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Cuvant inainte

Continutul acestei lucrari — scrierea cea mai insemnats a lui Paul
Evdokimov - este pus in chip deslusit sub semnul ecleziologiej. Caci, in
Biserica isi face Ortodoxia cunoscutd puterea de a schimba si de a
indumnezei, prin enetgiile divine necreate, omul, fiindcd doar aici
Inceteazd acesta s-0 mai strdmbe si s-0 imputineze, infrAnindu-se si de
la. primejdioasa teoretizare fard contemplatie (theoria). Aceasts ascezd o
practica insd numai acela care a inteles c& omul renascut duhovniceste,
cu nddejde de mantuire, este cel care devine neincetat fiinta liturgica sau
doxologica.

De fapt, Biserica este chiar lumea care se afli deja in curs de trans-
figurare, fiind incorporata tainic in Hristos. Insd a fi in Hristos nu
inseamna doar harul de a pregusta, sacramental, bucuria unei plinatsti
viitoare, ci si intelepciunea de a distinge si pretui corect valorile adevirate
ale acestei lumi. Pastrand cumpana dreapts intre aceste dous dimensi-
uni ale existentei crestine, Ortodoxia a fost "calea de aur" care i-a ferit
pe cei ce au ales-o si de ispita eshatologismului sterp, dispretuitor de
lume i istorie, dar si de pericolul pierderii identititii crestine prin cufun-
darea intr-o istorie curgitoare. Monumentala fresci a Ortodoxiei pe care
ne-a ldsat-o Paul Evdokimov este sustinutdi mai ales de cstre aceasts
convingere. Dar trebuie sa addugdm deindats ci nu avem de-a face cu
o sintezd de tip clasic, Paul Evdokimov stiind mai bine ca oricine ¢ o
asemenea carte n-ar fj avut o audients prea larga intr-o societate cu un
spirit critic avansat, dar si cu o religiozitate plapands.

A marturisi Ortodoxia in sanul unei culturi care fsi reneagd tot maij
staruitor originile crestine, refuzdnd limbajul credintei, inseamna mai
inainte de toate a fi redescoperit resursele apologetice ale crestinismului
rasaritean. De asemenea, mai inseamna si a nu trece cu vederea nici una
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6 CUVANT INAINTE

dintre intrebdrile grave care framants societatea ce participa la o aseme-
nea culturs.

In duhul apologetic care strabate cu discretie cartea Juj Evdokimov,
nu vom recunoaste insa nici siguranta de sine, nici rigiditatea apologeticii
apusene. Printr-o cu totul alts argumentatie vom intelege mai bine céts
putere se ascunde in ceea ce pare slibiciune a Ortodoxiei, cat dinamism
spiritual se afld in credinciosia ei fata de Traditie, cata evidents este in
ceea ce are ea de negrdit. Dar, mai cu seamad, vom afla c4 este cu
putinta salvarea credintei crestine, prin Ortodoxie, in mijlocul unei socie-
tati secularizate.

Putine carti inchinate Ortodoxiei au stiut sa puna intr-un dialog atat
de viu, atat de sincer, Scripturile si pe Sfintii Parinti cu lumea si cultura
de astdzi. Cartea lui Paul Evdokimov este cu sigurantd una dintre ele. De
aceea, binecuvantind aparitia acesteia, intr-o frumoasa traducere pe
care o datoram P.S. Arhiereu-vicar Irineu Slatineanul, o recomandim
tuturor celor care vor si cunoasci vocafia unicd a Ortodoxiei in istorie
$i, cu osebire, in vremurile de fata.

La s3rbatoarea Nasterii Maicii Domnului, 1996

tTEOCTIST

PATRIARHUL BISERICII ORTODOXE ROMANE
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CAPITOLUL 1

Introducere

»Crestinismul este infatisarea rasariteand a culturii noastre® noteazs
Amiel in lucrarea sa, Jurnal intim. Desi este un ganditor tipic apusean,
Amiel incearci s arate in ce masura, sub raport spiritual, toti sunt de
provenientd rdsdriteand, tributari mostenirii grecesti si ebraice.
"Arhitectura bizantind, a exclamat Théofile Gautier, cand a vizitat
Sfanta Sofia din Constantinopol, este, farad indoiald, forma care-i tre-
buie catolicismului...". Dar omul din Apus, care si-a format gandirea la
unul din acesti mari dascili: Descartes, Toma din Aquino, Calvin, daca
se intoarce cu fata spre Ortodoxie, se poate simti contrariat inaintea
unei dimensiuni aparent noi, desi altidats a fost comunil. Acest om
care poarta pecetea geniului dreptului roman, obisnuit cu o gandire
clara, logica, formala, cu un sistem de concepte bine construit, va fi
ispitit s& puna in contrast aceasta lume perfect organizata, cu "misticis-
mul obscur" al ortodocsilor. Ispita este usoard. Dar aceasta ar insemna
sd se subaprecieze deosebirea dintre ciile felurite prin care ne
apropiem de mister si nuanta metodei insisi de a percepe adevarul.
Aici nu este vorba numai de antagonismul Atena-lerusalim, greci-iudei,
ci si de formarea unor mentalitati istorice: Roma, Hippo, Augsburg,
Geneva de o parte; iar de cealalts parte: lerusalim, Antiohia,
Alexandria, Bizant...

"Acolo unde este comoara voastra, acolo este si inima voastrd",
spune Evanghelia. Dar se pare ¢ si centrele de atractie spre care se
indreaptd inima nu mai coincid perfect: pentru Catolici, acest centru
este dobandirea Binelui, care are ca rasplati viziunea preafericitd a lui
Dumnezeu; pentru Protestanti, este autoritatea supremd a lui
Dumnezeu, care justificd pe alesii Sai numai prin credinti; pentru
Ortodocsi este faptura cea noua indumnezeita, care izvoriste din

1. Se stie ce greutati a intAmpinat Melanchton in traducerea in limba greacd a
cértii Confessio Augustana. Nu gésea cuvintele potrivite care sa exprime Teologia lute-
rand, fatd de traditia pe care el insusi o numea a Sfintilor Atanasie, Vasile, Grigorie si
Irineu (in scrisoarea sa citre patriarhul Constantinogolului, loasaf al [l-lea, in 1559).
Vezi Emnst Benz, Wittenberg und Byzanz, Marburg, 194
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lubirea _de oameni a lui Dumnezeu. Afara de acestea, mai sunt si alte
centre: mfalhbl_htateaApapei, cea a Sfintei Scripturi, sau cea a Bisericii
Trupul' lui Hr:sf;qs. Inaintea aceluiasi Dumnezeu, suntem noi, oare.
oameni deovsebitl? Mai mult, e cu putinti ca Dumnezeul crest’inététi‘i
apostolice sa se infatiseze mai tarziu ca Dumnezeul catolic, Dumnezeu]
protestant, Dumnezeul ortodox, asa cum gdsim la marii m;e tri ai artej
un H[r)lstos bizar:jtin, flamand, spaniol sau rus? Prialand

. Har mai adanc decat geniul national si ti 3 si mai
adanc decat orice chi ?nc?"ustat in tsufiztlu?]ut;li?]p%zg'rl lt;zera filsén ta l
germenele religios, realitatea religioasa originala, ireductibilz gceazt:
pune marea problema a traditiei apostolice si a fidelitatii fata de spi itul
ei, cafn;:r esée si criteriul oricirej h'acHt?i. P

_ Intr-adevar, _nu?iﬁeste nimanui dat s& inteleags cu usurints Sf3
leggghblr:h uflﬁlrsafaf.at-si Insuseasca interpretarea ei vie cu ajittlfamt? isstfgr?etf
St ant a ‘{Ol'blt neincetat prin profeti si sfinti. Cine citeste
Scriptura trebuie si fie condus, bas cu pas, ca sa treaca de la tema

orat de Duhul Sfant in plenitudinea hari ica isericii
: : | eni _ smatica a Bisericii, un -
Ezeaze} comuniunea cerului i a lumii. Astfel, cand lumea iudeofi;éggr:éeaa
?g?gtrﬂzigca apostgilﬂor, acea.e;ta nu a folosit argumente speculative
£ commbata pe gnostici, ci a infatisat realitatea imediati si incs vi
Cuvantului intrupat. Parintii apostolici si apologetii mai p&straﬁl,t ::%airlvtlife:

Azi toata lumea poate semnala unctele d ire di
siuni. }:\sﬁel, Cat(_)licii se deosebesc de%ﬂodoqi?ﬁi??:mjedl:gﬁﬁgﬁg
zzror;m&e adFecmarel M'aria si infailibilitatea papei; jar O'rtodocsii se
num:i prsicn c;z e&&rgr;gaua ;rlgtes;t_ua?ttuér a pécﬁltosiior care se mantuiesc
[ ! i : : a ierarhica a iej
apostol!cé, sinergismul ascetic si sfintenia fapturii Celgri(;ti{ebfgggfj:nsﬂ
poate _fl cunoscuta, cu adevarat, numai prin aceste deosebiri cdci ea nu
§tefz la jumatatea dmmulu: dintre catolicism si protestantism.‘Aceasta se
infatiseaza ca un tot Spfnhlal omogen, nefaramitat, cici, mai presus de
orice, ea este viatd, depaseste orice definitie. "Vino si vezil", spune atat de
bine parintele Serghie Bulgakov oricirui om de bunévoi;lté In adevar
Ortodm_aa este o forma a crestinismului aproape fars caracter‘nonnativ i
¢ea mai putin susceptibila de a fi transpusa in concepte2, ?

2. In Occident, in secolul al XIX-I ati andi
) 4 ! AlA-lea, cativa ganditori izolati, Carlyl
i}:frﬁﬁg:?;d_, L. B!oy: au aratat 0 ingrijorare metafizica. In Rusia, toats Etregai;l‘lrlabsees?e‘
In presimtirea rasturndrilor viitoare. Un pastor care a vizitat de curdnd Rusia

intrebdnd pe un preot care este ;
5 robl 3 Sesintiiii
fara si stea la cumpang. Parusia.p ema cea mai arzatoare a Bisericii, acesta a raspuns

L

INTRODUCERE ISTORICA 11

La prima vedere, pare anarhica, tocmai pentru cd este foarte
aproape de izvoarele palestiniene, evanghelice. Spiritualitatea sa, cultul
sdu, insusi sufletul siu isi au obarsia in acesti "inaintemergatori ai lui
Dumnezeu”, in Sfantul Simeon, Sfanta Ana, Sfantul losif, Sfantul loan
Botezitorul, in Apostoli, in cele dintai generatii de crestini. Cel ce
poate s3 intre fard prejudecatd in lumea ortodoxd descopera usor
acest crestinism originar, chiar germenul sdu, mult imbogatit de expe-
rienta nenumaratelor generatii, dar care s-a hranit mereu din aceeasi
unica radacing, infiptd in pamantul rodnic al Palestinei.

Evlavia sa, care pare "in afara veacului', este, in realitate,
asteptarea cea mai veche care, cu elementele acestei lumi, scrie literele
sfinte ale cuvantului "maranatha”. Acest eshatologism temeinic o apara
de influenta lumii laice si o determina sa ignore modernismul, progre-
sismul, iluminismul dezordonat al sectelor sau obscurantismul
integristitor3. Faptul ¢& apusenii revin acum la izvoarele bogate ale
patristicii rasaritene si ale liturghiei demonstreaza ¢a acuzatiile pe care
le aduceau Ortodoxiei c¢d a ajuns un muzeu, un corp mumificat, nu
sunt decat interpretari gresite ale unor savanti rdu informati sau
rauvoitori.

O cunoastere obiectivd descoperd in orice amanunt al vietii orto-
doxe acelasi cult al fidelitatii fatd de Traditia primard. "Asa credeau
Apostolii si Parintii" este formula sacrd ce pecetluieste actele sinodale si
traduce grija statornicd a Parintilor sinoadelor. Citirea epistolelor in
timpul liturghiei zilnice se cheama "Apostolul”, amanunt destul de sem-
nificativ, cici acesta este chiar apostolul, martorul care este intr-adevir
de fatd si care vorbeste. Mai este si marturia atat de iubitd si bine
pastratd a Martirilor si a Marturisitorilor, care aratd cd Biserica este
intemeiatd pe sangele acestor "prieteni raniti ai Mirelui", pe credinta lor
totald. Tot asa si "Triumful Ortodoxiei’, sarbatorit in prima Duminica
din Postul Mare, comemoreaza efortul eroic al Sinoadelor, ¢ind auzim
din nou glasul Parintilor.

Prin purtarea de grijd a lui Dumnezeu, Ortodoxia nu a suferit
sfasieri lduntrice in trupul sdu; nu a cunoscut nici Reforma, nici
Contrareforma. Nu a fost tulburata nici de rdzboaie religioase, nici de
patimile polemicii sau ale prozelitismului. Ea nu a schimbat nimic din
tezaurul apostolic al credintei. Chiar azi, dacd gandirea sa teologica
progreseaza in chip uimitor, ea raméne totusi identica in structura sa,

3. Schisma vechilor credinciosi nu este o erezie dogmatica. Ea izvordste dintr-o
dureroasa dezamagire, caci istoria nu infaptuieste Imparatia Sfanta. Utopismul milenarist
si teocratic dus péna la ultima limita inspird fuga de istorie, pana la purificarea prin foc,
un fel de sinucidere eshatologica. Sectele, desi nu prea numeroase, sunt aduse din afara
pe pamantul rusesc, dar nu pot fi considerate ca un fenomen al Ortodoxiei.
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in spiritualitatea sa, in rugaciunea sa si in constiinta sa dogmatica, cel
putin cu Biserica pani la cel de aj VIHea Sinod Ecumenic (787), cea
"Una Sfants" inainte de orice despartire, iar aceasta nu reflecta decat
trecutul cel mai apropiat de apostoli4. Domnul a vorbit, apoi a parasit
aceastd lume. A trimis pe Mangaietorul si nu Se intoarce, sau nu este
Prezent in lume, pani la sfarsitul ei, decat sub forma nevizuts a
Sfantului Duh. Nimeni nu vine la Tatal decat prin Fiul, tot asa nimeni
nu vine la Fiul decat prin Sfantul Duh. EpiclezaS, adici invocarea
Sfantului Duh, st la inceputul oricirei comuniunj cu Hristos si cu
Tatal. Intre Cuvantul lui Dumnezeu si ra@spunsul omenesc, intre
Dumnezeu si om se interpune Duhul, care hristific. si care ia "din
urma", adica din Fiul, ca si vesteascs "in viitor" (loan, 16, 15). Acest
cuvant al Adevarului, Duhul Adevarului ] rosteste neincetat si il
numeste Biserica. Alcatuits din pacatosi, "Biserica celor ce pier" este
integrata in totalitatea sa in Hristos, Biserica este Hristos - totus
Christus si prin aceasta este dumnezeiascs, sfanta, infailibilz.

"‘Cuvantul trup S-a fécut”, iar "noi am vazut marirea Sa" -, chiar con-,
templarea acestei mariri constituie esenta Ortodoxiei. Ea uneste

vileag, la toate rascrucile sale. Cand Sfantul Serafim spunea oricirui
om pe care-l intalnea: "Hristos a inviat, bucuria meal”, el transmitea
chiar duhul Ortodoxiei, veselia ei, ca o nota specifici a irhpéra"tiei.
"Usile pociintei deschide-mi..., di-mi lacrimile cainteil”, striga
ascetismul profund aj Crucii; si tot el, atent Ia izbucnirea propriei sale

adancul faradelegii mele, cer ajutorul adanculu milostivirii Tale... prin
Cruce a venit bucurie la toatd lumeal", Smerenia, care-i o umilx dar
infocatd adorare, atinge acest realism ultim, aceasts "simtire a sufletu-
lui" (despre care vorbeste Origen)® si care "pipaie" Cuvantul Vietii:
"ceea ce am auzit, ceea ce am vazut cu ochii nostri, ceea ce am privit si
mainile noastre ay pipéit” (I loan, 1, 1).

4. Inseamna acest lucru imobilism? "Arbore inverzit pe stanca”. Aceasts imagine a
prof. Fedotov infitiseaza Ortodoxia ca strins legats de traditie §iin acelasi imp confrun-
tatd cu aceleasi probleme, unele din cele mai arzétoare, care se ridica in fata
Occidentului. Poate ¢ conceptia sa universalists si caracterul siu absolyt eshatologic,
{na_i cudseamé teologia sa despre Sfantul Duh o situeazd in avangarda reflexiunii teo-
ogice de azi.

5. Invocarea specials a Sfantului Duh in liturghia ras3riteans. In inteles mai larg;
actiunea Sfantulyj Duh, care irecede orice manifestare a lui Hristos.

6. A1, a se vedea Ra ner, Le début d'une doctrine des cing sens spirituels chez

Origéne, in "R.AM." 1932, p. 113-145,
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Acest spirit - "Apostolul” - nu este privilegiul exglusiv al l%éséritu:
lui, el insusi nu reprezinta Ortodoxia decat in"masura in care pastre?za
cu fidelitate si transmite mostenirea comuna: "Pentru ca viata s-a aratat
si am vazut-o si o marturisim” (I loan, 1, 2).

1. Elenismul

{ us, incepéand din secolul al VI-lea, elenismul ausufent o
eciip;rél, ‘?Jl;nﬁ la Ian:-l Scot Erigena, in secolul al [X-le_za. l;)upa-acee‘alla
fost tradus Sfantul loan Damaschin si au aparut scolile din raian_éstznne
Cartuzienilor, din Laon si din Paris, in secolgl al XH-}efn. fmet in
secolul al XIV-lea, elenismul exerciti o in ﬂuentq deosebita asupra nz:s_ttr
cilor germani si mai ales asupra Renast_erlz italiene. InA Ra_san :
Universitatea din Constantinopol, intemeiata _la 4%5‘de imparatu
Teodosie al Il-lea, triumfa asupra scolilor ‘filosoflce pagéne din Atier;a
(inchise la 529 de dJustinian), ramanand in a_celeasl_ cadrg_cul_tura}e l
Prin dezvoltarea sa rapida, orasul lui Constantin domina Smai s Egc:lptu
ocupate de arabi (secolul VII) si joaca, timp de zece veacuri, hrgi ds
capitald spirituald, unde se faureste crestinismul numit "rasaritean”:
Oﬂogct;]::;}nuatoarea directd a celor mai bune traditii al_e lun'u'l vechi,
gandirea ortodoxa, supla, subtila din punct de vedere dﬁ.:llectlc,. cu mn
gust pronuntat pentru contemplarea mlshc‘é, cu alte _cuvmte BIZZ:IHI j
in plind maturitate, dezvaluie, fara Fiiscu’tle, d_lmensum_ea cTestlgfx a
geniului grecesc. Acesta izvoraste din gr:steln:te_le b‘aptrsmae Tganc
inrddacinate in noul context biblic. Sfantul (:?-ngone Teologu rie
destainuie ca: "din cultura profana, noi am pastrat ceea ce ducz_ffa
cautarea si contemplarea adevarului”. Contributia greceasca, modifi-
catd de semnul botezului, intra intr-o sinteza a Traditiei si determina in
felul acesta stilul crestinismului bizantin. Cultura sa va avea 0 rnzire
pondere si, in cele din urmd, va invinge e!en:tente_le mai orienta e,l
ereziile care proveneau din Africa de Nord si din Asia, nestorianismu
din Antichia sau monofizismul egiptean. :f'ot asa, mai tarziu, vom
vedea in launtrul monahismului o lupta mdglimgata intre tlr)adith
egipteand si greacd, intre un misticism mult mai lptunec0§ si tql ure si
alt misticism echilibrat si "luminat". Acgsta _dm urma, chla’r maij
dinainte, prin graiul Sfantului Grigorie de Nisa si al lui pseudo-Dionisie

7. Fr. Fuchs, Die hoeheren Schulen in Constantinopel. In anul 475, biblioteca din

i i 120.000 de volume. . o i
ConStgr.]t;?.%?OIBCg,ntt:!:faSOZ. A se vedea Salaville, De I'héllénisme au byzantinisme, in

"E.O.R.", vol. 30, 1931.
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Ql;;opaig)ltu!, a asimilat f:ele mai bune elemente ale gandirii neopla-
) cei. e indats ce s-a ajuns la un echilibru, instabil din pricina tensiu-
2trur:::u antZFe laépohlor sal, acesta si-a impus masura si sobrietatea sa, a

rat din launtru viziunile patrunzs iritului v
Arcturat p zatoare ale spiritului speculativ al

Arta sacra ne ofera i i

i » Poate, expresia cea mai potrivita a acestui d
e - - a-r
::r::ascu ; lt}:_ema ‘predlsgune I_avdlalecticé - limita adevarurilor teologale si
@ ;ér;g ﬂ?ﬂ ;?-nlilé?te saf_resplram cu o desavarsita usurinta aerul rarefiat
. nosolia, In continua miscare launtrici quasi- icala
3l : ntint muzicala,
i\.:-lrmaru:d pbas cu pas mlsfe_liul_hturglc, adica transcendentul trait de noj
: soteste zborurile cggetaru si 0 intrece in tainele sale, care reveieaza“;
Iota'e.awe:te na:lj se vedg %1 Ceea ce nu poate fi spus. Cuvantul traduce forma
tag:{;air?c evarului, pe cand icoana este simbolul siu plastic, in care
st Elfle s se cor}tureze; lar prin invelisul transparent al acestei
;a li, ea daltuieste _reahtatc_ea u_]tjmé si permanents; cu lumina taborica
imrﬁlgﬁﬁ urzezlxla-l proprie si, dincolo de fenomene, ne ingaduie s3

cerul pe pamant; cu o usoara trasaturs
3 2 ; ; cu , CU acea trans-
pfergnt? atrSfantulm Duh, ea strapunge lumea si face sa straluceascs
gltc en"f:v aPscendenté. Ol{nul se obisnuieste sa traiasca in "cu totul
ltceva”; iar sgpranqturahﬂ apare uimitor de natural, familiar, intim si
ajunge normativul existentei omenesti. ’

2. Caracterul social

ak Teologia bizantini are o bogatie metafizic inndscuti, care fi con-
era un caracter profund omenesc, social. Tot poporul, si nu numai
unii, se mflécéreazé‘ pentru nuantele cele mai subtile ,ale dogmeloarl
;:I:frs_ﬂ?le.m O::pgrat}dnfllgsoﬁc- " Cu termenii si categoriile sale slefuite
g ?sguarslt - da mintii omenesti putinta s3-si insuseasca
atele e‘uelAatiet. De fapt nu este vorba de filosofie. Aceasta este
dep_ﬁsl'té in msés_i esenta sa si asistam la aparitia teognoziei, gloria
gepng_ntoare a B|zantt{lui. Teologia Parintilor bisericesti este‘mereu
eschisa tijturor ramurilor cunoasterii omenesti, stralucitului umanism
grec;_dar‘ far_é sd se opreascd aci, ca un paidagogos practic si realist
gla!ta gand:reg _tr'eptat, treptat la experienta legaturii directe’ 53
I umz?ler?u,_ 0 initiaza Egn conter_nplarea purd a "iubirii inflicirate a
al:;r:r:l g}' si .F;_ conduce in f::qle din urma pani la pragul "hesychiei", la
i omn;zestai.té catre fatd", la indumnezeire, adics la induhovnicirea
In cele dintai cinci secole, asistim la solida i itiei
Ratiunea nu s-a multumit nicicand cu litera traditjce(i),ncs:it,nf:];es; g;;iﬁlgg
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chiar sensul adevarului pe care il transmitea, ca si formuleze temeiurile
credintei, a trebuit s3 consimtd s3 se depaseascd, situandu-se in
launtrul dogmei. Nu mai este géndirea care se gandeste pe sine, in
autonomia ei proprie, ci este gandirea care participa la un adevar mai

mare decét ea si il traduce.

3. Functia de interpretare

Sfantul Apostol Pavel, vorbind atenienilor, interpreteaza propria
lor intelepciune si ca atare o desavarseste. Cu fata la templul "dum-
nezeului necunoscut”, el il descifreaza si ii dd numele lui Hristos.
Ratiunea nu mai are nevoie nici sa se plasmuiasca si nici sa
plasmuiascad, cu atat mai putin "s& construiascd cu elemente date";
gandirea crestind constituie, inainte de toate, o intelegere intuitivd a
gdevérului care i se infatiseazd; este o citire creatoare, o interpretare.
In celebra "simfonie” bizantina, in diarhia celor doud puteri, patriarhul
are privilegiul harismatic sd interpreteze adevarul. Chiar lisus nu spune
“nimic de la El insusi”, ci reproduce pe Tatal. Biserica posedd harisma
apostolicd de a interpreta Sfintele Scripturi. Dogmele, scrierile inspirate
ale Parintilor, cultul constituie un comentariu viu, in care insusi
Cuvantul interpreteazd necontenit propriile Sale cuvinte, cu ajutorul
acestor forme multiple.

Orice erezie se naste din depasirea ilegald a regulilor de inter-
pretare, statornicite de Traditia apostolicd. Conflictele ne arata ca
adevaratul principiu al lui virtus traditionis nu este cel al intelectului pur,
ci isi are obérsia in experierea eclesiald a lui Dumnezeu; adicd sa-L
ascultim pe Hristos chiar din launtrul Trupului S3u si s& ne supunem
interpretarii pe care El insusi o da.

Speculatia filosoficd a marilor eretici se impotmoleste si sucomba
in sterilitatea fara rost a ratiunii care se gandeste pe sine. Dogma
scoate intelesul Revelatiei, dar structura logicd a enunturilor sale se
introduce ca un fluviu intre malurile negraitei apofaze, asa cum spune
Sfantul Vasile cel Mare9: "este solia substantei dumnezeiesti, aceea de
a intelege neintelesul’. Dogma hristologica sau trinitard este, in mod
evident, mai presus de legile logice ale numarului, cu toate acestea,
teologia, fara sd cada vreodata in irationalism, inaltd justificat gandirea
in planul supra-logic, in care nu se folosesc in nici un fel legile noastre
formale. Fara s3 le distruga sau sa le contrazica, ea ne deprinde cu dis-
cernaminte salutare: "Un bun teolog afirma cand un lucru, cand altul,

9. Epistola 234, n. 2; P.G. 32, col. 868.




16 ORTODOXIA

dacd ambele sunt adevirate"10. Aceasts afirmatie a Sfantului Grigorie
Palama arati de ajuns coexistenta planurilor sau a diferitelor nivele ale
fiintei. Afirmatiile aparent contradictorii (antinomiile) sunt adevirate,
fiecare trebuind si fie luats in intelesul siu propriu, fird si o excluds
pe cealaltd. Adevirul nu este irational, cici el include toate aspectele
§i, printre altele, aspectul rational, dar il depaseste. Adevirul nu se for-
muleazd niciodata "aceasta si nu altceva", ci "aceasta si altceva”, adici
el este o unitate transcendenti. El nu exclude decat greseala, erezia,
care provine totdeauna dintr-o afirmatie partiald, care se infatiseaza ca
adevar absolut, jar aceasts ingustare, adici gresita negare a plenitu-
dinii, ajunge in cele din urma autonegare, neant.

4. Teandrismul, principiul echilibrului

Sufletul omenesc se purificd prin apa botezului si isi dd seama ca
moare ceva in el si ca se naste altceva. Gandirea omeneasca participa la
gandirea lui Hristos. Fats de metoda istorica a Antiohiei, care examineazx
riguros si clar litera, Biserica acords prioritate scolii din Alexandria, care
cauta sensul ascuns, care descopers spiritul, in litera. Ea purifica alegoris-
mul de unele excese (spre ex. origenismul), dar inliturd cu toats energia
orice antropomorfism conceptual, ca si imanentismul etic. Esenta dogmei,
spiritul s3u tainic rAman transcendente pentru om, ca si Dumnezeu insusi, iar
distanta infinita dintre Dumnezeu si om, in conditia sa de "creaturs”, este intru

paratia intre ceea ce este dumnezeiesc si omenesc), ca si monofizismul
(numai firea dumnezeiasca, dizolvand firea omeneasca), si au statornicit astfel
teandrismul, temelia nezdruncinati a sinergismului dintre lucrarea dum-
nezeiasca si lucrarea omeneasca. Diofizismul si diotelismul (adici armonia din-
tre cele doua firi si cele doua vointe in Hristos) fauresc cheia de aur pentru
orice problema teologica. In adevar, potrivit dogmei fundamentale de la
Calcedonl1, dumnezeiescul si omenescul sunt unite fard amestecare si fara
separare, iar in acest schimb absolut tainic al insusirilor12 isi are originea
theosis (indumnezeirea), scopul ultim al spiritualitstii ortodoxe.

10. P.G. 150, col. 1205. .

11. Mansi: Coll. concil. VI, col. 116. "Cel Unul-Nascut se face cunoscut in cele
doud fiti neamestecate, neschimbate, neimpartite si nedespartite": &ovyybteg,
dtpéntec, &Soupéoc, &yopictwg.

12. Schimbul de insusiri dintre cele dous fi in Hristos, prin unitatea vietii lor si in
functie de ipostasul unic al Cuvantului.

t;—r———
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5. Simtirea lui Dumnezeu

Grecii au creat celebra stiint3 retorics, adici arta desévérsite:l de: a
convinge, care a contribuit la inchegarea absolut realistﬁda _U,_andlru
patristice. Sfantul Vasile cel Marel3, asa cum ne relate_aza prietenul
sau, Sfantul Grigorie de Nazianz, ficuse o requla de aur din vechiul chE:—
ton: 10 m&v pétpov &proTov - perfectiunea inseamna mésurd in
orice. Omilile Parintilor, nenumaratele marturisiri de credinta si cele dintai
catehisme, fard sa piarda din vedere vreodata obiectul, il ex§mir§eazév,
tinand seama de cel ce ascults, de catehumen. Nu spunea Smesu'x's 1c2
arta supremd, pentru greci, era sa poti sta de voxibé cu gamenn?'
Dar, in acelasi timp, gustul pentru puritatea stilului si a limbii, reven!r_lle
cautate la forma arhaica a limbii se separa in mod constient de ﬁmbajul
profanl5 si creeaza limba "sfants" a liturghieil®. Necurmata infiorare

‘inaintea "tainei" credintei, nevoia fireasca, adevaratul cult al

catarsis-ului ascetic si al initierii sacramentale provin din cultivarea
adanca si inndscutd a epignozei, adica "a simtirii lui [_)umr_lezeu"fz
Categoria sacrului, prin toate dimensiunile sale: i_jmpul .hturglc_ al‘man—
tuirii, spatiul construit al Bisericii, ca si viziunea icoanei, exprimd per-
fect aceasta simtire. ; R
El determina celebrul stil bizantin, expresie organici a
spiritualitatii ortodoxe, care patrunde puternic in toate aménﬁunte.le
vietii obisnuite, pana acolo incat suprima "profanul” si transformaA chla'r
palatul Bazileului intr-o manastire colosald, unde totul este ohrandmt
dupad modelul liturgic si in care Bazileul insusi se recunoaste in mod
firesc "episcop extern" si "diacon ecumenic"18. [dealul sau es.te
imparatia pamanteasca in slujba Imparatiei ceresti. ”Aceasta snmtlrg
specifica, prin esentd dinamica, in opozitie cu orice "muzeu de anti-
chitati", se manifestd ca aspiratie spre ceea ce este dincolo ”de vremel'-’
nicie, ca iubire infliciratd pana la martiraj pentru acest "cat-holon

13. Eloge, in P.G., 36, 573 B.
14. A se vedea Norden, Die Antike Kunstprosa, 11, 2p 463.‘ . -
15. Cotidiana vilescunt, lucrurile de toate zilele ajung de nimic, spune un vechi
prover};.& Dom O. Rousseau, Les langues liturgiques de I'Orient et de ['Occident, in
"Iténikon”, vol. 29, 1956. 1 s 3
17. Expresia este a parintelui Gabriel Horn, Le miroir et {a nuée, in R.PHM. ;
1927. In Proverbe, 2, 5, Septuaginta si Vulgata traduc cuvantul ebraic ath cu
tniyvooig; Symach cu yvoeig. Origen (in cartea Contra Celsum, 749) vorbse?ie inl
legaturd cu acest text de "Simtul dumnezeiesc" si-l traduce prin &a8neawc. Sfantu
Grigorie de Nisa il imprumuta de la Origen. )
gorlag. Ase vedea%vornik, Le schisme de Photius, Paris, 1950 (Unam Sanctam 19).
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(universalitate), pentru aceasts dimensiune verticald de adancime, care
nu este altceva decat sinteza absolut realistd a ceea ce cred - triiesc
toti, totdeauna, si in toate locurile. Aceste virtuti transcendente,
aceastd sete nepotolits a sufletului daltuiese tipul bizantin, ii imprima o
cutd nepieritoare a traditionalismului ortodox, al credintei nezdrunci-
nate in radacina apostolica. R

Cele dintai cinci secole formeaza varsta de aur a marilor Invatati,
Parinti si Doctori ai Bisericii, care transmit viitoarelor generatii
mostenirea "Predaniei’ mai dinainte formata, in linile sale mari. Cu
Leontiu din Bizant, in secolul al VHea, si cu Sfantul Ioan Damaschin,
in secolul al VIIl-lea, asistim la efortul de sistematizare a doctrinej
Bisericii. Trebuie sa mentionam si pe celebrul scriitor mistic din secolul
al Vll-lea, Sfantul Maxim Marturisitorul, si pe luceafirul care a luminat
cerul bizantin, in secoiul ai Xl-lea, in persoana atat de interesants a
misticului studit, a acestui "sirac iubitor de frati’, Sfantul Simeon Noul
Teolog, apoi in secolul al XIV-lea, testamentul stralucit al Sfantului
Grigorie Palama. Sinodul din Constantinopol, din 1351, a canonizat
doctrina palamits, ca expresia cea mai autentica a credintei ortodoxe.
Sfantul Grigorie Palama, aparand pe isihastii contemplativi din muntele
Atos, a sintetizat gandirea patristica (in special a Sfantului Atanasie, a
capadocienilor si a scrierilor areopagitice), intr-o teologie a Slavei lui
Dumnezeu. Cunoasterea apofatica ortodoxa, care este temelia si regu-
la gnoseologiei sale, a luat, datorita acestei teologii, un avant puternic.
Palamismul, centrat asupra luminii taborice, sustine deosebirea
traditionald1® dintre esenta dumnezeiasca absolut transcendents si de
necunoscut, si harul necreat, "energii" sau manifestari dumnezeiesti,
imanente si indumnezeitoare.

6. Gnoza ca intelepciune divina

Naivitatea lui A, Harnack, care spunea ca Parintii bisericesti
faceau filosofie, nu mai este acum decat o piesa de muzeu. Sfantul
loan Damaschin, in opera sa [zvorul cunoasterii, demonstreazs [amurit
ca adevarul nu depinde de dialectica, ci de continutul pe care noi il
atribuim notiunilor si categoriilor ratiunii. Revelatia formuleaza
adevaruri care nu pot fi supuse logicii obisnuite si ne obliga neincetat
sa modificdm termenii si continutul lor (spre pilda, ousia, ipostas:) sau
sd credm alte categorii absolut noj {ex. teandrism). Forma logica si
aparatura tehnica a reflexiei sunt intr-o confinug devenire si isi aduna,

19. A se vedea textele din Sfantul Vasile si Stantul Grigorie de Nisa: P.G. 29, 497-
775; 45, 248-1122; 32, 684-694; 45, 115-136 si 32, 325-340.
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de ici de colo, continutul lor, pe unde-l gasesc, pe cand continutul
gandirii patristice, prin originalitatea sa si caracterul transcendep_t al
obiectului sdu, dep&seste orice sistem. Omul se initiaza in c1t1're§
realitatii sensibile pe care o descifreaza ca pe o parabola a profunzimii
spirituale. Urménd pe Inaintemergatorul dumnezeiesc, care intra in
sanctuarul Sfintei Treimi (Evrei VI, 20), omul "patrunde dincolo dAe
catapeteasma”. Viziunea nu-si primeste armatura sa intelectuals dec?t
dupa aceea, in al doilea stadiu; ea nu este rationald dupa form_ét, dgcat
dupa ce a fost mai intai mistica, si acest fapt explica intrgagAa tstor:e_a
dogmelor. Dimpotriva, orige erezie isi are izvorul primordial intr-o afir-
matie rationala care se altoieste apoi pe credinti si o deformeaza.

In construirea teognoziei lor, bizantinii "aristotelizeaza" numai in
oranduirea logicd a gandirii, in demonstratii si definitii, jar acest "aris-
totelism” este pur formal. Dimpotriva, cand este vorba de continutul
metafizic al gandirii, atunci ei "platonizeazi". Metoda lor filosoficé'de
cugetare, adancul gandirii teologice, nu este deductiva, ci postulatzyé,
iar postulatele sunt certitudini dogmatice. Dionisie Areopagitul sustine
acest adevar, cand spune ci o astfel de filosofie nu demonstreazi
adevarul, ci ni-l arata asa cum este, prin simboluri, iar sufletul transfigu-
rat de sfintenie si lumina29 intelege adevarul fara ajutorul rationamen-
tului. Principiile fundamentale nu provin din "filosofia dupd predaniile
oamenilor, dupa stihiile lumii" (Colos. 2, 8), ci ele sunt dogmeig
Revelatiei, traite si invatate, ele se constituie ca "simboluri de credinta'._
Aceste principii fundamentale reprezinta esente ale Intelepciunii lui
Dumnezeu, care patrund in launtrul trupului istoric al celor existe_nte,
ca sa faca din ele o "fapturd cu totul noud". Nu este vorba de nici un
sistem filosofic, ci numai de o metods filosofica ce experimenteaza
asupra datelor lui Dumnezeu si din care primeste indrumari. Astfel,
dialectica se situeaza in launtrul dogmelor si al Scripturii. Pe de a.lté:l'
parte, experienta misticd a luminii face din teologie o "mis}ag,'og'ua
(Stantul Maxim Marturisitorul) si aceastd dimensiune noui a mintilor
luminate" transcende orice gandire pura. o

Neoplatonismul crestin, destul de pronuntat la Sfantul Gr_fgone de
Nisa, se integreaza in climatul intelectual al Bizantului, mai ale_zs cu
scrierile areopagitice21. Sfantul Maxim, Sfantul Simeon si mai ales
viata duhovniceasca monasticd, opusa de la sine oricarei speculatii pur
filosofice, vor gasi in aceste scrieri mijlocul tehnic cel mai potrivit pen-
tru exprimarea gandirii ortodoxe. Parintii bisericesti au.'revalornflca}
contemplatia filosoficd si au considerat-o drept "invatatura

20. Epist. IX, 1; P.G., 3, 1105 CD. ; .
21.Scrieri pomenite intaia oard la Sinodul din Constantinopol, din 553, si comen-
tate de loan, episcopul Schitopolei.
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pregatitoare” a spiritualitatii crestine si au numit pe filosofii greci "dis-
cipolii lui Moise". Altii, cum este Psellos, vedeau in oricare gandire
adevarata initierea in asteptarea mesianica. Platon a fost numit "pre-
cursor al crestinismului”, caci numai el a intrevazut ceea ce este dincolo
de intelegere si s-a oprit la conceptia despre Unul22. Aristotel a ramas
prizonier al categoriilor logice si al "demonstratiilor”, iar el este criticat
numai ca teolog care se apropie de dogma intr-un chip prea omenesc.
Neoplatonismul a ferit gandirea rasariteans sa alunece pe panta con-
ceptuald si a situat-o intr-o perspectivd deosebitd de cea a scolasticii
medievale23, si mai ales de nominalism, necunoscut in Rasarit. De la
sfarsitul secolului al Xl-lea inainte, Apusul se gaseste la o cotitura
hotaratoare, care-l desparte de Rasarit. De atunci, s-a efectuat o tre-
cere de la lumea asemanarii si a participarii, de la viziunea de sinteza,
la un univers al cauzalitatii eficiente, la analiza scolastici si la instruirea
crestind prin scoala. Seva biblica si patristics a inceput sa slabeascs si a
fost inlocuita cu ratiunea teologica. Secole de-a randul, misiunea
Bisericii a fost lipsita de inspiratia pur evanghelica. Scolastica for-
muleaza un fel de statut al cunoasterii religioase, cu o metoda analitica,
de tip rational, Orientul, insa, prefera Cunoasterea ca intelepciune
diving, in care converg dogma, contemplarea misticad, teologia si
filosofia. Cu cat Occidentul manifesta, indeobste, nevoia de a defini, cu
atat Orientul nu numai ca nu are nevoie sa defineasca, dar simte chiar
nevoia sd nu defineasca24. Liturghia catolica, la inceputurile sale si
privitd in ansamblul ei, are o parte didactica, catehetics simtitor mai
dezvoltata fatd de nota dominanta de tains din liturghia rasariteans25,
Dar nu existd numai deosebiri de legatura si metoda, ci si de gust si
interes: Rasaritul, mai mistic, cultivd meditatia asupra indumnezeirii, iar
Apusul, mai inclinat spre moralizare, se intereseaza de felul in care
omul va da socoteala de faptele sale in fata lui Dumnezeu26, Aceasta
se vede si din preferinta pedagogica pe care Apusul o acords vietii
cenobitice, mai apropiate de exercitarea virtutilor si mai usor controla-
bild. Rasaritul va socoti ca viata eremitics este un har deosebit daruit
celor alesi, unde omul ajunge mai de-a dreptul la unitatea si simplitatea
be care o presupune starea de indumnezeire27. 'Sfantul egoism"

22. Dimpotriva, cilugarii mai simpli din muntele Olimp, din Bitinia, numai ca
auzeau de numele lui Platon si se si inchinay si balbaiau blesteme impotriva lui.

