vinde cineva toata bogatia 
lumeasca, va afla locul in care statea ascuns harul lui Dumnezeu." Boga
tia lumeasca nu e numai cea materiala, ci toate chipurile ei si conceptele. 
„Harul lui Dumnezeu se sala$luieste in insusi adancul sufletului, adica 
in minte. [...] De aceea, din insusi adancul inimii simtim oarecum izvo- 
rand dragostea de Dumnezeu, cand ne gandim fierbinte la El" (D iadoh 
al F o t ic e ii, Cuvant ascetic, cap. 79; in: Filocalia 1, p. 445; Filocalia greaca, 
p. 259). A se vedea alternarea termenilor: minte si inima. „Ca mintea, cand 
incepe sa fie lucrata cu putere de lumina dumnezeiasca, se face intreaga 
stravezie, incat isi vede in chip imbelsugat lumina sa, nimenea nu se in- 
doieste" (D iadoh  al F o t ic e ii, Cuvant ascetic, cap. 40; in: Filocalia 1, p. 421; 
Filocalia greaca, p. 246). „Harul insusi cugeta impreuna cu sufletul si stri- 
ga impreuna cu el „Doamne Iisuse Hristoase". Caci harul invata sufletul, 
dupa cum mama invata copilul, straduindu-se impreuna cu el sa spuna 
numele: tata" (D iadoh  al F o t ic e ii, Cuvant ascetic, cap. 61; in: Filocalia 1, 
p. 431; Filocalia greaca, p. 252).
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Din cele de mai inainte, am vazut ca, dupa Sfan- 
tul Grigorie Palama si Sfantul Isaac Sirul, rugaciunea 
mintala culmineaza intr-o oprire a cugetarii, a lucrarii 
mintii.

Acest moment de oprire nu e inca vederea luminii 
dumnezeiesti, dar e o simtire a prezentei lui Dumnezeu, 
provocata de puterea Lui204. Intrebarea ce ne-o punem 
aici este: cum poate fi experiata aceasta incetare a acti- 
vitatii mintale si prin ce semne se caracterizeaza totusi? 
Am spus in capitolul anterior ca mintea, ajungand, in 
timpul rugaciunii curate, in fata ei insesi, incearca o 
inmarmurire atat in fata indefinitului propriu, cat mai 
ales in fata nemarginirii si a suveranitatii divine pe

204 „Caci o data ce e oprita orice lucrare mintala, prin ce mai vad 
ingerii, si oamenii deopotriva cu ingerii, daca nu prin puterea Duhu- 
lui?" (Cuvdnt II, triada I, la Pr. D. S ta n ilo a e , Viata si invatatura Sfdntului 
Grigorie Palama, p. XXIX; ed. Hristou, I, p. 428, cap. 18). Iar in alt loc: 
„Mintea [...] iese intreaga din toate cele ce sunt, in vremea rugaciunii 
curate. Aceasta iesire este cu mult mai inalta decat teologia prin negatie. 
Dar inca nu are loc unirea [...] si vederea luminii" (Cuvdnt III din cele 
posterioare, Cod. Coisl. gr. 100, f. 180 v; in: Filocalia 7, p. 368, ed. Hristou, 
I, p. 569, cap. 35).
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care le simte prezente205. Experienta aceasta are deci o 
latura negativa si una pozitiva.

Cea negativa consta in inmarmurirea amintita; cea 
pozitiva, in simtirea prezentei infinitatii si a suverani- 
tatii divine.

In capitolul anterior, am staruit asupra laturii pozi- 
tive a acestei experience, fara sa uitam de cea negativa. 
Aici vrem sa punem pe primul plan latura negativa, pre- 
supunand desigur legatura ei cu cea pozitiva.

Sfantul Maxim Marturisitorul scrie si el despre 
aceasta nemiscare a mintii, dupa ce mintea a parasit toate 
reprezentarile, conceptele si intelesurile. Ea sta atunci 
neclintita in sine, intr-o imobilitate totala, invocand inte- 
lepciunea divina, abisul cu adevarat de netrecut, ca sa-i 
dea un zvon al cascadelor sale, fara sa-i arate cascadele 
insesi206. In alt loc, insira si mai amanuntit treptele pe care 
se ridica mintea pana a ajunge la oprirea totala in fata 
„indefinitului dumnezeiesc, negrait si apofatic". Unul 
isi mortifica numai pacatul cu fapta, altul si patimile, 
altul si inchipuirile lor, altul si gandurile (a mortifica = a 
supune la chinuri, a tortura) la ele, altul leapada si relatia 
simturilor cu cele sensibile, altul isi strange toata misca- 
rea sensibila, nemaiavand in sine nicio lucrare naturala; 
„altul isi opreste cu totul chiar si lucrarea mintii". „Ca sa 
spun si mai mult, zice, unul se rastigneste prin filosofia

205 Asa interpreteaza Sfantul Maxim Marturisitorul locul din Psalmii 
41, 8: „ Adanc (abis) pe adanc cheama in glasul caderilor apelor Tale", adica, 
mintea descoperindu-si abisul propriu, dupa parasirea tuturor reprezen- 
tarilor si conceptelor, cauta si adulmeca glasul de cascade (de revarsari) al 
abisului divin (M axim us C onfessor, Ambiguorum Liber, PG 91, 1400-1409).

206 M axim us C onfessor, Ambiguorum Liber, PG 91 ,1408-1409 .
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activa, devenind nepatimitor si trecand la contemplatia 
naturala in duh, ca de la trupul lui Hristos, la sufletul 
Lui. Altul, lepadand contemplarea simbolica a lucrurilor 
cu mintea, se muta de la mistagogia simpla si unitara a 
cunoasterii lui Dumnezeu, ca de la sufletul lui Hristos la 
mintea Lui. Iar altul se urea in chip tainic si de la aceasta, 
prin negatie totala, la indefinitul negrait si apofatic, ca de 
la mintea lui Hristos la dumnezeirea Lui"207. Din cele de 
mai sus, ar rezulta urmatoarele caracteristici ale acestei 
opriri a activitatii mintale:

[a] Oprirea aceasta se produce intrucat mintea a 
renuntat la orice intelegere, cat de cat definita, pentru ca 
si-a dat seama ca nicio cugetare definita nu-L poate viza 
pe Dumnezeu. Propriu-zis, miscarea sau activitatea min- 
tii consta in straduinta ei de a defini, de a preciza in anu- 
mite intelesuri, ceea ce cunoaste. Dar aceasta precizare li 
se potriveste numai existentelor finite, create. Cand min
tea a renuntat la preocuparea de cele create si finite si 
se afla in fata lui Dumnezeu, isi da seama ca nu mai are 
niciun rost aceasta activitate a ei, ci, dimpotriva, ea ii este 
pagubitoare pentru ca o coboara iarasi la lucrurile finite.

Oprirea aceasta e provocata de experienta indefi- 
nitului sau a infinitului divin. Far a aceasta, mintea n-ar 
lepada toate intelesurile finite si n-ar persista in aceasta 
stare. Oprirea aceasta nu se realizeaza pana nu a sim- 
tit mintea in mod coplesitor prezenta infinitatii divine. 
Oprirea aceasta e superioara teologiei negative, care inca 
gandeste conceptele pe care le neaga.

207 M axim us C onfessor, Ambiguorum Liber, PG 91,1360.



436 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOXA

[b] De aid urmeaza doua lucruri: pe de o parte, 
experienta lui Dumnezeu prin nemiscarea mintii e supe
rioara cunostintei dobandite prin activitatea afirmativa 
sau negativa, dar tocmai aceasta arata, pe de alta parte, 
ca aceasta nemiscare nu e simpla inertie si insensibilitate, 
ci experienta a realitatii divine pe care nu incearca sa o 
defineasca mai mult; ca aceasta stare e una de rugaciune, 
dar de rugaciune plina de uimire tacuta, de neputinta de 
a defini ceea ce cere si pe Cel de la Care cere si pe Care II 
simte ca o asculta208.

Desi e o stare superioara rugaciunii, totusi se numeste 
„rugaciune" pentru ca li se daruieste celor vrednici in 
vremea rugaciunii si-si ia izvorul din rugaciune209.

[c] Mintea a lasat toate in urma ei, chiar si activitatea 
proprie care o mai intorcea spre ele. Ea se afla acum in 
fata Stapanului, la marginea pamantului, privind intins 
si inmarmurita la oceanul de viata ce se cuprinde in El210.

208Sfintii Parinti vorbesc de o rugaciune mai presus de rugaciune, de o 
rugaciune care nu sta in contrazicere cu incetarea activitatii mintale. Astfel, 
Isaac Sirul zice: „Tot ce e rugaciunea inceteaza, si sufletul se roaga in afara 
de rugaciune" (ed. gr. 1895, Cuvantul XXXII, pp. 206-207). Aceasta este li- 
nistea absoluta (isihia). „Natura ramane fara miscare, fara actiune, fara me- 
moria lucrurilor pamantesti" (Cuvantul LXXXV, ed. greaca citata, p. 511).

209 Aceasta e „tacerea mintii", care e superioara rugaciunii. „Este starea 
veacului viitor", cand sfintii, avand mintea scufundata in Duhul lui Dumne
zeu, nu mai sunt in rugaciune, ci se roaga in afara de rugaciune, sau mai bine 
zis ei se scufunda, uimiti, in slava care ii umple de bucurie; aceasta se intam- 
pla cand se harazeste mintii sa simta fericirea veacului viitor; atunci ea uita 
cu totul de sine, lasand in urma tot ce apartine lumii acesteia, nemaiavand 
in sine nici o miscare spre nimic (Cuvantul XXXII, ed. greaca citata, p. 202).

210 Sf. Isaac S irul, Cuvantul XXXII, ed. greaca citata, p. 138.
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Inainte nu se poate lansa prin puterile proprii, inda- 
rat nu poate si nu vrea sa se intoarca. Sta ca la poarta Lui 
impunatoare si fluida, prin care nu se poate intra. Starea 
ei se poate caracteriza ca uimire covarsitoare. Uimirea 
o leaga de oceanul acesta, dar tot ea o si paralizeaza de 
nu poate lucra. Ea ar vrea sa inainteze, dar nu poate. De 
aceea cerseste ajutorul lui Dumnezeu. Aceasta arata ca 
oprirea aceasta a mintii in fata portii Imparatului, sau a 
oceanului ce-L inconjoara, nu e ultima treapta a cunoas- 
terii lui Dumnezeu. Urcusul nostru duhovnicesc nu se 
opreste nici la apofatismul acesta de gradul al doilea, sau 
la extazul acesta al tacerii in cunoasterea lui Dumnezeu. 
Dar mai departe va urea numai prin venirea Duhului, 
Care va urea mintea la vederea luminii dumnezeiesti.

Din oceanul maretiei divine emana o vraja care face 
mintea sa uite de cele dinapoi, care ii tine privirea intinsa 
spre ea, dar care e atat de coplesitoare, incat ii parali
zeaza miscarile, cu tot dorul ei adanc de a inainta.

[d] Faptul ca a renuntat la toate si ca sta locului, 
rugandu-se sa i se trimita luntrea care sa o ia si sa o duca 
in largul oceanului, care sa-i deschida poarta, dezvaluie 
o stare de mare iubire fata de infinitatea divina. Peste 
tot, rugaciunea e manifestarea iubirii de Dumnezeu211.

211 „Nimic nu ajuta mai mult lucrarii ca rugaciunea; si pentru a castiga 
bunavointa lui Dumnezeu, nimic nu e mai de folos ca ea. Toata lucrarea po- 
runcilor se cuprinde in ea, caci nimic nu sta mai sus ca dragostea de Dum
nezeu; iar rugaciunea neimprastiata e semn de iubire fata de Dumnezeu la 
cei ce staruie in ea" (M arcu A scetul, Despre cei ce-si inchipuie..., 95-97, in: 
Filocalia 1, p. 311; Filocalia greaca, ed. 3, col. I, p. 115).
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Iar intrucat iubirea aceasta nu inceteaza nici acum si nici 
dorul de mai mult, starea aceasta e totusi si ea o stare de 
rugaciune, dar de rugaciune indefinita.

[e] Cu cat a crescut caldura rugaciunii, a crescut si 
iubirea, ca sa ajunga la deplinatate in rugaciunea curata, 
treapta cea mai inalta a rugaciunii212. Iubirea aceasta 
ramanand si dupa incetarea rugaciunii curate, dar ca 
rugaciune indefinita, va constitui, impreuna cu ajutorul 
din partea Duhului, puntea de trecere de pe marginea 
uscatului creat in largul oceanului divin. Caci ea, fiind 
fixata bine in fiinta creata a omului, doreste sa se lan- 
seze si in largul oceanului iubirii lui Dumnezeu. Acest 
dor se va implini cand mintea va fi rapita de lumina ce 
se coboara din fiinta divina. Puntea insasi e ancorata 
in noi de Dumnezeu. Dar ea a putut patrunde in fiinta 
noastra intrucat aceasta s-a deschis plina de dor puntii 
aruncate de Dumnezeu, printr-o lucrare indelungata. 
Asa s-a putut prinde puntea dumnezeiasca bine in 
fiinta spirituals a omului. Cum se va vedea in capito- 
lele urmatoare, noi facem o distinctie intre iubirea ca 
proces indelungat, a carui desfasurare I se datoreaza 
lui Dumnezeu, dar e si rezultat al efortului propriu,
si iubirea ca val nevazut revarsat dintr-o data de sus.»

Cea dintai a crescut in tot timpul ascezei si al ilumi- 
narii, si mai ales al rugaciunii, ca, in momentul opririi 
mintii, sa ajunga la uimirea in fata inexplicabilului si

212 Sf. G rigorie Palam a : „Orice mod de rugaciune sfarseste in ruga
ciunea curata". La Pr. D. Stan iloae, Viata si invatatura Sfdntului Grigorie
Palama, p. XXIX; ed. Hristou, p. 428.
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infinitului mister divin. E inca o stare de iubire dori- 
toare, care insa nu mai poate inainta prin vreun efort 
al nostru spre maretia divina. In momentul opririi acti- 
vitatii mintale, iubirea aceasta de Dumnezeu a ajuns la 
o ultima fermitate si caldura ce poate fi obtinuta prin 
efortul nostru, ca lumina dumnezeiasca lansata de pe 
celalalt taram coborand in ea sa o prinda, sa o imbete 
si prin aceasta sa-i deschida lumina interiorului dum- 
nezeiesc. Iubirea aceasta uimita, care e continutul pozi- 
tiv al starii de oprire a lucrarii mintale, nu poate fi inca 
numita ultima odihna a mintii. Pentru ca in ea este inca 
dorul de unire cu Dumnezeu, un dor ajuns la treapta 
culminanta. E drept ca, bind iesita din lucrurile si con- 
ceptele finite, nu mai trebuie sa treaca de la unul la altul 
in dorul ei necontenit de a se uni cu Dumnezeu, ci se 
opreste intr-o uimire neclintita in simtirea Nemargini- 
tului inca acoperit. Dar pe de alta parte, ea cere sa i se 
dea ca raspuns aratarea Necuprinsului dumnezeiesc in 
lumina. Aceasta descoperire presupune, ca pregatire 
din partea omului, iubirea de Dumnezeu castigata in 
timp indelungat si sporita mai ales in vremea rugaciu- 
nii, pana la oprirea culminanta a mintii in fata Necu
prinsului dumnezeiesc.

Deci, lumina dumnezeiasca nu se prinde de insasi 
aceasta iubire ferma, treaza, calda, crescuta prin ratio- 
namente afirmative si negative asupra lui Dumnezeu 
si prin rugaciunea plina de simtire si oprita acum in 
uimire, ci in starea aceasta a unui suflet indelung pre- 
gatit coboara deodata, ca dar exclusiv de sus, iubirea 
de Dumnezeu ca betie debordanta care rapeste sufle- 
tul din sine. Daca prima iubire a facut parte din fazele
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anterioare ale urcusului, ca datorandu-se si efortu- 
lui uman, iubirea ca dar exclusiv de sus, ca extaz, ca 
betie, trebuie sa faca parte din etapa a treia a urcusu
lui, in care omul pregatit prin eforturile anterioare nu 
mai face nimic prin sine, ci primeste totul ca dar al lui 
Dumnezeu.

Daca pana acum mintea a progresat intr-o cunoas- 
tere de Dumnezeu si printr-un efort propriu de intoar- 
cere spre sine si de iubire a lui Dumnezeu, odata ajunsa 
la limita interiorului sau indreptat spre Dumnezeu, la 
marginea puterilor sale, asteapta sa fie rapita dincolo de 
sine in unirea cu Dumnezeu, intr-o stare de iubire infla- 
carata, beata, extatica. Asteapta nu numai sa-L vada pe 
Dumnezeu ca pe un soare oglindit in sine -  in sensul ce 
i se acorda acestei vederi in scrieri ale Sfantului Grigorie 
de Nyssa - ,  ci sa fie rapita in insusi interiorul Soarelui 
transcendent213.

Aceasta cunoastere a lui Dumnezeu dincolo de 
adancurile proprii -  cand nu mai e vazut direct subiectul 
propriu, iar indirect subiectul divin, ci invers, avand loc 
dupa iesirea totala a mintii din sine, dincolo de sine, prin 
suspendarea tuturor lucrarilor sale naturale si prin rapi- 
rea din partea Duhului Sfant, cunoastere care e una cu

213H.U. von  B althasar, Die gnostischen Centurien..., p. 361, vede o 
contrazicere mtre Evagrie, dupa care Dumnezeu ar fi intalnit prin scufun- 
darea in ultimele Sale adancuri, si Sfantul Maxim Marturisitorul, dupa 
care mintea trebuie sa iasa din sine pentru a-L vedea ca pe o transcenden
ts. Noi socotim ca acestea sunt numai doua trepte succesive cunoscute 
de toti Sfintii Parinti, sau ca nici cand mintea e scufundata in sine, nu e 
cu totul lipsita de iesirea din sine, si nici cand este iesita din sine, nu s-a 
parasit cu totul pe sine.
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iubirea -  e ceea ce a fost exprimat in Rasarit prin formula 
„vederea luminii dumnezeiesti".

[f] Experienta sau simtirea misterului divin, necu- 
prins, starea de rugaciune indefinite si iubirea calda si 
ferma fata de Dumnezeu sunt alte caracteristici care 
deosebesc acest apofatism de teologia negativa, in care e 
activ mai mult intelectul.

Pe langa aceea, la experienta aceasta nu se ajunge 
fara o linistire fata de toate grijile, fata de cele menite sa 
produca placere, sau fata de tot ce poate pricinui durere 
si lipsuri. Iar odata ce s-a ajuns la simtirea acestui ocean 
dumnezeiesc, ea il stapaneste cu atata farmec pe om, ca 
el ramane linistit in gustarea ei, neatras de nimic din cele 
din afara. Totusi, este si in aceasta simtire, deci in linistea 
produsa de ea, un progres. Din necuprinsul dumneze
iesc, chiar daca simtit ca acoperit de intuneric, mintea 
desprinde alte si alte intelesuri. Sfantul Isaac Sirul zice: 
„De voiesti sa afli, o frate, viata nestricacioasa in zilele 
tale putine, intrarea ta in liniste sa fie cu discernamant. 
Cauta sa intelegi lucrarea aceasta, si sa nu alergi dupa 
nume; ci intra, adanceste-te, nevoieste-te si sarguieste-te 
sa ajungi cu toti sfintii, sa cunosti adancul si inaltimea 
vietuirii acesteia. [...] Cinstitul lucru al linistirii se face un 
liman al tainelor pentru privirea patrunzatoare, la care 
ia aminte cugetarea de la cel dintai dintre straturi pana 
la desavarsirea cladirii si in toate lucrarile mari si grele 
ale ei. Si asemenea ochilor carmaciului care ia aminte la 
stele, asa ia aminte calugarul insingurat prin privirea 
inauntru pe tot drumul calatoriei spre tinta [...], in care 
a pornit sa calatoreasca pe marea aspra a linistii, pana



va afla margaritarul pentru care s-a scufundat pe sine in 
sanul neajuns al marii linistii"214.

Dar la o liniste si mai mare ajunge omul duhovnicesc
cand e ridicat la vederea luminii duhovnicesti. Caci. desi» '  »

exista o inaintare si in aceasta, insotita de o iubire infla- 
carata, pe de alta parte ea e o linistire de la orice lucrare 
a fiintei proprii si de la toate grijile lumesti.
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214S f . Isaac S irul, Epistola a III-a, ed. greaca citata, p. 362.
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PRIN UNIREA CU DUMNEZEU 
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DRAGOSTEA SI NEPATIMIREA. 
TREPTELE DRAGOSTEI

I

La unirea cu Dumnezeu nu se poate ajunge decat 
prin rugaciunea curata. „Virtutea rugaciunii efectueaza 
taina unirii noastre cu Dumnezeu -  spune Sfantul Gri- 
gorie Palama -  caci rugaciunea este legatura fapturilor 
rationale cu Facatorul"1. Dar unirea cu Dumnezeu e mai 
presus si de rugaciunea curata. Ea inseamna dragostea 
desavarsita. Si pe aceasta nu o da omul de la sine, ci ii 
vine din Dumnezeu.

Caci inainte de a fi in starea de rugaciune curata, omul 
trebuie sa se fi curatit de patimi. Dar curatirea de patimi e 
una cu cresterea puterii de receptare a dragostei lui Dum
nezeu. Astfel, dragostea lui Dumnezeu picurandu-se cu 
anticipate in suflet il intareste in linistea nepatimirii si in 
rugaciunea curata. Iar prin acestea vine in el si mai multa 
dragoste. Mai bine zis, acum lucreaza in el numai dragos
tea dumnezeiasca, sau Duhul Sfant. „Precum se linisteste 
marea tulburata cand se varsa untdelemn in ea -  zice Dia- 
doh -  furtuna ei bind biruita de calitatea aceluia, asa si 
sufletul nostru se umple de o liniste fericita cand se toama 
in el dulceata Duhului Sfant."2

1 Despre rugaciune, PG 150,117.
2D iadoh al F o ticeii, Cuvant ascetic, cap. 35, in: Filocalia 1, 419; Filocalia 

greaca, ed. Ill, vol. I, p. 244.
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Deci, exista o stransa legatura intre dragoste si 
nepatimire. Dragostea presupune nepatimirea si o 
intareste la randul ei, pentru faptul ca ea e opusul pati- 
milor, care reprezinta egoismul. Unde sunt patimi, 
nu poate fi dragoste. De aceea iubirea vine in suflet 
in toata amploarea ei dupa ce am ajuns la nepatimire, 
dupa ce ne-am eliberat de patimi. Desigur, si rugaciu- 
nea culminanta, mai presus de rugaciunea prin con- 
cepte si cuvinte, tot numai atunci o dobandim. Caci nu 
se poate ruga cum trebuie cel ce nu e linistit, si nu se 
poate indrepta exclusiv spre Dumnezeu, cata vreme e 
preocupat in mod egoist de sine insusi. In acest sens, 
iubirea insumeaza toate celelalte virtuti, daca prin fie- 
care virtute se omoara o patima. Dar ea e fructul ime- 
diat al rugaciunii. „Toate virtu tile ajuta mintii sa ajunga 
la dragostea de Dumnezeu, dar, mai mult decat toate, 
rugaciunea curata. Caci prin aceasta zburand spre 
Dumnezeu, iese afara din toate cele ce sunt", zice Sfan- 
tul Maxim Marturisitorul3. Daca patimile inseamna 
intr-un cuvant iubire de sine, iubirea de Dumnezeu 
este opusul iubirii de sine. „Cel ce se iubeste pe sine 
nu poate iubi pe Dumnezeu", zice Diadoh. „Dar cel ce 
nu se iubeste pe sine din pricina bogatiei covarsitoare a 
iubirii lui Dumnezeu, II iubeste pe Dumnezeu, fiindca 
unul ca acesta nu cauta niciodata slava sa, ci pe a lui 
Dumnezeu. Caci cel ce se iubeste pe sine cauta slava 
sa, iar cel ce iubeste pe Dumnezeu iubeste slava Celui 
Ce 1-a facut pe el. Fiindca e propriu sufletului simtitor 
sa caute pe de o parte pururea slava lui Dumnezeu in

3 Maximus Confessor, Capita de Charitate, 1 ,11; PG 90, 946.
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toate poruncile pe care le implineste, iar pe de alta, sa 
se desfateze intru smerenia sa ."4

Dar dragostea de Dumnezeu pe cea mai inalta treapta 
nu e numai libertate fata de patimi, ci este darul lui Dum
nezeu ce se coboara in sufletul ajuns in aceasta stare.

Daca rugaciunea porneste de jos, desigur ajutata de 
harul ascuns al Duhului Sfant, dragostea culminanta este 
raspunsul de sus al lui Dumnezeu. Prin ea ni se face des- 
coperita si simtita Dumnezeirea. Sfantul Grigorie Palama 
spune despre Apostolul Pavel: „Sub puterea extazului a 
uitat chiar si de rugaciunea catre Dumnezeu. Aceasta 
este si ceea ce spune Sfantul Isaac, avand ca impreuna 
marturisitor pe dumnezeiescul Grigorie, ca rugaciunea 
este puritate a mintii si se reteaza brusc cand e surprinsa 
de lumina Sfintei Treimi5, sau ca exista o puritate a min
tii peste care, in timpul rugaciunii, straluceste lumina 
Sfintei Treimi; atunci mintea se inalta mai presus de 
rugaciune, datorita rugaciunii curate si darului Duhului. 
Atunci mintea nu se mai roaga prin rugaciune, ci, ajunsa 
in extaz, patrunde in lucrurile neintelese."6 Asadar, uni- 
rea nu e propriu-zis rugaciunea, pentru ca in rugaciune 
e inca prea clara constiinta deosebirii de Dumnezeu. Ea 
e insa produsul rugaciunii, realizandu-se la sfarsitul ei, 
ca rapire a mintii la Dumnezeu. Sfantul Grigorie Palama 
afirma despre unirea mintii cu Dumnezeu: „ Aceasta este 
ceea ce au spus Parintii: «Sfarsitul rugaciunii este rapirea

4D iadoh al F o ticeii, Cuvant ascetic, cap. 12, in: Filocalia 1, pp. 407-408; 
Filocalia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 239.

5 Cf. Sf. Isaac Sirul, Cuvantul XXXII, editia greaca citata, p. 140.
6La Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, p. XXXII: 

Cuvant III, triada I, Coisl. gr. 100, f. 128 r-v; ed. Hristou I, p. 432 (cap. 22).
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mintii la Domnul»/'7 Unirea e totuna cu trairea dragostei 
de Dumnezeu, care coboara de sus. Iar „dragostea e din 
rugaciune", spune tot Sfantul Isaac Sirul8.

Dar nu de dragostea ce creste cu rugaciunea si din 
rugaciune e vorba aci, ci de dragostea ca energie divina 
necreata, ca dar de sus. lata cum le deosebeste pe acestea 
doua Diadoh al Foticeii: „Alta este dragostea naturala a 
sufletului, si alta, cea care vine in el de la Duhul Sfant. Cea 
dintai e moderata si e pusa in miscare si de vointa noastra 
atunci cand vrem. De aceea si e rapita cu usurinta de duhu- 
rile rele, cand nu tinem cu tarie la hotararea noastra. Cea- 
lalta asa de mult aprinde sufletul de dragoste catre Dum
nezeu, incat toate partile lui se lipesc de dulceata negraita 
a acestei iubiri, printr-o afectiune negraita si infinita. Caci 
mintea, umplandu-se atunci de lucrarea duhovniceasca, se 
face ca un izvor din care tasnesc dragostea si bucuria."9

Spre deosebire de catolicism, care nu admite ener- 
giile necreate ale lui Dumnezeu si care de aceea trebuie 
sa considere si dragostea un dar creat, Ortodoxia consi- 
dera dragostea o energie necreata, comunicata de Duhul 
Sfant, o energie dumnezeiasca si indumnezeitoare, prin 
care participant real la viata Sfintei Treimi. „Iubirea vine 
de la Dumnezeu", zice Sfantul loan (I, 4, 7). „Dar aceasta 
iubire presupune, dupa Sfantul Vasile10, o dispozitie

7 Cuvant III din cele poster., Coisl. gr. 100, f. 180v; in: Filocalia 7, p. 367, 
citat dupa Ioan S cararul, Scam, XXVIII; PG 88, 1132 D.

8Sf. Isaac Sirul, Cuvantul XXXV, editia greaca citata, p. 229.
9 D iadoh al F oticeii, Cuvant ascetic, cap. 34; in: Filocalia 1, p. 418; Filo

calia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 244.
10 S. Ba siliu s M agnus, C aesa rien sis A rch iepiscopus, Regulae fusius 

tractatae, PG 31,408 C. D.
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proprie a naturii create, o samanta sau o putere de iubire 
(hyct7ir)tlkt] 5uvapi<;) aflata in fiinta omului, chemat sa 
ajunga la desavarsire prin dragoste"11.

Omul are capacitatea virtuala de a deveni subiect al 
dragostei divine si intr-o masura oarecare si tinde spre 
aceasta. In aceasta sta chinul dumnezeiesc in el. Dar 
dragostea insasi in deplinatatea ei nu o poate avea de la 
sine, ci o primeste de la Dumnezeu, ceea ce inseamna ca 
asemanarea nu o poate dobandi decat in comuniune cu 
Dumnezeu.

Desi, adica, in chip se ascunde virtualitatea ase- 
manarii, virtualitatea aceasta nu poate deveni actuali- 
tate de la sine, ci numai sub flacara lucrarii sau a iubirii
dumnezeiesti.>

Natura in stare pur a nu o gasim, ci gasim fie sub- 
natura, fie natura penetrata de har. Deci, nici dragostea 
naturala nu o cunoastem in puritatea ei. Dragostea pe 
care o vedem la om, in afara legaturii cu Dumnezeu, nu e 
nici macar dragostea naturala. Marile deficiente ale dra
gostei acesteia ne arata ca adevarata dragoste nu poate 
fi decat un dar al lui Dumnezeu. Cand a ajuns natura la 
starea ei sanatoasa, in dragostea ei este si harul divin.

Dar in aceasta dragoste naturala este activ si omul. 
Insa mai sus de aceasta treapta se afla cel in care lucreaza 
exclusiv dragostea lui Dumnezeu. Propriu-zis, putem dis- 
tinge in dragoste tre i  trep te .

[a] Tendintele de simpatie naturala din starea naturii 
cazute din har.

11VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 211.
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[b] Dragostea crestina, care, folosind aceste tendinte, 
creste din harul divin si din eforturile proprii, devenind 
ferma; ea duce natura pana la un fel de implinire a ei; 
la inceput ea e putin ferma, pe urma tot mai ferma si 
intensa. Diadoh o are in vedere uneori pe prima, alteori 
pe a doua, cand vorbeste de dragostea naturala. La ince- 
puturile ei, dragostea a doua, fiind sovaitoare, poate fi 
usor confundata cu simpatia naturala, mai bine zis, cu 
cea a celui lipsit de har. Dar pe masura ce progreseaza, 
se fortifica, se apropie de dragostea ca extaz, care e dar 
exclusiv de sus. Dragostea a doua, sau crestina, prega- 
teste sufletul pentru extaz. Acestea doua pot fi iarasi 
cuprinse uneori sub acelasi nume, mai ales cand e vorba 
de cele mai inalte trepte ale celei dintai.

