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Curs anul III semestrul 2

Postul Ortodox

Ce este postul?

Postul poate fi definit dintr-o dublă perspectivă: este şi o perioadă determinată de timp, 
dar este şi o stare. Există deci un post definit temporal ca perioadă liturgică şi un post ca 
stare duhovnicească, un act liturgic. Legătura dintre cele două este aceea că postul 
temporal marchează perioadele din anul liturgic în care starea de postire a omului trebuie 
să se evidenţieze şi mai mult. Cu alte cuvinte omul trebuie să se afle într-o stare de 
postire continuă  de aşa manieră încât în perioadele determinate de postire să fie un prilej 
de acces la tainele mari ale creştinismului.

Originea postului

Postul şi postirea sunt înscrise în firea umană. Postul este starea naturală a omului. Încă 
din vechime, atât la popoarele păgâne, cât şi la cele monoteiste, postul a fost inseparabil 
de existenţa umană. Nu există religie care să nu pomenească sau să facă abstracţie de 
această problemă, anume ἐγρατεία (abstinenţă), raportându-se fie pozitiv, fie negativ. La 
popoarele păgâne postul a căpătat fie o conotaţie legată de cultul morţilor, căci se 
aduceau sacrificii animale pentru cei decedaţi, sacrificii de care cei vii nu avea voie să se 
atingă, fie postul a fost văzut ca o practică de înfrânare recomandată de filosofi. La unele 
popoare postul a păstrat conotaţia originară de mijloc de apropiere de zeitate.

În Vechiul Testament, postul şi-a păstrat scopul originar de a fi un mijloc de apropiere de 
Dumnezeu, cu tot riscul de a deveni un scop în sine. Postul în VT îşi arată misiune 
originară de a fi un mijloc şi nu un scop, de aceea Mântuitorul îi condamnă pe farisei. 
Prin Moise, Dumnezeu rânduieşte postul din ziua curăţirii sau ispăşirii, precum şi alte 
posturi în lunile 4, 5, 6, 10 sau în ziua din ajunul sărbătorii Purim. În vremea 
Mântuitorului, evreii ţineau în fiecare lună o zi sau mai multe de pot, anume lunea şi joia 
şi existau şi perioade instituite de împăraţi sau profeţi urmând unor mari nenorociri. Alte 
exemple de postire: Sf. Proroc Daniel în Babilon, regele David, regele Ahab, Sf. Proroc 
Ilie, şi întreaga cetate a Ninivei.

I. Postul ca mod de viaţă

Postirea aparţine şi este constitutivă firii umane. A mânca sau a nu mânca este un act de 
voinţă care a fost întotdeauna legat de voia dăruitorului hranei. A mânca sau a nu mânca 
nu este pentru fiinţa umană un act arbitrar. Postirea, nu în mod metaforic, este indicată de 
Sfânta Scriptură ca fiind sinteza ascultării lui Adam în rai. Toate poruncile lui Dumnezeu 
sau voia lui Dumnezeu pentru om e concentrată în acest „să nu mănânci!”. Căderea 
protopărinţilor este legată de acest act al mâncării din voie proprie, un act al mâncării 
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nelegat de voia lui Dumnezeu. Eva, la sugestia şarpelui îşi doreşte să guste din bucuriile 
şi plăcerile lumii fără Dumnezeu. Iar greşeala lor este de a fi făcut acest act ignorând 
voia, sfatul şi dialogul cu Dumnezeu. Căderea a fost mai întâi o căderea voinţei, după 
care a urmat o cădere a firii. Mai întâi s-a pervertit voinţa, iar apoi firea a fost cuprinsă de 
stricăciune şi de moarte. Postul este deci, semnul ascultării de poruncile lui Dumnezeu şi 
el a fost instituit în rai.

Venirea în lume a Mântuitorului pun e actul postirii într-o nouă lumină. Mântuitorul când 
S-a arătat în lume la Iordan a început prin a posti pentru a întări voinţa firii umane. De 
aceea postul este armă lucrată nouă de Dumnezeu. Mântuitorul arată că postul nu este un 
scop în sine, ci este un mijloc de educare a voinţei, de ascultare, de călcare a eu-ului 
egoist, de renunţare la sine şi mai ales de încredere în puterea lui Dumnezeu. Mântuitorul 
ne arată că nu proteinele sunt principiul vieţii omului, ci dragostea lui Dumnezeu, care 
este un dar care angajează (este un dar şi o temă de casă în acelaşi timp). Iar Mântuitorul 
a arătat în deşertul Iudeii pentru prima dată firea umană biruind prin hotărârea voinţei 
slăbiciunea firii şi distrugând puterea diavolului. Iar când diavolul vede pe cineva 
îmbrăcat cu această armă se teme, se înfricoşează şi se depărtează, aducându-şi aminte de 
înfrângerea lui cea din pustie.

II. Postul ca stare teopatică

Postul este mai mult decât un act de voinţă şi de ascultare, el este un mod de împărtăşire 
de Hristos, pentru că prin post, omul simte puterea mare a umanităţii lui Hristos care îl 
ajută să-şi depăşească toate neputinţele. Mai mult decât atât, prin post şi rugăciune, între 
om şi Dumnezeu se creează o comuniune unică, omul simte şi gustă şi vibrează la toate 
manifestările şi actele umanităţii lui Hristos, pe de o parte, iar pe de altă parte Hristos este 
sensibil la toate actele, durerile şi nevoile umanităţii noastre. Între om şi Dumnezeu se 
creează o simbioză unică, empatică, toate cele ale vieţii lui Hristos, toate bucuriile din 
umanitatea Lui curată, omul le simte şi le trăieşte, iar toate suferinţele şi neajunsurile 
umanităţii noastre sunt simţite şi trăite de Hristos. Hristos se culcă cu noi, se trezeşte cu 
noi, trăieşte cu noi, pentru că între om şi Dumnezeu are loc o comunicarea simţirilor şi 
trăirilor, aşa cum se întâmplă între cele două firi, dumnezeiască şi omenească în Hristos. 
Aceasta este taina oricărui praznic împărătesc. Bucuria sărbătorilor nu este bucuria din 
lumea aceasta. Actul postirii însoţit de rugăciune este un mod, sau mai bine zis modul de 
existenţă al apropierii de Dumnezeu. Sf. Ioan Gură de Aur spune că a trecut postul, dar n-
a trecut postire; postul e o stare permanentă de trezvie şi de încordare a omului, de 
întărire în relaţia cu Dumnezeu. De aceea postul este un pedagog bun pentru copii, un 
pedagog al tinerilor, un mângâietor al bătrânilor, un povăţuitor al călătorilor şi un ajutor 
al celor în nevoi pentru că prin post mila şi harul lui Dumnezeu îl urmează pe om oriunde 
ar merge.

III. Postul ca susţinător, nu doar al vieţii duhovniceşti, ci şi al vieţii biologice
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Timpul dimensiune a existenţei umane

Ca şi spaţiul, timpul este o dimensiune a existenţei umane care măsoară trecerea, 
schimbarea materiei. Timpul este o percepţie subiectivă asupra curgerii şi transformării 
materiei. Este o noţiune abstractă, noetică şi omul de la bun început a simţit nevoia să-l 
împartă. Această împărţire se baza pe caracterul ciclic al transformării materiei. Ritmul 
vieţii şi al morţii, succesiunea zilelor, lumina, întunericul, toate au ajutat în crearea unui 
sistem în măsurarea timpului.

Fiind o percepţie subiectivă, timpul cunoaşte mai multe etape strâns legate de iconomia 
mântuirii: se poate vorbi de un timp paradisiac, de un timp al căderii, de un timp al 
restaurării şi de un timp al eshatonului.

1. 1. Timpul originar

Timpul a fost creat odată cu lumea; era un timp al veşniciei comuniunii cu Dumnezeu. 
Prezenţa lui Dumnezeu avea menirea să umple intervalul cauzat de trecerea şi schimbarea 
materiei. Prezenţa lui Dumnezeu ducea la veşnicia timpului. Adam şi Eva au fost creaţi 
pentru veşnicie, iar timpul paradisiac măsura umplerea lor de iubire, progresul lor în 
această iubire. Timpul paradiziac este un timp al armoniei cu Dumnezeu; succesiunea 
clipelor era un progres continuu în comuniunea cu Dumnezeu.

1. 2. Timpul căderii umane

Căderea omului în păcat aduce o percepţie cu totul diferită a curgerii materiei. Fără 
prezenţa lui Dumnezeu, materia şi viaţa omului a ajuns să curgă spre moarte. Viaţa 
umană – şi existenţa materiei fără prezenţa lui Dumnezeu este o progresivitate a morţii şi 
o aşteptare a ei. Timpul uman nu mai este un timp al creşterii în comuniune cu 
Dumnezeu, ci o progresivitate a aşteptării morţii. Timpul paradisiac – simetric progres 
spre Dumnezeu, iar timpul căderii – măsura curgerii spre moarte. În Vechiul Testament, 
timpul primeşte şi făgăduinţa restaurării şi nu doar atât, ci prin ciclul sărbătorilor iudaice 
anunţă restaurarea lui în Hristos.

1. 3. Timpul mitic

După cădere, dorul şi dorinţa omului de a se umple de Dumnezeu s-a răsfrânt şi s-a arătat 
în toate manifestările spirituale ale omului. Nostalgia omului pentru raiul pierdut se arăta 
în definirea mitului eternei reîntoarceri. Pentru omul mitic, curgerea este o mişcare 
ciclică, o reîntoarcere mereu la origini. Timpul ciclic este o reminiscenţă din 
temporalitatea originară din viaţa omului căzut şi este expresia vie a dorinţei omului 
pentru veşnicie. Teoria reîncarnării este o concepţie a acestei dezvoltări ciclice care vrea 
să sfideze moartea. Timpul ciclic din teoria reîncarnării arată neputinţa umanităţii căzute 
de a nu înfrunta şi înţelege moartea şi de a valoriza unicitatea vieţii.

Reminiscenţe ale percepţiei timpului originar se arată în lumea păgână în miturile legate 
de ciclurile naturii, succesiunea anotimpurilor. Sfidarea morţii, neputinţa de a o înţelege 
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se manifestă în mitul eternei reîntoarceri. Omul căzut în păcat a perceput timpul ca pe o 
curgere al cărei sens nu o înţelege. Însă arhetipal omul are înscrisă în sine nădejdea 
reîntoarcerii în paradisul originar; de aceea la multe popoare păgâne morţii erau îngropaţi 
în poziţie ghemuită, ca un copil ce urmează să se nască la o nouă viaţă.

TIMPUL ÎN FILOSOFIA GREACĂ

Filosofia greacă încearcă să descrie ştiinţific şi elaborat concepţia mitică despre timp. 
Eşecul raţiunii umane în faţa realităţii morţii a dus la o concepţie ciclică asupra vieţii şi 
morţii. Timpul este personificat în lumea antică, iar filosofia antică s-a concentrat mai 
mult asupra distincţiei dintre conţinutul calitativ al timpului şi proiecţia lui asupra 
interiorului omului.

Timpul în viaţa poporului ales

Timpul este la poporul ales un timp al căderii, un timp al şeolului, al morţii inevitabile, 
dar este şi un timp al aşteptării mesianice. Istoria în viaţa poporului ales are o ţintă 
mesianică, iar timpul este marcat de intervenţia proniatoare a lui Iahve, iar sărbătorile nu 
se referă la un ciclu mitic, ci ele sunt orientate mesianic. Cultul iudaic cunoaşte un timp 
ca interval între om şi Dumnezeu care e umplut cu pocăinţa după paradisul pierdut; de 
asemenea timpul are şi o dimensiune profetică fiind umplut de vorbirea lui Dumnezeu 
către poporul Său prin gura profeţilor. Timpul în lumea iudaică poartă amprenta 
legământului între Dumnezeu şi poporul Său. Nicio clipă nu trece în viaţa poporului ales 
fără să fie legată de intervenţia şi de prezenţa lui Dumnezeu. Iudeul crede că Dumnezeul 
lui intervine în timp şi va restaura şi va aduce împărăţia veşnică, iar timpul marchează 
această apartenenţă a omului la Dumnezeu.

TIMPUL ÎNTRUPĂRII, AL VENIRII ÎN LUME A MÂNTUITORULUI

Intrarea Mântuitorului în istorie şi în timp a adus cu sine o umplere cu un nou conţinut al 
curgerii timpului. Până la Hristos timpul fie era curgere spre moarte, măsura curgerea 
spre moarte, fie marca etapele unei aşteptări mesianice. Venirea în lume a Mântuitorului 
dă o nouă orientare şi o consistenţă timpului, iar prin Întrupare Mântuitorul arată 
distincţia fundamentală între κρόνος şi καιρός. Astfel, prin κρόνος este definită trecerea 
timpului în materialitatea creaţiei. Cu alte cuvinte este trecerea fizică a timpului materiei. 
Este timpul uman, timpul lumii acesteia, timpul măsurat, timpul care măsoară apropierea 
morţii. Este timpul fizic de a cărui trecere omul se înspăimântă. Este timpul chinuitor, 
este trecerea fizică a timpului care este măsurată şi care nu are nici un sens. Καιρός este 
însă timpul umplut de prezenţa lui Dumnezeu, este timpul harului, timpul deschis 
experierii lui Dumnezeu, timpul subiectivizat, comprimat prin simţirea prezenţei lui 
Dumnezeu. Prin καιρός omul trăieşte în acelaşi timp trecutul, prezentul şi viitorul într-un 
prezent continuu. Căci toate limitările de timp şi spaţiu dispar în acest „ceas” a lui 
Dumnezeu. În clipele pe care omul le petrece cu Dumnezeu, limitările temporale dispar 
(de aceea nu ne punem ceasuri pe şi în biserici). Evenimentele din viaţa Mântuitorului pot 
fi mereu actualizate şi trăite în καιρός-ul Bisericii prin fiecare sărbătoare în care noi 
experiem real evenimentul prin care a trecut umanitatea lui Hristos. În acelaşi timp însă, 
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prin καιρός avem acces şi la realitatea vieţii veşnice pe care o putem experia încă de 
acum în fiecare Sfântă Liturghie. Timpul poate fi aşadar dilatat sau comprimat în funcţie 
de experierea prezenţei lui Dumnezeu. Καιρός-ul este timpul umplut de această prezenţă 
a lui Dumnezeu este timpul care îl înveşniceşte pe om.

În fiecare sărbătoare creştină Dumnezeu urmăreşte să dea o consistenţă fiecărei clipe şi o 
importanţă deosebită în calea aceasta care duce la umplerea noastră de Dumnezeu. 
Sărbătorile arată că fiecare clipă este preţioasă, pentru că ea, clipa a fost preţuită cu 
sânge, anume cu sângele unui nou legământ în care Dumnezeu a promis că va da celor 
aleşi ai Săi nu o împărăţie trecătoare, ci una netrecătoare.

Timpul ca interval între chemarea lui Dumnezeu şi răspunsul nostru

Eternitatea lui Dumnezeu, ca  şi desăvârşite între Persoanele divine poartă în ea 
posibilitatea timpului.

Raportul între fiinţa lui Dumnezeu şi energiile divine necreate este cea care indică 
raportul între eternitate şi timp. Iubirea Sfintei Treimi arătată făpturilor dă naştere unui 
interval, unei distanţe între oferta iubirii lui Dumnezeu şi răspunsul omului la această 
iubire. Parcurgerea acestei distanţe echivalează cu umplerea ei de iubirea lui Dumnezeu, 
cu alte cuvinte parcurgerea distanţei semnifică umplerea omului de Dumnezeu. Timpul 
înseamnă pentru Dumnezeu durata aşteptării între bătaia la poarta inimii noastre şi 
răspunsul nostru de a deschide. Timpul indică în acest sens libertatea şi respectul acordat 
de Dumnezeu creaturilor conştiente.

Dumnezeu, creând lumea a dorit să existe diastaza aceasta (separarea între El şi lume) nu 
ca o distanţă a unei incompatibilităţi ontologice, ci ca o distanţă, ca o continuă provocare 
de depăşire  a ei, iar această distanţă nu poate fi depăşită decât prin iubirea lui Dumnezeu 
liber acceptată de către om. Dumnezeu este în sine iubire pură, curată, altruistă, iar 
manifestată spre făpturi ea este numită ca eros, ca iubire care se mişcă, se manifestă, ca să 
atragă spre sine. Această iubire sădeşte şi în om dorinţa de a depăşi şi de a umple distanţa 
între Creator şi creatură. În această diastază timpul este o veritabilă scară care poartă în el 
momente în care omul gustă de acum veşnicia viitoare, momente numite sărbători. Prin 
iubirea lui Dumnezeu, scara aceasta care este timpul poate fi fie comprimată, depăşită, şi 
subiectivizată (lângă fiinţa iubită, 1000 de ani e o clipă).

Experierea iubirii lui Dumnezeu poartă în ea şi simţirea infinităţii şi veşniciei aceste 
iubiri. Dumnezeu se descoperă prin iubirea Sa, dar în acelaşi timp, se şi ascunde pentru a-
l atrage pe om mai mult la simţirea acestei iubiri, astfel încât în relaţia aceasta vie şi 
personală cu Dumnezeu să nu intervină niciodată plictisul.

Cronosul este timpul umanităţii căzute care nu cunoaşte prezenţa lui Hristos în noi, este 
timpul legat de materie, este timpul curgerii fără sens al omului prin lumea aceasta.
Cronosul e timpul care va fi înghiţit de moarte, timpul non-sensului, timpul lui carpe-
diem (trăieşte clipa). Cherosul este timpul umanităţii noi (Hristos en imin – Hristos în 
noi) taina cea mare a credinţei creştine. Cherosul este timpul sinergiei divino-umane, 
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timpul pe care omul îl umple de lucrările lui Dumnezeu. Cheros e timpul prielnic, ceasul 
lui Dumnezeu, intervenţia lui Dumnezeu în istorie. Expresia „în vremea aceea” din 
Evanghelii arată timpul învenicit al lucrărilor lui Dumnezeu în istoria umanităţii. Aceste 
lucrări, deşi aparţin istoriei, sunt accesibile prin credinţă şi pot fi retrăite în viaţa Bisericii.

Ce este calendarul?

Este un sistem de măsurare a timpului fizic şi calende vine de la caleo care înseamnă a 
chema, căci în prima zi a fiecărei luni cetăţenii romani erau chemaţi în forum la adunarea 
publiă pentru a li se aduce la cunoştinţă lucruri de interes public. Urmărind trecerea 
timpului fizic, omul a ajuns să delimiteze perioadele ciclice ale acestor şi astfel s-a ajuns 
la delimitarea zilelor, săptămânilor, anilor, orelor, minutelor, ş.a.m.d. Cea mai mare 
unitate de măsurare a timpului este anul tropic. Acesta reprezintă intervalul de timp în 
care pământul face o rotaţie completă în jurul soarelui. Timpul e de 365 zile, 5 ore, 48 
minute, 45-46 secunde. Deoarece anul tropic nu se compune dintr-un număr exact de zile 
s-au făcut demersuri ca el să coincidă cu anul civil calendaristic. Primul care a făcut 
această încercare a fost Sosigene, anul 46, în timpul Împăratului Iuliu Caesar care a fost 
primul care a restabilit coincidenţa anului tropic cu cel calendaristic. A stabilit că anul 
calendaristic are 365 de zile, iar pentru diferenţa de 5 ore, 48 min…. la fiecare 4 ani 
adăuga o nouă zi el a hotărât ca la fiecare 4 ani, celor 365 să li se adauge o zi. Şi astfel au 
început să apară anii bisecţi. A stabilit ca luna februarie la fiecare 4 ani să aibă 29 de zile. 
În vremea lui Sosigene, echinocţiul de primăvară era la 24 martie, iar anul începea la 1 
ian. Calendarul iulian avea o problemă, pentru că el a aproximat cele 5 ore, 48 min… ca 
fiind 6 ore. Rămânea o diferenţă de 11 minute şi 14-15 secunde cu care anul civil era mai 
lung decât anul tropic. Această mică diferenţă a făcut ca la fiecare 128 de ani să dea o 
diferenţă de o zi, la 384, 3 zile, etc. în vremea sinodului 1 ec. echinocţiul de primăvară s-a 
serbat la 21 martie. În secolul al XVI-lea diferenţa între echinocţiul real, astronomic şi cel 
ipotetic ajunsese la 10 zile. În 1582 papa Grigore al XIII-lea a reformat calendarul iulian 
cu ajutorul astronomului Luigi şi acesta a suprimat mai întâi cele 10 zile cu care anul civil 
a rămasa în urma anului astronomic şi a readus astfel în 1953 echinocţiul de primăvară la 
21 martie şi apoi a stabilit ca anii bisecţi seculari să rămână bisecţi doar cei care se împart 
exact la 4, iar ceilalţi să rămână comuni. Astfel, prin suprimarea celei de-a 366 zi din unii 
ani bisecţi se asigura pentru o perioadă de 3400 de ani, o coincidenţă a anului civil cu cel 
astronomic. Bisericile ortodoxe au acceptat calendarul îndreptat în 1823 după congresul 
de la Constantinopol când s-a hotărât îndreptarea calendarului. El a fost adoptat de 
patriarhia ecumenică, Bisericile din Grecia, Albania, Cipru, Polonia, Romania, 
Cehoslovacia, Finlanda, Patriarhia Antiohiei şi a Alexandriei. Au rămas pe vechiul 
calendar patriarhia ierusalimului, Biserica Rusă, cea Sârbă şi Muntele Athos. S-a găsit o 
cale de compromis aşa încât Paştele să fie serbat de toată B.O după pascalia veche.

Împărţirea anului liturgic şi Sărbătorile bisericeşti

Cuvântul „sărbătoare” provine din latinul servatoria, derivat din verbul servo, servare, 
care înseamnă a păstra, o conserva şi . În înţeles creştin sărbătorile sunt acele zile 
liturgice din cursul anului bisericesc care constituie medii şi ambianţe ale întâlnirii 
personale a omului cu Dumnezeu, medii în care trecutul devine prezent, iar viitorul poate 



7

fi trăit anticipat. Sărbătorile au menirea să întărească şi mai mult în om conştiinţa 
veşniciei sale, legându-l nu de elementele trecătoare ale lumii, ci de viaţa Mântuitorului şi 
de viaţa şi fericirea Împărăţiei cerurilor. Şi în lumea păgână sărbătorile au caracteristica 
fundamentală de mijloace de a evada din lumea văzută, supusă simţurilor şi de a conecta 
la o altă lume.

Sărbătorile au menirea de a da un sens existenţei umane scoţând-o din monotonia unei 
ciclicităţi care sfârşeşte în moarte.

Toate sărbătorile Vechiului Testament au fost rânduite pentru a comemora un eveniment 
din istoria poporului ales având un sens anamnetic, de re-prezentare lui Dumnezeu a 
semnelor intervenţiei Lui în istoria poporului ales, iar această re-prezentare era folosită ca 
un gaj, ca un motiv de invocare a unei noi intervenţii a lui Iahve.

Instituirea sărbătorilor creştine

Primele sărbători creştine apar ca prelungiri ale marilor sărbători iudaice, dar într-un sens 
şi cu un înţeles cu totul nou. Astfel, duminica creştină înlocuieşte sabatul iudaic, precum 
şi Paştele şi Rusaliile iudaice şi-au găsit împlinirea în Paştele şi Rusaliile creştine. Aceste 
3 sărbători sunt primele şi cele mai importante sărbători creştine. Abia în secolul al III-lea 
este menţionată sărbătoarea epifaniei, sau teofaniei, o sărbătoare comună, atât a naşterii, 
cât şi a botezului Domnului.

De la bun început, sărbătorile creştine, chiar dacă aveau menirea de a-l lega pe om de 
lumea viitoare, ele au fost grefate în timp şi spaţiu fiind adesea un contrapunct şi în 
acelaşi timp o dorinţă a Bisericii de a atrage poporul de la anumite practici ale unor 
sărbători păgâne. De aceea din secolul al II-lea se dezvoltă şi calendarul creştin şi apar şi 
primele comemorări ale sfinţilor mucenici şi ale sfinţilor în general. Din secolul al IV-lea 
numărul sărbătorilor creşte, odată cu libertatea de manifestare a credinţei dată creştinilor 
(acum se definitivează toate sărbătorile legate de Mântuitorul, Maica Domnului şi ale 
Sfinţilor îngeri, iar sporadic ale Sfinţilor Mucenici şi Ierarhi cu viaţă sfântă).

Cu excepţia celor 3 mari sărbători din epoca apostolică (duminica, Paştele şi Rusaliile), 
toate celelalte sărbători au avut la început un caracter local. Multe dintre sărbători au fost 
la origine aniversări ale sfinţirii unor biserici închinate unor sfinţi sau unor evenimente 
din istoria mântuirii: aflarea şi înălţarea Sfintei Cruci, cult ce putea fi regăsit doar în 
Palestina. Abia din secolul IV, odată cu intervenţia autorităţii bisericeşti, dar şi imperiale, 
aceste sărbători au fost generalizate. Astfel, până în secolul al VI-lea calendarul creştin 
este aproape definitivat.

Împărţirea sărbătorilor

După data la care se ţin sărbătorile, există: cu dată fixă şi cu dată variabilă, legate de data 
Paştelui.
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O altă împărţire este după importanţa lor, ar putea fi împărţite în praznice împărăteşti 
(legate de Sfânta Treime şi evenimente principale legate de istoria mântuirii), o altă 
categorie sunt cele dedicate Sfinţilor şi Îngerilor, iar o categorie specială e reprezentată de 
sărbătorile dedicate Maicii Domnului.

O altă împărţire are la bază bogăţia solemnităţii slujbelor; avem: sărbători mari, mici şi 
mijlocii.

Duminica, sărbătoarea săptămânală a creştinilor

Duminica este prima zi a săptămânii; duminica fiind o delimitare temporală a anului 
bisericesc poartă în sine o încărcătură duhovnicească deosebită, daruri duhovniceşti 
deosebite pentru că în această perioadă definită a săptămânii numită „prima zi a 
săptămânii”, Mântuitorul a înviat, Duhul Sfânt S-a pogorât peste Apostoli şi mulţi părinţi 
spun că această zi ar fi şi prima zi a creaţiei lumii sau începutul zilelor. Deci duminica 
poartă în ea semnele intervenţiei lui Dumnezeu şi de aceea ea a fost prima sărbătoare 
creştină.

Instituirea Duminicii:

Apostolii au urmat porunca Mântuitorului de a celebra taina Sfintei Euharistii şi au ales 
ca zi ziua Învierii Mântuitorului, însă trecerea s-a făcut treptat, mai întâi se adunau în zi 
de sabat (fără a cinsti sabatul în sens iudaic), iar adunarea euharistică dura până duminică 
dimineaţa, iar săvârşirea Sfintei Euharistii era cea care dădea caracterul unic de zi a 
Învierii acestei sărbători. Astfel, duminicile de peste an sunt zile ale Învierii, prelungiri 
ale bucuriei pascale. De aceea şi cântările Învierii se repetă în fiecare duminică, într-un 
glas sau o tonalitate nouă.

Praznicele împărăteşti

În ciclul anului bisericesc, toate sărbătorile sunt importante şi toate alcătuiesc un cadru 
polivalent prin care se împărtăşeşte bogăţia harului lui Dumnezeu. Prin ele se revarsă în 
Biserică şi este actualizată într-un mod divers şi totodată atât de adaptat vieţii umane 
iubirea lui Dumnezeu. Dumnezeu vrea să ne iubească prin iubirea Sfinţilor Lui. El vrea să 
ne împărtăşească iubirea Sa în fiecare sărbătoare în care comemorăm unul din 
evenimentele vieţii Mântuitorului. Astfel, metodologic şi tipiconal putem distinge 12 
praznice împărăteşti care au slujba amplă:

1. Naşterea Maicii Domnului – 8 sept.
2. Înălţarea Sfintei Cruci – 14 sept
3. Intrarea în Biserică a Maicii Domnului – 21 nov
4. Naşterea Domnului – 25 dec
5. Botezul Domnului – 6 ian
6. Întâmpinarea Domnului – 2 febr
7. Buna-vestire – 25 mar
8. Schimbarea la faţă – 6 aug
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9. Adormirea Maicii Domnului – 15 aug
10. Floriile
11. Înălţarea Domnului
12. Pogorârea Duhului Sfânt

Ciclul vieţii Mântuitorului oglindit în Praznicele Împărăteşti

O persoană nu poate fi separată de actele vieţii sale, căci toate evenimentele vieţii se 
înscriu în fiinţa unei persoane. În Biserică, evenimentele vieţii Mântuitorului sunt 
accesibile tuturor şi prin harul Duhului Sfânt, nu printr-o simplă empatie; fiecare 
credincios are acces la aceste evenimente. Ele s-au petrecut acum 2000 de ani, însă ele 
sunt mereu vii în Persoana vie a Mântuitorului, iar comuniunea noastră cu El ne face să 
putem trăi şi noi actualitatea acestor evenimente comunicată nouă din fiinţa Sa.

De aceea Biserica a instituit o serie de sărbători (în mod treptat) prin care să marcheze 
fiecare eveniment din timpul vieţii Mântuitorului. Astfel, s-a dorit să se urmărească o 
cronologie cât mai exactă, pornind de la Naşterea Sa, apoi, tăierea împrejur, Întâmpinarea 
Sa, Botezul, intrarea în Ierusalim, Învierea, Înălţarea şi pogorârea Duhului Sfânt. La acest 
ciclu s-au mai adăugat încă 2 sărbători: schimbarea la faţă, întâmpinarea Domnului şi 
înălţarea sfintei cruci, care au o provenienţă mai târzie.

1. Naşterea Domnului

E prima sărbătoare cu specific creştin, dar nu are o vechime atât de mare precum Paştele 
sau Rusaliile, căci primele sărbători creştine erau dedicate mai mult zilei morţii decât 
zilei naşterii, pentru că moartea era considerată naştere pentru viaţa de veci. Stabilirea 
datei sărbătorii pe 25 decembrie se bazează pe interpretarea datelor Noului Testament în 
lumina Sfintei Tradiţii, astfel încât ziua de 25 decembrie 754 de la întemeierea Romei a 
fost privită ca data recensământului menţionat de Sf. Apostol Luca şi astfel a devenit data 
sărbătoririi la Roma a naşterii Mântuitorului. Sf. Ioan Gură de Aur şi Fericitul Ieronim 
menţionează cu exactitate această dată. În Răsărit, până în a doua jumătate a secolului IV, 
Naşterea Domnului era serbată împreună cu Botezul Domnului. Această dublă sărbătoare 
era numită teofania sau epifania şi stabilirea datei pe 6 ianuarie se baza pe tradiţia că 
Mântuitorul s-a botezat în aceeaşi zi în care s-a şi născut. Sărbătoarea Naşterii Domnului 
s-a dorit să fie un răspuns creştin şi un contra-punct la sărbătoarea zeului soarelui Mithra, 
prăznuit atât în Apus cât şi în Răsărit în jurul solstiţiului de iarnă. Ziua de naştere a lui 
Mithra a fost înlocuită cu ziua de naştere a Mântuitorului. În Orient, data s-a fixat pe 6 
ianuarie pentru că ei calculau în mod diferit solstiţiul de iarnă, iar în jurul lui 375, în 
Antiohia, avem mărturii că cele două sărbători – Teofania şi Naşterea – au fost prăznuite 
separat. În 379 ştim sigur că la Constantinopol Crăciunul era sărbătorit separat de Botez 
(Sf. Grigorie de Nazianz ţine o măreaţă cuvântare – GB 1-2/1962, pp. 12-23).

Alte mărturii ale Tradiţiei despre ţinerea sărbătorii în Răsăritul Ortodox sunt:
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1. Constituţiile Apostolice; (Cartea 5, cap. XIII – Naşterea Domnului e amintită ca 
prima sărbătoare creştină, iar în cartea a VIII, cap. 33 e amintită ca sărbătoare 
diferită de cea a Εpifaniei);

2. În 386, Sf. Ioan Gură de Aur ţine o predică în Antiohia cu ocazia acestei sărbători.

În ceea ce priveşte modul sărbătoririi, această sărbătoare este una dintre cele mai bogate 
sărbători creştine; astfel, în ziua precedentă se ajuna şi se făcea slujba în care se botezau 
catehumenii (ca şi la Paşti şi la Rusalii); se citeau ceasurile împărăteşti, numite astfel 
pentru că luau la ele parte şi împăraţii din Bizanţ.

Cu timpul, ziua aceasta de ajun a fost extinsă la 40 de zile ca o reduplicare a postului 
mare.

Sărbătoarea este prefaţată de două duminici ale Sfinţilor strămoşi şi a părinţilor după trup 
a Mântuitorului, precum şi de o lungă perioadă de odovanie.

Slujba vecerniei şi a utreniei este de o solemnitate deosebită şi ea cuprinde în foarte mare 
măsură material din omiliile patristice dedicate acestei sărbători (catavasiile sunt preluate 
din omiliile patristice dedicate acestei sărbători);

Liturghia are antifoane speciale, axion special, iar în vechime era celebrată Liturghia Sf. 
Vasile cel Mare, pentru ca în sec. XI să fie înlocuită de cea a Sf. Ioan Gură de Aur.

2. Tăierea împrejur a Mântuitorului

Este sărbătoarea prăznuită la 8 zile după Naşterea Mântuitorului în amintirea tăierii 
împrejur şi a punerii numelui de Iisus. Sărbătoarea aceasta nu este atât de veche ca şi cea 
a Naşterii, abia în secolul V este generalizată, când apar şi primele omilii patristice 
dedicate ei (Omilia Sf. Proclu, Patriarhul Constantinopolului).

La început creştinii posteau în această zi pentru a se deosebi de păgânii care sărbătoreau 
în această zi pe zeul Ianus, zeul războiului, precum şi începutul anului. Tot acum, păgânii 
sărbătoreau şi pe Dionisios – zeul vinului. Împotriva acestei tendinţe păgâne de petrecere, 
creştinii au dorit să marcheze importanţa punerii numelui Mântuitorului. De aceea era şi 
zi de post. Totodată, ziua de 1 ianuarie în secolul IV primeşte o valenţă în plus – Sf. 
Vasile cel Mare trece la cele veşnice.

3. Botezul Domnului – Boboteaza (gr.: Epifania – imera ton foton – ziua luminării)

Până în secolul al IV-lea, în Răsărit era prăznuit împreună cu Naşterea Domnului, 
conform tradiţiei că Mântuitorul S-ar fi botezat în ziua în care s-a şi născut. Prima 
atestare e făcută de Clement Alexandrinul (sec. III), iar în sec. IV ea apare menţionată în 
scrierea pseudo-epigrafică Testamentul Domnului. De asemenea Sf. Grigorie 
Taumaturgul are o frumoasă omilie la această sărbătoare. Tot în sec. IV scrierea 
Constituţiile Apostolice o menţionează printre primele sărbători creştine. În Apus această 
sărbătoare apare menţionată abia după secolul al IV-lea, când s-a petrecut un schimb între 
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Răsărit şi Apus: răsăritenii au preluat sărbătoarea Naşterii pe 25 dec., iar apusenii Botezul 
pe 6 ian.

Ca şi toate celelalte praznice împărăteşti, sărbătoarea a primit structura şi tipicul 
sărbătorii Naşterii Domnului şi al Paştelui. Împăraţii Honoriu şi Arcadiu au interzis 
spectacolele în această zi, iar în această zi, la fel ca şi de Paşti şi de Crăciun erau botezaţi 
catehumenii. De aceea se mai numeşte şi φωτισμός, τα φώτα – luminare.

Specificul sărbătorii: sărbătoarea are structura identică cu cea a Naşterii şi a săptămânii 
mari. În ajun sunt săvârşite ceasurile împărăteşti, iar apoi, seara, vecernia unită cu 
Liturghia Sf. Vasile cel Mare (ca semn al aşteptării eshatologice) după care urmează 
sfinţirea aghiasmei mari pentru a fi dusă acasă de fiecare credincios urmând să fie sfinţite 
casele. În ziua praznicului utrenia are elemente specifice praznicului, iar Liturghia Sf. 
Ioan Gură de Aur e urmată de sfinţirea aghiasmei mari şi ieşirea la o apă curgătoare 
pentru sfinţirea firii apelor.

4. Întâmpinarea Domnului sau Stretenia

Este o sărbătoare mai nouă apărând menţionată doar în secolul al IV-lea de către pelerina 
Egeria. Egeria o prezintă ca pe o sărbătoare ce are loc la 40 de zile după Epifanie (14 
febr.) căci Naşterea era sărbătorită împreună cu Botezul pe 6 ian. Sf. Chiril al 
Ierusalimului a scris o frumoasă omilie la această sărbătoare (MO 1-2/1964, p. 58-64) (!). 
La începutul secolului al VI-lea Sever al Antiohiei menţionează această sărbătoare ca 
fiind prăznuită la Ierusalim foarte de curând, cu toate că Sf. Ioan Gură de Aur în sec. IV 
scrie o frumoasă omilie dedicată ei. În Apus sărbătoarea apare introdusă abia în sec. V de 
Papa Gelasiu pentru a contracara sărbătoarea lupercalilor (Zeul Pan – al naturii, 
fecundităţii era numit luper cus – ocrotitorul turmelor).

Această sărbătoare are un caracter unic care rezultă şi din omiliile dedicate acestei 
sărbători: este atât o sărbătoare închinată unui eveniment din viaţa Mântuitorului 
(întâmpinarea de către Dreptul Simeon), dar e şi o sărbătoare dedicată Maicii Domnului 
(curăţirea Maicii Domnului). Textele cultice subliniază această îmbinare unică între 
adorarea adusă lui Hristos şi cinstirea Maicii Lui.

5. Schimbarea la Faţă – Μεταμόρφωσις 

Este sărbătoarea prăznuită pe 6 august, ziua în care Sf. Elena a zidit o biserică dedicată 
schimbării la faţă pe Muntele Tabor. Se pare că data aceasta a fost aleasă şi pentru a 
contracara o sărbătoare a zeiţei Diana şi abia în secolul al V-lea apar omilii festive 
dedicate ei. Astfel, omilii scriu: patriarhul Proclu al Constantinopolului, Chiril al 
Alexandriei şi papa Leon cel Mare. Foarte interesant că abia în secolul al XV-lea 
sărbătoarea aceasta ajunge în Apus, ea fiind privită ca o inovaţie. Concepţia şi 
pnevmatologia romano-catolică a fost un impediment în acceptarea şi generalizarea 
acestei sărbători – Sărbătoarea luminii necreate şi a preschimbării ontologice a naturii 
umane. Frumoasă omilie la această sărbătoare are Sf. Ioan Damaschin.
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Praznice cu dată schimbătoare (se raportează toate la sărbătoarea Învierii)

1. Floriile

Astfel, prima e Duminica Floriilor sau a Stâlpărilor. E sărbătoarea duminicii dinainte de 
Paşti sau a intrării Mântuitorului în Ierusalim, care a fost generalizată în secolul al IV-lea 
apare în Constituţiile Apostolice (sec. IV), în relatările pelerinei Egeria, (sfârşitul sec. IV) 
şi în omiliile patristice (Sf. Ioan Gură de Aur, Sf. Ambrozie, Sf. Chiril al Alexandriei).

2. Paştele

Este sărbătoarea cea mai veche a creştinătăţii. De data Paştelui e legată toată organizarea 
anului bisericesc şi toată succesiunea duminicilor şi a săptămânilor de peste an, precum şi 
a pericopelor evanghelice de la utrenie şi liturghie. Paştele a fost sărbătorit încă din 
timpul Apostolilor, fiind o sărbătoare aflată în continuitatea, dar şi în discontinuitatea 
Paştelui iudaic. Creştinismul primar, ştiind că Mântuitorul la Cina cea de Taină a servit o 
masă obişnuită, dar într-un context pascal, a păstrat această continuitate a idei de jertfă 
adusă lui Dumnezeu, dar şi de discontinuitate în sensul că jertfa era cu totul nouă. 
„Hristos, Paştile nostru S-a jertfit pentru noi, să prăznuim deci, nu cu aluatul cel vechi, ci 
cu azimile curăţiei şi ale adevărului” (i Cor. 5, 7-8). În Epoca primară sărbătoarea ţinea 3 
zile şi erau zilele în care catehumenii erau botezaţi, iar în primele veacuri această 
sărbătoare a fost precedată de o săptămână de post care mai apoi a ajuns să fie extinsă la 
40 de zile după modelul postirii Mântuitorului în pustiul Carantaniei.

Există două tradiţii biblice privind Cina cea de Taină: sinopticii susţin că Cina ar fi avut 
loc în data de 13-14 Nisan şi ar fi fost o cină pascală. Sf. Evanghelist Ioan susţine că cina 
ar fi avut loc pe 12 spre 13 Nisan, iar Mântuitorul a fost răstignit vineri, când se jertfeau 
mieii la templu, Paştile urmând să cadă sâmbăta, 14 Nisan.

Creştinismul primar a păstrat această dispută astfel încât în Asia Mică se păstra tradiţia 
ioaneică, iar în Roma cea a sinopticilor. Până la Sinodul I Ecumenic au existat diferite 
tradiţii ale ţinerii acestei Sărbători, iar în 325 la Niceea s-a fixat ca această sărbătoare să 
fie prăznuită în prima duminică după lună plină, după echinocţiu de primăvară.

3. Rusaliile sau Penticostimera (Duminica mare) 

Este sărbătoarea care încununează ciclul liturgic mobil şi este la fel de veche ca şi 
sărbătoarea Paştilor ca o încreştinare şi o umplere de sens nou a sărbătorii Cincizecimii 
iudaice (aceasta era o sărbătoare a împlinirii unui ciclu sezonier, a recoltei); ea devine în 
creştinism sărbătoarea „recoltei duhovniceşti”, a împlinirii făgăduinţelor. Această 
sărbătoarea apare menţionată în Constituţiile Apostolice ca fiind sărbătoarea îân care 
sclavii erau eliberaţi. Despre ea vorbeşte şi canonul 20 al sin. I ec. şi o amintesc Sfintul 
Irineu, Tertulian, Origen, Sf. Epifanie şi Sf. Ioan Gură de Aur. Interesant de remarcat e că 
pelerina Egeria, în sec. IV, menţionează această sărbătoare în strânsă legătură cu 
sărbătoarea Înălţării. Până în sec. IV erau serbate împreună pentru că pnevmatologia nu 
era încă clar definită şi de aceea accentul sărbătorii rămânea unul hristologic. Sărbătoarea 
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a primit o nouă semnificaţie în omiliile patristice în care e arătat faptul că Sfântul Duh e 
numit Mângâietorul ca Unul care ca Persoană aduce în noi toată interioritatea lui Hristos, 
toate sentimentele curate ale umanităţii lui Hristos, toate darurile de care este plină 
umanitatea Sa, dar le aduce într-o formă personală şi într-un mod unic: Duhul Sfânt se 
„şterge” ca Persoană pentru a potenţa persoana noastră şi a o face persoană capabilă de 
dialog cu Persoana lui Iisus Hristos. Mângâietorul ne consacră, ne arată şi ne face fii ai 
Tatălui şi fraţi ai lui Hristos (Vladimir Lossky – Iconomia Sfântului Duh).