23. A se vedea o violents reacfie a Sfantului Simeon al Tesalonicului, Dialogue
contre les hérésies, P.G., 155, 140,

24. Y. Congar, Neuf cents ans apres, in "L’?glise et les Eglises”, Ed. Chevetogne,
vol. I, p. 46; M.D. Chenu, La théologie au Xll-e siécle, Vrin, 1957.

25. A se vedea Baumstark, Grundgegensoetze morgenloendischen und abend-
loendischen Christentums, Rheine, 1932.

26. G. Bardy, Le sens de I'Unité dans I'Eglise et les controverses du V-e siecle, in
"L’Année théologique”, 1948, p- 167.

27. Dom A. Stolz, L'Ascese chrétienne, Ed. ' Amay, 1948, p. 52-55.
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aparent al unui anahoret este 0 norma chiar pentru cenobiﬁ si rdmane
calea cea stramtd pentru acei citiva, chemati sa fie lumina si sarea
lumii. Cu toate acestea nu exista nici o deosebire de vietuire cresting,
caci Sfantul loan Hrisostom subliniaza de-ajuns identitatea de ideal a
tuturor crestinilor: "Cei care traiesc in mijlocul lumii, desi sunt
casatoriti, trebuie sd se asemene in toate celelalte cé!ugérilor"?f’: Pe
vremea Parintilor nu era decét o singura viata duhovniceasc, univer-
salizatd in aplicarile sale, iar aceasta era asceza monastica: stépar_nrea
asupra simturilor, rugiciunea si citirea textelor sfinte. Traditia consuF]eré
viata asceticd drept un dar harismatic29. Sfintii sunt facatori de
minuni, martiri, tamaduitori si in acelasi timp asceti.

7. Cauza eficienti si cauza formali

Apusul si Rasaritul se deosebesc, iarasi, si in conceptia lor despre
har si in cea despre mantuire. Teologia scolastica, indrumata de “aris-
totelism”, socoteste ca actiunea lui Dumnezeu in lume reprezinta efec-
tul unei cauzalitati eficiente. Cu ajutorul unor forte noi s_up(a-adaugate
de har, omul aspira la viziunea directs a fiintei dumne_ze:estn._Og!atE ce
au ajuns in stare si savarseasca actiuni duh_ovnicest], cr_edmcnosn se
unesc intr-o societate organizata - ecclesia militans - ca sa Cucereasca
lumea si Binele suprem. Aceasta este o conceptie cu totul morala si
juridica despre roadele rascumpararii. Pentru Rasarit, dumne.zelescul
constituie ratiunea de a fi launtrica (cauzalitatea formals) care ajunge la
ontologia fiintelor si le determina. Fiecare fiinta creata se infatiseaza ca
o participare la fiinta dumnezeiasca, ca o asemanare, care sa sa_tlsfaca
ideea divind despre om. Desavarsirea omului este o lucrarf: care-i struc-
tureaza intreaga fiinta dupa chip si asemanare. Harul, ca induhovnicire
a fiintei, prin puterile datatoare de viats, contrlbule la restaurarea
omenirii $i 0 indumnezeieste. Dezvoltarea.on)ulm se r_eahzgaza_ prin
participarea sa la conditiile vietii dumnezeiesti [nemun:irg, sunphta‘te‘,‘
integritate). Opera rascumpararii se situeaza astfel pe linia plenitudinii
Intruparii: perihoreza sau schimbirile intre firi, care sfmt_esc si trans-
figureaza omul. Pe de o parte, apusenii au o antropologie de valoare
mai eticd si moralizatoare, care face sa cada accentul pe rlnentu!
supranatural, pe cucerirea lumii si pe viziunea preafericita a lui
Dumnezeu. Pe de alts parte, antropologia rasaritenilor are o tendinta
ontologicd, in care omul este iluminat si s.chir_rnbatw intr-o fiinta indum-
nezeitd, prin "participarea la firea dumnezeiasca" (Il Petru 1,4). In
Apus, accentul cade pe capacitatea de comportare confor:m cu modul
divin, iar in Rasarit accentul se pune pe fiptura cea nous si pe exis-

28. Hom. in epist. ad Haebr. 7,41.

29. Sfantul Chiril al lerusalimului, Catech. myst, 16, 12.
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tenta ei conform cu medul divin. Dupa catolici, chipul lui Dumnezeu
este un principiu neindestulator, céci chiar in rai, inainte de cadere, a
trebuit sa i se dea omului un har suplimentar. Pentru Rasarit, chipul
este organul deplin al luminii dumnezeiesti, in om. Ortodoxia nu vede
in Hristos pe "indreptatorul greselii', ceea ce a dat nastere "teologiei
satisfactiei”, ci vede in El "firea care se indreapt”, de unde si 0 teologie
a restaurarii: asemanarea este restabilita si astfel firea de la inceput este
restaurata. Pacatul a vatimat unitatea fiintei omenesti, insa ascetismul
si Tainele o taméaduiesc, si in aceasta consta toata semnificatia pro-
feticd si normativa a monahismului.

Pentru Apus, apostolicitatea Bisericii se manifests prin sacerdotiu
(p&na acolo incat adesea se identificd sacerdotiul cu Biserica), in aspec-
tul sdu cel mai activ: putere ierarhica, predicatori specializati, misionari
s congregatii. .

Pentru Rasarit, sacerdotiul monahal nu constituie un ele-
ment al monahismului; acesta e, in principiul sau, mai mult un laicat
harismatic, cu o vocatie speciald: "Sufletul apostolic’, in cel mai inalt
grad de perfectiune, il poseda harismaticii (preoti sau simpli calugari),
staretii clarvazatori, exorcistii si anahoretii contemplativi. "Cel
desavarsit ajunge egal cu apostolii’, spune Sfantul Simeon30. Acestia
vorbesc despre Dumnezeu si sivarsesc slujba apostolica, care pune in
luming existenta "celeilalte realitati’, citind in adancul inimilor, invred-
nicindu-se de cardiognozie - "cunoasterea inimii" si diacrisis -
discernamantul, vestind Imparatia cerurilor si revelandu-o ca prezentd
in lume, contribuind astfel la slabirea imparatiei demonilor. Castitatea
monastica, aceasta "stare ingereascd", nu se opune in nici un fel vietii
conjugale, ci infatiseaza, pe langa valoarea sa proprie, evenimentul
parusiac al Imparatiei. E vorba de castitatea sufletului, de "curatia
inimii’, deci, trebuie privita dintr-o alta perspectiva decat cea psiho-
logica31, adica a castitatii pur formale.

Justinian spune in Novela 133: "Viata monahal3, precum si con-
templatia careia toti i se consacra, este un lucru "sfant". [sihasmul, ilu-
minarea, contemplatia fac din starea cilugareasci o taini a fapturii
celei noi, care are intaietate asupra oricarei activitati32 sau conceptii
juridice despre voturile monahale. De aceea, in Rasarit lipseste vari-
etatea in ordinele calugaresti (toti calugarii sunt "vasilieni"); dar exista o
varietate in "starile duhovnicesti' in launtrul manastirilor, ierarhizats
astfel: rasofor, schimonah mic si schimonah mare33. ‘

Spre deosebire de noul cod monahal occidental, in manastirile din
rdsdrit legamantul calugaresc este socotit nedezlegat,iar cilugarii nu

30. Dom O. Rousseau, Monachisme et Vie religieuse, Chevetogne, 1957, p. 26.
31. Origen, P.G., 12, 728.
2. In Apus, se formeazi noi ordine cilugdresti, in functie de anumite scopuri, dar
care nu sunt scopurile monahismului propriu-zis.
33. Rasofori: cei care poartd haina calugdreasca; schimonahi: cei ce poarts diferite
haine; schima micd: haina mai scurts; schima mare: célugari cu imbréciminte solemna.
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sunt scutiti de a mai respecta anumite reguli, in functievde activitatile pe
care le desfasoard in lume; astfel, starea célugéreascaﬁeste ‘nonfxavtlya{
pentru orice suflet, este mai presus de toate, Eobprarea ‘Impa‘ratl‘el
cerurilor in adancul inimii si cutremurarea sufletului inaintea usilor raiului.

8. Monahismul

Monahismul constituie cea mai buna cale de intelegere a spiritu-
alitatii ortodoxe, pentru ca el a avut un rol prir‘nordi.al in _formarea aces-
tei spiritualitati. Monahismul ne aduce aminte 1mgdnat cj_le nume}e
stralucite ale Sfantului Antonie (250-350)34, Sfantului Pah_omlfa
(252-346), legate de Tebaida, leaganul atdtor maestri duhovnulcestl,
un desert sterp, parjolit, la care ne gandim cu oareca‘re'teama, da't.'
care a fost luminat de lumina lor. Acesti celebri dascali ai cunoasten}
experimentale invatau arta atat de delicatd de a trdi conform poruncii
evanghelice.

Monahismul trebuie s3 fie inteles, inainte de. toate, ca revol.ta cea
mai radicald impotriva raului3S, prin faptul ca el spune cel mai cate-
goric "nu" oricarui compromis, oricarui conforrr‘nsmv. Forta sa
duhovniceasci cere in mod imperios o renuntare curajoasa la forrpele
confuze ale acestei lumi si crearea unei cetati de célugéri' la marginea
acestei lumi; slujirea sa ingereasci, nostalgia Impérétleni celjunlor se
impotriveau caracterului prea deformat uman al Imperiului roman,

i ate prea in graba, crestin. 1
num1itn I:i{:np?ﬂppirsecgtiilor, mals'tirii au dovedit credinta cea mai puter-
nica, iar Biserica ii venereaza ca pe propriul ei suflet $i-i nume§te raﬁnt)
de iubirea lui Hristos". Martirul il predica pe _Hrlstos, ajungand
"priveliste” inaintea lui Dumnezeu si a ingerilor. Origen spunea ca vre-
mea de pace este folositoare satanei, care fura Bisericii pe martirii sai.
in sufletul martirului, Hristos este prezent intr;un chnp special. "Veti
putea voi sa beti paharul pe care Eu il voi bea? (Ma?e! 20.‘ 22). D':.kp{l
cuvantul acesta, martirul este potirul euharistic reinhgat‘ printr-o viata
crestind, este "memorialul’ patimirii dus in fata Tatalu] i, prin _acegasta',
o celebrare a nuntii Mielului. Dupa cea mai veche traditie, martirul intra
imediat in Imparatia cerurilor. [ elial 4

Dupé concordatul care a instalat Biserica in istorie si i-a dat statu-
tul s3u legal si o existentd pasnica, marturia pe care martirii o

34. Studia anselmiana, Nr. 38, Roma, 1956. - X

35. Céand Sfantul Antonie s-a retras In singuratatea .de‘ser'tulul, d)avdolnl s;;a Plangiﬂau:
"lesi din tinutul nostru, nu ne mai raimane loc". Cassian insistd asupra dorintei ascetilor
de a lupta de-a dreptul cu diavolii: Coll. 18, 6; 7, 23. A se vedea K. Holl, Enthusiasmus
und Bussgewalt beim griechischen Moenchtum, Leipzig, 1898.
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depuneau despre lucrurile ultime a trecut in sarcina monahismuluj si s-a
transformat in slujba "maximalismului eshatologic'. Starea monahali a
fost considerats ca un al doilea botez: astfel "botezul ascezei’ ia locul
"botezului sangelui" pe care-l primeau martirii. "Viata sfantuluj
Antonie3€ apare ca unul din cele mai vechi studii aghiografice asupra
unei fiinte care a ajuns la sfintenie, fari s3 guste martiriul"37. “Cel
desdvarsit ajunge la fel cu Apostolii..." El poate, "ca si Sfantul loan, sa
se intoarca spre oameni si sa le Spuna ce a vazut in Dumnezeu. Poate
sd faca acest lucru si trebuie sa-| faca. Nu poate sa facs altfel"38.

printr-un "razboi nevazut", prin aceasta lupts fara rdgaz si de orice
clipa "a unui luptator care ataci patimile”, dupa formula clasica a sfan-
tului Nil. In linistea chiliilor isihastilor, la scoala celor “invatati de
Dumnezeu" se petrece incetul cu incetul schimbarea atat de uimitoare
a omului, intr-o nous creaturs. Se poate afirma ca aici, cel putin,in
pesterile eremitilor sau in viata de obste a manastirilor a reusit aceasta
metamorfoza, "metanoia” evanghelicz39.

Sa fie oare aceasta o opozitie ireductibild a desertului fata de Imperiul
crestin? Extremismul implica totdeauna excese, exclusivism, ruptura intre

complementare, una indreptatind pe cealalta, astfel incat sa se structureze
plenitudinea pe care o comporta Intruparea. Monahismul paraseste
lumea, ca s-0 binecuvanteze imediat din pustiu si si o poarte neincetat in
rugaciunile sale. Lumea giseste in acest maximalism al monahilor masura
sa, scara de comparatie, "canonul" existentei. Uimita in fata isihastilor,
descopera in aceastd dimensiune a rugaciunii, in actul adorarii, ceea ce
este esential in om - prinosul fiintei sale "macinat in pietrele de moara ale
Smereniei, ca sa ajunga painea dulce si placuta Domnului*40 - j in cele
din urma, in aceasts detasare de lume va intelege ca se efectueazs slu-
jirea eshatologica a Istoriei ins@si. Monahismul mantuie lumea de cea

36. Sfantul Atanasie, P.G ; 26, 867-908.

37.D. Leclercq, Monachisme, "D.A.L" XI, col. 1802,

38. 1. Hausherr, Syméon le Nouveau Théologien, "Orientalia Christ.”, XII, 1928,p. 30.

39. Sfantul Vasile indrumeazi monahismul Spre comunitafi cenobitice. Cu toate
acestea ideea eremitici nu si-a pierdut niciodata strilucirea. Simeon din Tesalonic
(1’1@28) da pe Insusi Domnul ca model al eremitilor, pe cand pentru cenobiti nu indici

Moenchtum, Augustinus Verlag, Wiirzburg, 1953,

40. Les Apophtegmes, in care sfintii Paring relateaza acest sfat dat lui Arsenie:
“Fugi, pazeste linistea §i staruieste in pacea sufletului; aceste trei lucruri te vor mantui de
pacat”. lar staretul Andrei zicea: "Trei lucruri se potrivesc monahilor: sd-§i pardseasci
patria, sd trdiasci in siricie si, intru liniste, si-si dobandeascs rabdarea” Dar pentry
aceastd forma eremitic se cere o vocatie speciaia.
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mai ingrozitoare infumurare ("autopistia" si "aut.oritrma_:")‘l'_l si o invatd
ca spiritul este o entitate divina profunda, prin aspiratia sa absoiu{
evanghelica la "imposibil". "Triumful Ortodoxiei , proclamat la Sinodu
al VllHea Ecumenic, sarbatoreste sinteza dogmatica a tuturor sinoade-
lor, pecetluita in viziunea iconosofica a T{anscqudentulyl. Lupta icono-
clastilor impotriva icoanelor si in acelasi timp si :mpomua} monqh:srpu-
lui este cu adevarat simptomatica. Iconoclastii au lt:tptat‘nmpr{tm[a ide-
alului monastic, pentru ca aceasta era icoana vie a ingerilor pamanteni
§i a ceea ce este necesitatea unica, pentru ca rgprezenta corectivul
maximalist al minimalismului camenilor imperiului roman. In vremea
noastra, setea dupa arta sacra (a iconosofiei) la catolici si setea‘dg §t}!
monastic a comunitatilor protestante aratda cum o parte a crestinatatii
cautd o dimensiune crestind pierduta. Ascetjsmul monastic a avut un
rol pedagogic hotarator in formarea “tipului Crestin” al "fapturii celei
noi”. Arta cunoasterii duhului, cultivarea atentiei duhpumcest}, strategia
sa in razboaiele nevazute, stiinta stapanirii duhovnicescului asupra a
ceea ce este material, fara sa lase nicicand de o parte planul cel mai
concret al existentei, ardtau destul de clar ca toatd fenomenologia
ascetismului se concentra in dimensiunea Impartiei cen:mlc_)r‘ .

Calea era insd plind de primejdii. Trebuia sa fie invins d1spr‘etul
monofizit al omenescului, orgoliul "alesilor", purismul celor curati” cu
corolarul sdu imediat: amestecul obscurantismului cu intunericul apo-
fatic, al azilului ignorantei cu "docta ignorantia"42. Pe de_a}té parte, in
cadrul limitat al culturii antice inchise, perfectiunea splrltuale_l’cerea
sfaramarea oricarei limite si a oricirei marginiri. Ascetismul eci"‘ul_lbvra’t’ a
practicat o terapeuticd cu totul deosebitd de aceea a‘momhcang -
pedeapsa a trupului si a corectat excesele _‘sale,‘a reabilitat materia,
trupul invierii, si a gravat pe sarcofagiile lumii cu litere de bucurie lumi-
noasa mesajul pascal si eshatologic. _ e

Sfantul loan Scararul (525-605)43, staretul din manéstjr_eg Sinai,
vestit prin scrierea sa "Scara Raiului’, aratd ca su_fletul p_unf:cat are
dragoste neobosita pentru Dumnezeu, pe Care “trebuie s§~L Lubl_m ca pe
o logodnica”. Slujba din ziua de 30 mai, cand il prﬁmwestg BISGEK:'a, i
infatiseaza ca "inflacarat de iubire dumnezeiasca, nefiind de_cat rugaciune
necurmata, jubire; nespusd a lui Dumnezeu". Experienta dn'ec_ta a fm?te:
lui Dumnezeu slabeste fiinta fantomatica a raului (Sfantul Grigorie Ele N_lsa]
si face din monah “fiinta care este cu adevarat”, existentul dupa. chipul
Existentului Divin. Monahismul adevirat are ca SCOp nu numai s&
uneasca cu Sfanta Treime, ci sa o exprime44.

41. Credinta in foriele sale proprii si spiritul de aroganta. _

42. Expresia apartine lui Nicolae Cuzanul, iar Dionisie Areopagitul spune:
“"Cucernica necunoastere, adici o stiints care este nestiinta”. .

43 P.G., 88, col. 596-1209.

44. Sfantul Maxim, Ambigua, P.G, 91,1196 B.
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9. Existentialismul ascezei

Daca Platon, in Fedru, defineste filosofia ca meditatie asupra
mortii si face din ea arta de a muri cum se cuvine, ascetismul merge
mai departe si ne invatad arta invierii (loan 5, 25); iar ascetii numesc
chiar sufletul omenesc: “inviere". Aceasta corespunde conceptiei
Parintilor Bisericii ca sufletul crestin este in mod esential "intoarcere in
Rai", cu alte cuvinte c& existenta actuals este determinatd de existenta
originara adamica, pe care o dobandeste treptat cu ajutorul terapeuticii
Sfintelor Taine si al purificarii ascetice45. Asceza nu este deloc "o
filosofie" si cu atat mai putin "un sistem al virtutilor", ci este transfor-
marea omului prin participarea la "cu totul altceva"; echilibrata, stiinta
sa isi are radacina in intreaga bogitie pe care o contine notiunea
biblica de inima. Daca Dumnezeu cel iubitor de oameni nu se face om
decat din dragoste pentru acesta, atunci omul nu ajunge "dumnezeu
dupa har" decat prin iubirea de Dumnezeu. Nici o ascezi si nici o
stiinta fara dragoste nu apropie de Dumnezeu46.

A cunoaste este firesc omului, iar fiinta existenta nu este proprie
decat lui Dumnezeu; fiinta existentd are intiietate fata de gnoza.
Stantul Grigorie de Nazianz subliniaza: "a vorbi despre Dumnezeu este
un lucru imgortant, dar este mult mai bine sa te purifici pentru
Dumnezeu"47. Tot asa si Sfantul Simeon Noul Teolog: "Nu este nici o
alta cale pentru a cunoaste pe Dumnezeu, decatsa traiesti in EI" si
atunci omul este "inundat de existenta". Sfantul loan Damaschin
vorbeste de situatia unica a lui Dumnezeu, a Carui esenta este sa
existe, si astfel proiecteaza o lumina puternica asupra existentialismului
de neliniste si de teama (de tip Heidegger). Dupa Sfantul loan
Damaschin, nelinistea este ultima treaptd a temerii, inerentd unei
constiinte nefericite. Groaza de moarte (terror antiquus) este fireasca
pentru o existenta empirica. Omul nu-si mai aduce aminte de
nemurirea paradisiacd, dar isi aduce aminte de originea sa: adus din
nefiinta, traieste sub amenintarea virtuala a unei intoarceri in nefiint3, a

45. Sfantul Chiril al lerusalimului spunea noilor botezati: "Daci te lepezi de diavol,
rupe legdturile si sfasie tratatele de aliants incheiate cu fadul, atunci ti se va deschide
raiul, asezat la Rasarit", Catech. mystag., [, 9.

46. Sinodul din Vatican perfectioneazs decretul despre credintd al Sinodului din
Trident si accentueaza natura sa intelectuala. Credinta este net separabild de iubire si
este un asentiment, o adeziune intelectuald: "Credinta privita in sine, chiar cand nu este
insufletits de iubire este un dar al lui Dumnezeu, iar actul ei este folositor pentru man-
tuire” (Denzinger, n. 1791). Pentru Rasirit, credinta este un act de transfigurare a
intregii fiinte omenesti si isi are locul In inima, centru metafizic, si angajeazi toate
functile sufletului; constituie epicleza constientd, acel fiat care duce la hristificarea omului.

47. Oratio XXXII, 12, P.G., 36, 188 C.
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nimicirii (complexul de mortalitate). Sub legea naturii, amintirea nean-
tului are intaietate fatd de aceea a actului creator a lui Dumnezeu si
asupra vitalitatii initiale a nemuririi. Dar mai adanc, in spatele ecranului
naturalului, se ascunde sau chinul diavolesc - vipaia dorintei nestinse
de a fi egal cu Dumnezeu - sau nostalgia unui chip care-si cauta
arhetipul sdu dumnezeiesc - erosul conditiilor arhetipice ale existentei
paradisiace. Or, ratiunea nu-l va gasi niciodatd pe Dumnezeu, dar
ratiunea poate sa se regdseascd si s3 se recunoasca in Dumnezeu. Cici
dupa caderea in picat, nu mai existd o cale imanentd. Venim numai
din Dumnezeu pentru a ne arunca si a ne scufunda in El. De aceea
cunoasterea crestind nu se dezvoltd nicicand in lduntrul unui sistem de
gandire, ci in realitatea deplind a unei existente istorice, ridicati la
nivelul "locasului lui Dumnezeu", al Teofaniei sale. Sensul ultim al
Tainelor este tocmai acela de a continua vizibilitatea lui Hristos istoric.
Daca orice mistic este inainte de toate un ascet, nu este pentru ca ar fi
o fiinta abstracts, un visdtor, ci o fiintd cufundatd in mod concret in
abisurile "de sus", iar "in jos" in aceastd lume, si martirii, in lupta lor
eroicd impotriva monofizitilor si monotelitilor8, apirau aceasta
minunata plenitudine a Intruparii si percepeau in materia istorica trupul
Imparatiei cerurilor.

10. Teologia liturgica

Modul de viatd asceticd ne aratd ci daci Ortodoxia vine de la
56&a si inseamna in acelasi timp si invatatura dreapti si lauda dreapts,
ambele intelesuri se unesc in orthozot: existentd dreapt, si ne arat ca
Ortodoxia pune accentul mai mult pe rugiciune decat pe invatatura.
"Dacé esti teolog, te vei ruga cu adevarat si daca te rogi cu adevirat,
esti teolog’, invata Evagrie4? si Sfantul Grigorie de NisaSO0.
Spiritualitatea manastireasca pune accentul cel mai puternic pe
legatura imediatad cu Dumnezeu. Misticismul, atat cel speculativ, cat si
cel contemplativ este inseparabil de izvorul liturgic, arta cultivats in cel
mai inalt grad in ménastiri. Liturghia se prezintd ca un "canon" al
evlaviei si formeaza cu putere chiar tipul Ortodoxiei, adici o spirituali-
tate liturgica. Secolul al VIll-lea a fost secolul traditiei, al cautarii sin-
tezelor. Opera Sfantului loan Damaschin51 incheie epoca patristica,

48. Ereziile hristologice vedeau in Hristos o singuri fire si o singurd vointa.

49. Traité de l'oraison, 60. Aceasti stare de receptivitate teclogici are nevoie de o
"harismé a rugdciunii’; Ibidem, 87.

50. Rugiciunea este curajul unei convorbiti directe cu Dumnezeu. ®eob opiria,
P.G. 44,1124 B.

51. Opera principald: La source de la connaissance (cu partea a treia: De la foi
orthodoxe} rezum3 teologia greacs; tradusa in limba lating, in secolu! al Xll-lea; ea trans-
mite Apusului traditia Parintilor.
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iar dppa elz incepe vremea enciclopediilor, in care creatia este inlocuits
cu citate si ;u_su’ficéri prin consensus patrum. Tot in aceasti vreme
temele te‘ologllce trec in poezia liturgics, care absoarbe astfel insés,i
esenta ganc}:r;i patristice>2. [n momentul unej oarecare opriri a
gandm} patristice, Bizantul a stiut sa creeze cea mai adanca sinteza
teolqgnc? in liturghia sa. Dup& Simeon Noul Teolog, lumina dum-
nezeiasca strsjaluceste in launtrul Bisericii, cu aceeasi strél;.tcire ca in vre-
mea A:‘aost'ohlor, si formeazs acest optimism voios, tocmai pentru ca
este trait, $1 care striga: moartea nu va mai avea putere asupra noastra

) {n _le.gatmte':_ stransa cu viata liturgica, vedem ci se dezvolts in
manastiri traditia meintrerupts a teologiei experimentale a marilor
mistici. In secolul al X-lea, triieste Sfantul Simeon Noul Teolog, care
stétUIeste asupra participarii la lumina dumnezeiascs H‘ETCO o
¢1}.¢3'w_{}pazrmg_ = 'saracul, jubitorul de oameni”, ii fmbogéteste’pe totjiccfl
bpgat;a saraciei sale - iubirea de Dumnezeu. Pentru el invierea incepe
aici, inainte de a trece in lumea cealalts. Sfantul Simeon continﬁé
traditia Sfantului Grigorie de Nisa si a “Convorbirilor duhovnicesti'53.
traditia experierii directe a inhabitarii lui Dumnezey. Sfantul Simeor{
este unl.d‘dln cele mai inalte varfuri mistice si daca imparte prestigiul
sau cu alti maestri mai putin straluciti, ca: Sfantul Macarie, Sfantul I%ac
§:n{l, sau Sfantl_.ll loan Scararul - in schimb imnele sale de‘spre Iubire i
mﬂacara}z pur si simplu pe contemporanii sai, iar prezenta sa, si azi tot
asa df: vie, se explica numai prin marea sa bunatate cu care,Impértea
bucuria mistica cu orice om, ii daruia sfintenia sa stralucitoare

Mur}tele Atos este locul celor dintai discutii asupra isihasmului; ele

du; la s’moa!deic_e din secolul al XIV-lea, unde s-a dezbatut doct’rina
Sfantu]u3 Grigorie Palama. Sfantul Grigorie este ilustrarea cea mai de
pe urma si nAeintrecuté a spiritualitatii bizantine. Inca odats si pentru
totdeauna se inalta spre a reafirma inima spiritualitatii ortodoxe: partici-
parea !a Dumnezeu cu ajutorul energiilor dumnezeiesti ‘ ultima
explicatie a tainei indumnezeirii (Theosis). ‘

11. Isihasmul

Isihasmul dgsparte radical Résiritul54 de Roma55. Traditia aceas-
ta asupra soartei omului, in lumina teologiei Sfantului Duh si a energi-

52. Este timpul cand impératul Vasil b
. e al [l-lea intoc iseri i
Simeon Metafrastul alcatuieste textele Sinaxarelor etc. R el oy
gg gtnbéxitledeéntului Macarie Egipteanul. :
- Sinodul din Constantinopol, de la anul 1351, canonizeazi definitiv inus
. . Sinod, ; , nizeazi def 3
Sfantusllgl ngorle cyi’alama. ca expresie autentica a credintei ortodoxe Y R
- Aceastd Invafatura privita in principille sale fundamental i
> C d 1r | e nu este
eroare ﬁlosof_lcé; ci din punctul de vedere catolic este chiar o adevirati erezie” arf]il:gglco
gravitate Jugie, Palamas, in "D.T.C.", t. X1, col. 1767. , .
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ilor divine, care incepe cu Sfantul loan Scararul si se dezvolti la
Stetatos si Sfantul Simeon Noul Teolog, isi spune ultimul cuvant prin
Stfantul Grigorie Palama. Chiar mai inainte de a-si fi gasit centrul sau in
Muntele Atos, isihasmul urca pana la inceputurile monahismului®é. Pe
langa idealul cenobitic (regulile Sfantului Vasile si ale Sfantului Teodor
Studitul), a existat intotdeauna si forma cea mai veche si cea mai
accentuatd a contemplarii pure si a linistii liuntrice a anahoretilor...
Cele doua forme se completeazi fard nici o impotrivire sau conflict,
caci sunt conforme cu tipul unic al calugarului si izvordsc din aceeasi
spiritualitate. Cu toate acestea, manastirile mari, cu activitatea lor
sociald si cu economia lor din ce in ce mai dezvoltate, dau mai curand
sau mai tarziu semne de secatuire a vietii mistice, pe care o pastreaza
cu sfintenie numai eremitii isihasti. Grigorie Sinaitul>7 are o mare
insemnéatate pentru ca a reinnoit viata contemplativa, in Muntele Atos.
Este vorba de singurul scop al oricirei contemplatii, acela al integritatii
spiritului58, -

Reactia foarte violentd impotriva isihasmului, in tot secolul al
XIV-lea, vine din sfera ortodox3d occidentalizatd. In conflictul dintre
misticismul ortodox si rationalismul scolasticii apusene, este foarte sem-
nificativ antipalamismul unui Gregoras, Varlaam, Manuel Calecas,
Dimitrie Kidonitul si al fratelui sdu Prohor. Varlaam urmeaza teologia
lui Toma de Aquino si neagad deosebirea dintre fiinta dumnezeiasca si
lucrarile Sale (teza centrald a palamismului). Pentru el, au valoare
numai argumentele ratiunii, iar orice intelegere intuitivd de naturd mis-
tica este declarata izvor de ratacire; iluminarea launtrica este acuzata
chiar de materializarea lui Dumnezeu. In adevar, Toma de Aquino
respinge invatatura augustind a cunoasterii prin iluminare dum-
nezeiasca si prin intuitie si ridicd ratiunea la rangul de singurul instru-
ment prin care si-L gandim pe Dumnezeu. Dimitrie Kidonitul, desi
grec, in scrisoarea catre prietenul sau Caloferos, nu-si ascunde entuzi-
asmul pentru "Summa Theologica" a lui Toma de Aquino: "Prin el
credinta noastrd este inarmata cu toate dovezile posibile”, iar fratele
sau, Prohor, afirma: "Cine cunoaste intelepciunea lui Dumnezeu,
cunoaste esenta lui Dumnezeu'59. Aceasta ar insemna indumnezeirea
cu ajutorul intelectualismului pur! Nu este vorba aici de un contflict intre
cercurile filosofice, cici pe Aristotel si Platon ii gasim in amandoua
partile -, ci conflictul este mult mai adanc, este dogmatic. Conflictul

56. J. Bois, Les hésychastes avant le XIV-e siécle, in "Echos d'Orient” 1901, t. V.

57. A se vedea istorisirea lui Nicodim Aghioritul in "Philocalie”, Atena 1893, vol.
I, p. 242.

58. Aceasta este accesibila chiar in conditiile vietii conjugale, dupa Palamas, P.G.,
150, 1056 A.

59.P.G,, 151, 693-716.




30 ORTODOXIA

acesta consta in deosebirea dintre o teologie catafatics (afirmativa)
autonomd, chiar daci ea este “calea inéltimii", si teologia apofatici
(negativa), care situeazs orice afirmatie in limitele sale firesti.

Pentru teologia catafatica, conceptul logic de Dumnezeu exprima
adecvat fiinta Sa. Din conceptul de fiinta se deduc, in mod analitic,
atributele Iui Dumnezeu: simplitatea si unitatea Sa. Legile ontologice se
aplici lui Dumnezeu ca Fiints. De aceea orice notiune antinomics este
inlaturatd, pentru c3 ea contrazice logica totului. Aceasta, datoritd uni-
versalismului ei, se infatiseaza ca un organ de legatura cu ceea ce e
dumnezeiesc.

Pentru teologia apofatica, "supra-esenta” dumnezeiasca este abso-
lut transcendenta fata de om si determind o afirmatie antinomica (dar
niciodata contradictorie) a totalei inaccesibilitati a lui Dumnezeu in Sine
§$i @ manifestarilor Sale imanente din lume. Dumnezeu "ne jese
inainte” prin energiile Sale si este prezent in intregime in ele. Energia
nu este nicidecum o parte din Dumnezeu, ea este Dumnezeu care Se
descopera, fari sa piarda nimic din "ne-iesirea” radicald din esenta Sa.
Energiile sunt comune tuturor ipostaselor Sfintei Treimi, ele sunt
necreate si sunt accesibile creaturii, Acestea nu lovesc in unitatea, indi-
vizibilitatea si simplicitatea divina, tot asa cum deosebirile dintre
ipostase nu fac din Dumnezeu un compus. Chiar Fericitul Augustin
este constrans sa-L numeasca pe Dumnezeu “Simpliciter multiplex"60.
Dumnezeu este mai mult decat existenta, si mai ales sub forma ei
logica, pentru ca este creatorul oricarei forme, si cu aceasta este mai
presus si dincolo de concept. Simplicitatea lui Dumnezeu este “cu totul
alta” decat ideea noastra de simplicitate. $i asa, orice dogma este anti-
nomica, mai presus de logica, dar nicidecum contradictorie.

Aceasta deosebire pe care am semnalat-o se rasfrange imediat
asupra problemei foarte complexe a harului. Pentru Apus, harul este
insusire transcendents, dar creata, si ofera conditia care ingaduie sa ni
se impute, in mod juridic, justificarea. Reformatorii vor duce aceasts
notiune pana la ultima ei limita, caci imputarea ia intelesul de
"declarare” (prin harul ‘extern"): deoarece prin hotararea tribunalului, in
mod exterior, omul este proclamat drept, fara sa fie drept in fiinta sa -
semper justus et peccator. Dimpotriva, pentru Rasarit, harul, energia
lui Dumnezeu, indumnezeieste pe om in fiinta sa si-l transforma intr-o
Creatura cu adevarat noua, dreapta si sfanta in ea insasi, desi prin har.

Intreaga teologie rasariteani este determinata de aceasta afirmatie
fundamentals: ca fiinta lui Dumnezeu este absolut transcendenta; iar
“lucrarile” (adica energiile, harul) sunt imanente si cooperante cu omul.
Aici nu este vorba, in nici un caz, de un joc abstract de idei, ci este o

60. De civitate Deij, 12, 18.
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chestiune de viatd sau de moarte, pentru ci este vorba fie ‘invsésl feall:
tatea legaturii dintre Dumnezeu si om. Om&ll nu poate sa aiba lfagaMrat
si sa coopereze cu esenta lui Dumnezeu {caci ar fi Dumnezeu},] in acei
caz), iar pe de alta parte, orice legatura cu un elerr}eqt creat ( ar creat,
chiar dac3 este numit supranatural) nu constituie o Iegatura cu
Dumnezeu. Omul intr3 in legatura reala cu cele dumpefzevnestl,.cu mani-
festdrile lui Dumnezeu in lume, ca in Taing euharistica: cei care au
primit o "lucrare” dumnezeiascid au pl:imlt pe.Dumngge‘u mtrggv.
Legatura nu este nici de substantd {ca in raar}telsm), nici |postat1<3a
(numai cazul lui Hristos), ci este energgtzca, lgerumnez‘eu lestg tm
intregime prezent in energiile Sale. Dlmpotr.nva', la antipalamisti,
indumnezeirea, sau viziunea preafericitd a esentei lui Dyrpnezeu, este o
legaturd "logica”, mergidnd mani in méné cu gleter}'nlnlsmul cauz%llsl
cu demonstrarea rationald a existentei lui Dumnezeg )
Intelectualismul rational constrange pe Dumnezgu s:Zx steai la q)velul
inteligentei omenesti. Setea euclidiana sau‘carteinana dupa clanta?ea
rationald face din aceastd claritate rationald ceva absolut i 01
infatiseaza ca pe un atribut al lui Dumnezeuj ca unvloc teologic a
comuniunii. Aceasta este cunoasterea catafatici, dusi la extrem, in
i iei apofatice. ol
hpsalgea?;orgismlﬁ,l este ortodox in conceptia sa mistica: mlstxga
“intunericului divin", a tenebrelor lui Dumnezeu, care nu sunt det:at
inzérile luminii Sale. De la cunoasterea la nivelul' omulun,‘ Duhul Sfant
ne mutd, prin participare, la cunoasterea la mvel}il lui Dl{mnezgp.
Aceasta constituie teognozia ioanica, adicd conlocuirea CuvylfulUl in
noi si iluminarea |3untrici. Teognozia este fenomexzul ‘lummll dum-
nezeiesti necreate. Experienta mistica ne-o arata, mc_epaund'cu
infatisarea ei lduntrica, ascunsa, pana la sj:ré!uqrea sa extenoafa Enlm:
burile sfintilor, lumina taborica sau cea a Invierii), care Poatg fi vazu.ita
cu ochii trupesti dar transfigurati, deschisi de Duhvul Sfant. 612 adev_ar,
schimbarea la fatda a Domnului este, de fapt, dupa Palama®2, schim-
barea Apostolilor, a capacitatii lor momentaneﬁde a {iontemplgl
marirea Domnului, ascunsa sub chenoza Sa. Aceasta lurplpa sau slgva
a lui Dumnezeu este energia in care Dumnezeu Se afla m“mtfeglvme
prezent, iar vederea Sa constituie o adevérehlté‘ cvontAemplare f‘at_'a catre
fata", este "taina zilei a opta" si starea desavarsita a indumnezeirii.

. Sinodul Vatizan defineste foarte clar cunoasterea sigurd a lui quneze].l prin
mtlungalnr?tl:l‘r(::clla. Acta, col. 255, la Denzinger, n. 16{53.. _$coa lui Toma din Aqu]n%sm{
recunoaste existenta in sufletul omului a unei ‘faculgih dist:r‘:cte de m_telllgez:n“a ca;:l-x a1 0-
lut una singura. Dimpotriva, pentru greci, voug, sala$L_|J chi_puim treimic si or.:h} Im ntii
#ste cunoasterea - adicd intuitie absolut harica. Dac_a ratio cunoaste numai in lumina
reflectata, péya vobg este inspirats direct de Duhul Sfant.