[c] in sfarsit, e dragostea ca extaz sau ca dar exclusiv 
de sus. Aceasta vine dupa pregatirea indelungata prin a 
doua si tine clipe scurte, ca din ea sa castige forta noua 
cea de a doua si sa-si continue cresterea. Daca in cursul

» » j

celei de a doua omul se ridica la starea naturii restabilite 
in har, dragostea ca dar exclusiv il ridica peste limitele 
naturii. Noi, cand vorbim adeseori de dragostea adeva- 
rata, vorbim de dragostea a doua, in opozitie cu cea din
tai, coplesita de egoism. Dar inca nici ea nu e dragostea 
ca putere exclusiv dumnezeiasca.

Dragostea deplina inseamna o victorie totala a 
omului asupra lui insusi, nu in sensul ca s-ar dispre- 
tui pe sine in urma unei descurajari, ci in sensul ca 
afirma pozitiv viata, dar considera ca adevarata viata 
sta in grija exclusiva de altii si in uitarea de sine. Cel ce 
are dragostea adevarata in sine experiaza o infinitate
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a puterii de a se darui, pe care evident ca nu o are de 
la sine.

Dragostea divina are o fermitate pe care nicio vicisi- 
tudine nu o poate clatina, ceea ce e strain dragostei natu- 
rale. Cel ce are aceasta dragoste simte in sine un izvor 
pururi tasnitor de lumina si de bucurie. Aceste virtuti 
nu le poate avea dragostea naturala, care cade atat de 
repede si pe care o slabeste orice rau pe care il sufera12.

Iubirea dumnezeiasca ce se coboara in om pre- 
supune o victorie asupra egoismului manifestat prin 
patimi si, fund o iesire pozitiva a omului din sine, e in 
acelasi timp iubire de Dumnezeu si iubire de semeni. 
Desigur, puterea iubirii bind de la Dumnezeu si obti- 
nandu-se prin atintirea sufletului spre Dumnezeu prin 
rugaciune, e just sa se spuna ca iubirea de Dumnezeu 
este izvorul iubirii de oameni, nu invers. Nu de la iubi
rea de oameni se ajunge la iubirea de Dumnezeu, ci de 
la iubirea de Dumnezeu se ajunge la iubirea de oameni, 
ultima bind o prelungire a celei dintai. „Cand incepe 
cineva sa simta cu imbelsugare dragostea lui Dumnezeu, 
incepe sa iubeasca si pe aproapele intru simtirea duhu- 
lui", zice Diadoh13. Aceasta nu inseamna ca uneori iubi
rea de oameni poate lipsi. Iubirea de oameni este fructul 
necesar al iubirii de Dumnezeu, asa cum rodul plantei e 
efectul necesar al luminii pe care o primeste prin orien- 
tarea ei spre soare.

12 D iadoh al F o tic eii, Cuvant ascetic, cap. 15; in: Filocalia 1, p. 409; 
Filocalia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 239.

13 D iadoh al F o tic eii, Cuvant ascetic, cap. 15; in: Filocalia 1, p. 409; 
Filocalia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 239.
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„Cel ce iubeste pe Dumnezeu nu poate sa nu iubeasca 
si pe tot omul ca pe sine insusi, zice Sfantul Maxim Mar- 
turisitorul, desi nu are placere de patimile cele necuratite 
inca ale aproapelui."14 ,,Sfintii ajung la desavarsire si la 
asemanarea cu Dumnezeu atunci cand izvoraste iubi- 
rea lor fata de toti oamenii."15 Iubirea de Dumnezeu nu 
admite nici cea mai mica umbra in iubirea fata de semeni. 
„Cel ce mai vede in inima sa o umbra in iubirea fata de 
vreun om oarecare pentru cine stie ce greseala, e cu totul 
strain de iubirea de Dumnezeu. Caci iubirea de Dumne
zeu nu sufera catusi de putin ura fata de vreun om."16 
„Precum Dumnezeu iubeste pe toti la fel, pe cel virtuos 
slavindu-1, iar de cel rau milostivindu-Se si cautand sa-1 
indrepte, tot asa, cel ce iubeste pe Dumnezeu iubeste pe 
toti la fel, pe cel virtuos pentru firea si pentru voia lui cea 
buna, iar pe cel rau pentru firea lui si din compatimirea ce 
o are fata de el ca fata de unul ce petrece in intuneric"17. 
Puterea unei astfel de iubiri fata de semeni se explica prin 
faptul ca ea nu e decat iubirea lui Dumnezeu coborata in 
suflet si indreptata pe de o parte spre Dumnezeu, pe de 
alta spre oameni. Sfantul Isaac Sirul vede insa o opozitie 
intre iubirea lumii si iubirea de oameni. „Nu pot castiga 
dragostea de oameni cei ce iubesc lumea"18.

Desigur, omul nu poate cuprinde in sine toata 
iubirea lui Dumnezeu. Dar nu e mai putin adevarat ca,

14 M axim us C onfessor, Capita de Charitate, 1,13, PG 90, 964.
15 Sf. Isaac S irul, Cuvantul LXXXI, editia greaca citata, p. 368.
16 M aximus C onfessor, Capita de Charitate, 1,15; PG 90, 964.
17 M aximus C onfessor, Capita de Charitate, I, 25; PG 90, 966.
18 Cuvantul LXXXV, editia greaca citata, p. 308.
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avand-o in sine, o simte ca pe ceva ce nu se mai sfar- 
seste. Ea creste in masura exercitiului si a vointei de a 
o intensifica. Pentru ca, in masura in care isi deschide 
inima fata de oameni, o largeste pentru oceanul dra- 
gostei dumnezeiesti. „Multi sfinti si-au dat si trupurile 
fiarelor, sabiei, focului, pentru aproapele"19. Prin cei 
ajunsi la o astfel de iubire se comunica energia nesfar- 
sita a iubirii divine, desi canalul fiintei lor e prea stramt 
ca sa se poata manifesta de la inceput intreaga. Ei au 
impresia ca-i napadeste, ca-i inunda o bucurie si o por- 
nire infinita de a imbratisa pe oricine. Dar asa ajunge 
ea pe cele mai inalte trepte, ca extaz. „Iubirea este, 
dupa calitatea ei, asemanare cu Dumnezeu pe cat e cu 
putinta muritorilor; dupa lucrarea ei, e o betie a sufletu- 
lui; dupa efectul ei, este izvor al credintei, abis al inde- 
lungii rabdari, ocean al smereniei", zice loan Scararul20. 
Isaac Sirul descrie astfel infinitatea iubirii ce coboara in 
inima de la Dumnezeu: „Iubirea care are pe Dumnezeu 
de cauza este ca un izvor tasnitor, care nu-si intrerupe 
niciodata curgerea. Caci Insusi El este izvorul iubirii, 
si materia care o alimenteaza nu se sfarseste niciodata. 
[...] Niciodata nu-i lipseste celui ce s-a invrednicit de 
ea materia care-1 poarta spre pomenirea lui Dumnezeu, 
incat si in somn sta de vorba cu Dumnezeu."21 Iar carac- 
terul extatic al acestei iubiri il descrie tot el astfel: „Iubi- 
rea aceasta face sufletul extatic. De aceea, inima celui ce

19 Cuvantul LXXXV, editia greaca citata, p. 308.
20 Scara, XXX; PG 88,1156.
21 C alist  si Ignatie X anthopol, Cele o suta de capete, in: Filocalia 8, 

p. 235; Filocalia greaca, ed. II, vol. II, p. 403.
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o simte nu mai poate sa se desparta de ea, ci pe masura 
iubirii venite asupra lui se observa in el o schimbare 
neobisnuita. Iar semnele sensibile ale acestei schimbari 
sunt: fata omului devine aprinsa, plina de farmec, tru- 
pul lui se incalzeste, frica si rusinea se departeaza de 
la el si devine asa-zicand extatic. Puterea care strange 
mintea fuge de la el, iesindu-si oarecum din sine. Moar- 
tea infricosata o socoteste bucurie, si niciodata contem- 
platia mintii nu mai sufera vreo intrerupere in intelege- 
rea celor ceresti. [...] Cunostinta si vederea lui cea natu- 
rala au disparut si nu mai simte miscarea lui printre 
lucruri, si chiar daca face ceva, nu simte ca unul ce are 
mintea plutind in contemplatie si cugetarea lui intr-o 
convorbire continua cu cineva". Numind-o ca si Dia- 
doh „o betie a sufletului", Sfantul Isaac caracterizeaza 
astfel aceasta betie: „De aceasta betie duhovniceasca 
au fost beti Apostolii si martirii, cei dintai strabatand 
lumea intru osteneala si osandire, ceilalti varsandu-si 
sangele ca pe o apa din madularele taiate si suferind 
chinurile cele mai mari fara sa slabeasca cu sufletul."22

Iubirea dumnezeiasca e asadar o betie, intrucat 
copleseste cu entuziasmul ei judecata lumeasca a mintii 
si simtirea trupului. Ea il muta in alt plan de realitate 
pe cel partas de ea. Vede o alta lume, a carei logica intu- 
neca logica vietii obisnuite, primeste simtirea altor stari, 
copleseste simtirea durerilor si placerilor trupesti. De 
aceea, martirii par nebuni lumii acesteia, cand in fapt ei 
sunt adevaratii intelepti23.

“ Calist  si Ignatie X anthopol, Cele o suta de capete, in: Filocalia 8, p. 237.
23 Calist  si Ignatie X anthopol, Cele o suta de capete, in: Filocalia 8, p. 237.
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Sfantul loan Scararul declara ca iubirea divina ii face 
pe cei partasi de ea sa nu mai simta nici placerea de man- 
care, sau chiar sa nu o mai pofteasca des. „Caci precum 
apa hraneste radacina de sub pamant a plantei, asa hra- 
neste focul ceresc sufletul acestora"24. Iubirea e asadar o 
forta care, alimentand spiritul, revarsa si in trup putere, 
incat acesta nu mai are nevoie de mancare regulata pen- 
tru a-si sustine forta vitala.» 1 9

Dar mai interesanta este observatia lui loan Scararul 
ca, iubind noi fata celui iubit, aceasta are putere sa ne 
transforme; deci, cu atat mai mult, fata Domnului. „Daca 
fata celui iubit ne preface in chip vadit in intregime si 
ne face radiosi, fericiti si neintristati, ce nu va face fata 
Domnului coborand in chip nevazut in sufletul curat?"25

24 Sf. Ioan  S cararul , Scara, treapta XXX, 11, in: Filocalia 9, p. 488; 
PG 88,1157.

25 Sf. I oan S cararul , Scara, treapta XXX, 10, in: Filocalia 9, p. 487; 
PG 88, 1157.



DRAGOSTEA
CA FACTOR DE UNIRE DESAVARSITA 

SI CA EXTAZ
9

II

Marea taina a iubirii este unirea pe care ea o rea- 
lizeaza intre cei ce se iubesc, fara desfiintarea lor ca 
subiecte libere. Legatura stabilita de iubire nu consta 
numai in faptul ca cei ce se iubesc cugeta cu placere 
unul la altul, asadar in orientarea intentiei fiecaruia 
spre celalalt, ci in faptul ca fiecare il primeste pe celalalt 
in sine.

Intre cei ce se iubesc nu este separatie. Pe de alta 
parte, ar fi simplist sa concepem iubirea numai ca pe o 
comunicare reciproca de energie, precum ar fi cu totul 
gresit sa fie considerate ca identificare de euri. Energia 
care se comunica de la unul la altul in cei ce se iubesc nu 
are un caracter fizic si nu se comunica in forma in care se 
comunica energiile fizice. Intr-un anumit sens, cel iubit 
nu-si trimite numai energia in fiinta celui iubitor, ci se 
comunica pe sine insusi intreg, fara sa inceteze a ramane 
si in sine. E vorba de o proiectare a fiintei sale intregi, 
prin energia sa, in sufletul celui iubitor. Iar chipul celui 
iubit nu se impune silnic, ci e primit si pastrat cu bucu- 
rie, mai bine zis e absorbit de cel iubitor, incat nu stii 
care trimite cu chipul sau mai multa energie de la sine la 
celalalt: cel iubit sau cel ce iubeste.
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Desigur, aceasta reciproca comunicare de energie 
are loc in alt fel intre doi oameni decat intre Dumne- 
zeu si om. Aici in primul rand Dumnezeu Isi trimite 
energia in om. Iar erosul divin coborand in om il face 
pe acesta sa absoarba proiectia chipului lui Dumnezeu 
in sine. Dar nu e mai putin adevarat ca, odata comuni- 
cata omului, energia divina se intoarce spre Dumnezeu 
si, in aceasta intoarcere a ei, imbraca forma afectiunii 
subiectului uman, trezita de energia divina. Caci nu 
numai Dumnezeu il iubeste pe om, ci si omul II iubeste 
pe urma pe Dumnezeu, sau isi trimite si el spre Dumne
zeu o energie proprie si afectiunea subiectului propriu. 
Daca, dupa cum zice loan Scararul, chipul celui iubit 
ne preface in intregime dupa el insusi si umple chipul 
nostru de bucurie si de farmec, inseamna ca o energie 
a lui e trimisa in noi si lucreaza asupra noastra, dar nu 
in mod fizic sau subconstient, ci prin voia, afectiunea 
si constiinta noastra, usurate insa de energia aceea ce 
lucreaza mai adanc in noi.

Aceasta lucrare a chipului fiintei iubite absorbit 
de fiinta iubitoare a fost observata si descrisa insistent 
de Ludwig Binswanger26. El numeste „imaginatie" sau 
„inchipuire", in sensul etimologic al cuvintelor, aceasta 
absorbire a chipului iubit si transformarea pe care o 
provoaca. Imaginatia aceasta nu este o simpla fantezie 
sau iluzie, fara obiect real, ci primire in suflet a chipului 
unei fiinte reale, o legatura intima intre doua fiinte ce se 
iubesc. Chipul fiintei iubite sau iubitoare primit in mine

26 Ludwig B in sw a n g er , G ru n dform en  u nd E rken n tn is m en sch lichen
D asein s, Zurich, 1942.
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il traiesc ca pe o adevarata sustinere sau intemeiere a 
vietii mele27.

Dar Binswanger nu se multumeste cu constatarea 
acestui fapt al iubirii „imaginative", al bucuriei de a 
avea chipul fiintei iubite mereu in cuget, ci cauta si o 
explicate a ei. Iar explicatia o gaseste intr-o unire fun
damentals, realizata intre persoanele ce se iubesc. Noi 
am vazut ca pe Dumnezeu II experiem in rugaciune ca 
subiect absolut suveran. Ca subiect suveran il experiem 
si pe orice semen al nostru, cum ne experiem si subiec- 
tul nostru. Nici subiectul nostru, nici cel al semenului 
nu pot fi captate, cuprinse, subordonate, facute obiecte. 
Dar daca nu pot capta, ceea ce se intampla mai ales in 
iubire, cand nici nu incerc asa ceva, deci nu-i pot anula 
suveranitatea, in iubire eu totusi il experiez ca daruit 
mie; eu nu ma simt pe mine ca un ins singuratic in opo- 
zitie cu el, sau pe el in opozitie cu mine, caci daca ar fi 
asa, legatura dragostei ar fi rupta. In iubire eu nu ma 
traiesc numai pe mine sau numai prin mine, ci si pe 
semen sau prin semen, fara ca el sa inceteze de a fi un 
subiect independent de mine. Aceasta inseamna totusi 
ca nu-1 am ca obiect al meu, ca parte a individualitatii 
mele, ci in legatura libera cu mine, nu ca al meu, ci ca 
al nostru. Subiectul lui imi este dat, sau mi se desco- 
pera ca fiindu-mi dat, ca si subiectul meu, intr-o exis- 
tenta suverana, totusi tinand de existenta mea, trait la

27„Cu certitudine, implinirea dragostei este formare in sens dublu, 
atat de ilustrare, cat si de intemeiere si motivare ateoretica, adica «ha- 
razita» sau «credincioasa» [traducere din limba germana de Pr. Cosmin 
Pricop, n.ed.]."



d e s Av Ar §ir e a 459

un loc cu existenta mea. El imi devine mai intim decat 
orice lucru pe care il posed, il simt patruns mai adanc in 
mine decat orice, iar eu patrund in el mai mult ca orice 
lucru pe care-1 are. Desi e mai deplina intimitatea dintre 
mine si el decat cea dintre mine si orice lucru din cate 
posed, totusi nu-1 posed ca pe un lucru, nu-1 pot reduce 
la ceva stapanit de „eul" meu propriu si nu pot dispune 
singur de el.

Daca tu mi te daruiesti liber, fara a inceta a fi suve- 
ran, nesubordonat mie ca obiect, iar eu ma daruiesc tie 
la fel, inseamna ca niciunul dintre noi nu devine propri- 
etate exclusiva a celuilalt, ci eu sunt al tau fara a inceta 
sa fiu si al meu, si tu esti al meu fara a-ti pierde liberta- 
tea, fara a inceta sa fii si al tau. Eu sunt adica al nostru 
si tu esti al nostru28. Propriu-zis, nici eu, nici tu nu sun- 
tem ai nostri in sens de obiecte detinute in comun, ci tu 
si eu ne experiem ca unitate de subiecte libere, atat de 
legate, incat nu se pot desparti, ca unitate traita de fie- 
care din cele doua subiecte, subiectul tau fiindu-mi tot 
asa de intim, de necesar ca si al meu, ba chiar constitu- 
ind pentru mine, sau pentru subiectul meu, centrul de

28 „Tu -  cel iubit sau cea iubita -  imi poti dovedi in mod pozitiv 
suveranitatea numai prin aceea ca tu, ca o a doua persoana, mi te oferi 
sau mi te daruiesti si totodata ma primesti, asa cum si eu -  cel/cea care 
iubeste -  imi pot dovedi in mod pozitiv suveranitatea numai prin aceea 
ca te primesc. Aceasta relationare a lui Eu si a lui Tu nu se fundamen- 
teaza in existenta inteleasa ca a mea sau a ta, ci in existenta inteleasa ca a 
noastra, altfel spus, in fiintarea existentei ca impreuna-fiintare. Abia din 
aceasta impreuna-fiintare izvoraste aici sinele. Noi existam mai devreme 
ca Eu-insumi si Tu-insuti [traducere din limba germana de Pr. Cosmin 
Pricop, n.ed.]." (p. 1260)



preocupare si izvorul de traire, asa cum subiectul meu 
constitute pentru tine un asemenea centru si izvor.

Suntem doi intr-o imitate, fiecare privind la cela- 
lalt. Tu imi esti necesar mie, tii de existenta mea, fara a 
fi incorporat in eul meu, si eu, de existenta ta, fara a fi 
incorporat in tine. Imi esti necesar nu pentru ca as simti 
nevoia de a avea un subordonat sau un slujitor, ci pen
tru a-mi fi tu mie centru de preocupare si de slujire. Imi 
esti necesar ca subiect autonom, nu ca un obiect subor
donat. Imi esti necesar pentru a inlocui grija de mine cu 
grija de tine, pentru a te pune in locul eului meu. Atat 
de intim imi devii, ajungi atat de una cu mine, atat de 
mult te atrag in centrul existentei mele, incat imi substi- 
tui eul. Tu tii locul eului meu, tii in mine locul persoa- 
nei prime, pastrandu-te independent de mine. Sfantul 
Maxim Marturisitorul afirma: „Prin iubire fiecare atrage 
pe semenul sau atat de mult la sine in intentiile sale si-1 
prefera siesi, pe cat il respingea inainte si se prefera pe 
sine"29. In acelasi timp, tu te raportezi analog la mine, si 
in aceasta se manifesto independent subiectului tau fata 
de mine, intregind tocmai prin aceasta fericirea mea. E o 
substituire de euri. Locul eului meu 1-ai luat tu, si locul 
eului tau in tine 1-am luat eu, prin vointa ta, nu printr-o 
constrangere exercitata de mine.

Dar tu ai luat locul eului meu in mine ramanand auto
nom, deci propriu-zis nu e o absorbire a ta in mine, ci o 
iesire a mea din mine, o traire a mea nu in jurul eului pro- 
priu, ci in jurul tau, ca si o traire a ta in jurul meu. Eu nu 
experiez numai trairea ta in jurul meu, ci si pe a mea in

460 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOXA

29 S. M a x im u s  C o n fesso r , Epistolae, PG 91, 400.
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jurul tau. Intrucat centrul trairii mele nu mai sunt eu, ci 
esti tu, te experiez pe tine ca centru, dar intrucat centrul 
trairii tale sunt eu, valoarea mea este recompensata prin 
tine, incat prin mine experiez valoarea ta, dar in acelasi 
timp prin tine imi vine in constiinta si valoarea mea; astfel 
chiar despre mine, ca valoare, stiu prin tine, sau pe mine 
ma am in adancimea proprie, prin tine. Constiinta de mine 
e nedezlipita de constiinta de tine, de constiinta de „noi".

In legatura cu iubirea ca iesire din sine, Dionisie 
Areopagitul afirma: „Iubirea dumnezeiasca este exta- 
tica; ea nu permite celor ce se iubesc sa fie ai lor insisi, 
ci ai celor pe care ii iubesc. [...] De aceea Marele Pavel, 
cuprins de iubirea dumnezeiasca si de puterea ei exta- 
tica, a rostit aceste cuvinte inspirate de Dumnezeu: «Nu 
mai traiesc eu, ci Hristos traieste in mine» (Galateni 3,20). 
Prin iubire este afara de el insusi si in Dumnezeu, dupa 
propria sa expresie, nemaitraind propria viata, ci viata 
suveran scumpa a Celui iubit."30

Propriu-zis, nici eu nu-ti apartin tie, nici tu mie, ci 
amandoi apartinem unui „noi". Eu ma depasesc pe mine 
in legatura de iubire cu tine, nu mai sunt inchis in mine, 
ci oarecum intre mine si tine, sunt iesit din cercul propri- 
etatii mele, ca si tine din cercul proprietatii tale, cream o 
unitate care nu se reduce la proprietatea unui singur eu, 
a mea sau a ta, si totusi nu e in afara de noi amandoi. Nu 
e vorba nici de a ne avea pe amandoi intr-o proprietate 
comuna, cum putem avea diferite obiecte in comun, ci, 
asa cum eul meu singular e mai presus de calitatea de 
proprietate a mea, dar totusi il traiesc, asa eurile noastre

30 D io n y siu s  A reo pa g ita , De divinis nominibus, IV, PG 3, 712 A.
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sunt mai presus de o proprietate individuals sau comuna, 
dar le traim in comun; si eu si tu traim din unitatea celor 
doua subiecte, fara ca acestea sa inceteze a fi doua; eu il 
traiesc pe „noi", si tu, pe „noi". De aceea raportul meu cu 
tine nu se poate exprima ca incorporare a ta in mine, sau 
a mea in tine, ci ca „intalnire", ca iesire a mea din mine si 
a ta din tine; eu stau deschis in fata ta, si tu deschis in fata 
mea. Aceasta reciproca deschidere e si o reciproca aparte- 
nenta si e, in acelasi timp, libertate. Eu nu pot exista fara 
sa te traiesc pe tine, si nici tu, fara sa ma traiesti pe mine. 
Eu cresc spiritual traindu-te pe tine, iar tu, traindu-ma pe 
mine. E o intregire a mea prin tine si a ta prin mine.

Eu am nevoie sa-ti comunic anumite sensuri, si daca 
tu asculti cu intelegere, castig si eu o noua intelegere a lor. 
Eu castig in adancime, imi devin transparent ca subiect 
prin faptul ca patrund in adancimea subiectului tau, sau 
prin faptul ca tu deschizi liber adancimile tale. Tu esti 
nadejdea si taria mea, eu sunt nadejdea si taria ta. Chiar 
prin faptul ca te stii nadejdea si taria mea, te intaresti, si eu 
la fel, chiar prin faptul ca ma stiu nadejdea si taria ta. Apar- 
tenenta mea si a ta la un „noi" face ca, atunci cand tu strigi 
dupa ajutorul meu, eu sa simt ca ceva ce tine de mine e in 
suferinta, iar daca te lovesc pe tine, ma imputinez si ma 
pagubesc pe mine de ceva esential, a carui pierdere ma 
afecteaza mult mai mult decat cea a vreunui bun care e 
exclusiv al meu. Poate de aceea zice francezul „partir c'est 
mourir un peu". Plecand de langa tine, mor intrucatva, 
precum mori si tu cand pleci de langa mine. Asa se explica 
sentimentul acut al mustrarii constiintei pentru raul ce 
1-am facut altora si raspunderea ce o simt pentru semeni. 
Numai faptul ca in dragoste mi se reveleaza apartenenta
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ta la cercul existentei mele, ca parte a lui „noi", a unei rea- 
litati comune careia ii apartinem si eu si tu, si numai fap- 
tul ca, in acest „noi", fara de care nu pot exista normal, 
eu am rolul de a primi de la tine, precum tu ai rolul de a 
primi de la mine explica acea realitate pe care o resimt ca 
pe o adevarata minune: ca tu ma iubesti. Fiecare subiect 
intelege de ce-1 iubeste pe un altul, caci vede in acela o 
serie de insusiri si de ajutoare, simte ca fara el n-ar putea 
trai. Dar nu intelege usor de ce il iubeste altul pe el, intru- 
cat in dragostea altuia fata de sine el insusi isi pare fara 
pret, neinteresant, fara adancimi. Nimeni nu-si poate da 
seama cat de mult valoreaza pentru altul, dar isi da seama 
cat valoreaza altul pentru sine.

Acesta e reversul mandriei si al parerii de sine. Aici 
se reveleaza faptul ca nimeni nu se poate multumi cu 
sine fara altul, ca existenta proprie devine bogata si 
adanca prin altul. Traind exclusiv in mine, existenta mi 
se sleieste de orice continut. Binswanger citeaza, pentru 
ilustrarea acestui fenomen, urmatoarele cuvinte din Jean 
Paul, care vede adevarata minune nu in a iubi, ci in fap
tul de a fi iu b it: „Iubirea cu care ne primeste bunatatea 
celuilalt este ceva atat de tainic, incat nu putem patrunde 
in intelesul ei, pentru ca nu putem impartasi ideea buna 
ce si-o face acela despre eul nostru; nu intelegem cum 
ne poate iubi acela, dar ne impacam cu aceasta daca ne 
gandim ca celalalt, din partea sa, intelege tot asa de putin 
dragostea noastra fata de el"31.

De aceea dragostea crestina e impreunata cu smere- 
nia. Intr-un chip analog cu Jean Paul, Dostoievski il pune

31L. B inswanger, Grundformen und Erkenntnis..., pp. 115-116, 216.



(pe Markel), unul dintre personajele sale sa le intrebe pe 
slugile sale: „Iubitii mei, bunii mei, de ce ma slujiti? De 
Se va milostivi Dumnezeu de mine si ma va lasa sa tra- 
iesc, va voi sluji si eu pe voi, caci fiecare trebuie sa slu- 
jeasca altora."32

Cu atat mai greu ne e sa intelegem taina iubirii lui 
Dumnezeu fata de noi si dorinta lui Dumnezeu de a-I 
raspunde cu iubirea noastra. E uluitoare valoarea ce ne-a 
dat-o Dumnezeu. Iubirea e dovada existentei noastre 
eterne si mijlocul desavarsirii noastre.

Uneori, sentimentul acesta al lipsei noastre de 
importanta ne face sa pregetam a-i darui un cuvant de 
apreciere cuiva care ni se pare cu mult mai presus de noi 
ca sa aiba nevoie de el; alteori, sa le adresam semenilor 
cuvinte grele, socotind ca ele nu pot avea niciun ecou 
serios in ei. Dar pe urma aflam cu uimire cat de mult 1-a 
durut pe cineva lipsa unui cuvant bun din partea noas
tra, sau rostirea unui cuvant rau la adresa lui.

S-ar parea, la prima vedere, ca ceea ce ne determina 
la aceasta delasare constand in a nu le acorda atentia 
noastra unor persoane ce ni se par superioare este ace- 
easi smerenie care trebuie sa intovaraseasca dragostea 
noastra. Dar smerenia adevarata presupune a le acorda 
altora toata atentia; sentimentul putinatatii proprii, bind 
coplesit de cel al valorii altora, presupune sa uitam de 
importanta ce o pot avea, in general, gandurile si cuvin- 
tele noastre, si sa-i acordam altuia toata atentia, fara sa 
ne mai gandim la noi, ci exclusiv la el. Iubirea e si in acest 
sens o depasire de sine.
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Simtirea smerita a acestei putinatati a propriei per- 
soane nu exclude insa o crestere proprie prin dragostea 
semenului33. Eu simt ca, daca as trai prin mine insumi, in 
afara legaturii de iubire cu cineva, n-as fi nimic, in schimb 
in aceasta legatura cresc, insa tot plusul pe care-1 experiez 
il reduc la el. Cum se va vedea in continuare, acelasi senti
ment il am atunci cand cresc in dragostea de Dumnezeu.

Dragostea se realizeaza deci atunci cand se intal- 
nesc intr-o traire reciproca deplina doua subiecte in 
calitatea lor de subiecte, adica fara sa se reduca reciproc 
la starea de obiect, ci descoperindu-se la maximum, ca 
subiecte, dar cu toate acestea daruindu-se reciproc si 
intru toata libertatea. Iubirea e patrunderea reciproca 
a doua subiecte in intimitatea lor (mai mult ca intrepa- 
trunderea intre subiect si un lucru), fara sa inceteze a fi 
suverane si autonome. Prin iubire patrunzi in intimita
tea unui semen, in samburele fiintei lui, mai mult decat 
patrunzi in fiinta unui obiect, chiar daca il asimilezi 
prin mancare. Il patrunzi fara sa-1 nimicesti sau impu- 
tinezi, ci, dimpotriva, dandu-i ocazia sa creasca. De 
aceea iubirea e suprema unire si promovare reciproca

33 Cresterea aceasta este uriasa. Goethe o socoteste chiar infinita, 
considerand ca intalnirea a doua persoane in dragoste echivaleaza cu pu- 
nerea lor in legatura cu izvorul infinit al existentei, care e in continuitate 
de fiinta cu natura revenita la unitatea ei prin dragoste: „Violenta ta se va 
inmulti la nesfarsit, daca tu crezi ca te iubesc [traducere din limba ger- 
mana de Pr. Cosmin Pricop, n.ed.\." An Frau v. Stein, 12 Marz 1781, la L. 
B in sw a n g er , Grundformen und Erkenntnis. .., p. 79. Dar tot asa de adevarat 
e ca in convietuirea lor doua sau mai multe persoane ce nu se iubesc se 
rod intr-un mod atat de chinuitor, ca viata lor este cu adevarat iad, de 
care adeseori nu pot scapa.



si, tocmai de aceea, suprema cale de cunoastere in care 
semenul nu e pasiv, ci mai liber ca in orice alta stare 
sau relatie. Cu cat il iubesc mai mult, cu atat mi se des- 
copera mai mult. Subiectul uman poate actualiza o ast- 
fel de legatura cu orice subiect cand a luat cunostinta 
de el prin mijlocirea simturilor. Deci, virtual, el e intr-o 
astfel de legatura si e chemat spre actualizarea ei in 
raport cu oricine. Dar putinta acestei legaturi de a se 
actualiza e mai mare sau mai putin inabusita decat prin 
incercarea subiectelor de a se reduce reciproc la starea 
de obiect, sau prin lipsa de atentie cu care un subiect 
trece pe langa un altul. Mandria, patimile egoiste atro- 
fiaza legatura normala pe care o virtualitate fireasca 
din noi o cere dezvoltata in orice ins. Cand dezvoltam 
insa aceasta legatura sau ne descoperim in ea, ne pla- 
sam fiecare neasemanat mai mult in interiorul celui- 
lalt decat inainte, dar si in interiorul propriu. Acum se 
realizeaza si ne devin transparente propria adancime 
si adancimea semenului. Ele ne reveleaza, ne dau un 
plus considerabil de realitate. Celalalt ni se reveleaza 
ca avand o adancime uluitoare, o bogatie nebanuita. 
Dar ceea ce e ciudat e ca acest plus nu poate fi definit 
exact. Cata vreme, ramanand intr-un contact superfi
cial cu semenul, cand marea bogatie a subiectului lui 
ne este acoperita, putem formula in concepte definite 
anumite insusiri ale lui si tindem sa-1 definim exact, 
descoperirea subiectului lui ne pune, dimpotriva, intr- 
o legatura cu un plus neasemanat mai mare, dar impo- 
sibil de precizat, in esenta lui, in concepte.