Specificul sărbătorii:

Rusaliile sunt o reduplicare a marilor sărbători, are structura marilor sărbători, însă cu un 
sens cu totul nou:

-                            nu are o perioadă de postire înainte pentru că este o perioadă de 
bucurie şi pentru că perioada se doreşte a fi perioada unei postiri eshatologice a înfrânării 
continue pe care o vom trăi în eshaton. Din această cauză nu are vinere mare şi ceasuri 
împărăteşti, arătând sensul nou, eshatologic al metanoiei. Cele 7 rugăciuni care se citesc 
la vecernie arată că pocăinţa nu aduce doar curăţirea de păcate, dar aduce mai ales 
gustarea împlinirii făgăduinţelor în viaţa de veci. De această împlinire a făgăduinţelor se 
bucură şi sufletele celor adormiţi, de aceea Biserica a rânduit ca sâmbăta premergătoare 
să fie dedicată celor adormiţi. Liturghia de duminică e unită cu vecernia zilei următoare 
pentru a sugera un ciclu liturgic complet, într-o unire a trecutului, prezentului şi 
viitorului, într-un prezent continuu prin lucrarea Duhului Sfânt.

-                            Cele 7 rugăciuni care se citesc marcau la începuturile creştinismului 
specificul fiecărei liturghii. În ziua de Rusalii, acestea erau în număr de 7, cifră simbolică 
a împlinirii, marcând semnificaţia şi indicând darurile pe care credincioşii le primesc la 
această sărbătoare: simţirea interiorităţii lui Hristos prin pocăinţă sinceră şi păzirea 
sfintelor porunci. Ultimele 3 rugăciuni, fiind pentru cei adormiţi arată Biserica în forma 
ei deplină.

Sărbătorile închinate Maicii Domnului

Odată cu precizarea hristologiei şi mariologiei a apărut în Biserică şi necesitatea 
consacrării iperduliei Maicii Domnului. Biserica a dorit în acest fel să marcheze atât 
pururi fecioria, cât şi calitatea de Născătoare de Dumnezeu a Sfintei Fecioare. Sărbătorile 
mari dedicate Maicii Domnului sunt 4, corespunzătoare cu momentele mari ale vieţii 
Maicii Domnului:

a)      Naşterea Maicii Domului – 8 sept.

b)      Intrarea în Biserică a Maicii Domnului – 21 nov.

c)      Buna-vestire – 25 mar.

d)     Adormirea Maicii Domnului – 15 aug.
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Până în secolele IV-V, sărbătorile Maicii Domnului apar în forma lor primă ca sărbători 
ale Mântuitorului, iar exprimarea acestei simbioze se vede în sărbătoarea Întâmpinării 
Domnului care mult timp a fost socotită atât o sărbătoare a Maicii Domnului, cât şi a 
Mântuitorului.

Sărbătorile dedicate Maicii Domnului au la bază evenimentele istorice ale vieţii Maicii 
Domnului, aşa cum apar în Evanghelii, dar şi în scrierile apocrife cum ar fi Evanghelia 
lui Iacob. Ele provin din secolul V, nefiind menţionate în Constituţiile Apostolice.

În ordinea importanţei şi a vechimii sărbătorii, prima este:

1. 1. Adormirea Maicii Domnului.

Datează din secolul V, stabilirea datei de 15 aug. e legată prin tradiţie de sfinţirea unei 
biserici dedicată Maicii Domnului, între Ierusalim şi Betleem, iar consacrarea sărbătorii 
în Bizanţ a fost făcută la sfârşitul secolului al VI-lea de împăratul bizantin Mauriciu care 
a rezidit biserica Maicii Domnului din grădina Getsimani şi a fixat definitiv sărbătoarea 
la această dată. Sfinţirea şi consacrarea unei biserici s-a făcut în conformitate cu datele 
tradiţiei, în sensul că data sărbătorii a existat în tradiţia bisericească şi în funcţie de 
această dată s-a făcut zidirea unui locaş de cult care a dus şi la consacrarea sărbătorii.

1. Cea mai timpuriu confirmată sărbătoare este Buna-vestire. Din secolul IV, în 
Nazaret, a fost construită o biserică pe locul unde se afla casa Maicii Domnului. 
În Apus sărbătoarea era prăznuită pe 18 dec., iar la Roma a fost introdusă în 
secolul … de către papa …ca o sărbătoare locală. Abia în secolul al XIX-lea 
sărbătoarea ajunge să fie prăznuită şi în Apus la 25 martie. În Răsărit, stabilirea 
Crăciunului pe 25 dec., în sec. IV-V, a determinat prăznuirea Bunei-vestiri pe 25 
martie.

2. Naşterea Maicii ODmnului. Prăznuirea pe 8 sept. E legată de târnosirea unei 
biserici din Ierusalim (sec. V) pe locul unde, cf. tradiţiei a fost casa Sf. Ioachim şi 
Ana. În Apus – Sec. VII – Papa Serghie I, generalizându-se în secolele X-XI.

3. Cea mai nouă sărbătoarea e Intrarea în Biserică (sec. VI) la 20 nov. 543 Iustinian 
a zidit la Ierusalim, lângă ruinele templului o biserică închinată Maicii Domnului, 
numită η νέα (pe de o parte pentru a o distinge de orice altă biserică construită 
mai înainte pe acelaşi loc, dar şi pentru a arăta unicitatea persoanei Maicii 
Domnului). Iustinian alege evenimentul aducerii la templu a Maicii Domnului. Se 
generalizează în sec. VIII, iar Sf. Andrei Criteanul alcătuieşte canoanele acestei 
sărbători.

Sărbători „secundare”

Ţin de formele de preacinstire ale Maicii Domnului.

1. Sfântul Acoperământ 1. oct
2. Soborul Maicii Domnului 26 dec.
3. Punerea în raclă a brâului Maicii Domnului  aug



15

4. Izvorul tămăduirii (vinerea săptămânii luminate)
5. Punerea în raclă a veşmântului Maicii Domnului 2 iul.
6. Zămislirea Sfintei Fecioare 9 dec.
7. pomenirea unei minuni a Maicii Domnului despre care se vorbeşte în sinaxar

Concepția patristică despre spațiu ca mediu de comuniune între Dumnezeu și oameni

Timpul și spațiu a fost creat de Dumnezeu ca mediu de comuniune a omului cu 
Dumnezeu, iar depășirea lor se poate face doar prin subiectivizarea lor, transfigurarea lor. 
Spațiu lumii acesteia create, limitează pe deoparte și circumscrie existența umană, iar pe 
dealtă parte el este o continuă chemare și provocare de al umple de existența lui 
Dumnezeu, spațiu alcătuiește un interval între om și Dumnezeu ce poate fi depășit de 
umplerea lui prin prezența lui Dumnezeu.

Orice distanță temporală și spațială poate fi învinsă și depășită prin duh, prin spirit, cei 
care se iubesc depășesc atât timpul cât și spațiu, pentru că între persoanele care se iubesc 
se degașă o energie spirituală care depășește spațiu și timpul. Tot sfinți au simțit acestea 
pentru că în momentul în care s-a arătat Hristos, nu știa dacă există timp sau spațiu, căci 
din persoana iubită a lui Hristos emana o lumină transfiguratoare capabilă să ilumineze 
timpul și spațiu.

Spațiu este un mediu și al relație noastre cu semeni în acest mediu suntem chemați să ne 
depăsim egoism personal căci spațiu e destinat să fie um mediu de comuniune de jerfire 
altruistă pentru a fi umplută astfel de subiectivitata noastră altruistă. Un spațiu pentru 
mine singur nu ar avea nici un rost, spune părintele Stăniloae, el își dobândește sensul 
când îl pot împărți cu alți iar sensul deplin al spațiului îl putem simți doar dacă îl 
împărțim cu Dumnezeu privindul ca un mediu de comuniune cu El, căci prin 
subiectivizarea spațiului prin umplerea de prezența lui Dumnezeu el poate fi depășit și 
astfel spațiu nu nimic altceva decât mediu comuniunii noastre în mișcare spre 
comuniunea perfectă în Sfânta Treime dar noi nu putem face aceasta decât prin coborârea 
comuniunii treimice prin har la noi.

Prezența lui Dumnezeu în spațiu existenței noastre se arată în primul rând în rațiunile 
tuturor făpturilor căci în toate există paradigma lui veșnică care există în Dumnezeu. Iar 
Dumnezeu a sădit, nu doar planul lui pentru fiecare făptură în aceasta ci ia dat și puterea 
să împlinească acest plan, să dezvolte acest plan a lui Dumnezeu.

Primul nivel al prezenței lui Dumnezeu se arată în rațiunile lucrurilor iar al doilea se arată 
în împlinirea rațiunilor sădite în lumea creată căci fiecare rațiune divină trebuie să se 
împlinească în Dumnezeu iar atunci tipul și spațiu vor fi copleșite de prezența creatorului.

Spaţiul liturgic, cerul pe pământ sau centrul liturgic al creaţiei 

De ce e nevoie de spaţiu liturgic?
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După căderea omului în păcat s-a impus necesitatea consacrării unui spaţiu sacru, care să 
fie scos din uzul comun, un spaţiu dedicat întâlnirii cu Dumnezeu, un spaţiu care să 
poarte amprenta prezenţei lui Dumnezeu (cortul mărturiei, templul lui Solomon, iar apoi 
bisericile creştine). În toate aceste spaţii prezenţa lui Dumnezeu trebuie simţită mai 
accentuat. Întreaga creaţie este locaş al prezenţei lui Dumnezeu, dar biserica sau spaţiul 
sacru reprezintă spaţiul eshatologic, spaţiul lumii viitoare prezent încă de acum în lumea 
aceasta. În acest spaţiu consacrat şi doar în acest spaţiu, omul trăieşte perihoreza creatului 
cu Necreatul, a văzutului cu nevăzutul şi toate elementele arhitecturale, precum şi pictura 
bisericească, toate au o semnificaţie şi o importanţă simbolică care ajută mintea omului să 
ajungă în prezenţa lui Dumnezeu. Arhitectura bisericească s-a dezvoltat în funcţie de 
precizarea terminologiei dogmatice şi exprimă viaţa duhovnicească şi are menirea de a-l 
întări pe om în ea ajutându-l în progresul duhovnicesc. Astfel, cupola centrală a fiecărei 
biserici exprimă mişcarea coborâtoare a iubirii dumnezeieşti. Sfericitatea ei îi reuneşte pe 
toţi oamenii în sinapsa liturgică. Sub cupolă ne simţim protejaţi şi suntem scăpaţi de 
angoasa spaţiilor infinite care nu se termină (precum în catedralele gotice). Prin lumina 
care pătrunde din cupolă şi luminează imaginea Patocratorului şi a liturghiei îngereşti, nu 
bănuim doar prezenţa lui Dumnezeu, ci simţim îmbrăţişarea lui tainică şi mântuitoare.

Cupola pare să nu aparţină lumii materiale, pământeşti, ci ea este în strânsă legătură cu 
cerul. Prin cupolă, lumina se revarsă peste naos, şi pune în evidenţă întreaga pictură a 
naosului.

Iconostasul a apărut nu din dorinţa de a separa pe cler de credincioşi, ci din dorinţa de a 
atrage şi de a arăta în chip simbolic misterul prezenţei lui Dumnezeu. În epoca primară 
câtă vreme acest mister era simţit şi trăit nu era nevoie de simbol ca un chip al unei 
prezenţe spirituale. Dar pe măsură ce în biserică au ajuns să intre atât catehumeni, cât şi 
credincioşi, iconostasul a primit un rost mistagogic, de introducere în mister; el nu e 
nimic altceva decât o iconizare a tainei mântuirii care se actualizează în fiecare liturghie.

Icoanele pe iconostas sunt grupate în jurul icoanei centrale care este Deisisul, prin care se 
arată prezenţa în lumea aceasta a eshatonului. Şi astfel, nevăzuta prezenţă eshatologică a 
lui Hristos aranjează şi luminează toate în biserică.
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Timpul în istoria ideilor
(o dezvoltare a ideilor afirmate anterior)

Conştiinţa timpului este strâns legată de conştiinţa schimbării. Este necesar un 
efort de abstracţie pentru a separa conceptual spaţiul de conţinutul lui concret şi a separa 
timpul de evenimentele care au loc în el. Imaginea mitologică a timpului care trage toate 
lucrurile într-un flux neîncetat este primul pas în această direcţie. Credinţele preistorice 
percepeau şi concepeau timpul ca o succesiune circulară de evenimente de întâlnire cu 
lumea de dincolo. Viaţa însăşi era ritmată interior de emergenţa divinului în lume. 
Intervalul dintre aceste epifanii era numit timp, iar viaţa omului, cu momentele ei cu 
conţinut iniţiatic (naşterea, maturtatea, nunta, moartea et caetera) avea conţinut relaţional 
şi ciclic.

3. 1. Timpul mitic

Credinţele religioase ale umanităţii au ignorat irupţia divinului în timp prin creaţie 
şi paradis şi au uitat apropierea originară de Cel veşnic. Dorul lor după eternitate s-a 
reorientat spre lucrurile înconjurătoare, mai ales cele intangibile sau înfricoşătoare –
mysterium tremendum, în care îşi puteau încorpora tendinţa firească de înălţare spre 
sferele superioare ale fiinţei, înscrisă în chipul lui Dumnezeu din ei. Natura însăşi prin 
ritmurile ei interioare a devenit un receptacul activ al acestei tendinţe doxologice. Astfel, 
rudimente ale revelaţiei originare au fost transferate unor corpuri cereşti, fenomene 
atmosferice sau celeste etc. 

În această tendinţă perpetuă către ceea ce îi este superior, omul a socotit 
integrarea în natură ca unicul obiect al religiozităţii sale, iar vizibilul a devenit temei al 
puterii invizibile şi apofatice care conduce lumea. Observând ordinea creată a naturii, 
omul a socotit că ritmul ei ciclic (corpuri cereşti, anotimpuri) constituie ordinea 
universală a creatului şi că istoria însăşi este ciclică şi repetabilă. Mitul eternei 
reîntoarceri întrupează în sine această mentalitate. În întoarcerea către origini, omul a 
găsit temeiul fiinţei sale. Această aspiraţie însă era de fapt expresia alterată în timp a 
nostalgiei umane universale pentru paradis, pentru puritatea originară a cărei memorie o 
avea. Omul se întoarce instinctiv parcă spre originea sa, pentru că imago Dei din sine îi 
vorbeşte că originea sa este în iubirea lui Dumnezeu. 

Orizontul circular al gândirii umane a cuprins toate sferele cultural-religioase ale 
omului şi a fost confirmat de tot mai atenta observare a ordinii cosmice. Ritmul vieţii şi al 
morţii, succesiunea anotimpurilor, luna şi soarele, lumina şi întunericul au devenit 
alternanţa interioară a gândirii şi simţirii religioase. În ea se observă rezidual kerigma 
revelaţiei originare şi ea este fondul mental şi cultural al religiei desăvârşite în care omul 
devine ceea ce a fost menit deja în gândirea eternă şi infinită a lui Dumnezeu: dumnezeu 
după har. 

Timpul ciclic este aşadar o reminiscenţă din temporalitatea originară în viaţa 
omului căzut în păcat şi o expresie a dorinţei lui de înveşnicire. Sfidarea şi negarea 
morţii, care sunt esenţa întregii culturi a umanităţii au constituit temeiul circularităţii 
religioase, în care omul neagă nefiinţa şi postulează o existenţă circulară şi perpetuă a 
fiinţei. Teoria reîncarnării este o dezvoltare a acestei concepţii şi în ea omul a depus toată 
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răzvrătirea sa asupra morţii. Totuşi, moartea fiinţei umane a rămas o realitate irefragabilă 
şi durerea pricinuită de pierderea celor dragi şi de apropierea noastră pierdere nu s-a 
împuţinat prin această negare a evidenţei creatului. 

Jean Pierre Vernant vorbeşte despre un aspect mitic al memoriei la grecii antici, în 
care aceasta este privită ca o cucerire a trecutului său colectiv1. Memoria este aşadar 
divinizată, există în Pantheonul grecesc antic o divinitate cu funcţii mnemonice şi 
psihologice: Mnemosyne. Această apetenţă pentru valorile memoriei umane într-o 
civilizaţie marcată de cultura orală arată valoare mai târzie pe care grecul o va da 
timpului. Mnemosyne este soră cu Chronos (zeul timpului devorator) şi cu Okeanos şi ea 
este protectoarea darului poetic. Aşadar în mentalitatea elenă, memoria este poetică şi 
poartă în sine modalităţi de posedare divină, delir şi enthousiasmo/j. Profetul şi poetul 
(aedul) sunt aşadar categorii consanguine care au darul de a vedea trecutul şi viitorul: 
„Orbi în faţa luminii, ei văd invizibilul”2. Grecul surprinde aşadar dimensiunea apofatică 
şi poetică a divinaţiei, precum şi extensiile profetice ale înţelepciunii. Memoria poate 
aşadar transcende moartea şi uitarea (Lethe – forţă infernală a lumii umbrelor) şi poate 
accede la ţinutul fericit al luminii3. Această circularitate mentală profetic-poetic va fi 
infrastructura logică pentru o teologie a tainei în Creştinism. 

Ceea ce este important pentru actualitatea studiului de faţă este faptul că dincolo 
de religiile care afirmă reîncarnarea, o nouă mentalitate mitică post-modernă şi post-
religioasă stipulează reîncarnarea ca remediu mental pentru o societate consumistă şi 
auto-idolatră în care moartea fizică este supremul rău. În societăţile occidentale, moartea 
ca evidenţă fizică a persoanei umane este muşamalizată, cosmetizată, anesteziată ridicol 
şi negată stăruitor chiar şi în cazurile terminale. Realitatea morţii şi realitatea vieţii de 
dincolo sunt negate cu înverşunare chiar de Bisericile creştine care pun mai mult accent 
pe consolarea celor rămaşi decât pe îndreptarea muribundului. Viaţa veşnică a devenit 
dispensabilă pentru o astfel de mentalitate post-religioasă, singura realitate fiind clipa, 
oricât de evidentă ar fi fragilitatea (sau chiar nefiinţa) ei ontologică. Fără veşnicie, clipa 
nu există, ea este doar zbaterea unei nefiinţe în dorul ei de a deveni ceva. Fără viaţa 
veşnică, însăşi viaţa de aici este dans absurd al fiinţei pe marginea nefiinţei şi un drum cu 
sens unic către neant.

Timpul ciclic a fost expresia neputinţei umanităţii căzute în păcat şi în moarte de a 
surprinde şi valoriza valoarea infinită a acestei vieţi pentru viaţa veşnică. În societatea de 
astăzi, ciclicitatea la care cheamă Nietzsche şi Feuerbach a devenit expresia aroganţei 
umane în faţa evidenţei şi a înfrângerii ireversibile a omului de către un sistem social 
reductiv la acumularea plăcerii şi la evitarea durerii (după expresia Sf. Maxim 
Mărtuirisitorul). Revelaţia divină în istorie şi Biserica creştină au combătut necontenit 
această tendinţă reductivă a umanităţii de a nega moartea. De la proorocii Veciului 
Testament care chemau poporul la pocăinţă şi la reiterarea valorilor nevăzute care 
guvernează viaţa, până la Sfinţii Părinţi care au deconstruit sistematic sistemul consumist 
al societăţii ca ispită perpetuă şi ciclică a umanităţii prospere4, există o continuitate de 
sens a acestui răspuns dat de oamenii lui Dumnezeu lumii ca saeculum, despărţite de 
Dumnezeu prin dorinţele aberante ale propriului trup. 

                                                
1 Jean Pierre Vernant, Mit şi gândire în Grecia Antică, Meridiane, 1995, p. 137.
2 Ibidem, p. 139.
3 Ibidem, p. 144.
4 A se vedea Fericitul Augustin, Cetatea lui Dumnezeu, XII, 10-20.
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Mircea Eliade va elabora o adevărată hermeneutică a timpului mitic recuperabil 
prin cult în religiile naturaliste sau cosmice: eterna reîntoarcere din timpul corosiv al 
prezentului se poate face numai retroactiv, intrând într-o temporalitate ciclică. Această 
temporalitate este ambivalentă în comunitatea arhaică: repetiţia ciclică e reîntoarcere în 
paradisul originar. Dimpotrivă pentru societatea modernă, repetiţia e semnul infernului. 
Mentalitatea liturgică a omului arhaic consumă şi regenerează timpul prin sărbătoare. 
Omul primitiv percepe timpul ca pe clipa aurorală a creaţiei: imediatul recurge la 
cosmogeneză pentru a se restaura. Gestul demiurgic este repetat ciclic şi ritmic pentru a 
vindeca lumea de moarte, cerul se apropie de pământ5.   

Primitivul mimează gesturi paradisiace, încearcă o evaziune dincolo de timp şi 
uită sistematic prin rituri purificatoare timpul trecut. Există aşadar o fugă de prezent în 
umanitatea preistorică. Apoi, repetiţiile arhetipale restaurează omul originar: nunta este o 
repetiţie cultică a hierogamiei originare dintre cer şi pământ (Atharva Veda - hinduism)6. 
Actiivtatea umană este ritualizată ciclic şi arhetipal. Timpul personal este absorbit de 
timpul comunităţii şi prin ritm şi ritual devine sacrament al eternităţii. Primitivul afirmă 
permanenta moarte şi înviere a lumii: astfel, soarele moare şi învie în fiecare zi, luna este 
mâncată de un monstru şi îşi recapăta forma iniţială etc. Această permanenţă a morţii şi 
învierii ciclice se raportează şi la persoana umană: mortul este culcat în poziţia ghemuită, 
ca un foetus pentru ca să se nască într-o altă viaţă. 

De asemenea, cultele iniţiatice (spre exemplu Misterele eleusine) propun omului o 
scufundare în marea divină a originilor: impersonalul orgiei neagă creaţia, tinde spre 
fuziunea infra-personală7. Omul se abandonează iraţional beţiei erosului şi animalităţii, se 
eliberează de responsabilitatea personală, regresează prin orgie la stadiul de germen, 
sămânţă în sânul Marii Mame. Iniţierile orgiastice propun aşadar o fugă de timp prin 
beatitudine prenatală. Omul devine prin depersonalizare un abis meonic în care libertatea 
se cufundă în instinct. 

3.2. Timpul în cultura greacă 

Spre deosebire de cultele orgiastice, filosofia propune mereu un exerciţiu ascetic 
al minţii, o devalorizare a devenirii şi căutarea unei stabilităţi prin raţiune. Timpul 
filosofic este de cele mai multe ori o irealitate a cărei inconsistenţă duce spre moarte. 
Eşecul raţiunii în faţa morţii duce la o concepţie ciclică – kuklofori/a în care creatura se 
mişcă în jurul unui punct nemişcat.

În cultura greacă, Timpul ca viaţă trecătoare a fost la început personificat fiind 
agent al cosmogoniei şi atotdevorator. Circularitatea sa era metaforic reprezentată de 
voracitatea propriei sale fiinţe, Chronos hrănindu-se cu propriile sale progenituri. Pindar 
(Ode II 17, şi fr 145) şi Sofocle (în Oedip, Col. 607-623) privesc Timpul ca fiind la 
obârşia procesului genealogic şi cârmuitor al cosmosului. 

O separaţie clară a timpului de evenimentele recurente în el a fost realizată de 
vechii pitagoreici: „Timpul se spune că vine din Nelimitat, adică din spaţiul infinit”8. 
Timpul a rămas personificat în credinţele religioase, dar reificat de filozofie, iar această 

                                                
5 Olivier Clement,  op. cit., p. 16.
6 Ibidem, p. 16.
7 Ibidem, p. 20.
8 E. Zeller, A History of Greek Philosophy, trad. S. F. Alleyne, London, 1881, I, 468-69.
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reificare a fost încă un pas spre separarea timpului de conţinutul lui senzorial concret. 
Faptul că timpul însuşi a fost privit – mai degrabă ilogic – ca fiind subiect al timpului (ca 
venind din spaţiul infinit) arată dificultăţile reificării timpului. Alţi pitagoreici identificau 
timpul cu sfera celestă sau cu mişcarea ei de rotaţie indică incapacitatea de a separa 
timpul de conţinutul lui. Referinţa la sfera cerească a contribuit la dezvoltarea ulterioară a 
conceptului de timp: a focalizat atenţia filosofilor asupra periodicităţii regulate a 
mişcărilor cereşti prin care timpul poate fi măsurat, şi a adâncit distincţia dintre 
conţinutul calitativ al timpului şi aspectele sale metrice. 

Circularitatea numerică a timpului a fost susţinută de Pitagora ca argument pentru 
palingenesi/a – acea renaştere sau migraţiune a sufletului (Xenofan, fr. 7), susţinută de 
Empedocle şi de orfism. Astfel, această relativizare a temporalităţii a devenit la Platon 
argumentul pentru nemurirea sufletului (Phaidon 70c-72e şi Republica 614b-621b).  

Corelaţia timpului cu mişcarea spaţială a devenit sursa teoriei relaţionale a 
timpului: „tempus item per se non est” (timpul este nimic prin el însuşi)9 şi nu poate fi 
separat de schimbările concrete care au loc în el. De aici inseparabilitatea timpului de 
spaţial care creează tendinţa de a exagera analogia spaţiu-timp şi în final de a spaţializa 
timpul şi de a-l anula. Şcoala eleată a spaţializat timpul: sfera lui Parmenide este 
atemporală pentru că e exclusiv spaţială şi nemişcată. Zenon concepe în acest sens patru 
argumente împotriva realităţii mişcării şi a timpului prin asimilarea timpului cu o linie 
geometrică.  Pentru el intervalele temporale sunt simbolizate de segmente spaţiale care 
sunt divizibile ad infinitum şi extremităţilor punctuale ale segmentelor liniare le 
corespund extremităţi fără durată ale intervalelor temporale: clipe. De aici, 
imposibilitatea de a clădi mişcarea pe poziţii nemişcătoare şi a duratei pe clipe fără 
durată. Orice schimbare – în viziunea eleată – este imposibilă şi absurdă de vreme ce ea 
implică o trecere de la nefiinţa la fiinţă. 

Timpul şi devenirea au fost mult timp considerate o realitate secundară, un 
epifenomen inferior Fiinţei superioare. Atomiştii, deşi nu negau realitatea timpului şi 
mişcării, nu le includeau printre primele principii: Materia (h/lh) şi Spaţiul. Următor lui 
Lucretius, Epicur vedea timpul ca un „accident al accidentelor” (su/mtwma 
sumtwma/ton) de vreme ce existenţa sa era o funcţionare a configuraţiilor schimbătoare 
ale atomilor. Sextus Empiricus spunea că Democrit vedea timpul ca „o aparenţă care se 
prezintă pe sine sub aspectul zilei şi al nopţii”. Timpul este „necreat” adică mişcarea este 
fără început. 

Aion (veac, eternitate) a însemnat la început în accepţiunea sa nefilosofică durata 
vieţii unui om. Parmenide neagă genesis în adevărata fiinţă şi de aici negarea distincţiilor 
temporale de trecut şi viitor în fiinţa şi simultaneitarea prezentului continuu. Aristotel va 
interpreta aionul ca dăinuire nesfârşită: „aionul cuprinde întregul timp la infinit 
(apeiron)” (De coelo, I, 279a). Distincţia dintre timp (xro/noj) şi aiw=n este explicită la 
Platon în Timaeus (37d): timpul este creat pentru a sluji de imagine (eikon) a stării 
eidelor care nu au nici un genesis10. Aionul este deci „modul de existenţă” al fiinţei după 
expresia lui Plotin (Eneade III, 7, 4). Aristotel va afirma că durata de existenţă (aiw=n) al 
Primului Mişcător - prw/ton koinou=n este aidioj (Metamorf. 1072b). Noesis se gândeşte 

                                                
9 Lucretius, De rerum natura, 1, 459.
10 Ioannis E. Anastasiou, Temps et eschatologie chez les Peres grecs, în Temps et 
eschatologie, Données bibliques et problematiques contemporaines, Editions du Cerf, 
Paris, 1993, p. 84.
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pe sine rezultând aşa numita „energei/a akinesi/aj” (lucrarea nemişcării) în Etica 
nicomahică 1154b. Plotin (Enneade III, 7, 4) şi Proclu (Elem Theol prop 52.), vor 
continua în aceeaşi temă.    

Heraclit din Efes a fost iniţiatorul mişcării antisubstanţialiste. El a fost numit 
filosoful devenirii par excelence. Opunându-se eleaţilor, el a negat caracterul imutabil al 
materiei ca vehicul al mişcării (afirmat de atomişti) şi a subliniat fluiditatea radicală a 
totalităţii şi ireversibilitatea devenirii: „Nu te poţi scălda de două ori în acelaşi râu”. 
Heraclit a afirmat că un concept de continuitate a schimbării („unitatea contrariilor”) 
poate rezista aplicării principiului contradicţiei. Heraclit credea în Marele An, adică în 
recurenţa periodică a tuturor evenimentelor în aceeaşi ordine. Acest an era egal cu 10800 
de ani şi măsura perioada dintre două conflagraţii succesive în care lumea veche pierea şi 
alta nouă se năştea. Heraclit deschide calea ideii de „devenire ciclică” în filozofie pentru 
presocratici (care afirmau periodicitatea lumilor). Anaximandru, Anaxagora şi 
Empedocle afirmau existenţa cosmosului creat din haosul originar (apă, foc ori apeiron) 
în care haos se va reîntoarce pentru a lăsa loc unui univers emergent similar. Anaxagora, 
preocupat de păstrarea ideii parmenidiene de imposibilitate a unei naşteri (genesis), 
ajunge la o ideii ce va face carieră în istoria gândirii: „în orice lucru există parte din 
toate” (fr. 12). Ideea unei consubstanţialităţi şi a unei solidarităţi a creatului va fi unul 
dintre fundamentele epistemologiei şi cosmologiei creştine patristice care priveşte creaţia 
ca dar ex nihilo al iubirii lui Dumnezeu şi ca substrat al spiritualizării şi îndumnezeirii 
firii create în unirea cu Dumnezeu. Anaxagora este însă departe de această viziune. La el, 
solidaritatea elementelor lumii demonstrează doar că naşterea (ge/nesij) absolută nu 
există, ci doar agregarea-asocierea (su/nkrisij) şi separarea (apo/krisij) elementelor 
preexistente.     

Ideea unei recurenţe eterne a totalităţii (îmbrăţişată de şcoala pitagoreică) este 
sursa epistemică a identificării timpului cu mişcarea circulară a cerurilor: „Totul se va 
întoarce în aceeaşi ordine numerică … şi timpul va fi acelaşi”11. De asemenea, 
pitagoreicul Archytas de Tarentum12 defineşte timpul ca „interval al universului” sau 
„interval al tuturor lucrurilor”. Dualitatea dintre lumea atemporală a ideilor şi a fiinţei şi 
lumea temporalităţii schimbătoare va domina toată istoria culturală a umanităţii. Pentru 
Platon, realitatea fundamentală era lumea ideilor, esenţe atemporale şi neschimbătoare, 
iar empiria era umbra relativă şi imperfectă, supusă schimbării şi participării mijlocite la 
fiinţă. Coruptibilitatea şi moartea erau în viziunea platonică corolarele fireşti ale lumii 
sublunare. Totuşi, intuiţia geniului platonician privea analogic şi anagogic spre cele două 
imperii ale fiinţei, aşa încât Platon afirmă că timpul este „imaginea mişcătoare a 
eternităţii”. Periodicitatea şi vremelnicia participă derivat la fiinţă şi pot da mărturie de 
ea. Dualitatea platoniciană dintre Fiinţă şi devenire va persista definitiv în istoria gândirii 
umane. Timpul va cădea inevitabil în sfera secundară, inferioară a realităţii, iar devenirea 
va fi concepută în toată gândirea occidentală ca deteriorare ireversibilă. Timpul mitic, 
originile, preistoria, paradisiacul vor fi mereu punctele de referinţă pe harta gândirii care 
vedea istoria ca o cădere în imperfect şi moarte. Timpul şi istoria vor fi asimilate ca 

                                                
11 The testimony of Eudemus of Rhodes, cf. H. Diels and W. Kranz, Die Fragmente der 
Vorsokratiker,  6th ed., Berlin [1951],  58B34.
12 A se vedea Diac. Prof. Dr. Nicolae Balca, Istoria filozofiei antice, E.I.B.M.B.O.R., 
Bucureşti, 1982, p. 81 şi 150. 
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preludii ale morţii, ca unica generalitate sigură a vieţii13. Dualismul a fost continuat şi în 
epistemologie. Cunoaşterea celor adevărate este inaccesibilă umanităţii, pe când 
cunoaşterea lumii văzute, în toată diversitatea ei este doar umbra ideilor nemuritoare. 

Dacă Platon vede timpul ca pe o icoană a eternităţii al cărei sfârşit este marea 
ardere (ekpuro/sij) universală, Aristotel va fi cel care va comprima ideile în noţiunea de 
Qeo/j – Dumnezeu, sursa nemişcătoare a mişcării. Timpul în viziunea stagiritului era tot 
de natură relaţională şi derivativă, inseparabil de mişcare. Sinteza aristotelică dintre 
eleatism şi heracliteism constă în nemişcarea parmenidiană a Primului Mişcător şi 
subsecvent în curgerea heracliteană a lumii vizibile. Cele patru elemente ale materiei sunt 
într-o permanentă mutaţie şi amestec. Această transformare necesară a lumii văzute este 
de fapt transferul dintre potenţialitate şi actualitate. 

Viitorul aristotelic este deschis tuturor potenţialităţilor. În Fizica 4, 14, Aristotel 
va afirma că, deşi diversitatea proceselor este practic infinită, „timpul este în mod absolut 
acelaşi pentru toate”. Unii gânditori au văzut aici izvorul cogital al viziunii absolutiste a 
timpului, date de Newton. Tot marele stagirit va numi timpul „aspectul numeric al 
mişcării în legătură cu părţile ei succesive”, afirmând că timpul există per se chiar şi fără 
o lucrare a minţii omeneşti, iar mişcarea perfect uniformă a corpurilor cereşti este cea mai 
fidelă imagine a ordinii nemişcătoare a Primului Mişcător.  

Ceea ce este diferă în mod fundamental de ceea ce a fost sau de ceea ce va fi. 
Acesta raţionament îl determină pe Stagirit să să defintească prezentul (clipa) ca limită a 
două nefiinţe14. Acest impas logic este rezolvat de Aristotel prin afirmarea clipei ca fiind 
continuitatea timpului - sunexei/a tou xro/nou15. Prin această afirmare a înlănţuirii 
clipelor, clipa însăşi primeşte calitate nu doar de hotar între două nefiinţe, ci ea e început 
(arxh/) al viitorului şi sfârşit (teleuth/) al trecutului. Această consistenţă a clipei îi conferă 
o obiectivitate care va fi dezbătută în întreaga gândire antică16. 

Filosoful realizează conflictul dintre ordinea ciclică a devenirii şi succesiunea 
evenimentelor. Dacă toate se repetă la un interval mai mare ori mai mic, înseamnă că 
suntem repetiţiile propriei noastre fiinţe. Marele An din gândirea anterioară este 
orientarea identică a configuraţiilor stelare după un anume interval fix. Una din ideile sale 
de mare importanţă pentru studiul de faţă este aceea că materia are o perpetuă năzuinţă, 
un dor de primi formă, un impuls intern de-a se uni cu entelehia (entele/xia) ceea ce 
presupune că orice lucru există deja ca potenţialitate care aşteaptă să fie realizată în 
formă. Marele stagirit a dovedit absurditatea sofiştilor şi a afirmat şi că o perioadă de 
timp nu este formată din momente „acum” aşa cum o linie în geometrie nu este formată 
din puncte (Fizica, Cartea IV, capitolul 10). Experienţa timpului nu este o experienţă 
cumulativă de momente prezente, ci experienţa mişcării sau schimbării. 

Consangvinitatea timpului cu naşterea (ge/nesij) în sensul de devenire, înfiinţare, 
a fost o permanenţă a gândirii grecilor. De la Anaximandru, Xenofan şi Heraclit, timpul 

                                                
13 Diabolizarea timpului ca simptom al unei legături între mesajul filosofic socratic şi cel 
creştin, în special lucanic, a se vedea David M. Reis, The Areopagus as Echo Chamber, 
Mimesis and intertextuality in Acts 17, în Journal of Higher Criticism, 9, 2, (Fall 2002), 
pp. 259-277.
14 Fizica IV, 219a 24, în cartea lui Jean Yves Lacoste, Timpul – o fenomenologie teologică, 
Deisis, Sibiu, 2005, p. 9. 
15 Ibidem, p. 10.
16 R. Sorabji, Time, Creation and the Continuum. Theories in Antiquity and the Early 
Middle Ages, London, 1983.
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este asociat cu naşterea şi moartea. Elementele empiriei sunt într-o permanentă mutaţie 
care generează timpul. Astfel, devenirea sau schimbarea (metabolh/) va ajunge în 
viziunea stagiritului „devenire absolută” (ge/nesij a(plh/). 

Platon va dezvolta ideea asocierii dintre timp şi naştere. El vorbeşte în Timaios 
(49a ş.u) despre Receptacul (u(podoxh/) sau „doica devenirii”, elementul permanent în 
cadrul schimbării lumii. În acest receptacul are loc naşterea (ge/nesij) (49e). Eidele 
platoniciene eterne sunt distincte de versiunile lor mimetice, temporale şi imanente 
(calităţile) care intră şi ies din Receptacul (50c). Ideea receptaculului va fi continuată de 
viziunea heideggeriană a temporalităţii ca timp originar diferit de timpul actual17. 
Contrucţia filosofică care articulează devenirea temporală pe imanenţa eide-lor va fi 
continuată teonom de Sfântul Maxim Mărturisitorul cu viziunea convergenţei raţiunilor 
unice ale fiinţei (lo/goi) în Logosul veşnic al lui Dumnezeu.  

Ideea unui timp circular a fost continuată de Stoici, pentru care fiecare ciclu al 
universului îşi urmează calea şi apoi este absorbit în focul originar. Sfârşitul unui ciclu 
este naşterea unui ciclu cosmic nou, orice moarte este naştere şi toate evenimentele 
ciclului revolut vor fi reconstituite în cel nou. Stoicii vor observa de asemenea 
dificultatea logică a ideii de prezent şi paradoxul timpului.  Neoplatonismul este cel care 
va fundamenta ideea emergenţei ontologice şi a emanaţiei universale. Unicul inefabil al 
lui Plotin, deşi nemişcător, permite schimbarea şi timpul în domeniile sale inferioare. 
Plotin nu răspunde la întrebarea în ce ipostază a fiinţei emanate ia fiinţă timpul. Cert este 
că zonele superioare ale fiinţei sunt neatinse de timp. El încearcă să relaţioneze lumea 
temporală de cea veşnică prin procesul de degradare succesivă şi progresivă a fiinţei. 
Această emanaţie a fost întrevăzută şi de Platon în conceperea de către el a lumii
schimbătoare şi relative, ca imagine a ideilor neschimbătoare şi absolute. Ceea ce a adus 
Plotin nou în conturarea ideii de timp ca măsură a schimbării este faptul că timpul 
plotinian apare la al doilea nivel al emanaţiei din Fiinţă, împreună cu Sufletul Lumii, 
adică receptaculul sufletelor individuale. Există pentru neo-platonicieni o afinitate şi o 
corespondenţă a sufletului cu temporalitatea, ceea ce antrenează percepţia temporală în 
yuxh/. 

Nous-ul divin accesează adevărul atemporal în mod direct, pe când sufletul poate 
intra în adevăr doar gradual în funcţie de progresivitatea emanaţiei fiinţei şi de efortul 
personal de raţionare. Acest efort de apropriere a adevărului etern este văzut ca o 
succesiune de niveluri de conştiinţă. Neputinţa cunoaşterii simultane la fiinţele sublunare 
este baza teoretică a existenţei timpului. Această viziune elaborată a timpului ca măsură a 
cunoaşterii va fi transcendată de adevărul revelat creştin, care afirmă transformarea prin 
har a „cunoaşterii în iubire” (Sf. Grigorie de Nyssa) şi subsecvent, conceperea timpului 
ca măsură a iubirii, succesiune şi perseverenţă graduală a iubirii de Dumnezeu şi a intrării 
în viaţa Lui. Parţialitatea creaturii în cunoaştere este premisa succesiunii temporale. 
Plotin afirmă nu doar emanaţia descendentă din Fiinţă, ci şi permanenta mobilitate a 
fiinţelor inferioare pe scara fiinţei. Plotin psihologizează mişcarea fiinţelor, aşa încât, 
dacă pentru Platon timpul este „imaginea mişcătoare a eternităţii”, Plotin vede timpul ca 
mişcare a sufletelor (Eneade III, 7, 11-13). Timpul este consanguin cu mintea, ceea ce 
implică dependenţa timpului de percepţia temporalităţii. Temporalitatea devine o realitate 
gnoseologică, ceea ce va antrena o relativizare ulterioară a timpului până la reducerea ei 

                                                
17 Vezi Cătălin Cioabă, Timp şi temporalitate. Comentariu la conferinţa Conceptul de timp 
de Martin Heidegger, Humanitas,  Bucureşti,  2000, pp. 12-15. 
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la o „funcţie a minţii”. Teologia creştină a avut de luptat cu această viziune dualistă a 
realităţii care, confundă în final atotştiinţa lui Dumnezeu cu predestinarea. Cunoaşterea 
plenară a lui Dumnezeu care transcende timpul şi spaţiul creat totum simul a fost
percepută de gândirea parţială şi relativă ca determinism. 

Gnoza va fi cea care va diaboliza timpul şi materia într-un dans dualist al 
realităţii. Timpul devine la gnostici neant substanţializat.

Teologia patristică răsăriteană a afirmat in corpore calitatea creată a timpului şi 
eternitatea lui Dumnezeu. S-a reuşit în general evitarea predestinării, printr-o complexă 
sinergie între har şi libertate în persoana umană. Aşa cum vom vedea, libertatea nu se 
confundă cu liberul arbitru, ci este extensia umană spre Dumnezeu, vocaţia de împlinire a 
chipului divin în om şi temei al epectazei spre lumina necreată a lui Dumnezeu. Această 
viziune a libertăţii este cu neputinţă de susţinut fără a afirma existenţa şi lucrarea în lume 
a harului, adică a energiilor necreate ale lui Dumnezeu care împlinesc şi desăvârşesc 
logos-ul uman. 