62. Homélie sur la Transfiguration, P.G., 151, 433 B.
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12. Sintezele

Nicolae Cabasila (t 1371)63 universalizeazi si popularizeaza
metoda _monasticd a marilor duhovnici, pentru ca toti c?ec}i::m:h;sii:fa sd-i
gaseascd echivalentul in toate formele harismatice ale vietii -Bisericii
care le_pétmnde fiinta lor. Tratatul siu despre Sfintele Taine poarta pe:
dre;:lt Htiﬂul de_ Viata in Hristos. Acest titly este graitor prin el insusi si
arata in ce masura oamenii gasesc, in aceasts sfera tainici. in Tainele
Bisericii, msés’l inima misticismului ortodox: viata in Dumnézeu. Pe de
alta parte, '[:alnele continud vizibilitatea istorica a lui Hristos adeverita
de actiunile epiclee_zice" ale Sfantului Duh64. Sfintele Taine, sub aspec-
tul comemorativ, “reproduc” viata lui lisus, ne fac s3 trecern prin toats
curba flguraAtwé a mantuirii, urmand pas cu pas pe Hristos. Viata
oricarui om in Hristos se identifici cu viata lui lisus in om, cu "triplul
sa_la§ sicu 1pduhovnicirea fiintei omenesti, prin energiile du,mnezeiesti
N.Ilstnas’rnul. liturgic, accesibil tuturor, se leaga astfel cu viata fiecsruia la
nivelul istoric si pnevmatofor, in acelasi timp al existentei si duce la "incor-
porarea foarte reals a credinciosilor in Hristos, la hristificarea lor: "Ca
Hristos sa prinda chip in voi" (Galateni 4, 19), '

) Mostenirea lasata de sinoade si de Parintii Bisericii este transmisa
§1 recunoscutd usor in orice forma locald a Ortodoxiei. Metodiu si
Chiril, apostolii slavilor, sunt greci din Salonic; ei aduc Biblia, dar si
llt.urghla,_ ad:c‘é Interpretarea vie a Scripturilor, plind de vi,goarea
Bizangu!ug patristic. Geniul slav a primit-o si a asimilat-o sub trésaturile
propriului sau chip; ceea ce se vede mai cu seama in icoana ruseasca.
E cu neputinta sa determini cu exactitate in ce consts deosebirea, pen-
tru ca te afli in fata unei certitudini, care nu ingaduie nici un fel d,e for-
mulare. Cu toate acestea "Sfanta Fecioara din Vladimir", care reprezinta
un punct culminant al icoanei grecesti, si "Sfanta Treime" de Rubleov
care-i piscul cel mai inalt al iconografiei rusesti, isi au obarsie in aceleas’i
principii teologice, in aceeasi viziune a unei singure si unice Traditii.

13. Dureroasa bifurcare

) Réséritl_ll.folgseste in ecleziologie aceeasi metods de sintezd ca si
in dogma trinitara: el porneste de la persoane, ca si ajunga la unitatea
lor (teologia capadocienilor); tot astfel, de la plenitudinea oricirei

63. AdeVEratul sau nume este l[amaetos Sa nu se Confund
. e cu leha]l CabaSllas
SaCllelalul- A se Vedea P 5. Salavllle, CEbasllas Ie Sace”aue et lCOlaS Cabasl’as n
N s

64. Epicletic, de la epiclezd, chemarea Sfantului Duh.
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Biserici locale, el trece la comuniunea elementelor echivalente si con-
substantiale. De aceea, pe langa unitatea organica, vedem o intreaga
diversitate de traditii cu infatisarea lor proprie, autonoma. Apusul (mai
ales in teologia tomista) atacd problemele intr-un chip analitic: el vede
mai intai Intregul divin si apoi trece la persoane; tot asa, va merge spre
Bisericile locale, pornind de la Intregul catolic, ca spre partile acestui
intreg, ceea ce presupune o limba unicd, un cult unic. In catolicism,
tofi se roaga: "pro Ecclesia tua sancta catolica", iar in Ortodoxie:
"Pentru bundstarea sfintelor lui Dumnezeu Biserici..."65.

In Rasarit, pluralitatea scaunelor apostolice era un indemn la
desdvarsita lor egalitate. In Apus, Roma, prin situatia sa, se bucura sin-
gurd de prerogativa monarhicd de centru eclesial. Aceasts situatie l-a
facut pe papa de la Roma sa se simtd din ce in ce mai mult singurul
urmas al lui Petru. Ortodoxia, dimpotriva, a urmat conceptia Sfantului
Ciprian: orice episcop std pe scaunul lui Petru (cathedra Petri), simbolul
local al valorii universale a unitatii credintei. Apostolul Petru a fost cel
dintai care a prezidat adunarea euharisticd si orice episcop este
urmasul sdu, este Petru, cu aceasta putere sacramentals. Astfel, catoli-
cosul din Seleucia - Ctesifon era "Petru, cipetenia adundrii noastre
bisericesti”. Orice patriarh este o capetenie spirituald independents,
urmasul imediat al lui Petru66.

Daca Ortodoxia se infatiseaza ca o "Cincizecime care dureazi
vesnic” si gaseste in aceasta principiul unei puteri de natura colegialg,
sinodald, in schimb, in Apus, Roma sustine ci Petru care dureazi
vesnic este singurul domn si vicar al tuturor puterilor lui Hristos.
Canoanele, al V-lea de la Niceea si al Vill-lea de la Efes, limiteaza
destul de limpede puterea patriarhilor, cu toate acestea patriarhul
Romei nu a pierdut niciodata prilejul ca si-si impuna hotararile sale
judecatoresti Bisericilor locale.

Statul pontifical, in care papa detinea cele doua sabii si incorona
pe regi, l-a inaltat pe papa la demnitatea absoluta de purtitor al unei
puteri universale, sub toate formele sale, iar puterea aceasta era de
drept divin. Unele documente ca "Donatia lui Constantin", sau
"Decretalele pseudo-isidoriene”, cu toate ci erau false, corespundeau
perfect acestei ideologii, pe cale de infiripare. Cat despre greci, ei au
manifestat o atitudine cat se poate de naiva, absolut inconsecvents,
pentru c3 era pragmaticd si aceasta se va transforma, mai tarziu,
intr-una din cele mai mari neintelegeri din istoria Bisericii. Cufundati in
discutii dogmatice, izolati deseori in conflicte locale insolubile, ei cautau

65. Y. Congar, Neuf cents ans apres, in "L'Eglise et les Eglises”, Ed. Chevetogne,

vol. |, p. 17.
66. B. Chabot, Synodicon Orientale, Paris, 1902, p. 204; W. de Vries, La con-
ception de I'Eglise chez les syriens séparés de Rome, in "L'Orient syrien”, 1958.
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in rp?d pragmatic, empiric pe cineva impartial, in stare si ia o
hotaratje. Résaritenii au socotit ¢ este absolut firesc s5 faca apel la
apuseni, la papa, ca la un judecator impartial, la o hotarare nu de sus
ci _djn afard, si numai intr-o anumits incurcaturd. Asistim la nasteree;
evidentd a c_ioué ecleziologii, dezunite si de neimpaécat chiar in esenta
lor dogmkatlca si care se ignoreaza reciproc. Crestinarea dreptului
roman a ingaduit sa intemeieze teocratia apuseana din evul mediu pe
puter?a Ipostaziata a papei. In Rasarit, sacerdotium si imperium
£preot;a si conducerea) sunt cele doua daruri ale lui Dumnezeu care se
impletesc intr-o singura diarhie sfanta. Teocratia orientals cauta si
form_eazajl conditiile spirituale in stare sa salveze puritatea dogmatica a
Cfediqtel, _al carei scop este exprimat de monahism: nasterea unei
faptur_: noi. Nu este decat un sinqur Basileus al tuturor crestinilor, iar
imperiul este locasul Bisericii. Asa se explica faptul ca Biserica a r;lers
in pas cu dezvoltarea imperiului a carui capitald, Constantinopol
re‘sed‘lntﬁ a primului patriarh, are intaietate asupra vechilor patriarhate:
Biserica se bucura de aceeasi independenta ca si imperiul, indepen-
c{enté_ garantata si recunoscuta de imparat, ceea ce a fécut-::) sa nu se
snpch_lseascé de vreo alta intaietate, nici de a Romei. In adevar, simfo-
nia Fimtre. Biserica si imperiu, dintre patriarh si Basileus nu Iaséinicf un
ch ierarhic puterii papei de la Roma, iar grecii nu puteau s3 inteleaga
dlp punct de vedere organic, acele "tertium datur" latin; ei ignorau totai
mistica :mpt_métoare a papismului, care se fiurea incet, dar sigur, in
Apus:. Grecii parca erau cazuti din cer, cand erau acuzati ca tréde,azé
adexfarul; acuzatia era adevirati formal,iar grecii, in mod inconstient
se s:leay din rasputeri sa-i induca in eroare pe ideologii apuseni De
fapt, cgnd era consultatd ca arbitru, si dupia ce discutia se inc!'.leia
Roma iesea total din optica rasariteana. "Rasaritul nu vedea ceea cé
vedea Boma... Petru perpetuat... Sfantul Vasile ca si Sfantul Grigorie
debNamanz si Sfantul loan Hrisostom nu-si dau seama. Autoritatea
ep::scqpului din Roma este o autoritate de prim ordin, dar pentru
Basz_ﬁnt nu a fost niciodatd o autoritate de drept divi;a" constata
istoricul roman Battifol®7, Pentry Rasariteni, papa, ca oric’e episcop
este supus sinodului si nici 0 hotsrare dogmatica nu poate fi conceputé’
fara a recurge la sinod.

‘!\!‘ei{ltelegerea se inrdutateste, incepand cu secolul al Xl-lea cand
papii :s:»atribuie O putere si asupra Rasaritului. Dupa hotérérea
S'modulu: de_ la Florenta (1439) - ultima si destul de tragica intalnire
dintre Bésént si Apus - papa de la Roma este seful tuturor Bisericilor
locale si ca atare al intregii Biserici; el detine puterea direct de la lisus

67. "Cathedra Petri", in Ftudes d *histoire ancienne de !I’Egli
ot S e I'Eglise (Unam Sanctam),
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Hristos al Carui vicar este, ceea ce-i conferd intdietatea asupra oricarui
sinod; nu este numai parinte, ci este si invatdtor al tuturor crestinilor,
iar acestia toti ji datoresc supunere. E teoria plenitudo potestatis a pon-
tifului roman, care a ajuns clasicd in Apus. Este puterea absoluti
ipostaziatd. Nil Cabasila (a doua jumitate a secolului al XIV-lea) a
aratat ca schisma are cauza in opozitia neimpacati dintre hotararile
sinoadelor si decretele papilor, care au valoare ex sese®8. Din secolul
al Xlll-lea, teologii r&sariteni, impresionati profund de descoperirea
acestei disonante neimpécate, au subliniat deosebirea dintre apostolat
si episcopat si cu aceasta au subminat pretentia fundamentald a papilor
de a se imbr&ca cu autoritatea Sfantului Petru. Demnitatea apostolica
nu se poate transmite si se reazema pe intreqgul Trup al Bisericii.

Au avut loc numai intre secolele al IV-lea si al IX-lea sapte
despartiri intre Rasarit si Apus - care au insumat mai mult de 200 de
ani. Ruptura din 1054 inca dureaza...

Roma impune ecleziologia sa, concentratd in puterea de tip
monarhic. Consolidatd de aceasta mistica, fara nici o radacind posibild
in Rasarit, Roma respinge autoritar pe toti cei ce se deosebesc de ea
Cruciadele au rupt in mod violent ultimele leg&turi; dictonul "mai bine
turbanul turcesc, decat mitra papald” dezviluie amaraciunea si cruda
deceptie a bizantinilor. Rasaritul, adanc ingrozit, s-a trezit deodatd in
fata grozaviei unei erezii. Credinta curatd reprezinti o limita hotirata si
explicd trezirea atat de brusca a rasaritenilor. Fatd de erezia Romei,
nici un compromis, nici o "iconomie" nu mai puteau fi riscate.
Problema pur dogmatica a lui Filioque (ea insisi impusa papilor de
puterea politico-imperiald) se situeaza pe primul plan, dar nu mai putea
fi pusa corect in climatul spiritual al primatului catolic, eretic din
temelie pentru ortodocsi.

Trebuie sa reafirmdm, mai mult ca oricand, adevarul istoric incon-
testabil ca: in Biserica Sinoadelor, unitatea era expresia Adevirului.
Niciodatd nu au organizat oamenii unitatea, ci doar Adevarul produce
sl impune propria sa structurd unitard si numai el organizeaza pe
oameni in adunare bisericeasca, in liturghie euharistica. Asadar nu
putem ajunge niciodatd la unitate pe caile unioniste, adica sa despartim
printr-un compromis - unitatea de plenitudinea credintei dogmatice.
Esecul rasunator al sinoadelor de la Lion (1274)69 si Florenta (1439)
demonstreaza ca este imposibil sd se revini la incercarile unioniste mai
ales ca orice supunere, ca solutie a conflictului dogmatic, este sterila.

68. De causis diss. in Ecclesia; P.G., 146, col. 685. A. Palmieri, Théologie dogma-

lique orthodoxe, t. 1, p. 83.
69. Pentru ca a primit aceste hotarari ale sinodului eretic, Mihail Paleologul a fost

Inediat excomunicat. Daca printii dobandeau, relativ usor, jertarea greselilor lor morale,
dlmpotrivd, niciodatd nu au fost iertati pentru greseli impotriva credintei.
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_ Ortodoxia nu s-a supus niciodata unei institutii istorice, cu atat mai
putin vreunei puteri, afara de cea a iubirii. Ortodoxia este absolut origi-
nala si credincioasa traditiei apostolice cand socoteste ¢a oricine aspira
!a Adevar trebuie sa si-l insuseasca. lar adeziunea lal adevarul dogmatic
in plenitudinea sa, introduce ipso facto in comuniunea Bisericii. adica
in Ortodoxie. :

14. Bizantul slav

In Rasarit, aspectul formal al ecleziologiei nu a atras niciodata
a?entia Parintilor. Ei traiau Biserica, fara sa fi simtit nevoia de a o defi-
ni. T9t astfel si cu privire la raporturile dintre Biserica si stat "epana-
gog’a:"’o (la sfarsitul secoluluiral [X-lea) arata limpede ca renun‘"fita “sim-
fonie” a celor doua puteri nu este un principiu juridic, ci un postulat al
cAredintei, consecinta directd a dogmei Intruparii, a plenitudinii sale. Pe
langa sfintii martiri, asceti, parinti ai Bisericii, observam si o categorie
cu totul aparte,a sfintilor imparati si domnitori. Sfintenia lor e de
n.atur:? dgosebitﬁ de sfintenia monastica. Ea decurge din misiunea reli-
gioasa a imperiului bizantin si a conducatorilor sai: apararea credintei si
raspandirea ei. Codul lui Justinian, care incepe cu "Crezul' din Niceea
este .semnificativ; dogma este situats chiar in inima a ceea ce a fost
m‘xmlt' cu atata usurinta si in mod fals "cezaropapismul bizantin"
Rigorismul si maximalismul calugarilor, cateodats excesive, au fost.
femperate tocmai prin acordul patriarhilor si imparatilor, dar orice
incercare de a lovi in puritatea credintei se zdrobea, mai ;:urénd sau
mai tarziu, de stanca neclintita a Bisericii.

_ Cargcteml harismatic al ritualului incoronarii imparatului insemna
:nh'ar?:a imperiului in incinta sfanta a Bisericii. Biserica este regula uni-
versald de vfiaté si pentru aceea, spre pilda, armata bizantini si-a luat
numele de “cea care-! iubeste pe Hristos", iar Basileul a fost totdeauna
reprezentat, iconografic, in genunchi si inchinindu-se inaintea lui
Hrlstps. Fireste, echilibrul este totdeauna greu si a trecut prin
?scutfsu] safbie’i; ial_' dagé Biserica n-a fost niciodats invinsa de stat, ea
;;si:; ais tsol:'i:;'l:t, din cand in cand, ispite puternice, care veneau din

In secolul al IX-lea, fratii Metodiu si Chiril, din Salonic. trans-
planteazd pe pamantul tarilor slave nu numai crestinismul, ci ,si ideea
teocraticd a chipului Bizantului, intemeind bizantinismul slav. [mediat,

,7.0' Manual de drept bizantin publicat intre 879 si 886, sub Vasile | cu scopul de a
p.regatl opera de revizuire legislativa "Basilicalele”. A fost publicata de Zaharia de
Lingenthal: Collecti® librorum juris graeco-romani in editorum, Leipzig, 1852,
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Bulgaria si Serbia au simtit nevoia unei autonomii, ceea ce trebuie
inteles ca o aspiratie comuna la demnitatea teocratica, egald cu cea a
Constantinopotului.

[n secolul al XV-lea, Bizantul dispare. Caderea Constantinopolului
nu este oare o pedeapsa pentru tridarea esuatd de la Florenta?
Coroana Basileului, transmisa conducatorului tinuturilor rusesti, nu este
o binecuvantare cereascd pentru mostenitorul legitim al impératiei
ortodoxe, tarul tuturor crestinilor? loan al [ll-lea se casatoreste cu
nepoata ultimului Basileu si inzestreaza Moscova cu stema sfintei Rusii;
vulturul cu dous capete lasa malurile Bosforului si-si intinde aripile sale
ocrotitoare deasupra stepelor nesfarsitei Rusii. Inima vietii nationale
batea in Biserica, aceasta isi da seama de noua sa demnitate, o insufla
poporului, iar poporul, intr-o tresdrire suprema, leapada influenta
pagana si alunga pentru totdeauna hoardele tatare. Prin gura
calugarului Filotei7 1, constiinta populard muta centrul spiritual al lumii
la Moscova; daca cele doua Rome (Roma si Constantinopolul) au
cazut, cea de a treia, Moscova, rdmane, iar a patra nu va exista.
Negarea celei de a patra arata limpede c& Filotei privea lucrurile in per-
spectiva eshatologica: Moscova dovedeste verirea vremilor din urma.
l.a Constantinopol, crucea cade de pe turla Sfintei Sofii, iar mitropolia
din Moscova mosteneste tithil de "universala”, si adevarata semnificatie
a titlului universal al tarului vine din acelasi principiu spiritual: lvan cel
Groaznic, in 1557, a fost confirmat de Rasarit in aceasta demnitate. In
anul 1589, patriarhul leremia al Constantinopolului inaltd pe mitropoli-
tul lov la demnitatea de patriarh al tuturor Bisericilor din Rusia.

Dar puternica centralizare moscovitd, cresterea rapida a imperiului
rus si a puterii sale politice depaseau ritmul spiritual; constiinta oame-
nilor Bisericii isi pierde intensitatea si cauta refugiul in fidelitatea sim-
plista fata de trecut. Conservatorismul degenereaza in mod fatal in ritu-
alismul formelor. Chipul oficial al ortodoxiei rusesti se formeaza prin
detasarea ei de traditia launtrica, bizantind sub aspect duhovnicesc.
Episcopii din Novgorod, in lupta lor impotriva ereticilor, fac apel la
forta politica a statului, si in felul acesta isi marturisesc respectul fata de
Inchizitia apuseana, care, fireste, este numai subinteles, dar nu mai
putin ingrijorator. "Sinodul celor o suta de preoti” (Stoglav 1551) reco-
manda fidelitatea fata de trecut mai mult decat fata de Adevar si
pregiteste, in acest fel, prin ritualismul sdu ingust, schisma vechilor

71. Ideea celei de a treia Rome se naste la Tver, in 1453, Un génditor foarte
invitat, Thomas, o formuleaza si o sugereaza intr-o scrisoare, marelui print din Moscova,
Vastle. Filotei, calugar din Manastirea Mantuitorului, de langa Pscov, intemeiaza pe ideea
Romej principiul absolutismului si trimite reflexiile sale, sub forma unei scrisori, ajunsd
celebra, tarull loan al IV-lea. A se vedea V. Malinin, Le vénérable monastére de saint
lléasare, Philothée et ses épitres {In ruseste), Kiev, 1901.
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credinciosi. Statul,care ajunge din ce in ¢e mai mult un stat autocrat, isi
afirm& drepturile sale §i trece sub tacere datoriile sale fata de Biserica.
El anihileaza din ce in ce mai mult Biserica, anihiland rolul ei social,
administrarea operelor de caritate. Drama celei de a treia Rome,
utopismul sau, consta in mesianismu/ national, care ia locul misionaris-
mui’ui ecumenic al Bizantului si prin aceasta poarts toxinele secularis-
mului.

Secolul al XVI-lea marcheazs O crizd adéanci. Teologii din Kiev,
cu Stefan lavorski, introduc teologia latina, iar Teofan Procopovici
incearca s3 o contrabalanseze cy o tendinta luteranizants. Odata cu

imediate ale credinciosilor’ pe care va avea grijd si le defineasca el
insusi. De atunci Inainte, statu] imputerniceste Biserica cu unele functii,
Numai in masura in care sunt folositoare statuluj. Aparatul sinodal
inlocuieste vechiul patriarhat, dar el este de natura protestanta,
oarecum importat, cicj se intituleazd: "Departamentul confesiunii
ortodoxe".

Dar alituri de Marea Rusie se dezvolts, in adancime, traditia
misticd, institutia staretilor72, se naste Sfanta Rusie a nenumaratilor
calatori care cauts cetatea cereasci. La sfarsitul secolului al XV-ea,
Sfantul Nil din Sorsk (1433-1508) aduce isihasmul din muntele Atos si
lasd un tratat remarcabil asupra ascezej ortodoxe si statutul vietii
mandstiresti. La sfarsitul secoluluj al XVlll-lea, Paisie Velicicovschi
(1722-1794) intemeiaza o scoals misticd, orientats spre Filocalie si
SPre rugaciunea lui lisus. Ucenicii sai se intorc din Moldova in Rusia,
reinvie traditia rugaciunii neintrerupte, precum si randuiala staretilor.
Cele mai vestite centre paisiene sunt Manistirile Optina si Sarov,
aceasta din urma indrumata de Sfantul Serafim, mort in 1833, si con-
temporan cu Puskin. Coexistenta Sfantului Serafim si a lui Puskin, dar
si faptul ca se ignorau reciproc. dovedesc tragismul ciilor paralele ale
ascezei si ale culturii - jar problema raporturilor lor launtrice se va pune
in fata gandirii rusesti la inceputul secolului al XX-lea.

Rusia, credincioass Bizantului, cultiva o infatisare deosebits a
sfinteniei rusesti73: chipul lui Hristos Kenotic, smerit ("nebunii in
Hristos"). Pe de alts parte, pe langa domnitorii sfinti in slujba lumii,
mai vedem si stareti care isi desfasoara lucrarea lor harismatica tot in

72. 1. Smolitschi; Leben und Lehre der Starzen, Vienne, 1936.

73. 1. Cologrivof, Essai sur fa sainteté en Russie, Ed. Bayaert, Bruges 1953 E.
Behr-Sigel; Pridre ot sainteté dans I"Egfise russe, Paris; G. Fedotov, Treasury of Russian
Spirituality, Shed and Ward, Londen, 1950,
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i ru lume. Conlflictul destul de tragic d.inh"e Ios:f.dm
l\l;(r)rll:kgllar%i:t(1439—1515) si Nil din Sorsl'< gste, prop.r?ujms,hconf.hctlﬂ
dintre crestinismul social organizat si cr\estfrmls‘mllﬂ h'adltl.el‘ldu dovgllcez> :
a sdraciei si a meditatiei mistice. Tradit?a lui Nil si a ucenicilor de t:lrllc .
lo de Volga, spre deosebire de rﬁuahsmljl ext_efn, pune'alccc_ant uIlDui
lzvorul launtric al vietii spirituale. Fara sa 9"“?? domemuv ?]tu.ol‘ o
social, rolul monahismului, pentru acesti “saraci’, es’ge hotafa ‘u'; ade
parte, este mai cu seama profetic: calugarul marturiseste, inainte

toate, prezenta Imparatiei lui Dumnezeu printre oamenii din lumea

aceasta. "A treia Roma" -nu mai este decat un simbol indepartat si

destul de fragil. Vechii-credinciosi, jalnic izolati in scl:xiima 10{, au luptat
cu indarjire impotriva Imparatiei Sfinte, care era plln? dev pacate c$11 au
introdus tema lui Antihrist, care va pune o pecete adancad pe gandirea

religioasa rusa din trecut. - I . iy
gSofintenia, care-i adeviarata spiritualitate ortodoxa, va inflori in

linistea manastirilor. La inceputul secolului‘ al ?(_X—lea, asistirAn li
cdutarea unei sinteze a vietii sociale si a c_:elel rellglpa}se.AS-ala‘ Ia)n;n
traditia neintreruptd a rugaciunii lui lisus si a tﬁolqglel Sfantu ui Duh,
care garantau continuitatea spiritualitdtii bizantine: adica a
Ortodoxiei74.

. 1 a - ) . ~ . t
74. In Romania de azi, un ucenic al staretilor celebxjei ma.n.astln lS)‘ptma a reinvia
traditla rugdciunii luj lisus, introdusa in aceasta tard de Paisie Velicicovschi.
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CAPITOLUL II
Bizant dupi Bizant

_ Vasile Tatakis, in lucrarea sa Philosophie byzantine75. a intitulat
uIt}mgl 5éu_ capitol "Bizant dupa Bizant" si vorbeste de orto::loxia rusa
Sfar_sltul Bizantului nu este decat sfarsitul imperiului, dar Bizantul c&;
patrie spirituala a Ortodoxiei, ramane. ’ ,

_ T_lrrylp‘de zece secole, Rusia isi insuseste stralucita mostenire
b:za_ntma_sl, incepand din secolul al X[X-lea inainte, ea ataca problema
marllor_ sinteze ale tuturor temelor sale. Parintele Serghie Bulgakov
cel mai mare teolog al vremii noastre, a spus tot ce este esential ir;
apelul sau puternic pentru o revenire la adevarul de la Calcedon. la
teandr.ismu] solid al Ortodoxiei76. Conceptia despre Dumnez:au-
Omez_‘nre, ca o conceptie fundamentala in gandirea lui Vladimir
E‘u»chov.«rte_v.ar77 si, dupé el, la toti marii cugetatori rusi, indreapta gandirea
teolgg:ci’a spre perihoreza hristologica: relatiile dintre firea dum-
nezelasca si cea omeneasca. Dialectica chipului si asemanarii, a ceea
ce e'_steu dat si a ceea ce este recomandat, inlaturd orice cor‘lstructie
monista. P Florensky78 demonstreazs intr-un chip stralucit sterilitatea
principiului logic al identitatii si analizeaza notiunea fundamentala de
f:onsubsiantialitate si de asemanare79. Facultatea intuitivd nu se
u‘}dreapte_l spre principiul rational al contradictiei sau al ratiunii sufi-
E:lente,‘Cl spre antinomia spirituals a coincidentei contrariilor spre
mtur_mencu] prea luminos al Intelepciunii lui Dumnezeu. Asadar nici un
dualism ontologic, ci polaritatea modurilor existentei, a numenului si a
fenor:nenuhﬂ, a sacrului si a diabolicului, a existentei si a neantului

Intruparea este un eveniment petrecut in insasi inima exist.entei

este un fapt launtric: prin extensie, ea se intinde asupra intregulu;

75. Histoire de Ia philosaphie, de E. Bréhier. A

ph:los;ghise bs;zan}:ine, P(riesses Universitaires de Fr:rr).ce fgzg fos
- Qur 'e chemin des dogmes, in revista "Voie" nr 37 '1933 In i 3

19 ke c L mes, ie”, nr. 37, (P limba russ).
manhogd", o Ysoillgl g})]zﬁ?d”mé' 1881, tradusi si in englezeste, "Lectures on God-

78. Colonne et fondement de la vérité, 1913 (i i

A " ; 2 A N ruseste); existd o t -
Eané in Oesthches. Chnstentum, Dokumente herausgegeben vonS !aWov rgilé;egi gle'lrd

ans ;:‘gre(r;r{)egg', Mfinich, 1925; Signification de lidéalisme, 1915 -

) 7. oandirea cresting isi are obarsia in categoria "on;ousian.“" t i i
lar potrivnica ei este filosofia "omiusiani", filosofia lucrurilor si a ne?n;sczr:ﬁeilr vliJ;rés.o neb

ciculd suplimentars: La

uman si pune istoria sub semnul hristificarii universale. Hristos,
Dumnezeu-Omul, dupd VI. Soloviev, se implineste in Hristos,
Dumnezeu-Omenire: Biserica oamenilor, a ingerilor si a cosmosului.
Slavofilii aplica principiul teandric gnozeologiei sau epistemologiei si
afirma ca structura constiintei si a cunostintei este colegiala. Inteligenta
omeneasca isi schimba natura cdnd se integreaza in sfera religioasa
(gnoza lui Clement Alexandrinul). Inteligenta unita cu "inima", in sensul
biblic, transcende ratiunea discursiva, dianoia cerebrala catre intelect -
nolls, capabild de cunoastere iluminativa si de iubire unitiva.
Cunoasterea este functia vietii, ea este un act care angajeaza fiinta
omeneasca intreaga, cu toate facultatile sufletului ei. O astfel de
cunoastere vie ({teza slavofililor) contribuie la unificarea constiintei in
Duhul Sfant. Ea descifreaza intelesul ascuns, prin cooperarea cu
ipostaza Duhului. Omul, "Iin situatia istorica”, se afld intre nefiinta si
existent, iar in actul cunoasterii efective el schimbai fiinta, afirmandu-se
ca subiect, ca existent. VI. Soloviev80 se apropie de conceptia
palamita si face deosebire intre fiinta si existent: fiinta este predicatul
ontologic al subiectului existent. Orice filosofie unilaterald a fiintei
(ontologie) face din predicat o realitate in sine si atinge abstractia.
Gaénditorul este inainte de toate un existent, el nazuieste sa inteleaga
aceasta realitate careia ii apartine fiinta, prin conlucrare. Un atare exis-
tentialism ne invatd sa observim ca fiinta este mai mult lumina, foc,
suflu, decat sa o:definim ca o fiinta statici, nemiscata.

Dumnezeu este mai presus de orice concept despre Absolut, ceea
ce anuleaza orice fortd de argumentare a dovezilor rationale prin
cauzalitate pe planul fiintei. Putem relua argumentarea pe planul exis-
tentei, iar aceasta inseamna evidenta apofaticd a lui Deus absconditus
{aspectul apofatic) al argumentului lui Anselm31. Aceasta ne prezinti
intreaga existentd sub forma “memorialului” liturgic, adica relativs la
Dumnezeu, care se refer3 la El; cici ideea de Dumnezeu nu poate fi disoci-
atd, ea este organic legata de orice gandire normativa, adicd intentional
indrumatad82. Prin faptul cd adevarul conlocuieste, criteriul siu nu este
logic, ci evidential, revelential.

Un maximalism foarte rusesc, adicd negarea brutald a ciilor de
mijloc, confera gandirii rusesti un caracter totodati istoriosofic si esha-

80. La crise de la philosophie occidentale, 1874; "Les principes de la connaissance
intégrale”, 1877, "Critique des principes abstraits,"1880 (in ruseste).

81. A se vedea: P. Evdokimov, L'aspect apophatique de I'arqument de Saint
Anselme; in "Journées anselmiennes de I'abbaye du Bec-Hellouin", 1959. Spicilegium
Beccense, p. 233.

82. Simon Frank, La connaissance de l'étre, Aubier, 1937; "Despre ce nu poate fi
transpus in concepte”, Paris, 1933 {in ruseste}. B. Vycheslavtsev, L’Ethique de I'Eros
transfiguré, Y.M.C.A,, Press, Paris, 1932 (in ruseste).




42 ORTODOXIA

tologic. Ea citeste sfarsitul lumii in orice obiectivare organizats, in orice
sfintire formala sau absolutizare a ceea ce este relativ. Insusindu-si con-
ceptia Sfantului Simeon Noul Teoclog, Berdiaev83 infatiseaza caderea
in pécat ca o exteriorizare, ca obiectivare a existentei. Dimpotriva, esha-
tologismul inseamni intoarcerea induntru, revenirea la esenta Spiritului.
Conceptia despre riu, ca stare fantomatica, iluzorie (Sfantul Grigorie de
Nisa) este examinata maij temeinic, in conceptia fenomenologica despre
lume. Ciadaev84 sesizeazi dimensiunea eshatologica a timpului istoric,
iar Soloviev85 vorbeste de sfarsitul intrinsec al istoriei. Pentry Berdiaev,
acest sfarsit este inevitabil, deocarece orice Creatie, orice flacdra a inspi-
ratiei se stinge in obiectele acestei lumi, se socializeazi, se democra-
tizeaza. Istoria insasi cere sfarsitul, dar aceasta inseamna ca ea isi cauta
si sensul ei. Acesta poate fi gasit, inca o data, in dogma de la Calcedon.
Dacd Gogol86 este sfasiat launtric intre cei doi poli ai formulei de la
Calcedon, in schimb Buharev87 traseaza o sintez dincolo de limitele
rationale ale culturii, situata in Hristos, Dostoievski se revolta cu cea
mai mare forta impotriva oricarui monofizism, ca si impotriva monis-
mului idealismului german88 $i scrie o apologie stralucita a omului sia
cosmosului, in lumina dogmei. Spre deosebire de acosmismul apusean,
curentul sofiologic (Soloviev, Florenski, Bulgakov, Trubetzkoi,
Zenkovsky) aduce solutia sa proprie problemei cosmosului si unitatii
metafizice a tuturor dimensiunilor planului creat. Este absolut paradoxal
ca Bizantul s-a inspirat din maximalismul monastic, din viziunea sa
duhovniceasca despre lume, ca sa creeze profunda sa cultura. Acelasi
duh a insufletit si pe ganditorii rusi, in incercarea lor de Imbisericire a
vietii. Ganditorul singuratic si de o uimitoare eruditie, Fedorov89, lupts
impotriva pacatului uitarii si recomanda intoarcerea la pomenirea
tuturor mortilor, visand o sinteza absolutd a tuturor stiintelor, puse in
slujba Invierii.

Rasaritul stabileste cea mai stralucita continuitate intre planurile pe
care Apusul le desparte. El considerd aceasts continuitate, ca o
legatura de infaptuire, in plenitudinea unei realitdti cu adancimea sa
specifica si cu adevirul ej specific. Astfel, "supranaturalul” este deplina
redare a unei noi forme lumii naturale, dupa asemanarea luj
Dumnezeu. Credinta este adevarul intreg al cunoasterii, iar Biserica

83. L'Esprit et Ia liberts, Ed. Je Sers, 1933; De la destination de 'homme, ed. Je
Sers 1935; Cing méditations sur I'existence, Aubier, 1936.

84. Lettres philosophiques, in "Télescope”, 1829; in "Heéritage littéraire”, 22-24.

85. Trois entretiens, 1900. Trad. fr. &d. Plon-Nourrit, 1966.

86. Confession d'un auteur, Correspondance avec des amis.

87. L'Orthodoxie et l'actualité (In limba rusa).

88. Critica sa impotriva lui Kant si Hegel il apropie de Kierkegaard.

89. Philosophie de la cause commune (in ruseste); Kharbin, 1928 (0 noui editie).

INTRODUCERE ISTORICA 43

este adevarul intreg al societatii. De aceea Ortodoxia va céu'tavtotdejau-
na, in structura sociald si chiar in orice forma sociolog,lncg,- chan{l
"Sc;cietétii absolute” a lui Dumnezeu unul si intreit. Simf(?ma blzgntlpa
nu este nici contract si nici delimitarea juridica a prerogatjvelor, ci prin-
cipiul fundamental al credintei, aplicarea dognjei,‘ ca sd Acczncentr.eze
universalitatea tuturor functiilor, in slujba numai a Imparatje_l cgrurnlor,
caci orice functie bisericeascd este harismatica, orice credlrzcnos. efte
preot, impdrat si profet al preotiei impér?tgsti. In lurrle? inchisd a
fenomenelor, nu existd decat indivizi; numai cand se hotz!rafte de sus,
omul este o persoand; cici persoana este plinirea ipostazierii spirituale
in om.

Scara paradiziacd a Sfantului loan Scararul vorbeste despre o
patrundere progresiva in Duh. Aceastd patrundere duce la t'ransf‘or’-
marea fiintei in lumind. Sfintii lasd in urma lor trasdturile acestei lumini.
De aceea intreaga invatiturd a Sfantului Serafim, din secolul'al
XIX-lea, se va concentra asupra induhovnicirii omului prin darurile

fantului Duh.