Iubirea e un urias plus de cunoastere, producand in 
acelasi timp un urias plus de viata in cel iubit si in cel ce
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iubeste, dezvoltand la maximum fiinta lui si pe a mea. 
Dar aceasta cunoastere nu poate fi captata in concepte. 
Aici ni se descopera tot sensul „imaginatiei" lui Binswan- 
ger. Dandu-mi seama, printr-o experienta directa, ca in 
subiectul semenului se cuprinde o bogatie ce nu poate fi 
delimitate in concepte, ma ajut de imaginatie pentru tot 
plusul din el, experiat, dar necaptat in concepte.

Imaginatia aceasta are multiple temeiuri de ade- 
var. In primul rand, subiectul fiecaruia ascunde virtu- 
alitati indefinite, care pot fi puse in valoare prin iubire. 
E ceea ce explica faptul ca aceste virtualitati sunt sesi- 
zate tot numai de cel ce-1 iubeste. Aceasta, in primul 
rand, pentru ca el surprinde, in manifestarile voluntare 
si in vibratiile lui sufletesti, o multime de nuante care 
reveleaza latente neobservate de privirile piezise sau 
superficiale ale celor ostili sau indiferenti. In al doilea 
rand, pentru ca cel ce iubeste infrumuseteaza in mod 
real prin dragostea sa fiecare trasatura a celui iubit, 
nu numai pentru ca proiecteaza dinspre sine un val 
de lumina peste ele, ci si pentru ca, de fapt, cel iubit, 
simtind dragostea celuilalt, o traieste ca pe o putere ce 
scoate la iveala din adancurile sale tot ce e bun si, in 
acelasi timp, il sporeste considerabil; de fapt, prin dra
gostea noastra ii facem mai buni si mai frumosi pe altii, 
precum ne facem si pe noi insine. Iar in al treilea rand, 
cel ce iubeste faureste in sine un chip de lumina al celui 
iubit, iar faptul acesta se datoreaza fie exclusiv virtua- 
litatilor ascunse in trasaturile aceluia, fie idealurilor la 
care aspira in mod nestiut tendintele celui ce iubeste, fie 
unei sinteze a aspiratiilor unuia cu virtualitatile sesizate 
din celalalt, ceea ce-i mai probabil.



in general, imaginatia e produsul unor forte, al unor 
latente, al unor posibilitati din cuprinsul comun al celor 
doi, din cuprinsul lui „noi". Si daca cel ce si le imagi- 
neaza crede puternic in ele, ceea ce se intampla in dra- 
gostea adevarata, forta de la baza lor -  in care e antrenata 
si vointa, comunicandu-i-se, din cel ce iubeste, celui iubit 
-  il face pe acesta sa se sileasca si el spre actualizarea lor, 
facand abstractie de faptul ca in el lucreaza si chipul ideal 
pe care si 1-a facut celalalt despre sine, lndefinitul atat de 
bogat in latente al subiectului iubit, sau dualitatea imbo- 
gatita a subiectelor ce se iubesc, cuprinde ca virtualitati 
tot ce se exprima prin imaginatia lor, iar forta acestei 
imaginatii care e forta dragostei, daca dragostea e adeva
rata, adica statornica si puternica, reuseste sa actualizeze 
acele latente in fiecare dintre ei. Astfel, chipul celui iubit, 
idealizat de imaginatia celui ce iubeste, devine o forta -  
model, care il preface pe cel iubit din zi in zi, in vreme ce 
si cel ce iubeste isi actualizeaza tot mai mult propriul chi
pul idealizat, faurit de celalalt. Propriu-zis, intre chipul 
meu idealizat de celalalt si chipul lui idealizat de mine, 
se produce, prin comunicare reciproca, o fuziune. Astfel, 
si eu, prefacandu-ma dupa chipul idealizat al celuilalt, 
actualizez in acelasi timp chipul idealizat al meu care a 
inceput sa devina chipul dupa care se formeaza celalalt. 
Iar privind fiecare la celalalt, in lumina chipului reciproc 
idealizat, de la o vreme a devenit fiecare foarte mult ca 
si chipul idealizat al celuilalt, caci privindu-se unul pe 
celalalt, fiecare vede un chip idealizat al lui dupa care se 
modeleaza el insusi. Se intelege ca noul chip al amandu- 
rora nu poarta numai trasaturile unuia sau pe ale celui
lalt, ci e o sinteza a amandurora, incat nu e o victorie
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egoista a unui eu, ci a „noastra" asupra egoismului meu 
si al tau, si o crestere a mea si a ta.

Daca ar lipsi imaginatia, chipul fiecaruia s-ar invar- 
tosa si si-ar pierde frumusetea. Imaginatia e forta prin 
care cel ce iubeste scoate, asemenea unui scafandru, din 
bogatia indefinita a celui iubit, frumuseti si lumini si 
transparente noi pe chipul aceluia si apoi pe chipul sau, 
sau pe chipul comun, si in parte il imbogateste pe acela 
in mod real cu ele. Cand imaginatia se opreste, s-a stins 
iubirea. Forta imaginatiei este iubirea, si forta iubirii este 
imaginatia. Si intrucat iubirea e in contact cu o realitate 
adanca adevarata, imaginatia are si ea o baza reala. Pe de 
alta parte, ele au o putere creatoare reala.

Dar putem merge un pas si mai departe in clarifica- 
rea intregii puteri a acestei imaginatii. Precum am vazut 
mai inainte, cel ce iubeste, descoperind adancurile inde
finite ale subiectului semenului, si le descopera si pe ale 
sale, fara ca aceasta sa insemne ca n-ar putea cobori si 
prin sine in aceste adancimi proprii, desigur daca nu e 
lipsit de iubirea de oameni in general, putere pe care o 
poate avea insa numai daca are iubire fata de Dumne- 
zeu. Dar noi am vazut ca cel ce coboara in adancurile 
indefinite ale subiectului propriu adulmeca, in legatura 
cu indefinitul propriu, si infinitul divin.

Desigur, calea pe care, in acest caz, subiectul 
coboara in adancimile sale e calea rugaciunii. Fata de cel 
ce ar socoti ca, admitand o asemenea cale de coborare 
in adancimile proprii, contrazicem afirmatia noastra ca 
fara iubirea altuia nu putem sa ne descoperim subiectul 
propriu, mentionam ca rugaciunea nu sta in contrazicere 
cu calea dragostei, ci este si ea o cale de crestere continua
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in dragoste. Caci ceea ce ne sustine in efortul inaintarii, 
prinRugaciunea lui Iisus, la rugaciunea mintala din inima 
e dragostea fata de Iisus, care creste continuu, facandu- 
ne, printr-o imaginare spirituals a chipului Sau duhov- 
nicesc, dupa chipul Sau si simtindu-L tot mai unit cu eul 
propriu, intr-un „noi" din care eu nu mai pot sa ies fara 
primejdia pierderii mele.

Si nu numai eu primesc in mine „Eul" lui Hristos, 
facandu-ma dupa chipul Lui, ci si „Eur' Lui primeste eul 
meu in Sine, primeste chiar trupul meu in Sine, incat ma 
incadreaza si pe mine in simturile Sale curate, in faptele 
Sale curate. Astfel, cei ce credem devenim, toti impreuna, 
un „trup" cu El, fapt ce se va desavarsi in viata viitoare.

Aceasta se infaptuieste mai ales prin rugaciunea 
curata adresata lui Iisus. Iar cel ce efectueaza aceasta sub
stitu te de euri, intre mine si Hristos si intre toti cei uniti 
cu Hristos, este Duhul Sfant. El e Duhul acestei comuni- 
uni. Caci e Duhul comuniunii si in Sfanta Treime. Dar 
pana sa fi ajuns la capacitatea unei astfel de rugaciuni 
care ma umple cu Hristos, trebuie sa fi crescut considera- 
bil si in dragostea de semeni. Iar in rastimpurile de intre- 
rupere a acestei rugaciuni, trebuie sa ma simt tot mai 
mult patruns de dragostea fata de ei. Treptele urcusului 
spiritual nu sunt asa de separate precum le-am descris 
mai inainte din motive metodologice, ci in acelasi timp 
coexista mai multe, si cel ajuns pe o treapta nu ramane 
mereu pe ea, ci mai coboara si pe alta, desi cu noi bogatii 
duhovnicesti, fiind capabil sa urce mai usor pe cele de 
pe care a coborat. Nu se poate afla cineva, cat traieste pe 
pamant, mereu in rugaciune, sau mereu in simtirea unei 
iubiri actuale.
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Si-

Ill randurile de mai sus, am raspuns la o cunoscuta 
intrebare: cum se autoreveleaza eul nostru prin dragos- 
tea de altul, sau prin rugaciunea care nu e lipsita de dra- 
gostea de altul? Dar pentru ca exista si opinia ca nu dra- 
gostea e intai, ci autorevelarea, am voi sa raspundem, 
mai pe larg decat am facut-o in randurile de mai sus, si 
la intrebarea: dintre autorevelarea eului si dragostea de 
altul, care primeaza? Kierkegaard a raspuns: intai e auto
revelarea, de-abia dupa aceea dragostea de altii. „Cine 
nu se poate revela siesi nu poate iubi"34. Aceasta ar reiesi 
si din faptul ca am asezat intai rugaciunea, ca mijloc de 
parasire a lumii externe pentru regasirea eului, urmand 
orientarii ascetice a spiritualitatii ortodoxe. Binswanger 
crede, dimpotriva, ca intai este iubirea de altii si dupa 
ea vine autorevelarea. El inverseaza sentinta lui Kier
kegaard, declarand: „Cine nu poate iubi nu se poate 
revela siesi". Iubirea premerge autorevelarii. Caci „tu" 
esti cel ce inlaturi acele piedici din calea autorevelarii35.

34 „Fiecare om are in viata lui interioara si exterioara anumite ca- 
uze care il impiedica sa devina transparent in totalitate, adica sa isi 
inteleaga cu claritate raportarea la lume, sa se descopere. Cine nu se 
poate descoperi pe sine, acela nu poate iubi, si cine nu poate iubi este 
cel mai nefericit dintre toti [traducere din limba germana de Pr. Cosmin 
Pricop, n.ed.]." (Gesammelte Werke, II, p. 133 s.u.)

35 El spune: „Cine nu poate iubi, acela nu se poate revela. Dragos
tea si sinele sunt una [...] Tu esti cel care depaseste obstacolele si care 
ma ajuti sa devin transparent, inteligibil in relatia mea cu lumea, sa ma 
descopar [traducere din limba germana de Pr. Cosmin Pricop, n.ed.]." 
(Gesammelte Werke, II, p. 129).
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Binswanger alege exclusiv calea din urma, pentru ca se 
gandeste mai ales la dragostea dintre barbat si femeie, 
care e ajutata enorm de atractia trupeasca si care poate 
cadea adeseori foarte usor. El are deci in vedere dragos
tea naturala, care nu are nevoie de rugaciune, de asceza, 
pentru a se naste in noi ca dar al lui Dumnezeu.

Dar dragostea adevarata fata de orice semen, dra
gostea care nu cade niciodata, nu se poate naste fara 
rugaciune si fara asceza purificatoare de patimi. Este 
adevarat ca fara descoperirea subiectului semenului in 
dragostea adevarata nu ne descoperim nici noi toata 
adancimea subiectului nostru, asadar nu atingem ultima 
desavarsire in rugaciune; dar nici fara rugaciune nu 
putem dobandi deplina iubire de semeni. Credem ca 
rugaciunea, ca semn al dragostei de Dumnezeu, si dra
gostea de semeni progreseaza paralel si intr-o intercon- 
ditionare. Dar credinta in Dumnezeu primeaza. Ea da 
forta vointei de a-i iubi pe semeni, precum ea sustine 
efortul nostru in rugaciune.

Socotim ca se descopera pe sine cel care il iubeste pe 
altul, ajutat si de rugaciune, sau cel inaltat la treapta ruga- 
ciunii mintale, ajutat si de dragoste. Iar descoperindu-si 
indefinitul subiectului propriu, descopera, in legatura si 
in comunicare cu el, si infinitul divin. Aceasta, cu atat 
mai mult cu cat descopera si in adancurile semenului 
iubit si in comunicare launtrica cu el infinitul divin36.

36 Sfantul Simeon Noul Teolog zice in privinta aceasta: „Fiecare, 
privind pe fratele si aproapele sau ca pe Dumnezeu, sa se considere 
pe sine atat de mic fata de fratele sau, ca fata de Facatorul sau" (Capete 
practice si teologice, cap. 114; Filocalia greaca, ed. II, vol. I, p. 165). Sau: „Pe
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Daca-i asa, „imaginatia" dragostei isi are o sursa infinita 
in imbracarea semenului cu trasaturile celor mai ideale 
insusiri, pentru ca toate si le poate insusi in mod actual 
semenul nostru, aflandu-se in legatura cu Hristos, fie 
direct, fie prin mine, care-1 iubesc, din legatura mea cu 
Hristos, izvorul tuturor virtutilor.

Acesta e intelesul deplin al imaginatiei iubitoare. 
Dar infinitul care se deschide in fata dragostei nu este 
unul infinit in continuitate de substanta cu noi. E drept 
ca, in forma iubitoare a lui „noi", existenta isi gaseste 
un indefinit care se revarsa in fiecare dintre cele doua 
euri ca o inundatie de bucurie, ca o betie coplesitoare. 
Dar oricat de mult am simti indefinitul subiectului 
semenului, ne dam totodata seama ca asa cum indefini- 
tul nostru nu e totul, ci sta in legatura cu un izvor deo- 
sebit de el, si infinit, tot asa si bogatia semenului, sau a 
comunitatii dintre noi, isi are un izvor deosebit de el, 
sau de „noi". Altfel, comunitatea iubitoare nu dureaza, 
isi epuizeaza repede izvorul de sustinere. Dragostea ne 
pune in legatura pe „noi" cu infinitul numai cand infi
nitul acesta e dumnezeiesc, cand e deosebit ca natura 
de noi, deci cand ni se impartaseste ca dar. In comuni
tatea de iubire dintre mine si un altul e de fata si Dum-» » »
nezeu, fara ca aceasta sa insemne ca iubirea de altul 
anticipeaza intalnirea cu Dumnezeu.

toti oamenii suntem datori, noi, cei credinciosi, sa-i privim ca pe unul 
si in fiecare sa socotim ca este Hristos" (Capete practice si teologice, cap. 
61; Filocalia greaca, ed. II, vol. I, p. 158). De fapt, de la cel ce te iubeste iti 
curge atata viata, ca de la Dumnezeu; dar aceasta pentru ca el este in 
legatura cu Dumnezeu.
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Binswanger socoteste ca infinitul dragostei e unul 
al naturii universale si ca drumul spre intalnirea cu 
acest absolut duce numai printr-un „tu" concret. De 
aceea pentru el nu exista un drum care intai sa duca la 
Absolutul ca Persoana, pentru ca el nu se gandeste la un 
Absolut-Persoana. Noi, crestinii, care credem in Absolu- 
tul-Persoana, socotim ca ne putem intalni intai cu acest 
„Tu" absolut si ca abia El poate si vrea sa ne indrepte 
iubirea si spre persoanele create dupa chipul Lui.

Sentimentul de plenitudine, de debordare, de betie 
fericita, cum ii zic Parintii, il traim de fapt si noi in iubirea 
fata de ceilalti, cu atat mai mult cu cat comunicarea iubi- 
rii porneste si din mine, si din semenul meu. Dar aceasta 
plenitudine nu poate avea ca izvor ultim o baza naturala 
universala. Numai Persoana suprema, infinita, poate fi 
izvorul unei astfel de iubiri si bucurii plenare. Caci iti 
dai seama ca bucuria debordanta ce o traieste altul, in 
prezenta ta efectiva ori sub impresia aducerii aminte de 
tine, si vointa nemarginita de a te cuprinde intreg in sine 
nu i-o provoci numai tu cu relativitatea ta si nici nu poate 
porni numai din cuprinsul firii lui si nu poate veni nici 
dintr-un izvor impersonal. Celalalt ti se descopera tie, si 
tu lui, ca un dar al Persoanei infinite. Deci, si bucuria 
unuia de altul e un dar de la Persoana suprema de din- 
colo de tine si de el, Care prin el ti Se daruieste tie, si prin 
tine, i se daruieste lui. Convingerea aceasta ti-o intareste 
mai ales faptul ca ea nu tine decat cate o clipa. Daca totul 
ar veni din natura si ar tine de natura, ar trebui sa tina si 
ar putea dura permanent. Dar cand o primim, parca ni 
se topeste fiinta, parca ni se sparge, parca am lesina daca 
ar tine mai mult si ar spori in intensitate. Daca aceasta
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bucurie spirituals s-ar naste din cuprinsul firii, cu care 
suntem conaturali, cum am mai experia incapacitatea 
noastrS de a o trSi intreagS mai mult timp in continuu, 
sau tot timpul?

Timp mai prelung putem sS petrecem in betia 
dragostei de Dumnezeu, la capStul rugSciunii curate. 
Aceasta se explica intai prin faptul cS rugSciunea inde- 
lungatS, cu pSrSsirea formelor stramte ale imaginilor 
si intereselor pentru obiectele limitate ale lumii, ne-a 
obisnuit cu „lSrgirea inimii", ca sa cuprindS o bucurie 
ce debordeazS. Desigur, pe aceste trepte culminante ale 
rugaciunii, betia dragostei nu apare ca produs al pregS- 
tirii prin rugSciune. Rugaciunea duce panS la „oprirea" 
mintii din orice activitate indreptatS spre ceea ce-i mSr- 
ginit. Dar betia dragostei de Dumnezeu coboarS dintr- 
odata. Desigur, precum am vazut inainte, trebuie sa pre- 
cizam ca, in afara de aceasta dragoste ca betie spirituals, 
ca bucurie debordantS, care exprimS totala absorbire a 
fetei tale in celSlalt si a fetei celuilalt in tine, exists si o 
dragoste calmS, condusS de considerate rationale, ce 
creste cu incetul. Aceasta e conditie pentru cealaltS. Si pe 
aceasta o castigi cu ajutorul harului lui Dumnezeu, pri- 
mit la Botez, care insS nu exclude eforturile tale. CealaltS 
vine insS exclusiv de sus, nu ca produsS de cea dinainte, 
insS totusi avand nevoie de pregStirea prin aceea.

In dragostea fatS de semen, de asemenea distingem 
aceastS etapS prelungitS de bucuria debordantS a cate 
unei clipe ca dar de sus. DacS ne cuprinde cateodatS o 
asemenea bucurie fatS de un semen, fSrS sS ne fi pregStit 
printr-o iubire specials fatS de el, aceasta se datoreazS 
faptului cS sufletul nostru s-a pregStit in general pentru



iubire prin rugaciunea ca drum iubitor spre Dumnezeu 
si prin consecinta ce a urmat de aid de a-1 iubi pe orice 
om. Dar, in orice caz, clipa de bucurie extatica de un om, 
neurmand unei pregatiri speciale de largire a inimii prin 
parasirea tuturor imaginilor, conceptelor si intereselor 
limitate, nu poate dura decat cu mult mai putin decat 
betia dragostei de Dumnezeu.

Un al doilea motiv care face ca extazul dragostei 
fata de Dumnezeu sa dureze mai mult consta in faptul 
ca Dumnezeu Insusi, fund acum in raport cu noi si deci 
in apropierea noastra, da firii noastre o largime capabila 
sa experieze infinitatea dragostei mai statornic. Infini- 
tatea aceasta insasi ne copleseste fiinta, incat parca si 
oasele se topesc. Omul induhovnicit nu mai simte, in 
iubirea cu care II iubeste pe Dumnezeu, nimic omenesc, 
ci exclusiv puterea dragostei dumnezeiesti revarsata in 
el, iubindu-L pe Dumnezeu cu aceeasi iubire cu care il 
iubeste Dumnezeu pe el.

Diadoh descrie aceasta stare astfel: „In masura in 
care primeste cineva in simtirea sufletului dragostea lui 
Dumnezeu, in aceeasi masura ajunge in dragostea de 
Dumnezeu. De aceea unul ca acesta nu inceteaza sa tinda 
spre lumina cunostintei cu o dragoste asa de puternica, 
incat sa-si simta topindu-se pana si taria oaselor, nemai- 
stiindu-se pe sine, ci fund prefacut intreg de dragostea 
lui Dumnezeu. Despre unul ca acesta putem spune si ca 
este in viata aceasta, si ca nu este. Caci petrecand inca 
in trupul sau, calatoreste, datorita dragostei, afara din 
el, miscandu-se necontenit cu sufletul catre Dumnezeu. 
Arzand cu inima necontenit de focul dragostei, s-a lipit 
de Dumnezeu prin puterea neslabita a unei mari iubiri,
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ca unul ce a iesit odata pentru totdeauna din iubirea de 
sine, pentru dragostea de Dumnezeu."37

Extazul dragostei, adica, sau sentimentul unirii cu 
Dumnezeu, sentimentul ca formeaza cu Dumnezeu un 
„noi" actual experiat, devine tot mai prelung, producand 
o bucurie, o caldura sufleteasca tot mai intensa. Iar exta
zul prelungit face ca si rastimpurile dintre un extaz si un 
altul sa fie tot mai pregnant marcate de constiinta pre- 
zentei actuale a lui Dumnezeu, de dragostea cea calma, 
impreunata cu lucrarea mintii, incat viata omului cas- 
tiga o continuitate de dragoste neintrerupta. Continuita- 
tea aceasta o exprima Apostolul Pavel zicand: „Caci de 
ne-am iesit din fire, este pentru Dumnezeu, iar daca sun- 
tem cu mintea intreaga, este pentru voi" (2 Corinteni 5, 
13), subintelegandu-se insa: „dar si pentru Dumnezeu".

De extazul perpetuu propriu-zis vom avea parte 
numai in viata vesnica. Numai atunci vom iesi complet 
din discursivitate, numai atunci vom avea parte de acea 
neintrerupta patrundere esentiala a noastra de subiectul 
divin, ca si de subiectele umane, de o eterna cunoastere 
substantiala, de o unire cu insasi intimitatea realitatii 
divine si umane.

O chestiune care mai trebuie lamurita in acest capitol 
este in ce fel, prin unirea cu Absolutul personal, sau cu 
unul dintre subiectele umane, obtinuta prin dragoste, se 
realizeaza unirea intregii firi omenesti din toate subiectele 
si unirea ei cu Dumnezeu. Caci lucrul acesta il afirma Sfin- 
tii Parinti. Sfantul Maxim Marturisitorul spune ca mai intai

37Diadoh al Foticeii, C u v an t ascetic , cap. 14, in: F iloca lia , 1, p. 409;
F iloca lia  g reaca , ed. Ill, vol. I, pp. 238-239.



iubirea il unifica pe omul individual cu sine, inlaturand 
mania, viclenia, lacomia si toate cele in care s-a impartit 
omul prin iubirea trupeasca de sine. Caci, nemaifiind 
acestea, nu poate persista nicio urma de rautate; in locul 
lor se introduc felurile virtutilor, care intregesc puterea 
iubirii. Insa prin unificarea aceasta a omului individual, 
se realizeaza si unificarea indivizilor intre ei. „Iar iubirea 
aduna cele impartite si-1 face pe om iarasi o singura rati- 
une si un singur mod de comportare si netezeste toate 
inegalitatile si deosebirile de opinie din toti. Ba ii duce la 
o egalitate laudabila, prin faptul ca fiecare atrage atat de 
mult pe altul la sine in intentiile lui si il prefera sie insusi, 
pe cat de mult il respingea altadata si se prefera pe sine. Si 
prin iubire se desface de sine de bunavoie, despartindu-se 
de ratiunile si preferintele proprii, de gandurile si insusi- 
rile lui, si se aduna intr-o simplitate si identitate, in teme- 
iul careia nimeni nu se deosebeste intru nimic, ci fiecare a 
devenit unul cu fiecare si toti cu toti, sau, mai bine-zis, cu 
Dumnezeu decat cu ei intreolalta, manifestand in ei ace- 
easi ratiune de a fi si dupa fire, si dupa vointa."38

Cum devenim deci prin iubire toti ca „un singur om", 
unit cu Dumnezeu? Cel putin cat traim pe pamant, iubi
rea ca scurta stare extatica nu o putem experia direct in 
timp decat in raport fie cu Dumnezeu, fie cu cate unul 
dintre semeni. Deci, si unirea desavarsita realizata de ea. 
Mai ales iubirea extatica fata de Dumnezeu in rugaciunea 
mintala ne absoarbe atat de mult in unirea cu Dumnezeu, 
incat uitam de oameni, lucru care nu survine atat de preg
nant in clipa iubirii extatice a semenului. Caci, in cazul din
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urma, in contemplatia absorbanta a semenului ne dam 
seama ca in legatura cu indefinitul subiectului sau sta 
indefinitul divin. Deci in mod indirect se realizeaza prin 
aceasta si unirea intre noi si Dumnezeu. Dar nu experiem, 
in clipa acestei iubiri extatice fata de Dumnezeu, sau fata 
de un semen, o unire actuala cu toti oamenii.

Prin urmare, numai in iubirea calma de fiecare zi, 
manifestata in fapte si in ganduri, in iubirea crestina 
in sens larg, putem experia, mai mult sau mai putin, 
o iubire fata de toti oamenii. Interesele mele, patimile 
mele, opiniile contrazicatoare, ca manifestari voluntare, 
nu mai sfasie unitatea de natura dintre mine si semeni.

j i

In fiecare clipa accept sa judec lucrurile din punctul de 
vedere al semenului cu care ma aflu in raport, il pun in 
locul eului meu pe al lui, renuntand la al meu. Facand 
asa in mod succesiv cu diferiti semeni cu care ajung in 
contact, mi se intareste sentimentul unirii mele actuale 
sau virtuale cu oricine. Din partea mea, nu mai e nicio 
dezbinare intre mine si ei; eu nu mai vad niciuna. Daca 
vad ei vreuna, eu nu o vad.

Comportarea aceasta statornica intareste sentimen
tul unitatii mele cu ei si cu Dumnezeu. Aceasta usureaza 
in clipele de iubire extatica, de contemplare a subiectu
lui oricarui semen in ceea ce are el cuceritor, indefinit 
si tainic, trairea unei uniri desavarsite. Si, la randul lor, 
aceste clipe intaresc comportarea mea plina de aten- 
tie si de abnegatie fata de orice semen. Energia iubirii 
mele fata de un semen, crescuta si prin efortul vointei, 
dar mai ales prin acele clipe de contemplatie extatica, se 
indreapta apoi usor si spre alte persoane. Si peste tot, 
castig o dispozitie statornica de iubire fata de oricine, o
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bucurie de toti, o convingere ca in fiecare pot descoperi 
taina unor adancuri fermecatoare. Ma simt unit virtual 
cu toti, si cu orice prilej concret aceasta unire virtuala si
indirecta devine cu usurinta actuala si directa. Iar iubi-» > »
rea ce o manifest fata de semenii mei ii umple de ener- 
gia ei, ceea ce are ca urmare intoarcerea ei catre mine si 
propagarea spre alti semeni ai lor. Energia iubirii de sus 
are tendinta de a deveni o legatura universala intre toti 
oamenii si intre oameni si Dumnezeu.

Dragostea de semeni creste din obisnuinta dragos- 
tei fata de Dumnezeu si mai ales din trairea ei ca extaz pe 
treapta culminanta a rugaciunii, iar dragostea fata de Dum
nezeu ni se usureaza prin obisnuinta cu dragostea fata de 
semeni. Sufletul plin de dragoste se comporta la fel fata de 
Dumnezeu si fata de toti oamenii. El se simte parte din uni- 
versalul „noi", partener de fiecare clipa al lui Dumnezeu si 
gata de a deveni partener in fiecare clipa cu un semen sau 
altul in legatura dragostei actuale sau extatice.

In bucuria ce o am eu de tine, in iubirea mea de tine, 
care merge pana la uitarea de eul meu, ca sa te pun in 
locul lui pe tine, in unirea dintre mine si tine, natura 
umana repartizata in persoane isi biruie impartirea si 
se regaseste pe sine in unitatea ei, fapt care-i produce o 
bucurie entuziasta. Repartizarea in persoane a fost si este 
necesara tocmai pentru ca, prin iubire reciproca, acestea 
sa-si descopere o valoare si o frumusete pe care altfel nu 
le-ar fi putut descoperi.

Unitatea descoperita prin iubire a firii repartizate in 
subiecte e altfel pretuita si de aceea alimenteaza o bucu
rie si o afectiune neincetate. Binswanger afirma: „«Noi» 
cel realizat prin dragoste este semn, salut, chemare,
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revendicare, imbratisare a existentei umane in ea insasi, 
cu un cuvant: intalnire."39 Intalnirii din dragoste i-am 
spune noi mai degraba „regasire". Acesta e sentimentul 
incercat de doua fiinte care si-au deschis sufletele in dra
goste. Natura umana isi regaseste prin dragoste unitatea 
divizata prin pacat. De aici, sentimentul celui ce iubeste 
ca in cel iubit isi regaseste „casa" dupa ce a ratacit pe 
afara40. Intrucat „casa" este interioritatea, salasul ultim, 
vatra de odihna, putem spune ca omul, cat este singur, 
chiar in stare de „interioritate", nu e cu adevarat „acasa" 
la sine, adica in „interioritatea" sa adevarata.

„Casa" sotului e locul unde se gaseste sotia, si „casa" 
sotiei e locul unde se gaseste sotul, sau, mai bine zis, „casa" 
este constituita din amandoi, ca expresie a lui „noi".

Un edificiu in care nu mai locuieste cel iubit a deve- 
nit pustiu, ca dovada ca ceea ce-i imprumuta si lui carac- 
terul de „acasa" era prezenta celui iubit. Cei ce se iubesc 
se primesc unul pe altul in inima, isi deschid unul altuia 
inimile41, adica intimitatea. Inima care i se deschide celui

39L. Binswanger, Grundformen und Erkenntnis..., p. 170: „Impreuna- 
existenta in dragoste este gest, salut, chemare, rostire si imbratisare a 
existentei intr-un cuvant [traducere din limba germana de Pr. Cosmin 
Pricop, n.ed.]."

40 „Dragostea este a-fi-acasa in celalalt, independent de apropierea 
sau departarea fizica, asadar indiferent de absenta sau prezenta imediata. 
Acasa in celalalt sau reciproc este conditia posibilitatii ca orice loc unde 
esti tu sa devina un loc (de locuire respectiva) pentru celalalt, chiar daca 
tu esti in apropiere (prezent) sau departe (absent) [traducere din limba 
germana de Pr. Cosmin Pricop, n.ed.]." (L. Binswanger, Grundformen und 
Erkenntnis.. p. 46).