3.3. Timpul la Fericitul Augustin şi în cultura occidentală

„Ce este timpul? Când nimeni nu mă întreabă, ştiu ce e, dar când încerc să explic 
cuiva care mă întreabă, atunci nu mai ştiu – quid est ergo tempus? si nemo ex me quaerat, 
scio; si quaerenti explicare velim, nescio”. Această definiţie a timpului la Fericitului 
Augustin surprinde natura apofatică a ideii de timp şi consistenţa ei intrinsecă raţiunii 
umane. Ea va deschide investigaţia pe care marele teolog african o va realiza asupra 
naturii timpului în Confesiunile sale (XI.14.17). Timpul este aşadar – afirmă Augustin – o 
realitate tainică, iar răspunsul raţiunii la întrebarea „Ce este timpul?” trece în mod necesar 
prin zona perplexităţii şi a lipsei de mijloace logice. Într-adevăr, în fiecare moment al 
timpului, trecutul este deja non-existenţă, viitorul nu există încă, iar fragilitatea 
prezentului este aproape inanalizabilă. Cu toate acestea, trecutul poate fi gândit, analizat 
prin intermediul memoriei, iar viitorul poate fi anticipat prin intuiţie şi imaginaţie. Dacă 
prezentul n-ar trece în trecut, ci ar rămâne prezent, atunci ar fi eternitate (după expresia 
augustiniană), căci în eternitate nimic nu trece, ci totul este prezent (XI.11.13) şi 
prezenţă. Prezentul lumii însă trece „deodată, într-o clipeală de ochi - e)n a)to/m%, e)n 
r(ipv= o)fqalmou= (I Corinteni 15, 52), după spusele Apostolului. Fragilitatea prezentului 
temporal este o icoană a schimbării eshatologice „în ziua cea de Apoi”. Ea arată 
consistenţa temporalităţii umane ca proqe/sij – pregătire, anticipare, intenţie a eternităţii. 
Cei ce n-au trecut prin moarte vor trece prin aceată clipă eshatologică de schimbare a 
fiinţei. 

Augustin afirmă că momentul, clipa prezentului nu are durată în sine (nullum 
habet spatium, Confesiuni XI.15.20). Această afirmaţie a atras după sine teoria 
inconsistenţei absolute a fiinţei create ca premisă a nihilismului. De fapt, Augustin 
remarcă permanenta dependenţă a fiinţei create de Creatorul ei sau mai degrabă lipsa de 
fiinţă a omului fără Dumnezeu, „Izvorul vieţii”. Prezentul lumii este un punct de 
demarcaţie sau hotar dintre nefiinţa trecută şi cea viitoare (probabilă). Această afirmaţie a 
Fericitului Augustin va deschide perspectiva unor aprofundări teologice ulterioare în care 
omul este conceput ca hotarul personal dintre Dumnezeu Cel fără de hotar şi nefiinţa pe 
care o poate asuma veşnic prin libertatea pervertită. 
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Marele teolog remarcă faptul că noi intuim prezentul, ne amintim de trecut şi 
anticipăm viitorul (Confesiuni XI.20.26). Acest lucru este cu putinţă numai prin 
posibiltatea inerentă naturii sufletului de a se extinde în trecut şi viitor (XI.26.33) prin 
puterea atenţiei (Confesiuni XI.28.37ff.). Timpul este aşadar o anume extensie video 
igitur quandam esse distentionem (Conf 11, 23)18, iar în rândurile următoare (Confesiuni 
11, 28), Augustin va defini timpul în funcţie de memorie şi aşteptare. Cu toate acestea, 
Jean Yves Lacoste remarcă legătura indelebilă dintre conceptul de timp şi cel de 
corporalitate: „Recunoaşterea în sine a unei fiinţe ca spirit este totdeauna experienţa de 
sine ca un corp. Aceasta nu hotărăşte poate orice experienţă posibilă în orice lume 
posibilă, dar decide despre o inteligibilitate: numai la încrucişarea prin trupul nostru a 
timpului lumii şi a timpului conştiinţei ni se dezvăluie sensul uman al timpului (…). 
Corporalitatea noastră este o măsură a temporalităţii noastre”19.

Teologul va sintetiza şi alte permanenţe teologice ale Bisericii afirmând 
identitatea eternităţii cu Dumnezeu: „O Doamne, eternitatea este a Ta” (Conf. XI, 1), şi 
respectiv natura personală (adică treimică) a eternităţii. De asemenea, el afirmă că 
gândirea este şi poate deveni „cămară a Adevărului” (Confesiuni XI, 3) surprinzând 
natura nupţială şi comunională a persoanei umane de receptacul al Adevărului Hristos. 

Cuvântul prin care s-au făcut toate – afirmă episcopul de Hippo – nu trece şi 
urmează tăcerea, ci e Cuvântul veşnic, „Cuvântul Domnului rămâne în veac” Este o mare 
diferenţă între cuvintele exprimate în timp şi în silabe şi „Cuvântul lui Dumnezeu veşnic 
în tăcere” (Confesiuni XI, 6), iar creaţia temporală a fost făcută de Cuvântul etern. El este 
legătura dintre timp şi eternitate. Cuvintele umane sunt icoane temporale şi trecătoare ale 
Cuvântului veşnic rostit de Tatăl pentru veşnicie: „Tu ne chemi, Doamne să înţelegem 
Cuvântul, rostit veşnic de Tine, şi prin Care toate lucrurile sunt rostite veşnic. Pentru că 
ceea ce a fost rostit nu s-a sfârşit, urmând alte rostiri, ci toate lucrurile deodată pentru 
totdeauna” (Confesiuni XI, 7). Creaţia lumii prin Cuvânt („Toate prin El s-au făcut şi fără 
de El nimic nu s-a făcut din ce s-a făcut” – Ioan 1, 4) este aşadar temeiul unei legături 
intime de iubire între creatura vorbitoare, rostitoare de cuvinte (rostrum – gură în limba 
latină) şi Cuvântul lui Dumnezeu, Cel ce este Începutul şi Rostul întregului univers: „În 
acest început Dumnezeule, ai făcut cerul şi pământul, în Cuvântul Tău, în Fiul Tău, în 
Puterea Ta, în Înţelepciunea Ta, în Adevărul Tău – In hoc principio fecisti, deus, caelum 
et terram, in verbo tuo, in filio tuo, in virtute tua, in sapientia tua, in veritate tua, miro 
modo dicens et miro modo faciens” (Confesiuni XI, 9). Actualitatea istoriei integrale în 
gândirea eternă a lui Dumnezeu este în fapt, temeiul iubirii Sale personale pentru noi şi 
izvorul de sens al providenţei, ca grijă părintească pentru pruncii Săi născuţi prin har: 
„Anii Tăi sunt o zi, şi Ziua Ta nu e zilnic, ci astăzi, pentru că astăzi al Tău nu e urmat de 
mâine sau precedat de ieri. Astăzi al Tău e eternitatea, căci ai zis: Fiul Meu eşti Tu, Eu 
astăzi Te-am născut. Tu ai făcut toate vremurile - anni tui dies unus, et dies tuus non 
cotidie, sed hodie, quia hodiernus tuus non cedit crastino; neque enim succedit hesterno. 
hodiernus tuus aeternitas: ideo coaeternum genuisti, cui dixisti: ego hodie genui te, omnia 
tempora tu fecisti” (Confesiuni XI, 13)20. 

                                                
18 Martin Anton Schmidt, Temps et eschatologie chez les Peres latins, în Temps et 
eschatologie, Données bibliques et problematiques comtemporaines, Editions du Cerf, 
Paris, 1994, p. 101.
19 Jean Yves Lacoste, op. cit., p. 17. 
20 Augustine, Les Confessions, XI, 13, 16, Desclée de Brouwer, Paris, 1962, p. 41.
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Un alt aspect foarte important al gândirii augustiniene este focusul său permanent 
asupra unităţii21. Din această perspectvă, timpul creat este modul incomplet, neunitar, 
fragmentar şi relativ al percepţiei realului.  Timpul este risipire şi nedeplinătate a 
realităţii. El reprezintă dezbinarea fundamentală a creaturii şi obstacolul în calea vederii 
unei deplinătăţi a realităţii. Această viziune extremă va suscita în Occident şi nu numai 
anumite mişcări creştine de negare a timpului sau de încercare de evaziune din timp. 
Viziunea occidentală a fiinţei s-a realizat velut si mors non daretur  (ca şi cum moartea 
nu ar exista). De aici o lipsă flagrantă de înţelegere a rosturilor morţii şi una dintre 
cauzele actualei secularizări a societăţii.  

Eternitatea, dimpotrivă, este expresia unei plinătăţi şi unităţi de viziune şi 
existenţă. Eternitatea conţine simultan şi unitar întreaga realitate. Această observaţie 
decurge din experienţa secvenţialităţii temporale a realităţii creaturale. Augustin va 
afirma indirect că unitatea sau unificarea cu sinele (şi implicit cu Creatorul) va fi cheia 
tranziţiei la eternitate. Deci, accesul la veşnicie este o realitate personală şi interpersonală 
(de comuniune) a oamenilor cu Dumnezeu. Boethius afirmă că eternitatea este „posesiune 
totală şi simultană a unei vieţi care nu are sfârşit – interminabilis vitae tota simul et 
perfecta possesio”22. Veşnicia este aşadar posedarea totală a fiinţei, iar temporalitatea 
exprimă fragmentarea, parţialitatea fiinţei23. O hermeneutică mistică a prezenţei 
întregului în parte, prezent în mod integral în Euharistie, deschide o perspectivă a unităţii 
dintre timp şi eternitate, sau mai bine zis a prezenţei eternităţii în timp şi a timpului în 
eternitate într-o relaţie nupţială.   

Thoma de Aquino nu va reuşi să rezolve dilema libertăţii umane, continuând să 
susţină neschimbarea lui Dumnezeu şi implicit predestinarea, care intră în conflict cu 
existenţa liberului arbitru. Protestanţii vor renunţa la libertatea voinţei omeneşti în 
favoarea predestinaţiei, pentru a-şi confirma teoria mântuirii prin credinţă (impusă din 
veci) şi a Bisericii nevăzute, alese de Dumnezeu din eternitate. 

Deşi Origen postula eternitatea lumii în pofida liniarităţii cosmosului biblic24, 
teologia şi-a găsit drumul prin afirmarea unicităţii jertfei şi Învierii lui Hristos. Dacă totul 
se repetă, atunci jertfa mântuitoare a lui Hristos nu are relevanţă ontologică, pentru că s-a 
repetat şi se va mai repeta. Dacă Dumnezeu este atotputernic, El poate să restaureze orice 
lucrare şi orice eveniment al istoriei, deci, timpul nu este personal şi unic, ci doar o 
succesiune de momente revolute şi repetabile. Această afirmaţie relativizează toate 
valorile unirii omului cu Dumnezeu. De aici până la palungene/sia adică migraţia 
sufletelor în trupuri şi respingerea materiei nu mai e decât un pas. 

Uniformitatea timpului în viziunea platonică şi aristotelică, şi subsecvent în 
viziunile medievale asupre lumii, atâta timp cât ea exprimă mişcarea monotonă a 
corpurilor cereşti. Cosmosul văzut ca un ceas enorm şi fără întârzieri era garanţia unei 
uniformităţi predeterminate a lumii. Noua ordine mondială conturată de Giordano Bruno, 
Copernic şi alţii, care aşeza pământul la o periferie a universului, a zdruncinat viziunea 
uniform-geocentristă a lumii medievale. Ideea conform căreia există tot atâtea timpuri 

                                                
21 Martin Anton Schmidt, op. cit., p. 102-103.
22 De Consolatione Philosophiae, IV, 6 în Jean Yves Lacoste, op. cit., p. 24.  
23 D. P. Walker, Eternity and the Afterlife, Journal of the Warburg and Courtauld 
Institutes, Vol. 27, 1964 (1964), pp. 241-250, vorbeşte despre concepţia creştină şi cea 
neoplatonică despre viaţa de după moarte. 
24 Ioannis E. Anastasiou, op. cit., p. 87.
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câte mişcări „tot tempora quot motus” determină o nouă viziune, relativistă a 
temporalităţii. Sferele celeste se rarefiau progresiv. Din toată ordinea cosmică divină nu 
mai rămânea decât spaţiul infinit, înfricoşător şi periferic sieşi, în care galaxiile şi stelele 
erau infinite. Conceperea celei de-a noua sfere dădea vremelnic o oarecare raţiune 
uniformităţii spaţio-temporale. Newton va fi cel care va încerca să salveze această 
construcţie mentală, postulând timpul absolut, realitate fixă şi imperturbabilă, 
independentă de mişcare. Prin aceasta, omogenitatea timpului şi spaţiului era justificată 
logic. Totuşi, înainte de Newton, marii savanţi nu au exclus posibilitatea relativităţii 
temporale (Giordano Bruno stipula într-una din operele sale: Camoeracensis 
acrotismus…- Wittenberg 1588, că există tot atâtea timpuri câte stele – tot tempora quod 
astra, idee care converge direct din postulatul sistemelor solare individuale). Bruno totuşi 
imaginează timpul universal – tempus universale, o realitate care transcende parţialitatea 
timpurilor planetare. Separaţia finală dintre timp şi mişcarea fizică va fi realizată, pe baze 
mai mult filosofice decât fizice, de Isaac Newton. Timpul este o realitate absolută, 
matematică, o axiomă a creaţiei. Spre deosebire de acesta, timpul comun este numit 
durată şi măsoară mişcarea corpurilor fizice. 

Benedict Spinoza afirmă eternitatea lui Dumnezeu în context panteist (Deus sive 
natura) ca prezent plenar: „În eternitate nu există înainte şi după pentru că urmează 
excusiv din perfecţiunea divină…” (B. Spinoza, Ethica, I, prop. 33). Neo-
heracliteanismul spiritualist hegelian va postula totuşi atemporalitatea absolută a Ideii. 
Voinţa universală a lui Schopenhauer este dincolo de spaţiu şi timp, având funcţii eleatice 
(neschimbătoare, absolută etc.).  De asemenea, monada lui Leibniz exclude 
temporalitatea, căci conţine în sine toate stadiile sale viitoare. Kierkegaard va afirma 
demnitatea omului de sinteză între timp şi eternitate25. Dacă pentru filosof orice dezbatere 
sfârşeşte în moarte, pentru teolog viaţa începe din dimineaţa de după moarte, ea este o
extensie a învierii în viaţa umană prin anticipaţie mistică.

Pe măsură ce raţiunea tehnologică pluralistă şi autosuficientă prindea contur în 
lumea occidentală,  istoria ideilor se orienta spre empirism sau pozitivism fără orizont 
transcendent. Atomismul logic al lui Bertrand Russell sau Wittgenstein nega trecerea 
timpului. În aceeaşi ordine de idei, Leibniz va afirma posibilitatea unei reductio ad 
infinitum a timpului şi relativitatea conceptului de timp. Cartesius va vedea fluxul 
temporal ca pe o premisă a creatiei continue a lumii de către Dumnezeu. Timpul cartezian 
este constituit dintr-o succesiune de momente discontinue, astfel că fără această creaţie 
continuă, lumea ar sucomba în neant. Această concepţie păstrează totuşi ceva din 
absoluta dependenţă patristică a timpului de Dumnezeu. Lumea este aşadar o realitate 
dinamică într-o permanentă legătură cu Creatorul ei care o înnoieşte mereu.

Timpul ca o condiţie necesară a oricărei experienţe, este pentru Kant o formă 
apriorică a raţiunii. Psihologia ulterioară va încerca să demonteze viziunea apriorică a 
timpului şi va dovedi clinic dezvoltarea conştiinţei timpului pe cale experimentală la 
copii şi patologia percepţiei temporale, până la extremele evoluţioniste26. În era modernă 
Emile Boutroux va dezvolta „teoria începuturilor absolute” (De la contingence des lois de 
la nature, 1874, ch.4). 

                                                
25 La maladie jusq a la mort, Oeuvres completes 16, p. 171-181.  
26 H. Guilleminot, La Matière el la Vie, Flammarion, Paris, 1919.
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Cel mai mare impact în istoria modernă a ideii de timp l-a avut Henri Bergson. 
Acesta, în cartea sa Eseu asupra datelor imediate ale conştiinţei  publicată în 1889, 
afirmă existenţa unei continuităţi a experienţei personale numită de el „durată reală” sau 
„flux al conştiinţei”, realitate personală diferită de abstractizarea matematică a timpului. 
Timpul este deci o realitate psihologică dinamică şi vie a unităţii în diversitate, neavând 
nimic din unitatea uniformă a timpului matematic sau din omogenitatea statică a 
ciclicităţii cosmice. Extensia timpului psihologic se bazează exclusiv pe memorie şi este 
un continuum indivizibil în părţi şi unic prin evenimentele care-l conţin. Alfred 
Whitehead va dezvolta această viziune unitară şi mnemonică a timpului, afirmând că 
există o creativitate temporală a naturii care implică „nemurirea trecutului”. Heidegger va 
privi limitativ timpul ca măsură a morţii.  Este cunoscut răspunsul paradaoxal al marelui 
filosof existenţialist din paragrafele 43-53 din Sein und Zeit: moartea este eshatologia 
sensului. Dimpotrivă, după cum vom vedea în teologia orientală, moartea este începutul 
sensului lumii, răstignirea inteligibilităţii pe Crucea unirii lui Dumnezeu cu omul şi 
trecerea pascală de la moarte la viaţă.   

Influenţa teoriei relativităţii va schimba fundamental percepţia timpului în istorie. 
Whitehead afirmă corespondenţa timpului cu spaţiul, iar relativitatea afirmă unitatea 
spaţiului cu timpul. Astfel, timpul este cea de a patra dimensiune a acestui continuum
numit realitate. Această unitate este mai degrabă o temporalizare a spaţiului decât invers. 
Tehnologia modernă de observaţie a universului poate oferi unele răspunsuri cu privire la
fiinţa timpului. Astfel recesiunea galaxiilor observabile sugerează ideea unei expansiuni a 
universului, ceea ce demontează teoria spaţiului absolut newtonian. În toată imensa 
extensie spaţială simultană, înmulţită cu imensitatea de universuri într-un  anumit timp 
arată esenţa absconsă şi obscură a timpului. De aici parţialitatea şi eterogenitatea gândirii 
umane cu privire la timp. Ştiinţa descoperă neputinţa gândirii de-a surprinde prăpastia 
dintre nefiinţă şi cea mai mică unitate măsurabilă temporal. Infinitul mic este mai mare 
decât infinitul mare. Fizica cuantică încearcă să demonstreze că timpul fizic nu poate fi 
divizat la infinit. Intervalul limită al divizibilităţii temporale este numită de fizicienii 
actuali „cuantuum” sau „chronon”27. 

4. Hermeneutica timpului biblic 

4. 1 Teologia timpului în Vechiul Testament

În perspectiva prezenţei progresive şi stăruitoare a Cuvântului lui Dumnezeu în 
Sfânta Scriptură, timpul biblic este o realitate teologică şi mistagogică, adică trimite la 
Dumnezeu şi conduce progresiv la sensurile eterne ale iubirii Sale. 

                                                
27 A se vedea interpretarea pe larg a conceptului de timp în Pierre Duhem, Le système 
du monde, Vols. I-X (Paris, 1913-59), Z. Zawirski's L'évolution de la notion du temps, 
Krakow, 1934, J. J. C. Smart, Problems of Space and Time, New York, 1964, Henri 
Bergson, Oeuvres complètes, Geneva, 1945; Mary F. Cleugh, Time and Its Importance in 
Western Thought, London, 1937;
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Vom încerca să elaborăm o analiză teologică a temporalităţii în Sfânta Scriptură, 
surprinzând prezenţa imaginilor temporale biblice în cultul divin al Bisericii şi 
interpretarea lor hristologică şi eclesiologică. 

Referatul creaţiei lumii începe cu expresia: „La început a făcut Dumnezeu cerul şi 
pământul” (Facere 1, 1). Prin aceste cuvinte, autorul biblic deschide o perspectivă 
diferenţei absolute între eternitatea lui Dumnezeu şi temporalitatea creaturii create din 
nimic (ex nihilo). Începutul (bereshit) este chemarea de la nefiinţă la fiinţă a lumii.   

Sfânta Scriptură face o distincţie fundamentală a fiinţei: pe de o parte Dumnezeu, 
Creatorul este Eternitatea personală şi plenară, Izvorul vieţii „Că la Tine este Izvorul 
vieţii întru lumina Ta vom vedea lumină” (Psalm 35, 9). De cealaltă parte, lumea este 
contingentă şi temporală. Succesivitatea evenimentelor istoriei umane este permanent 
marcată de moarte, ca final nefiresc, dar sigur al universului de idei, afecte şi idealuri ale 
umanităţii. Cu toate acestea, fără a fi sistematic, referatul biblic afirmă nemurirea 
potenţială a omului în rai (Pomul Vieţii) şi nemurirea tuturor oamenilor. Viaţa de după 
moarte era o realitate ambiguă şi marcată de povara căderii: casa morţilor este Sheolul, 
acel tărâm al întunericului, tristeţii şi aşteptării lui Mesia. Enoh şi Ilie sunt două 
personalităţi care fac excepţie de la această regulă. Ei sunt răpiţi cu trupul la cer de către 
Dumnezeu, fiind interpretaţi de către Biserica creştină ca semne profetice ale 
redeschiderii raiului prin moartea şi Învierea lui Hristos.

Scriptura nu conţine o tratare sistematică a timpului, cu toate acestea, există o 
evidenţă a realităţii temporale interpretate teologic, adică timpul este văzut ca distanţa 
dintre noi şi ceea ce ar trebui să fim în intenţia lui Dumnezeu. Lipsa teoretizării biblice a 
noţiunii de timp este suplinită de permanentă concretizare a realităţii teologice a timpului. 

Autorul Scripturii, Duhul Sfânt, imprimă în mintea scriitorilor ei realitatea 
timpului pentru creatură: acela de viaţă. Oamenii Scripturii nu concep timpul ca pe o 
categorie separată a fiinţei, nici nu extrag abstractizări din succesiunea evenimentelor. 
Cert este însă că timpul umanităţii este perceput ca un continuum liniar al comunicării 
omului cu Dumnezeu. Încă de la început, şi în mod accentuat, cursul temporal al vieţii 
umane este ritmat de întâlnirea firească a omului cu Dumnezeu. Acestă întâlnire sau 
comuniune este sensul prim şi ultim al timpului. Lumea întreagă este văzută ca un mediu 
al întâlnirii şi unirii omului cu Dumnezeu. Structura creaţiei şi a istoriei gravitează în 
jurul momentelor de teofanie, iar vocaţia întregitoare a omului ca sumă a creaţiei şi 
macrocosmos este de asuma în sine lumea şi de a o aduce pe altarul iubirii lui Dumnezeu, 
Creatorul ei. Omul realizează în sine vocaţia sau finalitatea lumii, aceea de a fi dar al lui 
Dumnezeu şi dăruire a omului în viaţa de lumină a Sfintei Treimi. 

Teologia timpului în Vechiul Testament conţine în mod statornic şi 
complementar, deşi alegoric şi profetic, ideea finitudinii create, a vremelniciei lumii, a 
apartenenţei omului de cer şi a vieţii veşnice. Teofania (qewfani/a – arătarea lui 
Dumnezeu) este semnul valorii provizorii a lumii acesteia şi permanenta evidenţă a vieţii 
nemuritoare spre care a fost zidit omul dintru început. 

Prezenţa lui Dumnezeu în viaţa lumii, şi în particular în viaţa poporului lui Israel, 
este o amintire perpetuă a finalităţii istoriei în Împărăţia lui Dumnezeu. Întervenţia divină 
în istorie (prin minune) este tocmai viziunea sau metafora nemuririi omului. Astfel 
succesiunea evenimentelor istoriei şi diversitatea imensă a valorilor personale ale 
umanităţii sunt o taină a veacurilor care străvede unirea omului cu Dumnezeu. Prezenţa 
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Lui minunată, deşi fluctuantă şi alegorică, în viaţa lumii este premisa fundamentală a 
prezenţei Lui veşnice în inima umanităţii pe care care a zidit-o după chipul Său.

Referatul biblic al creaţiei lumii dă mărturie despre această pemanentă extensie 
ideatică şi ontologică a lui Dumnezeu în umanitate. „Chipul lui Dumnezeu” din om este 
chemarea şi dorul veşnic de unire cu El, este sămânţa de îndumnezeire după har şi sensul 
întregii istorii, de cale spre Împărăţia lui Dumnezeu. Putem astfel să vorbim despre 
timpul originar, sau paradisiac, în care primii oameni aprofundau în viaţa lor viaţa lui 
Dumnezeu. 

4.1.1. Timpul originar

Timpul originar, creat de Dumnezeu o dată cu lumea, este un timp a vieţii şi 
apropierii de Dumnezeu. El se manifestă ca armonie doxologică şi ritm liturgic al 
creaţiei, şi al omului în special, de comunicare cu Dumnezeu. Chipul lui Dumnezeu din el 
este şi deschidere comunională. Adam şi Eva au nevoie să iubească şi să fie iubiţi de 
Dumnezeu. Intimitatea creaturii cu Creatorul este exprimată mistic şi alegoric prin 
prezenţa lui Dumnezeu în rai „Care umbla prin rai în răcoarea serii” (Facere 3, 8). Lumea 
paradisiacă era o lume a cuvântului, a împărtăşirii şi a iubirii dintre om şi Dumnezeu. 
Omul era zidit ca preot şi împărat al făpturii. Această demnitate a omului este vizibilă 
prin împreună lucrarea lui Adam cu Dumnezeu în rai. Creatorul aduce la Adam „toate 
fiarele câmpului şi toate păsările cerului” (Facere 2, 19) ca să vadă cum le va numi, „aşa 
ca toate fiinţele vii să se numească precum le va numi Adam” (Ibidem). 

Numirea tuturor de către Adam este semnul asumării lor de către el. Adam 
confirmă creaţia şi o asumă integrator ca macrocosmos al ei, numele fiind semnul 
prezenţei unui lucru sau al unei fiinţe în mintea omului. Numele are însă şi o realitate 
mistică, aceea de acces la existenţa unei fiinţe prin numire, de aceea numele (Adam şi 
Eva sunt date de Dumnezeu) va fi fundamentul comuniunii dintre fiinţe: Nomen este 
omen. De asemenea, aşa cum prin Cuvânt şi poruncă s-au zidit toate câte sunt: „Că El a 
zis şi s-a făcut, El a poruncit şi s-au zidit” (Psalm 148, 5), prin numire se iniţiază 
fundamentul verbal (de la Verbum – Cuvânt) al comuniunii. 

Prezenţa numelui persoanei umane în memoria lui Dumnezeu este garanţia, 
semnul şi făgăduinţa nemuririi şi a bucuriei veşnice: „Numele lui va dăinui pe vecie; cât 
va fi soarele va fi pomenit numele lui” (Psalm 71, 17). Această prezenţă se cultivă prin 
fidelitate creatoare a persoanei în întâlnirea ei cu Dumnezeu28. 

Timpul paradisiac era aşadar un timp al armoniei creaţiei. Aceasta înseamnă 
armonia omului cu Dumnezeu, cu făpturile create şi cu el însuşi. Firescul vocaţiei sale de 

                                                
28 Prin Întruparea Fiului lui Dumnezeu în lume, Jertfa şi Învierea Sa deschid umanităţii 
perspectiva „intrării în Împărăţie”. Valoarea pomenirii morţilor care sunt vii împreună 
cu Dumnezeu: „Dumnezeu este al celor vii nu al celor morţi” (Matei 22, 32) era o 
permanenţă a Vechiului Testament, fără a avea valoare eclesiologică şi mântuitoare prin 
Dumnezeiasca Liturghie, care este actualizarea sau intrarea Bisericii terestre în 
realitatea cerească a Liturghiei veşnice săvârşite de Cuvântul pe altarul iubirii Tatălui, 
în Duhul Sfânt. Cultul morţilor va fi cultivat în Ortodoxie ca o Liturghie a memoriei 
umane şi ca o celebrare a nemuririi aduse de Hristos, Logosul Tatălui şi Memoria cea 
veşnică. Astfel, expresia liturgică: „Veşnica pomenire”28 însemnează deopotrivă viaţa 
veşnică adusă de prezenţa omului în memoria iubitoare şi plenară a lui Dumnezeu şi 
solidaritatea Bisericii în procesiunea ei de înviere.  
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chip al lui Dumnezeu era realizat prin comuniune cu Cel veşnic, iar timpul uman era o 
ascensiune mistică şi o procesiune unitivă spre Dumnezeu. Succesiunea clipelor era 
progresivitate şi aprofundare a harului dumnezeiesc. Aşadar timpul creaturii este un timp 
liturgic pentru că el integrează în sine doxologia omului şi dăruirea reciprocă a 
Creatorului şi creaturii.

O altă caracteristică a timpului paradisiac este unitatea sa intrinsecă şi firească. 
Timpul făpturii ascultătoare este un timp al unirii. Aşadar viaţa paradisiacă este o realitate 
inclusivă şi unitivă, pentru că în ea umanitatea primilor oameni este împărtăşită plenar şi 
dăruită jertfelnic lui Dumnezeu, dimpreună cu toate raţiunile creaturilor, asumate şi 
transfigurate în om.

De asemenea, există o omogenitate esenţială a timpului originar, ca urcuş mereu 
nou, divers şi unitar la Dumnezeu. Omul a fost creat pentru a urca mereu, în mod infinit, 
în iubirea divină, iar hiatusul, prăpastia ontologică dintre creatură şi Creator era umplută 
pentru veşnicie de iubirea eternă a lui Dumnezeu şi de răspunsul iubirii omeneşti. Spre 
deosebire de Origen care considera că diversitatea firii create este consecinţa căderii, 
Părinţii Bisericii au dezvoltat o teologie a diversităţii create ca icoană a iubiri infinit 
diverse a Creatorului. Estetica este aşadar o realitate iconică, iar cultura umană este 
căutarea cultului, adică doxologia frumuseţii lui Dumnezeu. 

4.1.2. Timpul căderii umane

Referatul creaţiei conţine însă şi istorisirea căderii în păcat, încercarea frauduloasă 
a primilor oameni de a fi ca Dumnezeu fără Dumnezeu, prin neascultare. Chipul lui 
Dumnezeu în om însemnează dorul permanent de asemănare cu El. Păcatul adamic nu a 
fost aşadar încercarea de a fi ca Dumnezeu, ci de a uzurpa acestă asemănare, fără o 
aprofundare a comuniunii prin ascultare29.  

Odată cu căderea în păcat, întrega creaţie se răzvrăteşte împotriva omului 
neascultător şi împotrivitor firescului vocaţiei sale. Prima realitate a umanităţii după 
gustarea din pomul cunoştinţei binelui şi răului a fost realizarea goliciunii lor: “Atunci li 
s-au deschis ochii şi au cunoscut că erau goi” (Facere 3, 7). Conştiinţa goliciunii omeneşti 
include o accentuată senzaţie de deşertăciune. Omul, refuzându-l pe Dumnezeu, sesisează 
neantul în care a intrat, separaţia şi ruşinea ca expresie a însingurării şi îmbolnăvirii de 
păcat. Goliciunea adamică înseamnă conştiinţa propriei stricăciuni şi a lipsei de sens din 
viaţa fără Dumnezeu, Izvorul vieţii. Fără Dumnezeu-Viaţa, omul cade progresiv în 
moarte şi nefiinţă.  

Cuvintele lui Dumnezeu adresate primilor oameni după păcat arată această 
pervertire a întregii creaţii şi a timpului împreună cu ea: “Voi înmulţi mereu necazurile 
tale, mai ales în vremea sarcinii tale, în dureri vei naşte copii, atrasă vei fi către bărbatul 
tău şi el te va stăpâni” (Facere 3, 16). Aceste cuvinte rostite pentru femeie arată 
fragilitatea omului căzut de a mai realiza vocaţia sa de născător. Adam şi-a numit de 
femeia sa Eva adică viaţă, pentru puterea pe care Dumnezeu i-a dat-o ei de a zămisli viaţă 

                                                
29 De aceea, Sf. Apostol Pavel va vorbi despre restaurarea lui Adam în Hristos prin 
keno/sij şi va afirma că Hristos, „chipul lui Dumnezeu fiind, nu prin răpire a vrut să fie 
întocmai cu Dumnezeu” oÁj e)n morfv= qeou= u(pa/rxwn ou)x a(rpagmo\n h(gh/sato to\ eiånai iãsa 
qe%½ (Filipeni 2, 6). Substantivul a(rpagmo\j exprimă obiectul unei răpiri, ceva ţinut 
strâns şi de obicei împotriva celorlalţi.
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în ea. Prin păcat ca sarcină a morţii, femeia îşi răneşte funcţia ei de născătoare, iar viaţa 
care izvorăşte din ea este supusă morţii şi aducătoare de durere: „Până când vei pune 
sfaturi în sufletul meu, durere în inima mea ziua şi noaptea?” (Psalm 12, 2). 

Naşterea în dureri arată perpetuarea păcatului strămoşesc şi dificultatea omului de 
a mai fi împreună creator cu Dumnezeu30. Cele două coordonate ale începutului vieţii –
zămislirea şi naşterea – sunt marcate de durere şi păcat în iconomia omului căzut.

Dezechilibrul cauzat de păcat în natură este exprimat şi prin cuvintele lui 
Dumnezeu adresate lui Adam: “blestemat va fi pământul pentru tine. Cu osteneală să te 
hrăneşti din el în toate zilele vieţii tale (…). În sudoarea feţei tale îţi vei mânca pâinea ta, 
până te vei întoarce în pământul din care eşti luat; căci pământ eşti şi în pământ te vei 
întoarce” (Facere 3, 17-19). Viaţa umană fără Dumnezeu este o progresivitate a morţii şi 
o aşteptare a ei. Timpul uman îşi pierde armonia, omogenitatea şi unitatea şi devine o 
măsură a morţii progresive a omului31.

Există astfel două feluri de timp în istoria vetero-testamentară: timpul paradisiac, 
omogen, unitiv, simetric şi progresiv spre Dumnezeu şi timpul căderii perpetue ca măsură 
a morţii şi a deşertăciunii („Vanitas vanitatum et omnia vanitas” – Ecclesiast 1, 2).

Timpul căderii va primi totuşi sens prin făgăduinţa definitivă a lui Dumnezeu 
după potop de a păstra ordinea cosmică pentru iubirea pe care o poartă omului creat după 
chipul Său: „De acum, cât va trăi pământul, semănatul şi seceratul, frigul şi căldura, vara 
şi iarna, ziua şi noaptea nu vor mai înceta!” (Facere 8, 22).

4.1.3. Sheol-ul iudaic şi timpul întoarcerii

În religia lui Moise, moartea fizică era privită ca o pogorâre în tenebrele lipsei de 
sens şi a singurătăţii. Sheol-ul (tradus ulterior prin adhj – iad) era locul locul unde morţii 
îşi dormeau somnului cel din veac: „Că s-a umplut de rele sufletul meu şi viaţa mea de 
iad (sheol) s-a apropiat. Socotit am fost cu cei ce se pogoară în groapă. Ajuns-am ca un 
om neajutorat, între cei morţi slobod. Ca niste oameni răniţi ce dorm în mormânt şi de
care nu Ţi-ai mai adus aminte şi care au fost lepădaţi de la mâna Ta. Pusu-m-au în groapa 
cea mai de jos, întru cele întunecate şi în umbra morţii” (Psalm 87, 3-6). Întunericul şi 
uitarea erau coordonatele acestui ţinut al umbrelor fără de lumină: „Făcutu-m-a să 
locuiesc în întuneric, ca morţii cei din veacuri (…). Nu-ţi întoarce faţa Ta de la mine, ca 
să nu mă asemăn celor ce se pogoară în mormânt” (Psalm 142, 3, 7). Pedeapsa supremă a 
celor ce nesocotesc legea lui Dumnezeu este aruncarea în uitare şi pierderea în sheol: „Ca 
                                                
30 Această durere va fi ridicată prin naşterea feciorelnică a Născătoarei de Dumnezeu. 
Sfinţii Părinţi afirmă lipsa de durere în naşterea Mântuitorului, ca o consecinţă a lipsei 
de păcat în zămislirea Lui. Hristos restaurează firea umană rănită de păcat. Cuvintele 
psalmistului: “întru fărădelegi m-am zămislit şi în păcate m-a născut maica mea” 
(Psalm 50, 6) îşi pierd efectivitatea prin naşterea “din apă şi din Duh” (Ioan 3, 5) adică 
Botezul.
31 Această robie a creaţiei faţă de stricăciunea adusă de om prin păcat este ilustrată de 
Sf. Ap. Pavel: “Pentru că făptura aşteaptă cu nerăbdare descoperirea fiilor lui 
Dumnezeu. Căci făptura a fost supusă deşertăciunii – nu din voia ei, ci din cauza celui 
ce a supus-o – cu nădejde. Pentru că şi făptura însăşi se va izbăvi din robia stricăciunii, 
ca să fie părtaşă la libertatea măririi fiilor lui Dumnezeu. Căci ştim că toată făptura 
împreună suspină şi împreună are dureri până acum” (Romani 8, 19-22). Prin aceste 
cuvinte, se arată pricina răzvrătirii lumii faţă de om şi vocaţia finală a cosmosului de a 
fi restaurat şi transfigurat în libertatea fiilor lui Dumnezeu.
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o brazdă de pământ s-au rupt pe pământ, risipitu-s-au oasele lor lângă iad” (Psalm 140, 
7)32. De asemenea, perspectiva păcatului şi a uitării de Dumnezeu este o înainte vedere a 
tărâmului morţilor: „Cuprinsu-m-au durerile morţii şi râurile fărădelegii m-au tulburat. 
Durerile iadului m-au înconjurat; întâmpinatu-m-au laţurile morţii” (Psalm 17, 5-6; cf. 
Psalm 114, 3). Viaţa fără Dumnezeu este o anticameră a iadului, pentru că întunericul 
răutăţii anunţă şi aşteaptă pedeapsa lui Dumnezeu. 

Implacabilul morţii poate fi biruit de înţelepciune care şade la Tronul lui 
Dumnezeu: „Înţeleptul merge pe cărarea vieţii ce duce în sus, ca să ocolească drumul 
iadului care merge în jos” (Pildele lui Solomon 15, 24). 

Totuşi, în inspiraţia lor pnevmatologică, proorocii au vorbit despre ieşirea din 
robia stricăciunii şi despre eliberarea pe care Mesia o va aduce celor morţi din veacuri: 
„Că nu vei lăsa sufletul meu în iad, nici nu vei da pe cel cuvios al Tău să vadă 
stricăciunea. Cunoscute mi-ai făcut căile vieţii” (Psalm 15, 10-11). Astfel, Învierea 
morţilor, întrezătită de profeţi în negura veacurilor, devine o realitate în Hristos.  

4.1.4. Timpul ca ieşire (exod) din finitudine

Pentru credinciosul Vechiului Testament, evenimentele istorice prin care Israel a 
fost chemat la demnitatea de popor ales, logodit cu Dumnezeu sau prin care a fost salvat 
de robia Egiptului sunt temelia timpului vieţii personale. Aceste evenimente s-au înscris 
în memoria afectivă şi ontologică a lui Israel, aşa că acesta e poporul alegerii şi poporul 
mântuit de „braţul înalt” al lui Dumnezeu. Ieşirea din robie este aşadar o paradigmă a 
temporalităţii eminamente religioase a poporului lui Israel. Aşadar toată viaţa iudeului de 
rând era marcată de evenimentele minunate din trecut. Istoria însăşi a poporului lui Israel 
era un exod, o ieşire din stricăciune şi din robia păcatului. 

Istoria are mereu o ţintă mesianică şi mijloacele pentru atingerea acestei ţinte sunt 
trimise periodic de Dumnezeu, Cel ce poartă de grijă poporului Său. Momentele de criză 
ale istoriei lui Israel sunt permanent însoţite de intervenţia lui Dumnezeu prin oameni 
providenţiali sau prin minuni care întorc poporul la dreapta credinţă. Timpul este 
succesiv cădere şi întoarcere la Dumnezeu. Viaţa omului este marcată de intervenţia 
proniatoare a lui Iahve. Fiecare păcat este o robie şi un exil al omului, iar îndreptarea şi 
curăţirea prin jertfă este exodul din această robie. Cele zece pedepse aduse Egiptului 
necredincios, cercetarea fiecărei case de către îngerul morţii, trecerea prin Marea Roşie ca 
pe uscat, rătăcirea prin deşert, hrănirea cu mană, stâlpul cel de Foc şi aflarea Pământului 
Făgăduinţei se extind profetic în istoria iudaică şi devin reperele ei mesianice, accesibile 
liturgic. 

Planul veşnic al lui Dumnezeu de alegere şi păstrare a poporului Său se extinde 
progresiv în istoria lui Israel. Astfel, evenimentele axiale ale poporului lui Israel şi 
venirea lui Mesia sunt două realităţi corespondente analogic şi raportul dintre ele este cel 
dintre taină şi împlinire. Osea vede venirea lui Mesia ca un nou Exod din robia Egiptului 
(2, 16; 12, 10-14), Ieremia vede al doilea Legământ (31, 31), Iezechiel vorbeşte despre 
Noul Templu (40, 1-49), viziunea lui Isaia conţine un nou David şi un nou Ierusalim (1, 
27; 11, 1-10), realităţii aprofundate teologic de Biserica lui Hristos. Tot proorocul 

                                                
32 Toate aceste citate sunt prezente în Psalmii Utreniei, în care umanitatea 
rememorează starea de cădere şi de durere a omului lipsit de Dumnezeu şi de viaţă.
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Ieremia  vorbeşte despre restaurarea firii umane prin venirea lui Mesia cel aşteptat: 
„Aşteptăm timpul vindecării” (8, 15 şi 14, 19).

 Această concepţie alegorică de un dinamism eshatologic remarcabil a fost 
preluată şi transfigurată în telogia creştină a timpului ca moarte şi înviere împreună cu 
Hristos. Temporalitatea iudaică este aşadar unirea dintre nădejdea omului şi răbdarea lui 
Dumnezeu. 

4.1.5. Timpul liturgic al poporului lui Israel

Timpul ritmic al religiei iudaice este marcat de sărbători ca intrare a sacrului în 
viaţa cotidiană. Exista un timp cultic, care concentra în sine puterea transcendantă, 
dându-i un sens ciclic anual în ritmul liniar şi vertical al istoriei religioase a iudeilor. 
Aşadar, timpul religiei iudaice este un timp-spirală în care recurenţa ciclică a sărbătorii 
celebrează verticalitatea planului divin de izbăvire a lui Israel. Considerăm că această 
unire unică dintre verticalitatea liniară a istoriei lui Israel şi ritmurile ciclice ale naturii 
(semănat, seceriş etc.) este un fenomen unic în istoria civilizaţiei umane, în care dorul 
creaturii după infinit este dublat de revelaţia concretă a lui Dumnezeu în inima istoriei.

Spre deosebire de imensa majoritate a religiilor vremii, sărbătorile iudaice nu se 
refereau la un ciclu mitic de evenimente, ci la cursul istoriei iudaice33. Epifaniile 
divinului către poporul lui Israel nu au loc in illo tempore (ca în politeismul grec ori 
oriental) şi nu urmează ritmului natural al anotimpurilor (ca religiile animiste, agricole 
sau naturale ale popoarelor orientale), ci în istoria – uneori chiar recentă – prezenţei lui 
Iahve în viaţa iudeilor34. Există de fapt o sinteză liturgică între ritmurile cosmice şi 
evenimentele istorice mântuitoare în structurarea sărbătorilor iudaice. 