° nTeologia biblicd a Prezentei a inspirat studiul lui S. .Bulgak<ov90
asupra cuvantului ca protoelement al gandirii, asupra e?clstelilte1 sale-
tainice si a radacinii sale ceresti. "Cand Hristos ni Se infatiseaza, atljnc1
vedem tainele ascunse in Scripturi' (Sfantul Simeon). Erezia} izvoraste
din ratiunea care géndeste asupra unui cuvant abstract si, prm‘ acgasta,
mort. Dar intregu! sens al Traditiei consta in descoperirea' lui l:{r.lstos,
Care umple cu prezenta Sa toate formele credintei: "Credinta 11. intro-
duce odata cu sdgeata si pe arcas'91. "Studiul sau recitarea Sfintelor
Scripturi, sau altfel de indeletniciri, precizeaza Sfantul Simeon, nu fac
decat sd ne afunde in greseald". Prezenta ne infatiseazi faptele ca
simptomatice pentru noua faptura in Hristos. }

In aceastd perspectiva, A. Kartahov vorbeste cu mults .%uztere
despre intelesul actual al unei teocratii si chiar al unei hnstocratu' . El
impleteste sensul cel mai mesianic si eshatologic cu sensul cel ma; <;on—
cret istoric. Dar progresul nu se efectueaza in linie dreapts, caci pe
langd evolutie mai existd si disolutie. Infaptuirile istorice sunt' relat?ve:
Statul, spunea Soloviev, nu are ca scop si instaureze ral}x!, ci sa
impiedice lumea ca s& nu se transforme in infern. O atare viziune se

90. Philosophie du nom (in ruseste), Y.M.C.A. Press, }95_3_.
91. Sfantul Grigorie de Nisa, Comentarii la Cantarea cantarilor, P'G." 44 852 A-B.
92. A. Kartahov, La réconstitution de la Sainte Russie {in ruseste), Paris, 1956, p. 88.
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situeaza dincolo de optimism si de pesimism, sau, dac3 vreti, puteti sa
© numiti optimism tragic, cici depinde de libertatea omului daca spune
da Parusiei. Fedorov a exprimat, in scrierile sale, o idee remarcabils in
legétura cu caracterul conditional al Apocalipsei: daci infricosata jude-
catd poate sa aiba loc, aceasta inseamna ci s-ar putea si sa nu fie.
Unul din cele mai mari daruri aie Duhului, libertatea, presupune o
depdsire a oricirui principiu de putere in viata Bisericii. Ea nu neaga
nicidecum ierarhia, ci clericalismul. Organismul harului se impotriveste
oricdrei organizari a harului, mai ales harului organizat, si exclude orice
principiu de drept formal. "Dreptul canonic” nu are nici o legatura cu
dreptul juridic. El nu prescrie nimic in functie de dreptate si de legile
sale, ci indica numai cele maij potrivite forme, ca sa arate in ce fel isto-
ria, din fiecare epocs, in felul ei, poate sa intruchipeze in corpul sau
adevdrurile dogmatice, deci el nu indics principiile, ci insasi viata,
Biserica nu cunoaste decat neasemuita putere a iubirii, care este
"harisma iubirii" pastorale, "mangéaierea parinteascs” pe care o
primeste orice episcop: "fmpératii pdganilor ii stapanesc pe acestia... si
au o mare putere asupra lor... dar voi s nu faceti asa" (Luca 22, 25).
Episcopii nu guverneaza, ci indrumeaza, integreaza si caliuzesc pe dru-
mul cel bun. Prerogativele harismatice ale preotiei nu depind de
calitatile personale: ele sunt functionale, fac o legatura obiectiva, ofera
credinciosilor scara lui lacov, adica Tainele; dimpotrivd, autoritatea
unui sfant este absolut personald, caci, mai presus de orice functie, ea
aratd coborarea Sfantului Duh in sufletul sau, ca un dar personal.
Ortodoxia este atenti la "negraitele suspine" ale Sfantului Duh si
pune teologia sub semnul epiclezei. Fiul cere Tatalui sa-L trimits pe
Duhul Sfant, ca sa desdvarseasca misiunea Sa proprie de Cuvant.
Hristos Se infatiseazs, in felul acesta, ca stralucitul fnaintemergétor al
Mangaietorului. Orice teolog este mai ademenit si elaboreze o teologie
hristocentrica, cici ea se acords perfect cu chenoza Sfantului Duh si
nu permite nici un pnevmatocentrism. Pirintele Bulgakov, in capitolele
despre Sfanta Trgime, a demonstrat in chip stralucit cad numai teologia
trinitard perfect echilibraty indreaptd orice abatere. Stralucitul testa-
ment patristic aratd ca teologia este rugaciune, liturghie, caci ea pre-
supune darul, sacrificiul spiritual; "Fiti o preotie sfants care aduce jertfe
duhovnicesti, placute Tatalui, prin lisus Hristos” {{ Petru, 2, 5). Misterul
parusiei ne infatiseaza pe Fiul si pe Sfantul Duh indeplinind aceeasi
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lucrare, in functie de iconomia trinitara: Ei sunt una in Ta’taﬁlr iar dilllni-
tatea Lor reproduce in lume chipul nevazut al Tatilui, proiecteaza 9
lumina ultima asupra filiatiei: "In adevar, toti cei insufletiti de DuhulA !Lll
Dumnezeu sunt fiii lui Dumnezeu" (Romani 8, 14), "Ca El sa fie intaiul
ndscut intre foarte multi frati", care sunt fii in Fiul, fiind asemene‘a
“icoanei Fiului Sau" {(Romani 8, 29); Tatal ii infiaza in Hristos, prl.n
Duhul Sfant. Infierea duce la starea de mostenitori ai ,Sla,v?l'
Mitropolitul Cassian®3 scoate in evidenta teologia paulini a l’_’nsemu -
casd, oixia: "Voi sunteti casnicii lui Dumnezeu" (Efeseni ?, 15‘?)..
Nuntile tainice - familia -, casa, "Biserica casnica”, toate ?cesfe 1m?g1n1
isi au obarsia destul de indrazneata in Biserica dumnezeiasca - Sfanta
Treime. "Noi strigdm prin Duhul infierii: "Abba! Parinte!" (Rom. 8, 15).
Ne-a fost harazit sd ne insusim starea lui Hristos, din momeAntul
rugaciunii Sale; cand in timpul liturghiei, chiar inainte dve Sfanta
Impartasanie, care este precedats de Rugaciunea Domvnea.sca, Ii)rcfotul
zice: "Si ne invredniceste pe noi, Stipane, cu indraznire, fara” de
osanda, sd cutezidm a Te chema pe Tine, Dumnezeul celuceresc,. Cel
mai presus de ceruri’, Tatd, si 53 zicem: Tatal nostru.... l?te'rmtatea
Tatalui ne aratd ca omul a fost creat fiu al lui Dumnezeu, iar infierea nu
este altceva decat reintoarcerea la marirea cea dintru inceput, din

nastere.

i i ¢ & it s -Oicumene, Atena,
93. Le Fils et les fils, le Frere et les fréres, in Pau‘l'us Hellas ! e
1951; "Doxologie de I'amour divin", in "Pensée orthodoxe" (ruseste}, Paris, 1947; "The
Family of God", in "The Ecumenical Review", vol. IX, 1957.




CAPITOLUL [if
Pro domo sua

L tAEn ale:s médirzs metoda descriptiva, strict obiectiv
oastra ne invata ci adevarul ny are nevoi
mai _put]_n"de dovezi - caci evidenta sa ii ajun
a ahtu&_'lmu polemice violente, vedem cum
Impotriva apologetilor simplisti, care se as
g)urr;nezeu a facut din lov, din aceasts
eruteaza orice personalit i
i ate prea bine ¢
Clunea Sa, solul Say. “ s
lmpr.r;?::jeentaandﬁordilr}% ortofdo‘xé, Care merge pana acolo incat di
arnie, slabirea frecvents a form iri
n| ' elor sale empirice i-
bilitatea pe care o are orice teolog sa faci scoals aparte s

d. Credinta
e de demonstrare, cu atat
ge. In fata tagaduielilor sau
Critica se intoarce inevitabil
€amana cu prietenii luj [ov.
fiinta care stanjeneste sij
turata, l-a facut, in intelep-

dar sinoadele existi sj i
tatii si A existd si indrumeazs a vi
noastrd, iar "puterea jubirii" ny are o i ool

fL{nqamentm harismatic al episcopatul
pand la ultima suflare 3 vietii noastre
individualuluj sj a} libertatii copiilor,

LS 5 asupra ; '
asupra organizarii. Asa, de exemplu, ¢ P Jeneralulul abstract 51

u riscul de a contrazice "litera”,

; ; e "ordinii" colective. " inea"
divortului este ingaduitd. Canoanele si dij ¢, ‘dezordinea

aceasta libertate, in afara de orice principi

INTRODUCERE ISTORICA 47

Biserica, pentru ca acel minim de formule si maxim de péreri se inte-
greaza in Traditia vie. Dar faptul cd nu este cu putintd s scoatem si
sd pretuim gradul de puritate al fiecarui element al Traditiei demon-
streazd ¢d noi nu ne aflim in fata unui mecanism, ci a unei taine a
vietii. Copacul cel verde std pe stanca, iar orice efort de simplificare se
zdrobeste in atingere cu el.

Un renumit teolog catolic, intr-o lucrare remarcabila despre
Dostoievski, exprima un lucru foarte catolic: el socoteste ca crestinis-
mul este mai degraba de partea "Inchizitorului”, iar ca Hristos, in legen-
da din Fratii Karamazov, este chipul anarhiei distructive din Biserica.
‘"Taina, minunea si puterea’ structureaza Biserica si ce ar ajunge
puterea sa teocratica, fard aceste trei principii? Dar, pentru Rasarit,
minunea este in Taine, Taina este in iluminarea epicletica, iar puterea
este numai cea a iubirii. Rasaritul si Apusul se bifurca, atunci cand este
vorba de trdirea cea mai launtrica a lui Dumnezeu, in paradoxul c3
exista ceva care mai mult Il ascunde, decat Il descopera, si, in fine, pe
tema misterului harului dumnezeiesc.

Dezorganizarea ortodoxa este foarte relativa, numai de suprafat.
Noi, ortodocsii, suntem membrij consubstantiali cu unitatea noastra in
dogma si lauda liturgica si in unica necesitate a euharistiei. Glasul tainic
al lui Hristos, care se aude din existenta Sa istorica, neincetat ne
spune: "Duhul sa nu- stingeti!”, adicd sa nu ajungeti sclavii unei ordini
prea bine organizate cu pretul violarii constiintei si al primejdiei celei de
pe urma, de a "organiza” insuflarile Duhului.

Noi nu avem directori de constiints, ci avem confesori si parinti
duhovnici, pentru ca suntem condusi de sangele martirilor. Cel ce nu
poate duce “jugul” libertatii ortodoxe trece in altd parte si ajunge eter-
nul "integrist", mai papist decat papa, sau protestant extremist:
anabaptist, sectar, fanatic: "Dintre noi au iesit, dar nu erau ai nostri"
(I'loan 2, 19).

Libertatea ortodoxa nu se impotriveste ordinii, cici aceasta e
cerutd imperios de sistemul sdu dogmatic foarte precis si de structura
sa liturgica perfectd, dar aratd ca aceastd ordine actioneaza din liber-
tate si prin urmare este tainica, ascunsi; ea nu se impotriveste decat
silniciilor care decurg din puterea absolutizata, sau din anarhismul egali-
tarismului preotesc.

Autoritatea pnevmatofora a staretilor, ascetismul l3untric al
oricarui laic, starea harismatica a oricarui credincios se inrudesc cu
teologia Duhului Sfant si nicidecum cu teologia Institutiei, in intelesul
apusean. E cazul sa vorbim mai degraba de "institutia evenimentelor”,
deci inorganizabild prin natura sa. Apusul si Rasaritul nu mai sunt decat

niste regiuni geografice, pentru ca adevarul se elibereaza din orice
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cadru spatial si ii cheama pe crestinii de pretutindeni la adevaratul uni-
versalism. Omul modern, asa cum este el, si cu fata'spre moarte, se
gaseste mai mult ca oricand inaintea alternativei dumnezeiesti: "lata,
am pus inaintea ta viata si Mmoartea; asadar alege viata, ca si traiesti"
(Deut. 30, 19). Cristalizarea a Ceea ce este dumnezeiesc si ceea ce este
demonic nu mai lasa nici o fortd neutra si indeamna la o alegere finali.
Lumea este strabatuta de Cea mai mare nostalgie a adancurilor
adevarate, cauts timpul care se deschide spre eternitate si spatiul care
se deschide spre Imparatie. Maij adaugam si nostalgia Prezentei totale,
fata de noua creaturs.

Situat dinaintea prapastiilor, crestinismul se gaseste suspendat
fatd de acest indemn: s3 le covarseascs cu iubirea. "Cel ce are urechi
de auzit, si auda...". Lumina taborica judeca toate regiunile geografice
si ne cheam3 pe toti la libertatea finalé"j si,asa cum a spus Sfanta
Fecioara, la Intrupare, fiat, tot asa sa formulam si sa’ impunem si noi
istoriei pe acel fiat eshatologic, pentru Parusie. Locasul liturgic al
tuturor fiilor luj Dumnezeu, Biserici a implinirilor, indreptata spre
"Rasaritul cel de sus”, este de pe acum o prefigurare a Bisericii
Imparatiei.

A -Ortodexie

Partea intai
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Capitolul I

Premizele rasaritene ale teologiei patristice

Evenimentele politice de la sfarsitul secolului al V-lea au despartit
Apusul de Rasarit. Imperiul roman a fost zdruncinat din temelii, dar.in
acelasi timp, in R&3sarit, s-au consolidat marile centre culturale ca:
Alexandria, Antiohia, Constantinopol, Seleucia - Ctesifon. Din secolul
al V-lea inainte, Roma si Bizantul s-au gasit, vrand nevrand, in fata
unor probleme diferite, o pripastie s-a sapat intre traditiile locale,
cugetarea teologicad s-a dezvoltat in alte climate sociale si intelectuale.
Apusul s-a imbibat addnc cu gandirea augustiniana {care nu a fost
niciodatd cunoscutd bine in R&sirit) si, netinind seama de Scot
Erigena, cunoasterea parintilor rasariteni descreste. Abia in secolul al
Xll-lea a apéarut cea dintai traducere a operelor Sfantului loan
Damaschin.

Cu toate acestea, cand spunem "traditia rasdriteana" sau “traditia
apuseani”, ne ddm seama de lipsa de precizie si de neajunsul formal al
acestui cuvant care, azi, depaseste cu mult notiunile pur geografice.
Traditiile bizantina, siriacs, greacd moderna, romaneasca sau slavd nu
au contururi precise (chiar in zilele noastre, literaturile nestoriand, copta,
jacobita, armeana, gregoriana sunt putin studiate sau cunoscute).

In acelasi timp, se poate vorbi de unele "dominante” care se
formeazi si se impun in decursul mileniilor, se poate vorbi de sensul
sau chiar de instinctul Ortodoxiei rasiritene, cu toate ca, in sanul
aceleiasi comunitati, coexista tipuri reliefate in mod deosebit?.

1. In secolul al XVI- lea, s-au. vdzut ortodocsi occrdentahzantl Mitropolitul Petru
Movila, latinizant, sau Patnarhul Chml Lucaris, calvinizant.

Noi zicem "risariteand” sau "greacd’, gidndindu-ne la linja generald patristica:
Sfantul Irineu, Clement Alexandrinul, Leonuu din Bizant, Sfantul Maxim, Sfantul loan
Damaschin, Stantul Simeon Noul Teolog, Nicolae Cabasila, Sfantul Gngone Palama;
pentru operele manastiresti: Sfantul Macarie Egipteanul, Evagrie, Sfantul Nil Sinaitul,
Marcu Eremitul, Diadoh al Foticeii (Centuriile despre desivarsirea duhovniceascs),
Sfantul loan Scararul (Scara rajului}, Scrisorile lui Varsanufie si loan, calugdri din
Manastirea Seridos; loan Moscu [Pasune duhovniceascs), Centuriile lui Talas:e staret din
Silva; Catehezele lui lsac Niniviteanul, Imnele Sfantului Efrem Sirul; Teodor Studntul Nil
din Sorsk Paisie Velicicovschi, Sfantul Serafim din Sarov; in fme, operele smoadelor
traditia hturgnca si iconografica.
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1. Teologia patristica

Sufletul intors asupra lui insusi poate sa presimta mult mai mult
originile sale, sa-si dea seama de starea sa de creatura. El poate ajunge
la cunoasterea adevirata a Slavej lui Dumnezeu si chiar sa conceapa
"fiinta absoluta". Dar aici trece dincolo de limita permisa, cici dupa
Sfantul Apostol Pavel (I Corinteni 8, 3 si Galateni 4, 9) cunoasterea lui
Dumnezeu ("Valoare absoluts" si Tatd) este actul dezinteresat al
reveldrii Sale. Dumnezeu il cunoaste pe om, din proprie initiativa, iar
omul va rdspunde acestei initiative, numindu-L. pe Dumnezeu: "Tu care
iubesti sufletul meu"2. Aceasta revelare isi are obarsia in iubirea de
oameni a lui Dumnezeu, in hotararea Sa cea mai inainte de veci pentru
o intrupare conditionata de locasul Sau, care este omul dupa chipul lui
Dumnezeu. Aceasta contine darul gratuit al credintei si harul innsscut
al receptivitatii contemplative. "Omul goarté in el insusi o oarecare
dimensiune a cunoasterii lui Dumnezeu'3,

Contemplarea, "theoria" vine de la verbul 8 PELV: a privi intr-un
anumit punct. De la o perceptie simpld, ea poate sd se inalte la o
viziune intelectuala, iar de acolo sa ajunga la vederea supraintelectuala.
Multiplele puncte de vedere duc la o contemplare a multiplului, pe
cand ochiul sufletului vede realitatea unica, Monada divina%. Aceasti
viziune, care nu este nicidecum abstractd, caci se desavarseste in
iubire, se infatiseaza ca o "teognozie”, o unire harismatica, o "conlu-
crare”. In adevar, catarsisul ascetic4bis, dezbraca perceperea lumii de
aparente, iar viziunea lui Dumnezeu, in lucrarile Sale, nu ne arati
decéat puterea Sa. Numai in puterea launtricd a sufletului nostru de a
cunoaste, si in cohabitarea dumnezeiasca, gdseste sufletul conditiile
necesare ca sa depaseasca orice cunoastere pur intelectuals, adica
“teologia simbolurilor”, si si ajunga la Dumnezeu, Care Se daruieste
prin harul Sau. Aceasta este experienta foarte reali a intelegerii
directe, nu prin concepte, este "simtirea spirituald" a vecinatatii dum-
nezeiesti, a prezentei lui Dumnezeu in suflet.

Résdritul deosebeste pe de o parte “inteligenta"S orientats spre
coincidenta celor opuse si ducand la "unitatea si identitatea prin har'6,

2. Sfantul Grigorie de Nisa, Cant. h. 2,P.G, 44, 801 A.
3. Sfantul Grigorie de Nisa, Beatit. or. 6; P.G. 44, 1269 B.C. Aceasta cunoastere
este si ea duhovniceasca. Origen este foarte categoric in aceastd privint, cici harul the-

oriei (al contemplatiei) inalts pe orice om mai presus de el insusi. A se vedea Contra
Celsum, P.G., 11, 1481 C., 1484 C.

4. Stantul Grigorie de Nisa, P.G., 44, 952 A.
4 bis. A se vedea nota 139, ..

5. Dupa Sfantul Pavel, omul duhovnicesc poseds “intelegerea lui Hristos" - intelep-
ciunea invatatd de Duhul (I Cor. 2, 10-16).

6. Sfantul Maxim, De ambigua, P.G., 91, 1308 B.
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R : fo ; ircipiul
i arte, "ratiunea’, géndirea discursivd, intemeiata pe principiul
;grgicpeald?:oar?auagicﬁei si Mﬁtﬁﬁi formale si indreptata spre multiplu, dlfz?cn
“deifugd”. Or "inteligenta sélasluieste in inima, iar gandirea in iﬁre.erte .
Aceasta ne arata pentru ce credinta ortodoxa nu se defineste mpn_::)da L cu :l
menii aderirii intelectuale, deocarece credinta releva evﬁeq!;a”hfﬁﬂa, un fsm':t .
transcendentului’, asa cum ne arata si cantarea de la deni I%oag_ri'l_e. b;ﬁeerpe%
care cazuse in pacate multe, cand a simtit dumnezeirea Ta"... Tecid sa
subliniem aspectul existential al credintei, in care se realizeaza co:fn tenta
absolutd a iubirii si cunoasterii, ca un act Indlsplubll in inima-minte, fapt care
depaseste intelectualismul si sentimentalism d ul si c&yﬁgu?de Er)*;outétéx%n :;es.canghirme ;i-j
i inzatoare de metanoia, adica sc area a
ggnﬁggpgmomenesh‘?. Sfantul SismlreonANoull Teolog msi;gi g)r:tli :;:%lz
incat tagaduieste prezenta Duhului Sfant in cel ce nu e ns

Iar::east«-?: grezengé si care se multumeste cu botezul, ca sa se creada qﬁl;ic::
cu Hristos10. Diadoh foloseste cuvantul senzatie, aicﬁnc}g& iar gk
vorbeste de "senzatia spirituala”, harisma sesizarii prezentei dumneze .
Acest cuvant nu are nici o legatura cu senzualismul, nici cu eg;c:bor;a!ssmrba i
psihic, caci el reliefeaz intreg realismul concret, tréit de spirit. Este vg &
sensibilitatea lui voUg (a mintii) cu un caracter de cunoastere, care depinde
de experienta mistica. Sfantul Grigorie de Nisal 1ﬁnume$te aceastd ézgnshmté
a prezentei lui Dumnezeu in suflet tot "simtE}Irnanh.q parusiei” - \qﬁchtg
nopovctiag si, la fel cu Origen, vorbeste de “senzatia Jui DLI.[T)D@ZEL]I sid
"simtul lui Dumnezeu": “sufleful are un fel de simt al pipaituhii cu care ¢ pipaie i
Cuvantul'12; Sfantul Maxim o numeste "senzatie superioard sll:acc:i '
“Numesc experienta chiar stiinta in actiune, care se realizeaza din:i:;) o de
orice concept..., conlucrare cu obiectul, care se descopera ﬁcob om:i
gandire"14; iar Stantul Grigorie numeste o atare conlucrare, infaptuita cu aj
torul contempliirii, Beoroyic sau Beoyvacials.

7. Evagrie Cent‘urfesMgno:tTguas. A se vedea K. Rahner, Die geistliche Jahre des
ius Pontikus, in "ZAM.", t. 8, 1933, _ _
" s M ma, dos, omol 8 ndeCaste
i e oricdrei farami ti ! 1 ;
com grtuiae?tgiéﬂ ;fbigg “?unoastere. credintd, speranta, [ub!rga. din r_non;gjr:t cedistg
5p1rit%ala‘ este mintald, far m‘mteloa sﬁ!é;iulfs‘t.e tairl el;]i?aa} :3: lgblg?:j;?é ;:econ :é d ugli
Stantul Pavel, este "adeverirea celor nevazute”, ea , & AL e preconcepunh
i ionald . Duhul Sfant este numit de Parin{i ‘lumina i
" Sﬁfgigufrﬁfi?e: ;ra)}!r‘rﬂ?i; clie;i?:itle prin conlucrarea cu arhetipul inefabil all Shn&e_i Treg’nrﬂ‘
r[:ie:}l'n.al Sfant este Teologul dumnezeiesc, caci dupa Sfantul Chiril al A :zxa}r;t {E"Duhul
e e B L e bl 3 pattecti saprae & Trewal. Din
nu este iubirea ipostaziatd, ci "Datatorul i ) erfec i (Shantul
i ini, credinta fara iubire este zadarnica
uallgtr?;-d}-efo‘:ﬁege 'raf } ﬁ's?'(;?}e ??ﬂll-t.ugo?.l ?%1], iat;acredinta fara gnozd este fara valoare
(Sfantul Doroftei: Doctr. XIV 3; P.G., 88, col. 1776). a5 347 E8R
10. Chapitres d'léokbqéciu(e:s. gnostiques et pratiques, 1-36, ) ;
11.P.G, 44, col. 1 :
12. In Cant., P.G., 44, 780 C., 1001 B.
13. Cent, gnost., 2, 74bPi)G(.3, 9851},32 i"
%g uaeﬂ'tla:ld gl}‘gg. ;3?;2‘b; ca si pe.ntru Sfantul Simeon Noul Teolog, a
teologhisi inseamni a reproduce ceea ce vezi cu ajutorul luminii dumnezeiesti.
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Teologia contine un element doctrinar, invatitura obiectivi a
Bisericii, cateheza sa, dar lduntric ea fi asculta pe sfinti, se hrineste din
experienta lor pnevmatoford a Cuvantului. Astfel, asa cum arata si titlul
uneia din scrierile lui Dionisie Areopagitul: [Tept HuotikTig Bsohoyiag -
Despre teologia misticd, aceasta este teologia misterului, pe care nu-l
cunoastem decét prin revelatie si conlucrare. Teologia percepe cuvin-
tele lui Dumnezeu din lguntrul "faniilor”, aratarilor lui Dumnezeu:
Transcendenta dumnezeiasci ne invati ca nu putem nicicand s3
ajungem la Dumnezeu, decat pornind de la El, numai daci suntem de
mai inainte in El

In vremea sinoadelor, toate luptele dogmatice pentru Adevir nu
aparau nici o cunostints pur teoretica, ci aveau un singur scop: s3 arate
calea unirii cu Dumnezeu, ca singura cale méntuitoare si tocmai din
pricina aceasta absolut corecta si practici. Spre deosebire de curiozi-
tatea intelectuald gnostics, aceste lupte pentru adevar raspundeau
intrebarilor de viatd sau de moarte pentru om. Experienta mistici a
Parintilor a fost totdeauna structurata dogmatic si modelats dupi Opus
Dei (lucrarea lui Dumnezeu), ca si apere adevarul de orice interpretare
sectard sau deviere eretica. Teologia dobandeste, astfel, un inteles mai
larg, de liturghie, "ca toate si le adune in Hristos" (Efeseni 1, 10), in
adunarea euharistica. La parintii bisericesti, expunerile teoretice trec
deseori si fara nici o intrerupere la texte de rugdciuni si de dialog cu
Dumnezeu. Sfantul Isac Sirul vede in aceste momente "flicira
lucrurilor”. Poate c3 este cea mai buni definitie a teologiei. Teologia
este mai mult arta, decat stiintd sistematica, si ea descopera adevirul
ascuns, atat al celor ceresti, cat si al celor pamantesti si ne initiaz3 in
conlucrarea - comuniune cu lumea reald a lui Dumnezeu. Teognozie
vie, desi contine elementul doctrinar al catehezei, teologia ni se
infatiseazd in nazuinta sa ultima drept: calea experimental3 a unirii cu
Dumnezeu.

Pentru Parinti, teologia este inainte de toate contemplarea Treimii:
Bewpia 1H¢ dylag Tpi&docl6. Or traditia patristicd tigaduieste ci
vreun om poate sd aibd o viziune directa a fiintei divine, deoarece
aceasta este incognoscibila in sine, totusi ea sustine ca putem sa vedem
lumina dumnezeiasca, reflectats inainte de toate in oglinda sufletului
purificat; acesta primeste in el discul soarelui si se scufunda in senti-
mentul apropierii de Dumnezeu.

Cunoasterea aceasta prin conlocuirea cu Cuvantul este ins3si
teologia mistica. Desigur, e vorba de parusia dumnezeiasci in suflet,
care nu poate fi vizuti decat cu ochii credintei, "ochii Porumbelului".

16. Sfantul Grigorie de Nazianz, Or. 15; Evagrie, Cent.; 7, 52; Practicos, 1, 3:
P.G, 40,1221 D.
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Nu este vorba sa stim despre Dumnezeu, ¢i sa-L "avemn pe Dumnezeu
in noi"17. Dincolo de "teologia simbolicd”, incepe ca se contureze
constiinta progresivd a prezentei lumindtoare a Cuvant'ul}n, deci
cunoasterea Sa. Evagrie Ponticul18. care a inﬂuevntat puternic intreaga
spiritualitate rasdriteand, declara: "Cel ce nu a vafut pe Dumiuize'u nu
poate sa vorbeasca despre EI'19, dar precizeazi indat3, ca & mlaturq
orice echivoc: "Cine doreste s& vadad chipul Tat3lui care este in ceruri
nu cautd pentru nimic in lume s3 perceapd ovformé sau o figurd, in
timpul rugiciunii"20. Contemplarea corectd ne pregateste spre
viziunea lduntricd a sufletului, ca "silas al lui Dumnezeu 215 Cel ce
este in rugiciune e imbricat cu lumina fara forma, este Ia.casul l.ux
Dumnezeu"22, Vedem o legiturd stransd intre teorie si prfgés:
“Grabeste-te si-ti schimbi chipul in asemanarea cu Arlhet!pul b2
Teologia intalneste realitatea euharisticd. "Ceea ce este prin .f.“e fiinta
participata - peteydusvov - transforma in aceeasi fire si pe fiinta care
participa”, 16 petéyov24, "prin unirea cu cel Nemuritor, omul par-
ticipa la nemurire"25. I

Teologia inaltd devine acest punct Tn.::are converg catarsisu.
ascetic al purificarii, contemplarea iumima‘ ref'lect'ate de _sufle_t si
rugiciunea-unire, ceea ce ingdduie Sfantului Gnggrie <'ie Nfsa si lui
Evagrie si dea aceasti definitie teologiei, care exphcavsl notiunea dq
mistic: "Daci tu esti teolog, te rogi cu adevérat, iar c}aca te rogi, atunci
esti teolog"26. Prin urmare este teolog cel care stie sd se roage, iar
opus-ul liturgic (lucrarea) structureaza sufletul a.stfel:.comumt.mea
neincetatd cu Dumnezeu, si, in cazul acesta, teologia Qewne.descrlerga
prin cuvinte teologice a prezentei lumindtoare a 'Cuvantulm.. ’ljeE)logla
nu este o speculatie asupra textelor mistice, ci' ckllar c?lea mlst_lca, cea
care di nastere unititii27. Ea cere crestinului si se intoarca la puri-
tatea sufletului, si lepede cele lumesti, pénéu ajunge la starea sa pre-
conceptuald, de receptivitate pur adamici: "Contemplarea era privi-

. Sfantul Grigorie de Nisa: Sermon sur la sixiéme béatitude. ; :
}; %_u:grie, crligtc;n din Pont (t399). Sinodul al V-lea a condamnat devierea ori-

genistd a invataturii sale, dar spiritualitatea sa este perfect ortodoxa. A se vedea Viller:

e la spiritualité de Saint Maxime: les oeuvres d'Evagre le Pontique, in
ﬁRu:uu:%qgcsisétﬁzue etfie Mystique”, IX, 1930; L. Haushfrr n O“rr'entaha Christiana, XXII,
2,1931; Le traité de l'oraison d'Evagre le Pontique, in "R.A.M.", t. XV, 1934.

19. Cent., 5, 26.

20. Traité de l'oraison, 114.

21. Practicos, 1, 71.

22. Cent., 7, 2{.51

23. Gnosticos, .

24. Sfantul Grigorie de Nisa, P.G., 44, 740 A.
25. Grand Catéch. 37, 12.

26. Traité de l'oraison, 60.

27. Sfantul Dionisie, De div. nomin., 701 b.
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legiul lui Adam in rai"28 si are nevoie, asadar, inainte de toate, de
“darul rugaciunii'2®. Teologia se infatiseaza astfel ca o lucrare haris-
matica, fiindca "nimeni nu poate sa-L cunoasca pe Dumnezeu daca
nu-l invatd insusi Dumnezeu”; si, "a vorbi de Dumnezeu este lucru
insemnat”, spune ironic Sfantul Grigorie de Nazianz si justificd aceasta,
cand declara: "Dar este si mai bine si te purifici pentru Dumnezeu"30,

Ortodoxia nu este religia: cuvantului asa cum o intelege Reforma,
ea nu se exprima cu termenii unei dialectici care, chiar daca este "para-
doxald", ramane totusi conceptuals. Cand citeste Sfanta Scripturs,
Réséritul cauta sa treaca dincolo de exprimarea prin_cuvinte, spre a
ajunge la cel ce a pronuntat invataturile dintr-insa: "Inaintea oricarei
citiri, roagé-te si cere ajutorul lui Dumnezeu, ca si ti Se descopere”,
invatd Sfantul Efrem. Fireste ca acesta este un dialog intre sufletul
omului si Duhul lui Dumnezeu, dar e un dialog care genereazi unitatea
“indumnezeitoare”: "Dumnezeu nu Se uneste decat cu cei ce sunt dum-
nezei’, spune Sfantul Simeon31. Origen indemna la rugaciune pe
ucenicii sai in teologie, ca s& dobandeascd mangaierile Cuvantului.
Pentru Sfantul Macarie, un teolog este omul invatat de Dumnezeu,
Beodidaxtog, iar invatitorul este Sfantul Duh, care, dupa Sfantul
Simeon, face dintr-un erudit un teolog, cici teologul nu trebuie si se
informeze intelectualiceste despre Dumnezeu, ci si se umple cu
Dumnezeu: "ca dupa ce L-am primit in noi, si devenim ceea ce este EI'32.

Périntii cunosteau admirabil cultura timpului lor; ei se foloseau de
intregul aparat tehnic al gandirii dar nu s-au oprit niciodats la teologia
conceptelor, ci au nizuit la "stiinta care devine iubire"33.

Spre deosebire de orice pietism pasiv, harul cere fapta (praxis), el
este, in adevdr, - counpatis, dar daca tot Dumnezeu da si virtutile,
atunci omul este chemnat sa aduca si din partea lui "osteneala fiecareia
din virtutile sale"34. Sfantul Simeon refuza jurisdictia sacramentals
celui care se multumeste cu latura sa formals. Cuvantul "virtute” are un
inteles mai bogat la Parintii bisericesti, decat intelesul sau obisnuit din
doctrina morala; el inseamn& mai curand "valoare" sau "sfintenie":
"Omul este asemenea cu Dumnezeu, prin virtute"3S. Pentru Sfantul
Vasile "adevirata teologie ne lipereaza de patimi"36, jar Niceta

28. Doroftei, Doctrina , 1.

29 Evagrie, Traité de I'oraison, 87.

30. Sfantul Grigorie de Nazianz, Oratio XXXIl, 12, P.G., 36, col. 188.
31. Philokalia (traducere englezi de Kadlubovski), Londra, 1951, p. 113.
32. Stantul Grigorie de Nisa, Cant., 44, c. 740 A.

33. lbidem, P.G., 44, 96 C.

34. Awva Isaia, Logos, 22, nr. 8.

35. Sfantul Grigorie de Nisa, in P.G., 44, 1177 A,

36. P.G., 31,581 A.
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Stetatos defineste cunoasterea crestind ca o cunoastere activd prin
fapte. Sfantul Maxim37 noteazi: "Teologia fara fapte este teologia
demonilor”. Dinamismului credintei ii raspunde "darul duhovnicesc al
Stantului Duh, care descopera intelesul teologiei’38- Teognozia este
pnevmatofora si presupune invocarea iluminarii asupra sufletului purifi-
cat prin asceza. In ultima analiza, Duhul Sfant este adevaratul subiect al
cunoasterii teologice, El face cunoscut si reveleaza Cuvantul, tot asa
cum este si obiect, cici "din al Meu va lua, ca s& va vesteasca” (loan
16, 15). Existd numai o revelatie, care izvoraste din Tatal, se realizeazi
prin Fiul si se desavarseste prin Sfantul Duh. lisus vorbeste despre
venirea Sa in cuvinte care aratd comuniunea: "Noi vom veni si ne vom
face locuinta" (loan 14, 23), de aceea: "Dumnezeu numeste fericire nu
0 oarecare cunoastere despre El, ci conlocuirea Sa in om"39.
"Multumescu-Ti Tie, Doamne, pentru ca Tu, Dumnezeu cel ce
stapanesti toate, Tu Te-ai facut un singur suflet cu mine, fir3d ameste-
care si fara despartire"40. Principiul teandric ne invatd c¢d omul nu este
subiect, persoans, decat atunci cind este membru al Trupului;
constiinta sa are o structura colegials si sinergica.

Teologii nu sunt pusi cu spatele la perete fati de imposibilul
sfinteniei, dar toti socotesc ca este necesar catarsisul ascetic, precum si
cutremurarea dinaintea slujirii harismatice, ca sa ajunga la sfintenia lui
Dumnezeu si sd depaseasca orice vanitate a stiintei pur enciclopedice:
"Cel ce-si intoarce privirile sale spre teologie are viata sa in desavarsita
armonie cu credinta sa"¢1. Ortodoxia s-a dovedit foarte cumpitata in
decernarea titlului de “teolog” in cel mai inalt grad. Numai trei per-
soane il au, ca atribut al sfinteniei lor: Sfantul loan Teologul, cel mai
mistic dintre cei patru evanghelisti, Sfantul Grigorie Teologul,
“cantdretul Sfintei Treimi", si Sfantul Simeon Noul Teolog42; autorul
imnelor care preamairesc unirea ipostaticid a Sfintei Treimi. Aceasta
alegere aratd ca teologia nu este o indeletnicire a ratiunii, ci, asa cumn
ne invatd Sfantul Pavel, ea este cea a "gandirii lui Hristos" (I Corinteni
2, 16); practicd in cel mai inalt grad, dezbricatd de orice speculatie
fara rost, teologia are in vedere unirea indumnezeitoare, theosis, si
actioneazd prin cunoastere-comuniune, participare. Or, tot ceea ce

37. Ep. 20,P.G., 91,601 C.

38. Evagrie, Cent., 4, 40.

39. Sfantul Grigorie, VI-e Homélie sur les Béatitudes, P.G., 44, 1272 C.

40. Sfantul Simeon, Hymnes de "Amour divin, "Vie spirituelle”, 28, 1931, p.
202.

41. Sfantul Grigorie de Nisa, In Ps., c. 14, P.G., 44, 577 D.

42. Unul din cele mai viguroase temperamente poetice ale crestinismului
rdsdritean, dupa P. Maas, in "E.O.R.", 1928, p. 97.
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este participat preschimba in sine pe cel ce participa43. Cand Parintii
au initiat pe credinciosi in teologie, au statornicit ca asceza este o intro-
ducere in arta teologica, iar rugiciunea, o conditie - kat&otacic —a
gandiri 44,

2. Metoda teologica a Parintilor

Cu fata spre Dumnezeu, teologia risiriteana se infitiseazi mai
intai ca teognozie apofaticd, ca negare a oricirei definiti omenesti,
antropomorfe; este o apropiere de intuneric, de irizarile neapropiatei
lumini dumnezeiesti. Axioma apofazei suna asa: despre Dumnezeu, noi
stim numai ca este - 811 ¢ativ - si nu ceea ce este45 - 1{ ¢o5T1Vv46,
Abia la sfarsitul secolului XIII, sub indemnul traditiei augustiniene si al
dorintei sale dupa viziune directs, Apusul a dezvoltat o teologie precisa
a viziunii prea-fericite si a cunoasterii de Dumnezeu fatd citre fata.
Pentru Rasarit, atat de sensibil la impenetrabilitatea secretului dum-
nezeiesc, "nimeni nu a vdzut vreodatd pe Dumnezeu", ci Fiul ni L-a
facut cunoscut, acel "fata catre fatd" nu este altceva decat Fiul intrupat,
adicd tainica intiparire a Tatalui. Nici o viziune a fiintei lui Dumnezeu,
absolut transcendentd, ci numai participarea la energiile necreate;
asadar omul nu are nici o posibilitate de viziune prea-fericitd directs.
Sfantul loan Hrisostom neagd viziunea esentei divine, chiar pentru
Sfintii din cer47. La sinodul de la Florenta, Marcu din Efes a tagaduit-o
chiar ingerilor. Pentru Isaac Sirul, viziunea lui Dumnezeu nu suprima
nicidecum credinta, ci o face "credintd secundara”, totusi superioara48:
credinta este vederea celui nevazut, care raméane totusi nevazut. Fiinta
lui Dumnezeu este mai presus de orice nume, de orice cuvant, si de
aceea avem o multime de nume: Bun, Drept, Atotputernic. Chiar
atunci cand noi spunem infinit si nendscut, prin aceasta forma negativa
marturisim neputinta noastra si ajungem la apofaza. In inteles absolut,
Dumnezeu este incomparabil. Nu poate fi comparat, intrucat nu exista
absolut nici o scard de comparatie. Cand spunem Dumnezeu sau
Creator, noi nu indicdm decat fata Sa intoarsa spre lume, Dumnezeul
“iconomiei’, a providentei si nicidecum Dumnezeu in El insusi. Astfel,
teologia catafaticd, pozitivd, "teologie ‘simbolici" nu se aplici decat

43. Sfantul Grigorie de Nisa, in P.G., 44, 740 A.

44. Evagrie, Cent., supl. 29.

45, Dar aici fiinta nu este cea a creaturilor.

46. Sfantul Maxim, P.G., 91, 1229 C; 91, 1224 B.C.

47. A se vedea Tixeront, Histoire des Dogmes, t. 2, p. 201; tot asa si Sfantul
Maxim, Com. la lerarhia cereascd a lui Dionisie, 4, P.G., IV, 53 B.C.

48. Ed. Bedjan, p. 320.
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acestor atribute revelate, adicd numai manifestarilor lui Dumnezeu in
lume. Aceastd cunoastere a lui Dumnezeu, prin actele sale, nu este cu
putintd decéat datoritd revelatiei si suprimd de mai inainte orice
“expunere rationald", orice metoda logicd deductiva, relativ la Fiinta
Sa inexprimabild. Traducerea sa in universul conceptelor nu este
decét o expresie cifratd, o “apropiere plismuitoare"; realitatea pe care
o madrturiseste aceastd traducere este absolut originald, ireductibild la
vreun sistem de gandire. Dimpotriva, un "Dumnezeu logic", in care
principiul logic s-ar transforma in atribut, nu ar fi decat un idol fabri-
cat. Un nimb de ticere este trasat de jur-imprejurul abisului lui
Dumnezeu.

Metoda catafatica opereaza cu afirmatia, dar definindu-L pe
Dumnezeu, dandu-l nume, ea Il limiteazi si-si constituie propria sa
invatdturd ca o invatdtura incompletd, caci prin ea vede, “ca prin
oglind&, in chip intunecos, nedesavarsit' (I Corinteni 13, 12). Metoda
catafaticd trebuie completata cu metoda apofatica, care opereazi cu
negatii sau contrarii a tot ceea ce este in acest univers. Teologia pozi-
tivd nu este, in nici un chip, devalorizata, ci precizatd temeinic, in
dimensiunea ei proprie si in limitele sale. Teologia negativi ne
obisnuieste cu distanta mantuitoare pe care n-o putem trece:
"Conceptele cugetarii plasmuiesc idolii lui Dumnezeu, zice Sfantul
Grigorie de Nisa, dar numai uimirea intelege ceva'49. Uimirea, chiar
dacd este adevarata prin ea insasi, totusi este simptomaticd pentru
acea atitudine justd, care se situeaza dincolo de orice cunoastere, "din-
colo chiar de necunoastere, pani la cea mai inalta culme a Scripturilor
mistice, acolo unde tainele simple, absolute si nestricicioase ale teolo-
giei se reveleazd, in intunericul cel prea luminos al linistii"S0,
Dimpotriva, sensibilul si conceptualul atenueazi sensul ascuns si ne
deruteaza in evaluarea lor exactd. Aceasta nu inseamnd insd agnosti-
cism, "caci, datorita chiar acestei necunoasteri, noi cunoastem dincolo
de orice gandire"S1. Aici nu este vorba de incapacitatea omeneasca, ci
de adancul de necercetat si de necunoscut al esentei dumnezeiesti.