41 „Deschiderea inimii [traducere din limba germana de Pr. Cosmin 
Pricop, n.ed.]." (L. Binswanger, Grundformen und Erkenntnis..., p. 105).
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iubit nu e numai autorevelarea subiectului in adanci- 
mile lui infinite, ci si afectiunea cu care se deschide acest 
subiect ca sa-1 primeasca pe celalalt.

Bucuria ce o avem de intalnirea cu Dumnezeu in 
iubire ne arata ca si aici e vorba de o regasire. Natura 
umana, fiind opera iubirii creatoare a lui Dumnezeu, se 
afla intr-o relatie de inrudire si de apropiere originara cu 
El. Unirea realizata prin dragoste ii da sentimentul de 
regasire, de revenire „acasa", de intrare in odihna, dupa 
cuvantul Fericitului Augustin: Jnquietum est cor nostrum 
donee requiescat in Te. Avem sentimentul ca, in iubirea lui 
Dumnezeu ca extaz, Dumnezeu ne-a deschis inima Sa si 
ne-a primit in ea, precum noi ne-am deschis inimile ca sa 
intre El in ele. Pe de alta parte, revenirea la Dumnezeu, la 
inima Lui, inseamna intrare in casa Lui. „Casa" lui Dum
nezeu insa vrea sa-i cuprinda pe toti oamenii, caci in 
inima Lui incap toti, iar eu cand intru in ea trebuie sa simt 
ca ma aflu in ea unificat cu toti cei dinauntru. Revenind 
in Dumnezeu, revenim in „Adapostul-Persoana" pro- 
priu noua, in casa parinteasca suprema, impreuna cu toti 
fiii Parintelui ceresc. A fi in acceasi „casa" parinteasca cu 
toti cei iubiti e structura cea mai inalta si mai pura a iubi
rii. Vom vedea cum aceasta structura i se reveleaza lui

Lumea nu mai e un zid opac inaintea inimii tale, ingrosat de griji si de pa- 
timi egoiste, ci devine transparenta (wird die Welt auf dich). Se produce 
„o patrundere a lumii ingrijorarii si grijii de catre duhul dragostei pe de o 
parte, iar pe de alta o transparentizare a lumii ingrijorarii in drumul catre 
acest duh [traducere din limba germana de Pr. Cosmin Pricop, n.ed.]." 
(L. Binswanger, Grundformen und Erkenntnis.. pp. 97-98). Dar ar trebui 
analizat si caracterul pozitiv, deschis transcendentului si celui iubit, al 
deschiderii inimii ingrijate de binele, sau de mantuirea altuia.



Moise sub chipul „cortului" de sus, dupa care s-au fa cut 
cortul, templul si Biserica de jos. In aceasta „casa", care 
e Dumnezeu Insusi, se poate inainta la nesfarsit, fara sa 
se poata infra in fiinta ei insasi, in „ altar" (in Sfanta Sfin- 
telor). Dar cei ce se iubesc se salasluiesc reciproc unul 
in altul. Nu numai noi intram in Dumnezeu, ci si Dum
nezeu in noi. Betia dragostei de Dumnezeu, experiata la 
capatul rugaciunii curate, ma umple de pornirea de a-i 
iubi pe toti semenii, de a-i primi pe toti in inima mea, 
care se afla in inima lui Dumnezeu, de a simti ca sunt cu 
toti in interiorul aceleiasi „case" a lui Dumnezeu, care 
este Biserica.
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DRAGOSTEA, 

CUNOASTEREA 
s i LUMINA DUMNEZEIASCA
9

1. Rolul mintii in vederea luminii dumnezeiesti
9 9

Am vazut ca mintea, dupa ce a ajuns, pe ultimele 
trepte ale rugaciunii si ale gandirii, la chipul spiritual 
al lui Iisus, se opreste uimita in fata indefinitului divin, 
nemairamanand decat iubirea care a crescut treptat prin 
sarguinta omului pana la limita puterilor lui. In momen- 
tul acesta de oprire uimita a oricarei lucrari mintale, in 
momentul acesta in care spiritul se simte la limita puteri
lor umane, coboara asupra lui dragostea de Dumnezeu, 
care-1 rapeste in extaz. Ea e o lucrare exclusiv dumne- 
zeiasca. Sufletul nostru isi da seama ca aceasta experi- 
enta nu e produsul unui efort propriu. Dar aceasta nu 
exclude constiinta de sine si de Cel pe Care II iubeste. 
Caci in aceasta constiinta isi vede totodata propria stare 
de uimire, neputinta de a se misca prin eforturi de intele- 
gere in interiorul de taina al necuprinsului pe care-1 simte. 
Aceasta va fi starea sufletului din viata viitoare, care e tra- 
ita aci numai in rastimpuri scurte si in grade mult reduse. 
Oprirea aceea nu inseamna peste tot incetarea oricarei 
lucrari in minte, caci acum lucreaza Duhul Sfant, iar min
tea e constienta de lucrarea Lui si o recepteaza. Cei ajunsi
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la aceasta stare vad, cunosc, primesc, imbratiseaza cu 
bucurie cele negraite. De aceea, cum zice Sfantul Grigorie 
Palama, iesind din aceasta stare, ei le comunica celorlalti 
experientele lor, inlaturand ideea ratacita ca in spiritul lor 
totul s-a oprit, totul a amortit: „Iar aceia scot la vedere, 
pe cat e cu putinta, cele negraite, indemnati numai si 
numai de iubirea aproapelui, ca sa imprastie, din cei ce 
cred fara a fi initiati, ratacirea ca dupa inlaturarea ideilor 
despre lucruri, are loc o odihna totala, si nu o lucrare ce 
e mai presus de odihna"42. Caci, in oarecare fel, la acea 
lucrare participa si mintea, fiindca are loc „o dare si o 
luare"43, spune acelasi sfant. Duhul Sfant le da, iar mintea 
le primeste. Oprirea de mai inainte inseamna numai ca 
mintea nu le mai descopera prin lucrarea ei, ci prin cea a 
Duhului Sfant. Deci ea nu mai modifica cele primite prin 
lucrarea ei, ci le primeste asa cum sunt. Chiar primirea 
lor o face mintea prin lucrarea Duhului Sfant. Am putea 
zice, tocmai de aceea, ca mintea cunoaste acum realitatea 
mai adevarat, intrucat nu o mai modifica prin lucrarea 
ei. Mintea nu prelucreaza cunoasterea, ci o primeste, o 
patimeste. Dar patimirea e si ea viata.

De asemenea, trebuie sa observam ca oprirea acti- 
vitatii mintale, pe care o impune coborarea in suflet a 
lucrarii dumnezeiesti, nu face de prisos numic din stra- 
dania de mai inainte a mintii, de a se fi ascutit si largit

42 Cuvant III, din triada I, Coisl. gr., 100, f. 127 v, la Pr. D. Staniloae, 
Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, p. XXX, si la Hristou, pp. 429-430 
(cap. 19).

43 Cuvant III, din triada I, Coisl. gr., 100, f. 127 v, la Pr. D. Staniloae, 
Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, p. XXX.
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in intelegeri tot mai subtiri si mai cuprinzStoare. CSci 
lucrarea exclusivS a lui Dumnezeu, care se inaugureazS 
in clipele de extaz ale vietii de aici si va rSmane singurS 
in viata viitoare, e proportionals cu stadiul la care a ajuns 
mintea prin eforturile ei, deci e in functie si de purifica- 
rea de patimi44, fSrS de care mintea nu poate deveni aptS 
de a fi ridicatS la dragostea extatica de Dumnezeu.

Rolul pozitiv al mintii in experienta pe care o pri- 
meste, dupS incetarea activitStii ei obisnuite, este redat de 
Dionisie Areopagitul si de Sfantul Grigorie Palama si prin 
faptul cS ii atribuie, pe langS puterea activitatii naturale 
indreptate spre lucrurile create, si puterea de a intra in 
unire cu Dumnezeu, de a accepta unirea si simtirea spiritu
als a unirii cu Dumnezeu. E drept ca simtirea acestei uniri 
o datoreazS lucrSrii dumnezeiesti salasluite in ea. Dar un 
obiect nu si-ar putea insusi aceasta simtire spirituals ope- 
ratS de Dumnezeu. Mintea are capacitatea de a-si insusi 
ca a sa lucrarea spirituals dumnezeieascS, e capax divini, 
iar aceastS capacitate a devenit din virtualS, actuals, prin 
curStirea de patimi. „DacS mintea noastrS, spune Sfan
tul Grigorie Palama, n-ar putea sS se depSseascS pe sine 
insSsi, n-ar fi vedere si intelegere mai presus de lucrSrile

44 lata cum prezinta Sfantul Maxim Marturisitorul acest fapt: „Sabatis- 
mul lui Dumnezeu este reducerea totala a celor create de El, de la activitatea 
naturala din ele, in mod negrait lucrand in ele energia dumnezeiasca. Caci 
Dumnezeu Se opreste de la activitatea naturala prin care faptura se misca 
in mod natural, cand fiecare, primind analog si proportional lucrarea dum
nezeiasca, pune capat lucrarii naturale orientate spre Dumnezeu" (M axi
mus C onfessor, Capita Theologiae et Oeconomiae, Centuria 1,47; PG 90,1100). 
Acesta e poate motivul pentru care omul nu mai poate face in viata viitoare 
nimic din mantuirea sa.
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mintale. [...] Iar ca mintea are putere sa se depaseasca pe 
sine insasi si prin aceasta putere sa se uneasca cu cele mai 
inalte ca ea, o spune si marele Dionisie foarte lamurit. Si 
nu numai ca aceasta o spune simplu, ci o arata crestinilor 
ca o cunostinta dintre cele mai necesare. „Trebuie, zice el, 
sa se stie ca mintea noastra are pe de o parte puterea de a 
intelege, prin care contempla cele inteligibile; pe de alta, 
unirea care depaseste firea mintii si prin care se leaga de 
cele de dincolo de ea."45

Chiar in minte este o tendinta de a se depasi, adica de 
a depasi activitatea ei naturala indreptata spre lucrurile 
create si de a se uni cu Cel Care nu poate fi inteles prin 
aceasta activitate. Desi in fapt aceasta depasire sau unire 
nu o poate realiza mintea prin ea insasi, caci nu poate avea 
prin natura ei o activitate naturala si una supranaturala, 
totusi Dumnezeu, ridicand-o la unirea cu Sine, a folosit si 
aceasta capacitate a mintii. (O icoana: organismul uman 
are nevoie de aer, dar aerul nu e produs de aceasta trebu- 
inta; insa fara trebuinta organismului de aer, in zadar ar 
incerca aerul sa patrunda in el.)

Un alt temei care evidentiaza rolul pozitiv al mintii 
in unirea cu Dumnezeu, in vederea luminii dumneze- 
iesti, consta in faptul ca mintea nu primeste de la ince- 
put aceeasi lumina dumnezeiasca, ci are loc un progres 
neincetat in vederea ei46. Aceasta trebuie sa depinda de o

45 Cuvant III, din cele poster., ed. Hristou, I, p. 581 (cap. 48). Citat din 
D ionysius A reopagita , De divinis nominibus, 7 ,1; PG 3, 864C. Cf. Sf. G rigo- 
rie  Palama , Despre Sfdnta Lumina, cap. 57, in: Filocalia 7, p. 405.

46 Sfantul Grigorie Palama vorbeste de „inaintarea necontenita a inge- 
rilor si a sfintilor, in veacul cel nesfarsit, la vederi tot mai dare" (Sf. G rigo-
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necontenita largire a puterii ei de a vedea, de a cuprinde, 
de a-si insusi intelegerea tot mai inalta a ceea ce se salas- 
luieste in ea ca lucrare dumnezeiasca. Am zice ca func
tia ei este de sus, dar subiectul functiei e, impreuna cu 
Dumnezeu, mintea. Aceasta inseamna ca nu subiectul 
sau organul uman produce functia aceasta, ci ea vine de 
sus, dar organul a trebuit sa se pregateasca, sa creasca 
prin functia sa naturala mereu, ca sa fie in stare de a 
manui tot mai multa putere functionala ce vine de sus. 
Dupa Sfintii Parinti, raportul mintii cu lumina dumne
zeiasca e analog raportului ochiului cu lumina soarelui, 
fara de care nu poate vedea, dar pentru primirea careia 
trebuie sa fie apt, si in acest sens, trebuie sa se fi si exer- 
citat si trebuie sa continue a se exercita pe masura ce o 
primeste in cantitate tot mai mare. „Care dintre fapturi 
-  zice Sfantul Grigorie Palama -  ar putea cuprinde in 
sine toata puterea infinit de puternica a Duhului, ca prin 
ea sa poata vedea tot ce-i al lui Dumnezeu? [...] Chiar 
lucirea acestei lumini, care are in chip strain (paradoxal) 
ca materie (ca mijloc) vederea celui ce priveste, marind 
prin unire ochiul acela duhovnicesc si facandu-1 necon- 
tenit in stare sa cuprinda tot mai mult din ea, chiar ea, 
zic, nu va sfarsi in veci sa lumineze acel ochi cu raze 
tot mai stralucitoare si sa-1 umple mereu cu o lumina 
tot mai ascunsa si sa-i descopere prin ea insasi lucruri 
nedescoperite inainte."47

rie  Palama, Despre Sfanta Lumina, cap. 56, in: Filocalia 7, p. 402; Cuvant III, 
triada poster., Coisl. gr. 100, f. 188v; ed. Hristou, I, p. 589).

47 Sf. G rigorie Palama, Despre Sfanta Lumina, cap. 31, in: Filocalia 7, p. 360; 
Cuvant III, din cele poster., Cod. Coisl. gr. 100, f. 179; ed. Hristou, I, p. 503.
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2. Semnificatia luminii dumnezeiesti

Dar ce este lumina dumnezeiasca ce se descopera 
mintii pe ultimele trepte ale rugaciunii curate?

Ea este, dintr-un punct de vedere, tocmai iradierea 
zambitoare a dragostei divine, traita in forma mai inten
sive in clipele de atintire extatica spre Dumnezeu.

Am vazut ca, in clipele iubirii extatice, se deschid 
privirii noastre, devenind iubitoare si zambitoare, adan- 
curile subiectului iubit. E o cunoastere mai presus de 
cunoastere, dupa ce subiectul nostru sau mintea noastra 
a iesit din sine. In acele clipe, ne scufundam in indefini- 
tul iubitor al inimii lui, uitand de noi insine. Dar aceasta 
regasire a firii in unitatea iubitoare „eu-tu" ne umple pe 
amandoi de o bucurie nesfarsita. Fata celui iubit, care nu 
e propriu-zis numai o imagine materials, ni se pare ca 
umple totul si ca din ea iradiaza un farmec si o lumina 
care ne umplu si pe noi de lumina. Cine n-a observat 
ca, in privirea extatica, doua fiinte se lumineaza intr-un 
zambet? Am zice ca experienta ce caracterizeaza aceasta 
stare se poate exprima prin trei termeni: iubirea, o cunos- 
tinta prin experienta, mai presus de cea conceptual^, si 
lumina, care este expresia bucuriei. Lumina spirituals 
e totdeauna expresia subiectelor ce se iubesc. Dar ea se 
proiecteaza si in plan mundan, facandu-le si pe acestea 
luminoase. Descoperirea reciproca a subiectelor fiind 
opera iubirii, echivaleaza cu iradierea luminoasa sau 
zambitoare a lor.

Toate acestea exprima ceea ce se petrece pe treapta 
suprema a rugaciunii curate, cand se arata lumina dum
nezeiasca, fapt a carui experienta e descrisa de oamenii
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care o traiesc, cu termenii de mai sus. De aceea, iubirea 
de Dumnezeu, cunoasterea si lumina ne sunt prezentate 
totdeauna intr-o stransa legatura. Uneori se vorbeste 
numai de doi dintre acesti termeni, dar totdeauna e pre- 
supus si un al treilea. lata, de pilda, un loc din scrierile 
Sfantului Maxim Marturisitorul, unde se vorbeste numai 
de iubire si de lumina divina: „Cand mintea purtata de 
erosul iubirii pleaca din sine spre Dumnezeu, nu mai 
stie nici de sine, nici de alt lucru din cele existente. Caci 
luminata fund de lumina dumnezeiasca si infinita, nu 
mai percepe lucrurile create de El, precum ochiul sensi- 
bil nu mai vede stelele cand rasare soarele."48 Dar chiar 
din acest loc se observa ca lumina despre care e vorba 
este totodata cunostinta, pentru ca aparitia ei e precum 
aceea a soarelui care face sa nu mai fie percepute stelele; 
cu alte cuvinte, cand mintea e absorbita in vederea lui 
Dumnezeu, nu mai vede lucrurile create.

Lumina e totodata cunoastere, iar lumina cunostin- 
tei e fructul iubirii. Dar o lumina sau o cunoastere care 
rasare din iubire, care nu e decat o expresie a starii de 
iubire, este, in acelasi timp, viata. Sfantul Maxim Martu- 
risitorul scrie: „Daca viata mintii este lumina cunostin- 
tei, iar pe aceasta o naste iubirea de Dumnezeu, bine s-a 
zis: «nimic nu e mai mare ca iubirea»"49.

Cunoasterea inteleasa ca viata, ca viata in iubire, 
are asadar un caracter existential. Ea nu mai e o parte 
a vietii, sau ceva strain si opus vietii, cum adeseori ne 
apare pe planul de aici, ci e insasi viata. „Si aceasta este

48 M aximus C onfessor, Capita de Charitate, 1 ,10; PG 90, 964.
49 M axim us C onfessor, Capita de Charitate, I, 9; PG 90, 964.
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viata vesnica: sa Te cunoasca pe Tine, singurul Dumne- 
zeu adevarat" (loan 17, 3). Vrand sa evidentieze carac- 
terul existential al acestei cunoasteri experiate in iubire, 
Sfantul Maxim o compara cu caldura focului, simtita real 
de trup, spre deosebire de cunoasterea prin credinta fara 
iubire, al carei continut nu e trait, ci se afla la distanta, pe 
care o compara cu focul imaginat sau din amintire: „Pre- 
cum amintirea focului nu incalzeste trupul, la fel credinta 
fara iubire nu lucreaza in suflet lumina cunostintei"50.

De aceea Sfantul Maxim, putin mai departe, pre- 
zinta iubirea legata de cunoastere: „Precum lumina soa- 
relui atrage ochiul sanatos la sine, tot asa cunostinta lui 
Dumnezeu atrage mintea noastra in mod firesc spre Sine, 
prin iubire"51. Aici lipseste deci termenul „lumina". Dar 
in sentinta imediat urmatoare prezinta legatura dintre 
lumina si cunostinta, omitand iubirea: „Mintea curata 
este aceea care e despartita de nestiinta si e luminata 
de lumina dumnezeiasca"52. In sfarsit, in sentinta care 
urmeaza sunt puse in legatura iubirea de Dumnezeu si 
bucuria, substituindu-se oarecum termenul „lumina" cu 
termenul „bucurie": „Suflet curat este acela care s-a eli- 
berat de patimi si e umplut neincetat de bucuria dragos- 
tei dumnezeiesti"53.

Am urmarit mintea in drumul ei spre sine prin ruga- 
ciune, am vazut cum, privindu-se pe sine, adulmeca 
indirect apropierea lui Dumnezeu. Apoi, am vazut-o

“ M aximus C onfessor, Capita de Charitate, 1,31; PG 90, 968.
51 M aximus C onfessor, Capita de Charitate, I, 32; PG 90, 968.
“ M aximus C onfessor, Capita de Charitate, 1,33; PG 90, 968.
53 M aximus C onfessor, Capita de Charitate, I, 34; PG 90, 968.
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oprindu-se o clipa, uimita, din orice activitate, ca apoi 
dragostea divina, coborand de sus ca un foe peste o jertfa 
asezata pasiv pe varful sau ca pe un altar in fata lui Dum- 
nezeu celui nevazut, sa o rapeasca si din ea insasi si sa o 
duca dincolo de peretele de intuneric care II ascundea pe 
Dumnezeu oamenilor, atata timp cat inainta numai prin 
efortul ei. Mintea, care nu se mai vede acum nici pe sine 
si care lucreaza acum nu prin lucrarea sa, ci exclusiv prin 
cea dumnezeiasca, a patruns in zona luminii dumneze- 
iesti ce iradiaza din sanul launtric al subiectului divin, 
sau al Sfintei Treimi.

lata cum descrie treptele acestui urcus Sfantul Gri- 
gorie Palama: „Cel ce doreste unirea cu Dumnezeu, 
desfacandu-si sufletul, pe cat este posibil, de orice lega- 
turi impure, isi dedica mintea rugaciunii neincetate catre 
Dumnezeu. Prin aceasta, devenind intreg al sau, afla un 
urcus nou si negrait spre ceruri: inintunericul nepatruns al 
tacerii tainic ascunse, cum ar zice cineva. Cufundandu-si 
mintea cu o placere negraita in aceasta noapte adanca, 
plin de o liniste curata, deplina si dulce, de o adevarata 
netulburare si tacere, se inalta peste toate creaturile."54 „In 
felul acesta, iesind cu totul din sine si devenind intreg al 
lui Dumnezeu, vede o lumina dumnezeiasca, inaccesi- 
bila simtului ca atare, dar scumpa si sfanta sufletelor si

54Intai e noaptea, sau oprirea activitatii mintale naturale. Apoi zborul 
din sine, sau peste sine, care nu e o lucrare a sa, ci a lui Dumnezeu, adi- 
ca o rapire dupa ce locul lucrarii sale 1-a luat lucrarea dumnezeiasca. Intai 
e „odihna" mintii, sau „sambata", apoi „invierea" sau „Duminica", dupa 
cum spune Sfantul Maxim Marturisitorul in Capita Theologiae et Oeconomiae, 
1,53, PG 90 (cf. Sf. M axim  M a rturisito ru l , Capete gnostice sau teologice, 1,53, 
nota 65, in: Filocalia 2, p. 175).
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mintilor curate; vedere fara de care n-ar putea vedea min- 
tea, unita cu cele de deasupra ei, numai prin faptul ca are 
simtul mintal, asa precum nici ochiul trupului n-ar putea 
vedea fara o lumina sensibila."55

Daca in vremea rugaciunii mintea se stie inca pe 
sine ca oarecum despartita de Dumnezeu, iar pe Dum- 
nezeu nu-L vede, ci doar Ii simte prezenta in umbra, ca 
fund Cel prin al Carui har exista subiectul propriu, cu 
alte cuvinte, daca in vremea rugaciunii mintea se vede 
direct pe ea insasi si numai indirect jpe Dumnezeu, din 
momentul in care e rapita din sine II vede pe Dumne
zeu direct, iar pe sine nu se mai stie. Aceasta e experi- 
enta dragostei in clipele de extaz: eu nu ma mai vad pe 
mine, ci numai pe tine; tu iei, in orizontul vederii mele, 
locul eului. De fapt, lumina dumnezeiasca e considerate 
ca bind un reflex al fetei iubitoare a lui Dumnezeu sau 
al fortelor ce se iubesc si ne iubesc, ale Sfintei Treimi. 
Unde se vede lumina, Dumnezeu nu mai e acoperit de 
umbra, prezenta Lui nu mai e banuita numai, ci acolo El 
Si-a descoperit fata, care iradiaza lumina. „Lumina sla- 
vei Sale -  zice Sfantul Simeon Noul Teolog -  merge ina- 
intea fetei Sale si este imposibil ca El sa apara altfel decat 
in lumina. Cei ce nu au vazut aceasta lumina n-au vazut 
pe Dumnezeu, caci Dumnezeu este lumina"56.

Dar iesirea mintii din sine nu s-ar fi putut realiza, 
daca n-ar fi iesit si Dumnezeu din Sine; deci nici vederea

55 Cuvant III, triada I; Coisl. gr. 100, f. 138, la Pr. D. Staniloae, Viata si 
invatatura Sfantului Grigorie Palama, p. LIII si ed. Hristou I, p. 458 (cap. 47).

56 Omilia LXXIX, 2, ed. rusa din Muntele Athos, II, pp. 318-319; la VI. 
L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 216.
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adancurilor Sale de taina, ca lumina. Faptul acesta ne este 
ilustrat iarasi analogic de clipa iubirii extatice dintre doua 
fiinte umane. Daca fiinta iubita nu se deschide intr-un 
zambet, ci ramane inchisa, nu se realizeaza extazul unifi- 
cator al dragostei. Lipsa de lumina de pe fata ei e un semn 
ca vrea sa ramana inchisa, semn ca nu iese din sine, sau 
nu o primeste in sine pe cealalta. La oameni, extazul se 
realizeaza printr-o iesire reciproca a unuia inspre altul, 
iesire care poate fi numita si inaltare, dupa cum iesirea 
in intampinarea celui iubit poate fi numita coborare, iar 
intrarea de fapt in celalalt, cand si el se deschide, inaltare. 
Iesirea lui Dumnezeu din Sine insa, pentru a-L primi pe 
om, e numai coborare chenotica. Dumnezeu trebuie sa ni 
Se deschida prin dragoste, ca sa putem intra la vederea 
Lui. Daca ar ramane inchis in Sine, nu am putea patrunde 
in El. La noi, inchiderea in noi insine este egoism, o stare 
nefireasca. Pentru Dumnezeu insa nu e necesara cobora- 
rea la om, si lipsa acestei coborari nu inseamna egoism, 
pentru ca Dumnezeu are o viata de dragoste si de lumina 
in raporturile intertrinitare. De aceea, cand un om iese 
in intampinarea altuia prin dragoste, ceea ce face el nu e 
numai o expresie a oferirii unui dar, ci si un raspuns la o 
necesitate launtrica de implinire. Coborarea lui Dumne
zeu la om prin dragoste este insa exclusiv un dar. De aceea 
dragostea divina fata de om e altceva decat o necesitate a 
fiintei lui Dumnezeu; e numai o lucrare benevola a Lui. 
Prin urmare, unirea noastra cu Dumnezeu in dragoste nu 
e impusa de fiinta Lui; aceasta L-ar cobori pe Dumnezeu 
la nivelul nostru, in sens panteist.

Din cele de mai sus, urmeaza ca dragostea cu care 
ne iubeste Dumnezeu pe noi si noi II iubim pe El nu e
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dragostea fiintiala cu care se iubesc ipostasurile divine 
intre ele, dar e totusi o dragoste necreata, izvorata din 
fiinta lui Dumnezeu. Deci, nici opinia lui Petru Lombar- 
dul, care spunea ca noi II iubim pe Dumnezeu cu iubirea 
lui Dumnezeu, nu e justa, daca prin „iubirea lui Dum
nezeu" intelege iubirea cu care ne iubeste Dumnezeu, si 
nu simplu iubirea de la Dumnezeu; nici opinia lui Toma 
de Aquino, dupa care iubirea noastra de Dumnezeu e 
creata57.

Deschizandu-ne deci accesul spre interiorul Sau, 
Dumnezeu nu ne daruieste fiinta Lui, ci numai lucrarea 
Lui. De aceea nu devenim dumnezei prin fiinta. Dum
nezeu Se coboara la om in doua intelesuri, desi in mod 
simultan. Printr-o coborare asaza in noi lucrarea dragos- 
tei divine fata de El, prin cealalta Se deschide El in fata 
dragostei noastre celei de la El, care acum II cauta. Intai 
ne iubeste Dumnezeu cu o astfel de iubire, incat ne face 
sa-L iubim la randul nostru. intai ne cauta Dumnezeu 
inima, ca apoi sa cautam si noi sa intram la El. Despre 
a doua coborare din Sine a lui Dumnezeu afirma Sfan- 
tul Grigorie Palama: „Deci mintea noastra iese afara din 
sine si asa se umple de Dumnezeu, devenita mai pre- 
sus de sine. Iar Dumnezeu inca iese din Sine si Se uneste 
asa cu mintea noastra, dar El Se coboara. Ca manat de

57VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 210. Lossky vede tot 
aid si greseala lui S. Bulgakov, care ar fi identificat energia divina (Sofia) 
cu fiinta lui Dumnezeu. Precizand punctul de vedere ortodox fata de o ase- 
menea identificare, el zice: „Cand noi zicem ca Dumnezeu este Intelepciu- 
ne, Viata, Adevar, Iubire, noi intelegem energiile, ceea ce vine dupa fiinta, 
manifestarile Sale naturale, dar exterioare Treimii insesi." Nu stim daca 
expresia „exterioare Treimii" e cu totul potrivita.
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dragoste si de iubire si de prisosinta bunatatii Sale iese, 
neparasind adancul Sau, neiesind din Sine, din transcen- 
denta Sa, si Se uneste cu noi prin unirea cea mai presus 
de minte."58

Mai bine zis, aceasta coborare avand ca efect rapirea 
mintii din relatiile cu cele create si din ordinea activi- 
tatii ei naturale in planul transcendent al divinului, nu 
e propriu-zis o coborare, ci o atragere a vazatorului in 
launtrul tenebrelor care despart transcendenta divina 
de ordinea celor create. E o coborare numai intrucat e o 
bunavointa de a ridica la sanul sau o minte creata. Descri- 
ind intrarea lui Moise in tenebrele divine de pe Sinai, 
adica ridicarea mintii lui la vederea luminii dumneze- 
iesti, dupa incetarea oricarei activitati mintale, Palama 
zice: „Dar cum? Nu mai este Dumnezeirea ascunsa?, 
ar putea intreba cineva. Nicidecum. Dumnezeu nu iese 
din ascunzimea Sa, dar Se daruieste pe Sine si altora, 
ascunzandu-i sub intunericul dumnezeiesc. Caci nu mai 
vedea atunci Moise, ajuns singur in acel intuneric, pre- 
cum este scris. Iar ceea ce e si mai mult e ca, ridicandu-1 
pe el mai presus de sine si desfacandu-1 in chip tainic 
de sine si asezandu-1 mai presus de toata lucrarea sensi- 
bila si mintala, 1-a ascuns pe el de el insusi (o, minune!) 
ca si pe dumnezeiescul Pavel, incat vazand ei, nu stiau 
si se intrebau: cine este acela care vede? Si iarasi, ceea
ce covarseste orice uimire este ca si in aratarea aceasta» » »
negraita si suprafireasca, Acela ramane ascuns."59

58 Cuvant III, triada I, la Pr. D. Stan iloae, Viata si invatatura Sfantului 
Grigorie Palama, pp. LIII-LIV; ed. P. Elristou I, p. 458.

59 Cuvant III, din cele poster.; Coisl. gr. f. 188, ed. Hristou I, p. 590 (cap. 56);
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Dar nici iesirea mintii din sine nu este o iesire asa- 
zicand ontologica. Iesirea aceasta inseamna ca mintea nu 
se mai priveste pe sine in mod direct, ci cauta intins din- 
colo de sine. Un fel de iesire din sine a mintii e si privi- 
rea la obiectele externe. Dar pe cand aceasta e o iesire in 
afara, aceea e o iesire pe dinauntru. Iesirea inseamna ca 
nu se inchide in autocontemplarea ei. Dar mai inseamna 
si parasirea lucrarii ei naturale si inlocuirea ei cu lucra- 
rea dumnezeiasca. Iesirea aceasta in amandoua sensurile 
ei realizeaza unirea mintii cu lumina dumnezeiasca pe 
care o vede. Vazand prin lumina iubirii divine coborate 
in ea, si privind la acea lumina iesita din Dumnezeu ce se 
reflects asupra ei si in ea insasi, aceasta o umple facand-o 
lumina. Cine priveste la o lumina care iradiaza de pe fata 
celui iubit se umple si el de acea lumina. Lumina si stra- 
lucirea de pe fata celui iubit se intinde si pe fata celui 
ce iubeste, invaluindu-i pe amandoi intr-o lumina si o 
bucurie comuna, care, cu timpul, imprimandu-se in pri- 
viri si in trasaturi, ii face asemenea.