În viziunea iudeului credincios, Dumnezeu este prezent în mijlocul poporului său 
în momentele inaugurale sau semnificante ale istoriei sale şi în acelaşi timp aceste 
momente primesc semnificaţii cosmice. Astfel, sărbătoarea azimilor era ocazionată 
deopotrivă de perioada secerişului de orz şi de izbăvirea din robia Egiptului35. Această 
ieşire din robie era asimilată cu un nou început al istoriei iudaice. A doua sărbătoare 
poruncită de Dumnezeu era cea a secerişului primelor roade (arra/bon), numită 
„Sărbătoarea săptămânilor”36 care avea loc după şapte săptămâni după secerişul orzului37

(Ieşire 23, 16 şi 34, 22). A treia era „sărbătoarea strângerii roadelor, toamna –
sărbătoarea sfârşitului (împlinirii) la ieşirea anului - kaiìì e(orth\n suntelei¿aj e)p' 
e)co/dou tou= e)niautou=” (Ieşire 23, 26), care va fi legată de perioada locuirii lui Israel 

                                                
33 A se vedea articolul Liturghia iudaică, în Jacob J. Petuchovski şi Clemens Thoma,
Lexiconul herder al întâlnirii iudeo-creştine, Humanitas, 2000, pp. 156-159.
34 R. De Vaux, Les Institutions de l`Ancien Testament, Paris, Ed. Du Cerf, 1960, vol. II, 
385-390. 
35 Jean Marie van Cangh, în studiul său „Temps et eschatologie dans l`Ancien 
Testament” afirmă chiar o anume influenţă a religiilor naturale sin Canaan asupra 
religiei iudaice timpurii, în Temps et eschatologie – Donnees bibliques et problematiques 
contemporaines, Paris, Ed. Du Cerf, 1994, p. 18. 
36 Sărbătoarea săptâmânilor a fost numită „a Cincizecimii” (II Macabei 12, 32; Levitic, 
23, 15-16).
37 Acest moment al secerişului de grâu a fost mai asimilat momentului Dării Legii pe 
Muntele Sinai.
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în corturi („Sărbătoarea corturilor” – Sukkot)38, după ieşirea din Egipt. Aceste sărbători 
aveau consistenţă profetică şi euharistică, celebrând milostivirea lui Dumnezeu pentru 
poporul Său şi mulţumirea acestuia urmă pentru darurile primite.

Sărbătoarea liturgică a iudeilor era o rememorare şi o actualizare a 
momentului istoric salvific la care participa toată comunitatea. Există un „realism 
liturgic”39 al acestor sărbători care va sta la baza teologiei creştine a sărbătorii. Izvorul 
cultului iudaic şi creştin este irupţia divinului în istorie, nu un fond imemorial, mitic şi 
simbolic, ca în religiile colaterale. Acest realism provine din viziunea finalităţii 
providenţiale a istoriei şi a continuitîţii evenimentelor salvifice. 

Teologia timpului liturgic este aşadar consecinţa şi extensia viziunii 
eshatologice a istoriei în religia mozaică. Evenimentele celebrate nu recidivează ciclic, ci 
au avut loc o dată pentru totdeauna în istorie. Caracterul definitiv şi actual al acestora este 
temelia viziunii penitenţiale a lui David sau a celei eshatologice a profeţilor.  

Timpul ebraic şi biblic nu există decât în conţinutul său de viaţă. Evreul nu 
făcea nici o distincţie între timp şi evenimentul care se petrecea în el. Timpul era aşadar 
viaţă şi conştiinţă a vieţii, şi de aceea era umplut de afectele omului. Timpul era aşadar 
flexibil şi eterogen, în funcţie de trăirile omeneşti care aveau loc în el.

Sărbătoarea iudaică este mereu o re-creare a lumii prin puterea emergentă 
a lui Iahve în inima istoriei lui Israel. Astfel, iudeul celebrează nu numai salvarea 
poporului său de către Dumnezeu din robie (egipteană, babilonică etc.), ci şi salvarea sa 
personală din robia păcatelor. Această corespondenţă spirituală şi mistică între persoană 
şi neam, între om şi univers va fi desăvârşită de către credinţa creştină care integrează 
omul în istorie şi istoria în om în planul veşnic de îndumnezeire a omului.

Cultul este aşadar o creaţie divină continuă în sânul umanităţii alese de El pentru a 
fi icoană a mântuirii tuturor oamenilor (Isaia vorbeşte deseori despre o mântuire 
universală a întregii creaţii: cf. Isaia 11, 1-12; 65, 1-25). Timpul iudaic – şi evident cel 
creştin – este o continuitate liturgică a prezenţei lui Dumnezeu în mijlocul poporului Său 
şi a prezenţei poporului ales în inima preocupărilor lui Dumnezeu. Legătura intimă dintre 
Dumnezeu şi poporul ales era permanent exprimată prin chemări şi promisiuni, răsplătiri 
şi pedepse, dar mai ales prin cultul divin şi prin oamenii trimişi de El pentru a reaminti 
poporul calea cea dreaptă. 

Ritmul de sărbători al Templului va deveni în timpul mesianic o permanenţă a 
celebrării omului în iubirea lui Dumnezeu:„Şi din lună nouă în lună nouă şi din zi de 
odihnă în zi de odihnă vor veni toţi şi se vor închina înaintea Mea, zice Domnul” (Isaia 
66, 23). Timpul liturgic este aşadar o metaforă a veşniciei împărtăşite prin Mesia, 
Răsăritul Cel veşnic al iubirii. 

Unul din aspectele eortologiei iudaice preluat şi de teologia creştină este acela al 
percepţiei antropologice asupra sărbătorii. Ea nu era doar un moment afierosit lui 
Dumnezeu, ci sărbătoarea este omul însuşi în ipostaza sa doxologică. În teologia 
profeţilor, omul este sabatul (odihna) lui Dumnezeu, iar sărbătoarea este actualizarea 
acestei realităţi în poporul lui Dumnezeu: „Cel ce întru sfinţi” Se odihneşte (cf. Isaia 59, 
20; I Petru 4, 14).

4.1.6. Timpul penitenţial 

                                                
38 Levitic 22, 33-35; Deuteronom 16, 13-15; Ioan 7, 2. 
39 Jean Marie van Cangh, op. cit., p. 19.
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În perspectiva coruptibilităţii şi a morţii fizice, cultul iudaic va elabora reguli 
stricte de curăţire şi consacrare lui Dumnezeu, de jertfă şi de mulţumire. Cultul divin 
monoteist avea la bază Legea mozaică şi toate prescripţiile liturgice şi canonice date de 
Dumnezeu lui Moise. Preoţia levitică va menţine fidelitatea monoteistă a poporului lui 
Israel, iar instituţia proorocilor va revitaliza credinţa şi respectarea poruncilor divine. 

Întregul cult iudaic este un cult penitenţial prin faptul că asumă ca realitate 
fundamentală ameninţarea morţii şi a păcatului, a stricăciunii şi necurăţiei în poporul lui 
Israel. Toate păcatele ca seminţe ale morţii în societate trebuiau şterse şi curăţite prin 
jertfe, afierosiri şi consacrări. Moartea fizică era expresia necurăţiei vieţii umane, de 
aceea trupurile morţilor erau necurate pentru cei vii, iar ritualurile de curăţire după 
moartea unui om erau stricte. Mai mult, povara păcatului strămoşesc era permanent 
prezentă chiar şi în inima vieţii. Ciclurile fecundităţii feminine sau naşterea de prunci (ca 
perpetuare a păcatului strămoşesc prin păcatul cărnii) erau alte momente generatoare de 
necurăţie: „Că iată întru fărădelegi m-am zămislit şi în păcate m-a născut maica mea” 
(Psalm 50, 6). 

Întreg cultul mozaic era orientat spre a restabili această relaţie fragilă cu sacrul, 
prea des şi inevitabil ameninţată de coruptibilitate, întinare şi moarte. 

Teologia timpului penitenţial va fi tema principală a poruncilor morale ale 
profeţilor, dar va culmina în scrierile poetice: Iov, Psaltirea, Plidele lui Solomon, 
Ecclesiastul, Cântarea cântărilor, Înţelepciunea lui Solomon, Înţelepciunea lui Iisus Sirah 
etc. 

Timpul este extensie a nădejdii în izbăvirea de moarte şi continuitate progresivă a 
dorului după Dumnezeu: „Nădăjduit-a sufletul meu în Domnul, din straja dimineţii până 
în noapte. Din straja dimineţii să nădăjduiască Israel spre Domnul” (Psalm 129, 6).

Timpul este plângere a pierderii raiului originar, dar şi conştiinţă a finitudinii şi a 
morţii: „Şi privind eu, am văzut o mână întinsă spre mine şi în ea o hârtie strânsă sul şi a 
desfăşurat-o înaintea mea, şi am văzut că era scrisă şi pe o parte şi pe alta: plângere, 
tânguire şi jale era scris în ea” (Iezechiel 2, 9-10). Cugetarea la Dumnezeu este singura în 
măsură să dăruiască sufletului o lumină de viaţă. David afirmă profetic revărsarea de 
viaţă care vine din lauda adusă lui Dumnezeu şi nădejdea izbăvirii din stricăciune: „Că nu 
este întru moarte cel ce Te laudă pe Tine. Şi în iad cine Te va lăuda?” (Psalm 6, 5). 
Aceste cuvinte ale psalmistului vor proiecta profetic teologia izbăvirii prin Mesia a tot 
neamul omenesc. Rugăciunea şi cugetarea la Legea Domnului sunt singura lumină a 
credinciosului veterotestamentar. Ea devine o permanenţă a vieţii: „şi la Legea Lui va 
cugeta ziua şi noaptea” ((Psalm 1, 2). Aşadar temporalitatea ca rugăciune este sursa de 
viaţă a omului căzut. 

În acest univers al întristării, numai Dumnezeu poate interveni pentru a dărui sens 
vieţii umane monotone şi relative: „ieşirile dimineţii şi ale serii le vei veseli - e)co/douj 
prwi¿aj kaiìì e(spe/raj te/ryeij” (Psalm 64, 8). Mai mult decât atât, lumea aceasta este 
reductivă şi monotonă pentru cei ce nu au speranţă de nemurire. Ea se transformă în hotar 
de separare dintre omul păcătos şi Dumnezeu, sub aparenţa unei bunăstări lipsite de sens 
şi de perspectivă veşnică a persoanei: „Doamne, desparte-mă de oamenii acestei lumi, ce-
şi iau partea în viaţă” (Psalm 16, 14).

Lamentaţia scriitorilor veterotestameantri ia accente dramatice sau apocaliptice, 
de aşteptare a venirii lui Mesia: „Tot trupul ca o haină se învecheşte, că legătură din veac 
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este cu moarte a muri. Ca frunzele cele ce înverzesc în copac des, unele cad, altele răsar. 
Aşa este rodul trupului şi al sângelui: unul moare şi altul se naşte” (Iisus Sirah 14, 17). 
Alternanţa naşterii şi a morţii într-o generaţie este expresia vremelniciei omeneşti.

Proorocul David vede istoria ca pe temniţă a durerii dar şi ca pe o aşteptare a 
biruinţei şi a răsplătirii lui Dumnezeu. În acest sens, cei morţi din veac sunt în sânul lui 
Avraam, aşteptând răscumpărarea lui Israel din robia morţii: „Scoate din temniţă sufletul 
meu, ca să laude numele Tău, Doamne. Pe mine mă aşteaptă drepţii, până ce-mi vei 
răsplăti mie” (Psalm 141, 7).

Totuşi, teologul dinainte de Hristos tâlcuieşte rosturile vremii şi aşteaptă unirea 
timpului cu veşnicia, unirea lui „acum” cu „veacul”. Viaţa omului este aşadar pelerinajul 
prin timp către veşnicie, intrare în îndurările lui Dumnezeu şi ieşire din robia morţii: 
„Domnul va păzi intrarea ta şi ieşirea ta de acum şi până în veac” (Psalm 120, 8).

Această aşteptare a eliberării ia forma conlucrării dintre pronia lui Dumnezeu-
Lucrătorul şi truda oamenilor, în care toate momentele zilei şi ale vieţii sunt dăruite de 
Dumnezeu, iar alternanţa zilei cu noaptea şi a lucrării cu odihna este temeiul odihnei 
lucrătoare din „ziua cea de apoi”: 

„De n-ar zidi Domnul casa, în zadar s-ar osteni cei ce o zidesc; de n-ar păzi 
Domnul cetatea, în zadar ar priveghea cel ce o păzeşte. În zadar vă sculaţi dis-de-
dimineaţă, în zadar vă culcaţi târziu, voi care mâncaţi pâinea durerii, dacă nu v-ar da 
Domnul somn, iubiţi ai Săi” (Psalm 126, 1-2). 

Această providenţă lucrătoare implică nu numai păstrarea lumii în iubirea lui 
Dumnezeu, ci şi judecata celor răi, pe care îi aşteaptă pedeapsa nu numai în viaţa de 
dincolo, ci ei înşişi aleg pedeapsa răutăţii lor în viaţa aceasta: „Facă-se ca iarba de pe 
acoperişuri, care, mai înainte de a fi smulsă, s-a uscat” (Psalm 128, 6).

Una dintre coordonatele fundamentale ale temporalităţii penitenţiale iudaice este 
lipsa de uniformitate a clipelor zilei. Timpul fiind viaţă, el ia chipul evenimentelor şi se 
luminează sau se întunecă în funcţie de alegerea personală a omului. Acestă 
neuniformitate provine din viziunea cosmică şi integratoare a zilei. Fiecare zi este o nouă 
creaţie a lumii, un nou început al vieţii. Dimineaţa este o primăvară a lumii şi timpul 
propice rugăciunii,  pruncie de lumină a firii în iubirea lui Dumnezeu. Lumea este 
recreată prin lumină, substratul originar al creaţiei: „Dimineaţa vei auzi glasul meu, 
dimineaţa voi sta înaintea Ta şi mă vei vedea” (Psalm 5, 3). Zorii zilei sunt perioada 
transparenţei spirituale, a vederii de Dumnezeu şi a răspunsului Lui rugăciunii omului: 
„În dimineţi am cugetat la Tine că ai fost ajutorul meu şi întru acoperământul aripilor 
Tale mă voi bucura” (Psalm 62, 7-8). Teologia patristică va interpreta mistagogic 
referatul creaţiei, analizând cuvintele „Şi a fost seară şi a fost dimineaţă” ca o absenţă a 
nopţii în lumina prezenţei creatoare a lui Dumnezeu. 

Personificarea dimineţii şi viziunea antropică a firii vor justifica metafora omului 
temător de Dumnezeu ca luminii matinală a lumii: „Tăria lui Israel mi-a zis: Cel ce 
domneşte între oameni cu dreptate, cel ce stăpâneşte cu temere de Dumnezeu e ca lumina 
dimineţii când răsare soarele, e ca dimineaţa fără nori, ea razele după ploaie ce fac să 
răsară iarba din pământ” (II Regi 23, 3).

Dimineaţa este o şansă acordată de Dumnezeu fiecărui om, de a pune început bun 
vieţii sale. Acesta este sensul cuvintelor Mântuitorului: „Soarele răsare peste cei drepţi şi 
peste cei nedrepţi” (Matei 5, 45).
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De asemenea, noaptea este o metaforă a morţii, timp al plângerii şi al sfâşierii de 
sine: „spăla-voi în fiecare noapte patul meu, cu lacrimile mele aşternutul meu voi uda”. 
(Psalm 6, 6) dar şi al nădejdii de a vedea din nou lumina Domnului: „Eu m-am culcat şi 
am adormit, sculatu-m-am că Domnul Mă va sprijini” (Psalm 3, 5). De aceea, ziua ca 
regat al luminii este interval al milostivirii lui Dumnezeu, iar noaptea este timpul 
privegherii şi al trezviei: „Ziua va porunci Domnul milei Sale, iar noaptea cântare Lui de 
la mine” (Psalm 41, 11).

Ambivalenţa zilei şi a nopţii este un ritm cosmic al iubirii proniatoare a lui 
Dumnezeu care rânduieşte creaţiei şi omului lucrarea şi odihna ca icoane parţiale ale 
odihnei lucrătoare din Împărăţia lui Dumnezeu: „Ai poruncit tu dimineţii, vreodată în 
viaţa ta, şi i-ai arătat aurorei care este locul ei?” (Iov 38, 12). Ziua şi noaptea sunt 
realităţii simbolice complementare ale providenţei: „Tu le-ai arătat odihna Ta cea sfântă 
şi le-ai scris prin Moise, sluga Ta, porunci, rânduieli şi lege” (Neemia 9, 14) şi  purtătoare 
ale revelaţiei naturale: „Cerurile spun slava lui Dumnezeu şi facerea mâinilor Lui o 
vesteşte tăria. Ziua zilei spune cuvânt, şi noaptea nopţii vesteşte ştiinţă” (Psalm 18, 1-2).

Lucrarea şi odihna sunt astfel metafore ambivalente ale timpului uman şi a întregii 
oridini cosmice. Odihna finală a poporului lui Israel era Pământul Făgăduinţei care este 
profeţia Împărăţiei lui Dumnezeu, „Pământul celor vii”: „Trecut-am prin foc şi prin apă şi 
ne-ai scos la odihnă” (Ps 65, 11).  Ambivalenţa timporală are însă şi sensul unei 
providenţe pline de iubire paternă:  „În mâinile Tale este timpul meu (soarta mea) - e)n 
taiÍj xersi¿n sou oi¸ kairoi¿ mou¤” (Psalm 30, 15). 

Cărţile sapienţiale ale Scripturii privesc lumea ca imagine (ei/kon) a omului şi 
reciproc, progresivitatea fenomenelor naturii este asimilată progresivităţii spirituale a 
neamului omenesc:  „Calea drepţilor e ca zarea dimineţii ce se măreşte mereu până se 
face ziua mare - ai¸ de\ o(doiìì tw½n dikai¿wn o(moi¿wj fwtiìì la/mpousin proporeu/ontai 
kaiìì fwti¿zousin eÀwj katorqw¯sv h( h(me/ra” (Pildele lui Solomon 4, 18). De fapt, 
cursul naturii şi sfinţenia persoanei umane sunt guvernate de harul necreat al lui 
Dumnezeu, de lumina Sa veşnică. Sfinţii Părinţi afirmă că Împărăţia lui Dumnezeu este 
un urcuş „din începuturi, prin începuturi, în începuturi fără de sfârşit” (Sf. Grigorie de 
Nyssa), iar lumina fizică este metafora creată a energiilor necreate ale lui Dumnezeu. 
Sfântul Maxim Mărturisitorul va sesiza lucrarea harului în cei sfinţi deopotrivă în lumea 
această şi în Ierusalimul cel de Sus, afirmând starea de „început perpetuu” al celor 
duhovniceşti: „Câte se produc în timp, potrivit cu legea timpului, când s-au desăvârşit se 
opresc la capătul creşterii lor naturale. Câte se fac însă din virtute prin ştiinţa lui 
Dumnezeu, când s-au desăvârşit, se mişcă înspre o nouă creştere. Căci sfârşiturile lor 
alcătuiesc începuturile altora”40. 

Inspiraţia Scripturii constă şi din faptul că afirmă mereu temporalitatea creaţiei, 
dar şi veşnicia lui Dumnezeu împărtăşită oamenilor în Ziua cea de apoi. „Omul ca iarba, 
zilele lui ca floarea câmpului, aşa va înflori, că duh a trecut printr-însul şi nu va mai fi şi 
nu se va mai cunoaşte încă locul său. Iar mila Domnului din neam în neam spre cei ce se 
tem de El” (Psalm 102, 15-16). 

                                                
40 Filocalia 2, Editura Harisma, Bucureşti, 1993, p. 159.
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Mesia este Împăratul Cel veşnic: „Împărăţi-va Domnul în veac şi în veacul 
veacului!”41 (Psalm 9, 36) şi El va inaugura era locuirii în Dumnezeu a oamenilor 
asemenea Lui: „Să se veselească toţi cei ce nădăjduiesc întru Tine; în veac se vor bucura 
şi le vei fi lor sălaş şi se vor lăuda cu Tine toţi cei ce iubesc numele Tău - ei¹j ai¹w½na 
a)gallia/sontai kaiìì kataskhnw¯seij e)n au)toiÍj” (Psalm 5, 11). Nemurirea alături de 
Dumnezeu este reflectată în cuvintele psalmistului ca o extensie nesfârşită de viaţă în 
mila Domnului: „Şi mila Ta mă va urma în toate zilele vieţii mele, ca să locuiesc în casa 
Domnului, întru lungime de zile” (Psalm 22, 7).

Proorocii poporului iudeu interpretează ziua ca pe o icoană a prezentului etern al 
lui Dumnezeu. Dincolo de lucrarea permanentă a Ziditorului în lume, referatul biblic 
vorbeşte de un Dumnezeu mai presus de ceruri şi de vremuri, al Cărui existenţă este un 
astăzi veşnic: „Fiul Meu eşti Tu, Eu astăzi Te-am născut - ui¸o/j mou eiå su/ e)gwÜÜ 
sh/meron gege/nnhka/ se” (Psalm 2, 7). 

Acestă perspectivă cosmică asupra zilei va fi preluată şi transfigurată de către 
Biserica lui Hristos în cultul liturgic al celor şapte laude din fiecare zi. 

Lumina din dimineaţa primei zile a creaţiei este icoana profetică a Dimineţii 
Învierii lui Hristos, în care Lumina cea fără de ani din morţi a strălucit. Hotarul dintre 
noapte şi zi al Învierii Domnului este hotarul dintre moarte şi viaţă, temeiul ieşirii lumii 
din tenebrele păcatului şi a nefiinţei: „Să mânecăm cu mânecare adâncă (să ne zorim cu 
zorire adâncă) şi în loc de mir cântare să-I aducem Stăpânului şi să vedem pe Hristos, 
Soarele dreptăţii, tuturor viaţă răsărind”42.   

Legea (no/moj) lui Dumnezeu sunt izvorul inteligibilităţii lumii în Vechiul 
Testament. Autorii biblici sesizează ordinea şi sensul creaţiei din succesiunea ritmică a 
fenomenelor naturale şi a lucrărilor omeneşti. Substantivele „et” - „timp, vreme” (tradus 
în Septuaginta cu xro/noj) şi „zeman” – „moment” (kairo/j) sugerează punctualitatea şi 
coerenţa ordinii cosmice ca icoană a ordinii divine: „Pentru orice lucru este o clipă 
prielnică şi vreme pentru orice îndeletnicire de sub cer. Vreme este să te naşti şi vreme să 
mori; vreme este să sădeşti şi vreme să smulgi ceea ce ai sădit. Vreme este să răneşti şi 
vreme să tămăduieşti; vreme este să dărâmi şi vreme să zideşti” (Ecclesiast 3, 1-8). 

Aceste două expresii vor deveni temeiul unei teologii a timpului în Noul 
Testament, când planul veşnic al lui Dumnezeu de unire a umanităţii cu El se va împlini 
în timp, trecând prin punctele axiale ale Naşterii, Morţii şi Învierii Fiului lui Dumnezeu 
întrupat.

4.1.7. Timpul profetic

Proorocii sunt oamenii care primeau putere de la Duhul Sfânt de a străvedea prin 
negura veacurilor şi a materiei planul lui Dumnezeu pentru lume şi voia lui Dumnezeu 
pentru poporul ales, dar şi pentru întreaga umanitate. Aceste viziuni profetice inspirate 
sunt deopotrivă universale, incluzând venirea lui Mesia-Hristos în lume, Judecata 
universală şi Bucuria cea veşnică, şi concret locale, prevestind evenimente din viaţa unei 

                                                
41 basileu/sei ku/rioj ei¹j to\n ai¹w½na kaiìì ei¹j to\n ai¹w½na tou= ai¹w½noj a)poleiÍsqe eÃqnh e)k 
th=j gh=j (Psalm 9.37) în scrierile iudaice, repetiţia are sens teologic de progresie 
geometrică. 
42 Canonul Învierii, Penticostar, p. 17.
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comunităţii sau a unei cetăţi, binecuvântarea sau după caz pedeapsa iminentă a lui 
Dumnezeu pentru faptele oamenilor ei. 

Teologia timpului adică viziunea temporalităţii ca icoană a planului veşnic al lui 
Dumnezeu pentru lume se va contura în scrierile proorocilor. Operele lor deschid 
perspectiva umanităţii asupra programului de unire a omului cu Dumnezeu. Arbitrariul 
naturii căzute şi vremelnicia sunt permanent relativizate de intervenţia lui Dumnezeu în 
istorie prin oamenii Lui: Adam, Abel, Enoh, Noe, Avraam, Isaac, Iacov şi toţi patriarhii. 
Prezenţa lor pe scena istoriei este însoţită de teofaniile Creatorului. Prin prooroci, 
prezenţa lui Dumnezeu în lume are şi valoare eshatologică. Profeţii privesc lumea prin 
perspectiva împlinirii planului lui Dumnezeu. Astfel ei văd lumea retroactiv în Duhul 
Sfânt, ca pe o realizare şi extensie a prezenţei lui Dumnezeu în ea, culminând cu 
Întruparea Fiului lui Dumnezeu în lume ca evenimentul maximei uniri a omului cu 
Dumnezeu. Teofania este aşadar profeţie şi o pregătire (proqe/sij) a Întrupării, teofania 
plenară, unirea umanităţii cu Divinul. 

Viziunea profetică nu este doar extensiv temporală ca desfăşurare a istoriei până 
la venirea lui Mesia, ci şi interiorizată. Împărăţia mesianică este aşadar o urmare firească 
a curgerii vremurilor, dar şi împlinirea unui plan divin în care făptura iubită primeşte în 
interioritatea ei pe Dumnezeu. Credinţa nu implică aşadar numai mărturisirea şi nădejdea, 
ci ea este puterea iubirii reciproce între om şi Creator. Împărăţia lui Dumnezeu se extinde 
aşadar în inima omului iubitor de Dumnezeu ca împlinire a credinţei sale şi ca dar al 
nemuririi: „Iată vin zile, zice Domnul, când voi încheia cu casa lui Israel şi cu casa lui 
Iuda legământ nou. Însă nu ca legământul pe care l-am încheiat cu părinţii lor în ziua 
când i-am luat de mână, ca să-i scot din pământul Egiptului. Acel legământ ei l-au călcat, 
deşi Eu am rămas în legătură cu ei, zice Domnul. Dar iată legământul pe care-l voi 
încheia cu casa lui Israel, după zilele acela, zice Domnul: Voi pune legea Mea înăuntrul 
lor şi pe inimile lor voi scrie şi le voi fi Dumnezeu, iar ei Îmi vor fi popor” (Ieremia 31, 
31-33). 

Scriitorii nou-testamentari şi Sfinţii Părinţi privesc toate vorbele ispirate ale 
Scripturii într-un sens mistagogic în care toate cuvintele trimit la Cuvântul lui Dumnezeu 
Hristos43. În această perspectivă eshatologică, pentru că priveşte toate evenimentele 
istoriei din perspectiva sensului şi realizării lor în Hristos, orice proorocie referitoare la 
un loc sau timp limitat trimite alegoric la Taina Întrupării lui Hristos: „Hristos în noi, 
nădejdea slavei” (Coloseni 1, 27).

Viziunea profetică se bazează pe mai multe coordonate fundamentale: afirmarea 
unei alegeri a poporului lui Israel de către Dumnezeu prin legâmântul de fidelitate 
confirmat prin Noe, Avraam şi Moise, conştiinţa căderii şi a alienării ontice şi morale a 
poporului lui Israel, iminenţa judecăţii lui Dumnezeu prin care El răsplăteşte sau 
pedepseşte pe cei aleşi ai Lui, venirea lui Mesia care reconfigurează alegerea lui Israel şi 
înstituie un nou Legământ între Dumnezeu şi oameni. 

                                                
43 Sfinţii Părinţi afirmă corespondenţa şi consanguinitatea Verbului divin cu verbul 
uman manifestat ca limbaj cu vocaţie doxologică şi liturgică: Sf. Atanasie al Alexandriei  
("De decret. Nic. syn.", 11, în P. G., XXV, 444); Sf. Vasile cel Mare ("In illud: In principio 
erat Verbum", 3, în P. G., XXXI, 476-77); Sf. Grigorie de Nazianz ("Or.", xxx,20, în P.G., 
XXXVI, 128-29) Cyril of Alexandria (" Thes." iv,  în P. G., LXXV, 56; cf. 76, 80; xvi, ibid., 
300; xvi, ibid., 313; "De Trinit.", dial. ii, în P. G., LXXV, 768 69), Sf. Ioan Damaschin 
("De Fide Orthod.", I, vi, in P. G., XCIV, 804).
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Raportul dintre viziunile universale şi cele locale ale proorocilor este unul de 
complementaritate şi tipologie, pentru că puterea Duhului Sfânt primea contur omenesc 
în mintea proorocului, astfel că era mesianică, viaţa şi lucrările lui Mesia, judecata lui 
Dumnezeu şi Împărăţia veşnică sunt realităţi mistice adică comprehensibile şi evidente 
prin credinţă, exprimate prin raportare metaforică şi simbolică la evenimete concrete ale 
timpului sau prezentate alegoric sau parabolic. În vederea proorocilor, tainele lui 
Dumnezeu sunt dezvăluite fără a-şi pierde caracterul apofatic, ele se prezintă mistagogic 
şi sunt înţelese pe deplin doar după realizarea lui în Hristos „Plinirea Legii şi a 
proorocilor”44.

Cultul Bisericii creştine va integra această viziune sintetică şi mistagogică, în care 
toate stihiile naturii sunt metafore ale unirii omului cu Dumnezeu. Fenomenologia 
liturgică a creaţiei este interpretată de Biserică în cheie hristologică. Cosmosul întreg este 
o Biserică tainică a iubirii şi slavei lui Dumnezeu. De aceea, metafora profetică şi implicit 
liturgică nu este un simplu imaginar poetic, ci poartă în sine corespondenţa simbolică şi 
mistică a naturii cu realităţile cereşti. Liturghia creştină celebrează acestă îmbisericire a 
lumii, de aceea, toate cuvintele profetice sunt baza creaţiei doxologice a cultului.  

De asemenea, procedeele stilistice în literatura veterotestamentară (ex: repetiţia, 
chiasmul, metafora, sinecdoca, metonimia, prolepsis etc.) sunt prezente în însăşi inima 
cultului, ca expresie poetică a slavei aduse lui Dumnezeu.   

Toate alegoriile veşniciei în Vechiul Testament sunt expresii ale veşniciei 
Împărăţiei lui Dumneezeu: „Iar în vremea acestor regi, Dumnezeul cerului va ridica un 
regat veşnic care nu va fi nimicit niciodată şi care nu va fi trecut la alt popor; El va 
sfărâma şi va nimici toate aceste regate şi singur El va rămâne în veci” (Daniel 2, 44). 

Această Împărăţie nemuritoare este numită „Ierusalimul cel de Sus” pentru că în 
ea se concentrează eshatologic prezenţa lui Dumnezeu în spaţiul şi timpul creat: „Că a 
ales Domnul Sionul şi  l-a ales ca locuinţă Lui. Aceasta este odihna Mea în veacul 
veacului. Aici voi locui, că l-am ales pe el” (Psalm 131, 13-14).

Una dintre aspectele mistice fundamentale ale proorociei este alegerea unui om de 
către Dumnezeu pentru a vesti voia Domnului. Această chemare la misiune profetică este 
o lucrare a Duhului Sfânt în interioritatea umană pe care o deschide prezenţei lui 
Dumnezeu. În inima proorocului intră veşnicia Logosului pe care Îl întrezăreşte prin 
vedenie. Profeţii sunt oameni care nu răspund doar de categoriile empirice şi raţionale ale 
creaţiei. În ei sălăşluieşte ceva mai adânc decât toată creaţia: lumina de taină a unui sens 
nou şi înnoitor al istoriei: veşnicia. Din această pricină, viaţa lor este controversată şi 
lipsită de conformism social. Temporalitatea lor este transfigurată: ei trăiesc într-o lume 
în care Duhul Sfânt le deschide perspectivele viitorului absolut al umanităţii. De aceea, 
nici o convenţie sau aparenţă nu-i mai poate separa de iubirea lui Dumnezeu. Viaţa lor 
devine instrumentul poruncilor divine şi expresia voii dumnezeieşti.

În acest orizont teologic, putem concede că Pentateuhul, scris de Moise, conform 
tradiţiei, este o operă în care perspectiva profetică mozaică se împleteşte întregitor cu 
descrierea istorică. Simbolul sacru care prezentifică slava lui Dumnezeu este permanent 
prezent în toate scrierile Scripturii.  

Prezenţa lui Dumnezeu în mijlocul poporului Său în Împărăţie este afirmată în 
viziunea lui Iezechiel după învierea morţilor ca finalitate a cosmosului: „Atunci vor şti 

                                                
44 Dumnezeiasca Liturghie, Liturghier, p. 186.
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popoarele că Eu sunt Domnul Care sfinţeşte pe Israel, când locaşul Meu va fi veşnic în 
mijlocul lor” (Iezechiel 37, 28).

Într-o adevărată reevaluare a istoriei „fiicei Ierusalimului”, Dumnezeu analizează 
destinul eşuat al poporului ales prin perspectiva nupţială a fidelităţii şi fecioriei sale în 
credinţă. În această schiţă a istoriei, sunt rememorate toate căderile şi ridicările lui Israel, 
şi apoi se arată finalitatea alegerii lui Dumnezeu: moştenirea făgăduinţei pentru viaţa 
veşnică în Mesia-Hristos: „Dar Eu Îmi voi aduce aminte de legământul Meu încheiat cu 
tine în zilele tinereţii tale şi voi înnoi cu tine un aşezământ veşnic” (Iezechiel 16, 60).

Proorocul Isaia, „evanghelistul Vechiului Testament” va profeţi „omorârea morţii 
sfărâmarea iadului şi începutul unei alte vieţi, viaţa veşnică”: „El va înlătura moartea pe 
vecie! Şi Domnul Dumnezeu va şterge lacrimile de pe toate feţele şi ruşinea poporului 
Său o va îndepărta de pe pământ, căci Domnul a grăit!” (Isaia 25, 8).

O altă coordonată a timpului profetic este orientarea sa spre veşnicie. 
Rememorarea stearpă şi mecanică a evenimentelor salvifice din istoria lui Israel, care 
însă nu mai schimbă viaţa celor implicaţi în actul liturgic este semnul valorii provizorii şi 
tipologice a sărbătorii plenare a prezenţei. Memoria lui Israel devine devine prea 
retrospectivă şi formalistă, iar proorocii vestesc anularea sărbătorilor mimetice şi 
înlocuirea lor cu vremuri mesianice de prezenţă şi lucrare a lui Dumnezeu în viaţa 
poporului şi a întregii lumi. 

Capitolul 43 al Cărţii lui Isaia este o dovadă a acestei conştiinţe profetice a plinirii 
sărbătorii în prezenţă liturgică. După ce afirmă calitatea Sa de Creator şi de 
Răscumpărător din robia Egiptului „prin foc şi prin apă”, Dumnezeu, prin gura lui Isaia 
arată vocaţia Sa iubitoare şi proniatoare: „Şi acum aşa zice Domnul, Ziditorul tău, Iacove, 
şi Creatorul tău, Israele: Nu te teme, căci Eu te-am răscumpărat şi te-am chemat pe nume, 
al Meu eşti! Dacă tu vei trece prin ape, Eu sunt cu tine şi în valuri tu nu vei fi înecat. 
Dacă vei trece prin foc, nu vei fi ars şi flăcările nu te vor mistui” (Isaia 43, 1-2). Referirea 
la momentul axial al eliberării lui Israel din robia egipteană este expresă: „Eu sunt 
Domnul Dumnezeul tău, Sfântul lui Israel, Mântuitorul. Eu dau Egiptul preţ de 
răscumpărare pentru tine” (Isaia 43, 3), Dumnezeu arătând şi vocaţia poporului 
credincios: „Pe toţi acei care poartă numele Meu şi pentru slava Mea i-am creat, i-am 
zidit şi i-am pregătit!” (Isaia 43, 7). Veşnicia lui Iahve este temeiul veşniciei Cuvântului 
Lui de mântuire a lumii: „Eu sunt Dumnezeu din veşnicie şi de aici încolo Eu sunt! 
Nimeni nu poate să iasă de sub puterea Mea şi ceea ce fac Eu, cine poate strica?” (Isaia 
43, 13). După această afirmare a temeiului veşnic de mântuire a omului, proorocia lui 
Isaia vorbeşte despre o nouă ordine (ta/cij) a timpului liturgic în care comemorarea 
formalistă va lăsa loc unei comuniuni de viaţă a lui Dumnezeu cu poporul său, aşa cum 
apa naşte viaţă în deşertul întins şi gol: „Aşa zice Domnul, Cel ce croieşte drum pe mare 
şi cărare pe întinsele ape;  Cel care scoate carele de război şi caii, oştirea şi căpeteniile, ca 
să se culce la pământ şi să nu se mai scoale şi să se stingă ca o feştilă de opaiţ. Nu vă mai 
amintiţi de întâmplările trecute şi nu mai luaţi în seamă lucrurile de altădată. Iată că Eu 
fac un lucru nou, el dă muguri; nu-l vedeţi voi oare? Croi-voi în deşert o cale, în loc uscat 
izvoare de apă” (Isaia 43, 16-19). Aceste cuvinte inspirate arată vremelnicia ritualului 
iudaic de celebrare a Paştilor iudaice şi valoarea lui de icoană a trecerii umanităţii de la 
moarte la viaţă prin Învierea lui Hristos. „Lucrul nou” care înmugureşte este izvorâtor de 
viaţă. 
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Chronos şi kairos – două temporalităţi complementare

Sfânta Scriptură insistă asupra realităţii că timpul are un început, că este creat din 
nimic şi o dată cu creaţia şi că va avea un sfârşit. „Cerul şi pământul vor trece, dar 
cuvintele Mele nu vor trece” (Matei 24, 35). Aceste cuvinte arată natura cerească a 
cuvintelor Evangheliei şi faptul că Hristos Care rosteşte aceste cuvinte este Dumnezeul 
Cel veşnic. Hristos este Noul Adam pentru că în El se plineşte vocaţia de iubire a omului 
în unire cu Dumnezeu: "Făcutu-s-a omul cel dintâi, Adam, cu suflet viu; iar Adam cel de 
pe urmă cu duh dătător de viaţă" (I Corinteni 15, 45). Hristos este însă şi prototipul 
vechiului Adam, modelul dumnezeiesc al creaţiei omului din pământ şi din suflarea lui 
Dumnezeu. 

Timpul îşi are începutul şi sfârşitul în Hristos, iar raţiunile istoriei se grăbesc spre 
împlinirea eshatologică a lumii: „Că vremea s-a scurtat de acum - o( kairo\j 
sunestalme/noj e)sti¿n45, aşa încât şi cei ce au femei să fie ca şi cum n-ar avea şi cei ce 
plâng să fie ca şi cum n-ar plânge; şi cei ce se bucură, ca şi cum nu s-ar bucura şi cei ce 
cumpără, ca şi cum n-ar stăpâni şi cei ce se folosesc de lumea aceasta, ca şi cum nu s-ar 
folosi deplin de ea. Căci chipul acestei lumi trece - para/gei ga\r to\ sxh=ma46 tou= 
ko/smou tou/tou” (I Corinteni 7, 31). Lumea este tranzitorie adică trece prin timp, creşte, 
se maturizează şi moare. 

Corespondenţa dintre trupul uman şi lume este des folosită de Sfinţii Părinţi care 
consideră omul microcosmos (şi chiar macrocosmos), iar lumea ca pe un om global, din 
pricina consanguiniăţii lor şi a vocaţie lumii de a fi asumată şi umanizată în om. 
Solidaritatea ontologică a omului cu lumea, în cădere şi ridicare, este evidentă în cursul 
vieţii umane care asumă vârstele istoriei. Alegoria om-lume percepe antropologic treptele 
temporale ale cosmosului şi ale istoriei: copilăria lumii (ca nevinovăţie şi ingenuitate), 
maturitatea lumii, asociată cu „starea bărbatului desăvârşit” - ei¹j aÃndra te/leion (Efeseni 
4, 13), în care Hristos a propovăduit, “a murit şi a înviat” (I Tesalonoceni 4, 16). Cartea 
Apocalipsei expune mistic viziunea sfârşitului lumii şi instaurarea Ierusalimului veşnic. 
În acestă expunere timpul este privit ca o realitate finită: „Şi s-a jurat pe Cel ce este viu în 
vecii vecilor, Care a făcut cerul şi cele ce sunt în cer şi pământul şi cele ce sunt pe pământ 
şi marea şi cele ce sunt în mare, că timp nu va mai fi” (10, 6), direct proporţional 
ontologic cu materia (cerul, pământul şi marea).

Limba elină biblică foloseşte o multitudine de termeni pentru a exprima 
temporalitatea creaţiei şi în special a umanităţii. Astfel xro/noj este timpul măsurabil din 
punct de vedere fizic, este cronologia personală a fiecărui om. Clipa, ora, ziua, anul 
aparţin de această ordine empirică a temporalităţii. Heinrich Kemner caracterizează 
timpul „chronos” astfel: „Chronos descrie timpul ca suma momentelor unei mişcări 
liniare în spaţiu şi timp”47. Timpul cronologic nu poate fi separat de spaţiu şi de materie. 
Coexistenţa timpului cu materia este o evidenţă a creaţiei. Aşa cum materia este creată 

                                                
45 suste/llw (aor. sune/steila; pf. pasiv sune/stalmai) a se împlini, a se desfăşura , 
pasiv. a se scurta. Acest cuvânt sugerează concepţia Apostolului despre timp ca un 
pergament al creaţiei care se desfăşoară progresiv până ajunge la capăt. Mişcarea de 
desfăşurare a pergamentului este deopotrivă circulară şi liniară (ca o rolă de film – rolă 
vine de la lat. Rotula – diminutiv de la rota-roată. 
46 to\ sxh=ma - chip, formă, asemănare (gr.).
47 Kemner, H., Jesus trifft dich überall, Brunnenverlag, Gießen, Basel, 1971, p. 29.
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din nimic – ex nihilo (Evrei 11, 3) tot astfel şi timpul este creat din nimic. Axa timpului 
are un început absolut definit (momentul zero), este liniară (cu măsuri echidistante) şi 
mono-dimensională (timpul este progresiv şi constant şi merge într-o singură direcţie). 
Este imposibil pentru creaturi să întoarcă timpul sau să repete succresiunea clipelor unice. 
Timpul este aşadar ca un fluviu al fiinţei care curge neîncetat.     

Cei dei termeni denotativi ai temporalităţii: kairo/j şi xro/noj sunt complementari 
în gândirea biblică. Neputinţa gândirii biblice de a abstractiza a fost fermentul pentru o 
teologie vie şi personală a prezenţei lui Dumnezeu în lume. Providenţa nu a fost pentru 
iudeu niciodată un concept, ci o forţă efectivă şi ordonatoare care izvora din prezenţa lui 
Dumnezeu în mijlocul poporului Său. 

Unitatea gândirii iudaice despre timp nu poate fi aprofundată coerent decânt într-o 
hermeneutică a textelor biblice ţinând seama de complementaritatea celor doi termeni în 
istoria gândirii iudaice. 