Obscuritatea inerentd credintei apara taina prezentei lui
Dumnezeu. Este o taind, cici, in mod paradoxal, cu cat Dumnezeu
este mai prezent, cu atdt este mai ascuns, mai intunecat. “Intunericul
stralucitor'52 este un mod de a exprima prezenta cea mai reald si in
acelasi timp cea mai insesizabild, ba, mai mult, omul nu poate experia

49. De vita Moys., P.G., 44, 377 B, In Cant,, P.G., 44, 1028 D.
50. Dionisie Areopagitul, Teologia mistica, P.G., 3, 1000.

51. Dionisie, Teol. mistica, P.G., 3, 1001,

52. Sfantul Grigorie de Nisa,,De Vita Moys, P.G., 44, 1001 B.
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decat "picaturi de intuneric'53. De aceea, credinta, in intelesul deplin
al acestui cuvant, se infatiseaza, la Sfantul Grigorie de Nisa54, ca sin-
gura cale a unirii, cdci aceasta indica starea unui suflet care nu-si mai
are centrul in sine insusi, pentru cd renunti total la el insusi. Se vede
cd taina luminii si taina intunericului coincid si culmineazi in
intelegerea supremd, care se recunoaste si in iubirea ce se
deposedeaza pe ea insdsi. Aceastd cunoastere, deosebiti de orice mod
filosofic de a cunoaste, este "cunoasterea prin asemanare”, sau
cunoasterea prin analogie - participare. Ea nu se reduce la un simplu
corectiv, la o rechemare la prudenti55, ci constituie o teologie
autonomd, cu metoda sa proprie.

Cunoasterea, in aceste conditii, nu inseamna o abdicare pur si
simplu de la gnozd, cici ea nu diinuieste decat in masura in care se
depdseste, ca sa castige sufletul, pierzandu-l. Negarea apofatica
suprainaltd sufletul omenesc si-l aduna, facandu-l "locasul lui
Dumnezeu". El nu mai poate si se deschida decat la raspunsul necreat,
care vine de la Dumnezeu. Astfel, cuvintele Prea-bun sau Supra-exis-
tent sunt negatii-afirmatii care ne dau o oarecare descriere pozitiva a
ceea ce este de neinteles. Dar ea se situeaza in punctul in care sufletul
se aruncd in experierea care di nastere unitatii.

Rugéciunea liturgica "veniti credinciosilor sd ne inaltdm inimile si
sd ne adundm in cdmara de sus", indeamn3 la iniltarea sufletului, in
apropierea lui Dumnezeu prin participarea la ordinea superioara.
"Cémara cea de sus" simbolizeazi aceastd ordine si in acelasi imp se
referd la taina euharistiei-unire. Nu este vorba s3 adaptim nicidecum la
logica noastra antinomiile dogmatice, ci sa ne schimbam fiinta noastra,
adaptandu-o la ordinea Duhului Sfant (indumnezeirea). Cand il cauta
pe Dumnezeu, omul este gasit de Dumnezeu; cand urmareste adevarul
Sau, adevarul il ia pe om si il transpune la nivelul eonic al impératiei.
"A-L gasi pe Dumnezeu inseamna a-L cauta neincetat... aceasta
inseamnd sa-L vezi cu adevidrat pe Dumnezeu, cand nu te-ai saturat
niciodata sa-L doresti'56. Apofaza si ca metoda il invatd pe orice
teolog atitudinea corecta fata de stiinta sa teologica: omul nu
speculeaza, ci se schimba.

53. Sfantul Grigorie de Nisa, P.G., 44, 1057 A.

54.P.G,, 45,945 D.

55. Toma de Aquino, Quaestiones disputatae, qu. VI, a, 5.
56. Sfantul Grigorie de Nisa, P.G., 44, 97 A, 44, 404 D.
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Sufletul recunoaste pe Dumnezeu in propria sa neputintd, in actul
de renuntare la sine si in cel de a nu-si mai apartine. Jertfa si dispretul
de sine insusi alcatuiesc receptivitatea contemplativd, prin smerenia
care se transformd in act. Sufletul curat si gol se mentine in veghea
dumnezeiasca; gata pentru venirea-parusie a lui Dumnezeu, gata s3
vietuiascd apropierea Sa. Un teolog adevdrat depaseste punctele de
vedere ale multiplului si vede cu ochii Porumbitei; cu ochiul Duhului
Sfant el contemplda Monada divind, care "ramane ascunsa chiar atunci
cand se arata"57,

57. Sfantul Maxim, Ambigua; P.G., 91, 1048 D; 1049 A.




CAPITOLUL I
Antropologia5®

1. Introducere

Parintii Bisericii nu au cautat niciodati si alcituiascd un sistem
antropologic complet. Cu toate acestea, cand in teologia lor lamuresc
adevarurile relative la Dumnezeu, vorbesc continuu si despre om, dupa
principiul corespondentei "cu chipul’. Numai Sfantul Grigorie de Nisa a
scris un tratat despre "Crearea omului’; la ceilalti, gasim numai pasaje
sau simplg afirmatii de natura si importanta antropologica.

Pe langa teologie, mai exista si "glasul desertului’, adica stiinta

experimentalad a ascetilor, cu totul sensibild la pervertirea adanca a
omului; aceasta constituie o antropologie practica, aplicata si care ne
invata direct despre "rdzboiul nevazut' ca sa cunoastem integral
adevarul despre om. In fine, Sfantul Maxim Marturisitorul, Sfantul
Simeon Noul Teolog si altii, inzestrati cu harurile patrunderii "poetice”,
ne ofera marile sinteze ale contemplarii lor mistice.
_ _Sf:?}ntul Fotie, patriarhul Constantinopolului (t891), ne transmite
inspiratia insdsi a traditiei patristice, cand spune c& "omul abordeaza
enigma teologiei, in insasi structura sa"59. Pentru ca este creat dupa
chipul lui Dumnezeu, unul si intreit®©, omul insusi se transforma intr-o
teoiqgie vie, in "locas teologic" prin excelenta.

‘Chipul’, ca mijloc de cunoastere, ofera doud metode posibile:
una ascendenta si alta descendenta. Cand Fericitul Augustin®1
cerceteaza sufletul omenesc si porneste de la chipul care este gravat in
el, ca sa se inalte la conceptul de Dumnezeu, atunci el reconstituie pe
Dumnezeu cu ceea ce vede in oglinda omeneascd, adica elaboreaza,

58. A se vedea P. Kern, L'Antropologie de Saint Grégoire Palamas, YMCA Press,
1950 (in limba rusa); G. Florovschi, Les peres de I'Eglise d'Orient des IV-e-Vlll-e siécles
{? vol. 1937); L. Karsavin, Les Saints Peres et Docteurs de I'Eglise d'Orient, Paris, 1926
(in limba rusd); V. Lossky, Essai sur le théologie mystique de I'Eglise d'Orient, Paris,
19_44 ;P de Labriolle, Histoire de la littérature Jatine chrétienne, Paris, 1929; A. Puech,
Hsr?ne d_e la littérature grecque chrétienne, Paris, 1930; F. Cayré, Précis de patrologie
et d'Histoire de la théologie, Paris, 1930; B, Altaner, Patrologie, Herder, 1938.

59. Les Amfilochia, intreb, CCLIL.

60. Pentru Parinti "teologia” inseamni, inainte de toate, teologia trinitard. Chiar
pe plan difciplinar. ereziile trinitare sunt pedepsite mai aspru.

61. "Cunoasterea de sine si cunoasterea lui Dumnezeu sunt atit de strans legate, incat
suﬁetu! se cunoaste, in acelasi timp, pe sine, si, prin sine, pe Dumnezeu"” (E. von lvanca, La
connaissance immédiate de Dieu chez Saint Augustin, "Scholastik”, 1938, p. 522.
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din punct de vedere metodologic, o antropologie a lui Dumnezeu62.
Sfantul Grigorie de Nisa®3, care cunoaste perfect principiul confor-
mitatii, porneste de la Dumnezeu, adicd de la prototip®4, ca sa
inteleaga tipul si sd defineascd esenta omului, ca chip al Celui ce este.
El "reconstituie” omul cu ajutorul a ceea ce este dumnezeiesc. In felul
acesta, Parintii rasdriteni construiesc teologia omului. Pe de alta parte,
conceptia antropologicid depinde si de momentul in care situdm ori-
ginile omului. Dacd incepem cu omul de cand a cazut in pacat, atunci
nu-i vom examina destinul sdu decat intre parantezele istoriei
pamantesti. In acest caz, vom incepe 53 citim Sfinta Scripturd de la
capitolul al treilea al Genezei si ne vom opri la istorisirea Judecatii din
urma.

Fericitul Augustin, doctorul invataturii despre pacatul originar, a
pus accentul cel mai puternic pe coruptia radicald a firii omenesti, in
teza sa pesimistd despre massa damnata. Aceastd viziune conduce in
mod logic, cu o acuitate tragica, la consecinta sa si, iatd, doctrina pre-
destinarii. Fericitul Augustin nu a dezvoltat aceasta teorie a
predestinarii pand in ultimele ei consecinte logice, care l-au determinat
53 se opreascd inspdimantat, in fata acestor redutabile consecinte, din
pricina activitatii sale pastorale, ca episcop de Hippo. Mai tarziu, in
vremea Reformei, altii, cu un curaj aproape salbatic, au ajuns pani la
ultima expresie logica si implacabila a acestei doctrine: conceptia
despre o dubld predestinare®5. Aceasta inseamna ca Hristos, in
milostivirea Sa, nu Si-a varsat sangele decat pentru alesii Sai, si cd
Dumnezeu a blocat chiar actul crearii lumii, printr-o impartire initiala: a
inceput cu iadul, locul celor condamnati, si a creat o categorie de
oameni, ca s3-l populeze; iar in felul acesta Si-a manifestat dreptatea Sa.

Ortodoxia a dovedit o admirabild prudenta, pentru cd nu a vrut
niciodatd s& formuleze o dogméa cu privire la soarta ultimd a omului.
Din fericire, aceastd taind nu poate fi dezlegata si orice speculatie
asupra timpului si etemnitatii, gingasd prin ea insdsi, se opreste in fata
expresiei scripturistice: ai@vog 1@v aiwvev - "veacul veacurilor”; iar
aceasta nu poate contine nici 0 doctrind clara, caci nu inseamna altce-
va decat o oarecare masurd, un interval de timp. Pe de alta parte, con-
ceptia despre coexistenta vesnicd a iadului si raiului eternizeazd dualis-

62. Aceasta se cheama teoria psihologici a procesiunilor, in care se face o analizd
subtild a sufletului, ra 53 se gaseascd in el chipul Treimii. Cf. Augustin, De Trinitate,
P.L. 42,931-982.

63. De opificio hominis; Macrina; Ad imaginem Dei.

64. Omul nu poate fi definit decat de sus, de la Arhetipul sdu dumnezeiesc si, pen-
tru aceasta, teologia ortodoxa nu acceptd ideea "naturii pure”.

65. Calvin afirméa c3 cine admite alegerea prin har, dar tidgaduieste alegerea prin

(L

moarte,sdvérseste "o copildrie”, "o grava prostie”.
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mul binelui si raului: dacd acest dualism nu este de totdeauna, este pen-
tru totdeauna.

Deocarece picatul este o pervertire, orice antropologie care
porneste de la elementul demonic al firii omenesti se gaseste incercuita
de termenii sai imanenti: la inceput, ingerul cu sabia de foc, care
opreste intrarea omului in rai, iar la sfarsit, infricosata judecata, cu lacul
de foc. Raiul si Imparatia lui Dumnezeu s-ar gasi in ruptura nivelelor
ontologice, absolut transcendente, fatd de destinul lumii de aici66.
Deoarece lipseste o invatatura mai aprofundata despre chipul lui
Dumnezeu din om, care are o importantad fundamentals in antropolo-
gie, intruparea si harul (gratia iresistibilis) apar ca niste acte arbitrare
divine, care-l constrdng pe om, deoarece izvorasc dintr-o realitate
transcendentd omului, din ceva care-i este strdin si exterior (gratia
forensis).

Pentru Rasarit, fundamentul antropologiei il constituie, fara
indoiald, elementul divin al firii omenesti: adica chipul lui Dumnezeu
limago Dei). Este vorba de chipul lui Dumnezeu, dinainte de pacatul
originar. In adevar, la Parintii bisericesti, numai destinul initial, numai
starea din rai definesc fiinta omeneasca; chiar dupa cadere, aceasta
stare paradisiaca apasa cu toata greutatea asupra destinului pamantesc
al omului. Eshatologia, ca dimensiune existentiala a timpului, este ine-
renta istoriei; ea ne inlesneste cunoasterea tainica a lucrurilor prime si
ultime si presupune, asadar, o oarecare imanenta a raiului si a
Imparatiei lui Dumnezeu. Sfantul Grigorie de Nisa®7 spune: "Raiul a
devenit accesibil omului”. Aceasta nostalgie a nemuririi si a raiului pier-
dut este normativul firii celei adevarate si, tocmai pentru aceasta,
constituie izvorul oricarei nostalgii, care are corespondentul in prezenta
absolut reald a Imparatiei, timpul liturgic este de pe acum chiar eterni-
tatea, iar spatiul orientat in chip liturgic este de pe acum Rasiritul
Imparatiei68. Eternitatea nu este nici inaintea timpului si nici dupa
timp, ci ceea ce 1l deschide asupra propriei sale dimensiuni.

Judecata din urma apartine tot timpului; intors spre istorie, ea
priveste trecutul. Or, antropologia se deschide eshatologic asupra ter-
menului sdu adevarat: taina viitorului (sacramentum futuri), adica inte-
grarea intregii iconomii pamantesti in Imparatia cerurilor. Sfintenia
creaturii celei noi transcende sfasierile timpului istoric citre venirea

66. Dar, in slujba de la Craciun, textul liturgic, interpretand loan 1, 51, spune ci
ingerul cu sabia de foc se departeaza de arborele vietii: euharistia.

67. P.G., 49, 401; tot Sfantul Grigorie de Nisa, Despre fecicrie, in P.G., 46, 374 CD.

68. Annus est Christus - caci intreg anul liturgic si toate zilele sale formeaza ziua
mantuirii. Templum est Christus - caci toate punctele spatiului sunt particulele lui
Templum mundi, ele sunt sfintite In masura in care participa la prezenta universala a lui
Hiristos.
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conditiilor Imparatiei, deja din viata pamanteasca. Atunci cand liturghia
numeste pe Stanta Fecioara "Rai", "Usa Imparatiei”, "Cer", nu face
nicidecum poezie lirica; realismul liturgic ofera istoriei drept axa reali-
tatea foarte concretd a fapturii celei noi si a noului destin in Hristos,
exprimat prin acest nume. Dupa Parinti, "sufletul crestin este
intoarcerea in rai"; iar istoria este "cutremurarea sufletului (omenirii)
inaintea usilor Imparatiei’62,

Deosebirea infinit de nuantati dintre teologi isi are originea in
conceptia despre Dumnezeu, in natura relatiilor Sale cu omul. Chiar
Intruparea poate sa ia aspectul determinist al unei hotarari care ar
reglementa totul, de la alfa la omega. Hristos va mantui pentru ca a
fost predestinat misiunii de Mantuitor, dupa cum luda a fost predestinat
pentru rolul sau de tradator. Harul mantuirii va lucra astupra omului,
fara voia lui si la nevoie chiar impotriva lui. Aceasta inseamna maén-
tuirea numai prin har, in care felix culpa este felix, in masura in care
declanseazd, inevitabil, ispasirea si mijlocul prin care se realizeazi,
adica "harul organizat" de Biseric.

Or, partea omului, participarea lui la actul mantuirii sale, isi va
pastra totdeauna latura sa antinomica, paradoxals. Pe de o parte,
"daca D‘ymnezeu S-ar uita la merite, atunci nimeni n-ar intra in
Impératie 79, iar pe de alts parte "Dumnezeu poate totul, numai pe om
nu-l poate constrange s&-L iubeasca"71. Aidoma in actul smereniei, in
mod subiectiv, un ascet se nimiceste si, pentru el insusi, nu este decat
nimicnicie; dar in mod obiectiv, pentru Dumnezeu, pentru lume si pen-
tru ingeri el este faptura cea nous, o valoare umana de nepretuit; orice
incercare de a supune ratiunii aceast3 taina si de a-i doza elementele o
distruge si o falsifica in intregime. "Numai negustorii fac mereu
socoteli”, zice Sfantul loan Hrisostom. Armonia dintre cele dous vointe
ale lui Hristos ne arata perfect aceasts taina. Ea afirma plenitudinea
vointei omenesti in Hristos, aceasta este "fara schimbare" tocmai pen-
tru ca este virtual schimbatoare, insa urmeaza in mod liber si se con-
formeaza "neschimbarii’ vointei divine. Determinismul aparent al aces-
tei "neschimbari”, in dialectica launtric a iubirii, este expresia cea mai
paradoxald a libertatii. Aceasta insearnna ca si livertatea are necesi-
tatea sa lduntrica, proprie si unica: aceea de a se realiza ca libertate.
Cu cat iubirea se desprinde de orice principiu determinant, sau "intere-
sat’, cu atat mai mult este conditionata launtric de spiritul sau propriu
de renuntare si de sacrificiu. Dar ceea ce nu este inspirat - in-spirare -

69. Sfantul Isaac, Wensinck, p. 310.

70. Marcu Eremitul, De la justification par les oeuvres, in "Philocalie”, vol. 1.

71. A se vedea A. Baum, Contemplation et ascése, in "Etudes carmélitaines”,
1949, p. 51.

5-Ortodoxia
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decat de daruirea totala de sine insusi altuia, nu mai este determinism,
ci este desfiintarea oricirei forme de limitare egocentrica, sau posesiva,
fiindca jertfa este insasi formula libertétii, in care culmineaza iubirea.

"Voi veti cunoaste Adevarul si Adevarul va va face liberi" (loan 8,
32). Initial, in momentul cand ne intilnim cu adevirul, nu putem si-l
cunoastem decat in mod liber, cici orice bine, daca este impus cu
forta, se transforma in rau; in schimb, adevarul aduce un continut pozi-
tiv oricdrei forme de libertate, o umple (Efeseni 4, 24), o indreapta si,
cu aceasta, libereaza in mod real. Libertatea incd negativd sau goala,
adica acel "a fi liber de”, trece la libertatea pozitivd de "a fi liber pen-
tru". Libertatea este forma adevarului, adicd acel "cum" al sdu, iar aces-
ta este continutul libertatii, adica "ce"-ul sdu. Dacd spunem ca
continutul libertatii consta in indiferenta alegerii, arbitrariul - liberum
arbitrium -, in acest caz ea este lipsita de continut, cici acesta coincide
si se identificd cu forma sa: libertatea libera, arbitrariul put. Pe de alts
parte continutul pozitiv: adevdrul nu poate fi decat o chemare, o
invitatie la "banchetul valorilor”, invitatie care implica virtualitatea unui
refuz posibil. De aceea, in Sfanta Scripturd, dreptatea, fsedeqa, in con-
secintd justificarea, nu are un inteles juridic; ea este simptomatica pen-
tru adevarul comuniunii noastre cu Dumnezeu, pentru iubirea reci-
proca. Credinta este acest da, adanc si tainic, pe care omul il spune la
obarsia fiintei sale; in acest caz, "omul se indrepteazi prin credinta"
(Romani 3, 28). In actul credintei, omul se lamureste pe el insusi, se
situeaza liber, hotarat si total in obiectul credintei sale: cici adevérul
religios, dreptatea sa il confirmi, il justifici. De indat¥ ce pardsim cul-
mile apofazei, ratiunea isi arunca plasa deformants a propriilor sale
dimensiuni si ingrddeste misterul. Chiar prefixul prae, th praescientia si
praedestinatia, "incapsuleazi" intelepciunea lui Dumnezeu in categoriile
timpului si reduce intruparea numai la soteriologie {doctrina méantuirii).
Daca mai aplicam si legea cauzalitatii la dezlegarea misterului intruparii,
si dacd punem prea apasat accentul pe acea felix culpa drept cauzi
instrumentald, atunci putem sa intelegem ezitirile Reformatoriler
{supralapsismul), cand a fost vorba si recunoasca libertatea in Adam,
chiar inainte de caderea sa. In cazul acesta, nu este oare Adam
arhetipul universal al lui Iuda, adicd un simplu mecanism care se
declanseazi implacabil si grabeste actiunile lui Dummnezeu? Libertatea
realizatd apare, atunci, mai siraci in consecintele sale decat libertatea
neizbutitd, cici, fard culpa, nu existd nici intrupare. Intruparea este
redusd, astfel, numai la 0 metoda tehnica pentru mantuire.

In Rasarit, marturia - destul de semnificativa - a Sfantului Isaac
Sirul (secolul VII) ne aduce nu numai conceptia, ci si experienta unui mare
ascet, ale carui cuvinte evoca toatd ariditatea desertului, dar mai ales
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pdastreaza incd vii trasaturile acestei "flacari a lucrurilor”, al carei
vizionar stralucit a fost el. In misiunea pimanteascs a lui Hristos el
contempld mila Lui nemarginitd pentru oameni. Or, dragostea Celui
iubitor de oameni’2 depaseste cu mult aspectul soteriologic si ajunge
pénd la tulburatoarea bogatie a intruparii, care ar fi avut loc, chiar firi
ciderea in pacat73.

Ratiunea profunda a intruparii nu vine de la om, ci de la
Dumnezeu: ea isi are radacinile in dorinta Sa cea mai inainte de veci si
de negrait de a Se face om si de a face din omenitatea Sa o Teofanie,
locasul Sau. Dupa Metodiu din Olimp, "Cuvantul a coborat in Adam
mai inaintea veacurilor"74, jar Sfantul Atanasie se desparte de hristolo-
gia "iconomica" (Filon, apologetii, Origen): Cuvantul intrupat nu a fost
conditionat de lume, ci numai de Dumnezeu.

Stralucitele sinteze ale Sfantului Maxim Marturisitorul75 subliniaza
acest punct de vedere si prelungesc linia lui Irineu76 si a Sfantului
Atanasie77: "Dumnezeu a creat lumea ca sa Se facd om, si ca omul s3
se facd dumnezeu prin har si si participe la existenta dumnezeiasca...
In hotérarea Sa, Dumnezeu a decis sa Se uneasca cu fiinta omeneasca,
pentru ca sd o indumnezeiasc3, ceea ce depiseste iertarea si man-
tuirea”.

Intelegerea creatiei nu este posibild decat in Dumnezeu-Omul:
lumea e conceputa si creatd in toatd miretia realitatii intruparii.
Dincolo de cotitura posibild a c&derii, Dumnezeu a sculptat chipul ome-
nesc privind in intelepciunea si omenitatea cereasca si eternd a lui
Hristos78,

Daca intruparea ar fi fost determinati de caderea in pacat, atunci
Satana, raul, ar fi conditionat-o. Parintele Serghie Bulgakov72 atrage
atentia asupra formulei Crezului de la Niceea: Hristos coboara din cer

72. Dionisie Pseudo-Areopagitul numeste intruparea, Filantropia - dragoste de
oameni, termen care a ajuns cel mai des intrebuintat in liturghie.

73. Mar. Isaac Ninevitae, De perfectione religiosa. A se vedea Irénée Hausherr,
Un précurseur de la théorie scotiste sur la fin de IIncarnation, in "Revue des Sciences
Religieuses”, 1932. Putem presupune, tot asa, si influenta Sfantului Maxim asupra
aceleiasi invdtaturi, in teologia lui Duns Scot. Asupra accentului deasebit, mistic la
Résériteni si moral la Catolici, in doctrina despre Intrupare, a se vedea articolul lui F.
Vernet in "Dictionnaire de Théologie Catholique", F. VIII, col. 2469. Cf. P. Beuzart,
Essai sur la théologie d'Irénée.

74. Le banquet des dix vierges, I, 4.

75. A se vedea Ad Thalassium Scholiae, in Capit. Teol.

76. A se vedea Adversus haereses si Epideixis.

77. A se vedea De incarnatione contra arianos.

78. "Cel dintai nascut din intreaga faptura" (Col. 1, 15); "Omul cel de-al doilea e
din cer” (I Cor. 20, 47); "Fiul Omului coborat din cer” (loan 3, 11). )

79. Agnus Dei, Aubier, 1943.
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si Se intrupeaza "pentru noi oamenii si pentru a noastrd méantuire".
Densitatea cuvintelor Crezului exclude orice idee de repetitie, fara
motiv. Cuvintele "pentru a noastrd mantuire”" aratd radscumpdrarea, iar
"pentru noi oamenii’, indumnezeirea; si una si cealaltd ne dau putinta
sd intelegem intruparea. Teologia Sfantului Duh, a slavei si a sfinteniei
obliga la depésirea aspectuilui negativ doar de purificare de "existenta in
Satana", pentru fixarea in latura pozitiva si absolut creatoare a "vietii iri
Hristos". "Preotia imparateascd" in urma precursorului8® nostru,
Hristos, patrunde chiar de pe acum dincolo de catapeteasma, in sanc-
tuarul trinitar, ca sa participe la functia liturgica a Arhiereului in veac
{Evrei 6, 19-20). In euharistie, realitatea cereasca a lui Hristos ajunge
realitatea noastra. "Restul si fie venerat in tacere”, spune Sfantul
Grigorie de Nazianz81 si ne pune in fata unei evidente care nu are
nevoie de nici o analizd "cdci duhul multimii nu este in stare sa
inteleagd adancul cuvintelor... nu trebuie sa deschidem ochii celor
nechibzuiti asupra adancului milostivirii"82. Intruparea are scopul s le
adune pe toate in Hristos, atat pe cele ce sunt in cer, cét si pe cele de
pe pamant", (Efeseni 1, 10), ca sa scoatd la iveald "intelepciunea lui
Dumnezeu, taina cea ascunsd pe care Dumnezeu a randuit-o, mai
inainte de toti vecii, spre marirea noastra" (I Corinteni 2, 7).

Iconomia slavei este mai presus de orice alegere ingereascad sau
omeneascd, mai presus de Lucifer sau de Adam. Intruparea implici
ultima treaptd a comuniunii. Inomenirea lui Dumnezeu este datd mai
dinainte in dogma indumnezeirii, pe care o presupune si din care
izvoraste si se implineste. Ispasirea si judecata corespund caderii in
pacat. Adancului Intruparii nu-i corespunde decat Imparatia lui
Dumnezeu, pentru ca este chiar implinirea ei. De aceea Biserica este
socotitad organismul mantuirii, calea si mijloacele sale sacramentale,
dar, in acelasi timp, si méantuirea insisi, venirea Imparatiei. Dimpotriva,
antropologia simplificatd in curentele sale extremiste incepe cu pacatul
originar si ajunge la judecatd cu o indoitd menire, care, in acest caz, nu
mai este judecatd, cdci, intr-un plan prestabilit, nimic nu este supus
judecatii. Pe de altd parte, Arhetipului dumnezeiesc, chemat sa recapi-
tuleze totul, i se suprima una din partile sale.

Antropologia, in amploarea sa eonicd, isi are originea in rai si se
revarsa in plenul Imparatiei, in taina apocatastazei83 finale, adicd a
innoirii cerului si a pamantului. Acesta este planul dumnezeiesc, aspi-

80. Evrei 6, 19-20. A se vedea Mgr. Cassien, Jésus le Précurseur, in "Théologie",
nr. 27, Athénes, 1956.

81.P.G,, 36, 653.

82. Sfantul Maxim, Qu. ad Thal., 43; P.G. 90, 412 A; Cent. gnost. 2, 99, P.G,
XC, 1172 D.

83. Sfantul Grigorie de Nisa, In Christi resurr., Or. I, P.G., 46, 609 C D; Sfantul
Grigorie de Nazianz, Oratio 40, 36; P.G., 36, 412 AB.
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ratia precisd a intruparii, universalismul dimensiunii sale care nu
exclude pe nimeni si totusi realizarea sa rdméane o taina care ne
depaseste si care nu ne permite s& prevedem nimic: cel mult ne oferd
doar o sperantd deschisa. Dar aceastd speranta deschisa poate sa mai
insemne si faptul c3 apocatastaza nu depinde numai de Dumnezeu, ci
si de iubirea noastrd, de minunea acestei iubiri...

2. Temeiuri biblice ale alc&tuirii fiintei omenesti

Biblia foloseste unii termeni care poartd pecetea unor epoci si
structuri deosebite. Asadar, vocabularul sdu "tehnic” e lipsit de precizie
si cateodatd este aproape inevitabil s3 facem confuzii aparente intte o
carte si alta, sau chiar intre un Testament si celalalt.

Ca sid intelegem antropologia biblica, mai inainte de toate trebuie
sd abandonam total dualismul grecesc clasic dintre suflet si trup, care
erau socotite doud substante ce se luptau intre ele: "trupul este un mor-
mant" pentru suflet, s pa - ofjua. Biblia situeazi intr-o altd perspec-
tivd conflictul pe care orice fintd omeneascd il poarta in sine: gandul
Creatorului, dorintele Sale se opun dorintelor creaturii; sfintenia se
opune pacatului, norma, pervertirii; libertatea, necesitatii. Carnea,
basar, capt inseamnd ansamblul, complexul: trupul viu. Omul a iesit
din mainile lui Dumnezeu "suflet viu", el nu are suflet, ci este suflet, el
este corp, este wuy1j, nefes. Daca sufletul dispare, atunci nu raméane
un trup, ci numai tdrdna pamantului, cici "tdrana se intoarce in
tarana’.

Tot ce a fost creat este "foarte bun": raul nu vine din conditia de
creatur3, caci fiinta a fost buna dintru inceput, iar raul i-a fost strain.
Réaul nu vine de jos, de la ce este trupesc, ci de sus, de la ce este spiri-
tual. Originea raului o gasim in lumea ingereascd, apoi in alegerea spi-
ritului omenesc. Numai in al doilea rand raul patrunde si se instaleaza
in "fisurile” fiintei, sf&ramate in integritatea ei,pervertitd in structura sa
ierarhicd. Aceste premise sunt absolut necesare, ca sd putem intemeia
personalismul biblic. Gnosticii sustineau cd pluralitatea ipostazelor
omenesti este determinatd de faptul ca spiritul a cadzut in sfera materi-
ala, dar in doctrina crestind mantuirea nu inseamnd eliberarea de
materie, nici revenirea la acel "Unu" al neo-platonismului. Ordinea nor-
mativd a cosmosului postuleaza "implinirea” planurilor si a tuturor ele-
mentelor constitutive ale fiintei omenesti, integrate in spiritul sau. Acest
caracter de integritate face ca intreaga cunoastere, in intelesul biblic, sa
nu fie nicidecum un exercitiu autonom al unei singure facultiti a spiritu-
lui omenesc, ci participa in intregul lor {evreii cugetau cu inima) si de
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aceea cunoasterea este comparata deseori cu actul casatoriei {a lua o
femeie in ca@sitorie inseamni inainte de toate "si o cunosti"). Acest ter-
men de nuntd subliniazd si o interdependenta originara: Dumnezeu
naste pe om intru cunoastere, cunoscandu-l "prin casitorie”, iar omul
se cunoaste pe sine numai cunoscand pe Dumnezeu.

Pnevma, ruah, duhul, adic "suflarea dumnezeiasci" este organul
comuniunii cu transcendentul, ceea ce nu este cu putintd decat numai
in functie de "o comuniune de esents", legatid de acel ceva tainic din
noi, care ne ingaduie sa afirmdm cad "noi suntem din neamul Lui"
(Fapte, 17, 28). "Omul care a fost randuit s se bucure de bunurile
dumnezeiesti a trebuit si se inrudeascs prin firea sa cu Acela la care
trebuia s& participe"84; caci duhul nu se deschide decat in mediul siu
propriu, adica in mediul dumnezeiesc: "Viata sufletului o constituie con-
templarea lui Dumnezeu"85.

Conceptia conlocuirii Duhului lui Dumnezeu in om, care
formeaza axa gandirii Sfantului Apostol loan, presupune ceea ce
primeste fiinta omeneasca, si deci ceea ce ii este conform - spiritul
uman, pnevma: "Duhul marturiseste impreuna cu duhul nostru ca
suntem fii ai lui Dumnezeu" (Romani 8, 16). Notiunea de filiatie o
gasim la Sfantul Apostol Pavel (si denota latura dumnezeiasca a
activitatii spiritului), iar la Sfantul Apostol Petru intalnim afirmatia fun-
damentala a participarii (care denota latura omeneasci a aceluiasi act):
"ca voi sa va faceti partasi dumnezeiestii firi" (Il Petru 1, 4). Asadar
putem afirma ca pnevma pecetluieste pe om cu originea lui cereasca si
detine premisele Impératiei. Omul “marturiseste ca este strain si calitor
pe pamant'86 (Evrei 11, 13), nazuind spre cetatea cereasca. Homo
viator este in "trecere” spre pastele ce va sa vie, ba, mai mult, el este
chiar acest paste {pesah inseamna trecere)37.

Astfel, spiritul este acea parte inaintata a fiintei omenesti care
comunica cu lumea de dincolo si participa la ea, conform cu structura
sa de "a fi dupa chip". Sfantul Grigorie de Nisa exprima acest adevar
destul de viguros, tagaduind o existentd umana autonoma, "dupa pro-
priul ei chip", mai inainte de participare. Omul este prin esenta
“trecator” si infaptuieste asemanarea cu ce este dumnezeiesc, sau ce
este satanic, iar aceasta are urmari cosmice: omul deviazi inspre el
intreg planul material. Astfel, opozitia biblici se situeaza la un cu totul

84. Sfantul Grigorie de Nisa, Or. cat., P.G., 45, 21 CD.

85. Idem, P.G., 46, 176 A.

86. Pentru acest motiv, o ceats de asceti era numits Synodia, caravani care se
intoarce in patria adevarata, in rai.

87. In legdturd cu imposibilitatea de a-l socoti pe om o fiintd pur omeneasca, ci
numai ca o trecere "intre doud”, a se vedea M. Scheler, Vom Umsturz der Werte, 1919,
vol. [, p. 296.
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alt nivel de profunzime, si nu se reduce la un simpllf raport intre suflet
si corp; ea se situeaza in planul "metafizic”, intre pamantesc si ceresc,
intre homo animalis si homo spiritualis, intre autonomule‘ Ior._ Ea
descoperd o prapastie ontologica intre un botezat, un credincios,si un
necredincios si delimiteaza doi "eoni" existentiali. s b
Pentru trebuintele predicarii, Parintii Bisericii au fost obligati sa
confrunte geniul ebraic cu geniul grecesc, sa efectueze o afiaptare
absolut createare cu ajutorul unei innoiri a mintii si a categor'nlor sale
despre care vorbeste Sfantul Pavel (Romani 12, 2; Efesem_ 4, 23).
Limba Sfintei Scripturi (intai ebraica, apoi greaca) presupune i o oare-
care interpretare prin insusi geniul acestei limbi®8. Sinoadele si, prin
ele, gandirea patristic3 au adus clarificari dogmatice, care sunt, Amamte
de toate, o traducere a conceptiilor biblice, traducere creatoare in efor—
tul sdu de a se apropia cat mai mult de Cuvantul. Dar numai fllqlogla
nu ajunge sa dea intregul inteles textelor sfinte.‘A‘ f95t nevoie de
geniala patrundere patristica in insasi seva substantei biblice, de o oare-
care insusire si asimilare a epignozei, pe care Homs? 0 traduce intr-un
chip fericit cu "simtirea de Dumnezeu". Aceasta e_xpllca unele fluctuah_{
in terminologie chiar de la nivelul biblic. I:a ?fa_nntul P_avel, termenl:;
ontologici au adesea un inteles etic. Astfel_, intalnim notiunea (_:le om
nou si cel vechi, din afara si launtric, psihic si duhovnicesc; iar notiunea de
minte se identifica c&njl cu spiritul, cand cu intelegerea, cand cu
constiinta. Dihotomia (trup-suflet) coexista cu tri’hqtomia {trup:suflet:
spirit). Cu toate acestea, se poate spune ca, in B}bhe, fl{ﬂetul da \_z'natavl
trupului; il face "suflet viu", iar spiritul "induhovniceste” intreaga fpntg
omeneasca. In calitate . de categorie religioasa, spiritul este un princi-
piu de calificare, el accentueaza lumea de dincolo, se exprima cu aju-
torul psihicului si materiei si le coloreaza cu prezenta sa. !)erl}arece are
o semnificatie prea largd, nu poate fi folosit spre a‘mdu:a ’centryl
ipostatic0. El este mai degraba induhovnicirea modului de existenta,
receptivitatea, deschiderea fiintei pentru conlocuirea dumnezeiescului.
Psihicul si trupescul existd unul in altul, dar fiecare este j:ondus de
legile sale proprii; pe cand elementul spiritual nu fon'n_ea_za_ o a treia
sfera, sau al treilea etaj al structurii omenesti, ci este prmt:;p:ul care se
exprimd prin psihic si prin trupesc si le spiritualizeaza. Astfel, in

88. Se poate spune cd textul grecesc al Sepmagmtei"e‘ste o"rr:aducere inspiratd.
Spre exemplu: Isaia 7, 14 - almah, in evreieste, inseam{la ‘tana:a , far in comgntanui
inspirat al traduceril grecesti se precizeazd parthénos - "fecioard” si se fixeazd in felul
acesta in textul Evangheliei (Matei 1, 23). . . -

89. R.P. Horn, "La vie dans le Christ", in Revue d'Asfcéthue et de nyqpque. 1 ord

 90. A se vedea B. Zenkovsky, La structure hiérarchique de Jémeasn 1I|}'ra\«au;‘x *

entifiques de 'Université Populaire de Prague”’, vol. I, 1929; Das Bild des Menschen
der Ostkirche.
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ascetism, Spiritul induhovniceste tocmai spiritul nostru, urmeazi apoi
patrunderea duhovniceascad a omului intreg, de transparents la spiritual
a trupului si sufletului. La polul opus, omul poate "s& stinga duhul" (I
Tesaloniceni 5, 19), sa aiba "ganduri trupesti” si s3 devina numai trup,
trupul potopului, materie a "sarcofagului”.

3. Notiunea biblicd de inima

Stantul loan Damaschin il numeste pe om microcosmos, adica
universul rezumat, caci omul contine toate planurile acestui univers.
Omul sintetizeaza crearea treptati a celor cinci zile, iar el este a sasea
zi,a desavarsirii acestei creatii, numai ca el poseda un principiu propriu,
care-] face unic in existenta: este dupa chipul lui Dumnezeu si, ca
atare, este microteos®1. Ca si-i precizam mai mult chiar structura sa
interioara, trebuie sd introducem si termenul biblic de inim4, leb
ko pdia 22, ,

Acest termen nu este tot una cu ceea ce manualele de psihologie
numesc inima, adica: centrul emotional psihic. Pentru evrei, omul
gandeste cu inima, cici ea uneste toate facultatile sufletului omenesc;
jar psihologii stiu foarte bine cd ratiunea si intuitia nu sunt nicidecum
straine de alegerile si simpatiile prealabile si irationale ale inimii.