3. Vederea luminii si autoprivirea mintii

Astfel, mintea nu vede numai dincolo de sine lumina 
dumnezeiasca, ci o vede si in launtrul sau. De dincolo de 
sine, lumina aceea se intinde pana in launtrul ei. Intentia 
ei trebuie sa fie de a privi nu la sine, ci la ceea ce e mai 
presus de sine si dincolo de sine, ca sa o poata vedea 
pe aceea chiar si in sine. Am zice ca, daca atunci cand 
mintea se privea pe sine, se vedea in mod direct pe sine

Sf. G rigorie Palama, Despre Sfdnta Lumina, cap. 56, in: Filocalia 7, pp. 400-401.



si numai in mod indirect pe Dumnezeu, acum II vede in 
mod direct pe Dumnezeu si numai indirect, sau in unire 
cu El, se vede si pe sine. Ea, privind si uitand de sine, 
isi da seama totodata de fericirea ce o umple, venindu-i 
de la Dumnezeu, iar fericirea aceasta e lumina pe care o 
simte in sine, macar ca nu se preocupa in mod direct de 
sine. Iesind din sine, mintea s-a dus sau s-a lasat dusa pe 
ea insasi in Dumnezeu, dar, privindu-L pe Dumnezeu si 
vazandu-L ca lumina, se vede si pe ea umpluta de lumina. 
Aceasta vrea sa zica poate Sfantul Grigorie Palama prin 
cuvintele „mintea se vede pe sine ca altceva".

Sfantul Grigorie Palama, desi sustine mereu ca min
tea iese din sine cand vede lumina dumnezeiasca, admite 
si o autoprivire a sa in acele clipe: „Iar daca se priveste si 
pe sine, e drept ca se vede ca altceva, dar nu priveste la 
altceva. Si nu vede numai chipul propriu, ci stralucirea lui 
Dumnezeu intiparita de har in chipul propriu, stralucire 
ce intregeste puterea mintii de a se depasi pe sine si desa- 
varseste unirea cu cele mai inalte si mai presus de intele- 
gere. Caci prin ea mintea vede pe Dumnezeu in Duhul 
mai bine decat il poate vedea ca om."60 Iar in alt loc spune 
ca aceasta reflectare a luminii dumnezeiesti in minte face 
mintea sa devina prin impartasire ceea ce este originalul, 
in calitate de cauza: „Caci mintea, hind o natura imate- 
riala si asa-zicand o lumina inrudita cu lumina prima si 
suprema ce se impartaseste tuturor si ramane desfacuta 
de toate, iar tensiunea ei integrals spre lumina cea ade- 
varata indemnand-o sa priveasca intens spre Dumnezeu,
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60 Sf. G rigorie P alama, Despre Sfanta Lumina, cap. 11, in: Filocalia 7, 
p. 328; Cuvant I, din cele poster.; Coisl. gr., f. 172; ed. Hristou, I, p. 547.
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prin rugaciunea imateriala, neincetata si curata, ajun- 
gand astfel in starea ingereasca si fiind luminata de Prima 
Lumina in mod propriu ingerilor, devine prin imparta- 
sire ceea ce este originalul in baza calitatii lui de cauza, si 
descopera in sine frumusetea stralucirii aceleia ascunse, 
atotluminatoare si neapropiate, stralucire pe care dumne- 
zeiescul cantaret David, simtind-o cu mintea in sine, des
copera plin de bucurie credinciosilor acest mare si negrait 
bun, zicand: «Stralucirea lui Dumnezeu peste noi»."61

Astfel, e drept ceea ce spune Lossky, ca vederea lumi- 
nii dumnezeiesti inseamna o crestere a constiintei de sine, 
mai bine zis suprema treapta a constiintei de sine, asa cum 
inconstienta sau „somnul sufletului" este un semn al paca- 
tului. „Daca viata in pacat, zice el, este uneori in mod volun- 
tar inconstienta (se inchid ochii pentru a nu-L vedea pe 
Dumnezeu), viata in har este un progres necontenit al con
stiintei, o experienta crescanda a luminii dumnezeiesti."62 
Fara a fi numai atat, lumina dumnezeiasca e si aceasta. Iar 
constiinta aceasta de sine e totodata o constiinta a putina- 
tatii proprii, sau invers: smerenia inseamna constiinta de 
sine, precum mandria e lipsa constiintei de sine.

Sfantul Maxim Marturisitorul spune: „Cand min
tea e rapita in dragoste de cunostinta lui Dumnezeu si 
iesind afara din cele ce sunt simte infinitatea dumneze
iasca, venind la simtirea smereniei sale, bind coplesita, ca

61 Cuvant III, triada I, la Pr. D. Stan iloae, Viata si invatatura Sfdntului 
Grigorie Palama, p. XLVII; ed. Hristou, I, p. 450 (cap. 39).

62VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 216: „Gnoza, sau con
stiinta dumnezeiescului, pe cea mai inalta treapta, este o experiere a luminii 
necreate, aceasta experiere fiind ea insasi lumina." [Traducere din limba 
franceza de Marinela Bojin, n.ed.)
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si proorocul Isaia rosteste: «0 , nevrednicul, ca om fiind si 
buze necurate avand [...] am vazut cu ochii mei pe Domnul, 
Imparatul Savaot» (Isaia 6,5 )"63. Constiinta de sine, sau con
stiinta putinatatii proprii se acorda insa cu faptul ca mintea 
se vede pe sine nu ca izvoratoare de lumina, ci ca simpla 
primitoare, ca purtatoare a unor puteri spirituale daruite.

Autoprivirea mintii, nu ca una ce are continut propriu, 
ci ca incapere golita de toate, prin ai carei pereti stravezii a 
patruns lumina dumnezeiasca si s-a poleit, confirm! ade- 
varul ca ceea ce vede mintea in primul rand e acea lumina. 
Chiar vazandu-se pe sine, ea e tot in tensiune spre ceea 
ce nu e ea, spre lumina dumnezeiasca ce o umple si o 
poleieste. Vazandu-se pe sine numai ca reflector al lumi- 
nii, dumnezeiesti, ce nu pune in fata vederii niciun con
tinut propriu, ba avand chiar constiinta ca insasi puterea 
prin care vede, chiar functia vederii e a lui Dumnezeu64, 
ea nefiind decat subiectul care se impartaseste de vedere, 
mintea e, in acelasi timp in care se vede pe sine, intr-un act 
de depasire de sine. Vederea ei proprie in aceste conditii 
nu o inchide intr-un plan al subiectivitatii, ci o tine din- 
colo de ea, desi acest dincolo a patruns chiar in interiorul 
ei, fara a se identifica cu ea, sau ea a patruns intreaga in 
acest dincolo. Astfel, privindu-L pe Dumnezeu se vede pe

63 M aximus C onfessor, Capita de Charitate, 1 ,12; PG 90, 964.
64 Sfantul Grigorie Palama spune ca atunci cand lucreaza vreun simt al 

nostru sau mintea, ne dam seama de acest fapt. Deci si cand lucreaza in noi 
ceva superior puterilor noastre, ne dam seama de aceasta. „Asadar, simtirea 
aceasta e mai presus de simturi si de minte (de intelegere), cad cand lucreaza 
vreunul din acestea, si ca lucreaza vreunul din acestea, se simte si se intelege." 
(Sf. G rigorie Palama, Despre Sfdnta Lumina, cap. 24, in: Filocalia 7, pp. 349-350; 
Cuvdnt III, dintre cele poster.; Cod. Coisl. gr. f. 177; ed. Hristou, I, p. 559.)
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ea insasi, sau privindu-se pe ea insasi II vede pe Dumne- 
zeu, fara sa se confunde, asa cum eu privindu-te pe tine, 
in clipa de extaz a iubirii, ma vad in tine si pe mine, care 
m-am depasit patrunzand in tine, sau privind in mine te 
vad pe tine, care ma umpli si ma imprimi in intregime.

4. Spiritualitatea luminii dumnezeiesti

Din toate cele de mai sus rezulta ca lumina dum- 
nezeiasca vazuta in extaz, la capatul rugaciunii curate, 
nu este de natura fizica, ci spirituals, vazuta inauntru. 
Sfantul Grigorie Palama evidentiaza acest lucru pe larg.

Socotind ca lumina aceea este cea care iradiaza ves- 
nic din prezenta lui Iisus Hristos, imbracand in lumina 
sufletele dreptilor dupa moarte, Palama intreaba: „Ce 
trebuinta au sufletele de lumina sensibila, ca sa ne 
rugam pentru ele: „Asaza sufletele lor in loc luminat"? 
Sau ce durere le-ar putea pricinui intunericul contrar, 
dar sensibil si el? Vezi ca nimic din aceasta nu e sensibil 
propriu-zis."65 Iar putin mai departe se intreaba Palama: 
„Straluceste oare degeaba acolo trupul lui Hristos, odata 
ce nu e nimeni sa priveasca lumina aceea? Caci degeaba 
ar straluci daca ar fl sensibila. Sau este ea mai degraba 
hrana duhurilor, a ingerilor si a dreptilor? Doar zicem 
catre Hristos, rugandu-ne pentru cei adormiti, sa aseze 
sufletele lor unde se arata lumina fetei Lui. Cum se vor 
bucura sufletele de ea, daca e sensibila? Cum se vor 
salaslui in general intr-o lumina care este sensibila?"

65 C uvant III, triada I, la Pr. D. Staniloae, Viata s i invatatura Sfantului
G rigorie Palam a, p. XXXVIII; ed. Hristou I, p. 439 (cap. 28).



Amintind si de un cuvant al lui Macarie cel Mare, 
care numeste acea lumina vesmant al slavei lui Hristos, 
in care va imbraca Dumnezeu sufletele dreptilor dupa 
moarte, Palama intreaba iarasi: „Cum ar putea fi deci 
ea vesmant al sufletului, daca e sensibila?"66. Iar intr-un 
pasaj mai lung, spune, in legatura cu una dintre afirma- 
tiile lui Dionisie Areopagitul (PG 3, 592) despre lumina 
divina, care ne va fi totul in veacul viitor: „Daca spune ca 
vom straluci in aceasta lumina in veacul viitor, unde nu 
e nevoie nici de lumina, nici de aer, nici de altceva dintre 
cele ale vietii actuale, cum ne invata Scriptura de Dum
nezeu inspirata, pentru ca atunci Dumnezeu va fi totul in 
toate (cf. 1 Corinteni 15, 28), cum zice Apostolul, evident 
ca nu e vorba de o lumina sensibila. Daca Dumnezeu ne 
va fi atunci totul, sigur ca si lumina aceea va fi dumneze- 
iasca. Cum e atunci sensibila in sens propriu? Iar ceea ce 
adauga Dionisie avea trei intelesuri, arata ca si ingerii per- 
cep acea lumina. Cum insa, daca e sensibila? Apoi, daca e 
sensibila, e vazuta prin aer. Dar daca-i asa, n-o mai vede 
fiecare dupa masura propriei virtuti si a curatiei ce pro
vine din ea, ci dupa masura curateniei aerului. Deci, de 
ultima, si nu de prima, depinde vederea mai clara sau mai 
intunecata a ei. Si daca vor straluci dreptii ca soarele, nu 
va depinde de faptele bune ale fiecaruia ca sa arate unul 
mai stralucit si altul mai intunecat, ci de curatenia aeru
lui inconjurator. Apoi, ar putea fi vazute atat atunci, cat si 
acum si de ochii sensibili bunurile veacului viitor. Dar de

9

ele s-a spus nu numai ca ochii nu le-au vazut si urechea
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66 Pr. D. S t a n ilo a e , Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, 
p. XXXVIII.
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nu le-a auzit, dar si ca nici nu s-au suit la inima acelui om, 
care porneste spre cele necuprinse incarcat de merindea 
cugetarilor. In sfarsit, cum de n-o pot vedea si pacatosii, 
daca e sensibila? Nu cumva vor fi atunci spatii desparti- 
toare, umbre si conuri de umbra urmand acelor lumini, 
conjunctiuni ecliptice si cicluri multiforme, asa incat sa fie 
nevoie si de pedanta desertaciune a astrologilor in viata 
contemplative din veacul cel nesfarsit?"67

Cum n-ar fx acea lumina mai presus de simturi, cand 
e mai presus de minte, odata ce se arata numai dupa ince- 
tarea oricarei activitati naturale a spiritului omenesc?

Descriind experienta lui Moise de pe Muntele Sinai, 
Palama spune: „Fiindca insa vedea dupa ce se depasise 
pe sine insusi si ajunsese in acel intuneric, nu vedea nici 
prin simturi, nici cu mintea. Deci, acea lumina este de 
sine vazatoare (atotvazatoare) si umple mintile deve- 
nite fara ochi in sens de depasire (se ascunde, in acelasi 
sens de depasire, de cei care nu au devenit fara ochi). 
Caci cum s-ar vedea in oarecare chip prin lucrarea min- 
tii lumina care se vede si se intelege ea insasi pe sine 
( t o  a u T 0 7 i T L K 0 V  K a l  a u T O v 6 r ] T O v ) ?  Dar cand mintea s-a 
ridicat peste toata lucrarea mintala si se afla fara ochi, in 
sens de depasire, se umple de o stralucire mai presus de 
toata frumusetea, ajunsa in harul lui Dumnezeu si, prin 
unirea mai presus de minte, avand tainic si nevazand ea 
insasi lumina, care prin sine se vede pe sine."68 „E drept

67 Cuvant III, triada I, la Pr. D. Stan iloae, Viata si invatatura Sfantului 
Grigorie Palama, p. XLIV; ed. Hristou I, p. 446 (cap. 46).

68Sf. G rigorie Palama, Despre Sfanta Lumina, cap. 56, in: Filocalia 7, pp. 
399-400; Cuvant III, din triada poster.; Cod. Coisl. gr. 100, f. 188; ed. Hristou 
I, pp. 589-590.
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ca sfintii numesc lumina harului si inteligibila, dar nici 
aceasta in sens propriu. Caci o socotesc si mai presus de 
minte, ivindu-se in minte numai prin puterea Duhului 
Sfant, in vreme ce inceteaza orice lucrare a mintii."69

Dar lumina aceasta, desi nu e sensibila, desi e spi
rituals, se raspandeste din suflet in afara, pe fata si pe 
trupul celui ce o are inauntru. Cine nu she ca o bucurie 
din suflet umple fata si ochii de o lumina care e deosebita 
de lumina fizica produsa de radiatiile soarelui? „Astfel 
stralucea fata lui Moise de lumina launtrica a mintii ce 
se revarsa si peste trup."70 Ca atare, lumina de pe fata 
lui Moise era vazuta si cu ochii trupesti de cei ce pri- 
veau la el. „Ba fata lui Moise stralucea atat de tare, incat 
cei ce se uitau la el nici nu puteau privi la lumina aceea 
coplesitoare. Asa arata fata sensibila a lui Stefan, ca o 
fata de inger."71 E o deosebire insa intre raspandirea ace- 
lei lumini pe fata celor ce o vad in duhul lor, si lumina 
insasi vazuta de ei. Daca s-a intamplat ca raspandirea ei 
pe fata acelora sa fie vazuta si de cei ce nu se aflau intr-o 
stare transcendenta activitatii naturale a mintii, asadar 
prin puterea naturala a ochilor, lumina aceea insasi, ara- 
tata in duhul celor ridicati deasupra lor insisi, chiar daca 
se vedea si cu ochii trupesti, nu se vedea prin puterea 
naturala a ochilor, ci prin Duhul Sfant care lucra si prin

69 Sf. G rig o rie  P alama , Despre Sfanta Lumina, cap. 6, in : Filocalia 7, 
p. 322; Cuvant III, din triada poster.; Cod. Coisl. gr. 100, f. 170, ed. Hristou 
I, p. 567.

70 Cuvant III, triada I, la Pr. D. Stan iloae, Viata si invatatura Sfantului 
Grigorie Palama, p. XL; ed. Hristou, p. 442 (cap. 31).

71 Cuvant III, triada I, la Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfantului 
Grigorie Palama, p. XL.



d e s Av a r §ir e a 505

mintea, si prin ochii lor. De aceea, daca reflexul lumi- 
nii dumnezeiesti raspandite pe fata unor sfinti in extaz e 
vazut uneori de oricine, lumina dumnezeiasca insasi nu 
e vazuta de oricine. De pilda, lumina din noaptea Naste- 
rii Mantuitorului nu e vazuta de ochii dobitoacelor, iar 
lumina de pe Tabor, desi mai stralucitoare decat cea a 
soarelui, deci vizibila oricui din orice loc, nu era vazuta 
decat de cei trei apostoli in care lucra puterea Duhului 
Sfant. Deci, chiar daca acea lumina e vazuta si de ochii 
sensibili, intrucat nu e vazuta de acestia cu puterea lor 
naturala, ea nu e sensibila.

„Cum e lumina sensibila aceea care, stralucind, nu e 
vazuta de ochii prezenti deschisi, care vad cele sensibile, 
ai animalelor necuvantatoare?", se intreaba Sfantul Gri- 
gorie Palama. „Iar nefiind sensibila, daca s-au invredni- 
cit apostolii sa o primeasca prin ochi, aceasta s-a datorat 
altei puteri, nu celei sensibile."72 Dar daca nu o vad prin 
puterea naturala a ochilor, inseamna ca nu e asemenea 
luminii fizice, din spatiu, sau din aer, ci apartine unei 
regiuni spirituale. Cei ce o vad patrund, prin puterea 
Duhului din ei, dincolo de planul realitatilor fizice. Ei 
se afla ridicati intr-o ordine a Duhului. Faptul ca ochii 
lor sunt deschisi si cauta tinta undeva afara nu inseamnaj s »

altceva decat ca lumina din ordinea realitatilor spiritu
ale copleseste, pentru simtul lor devenit plin de pute
rea Duhului, realitatile inconjuratoare, asa cum, intr-o 
asemanare palida, pentru cel ce iubeste, toata natura se 
umple de lumina ce iradiaza parca din fiinta iubita.

72C u m n t III, triada I, ed. Hristou I, p. 438 (cap. 27); la Pr. D. Staniloae,
Viata s i invatatura S fantului Grigorie Palam a, p. XXXVII.
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5. Vederea luminii dumnezeiesti, o cunoastere mai 
presus de cunoastere

Fiind de ordin spiritual, umpland mintea, lumina 
aceasta e o autodescoperire a realitatii tainice a lui Dum- 
nezeu. De aceea i se atribuie adesea nume imprumutate 
din ordinea cunoasterii. Dar, in acelasi timp, intrecand 
tot ce poate cunoaste mintea prin lucrarea ei naturala, 
ea depaseste cunoasterea, fiind mai presus de om. E o 
cunoastere mai presus de tot ce experiem noi in limita 
puterilor noastre naturale de a cunoaste. E o cunoastere 
la care n-am ajunge niciodata prin puterile spiritului nos
tra, oricat s-ar dezvolta ele, oricat ar evolua, pentru ca 
prin nicio evolutie nu ajunge mintea la unire cu Dumne- 
zeu, Care e transcendent creatiei si puterilor ei. Numind 
„cunoastere" acest rezultat al unirii mintii cu cele necre- 
ate, Palama ii mai spune vederii luminii dumnezeiesti si 
„nestiinta", dar nu intrucat ar lipsi si minimul de stiinta 
din ea, ci intrucat depaseste maximumul de cunoastere; 
nu intrucat e o absenta a oricarei inteligibilitati, ci intru
cat depaseste maximumul de inteligibilitate pe care-1 
poate atinge si cuprinde mintea. „Intrucat unirea aceasta 
depaseste firea mintii, este mai presus de toate lucrarile 
mintii si nu este cunostinta, decat in sens de depasire 
(xaG' u7T£qoxe]v); iar intrucat este o legatura a mintii 
cu Dumnezeu, e neasemanat mai inalta decat puterea 
ce leaga mintea de cele create, adica de cunostinta."73

73 Sf. G rigorie Palama, D espre Sfanta Lum ina, cap. 48, in: Filocalia
7, pp. 386-387; C uvantul III, din cele poster., cap. 48; Coisl. gr. 100, f. 185;
ed. Hristou I, p. 567. —
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„ 0  asemenea unire este deci mai presus de orice cunos
tinta, chiar daca se numeste metaforic cunostinta. Ea nu 
e nici ceva inteligibil (vorpov), chiar daca i se zice si ast- 
fel. Caci ceea ce este mai presus de orice minte, cum ar 
fi inteligibil? S-ar putea numi aceasta si «nestiinta», in 
sens de depasire, mai curand decat cunostinta. Deci, nu e 
parte a cunostintei, nici o specie a ei, precum nici ceea ce e 
mai presus de fiinta nu e o specie a fiintei. Ea nu ar putea 
face parte peste tot din domeniul cunostintei in general, 
iar cunostinta in general, oricat s-ar imparti, n-ar putea-o 
cuprinde si pe aceasta. Mai degraba ar putea-o cuprinde 
nestiinta in domeniul ei. Dar nici aceea. Caci e nestiinta» J > 9

in sens de depasire, adica e mai presus si de nestiinta. 
Deci, aceasta unire e ceva unic. Si orice numire i s-ar da, 
fie unire, fie vedere, fie simtire, fie cunostinta, fie inte- 
legere, fie iluminare, ea nu e propriu-zis niciuna dintre 
acestea, sau numai ei i se cuvin propriu-zis acestea."74

Astfel, vederea acestei lumini nu se poate incadra 
nicidecum in conceptia idealismului panteist (Platon, 
Plotin, Hegel). Ea nu e o incoronare naturala a unui 
efort al spiritului, sau a unei dezvoltari a puterilor lui. 
Ci la ea se ajunge printr-un salt, care nu e facut de minte 
prin puterile ei, ci prin rapirea ei de catre Duhul. Ca 
atare, putem spune ca acea vedere reprezinta nu numai 
un plus cantitativ de aceeasi natura fata de cunostinta 
dobandita prin eforturile spiritului uman, ci denota si 
o superioritate calitativa, un ganz Andere, asa cum peste

74 Sf. G rigorie Palama, D espre Sfdnta Lumind, cap. 33, in: Filocalia 7,
pp. 363-364; Cuvdntul III, din cele poster., cap. 33; Coisl. gr. 100, f. 179; ed.
Hristou, I, p. 582.
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tot energiile divine sunt nu numai un plus cantitativ 
fata de cele ale lumii create, obtinut prin amplificare, ci 
sunt cu totul deosebite, trebuind sa le negam pe cele ale 
lumii ca sa facem pasul catre intelegerea celor necreate. 
Vederea luminii dumnezeiesti bind cunoastere a unei

9 9

energii dumnezeiesti, e cunoastere dupa modul divin, 
omul vazand si cunoscand calitativ ca Dumnezeu, sau 
„duhovniceste si dumnezeieste", cum zice Palama75, 
si cantitativ. Un progres infinit este posibil in aceasta 
cunoastere a Lui. Dar unei asemenea cunoasteri tre-

9 9

buie sa i se aplice, pentru o indicare cat de cat adecvata, 
numiri atat pozitive, cat si negative76, ca tuturor energi- 
ilor divine, ca sa nu mai vorbim de fiinta divina. Deci, 
aceasta cunoastere are, in raport cu categoriile si cu ter- 
menii obisnuiti, un caracter apofatic, dar nu prin minu- 
sul ei fata de cunoasterea obisnuita omeneasca, ci prin 
plusul ei cantitativ si calitativ. „Prin urmare, nu e cunos- 
tiinta vederea aceasta, zice Sfantul Grigorie Palama. 
Ba, nu numai ca nu trebuie s-o socotim si s-o numim 
cunostinta, dar nici macar cunoscuta, decat doar in sens 
impropriu, prin abuz, avand numai numele comun [...], 
sau mai bine zis in adevaratul sens propriu, dar propriu 
prin depasire. Asadar, nu numai ca nu trebuie socotita

75 Sf. G rig o rie  Palam a , Despre Sfanta Lumina, cap. 50, in: Filocalia 
7, p. 389; Cuvantul III, din cele poster., cap. 50; Coisl. gr. 100, f. 185; ed. 
Hristou I, p. 582.

76 Palama zice despre Dionisie Areopagitul: „Deci zice de acelasi lucru 
ca e $i intuneric si lumina, aid ca si vede si nu vede, aici ca si cunoaste si nu 
cunoaste". (Sf. G rigo rie  P alama, Despre Sfanta Lumina, cap. 51, in: Filocalia 
7, p. 390; Cuvantul III, din cele poster., cap. 51; Coisl. gr. 100, f. 185; ed. Hris
tou, I, p. 584-585.)
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cunostinta, dar trebuie socotita cu mult mai presus de 
orice cunostinta si de orice vedere prin cunostinta."77 
Neputinta de a o incadra in categoriile si in termenii ori- 
carei cunoasteri naturale posibile nu trebuie sa ne faca 
sa intelegem caracterul apofatic al acestei experience in 
defavoarea cuprinsului ei pozitiv.

„Dar cel ajuns in lumina aceasta -  zice Palama, 
comentandu-1 pe Dionisie -  vede, si nu vede. Cum, 
vazand, nu vede? Pentru ca vede mai presus de vedere. 
Deci in sens propriu cunoaste si vede. Nu vede in sens 
de depasire, nevazand prin nicio lucrare a mintii si a 
simturilor. Prin insusi faptul ca nu vede si nu cunoaste, 
adica prin insusi faptul ca a depasit toata lucrarea cunos- 
catoare, e ridicat in ceea ce este mai presus de vedere si 
cunoastere. Cu alte cuvinte, el vede si lucreaza in chip 
mai inalt decat omeneste, ca unul ce s-a ridicat mai sus 
decat omul si a ajuns dumnezeu prin har si este unit cu 
Dumnezeu, si prin Dumnezeu II vede pe Dumnezeu."78

Fata de cunostinta obisnuita, lumina aceea este nea- 
semanat mai stralucitoare. „Lumina cunostintei -  zice 
Palama -  se aseamana unui sfesnic ce lumineaza in loc 
intunecos, iar lumina vederii aceleia tainice se aseamana 
cu luminatorul ce lumineaza ziua, adica cu soarele."79 Iar 
prin cunostinta, intelege nu numai pe aceea din stiintele 
naturii si din ratiune, ci si pe cea din Sfanta Scriptura.

77 Sf. G rig o rie  Palam a , Despre Sfanta Lumina, cap. 17, in : Filocalia 7, 
p. 339; ed. Hristou I, p. 568.

78 Sf. G rigorie Palama, Despre Sfanta Lumina, cap. 52, in: Filocalia 7, p. 391; 
Cuvdntul III, din cele poster., cap. 52; Coisl. gr. 100, f. 186; ed. Hristou, I, p. 584.

^Sf. G rigorie Palama, Despre Sfanta Lumina, cap. 18, in: Filocalia 7, p. 343; 
Cuvdntul III, din cele poster., cap. 18; Coisl. gr. 100, f. 179; ed. Hristou, I, p. 555.



6. Vederea luminii dumnezeiesti, o cunoastere 
supraconceptuala

Aceasta experience e superioara cunostintei si e 
potrivit sa se numeasca chiar nestiinta nu numai pen- 
tru ca, primindu-se prin puterea Duhului, reprezinta un 
plus cantitativ si calitativ ce depaseste orice cunostinta 
posibila puterilor noastre naturale, ci si pentru ca nu e o 
cunoastere prin concepte.

Nici subiectul unui tu omenesc, care mi se dezva- 
luie in extazul dragostei, nu-1 pot prinde in concepte. 
Cunoasterea din clipele de extaz e superioara concepte- 
lor, fiind o vedere directa, mai large, a ceea ce e subiec
tul indefinit fata de care conceptele sunt asemenea unei 
linguri de apa in comparatie cu raul sau cu marea. De 
aceea experienta unei astfel de realitati se aseamana mai 
degraba cu o vedere, cu o constatare, cu o unire, pentru 
caracterul ei de contact direct si nediscursiv cu realita- 
tea personala cea negraita si suprema. Acesta e motivul 
pentru care Sfintii Parinti numesc de preferinta aceasta 
cunoastere „vedere", iar ceea ce e cunoscut, „lumina", 
ca ceva ce se vede direct, ce raspandeste prin prezenta 
ei lumina. Rugaciunea curata a dus mintea mea pana 
in preajma Subiectului divin, ca, intr-o clipa, erosul de 
sus sa ma rapeasca si sa ma aseze intr-un contact exta- 
tic, nemijlocit, cu El. Aceasta prezenta directa sau aceasta 
experienta a prezentei Lui nemijlocite imi apare ca o 
lumina care umple totul.

L. Binswanger deosebeste intre cunoasterea prin 
dragoste, care e o cunoastere indefinite a intregului 
„tu", si cunoasterea determinate a unor perti din „tine",

510 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOXA
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care se produce atunci cand vreau sa te prind si sa te 
subordonez cugetarii mele, cand, anuland raportul „eu- 
tu", sau starea de „noi", parasesc comuniunea si iesirea 
din mine (extazul) ca sa reintru in mine si sa te trag 
si pe tine in sfera eului meu egoist, transformandu-te 
in obiect80. Prima, necunoscand realitatea ca „ceva", ca 
obiect, nici nu e propriu-zis cunoastere, primind o reve- 
lare a realitatii fundamentale personale in calitatea ei 
de ascunzime si intimitate.

Ea e o cunoastere nestiutoare81. Cunoastere e
» j »

propriu-zis numai a doua, pentru ca prima „cunoas- 
tere este numai o posedare stiutoare a unui ceva, ca 
ceva"82. Aceasta, voind sa il posede pe celalalt, il trans
forma in obiect. Dar subiectul lui propriu-zis scapa de 
sub aceasta vointa de captare si ceea ce ramane in mai- 
nile celui ce vrea sa-1 cunoasca in mod determinat, sunt 
numai valuri, sau numai fasii din ele, ca in intamplarea 
dintre Iosif si sotia lui Putifar83.

j >

80L. B inswanger, Grundformen und Erkenntnis..., p. 504: „Atunci cand 
dragostea este o impreuna-petrecere iubitoare, o ramanere credincioasa 
in existenta sau mai corect o miscare credincioasa in siguranta existentei, 
existenta nu mai este absolut deloc inteleasa si stiuta ca «ceva», ci revelata in 
fiinta ei ca siguranta si camin [traducere din limba germana de Pr. Cosmin 
Pricop, n.ed.]."

81 „ 0  stiinta nestiutoare", zice Binswanger (L. B inswanger, Grundfor
men und E rken n tn is .p. 572) [traducere din limba germana de Pr. Cosmin 
Pricop, n.ed.].

82 Max S cheler, Die Formen des Wissens and die Bildung, p. 30: 
„Cunoasterea este in sine doar o detinere stiutoare a ceva «ca ceva» [tradu
cere din limba germana de Pr. Cosmin Pricop, n.ed.]."