Chronos este timpul uman, plin de căderi şi ridicări, marcat de neputinţă şi 
moarte, în care omul se simte singur şi îndurerat de prezenţa progresivă a nefiinţei. De 
aceea, chronos este timpul măsurabil, accesibil cantităţii. El poate deveni retroactiv 
cronologie a vieţii umane şi legătură a omului cu sfârşitul lui iminent. Pentru că de bună 
seamă, cronologia oricărui om sau lucru omenesc sfârşeşte în moarte. Chronos este 
preludiu al morţii, oricâtă diversitate şi valoare ar răspândi în jur. Pentru om, clipa, luna, 
anul sunt măsura morţii progresive. Am văzut că timpul este legat de materie, prin faptul 
că măsoară avatarul materiei ritmat de naştere şi de moarte. Sufletul însă scapă acestei 
măsurători empirice. El poate exprima tinereaţea veşnică a lui Dumnezeu, sau poate purta
urmele bătrâneţii axiologice. Timpul cronologic nu poate fi repetat. De aici, metafora 
ubicuă de „fluviu al timpului”. Prezentul nostru ca fiinţe umane poate fi conceput undeva 
în această linie dreaptă irepetabilă. Prezentul nu are durată, pentru că „acum” nu poate fi 
cuantificat şi tot ceea ce este înainte de această limită pură este trecut, iar tot ce este după 
ea putem numi viitor. Biblia afirmă fără echivoc existenţa iminentă a unui sfârşit al 
acestei linii cronologice universale: „Cerul şi pământul cor trece, dar cuvintele Mele nu 
vor trece” (Matei 24, 35). Timpul este pus aşadar de către Hristos în contrast cu cuvintele 
rostite de El, Cuvântul, Verbul divin Care este şi exprimă Adevărul etern al lui 
Dumnezeu. 

Noul Testament depăşeşte fatalismul conştiinţei de iminenţă a morţii din gândirea 
iudaică şi afirmă pe de o parte perisabilitatea şi vremelnicia acestei lumi prin moarte: 
„Chipul acestei lumi trece” (I Corinteni 7, 31), şi pe de altă parte prezenţa lui Hristos Cel 
înviat în inima istoriei prin Biserică, iar Hristos este Cel Care înveşniceşte în Sine 
persoanele umane „Iată Eu sunt cu voi în toate zilele până şa sfârşitul veacului” (Matei 
28, 20).

 Această iminenţă a sfârşitului istoriei a fost simţită şi exprimată diferit de 
Apostoli şi Părinţi, fiecare cu perceptibilitatea sa mistică, prin care vedeau sfârşitul 
istoriei aflat deja prezent în Hristos Cel care a plinit vremea prin Întruparea Sa48. Astfel, 
Sf. Apostol Petru afirmă capătul lumii şi necesiatea pregătirii pentru sfârşitul personal al 

                                                
48 Jacques Schlosser vorbeşte despre o articulaţie bipolară a tensiunii eshatologice a 
Bisericii, între „deja” şi „nu încă”, articulaţie care defineşte timpul biblic şi eclesial, în 
jacques Schlosser, Le Regne de Dieu et le temps, în volumul Temps et eschatologie…, pp. 
62-63.
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omului: „Iar sfârşitul tuturor s-a apropiat; fiţi dar cu mintea întreagă şi privegheaţi în 
rugăciuni” (I Petru 4, 7). 

Sfârşitul lumii este aşadar în firea lucrurilor, iar menirea lumii este ca ea să piară 
pentru a lăsa loc veacului viitor. Corespondenţa intimă dintre spaţiu şi timp şi identitatea 
lor ontologică defineşte viitorul acestei lumi. Sf. Ioan Teologul spune în Apocalipsa sa că 
„Şi s-a jurat pe Cel ce este viu în vecii vecilor, Care a făcut cerul şi cele ce sunt în cer şi 
pământul şi cele ce sunt pe pământ şi marea şi cele ce sunt în mare, că timp nu va mai fi -
oÀti xro/noj ou)ke/ti eÃstai” (10, 6). Sfârşitul lumii înseamnă desigur şi sfârşitul 
timpului. Sfânta Scriptură este singura carte scrisă cu conştiinţa eternităţii, pentru că ea 
cuprinde în viziune profetică începutul şi sfârşitul lumii şi al istoriei prin descoperire 
dumnezeiască. Dacă nici un om nu a asistat la crearea lumii (căci nu era adus omul din 
nefiinţă la fiinţă), tot astfel, nici un om nu a participat la sfârşitul viitor al lumii. Biblia 
este însă viziunea mistică şi profetică a lumii care covârşeşete şi transcende timpul şi 
spaţiul vederii personale şi accede la vederea eternă a lui Dumnezeu. În această viziune, 
omului credincios îi este dat prin credinţă să descopere trecutul şi viitorul universului, 
izvorul, providenţa şi ţinta umanităţii în istorie. Biblia începe şi se sfârşeşte cu două 
realităţi Facerea şi Parousia pe care nu le-a văzut decât Dumnezeu, Care dăruieşte 
vederea Sa în taină prin credinţă celor care voiesc să vadă prin ochii Lui, în Hristos, 
Dumnezeul Om. 

Viaţa umană marcată continuu de chronos este o desfăşurare de timp care 
integrează în sine întrega istorie. Cu fiecare om care moare, moare întregul univers unic 
al gândirii şi simţirii lui. Viaţa umană repetă şi transpune personal viaţa universului, care 
aleargă spre sfârşitul lui iminent: „Fugit irreparabile tempus”49. Diferenţa dintre percepţia 
timpului şi cea a spaţiului este aceea că putem intra de nenumărate ori într-un spaţiu, dar 
numai o dată într-un timp dat. Orice recurs la acel eveniment nu mai este accesibil decât 
prin memorie. Orice eveniment din viaţa noastră temporală este unic şi irepetabil, chiar 
dacă o neputinţă cronică ne marchează viaţa. Putem vizita fizic locul copilăriei noastre, 
dar numai mental timpurile ei. 

Kairos este timpul raportat la veşnice, timpul deschis experienţei atemporale şi 
supratemporale, timpul extins şi umanizat prin iubire, timpul calitativ al comuniunii 
interpersoanale imposibil de cuantificat prin mijloace raţionale. Biblia foloseşte acest 
lexem pentru a denota interferenţa dintre creat şi necreat, timpul liturgic, afierosit profetic 
veşniciei, timpul favorabil al prezenţei şi al dialogului cu Dumnezeu. Prin kairos viaţa 
umană accede la viitor şi la trecut, pătrunde prin iubire în toată creaţia, uneşte în 
rugăciune viii şi morţii şi luminează istoria trecută şi prezentă şi viitoare. Teologul 
Hermann Bezzel (1861-1917) afirmă reductivitatea spaţio-temporalităţii „Spaţiul şi 
timpul au înăuntrul lor un efect înrobitor şi restrictiv”50 şi independenţa kairos-ului de 
aceasta. 

Toate limitările spaţiale şi temporale sunt depăşite în viziunea kairos-ului 
teologic. El a fost numit – după cum vom vedea – „ceasul lui Dumnezeu” pentru că 
reprezintă inserţia necreatului în istoriei, prezenţa în har a descoperirilor dumnezeieşti şi 
răspunsul omului la chemarea veşniciei. El nu se poate măsura în ore, zile sau ani pentru 
că este timp unit cu veşnicia simultană a lui Dumnezeu. Kairos este ritmul interior al 

                                                
49 „Sed fugit interea, fugit irreparabile tempus”, Publius Vergilius Maro: Georgicas, 3, 
248.
50 Werner Gitt, op. cit., p. 46. 
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unirii cu Dumnezeu Cel veşnic. El nu este măsurat de ceasurile convenţionale făcute de 
mână, ci de bătăile inimii lui Hristos Cel înviat: „Zilele Tale sunt oare ca zilele omului şi 
anii Tăi ca anii omeneşti?” (Iov 10, 5). „Duh este Dumnezeu” (Ioan 4, 24) şi clipa lui e 
veşnicia întreagă: „O mie de ani înaintea Ta este ca o zi care a trecut şi ca staja nopţii” 
(Psalmul 90, 4). 

Timpul poate fi aşadar comprimat sau dilatat, încât el să exprime întreaga istorie 
sau o singură clipă unică de existenţă umană. Teologiile neo-protestante au interpretat 
literal această sentinţă davidică în genul alegaţiei: „După trei mii de ani voi învia” (Matei 
27, 63). Veşnicia nu este doar o extensie a timpului, ci o realitate diferită total, un alt 
tropos de existenţă în care realitatea este percepută integral, în toată complexitatea şi 
integritatea ei. Referatul biblic al creaţiei cuprinde în sine prin expresie mistică această 
diversitate: Cuvântul veşnic şi instantaneu al lui Dumnezeu aduce din nefiinţă lumea şi o 
păstrează în Sine ca pe o permanenţă a iubirii, dar lumea începe să funcţioneze succesiv 
şi temporal, neantrenându-L pe Dumnezeu în timp, deşi Acesta este prezent în fiecare 
clipă a timpului prin iubire: „Şi a fost seară şi a fost dimineaţă, ziua întâi” (Facere 1, 5). 
Absenţa nopţii din referatul creaţiei arată lipsa întunericului în descoperirea apofatic-
revelată a lui Dumnezeu. În El nu există noapte şi umbră, ci toate sunt luminate de harul 
Săi atotprezent, iar lumina Lui cea veşnică nu produce umbră, căci nimic nu îi poate 
rezista, ci pătrunde prin toate ungherele creaţiei şi se întâlneşte cu sine în veşnicie. De 
aceea, timpul liturgic nu răspunde de succesiuni logice sau de limitări raţionale. El este 
timpul îndumnezeit care devine ritm de viaţă şi bătaie a inimii omului în Biserică. Timpul 
euharistic este respiraţie a Duhului Sfânt în om şi prezenţă a lui Hristos Cel veşnic în 
viaţa lui. Kairos este momentul prielnic al dialogului şi unirii creaturii cu necreatul, 
expresia luminii create în prima zi ca substrat luminos al diversităţii creaţiei şi finalitate a 
acestei diversităţi. Timpul cosmic urmează de abia după Facere 1, 14, când Dumnezeu 
porunceşte: „Să fie luminători pe tăria cerului, ca să lumineze pe pământ, să despartă ziua
de noapte şi să fie semne ca să deosebească anotimpurile, zilele şi anii”.  Aceasta este cea 
mai timpurie remarcă biblică despre ordinea cosmică care e făcută ca icoană a kairos-ului 
lui Dumnezeu. 

Diferenţa dintre chronos şi kairos este una calitativă şi insurmontabilă, fiind două 
realităţi diferite în care creaţia poate accede în mod comlementar. 

Kairos este menţionat în Sfânta Scriptură ca timp unit cu intenţionalitatea 
personală. Astfel, strigarea celor doi demonizaţi din Gadara arată funcţia timpului
afierosit de Dumnezeu. Duhurile necurate afirmă necesitatea restaurării lumii prin venirea 
lui Hristos la sfârşitul veacului pentru a pedepsi răutatea şi pe făcătorii de rău: „Ce ai cu 
noi Iisuse, Fiul lui Dumnezeu? Ai venit mai înainte de vreme – pro kairou¤ ca să ne 
chinuieşti?” (Matei 8, 29).

Kairos marchează uneori şi sentinţe rostite ex ore Christi care definesc o realitate 
universal umană: „În vremea aceea – en ekei/nw tw¤ kairw¤, răspunzând Iisus a zis: Te 
slăvesc pe Tine, Părinte, Doamne al cerului şi al pământului, căci ai ascuns acestea de cei 
înţelepţi şi le-ai descoperit pruncilor. Da, Părinte, căci aşa a fost bunăvoirea Ta înaintea 
Ta” (Matei 11, 25-26, cf. Matei 12, 1; Mat. 14, 1 etc.). 

Acest procedeu stilistic de definire a unei realităţi în kairos-ul lui Dumnezeu – in 
illo tempore a fost trasferată în ritualul citirii Evangheliei la slujbele Bisericii Ortodoxe. 
Astfel, pericopele evanghelice încep cu cuvintele: „În vremea aceea” care marchează 
intrarea în timpul înveşnicit al lucrărilor lui Dumnezeu. Acestea deşi aparţin 
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temporalităţii istorice trecute de aproape două mii de ani, sunt accesibile prin credinţă şi 
rostire prezentului istoric şi devin o permanenţă a Veşniciei-Hristos în viaţa Bisericii. 

De asemenea, Mântuitorul vorbeşte despre vremelnicia sau lipsa de vreme şi de 
durată a unor realităţi ale credinţei care nu pot rezista probei timpului şi a răbdării. Astfel, 
sămânţa semănată în loc pietros „nu are rădăcină în sine, ci ţine până la o vreme –
prokairo/j esti/n” (Matei 13, 21) adică umanitatea prematură şi nestatornică, schimbătoare 
şi fără de temelie sigură. 

Lipsa de vreme din judecata omenească înseamnă fragilitate şi neputinţă, abuz 
(u(/brij) şi nerăbdare superficială care poate da naştere la dezbinări în Biserică: „De 
aceea, nu judecaţi ceva înainte de vreme pro\ kairou¤, până ce nu va veni Domnul, Care 
va lumina cele ascunse ale întunericului şi va vădi sfaturile inimilor” (I Corinteni 4, 5).

O altă dimensiune a temporalităţii kairotice este aceea că timpul cosmic este 
icoană a acestor vremi mesianice şi revelate. La cererea fariseilor şi saducheilor de a le 
arăta „semn din cer”, Hristos afirmă adecvarea logică a cosmosului la planul mesianic al 
lui Dumnezeu: „Când se face seară, ziceţi: Mâine va fi timp frumos, pentru că e cerul 
roşu. Iar dimineaţa ziceţi: Astăzi va fi furtună, pentru că cerul este roşu posomorât. 
Făţarnicilor, faţa cerului ştiţi s-o judecaţi, dar semnele vremurilor – ta de shmei¤a tw¤n 
kairw¤n nu puteţi!” (Matei 16, 2-3). Şi apoi le mărturiseşte semnul profetic al lui Iona 
care anunţă Învierea Sa din morţi. 

Mai mult, Sfântul Apostol Pavel afirmă dimensiunea providenţială a timpului ca 
plinire a planului divin veşnic în istorie pentru înveşnicirea creaturii: „Căci Hristos, încă 
fiind noi neputincioşi, la timpul hotărât a murit pentru cei necredincioşi - eÃti ga\r 
Xristo\j oÃntwn h(mw½n a)sqenw½n eÃti kata\ kairo\n u(pe\r a)sebw½n a)pe/qanen” 
(Romani 5, 6).

Kairos este aşadar timpul nemăsurabil, umanizat şi spiritual în care Dumnezeu 
lucrează în sfinţii Lui „Minunat este Dumnezeu întru sfinţii Lui” (Psalm 67, 36) şi 
realizează în oameni zidirea Trupului Fiului Său. 

„Ceasul  (ora) lui Hristos ”

Evangheliile vorbesc frecvent ex ore Christi despre „ceasul” Domnului. În această 
expresie sunt cuprinse mai multe sensuri revelatoare pentru conturarea unei teologii 
noutestamentare a timpului. Conştiinţa providenţei divine care ţine lumea se manifestă 
pregnant în cuvintele lui Hristos, Cel care face voia Tatălui ceresc. Iconomia lui 
Dumnezeu are un sens veşnic, iar succesiunea momentelor mântuirii răspunde unei 
inteligibilităţi creatoare, a care confirmă viziunile profeţilor „ca să se împlinească 
cuvântul care zice” (Matei 1, 22; 2, 15; 2, 23; 4, 14; 8, 17 etc.) şi creează un fundament 
viitorului lumii. Evenimentele mântuitoare sunt realizarea planului etern de unire a 
omului cu Dumnezeu, ele nefiind simple ocurenţe temporale, ci fiind unite cu veşnicia 
Fiului lui Dumnezeu care le săvârşeşte. În viaţa istoriei, de fapt, evenimentele cu adevărat 
esenţiale sunt arătările lui Dumnezeu, teofaniile. De aceea, Biserica accesează realitatea 
acestor evenimente mântuitoare mereu, ele devin permanenţa harică a iubirii răstignite şi 
înviate a lui Hristos. De aceea, teologia patristică va elabora o întreagă hermeneutică 
tipologică, în care istoria are sens veşnic, iar „raţiunile timpului sunt în Dumnezeu”. 
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Ceasul (ora), ziua şi clipa sunt aşadar resorturi ale realizării, desfăşurării în timp a iubirii 
lui Dumnezeu pentru creaţie. De asemenea, ceasul lui Hristos are valoare eshatologică
pentru că evenimentele vieţii pe pământ a Domnului sunt criteriile de valorizare şi de 
judecată a umanităţii. Botezul, Transfigurarea, Răstignirea, Moartea, Învierea, Înălţarea 
lui Hristos sunt permanenţe ale prezenţei Sale sacramentale în noi şi paradigme ale vieţii 
personale a omului în Biserică. 

Ceasul lui Hristos (adică timpul jertfei Sale) devine astfel poarta spre veşnicie 
deschisă tuturor oamenilor. Învierea lui Hristos este nu numai premisa, ci şi poarta 
învierii tuturor oamenilor din robia păcatului şi a învierii lor cu trupul la sfârşirea lumii. 
Dumnezeu Cuvântul nu este numai „Începătorul (Născătorul) frumuseţii” – tou= ka/llouj 
genesia/rxhj (Înţelepciunea lui Solomon 13, 3), ci şi „Începător al vieţii” - a)rxhgo\n th=j 
zwh¤j, aşa cum Îl numeşte inspirat de Duhul Sfânt, Sf. Apostol Petru (Fapte 3, 15). Prin 
moartea şi Învierea Sa, Hristos este „Începătorul mântuirii” oamenilor, pentru că în El se 
realizează deschiderea oamenilor către Dumnezeu: „Căci ducând pe mulţi fii la mărire, I 
se cădea Aceluia, pentru Care sunt toate şi prin Care sunt toate, ca să desăvârşească prin 
pătimire pe Începătorul mântuirii lor - to\n a)rxhgo\n th=j swthri¿aj” (Evrei 2, 10). 
Această realitatea hristologică dinamică a fost exprimată de Hristos atunci când a zis: „Eu 
sunt uşa: de va intra cineva prin Mine, se va mântui; şi va intra şi va ieşi şi păşune va 
afla” (Ioan 10, 9). Hristos este deci şi uşa timpului spre veşnicie. În El, timpul se 
impregnează de veşnicie, adică poartă în pântece seminţele Învierii. Fiecare clipă devine 
în Hristos poartă spre iubirea treimică, resort de înălţare spirituală spre păşunile vieţii. 
Istoria devine hristologică pentru că urmează acum destinul sfânt al Fiului lui Dumnezeu, 
asumând Crucea durerilor pentru a aştepta Învierea. Istoria este cruciformă din momentul 
în care Dumnezeu a luat Crucea lumii pe umerii Săi. Lumea devine astfel răscruce dintre 
moarte şi viaţă, spaţiu al libertăţii absolute în care durerea şi moartea sunt umplute de 
lumina şi de credinţa în Hristos Cel înviat: „Cu ochii aţintiţi asupra lui Iisus, Începătorul 
şi Plinitorul credinţei - ei¹j to\n th=j pi¿stewj a)rxhgo\n kaiìì teleiwth\n, Care, pentru 
bucuria pusă înainte-I, a suferit crucea, n-a ţinut seama de ocara ei şi a şezut de-a dreapta 
tronului lui Dumnezeu” (Evrei 12, 2). Slava cerească este aşadar rodirea Crucii în 
veşnicie, iar Crucea este sămânţa Învierii. Din această perspectivă timpul durerii umane 
este o Cruce a umanităţii, iar Hristos Cel răstignit este structura de rezistenţă (veşnică) a 
universului, punctul de sprijin al cosmosului în Care îşi găseşte odihna şi vocaţia toată 
mişcarea celor create. Hristos este Crucea universului şi Crucea timpului pentru că în El, 
raţiunile timpului arată vocaţia de veşnicie a făpturii create din nimic, sfârşitul fără de 
sfârşit ale celor care au ieşit din nefiinţă. De altfel, Crucea asumă în sine vocaţia de 
unificare a elementelor creaţiei, ea fiind „arbore al vieţii, creaţie şi generare, uniune a 
contrariilor, întâlnire a timpului cu spaţiul, a cerului cu pământul”51

Lexemul „ceas” poate spune multe despre valoarea restauratoare a timpului 
hristologic. Ora este măsura vindecării umanităţii. După ce Hristos rosteşte cuvintele 
vieţii asupra celor bolnavi, Evanghelia adaugă: „şi s-a tămăduit în ceasul acela” (Matei 8, 
13; 9, 22; 15, 28; 17, 18 etc.). Ceasul sugerează simultaneitatea lucrării harului vindecător 
cu porunca vindecării. Minunile lui Hristos vindecă şi restaurează umanitatea (trup şi 
suflet) şi cosmosul întreg, iar temporalitatea hristologică devine o temporalitate a
vindecării, a urcuşului spiritual.

                                                
51 Nadia Julien, Dictionnaire des Symboles, Marabout, Alleur, 1989, p. 95.
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A doua semnificaţie a „ceasului” este momentul Jertfei lui Hristos pentru păcatele 
lumii. Întreaga istorie gravitează ontologic în jurul acestui moment, pentru că el este 
izvorul de sens al tuturor vieţilor umane şi al întregului univers. De aceea Evangheliştii 
descriu cu realism duhovnicesc succesiunea momentelor mântuitoare, primind prin Duhul 
Sfânt conştiinţa accesibilităţii liturgice a acestor momente în Biserică. Răstignirea, 
moartea şi Învierea lui Hristos deschid istoriei şi cosmosului o perspectivă veşnică, iar ele 
sunt temeiul celebrării liturgice a Ecclesiei: „Iată s-a apropiat ceasul şi Fiul Omului va fi 
dat în mâinile păcătoşilor” (Matei 26, 45), „Şi când a fost ceasul, S-a aşezat la masă, şi 
apostolii împreună cu El” (Luca 22, 14), „Deci căutau să-L prindă, dar nimeni n-a pus 
mâna pe El, pentru că nu venise încă ceasul Lui” (Luca 7, 30), „Şi mergând puţin mai 
înainte, a căzut cu faţa la pământ şi Se ruga, ca, de este cu putinţă, să treacă de la El 
ceasul (acesta)” (Marcu 14, 35). Ceasul morţii din iubire pentru oameni este ceasul 
suferinţei extreme, a durerii fără de hotar pe care o simte omul care-l părăseşte pe 
Dumnezeu – Viaţa tuturor. Hristos spune „Întristat este sufletul Meu până la moarte. 
Rămâneţi aici şi privegheaţi împreună cu Mine” (Matei 26, 38) – arătând deopotrivă 
extensia temporală a durerii jertfelnice, dar şi intensitatea acestei dureri ca premisă 
perpetuă a privegherii Bisericii: „Acum sufletul Meu e tulburat, şi ce voi zice? Părinte, 
izbăveşte-Mă, de ceasul acesta. Dar pentru aceasta am venit în ceasul acesta” (Ioan 12, 
27). „Viaţa lui Hristos îşi atinge punctul culminant în moarte” afirmă teologul G. 
Mantzaridis52, tocmai pentru că prin moarte Hristos umple tot universul cu iubirea Sa 
veşnică. Nimic şi nimeni nu mai poate invoca întunericul, neputinţa sau neştiinţa: „De nu 
aş fi făcut între ei lucruri pe care nimeni altul nu le-a făcut, păcat nu ar avea” (Ioan 15, 
24). Ascultarea faţă de Tatăl şi iubirea infinită faţă de creaturile finite l-au făcut pe 
Hristos să treacă prin moarte ca prin supremul test al iubirii faţă de Tatăl şi faţă de lume. 
Acesta este sensul expresiei „Săvârşitu-s-a – Tete/lestai”, pe care Hristos muribund o 
şopteşte Tatălui înainte de-a-Şi încredinţa duhul în mâinile Lui (cf. Ioan 19, 30), adică 
acela de împlinire a istoriei în Sine şi a misiunii Sale în istorie.

Aceste extrase din Evanghelii conturează viziunea providenţială a Evangheliei 
pentru care creaţia are un ritm şi o ordine care aduc mărturie de Creatorul ei. Ceasul 
prinderii lui Iisus este îngăduit de Dumnezeu ca o măsură a nemăsuratei Sale smerenii, 
clipa în care timpul căderii omului se uneşte cu eternitatea iubirii jertfelnice a Fiului: „În 
toate zilele fiind cu voi în templu, n-aţi întins mâinile asupra Mea. Dar acesta este ceasul 
vostru şi stăpânirea întunericului” (Luca 22, 53). 

Iar ceasul morţii Sale este însoţit de o adevărată răzvrătire a naturii împotriva 
umanităţii omorâtoare de Dumnezeu şi de o evidenţă a compătimirii întregului univers 
(„soarele s-a întunecat” Luca 23, 45 şi „pământul s-a clătinat”) cu Logosul întrupat.  
Aceste semne văzute ale durerii nevăzute a materiei pentru robia omului sunt un adevărat 
cutremur al fiinţei în faţa morţii lui Dumnezeu. Smerenia lui Dumnezeu este infinită 
pentru că El umple de iubirea Sa tot universul, chiar şi iadul lipsei de El. Dumnezeu 
iubeşte infinit şi pe cei ce-l refuză, fără a forţa în vreun fel libertatea lor.

Un pasaj scripturistic revelator pentru o teologie a timpului hristologic este cel din 
Evanghelia lui Matei, privitor la moartea Domnului: „Iar Iisus, strigând iarăşi cu glas 
mare, Şi-a dat duhul. Şi iată, catapeteasma templului s-a sfâşiat în două de sus până jos, şi 
pământul s-a cutremurat şi pietrele s-au despicat, mormintele s-au deschis şi multe trupuri 
ale sfinţilor adormiţi s-au sculat. Şi ieşind din morminte, după învierea Lui, au intrat în 
                                                
52 G. Mantzaridis, op. cit., p. 91.
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cetatea sfântă şi s-au arătat multora” (Matei 27, 50-53). Cuvintele Evangheliei arată că 
prin moartea şi Învierea lui Hristos o falie ontologică s-a căscat între blestemul păcatului 
originar şi vocaţia de nemurire a omului. Prin această falie, deschisă de moartea cu trupul 
a Fiului lui Dumnezeu au înviat şi sfinţii „care din veac au bineplăcut”53 Domnului. 
Hristos se pogoară la iad şi sfărâmă porţile morţii veşnice, iar o dată cu ridicarea Sa din 
iad, îi trage afară pe toţi „sfinţii adormiţi” (Matei 27, 52), care fără voia lor au fost 
osândiţi. Aceştia – după mărturia lui Matei – intră în sfânta cetate şi se arată multora. 
Teologia patristică interpretează alegoric şi duhovniceşte intrarea lor în sfânta cetate, 
adică în Ierusalimul cel spiritual al iubirii lui Dumnezeu. Ceea ce este esenţial pentru 
scopul studiului de faţă este faptul că vocaţia de nemurire a umanităţii s-a realizat deja în 
Hristos Cel înviat din morţi. Cu El începe eonul învierii morţilor şi Împărăţia lui 
Dumnezeu, inaugurată de Hristos. Timpul creaturii este doar calea finită spre Dumnezeu, 
este spaţiul libertăţii noastre umplute firesc de harul cel necreat şi veşnic al lui 
Dumnezeu.

Timpul Bisericii asimilează fiecare clipă şi fiecare ceas ca fiind o înviere din 
moartea păcatului prin Evanghelie. Orice cuvânt al lui Dumnezeu este învietor, pentru că 
înviază toată creaţia, ca Logos: „Adevărat, adevărat zic vouă, că vine ceasul şi acum este, 
când morţii vor auzi glasul Fiului lui Dumnezeu şi cei ce vor auzi vor învia” (Ioan 5, 25). 
Această înviere permanentă în spaţiul eclesial este pusă în corespondenţă ontologică de 
Hristos cu învierea finală: „Nu vă miraţi de aceasta; căci vine ceasul când toţi cei din 
morminte vor auzi glasul Lui, şi vor ieşi, cei ce au făcut cele bune spre învierea vieţii şi 
cei ce au făcut cele rele spre învierea osândirii” (Ioan 5, 28-29). Timpul este aşadar 
icoana parţială şi secvenţială a eternităţii, iar învierea fiecărei clipe ca timp transfigurat 
este aşteptarea şi proorocia învierii tuturor ca eternitate în har.

Prin Învierea Mântuitorului se deschide era întrării oamenilor în Dumnezeu (căci 
învierea este intrarea omului integral în lumina eternă a Creatorului). Timpul nu mai este 
intervalul dintre noi şi moarte, ci intervalul dintre noi şi Viaţa-Hristos, Cel ce ne aşteaptă 
dincolo de porţile morţii trupeşti. Durerea continuă şi progresivă a pierderii de sine a 
omului a fost înlocuită cu bucuria negrăită a restaurării şi înveşnicirii lui. Timpul îşi 
urmează cursul său, iar slăbiciunea  şi durerea păcatului sunt manifeste în lume. Dar 
neantul lipsei de sens şi de Dumnezeu deja a fost biruit. Prin Tainele sale, Biserica 
strâmtorează porţile iadului, prin iertarea păcatelor oferită de Hristos membrilor Trupului 
Său sunt smulşi tot mai mulţi oameni din ghearele morţii. Prin Liturghia sa care trece 
peste hotarele vieţii şi ale morţii, Biserica recuperează sufletele celor pentru care se 
roagă. „Lumina lui Hristos luminează tuturor”54. Materia întreagă este sfinţită şi integrată 
euharistic în umanitatea unită cu Dumnezeu.        

Semnele cosmice ale com-pătimirii cu Hristos sunt şi proorocii ale sfârşitului 
lumii şi ale venirii Sale întru slavă. Timpul creat ascultă de Ziditorul lui: „Soarele se va 
schimba în întuneric şi luna în sânge, înainte de a veni ziua Domnului, cea mare şi 
strălucită” (Fapte 2, 20), „Iar de ziua şi de ceasul acela nimeni nu ştie, nici îngerii din 
ceruri, nici Fiul, ci numai Tatăl” (Matei 24, 36), „De aceea şi voi fiţi gata, că în ceasul în 
care nu gândiţi Fiul Omului va veni”. (Matei 24, 44). Această durere şi întunecare a 
creaţiei în momentul morţii Domnului este semnul finitudinii ordinii create. Lumea se 

                                                
53 Rugăciunea de dezlegare, Rânduiala Înmormântării, Molitfelnic, E.I.B.M.B.O.R., 
Bucureşti, 1998, p. 196.
54 Liturghia Darurilor celor mai înainte sfinţite, Liturghier, p. 274.
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sfârşeşte proleptic încă din clipa morţii lui Hristos pe Cruce. Valorile ei îi găsesc odihna 
în Dumnezeu. În ziua a opta, timpul va fi asumat valoric în memoria lui Dumnezeu şi a 
oamenilor uniţi cu El, iar slujitorii timpului şi spaţiului vor lăsa locul lor lui Hristos care 
va fi „totul întru toate”55: soarele se va stinge, iar lumina cea necreată a lui Hristos –
„Soarele dreptăţii, cu tămăduire venind în razele lui” (Maleahi 3, 20), „Răsăritul Cel de 
sus” (Luca 1, 78), va străluci fără de umbră (neavând extensie spaţială, ci îmbrăţişând 
toate), fără de apus (căci luminează plenar şi veşnic), fără de umbră (căci nimic nu mai 
poate fi opac luminii Sale) şi fără de hotar în toatele ungherele creaţiei. Templul ca spaţiu 
de îmbisericire a lumii va lăsa locul lui Hristos – Templul veşnic al iubirii lui Dumnezeu: 
„Şi templu n-am văzut în ea (cetatea Ierusalimului ceresc n.n.), pentru că Domnul 
Dumnezeu, Atotţiitorul, şi Mielul este templul ei. Şi cetatea nu are trebuinţă de soare, nici 
de lună, ca să o lumineze, căci slava lui Dumnezeu a luminat-o şi făclia ei este Mielul. Şi 
neamurile vor umbla în lumina ei, iar împăraţii pământului vor aduce la ea slava (do/ca) 
lor” (Apocalipsă 21, 22-24).   

4.2.4. Flexibilitatea timpului hristologic

Toate vedeniile veterotestamentare asupra legăturii profunde şi tainice dintre 
fiinţă şi timp se împlinesc în Persoana Logosului întrupat. Mentalitatea iudaică despre 
timp şi spaţiu era una liniară şi privea unitatea dintre om şi timpul său. Timpul nu este o 
categorie abstractă sau o scenă a desfăşurării vieţii umane. Timpul este viaţa însăşi în 
extensia sa spre trecut (memorie) şi spre viitor (aşteptare). 

În Hristos, timpul este viaţa lumii asumată de Fiul lui Dumnezeu. El se poate 
dilata sau concentra în funcţie de evenimentul mântuitor care îi corespunde. Fiul 
săvârşeşte dumnezeieşte cele omeneşti şi omeneşte cele dumnezeieşti. „Pătimirile Sale 
sunt minunate, iar minunile sale sunt pătimite” (Sf. Maxim Mărturisitorul) adică arată 
iubirea jertfelnică şi compătimitoare a lui Dumnezeu. Logosul creator şi proniator al 
lumii dispune de taina timpului şi o orientează spre eternitate. Hristos înveşniceşte timpul 
vieţii Sale pământeşti, unindu-l cu veşnicia iubirii treimice. 

 De aceea teologia timpului hristologic afirmă flexibilitatea temporalităţii.
Rugăciunea poate covârşi sintaxa temporală şi rânduielile firii create. Astfel, Maica 
Domului, cea mai curată mlădiţă a neamului omenesc Îl întrupează pe Dumnezeu Fiul din 
trupul ei feciorelnic. Ea devine astfel icoana Bisericii, care Îl primeşte în sine pe Hristos. 
Sfântul Ioan Teologul în relatarea primei minuni a Mântuitorului sesizează această 
flexibilitate mistagogică şi personală a timpului. Aflaţi la o nuntă (moment de axială 
bucurie şi de naştere a unei noi familii56) Iisus şi mama Sa asistă la un moment de 
cumpănă: vinul se sfârşeşte. Maica Domnului îi spune Fiului ei: „Nu mai au vin” (Ioan 2, 
3) ştiind bunătatea şi îndurările Fiului lui Dumnezeu. „A zis ei Iisus: Ce ne priveşte pe 
mine şi pe tine, femeie? Încă n-a venit ceasul Meu” (Ioan 2, 4). Cu toate acestea, la 
rugămintea mamei Sale, Hristos grăbeşte momentul (ceasul) arătării slavei Sale (cf. Ioan 
2, 11), dovedind deopotrivă că rugăciunea poate schimba rânduielile firii şi poate grăbi 
istoria de a primi în sine pe Dumnezeu. Tot astfel, iubirea lui Hristos pentru Saul a 
covârşit ura lui de prigonitor al Bisericii şi l-a făcut „vas ales” al slavei lui Dumnezeu. 

                                                
55 Efeseni 1, 10; 4, 10.
56 Familia este „Biserica de acasă” după expresia Sf. Ioan Chrisostom (ecclesia 
domestica).



52

Sfântul Apostol Pavel mărturiseşte despre modul minunat în care Dumnezeu i s-a arătat 
„la urma tuturor, ca unui născut înainte de vreme - t%½ e)ktrw¯mati”57 (I Corinteni 15, 
8). Revelaţia se poate manifesta în felurite moduri, după voia lui Dumnezeu şi după 
puterea oamenilor de a-L primi pe El. 

Ceasul lui Hristos sau vremea Lui este momentul în care El moare pentru păcatele 
întregii lumi. Acest ceas al morţii din iubire este momentul în care toate sensurile creaţiei 
se îşi regăsesc vocaţia originară: aceea de unire cu Dumnezeu: „Acum sufletul Meu e 
tulburat, şi ce voi zice? Părinte, izbăveşte-Mă, de ceasul acesta. Dar pentru aceasta am 
venit în ceasul acesta. Părinte, preaslăveşte-Ţi numele! Atunci a venit glas din cer: Şi L-
am preaslăvit şi iarăşi Îl voi preaslăvi” (Ioan 12, 27-28).

Jertfa Lui de iubire şi de smerenie a cutremurat porţile morţii, raiul şi iadul s-au 
deschis, unul primitor de oameni, iar altul slobozind pe cei legaţi în el. Iubirea lui Hristos 
umple toate marginile universului cu lumina Învierii Sale din morţi: „Acum toate s-au 
umplut de lumină, şi cerul şi pământul şi cele dedesubt”58. Vremea morţii Sale din iubire 
de oameni este aşadar momentul care dăruieşte sens istoriei pentru veşnicie, este 
evenimentul în care eternitatea se umple de timp (unită fiind cu timpul în Hristos), iar 
timpul se umple de eternitate. Jertfa Sa pe Cruce va fi momentul care va deschide 
posibilitatea tuturor oamenilor să moară şi să învieze mistic împreună cu El: „Vremea 
Mea încă n-a sosit; dar vremea voastră totdeauna este gata” (Ioan 7, 6) şi „Voi duceţi-vă 
la sărbătoare; Eu nu merg la sărbătoarea aceasta, căci vremea Mea nu s-a împlinit încă” 
(Ioan 7, 8). Taina vremii lui Hristos este taina ascultării Sale faţă de Tatăl şi împlinirea 
voii Lui. Sf. Evanghelist Ioan vorbeşte despre această taină şi adaugă „Iar la jumătatea 
praznicului, Iisus S-a suit în templu şi învăţa” (Ioan 7, 14). Prin aceste cuvinte Sf, Ioan 
arată iubirea fierbinte a lui Hristos pentru oamenii căzuţi în robia morţii. Deşi la început 
refuză să meargă în Ierusalim, Hristos grăbeşte vremea jertfei şi morţii Lui pentru 
umanitate. Iubirea concentrează timpul şi biruieşte hotarele firii, împuţinează clipele până 
la momentul unirii cu cel iubit. Aşadar, iubirea lui Hristos pentru lume covârşeşte 
ceasurile şi vremile: „Puţin timp mai sunt cu voi şi Mă duc la Cel ce M-a trimis. Mă veţi 
căuta şi nu Mă veţi găsi; şi unde sunt Eu, voi nu puteţi să veniţi” (Ioan 7, 33-34).

Hristos este lumina nemuririi oamenilor: „Dacă cineva va păzi cuvântul Meu, nu 
va vedea moartea în veac” (Ioan 7, 51). El deschide lumii perspectiva eternităţii lui 
Dumnezeu Care este mai presus de timp, dar prezent prin iubire în fiecare moment al 
istoriei: „Avraam, părintele vostru, a fost bucuros să vadă ziua Mea şi a văzut-o şi s-a 
bucurat. Deci au zis iudeii către El: Încă nu ai cincizeci de ani şi l-ai văzut pe Avraam? 
Iisus le-a zis: Adevărat, adevărat zic vouă: Eu sunt mai înainte de a fi fost Avraam” (Ioan 
7, 56-58). Aceste cuvinte ale Mântuitorului vor întemeia teologia unirii dintre timp şi 
eternitate în Hristos. Succesivitatea limitării temporale se uneşte cu simultaneitatea 
infinitului personal al Treimii. 

Afirmarea bucuriei lui Avraam pentru „ziua lui Hristos” arată conştiinţa şi viaţa 
după moarte ca aşteptare a lui Hristos şi ca nădejde a luminii Sale. Starea de după moarte 
a sufletelor este o stare de aşteptare conştientă a învierii finale: „Fiii veacului acestuia se 
însoară şi se mărită, iar cei ce se vor învrednici să dobândească veacul acela şi învierea 
cea din morţi, nici nu se însoară, nici nu se mărită. Căci nici să moară nu mai pot, căci 
sunt la fel cu îngerii şi sunt fii ai lui Dumnezeu, fiind fii ai învierii. Iar că morţii înviază a 
                                                
57 Ektrw/ma (gr.) avorton, prematur.
58 Penticostar, p. 16.
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arătat chiar Moise la rug, când numeşte Domn pe Dumnezeul lui Avraam, şi Dumnezeul 
lui Isaac, şi Dumnezeul lui Iacov. Dumnezeu deci nu este Dumnezeu al morţilor, ci al 
viilor, căci toţi trăiesc în El” (Luca 20 34-38).

Momentul maxim al smereniei Mântuitorului este de fapt în iubirea veşnică a 
Treimii momentul preaslăvirii lui Hristos ca Domn al întregului univers: „Iisus, ridicând 
ochii Săi la cer, a zis: Părinte, a venit ceasul! Preaslăveşte pe Fiul Tău, ca şi Fiul să Te 
preaslăvească” (Ioan 17, 1). 

Moartea Sa pe Cruce este îmbrăţişarea supremă a timpului de către veşnicie: „Iar 
Eu, când Mă voi înălţa de pe pământ, îi voi trage pe toţi la Mine. Iar aceasta zicea, 
arătând cu ce moarte avea să moară” (Ioan 12, 32-33). În Împărăţia lui Dumnezeu slava 
este identică cu smerenia, Crucea este sensul veşnic al Învierii, viaţa este răspunsul dat 
morţii, iar lumina iubirii răsare din jertfa iubitoare: „Mai mare dragoste nimeni nu are ca 
viaţa sa să şi-o pună pentru prietenii săi” (Ioan 15, 13). 

Hristos trece prin moarte şi prin Înviere pentru a umple întregul univers de 
Lumina ascultării Sale faţă de Tatăl şi de iubirea jertfelnică a lui Dumnezeu pentru lume: 
„Şi acum, preaslăveşte-Mă Tu, Părinte, la Tine Însuţi, cu slava pe care am avut-o la Tine, 
mai înainte de a fi lumea” (Ioan 17, 5). Crucea, piroanele, trestia, cununa de spini, suliţa 
şi mormântul sunt cortegiul biruinţei lui Dumnezeu prin iubire faţă de libertatea 
persoanelor create de a-L refuza şi de a-L ucide în inima lor. Nicolae Cabasila spune că 
ranele dumnezeieşti ale lui Hristos sunt „podoabele împărăteşti” ale lui Dumnezeu. Îar 
Împărăţia este a Pruncului tăcut în care se ascund toate cuvintele acestei lumi şi a Mirelui 
răstignit „care nu Şi-a deschis gura Sa” (Isaia 53, 7). 

Din această perspectivă, vremelnicia acestei lumi adică supunerea ei timpului este 
premisa înaintării ei pe verticala iubirii lui Dumnezeu. În lumina lui Hristos Cel răstignit 
şi înviat, durerile şi suferinţele acestei lumi sunt o picătură din Crucea Lui. În istorie, 
datorită păcatului, nu există Înviere fără Cruce, durerea asumată metanoic este 
împărtăşire din suferinţele lui Dumnezeu, iar moartea trupului nu desfiinţează persoana 
umană, ci este un catharsis al fiinţei în care arde necurăţia refuzului nostru de-a-L iubi pe 
Dumnezeu aşa cum El ne-a iubit.       

Profunzimea acestei antinomii hristologice a fiinţei a fost observată de ucenicul 
iubit care afirmă puterea eternă a iubirii dincolo de moarte şi de înviere: „Iar înainte de 
sărbătoarea Paştilor, ştiind Iisus că a sosit ceasul Lui, ca să treacă din lumea aceasta la 
Tatăl, iubind pe ai Săi cei din lume, până la sfârşit i-a iubit” (Ioan 13, 1). Durerea Fiului 
lui Dumnezeu devine punte de unire a Lui cu oamenii. Dacă în vechime durerea şi 
moartea erau zid despărţitor între om şi ceea ce ar fi trebuit ca el să fie, în Hristos toate 
raţiunile firii îşi regăsesc vocaţia. Lipsa de sens şi de raţiune a durerii şi a morţii devine 
teologie a Crucii lui Hristos, „puterea lui Dumnezeu şi înţelepciunea lui Dumnezeu” (I 
Corinteni 1, 24). Iubirea adevărată desfiinţează toate limitele spaţiului sau timpului, 
fiinţei sau cunoaşterii. Ea trece peste hotarele neputinţei oemenşti şi întregeşte firea 
umană redându-i sensul ei veşnic.