Omul este o fiint3 vizitatd. Duhul adevarului locuieste in el si il
inspird din launtru, din insusi izvorul fiintei sale. Inima este locasul con-
locuirii dumnezeiesti, iar legatura dintre continutul acestei inimi si duhul
adevarului o face constiinta sa morald, unde vorbeste adevirul. Omul
poate sa faca inima sa "zabavnici la credinta" (Luca 24, 25), poate s-o
inchida, s-o invartoseze, s-o faca indoielnica si nestatornica (facob 1, 8)
sau sd o lase invadat3 si stricatd de "multi" diavoli (Marcu 5, 9). De
indata ce si-a taiat radacina transcendenta (caci dupa frumoasa definitie
a lui Platon: "sufletul isi are rad&cina infiptd in infinit"), atunci apare
nebunia, in sensul biblic: "Zis-a cel nebun in inima sa: Nu este
Dumnezeu", iar in cazul acesta inima nu mai este decat un agregat de
“mici inimi”, de "farame din bucuria eternd” (cum spune Kierkegaard).
Dupéa invatatura ascetic3, iubirea de sine, prravtia, Il alungs pe
Dumnezeu din inima, pune stapanire pe fiinta fara Dumnezeu si de
aceea o indreapta impotriva lui Dumnezeu, iar, in acest caz, ceea ce
este sensibil devoreaza spiritul si hraneste moartea. Rugéciunea pe

91. Sfantul Grigorie de Nisa, Hom. op. cap. 16, P.G., 44, 180 A B.

92. A se vedea B. Vycheslavtsev, Le coeur de | homme dans la mystique hindoue
et chrétienne, Y.M.C.A. Press, Paris, 1929; Max Scheller, Formalismus in der Ethik, H.
de B., La priere du coeur, Paris, 1953; La Priére de Jésus, par un moine de I'Eglise
d’Orient, Ed. de Chevetogne (collection Irénikon); "Le coeur”, Etudes Carmélitaines, 1950.
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care o inaltdm catre Sfanta Fecioara: "Leagd-mi sufletul cu iubirea ta!"
este o invocare a curatiei si integrititii personalizate in Sfanta Fecioara,
ca un antidot impotriva acestei stiri patologice a inimii omenesti; din
amalgamul de stari psihice, f& s& rasarad sufletul si acelasi sens cere si
Sfantul Apostol Pavel "curatia inimii" (Coloseni 3, 22), iar psalmistul
striga: "Doamne, cuprinde-mi inima!" (Psalmul 86, 11).

Inima este focarul care iradiazi si patrunde intreaga fiinta a omu-
lui; dar ea ramane ascunsa in adancul ei tainic. "Cunoaste-te pe tine
insutil" se adreseaza acestui adanc tainic. Cei induhovniciti spun: "Intrd
in tine, si acolo gaseste pe Dumnezeu, pe ingeri si Imparatia
cerurilor!". Nimeni nu poate ajunge in adancul inimii. In adevar, eu
sunt constient de mine insumi; constiinta este a mea, dar ea nu poate
s3 ajunga la eul meu si nici sa-l inteleaga®3, caci eul este transcendent
propriilor sale manifestari94. Constiinta este limitata de propria ei
dimensiune, pe care nu va putea s-o depaseasca niciodata.
Sentimentele mele, cugetarile, faptele, constiinta imi apartin, sunt "ale
mele" si sunt constient de acest fapt, dar “eul” este dincolo de "al meu".

Numai intuitia misticid descopera eul, cdci ea porneste de la
Dumnezeu si face sa patrunda "cﬁipul" Sau in om; simbolul inimii
reprezintd eul. "Cine poate si cunoasca inima?", intreaba leremia (17,
9-10) si tot el raspunde imediat: "Dumnezeu cerceteaza inima si
rarunchii". Sfantul Grigorie de Nisa dezleaga intr-un chip minunat
aceasta taina: "Firea noastra spirituald este dupa chipul Creatorului; ea
seam3na cu ceea ce este mai presus de ea, iar in necunoasterea de
sine ea manifestd pecetea a ceea ce este inaccesibil'?5. Sfantul Petru
vorbeste de homo cordiy absconditus, - 6 xpittd¢ Tiig Kapdiog
&vOporoc, de omul ascuns al inimii, ceea ce inseamna ca "eul’ ome-
nesc se gaseste in adancul ascuns al inimii. Lui Deus absconditus i
raspunde homo absconditus, teologiei apofatice ii raspunde antropolo-
gia apofatica®®.

Acolo unde este comoara voastrd, acolo este si inima voastra".
Omul se defineste prin confinutul inimii sale, prin obiectul iubirii sale.
Sfantul Serafim numeste inima "altarul lui Dumnezeu", locasul
prezentei Sale si organul receptivitatii Sale. Pentru Sfantul Maxim,
lumea este un Templu cosmic, iar omul este preotul, care "ofera in
inima lui si pe altar" si intrd in marea ticere divina®7.

93. Aici nu este vorba de eul empiric, care poate fi cunoscut, ci de eul spiritual,
transcendent oricarui mijloc de investigatie, cu atat mai mult oricarei curiozitati. Notiunea
limits, miezul totalitatii, numit de Jung, Selbst, Sinele: "Sinele este ca o cupd, gata sa
primeascd harul dumnezeiesc”.

94. "Omul duhovnicesc le judeca pe toate, pe el, insi, nu-l judecd nimeni" (I Cor. 2, 15).

95. De opificio hominis, P.G., 44, 155.

96. A se vedea B. Vycheslavtsev, L’ image de Dieu, revista "Calea”, nr. 49 (in
ruseste).

97. Myst., P.G., XCI, 672 C.
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Ca o ripostd data lui Descartes, poetul Baratinschi zicea: amo ergo
sum, ceea ce reda perfect gindul Sfantului Grigorie de Nisa: "Creatorul
nostru ne-a dat iubirea ca expresie a chipului nostru de om"98. In
structura fiintei omenesti, inima are un primat ierarhic®?, caci
adevirata viatd o trdim in ea, ea are o intentionalitate originard, mag-
netizata ca acul unei busole: "Doamne, ne-ai ficut pentru Tine si numai
in Tine va afla inima noastra pacea” (Fericitul Augustin). "Dumnezeu a
sadit in noi dorul de EI'100, jar Sfantul Grigorie de Nisa Il numeste atat
de frumos pe Dumnezeu: "Tu, Cel pe care sufletul meu [l iubeste"101.

4., Persoana omeneasca

Inima ne aratd adancul mai presus de cuvant al lui homo abscon-
ditus, iar la nivelul acesta se afld focarul iradierii personale: persoana.
Aceastd adancime ne lamureste de ce chiar personalismul filosofic cel
mai stralucit nu poate s ajunga la o definitie satisfacatoare a
persoaneil02. Numai dogma trinitard poate s3 ne arate ce este per-
soana, pentru cd ea ne reveleaza ce este persoana omeneasca. F:ecan_::
Persoani dumnezeiasca subzistd Ung in Alta intr-o "circuminecesiune
a Celor Trei. Aceasta inseamna co-esse: Persoana este pentru comuni-
une, ea este prin aceastd comuniune in mod absolut. Propriu-zis,
numai in Dumnezeu existd Persoana. Omul are nostalgia de a ajunge
"persoand" si o realizeaza in comuniunea cu Persoana dljvjné. i

" Renouvier spunea: 'Sa faci, iar facand sa te facil"; dar Gabriel
Marcel se situeazi in adevarata perspectiva: “a exista, pentru persoana,
inseamna a se face depasindu-se"103; deviza sa nu este sum, ci sur-
sum104  Metafizica intra in domeniul misticii, iar Gabriel Marcel se
indoieste el insusi c3 ar exista intre ele vreo frontiera care s& poata fi
precizata 105,

98, Crearea omului, C. 5, P.G., XLIV, C. sy :

99, "[ubirea este copilul sublimei cunoasteri”, zicea Leonardo da Vinci, dar trebuie
sa spunem tocmai invers: cunoasterea este copilul sublimei iubiri. )

100, Sfantul Maxim, Ambigua, P.G., 91, 1312 AB; Fer. Augustin, Confessiones, |, 1.

101. In Cant.: Omilia 2; P.G., 44, 801 A. ;

102. A se vedea conceptia cosmologics a lui Ch. Renouvier, Le Personnalisme;
conceptia sociald si morala a lui E. Mounier, Manifeste au service du personnalisme; R.T
Flewelling, Creative Personality; Berdiaeff, De la destination de I'homme, Par}s, 193_5,

103. Aceasta este si adevirata semnificatie a notiunii de "epectazd”, la Stantul
Grigorie de Nisa. Infinitatea obiectului iubit face sa creasca si sd intinereasca pentru vecie
avantul incordat (epectaza), adicd aceastd transcendere perpetud de sine, spre un scop
care nu poate fi niciodata atins (Viata lui Moise, P.G., 44, 401 A B). Dumnezeu rdmane
la aceeasi distantd, numai dorinta creste pe méasura ce se apropie de cel la care participa.
Nu existd nici o primejdie de saturare, pentru ca fiecare inceput d& nastere unui alt
inceput {In Cant.). Omilia 8; P.G., 44, 941 C).

104. Homo viator, p. 32.

105. Du refus  Pinvocation, p. 190.
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Filosofia greacd cunoaste perfect notiunea de individ, dar ignora
notiunea de persoanidl0é, in intelesul modern si mai ales psihologic.
La Parintii bisericesti, se observa o fluctuatie a acestei notiuni. Aceasta
notiune de persoand a fost precizatd mai intdi in planul trinitar si
numai dupa Sinodul de la Calcedon ea trece in hristologie si in
antropologie. Parintii vorbesc de Persoane dumnezeiesti, dar lasa la o
parte conceptualizarea filosofica. Tezele lor sunt meta-conceptuale si,
ca orice formuld dogmatici, ele sunt semnele cifrate ale transcendentei
divine. Astfel, cele trei [postase nu sunt trei dumnezei, ci trei principii,
trei centre care au constiinta unei singure existente si constiinta unitatii
intreite, unde trebuie sa se afirme in acelasi timp deosebirea si unitatea,
consubstantialitatea si ireductibilitatea.

Dupa Sinodul de la Niceea, Parintii capadocienil®7 au definit ter-
menu! de "ipostasd” sau persoand prin ceea ce-l deosebeste de ousia,
natura sau esentd. Dar aceastd deosebire nu este aceeasi cu deosebirea
dintre individ si specie, dintre ce este particular si comun. Ipostasa este
determinatd de relatiile sale: Tata, Fiu, Duh Sfant; ea este, ca atare,
singurul mod, pentru fiecare, de a-si insusi o singura natura, si in felul
acesta de a participa la viata divina, care este una singura; dar ea este,
in acelasi timp, si tot ceea ce depaseste in ea aceste relatii: Unicul in el
insusi.

Notiunea aceasta de unicitate ireductibils si incomparabild, care
face din fiecare individ o fiintd unicd, o persoand, ne vine de la dogma.
Ea nu poate fi cuprinsa in nici o definitie rationala108 si nu poate fi
inteleasd decat printr-o cunoastere intuitivd sau printr-o revelatie mis-
tica. Intelepciunea lui Dumnezeu "a restrans fiecare fiinta in propriile
sale litnite, dandu-i ritmul ei propriu, in acord cu universul', iar daca
depiseste aceste limite, "se pierde"109,

Persoana este un mod de existentd care patrunde si face personal
intregul unei fiinte, care o face sa fie unica in felul de a cugeta asupra
sa insasi, de a reflecta si a se determina pe sine insdsil10. Ea este
subjectul si purtitorul ciruia i aparfine si in care triieste fiinta data.

106. La stoici, persoana indici rolul pe care-l joacd omul aici pe pAmant (Manualul
lui Epictet; Convorbiri I, 29), iar in limba latind sensul juridic al acestui cuvént este legat
de aceastd notiune. Cf. Trendelenburg, Zur Geschichte des Wortes Person, Kant
Studien, 1908.

107. Sfantul Vasile, Sfantul Grigorie de Nazianz, Sfantul Grigorie de Nisa.

108. A. Lalande, in lucrarea sa Vocabulaire de la philosophie, arati cum gandirea
filosoficd marturiseste continuu cd nu poate si facd o deosebire clard intre notiunea de
individualitate si de personalitate.

109. Sfantul Grigorie de Nisa, Contra Eunom., P.G., 45, 365 B.

110. Sfantul Grigotie concepe persoana "ca putere de a discerne si de a contem-
pld", P.G., 46, 57 B.
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Orice fiintd care existd trebuie sa fie enipostaziatd111 intr-o persoana
{astfel natura omeneascd din Hristos este enipostaziata in ipostasa
Cuvantului). Persoana este, asadar, principiul de integrare, care
efectueazd unitatea tuturor planurilor prin comunicarea naturilor, cu
alte cuvinte o "circuminecesiune” sau o perihoreza (adica spiritul se
intrupeaza, trupul se spiritualizeaz3, iar sufletul viaza trupescul si- insu-
fleteste).

Formula de la Calcedonll2 ‘"gi¢ év npéoemov kal piov
vrbéotacwy" foloseste doi termeni grecesti: ipostasa si prosopon, iar
aceastd deosebire este de cea mai mare importantd. Amandoud cuvin-
tele inseamna persoana, dar cu nuante deosebite. Prosopon este
aspectul psihologic al unei fiinte care se intoarce in lumea sa launtrica
proprie, la constiinta de sine insasi si, ca atare, isi urmeaza evolutia sa,
trece prin fazele propriei sale cunoasteri si prin treptele de insusire a
naturii pe care o poarta. Ipostasa are aspectul fiintei deschise si care se
inalts la Dumnezeu. Al doilea aspect este hotdrator pentru intelegerea
dimensiunii teandrice a persoanei, fira sa uitim c& Persoana, in sensul
absolut, nu existd decat in Dumnezeu, si c3 orice perscana omeneasca
nu -i decat chipul Sau.

Persoana nu poate fi redus3 la individ, iar pe de altd parte, ea nu
este ceva care se adaugd totalitatii corp-suflet-spirit, ci este aceastd
totalitate care-si dd seama cd este centratd pe subiectul sau, pe
purtitorul sdu, pe principiul sdu de viatd si tocmai prin aceasta este
fundamenta!l pentru destinul unei fiinte omenesti aspectul exprimat in
termenul de “ipostasa”. [postasa este depasirea de sine insusi a ceea ce
este omenesc si, in intelesul acesta, persoana se realizeazd depasin-
du-se. Misterul persoanei, ca ipostasa, consta in actul propriei sale
transcenderi spre Dumnezeu: "In El tr&im, ne miscam si suntem" (Fapte
17, 28). Omul se descopera pe sine insusi si creeaza persoana cu aju-
torul celuilalt om, dar nu se realizeazi cu adevarat decat cand ajunge la
constiinta pe care o are Dumnezeu despre el, cand se aflad in launtrul
raporturilor, conform modului personal al lui Tu dumnezeiesc. In
aceasta profunzime, omenescul pur este depasit, iar eul cel mai intim,
ipostatic, nu ne mai apartine, ci il primim prin harul care-l desavarseste
("identitate prin har" sau ipostasa prin har, dupa Sfantul Maxim
Marturisitorul).

Orice fiintd omeneascd are, in germene, un fundament personal,
are un centru psihologic de integrare, care face sa graviteze totul in

111. Cuvantul este al lui Leontiu din Bizant. Orice natura nu se realizeaza decat in
centrul s3u ipostatic, ea este enipostaziatd in aceastd naturd (Contra lui Nestorie si
Eutihie).

112. Definitie hristologicd a Sinodului al IV-lea Ecumenic din 451.
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jurul sinelui metafizic si formeaza constiinta de sine; acesta este proso-
ponul ca un dat universal al substantei. Dimpotriva, la un nivel mai
adanc, daca toti sunt chemati, totusi putini din cei alesi ajung sa se
realizeze ca ipostasa. Ipostasa realizeaza si asupra sa, in mod constient,
acest punct inaintat de imago Dei, organul si locul comuniunii cu
Dumnezeu, care reveleaza structura teandricd a chipului lui Hristos; in
veacul ce va si vie, cumn spune Sfantul [oan, "noi vom fi asemenea cu
El" {I Ioan 3, 2).

Acest teandrismn este continut mai dinainte, in stare potentiald, in
imago Dei. Germinarea si dezvoltarea prosoponului in ipostasd provin
din gradul de actualizare a acestui chip, care nu reprezinta altceva
decat trecerea de la fiinta naturald la fiinta hristicd, urmand marea
initiere sacramentald, unde structura omeneasca este total remodelatad
ca o statuie, dupa Arhetipul sdu, Hristos. Totusi, in Hristos, Dumnezeu
Se uneste cu ceea ce este omenesc, iar comuniunea este absoluta si
unicd, deoarece locul comuniunii este Cuvantul si intreaga fire ome-
neascd se concentreaza in ipostasa Sa dumnezeiasca {ajunge eni-
postaziatd), pastrandu-si constiinta omeneasca personala, "prosopo-
nicd". In orice om, "dupa chipul lui Hristos", locul comuniunii este per-
soana omeneasca si aceea care primeste, in Hristos, structura sa tean-
dric3, iar, prin aceastd comuniune, ajunge ipostasd. La om, teandris-
mul se infiptuieste in lduntrul constiintei de sine, unde se infatiseaza si
constiinta divind: "Vom veni si ne vom face locuinta” (foan 14, 23), "nu
eu trdiesc, ci Hristos traieste in mine" (Galateni 2, 20); iar Sfantul
Apostol Pavel si-a propus ca scop suprem al activitatii sale pastorale:
“ca Hristos s3 prinda chip in voi" (Galateni 4, 19).

"Omul, zicea Sfantul Vasile, este o fapturd care a primit porunca
sd devind Dumnezeu'113, adicd si devind "ipostasd indumnezeita".
Aceastd notiune este precizatd in mod strilucit de Sfantul Maxim
Marturisitorul1 14: persoana (prosopon) este chemata {ca sa devina
ipostasd) "sd uneascd, prin iubire, firea creatd cu firea necreata... prin
insusirea harului’. Asadar, Dumnezeu, in iubirea Sa de oameni Se face
om; omul, prin har, uneste in ipostasa sa creata ceea ce este dumneze-
iesc si omenesc, dupd chipul lui Hristos, si astfel ajunge un dumnezeu
creat, dumnezeu dupd har. Ipostasa se precizeaza astfel: este persoana
fiintei indumnezeite. In Hristos, firea omeneasca indumnezeita este eni-
postaziatd intr-o persoand divind. In omul indumnezeit, persoana
creatd, chiar in aceastd stare de indumnezeire, vede ca firea sa este
unitd cu energia divind indumnezeitoare; aceasta este enipostaziata in

113. Cuvinte citate de Sfantul Grigorie de Nazianz, in elogiul Sfantului Vasile,
P.G., 36, 560 A.

114. Ambigua, P.G., 91, 1308 B.
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persoana omeneasc3. In felul acesta, ipostasa este modul personal,
unic, fira seamin, al existentei teandrice a fiecarui crestin. Aceasta
constituie si delimitarea misticad radicald, "suprafireascd”, intre omul
vechi si noua creaturd. Dar in acest caz, orice analiza fenomenologica
trece la "transfenomenologie”, ajungand la ceea ce este dincolo de
datul imediat: adicd ajunge la sfintenie. Individul este o categorie bio-
logica si sociologicd, care apartine in intregime naturii. Este o parte
dintr-un tot natural si se desprinde de acest tot, printr-o opozitie, o
delimitare, o izolare. In starea sa naturald, prosopon-ul se confunda cu
individul, nu este decat o potentialitate a persoarei; iar atunci cand se
realizeazd, el postuleaza trecerea sa la ipostasa. Ipostasa este o cate-
gorie spirituald, nu este o parte, ci contine in ea totul, ceea ce explica
si capacitatea sa de enipostaziere.

Omul despre care se spune ci este o personalitate puternicd nu
prezintd decat un amestec deosebit al elementelor naturii, cu cateva
trasaturi pronuntate, si, cu toate trasiturile sale pronuntate, produce
impresia de ceva "tipic", de “ceva pe care l-am mai vazut’. Un mistic
impresioneaza prin chipul sdu unic in lume, prin lumina sa mereu
foarte personala, in sensul absolut. El nu a mai fost vazut niciodata mai
inainte.

5. Libertatea

Teandrismul are o serie de implicatii si printre cele dintai sunt mai
ales cele relative la vointa si libertate. Dogma hristologicd vede in
vointd o functie a naturii. Pentru aceasta, ascetismul isi propune,
inainte de toate, ca omul s& renunte la vointa proprie, sa se elibereze
de orice constrangere care vine din sfera naturii. Dar tocmai in aceasta
renuntare la vointa naturii se realizeazi libertatea, care tine de per-
soana, ea elibereaza persoana de orice limitare individuala si naturala si
o face "universala”, extinsd la infinit, "atotcuprinzitoare”. In cele din
urma, persoana cu adevarat liberd tinde sd cuprinda intreaga fire ome-
neasca, dupa modelul Persoanei divine, care contine intreaga viata
trinitara, caci crestinismul, dupa Sfantul Grigorie de Nisa, este o "imitare a
naturii lui Dumnezeu"115 iar scopul suprem al sfintilor nu e numai "sa se
uneasca cu Sfanta Treime, ci s3 0 exprime si 54 o imite in ei insisi'116-

Sfantul Grigorie de Nazianz117 spune: "Dumnezeu l-a onorat pe
om, cand i-a dat libertatea, ca binele sa apartind personal celui care-l

115. De profesione christiana, P.G., 46, 244 C.
116. Sfantul Maxim, Ambigua, P.G., 91, 1196 B.
117.P.G,, 36,632 C.
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alege, nu numai celui care a pus inceputurile binelui in naturd". Omul
este liber, pentru ca este chipul libertatii dumnezeiesti si de aceea are
puterea de a alege.

Cu toate acestea, Sfantul Maxim considera cd tocmai nevoia de a
alege118 este o imperfectiune: liberul arbitru este mai degraba o lipsa
decat o independenta, este urmarea inevitabild a caderii; din intuitiva,
cum era, vointa ajunge discursiva, pe cand cel desdvarsit urmeaza ime-
diat binele, este dincolo de optiune. E interesant s& mentiondm ca
aceeasi conceptie o are, in gandirea moderna, filosoful L. Lavelle.
Pentru el, inainte de toate, "existenta const3 in exercitarea unui act de
libertate, care, atunci cand nu se produce, transforma fiinta noastra in
obiecf119. Spiritul nostru de discernamant alege intre mai multe posi-
bilitati, ca sa realizeze adevarul. Dar "aproape toti definesc mereu liber-
tatea prin alegere”, or, in fotrma sa cea mai inaltd, ea este "o activitate
care-si creeazd propriile<i ratiutii, si nicidecum nu le suporti"120,
Astfel, libertatea se ridici la nivelul unde "faptele cele mai libere, care
sunt si cele mai desdvarsite, sunt cele in care nu existd optiune"121,

Persoana se realizeazd in libertate, ea se deschide in mod liber
harului care st3ruie in secret asupra oricarui suflet, fara si-l constranga
cumva. "Spiritul nu genereaza nici o vointa care i se opune. "El nu
transformd, prin indumnezeire, decat pe cea care vrea"122, Persoana
poate simii 0 mare ingrijorare, dar aceasta provine din ceva arbitrar,
mereu cu putintd si care o pandeste, caci poate sa refuze viata, poate
spune nu existentei. Omul oscileaza, in fiecare clipd, intre fiinta pro-
priei sale realizari si intoarcerea in neantul de unde a fost adus la exis-
tent3, intre "a se goli” sau "a se implini": acesta este riscul cel mare si
nobil al oricarei existente, ca si cea mai inaltd tensiune a sperantei.
"Puterea dumnezeiasca este capabild sd descopere o sperantd acolo
unde nu mai este nici 0 sperantd si o cale acolo unde apare imposi-
bilul'123, Imposibilul este tensiunea dintre normativ si realul decazut.

Libertatea nu inventeaza valorile, ci acestea prind viata, se intru-
peaza prin faptul ca noi personal descoperim aceste valori. Privitd
sublectiv, aceastd descoperire este absolut inventiva, cici ea este creatia
relatiei mele cu valorile, relatie unié3 si care nu a existat mai inainte, si, in
senstl acesta, se poate spune ca omul este ceea ce el insusi se face.

118. Capetele teologice si polemice, P.G., 91, 16 B; Ambigua, P.G., 91, 1156 CD.

119.Traité des valeurs, 1, p. 325.

120. ldem, I, p. 428.

121. Les puissances du moi, 155-156.

122. Sfantul Maxim, Quest. ad Thal,, 6, P.G., 9, 281 C. Harul Sfantului Duh nu
efectueaza nici o harisma, fara facultatea si puterea proportionale fieciruia. Ambigua,
P.G.,91,1121C. :

123. Sfantul Grigorie de Nisa, De hom. op., P.G., 44, 128 B.




80 ORTODOXIA

Intelepciunea lui Dumnezeu a fost mai inainte de a fi existat omul,
iar orice om poarta in el un "chip calduzitor", adica propria sa infelep-
ciune, el este o prefigurare vie a lui Dumnezeu. Omul trebuie sa
descifreze el insusi aceastd prefigurare divina din el si, in mod liber,
sd-si cucereascd propriul sdu sens, sd-si construiasca destinul sau.
Astfel, existenta este o tensiune spre adevarul sau propriu, care trebuie
descoperit si trdit: "Eu nu cunosc adevdrul, decat atunci cand devine
viatd in mine", spunea Kierkegaard. Nu existd in viata nici o
desavarsire statica, nici o repetitie cu putinta; strict vorbind, nu exista
niciodata un precedent, ci un vesnic inceput al unor fapte mereu unice,
"niciodata de doud ori" - caci sunt ale mele. Fiecare dimineatd a vietii
omenesti rdsare ca dimineata credrii lumii, un pur plan divin, iar
credinta ce i-o port ma duce in fiecare clipd spre o noud primavara,
spre ceea ce este vrednic de dorit si absolut neintinat.

Legatura cu transcendentul nu se exprima in termenii
“eteronomiei” lui Kant, tocmai pentru ci nu exista nici o hetero, in
“teonomie”. Cine are o legdturd stransa cu Dumnezeu primeste
revelatia din interiorul sdu, caci acela percepe conlocuirea Cuvantului:
"Nu v@ mai numesc slugi, vd numesc prieteni" (loan 15, 15).
Dimpotriva, orice autonomie "incapsuleazi" pe omul inchis in el
insusi. In sfera asceticd, Sfantul Antoniel24 scoate in relief cele trei
vointe care se confrunta in om: cea a lui Dumnezeu, care lucreaza
induntru si mantuieste, iar aceasta inseamna teonomia la care omul
adera, in chip liber, printr-un sinergism absolut, si si-o insuseste; cea a
omului, care, fira sa fie inevitabil vicioass, este schimbatoare si pro-
blematica, iar aceasta inseamna autonomie; in fine, vointa demonica,
strdind omului, iar aceasta este eteronomia.

Daca libertatea nu este decat o purad supunere care se fixeazi in
launtrul actului divin si nu face altceva decat s reproduca si sa copieze,
in cazul acesta, a fi liber, dupa chipul libertitii divine, nu mai inseamna
nimic. Dar, dupa cum spune si Sfantul Maxim, "omul a fost creat de
Spirit conform cu libertatea si putea si se determine el insusi”, de la
sinel25. Mai presus de etica sclavilor si a mercenarilor, Evanghelia
pune etica prietenilor lui Dumnezeul26,

Dogma hristologicd a unitatii celor doua firi in Hristos se
lamureste prin dogma unitatii celor doud vointe, care postuleaza, ca o
implicatie a sa, unitatea celor doua libertati. Trebuie si evitim orice
confuzie intre termenul psihologic de vointa si termenul metafizic de
libertate. Libertatea este temelia metafizica a vointei. Vointa este legata

124. Filocalia, vol. .
125. Ambigua, P.G., 91, 1345 S.
126. Cf. N. Berdiaeff, De la destination de "homme, Paris, 1935.
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tot de naturd, ea este supusa necesitatilor si scopurilor imediate.
Libertatea depinde de spirit, de persoani. Cand libertatea ajunge la
culmea ei, atunci nu doreste, liber, decat adevarul si binele. [n
plindtatea ei viitoare, cand va lua chipul libertatii divine, binele si
adevarul vor corespunde total dorintei sale; aceasta demonstreaza ca
adevarul este actul libertatii. Acesta este sensul suprem pe care il
vizeazd identificarea paradoxala, la Séren Kiergegaard, a subliectivitatii
si adevarului, si care demonstreaza ca adevarul este actul libertatiil27.

Libertatea noastrd va fi mereu adevirats libertate numai cand se
va situa in launtrul lui opus Dei. Cand Sfanta Fecioara a spus ingerului
Gauvriil "fiat", aceasta nu a insemnat numai supunerea vointei sale, ci a
exprimat absoluta libertate a fiintei sale. Dupa traditie, toats viata pe
care Sfanta Fecioara a petrecut-o la templu, "umbrita de Duhul”, a fost
indreptata spre acest act. Iconografii Bunei-vestiri ne infatiseazs pe
Sfanta Fecioara in penumbra unei asteptari pline de neribdare, dar
care nu pare deloc surprinsd sau uimiti ca de un lucru neasteptat, ci
apare ca o fiintd adanc cutremurat in fata misterului, in clipa suprema,
cand taina se dezleagd in cele din urma; ingerul care vesteste si
Fecioara care ascultd alcatuiesc un ansamblu al aceleiasi tonalitati sim-
fonice. Aceasta reprezinta istoria lumii in rezumat, teologia concentrata
intr-un singur cuvant; céci atat destinul lumii cat si al lui Dumnezeu
depindeau de aceasta liberd acceptare. Sfanta Fecioara a dorit totdea-
una nasterea lui Dumnezeu si aceasta a fost chiar obiectul sfant si curat
al libertatii sale exprimat prin fiat. Nici chiar Dumnezeu nu inventeazi
adevarul, ci "il gandeste vesnic" si dupa aceea il "spune si se face".
Libertatea omului, dupa chipul lui Dumnezeu, inseamna ca omul si
reproduca aceasta aparitie a adevarului, care exista mai inainte de el.

Cand Hristos S-a intrupat, ne-a ingaduit nu atat sa-L imitam, ci s&
retraim viata Sa, sa ne conformdm esentei Sale si tocmai acest lucru
ne invata Sfintele Taine si ciclul liturgic. "Dumnezeu nu este o fiints pe
care o demonstram, ci o fiintd cu care trdim in legatura... cine cauti
dovezi savarseste o hula, iar cel care vrea s3 arate ca crestinismul este
verosimil, acela distruge crestinismul” (Kierkegaard). Trebuie sa alegem
intre a vietui si a exista, in intelesul cel mai autentic al cuvantului a
exista, si trebuie sa ne situdm destinul nostru in dialectica "persoanei a
doua", a lui Tu divin. Credinta nu este nicidecum o simpld adeziune in-
telectuald, nici supunere pur si simplu, ci este credinta persoanei
omenesti in Persoana dumnezeiasca. Acestea sunt legaturi ale nuntii cu
poemele sale de iubire. Biblia recurge la ele ori de cate ori este vorba
sd arate raporturile dintre Dumnezeu si om.

127. Sbren Kierkegaard, La Répétition, le Concept d'angoisse, Journal, Post-
Scriptum. ‘

6 - Ortodoxia




T

82 ORTODOXIA

Cand spun fiat, ma identific cu fiinta iubitd. Vointa divinad izbuc-
neste din propria-mi vointa, devine vointa mea: "Nu eu mai trdiesc, ci
Hristos trdieste in mine" {Galateni 2, 20). Dumnezeu cere omului sa
faca voia Tatalui, ca si cum ar fi propria sa voie. Acesta este intelesul
cuvintelor "fiti desavarsiti, precum si Tatil vostru cel ceresc este
desavarsit’ (Matei 5, 48).

Dupd cum Fiul este ndscut si Se naste din eternitate, tot asa si
omul care a ales adevirul este niscut din el si il alege vesnic, iar de
fiecare dat3, il triieste din nou. Libertatea nu poate cduta sau dori
decat un singur lucru, si anume s3 cuprindd necuprinsul, adicd ceva
absolut "nerational”, fara vreun temei in aceasts lume, dar, prin aceas-
ta, absolut rational. Tot asa, absolut "f&rd motiv', Dumnezeu ne-a iubit
"cel dintai" si ne-a facut sa presimtim ceva din libertatea Sa dum-
nezeiasca. In iubirea Sa, Dumnezeu ne iubeste absolut gratuit, fara nici
un merit din partea noastra, iar prin aceasta, iubirea Sa este un dar
care inspird libertatea propriului nostru raspuns. ,

intelepciunea lui Dumnezeu nu-si poate imagina, in plasmuirile
sale minunate, in deliciile "jocului dumnezeiesc” (Proverbe 8, 31) cu
copiii omului, decat fiintele din "neamul Sau", adicd dumnezei: cici
"Dumnezeu nu Se uneste decat cu dumnezei’, spune Sfantul Simeon.
Acestia primesc totul de la Dumnezeu, ba chiar mai mult: ca niste
adevirate persoane, ei au primit in dar ceva pentru ei, ceva care nu
izvordste decat din miscarea libera a inimii lor; numai aceasta libertate
il imbracd pe om cu haina de nuntd, pentru celebrarea nuntii dum-
nezeiesti. Sfantul Grigorie de Nazianz, in culmea uimirii, spune: "Omul
este un joc al lui Dumnezeu"128,

Libertatea isi creeaza propriile sale ratiuni, in loc sa fie supusa jus-
tificarilor. Ea proclama: "Fie voia Ta"129. Noi putem spune da, pentru
¢ am putea tot asa de bine sd spunem: "S& nu fie voia Ta". Cele doua
libertati sunt de acord. "La Dumnezeu nu este decat "da", dupa Sfantul
Pavel (I Corintenil, 20), ceea ce explicd in mod stralucit textul de la
Matei 18, 19: "Dac# doi se invoiesc...” si nimeni nu se poate invoi cu
adevirat cu altcineva decat in voia lui Dumnezeu, transcendentad a
oricarei limite, izvorand din realitatea cea noud euharisticd a Trupului,
a cirui expresie imediata este rugaciunea. Acest da trebuie sd se nasca
tainic, din izvorul fiintei noastre si, pentru aceasta, cea care-l spune
pentru toti este Sfanta Fecioara, Maica celor vii, izvorul datator de
viata.

Acum putem si intelegem de ce Dumnezeu nu da porunci, ci ne
pofteste, ne cheama: "Ascults, [sraele!". La poruncile tiranilor raspunde

128.P.G., 37, 776. 5
129. Pentru Sfantul Maxim, aceasta este culmea libertdtii, numai atunci este purd,
pentru ca este simpla si totala.
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o rezistentd surdd; pe cand "cel ce are urechi de auzit” raspunde cu
bucurie la chemarea Stapanului care face ospit mare. Cel ales este cel
care primeste invitatia, care strange mana, cand primeste darul. "Vor
veni si vor chiui de bucurie pe inaltimile Sionului, vor alerga la grau, la
must, sufletul lor va fi ca o gradina bine udatad" (leremia 31, 12).

In "vasele de pamant", Dumnezeu a pus libertatea Sa, chipul Sau
de Creator si vine si Se priveasca in ele. Omul traieste in timp, iar tim-
pul a fost creat cu el si, pentru ca este o fiintd nedesavarsita, creatia sa
are latitudinea s3 se amelioreze, s3 se creeze ea insdsi, si se realizeze
dupd chipul lui Dumnezeu. "Noi suntem auvepyoi cu Dumnezeu {I
Corinteni 3, 9), co-liturghisitori in aceeasi liturghie, in aceeasi teurgie.
Dacd esecul este posibil si daca ipoteza unei rastumari este implicats
chiar in actul creator al lui Dumnezeu, aceasta inseamni ci libertatea
"dumnezeilor”, libera lor iubire constituie esenta persoanei omenesti:
“Te voi logodi cu Mine pentru totdeauna... si-L. vei cunocaste pe lahvé...
Te-am iubit cu o iubire vesnica, fecioard a lui Israel" {leremia 31, 1);
"Fiti roditori, inmultiti-va, dati roade bogate!" Trebuie si intelegem
aceastd chemare a lui Dumnezeu si s&-i discernem intelesul siu cel mai
larg ca: noua creatura izvoriste din fantanile sfinteniei.

Persoana omeneascd, in dimensiunea sa orizontal, este capabild
sd cuprindid tot ce este omenesc; ea este cu adevdrat o persoand,
prosopon, numai prin aceastd deschidere nemarginita a fiintei sale. Dar
temelia sa ipostatica este in dimensiunea verticald, in structura sa tean-
drica: "Ca Hristos sa prind3 chip in voi", iar omul "creste pani ajunge
la statura lui Hristos” numai in aceastd noud fapturd, absolut noud care
se dezvoltd in sine insdsi. Subiectul libertatii si al oricdrei forme de
cunoastere nu este deci niciodatd omul pur si simplu, ¢i omul ca mem-
bru al Trupului integrat in Hristos, ceea ce demonstreaza cu evidents
¢d natura constiintei omenesti nu este deloc individuald, izolata schis-
matic, ci este colegialdl30 si "teandrica". Ultimul cuvant - teandric -
este al lui Dionisie Areopagitul; "energia teandrica” in Hristos131 este
aceastd unitate a celor doud vointe si a celor doud libertati intr-o sin-
gurd lucrare povadik@gl32 in care accentul cade pe unitate, fara sa
slabeasca in nici un fel autonomia fiecareia.

Cuvantul latin persona, ca si cel grecesc prosopon, inseamna
initial "mascd”. Acest cuvant, in el insusi, contine o adanci filosofie a
persoanei omenesti. Ea ne invatd cd nu existd o ordine omeneasca
autonoma, cici a exista inseamna a participa la fiintd sau la neant.
Prin participare, omul realizeaza chipul lui Dumnezeu, sau prefacatoria

130. Expresia este a lui Y. Congar, care traduce asa cuvantul rusesc sobornost.
131. Expresia este reluatd de Sfantul Maxim in Ambigua; P.G., 91, 1056 BC.
132. Ibidem, 91, 1044 D.
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diabolica a unei imitari a lui Dumnezeu. Omul nu are pur si simph{
chip, doar chip omenesc. In intrupare, Dumnezeu nu este numai
Dumnezeu; El este Dumnezeu-Om. Dar aceasta actioneaza in cele
dous sensuri: nici omul nu este numai om, ci o fiintd teandrica sau
demonica. Sfantul Grigorie de Nisa spune clar: "Omenirea se compune
din oameni cu chip de ingeri si cameni care poartd masca d? ani-
mal'133, Un om duhovnicesc "adaugd foc la foc pana la sfarsitul
vietii"134; omul poate inteti focul iubirii sau focul gheenei; el poate
transforma pe "da" intr-o unire nelimitatd; de asemenea poate prin nu
sa-si zdrobeasca fiinta in zoburi infernale. 1 A

Inima, care poarta "enigma teologica’, legétura"mtrﬁa persoana si
natura, libertatea ipostatica, pe scurt, complexul om”, ccinduce 1::1'
notiunea centrald pentru antropologie: "Dupa chipul si asemanarea lui
Dumnezeu".

6. Chipul lui Dumnezeu

Din secolul al XV-lea, ideea de chip al lui Dumnezeu nu mai joaca
nici un rol in filosofie. Constiinta morald mai pastra vag amintirea unui
glas indepartat, dar Kant, cu teoria vointei pure, ©o va desparti de
transcendent. Totusi unele dictionare de teologie vorbesc astdzi nu
despre chip, ci de pierderea acestuia, si inca numai in a_rﬁcoleig despr?
pacatul originar. Este ca si cum am vorbi de paradisul pierdut, in log sa
vorbim de Imparatia cerurilor care dirijeaza mersul istoriei.
Propovaduirea isi pierde din vigoarea sa, neutrqhzaté de un pesimism
latent, uzura a istoriei. Pe de alta parte, personalismul actufal intampina
foarte mari greutati in rezolvarea acestei probleme c_rucralg: cum sa
coordonezi unitatea constiintei, identica pentru toti, deci unitatea
metafizica, cu pluralitatea centrelor sale personale, care sunt oameni;
sau: aceasta constiintd unica si universala trece prin oameni, fiecare
avand propria sa constiintd. Fard o instanta care sa le iritegreze pe
amandoua, daci acceptdam pe una, o distrugem pe cealalta. Cu toate
acestea, toti antropologii cad de acord in mod fericit asupra aceleiasi
definitii a omului: "o fiintd care tinde sa se depaseascd’, o fiinta care se
indreapta spre ce este mai mare decat ea, sau se indrea}‘:rtté spre ce_l cu
totul altul" al lui insusi; copil al bogatiei si al saraciei, saracul’ tinde
in el insusi citre "bogat’. Ar fi nevoie de Sfantul Apostol E’avel,
care si le vorbeasca antropologilor pentru a descoperi un nou attaf,
al zeului necunoscut” si pentru a da un nume acestei aspi-

133.P.G., 44,192 C.D.
134. Sfantul loan Scararul, Scala Paradisi, P.G., 88, 644 A.
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ratii fundamentale, prin care omul exprimd ce este mai profund in el
insusi: chipul lui Dumnezeu. Kerygma antropologica a Parintilor
Bisericii proclama cd chipul nu este nicidecum o idee regulatoare sau
instrumentala, ci principiul constitutiv al fiintei omenestil395.