83L. B insw anger, Grundformen und Erkenntnis..., p. 570: „Acea tota- 
litate in sine, in sensul dragostei, totalitatea ca tu, poate fi gandita drept
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in iubire te experiez pe tine dincolo de orice insusire 
precizata in concepte. Cand inceteaza iubirea, raman cu 
insusirile tale; cand te iubesc, nu vad decat lumina din 
tine, nu si umbrele. insusirile le vad cand incep sa judec 
asupra insusirilor tale84.

in clipa de intalnire a ta ca intreg, imi esti lumina. 
Cand inceteaza aceasta relatie extatica, raman cu cateva 
farame superficiale din tine, turnate in sertarele concep- 
telor. Am observat mai inainte ca zambetul de care se 
lumineaza doua persoane in clipa in care se privesc cu 
iubire este bucuria firii de a se regasi in intimitatea ei, 
peste repartizarea in ipostasuri deosebite, sau tocmai 
data bind aceea, caci numai asa se poate manifesta iubi
rea in ea. E bucuria adusa firii unei persoane de regasi- 
rea ei insesi intr-o alta persoana. E bucuria produsa de 
constiinta acestei regasiri, sau de constiinta unitatii de

cale perfecta, iar nu drept determinare. Tu esti totalmente de necunoscut 
pentru cunoasterea discursiva sau categoriala, un adevar care doar tinde sa 
fie acoperit [...]. De aici rezulta ca orice determinare, orice continut termi- 
nologic este posibil doar drept continut partial." „Cunoasterea obiectiva se 
fundamenteaza pe o preluare cognitiva a ceva si pe o prelucrare rationala a 
ceva. Astfel, ea se limiteaza, dupa cum am observat, la fiinta ca existenta, la 
totul celor existente [...] sau la propriile insusiri [traduceri din limba germa- 
na de Pr. Cosmin Pricop, n.ed.]." (p. 573)

84 „Iubindu-te, nu ma supun doar judecatii «unde este multa lumina, 
acolo este si multa umbra», ci si unei alteia: «lumina si umbra» (la tine) 
«sunt opuse», caci iubind, nu numai ca privesc spre tine dincolo de lumina 
si umbra, dar nu «vad» nicio opozitie, ea nu exista pentru mine, caci cine 
exista pentru mine acela esti numai tu, dincolo de insusirile si determina- 
rile tale, adica drept un motiv unitar si recapitulativ [traducere din limba 
germana de Pr. Cosmin Pricop, n.ed.]." (L. B i n s w a n g e r ,  Grundformen und 
Erkenntnis..., p. 578).
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iubire, sau a unitatii reflectate si imbogatite in doua con- 
stiinte. O anumita lumina reflecta orice fiinta aflatoare 
intr-o existenta normala.

Fiinta in normalitatea ei este o armonie, si armonia 
radiaza lumina. Dar unul din semnele normalitatii unei 
fiinte este integrarea ei in ansamblul existentei. De aceea 
numim „lume" ansamblul lucrurilor din afara noastra, 
pentru ca stramosilor nostri le-a aparut ca lumina (lat. 
lumen, inis = lumina).

Intunericul e produs de non-existenta, sau de o dez- 
ordine si deci de o slabire a fiintei. Intunericul nu ne 
este cunoscut decat ca noapte. De dezordine stim ca e o 
suferinta in existenta, ce apare intr-o lumina imputinata, 
sau amestecata cu intunericul, sau ca o falsa lumina. 
Din launtrul acelei fiinte curge parca un intuneric care 
inteapa, ranind lumina de obste.

Dar o mare dezordine in fiintele umane si intre ele» »
este dezbinarea patimasa produsa de pacat. Oamenii 
dusmanosi sunt intunecati: lumina prieteniei simulate 
e o falsa lumina. Numai trairea unitatii prin dragoste 
deschide izvoarele de lumina inabusite in adancurile ei. 
Conceptele mele despre tine ca produse de eul ce pune o 
distanta intre mine si tine, sau o oarecare separatie, sunt 
un semn al lipsei de dragoste.

Daca firea creata iradiaza lumina, cu cat mai stra- 
lucitoare lumina trebuie sa iradieze Fiinta necreata, ine- 
puizabila in existenta si in perfecta comuniune treimica! 
Unitatea Ei perfecta si fiinta Ei infinita, traita de iubirea 
desavarsita dintre cele trei Persoane, iradiaza lumina nu 
numai intre ele („lumina din lumina"), ci si catre fiintele 
constiente create, o lumina pe care insa nu o pot vedea
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decat cei care, prin curatia iubirii, o roaga neintrerupt sa 
li se descopere in iubire; caci vederea aceasta inseamna 
si unire culminanta in dragoste cu comuniunea treimica.

Revenirea fiintei umane prin dragoste in raportul de 
intimitate cu Dumnezeu, bazat pe rudenia originara, are 
loc odata cu unificarea ei in ea insasi. Iar aceasta o umple 
si pe ea de lumina.

Zambetul lui Dumnezeu si cel al omului, intalnin- 
du-se in extazul dragostei, le umplu pe toate de lumina. 
De aceea intalnirea cu Dumnezeu este experiata ca lumina. 
Numai cand n-avem aceasta experienta nemijlocita a lui 
Dumnezeu, mintea noastra faureste concepte, ca un suro- 
gat al acestei experience. Dar cine ia un concept referitor la 
Dumnezeu drept realitatea lui Dumnezeu isi face un idol. 
Iar rezultatul e moartea lui spirituals, cum interpreteaza 
Sfantul Grigorie de Nyssa cuvantul: „[...] nu poate vedea 
omul fata Mea si sa traiasca" (Iesirea 33, 20).

In acest sens trebuie armonizata aparenta contra- 
dictie dintre recomandarea staruitoare a Parintilor sa nu 
socotim dumnezeiasca nicio aparitie de lumina, si cea- 
lalta afirmatia ca harul lui Dumnezeu umple sufletul de 
lumina85. Aparitiile pe care trebuie sa le intampinam cu

85Tocmai Diadoh, care e mai neincrezator in astfel de aparitii, vorbes- 
te mai mult de lumina harului care umple sufletul. Uneori aceasta aparenta 
contradictie o intalnim in acelasi capitol. De pilda, in cap. 40 spune: „Nu 
trebuie sa ne indoim ca, atunci cand mintea se afla sub lucrarea putemica a 
luminii dumnezeiesti, se face intreaga stravezie, incat isi vede cu imbelsu- 
gare propria ei lumina. Caci aceasta i se intampla, zice, cand puterea sufie- 
tului pune stapanire asupra patimilor. Dar ca tot ce i se arata intr-o anumita 
forma, fie ca « lumina », fie ca foe, se intampla din uneltirea vrajmasului, 
ne invata limpede dumnezeiescul Pavel, zicand ca acela se preface in chipul
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neincredere sunt „formele" definite, imaginile definite, 
fie ele chiar luminoase; ca atare poate fi considerate chiar 
lumina care poarta insusirile luminii fizice, sau e inchisa 
in anumite margini. Dar lumina care umple mintea, si 
care din minte se revarsa peste toate, lumina in privinta 
careia ne dam seama ca are un caracter spiritual, de evi- 
denta, de bucurie, de sarbatoare universala, nu mai e o 
forma definita, un idol, ci mai degraba o „simtire" si o 
„intelegere" raspandite in intreaga noastra fiinta (o „sim- 
tire mintala", cum ii zic Diadoh, Isaac Sirul, Simeon Noul 
Teolog, Palama), provocata insa nu de o stare subiectiva, 
ci de prezenta dumnezeiasca sau de experienta prezentei 
dumnezeiesti.

Sfantul Grigorie de Nyssa considera orice concept 
definit sau imagine definita, luate drept Dumnezeu, ca 
pricinuitoare de moarte spirituals, si pentru faptul ca 
opresc dorinta mintii de a tinde mereu mai sus pentru 
a se apropia tot mai mult de Dumnezeu. Fiinta divina e 
mai presus de orice se poate cunoaste in mod definit, ceea 
ce face ca ea sa intretina viata ca tensiune, ca progres spi
ritual in om. „Marea darnicie a lui Dumnezeu a consim- 
tit sa implineasca dorinta lui (Moise), dar nu a realizat 
oprirea si saturarea dorului. Caci nu S-a aratat pe Sine 
Insusi slugii Sale [...] ca sa opreasca dorinta vazatorului,
deoarece insusirea vederii lui Dumnezeu sta in a nu se>
ispravi niciodata dorinta celui ce priveste spre El. Caci 
zice: «Nu vei vedea fata Mea; fiindca nu va vedea vreun 
om fata Mea si sa fie viu; [...] nu poate vedea omul fata

ingeru lu i lum inii (2 Corinteni 11, 14)" (D iadoh al F oticeii, Cuvant ascetic,
cap. 40; in : Filocalia 1, p. 421; Filocalia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 246).
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Mea si sa traiasca.» Aceasta n-o spune Scriptura in sen- 
sul ca fata lui Dumnezeu le-ar fi pricinuitoare de moarte 
celor ce o vad, ci in sensul ca, tocmai fiind Dumnezeirea 
prin fire pricina de viata facatoare, caracteristica proprie 
a firii dumnezeiesti este sa fie situata mai presus de tot ce 
poate sa fie cunoscut. Cel ce isi inchipuie ca Dumnezeu 
este ceva din cele ce se cunosc nu mai are viata, ca unul 
ce a deviat, de la Cel Ce exista, la ceva ce doar un produs 
al fanteziei sale. Caci Cel Ce exista intr-adevar este viata 
adevarata. Dar Acesta este inaccesibil cunoasterii. Daca 
deci firea de viata facatoare depaseste cunoasterea, ceea 
ce poate fi inteles desigur nu este Viata. Iar ceea ce nu 
este Viata, nu are o fire care sa procure viata. [...] Prin 
cele spuse, Moise a invatat ca Dumnezeirea este indefi
nite, neinchisa de vreo margine."86

Dar nu numai fiinta dumnezeiasca e nemarginita, ci 
si lumina pe care o iradiaza, lumina ei fiintiala. De aceea 
ea nu e o forma definita si nu opreste dorul celui ce o 
priveste de la a vedea tot mai mult din ea. Caci el are 
certitudinea ca nu vede totul, ca realitatea divina e infinit 
mai mult decat vede el si ca, oricat ar progresa, nicio- 
data nu va ajunge sa o cunoasca intreaga. Astfel, Palama 
vorbeste de „inaintarea necontenita a ingerilor si a sfinti- 
lor in veacul cel nesfarsit, la vederi tot mai dare" si con- 
chide: „deci si vazand, chiar prin vedere [ei] cunosc ca 
lumina aceea este mai presus de vedere. Cu cat mai mult 
nu cunosc asadar pe Dumnezeu, Care Se arata din ei?"87

86 S. G regorius, Nyssen us E piscopus, De Vita Moysis, PG 44, 404.
87 Sf. G rigorie Palama, Despre Sfdnta Lumina, cap. 56, in: Filocalia 7, p. 402; 

Cuvdnt III, din cele poster.; Cod. Coisl. gr. 100, f. 188v; ed. Hristou, I, p. 590.
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Pe de alta parte, cand vazatorul acelei lumini 
coboara din starea de extaz, se sileste sa prinda in con- 
cepte si imagini ceea ce a vazut, dandu-si insa seama ca 
nu poate prinde decat farame din vederea lui. De aceea 
se exprima in concepte contradictorii (vedere si neve- 
dere, cunostinta si nestiinta etc.). Deci, lumina aceea este 
supraconceptuala, dar sugereaza concepte si imagini, 
asa cum contemplarea fiintei iubite in clipele de extaz e 
mai presus de concepte, dar ne provoaca dupa aceea sa o 
prindem in concepte, insotite de constiinta transparentei 
lor, sau a caracterului lor simbolic. Indefinitul subiectu- 
lui iubit sau infinitatea luminii divine nu ne prilejuieste 
experienta vidului pur si simplu, pe care ne-o prilejuieste 
perceperea indeterminarii neantului, ci experienta unei 
plinatati pe care, atata timp cat stam sub puterea ei, nu 
stim de unde sa o prindem, nu ca nu avem ce prinde. Asa 
se face ca insusi Sfantul Grigorie de Nyssa, care, precum 
am vazut, accentueaza atat de mult indefinitul Dumne- 
zeirii experiat in intunericul divin de Moise, ca prototip 
al oricarui suflet ce s-a purificat de patimi, observa apoi 
ca, in acel intuneric, a primit sugestia cortului cu toate 
amanuntele lui88.

De ce natura este aceasta sugestie este imposibil de 
lamurit in mod satisfacator. Sfantul Grigorie Palama ii 
zice tot „ vedere", dar vedere a ceva imaterial. Respingand

88 Dupa Sfantul Grigorie de Nyssa, chiar glasul prin care Dumnezeu 
ii refuza lui Moise vederea fetei Lui indica un noian de intelesuri: „Iar gla
sul dumnezeiesc da lucrul cerut prin ceea ce refuza, indicand in cuvinte 
putine un abis nemasurat de intelesuri" (S. G regorius, N yssen us E pisc o - 
pus, De Vita Moysis, PG 44, 404).
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teza lui Varlaam, ca mai sus de teologia negativa nu e 
nimic, ca vederea luminii dumnezeiesti nu este decat teo- 
logie prin negatie, el spune: „Oare Moise, desfacandu-se 
de toate lucrurile vazute si de toate cugetarile care con- 
templa si depasind vederea locului si patrunzand in intu- 
neric, n-a vazut in el nimic? Dar a vazut cortul imaterial 
«pe care 1-a aratat celor de jos prin imitatie materiala». 
Iar acest cort ar fi, dupa cuvintele sfintilor, Insusi Hris- 
tos, puterea si intelepciunea de sine ipostatica (autoipos- 
tatica) a lui Dumnezeu (1 Corinteni 1, 24), care, fund ima- 
teriala si necreata dupa fire, a aratat anticipat prin cortul 
mozaic ca va primi odata o alcatuire vazuta (intocmire) 
si asa va veni in chip si fiinta Cuvantul cel mai presus de 
fiinta si fara chip, Cortul care e mai presus si mai inainte 
de toate, in care s-au creat si se sustin toate cele vazute si 
nevazute [„.]."89 Toate tainele divine i s-au aratat atunci 
simple si dezvaluite, zice acelasi.

7. Conceptul si structurile iubirii. Cortul imaterial

Poate aceasta vedere a tainelor divine, privite in 
imaterialitatea si simplitatea lor prin transparenta 
luminii spirituale, provine din faptul ca lumina aceea 
este experiata nu ca uniformitate plata, sau ca haos 
luminos, ci ca plinatate implicita. O palida analogie ne 
ofera relatia iubitoare doua persoane. In aceasta expe- 
rienta, subiectul iubit, oricat de indefinit mi-ar aparea,

89 Sf. G rigorie P alama, D espre Sfanta Lum ina, cap. 55, in: Filocalia 7,
p. 397; Cuvant III, din cele poster.; Cod. Coisl. gr. 100, f. 187r-188r; ed.
Hristou, I, p. 588.
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imi apare ca o armonie de o indefinite bogStie spiritu
als si personala.

Aceasta face posibil ca, in  Dumnezeu, sS fie con
template, implicate etern, ratiunile tuturor existente- 
lor si explicS necesitatea cunoasterii prealabile a acelor 
ratiuni in chip distinct, pentru a ne face mintea aptS de 
cunoasterea tot mai avansatS a lui Dumnezeu ca san 
al lor.

Binswanger a remarcat cS realitatea lui „noi", infSp- 
tuitS prin iubire, are si ea o anumitS organizare, de care 
cele douS subiecte sunt constiente, sau, in alti termeni, 
fiecare dintre subiecte il experiazS pe celSlalt ca avand 
o bogStie plinS de armonie, cu tot indefinitul lui. Aces- 
tei organizSri sau armonii ii zice el „structurS" (Gestalt). 
De pildS, altfel este organizatS experienta structurii lui 
„noi" (Wirstruktur) in iubire, si altfel experienta acelu- 
iasi „noi" ca simplS asociatie de interese, sau ca cioc- 
nire de contradictii, cand nici nu mai experiem un „noi" 
unitar propriu-zis, ci un „eu" si un „tu", sau un „eu" 
contra lui „tu".

„Structura" incS nu e concept, dar e sSmanta concep- 
telor. Structura e o formS a trSirii, a experientei, asupra 
cSreia reflectandu-se, se nasc conceptele90.

90 L. B inswanger, Grundformen und Erkenntnis..., p. 504: „in for- 
mele curate ale dragostei, adica in privire, in salut, in gest, in cuvant, in 
sarutare si in imbratisarea, se arata deja miezul, cunoasterea existentei 
in dublul si cunoscutul sens al cuvantului, adica in sensul dobandirii ac
tuate a continuturilor cunoasterii. [...] De la salut pana la imbratisare ne 
«cunoastein» ca unii care iubesc. [...] Forma nu este absolut deloc o fixare 
terminologies a unui «continut». Forma nu este absolut deloc o notiune deja 
determinata, ci fundament al unei anumite notionalitati sau accesibilitati
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Anumite structuri analoge caracterizeaza si expe- 
rienta celui ce vede lumina divina, sau are simtirea pre- 
zentei efective si iubitoare a lui Iisus Hristos. Cel ce vede 
lumina divina o experiaza in modul cel mai general, ca 
pe un infinit, intim si sfant adapost al iubirii, care-1 aco- 
pera, care-1 primeste in interiorul lui, cuprinzand toate, in 
acelasi timp in chip unitar si simplu, in iubirea lui. Poate 
de aceea spune Sfantul Grigorie Palama ca, asemenea lui 
Moise, cel ce intra in zona luminii dumnezeiesti se simte 
acoperit de ea, scos din imprastierea care-i slabeste fiinta, 
ascuns de vederea celor ramasi afara. Asa se structureaza 
relatia iubitoare intre el si lumina, sau aceasta e forma 
pe care o ia experienta lui. Cu cat inainteaza mai mult in 
lumina, cu atat simte ca inainteaza mai mult intr-un tem- 
plu sfant, intr-o intimitate iubitoare, in care insa vesnic va 
ramane un adanc ascuns de unde porneste toata lumina, 
toata iubirea, ca un izvor misterios infinit, care face posibil 
un progres infinit al cunoasterii noastre, al iubirii dintre 
Hristos si noi. Astfel, lumina dumnezeiasca e perceputa 
aidoma unui templu cu mai multe parti, incepand cu cea 
mai dinafara si sfarsind cu „Sfanta Sfintelor", sau cu inti- 
mitatea fiintei divine, care e ascunsul vesnic inchis in tene- 
brele misterului, de imde pornesc intr-o procesiune fara 
sfarsit valurile de lumina si de iubire, unul dupa altul, ca 
dintr-un altar, care le pare credinciosilor din naos inecat 
in obscuritate, dar de unde tasnesc licaririle facliilor ce-si 
intind lumina jucausa in naos91.

(aceasta este valabil si pentru forma de existenta a unui anumit om) [tradu- 
cere din limba germana de Pr. Cosmin Pricop, n.ed. |."

91 Rasaritul ortodox, pastrand catapeteasma ce inchide altarul, suge- 
reaza continuu faptul ca fiinta divina ramane ascunsa si incomunicabila
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De aceea se spune, in cartea lesirii, ca Moise, intrand 
in tenebrele divine, a vazut arhetipul cortului sfant. Sfan- 
tul Grigorie de Nyssa afirma ca oricine intra in lumina 
dumnezeiasca face experienta intrarii in cortul nefacut 
de mana al Dumnezeirii, care este Fiul cel vesnic al Tata- 
lui, intelepciunea si puterea lui Dumnezeu. Tocmai acest 
Sfant Parinte, care ii interzice categoric omului sa-L ase- 
mene pe Dumnezeu cu vreun concept al celor ce pot fi 
cunoscute, sau cu vreo imagine a fanteziei omenesti92, 
spune ceva mai jos ca, dupa ce Moise si-a purificat 
viata, „intra in cortul cel nefacut de mana", vrand parca 
sa indice ca aceasta structura pe care o vede nu are un 
caracter unilateral teoretic, ci este o traire existentiala a 
intimitatii divine de catre intregul om, fiind o experienta, 
si nu o cunoastere teoretica, o structura a iubirii, si nu un 
concept. Urcusul acesta al omului inseamna progres nu 
numai in Dumnezeu, ci si in sine insusi, omul devenind 
mereu mai inalt ca sine. Ca si Sfantul Grigorie Palama, 
Sfantul Grigorie de Nyssa accentueaza ca intrarea in 
templul nefacut de mana nu e apofatism pur si simplu, 
ci e vedere pozitiva si traire intr-o realitate superioara 
oricarei cunoasteri: „Dupa trambite, patrunde in adan- 
cul nevazut al cunoasterii lui Dumnezeu. Dar nici acolo 
nu ramane, ci trece la cortul nefacut de mana. De fapt, la 
acest capat ajunge cel ce se inalta pe asemenea urcusuri." 
Oricine urea tot mai sus pe treptele duhovnicesti trebuie

credinciosilor. Apusenii au inlaturat catapeteasma, pentru ca nu stiu de o 
deosebire intre energiile divine, care se comunica lumii, si fiinta divina ce 
ramane vesnic neimpartasibila, ca un inepuizabil rezervor de mister.

92 S. G regorius, N yssenus E piscopus, De Vita Moysis, PG 44, 377.
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sa ajunga in Biserica cea nefacuta de mana, care este 
Hristos93. Desigur, nici cuvantul „cort" nu e intru totul 
adecvat pentru a indica taina aceasta dumnezeiasca. Dar 
e cel mai important. „Caci puterea care cuprinde toate 
cele ce exista, in care locuieste toata plinatatea Dumne- 
zeirii, acoperamantul totului, care contine in ea totul, 
se numeste in sens propriu cort."94 E cortul care imbra- 
tiseaza cu iubire toate, acest cort bind Insasi Persoana 
Cuvantului intrupat.

In forma generala a unui cort, care cuprinde toate 
cele ce exista, a vazut, spune Sfantul Grigorie de Nyssa, 
si Apostolul Pavel tainele ceresti pe care nu-i este inga- 
duit omului sa le rosteasca95. In acesta ne vom adaposti 
deplin in viata viitoare, cand se va desface cortul nostru 
cel vazut, sau trupul acesta, si ne vom imbraca in casa 
nefacuta de mana, din ceruri96, adica in Hristos. Acesta e 
„cortul cel mai mare si mai desavarsit, nu facut de mana, 
adica nu din zidirea aceasta", in a carui Sfanta a Sfintelor 
a intrat Hristos o singura data97, adica e Dumnezeirea in 
care a intrat deplin Hristos ca om, ca Inainte-mergator al 
nostru. E Cuvantul cel unul nascut al lui Dumnezeu, „in 
Care s-au zidit toate cele vazute si cele nevazute, fie tro- 
nuri, fie capetenii, fie stapanii, fie domnii, fie puteri"98.

93 S. G regorius, N yssen us E piscopus, De Vita Moysis, PG 44,377.
94 S. G regorius, N yssen us E piscopus, De Vita Moysis, PG 44, 380.
95 S. G reg orius, N yssen us E pisco pu s, De Vita Moysis, PG 44, 381 

(2 Corinteni 12, 4).
96 2 Corinteni 5, 4.
97 Evrei 9,11-12.
98 Coloseni 1, 16; S. G reg o riu s, N yssen u s E pisco pu s, De Vita Moysis, 

PG 44, 384.
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Cortul cel ceresc in care ne vom imbraca in viata vii-
/V

toare nu poate fi decat Intelepciunea ipostatica si atotcu- 
prinzatoare, dar si atotiubitoare, a lui Dumnezeu, intru- 
cat Apostolul Pavel numeste trupul pe care 1-a luat Acela 
„catapeteasma" a Lui", prin care vom intra in infinitatea 
dumnezeirii Lui. Sfantul Grigorie de Nyssa socoteste in 
general trupul „catapeteasma a cortului de jo s"99 100. Deci, 
sufletul nostru ar fi cortul de jos, facut dupa chipul cortu
lui de sus, intrucat -  dupa asemanarea Logosului, intru 
Care se cuprind din veci ratiunile tuturor lucrurilor, iar 
la sfarsit, toate fapturile -  e destinat si el sa imbratiseze 
cu iubire ratiunile si chipurile tuturor, nu ca izvor fiin- 
tial al lor, ci ca receptor. Dar alta data, Sfantul Apostol 
Pavel numeste trupul insusi „cort", de care am dori sa 
nu ne despartim cand ne vom imbraca cu celalalt, ci sa-1 
luam pe acela pe deasupra, „ca ceea ce este muritor sa 
fie inghitit de viata"101. Caci nimic din fiinta noastra, deci 
nici trupul, nu se pierde, ci totul e covarsit de lumina si 
se arata ca lumina.

Fie deci ca prin cortul de jos se intelege numai trupul 
sau numai sufletul, fie ca se intelege omul intreg, format 
din suflet si trup, ceea ce e mai probabil, fapt e ca, pre- 
cum cortul nostru cel de jos va imbraca odata cortul de 
sus, asa a imbracat cortul cel de sus cortul cel de jos, ara- 
tandu-se prin aceasta conformitatea dintre ele. Scopurile 
pentru care cortul de sus a primit sa se imbrace intr-un 
cort de jos au fost restabilirea si consolidarea acestui din

99 Evrei 10, 20.
100 S. G regorius, N yssen us E piscopus, De Vita Moysis, PG 44, 381.
1012 Corinteni 5, 4.



urma cort, care intrase intr-un proces de alterare, condu- 
cand inevitabil spre naruire. Mai bine zis, prin aceasta nu 
s-au alaturat doua corturi, ci unul si acelasi cort necreat 
si vesnic s-a facut si creat, caci Hristos este un singur cort 
necreat si creat, in calitate de Persoana unica divino-ome- 
neasca102. Acelorasi scopuri, de restabilire si consolidare 
si deplina infaptuire intr-o existenta vesnica a cortului de 
jos, le serveste si imbracarea in cortul de sus, prin intra- 
rea in lumina, in viata de aici pentru scurte rastimpuri si 
in mod nedeplin, iar in viata viitoare, pentru vecie si in 
mod deplin. Propriu-zis, prin intrarea noastra in lumina 
se desavarseste opera inceputa prin creatie, desavarsire 
al carei prim stadiu consta in coborarea „Luminii" in 
lume, unde lumineaza ca intr-un intuneric care inca nu 
o cuprinde.

Scopul „Luminii", al cortului de sus, este sa-i 
patrunda si sa-i adune iarasi in Sine pe cei ce au iesit 
afara. Opera aceasta incepe prin coborarea „Luminii" pe 
pamant, la Intrupare, continua prin Inviere si e termi
nate pentru fiecare cand se inalta la a vedea „Lumina", 
cand intra in cortul cel de sus, la sfarsitul purificarii. Prin 
aceasta, lumina sau constiinta creata intra in „Lumina" 
sau „Viata" si „Constiinta" necreata, atotluminoasa, 
patrunzandu-se de Ea. Ceea ce am slabit noi propriu- 
zis prin iesirea din Cortul cel de sus este „fiinta" noas
tra deplina, puterea de a exista si de a lumina vesnic. 
Prin readunarea in El, ni se reface puterea de a exista si 
de a lumina. Tot ce exista poate sa existe si sa lumineze 
numai intrucat ramane in launtrul „casei" de lumina a
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102 S. G regorius, N yssenus E piscopus, D e Vita M oysis, PG  44, 381.
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lui Dumnezeu, nutrindu-se din izvorul existentei si al 
luminii care este ea; ceea ce iese din ea, iese din sfera 
existentei luminii nesfarsite. Cortul nostru cel de jos se 
restaureaza, se consolideaza si se lumineaza pentru ves- 
nicie numai intrucat patrunde in existenta si lumina ade
varata, to ov, sau intrucat existenta adevarata patrunde 
in el. „Iar aceasta existenta adevarata este Dumnezeu Cel 
Unul-Nascut, Care cuprinde in Sine toate si Care a fixat 
in noi propriul Sau cort"103.

Aceasta este marea taina pe care Moise a vazut-o 
inainte de a se realiza, si tot aceasta este marea taina pe 
care o experiaza orice minte purificata ce patrunde in 
lumina, dupa ce s-a realizat.

Astfel, urcusul omului spre Dumnezeu incepe in 
Biserica si se termina in Biserica. In Biserica incepe si se
termina actiunea de desavarsire a omului; in Biserica» » '

incepe si se termina omul in veci, inaintand in veacurile 
nesfarsite in launtrul ei, care este insusi sanul lui Dum- 
nezeu. Pornind din si ramanand in Biserica vazuta, el 
urea pe treptele nevazute ale ei, ca intr-un cort vazut, 
pe treptele celui nevazut, acesta nefiind decat unul si 
acelasi, daca imbracandu-ne in cortul nevazut nu il vom 
dezbraca pe cel vazut, ci cel nevazut asezandu-se peste 
cel vazut il va strabate tot mai mult pe acesta. De aceea, 
sfintii nu ies din Biserica, ci se afla pe treptele cele mai 
inalte ale ei si ale vietii lor in Dumnezeu.

Am vazut inainte ca omul nu se simte „acasa" cand e 
singur, chiar daca se afla intr-un edificiu mult timp locuit 
de el. „Casa" lui este acolo unde se afla fiinta sau fiintele

103 S. G regorius, N yssen us E piscopus, D e Vita M oysis, PG  44, 381.



iubite, e locul de impreuna-vietuire a celor ce formeaza o 
familie spirituals. Regasirea „casei" sau a fiintelor iubite, 
a familiei spirituale, da un sentiment infinit sau indefinit 
de odihna. E una dintre structurile unei experience care 
nu-si pierde infinitatea sau indefinitul ei.

Un sentiment analog, dar infinit mai infinit104, de rega- 
sire, de odihna, de fericire, de re venire „acasa", trebuie sa 
structureze si experienta vederii luminii dumnezeiesti, 
sau a intrarii in cortul ceresc, care aduna toate la Parin- 
tele suprem. Cel intrat in acea lumina simte salasluirea sa 
intima si iubitoare in Hristos. In acelasi timp, isi da seama 
ca nu e singur cu Hristos, ci ca toti sunt acolo si deci o infi- 
nita dragoste de toti si de toate ii umple sufletul. Lumina 
trebuie s-o experieze ca pe un val nesfarsit de iubire care, 
pornind de la Hristos si de la toti cei din El, il atrage in 
launtrul ei, revarsandu-se in acelasi timp si din el.

Dar a descrie toate structurile care modeleaza expe
rienta celor care se invrednicesc de vederea luminii dum
nezeiesti nu le este dat decat acestora. Observam numai, 
in general, ca ele trebuie sa fie nesfarsite si negrait de 
nuantate, progresand mereu in nuantarea lor, si avand 
in acelasi timp fiecare o adancime infinita, si aflandu-se 
intr-o unitate desavarsita cu toate. Asa se explica, pe de o 
parte, faptul ca cei ce se intorc de la asemenea experience 
catre ceilalti pot grai atatea despre Dumnezeu si despre 
voia Lui, sau ca asemenea experience supraconceptuale 
sunt izvoare inepuizabile pentru imbogafirea spirituals

526 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOXA

104 Sfantul Maxim Marturisitorul foloseste adesea expresia: „de infi
nite ori infinit", cand vrea sa redea experienta prezentei nemijlocite a lui
Dumnezeu. In mod paradoxal, infinitul are si el grade si aspecte infinite.
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a lor si a celorlalti; iar pe de alta, faptul cS, in viata vii- 
toare, vom contempla vesnic in Dumnezeu, insotite de 
noi si noi experience, ratiunile tuturor lucrurilor, intr-o 
desSvarsitS unitate.