În cuvântarea Sa finală, Hristos vorbeşte despre moartea şi Învierea Sa, despre rai 
şi despre Duhul Sfânt Cel dăruit Bisericii, despre trădare şi despre preaslăvirea Sa. În 
capitolul 16, Sf. Ioan surprinde contrastul dintre plângerea ucenicilor şi bucuria perfidă a 
lumii. Dar constatarea acestei suferinţe este doar pentru a arăta vocaţia născătoare sau 
creativă a durerii în lume; efortul şi truda cu care iau fiinţă toate marile realizări ale lumii. 
Orice întristare şi orice durere asumată hristologic este o naştere a bucuriei: „Adevărat, 
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adevărat zic vouă că voi veţi plânge şi vă veţi tângui, iar lumea se va bucura. Voi vă veţi 
întrista, dar întristarea voastră se va preface în bucurie. Femeia, când e să nască, se 
întristează, fiindcă a sosit ceasul ei; dar după ce a născut copilul, nu-şi mai aduce aminte 
de durere, pentru bucuria că s-a născut om în lume. Deci şi voi acum sunteţi trişti, dar 
iarăşi vă voi vedea şi se va bucura inima voastră şi bucuria voastră nimeni nu o va lua de 
la voi”. Bucuria naşterii de valori este însă taina bucuriei veşnice care vine din naşterea 
lui Hristos în inima omului. 

Omul este mereu la răscrucea antinomică dintre prezenţă şi aşteptare, dintre fiinţă 
şi nefiinţă, dintre primire şi dăruire, dintre trecut şi viitor. Realitatea este mereu taină şi 
arătare, viaţa este o succesiune de morţi, iar durerea aşteaptă şi urmează plăcerea. 
Nefiinţa trecutului şi a viitorului, incapacitatea cunoaşterii prezentului care mereu se 
neagă pe sine sucombând în trecut, durerea de a pierde pe cei pe care-i iubim, bucuria de-
a vedea lumea înflorind mereu şi dincolo de noi, sunt premisele unei asumări mistice a 
timpului ca icoană a vieţii veşnice, în care realitatea stăruie veşnic în iubirea divină. 
Timpul este o răstignire a fiinţei pe Crucea iubirii lui Dumnezeu, iar veşnicia e o stare de 
înviere plenară şi definitivă, nefiind o odihnă statică eternă, ci devenirea întru lumină, 
urcuşul „din slavă în slavă” (II Corinteni 3, 18) al iubirii. 

4.2.5. Paradigma timpului lui Hristos

În Noul Testament, realităţile tipologice vetero-testamentare îşi dezvăluie sensul 
în Persoana divino-umană a Mântuitorului Hristos59. Evanghelia este Legea cea eternă a 
iubirii lui Dumnezeu pentru lume. Dar ea nu este doar vestea cea bună despre ceva, ci 
Însuşi Hristos, Cuvântul lui Dumnezeu devenit Om pentru îndumnezeirea omului.  
Biserica lui Hristos nu este ceva, ci Cineva, adică Hristos extins prin Duhul Sfânt în 
multitudinea de persoane umane care prin credinţă au murit şi au înviat mistic împreună 
cu El prin Botez. 

Evangheliştii conturează nesistematic, dar nu cu mai puţină evidenţă, această 
realitate a prezenţei istorice a lui Dumnezeu printre oameni şi în oameni. Genealogiile lui 
Matei şi Luca sunt liniile istorice ale prezenţei lui Dumnezeu în viaţa lumii. Evidenţa 
celor cereşti se realizează numai prin stirpea sau neamul lui Avraam, cel ce a primit 
făgăduinţa alegerii sale. Toţi ascendenţii lui Hristos arată parţial şi profetic plinătatea de 
daruri a Fiului lui Dumnezeu întrupat şi pregătesc tipologic „plinirea vremii” (Galateni 4, 
4)60. 

Tipologia vetero-testamentară este o realitate conştientă pentru întreaga Biserică 
primară61. Astfel, Sfinţii Evanghelişti care au scris din Sfânta Tradiţie lucrările şi 
evenimentele din viaţa Mântuitorului au coroborat datele profetice cu împlinirea lor 
hristologică. Expresia Sf. Matei „ca să se împlinească ceea ce s-a scris prin proorocul” 
(Matei 1, 22; 2, 15; 2, 23; 4, 14; 8, 17; 12, 17; 13, 35; 21, 4 etc.) arată această preocupare 
                                                
59 Preot Prof. Dr. John Breck, Sfânta Scriptură în Tradiţia Bisericii, Patmos, Cluj-Napoca, 
2003, p. 39.
60 Simetria neamurilor la Sf. Matei arată planul divin de mântuire a lumii şi prezenţa 
progresivă a oamenilor lui Dumnezeu în stirpea lui Hristos: „Luat-a pe Israel, sluga sa, 
ca să pomenească mila, precum a grăit către părinţii noştri, lui Avraam şi seminţiei lui 
până în veac”. Acest text din Luca 1, 54-55, rostit de Maica Domnului, a fost preluat de 
Biserică ca stih în cântarea a 9-a de la Utrenia Duminicilor: „Ceea ce eşti mai cinstită”.
61 A se vedea Boris Bobrinskoy, Taina Bisericii, Patmos, Cluj Napoca, 2002, pp. 70-72.
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a Bisericii de a extrage din evenimentele profetice vetero-testamentare esenţa lor 
împlinită de Hristos „plinirea Legii şi a proorocilor”62. Tipologia ca metodă de exegeză 
poate fi definită ca o „realizare a unor conexiuni istorice între evenimente”63.

 Din această conştiinţă eclesială a continuităţii de sens în istorie, rezultă o nouă 
paradigmă a timpului restaurat, hristologic, în care Hristos devine „totul întru toate” în 
inimile celor care Îl iubesc, în care succesiunea clipelor în viaţa umană este pascală şi 
euharistică: Biserica lui Hristos inaugurează timpul-pelerinaj în care începutul este 
Hristos, iar sfârşitul este viaţa veşnică. Sf. Apostol Pavel subliniază frecvent contrastul 
ontologic şi etic al celor două paradigme temporale ale umanităţii: „Căci atunci, când 
eraţi robi ai păcatului, eraţi liberi faţă de dreptate. Deci ce roadă aveaţi atunci? Roade de 
care acum vă e ruşine; pentru că sfârşitul acelora este moartea. Dar acum, izbăviţi fiind 
de păcat şi robi făcându-vă lui Dumnezeu, aveţi roada voastră spre sfinţire, iar sfârşitul, 
viaţă veşnică” (Romani 6, 20-22).

Noutatea absolută a învăţăturii lui Hristos este aceea că veşncia este deja in actu, 
efectivă şi lucrătoare în inimile oamenilor: „Căci, iată, Împărăţia lui Dumnezeu este 
înăuntrul vostru” (Luca 17, 21). În această perspectivă, noutatea şi interioritatea veşniciei 
iubitoare se impregnează în toată creaţia: Noul Ierusalim (Apocalipsă 3, 12) „care se 
coboară din cer” este Biserica – cetatea lui Dumnezeu, „Noul Legământ” (cf. Matei 26, 
28, Evrei 8, 8; 9, 15; ) este scris cu sângele lui Hristos „o dată pentru totdeauna” (Evrei 7, 
27; 9, 12; 10, 10; Iuda 3), noua creaţie „Cerul nou şi pământul nou” (Apocalipsă 21, 1) 
este tărâmul iubirii şi libertăţii, Botezul „din apă şi din duh” este „naşterea din nou” 
(Matei 19, 28, I Petru 1, 3) a umanităţii în moartea şi Învierea lui Hristos, „omul cel nou” 
care trăieşte în dreptate şi „în sfinţenia adevărului” (Efeseni 4, 24; 2, 15; Coloseni 3, 10) 
este unit cu Dumnezeu şi este mădular la Trupului mistic şi elcesial al lui Hristos Cel 
înviat. Datorită stricăciunii şi morţii, umanitatea christificată „se înnoieşte spre deplină 
cunoştinţă după chipul Ziditorului” (Coloseni 3, 10) şi o dată cu ea, întregul univers creat 
se înnoieşte şi se restaurează doxologic, devenind progresiv şi eshatologic Biserică a 
Dumnezeului Celui Viu: „Şi Cel ce şedea pe tron a grăit: Iată, le facem pe toate noi” 
(Apocalipsă 21, 5). 

Eshatologia este inaugurată hic et nunc în Persoana lui Hristos extinsă 
pnevmatologic în Biserică şi în istorie, iar sfârşitul timpului este deja împlinit în El64. 
Acesta este motivul pentru care Sf. Pavel, după ce aminteşte câteva evenimente ale
intervenţiei lui Dumnezeu în istorie pentru pedeapsa împotrivitorilor vieţii, afirmă invazia 
eshatonului în istorie, ca realizare şi desfăşurare a lucrării lui Hristos de unire a umanităţii 
şi a lumii cu Dumnezeu în iubire: „Şi toate acestea li s-au întâmplat acelora, ca 
preînchipuiri ale viitorului, şi au fost scrise spre povăţuirea noastră, la care au ajuns 
sfârşiturile veacurilor - ta\ te/lh tw½n ai¹w¯nwn kath/nthken” (I Corinteni 10, 11). De 
altfel, întreg capitolul 10 al acestei epistole interpretează hristologic istoria umanităţii ca 
profeţie integrală şi ca icoană baptismală şi euharistică a prezenţei lui Hristos „Piatra cea 
                                                
62 Liturghia Sf. Ioan Gură de Aur, Liturghier, p. 186.
63 K. J. Woolcombe, The Biblical Origins and Patristic Development of Typology, în 
Essays in Typology, col. „Studies in Biblical Theology 22”, SCM Press, London 1957, p. 
39.
64 Jacques Schlosser în studiul său Le Regne de Dieu et le temps, în volumul Temps et 
eschatologie…, pp. 59-60, vorbeşte despre amplitudinea semantică a expresiei basileia 
tou theou, afirmând conotaţia spaţială a acesteia (Împărăţia), dar şi cea dinamică 
(Domnia lui Dumnezeu). 



56

duhovnicească” în inima istoriei prin Întrupare: „Şi toţi, întru Moise, au fost botezaţi în 
nor şi în mare. Şi toţi au mâncat aceeaşi mâncare duhovnicească şi toţi, aceeaşi băutură 
duhovnicească au băut, pentru că beau din piatra duhovnicească ce îi urma. Iar piatra era 
Hristos” (I Corinteni 10, 2-4).

Timpul hristologic al Bisericii este o aşteptare a Împărăţiei veşnice  care se află 
deja în taină (adică în Sfintele Taine) prezentă în inima Bisericii. Duhul Sfânt umple 
această aşteptare cu prezenţa lui Hristos. Intervalul Bisericii este aşadar tensiunea dintre 
aşteptare şi prezenţă, dintre dor şi plinire, dintre speranţă şi unire. Cuvântul grecesc 
parousi/a cuprinde în sine acestă ambivalenţă teologică a timpului eclesial. El este aşadar 
venire şi prezenţă, „deja” şi „nu încă”, paradox haric al progresivităţii umane în urcuşul ei 
către cer. Cuvântul lui Dumnezeu a venit „la plinirea vremii” (Galateni 4, 4), iar prezenţa 
Sa în lume după Înălţare devine o permanenţă a Bisericii prin Duhul Sfânt: „Iată Eu sunt 
cu voi în toate zilele, până la sfârşitul veacului” (Matei 28, 20). 

Sensul istoriei este Hristos, împlinirea speranţei lui Israel: „Am aflat pe Acela 
despre Care au scris Moise în Lege şi proorocii, pe Iisus, fiul lui Iosif din Nazaret” (Ioan 
1, 45) şi perspectiva de nemurire a lumii. În El, istoria a fost deja unită cu veşnicia. Iisus 
Hristos este Persoană unică, Dumnezeirea şi umanitatea fiind unite în El „în mod 
neamestecat şi neschimbat, neîmpărţit şi nedespărţit” (Sinodul ecumenic de la Calcedon, 
451). În Hristos – „Mesia, chip luminos”65 toată istoria anterioară şi posterioară Lui are o 
finalitate veşnică: unirea lui Dumnezeu cu umanitatea. Această finalitate se realizează 
deja în El, Care asumă toată umanitatea şi o uneşte cu dumnezeirea Lui, dar această 
realitate a unirii trebuie extinsă în timp, în organismul teandric al Bisericii, în care 
libertatea umană a membrilor ei trebuie să devină hristologică, adică jertfelnică şi 
sacerdotală. Olivier Clément spune în cartea sa „Transfigurer le temps” că de la Întrupare 
este îmbrăcat în eternitate, este temporalitate calcedoniană adică unită cu eternul. Timpul 
este transparent eternităţii şi devine un ecran uman al realităţilor tainice dumnezeieşti.

Venirea lui Hristos este deoptrivă împlinirea profeţiilor66, dar şi temelia venirii 
Lui întru slavă, la sfârşitul timpului, pentru a judeca viii şi morţii: „v-aţi întors la 
Dumnezeu, de la idoli, ca să slujiţi Dumnezeului Celui viu şi adevărat, şi să aşteptaţi pe 
Fiul Său din ceruri, pe Care L-a înviat din morţi, pe Iisus, Cel ce ne izbăveşte de mânia 
cea viitoare (I Tesaloniceni, 1, 9-10). Istoria se întoarce spre Hristos aşa cum florile 
soarelui se întorc spre astrul zilei, pentru că Hristos este Viitorul absolut al istoriei şi al 
cosmosului. Timpul şi spaţiul devin prin celebrare liturgică anticamera Împărăţiei lui 
Dumnezeu, narthex al Bisericii din ceruri, a cărei icoană este Biserica de pe pământ. 

4.2.6. Unirea timpului cu eternitatea în Hristos 

Întruparea lui Hristos înseamnă unirea dumnezeirii Fiului cu umanitatea luată din 
Fecioara Maria. Buna Vestire este momentul când veşnicia Fiului este primită de către 
Fecioara, ca rod al libertăţii absolute a omului de a primi pe Dumnezeu şi ca măsură sau 
chip al sfinţeniei omului. Întruparea lui Dumnezeu din Fecioara devine paradigma 
îndumnezeirii omului: „Dumnezeu voieşte în toţi şi în toate să realizeze taina Întrupării 

                                                
65 Colinda „Astăzi S-a născut Hristos”.
66 Sf. Apostol Pavel insistă asupra plinirii revelaţiei în Hristos. Hristos este Cel din urmă 
trimis al lui Dumnezeu pentru că El asumă şi plineşte toate realităţile revelate în 
Trupul Lui, care este Biserica (Evrei 1, 1-2).
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Sale”67. Sfinţenia este de altfel locuirea lui Dumnezeu în oameni. De aceea, Maica 
Domnului este chipul Bisericii, pentru că în ea se realizează unirea dintre om şi 
Dumnezeu, între libertatea creată a omului şi libertatea supremă divină, între finit şi 
infinit, între spaţiu şi nemărginire, între timp şi eternitate.  

Cărţile Noului Testament exprimă lumina şi taina acestei uniri de negrăit. Sfântul 
Evanghelist Matei va istorisi evenimentele mesianice în perspectiva împlinirii profeţiilor 
vechi. Sfântul Marcu va insista pe minunile Mântuitorului ca manifestări ale 
atotputerniciei lui Dumnezeu care dispune de legile naturii „cu mână tare şi cu braţ înalt” 
(Psalm 135, 12). Sfântul Luca va expune mai ales parabolele şi vindecările lui Iisus ca 
semne ale înnoirii morale şi ontologice a lumii prin El, iar Sfântul Ioan Teologul va 
sintetiza aceste aspecte şi va vorbi despre „Taina cea din veac ascunsă” a prezenţei lui 
Dumnezeu în om şi a omului în Dumnezeu. 

Unirea timpului uman cu eternitatea divină în Hristos este prezentă în cea de a
patra Evanghelie încă din prologul ei. Afirmarea supratemporalităţii Logosului – „Întru 
început era Cuvântul şi Cuvântul era la Dumnezeu şi Cuvântul era Dumnezeu” (Ioan 1, 1) 
şi a devenirii Lui în timp prin Întrupare include şi relaţia de interioritate teologică a 
timpului cu eternitatea. Nu numai eternitatea locuieşte în timp, ci şi timpul locuieşte în 
eternitate. Unirea de nedespărţit şi veşnică dintre aceste două categorii va aduce o noutate 
absolută în istoria lumii. Dumnezeu nu mai este Cel „dintru înălţime” (o en toij uyi/stoij) 
care priveşte condescendent spre lumea Sa, ci El este prezent şi efectiv în lume, suferind 
limitările creaturii şi condiţia de rob al suferinţei strămoşilor Lui temporali. Cel ce este 
mai înainte de univers (în sensul ontologic) poartă în Sine povara descendenţei şi 
slăbiciunilor celor pe care i-a creat şi ia asupra Sa boala morţii lor pentru o a vindeca prin 
Înviere. Profunzimile textului ioaneic nu vor înceta niciodată să se desfăşoare în gândirea 
şi simţirea Bisericii, pentru că se referă la Taina lui Dumnezeu. 

Unirea timpului cu eternitatea în Hristos este temeiul unei teologii a timpului 
liturgic în care sunt aprofundate valorile de adevăr supra-raţional ale prezenţei veşniciei 
în timp şi a nevăzutului în cele văzute. În acest sens, Sf. Apostol Pavel dezvoltă în cheie 
antropologică această realitate incarnaţională vorbind despre Hristos ca fiind „în chipul 
lui Dumnezeu - e)n morfv= qeou=”  a luat „chip de rob - morfh\n dou/lou” (Filipeni 2, 6-
7), pentru a deschide perspectivele perihoretice ale acestei uniri a Dumnezeirii cu 
umanitatea. Simultaneitatea enotică a celor două chipuri în Hristos este fundamentul 
unităţii în El a timpului cu eternitatea pentru totdeauna.

Cel ce este „întru început” (Ioan 1, 2) este şi împreună Atoatecreator: „Toate prin 
El s-au făcut; şi fără El nimic nu s-a făcut din ce s-a făcut” (Ioan 1, 3). Lumea este 
întreagă lucrarea Lui, iar El este interior lumii încă dintru început, pentru că a zidit-o cu 
înţelepciune. Mai mult decât atât, Fiul veşnic nu este doar Cauză şi Creator al lumii, ci 
Viaţa lumii, pentru că este Logos, iar raţiunile (logoi/) fiecărei creaturi se află în El: 
„Întru El era viaţă şi viaţa era lumina oamenilor. Şi lumina luminează în întuneric şi 
întunericul nu a cuprins-o” (Ioan 1, 4-5). Identitatea mistică dintre lumină şi viaţă arată 
fondul energetic al materiei, puterea luminoasă a lumii68 şi structura harică a creaţiei 
zidite pe energiile necreate ale lui Dumnezeu şi deopotrivă caracterul creativ şi înnoitor al 

                                                
67 După expresia Sf. Maxim Măsturisitorul.
68 Consangvinitatea etimologică a cuvintelor lume şi lumină – de la lumen (lat.) arată 
substratul luminos al creaţiei (Fiat lux) şi vocaţia universului de a fi asumat şi 
transfigurat în lumina necreată a Zilei a opta.
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luminii necreate care e născătoare de viaţă. Taina veacurilor este aşadar transformarea 
creaţiei în lumină în Hristos – „Lumina lumii: „Cel ce crede în Mine nu va umbla în 
întuneric, ci va avea lumina vieţii” (Ioan 8, 12-13). De aici perspectivele fascinante ale 
vieţii ca descoperire a adevărului (luminare): „Iar tot ce este pe faţă, se descoperă prin 
lumină, căci tot ceea ce este descoperit, lumină este. Pentru aceea zice: Deşteaptă-te cel 
ce dormi şi te scoală din morţi şi te va lumina Hristos” (Efeseni 5, 13-14). Toată imensa 
zbatere a lumii şi a istoriei împotriva morţii este de fapt lupta supremă a luminii 
împotriva întunericului. Progresivitatea acestei biruinţe a vieţii se realizează în, prin şi 
pentru Hristos „Eu sunt Calea, Adevărul şi Viaţa” (Ioan 14, 6). Hristos este izvorul, 
fluviul şi odihna vieţii, Adevărul preaplin şi deplin, Calea spre Dumnezeu şi interioriatea 
de lumină a făpturilor. De aici, cel ce fuge de lumină, fuge de el însuşi. Păcatul şi moartea 
sunt fuga absurdă de fiinţă, aruncarea de sine în neantul lipsei de Sens şi de Viaţă: 
„Cuvântul era Lumina cea adevărată care luminează pe tot omul, care vine în lume” (Ioan 
1, 9). Orice viaţă de pe acest pământ este o picătură de lumină zidită din iubirea lui 
Dumnezeu. Tragedia umanităţii este tocmai pierderea vocaţiei sale absolute: 
recunoaşterea arhetipului ei şi a vocaţiei ei de unire cu Cel nemuritor: „În lume era şi 
lumea prin El s-a făcut, dar lumea nu L-a cunoscut. Întru ale Sale a venit, dar ai Săi nu L-
au primit” (Ioan 1, 10-11). Păcatul este o vieţuire „în latura şi în umbra morţii - e)n 
xw¯r# kaiìì ski#= qana/tou” (Matei 4, 16). Termenul grecesc „xw¯r#” înseamnă ţară, 
ţinut, sat. Existenţa căzută este un ţinut al morţii progresive care se înstăpâneşte în lume 
prin fiecare moment al vieţii coruptibile. 

Începutul şi sfârşitul omului sunt în Hristos, Fiul lui Dumnezeu, iar păcatul este 
ignoranţa izvorului şi a finalităţii lumii şi cantonarea ei în vremelnicia şi în opacitatea 
materiei. În această lume, Logosul lui Dumnezeu instituie prin Întrupare legea mai presus 
de fire a naşterii din nou prin credinţă şi har. Generarea succesivă de oameni este aşadar 
profeţia naşterii din nou a lumii în Trupul lui Hristos, prin Duhul Sfânt şi din fecioria 
nupţială a omului credincios. Acestă naştere „din apă şi din Duh” (Ioan 3, 5), această 
generare cerească a început prin moartea şi Învierea lui Hristos şi prin Pogorârea Duhului 
Sfânt asupra Bisericii. Ea e o Cincizecime permanentă şi o naştere a vieţii veşnice prin 
Botez şi Euharistie în istoria lumii. Biserica este Maica nemuririi fiilor lui Dumnezeu, 
care-i naşte pentru Cer şi îi pregăreşte de unirea deplină cu Hristos în Împărăţia Lui. 
Biserica este unirea progresivă şi permanentă a istoriei cu veşnicia lui Hristos şi biruinţa 
asupra morţii noastre (datorită păcatului) cu Învierea lui Hristos. Este răspunsul dat lui 
Dumnezeu de ascultarea şi dăruirea jertfelnică a lui Hristos şi vindecarea rănilor lumii de 
Coasta din care ne izvorăşte Sângele vieţii nemuritoare: „Şi celor câţi L-au primit, care 
cred în numele Lui, le-a dat putere ca să se facă fii ai lui Dumnezeu, care nu din sânge, 
nici din poftă trupească, nici din poftă bărbătească, ci de la Dumnezeu s-au născut” (Ioan 
1, 12-13). Această maternitate cerească a Bisericii se face prin unirea feciorelnică a lui 
Mirelui Hristos cu fiecare persoană umană în cămara nupţială a iubirii Sale răstignite. 
Biserica este evenimentul unirii noatre cu Dumnezeu – Omul înviat care „şade de-a 
dreapta Tatălui”69. Este nunta dintre timpul vremeniciei noastre ontologice şi veşnicia lui 
Hristos. 

Evenimentul axial al istoriei este Întruparea lui Hristos care deschide perspectiva 
veşniciei lumii în El. Logosul devine Om fără a înceta să fie Dumnezeu, iar prezenţa Lui 
se dezvăluie ochilor trupului pentru a vesti răscumpărarea materiei de sub robia 
                                                
69 Crezul, Liturghier, pp. 158-159. 
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stricăciunii. Întruparea transformă vederea fizică („şi am văzut slava Lui”) în criteriu al 
evidenţei lui Dumnezeu în inima lumii:„Şi Cuvântul S-a făcut trup şi S-a sălăşluit între 
noi şi am văzut slava Lui, slavă ca a Unuia-Născut din Tatăl, plin de har şi de adevăr” 
(Ioan 1, 14).

4.2.7. Paradoxul istoriei

Întruparea lui Hristos dezvăluie şi articulează vocaţia paradoxală a istoriei ca 
prezenţă a Celui veşnic în ea. Vocaţia supremă a istoriei umane este de-a-L primi în ea pe 
Cel veşnic, de-a sălăşlui pe Cel dinainte de ea, de-a naşte pe Cel care a născut-o şi de a 
muri şi a învia împreună cu El: „Acesta era despre Care am zis: Cel care vine după mine 
a fost înaintea mea, pentru că mai înainte de mine era. Şi din plinătatea Lui noi toţi am 
luat, şi har peste har” (Ioan 1, 15-16). Omul Îl naşte pe Dumnezeu, iată smerenia infinită 
a unirii timpului cu eternitatea. Omul vremelnic naşte în vremi pe Principul creator al 
universului pentru a arăta vocaţia sa primară de moştenitor al nemuririi lui Dumnezeu. 
Această antinomie fundamentală a umanităţii va justifica întregul efort al lumii de a scăpa 
de povara morţii. În sânul lumii muritoare se află sămânţa nemuririi ei, în adâncul 
pământului omenesc aşteaptă smerit germenele vieţii eterne, toate morţile şi toată durerea 
istoriei sunt preludiul morţii lui Dumnezeu Cuvântul pentru lume din iubire. Destinul 
libertăţii noastre este solidar cu viaţa lui Dumnezeu între oameni.  Biruinţa umanităţii 
asupra propriei sale morţi – pe care a ales-o prin ignoranţă şi mândrie – este prezentă 
întreagă în Hristos, Jertfitorul veşnic şi Jertfa cea vie a iubirii: „Iată Mielul lui Dumnezeu, 
Cel ce ridică păcatul lumii” (Ioan 1, 29).

Ambivalenţa teologică a istoriei cuprinde pe de o parte creaţia empirică, supusă 
simţurilor şi limitării şi pe de altă parte prezenţa nevăzută dar evidentă spiritual a 
„puterilor veacului viitor”. Această evidenţă (evidentia) pnevmatologică este izvorul şi 
lumina de sens a tuturor celor văzute cu ochii fizici, pricina şi odihna tuturor celor create 
şi slava materiei. Lumina spirituală este substratul şi finalitatea ontologică a materiei care 
va fi spiritualizată prin învierea morţilor. Această realitate este deja cuprinsă în Hristos 
Cel înviat din morţi, în care materia a devenit lumină euharistică adică dăruitoare şi 
pururea veşnică prin har. Materia limitată, relativă, divizibilă la infinit şi schimbătoare în 
cele ce o alcătuiesc devine în Trupul lui Hristos receptacul al luminii necreate a lui 
Dumnezeu. Ea însăşi devine transparentă luminii fără de umbră a veacului viitor, 
dăruindu-se şi contopindu-se fără amestecare în lumina lină a Dumnezeirii. De aceea, 
Sfântul Pavel afirmă că durerile istoriei sunt cruciforme şi sensul lor este slava învierii: 
„chiar dacă omul nostru cel din afară se trece, cel dinăuntru însă se înnoieşte din zi în zi. 
Căci necazul nostru de acum, uşor şi trecător, ne aduce nouă, mai presus de orice măsură, 
slavă veşnică covârşitoare, neprivind noi la cele ce se văd, ci la cele ce nu se văd, fiindcă 
cele ce se văd sunt trecătoare, iar cele ce nu se văd sunt veşnice” (II Corinteni 4, 16-18). 
Există aşadar un ritm interior al istoriei în care materia se transformă în lumină prin 
prezenţa lui Hristos în ea, iar durerea şi moartea sunt asimilate progresiv şi decisiv iubirii 
răstignite a lui Dumnezeu pentru noi.

Profeţii Vechiului Testament vor intui prin negura veacurilor dimensiunea 
antropologică a Scripturii şi vocaţia scripturală a omului70. Această identitate mistică 

                                                
70 „Istoria dinainte de Hristos este o pregătire a venirii lui Hristos”, G. Mantzaridis, op. 
cit., p. 88. 
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dintre om şi Scriptură va fi afirmată de Întruparea Cuvântului lui Dumnezeu, Care se 
scrie prin Duhul Sfânt în inima omului. Conceptul de homo scriptura va fi articulat în 
cheie eclesiologică şi pnevmatologică de Apostolul Pavel: „Scrisoarea noastră sunteţi voi, 
scrisă în inimile noastre, cunoscută şi citită de toţi oamenii, arătându-vă că sunteţi 
scrisoare a lui Hristos, slujită de noi, scrisă nu cu cerneală, ci cu Duhul Dumnezeului 
Celui viu, nu pe table de piatră, ci pe tablele de carne ale inimii” (II Corinteni 3, 2-3). 
Acestă corespondenţă mistică va fi o permanenţă a teologiei ortodoxe. „Timpul este omul 
însuşi”.

Paradoxul istoriei ca robie şi eliberare de domnia stricăciunii a fost concentrat în 
capitolul 8 al epistolei către Romani de către Sf. Apostol Pavel. „Legea păcatului şi a 
morţii” (Romani 8, 2) este o realitate pentru omul căzut, dar „legea Duhului vieţii” 
împlinită în umanitate de Hristos poate transfigura omul în făptură de lumină. Aparenta 
dualitate dintre „trup” ca resort al stricăciunii şi morţii şi „duh” ca principiu al vieţii71

este împlinită în Hristos, „puterea lui Dumnezeu şi înţelepciunea lui Dumnezeu”72, care a 
devenit trup „kai Lo/goj sa/rc ege/neto” (Ioan 1, 13), pentru a unifica omul şi pentru a-l 
uni în Sine cu Dumnezeu. Prezenţa Duhului Sfânt în inima omului este temeiul 
temporalităţii ca rugăciune: „De asemenea şi Duhul vine în ajutor slăbiciunii noastre, 
căci noi nu ştim să ne rugăm cum trebuie, ci Însuşi Duhul Se roagă pentru noi cu suspine 
negrăite” (Romani 8, 26). Astfel dialogul lui Dumnezeu cu oamenii (vis à vis) devine 
sălăşluire şi interioritate a lui Dumnezeu în om şi a  omului în Dumnezeu „Iar dacă 
cineva nu are Duhul lui Hristos, acela nu este al lui Hristos” (Romani 8, 9). În această 
unire tainică a omului cu Dumnezeu, viaţa pământească devine antinomic moarte a 
păcatului: „Iar dacă Hristos este în voi, trupul este mort pentru păcat; iar Duhul, viaţă 
pentru dreptate” (Romani 8, 10). Lumina pascală care se revarsă peste lume prin Înviere 
pătrunde în viaţa umană ca realitate a iubirii treimice: „Iar dacă Duhul Celui ce a înviat 
pe Iisus din morţi locuieşte în voi, Cel ce a înviat pe Hristos Iisus din morţi va face vii şi 
trupurile voastre cele muritoare, prin Duhul Său care locuieşte în voi” (Romani 8, 11).

Insistenţa scriitorilor Evangheliilor asupra istoricităţii Fiului lui Dumnezeu arată 
paradoxul istoriei ca îndumnezeire a creaturii prin har. Istoria conţine în ea seminţele 
logice ale nemuririi. Finitul este capabil de infinit (finitus capax infiniti), Cuvintele Sf. 
Apostol Pavel sunt revelatoare în acest sens: „Întru El (Hristos) locuieşte trupeşte toată 
plinătatea Dumnezeirii” (Coloseni 2, 9). Infinitul locuieşte plenar în finit, eternitatea 
rezidă în timp, nevăzutul ne priveşte din lucruri văzute, aspaţialul se cuprinde în spaţiu, 
plinătatea fiinţei se smereşte în starea de creatură.  

Teologia timpului în scrierile patristice
- câteva repere fundamentale -

                                                
71 „Căci dorinţa cărnii este moarte dar dorinţa Duhului este viaţă şi pace” (Romani 8, 6).
72 „Dar pentru cei chemaţi, şi iudei şi elini: pe Hristos, puterea lui Dumnezeu şi 
înţelepciunea lui Dumnezeu” (I Corinteni 1, 24).
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6.1. Fundamentul patristic al cultului divin 

Teologia patristică a timpului este extensia şi trăirea teologiei biblice în care 
oamenii lui Dumnezeu, membri ai Bisericii, experiază şi aprofundează în Duhul Sfânt 
taina iubirii lui Hristos pentru lume în toată diversiatea ei personală şi dialogică. Sfinţii 
Părinţi ai Bisericii nu sunt doar nişte teologi care conceptualizează sau formulează 
învăţături de credinţă, ci sunt prelungirea pnevmatologică a Bisericii, care trăieşte din 
valurile de har ale Cincizecimii şi se hrăneşte din Trupul lui Hristos Cel înviat. În 
mentalitatea bizantină şi orientală, nu există profesia de teolog, ci teologie fac toţi 
oamenii implicaţi în misterul credinţei în Hristos. De aici, evitarea cel puţin în primul 
mileniu creştin a ghetoizării teologiei aşa cum s-a întâmplat pe spaţii largi în Occident. 
Aici, teologia a devenit o profesie de castă neinteligibilă majorităţii şi care răspunde unui 
set strict de reguli metodologice, cu posibilităţi de abatere de la viaţa şi trăirea Bisericii în 
Duhul Sfânt.

Dimpotrivă unul dintre fundamentele Bisericii Ortodoxe este profunda unitate şi 
continuitate a teologiei cu spiritualitatea Bisericii întregi, a cultului cu cultura şi a 
liturghiei cu filantropia. În epoca patristică, teologia era o preocupare vie pentru toţi 
credincioşii. Exemplele în care dogme subtile sunt discutate în piaţa publică sau în 
Areopag abundă în istoria Bisericii. 

Unitatea culminantă a teologiei cu Biserica întreagă a fost realizată de ierarhii 
Bisericii, pe de o parte conducători ai Bisericii şi responsabili de păstrarea şi apărarea 
adevărului de credinţă, pe de altă parte profund implicaţi în realităţile pastorale şi 
misionare ale eparhiei lor73. Unitatea Bisericii s-a realizat „în Euharistie, în episcop şi în 
Duhul Sfânt”74, iar criteriul de adevăr al dogmelor a fost nu dispoziţiile oficiale sau 
impunerile politice, ci consensus ecclesiae dispersae, adică împreuna experiere a Duhului 
Sfânt, aşezată de Biserică pe fundamentul acestor învăţături de credinţă. Indiferent câtă 
raţionalitate ori logică aparentă ar fi avut o învăţătură ori alta, ea era evident exclusă şi 
negată dacă punea sub semnul întrebării mântuirea şi îndumnezeirea omului. Sfinţii 
Părinţi, în majoritatea lor profund implicaţi în această lucrare a Eclesiei de înbisericire a 
lumii, fiind episcopi, monahi, eremiţi, preoţi, credincioşi etc., au simţit în ei înşişi 
realitatea comunională şi soteriologică necesară a dogmelor şi fundamentul 
pnevmatologic al Cuvântului predicat ori împărtăşit. Pentru ei, teologia absolută se 
realiza în Liturghie, iar dogmele îşi plineau sensul lor soteriologic în iubirea jertfelnică de 
fraţi. Ierarhii Bisericii erau cei mai conştienţi de imperfecţiunile membrilor ei, de 
slăbiciunea şi tentaţiile puterii în societate, de păcatele şi durerile lumii, pentru a găsi în 
cuvintele lui Hristos (Evanghelia) puterea vindecătoare (Sf. Maslu) şi izvorâtoare de viaţă 
(Euharistia), puterea iertătoare (Mărturisirea păcatelor) şi sfinţitoare a Bisericii. 

Competenţa pastorală şi misionară este deopotrivă competenţă teologică practică 
şi aplicată. Această implicare a Bisericii în societate era valabilă chiar şi în cazurile 
monahilor eremiţi sau idioritmici, care se rugau pentru întreaga lume, iar singurătatea lor 
era un mod comunional al prezenţei prin har a lui Hristos în întreaga Biserică.   

                                                
73 Ioannis E. Anastasiou, op. cit., p. 85.
74 Cf. John Zizioulas, Eucharist, Bishop, Church, Holy Cross Orthodox Press, Brookline, 
Massachusetts, 2001.
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Biserica este dincolo de aspectul ei instituţional necesar Taina lui Hristos 
în lume: „Hristos în noi, nădejdea slavei”75.

În consecinţă, teologia timpului în scrierile patristice nu este o pură speculaţie 
teologică, ci experienţa vie a Duhului Sfânt prezent şi lucrător în Biserică, iar 
aprofundările lor sunt desfăşurarea verbală a minunii de har a credinţei: îndumnezeirea 
omului. Metaforele temporale patristice sunt aşadar expresii ale diversităţii de unire a 
omului cu Dumnezeu şi pietre de hotar dintre timp şi veşnicie. Chiar şi faptul de a vorbi 
despre cele necuprinse cu gândul este un demers prin care Veşnicia Hristos Se revarsă 
haric şi iubitor peste viaţa vremelnică. 

În pofida clişeelor criticiste occidentale, vom remarca unitatea în diversitate a 
viziunii teologice despre timp în toate veacurile creştine, iar complexele dualiste de gen: 
iudaizant-paulin, primar-constantinian, oriental-occidental, universalist-localist, îşi vor 
vădi lipsa de sens şi limitele preconcepute, tributare sistemelor filosofice occidentale 
(Hegel, Kant etc.).

O a doua observaţie a acestor preliminarii la teologia patristică a timpului este 
aceea că există o interdependenţă fundamentală şi necesară între timp şi creaţie, aşa încât 
cosmologia patristică este lumina teologiei timpului, iar antropologia teologică este cheia 
înţelesului adevărat şi teonom al timpului Bisericii. Legătura dintre cosmologie şi timp 
este de fapt expresia corespondenţei şi consangvinităţii dintre creatură şi timp, ca temei al 
înţelegerii lumii ca lucrare a lui Dumnezeu şi creaţie continuă în iubire. Afirmaţiile 
patristice despre timp nu sunt aşadar excursuri ştiinţifice în logică ori în fizică, ci 
observaţii ale plinirii timpului în Dumnezeu realizate în interioritatea omului eclesial: 
homo liturgicus. 

De asemenea, teologia patristică a timpului este în mod necesar mistică şi 
anagogică, pentru că ea celebrează unirea de negrăit a creaturii cu Creatorul. Resorturile 
ei ideatice sunt mai presus de timp şi de formă, pentru că ţinta acestei teologii este iubirea 
teofanică sau lumina taborică în care omul, inundat de prezenţa lui Hristos, pierde 
conştiinţa temporală a limitelor sale de creatură. Acesta este temeiul faptului că 
afirmaţiile teologice despre timp sunt în marea lor majoritate extrase din rugăciuni, ca 
expresii ale procesiunii liturgice a omului în lumina necreată a Celui înviat.

Hans Urs von Bathasar va afirma într-o încercare de sinteză teologico-filosofică 
faptul că există o analogia entis concreta76 între om şi Dumnezeu. Întruparea deschide 
realitatea acestei analogii care se extinde la relaţia dintre timp şi eterntate. Dăruirea 
reciprocă şi nupţială dintre om şi Dumnezeu este aşadar o unire a timpului cu veşnicia 
pentru veşnicie. Dumnezeu asumă toate durerile lumii, iar omul primeşte harul necreat 
care este bucuria cea veşnică. Timpul uman al lui Iisus din Nazaret este în mod 
fundamental, definitiv şi netrecător timpul uman al lui Dumnezeu pe pământ: „Alianţa 
hristologică a timpului şi eternităţii stabileşte noncontradicţia mutuală a temporalităţii 
omului şi a eternităţii lui Dumnezeu”77. Afirmaţia unui comesean al lui Iisus: „Fericit cel 
ce va prânzi (va mânca pâine) în Împărăţia lui Dumnezeu”78 (Luca 14, 15) integrează 

                                                
75  „Taina cea din veci ascunsă neamurilor, iar acum descoperită sfinţilor Săi, cărora a 
voit Dumnezeu să le arate care este bogăţia slavei acestei taine între neamuri, adică 
Hristos cel dintru voi, nădejdea slavei” (Coloseni 1, 26-27).
76 Hans Urs von Balthasar, Theologie der Geschichte, Einsiedeln, 1950, p. 35. 
77 Jean Yves Lacoste, op. cit., p. 90.
78 „Beatus qui manducabit panem in regno Dei”
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euharistic dorul umanităţii de a-şi uni timpul (semnificat de ritmul hrănirii ca relativitate 
şi dependenţă de materie) cu eternitatea (Împărăţia).

Continuitatea dintre timpul în viziune patristică şi timpul Bisericii aşa cum a fost 
el conceput şi trăit în veacuri este evidentă şi paradoxală deopotrivă. Părinţii Bisericii 
sunt o etapă firească şi o permanenţă în teologia Bisericii creştine, dar şi o culme a 
gândirii şi aprofundării tainei iubirii christice, aşa încât recurenţa la Părinţi a devenit o 
necesitate a Bisericii în fiecare veac, iar o îndepărtare de Duhul patristic Care este Duhul 
Sfânt lucrător şi vorbitor în Biserică a dus invariabil la dificultăţi de înţelegere şi de 
articulare a acestei taine. Teologia patristică este aşadar cheia de boltă a înţelegerii 
Scripturii şi poarta inţelegătoare a dezvoltărilor ulterioare ale teologiei eclesiale.  

O a treia observaţie asupra raportului teologiei patristice cu Biserica lui Hristos 
este aceea că gândirea Sfinţilor din primul mileniu creştin este de fapt concentrată în 
textele liturgice. Cultul divin este teologie patristică şi dogmatică doxologică. Omiliile, 
tratatele şi scrisorile marilor ierarhi şi teologi răsăriteni s-au cristalizat în cult ca în 
suprema lor expresie de preamărire a lui Dumnezeu. În Liturghie, aprofundarea patristică 
devine invocativă şi contemplativă, primind valoare de sacrament, nu doar de analiză 
teologică. În cult, dogmatica a devenit şi devine rugăciune pentru că uneşte mistagogic şi 
paradoxal cuvântul uman cu Cuvântul lui Dumnezeu Cel necreat şi veşnic. Rostirea 
liturgică este aşadar intrarea ascensională în realitatea Cuvântului veşnic ieşit din tăcerea 
iubitoare a Tatălui. O primă consideraţie asupra acestui raport este aceea că lumina 
Cuvântului exprimată liturgic este modul de înveşnicie a timpului vorbirii noastre cu 
Dumnezeu. Orice timp petrecut în rugăciune se înveşniceşte ca dialog al vremelnicului cu 
Cel veşnic. 