Biserica a fost preocupati totdeauna de puritatea credintei primite
de la apostoli. Dogma, ca ancora a mantuirii, ca transparentd a
Cuvantului lui Dumnezeu, are un puternic accent soteriologic136: este
o chestiune de viatd sau de moarte. Ca s3 didm un exemplu, un singur
cuvant - 6pooiolo¢ - consubstantial, a indreptat, in mod magistral,
calea eronatd a constructiilor eretice; cici numai consubstantialitatea
Fiului cu Tatil fundamenteazi dumnezeirea lui Hristos, iar méntuirea
noastra este suspendatd de propria noastra consubstantialitate cu
omenitatea lui Hristos. Sfantul Atanasiel37 dezvoltd afirmatia
Sfantului Irineul38: "Dumnezeu Se face om, pentru ca omul s& se faca
dumnezeu". Aceastd reguld de aur a patristicii raséritene determina in
intregime si antropologia sa. Dup3 definitia lapidara a Sfantului loan (I
Ioan 3, 4-6), pacatul este calcarea legii - &vopia - "calcarea” limitei
constitutive, normativa fiintei omenesti. Picatul a fost descoperit. prin
"lege"; functia acesteia a fost s3 tragd un hotar precis intre ceea ce este
xkotd t&&v, conform cu porunca, si ceea ce este dezordine, haos,
confuzie adancd a straturilor ontologice din fiinta omeneasca.
Patologia postuleazi si recomanda ca mijloc terapeutic spiritual sa
coboram pana la radacina perversiunii si sd efectuam vindecarea firii
prin reconstituirea structurii sale adamice. Catarsisul etic139, purifi-
carea de patimi si dorinte, se desdvarseste prin catarsisul ontologic:
metanoial40, adica schimbarea intregii economii a fiintei omenesti.
Asadar este vorba de o restabilire absolutd a formei primare, de restau-
rarea chipului arhetipic, a chipului lui Dumnezeu. Acest chip, ca model
de puritate absoluts, s-a revelat prin Hristos, pe Care parintii Il numesc
Arhetip. In momentul intruparii, Hristos, "chipul lui Dumnezeu cel
nevazut' (Coloseni 1, 15), nu cautd o forma oarecare, ingereasca sau
astrald; nu numai ci El se adapteazi la forma omeneasca, dar, dupa
Parinti, Dumnezeu, cand a creat pe om, Si-a si fixat deja privirea
gandirii Sale asupra lui "Hristos-prototip"141. Hristos, "amprenta

135. A se vedea P. Kem, L’Anthropologie de Saint Grégoire Palamas, Y.M.C.A.
Press, Paris, 1950 (in ruseste).

136. Soteriologie = doctrina mantuirii.

137. De incarnatione Verbi, P.G., 25, 192.

138. Adversus Haereses, P.G., 7, 873.

139. Termen ascetic care arati un efort de purificare.

140. Termen evanghelic: schimbare totald, conversiune, ciinta.

141. Cf. B. Brinkmann, Geschaffen nach dem Bilde Gottes; P. Bratsiotis, "Genesis
1, 26 in der Orthodoxen Theologie", in Evangelische Theologie, anul ll, caietul 7/8
Miinich, 1952; Paul Zacharias, Signification de la Psychologie de Jung pour la Théologie
chrétienne, in Syntheses, nr. 115.
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Tatalui", ca si Hristos "Ecce homo" uneste in El chipul lui Dumnezeu si
chipul omului. Adevarului cd "omul este asemenea cu Dumnezeu® i
corespunde justificarea sa "cea mai presus de ceruri’ ca "Dumnezeu
este asemenea cu omul"142_ Astfel, Dumnezeu Se intrupeaza in
icoana Sa vie: Dumnezeu nu este instrainat, caci omul este chipul ome-
nesc al lui Dumnezeul43.

Chipul este cel de al treilea termen de afinitate, conformitate si
corespondenta care face sd vezi pe om in Dumnezeu, "chipul lui
Dumnezeu exprimat in trasaturile omenesti"144; iar ceea ce este dum-
nezeiesc in om face s vezi omul indumnezeit. $i aceasta, in asa

masurd, cd; putem rasturna enuntul obisnuit, cd intruparea este.

conditionatd de pacat, si sa spunem cé initial, "la inceput”, crearea
omului a fost facutd in principiu, "dupd chip”, tocmai in vederea
intruparii, - indumnezeitoare, si deci numai "din inspiratie” {in-spirare)
absolut teandrica145.

in ceea ce-l priveste pe om, chipul nu se reduce numai la functia
formald de legatura dintre model si copia sa. In timpul Vechiului
Testament, chipul apare ca un organ care-l pregiteste pe om pentru
realizarea plenitudinii reale a fiintei sale; el are functia profeticd de pre-
cursor, care asteapta si cheama intruparea. Chipul exista pentru intru-
pare si tindea la intrupare, de aceea, intr-un anumit sens, el atrage
acest mare eveniment. Din partea lui Dumnezeu chipul manifesta
dorinta Lui de a Se face om. "Erosul divin, spune Sfantul Macarie, L-a
facut pe Dumnezeu si coboare pe pamant'146, L-a determinat "s&
paraseasca culmea linistii’. Dorinta dumnezeiasca si cea omeneasca
culmineaza in Hristos istoric, in care Dumnezeu si omul se privesc ca
intr-o oglinda si se recunosc unul pe altul,'céci iubirea de Dumnezeu si
jubirea oamenilor sunt cele doud aspecte ale unei singure si totale
jubiri" 147,

La Parintii bisericesti, nu intalnim o conceptie perfect coerenta
despre chip. Dar pentru ca chipul are un continut foarte bogat, aceasta
ne permite sa-l recunoastem in diferite facultati ale spiritului nostru,
fara si-l epuizam total. Sfantul Atanasie insistd asupra caracterului
ontologic al participarii chipului la ceea ce este dumnezeiesc. Chipul
este constitutiv in asa masura incat "crearea’ inseamnd "participare”.

142. Clement Alexandrinul spune c& evreii au primit legea, pagénii filosofia, iar
crestinii Adevarul in plinitatea Sa (Stromate, VI, 9, P.G., 9, 293 B).

143. Temeiul iconografiei, dupa cancanele Sinodului Ecumenic de la Niceea din
787.

144. Sfantul Grigorie de Nisa, Psalmii, C. 4, P.G., 44, 446 BC.

145, Teandric = divino-uman. .

146. Homilia XXVI, 1.

147. Sfantul Maxim, Ep. 3, P.G., 91, 409 B.
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Tocmai pentru ¢i "dupa chip” - ko1’ elkéva nu este numai o copie
morald, efectul siu se exprima in iluminarea lui nous!48 omenesc,
caruia ii da facultatea teognoziei. Sfantul Vasile subliniazd aceeasi ilu-
minare a intelegerii: "vei vedea pecetea intelepciunii dumnezeiesti in
tine, ca intr-un microcosm"149. Cu toate acestea, nu este vorba de o
conceptie intelectualistd, caci inteligenta nu este luata in sine insdsi, ci
in intentionalitatea sa originard, orientata spre Dumnezeu.

Aici intalnim conceptia clasicd a teologiei rasaritene ca acea cale
experimentald a cunoasterii-comuniune. Aspiratia spre comuniune este
fnnascuta. "Chiar din fire, noi dorim cu ardoare frumosul... totul aspira
la Dumnezeu"150, N

Sfantul Grigorie de Nazianz dezviluie un alt aspect: "In calitatea
mea de tarana, sunt legat de viata de aici, dar pentru ca sunt si o parti-
cicd dumnezeiascd, am in sufletul meu dorul dupi viata viitoare"151.
Astfel "a fi dupa chip" inseamna harismatismul initial, caci chipul
contine prezenta indestructibild a harului inerent naturii omenesti si
implicat chiar in actul creatiei. "Raza dumnezeirii celei nevazute”, insu-
flata sufletului, il predispune sa participe la Fiinta divind. Omul nu este
doar constituit moralmente, coordonat de ¢ hotirare divina, ci el este
din yévog, din neamul dumnezeiesc; cum spune si Sféantul Apostol
Pavel: "Noi suntem din neamul lui Dumnezeu" (Fapte 17, 29). Sfantul
Grigorie de Nisa afirma si el: "Omul se inrudeste cu Dumnezeu"152,
chipul predestineaza pe om la indumnezeire. ;

Pentru Sfantul Grigorie de Nisa, crearea "dupa chip” il inaltd pe
om la demnitatea de prieten al lui Dumnezeu, trdind din conditiile vietii
dumnezeiesti. Gandirea sa, intelepciunea sa, cuvantul sau, iubirea sa
sunt dupa chipul acelorasi puteri in Dumnezeu. Dar chipul merge si
mai adanc, in reproducerea tainei trinitare celei negraite, chiar pana la
nivelul adancimii, unde omul ajunge o enigma pentru el insusi: "E mai
usor si cunoasca cineva cerul, decat pe sine insusi'153. Traducand
incognoscibilul din creat, omul se descoperad absconditus, chiar in
aceastd traducere. Sfantul Grigorie se opreste asupra puterii vertigi-
noase de a se determina liber154, de a face sa radsard orice alegere si
orice hotirare din el insusi: abteovaia. Dar aceasta inseamna ca el
se determina prin insasi constitutia sa cea dupa chipul lui Dumnezeu.

148 Principiul intelegerii, ratiune, inteligent3, spirit. A se vedea Régis Bemard,
L’image de Dieu d’apres Saint Athanase, Paris, 1952.

149. P.G,, 31, 213 D.

150. P.G., 31, col. 909 B C, col. 912 A.

151. Poemata dogmatica, VIII; P.G., 37, 452.

152. Orat. cat., 5, P.G., 45, 21 CD.

153. De hominis opificio, P.G., 44, 257 C.

154. Cf. Sfantul Macarie, Homilia XX1l, P.G., 34, 591.
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Omul are o functie axiologic3, de apreciere si de discerndmant, care
face din el stdpanul dominand propria sa fire si toatd faptura, iar in
felul acesta il arata in demnitatea sa de cuvant cosmic. Intre Dumnezeu
si omul indumnezeit al imparatiei, exista aceasts diferenta: "divinul este
necreat, pe cand omul existd prin creatie"155. In functie de chip;
crestinismul poate fi definit astfel: "Imitare a firii lui Dumnezeu'156;
Treimea rasturnatd care se reflecta in multitudinea ipostaselor umane,
unite intr-o singurd si aceeasi fire omeneasca.

Caracterul transcendent al acestei demnitati il determini pe
Sfantul Teofil 'al Antichiei s spund: "Arata-mi pe omul tiu si eu iti voi
arata pe Dumnezeul meu“157. Persoana divina este libers prin esenta
ei, adicd ramane tainici pana la urma. Dupd chipul siu, si omul este o
persoana si o libertate. "Dumnezeu locuieste in lumina cea neapropi-
atd" (I Timotei 6, 16); chipul il acoperd pe om cu aceeasi innorare
deasa. Dupa Sfantul loan Damaschin si, mai tarziu, dupa Sfantul
Grigorie Palama, putem defini omul prin constiinta de a exista dupa chi-
pul "Celui ce este", al Existentului, si a atinge astfel taina sa cea nespusa.

Cultivarea profunda a atentiei spirituale conduce la adevirata arta
de a vedea in orice fiintda umana chipul lui Dumnezeu. "Un monah
desavarsit, spune Sfantul Nil din Sinait, va socoti ca, dupd Dumnezeu,
toti oamenii sunt la fel cu Dumnezeu"158, Aceasta explica si paradoxul
acesta aparent, in opozitie cu orice minimalism antropologic: traditia
marilor asceti impresioneaza prin tonul ei de bucurie si prin aprecierea
sa maximali asupra omuluil59. in adevir, dacd monahismul este ma-
ximalismul eshatologic {cu ultimul monah inceteazi viata pimanteasca
si incepe Imparatia), el este in acelasi timp si maximalismul vizionar al
intreitei demnitati omenesti, al intreitei functii a chipului: profetica,
impdarateascd si preoteascaléO,

Urmasii Sfantului Macarie Egipteanull61, ai Sfantului [saac Sirul,
precum si ai altor sfinti, nu ne-au lasat o doctrina, ci o stiinta spirituald

155. De hominis opificio, P.G., 44, 184 A C.

156. Sfantul Grigorie de Nisa, P.G., 46, 244 C.

157. Epist, ad Autolicum, P.G., 6, 1025 B.

158.P.G., 79, 1193 C.

159. Flrea noastrd este absolut buna”, spune Sfantul Antonie (in biografia scrisi de
Sfantul Atanasie), cici firea creatd dupa chlpul Jui Dumnezeu nu poate fi decat buna.
Rascumpararea nu readuce natura la o supra-natura, ci la starea sa initials, la adevarul siu
“natural’. A se vedea V. Resch, La nature ascétique des premiers maitres égyptiens, p. 9.

160. Cele trei demnitati ale preotiei universale a credinciosilor.

161. Cu toate rezervele asupra autenticitdtii si originii omililor atribuite Sfantului
Macarie Egipteanul, nu putem trece cu vederea faptul ci aceste scrieri au exercitat o
influenta considerabild asupra formari mistice résaritene.

"
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experimentald. Acestia, in calitatea lor de terapeuti-practicanti, au

‘cunoscut adiancul sufletului omenesc si nu au avut nevoie sa mai invete

ceva despre amploarea pacdtoseniei (Sfantul Andrei Criteanul o
defineste in celebrul sdu Canon astfel: omul se idolatrizeaza pe el
nsusi). Dar aceeasi patrundere in cutele adanci ale sufletului le-a dat o
cu totul altd cunoastere imediata, caci ei vad faptura cea noua
imbracatd in intregime cu forma dumnezeiasca. "Chipul slavei Tale
celei negraite sunt, desi port ranele pacatelor'162, "Intre Dumnezeu si
om existd cea mai apropiatd inrudire"163. Astfel, in acest laborator
antropologic al desertului, se opereazd uimitoarea elaborare a vocatiei
omului: ca si economul necredincios din parabold, omul foloseste din
plm comoara_iubirii dumnezeiesti ca "sa-si strangd comorile binelui” si
“sa zideascd Imparatia”. Un artist lucreaza asupra materiei din Jumea
aceasta; pe cand un sfant isi sculpteaza chipul sdu propriu si isi tese
intreaga-i fiintd cu lumina dumnezeiasca.

Omul are o pozitie unicd in lume. El sta chiar la mijloc, intre
lumea spirituald a ingerilor si cea materiald a naturii si le inglobeaza pe
amandoud, in constitutia sa, lucru care atrage atentia Sfantului Grigorie
Palama in mod deosebit. Omul se deosebeste de ingeri, prin faptul ca
este o fiinta dupa chipul intruparii; "natura sa spirituald" pura se intru-
peazi si patrunde intreaga fire cu energiile sale "viu-facatoare". Un
inger este "o lumind secundard”, un pur reflex, el este mesagerul si slu-
jitorul valorilor spirituale. Omului, chip al Creatorului, ii este dat s3 facd
s rasard aceste valori din materia acestei lumi, sa creeze sfintenia si sa
fie izvorul acestei sfintenii. Omul nu reflectd lumina, ¢i devine
lumind 164, ajunge valoare spirituald, de aceea il slujesc ingerii.
Porunca initiald de a "cultiva” Edenul se deschide asupra perspectivelor
maérete ale "culturii’. Aceasta, prin diferentierile sale anagogicel65, se
depaseste pe ea insasi si ajunge la cult, la liturghia cosmic3, cantarea
neintreruptd "a oricarui suflet viu": "Canta-voi Domnului, cat voi trai"
{Psalm 104, 33); cantare ce vine din plenitudinea umanului, preludiu
de aici, de pe padmant, al liturghiei ceresti. Sfantul Grigorie de Nisa
spune ca omul este "o opera muzicald, un imn compus cu o iscusintd

162. Troparul slujbei inmorméntdrii.

163. Sfantul Macarie, Homilia XLV.

164. Dumnezeu - Lumina arhetipic3 - trece in om. Sfantul Grigorie de Nazianz,
Cuvantare despre Sféntul Botez, XV. Sfantu! Grigorie de Nisa si Sfantul Grigorie Palama

insistd asupra transmutdrii omului in lumina.
165. Ascendente.
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neintrecutd“166, Daca lasim la o parte momentul pacatului, care a
schimbat soarta omului, vedem ¢a destinul initial atama greu in destinul
istoric al omului si il defineste cu termenii Sfantului Vasile cel Mare:
"Omul este o fapturd care a primit porunca sd ajungd Dumnezeu"167,

Strabatand spatiul nesfarsit al gandirii patristice, nemasurat de
bogatd si nuantatd, ai impresia ca ea a evitat orice sistematizare, ca
sd-si pastreze integral supletea ei uimitoare. Cu toate acestea, ea
ingaduie cateva concluzii fundmentale. [nainte de toate, trebuie s&
inlaturam orice conceptie substantialistd despre chip. Acesta nu este de -
pus in noi ca o parte componenta a fiintei noastre, ci totalitatea fiintei
omenesti este creatd, plasmuitd "dupa chip”. Chipul se manifesta, in
primul rand, in structura ierarhicd a "omului’, a carui viatd spiritualad sta
in centrul existentei. Aceasta centralitate, acest primat al vietii spirituale
conditioneaza aspiratia specificd spre spiritual, spre absolut. Este avan-
tul dinamic al intregii noastre fiinte citre Arhetipul divin (Origen), este
aspiratia irezistibild a spiritului nostru citre Dumnezeu (Sfantul Vasile);
este erosul omenesc indreptat spre Erosul divin (Sfantul Grigorie
Palama). Pe scurt, este setea nepotolitd, dorul infocat de Dumnezeu,
cum aratd atat de minunat Sfantul Grigorie de Nazianz, cand exclama:
"Pentru Tine triiesc, vorbesc si cant"168,

In rezumat, fiecare facultate a spiritului omenesc reflects chipul,
dar acesta este, mai presus de toate, omul intreg cu centrul in ceea ce
este spiritual, si al carui specific este sd se depaseasci, spre a se
revirsa in oceanul nemarginit al dumnezeirii, acolo unde isi va afla
potolirea dorului saulé9. Este tendinta icoanei spre originalul siu, a
chipului spre "tip". Sfantul Macarie Egipteanul afirmal79: "Cu ajutorul
chipului, Adevarul il determind pe om sa-l caute”. Noi descoperim
prezenta lui Dumnezeu in insusi dorul nostru de El, cici "viata dum-
nezeiascd este o iubire care lucreazi neincetat'171, jar “ca sa-L gisim
pe Dumnezeu, trebuie sa-L cautdm mereu"172,

166.P.G., 44,441 B
167. Sfantul Grigorie'de Nazianz, In laudem Basilij, or. 43, 48; P.G., 36, 560 A.
168. P.G., 37, 1327.

v 169. Orice limitd contine, in esenta sa, un dincolo, adicd proptia sa transcendenta
si de aceea sufletul nu poate si se odihneasca decat in infinit (Sfantul Grigorie de Nisa,
Vita Moysis, P.G., 44, 401 B). :

170. Convorbiri duhovnicesti.
171. Stantul Grigorie de Nisa, An. et res., 13, P.G., 46, 96 C.
172. P.G., 46, 97 A.
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7. Deosebirea intre chip si aseméanare

Omul a fost creat betalmenu kidemutenu, "dupd chip si
asemanare”. Pentru geniul ebraic absolut concret, telem, adica chipul,
posedd sensul cel mai puternic. Interzicerea Legii de a-si face chipuri
cioplite se explicd prin semnificatia dinamica si foarte realista a chipu-
lui: el ne sugereazi prezenta reald a celui pe care-l reprezinta. Demuth,
similitudine, aseminare, ne indeamna si ne socotim drept altul. Chipul
este intreg, dintr-o singurd bucati si nu poate suferi nici o modificare,
nici o alterare. Dar putem sa-l facem s taca, sa-1 indbusim, sa fie fard
efect prin modificarea conditiilor ontologice.

Trebuie si mai amintim si de cuvantul ebraic femah, sdmants,
germene. Dacd analizim continutul cuvantului tot in spiritul pozitivist
ebraic, atunci femah inseamnd crearea, dinamica si izbucnirea vietii,
cici temah este germenele care se dezvolt, evolueaza, rodeste si apoi
transforma timpul de epuizare si imb&tranire, adica timpul de
fabricatie, in timpul nasterii. Revenirile timpului cosmic, ciclic, devin
progres, crestere; este inalta tensiune spre implinire. In acest impuls si
in aceastd miscare progresivd, nu existd creatie din nou, ci totul este
determinat de germene, de ceea ce era la inceput, de destinarea
initiala, iar Parintii subliniaza puternic ca Hristos reia ceea ce deviase si
se intrerupsese din cauza caderii. Impératia este inflorirea germenului
paradisiac, oprit in cresterea sa de patologia caderii, pe care Hristos a
vindecat-o. Imaginea vindecirii este intalnitd foarte des in Evanghelie;
este chiar normativa: invierea este vindecarea mortii. Crearea, in intele-
sul biblic, este ca o samanta care produce o sutd de seminte si se
inmulteste continuu: "Pana acﬁm, Tatal Meu lucreaza si Eu de aseme-
nea lucrez’. Aceastd creare este alfa care se indreaptd spre omega si
continandu-l deja, ceea ce face ca fiecare clipa a timpului sa fie chiar
eshatologici, pentru ci este extinsd pand la plinirea din urma si prin
aceasta o judecd. Mesia a fost numit temah si insdsi notiunea de messi-
ah derivd din cea de implinire; deoarece crearea cere intruparea, iar
aceasta se implineste la venirea Imparatiei. Lumea este creata odats cu
timpul, ceea ce inseamna c3 timpul este "nedesavarsit", “in germene”’,
ca in felul acesta sinergismul lucrrii dumnezeiesti si cel al lucrarii
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omenesti sa progreseze si s& ducd pani la Ziua Domnului, in care
germenele ajunge la o maturizare finala.

"Scopul nu ar fi atins decat daca in cele din urma ar exista ceea ce
teoretic ar fi trebuit si existe la inceput, o umanitate dum-
nezeiasci"173 Aceastd cugetare a lui Bergson, de acord cu Biblia,
cere in mod corect s3 nu existe vreo rupturd ontologici: "lats, il fac pe
cel din urma ca si pe cel dintdi"174, Axioma revelatiei biblice ne indica
o coincidenta finald a lui v &pyij, in principio, a proiectului initial, cu
telos, implinirea sa. La origine, termenului inifial de “fii ai celui
Prea-inalt" i corespunde termenul final: "Voi sunteti toti dumnezei" (Ps.
82. 6). De la "pomul vietii" edenic, trecind prin sfinta Euharistie, ne
indreptdm spre "masa neacoperita" a Imparatiei (Apocalipsa 22, 1-2).
De la perfectiunea inconstienta initiald, ne indreptam spre perfectiunea
constientd, dupd chipul perfectiunii Tatalui ceresc. Ontologia fiintelor
structurate "dupa chip”, faptul ¢3 suntem creati potrivit neamului dum-
nezeiesc, ne aratd ca avem un scop de indeplinit: s3 devenim cu
adevarat sfinti, desavarsiti, dumnezei dupa har, participand la conditiile
vietii divine: nemuritori si cinstiti, "curati". Chipul, fundament obiectiv,
prin insasi structura sa dinamica, cere asemanarea subiectiv, perso-
nala. Germenele - " a fi fost creat dupa chip" - duce la aceasta
deschidere: "a exista dupa chip".

Toti Parintii fac o deosebire precisa intre chip si asemanare, pe
care Sfantul foan Damaschin o sintetizeazi astfel: Dupa asemanare
"inseamnd asemdanare in virtute"175, in act. Traditia patristicd este
foarte clara si sigura: dupa cidere, chipul, in realitatea lui proprie,
rdmane neschimbat, dar, in privinta actiunii, el este redus la o tacere
ontologica. Astfel, prin distrugerea oricirei capacitati de "asemanare”,
chipul nu mai are nici un efect, devine absolut inaccesibil puterilor na-
turale ale omuluil76. Chipul, fundament obiectiv, nu poate si se ma-
nifeste si sd actioneze decat prin asemanarea subiectiva. Sfantul
Grigorie Palama precizeazs: "In fiinta noastra dupa chip, omul este
superior ingerilor, dar prin asemanare le este inferior, pentru ca este
nestatornic... dupd cadere, noi am lepadat asemanarea, dar n-am pier-
dut fiintarea dupa chip"177.

173. H. Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, p. 253.
174. Scrisoarea Jui Barnaba, VI, 13.
175. De fide orth. II, 12.

176. De aceea, cand si-a pierdut asemanarea, omul a alterat si chipul (Sfantul loan
Damaschin, P.G. 96 576-577).

177.P.G., 150, 1148 B.
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Hristos ii d& omului puterea s lucrezel78; iar luminarea dum-
nezeiasci restabileste asemanarea, ceea ce elibereaza imediat chipul,
jar strilucirea sa poate fi vazuta la sfinti si la copii. Sfantul Grigorie de
Nisa ne-a transmis conceptia sa despre kerygma antropologica: o fiintd
nu este om, decit atunci cand este insufletits de Duhul Sfant, cand
este "chip asemanator”. Chipul este constitutiv si normativ, totodata, el
nu poate fi niciodata pierdut, nici distrus; dupa Stantul Irineu, ceea ce
ramane fira chip nu este om adevérat179. Chipul, in functia sa de
conformare si deiformare face reald aceastd porunca: "Fiti desavarsiti,
precumn si Tatal vostru din ceruri este desavarsit’. Cand "Dumnezeu va
fi totul in toti", templele Sale umane vor fi conforme cu prezenta care i
umple si ii insufleteste. "Filiatia” biblica inlatura orice idee de adoptiune
juridica: hristologia arata bine c4 in Hristos "fiii in Fiu" sunt cu adevarat
asemandtori cu Tatal. Daca Dumnezeu este fira seamdn, inima ome-
neascd, pe care numai Dumnezeu o poate cerceta, contine acel ceva
unic si care poate fi asemuit, cum spune si Sfantul Grigorie de Nisa:
"Ceva care o inrudeste cu Dumnezeu, cici pentru a participa la
Dumnezeu, trebuie s aiba in fiinta sa ceva care s3 corespunda celui la -
care participa“180. Lui “Dumnezeu este iubire", ii corespunde: Amo,
ergo sum, al omului. Ceea ce se petrece mai méret intre Dumnezeu si
om este sa iubesti si sa fii jubit181.

178. Taina Mirungeril are ca lucrare esentiald s restaureze asemanarea, pe cand
Botezul restaureaza chipul.

179. Adv. haereses, 5, 61 P.G. 7, 1138 AB.

180.P.G., 45, 21 C.

181. Kallistos, P.G., 147, 860 AB.




CAPITOLUL I
Inceputul si scopul

1. Creatia

Geneza fiintei create transcende orice cunoastere naturala, caci
numai Dumnezeu poate sa ne descopere de ce si cum a creat El
lumea. Prin crearea ex nihilo, Dumnezeu asaza langa El insusi o fiinta
cu totul alta, deosebita de El "nu prin loc, ci prin naturg"182.
"Dumnezeu creeazd ptin gandire, si gindirea devine fapt3"183,
"Dumnezeu vorbeste si se face” (Psalm 33, 9).

"Dumnezeu contempla toate lucrurile inainte ca ele s fi existat,
inchipuindu-Si-le in géndirea Sa, si fiecare fiinta vine la existenta,
intr-un moment anume hotarat, potrivit cu gandirea vesnica, vointa a
lui Dumnezeu, care este un chip si un model"184, Aceste modele nor-
mative nu se afld in lucruri, numai contemplarea poate sa le
descopere, dar totdeauna sub forma unei chemari pe care orice fiinta
poate sd o primeascd sau sd o refuze, in functie de libertatea sa. O
atare intentionalitate a normelor pur dinamice inlaturd orice determi-
nism static. Pe de altd parte, "ideile" nu mai sunt imobilizate in esenta
Iui Dumnezeu (augustinism), ci ele se gasesc in vointele creatoare ale lui
Dumnezeu, ceea ce ingaduie fiintelor vii s& participe la ele intr-o si-
nergie creatoare si sa infaptuiascad astfel, in mod liber, o lume de
analogii reale.

In primul rand, Dumnezeu a creat sfera ideald a lumii, "eternitatea
eonicd creatd"185  unitatea principiilor ideale pe care o putem numi
Sofia creati186 si care conditioneaza si structureaza orice unitate con-
cretd a lumii. Sofia este temelia ideald a fiintei, mai adanca decat
aspectul fenomenal, mobil si schimbétor al fiintei si uneste multiplul

182. Sfantul loan Damaschin, De fide orth. |, f. 13.

183. Idem, De fide orth. 11, 2, P.G., 94, 865 A.

184. Sfantul loan Damaschin, De fide orth. 1/9.

185. Ambigua, P.G., 91, 1377 D; 1164 B C.

186. Sofia creatd corespunde cu natura naturans, care conditioneaza f3tura natu-
rata, expresii care apar in secolele al Xll-lea, in traducerile latine ale lui Averroes; pe
acestea le-a ficut celebre Spinoza (Etica 1/29). Natura naturans este principiul de viatd al
oricdrei actiuni; natura naturata este ansamblul fiintelor si legilor naturii. A se vedea si
Toma din Aquino, Suma teologica llI, 85 si Despre numele divine IV, 21.
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intr-un cosmos, intr-un tot viu, sub infatisérile sale multiforme: cosmica,
logica, etica, estetica si antropologica. Orice cunoastere adevarata se
inaltd de la lucrurile empirice la structura lor ideala; prin scoarta lumii,
ea contempla icoana Intelepciunii lui Dumnezeu.

O atare viziune, "sofiologicd" afirma legatura organica dintre latura
ideals si latura empirica a lumii si constatd perversiunile datorate li-
bertatii pe care o are faptura de a calca propriile sale norme. Contuzia
adinca a raporturilor produce si explicd ceea ce sofiologii numesc fata
intunecats187 a Sofiei create188. .

Aceasta este creatd "dupa chipul” Sofiei ceresti, Intelepciune a lui
Dumnezeu care cuprinde ideile lui Dumnezeu despre lume. Sofia
pamanteasca, radacina ideala creatd a lumii, trebuie sa ajunga la
aseminarea sa cu Sofia cereascd, insa libertatea spiritului omenesc a
rasturnat aceastd ierarhie, a pervertit raporturile fiintei cu principiile
“sofianice". Raul se furiseazi in "fisurile” fiintei. El este un preparat
pentru cultura lumii parazitare, niste excrescente si care constituie o
parodie a Sofiei, “infatisarea nocturna a fapturilor'189, masca demo-
nica a ei.

Sofiologial99, meritul cel mare al teologiei ortodoxe actuale, este
singura conceptie care pune dificila problema a unitatii cosmice. Ea se
opune oricdrui acosmism agnostic si pe de altd parte oricdrui natura-
lism evolutionist inchis, si vede cosmosul in mod liturgic. Cosmismul
inerent liturghiei interpreteaza creatia lui Dumnezeu. El ne aratd con-
formitatea prestabilita dintre elementele lumii si norma lor ideala:
cugetarea divind. Omul va recunoaste frumusetea lumii, in masura
comuniunii lui cu Duhul Sfant. Sfantul Grigorie de Nisa vorbeste de
"miscarea inndscutd a sufletului, care il conduce spre frumusetea spiri-
tuala"191, Sfantul Vasile vorbeste despre "dorinta arzatoare, innascuta
a frumosului'192, Sfantul are o intuitie imediatad si concepe lumea,
chiar in stadiul actual, ca find pnevmatofora: “plin este cerul si pamén-
tul de slava". Interioritatea naturii se deschide asupra capacitatii sale de
a cuprinde infinitul si de a converge spre unitate, ale cérei parti, dupa

187. Sofiologii fac deosebire intre fata luminoasd si intunecoasd, fata diurna si
nocturna a Sofiei, iar acesteia ii corespunde conceptia Fericitului Augustin despre
"cunoasterea de seard” si "cunoasterea de dimineatd". Cf. Maitre Eckart, De I"homme
noble, trad. Aubier Molitor, Paris, 1942, p. 109 si 110. :

188. A se vedea Pr. Vasile Zenkovski, Problema cosmosului in crestinism,
Principiile fundamentale ale cosmologiei crestine; Chestiuni de educatie in lumina
antropologiei crestine (in limba rusa).

189. E. Trubetkoi, Sensul vietii, cap. lll, Moscova, 1918 (in limba rusa).

190. Printre alte conceptii sofiologice, putem sd mentionam pe cele ale lui W.
Soloviev, P. P. Florenski, Serghie Bulgakov, E. Trubetkoi, B. Zenkovski.

191.P.G., 44,161 C.

192.P.G., 31,9098B C.
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Stfantul Vasile, sunt legate prin "simpatie”. Tot asa si Sfantul Maxim,
in Centuriile sale, ne infatiseaza in mod poetic Erosul divin, care face
s& apard cosmosul din haos193,

Lumea, ca liturghie cosmicd, se inaltd catre Dumnezeu, iar
Dumnezeu Se indreapta catre lume. Dar libertatea imparateasca a aces-
tei intalniri postuleaza in starea sa initiald o perfectiune nestatornica.

2. Natura inainte de cidere

Dup3 teologia ortodoxa, harul este implicat chiar in actul creator.
Nici nu se poate concepe lipsa harului, cici aceasta ar insemnna o alte-
rare distructivd a naturii, care echivaleazd cu a doua moarte din
Apocalipsa. Adevarul naturii este sa fie supranaturd, "supra" sem-
nificind deiforma si teofora chiar dintru inceputurile sale. Cand este
lovit, omul este lovit in esenta sa dupa chipul lui Dumnezeu, iar acest
deiformism ontologic explicd de ce harul este "co-natural" naturii si
natura este conforma harului. Ele sunt complementare si se
intrepatrund una pe cealaltd: in actul participarii, una exista in cealalté,
"unul in celilalt, in Porumbelul desavarsit'194. Cu toate acestea, feri-
cirea paradiziacd nu era decat un germene tinzand la scopul ultim:
starea indumnezeitd. Ruptura libera a comuniunii a adus dupd sine
secatuirea harului. Intruparea, insa, a restabilit ordinea si a descoperit
principiul normativ al dumnezeiescului si omenescului “nedespartit si
neamestecat’. Aceasta permite Sfantului Maxim sia defineasca astfel
scopul vietii: "S& uneascd prin iubire firea creatd cu firea necreata, ca
prin agonisirea harului sa se arate in unitate si identitate"195-

Omul a fost creat ca sa conlucreze cu natura lui Dumnezeu
{spiraculum vitae), iar Dumnezeu, prin Intrupare, participa la natura
omeneascd. Deiformitatii omului ii rispunde omenitatea lui Dumnezeu.
Chipul lui Dumnezeu in om si chipul emului in Dumnezeu infatiseaza al
treilea termen care conditioneaza in mod obiectiv intruparea, adica
posibilitatea ontologica a comuniunii celor doud lumi. Hristos nu este
perfectus homo decét pentru faptul ca firea Sa este "in mod natural” in
comuniune cu firea dumnezeiasca, cu perfectus Deus. Bineinteles ca
"in mod natural’ nu inseamna “naturalism”; ceea ce este dumnezeiesc
nu este deloc firesc omului, caci intre dumnezeiesc si omenesc este un

193 Ambigua, P.G., 91, 1260 C.
194. Sfantul Grigorie de Nisa, In Cant., 15.
195. Ambigua, P.G., 91, 1308 B.
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hiatus, o prapastie, ce nu poate fi trecuts, pe care o poate transcende
numai participarea la harul dumnezeiesc; ea este harismatica, nsi
harismatismul este inerent firii omenesti: "Daca esti curat, cerul este in
tine; in tine vei vedea pe ingeri si pe Domnul ingerilor"196. In strafun-
dul sdu, omul vede prezenta lui Dumnezeu in chipul sau, care-i mai
intim omului decat omul insusi: dumnezeiescul este, in mod paradoxal,
mai omenesc decat omenescul pur, cici acesta din urma nu este decat
o abstractie. Structura deiformi a omului face imposibila orice
solutionare autonoma a destinului omenesc. Sufletul este locul prezen-
telor si intalnirilor, natura sa este conjugala: logodna sau adulter, aceasta
Inseamnd comuniune cu “celdlalt” al sdu. Aici nu este vorba si alegem
intre starea ingereasca si cea animalic3, ci intre Dumnezeu si demonic.
"Totdeauna si in toti Dumnezeu vrea sa sivarseasci taina
intruparii Sale"197, caci intruparea este raspunsul dumnezeiesc dat
propriei Sale premise din omenesc, adica chipului Sau din om. Aceasta
explica si pentru ce, in opera de ispasire, nu este vorba ca firea ome-
neascd sd-si repare greseala, ci si se indrepte. Cuvantul fsi paraseste
"linistea netulburata”, pentru comuniunea indumnezeitoare, "sinteza
premeditatd si care preexista tuturor eonilor'198, El Se intrupeazi in
firea initiald, originara {nasterea tainica), ia neimplinirea noastra si o
implineste Ppentru totdeauna; in El, Raiul se implineste deja in
Imparatie ("Imparatia lui Dumnezeu s-a apropiat”). Ca urmare, orice
fiinta recapitulatd in Hristos se restaureazi si se indreapta spre status
naturae integrae. De aceea, in cele mai reprezentative curente de
gandire din Rasarit, ispasirea va fi exprimatd mai degraba in termeni
fizico-ontologici, decat in termeni etico-juridici. Aici esteé vorba nu de
“radscumpdrare”, nici de "mantuire” (in sensul de "salvator" sau de indi-
vidual), ci de apocatastaza, restaurarea si mantuirea universalil99,

196. Sfantul Isaac Sirul. Traducere ruseascd editats de Academia teologica din
Moscova, 1854. : :

197. Sfantul Maxim, Ambigua, P.G., 91, 1308 C.

198. Sfantul Maxim, Raspunsuri catre Talasie, 60, P.G., 90, 612 A B.

199. P. de Bachelet (Dictionnaire de Théologie Ca tholique, t. 2, col. 688) noteazd
cd "gandirea Parintilor nu se opreste la indivizi, ci se fixeaz3 asupra omenirii care a ajuns
la sfarsitul iconomiei sale pimantesti". Origen, in Omilia asupra Leviticului, arat§ ci
Hristos nu poate s& Se bucure de fericirea desavarsita atata vreme cat un singur madular
este impotmolit in rdu (In Levit. hom. 7, n. 2) - "cdci nu exists decat un singur trup care
asteaptd rascumpdrarea”. Tot asa i Hipolit: "Dorim méntuirea tuturor, Dumnezeu ne
cheami pe toti sd alcituim un singur om desavérsit" (Despre Hristos si Antihrist, C. 3 si
4). Clement Alexandrinul: "Hristos intreg nu Se imparte... El este Omul nou, cu totul
schimbat de Duhul" (Protrepticul, C 11); Sfantul Maxim: "Si ne imbricim cu omul cel
nou, cel care este creat de Duhul dupa chipul lui Dumnezeu” {Capitole teologice si ico-
nomice..., suta a ll-a, C 27).

7 - Ortodoxia
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Intruparea si teosis sunt complementare, asadar dreptatea originara nu
este un privilegiu gratuit, ci insasi radacina fiintei si care raspunde voii
lui Dumnezeu de a se gasi in om. Tocmai pentru acest scop dumneze-
iesc omul, in esenta sa, a fost creat dupa chipul lui Dumnezeu .