Apoi, prin faptul ca aceste structuri urmeazS un anu- 
mit progres, tinandu-se seama de mSsura in care omul 
devine apt pentru structuri de calitate tot mai aleasS, se 
explica, de asemenea, necesitatea lor pentru ascutirea 
mintii si purificarea inimii in cursul vietii, prin si pentru 
cunoasterea tot mai multumitoare a ratiunilor lucrurilor. 
Astfel, strSdania morals si intelectualS a omului, in cur
sul vietii pSmantesti, si in general creatia cu ratiunile ei 
si cu relatiile ce le impune ne apar ca avand nu un rol 
trecStor, ci o valoare eternS. Vom fi in veci cu ratiunile 
lucrurilor, ne vom folosi in veci, desSvarsindu-ne, de 
straduintele morale si intelectuale de pe pamant.

Dar, oricat de utila ar fi ideea acestor structuri, nu 
am fi indraznit sa ne-o insusim pentru a lamuri cu aju- 
torul ei anumite elemente din experienta vederii lumi- 
nii dumnezeiesti, daca n-am fi descoperit in ea formu- 
larea moderna a uneia dintre ideile Sfantului Grigorie 
Palama, dezvoltata in legatura cu cateva texte din opera 
lui Dionisie Areopagitul. La acesta, in loc de termenul 
„structura", il gasim pe acela de xurcog, „chip intipa- 
rit", sau intalnim verbul Timobv, „a intipari un chip". 
E vorba de o intiparire imateriala, necorporala, a min
tii ca partea cea mai spirituals a personalitatii omului, 
dar si a fiintei sale intregi, fiind deosebita de intiparirile 
imaginatiei. Dar ce poate fi aceasta modelare careia ii 
sunt supusi si ingerii, daca nu structurarea noastra con- 
tinuu noua, de natura spirituals, pe care am incercat
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s-o lamurim inainte? Fata de Varlaam, care nu admitea 
decat intipariri de imagini sensibile, si deci socotea ca si 
lumina dumnezeiasca este o asemenea imagine, Sfantul 
Grigorie Palama precizeaza: „Dar si imaginatia dum
nezeiasca se deosebeste mult de imaginatia noastra 
omeneasca. Si anume, aceea se intipareste (imprima) in 
latura noastra cu adevarat cugetatoare (intelectuala) si 
netrupeasca. Imaginatia omeneasca insa se desfasoara 
in latura sufletului nostru apropiata de trup. Ceea ce 
primeste intiparirea acolo este cea mai din varf parte 
a sufletului rational; pe cand dincoace este aproape 
ultima parte a puterilor sufletesti. Aceasta se intipareste 
in miscarile simturilor; acolo, de vrei sa afli cine pro
duce intiparirea in puterea cugetatoare a prorocilor, 
asculta pe marele Vasile, care spune: «Prorocii au vazut 
prin aceea ca Duhul se intiparea in partea conducatoare 
a lor.» Deci Duhul Sfant este Cel Ce Se asaza in min- 
tea prorocilor si, folosindu-Se de intelegerea lor ca de 
o materie, prevesteste in ea prin Sine cele viitoare, intai 
lor si, prin ei, noua. Cum mai e aceasta lucrare (intipa- 
rire) a Duhului imaginatie pur si simplu, de acelasi fel 
si de aceeasi cinste cu imaginatia noastra?" -  Si Palama 
conchide: -  „Deci, e vorba de vederi care nu sunt nici 
sensibile, nici imaginate, ci cu totul altceva decat cunos- 
tinta din cugetare."105

Ca dovada ca exista o modelare de ordin pur spiri
tual a mintii sau a subiectului, deci si a fiintei noastre,

105 Sf. G rig o rie  P alama , D espre S fanta Lum ina, cap. 59, in: Filocalia
7, pp. 407-408; C uvant III, din cele poster.; Cod. Coisl. gr. 100, f. 189; ed.
Hristou I, p. 593.
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Palama citeaza urmatoarele cuvinte ale lui Dionisie 
Areopagitul, in care vorbeste de o modelare a sfintelor 
Domnii, dupa modelul domniei lor: „Domnia lor, ridi- 
candu-se peste toata neasemanarea si fiind plina de 
dorul fara sfarsit dupa Domnia si principiul Domniei 
celei adevarate, se modeleaza (biarcAdTouaav) pe sine 
spre asemanarea propriu-zisa cu aceea."106 Iar putin mai 
departe, aduce un loc si mai clar din Dionisie Areopa
gitul, in care vorbeste in mod apriat despre „intiparirile 
spirituale" (runout vopTOug), despre „modelarea" si 
„formarea" mintii: „Sfintele cete ale fiintelor ceresti, [...], 
intiparindu-se (modelandu-se) pe ele insele in chip inte- 
ligibil (spiritual) spre imitarea lui Dumnezeu si dorind 
sa-si formeze (modeleze) chipul lor cugetator (spiritual) 
spre asemanarea cu obarsia (principiul) dumnezeieasca, 
se impartasesc pe drept cuvant de o mai bogata comuni- 
une (impartasire) dumnezeiasca."107

Varlaam, neadmitand decat intipariri sensibile, infe- 
rioare cugetarii abstracte, declara ca vederile prorocilor 
reprezinta si ele un extaz inferior cugetarii. Palama, pe 
baza locului de mai sus, intreaba: „Vezi ca sunt si inti
pariri sau modelari inteligibile (tutiouc;  voproug)? Cum 
deci, bazandu-te pe numirile acestea, socotesti ca proro- 
cii patimesc extazul inferior (iesirea din ei spre cele rele 
sau de jos)? Caci eu de la numirile (expresiile) acestea 
nu ajung sa socotesc vederile prorocilor mai prejos de

106 D ionysius A reopagita , De coelesti hierarchia, 8 ,1 ,  PG 3, 237.
107 D ionysius A reopagita, De coelesti hierarchia, 4, 2, PG 3, 180 A, la 

Sf. G rigorie P alama, Despre Sfanta Lumina, cap. 61, in: Filocalia 7, p. 409; Cu
vant III, din cele poster.; Cod. Coisl. gr. 100, f. 189 v; ed. Hristou I, p. 594.
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cugetarea omeneasca, ci mai presus de mintea noastra, 
si invat sa cunosc ca aceste vederi ale lor sunt asemenea 
cu ale ingerilor."108 Palama, spre deosebire de Varlaam, 
admitea prefaceri si modelari spirituale prin cunoasterea 
de Dumnezeu, pe care o intelegea ca pe o comunicare cu 
El, nu ca simpla speculate de la distanta.

Chiar curatia sufletului de patimi si a mintii de ima- 
gini si concepte o socoteste Palama o „forma modelata", 
sau, cum am zice azi, o structura noua a lor, aratandu-se 
prin aceasta caracterul existential, experimental si trans- 
formator al acestor structuri, caracterul lor de stari traite, 
care reprezinta anumite relatii cu Dumnezeu. „Caci aceia 
(e vorba de proroci) -  continua Palama -  facandu-se prin 
curatie vrednici de unirea cu ingerii si prin intinderea 
spre Dumnezeire impreunandu-se cu ei, sunt modelati 
si intipariti (formati) si ei de catre ingeri, ca si aceia, de 
catre ingerii inaintati (in treapta), si isi preschimba chipul 
lor spiritual spre o infatisare de forma dumnezeiasca. Iar 
prin aceasta modelare (formare) adancesc si-si cultiva, ca 
pe un bun al lor, sfanta cunostinta coborata de acolo. Si 
ce e de mirare daca curatia proroceasca e modelata (for
mats) de intipariri asemenea cu cele ale ingerilor? Caci 
fund impreuna-slujitori cu ei in cuvantarea de Dumne
zeu, e recunoscuta ca poate sa primeasca si ea insasi inti- 
parirea lui Dumnezeu (Kaiauxout; roue; t o u  0 e o u  t u t i o u c ;  

auxp 5ex£crbai)/'109 Structurile imprimate in fiinta celui

1W Sf. G rigorie Palama, Despre Sfanta Lumina, cap. 61, in: Filocalia 7, p.
410.

109 Sf. G rigorie Palama, Despre Sfanta Lumina, cap. 61, in: Filocalia 7,
pp. 410-411.
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ce vede lumina lui Dumnezeu, departe de a ft dupa ase- 
manarea intiparirilor pe care le lasa in minte imaginile si 
conceptele lucrurilor create, cer drept conditie prealabila 
curatirea inimii de ultimele. Cu toate acestea, experienta 
ce ne vine in urma lor e simtirea nu a unui gol, sau a unui 
val fara forma, ci a unor structuri dumnezeiesti. Palama 
aduce, in acest sens, urmatorul citat de la un scriitor mai 
vechi: „Caci inima curata, zice, este aceea care isi infati- 
seaza mintea lui Dumnezeu fara nicio forma, si pregatita 
spre a se imprima in ea intiparirile (modelele) lui Dum
nezeu (top;  auTOU ETOipov Evcrppaiv£cr0aiTU7TOLc;) prin 
care obisnuieste El sa Se faca aratat."110

Contradictia aparenta cuprinsa in aceste cuvinte 
sau, in general, intre staruinta cu care Parintii cer ca 
mintea sa lepede orice imagini si concepte care ii dau o 
forma, daca vrea sa-L cunoasca pe Dumnezeu, si afirma- 
tia ca Dumnezeu da mintii anumite intipariri, nu poate 
fi solutionata decat in felul urmator: imaginile si con
ceptele, formate dupa lucruri create, dau mintii o forma 
marginita, care nu-i permite sa se desprinda de ele spre a 
cugeta la Dumnezeu cel nemarginit. De aceea mintea tre- 
buie sa paraseasca toate imaginile si conceptele ca forme 
finite si sa se deprinda a cugeta la realitatea indefinita, 
facand acest exercitiu mai intai prin intoarcerea asupra 
ei insesi, ca subiect al cugetarii. In felul acesta, mintea 
se dezmargineste. Dar experienta noua ce o are relativ 
la realitatile dezmarginite (ea insasi, subiectele semeni- 
lor si mai ales Dumnezeu) isi are organizarea ei, e traita

110 Sf. G rigorie Palama, Despre Sfdnta Lumina, cap. 61, in: Filocalia 7, p.
411.



si ea in forma unor structuri. Este experienta iubirii lui 
Dumnezeu si a iubirii proprii de Dumnezeu, experienta 
maririi lui Dumnezeu si a smereniei proprii, experienta 
bucuriei si a fericirii. Structurile acestea nu o mai strang 
in forma finita a imaginilor si conceptelor, caci fiecare 
dintre ele e dezmarginita, e infinita. Experierea lui Dum
nezeu ca locas personal iubitor nu exclude sentimentul 
infinitatii Lui; odihna fericita, care e o alta structura in 
care II experiem pe Dumnezeu, e traita si ea in infinita- 
tea iubirii lui Dumnezeu. Intre altele, structurile expe- 
riate in relatia iubitoare dintre doua fiinte le umplu pe 
acestea de fericire tocmai prin faptul ca, nesimtind mar- 
ginile simtirilor pe care le traiesc, acestea nu le provoaca 
nicio grija ca se vor sfarsi. Asa se lamureste contrazice- 
rea constand in faptul ca, pe de o parte, mintea trebuie 
sa iasa din formele finite pentru a-L trai pe Dumnezeu, 
iar pe de alta, Dumnezeu ii imprima formele Sale infi
nite. Aceste forme au un caracter existential, in sensul ca 
modeleaza intreaga fiinta a omului, in sensul ca acesta 
le experiaza ca forme de relatie existentiala inepuizabila 
intre sine si Dumnezeu.

Formele acestor relatii, desi ofera de la inceput expe
rienta infinitului, nu raman fixe, ci progreseaza mereu pe 
masura ce unirea dintre subiectul uman si Dumnezeu se 
face mai stransa, mai intima, dupa cum devine Dumne
zeu mai launtric si dupa cum subiectul uman s-a facut si el 
mai capabil de a-L primi. Aceasta e modelarea neincetata a 
omului de catre Duhul Sfant, care-1 face tot mai asemenea 
lui Dumnezeu. Dar distanta ontologica dintre creatura si 
Creator fiind infinita, niciodata nu se va sfarsi acest drum 
al apropierii de Dumnezeu in asemanare, sau aceasta opera
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de modelare a lui dupa arhetipul dumnezeiesc; deci, nicio- 
data nu va ajunge sa-L cunoasca pe Dumnezeu asa cum Se 
cunoaste El Insusi pe Sine. Drumul acesta e plin de pelerini 
ai eternitatii, insiruiti dupa apropierea lor ontologica de 
Dumnezeu si dupa stradania lor voluntara.

Mai aproape sunt Heruvimii si Serafimii, mai 
departe sunt oamenii. Dar nici Heruvimii nu vor ispravi 
vreodata drumul desavarsirii. Treptele ingeresti sunt 
pururea inaintea noastra, dar nici ele nu ispravesc dru
mul niciodata. Opera de modelare a lor dupa arheti
pul dumnezeiesc nu se va sfarsi niciodata, desi devin 
mereu mai apropiati de modelul divin. Intrucat cres- 
terea in asemanare prin aceasta necontenita modelare 
este o imputinare a neasemanarii, intrucat sporirea in 
vederea luminii presupune, pe treptele inferioare ,depa- 
sirea continua a unui anumit fel de intuneric amestecat 
in lumina, progresul ingeresc e numit si el purificare, 
sau „purificare de nestiinta". Viata vesnica se deschide 
pentru omul care s-a straduit in viata pamanteasca sa se 
purifice de patimi, nu ca o incremenire, ci ca o perspec
tive de progres spiritual nesfarsit. Dar progresul prin 
modelarea spiritului, sau prin experienta bunatatilor 
indefinite in forma unor structuri traite, incepe pentru 
om inca inainte de a intra in zona luminii dumnezeiesti. 
Ea insoteste, in forma contemplatiei sau a intuitiei si 
experientei spirituale, aproape continuu, insasi cunoas- 
terea rationale si conceptuaie a omului. Deodate cu for- 
mele si sensurile precis delimitate, omul induhovnicit 
sesizeaze si fondul de taine al realitetii transcendente. 
Dar nu-1 sesizeaze in mod haotic, ci structurat in diferite 
moduri si trepte ale iubirii.
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8. Vederea luminii dumnezeiesti, stare de suprema 
spiritualizare a celui ce vede

Daca la vederea luminii dumnezeiesti ajunge cel ce 
s-a curatit de patimi si a ajuns urcand pe treptele vir- 
tutilor pana la o iubire fierbinte de Dumnezeu, aceasta 
inseamna ca el si-a spiritualizat fiinta in asa tel, ca ea 
insasi a devenit caldura si lumina a dragostei de Dum
nezeu si de oameni, nemaiavand in sine nicio raceala si 
nicio umbra a grijii de sine. Starea aceasta este rezultatul 
unui efort combinat, al sau si al Duhului Sfant.

La toate aceste trei adevaruri (ca lumina este mani- 
festarea iubirii, ca iubirea este lucrarea Sfantului Duh si 
ca cel ce se ridica la aceasta stare de lumina sau de iubire 
culminanta uita de senzatiile trupului, de cele produse 
de lume prin trup, si chiar de sine insusi) a facut starui- 
tor referire Sfantul Simeon Noul Teolog in Imnele dragos
tei dumnezeiesti. Intr-o anumita masura, s-a oprit asupra 
lor si Sfantul Grigorie Palama.

Despre legatura dintre caldura dragostei, obtinuta 
dupa curatirea de patimi, si lumina, Sfantul Simeon spune:

„Reaprinde, Hristoase al meu, caldura inimii mele
pe care au stins-o moleseala ticalosului meu trup,
somnul, stomacul satul si bautura de vin mult.
Acestea au stins cu totul si flacara sufletului meu

j

si au uscat izvorul, tasnirea lacrimilor mele.
Caci caldura naste foe, iar focul, iarasi, caldura [...] ."m

111 Im nul XXVIII, in: Symeon  le N ouveau T heologien, H ym nes, tome
II, publies par J. Koder, in: Sources Chretiennes, nr. 174, p. 305; Sf. S imeon

N oul T eolog, Im nele iubirii dum nezeiesti, Ed. IBMO, Bucuresti, 2017, p. 302.
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Sau:

„Iubirea e mai mare
decat a vorbi in limbile ingeresti
si ale tuturor oamenilor [...].
Este foe, este si stralucire, 
se face si nor al luminii, 
dar este si soare.
Ca foe, incalzeste sufletul meu, 
si aprinde inima mea, 
si o starneste spre dorinta
si iubirea Creatorului.»

Cand ma aprinde destul 
si imi inflacareaza sufletul,
ma invaluie intreaga ca o flacara purtatoare de lumina, 
care umple cu raze stralucitoare sufletul meu, 
si-mi lumineaza mintea 
si ma ridica la inaltimea contemplatiei, 
facandu-ma vazator."112

Caldura dragostei ce se preface in lumina isi are in 
acelasi timp izvorul in lucrarea Duhului Sfant. Duhul, 
curatind sufletul de tot ce-1 atrage spre placeri ingro- 
sate si umplandu-1 de simtirile in acelasi timp delicate si 
aprinse ale iubirii, mai bine zis fund El Insusi sursa aces- 
tora, preface aceste simtiri in scanteieri de lumina, sau 
El Insusi Se arata ca lumina. Lumina este astfel o stare a 
fiintei umane spiritualizate, imbunatatite, transparente.

112 lm nul XVII, in : Symeon  le N ouveau T heologien, H ym nes, p. 37;
Sf. S im eon  N oul T eolog, Im nele iubirii dum nezeiesti, pp. 147-149.
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Sufletul umplut de curStie, de bunState, de iubire, simte 
o mare pornire de a se deschide, de-a comunica simtirile 
lui iubitoare, de-a se comunica pe sine insusi. Si Cel Ce 
Se comunica prin el, in aceastS totals sinceritate a iubirii, 
este Duhul Sfant.

„ 0 , betie a luminii! O, miscSri ale focului!
O, pStrunderi ale flScSrii in mine, nevrednicul, 
produse de Tine si de slava Ta!
Iar slava aceasta stiu si spun cS e Duhul TSu Cel Sfant, 
de-o fire si de-o cinste cu Tine, Cuvinte."113

Intensitatea acestei iubiri, gradul orbitor al luminii 
in care se revarsS ea, face cu totul transparent pentru altii 
trupul celui ce o experiazS, iar pentru el insusi, il face ca 
si inexistent.

In mSsura in care s-a accentuat sensibilitatea lui spi
rituals., au fost coplesite senzatiile trupesti, produse in el 
de contactul cu lumea. Aceasta e suprema spiritualizare. 
Trupul si lumea nu se desfiinteazS, ci devin mediul prin 
care se manifests lumina interioarS. Se produce un lucru 
paradoxal: pe de o parte, toate cele exterioare sunt cople
site, pe de alta, o mare iubire se revarsS prin ele, spre toti. 
Aceasta se explicS prin faptul cS din toate iradiazS luminS.

„Ea e in inima mea, dar e si in cer,
imi talcuieste Scripturile si-mi sporeste cunostinta,
mS invatS tainele, pe care nu nu sunt in stare sS le spun,

113 Im nul XXV, in: Symeon  le N ouveau T heologien, H ym nes, p. 257;
Sf. S im eon  N oul T eolog, Im nele iubirii dum nezeiesti, pp. 275-276.
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imi arata cum m-a rapit din lume 
si-mi porunceste sa am mila de toti cei din lume. 
Deci ma inconjoara ziduri si sunt tinut in trup, 
dar crede ca sunt cu adevarat in afara lor; 
nu simt zgomotele, nu aud glasurile. [...]
Placerile sunt pentru mine amaraciuni, fug de toate 
patimile."114

Cel ce vede lumina s-a unit atat de mult cu ea, ca 
nu se mai cunoaste ca despartit si ca deosebit de ea. Si 
daca lumina e mai presus de orice putinta de a o inte- 
lege si talcui, el insusi isi devine siesi mai presus de orice 
intelegere. Totul a devenit o lumina care umple toate si 
o bucurie curata, o negraita fericire. Deosebirile persista 
ontologic, dar nu se mai simt. Sau: cel ce vede lumina 
si simte bucuria stie de sine numai atata, ca o vede si o 
simte si ca nu e de la el.

Sfantul Grigorie Palama spune: „Iar cel ce vede, 
daca nu lucreaza in niciun chip altfel, fiind iesit din toate 
celelalte, devine si el intreg lumina si se face si el ase- 
menea cu ceea ce vede; mai bine zis, se si uneste in chip 
neamestecat, lumina fiind si lumina vazand prin lumina. 
[...] Aceasta este unirea: a fi toate acestea una, ca sa nu 
mai poata distinge cel ce priveste intre aceea ce priveste 
si cel care priveste, ci numai atata sa stie: ca e o lumina si 
priveste o lumina, deosebita de a tuturor fapturilor."115

w lmnul XVIII, in : S ym eon  le N ouveau  T h eolog ien , Hymnes, p. 83; 
Sf. S im eo n  N oul T eolog , Imnele iubirii dumnezeiesti, p. 173.

115Sf. G r ig o r ie  P alam a , Despre Sfanta Lumina, cap. 36, in : Filocalia 7, 
p. 369 ; Cuvdnt III, triad a  p oster., ed. H ristou , I, p. 570.
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Sfantul Grigorie Palama a repetat mereu ca nu e 
vorba de o lumina materials, ba nici macar de o lumina 
a inteligentei naturale. E o lumina a iubirii mai presus de 
fire, in care s-a transformat insasi firea celui ce o vede. 
E starea de spiritualizare culminanta, sau de curatie, de 
coplesire a senzatiilor trupesti, de depasire a pornirilor 
aspre ale egoismului, e o stare de suprema bunatate, 
blandete, intelegere, iubire; e o simtire a subtirimii si 
usuratatii spirituale. Aceasta e starea de indumnezeire, 
de asemanare cu Spiritul dumnezeiesc.



DESPRE INDUMNEZEIRE
IV

1. Cele doua etape ale indumnezeirii

indumnezeirea este desavarsirea si deplina patrun- 
dere a omului de Dumnezeu, dat fiind ca in alt chip el 
nu poate ajunge la desavarsire, la deplina spiritualizare. 
Pacatul a stirbit si a in lan tu it, ca intr-o vraja rea, intr-o 
mare masura, puterile firii omenesti. Noi nu cunoastem 
exact toata amploarea puterilor firii noastre. Invidia, 
grija, ura ii paralizeaza elanurile. Iubirea pe care o avem 
fata de cineva, sau pe care o are cineva fata de noi, incre- 
derea ce ni se acorda sau pe care o acordam, deci orice 
iesire din egoism, dezlantuie in noi puteri ce nu ni le 
banuiam, intocmai cum sarutul lui Fat-Frumos o trezeste 
din paralizia unui somn nefiresc pe Ileana Cosanzeana.

Daca starea aceasta in care a aruncat pacatul firea 
omeneasca este una contrara firii, teoretic am putea spune 
ca prima treapta la care se ridica ea prin refacere este aceea 
de natura adevarata. Dar concret, nu se poate distinge o 
stare de natura pura, intrucat chiar ridicarea naturii la sta
rea aceasta nu se poate realiza prin puterile ei, in sensul 
ca s-ar scutura singura de somnul lor si ar ramane numai 
la ele, ci numai prin colaborarea cu puterile dumnezeiesti 
se ridica si ramane in aceasta stare. Astfel, in cursul pro- 
cesului de indumnezeire, multa vreme omul, in anumite
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privinte, nu atinge inca nivelul de deplina sanatate a natu- 
rii sale, dar in alte privinte a depaseste, prin harul dumne- 
zeiesc, nivelul pur natural116.

Lumina lumineaza mult timp in intuneric. Omul cel 
nou creste in lupta cu ramasitele omului vechi. El duce, 
de cand a fost sadit in el germenele omului nou, adica de 
la Botez, pe de o parte, o viata supranaturala, dar pe de 
alta, si una inca subnaturala.

Indumnezeirea in sens larg incepe de la Botez, intin- 
zandu-se de-a lungul intregului urcus spiritual al omu
lui, in care sunt active si puterile lui, adica de-a lungul

116 Intrucat e aproape de nivelul normal al naturii sale, sau in anumite 
privinte 1-a si atins, el s-a ridicat la anumite virtuti naturale; sau, chiar si in sta- 
rea contrara naturii, pastreaza in sine, intrucatva diminuate si stirbite, virtutile 
naturale, dar totodata, in alte privinte, in omul care a primit harul lui Hristos 
fara a fi atins totala nepatimire, se afla prezente virtuti supranaturale, care nu se 
mai explica numai din resursele puterilor naturale ale lui, ci reprezinta un plus. 
„De fapt, zice Sfantul Grigorie Palama, in noi e o intelepciune de la natura pe 
care prin straduinta o putem face sa progreseze. Dar sfintilor li se da, dupa fa- 
gaduinta din Evanghelie, intelepciunea Duhului, care graieste prin ei" (Contra 
lui Achindin, V, Cod. Paris, gr. 1238, f. 152, la Pr. D. Staniloae, Viata si invdtdtura 
Sfdntului Grigorie Palama, p. CLX; ed. Hristou, III, p. 378). Diadoh, de asemenea, 
cunoaste o iubire naturala si una a Duhului Sfant (D iadoh al F oticeii, Cuvant 
ascetic, cap. 34, in: Filocalia 1, p. 418; Filocalia greaca ed. Ill, vol. I, p. 241). Cea 
dintai e un semn al firii insanatosite prin infranare (D iadoh al F oticeii, Cuvant 
ascetic, cap. 74, in: Filocalia 1, p. 442; Filocalia greaca, ed. Ill, vol. I, p. 257). Dar ea 
„e rapita cu usurinta de duhurile rele" (cap. 34). Dar pe de o parte insanato- 
sirea firii hind obtinuta prin infranare si cu ajutorul harului dumnezeiesc, pe 
de alta, dragostea naturala fiind rapita usor, natura nu e consolidata ferm in 
starea ei de sanatate, ci e inca lunecoasa; asadar e o stare ce altemeaza cu aceea 
contrara naturii. In capetele 76-86, 88, Diadoh descrie apoi lupta dintre virtu
tile supranaturale ale harului si ramasitele omului vechi (D iadoh al Foticeii, 
Cuvant ascetic, cap. 76-86, 88, in: Filocalia 1, pp. 442-452, 453-454; Filocalia greaca, 
pp. 258-265).
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purificarii de patimi, al dobandirii virtutilor si al ilumi- 
narii. Iar daca in acest urcus puterile naturale ale omului 
sunt in continua crestere, ca sa-si ajunga apogeul in clipa 
cand au ajuns apte de a vedea lumina dumnezeiasca, 
primind ca putere vazatoare lucrarea Duhului Sfant, 
am putea spune ca indumnezeirea prin care se reali- 
zeaza aceasta dezmortire si crestere coincide cu proce- 
sul dezvoltarii puterilor umane pana la limita lor, sau cu 
deplina realizare a naturii omenesti, dar si cu depasirea 
lor nesfarsita prin har.

Caci indumnezeirea nu se opreste niciodata, ci conti
nua si dincolo de limita ultima a puterilor naturii umane, 
la infinit. Pe aceasta din urma, am numi-o „indumneze- 
ire in sens restrans".

Pentru justificarea acestei afirmatii, am putea invoca 
pilda indumnezeirii omenitatii lui Iisus Hristos, care de 
asemenea incepe propriu-zis dupa Patimi si prin Inviere, 
cand, conform Sfantului Grigorie de Nyssa, insusirile si 
lucrarile naturii umane sunt covarsite de atributele si 
lucrarile Dumnezeirii. Aceasta se desavarseste in inalta- 
rea lui Iisus la cer, ca om. Ea a facut posibila si indum
nezeirea noastra personala, inteleasa de asemenea ca 
ridicare deasupra atributelor si lucrarilor omenesti, la 
atributele si lucrarile dumnezeiesti117.

Astfel, daca indumnezeirea in sens larg inseamna 
ridicarea omului pana la nivelul cel mai inalt al puterilor 
sale naturale, sau pana la realizarea deplina a omului118,

117 S. G regorius, Nyssenus Episcopus, Contra Eunomium, liber V; PG 45,693.
118 „Daca suntem dupa chipul lui Dumnezeu, sa devenim ai nostri 

inline si ai lui Dumnezeu, mai bine zis numai ai lui Dumnezeu singur
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intrucat in tot acest timp se afla in el activa si puterea 
dumnezeiasca a harului, indumnezeirea in sens strict 
cuprinde progresul pe care-1 face omul dincolo de limita 
puterilor sale natu rale, dincolo de marginile naturii sale, 
in planul dumnezeiesc mai presus de fire119.

Intre aceste doua feluri de indumnezeire, exista o 
continuitate ca intre doua etape ale aceluiasi urcus, desi 
pentru trecerea de la prima etapa la a doua e necesar un 
salt, intrucat in prima etapa lucreaza si omul, dar in a 
doua, numai Dumnezeu.

Daca in cursul urcusului spiritual al omului, pana la 
dezvoltarea deplina a puterilor sale naturale prin cola- 
borarea lor, harul dumnezeiesc n-ar da alt ajutor decat 
pe acela vizand dezvoltarea puterilor omenesti natu
rale pana la limita lor, aproape ca ar fi neindreptatita 
acordarea numelui de „indumnezeire" acestui proces, 
desi el se realizeaza cu concursul puterii dumnezeiesti. 
Dar, cum harul produce in om, chiar in cursul acestui 
urcus, si efecte care depasesc limita naturii pure, nu i se 
poate refuza numele de „indumnezeire" nici urcusului

si intreg si, neavand nimic pamantesc in noi, sa ne apropiem intregi de 
Dumnezeu si sa devenim dumnezei, primind din Dumnezeu o existenta 
de dumnezei" (M axim u s C on fessor , Capitum quinquies centenorum, Cen- 
turia I, PG 90, 1189).

119Sfantul Maxim Marturisitorul spune in mod apriat ca puterile natu
rale ale omului inceteaza atunci cand a ajuns la limita lor, la varsta plinatatii 
lui Hristos. Pana atunci, e hranit cu un fel de hrana, am zice cu hrana finita, 
pe care o poate dumica prin puterile lui, cu virtuti si contemplatii, cu cele 
de la mijloc, cum ar zice tot el. Dupa aceea, e hranit cu „hrana nestricacioa- 
sa", adica cu Dumnezeu Insusi. Atunci devine omul dumnezeu (M aximus 
C onfessor, Capita Theologiae et Oeconomiae, Centuria II, 68).
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spiritual al omului dinainte de atingerea limitelor ultime 
ale puterilor sale naturale.