Teologia de astăzi trebuie încă să descopere puterea şi lumina textului liturgic ca 
o extensie doxologică şi sacramentală a Cuvântului lui Dumnezeu, Hristos Care este 
Persoană divino-umană. Orice dogmatică creştină care nu îşi are rădăcinile în Scriptură şi 
rodirea în cult devine pură speculaţie tehnic-livrescă. Dimpotrivă, dogmatica vie a 
credinţei răsare din Scripturi, se împodobeşte alegoric cu diversitatea trăirii sfinţilor şi 
înfloreşte alegoric şi mistagogic în cultul divin ca revărsare a harului ceresc peste 
Biserică şi peste lume.

De aceea, o dogmatică a cultului divin este absolut necesară în vederea 
descoperirii fondului doxologic şi practic al doctrinei creştine şi a aprofundării 
fundamentului doctrinar al cultului divin ca expresie aplicată şi efectivă a prezenţei şi 
lucrării lui Dumnezeu în Biserică. În textele liturgice, se află ascunse alegoric şi poetic 
înălţimi dogmatice fascinante preluate din cuvintele Scripturi şi ale Părinţilor care nu sunt 
doar rodul unei speculaţii alegorice, ci viaţa de sfinţenie şi de iubire a sfinţilor în Duhul 
Sfânt, desfăşurată doxologic şi rugător şi sfinţită prin rostire şi invocare de sute de 
generaţii de credincioşi.

6.1. Teologia timpului în primele veacuri creştine 

Pruncia de har a Bisericii apostolice a fost exprimată în Sfânta Scriptură ca 
entuziasm teologic şi incandescenţă misionară cincizecimică. Biserica primului veac 
creştin trăia din lumina apropierii spirituale şi cronologice de vremea vieţii lui Hristos, iar 
transmiterea orală a învăţăturilor de credinţă era temeiul unei tradiţii care mai târziu se va 
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fixa în scris. Martorii minunilor, morţii şi Învierii lui Hristos vorbeau Bisericii cu o putere 
pnevmatologică a cunoaşterii nemijlocite a evenimentelor mântuirii.

Sf. Clement Romanul vorbeşte despre timpul ca pocăinţă, ca întoarcere (capitolele 
7-10) spre Dumnezeu, dând exemple pe Noe, Enoh, Iona şi Avraam care au predicat 
pocăinţa şi ascultarea79. 

Ceea ce este remarcabil la Sf. Clement este monumentala ordine a creaţiei ca 
icoană a frumuseţii lui Dumnezeu, în care rânduiala tuturor celor create spre slava lui 
Dumnezeu prezentă în Psalmul 103 este înţeleasă hristologic: „Cerurile, rotindu-se sub 
domnia Lui, sunt slujitoare lui Dumnezeu în pace. Ziua şi noaptea aleargă cursa lor 
stabilită de El, neîmpiedicându-se în nici un fel una pe alta. Soarele şi luna, cu soborul 
stelelor se rotesc în armonie după porunca Lui, în limitele prescrise lor, fără nici o 
deviere. Pământul cel roditor, ascultând voia Lui, dăruieşte hrană în abundenţă, la timpul 
potrivit, pentru oameni şi animale şi pentru toate vieţuitoarele, niciodată ezitând, sau 
schimbând poruncile Lui. Necuprinsele adâncuri şi rânduielile negrăite ale lumii dedesubt 
sunt slujitoare ale aceloraşi legi. Oceanul cel uriaş şi nemăsurat adunat de mâinile Lui în 
diferite mări, niciodată nu trece limitele stabilite din jurul lui, ci împlineşte porunca Lui 
(…). Anotimpurile primăverii, verii, toamnei şi iernii, cu pace îşi lasă locul unul altuia. 
Vânturile în multele lor direcţii îşi împlinesc slujirea lor fără împiedicare. Izvoarele 
veşnic curgătoare create deopotrivă pentru desfătare şi pentru sănătate, îşi dăruiesc fără 
oprire sânul lor pentru viaţa oamenilor. (…). Toate acestea Marele Creator şi Domn le-a 
pus în pace şi armonie, şi fiecăreia îi dăruieşte binele, dar cel mai îmbelşugat nouă, celor 
care am scăpat la limanul îndurărilor Lui, prin Iisus Hristos, Domnul nostru, Lui fie slava 
şi măreţie în vecii vecilor. Amin”80. Timpul este o perpetuă înviere în lumina cea veşnică 
a morţii şi Învierii lui Hristos: „Să contemplăm iubiţilor, învierea care are loc în toată 
vremea. Ziua şi noaptea ne declară Învierea. Noaptea se cufundă în somn, iar ziua răsare; 
ziua apoi pleacă şi noaptea vine”81.

Mathetes în Epistola către Diognet82 cap. 11 va aprofunda legătura dintre timpul 
lui Hristos în istorie, eternitatea Lui în iubirea Tatălui şi naşterea lui mistică în inima 
oamenilor. Mathetes va sesiza unirea paradoxală a eternităţii cu timpul în Hristos şi va 
deschide perspectiva valorizării timpului hristologic ca intrare în nemurirea vieţii 
treimice: „Cuvântul este Cel care era dintru început, Care a apărut a fi nou, dar s-a aflat a 
fi Cel vechi şi totuşi Cel care este pururea născut din nou în inimile sfinţilor. El este Cel 
care fiind din veşnicie, este astăzi numit Fiul, prin care Biserica s-a îmbogăţit, harul 
răspândit creşte în sfinţi dăruind înţelegerea, revelând tainele, prevestind vremile, 

                                                
79 Sf. Clement Romanul, I Corinteni 7: „Să privim cu luare aminte la Sângele lui 

Hristos, şă să vedem cât de preţios este acest Sânge pentru Dumnezeu Tatăl, care fiind 
vărsat pentru mântuirea noastră a adus harul pocăinţei pentru întreaga lume. Să ne 
întoarcem la fiecare veac care a trecut şi să învăţăm că din neam în neam, Domnul a 
dăruit un loc de pocăinţă tuturor calor care se vor întoarce la El. Noe a predicat 
pocăinţa şi doar cei care l-au ascultat au fost salvaţi. Iona a proclamat distrugerea 
ninivitenilor, dar ei pocăindu-se de păcatele lor, au îndurat pe Dumnezeu prin 
rugăciune şi au primit salvarea, deşi erau străini de legământul lui Dumnezeu” în Saint 
Clement de Rome, Epitre aux Corinthiens, 167, Les Editions du Cerf, Paris, 1971, pp. 
115-117 .
80 Sf. Clement, Epistola către Corinteni 20, în S.C. 167, p. 135.
81 Sf. Clement, Epistola către Corinteni 24,  Ibidem, p. 143.
82 Lettre a Dyognète 12, în S.C. 33, Editions du Cerf, Paris, 1951, p. 81-83.
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bucurându-se în cei ce cred”. Logosul se naşte în veşnicie din Tatăl, în timp din Fecioara 
Maria şi pururea (adică în fiecare clipă) în inimile sfinţilor.

Epistola lui Mathetes vorbeşte despre raiul interior al inimii creştine în care 
Hristos este totul întru toate. În acestă realitate mistică paradisiacă a lucrării Duhului în 
inima omului ordinea creată devine miracol sacru al iubirii pascale, adică transfigurare a 
firii în har: „Purtând acest pom şi arătând roadele lui, tu trebuie mereu să aduni acele 
lucruri care sunt dorite de Dumnezeu, la care şarpele nu poate ajunge (...), în care Eva nu 
mai este în stricăciune, ci e încredinţată a fi fecioară, în care mântuirea se arată, şi 
Apostolii sunt umpluţi de înţelegere, şi Paştile Domnului înaintează „kai to kuri/ou pa/sxa 
proe/rxetai”, şi corurile se adună împreună, şi se adună în rânduială cuvioasă, şi Cuvântul 
se bucură în învăţarea sfinţilor, prin Care Tatăl este preaslăvit, Lui fie slava în vecii 
vecilor. Amin”83.  

Epistola lui Barnaba certifică evidenţa Duminicii ca Zi a Domnului, ca sărbătoare 
săptămânală a Învierii iar Ziua de odihnă a lui Dumnezeu după creaţiei este profeţie 
tipologică a odihnei veşnice a creaţiei în Dumnezeu: „Auziţi cum grăieşte: Sâmbetele 
voastre nu îmi sunt plăcute Mie, dar ceea ce Eu am făcut, când dăruind odihnă tuturor 
lucrurilor, voi face începutul zilei a opta, adică începutul unei alte lumi. De aceea, noi 
ţinem ziua a opta cu bucurie, ziua în care şi Iisus a înviat din morţi. Şi în care S-a arătat 
pe Sine, şi S-a înălţat la Ceruri”84. Timpul Bisericii primare este ajun al veşniciei, 
celebrare în Taină a Paştilor lui Hristos vestire a morţii şi gustare euharistică a Învierii 
„până ce El va veni” (I Corinteni 11, ). Temporalitatea primilor creştini era aşadar 
euharistică şi eshatologică, pentru că privea lumea şi istoria din perspectiva sfârşitului lor 
în iubirea jertfelnică a Mielului lui Dumnezeu: „Trebue să îţi aminteşti ziua judecăţii, 
noapte şi zi”85.

Viziunea euharistică a lumii a Sf. Ignatie al Antiohiei, ierarh şi martir, cuprinde 
toate raţiunile vieţii şi ale morţii cuprinse jertfelnic în moartea şi în Învierea lui Hristos. 
Biserica este sărbătoarea continuă a iubirii şi eveniment al dăruirii de sine lui Hristos, iar 
universul întreg devine Euharistie în omul purtător de Hristos: „Eu sunt grâul lui 
Dumnezeu şi lăsaţi-mă să fiu măcinat de dinţii fiarelor ca sî fiu găsit pâine curată a lui 
Hristos. Mai degrabă momiţi fiarele sălbatice ca ele să-mi fie mormântul şi să nu lase 
nimic din trupul meu, aşa încât când voi adormi să nu fiu grijă nimănui86. 

Teologia martirică vedea moartea în Hristos ca împărtăşirea supremă din Sângele 
Lui vărsat pe Cruce pentru oameni. În durerile morţii, martirul vede bucuria învierii, iar 
suferinţa extremă este împărtăşire din Crucea lui Hristos. Viaţa (fără Hristos) înseamnă 
moarte, iar moartea (cu Hristos) înseamnă viaţă eternă: „Pe El Îl caut, pe Cel ce a murit 
pentru noi. Pe El Îl doresc, Cel ce a înviat pentru noi (…). Iertaţi-mă fraţilor, nu-mi faceţi
împiedicare vieţii, nu voiţi să mă ţineţi într-o stare de moarte”87. 

Pentru Sfântul Ignatie, martirul răstignit pe Crucea iubirii de Hristos devine izvor 
din care răsare Duhul Sfânt Cel veşnic izvorâtor din Tatăl: „Iubirea mea a fost răstignită 
şi nu e foc în mine care voieşte să fie hrănit, ci înlăuntrul meu e o apă vie care vorbeşte 

                                                
83 Ibidem, pp. 83-85.
84 Epitre de Barnabé 15, S.C. 172, Ed. du Cerf, Paris, 1971, pp. 187-189
85 Epitre de Barnabé  19, în Ibidem, p. 207.
86 Romani 4, în S.C. 10, Cerf, Paris, 1958, p. 131.
87 Saint Ignace d Antiochie, Epitre aux Romans 6, S.C. 10, Cerf, Paris, 1958, p. 135-137.
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şi-mi spune: Vino la Tatăl88. Legătura indisolubilă a creştinului cu Duhul este izvor de 
viaţă şi de nemurire care răsare din Evanghelia lui Hristos: „Evanghelia este desăvârşirea 
nemuririi” to\ de\ eu)agge/lion a)pa/rtisma/ e)stin a)fqarsi¿aj”89. Arhiereul martir vede 
întreaga istorie ca pe o imensă taină a iubirii veşnice a Treimii în care naşterea şi moartea 
Domnului Hristos sunt lumina care descoperă cele ascunse ale lumii: „Fecioria Mariei, 
pruncul ei şi moartea Domnului sunt cele trei taine ascunse de prinţul acestei lumi care s-
au împlinit în tăcere dar au fost revelate nouă”90, iar Hristos este „viaţa noastră 
nedespărţită” - to\ a)dia/kriton h(mw½n zh=n”91 şi „Pâinea lui Dumnezeu”92.

Sfântul Iustin Martirul şi Filosoful, deşi mai păstrează influenţe platonice şi 
stoice, va impregna metafora teologică cu sensuri tipologice în care întreaga istorie este 
un ocean de sens, iar elementele naturii create sunt slujitoare ale unirii de negrăit dintre 
om şi Dumnezeu în Hristos: „Pentru că dreptul Noe, împreună cu alţi muritori la potop, 
adică femeia sa, cei trei fii ai săi şi femeile lor, fiind opt la număr, au fost un simbol al 
zilei a opta, în care Hristos S-a arătat după ce a înviat din morţi, primul în putere pentru 
veşnicie. Pentru că Hristos, fiind întâiul născut al întregii creaţii, a devenit din nou 
conducătorul unei alte firi, regenerate de El prin apă şi credinţă şi lemn, conţinând taina 
Crucii”93. 

Tipologia istoriei ca inteligibilitate tainică şi diversă a lumii continuă la Iustin cu 
sensul circumciziei spirituale de ieşire din robia morţii: „Porunca tăierii împrejur, iarăşi, 
care-i obliga pe ei să se taie împrejur a opta zi, era un tip ale adevăratei tăieri împrejur, 
prin care noi suntem circumcişi de înşelare şi întinare, prin El Care a înviat din morţi, în 
prima zi de după Sabat, prin Domnul nostru Iisus Hristos. Pentru că prima zi de după 
Sabat, rămânând prima dintre toate zilele, este numită totuşi a opta, după numărul tuturor 
zilelor dintr-un ciclu, dar totuşi rămâne prima”94. În aceste cuvinte, Sf. Iustin sesizează 
sensul teologic final şi inaugural al zilei a opta ca sfârşit şi început al lumii în Învierea lui 
Hristos. 

Sensul eshatologic al istoriei este veşnicia, ca înviere a trupurilor şi unire a tuturor 
în Hristos. Iustin va fi cel care va afirma valoarea eternă a trupului uman ca parte 
integrantă a persoanei şi „casă a sufletului”95), interpetând vindecările şi învierile lui 
Hristos culminând cu Învierea Sa din morţi ca pe argumentul irefragabil al vocaţiei 
materiei înduhovnicite prin înviere: „Dacă nu avea nevoie de trup, de ce l-a vindecat? Şi 
ceea ce este mai important decât toate, El a înviat din morţi. De ce a înviat cu trupul în 
care El a suferit, decât pentru a arăta învierea tuturor trupurilor?”96. Iustin continuă şi 
aprofundează antropologia hristologică paulină centrată pe Înviere (cf. I Corinteni 15), 
pentru a arăta credinţa neschimbată a Bisericii în valoarea materiei, a trupului şi a lumii 

                                                
88 Ibidem, p. 139.
89 Saint Ignace d Antiochie, Epitre aux Philadelphiens 9, S.C. 10, Cerf, Paris, 1958, p. 
151. 
90 Saint Ignace d Antiochie, Epitre aux Ephesiens 19, pp. 87-89.
91 Ibidem, 3, pp. 71-73.
92  Saint Ignace d Antiochie, Epitre aux Ephesiens 5, pp. 73-75.
93 Dialog cu iudeul Trifon, 138, P.S.B. 2, E.I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1980, p. 253.
94 Ibidem, p. 137.
95 Iustin, Fragments of the lost work of Justin on Resurrection cap. 10, în „The Apostolic 
Fathers with Justin Martyr and Irenaeus”, ed. Schaff, Philip, Grand Rapids, Christian 
Classics Ethereal Library, p. 434.
96 Ibidem, cap. 9, p. 433.
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văzute, împotriva tuturor platonismelor evirate ale vremii care erau reacţia extremă la 
hedonismul şi materialismul religiozităţii păgâne. 

Această valoare a creaturii este doar voia lui Dumnezeu: „singurul care este 
nemuritor şi nestricăcios, în vreme ce toate celelalte, care vin după El, sunt născute şi 
stricăcioase”97. Deci singur Dumnezeu este în mod absolut nemuritor98 (spre deosebire de 
toate concepţiile filosofiei greceşti care stipulau eternitatea unor principii sau chiar a 
universului), toate celelalte primind viaţa şi nemurirea de la El, Izvorul vieţii. 

Dependenţa unor teologi de categoriile filosofice greceşti a dus la o platonizare a 
creştinismului (în cazul lui Origen) pe baza justificărilor raţionale ale neschimbabilităţii 
lui Dumnezeu (deci Dumnezeu este Creatorul din veci, şi de aici eternitatea ciclică a 
lumii) şi a dualităţii spirit-materie, motiv pentru deviaţii ulterioare precum 
preexistenţialism, spiritualism, apocatastază etc. Sfinţii Părinţi din veacul de aur vor nega 
orice dualism ontologic, cosmologic sau antropologic, afirmând eternitatea lui Dumnezeu 
şi creaţia lumii ex nihilo, ca temeiuri ale unei ontologii teonome în care întreaga creaţie, 
spirituală sau materială îşi are sensul şi vocaţia în Împărăţia eternă a lui Dumnezeu.     

Respingerea eternităţii lumii şi afirmarea începutului şi sfârşitului temporalităţii 
au fost aşadar raţiuni cheie ale teologiei patristice în afirmarea inteligibilităţii creaţiei pe 
baza revelaţiei divine. De altfel, toate ereziile (nu numai hristologice) confundau cele 
două planuri ale realităţii: eternitatea lui Dumnezeu şi timpul creaturii. Arie va confunda 
începutul veşnic al Fiului din Tatăl Cel fără început - „a/narxoj” cu începutul temporal ca 
expresie a creaţiei din nimic. Ignorarea complemetarităţii necesare a termenilor creatură-
timp va duce în concepţia ariană la afirmarea calităţii de „creatură” a Fiului chiar dacă 
„mai înainte de tot timpul şi toţi vecii”99. Noţiunile de „înainte” şi „după” aplicabile 
creaturilor temporale erau raportate la naşterea veşnică a Fiului din Tatăl. Arianismul era 
aşadar o ultimă încercare disperată a raţiunii filosofice auto-suficiente de a găsi raţiuni lui 
Dumnezeu, Care este raţiunea de a fi a tuturor. În faţa pretenţiilor logicii limitative, 
Părinţii vor afirma taina veşnică a lumii ca icoană a iubirii veşnice din sânul Sfintei 
Treimi.  Sfântul Atanasie va afirma hiatusul insurmontabil şi „radical”100 dintre Fiinţa lui 
Dumnezeu şi creatură. Această prăpastie ontologică între „aftarsi/a” divină şi „fto/ra” 
creată este umplută de iubirea veşnică a lui Dumnezeu, adică de har. Există aşadar o 
tendinţă meonică (a nefiinţei) în orice fiinţă creată ex nihilo şi susţinută de iubirea lui 
Dumnezeu101. 

Încă din veacul al doilea, Sf. Irineu de Lugdunum va afirma progresivitatea 
istoriei ca icoană a progresivităţii vieţii pământeşti a lui Hristos şi iubirea născătoare a 
Bisericii care naşte din nou umnaitatea după chipul lui Hristos: „Fiind de treizeci de ani, 
El a venit să fie botezat, şi apoi, având vârsta deplină a unui Învăţător, a venit la 
Ierusalim, pentru a fi cunoscut ca Învăţător. Pentru că El nu a părut ceva şi să fie altceva 
decât era, aşa cum îş descriu ca om doar în aparenţă. Fiind Învăţător, avea vârstă de 
Învăţător, nedispreţuind sau evadând din vreo condiţie a umanităţii, nici evitând acea lege 
pe care El a rânduit-o pentru neamul omenesc, ci sfinţind fiecare vârstă cu perioada 
                                                
97 Apologeţi de limbă greacă, în colecţia Părinţi şi Scriitori Bisericeşti (P.S.B. 2), 
E.I.B.M.B.O.R., 1980, p. 98.
98 Ibidem, p. 99.
99 A se vedea Ghe. Anghelescu, Timp şi dincolo de timp, Consideraţii din antropologia 
patristică răsăriteană, Ed. Universităţii din Bucureşti, 1997, p. 39. 
100 Ibidem, p. 40.
101 A se vedea Sf. Atanasie cel Mare, Scrieri, Partea I, P.S.B. 15, p. 87-93.
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corespunzătoare ei care I-a aparţinut. Căci El a venit să sfinţească toate prin El, a celor 
care prin El sunt născute din nou lui Dumnezeu: prunci, copii, tineri şi bătrâni. Deci a 
trecut prin fiecare vârstă, devenind prunc pentru prunci, copil pentru copii, sfinţind pe cei 
de această vârstă, fiind model de pietate, dreptate şi ascultare. Tânăr pentru cei tineri, 
model pentru aceştia şi sfinţindu-i pe ei pentru Domnul. Tot aşa a devenit adult pentru cei 
adulţi, sfinţind o dată cu ei şi vârsta lor. Apoi, la sfârşit, a venit la moarte ca El să fie 
întâiul născut din morţi, ca să fie cel dintâi întru toate, Împăratul Vieţii, existând înaintea 
tuturor şi mergând înaintea tuturor”102.

„Necreatul este perfect, adică este Dumnezeu. Acum era nevoie în primul rând ca 
omul să fie făcut. Şi fiind făcut, să crească, şi crescând să se maturizeze şi maturizându-se 
să s eînmulţească, şi înmulţindu-se să devină puternic, şi devenind puternic să fie mărit. 
Şi fiind mărit să-L vadă pe Stăpânul său, căci Dumnezeu este Acela Care trebuie văzut, şi 
vederea lui Dumnezeu duce la nemurire”.103

Această sfinţire a timpului de vârstele omeneşti ale lui Hristos „Cel vechi de zile” 
este o permanenţă teologică a Bisericii primare care vedea istoria prin prisma eshatonului 
prezent în ea prin Hristos şi care mai târziu va număra anii de la naşterea Domnului 
(Anno Domini). 

În continuitate de sens cu teologia vârstelor lui Hristos, Sf. Irineu va dezvolta 
tema istoriei recapitulative a lumii, de o maximă importanţă pentru studiul de faţă. În 
viziunea ierarhului de Lugdunum, istoria este dependentă de anumite evenimente care o 
definesc şi fundamentează ca istorie a mântuirii. Astfel, între eshatologic şi redemptiv 
există o legătură strânsă care se fundamentează pe dubla lucrare a lui Hristos, cea 
mântuitoare şi cea îndumnezeitoare („pentru noi şi pentru a noastră mântuire”104). 

Din această perspectivă, profeţiile eshatologice ale Vechiului Testament au sens 
recapitulativ şi redemptiv în Hristos. Mesia nu este doar sfârşitul proorociilor, ci şi 
recapitularea istoriei întregi în Sine. Cuvântul „anakefalai/wsij” (recapitulatio) folosit de 
Irineu are două sensuri: „consumativ şi reiterativ”105. Astfel el afirmă: „Fiul lui 
Dumnezeu a devenit fiul lui David şi fiul lui Avraam, desăvârşind şi însumând în sine 
aceasta aşa încât să ne facă să primim viaţa”106. De asemenea el scrie în Adversus 
haereses: „Luca arată că genealogia care pleacă de la naşterea Domnului înapoi la Adam
conţine şapte zeci şi două de generaţii… semnificând că Domnul nostru este Cel care a 
recapitulat în Sine toate naţiunile şi toate limbile, dispersate din vremea lui Adam, şi 
întrega rasă umană cu Adam însuşi (generationem hominum cum ipso Adam in semetipso 
recapitulatus est)”107. 

Irineu consideră că pentru fiecare eveniment din istoria creaţiei există un 
corespondent în cea de a doua creaţie: „Primul om, Adam, a primit firea din pământul 
netocmit şi virgin … şi a fost creat de mâna lui Dumnezeu – adică de Cuvântul lui 
Dumnezeu (căci toate s-au făcut de către El) – aşa încât era potrivit ca Logosul Însuşi să 
se nască din Maria care era fecioară, când a recapitulat pe Adam în Sine, a primit o 

                                                
102 Adversus haereses 2, 22, 4.
103 Adversus Haereses, 4, 38, 3, S. C. 100, Cerf, Paris, 1965, p. 957.
104 Crezul, Liturghier, p. 158.
105 K. J. Woolcombe, op cit., p. 42.  
106 Demonstratio 37, S.P.C.K., p. 103. 
107 Adversus Haereses, 3, 22, 2. S.C. 34, Paris, 1952, p. 379. 
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naştere potrivită pentru recapitularea luji Adam”108. Întruparea este o nouă creaţie a 
umanităţii şi deopotrivă sfârşitul fericit al istoriei109.

Ideea de recapitulare nu este o realitate cogitală inventată de Sf. Irineu, nici măcar 
de Sf. Apostol Pavel (în cuvintele sale despre „noul Adam”). Toată istoria teologică a 
poporului iudeu este o extensie a acestei recapitulări110. De altfel, însăşi realitatea 
profeţiei răspunde acestui sens eshatologic al istoriei. Spre exemplu, Templul din 
viziunea profetică a lui Iezechiel era recapitularea Templului lui Solomon, până la 
amănunte arhitecturale (Cf. Iezechiel 40-42 şi I Regi 6-7). Mai mult, Templul lui 
Solomon este recapitulare şi desăvârşirea Cortului mărturiei (Ieşire 35-40). Realitatea 
identică între aceste trei locaşuri de cult: unul itinerant, altul stabil, iar altul profetic, este 
shekinah, prezenţa sau slava lui Dumnezeu care umple locaşul ca semn al alegerii şi 
providenţei poporului lui Israel prin marea istoriei. Diferenţa este că primele două 
(Tabernacolul lui Moise şi Templul lui Solomon) erau provizorii şi temporare, iar 
Templul eshatologic din viziunea lui Iezechiel este Biserica veşnică a lui Dumnezeu 
construită prin Jertfa lui Mesia: „Fiul omului, acesta este locul tronului Meu şi locul pe 
care-Mi pun tălpile picioarelor Mele, unde voi locui veşnic în mijlocul fiilor lui Israel” 
(Iezechiel 43, 7). 

Profeţia recapitulativă va fi cheia înţelegerii istoriei hristologice ca împlinire a 
vocaţiei cosmosului de primire a lui Dumnezeu în el. Sfântul Apostol Petru va demonstra 
în predica sa cincizecimică împlinirea cuvintelor proorocului Ioil (Fapte 2, 28) în 
realitatea eclesială, iar Însuşi Hristos va citi în sinagogă cuvintele lui Isaia care s-au 
împlinit în El: „Duhul Domnului este peste Mine, pentru care M-a uns să binevestesc 
săracilor; M-a trimis să vindec pe cei zdrobiţi cu inima; să propovăduiesc robilor 
dezrobirea şi celor orbi vederea; să slobozesc pe cei apăsaţi, şi să vestesc anul plăcut 
Domnului” (Luca 4, 18-19). Şi apoi Hristos continuă cu exegeza fundamentală a acestei 
profeţii: „Astăzi s-a împlinit – peplh/rwtai Scriptura aceasta în urechile voastre” (Luca 4, 
21).

 Sf. Clement Alexandrinul în teologia sa va afirma vocaţia spre nemurire a făpturii 
şi modul progresiv al obţinerii acesteia. Teologia sa este o pedagogie a nemuririri în care 
Hristos, Pedagogul desăvârşit împlineşte toate puterile personale ale omului de unire cu 
Dumnezeu. Viaţa omului şi în consecinţă istoria este aşadar o succesiune de vârste 
prgresive în care omul aprofundează tainele vieţii până va ajunge la contemplarea 
„priveliştilor preacurate de care nu se mai pot sătura sufletele cuprinse de iubirea cea mai 
presus de fire”111. Hermeneutica vizuală (qeori/a) a antropologiei şi eshatologiei este 
specifică teologiei de filiaţie alexandrină în care omul este şi devine „privire” (Sf. 
Macarie cel Mare) ca icoană a slujirii heruvimice „Heruvimii cei cu ochi mulţi”.

6.2. Teologia timpului la Părinţii capadocieni

                                                
108 Adversus haereses, 3, 21, 10, S.C. 34, Paris, 1952, p. 371.
109 „Şi toate acestea li s-au întâmplat acelora, ca preînchipuiri ale viitorului, şi au fost 
scrise spre povăţuirea noastră, la care au ajuns sfârşiturile veacurilor” (I Corinteni 10, 
11).
110 K. J. Woolcombe, op cit., p. 43. 
111 Sf. Clement Alexandrinul, Stromate 7, 3, 13, în P.S.B. 5, E.I.B.M.B.O.R., Bucureşti 
1982, p. 483.



70

Marii teologi capadocieni vor evita cu distincţie toate capcanele reductive ale unei 
organizări bisericeşti constantiniene, necedând în faţa puterii seculare şi rămânând fideli 
vocaţiei eshatologice a Bisericii. Aşa zisul constantinianism al Bisericii este o invenţie 
post-factum a teologiei protestante a secolului al XIX-lea, pentru a justifica diferenţele 
doctrinare uriaşe dintre reformă şi Biserica primară. 

Aprofundarea simultaneităţii cosmosului cu timpul va fi o piatră de hotar în 
cosmologia teologică a capadocienilor. Izvorâtă din referatul creaţiei şi din revelaţia nou-
testamentară, ideea complementarităţii esenţiale dintre temporalitate şi creaţie deschide 
perspective fascinante în fundamentarea unei pertinente teologii a îndumnezeirii. Fondul 
biblic al acestei teologii este evident, iar terminologia filosofică elenă va articula 
lingvistic acest adevăr. Marii capadocieni vor realiza o teologie a sintezei între 
circularitatea timpului cosmic şi filosofic şi liniaritatea providenţială a istoriei revelate.  

Sf. Vasile cel Mare este ierarhul şi teologul care a dezvoltat teologia libertăţii şi a 
apofundat tainele unirii omului cu Dumnezeu. Omiliile sale la Hexaemeron pun în 
evidenţă tensiunea mistică dintre providenţa divină şi liberul arbitru uman. 
Temporalitatea este văzută dinamic şi mistagogic, Sf. Taine ale Bisericii fiind puterile 
prin care temporalitatea răzvrătită a creaturii (prin păcat) poate fi restaurată în lumina ei 
firească care vine de la Dumnezeu. Referindu-se la cuvintele inaugurale ale Scripturii „La 
început a făcut Dumnezeu cerul şi pământul” (Facere 1, 1) marele teolog sesizează 
simultaneitatea axiologică a timpului cu creatura şi afirmă momentul creaţiei lumii ca 
prima atingere a timpului cu eternitatea divină. „La început” înseamnă atât începutul 
coborârii lui Dumnezeu în timp, cât şi începutul timpului care ia fiinţă prin puterea 
creatoare a lui Dumnezeu. Acest început fiind prima clipă a dialogului lui Dumnezeu 
coborât la creatură este hotarul nemăsurabil dintre nefiinţă şi fiinţă. Începutul genezei 
este deodată la frontiera eternităţii cu timpul, un fel de moment atemporal în sine, dar a 
cărui ţâşnire suscită timpul. Creaţia este aşadar necesar temporală devenirea ei neîncetată 
izvorând din structura ei ontologică de venire de la neant la existenţă112. Vladimir Lossky 
afirmă despre această frontieră dintre timp şi eternitate că „Începutul timpului este un fel 
de instantaneitate atemporală în sine, dar a cărei explozie creatorare neşte timpul”113.

Marele Vasile114 va sesiza dimensiunea extensivă a timpului ca devenire şi 
mişcare a creaţiei spre Dumnezeu şi natura temporală a lumii văzute: „timpul este semnul 
însuşi al creaturii”, afirmând atemporalitatea „începutului” ca atingere a eternităţii de cele 
create: „Sau pentru iuţeala şi netemporalitatea actului creaţiei s-a spus la început a făcut
fiindcă începutul e indivizibil şi fără extensiune. Căci precum începutul drumului nu e 
încă drum şi începutul casei nu e deja casă aşa şi începutul timpului nu e încă timp, ba 
nici măcar partea lui cea mai mică. Iar dacă ar susţine cineva că începutul e deja timp să 
ştie că ar trebui să-l fracţioneze în părţile timpului, iar acestea sunt: un început, un mijloc 
şi un sfârşit. Iar de a vorbi de un început al începutului e cu totul caraghios. Iar cine taie 
începutul în două, face în loc de unul două începuturi, mai bine zis multe şi nesfârşite, 
fiecare fracţiune putând fi tăiată în multe fracţiuni. Deci pentru ca să învăţăm că lumea a 

                                                
112 Constantin Andronikof, Le sens de la liturgie, Editions du Cerf, Paris, 1988, pp. 53-
55.
113 Vl. Lossky, Theologie dogmatique, în Messager de l Exarhat du Patriarche russe en 
Europe Occidentale, no.48, 1964, p. 219. 
114 Ioannis E. Anastasiou, op. cit., p. 86.
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luat fiinţă în mod atemporal (axro/nouj) deodată cu voirea lui Dumnezeu, s-a zis: la 
început a făcut”115. 

Sfântul Grigorie de Nyssa va integra viziunea sa harică asupra timpului în marea 
taină a istoriei lumii ca desfăşurare a iubirii divine în creaţie. El vorbeşte despre 
înlănţuirea sau coerenţa succesivă a lumii (akolouqi/a) adică despre o ordine inteligibilă a 
sensurilor creaţiei care însă este o taină a veacurilor în extensia ei teonomică. Coerenţa 
celor create în timp de Dumnezeu are o valoare liturgică şi mistagogică pentru că ea se 
oferă progresiv în har omului însetat de iubirea lui Dumnezeu116. Faptul că slujbele 
Bisericii sunt cuprinse într-o „rânduială” (akolouqi/a) arată sensul iconic al creaţiei ca 
Liturghie de slavă lui Dumnezeu şi finalitatea ei de lumină în veacul viitor care e o 
Liturghie veşnică. Akoluthia este înlănţuire117, corespondenţă, progresivitate, legătură 
necesară118, ordine, consequentia, demonstraţie119, inteligibilitate şi cale către scopul 
(skopo/j) final al creaţiei. Pentru a ilustra această legătură a creatului cu necreatul, Sf. 
Grigorie foloseşte nu numai noţiunea de inteval (me/tach), ci şi pe cea de „meqo/rioj” –
frontieră, margine, spaţiu intermediar, hotar şi mediu dintre două realităţii. Această 
realitate de tranzit ontologic este nu numai o categorie a fiinţei, ci omul însuşi devine 
hotar sau margine a celor cunoscute de el în Dumnezeu: „Căci ceea ce se cuprinde mereu 
e totdeauna mai mult decât cele ce s-au cuprins înainte, dar nu hotărniceşte în sine ceea 
ce se caută, ci marginea a ceea ce s-a aflat se face celor ce urcă, început spre aflarea celor 
mai înalte”120.

 În acest orizont semantic, realităţile create sunt metafore tainice ale unirii celei de 
negrăit dintre om şi Dumnezeu. Astfel, „primăvara este hotar (meqo/rioj) a două 
anotimpuri: tristeţea iernii şi fecunditatea verii”121, aurora este „frontieră între noapte şi 
zi”122. Hotarul este nu numai corespondenţă şi frontieră, ci şi discontinuitate între două 
realităţi ori concepte. În plan teologic, „Dumnezeu a fost El Însuşi frontiera dintre viaţă şi 
moarte, oprind în El descompunerea naturii umane şi devenind un principiu al unităţii 
elementelor separate”123. Sufletul este frontiera a două realităţii: una sensibilă şi alta 
inteligibilă124. 

Viaţa umană cu temporalitatea ei este aşadar o legătură nevăzută şi necuprinsă 
dintre om şi Dumnezeu. Sf. Grigorie contemplă taina iubirii depline a lui Hristos pentru 
noi ca pe fundamentul hristologic al unirii vieţii umane cu El. Astfel, cuvintele Sf. Ioan 
Teologul „Iisus (…) iubind pe ai Săi, până la sfârşit i-a iubit” (Ioan 13, 1) sunt izvorul de 
sens din care răsare unirea timpului lui Hristos cu timpul fiecărui creştin. Legătura dintre 
Dumnezeu şi om este iubirea jertfelnică a lui Hristos care se dăruieşte Bisericii ca adevăr, 
iubire şi libertate. Vârsta temporală a lui Hristos este aşadar lumina prezenţei Lui în 

                                                
115 Basile de Cesaree, Homélies sur L Hexaemeron, I, 6, în S.C. 26 bis, Cerf, Paris, 1968, 
p.112-113.
116 A se vedea pe larg aprofundarea tuturor sensurilor acestui termen al Sf. Grigorie la 
Jean Danielou, L etre et le temps chez Gregoire de Nysse, Leiden Brill, 1970, pp. 18-49.
117 Ibidem, p. 18.
118 Ibidem, p.19.
119 Ibidem, p. 21.
120 Sf. Grigorie de Nyssa, Omilii la Cântarea Cântărilor, p. 223.
121 Sf. Grigorie de Nyssa, In Cant. Cantorum 5, apud Jean Danielou, op. cit., p. 116.  
122 Ibidem.
123 Ibidem, p. 107. 
124 Ibidem, p. 122.
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fiecare clipă a vieţii umane în Biserică. Perspectiva antropologico-temporală a Sf. 
Grigorie este deplin hristologică, iar începutul şi sfârşitul vieţii sunt momentele de 
apropiere supremă de Dumnezeu Cel veşnic nou şi înnoitor: „Era absolut firesc şi necesar 
ca Cel ce îşi luase asupră-Şi firea noastră să ducă această unire cu noi până la ultimele 
puncte posibile. (…) Se cădea ca şi la sfârşit, şi în tot decursul timpului Puterea cea 
atotcurăţitoare să vină în atingere cu toate părţile, iar nu doar pe unele să le curăţească şi 
pe altele nu. Iată de ce având viaţa noastră două capete, începutul şi sfârşitul, găsim la 
amândouă capetele aceeaşi putere divină care înnoieşte făptura, putere care se lipeşte de 
făptură încă de la crearea ei, o însoţeşte în tot lungul vieţii şi e prezentă şi în ceasul 
morţii”125. Dumnezeu Cuvântul prin Întrupare este solidar cu începutul vieţii noastre 
văzute, iar prin moarte este solidar cu durerea morţii tuturor oamenilor. Hristos asumă 
viaţa umană în integralitatea ei. Asfel, prin Întruparea Sa din Fecioara, El înnoieşte 
naşterea omenească vădind structura pnevmatică şi luminoasă a eshatonului – ca 
spiritualizare a materiei şi ca transformare a ei în lumină. Iar prin moartea Sa de bună 
voie pe Cruce, El dăruieşte morţii un sens, acela de jertfă din iubire pentru oameni. 
Învierea lui Hristos este concentrarea tuturor raţiunilor universului în iubirea dăruitoare a 
Mielului lui Dumnezeu. Timpul umanităţii-Biserică devine aşadar lumină progresivă a 
iubirii în aşteptarea deplină a Luminii fără de umbră şi fără de asfinţit a prezenţei lui 
Hristos în Împărăţia Lui. 

Marele ierarh va afirma realitatea teologică a creaţiei ex nihilo „universul a prins 
viaţă din nimic (din nefiinţă) şi să n-avem nici o îndoială că ea va fi restabilită şi reînnoită 
de Dumnezeu într-o altă stare”126. Creaţia din nimic implică o tensiune a mişcării cu 
odihna în cele create care este icoană a odihnei mişcătoare a lui Dumnezeu: „pentru că 
toate fenomenele în creaţie care vin întru fiinţă după voia divină sun produse – e/gkona
ale mişcării şi odihnei (repaosului)”127. Timpul este aşadar o metaforă a veşniciei care 
este mişcare fără oprire, căci odihna e urcuş mistic: „odihna şi mişcarea sunt unul şi 
acelaşi lucru”128.

Dinamismul teologic al marelui capadocian se va concretiza şi în elaborarea în 
Omiliile la Ecclesiast a unei viziuni antropologice a cosmosului. El integrează 
temporalitatea în mişcare de iubire a creaturii către Creator: „Timpul este măsura tuturor 
dezvoltărilor şi plinirilor cosmice”129. Interpretând cuvintele biblice: „Vreme este să te 
naşti şi vreme este să mori”, Sf. Grigorie arată „cât de strâns unite sunt moartea şi 
naşterea”130 prin lectura tipologică a cărţilor lui Moise, Facerea (naşterea) şi Exodul 
(moartea). După ce arată neputinţa omului în ceea ce priveşte naşterea şi moartea sa, el 
afrmă generarea de sine spirituală prin Botez care este naşterea întru libertate veşnică: 
„Într-un fel ajungem să devenim părinţii noştri atunci când cu bun cuget şi din voia 
noastră liberă ne-am plăsmuit, ne-am născut şi am venit pe lume, la o viaţă în Dumnezeu 
şi cu Dumnezeu”131. Marele teolog afirmă unicitatea momntului prielnic - kairo/j al 

                                                
125 Sf. Grigorie de Nyssa, Marele Cuvânt catehetic 27, în P.S.B.30, E.I.B.M.B.O.R., 
Bucureşti 1998, p. 324.
126 Sf. Grigorie de Nyssa, Despre crearea omului, în Scrieri, P.S.B. 30, E.I.B.M.B.O.R., 
Bucureşti, 1998, p.66. 
127 Sf. Grigorie de Nyssa, De hominis opificio, Op. 1, P.G. 44, 129A. 
128 Sf. Grigorie de Nyssa, De vita Moysis, II, 243, S.C. 1, 1955, p. 110. 
129 Omilia VI la Ecclesiast, P.G. 44, 700D. 
130 Omilia VI la Ecclesiast, P.S.B. 30, 1998, p. 247. 
131 Ibidem, p. 248.
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naşterii întru veşnicie, accentuând personalimul comunional al Ecclesiei: „Căci vremea 
care zămisleşte viaţa e numai una, nu mai multe”132.

În Comentariul său la Cântarea Cântărilor, Sf. Grigorie de Nyssa vorbeşte despre 
sufletul fecioară, care prin iubirea Mirelui Hristos ajunge la unitatea firii sale şi la 
progresivitatea cea bună a vocaţiei sale. Din iubirea feciorelnică a sufletului cu 
Dumnezeu se naşte Hristos Cel mistic, pruncul iubirii, rodire şi izvor al vieţii, care creşte 
divers şi unificator în inima omului ca într-un pântece roditor până devine matur şi 
îndumnezeitor. Timpul este aşadar născător de Hristos: „Căci pruncul nou născut Iisus 
Care sporeşte în cei ce L-au primit pe El în chip felurit, întru înţelepciune, vârstă şi har, 
nu e acelaşi în toţi, ci după măsura celui în care este şi potrivit cu puterea celui ce-L 
cuprinde, voieşte a se arăta fie prunc, fie înaintând, fie desăvârşit…”133 şi priveghere 
nupţială a sufletului pentru sărbătoarea veacului pururea fiitor. 