Pe de alta parte, am vazut, in capitolele anterioare, 
ca incetarea activitatii naturale a puterilor spirituale ale 
omului nu inseamna oprire totala a oricarei activitati si 
a oricarei dezvoltari a lor. Ele continua sa lucreze, dar 
nu prin faptul ca ar mai putea pune la contribute resur- 
sele lor naturale, ci exclusiv prin faptul primirii ener- 
giei dumnezeiesti. Intr-un fel oarecare, omul ramane 
activ, dar activ ca primitor al puterii mereu sporite a 
lui Dumnezeu. De aceea, indumnezeirea e conside
rate totusi ca experienta de care numai omul e capa- 
bil. Iar receptarea aceasta de catre om a puterii divine 
face parte dintr-o dezvoltare fara sfarsit, care, desi nu 
inseamna o crestere a puterii de activitate naturala, sau 
o largire a naturii umane ca izvor intrinsec de putere si 
activitate, inseamna totusi o crestere a puterii sale per
ceptive, a puterii de a primi si de a folosi in tot mai larga 
masura energiile divine120. Iar intrucat cresterea aceasta

120 Sfantul Grigorie Palama, aratand cum cel ce vede lumina dumne- 
zeiasca nu vede si fiinta lui Dumnezeu, ba nici lumina Lui toata, dar pro- 
greseaza la nesfarsit in vederea ei, zice: „Caci care dintre fapturi ar putea 
cuprinde in sine toata puterea infinit de puternica a Duhului, ca prin ea sa 
vada tot ce este al lui Dumnezeu? Dar ce zic ascunsul acela? Chiar straluci- 
rea acelei lumini, care are in chip strain (paradoxal) ca materie (ca mijloc) 
vederea celui ce priveste, marind prin unire ochiul acela duhovnicesc si 
facandu-1 continuu in stare sa cuprinda tot mai mult din ea, chiar ea, zic, 
nu va sfarsi in veci, sa-1 lumineze acel ochi cu raze tot mai stralucitoare 
si sa-1 umple mereu cu o lumina tot mai ascunsa si sa-i descopere prin 
sine lucruri nedescoperite inainte." (Sf. G rigo rie  P alama , Despre Sfanta 
Lumina, cap. 31, in: Filocalia 7, p. 360; Cuvant III, din cele poster.; Cod. Co- 
isl. gr. 100, f. 179; ed. Hristou, I, p. 566). Despre aceasta lucrare receptiva



544 TEOLOGIA ASCETICA §1 MISTICA ORTODOXA

a puterii de a se impartasi de darul dumnezeiesc, desi 
se face prin puterea acestuia, presupune totusi o capa
citate virtuala de a primi o astfel de crestere, ea e intr- 
un anumit sens o dezvoltare a unei potente a naturii, a 
potentei ei receptive.

Puterea aceasta receptiva desigur ca nu trebuie 
inteleasa ca o capacitate de a se largi in mod fizic, ci in 
mod spiritual, deci in baza unui impuls interior, existent 
macar virtual in firea umana, anterior atingerii a ceea 
ce primeste ca dar. Darul acesta e descris de toti Sfin- 
tii Parinti ca durand si crescand in vecii vecilor, deci si 
puterea de primire a lui, desi, pe de alta parte, ei spun ca 
omul va „patimi" indumnezeirea, o va suferi pasiv, nu o 
va produce, caci a intrat in odihna fara de sfarsit. In vizi- 
unea lui Dionisie Areopagitul, toate treptele ingeresti se 
afla etern intr-o tensiune dinamica spre Dumnezeu, pro- 
gresand mereu in indumnezeire. Iar Sfantul Grigorie de 
Nyssa aseamana acest dar necontenit sporit, si primirea 
lui, cu urcusul lui Moise pe muntele Sinai121.

a mintii si in viata viitoare, a se vedea si ceea ce spunea Sfantul Chiril al 
Alexandriei, reprodus in Opuscula theologica et polemica ale Sfantului Ma
xim Marturisitorul (PG 91, 101).

121 „Aceasta inseamna cu adevarat a-L cunoaste pe Dumnezeu, a 
nu afla niciodata o saturare a setei dupa El" (PG 44, 404). Cel ce a ajuns 
aproape de Dumnezeu, pe de o parte, se misca inainte, pe de alta, „sta" 
prin faptul ca a devenit neclintit in virtute. Cu cat cineva „sta" mai ne- 
clintit in virtute, cu atat se depaseste mai tare. Virtutea e prin fire progre- 
siva (PG 44, 405). Desigur, dorul naturii umane nu e nici el o realitate de 
sine statatoare, ci se datoreste si unei atractii de la distanta din partea lui 
Dumnezeu, ca natura a binelui. „Sufletul se misca spre Dumnezeu -  zice 
Sfantul Grigorie de Nyssa -  iar Dumnezeu nu-1 impiedica; dimpotriva, 
il atrage" (PG 44, 405).
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Deci, cand am vorbit de incetarea naturii umane de 
a mai lucra si prin puterile sale, macar in cat de mica 
masura, am inteles ca a ajuns la limita dezvoltarii ei 
dupa fire, ca a ajuns la limita ei ca izvor de putere si de 
activitate, nu insa si ca potenta receptiva. Procesul de 
dezvoltare a naturii umane nu e incheiat, desi ca izvor si 
ca subiect de putere proprie ea nu mai cunoaste evolutie. 
In acest sens, toata cresterea ei in lucrari dumnezeiesti e 
dupa har, nu dupa natura. Dar faptul ca insasi sporirea 
fara sfarsit, indumnezeirea, are totusi ca baza si o potenta 
receptiva sadita in firea omului, e exprimata in Rasarit 
prin doctrina ca omul e facut dupa chipul si asemanarea 
lui Dumnezeu. Prin pacat nu s-a pierdut chipul, dar s-a 
oprit procesul asemanarii cu Dumnezeu. Acesta, preluat 
in Hristos, nu va avea sfarsit. Omul devine tot mai ase- 
menea cu Dumnezeu, fara sa se identifice cu El. Omul va 
inainta in veci in „asemanarea" cu Dumnezeu, in unirea 
cu El, dar niciodata nu va ajunge pana la identificarea cu 
El; II va putea reflecta tot mai mult pe Dumnezeu, dar nu 
va deveni ceea ce e Dumnezeu.

Aceasta distinge asemanarea de identitate, sau cali- 
tatea de dumnezeu prin har de cea de Dumnezeu prin 
natura. Intrucat in general cunoscatorul devine tot mai 
asemenea cunoscutului, omul devine si tinde sa devina 
tot mai asemenea cu Dumnezeu, tot mai mult ceea 
ce e Dumnezeu, sau dumnezeu prin har122. Procesul

122 Autoarea Lot-Borodine scria: „Postulatul antic: «Numai cel aseme
nea cunoaste pe Cel asemenea» trebuie luat in acceptia cea mai puternica a 
termenului [asemanare], inteles ca asemanare a cunoscatorului cu ceea ce 
cunoaste. Cel asemenea devine Cel cu Care este asemenea, insusi modelul
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indumnezeirii fiind deci tot una cu procesul „asemana- 
rii", e, intr-o anumita privinta, o dezvoltare prin har a 
unei potente sadite in om, mai ales ca „asemanarea" nu 
e decat dezvoltare a „chipului"123.

Aceasta dezvoltare a naturii, fie si numai ca recepti- 
vitate, e un nou motiv pentru care intre indumnezeirea 
din prima etapa si cea din a doua nu este intrerupere, desi

sau, printr-o participare ce se primeste ca dar, harismatica [traducere din 
limba franceza de Marinela Bojin, n.ed.)." („L'anthropologie theocentrique 
de l'Orient chretien comme base de son experience spirituelle", in: Irenikon, 
tom XVI, 1939, ianuarie-februarie, p. 15.) In acest studiu, autoarea scoate 
in relief ideea ca in Rasarit „mintea" are prin natura tendinta si puterea de 
a-L contempla pe Cel necreat, nu printr-o gratie infuza, cum se spune in 
Occident. Harul lui Iisus Hristos a restabilit numai aceasta putere naturala. 
Dimpotriva, pentru Parintii rasariteni, prima trecere de la duhul creat la 
Cel necreat va fi o contemplare naturala, nu infuzata. Si aceasta in virtu- 
tea vietii dumnezeiesti din noi [traducere din limba franceza de Marinela 
Bojin, n.ed.]." (p. 13). Totusi, nu trebuie dedus de aici ca mintea prin sine 
singura trece la ceea ce-i prin natura propriu ei si progreseaza in cunoaste- 
rea fara sfarsit a Dumnezeirii. Chiar dupa curatirea de pacat, am vazut ca 
indumnezeirea e „patimita", nu cucerita de minte, sau de fiinta umana. In- 
sasi Lot-Borodine spune ca mintea-inima trebuie aprinsa de focul Duhului 
necreat. „ Adancurile vouq - K«o6(a din care porneste radacina intelegerii si 
a dorintei, conjugate. Focar stralucitor al 9 d a  yvcoaLq, scanteie aprinsa de 
focul Duhului necreat, care se comunica mintii omului [traducere din limba 
franceza de Marinela Bojin, n.ed.]." Din aceste consideratii foarte accentuate 
ale doamnei Lot-Borodine trebuie retinut numai faptul ca indumnezeirea, 
nefiind decat progresul niciodata terminat al asemanarii, e totodata si reali- 
zarea unei tendinte, a unor potente sadite in firea omului.

123 Diadoh: „Caci precum in cazul portretelor pictate, daca se adau- 
ga chipului culoarea cea mai vie, se scoate la iveala pana si asemanarea 
zambetului celui pictat, asa si la cei invaluiti de harul dumnezeiesc, daca 
se adauga lumina dragostei, «chipul» e ridicat cu totul la frumusetea «ase- 
manarii»." (D iadoh al F o ticeii, Cuvant ascetic, cap. 89, in: Filocalia 1, p. 455; 
Filocalia greaca, vol. I, p. 265)
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observarile de mai sus au scos totdata in relief incontes
table deosebiri intre ele si un salt de la prima etapa la a 
dou a, care inseamna si o iesire din legile naturii in general.

Dar indumnezeirea in sens strict, ca proces de desa- 
varsire a omului dupa ce naturalul a ajuns la limita pute- 
rilor lui de activitate si dupa ce a incetat orice contribute 
din partea lui, apartine abia veacului viitor. In timpul 
vietii de aici, ea e numai anticipate in clipe scurte, in 
forma de arvuna.

2. indumnezeirea, in sens strict

Ne vom ocupa aici de indumnezeirea in sens strict, 
pentru ca ea ne arata intr-o forma mai clara ce este 
indumnezeirea propriu-zis.

Problema cea mai importanta este aceea a raportu- 
lui dintre ea si natura umana. Precum am vazut, Sfintii 
Parinti spun ca, prin indumnezeire, inceteaza lucrarile 
naturii umane, fiind inlocuite cu lucrari dumnezeiesti, 
atributele naturale fiind coplesite de slava dumne- 
zeiasca. Astfel, Sfantul Maxim Marturisitorul spune: 
„Sufletul devine dumnezeu prin impartasirea cu harul 
dumnezeiesc, odihnindu-se de toate lucrarile mintii si 
ale simtirii, si, deodata cu acestea, dand odihna si tutu- 
ror lucrarilor naturale ale trupului, care se indumne- 
zeieste si el impreuna cu sufletul, prin impartasirea de 
indumnezeire pe potriva lui. Asa incat nu se mai vede 
decat Dumnezeu atat prin suflet, cat si prin trup, insu- 
sirile naturale fiind biruite prin covarsirea slavei."124

124 Sf. M axim M arturisitorul, Capete gnostice, II, 88, in: Filocalia 2, p. 242.
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Sfantul Grigorie Palama spune, aproape repetand 
afirmatiile Sfantului Maxim, ca, atunci cand Dumne
zeu li Se face vizibil sfintilor in lumina, „inceteaza orice 
putere de cunoastere, Dumnezeu Se face vazut sfintilor, 
unindu-Se prin puterea Duhului ca Dumnezeu cu dum- 
nezei si fiind vazut de acestia. Caci prin impartasirea de 
Cel mai inalt (desavarsit) se preschimba si ei spre ceea 
ce e mai inalt si, ca sa spunem cu prorocul, «mutandu-si 
taria», opresc orice lucrare a sufletului si a trupului, in 
asa fel ca nu se mai arata si nu se mai vede prin ei decat 
numai Acela, bind biruite (coplesite) insusirile naturale 
de prisosinta slavei."125

In acest sens, Sfantul Grigorie Palama poate spune 
despre cei ce se invrednicesc de vederea luminii dum- 
nezeiesti, ca ies din tim p126. Sfantul Grigorie Palama 
afirma, intemeiat pe Sfantul Maxim, ca indumnezeirea 
ridica natura deasupra granitelor ei. „Numai ingerii 
care si-au pastrat locul lor si aceia dintre oameni care au 
ajuns la cinstea mai presus de fire, data fiintelor cuvan- 
tatoare, se impartasesc si de lucrarea si de harul indum- 
nezeitor, de insasi lumina dumnezeiasca si negraita. 
Caci numai harului dumnezeiesc ii este propriu, dupa 
Maxim Marturisitorul, sa daruiasca fapturilor indum
nezeirea proportional cu treapta lor, luminand natura

125 Sf. G rigo rie  Palama, Despre Sfanta Lumina, cap. 31, in : Filocalia 7, 
pp. 360-361; Cuvant III, triada poster.; Cod. Coisl. gr. 100, f. 170; ed. Hristou, 
I, p. 566.

126Dupa VI. L ossky, Essai sur la theologie mystique..., p. 221. Aceasta 
a spus-o si Sfantul Maxim (S. M axim us C on fessor , Ambiguorum Liber, PG 
91,1144).
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cu lumina cea mai presus de fire si ridicand-o, prin pri- 
sosinta slavei, deasupra granitelor e i."127

La fel considera indumnezeirea drept o ridicare 
a naturii umane din granitele ei, Sfantul Grigorie de 
Nyssa. E drept ca acesta vorbeste de indumnezeirea 
naturii umane a lui Iisus Hristos, dar indumnezeirea 
Aceluia e inceputul indumnezeirii naturii umane in 
general. Astfel, Sfantul Grigorie afirma cu indrazneala 
ca, dupa trecerea prin Patimi, trupul lui Iisus s-a facut 
prin „intrepatrundere" cu natura divina „ceea ce este si 
natura care 1-a primit"128; ca dreapta lui Dumnezeu sau 
puterea creatoare a Lui, care e Insusi Logosul, 1-a ridicat 
pe omul unit cu ea la inaltimea ei proprie, facandu-1 prin 
„intrepatrundere" ceea ce este si ea dupa fire129. Acest 
act a tost o „prefacere" (p£xa7TOLr|cric;). In baza acestui 
fapt, „natura umana a devenit tot ce era natura divina, 
in care se afla: nemuritoare in cel nemuritor, lumina in 
lumina, nestricacioasa in cel nestricacios, nevazuta in cel

127 Antir. V contra lui Achindin, cod. Paris, gr. 1238, f. 152, la Pr. D. Sta- 
n iloae, Viata si invdtdtura Sfantului Grigorie Palama, p. CLIX; ed. Hristou III, 
p. 375.

128 S. G regorius, N yssen us E piscopus, Contra Eunomium, liber V, PG 
45, 639: „Caci intrucat si trupul a primit patima, spunem ca si el s-a fa- 
cut, imbibat (dvaKpaxBev) de firea dumnezeiasca, prin imbibare (bid xf|g 
dvaKpaaeox;), ceea ce este firea care 1-a asumat."

129Cuvantul „dvdKpa0i<;", intrebuintat de Sfantul Grigorie de Nyssa, 
inseamna propriu-zis „amestecare". Dar e o alta amestecare decat „conto- 
pirea" (ctuxuols)- E o amestecare in sensul de imbibare care salveaza iden- 
titatea celor amestecate, sau reciproc imbibate, cum nu o salveaza contopi- 
rea. Fierul imbibat de foe, sau amestecat cu el, nu inceteaza a ramane fier. 
Amestecarea in sens de contopire e exclusa din definitia de la Calcedon 
(dauyxuTOx;), nu amestecarea in sens de imbibare (dvaKpaaig).
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nevazut. Caci totdeauna cand in asemenea impreunari 
prevaleaza cu mult o parte, aceasta preface si cealalta 
parte."130 „Astfel, partea omeneasca n-a mai ramas in 
masurile si in atributele ei, ci a fost ridicata si a devenit, 
in loc de om, dumnezeu."131

Desigur, privita in sine, natura umana nu se face una 
cu Dumnezeirea, dupa fiinta. Dar, impreuna cu Dumne- 
zeirea, „se preface si ea in Dumnezeire", „nu mai ramane 
in granitele si atributele e i"132. Iar aceasta se va intampla 
numai dupa inviere. Viata adevarata aflatoare in trup, 
neputand ramane in moarte, a ridicat prin inviere trupul 
de la stracaciune, la nestricaciune. Precum se ascunde 
focul in launtrul lemnului, dar pe urma izbucneste la 
suprafata, incalzindu-1 si facandu-1 si pe el sa arda, asa 
S-a ascuns Dumnezeirea in trup, pana la moarte si in 
timpul mortii, ca pe urma sa-1 umple de viata sa, ca pe 
o parga a firii noastre, incat nu se mai poate distinge fie- 
care fire a Lui, ci firea omeneasca a lui Iisus prefacandu- 
se prin intrepatrundere cu cea dumnezeiasca, a primit 
atributele acesteia, sau puterea Dumnezeirii133.

Pe de alta parte, Sinodul al IV-lea ecumenic (de la 
Calcedon) si cel de-al Vl-lea (de la Constantinopol) au 
definit ca cele doua firi si cele doua lucrari s-au unit in

130 S. G reg o r iu s , N y ssen u s  E pisc o p u s , Contra Eunomium, liber V, 
PG 45, 639.

131 S. G reg o r iu s , N y ssen u s  E pisc o p u s , Contra Eunomium, liber V, 
PG 45, 639.

132 S. G reg o r iu s , N yssen u s  E pisc o p u s , Contra Eunomium, liber V, 
PG 45, 705.

133 S. G reg o r iu s , N y ssen u s  E pisc o p u s , Contra Eunomium, liber V, 
PG 45, 705.
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Persoana lui Iisus „fara amestecare (contopire) si fara 
schimbare", condamnand ca monofizism orice opinie 
contrara. Iar Sfantul loan Damaschin intelege indumne- 
zeirea trupului si a vointei omenesti a lui Iisus in sen- 
sul ca nu le-a scos din granitele lor, ca nu a produs nicio 
schimbare a insusirilor sau a lucrarilor lor. „Trebuie sa 
se stie ca nu spunem ca trupul Domnului s-a indumne- 
zeit, s-a facut asemenea lui Dumnezeu si dumnezeu in 
virtutea unei modificari sau schimbari sau prefaceri, sau 
amestecari a firii [...], ci prin intrepatrunderea firilor in 
chipul in care vorbim de inrosirea berului prin foe. Dar 
cum marturisim ca intruparea s-a facut fara modificare 
si schimbare, tot astfel hotaram ca s-a facut si indumne- 
zeirea trupului. Prin faptul ca «Cuvantul trup S-a facut" 
nici Cuvantul n-a iesit din granitele dumnezeirii Sale si 
din maririle Sale proprii, demne de Dumnezeu, si nici 
trupul, pentru ca s-a indumnezeit, nu si-a schimbat firea 
sau insusirile lui firesti. Caci si dupa unire au ramas firile 
neamestecate (necontopite), iar insusirile acestora, neva- 
tamate. Trupul Domnului insa s-a imbogatit cu lucrarile 
dumnezeiesti, in virtutea uniunii prea curate cu Cuvan
tul, dupa ipostas, fara ca insusirile cele firesti sa sufere 
vreo pierdere. Caci nu lucreaza trupul cele dumnezeiesti 
in virtutea energiei (lucrarii) lui, ci in virtutea Cuvan- 
tului unit cu el, Cuvantul aratandu-Si prin el propria 
energie (lucrare). Caci fierul inrosit in foe arde nu pen
tru ca poseda in virtutea unui principiu firesc energia de 
a arde, ci pentru ca poseda aceasta energie din pricina 
unirii cu focul. Asadar, trupul era muritor prin el insusi, 
dar datator de viata din cauza unirii, dupa ipostas, cu 
Cuvantul. Tot astfel si cu indumnezeirea vointei: nu» s
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spunem ca lucrarea ei fireasca a fost modificata, ci ca s-a 
unit cu vointa lui Dumnezeu cel inomenit."134

Cum conciliem insa afirmatia unora, ca indumneze- 
irea a scos firea omeneasca din granitele ei, cu afirmatia 
altora, ca n-a scos-o?

La o privire mai atenta, ni se descopera ca e con- 
trazicere numai in cuvinte. Putinta concilierii ne-o da 
insusi Sfantul loan Damaschin, cand spune ca firea 
omeneasca s-ar fi schimbat numai daca ar fi devenit ea 
insasi izvorul atributelor si al lucrarilor dumnezeiesti. 
Caci aceasta caracterizeaza fiinta divina: calitatea de 
izvor ultim al lucrarilor divine. Intrucat firea umana 
n-a devenit ea insasi izvorul energiilor (lucrarilor) 
divine, ceea ce nu afirma nici Sfantul Grigorie de Nyssa 
si nici Sfantul Maxim, ci acestea i se impartasesc dintr- 
un izvor deosebit de ea, cu care e unita dupa ipostas, ea 
n-a iesit din granitele ei, si deci Sfantul loan Damaschin 
are dreptate. Pe de alta parte, tocmai faptul ca natura 
umana a lui Iisus se manifests inca inainte de Inviere, 
dar mai ales dupa Inviere, prin anumite lucrari si atri- 
bute care nu se puteau explica din resursele ei naturale, 
inseamna ca functional natura umana e mai presus de 
granitele ei, ca, prin lucrare, de a carei origine facem 
abstractie, ea se afla deasupra granitelor sale naturale. 
Cu alte cuvinte, cand intrebam de sursa lucrarii natu- 
rii indumnezeite, ne dam seama ca ea n-a iesit din gra
nitele ei, intrucat trebuie sa raspundem ca n-a devenit 
ea insasi sursa ultima a acestei lucrari. Dar cand nu

134 Sf. Ioan D amaschin , Dogmatica, traducere de Pr. Dumitru Fecioru, 
Bucuresti, 1938, pp. 207-208.
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intrebSm de sursa acestei lucrSri, ci constatSm pur si 
simplu cS e mai presus de posibilitStile naturii umane 
-  o asemenea lucrare este recunoscutS si de Sfantul 
loan Damaschin - ,  putem spune ca, practic, functional, 
natura umana se manifests dincolo de granitele ei.

Intrucat fierul inrosit nu arde prin sine, nu si-a schim- 
bat natura in foe, dar totusi arde, indiferent din ce cauzS, 
el se aflS functional de granitele puterilor sale. Catolicis- 
mul formuleazS adeseori, la adresa doctrinei rSsSritene a 
indumnezeirii, reprosul de monofizism. Dar faptul ca toti 
PSrintii Bisericii accentueazS ca indumnezeirea e „dupS 
har", „nu dupS natura", ii scoate de sub orice asemenea 
repros. Dumnezeu „dupS har", nu dupa natura, inseamnS 
tocmai ca natura omului indumnezeit rSmane neschim- 
batS, in sensul ca nu devine ea insSsi izvorul energiilor 
divine, ci le are pe acestea prin harul primit ca dar. Ori- 
cat de mult ar spori energiile divine in aceasta, ea ramane 
numai un canal de trecere, un mediu care le reflects, nici- 
odatS nu va ajunge sS detinS rolul de izvor.

Catolicismul nu poate intelege aceastS doctrinS, 
deoarece nu cunoaste deosebirea dintre fiinta divinS si 
energiile divine. Ca urmare, pentru el natura umanS nu 
s-ar putea indumnezei decat unindu-se cu fiinta divinS. 
Omul nu s-ar putea indumnezei decat contopindu- 
se cu Dumnezeu. In orice caz, ceea ce s-ar manifesta, 
ceea ce s-ar reflecta din el ar fi fiinta divinS. Neputand 
admite aceasta, catolicismul il mentine pe om intr-o 
existentS net separatS de tot ceea ce e dumnezeiesc. In 
ortodoxie insS, natura omului unit cu energiile divine 
devine mediu prin care se manifests aceste energii, ea 
insSsi rSmanand nestirbitS, asa cum cSldura si lumina
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soarelui patrund si se manifests prin atatea medii fara 
sa le anuleze, fara sa le identifice cu focarul solar. Deci, 
firea omeneasca a lui Iisus nu s-a „prefacut" in firea 
dumnezeiasca, dupa Inviere si Inaltare. Dar fapt e ca, 
dupa Inviere si Inaltare, firea omeneasca a lui Iisus a 
primit noi energii, noi lucrari dumnezeiesti. O intrebare 
care se pune este aceea daca toate energiile si atribu- 
tele umane s-au suspendat. Iar in cazul unui raspuns 
afirmativ, o alta vizeaza faptul daca aceasta suspendare 
inseamna o desfiintare sau numai o coplesire a lor si 
modul cum intelegem aceasta coplesire.

Sfantul Maxim Marturisitorul si Sfantul Grigorie 
Palama folosesc termenul de „coplesire" cu referire la 
toate lucrarile si atributele omenesti. Sfantul Grigorie 
Palama declara: „Dupa dumnezeiescul Maxim, tot ce e 
Dumnezeu e si cel indumnezeit prin har, afara de iden- 
titatea dupa fiinta. Deosebirea aceasta provine de acolo 
ca cei ce se impartasesc de harurile indumnezeitoare ale 
Duhului nu se impartasesc si de fiinta."135

Tot in sensul unei coplesiri a tuturor lucrarilor ome
nesti trebuie sa intelegem si afirmatia Sfantului Maxim 
Marturisitorul ca indumnezeirea inseamna aducere a 
firii intregi in stare pasiva, sau ca „in Dumnezeu si in cei 
indumnezeiti va fi o singura lucrare"136.

Dar, din afirmatia Sfantului Maxim, rezulta mai 
ales intelesul ca natura umana trebuie sa treaca „in sta- 
rea de indumnezeire" printr-o „moarte" a ei, sau ca

135 O apologie m ai extinsa vezi la Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura 
Sfantului Grigorie Palama, p. LXVIII.

136 S. M axim us C onfessor, Opuscula theologica et polemica, PG 91,33.
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indumnezeirea veacului viitor e separata de zilele de 
lucru ale acestui veac, prin Sambata odihnei137.

Dar aceasta coplesire nu inseamna ca omul devine 
insensibil. El traieste el insusi noua sa stare de „dumne- 
zeu dupa har", constient in acelasi timp de creaturalul 
sau dupa fire. El gusta o fericire dumnezeiasca, dar cu 
recunostinta de faptura, experiaza in sine puteri dumne- 
zeiesti, dar cu uimirea celui ce-si da seama ca nu provin 
din sine. Cu alte cuvinte, e dumnezeu, dar nu inceteaza 
sa fie, in acelasi timp, om; e dumnezeu prin lucrarile ce le 
savarseste, prin functiile sale, dar constient ca e un dum
nezeu prin mila unicului si marelui Dumnezeu. Acesta e 
sentimentul cuprinzator de umanitate de care e insotita 
manifestarea lucrarilor dumnezeiesti harazite subiectu- 
lui sau. El traieste iubirea curata, sau relatia spirituals cu 
Dumnezeu, in masura in care au fost depasite senzatiile 
trupesti, de durere si de placere, sau cele de pizma, de 
mandrie. El traieste bucuria curata de tot ce e bun, cuvi- 
incios, armonios. El e ca Dumnezeu, ba chiar dumnezeu, 
dar nu Dumnezeu. E dumnezeu dependent, ca sa redam 
altfel expresia „ dumnezeu prin participare". Constiinta 
acestei dependence exclude identificarea panteista a 
omului cu Dumnezeu.

Indumnezeirea e trecerea omului de la lucrarile cre
ate, la cele necreate, la nivelul energiilor divine. De aces- 
tea se impartaseste omul, nu de fiinta dumnezeiasca. Asa 
se intelege cum omul asimileaza tot mai mult din ener- 
giile divine, fara ca aceasta asimilare sa se termine vre- 
odata, intrucat niciodata nu-si va asimila insusi izvorul

137Sf. M axim M arturisitorul, Capete gnostice, 1 ,55; in: Filocalia 2, p. 176.
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lor, adicS fiinta divinS, ca sS devinS Dumnezeu dupS 
fiintS, sau un alt Hristos. Pe mSsurS ce omul sporeste in 
capacitatea de a se face subiect al unor energii divine tot 
mai imbelsugate, amploarea descoperirii acestor energii 
din fiinta divina este mai mare.

Nici mScar energiile divine nu le primim vreodatS 
in totalitatea lor, pentru ca ele nu inceteazS a se arSta 
in noi si noi proportii; si odatS cu ele cresc puterea ce 
se manifests prin noi si intelegerea noastrS. DacS in 
viata pSmanteascS energiile divine ni se coboarS panS 
la nivelul cel mai de jos la care ne aflSm din punct de 
vedere spiritual, comprimandu-si intr-o potentialitate 
comorile lor infinite, pe masura ce crestem cu duhul, 
ele ne actualizeazS cate ceva din infinitatea ascunsS in 
ele. Iar urcusul nostru etern este in acelasi timp o eterna 
ridicare a energiilor divine din potentialitatea la care 
s-au coborat.

Nu numai Hristos S-a coborat la noi, ca sa Se inalte 
apoi in noi, ci toata ordinea adevarurilor Sale necreate. 
De la contemplarea lor prin invelisurile lumii sensibile 
in viata aceasta, ne ridicam la contemplarea lor nemijlo- 
cita, dar nici atunci nu vom inceta sa urcam pe treptele 
ei nesfarsite. Ordinea lor descopera Imparatia cerurilor, 
este mediul divin care ne uneste cu Dumnezeu, dar in 
acelasi timp ne si distinge de El; ne si leaga, dar ne si tine 
deosebiti de fiinta lui Dumnezeu.

Ea este o lume infinita, de infinite trepte si reliefuri 
de viata spirituals. Aceasta nu inseamnS cS fund in ea nu 
vom fi in Dumnezeu, cSci Dumnezeu e peste tot unde 
e mediul energiilor Sale. Dar totusi, nu vom fi uniti cu 
fiinta Lui. Vom fi insS tot mai aproape de ea, pe mSsurS
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ce ne vom fi largit cu duhul, ca sa fim subiecte ale unor 
tot mai sporite energii divine.

Energiile divine nu sunt decat razele fiintei divine, 
stralucind din cele trei Persoane divine. Iar de cand 
Cuvantul lui Dumnezeu S-a intrupat, razele acesteia ira- 
diaza prin fata Lui umana.

Pe de alta parte, se poate spune ca entitatile lumii 
sunt chipurile ratiunilor Logosului divin care sunt in ace- 
lasi timp energii. Prin creatie, Dumnezeu a pus o parte 
din infinita Sa putere de gandire si de lucrare in exis- 
tenta, in forma specifics nivelului intelegerii si faptuirii 
umane, pentru ca sa poata realiza cu oamenii un dialog 
in care acestia sa urce tot mai mult spre asemanarea cu 
Dumnezeu si spre unirea cu El.

Intruparea Cuvantului a confirmat valoarea omului 
si a acestor chipuri de ratiuni si de energii pe masura lui. 
Dar i-a dat omului si posibilitatea sa vada in fata de om 
a Logosului, concentrate din nou, toate ratiunile si ener
giile divine. Astfel, indumnezeirea finala va consta intr-o 
privire si traire a tuturor valorilor si energiilor divine gan- 
dite si iradiate, pe masura suprema a omului, in fata lui 
Hristos. Dar prin aceasta, in fata fiecarui om se vor reflecta 
luminos, prin ratiunile si energiile adunate de el, ratiunile 
si energiile Logosului. De aceea, fericirea vesnica va con
sta in contemplarea fetei lui Hristos (cf. Apocalipsa 22, 4).

Asa vom fi toti in Dumnezeu si vom vedea toate in 
Dumnezeu, sau Dumnezeu va fi in toate si-L vom vedea 
in toate, fiind tot atat de reala prezenta unitara a lui 
Dumnezeu in toate, pe cat de reale si de necontopite in 
Dumnezeu vor ramane „ toate" fapturile adunate in El.

Aceasta este perspectiva eterna a indumnezeirii.
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Hristos (Insasi Calea), si nimeni in aceasta unire nu poate ajunge 
dincolo de Hristos. Iar legatura noastra cu Hristos se realizeaza si 
se intareste prin Duhul cel Sfant al Lui.

Cre^tinismul crede ca orice alta unire cu Dumnezeirea, deci 
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