Timpul restaurat în lumina Învierii este lucrare a fecioriei dumnezeieşti: „Căci 
potrivit Psalmului, Mirele a plecat de aici ca dintr-o cămară de nuntă, după ce ne-a unit 
pe noi, fecioara cu Sine prin a doua naştere tainică, strămutând pe cea care se desfrânase 
cu idolii la nestricăciunea feciorelnică”134. Fecioria este aşadar metafora eternităţii în 
fidelitate, iar naşterea este icoană a timpului transfigurat. Iar dacă în viaţa firească 
fecioria nu mai poate fi recuperată celui ce a pierdut-o, prin Duhul Sfânt fecioria şi 
fecunditatea coexistă ca valoare unică a iubirii. Maica Domnului întruchipează în teologia 
patristică sinteza eshatologică a eternităţii şi timpului unite în iubirea născătoare a Celei 
preacurate.

Metodiu de Olimp va defini în filiaţie aristotelică timpul ca fiind intervalul 
„dia/sthma” care măsoară mişcarea lucrurilor. Deşi păstrează urmele dualismului 
platonic, Metodiu va afirma trecerea şi schimbarea materiei o dată cu cosmosul creat: 
„Platon zice că timpul însuşi este în legătură cu cerul şi că o dată cu trecerea lui va trece 
şi el”135 şi învierea morţilor cu trupuri înduhovnicite.

Diastema capadocienilor constă în succesivitatea şi parţialitatea percepţiei 
realităţii, precum şi în limitarea ontologică – omul are început din nimic – a creaturii. 
Distincţia dintre realitatea diastemică a creaturii şi veşnicia simultană a lui Dumnezeu 
este apofatică. Sf. Grigorie de Nyssa afirmă că intervalul (diastema) este specific tuturor 
creaturilor, văzute sau nevăzute. Înomenirea Cuvântului nu implică nici o necesitate în 
Dumnezeu, iar intrarea Lui în timp este unirea timpului cu eternitatea: „Căci Unul este în 
toate, Care era şi mai înainte de  veacuri, fără să aibă nevoie să se nască în timp”136. 
Unele texte din opera teologică a Sf. Grigorie sugerează o restaurare finală a tuturor 
creaturilor, ceea ce ar contrazice libertăţii absolute a creaturilor. Eshatologia optimistă 
incluzând aşa numita „apokata/stasij twn pa/ntwn” diferă totuşi de spiritualismul 
raţionalist origenist şi lasă loc unor interpretări. Grigorie afirmă că diastema este 
fundamentul unui dinamism veşnic al creaturilor în Dumnezeu. Acest dinamism veşnic 
este începător de lumină, făpturile înaintând în iubirea lui Dumnezeu „din începuturi, prin 
                                                
132 Ibidem, 249.
133 Sf. Grigorie de Nyssa, Tâlcuire la Cântarea cântărilor, Omilia a 3-a, în P.S.B. 29,  
E.I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1982, p. 156.
134 Ibidem, p. 257.
135 Metodiu de Olimp, Aglaofon sau despre Înviere, în P.S.B. 10, E.I.B.M.B.O.R., 
Bucureşti, 1984, p. 126.
136 Sf. Grigorie de Nyssa, Despre viaţa lui Moise, în P.S.B. 29, E.I.B.M.B.O.R., Bucureşti 
1982, p. 78. 
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începuturi, în începuturi fără de sfârşit”137 . Eternitatea este aşadar un răsărit veşnic al 
luminii şi o permanentă depăşire de sine în devenirea cea bună a îndumnezeirii. 
Referindu-se la Sf. Pavel, cel care a ajuns până la al treilea cer, Sf. Grigorie afirmă: 
„După auzirea negrăită a tainelor raiului, merge încă mai sus şi nu încetează să-şi facă 
urcuşul, necunoscând niciodată din binele ajuns, hotarul dorinţei … Şi aceasta se 
întâmplă pururea celui ce se împărtăşeşte pricinuindu-i în toată nesfârşirea veacurilor o 
creştere prin cele necontenit mai mari”138.

Astfel, temporalitatea ca limită ontologică a creaturii este icoana unei veşnice 
procesiuni ontologice şi pascale (Pascha – trecere) a persoanelor umane în iubirea eternă 
a Creatorului. De aici, vizunea profund creştină asupra timpului ca resort al veşniciei, atât 
de diferită de diabolizarea platonică a materiei şi temporalităţii cu corespondenţe triviale 
în gnoscitism. Timpul contează la marele teolog, el este o pregătire a omului suflet şi trup 
pentru Viaţa cea adevărată în lumina iubirii divine. Spiritualismul moderat al lui Grigorie 
– care stipulează creaţia primară quasi-angelică a omului fără sexualitate – va fi 
permanent dublată de un robust materialism duhovnicesc fundamentat pe Învierea lui 
Hristos. 

Epectazele mistice sunt aşadar evenimente ale întregii firi a omului, iar timpul 
este pedagogia divină pentru om de a se apropia după cuviinţă, după o anume maturizare 
de tainele cereşti. Hristos este reconcilierea eternităţii lui Dumnezeu cu distema creată. 
Întreaga teologie a timpului a fost centrată pe Întrupare ca deschiderea radicală a 
sensurilor creaţiei şi începutul nou al umanităţii: „Fundamentul kataskeuh/, noua creaţie a 
lumii în care fiecare cer e creat din nou – kti/zetai kaino/j”139. 

Întruparea este umplerea umanului cu lumina dumnezeirii, iar Hristos este 
Misterul etern al cărui tabernaclu (cort) a devenit în timp umanitatea asumată de El: 
eskh/nwsen en hnin (Ioan 1. 14). Trupul său îmbrăţişează cerul şi pământul140. În Hristos, 
omul devine nemuritor şi ceresc, luminat şi luminător, depăşind în har prăpastia condiţiei 
sale de creatură (ameninţarea nefiinţei prin despărţirea de Izvorul fiinţei): „Omul e ridicat 
peste firea lui, din muritor devine nemuritor, din întinat, neîntinat, din trecător, netrecător,  
veşnic; şi peste tot din om Dumnezeu”141. 

Omilia anatoliană afirmă corespondenţa creaţiei cu răscumpărarea lumii şi 
continuitatea de sens a începutului lumii cu sfârşitul ei în Hristos, Creatorul şi Odihna 
fericită a creaţiei: „Pentru că Dumnezeu a fost Creatorul primului om, El trebuia de 
asemenea, după căderea acestuia, să fie Vindecătorul lui, pentru a ridica firea întreagă. Pe 
de o parte, El se dă pe Sine Însuşi pătimirii. Pe de altă parte, El ia pentru a reînnoi 
totalitatea timpurilor pe care le zidise pentru creaţie, pentru a dovedi, prin însuşi 
simbolismul vremurilor, că înnoitorul materiei, era Însuşi Creatorul ei. Care este deci, 
primul timp? Echinoxul, frate, este împărţirea egală a zilei şi a nopţii. Echinoxul de 
primăvară, punct de plecare al acestui anotimp, după logica însăşi a istoriei. Pentru că, pe 
de o parte, prima creaţie a omului a avut loc după echinocţiu, a şasea zi după echinocţiu, 

                                                
137 Cant Cant, p 223, “kaiì ouÃte o( a)niw¯n pote iàstatai a)rxh\n e)c a)rxh=j metalamba/nwn 
ouÃte teleiÍtai periì e(auth\n h( tw½n a)eiì meizo/nwn a)rxh/”, P.G.44, 491BC.
138 Sf. Grigorie de Nyssa, Tâlcuire la Cântarea Cântărilor, p. 222.
139 Sf. Grigorie de Nyssa, In Cant. cantorum, XIII, P.G. 44, 1049B.
140 Sf. Grigorie de Nyssa, De vita Moysis II. 174-183, S.C. 1, 1955, p. 85-89.
141 Sf. Grigorie de Nyssa, De Beatitudine, VII, PG44, 1280 şi P.S.B. 29, 1982, p. 388. 
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pentru că omul a fost creat vineri, pentru că pe de altă parte, luna plină a fost creată şi ea 
după echinocţiu a patra zi, şi apoi s-a produs căderea omului în păcat, din această cauză, 
Dumnezeu realizează redresarea şi reînnoirea omului la data creaţiei sale, reunind 
deodată echinocţiul, a patra zi şi ziua a şasea, pentru a manifesta prin toate aceste date că 
Învierea Celui ce a suferit Pătimire este reînnoirea şi recapitularea naturii. Pentru aceasta 
apostolul a zis În toată înţelepciunea şi înţelegerea facem cunoscută taina voii Sale după 
planul liber pe care şi l-a propul la iconomia plinirii vremurilor, adică recapitularea 
tuturor în Hristos , a celor din cer şi a celor de pe pământ. Când Fiul lui Dumnezeu a 
unit vremurile, în timp ce a conformat săptămâna creaţiei originare şi întâlnind 
echinocţiul, luna plină şi vinerea, zi în care trebuie să sufere, şi suferind să arate înnoirea, 
atunci se predă pe El Însuşi Pătimirii. În acelaşi fel, odată ce Domnul a împlinit 
recapitularea în zi de Vineri, se odihneşte a şaptea zi şi rămâne în sânul pământului, 
dăruindu-le celor din infern, harul de-a fi eliberaţi prin Pătimire. Şi împlinindu-se 
echinocţiul şi vinerea şi sâmbăta după ordinea originară, trebuie să apară în ziua cea dinâi 
a săptămânii lumina Învierii, şi aceasta în virtutea înlănţuirii timpului. Căci a fost din nou 
prima zi a timpului total, zi care a fost oarecând început al luminii sensibile, şi acum în 
consecinţă, ca origine a luminii noetice (înţelegătoare) a Învierii. Iată de ce noi respectăm 
toate timpurile, pentru a arăta raţiunile mistice, fiind atenţi la imitaţia lor”142. În aceste 
cuvinte sunt concentrate raţiunile teologice ale timpului care dau sens ritmurilor cosmice 
şi descoperă „taina cea din veac ascunsă şi de îngeri neştiută”143 a lui Dumnezeu: unirea 
Sa cu omul pentru eternitate.

Intuiţia augustiniană sesizează corespondenţa dintre lumea nevăzută şi cea văzută 
pe de o parte, şi legătura dintre minte şi trup. De aici o coerenţă de sens între cosmologie 
şi antropologie şi o antromorfizare a categoriilor cunoaşterii. În tradiţia Părinţilor romani 
– printre alţii Tertulian afirma că Anima naturaliter christiana – Augustin va elabora o 
schemă teologică a corespondenţelor triadice ale sufletului cu Dumnezeu. O altă idee care 
va face carieră în gândirea occidentală a fost elaborarea conceptului de intentio care va 
revoluţiona şi filosofia timpului: simultaneitatea în Dumnezeu dintre voinţă şi lucrare, şi 
succesivitatea umană care generează timpul. 

6.3. Teologia timpului la Sf. Dionisie Areopagitul

Teologia simbolico-apofatică a Sf. Dionisie Areopagitul va afirma organizarea 
ierarhică a creaţiei în „Ierarhia cerească” şi „Despre ierarhia bisericească”, precum şi 
organizarea ierarhică a cunoaşterii şi necunoaşterii lui Dumnezeu. Calea către El este un 
complex de simboluri şi taine care este expresia unei ordini divine a cosmosului. Ritmul 
istoriei, ca flux şi reflux al unirii omului cu Dumnezeu: descendent (Întruparea) şi 
ascendent (theosis) este de fapt puterea iubirii divine creatoare. Corpus dionysiacum
afirmă Taina veşnică a lui Dumnezeu ca transcendenţă şi prezenţă şi pronia divină ca 
iubire în mişcare a Creatorului.    

În „Despre Numele divine”, Dionisie ne oferă o sinteză apofatică a raţiunilor firii 
şi a legăturii dintre creat şi Creator. În această magistrală expunere, teologia timpului este 

                                                
142 Homelies pascales, III, Une homilie anatolienne sur la date de Paques en l an 387, SC 
48, Paris, 1957, p. 134-148.
143 Catavasiile Bunei Vestiri, Slujba Utreniei, Catavasier, Editura Trinitas, Iaşi, 2000, p. 
145.
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fundamentală pentru înţelegerea sistemului ierarhic dionisian. Mai întâi, vorbind despre 
starea creaturilor înţelegătoare, el afirmă existenţa luminii şi bunătăţii divine împărtăşite 
ierarhic şi progresiv în întregul univers, dar şi apropierea crescândă a creaturilor angelice 
de Dumnezeu. Prin razele dumnezeieştii bunătăţi, „au luat subzistenţă toate fiinţele, 
puterile şi lucrările inteligibile şi înţelegătoare. Prin ele îşi au viaţă permanentă şi 
nemicşorată, liberă de toată coruperea şi moartea, şi de materie şi de naştere şi de 
nestatornicie şi de curgere şi sunt deasupre oricărei schiimbări spre altceva şi spre 
altundeva”144. Timpul ca structură creată a naşterii, schimbării, curgerii, nestatorniciei, 
este aşadar abolit în cunoaşterea angelică. Chronos desemnează devenirea umanităţii, este 
inseparabile de spaţiu şi de mişcarea ciclică a aştrilor. „Dar trebuie să cunoaştem şi natura 
timpului şi a veacului din Scriptură (…). Iar timp numeşte pe cel ce este supus facerii şi 
corupţiei şi schimbării şi care e altfel pentru alţii. De aceea teologia ne declară şi pe noi 
cei definiţi prin timp, veac prin participare, când ajungem veacul nestricăcios şi pururea 
la fel. Dar Scriptura vorbeşte uneori şi de un veac temporal şi de timpul veşnic. (…) Dar 
nu trebuie să le socotim simplu coeterne cu Dumnezeu Cel dinainte de veac cele numite 
veşnice. Urmând neabătut prea veneratelor Scripturi, socotim veşnice şi temporale după 
modurile cunoscute în ele pe cele ce sunt la mijloc şi se împărtăşesc în parte de veac, în 
parte de timp. Iar pe Dumnezeu să-l lăudăm şi ca veac şi ca timp pe Cel ce e Cauzatorul a 
tot timpul şi veacul. Şi ca Vechi de zile pe Cel ce e înainte de vreme şi mai presus de 
timp şi pe Cel ce schimbă vremurile şi timpurile”145. 

Dumnezeu este aşadar mai presus de orice timp şi veac, dar totuşi prezent în 
fiecare clipă a vieţii umane, întemeind ordinea temporală, dar şi schimbând temeliile 
timpului ca Unul întreg şi neschimbător, dar care prin iubirea Sa devine Om pentru 
oameni. Oamenii vremelnici sunt aşadar timp şi eternitate pentru că Dumnezeu Cel etern 
este prezent în interioritatea lor146. 

 Creaturile angelice trăiesc în aion (aiwn), care este o durată statornică şi 
progresivă, concentrată în iubire şi ferită de curgerea coruptibilităţii. Aion-ul este o durată 
spirituală, în care îngerul perseverează în lumina veşnică a lui Dumnezeu apropiindu-se 
mereu de El în starea şi în treapta ierarhică în care a fost creat. Această procesiune 
ontologică este justificată scripturistic, evitând în acelaşi timp emanaţionismul 
plotinian147 sau ciclicitatea dualistă origenistă. Aion-ul este şi starea celor care vor 
moşteni Împărăţia lui Dumnezeu. Această eternitate temporală („aiw/nioj xro/noj”) este 
unirea temporalului creat cu eternitatea divină care îl naşte şi în înveşniceşte. 
Îndumnezeirea prin har este aşadar spaţiul eternizării omului temporal, în care valorile 
progresive ale umanităţii sunt concentrate şi îşi vădesc originea şi lumina în Dumnezeu, 
Izvorul oricărei bunătăţi şi oricărei iubiri. Veacul este aşadar timp concentrat şi copleşit 
de iubirea eternă a lui Dumnezeu prin libertatea persoanei create, este un dar al libertăţii 
în iubire a omului şi a lui Dumnezeu. Veacul sau aionul este eternitatea împărtăşită 

                                                
144 Sf. Dionisie Areopagitul, Opere complete, Ed. Paideia, Bucureşti, 1996, Despre 
numirile dumnezeieşti IV, 1, p. 146.
145 Sf. Dionisie Areopagitul, Opere complete, Ed. Paideia, Bucureşti, 1996, Despre 
numirile dumnezeieşti X, 3, p. 170-171. 
146 A se vedea hermeneutica şi mistagogia dionisiană în lucrarea magistrală a lui 
Alexander Golitzin, Et introibo ad altare Dei, Patriarhikon Idrima, Thessaloniki, 1994, 
pp. 214- 215.
147 Paul Plass, Timeless time in Neo-Platonism, în The Modern Schoolman, vol 55, 1977, 
pp. 1-5. 
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creaturii, de aceea el este atingerea făpturilor de nemurirea lui Dumnezeu, unitatea 
timpului cu eternitatea.  

Spaţialitatea arhitectonică a gândirii lui Dionisie este exprimată în  teologia 
mişcării minţilor dumnezeieşti (îngeri) în mod circular, „unindu-se cu iluminările cele 
fără de început şi fără de sfârşit ale frumosului şi binelui”148, dar care se mişcă şi în linie 
dreaptă atunci când „ies spre purtarea de grija a celor de jos”149. Mişcarea celor 
inteligibile este aşadar o spirală perihoretică a fiinţei „purtând de grijă de cele mai de jos, 
rămânând fără să iasă din ele în identitatea lor, în această identitate a frumosului şi a 
binelui ce se mişcă nesfârşit unul în altul”150. Şi mişcarea sufletului este în spirală arătând 
participarea şi împărtăşirea temporală a umanităţii de plinătăţile iubirii dumnezeieşti. 

De asemenea, vocaţia născătoare a omului ca prelungire a fiinţei lui în timp este şi 
vocaţie de împreună creator cu Dumnezeu şi icoană a paternităţii dumnezeieşti ca 
fecunditate iubitoare şi veşnică: „unitatea (în Dumnezeu) (…) o vedem şi ca Treime, 
pentru manifestarea întreit ipostatică a fecundităţii mai presus de fiinţă prin care este şi 
se numeşte toată paternitatea în cer şi pe pământ”151. Timpul umanităţii este aşadar 
desfăşurarea în spirală a iubirii dumnezeieşti şi urcuşul liturgic al persoanei umane – prin 
fecunditatea lui spirituală ca metaforă a iubirii necreate – spre Părintele îndurărilor. 

6.4. Teologia timpului la Sf. Maxim Mărturisitorul

Teologul care va aprofunda definitiv şi sintetic teologia timpului unit cu 
eternitatea este Sf. Maxim Mărturisitorul (†662). Viziunea sa tipologică şi mistagogică 
îmbrăţişează deopotrivă toate curentele teologice ale epocii patristice completându-le şi 
concentrându-le. 

Dumnezeu cuprinde toată creaţia şi tot timpul fiind „un început şi un sfârşit 
etern”152, sau „un răsărit ce nu se mai termină”153, începutul începuturilor şi sfârşitul 
sfârşiturilor lumii: „Începutul, mijlocul şi sfârşitul sunt însuşirile ceor pe care le împarte 
timpul; ba ar putea zice cineva fără să greşească, că sunt ale celor privite la un loc în 
veac. Căci timpul având mişcare măsurată, se circumscrie prin număr. Iar veacul fiind 
cugetat în existenţa lui împreună cu categoria lui când implică intervalul întrucât îşi are 
un început al existenţei”154.   

Viziunea Sf. Maxim asupra timpului ca resort şi receptacul al veşniciei lui 
Dumnezeu în Hristos este direct corespondentă teologiei raţiunilor necreate (logoi/). 
Raţiunile sunt unificate în Logos, dar sunt diverse pentru că ele reprezintă modelele, 
matricile creaţiei în toată complexitatea ei155. Corespondenţa şi consanguinitatea 
spirituală a celor două lumi – lumea raţională şi lumea fizică – este arătată prin expresia 

                                                
148 Sf. Dionisie Areopagitul, Opere complete, Ed. Paideia, Bucureşti, 1996, Despre 
numirile dumnezeieşti IV, 8, p. 148.
149 Ibidem, p. 148.
150 Ibidem, p. 149.
151 Ibidem, p. 136.
152 P.G. 90, 1108 C-D.
153 După expresia poetului Ioan Alexandru în poezia „Lumină lină”.
154 Sf. Maxim Mărturisitorul, în Filocalia II, 1947, p. 126. 
155 P.G. 91, 1256D.
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„lucrurile vizibile sunt simboluri (tupika/) ale celor inteligibile, iar cele inteligibile sunt 
raţiuni (logoi/) ale celor vizibile”156.

 Marele teolog afirmă – cu dovezi scripturistice irefragabile – realitatea planului 
veşnic al lui Dumnezeu pentru întreaga făptură. Viaţa istoriei este desfăşurarea 
cruciformă a iubirii lui Dumnezeu pentru creaţie ca anaamnesis (trecut) şi prothesis 
(viitor). În mijlocul acestei Cruci se află viaţa lui Hristos ca modelul şi sursa unică şi 
plenară de viaţă şi de nemurire: „Dumnezeu voieşte în toţi şi în toate să realizeze taina 
Întrupării Sale”. Umanitatea Sa este măsura şi finalitatea întregului univers asumat de El. 
În Hristos, cosmosul moare şi înviază, umanizat în extensia eclesială a Mântuitorului –
Biserica. Hristos este deci Lumina istoriei şi Viaţa lumii.

Îndumnezeirea este aşadar impregnarea (în accepţiunea sa etimologică) de 
Hristos, unirea cu El a întregului univers şi împlinirea planului divin şi vocaţiei fireşti a 
făpturii: „Îndumnezeirea ca să spun sumar este concentrarea şi sfârşitul tuturor timpurilor 
şi veacurilor şi a celor ce sunt în timp şi în veac”157. Cuvintele lui Hristos din Apocalipsă 
„Eu sunt Alfa şi Omega, Începutul şi Sfârşitul, Cel ce este, Cel ce era şi cel ce vine, 
Pantocratorul” (Apocalipsă 1, 8; 21, 6; 22, 13) sunt mărturia apartenenţei întregului 
univers la Hristos: „Iar concentrarea şi sfârşitul tuturor timpurilor şi veacurilor şi a celor 
din ele este unirea nedespărţită al începutului adevărat şi propriu cu sfârşitul adevărat şi 
propriu în cei mântuiţi”158. Theosis este aşadar transformarea – metabolh/ omului în 
dumnezeu după har, atât cât îi este făpturii a primi, iar aceasta implică pierderea 
succesivităţii şi limitărilor spaţio-temporale în veşnicia ubicuă a lui Dumnezeu: „Unitatea 
nedespărţită a începutului şi sfârşitului adevărat în cei mântuiţi este ieşirea – e/kbasij cea 
bună din cele naturale a celor hotărniciţi fiinţial între început şi sfârşit. Iar ieşirea cea 
bună din cele naturale a celor mărginiţi între început şi sfârşit este o lucrare atotviguroasă 
şi supraputernică nemijlocită şi infinită a lui Dumnezeu ce lucrează la infinit în cei 
învredniciţi de acea ieşire bună din cele naturale”159.

Există aşadar o continuitate ontologică între timp şi eternitate160 în lumină unică a 
iubirii care covârşeşte toate cele ce sunt: sfinţii după ce primesc prin smerenie învierea 
voinţei lor, caută nestricăciunea (aftarsi/a) firii: „Spre aceasta le era acum tot zorul, 
dorind slava ei în Hristos, ca precum au pătimit împreună cu El în veacul acesta (pe care 
Scriptura l-a numit timp), aşa să fie şi slăviţi împreună cu El, în veacul viitor”161. Sfântul 
Maxim afirmă aşadar dinamismul intrinsec al creaturii spre Izvorul fiinţei ei, dorul 
ontologic al omului după Dumnezeu.

Unirea umanităţii cu Dumnezeirea în Ipostasul Fiului lui Dumnezeu este „taina 
cea mare şi ascunsă (…) ţinta cea fericită pentru care s-au întemeiat toate (…) scopul 
dumnezeiesc gândit mai înainte de începutul lucrurilor. Spre această ţintă finală privind 
Dumnezeu a adus la existenţă fiinţele lucrurilor. Acesta este cu adevărat sfârşitul 
providenţei şi al celor providenţiate când se vor readuna în Dumnezeu cele făcute de El. 
Aceasta este taina care circumscrie toate veacurile şi descoperă sfatul suprainfinit al lui 
                                                
156 P.G. 91, 669C.
157 Sf. Maxim Mărturisitorul, Răspunsuri către Talasie 59, în Filocalia 3, Humanitas, 
Bucureşti, 2004, p. 294.
158 Ibidem.
159 Ibidem, p. 295.
160 A se vedea Paul Plass, Transcendent time in Maximus the Confessor, în „The Tomist, 
A speculative quarterly review”, vol 44, 1980, Washington, p. 259.
161 Ibidem, p. 297.
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Dumnezeu, care există de infinite ori infinit înainte de veacuri”. Întruparea continuă prin 
extinderea lui Hristos Cel înviat în fiecare nou membru al Bisericii care devine miridă a 
Trupului lui Hristos Cel înviat: „Căci Hristos pururea se întrupează în cei vrednici”. Iar 
această infinită bucurie a Dumnezeirii de-a se uni cu oamenii este o taină a iubirii 
răstignite a Cuvântului Care „a dezvăluit dacă e îngăduit să spune, adâncul (abisul) cel 
mai dinăuntru al bunătăţii părinteşti şi a arătat în Sine sfârşitul pentru care au primit 
făpturile începutul existenţei”162. Acesta este sensul cuvintelor că „toate se cer după 
Cruce”163, mormânt şi Înviere. Abisul iubirii paterne a lui Dumnezeu se deschide în 
Învierea cu trupul a Fiului Său dezvăluind sensul şi ţinta veşnică a omului: „Cine 
cunoaşte taina Învierii, cunoaşte scopul pentru care Dumnezeu a creat universul”164. 

Taina timpului hristologic este deci o rodire a iubirii eterne a Treimii, „Căci încă 
înainte de veacuri a fost cugetată şi rânduită unirea hotarului cu nehotărnicia, a măsurii cu 
nemăsuratul, a marginii cu nemărginirea, a Creatorului cu creatura, a stabilităţii cu 
mişcarea”165. 

Frontiera dintre timp ca realitate tranzitorie şi măsurată şi eternitate ca 
simultaneitate plenară şi necuprinsă este aşa numitul timp transcendent166: „Între timp şi 
eternitate şi îndeaproape asociat cu sufletul este un timp transcendent care combină 
absenţa procesualităţii în eternitate cu ordinea succesivă a timpului”167. 

În teologia Sf. Maxim, istoria este organizată triadic plecând de la distincţia 
început-mijloc-sfârşit, în cheie mistagogică şi simbolică. Una dintre triadele realităţii cu 
relevanţă cinetică şi ontologică este naştere-mişcare-odihnă (genne/sij - kinh/sij - sta/sij). 
Iar o altă triadă simbolică a realităţii este fiinţă - fiinţă bună - fiinţă bună veşnică168. 
Timpul este aşadar transformarea fiinţei în fiinţă bună. Maxim va împrumuta noţiunea de 
me/tach – interval, extensie din teologia capadociană şi o va folosi pentru a arăta 
mişcarea progresivă a creaturilor în timp ca apropiere neapropiată de Dumnezeu. Toate 
făpturile au un început al fiinţei lor, iar intervalul dintre acest început şi starea lor 
prezentă este măsura apropierii şi orientării lor fiinţiale. Intervalul este şi prăpastia 
infinită care separă creatura de Creator169, iar caracteristica fundamentală a creaturii este 
finitudinea ei. Universul este spaţiu finit, iar timpul este mişcare finită, fiind amândouă 
cuprinse şi limitate de infinitatea care le conţine. Lumea se mişcă deoarece nu şi-a găsit 
încă sfârşitul calitativ, scopul final (qe/loj): „Deci dacă fiinţele raţionale sunt făcute ele 
numiadecât se şi mişcă ca unele ce sunt mişcare după fire dinspre începutpentru faptul că 
există spre sfârşit după alegerea voinţei spre existenţa fericită – to eu ei/nai. Căci ţinta 
mişcării celor ce se mişcă este existenţa fericită precum încputul ei este însăşi existenţă. 
Iar aceasta este Dumnezeu Care e şi Dătătorul existenţei şi Dăruitorul existenţei fericite 
ca început (obârşie) şi sfârşit (ţintă). Căci din el avem şi a ne mişca simplu ca din început 

                                                
162 Ibidem, p. 304.
163 Capete gnostice I, 66-67, în Filocalia II, p. 
164 P.G. 90, 1108A.
165 Filocalia 3, p. 305.
166 A se vedea Paul Plass, op. cit., p. 259.
167 Ibidem.
168 Hans Urs von Balthasar, Kosmiche Liturgie, Einsiedeln: Johannes – Verlag, 1961, ed. 
a 2-a, p. 610-613.   
169 P.G. 91, 1057A.
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şi felul cum ne mişcăm spre EL ca ţintă”170. Mişcarea este aşadar un adevăr calitativ 
fundamental al creaţiei ca posibilitate a unirii progresive cu Cel neapropiat în iubire.

 Maxim sesizează corespondenţa intimă şi tainică dintre om (pe care îl numeşte 
macrocosmos) şi univers. Astfel, el afirmă modelul dinamic sustolh/ - diastololh/ 
(contracţie - expansiune) pentru a exprima mişcarea în univers. Cosmosul devine astfel o 
imensă inimă al cărei ritm este naşterea şi moartea într-o liniaritate ciclică (în spirală). 
Fiinţele îşi au începutul şi sfârşitul la punctele de maximă expansiune şi contracţie171. Sf. 
Maxim vede triada naştere-mişcare-odihnă într-o mişcare sistolică-diastolică în care 
diversitatea se odihneşte în unitate, iar unitatea se exprimă în diversitate. Întruparea este 
expansiunea (diastolh/) lui Hristos pentru noi, iar îndumnezeirea este contracţia (sustolh/) 
noastră la sfârşitul timpului. În acest proces, Dumnezeu – Veşnicia personală şi iubitoare 
se face Om pentru ca fiinţa bună să devină fiinţă veşnică172. Difuzia sau extensia vieţii lui 
Hristos formează Biserica, iar contracţia sau unirea tuturor la sfârşitul timpului în Hristos 
va forma Împărăţia veacului viitor. Eternitatea se extinde în timp fără risipire, iar timpul 
se concentrează în eternitate fără confuzie. Acesta este modul în care eternitatea coexistă 
ontologic cu timpul în Hristos, Dumnezeu-Omul. Succesivitatea devine simultaneitate, 
progresivitatea devine desăvârşire, partea devine pleromă (întreg, plinire), iar hotarul 
devine nehotărnicie. Dispersia vieţii lui Hristos în Duhul Sfânt este corespondentă 
conversiei creatului în Hristos „totul întru toate”.   

Un alt aspect al unirii timpului cu eternitatea în Hristos este communicatio 
idiomatum. Naşterea feciorelnică a lui Hristos „creează un nou principiu al venirii întru 
fiinţă şi al naşterii (arxh/ gene/sewj kai genne/sewj)”173. Timpul este aşadar inundat în 
Hristos de eternitatea feciorelnică a Treimii, iar prin aceasta, „omul devine dumnezeu atât 
cât El a devenit om”174.

Ceea ce într-adevăr este remarcabil în teologia timpului la Sf. Maxim este 
evidenţa simbolică şi mistică a acestei uniri (a divinului cu umanul în Hristos) ca prezenţă 
în Biserică. Temporalitatea Liturghiei este hristologică şi eshatologică pentru că ea 
antrenează puterile veacului viitor şi articulează Trupul euharistic al lui Hristos, adică 
Biserica, laborator al învierii. Simbolurile eclesiale şi liturgice devin prin cult sacramente 
(taine) în care semnificatul se uneşte cu semnificantul şi se dăruieşte lumii ca viaţă. 
Hristos este prezent în lume în şi ca Biserica Lui ca devenire a lumii şi schimbare 
(metabolh/) a timpului în aion. 

Efectivitatea liturgică a acestei teologii este cheia de boltă a evidenţei 
eshatologice a unei comunităţi eclesiale. Biserica lui Hristos este Trupul Lui numai 
întrcât Hristos se dăruieşte ei cincizecimic şi sacramental, umanitatea elcesială devenind 
umanitatea lui Hristos Cel înviat. Acesta este sensul hristologic al Botezului ca „naştere 
din nou de sus” (Ioan 3, 3) întru moartea şi Învierea Mântuitorului. 

Creştinii nu sunt doar indivizi înregimentaţi într-o instituţie eclesială, ci persoane 
pascale, care respiră în Duhul Sfânt mireasma învierii şi lucrează în interioritatea lor 
„puterile veacului viitor”. Creştinii sunt prin Liturghie euharistică fiinţele iubirii 

                                                
170 Sf. Maxim Mărturisitorul, Ambigua, P.S.B. 80, E.I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1983, p. 
73-74.
171 P.G.  91, 1177B.
172 P.G. 91, 1348D.
173 PG. 91, 1051D.
174 PG. 91, 1385B.
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răstignite şi Trupul lui Hristos – Biserica dăruieşte umanităţii o devenire veşnică –
îndumnezeirea (theosis). Sf. Maxim vede răstignirea Mântuirorului ca pe momentul de 
criză ontologică a acestui veac – kri/sij înseamnă judecată – iar moartea Lui ca fiind 
„judecata judecăţilor”. 

Lumina acestui veac este prothetică (proqe/sij – pregătire, intenţie) şi profetică, 
pentru că ea actualizează şi anticipează lumina veacului viitor cea neapusă şi veşnică. 
Cuvintele adresate de Mântuitorul tâlharului celui bun sunt paradigma teologică a 
iminenţei veacului viitor în structurile istoriei175: „Căci azi înseamnă ziua de faţă a cestui 
veac – azi, zice, vei fi cu Mine în rai – iar mâine cea a celui viitor”176. 

Maxim remarcă în dinamismul fiinţei o propensiune ontologică spre înviere. 
Omul tinde spre nemurire conform programului său ontic, iar moartea este doar un 
accident al liberului arbitru folosit împotriva firii. Prin moartea şi Învierea lui Hristos, 
omul primeşte arvuna nemuririi împreună cu El pentru eternitate. Viaţa de după înviere 
nu este o restabilire a condiţiei primare. Aceasta ar însemna o „imortalizare a morţii”177. 
Viaţa viitoare este aşadar o reînnoire integrală şi definitivă care îmbrăţişează întreaga 
creaţie. În terminologia Sf. Grigorie de Nazians, aceasta ar fi cea de-a treia şi ultima 
transformare a vieţii umane (meta/stasij), care împlineşte şi anulează celelalte două care-i 
precedă, corespunzătoare Vechiului şi Noului Testament. Viaţa înviată în Hristos este 
aşadar un seism (seismo/j) ontologic şi eshatologic al cosmosului care este concluzia şi 
odihna creaţiei în Creator.

În abisurile tipologice ale teologiei lui Maxim putem găsi coerenţe teologice între 
marile personalităţi ale istoriei mântuirii şi realităţile lumii create. În orizontul tipologic 
care afirmă consanguinitatea raţiunilor lumii cu Logosul suprem, universul este o 
Scriptură extinsă care vorbeşte prin logoi/ despre taina iubirii veşnice a Treimii. Sf. 
Grigorie de Nyssa a dezvoltat viziunea teologică a urcuşului lui Moise pe Sinai ca fiind 
procesiunea ascensională a omului de îndumnezeire prin har. Sf. Maxim Mărturisitorul îl 
vede pe Moise ca pe un tip al temporalităţii: „Moise e tipul timpului, nu numai ca 
dascălul timpului şi al numărului referitor la el (căci primul el a numărat timpul de la 
facerea lumii) şi ca învăţătorul cultului vremelnic, ci şi ca cel ce nu intră trupeşte în 
odihnă împreună cu aceia pe care i-a condus înainte de dumnezeiasca Evanghelie; căci 
aşa e timpul care nu ajunge sau nu intră prin mişcare împreună cu aceia pe care 
obişnuieşte să-i treacă în viaţa dumnezeiască a veacului viitor”178. 

Rătăcirea poporului lui Israel în pustie este privită ca o taină a timpului ca 
pregătire pentru Pământul veşnic al făgăduinţei. Taina timpului este aşadar anagogică şi 
vădeşte sensul şi valoarea lui unică şi protetică pentru veşnicia iubirii. El este spaţiul 

                                                
175 Acesta este şi sensul cuvintelor cu care Hristos şi-a început propovăduirea: „Pocăiţi-
vă că s-a apropiat Împărăţia cerurilor” (Matei 4, 17). Pentru Sf. Maxim viaţa umană este 
o răstignire continuă a stricăciunii şi a morţii din noi şi o perpetuă înviere a lui Hristos 
în inimile noastre: „Deci în oricare din sensurile arătate ne-am răstigni împreună cu 
Hristos, să ne străduim, cât suntem aici, să ni-L facem îndurat pe Cuvântul suprem 
împreună răstignit şi să primim făgăduinţa nemincinoasă a odihnei în conştiinţa 
curăţită de gândurile care o mustră” în Sf. Maxim Mărturisitorul, Ambigua 46, în P.S.B. 
80, E.I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1983, p. 319. Există deci şi o răstignire noetică a 
sensurilor slabe ale lumii pentru a primi odihna sensului veşnic al lumii. 
176Ibidem.
177 Ioannis E. Anastasiou, op. cit., p. 89.
178 Ibidem, p. 161.
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libertăţii umane şi intervalul de iubire dintre ceea ce suntem şi ceea ce ar trebui să fim în 
urcuşul nostru spre Dumnezeu. 

Sf. Maxim refuză categoric diabolizarea timpului ca măsură a morţii progresive şi 
implacabile şi descoperă sensul veşnic al materiei spiritualizate şi al timpului concentrat 
în lumina eternă a iubirii treimice: „(Moise) are pe Iisus ca succesor al întregului timp şi 
veac; chiar dacă de altfel raţiunile timpului stăruiesc în Dumnezeu, cum arată tainic 
intrarea Legii dată în pustie prin Moise împreună cu cei ce au primit pământul 
făgăduinţei”179. Timpul este dar al iubirii Creatorului pentru extinderea şi exprimarea 
libertăţii creatoare a omului ca asemănare a lui cu Dumnezeu.

Sf. Maxim insistă asupra diferenţei şi înrudirii specifice dintre timp şi veac (aion): 
„Căci timpul este veac când se opreşte din mişcare şi veacul este timp când purtat de 
mişcare este măsurat. Astfel, veacul sau aionul este un timp lipsit de mişcare, iar timpul 
un veac măsurat prin mişcare”180.

Hristos – Domnul timpului şi al veşniciei

Un alt aspect al acestui eveniment mântuitor este concentrarea timpului personal 
al fiecărei om în Hristos, Domnul timpului şi al veşniciei. Crucea şi Învierea lui Hristos 
realizează o nouă deschidere a timpului creaturii spre Creator. În unire cu Hristos Cel 
Înviat, înălţat deasupra oricărei necesităţi temporale, dar fiind cu noi „până la sfârşitul 
veacului” (Matei 29, 20), omul care a murit şi a înviat cu El prin Botez percepe timpul 
diferit. Este o nouă situare a omului în istorie, fundamentată pe Înviere şi aflându-şi 
sensul în ea.   

Astfel, timpul interior al creaturii se concentrează ori se dilată în funcţie de 
participarea ei la Hristos, Veşnicia pogorâtă în timp181. În acelaşi timp, această 
plasticitate a timpului interior, slujitor al fiinţei, este unită cu o actualitate absolută a 
evenimentelor mântuitoare ale umanităţii. Timpul se poate concentra într-o clipă 
mântuitoare – aşa cum s-a întâmplat cu tâlharul cel credincios, care, cu o râvnă de martir, 
a mărturisit păcatul său şi dumnezeirea Fiului – ori se poate dilata ca în cazul celor şapte 
tineri din Efes. 

În Biserică, însă, lucrările mântuitoare ale lui Hristos sunt de o actualitate vie şi 
vibrantă, ritmând mişcările firii de apropiere de Dumnezeu. Această consecinţă a Învierii 
este de altfel prezentă în rânduiala liturgică a fiecărei zile. Astfel, Ceasul al treilea
prezentifică haric pogorârea Duhului la Cincizecime, Ceasul al şaselea este momentul 
Răstignirii Domnului, Ceasul al nouălea este momentul asimilării duhovniceşti a morţii 
pe Cruce a Domnului182, Miezonoptica (miezul nopţii) pătrunde în sensul de taină al 
parousiei în care Mirele Hristos, anunţat de întreaga istorie, întârzie (ca în parabola celor 

                                                
179 Ibidem.
180 Ibidem.
181 Viaţa ca participare la fiinţă la Sfinţii Părinţi, cf. Ioannis E. Anastasiou, op. cit., pp. 
92-93. 
182 Pr. Prof. Dr. Petre Vintilescu, Liturghierul explicat, E.I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1998, 
p. 39.
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zece fecioare), dar strigarea venirii Lui este prezentă mereu în conştiinţa Bisericii: „Iată 
Mirele vine în miezul nopţii, şi fericită este sluga pe care o va afla priveghind”183. 
Percepţia noastră asupra istoriei este incompletă deoarece aparţinem ei, iar mişcarea în 
timp implică distorsiunea unei vederi clare. Domnul Hristos vine în miezul nopţii. 
Această afirmaţie vesteşte deopotrivă noul eon inaugurat de Hristos când a zdrobit porţile 
morţii, dar şi venirea Sa întru slavă la sfârşitul veacurilor. Dumnezeu, fiind atotştiutor, 
vede şi ştie când istoria îşi va da duhul său. De aceea nu Mirele întârzie peste miezul 
nopţii, ci miezul nopţii încă nu a sosit, căci în rânduiala (planul) lui Dumnezeu, există 
anumite lucruri care trebuie să se întâmple pentru ca timpul să se plinească în eternitatea 
iubirii Sale.  

Această percepţie a istoriei se vădeşte mai ales în ritmul liturgic comunitar din 
zilele Pătimirilor şi ale Învierii Domnului, când vremea mântuirii este împropriată de 
credincioşi şi devine o actualizare şi o prezenţă a lui Hristos în ei de o intensitate şi 
frumuseţe care transpar în viaţa mistică şi cultică a Bisericii: „Ieri m-am îngropat 
împreună cu Tine, Hristoase; astăzi mă ridic împreună cu Tine, înviind Tu; Răstignitu-m-
am ieri împreună cu Tine: Însuţi împreună mă preamăreşte Mântuitorule, în Împărăţia 
Ta”184.  

Vedem din acest tropar conştiinţa creştină a împreună-pătimirii şi învierii cu 
Hristos, care este temelie a unirii cu El în Împărăţia lui Dumnezeu. Ritmul liturgic al 
slăvirii lui Dumnezeu pe pământ, în viaţa Bisericii, este nedespărţit de slava veşnică a 
celor ce cântă Sfintei Treimi în cer: „Ca pre Împăratul tuturor primim pe Cel nevăzut 
înconjurat de cetele îngereşti”185. Orice separaţie între Capul Bisericii – Hristos şi Trupul 
Lui ne-ar duce spre moarte, după afirmaţia fără echivoc a Părinţilor Bisericii.  

                                                
183 Triodul, E.I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 2000, p. 545.
184 Canonul Învierii, Cânt. a  3-a, Penticostar, E.I.B.M.B.O.R., Bucureşti, 1999, pag. 16.
185 Liturghier, p. 149. 