3. Caderea si iconomia mantuirii

Ciderea a inabusit chipul lui Dumnezeu fird si- perverteasca. In
schimb, similitudinea, posibilitatea asemanarii a fost vital lovitd. Dupa
conceptia occidentald, homo animalis pastreaza, dupa cidere, principi-
ile esentiale omenesti, cu toate cd acest om-animal e lipsit de har.
Pentru ortodocsi, desi chipul nu este intunecat, pervertirea raporturilor
initiale dintre om si har este atat de adancd, incat numai minunea
ispasirii il reintegreazd pe om in adevarul lui "natural’. In caderea sa,
omul pare lipsit nu de un supraavans, ¢i de adevarata sa natura, ceea ce
face sa se inteleagd afirmatia Parintilor c3 sufletul crestin este in mod
esential "reintoarcerea la rai’, aspiratie la starea fireasca a naturii hui.

Pentru occidentali, natura umana contine viata intelectuala si viata
animala, si ceea ce se supraadauga este viata spiritualad (supranaturalul),
care intr-o oarecare masurd se suprapune economiei pur umane.
Occidentul200 concepe harul ca fiind extrinsec creaturii, pentru a se
opune bajanismului (harul ar fi o parte integrantd a naturii), exprimand
aceasta in teologia tridentind; ordinea supranaturald supraaddugata
aratd natura in insusi principiul ei ca fiindu-i strdin. Reforma a reluat
aceastd conceptie si, din teoria harului supranatural a scolasticilor, a
facut un principiu anti-natural. Pentru asceza apuseand, cine urmeaza
natura merge totdeauna in intdmpinarea harului. Pentru R3s&rit, omul
"dupa chipul lui Dumnezeu" defineste exact ceea ce este omul prin
naturd. A fi creat dupd chipul lui Dumnezeu comportd harul acestui
chip si, de aceea, pentru asceza r3sdriteand, a urma adevérata sa
naturd inseamna a lucra dupd har. Harul este co-natural, in mod
suprafiresc, firesc naturii. Natura poart3 intr-insa imperativul innascut
al harului si acest har o face harismaticd dintru inceput. Notiunea de
"supranatural” din mistica rasiritean3 este rezervatd numai celei mai
inalte trepte a indumnezeirii. Ordinea naturald este astfel conforma
ordinii harului, se desdvarseste in el si culmineazi in harul indum-

200. Cf. H. De Lubac, Surnaturel, Paris, 1946. De vdzut si Introduction aux
"Centuries sur la Charité" de Saint Maxime, de P. Pegon.
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nezeitor. Sfantul loan Damaschin defineste asceza ca "o intoarcere a
Ceea ce este contrariu naturii, spre ceea ce ii este propriu"201,
Vesmintele albe de la botez ne aratd ca trebuie si ne imbricim cu
legea naturii. Chipul contine viata intelectuals si viata duhovniceasca, el
uneste pe voug cu mvevpa, iar viata animali se supraadauga202,
Aceastd viata animala era, inainte de cadere, exterioard omului, dar,
deschisa si intoarsd spre el, ea astepta propria-i spiritualizare-
omenizare. Caderea in sfera simturilor a grabit evenimentele si
supraadauga fiintei omenesti viata animali. "Patimile nu tin de esenta
sufletului, ci sunt ceva supraadaugat”203, Cand Biblia ne vorbeste
despre fructul oprit, ea arata valoarea euharistics a fructelor celor doi
pomi, c3ci e vorba de mancare. In "euharistia demonica" a mancarii
fructului oprit, elementul cosmic (fructul) si demonic (calcarea poruncii)
se furiseazi in firea omeneascs; taina Botezului arats clar acest lucru in
randuiala exorcismelor.

"Dupd ce ne-am dezbricat de haina moarti si uratd, facutd din
piei de animale, cu care am fost imbracati, - inteleg prin aceste piei
forma firii animalice cu care noi am fost inveliti, ca urmare a legaturii
noastre cu existenta sensibild -, noi aruncim odata cu ea tot ceea ce
ne-a fost supraadaugat in urma acestei piei de animal’202, Vesmintele
albe primite la Botez simbolizeaza revenirea la "trupurile duhovnicesti".
Caracterul biologico-animal, simbolizat de hainele de piele, apare strain
de adevarata naturd a omului, cici el se afls introdus inaintea
induhovnicirii sale, inainte ca omul (chemat sa cultive firea cosmica) s&
fi ajuns la puterea si la stipanirea pe care o are spiritualul asupra a
Ceea ce este material . Este greseala existentiald, care a provenit
dintr-o identificare prematurs, precoce205. Firea animala, buni in

201. De fide orth., 1/30; P.G., XCIV, 976 A. Supranaturalul &

& lige orth,, PG, ; . a fost ad t
naturd a omului in rai. Dupa Sfantul Irineu, scopul ei era cg “spiritul s& abSEZrbaé ;e;;:r;.?
a]l;_tat_ dte lt:(?rxumun'ea cu divinul. Principiul ramane neschimbat. Dupa expresia minunats
guhirl]‘;la tlxlm ugustin: "Cine nu este duhovnicesc chiar si in trupul sdu ajunge trupesc in
. 2(')'2.'Je_an.Daniélou spune: “In aceasta (teologia apuseana) ni se infitiseazi un om

natural” caruia is-a supraAa_daugat harul... In perspectiva lui Grigorie {de Nisa), adevarul
este mgers:"chlpul ghntal este chipul lui Dumnezeu, iar omul "natural” a fost
sullarla?udia#ga(t: (P!atcm‘s-rgedet théologie mystique, Paris, 1944, p. 63). A se vedea si arti-
colu . Congar, " octrine de la déification”, in "Vie Spiri & ;

Lubac, Sumaturel, Paris, 1946. it

203. Sfantul Isaac Sirul, Homilia 3.

204. PG, 46, 148 D.

o 20?. Clefnent Alexandrinul crede ci pacatul originar se datoreste faptului ca
stramosii nostri s-au apucat sa procreeze inainte de vreme" (Stromata IiI, 18).
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sine, este astdzi decizutd pentru om, din pricina rasturndrii ierarhiei
valorilor206_, "Nu este rea dorinta, ¢i numai un anumit fel de dorinta
(senzualitatea) este rea"207, Prin cddere, a fost lovitd numai facultatea
axiologica de apreciere, spiritul de discernamant208: "In afara de
Dumnezeu, ratiunea se aseaman3 cu animalul sau cu demonii, iar cand
se depérteazd de natura sa, ea doreste ceea ce i este striin"209,
Asceza isi atinge maretia in ndzuinta ei spre adevdrata naturd; ea
nu luptd impotriva trupului, ci impotriva deformarilor acestuia si, mai
inainte de toate, impotriva principiului lor, spiritual. In aceste conditii,
nu mai este vorba atat de iertare si de restituirea harului, cat de meta-
morfoza unei vindecdri complete. Starea ascetici, aceea a "patimii
nepatimitoare”, anticipeazd veacul ce va si vie, iar faptul ¢& animalele
salbatice se supun sfintilor ne dezviluie puternic un eon deosebit210.
Izvorul actiunii a fost otrdvit, céci spiritul calcd norma ontologica.
Pentru Sfantul Grigorie Palama, patimile care-si au izvorul in natura
sunt mai putin grave, cici ele exprimi doar greutatea materiei, datorita
faptului c spiritualizarea ei a suferit un esec. Izvorul raului este in
dedublarea inimii omului, in care stau unul lang3 altul si binele si raul,
inima ajungand "locul in care se urzesc dreptatea si nedreptatea"211.
In functie de "chip” omul cautd mereu absolutul, dar "asemanarea"” in
afara de Hristos este fard efect, cici pacatul perverteste intentia sufle-
tului, iar acesta isi va cauta absolutul in idoli, va voi sa-si potoleasca
setea cu halucinatii, fird si poatd s3 se inalte la Dumnezeu. Harul,
redus la stare potentialdi212, nu mai poate si-l influenteze pe om
decat pe cale supranaturald, iar supranaturalul nu trebuie inteles in
raport cu natura, ci cu starea sa de fiintd sub pacat. Adevarul omului
este anterior sfasierii sale in doud si ajunge din nou dominant indata ce
omul vietuieste in Hristos. Viziunea "din jos" trebuie si fie completata
de viziunea "din sus", care demonstreaza ci pacatul este secundar, ca
orice negatie. Nici un riu nu va putea si steargd vreodatd misterul

206. "In lucruri nu este nimic rau, ci numai folosirea lor rea, iar aceasta isi are origh
nea in neoranduiala spiritului” (Sfantul Maxim, Cent. car., 3, 4, P.G., 90, 1017 C D).

207. Didim cel Orb, Fragmenta in Proverbia, XI, 7, P.G., 39, 1633 B.

208. Sfantul Vasile, In Psalm. 65, P.G., 29, 480 A.

209. Homilia, 51, citat de C. Kern, Antropologia Sfantului Grigorie Palama, p.
408 (in ruseste). i

210. Animalele recunosc "mireasma sfinteniei’, demnitatea imparéteascd a unui
sfant, in calitatea lui de cuvant cosmic. Despre mireasma sfinteniei, a se vedea E.
Lohmeyer, Vom goettlichen Wohlgeruch, Heidelberg.

211. Hom. spirit., XV, 32.

212. "Omul a oprit in el cresterea harului dumnezeiesc” (Filaret al Moscovei,
Discursuri si cuvéntari, [, 5).
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initial al omului, pentru c& nu existd nimic care si poata distruge in el
pecefea nestearsa a lui Dumnezeu.

In géndirea paulina, pacatul devine real prin lege, tocmai pentru
ca legea insisi reveleaza in Hristos imanenta normei: sfintenia. Tot asa
si expresia "voi veti fi ca Dumnezeu" nu este o simpl iluzie, pentru ¢
ispita a folosit acest adevdr: "Voi sunteti toti dumnezei’. Dreptatea
originard, desi a fost pierduta, nu a fost distrusa, iar ea conditioneazi
remuscarea si cere pocdinta. Slujba inmormantarii ne dezviluie
limpede acest lucru: c& noi nu putem intelege cu adevirat nimicnicia
omului in stare de cadavru, decit dacad ne iniltim la slava destinului
sau originar. O caricaturd nu este demonica decat prin contrast onto-
logic cu polul sdu opus: icoana.

Acum putem intelege mai bine, in patristica greaca, rolul destinu-
lui originar: "Prin Hristos, a fost restaurat integritatea firii" pentru c3 El
"reprezinta in figurd (arhetip) ceea ce noi suntem"213 gj invers, in
Hristos, noi devenim asemenea cu El. Sfintele Taine reconstituie firea
orlginard a omului, pentru cd Duhul Sfant, Care fusese dat celui dintai
om odatd "cu viata", ne-a fost dat din nou, in sfintirea prin botez si prin
ungerea cu Sfantul Mir. Pocdinta este, in esentd, un tratament tera-
peutic; jar Sfanta Euharistie ne da aluatul nestricaciunii, ¢&ppaxov
&Savaciac Pentru om, sfinfenia si minunile inseamnd redobandirea
puterii sale initiale, atat harisma cat si norma. Hristos - Arhetip il mo-
deleazi din nou pe om, ca pe o statuie, dups chipul Sau. Opus Dei, cu
centrul in misterul pascal, nu numai c3 anticipeaza, dar ne introduce
deja in status naturae integrae.

213. Sfantul Grigorie de Nazianz, P.G., 37, 2.




CAPITOLUL IV

Antropologia indumnezeirii

Pentru teologia apuseand, esenta si existenta lui Dumnezeu se
identificd. Dumnezeu este ceea ce are, iar aceasta decurge, in mod
logic, din simplicitatea absoluta a principiului, ceea ce nu mai permite
separarea esentei de energii. In aceasta perspectiva, scopul vietii
crestine nu poate fi decat visio Dei per essentiam. Intrepatrunderea
esentelor divind si omeneasca este total exclusa: tertium non datur,
adicd indumnezeirea nu este posibild. Omul este sortit si fie fericit, si
toatd fiinta lui tinde spre harul acestei visio beata. Antropologia apu-
seand este mai presus de toate morald. Orientata spre Binele suprem,
ea doreste sa-l castige prin fapte meritorii, dupa cum randuieste
Biserica luptitoare actiunile, ca 53 cucereasca lumea214,

In Rasarit, daca teologia pozitiva refractd negraitul mister prin
prisma gandirii, esenta lui Dumnezeu rdmane totusi transcendenta.
Chiar ingerii care plutesc in lumina “trisolard" nu ajung la ea. Mana lui
lahvé acopera fata pe care "nimeni n-o poate vedea fird si moara”,
asadar orice incercare de a "defini" pe Dumnezeu se pedepseste cu
moartea. De aceea Dumnezeu daruieste vederea Sa refuzand-o,
comenteaza Sfantul Grigorie de NisaZ15. "A-L vedea pe Dumnezeu
din spate” {Exod 33, 23) inseamnd s3 contempldm lucrarile Sale,
energiile Sale, dar nicidecum esenta Sa. Deosebirea dintre esenta si energia

214. Dupi Fericitul Augustin si Stantul Ambrozie, incepand cu secolul al Xll-lea,
teologia latind inlocuieste teologia lui teosis prin teologia filiatiei si a harului. A se vedea
Lot-Borodine, La doctrine de la déification dans I'Eglise grecque jusqu®au Xl-e siécle, in
"Revue des sciences philosophiques et théologiques”, 1933, 1931; V1. Losski La nature
des analogies chez Denys, in "Archives d'histoire doct. du M. A." 1930, J. Gross, La
divinisation du chrétien d’apres les Péres grecs, Paris, 1938; M. Cappuyns, Jean Scot
En'g\ene, Louvain, Paris, 1933. Y. Congar, "La déification”, in "Vie Spirituellé", Mai,
1935; J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique, Paris, 1944.

215. De vita Moysis, P.G., 44, 404 A.
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lui Dumnezeu, deosebire fundamentald pentru Sfantul Vasile216 gj
apoi pentru Sfantul Dionisie217, Sfantul loan Damaschin218, Sfantul
Grigorie PalamaZ19, nu are nici o legaturd cu simplicitatea dum-
nezeiascd; numai cd aceasta nu este un concept supus legilor logicii,
pentru Résariteni. Dumnezeu in Sine este mai presus de orice concept
de fiinta, iar atributele care-I sunt logic inerente nu-L exprima in mod
necesar si nici nu pot sa-L. obiectiveze. Aceasta este deosebirea pe care
se bazeaza conceptia despre teosis, adici starea indumnezeiti a fiintei
omenesti, induhovnicirea sa prin energiile dumnezeiesti. Ea raspunde
menirii acestor energii de a se manifesta intr-un mediu potrivit cu
prezenta lor si menirii omului de a se transmuta in lumina lor.

Astfel, antropologia ortodoxa nu este morala, ci ontologici; ea
este ontologia indumnezeirii. Ea nu vizeazd cucerirea acestei lumi, ci
‘répirea Imparatiei lui Dumnezeu", transformarea launtricd a lumii in
Imparatie si luminarea sa progreswa prin energiile divine.

- Asadar Biserica se infitiseaza ca locul unde se efectueazi aceasti
metamorfozad prin Taine si cult si ni se reveleazid in mod esential ca
Euharistie, adicd viata dumnezeiasci in cea omeneasca, epifanie si
icoana a realitatii ceresti. Sub aspectul acesta de Ecclesia orans,
Biserica mai mult consacr3 si sfinteste, decat invata.

Pirintii aprofundeazi ideea "infierii" pauline, prin interpretarea
joanica: Fiul este cel in care Dumnezeu [si face locuinta, este “"con-
locuirea” divinului in omenesc. Duhul Sfant ne conduce la Tatal, prin
lisus Hristos, facAndu-ne "concorporali" (Efeseni 3, 6), imagine care
apare lamurit din Euharistie. Sfantul Chiril al lerusalimului pune un
accent foarte puternic pe faptul ca cei ce participé la Ciné, "aluat si
paine ale nemuririi’, ajung "contrupesti’ si-"consanqguini’ cu Hristos.
Rugacnunea Sfantulul Simeon Metafrast, cititdi dupa impartasire, sub-
liniaza: "Cel ce de buna voie mi-ai dat mie spre hrana Trupul Tau, foc
fiind, care arde pe cei nevrednici, s& nu ma arzi pe mine, Facatorul
meu, ci mai vartos intrd in alcatuirea madularelor mele si intru toate

incheieturile, in rarunchi si in inima si arde spinii tuturor pacatelor

mele; curdteste-mi sufletul; sfinteste-mi gandurile si oasele; numarul
deplin al celor cinci simturi il lumineaza; peste tot ma patrunde cu frica
Ta; pururea ma acoperd si ma apard si ma pazeste de tot lucrul si

216.P.G., 32, 869 A B.
217.P.G,, 3, 640.
218.P.G.,94,800BC.
219.P.G,, 150, 1170 B C.
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cuvantul pierzator de suflete; curdteste-ma, spald-ma si ma
indrepteazi; intelepteste-ma si ma lumineaza; arati-mi locas numai al
Duhului Tau si s& nu mai fiu sélas pacatului, ci Tie, casd, prin primirea
Impartasirii". "Omul se hristifica”, "lutul primeste demnitatea
imparateasca... se transforma in substanta impératului“2290.

Intre viata sufletului in Hristos si calea Tainelor este o strinsa
legdturd221, [nitierea prin Botez si ungerea cu Sfantul Mir se
desavarsesc in Euharistie si coincid cu nivelul cel mai inalt al demnitatii
mistice: cu teosis. S$i una si .alta se lumineaza reciproc, infatiseaza
acelasi eveniment, identic din punct de vedere mistic. Aici se
infiptuieste regula de aur a intregii gandiri patristice: "Dumnezeu Se
face om, ca omul sd ajungd dumnezeu" si cu aceasta ajungem in
miezul spiritualitdtii ortodoxe. "Omul ajunge prin har ceea ce
Dumnezeu este prin fire"222, '

Viata asceticd duce la teosis pe calea unei ascensiuni treptate,
urcand treptele “scirii raiului’. Dimpotrivd, viata sacramentald ne da
harul imediat. Omilia Sfantului loan Hrisostom care se citeste la utrenia
Sfintelor Pasti exprimi perfect acest nemasurat belsug: "Intrati toti
intru bucuria Domnului vostru: luati rasplata, cei dintai ca si cei de pe
urmd, bogatii si sdracii, bucurati-vd impreund; cei cumpatati, cei ce
v-ati lenevit, cinstiti aceasta zi; cei care ati postit si cei care nu ati postit,
azi bucurati-va... cina este gata; veniti toti la cind!". Dupa acelasi
autor223, in Euharistie Hristos "dizolva in noi realitatea cereasci a

220. Nicolae Cabasila, La Vie en Christ, trad. de Broussaleux, p. 97.

221. N. Cabasilas fsi intituleazi Tratatul despre Taine: Viata in Hristos.

222. In invatdtura Pirintilor despre indumnezeire, gasim un intreit temei: 1)
crearea omului dupd chipul lui Dumnezeu; 2) infierea; 3) imitarea lui Dumnezeu si a lui
Hristos. Afard de aceasta, "partisia la firea dumnezeiascd” (I Petru 1, 4), ca scop, si fap-
tul c& suntem "de neam dumnezeiesc” (Fapte 17, 28), ca origine, conditioneazd modul
existentei supraomenesti teandrice. Clement Alexandrinul se referd la "voi sunteti toti
dumnezei, fiii celui Prea-Inalt” (P.G., 8, 28 CA). Sfantul Irineu pregiteste teologia
Sfantului Atanasie. Sfantul Chirll vorbeste de Duhul care ne face dumnezei, Beoroobv -
(P.G., 75, 1089 CD.)}, iar Dionisie Areopagitul inlocuieste termenul 88ocig cu
8sanoinoig- Dumnezeu Se face om st omul se indumnezeieste; aceastd idee o gésim
inca o data la Sfantul Maxim (P.G., 91, 1113 BC.). Pentru el, intruparea si indumnezeirea
sunt cele doud fete ale aceluiasi mister. Sfantul Grigorie de Nazianz gaseste o formuld fru-
moasi: @sdg Bstdg pev - "Dumnezeu in postura omeneasca” (P.G., 37, 690). Sfantul
Grigorie de Nisa, de acord cu traditia, subliniaza cu toatd puterea distanta ireductibila,
Sioomua, intre chipul si Arhetipul divin, deci absoluta neputintd a vreunui amestec.

223. Omilia la I Cor., Sfantul Grigorie si mai ales Sfantul Chiril al Alexandriei
insistd asupra indumnezeirii prin trupul indumnezeit al Cuvantului (P.G., 73, 577-580).
Asupra caracterului ontologic al lui teosis in Euharistie: Sfantul Simeon, P.G., CXX, 321-
327. Lumina taborica, dup Sfantul Grigorie Palama, manifestd harul energiilor indum-
nezeitoare (P.G., 154, 860-861).
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trupului Sau"’, o face sd patrundd in noi; si toti induhovnicitii insista
asupra “focului” pe care il ludm prin sfanta impartisanie. Afirmatia lui
Hristos ca "am venit sa aduc focul pe paméant" ne aratd tocmai acest
foc euharistic.

Dupa chipul painii si vinului, omul ajunge o pdrticica din firea
indumnezeitd a lui Hristos. Aluatul nemuririi si chiar puterea invierii se
unesc cu firea noastra, iar energiile divine o intrepatrund224, Putem
spune ca viata asceticd si mistica este constientizarea progresiv inte-
grald a vietii sacramentale. Atat viata asceticd, cat si cea misticd au o
naturs identica, relevati prin aceeasi metafora a nuntilor mistice.

Antropologia liturgicd sau doxologica225

In conceptia ortodoxa nu existd discontinuitati; existd o pluralitate
de planuri si de eoni; dar intre acestea este o continuitate tainica si o
stransd corespondentd. Chiar si in istoria universala, ea vede un
fenomen religios, cdci pdganismul este numit, din punct de vedere
liturgic, "Bisericd neroditoare, stearpd”; cu toate acestea, Biserica.
Parintii, ori de cate ori vorbesc despre cidere, folosesc o imagine
destul de familiard: aceea a integrititii “pe care pacatul a sfiramat-o in
bucati"226. [ar Dumnezeu, in nemarginita Sa rabdare, Isi petrece tim-
pul "adunand mereu aceste sfaramaturi si-le lipeste”, ca sd refacd uni-
tatea initiald. Aceasta i-a ficut pe Parinti s3 elaboreze o idee, bogatia in
urmdri pentru istoria religiilor si pentru misiologie; ei vorbesc de
"vizitele" Cuvantului, inainte de intrupare, in celelalte lumi cu credinte
religioase strdine revelatiei; Cuvantul Se manifestd in chipul acesta si
mai kenotic, mai ascuns, in "Biserica nevizuti”, care este Biserica
p&gana, cea din afara Bibliei.

Aceastd continuitate a planurilor apropie lumea ingereasca de cea
omeneasca, iar aceastd apropiere foarte intima a puterilor ceresti ne
ajutd s trecem de la o simpla schitd la ceva desavarsit, de la ceva gol,

224. Pentru Sfantul Macarie "spititul” din om este inainte de toate receptivitatea
fata de patrunderea intregii sale fiinte de energiile Duhului Sfant.

225. Doxologie: formula litrugica de preamarire.

226. Sfantul Maxim, Quest. ad Thalass., P.G., 20, 52 B. La Fericitul Augustin
intdlnim imaginea lui Adam, care, cazut si sfardmat, a umplut cu cioburile sale intreg uni-
versul. Dumnezeu adund sfaramaturile, le topeste in focul iubirii Sale si reface unitatea
sfaramata (In Ps., 91, N. 15).
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la plinirea harismatica, gratia plena, si conditioneaza antropologia
aghiofanici227, sub cele dou aspecte al sale: liturgic si doxologic.
“Vohodul cel mic” si "vohodul cel mare" din timpul slujbei sunt
insotite si de intrarea ierarhiei ingerilor. Omul céntd cu ei impreuna,
mai inti in Trisaghion, "Sfinte Dumnezeule, Sfinte Tare, Sfinte fara de
moarte”: adica Tatal cel Sfant, izvorul sfinteniei; Fiul, cel Tare, cel ce
invinge moartea; Duhul, cel de-viata-facator, suflul vietii. lar a doua
cantare, Sanctus, rezuma tema anaforei, adorarea euharistica trinitara;
slujirea oamenilor se uneste cu a ingerilor, din nou, in acelasi freamat
avantat al adorarii: "Sfant, Sfant, Sfant este Domnul Savaot. Plin este
cerul si pdmantul de marirea Sa". 'Fiti sfinti!", "Fiti desavarsiti!" indica
momentul plinirii, continutul pozitiv al veacului ce va sa fie, plin de
marire si care a inceput incd din aceastd lume. Un sfint nu este un
supraom, ci este acela care gdseste si traieste adevarul omenesc, ca
fiinta liturgica. Definitia antropologica isi afla expresia sa cea mai
exactd si cea mai deplind in adorarea liturgica: fiinta omeneasca este
omul Trisaghion-ului si al lui Sanctus: "Canta-voi Domnului pana ce voi
fi". "Sihastrul Antonie, care trdia in singuritate, afld intr-o zi, printr-o
viziune, ci un om tot asa de sfant ca si el era medic in lume; acesta
diduse saracilor tot ce-i prisosise si cinta toatd ziua Trisaghion, la fel
cu ingerii'228, Omul "a fost ales”, facut sfant, pentru aceastd "indelet-
nicire": sd cinte Dumnezeului s&u, cici aceasta este unica lui preocu-
pare, singura sa "munca"“. “Si toti ingerii... batranii si cele patru ani-
male... ingenuncheari inaintea tronului, cu fata la pamant, si se inchi-
nard lui Dumnezeu, zicand: Amin! Aliluia! Si un glas a iesit din tron,
care zicea: Liudati pe Domnul, toti slujitorii Lui" (Apocalipsa 7, 11 si
19, 4). in catacombe, vizitatorul intalneste foarte des un chip, care este
chipul femeii in rugiciune, "rugatoarea”; ea reprezintd singura tinutd
adevirati a sufletului omenesc. Nu este de-ajuns sd aibd cineva
rugaciunea, trebuie s3 devini, si fie rugaciune, sa-si organizeze viata in
formd de rugaciune, sa transforme lumea in templu de adorare, in
liturghie cosmica229, Sa ofere nu ceea ce are, ci ceea ce este. Acesta
este si subiectul preferat in iconografie, caci el sintetizeaza mesajul
Evangheliei intr-un singur cuvant: youpe, "bucurati-va si va inchinati...

227. "Aghiofanie” vine de la %yi06 - sfant, si denotd orice manifestare a sfinteniei.

228. P.G. 65, 84. A se vedea Dom Stolz, L'Ascese Chrétienne, Ed. Chevetogne,
1948, p. 71. .

229, Liturghia cosmica este titlul cartii lui von Balthazar. Acest titlu este aplicat
teologiei Sfantului Maxim Marturisitorul.
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toatd faptura si dea marire lui Dumnezeu". Asa ne lepadam, intr-un
chip minunat, de greutatea lumii intregi, chiar si de apasarea materiald
a fiintei noastre omenesti: "impératul imparatilor, Hristos vine" si este
singurul de care avem nevoie. "Noi,care pe heruvimi cu taind
inchipuim si celei de viata facatoarei Treimi intreit sfanté cantare
aducem, toat3 grija cea lumeasca acum s o lepadam; ca pe Impératul
tuturor, sa-L primim, pe Cel nevazut inconjurat de cetele ingeresti,
Aliluia, Aliluia, Aliluial". Aceasta este pecetea trinitara, ca si in "Amin!
Amin! Amin!" de la epiclezi230, pe care o vom regasi si in doxologia
rugaciunii domnesti: "C3 a Ta este imparatia, puterea si marirea”.
Aceasta imparatie nu numai va veni (memorialul liturgic jsi aminteste
de ceea ce vine), ci timpul liturgic este chiar venirea, parusia; iar omul
este fiintd purtitoare de har, pnevmatofor, tocmai ca s& raspundad
vocatiei sale de fiinta liturgica: "Voi ati fost pecetluiti cu Sfantul Duh...
iar Dumnezeu Si-a dobandit acesti cameni pecetluiti de Duhul Sfant,
spre lauda maririi Sale" (Efeseni 1,14). Aceasta este cea mai exactd
definitie a destinului liturgic al omului.

Meditatia patristica este orientatd neincetat spre opus Dei, spre
necurmata doxologie. "Merg cantandu-Te pre Tine", zice Sfantul loan
Scararul, si aceeasi bucurie mare strabate si prin gandirea inaripata a
Sfantului Girgorie de Nazianz: "Marirea Ta, o Hristoase al meu, este
acest om pe care l-ai facut ca pe un inger si cantaret al stralucirii Tale.
Pentru Tine traiesc, vorbesc si cant... singurul prinos ce-mi mai
ramane din toate bunititile mele"231. Tot asa si Sfantul Grigorie
Palama zice: "Luminat, omul ajunge pe culmile vesnice... si chiar de
aici, de pe pamant, ajunge in intregime minune. Desi nu este in cer, el
canta laolalta cu puterile cele ceresti o cantare neintreruptd; sta pe
pamant ca un inger si calauzeste toata faptura spre Dumnezeu'232,
Biserica este profund mistagogica; ea introduce "cu darnicie” in dimen-
siunile timpului si spatiului liturgic; iar unitatea acestora conditioneaza
cultul si reproduce toate clipele din viata Domnului si face sa participe
la ele credinciosii; minunea Bisericii este ca ea daruieste tuturor oame-
nilor experienta sa; ea canti: "Uniti in Biserica Ta, noi ne vedem in
lumina maririi Tale ceresti’.

230. Rugdciunea pentru sfintirea darurilor euharistice, chemarea Duhului Sfant.
231.P.G, 37, 1327.
232. P.G, 150, 1081 AB.




CAPITOLUL V
Ascetismul

"Maximalismul eshatologic” al ascezei monastice arata, prin
retragerea in desert, o iesire in intdmpinarea Parusiei a tuturor celor
care doresc cu infrigurare Imparatia. Chemarea desertului, puterea
irezistibila a atractiei sale se explicd prin aceste trei motivari majore: 1)
eliberarea de sub orice influenti din partea lumii; 2) lupta direct3, pe
fata, impotriva puterilor demonice; 3) cautarea patriei adamice.

Evanghelia ne aratd ca desertul este locuinta proprie a demonilor
(Luca 11, 24 si 8, 23). Cand Sfantul Antonie233 s-a retras in
singuratatea locurilor pustii, el a stamit revolta diavolilor, pentru ci li se
incalcaserd drepturile lor: "Pleacd din locurile pe care le stapim noil".
Cand demonii i-au vazut pe ucenicii Sfantului Antonie, au inceput si
geama: "Nu mai avem nici un loc... chiar si pustiul se umple de mo-
nahi'234. Casian ne dezvaluie intentia ascunsa a Parintilor din pustie:
"In dorinta lor de a lupta pe fata si direct cu diavolii, ei nu se tem s3
intre in singuratitile fard de margini ale pustiului"235, "Atletii"
ascezei235bis puteau s3 lupte cu demonii, caci numai ei erau in stare
sa-i priveascd in fatd si sd indure aceastd ingrozitoare vedere {ascetii
vorbesc de un "miros nesuferit al demonilor”, despre “scarba
duhovniceascd" pe care o provoacadZ36.

Cu toatd autoritatea de care se bucurd regulile Sfantului Vasile,
care preconizau viata comund a monahilor, in Ortodoxie viata
eremiticd a avut totdeauna intdietate fatd de viata cenobitici237.
Gasim in aceasta un inteles adanc. Monahismul face parte integranta
din Biserica, iar aceasta are o valoare normativa pentru toti, in privinta
starii sufletesti, spiritualitate monastica interiorizatd. Ea exprima
aspiratia fundamentalad citre Hristos, sub toate formele sale, catre

233. A se vedea L. Bouyer, La vie de Saint Antoine. Essai sur la spiritualité du
monachisme primitif, 1950.

234. A. Stolz, L 'Ascese chrétienne, Ed. de Chevetogne, 1948, p. 35.

235. Coll. 18, 651 7, 23.

235bis &oxnaig inseamnd exercitiu, efort, lupta ([ Cor. 9, 24-27; Matei 11, 12).

236. A se vedea K. Holl, Enthusiasmus und Bussgewalt beim griechischen
Moenchtum, Leipzig, 1898, p. 145.
237. A se vedea F. Heiler, Urkirche und Ostkirche, 1937, p. 367.
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necesitatea unicd a Evangheliei. Dupd Novela 133 a lui Justinian,
"Viata monahald este un lucru sfant". Asadar asceza este harismatica,
insistd Sfantul Chiril al Ierusalimului238; jar Sfantul Vasile2392, in
Regulile sale, explicd si motivele, comparandu-i pe monahi cu cei
"violenti" din Evanghelie, care "iau Imparatia cu asalt”. Schima cea
mare (ultima treaptd, numita "vesméantul cel mare") este o stare in care
harul il initiazd pe monah in linistea si in suprema reculegere a isihas-
mului. Sfantul Atanasie, care l-a descris pe Sfantul Antonie, Parintele
monahismului, ca pe unul care a ajuns la desavarsire fird sa guste
martiriu240, aratd ¢d monahismul a facut o cotiturd de cea mai mare
importtanta in istoria crestinistului. "Botezul sangelui”, al martirilor, se
transforma in "botezul eshatologic” al ascezei. Un monah adevérat nu
dobandeste doar 0 anumitd stare sufleteasca, ci el este "un inger pe
pamant”, este "isanghelos" cu chipul "iubirii rastignite"241: ca martor al
ultimelor evenimente, el triieste de pe acum "mica inviere”. Prin cuvin-
tele "de vrei s3 fii desavarsit, vinde ceea ce af', el intelége, "vinde ceea
ce esti'. Aceasta este jertfa totald; cici de la renuntarea etica monahul
trece la renuntarea ontologica, ceea ce inseamna ca renunta la ceea ce
este propriu omenesc. Dupd ce monahul a dat tot ce are (saracia), el
da si ceea ce este (bogitia in Dumnezeu), iar acest fapt proiecteaza o
lumind noud asupra vechilor canoane, care ingadduiau sinuciderea in-
tr-un singur caz: cind o fecioard era amenintata sa fie violatd. Fecioria
libera ilustreazi valoarea launtrici a martiriului: "Mieluseaua Ta strigd
cu mare glas: O, lisuse, Tu esti Mirele pe care-L doresc; cautindu-Te
pe Tine, lupt si ma rastignesc cu Tine, m& ingrop cu Botezul Tau si
sufar pentru Tine, ca sa traiesc in Tine"242. Acesta este si ultimul tes-
tament al Sfantului Pavel: "Vreau sa v infatisez pe toti unui singur
barbat, lui lisus Hristos" (Il Corinteni 11, 2). Mai mult, castitatea sufle-
tului si inima curata sunt socotite de Parintii desertului ca expresie au-
tenticd a apostolicitatii: "omul apostolic” este un harismatic care
infipuieste fagaduintele din urma ale Evangheliei dupa Marcu (16, 17-
18243, E} are sufletul apostolic, cdci acesta, miscat de suflarea
Duhului, ajunge el insusi martor direct si impresionant al iubirii lui
Dumnezeu. Omul a cizut mai prejos de fiinta sa, iar asceza ii redd dem-

238. Catéch. myst., 16, 12.

239. P.G., 31, 632.

240. A se vedea D. Leclercq, art. "Monachisme”, in "D.A.L.", XI, col. 1802.

241. O icoana din Muntele Athos infatiseazd starea monastica sub tras&turile unui
calugar rastignit; dupa Casian, orice cilugdr este "un rdstignit pe crucea sa proprie” (P.L.
49, 160).

242, Troparul fecioarelor martire.

243. A se vedea I. Hausherr, Syméon le Nouveau Théologien, in "Orientalia
Christiana“, XI1I, 1928, p. 30
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nitatea sa omeneasca, ridicandu-l mai presus de el insusi. Din punct de
vedere ascetic, apostolicitatea marturiseste starea fapturii celei noi.

Minunea de la nunta din Cana Galileii, schimbarea apei in vin, este
imaginea clasicd a schimbarii firii omenesti, spre care sunt indreptate toate
eforturile ascezei. Asceza este metanoia, schimbarea totald a intregii
iconomii a fiintei omenesti, sau a doua nastere, in lumea Spiritului.
Randuiala exorcismelor, la Botez, ne arati ci omul rupe legaturile cu pu-
terea stapanitorului acestei lumi; iar randuiala tunderii in monahism ne
arata ca orice om a devenit altul, deosebit chiar in natura sa. Cine intr3 in
monahism rupe radical legaturile sale cu trecutul si suferda o moarte real
si o reinviere nu mai putin reald, ca o noua fapturd: "Acum totul este
nou". Asa cum spune Nicolae Cabasila, cand vorbeste de randuiala
dezbracarii: "Mergem spre o lumini noud, farad si luim nimic cu noi...
lepddam vesmintele de piele, ca s& ne intoarcem indarat la vesmantul
impératesc... apa Botezului distruge o viati si creeazi alta"244,

Ascetismul tine neabatut drumul Sfintelor Taine. In aceasta
ordine, orice oprire echivaleazi cu darea inapoi: "Cel ce se intoarce nu
este bun de Imparatie”, deoarece totalitarismul acestei vieti noi,
dinamismul ei duce in cele din urma la "nebunie”, asa cum concepe
lumea nebunia. Spre deosebire de pietism, dezvoltarea ascetici nu-si
slabeste tensiunea nici chiar in viata viitoare si conditioneaza, in felul
acesta, un progres infinit.

Exista o deosebire de natura intre ascetism si moralism.
Moralismul randuieste comportarea etici, pe care o supune impera-
tivelor morale. Dar orice actiune intemeiatd numai pe fortele naturale
este subredd. Aparenta ei poate ascunde fariseismul "orgoliului celor
smeriti". Or, "virtutea" dupi asceti este acel dinamism omenesc
declansat de prezenta lui Dumnezeu.

1. Sinergismul

Conceptia despre chipul lui Dumnezeu in om, credinta in om ca
fiu al lui Dumnezeu dau spiritualitatii ortodoxe un optimism de nebiruit,
care este nota sa fundamentald. Acest optimism se opune fatalismului
gnostic, groazei obsesive a predestinarii, viziunii intunecate a acelei
massa damnata. Rasaritul nu si-a insusit erezia pelagiand245. Firea cea
cazutd, care poate cddea si mai adanc, nu poate sa se depdseasca
decat inaltatd printr-o interventie divind. Nicolae Cabasila noteaza, in

244, La vie en Christ, trad. S. Broussalleux, p. 51-52.
245. Poate scoala din Antiohia, in persoana lui Teodor de Mopsuestia, sa aiba
céteva trasdturi pelagiene.
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legatura cu drahma cea pierduta: "Stapanul S-a aplecat spre pamant si
Si-a gasit chipul Sau"246. Tocmai aceasta cadere slabise puterea cre-
atoare a faptelor, distrusese asemanarea, dar nu lovise chipul si de
aceea Stapanul il regaseste. Datorita chipului, omul isi pastreaza liber-
tatea alegerii, 0 oarecare autonomie initiald de discernamant. Chiar in
timpul Vechii Aliante, gasim ca exista o dorinta a binelui, ceea ce
dovedeste cel putin integritatea liberului arbitru al acestei dorinte, desi
omul nu a putut s& actualizeze acest bine in viata sa. Parintii, care l-au
urmat pe Origen in teologia harului, ne atrag atentia asupra pericolului de
a confunda liberul arbitru al intentiei cu liberul arbitru al faptelor. Fata de
acel non posse non peccare al Fericitului Augustin, Rasaritul afirma liber-
tatea absolutd a primei miscari a vointei, in afard de orice constrangere
sau cauzalitate, capacitatea sa de a formula acel "fiaf": dorinta mantuirii si
a insanatosirii. intr-o masura oarecare, aceastd dorintd este operanta
chiar de pe acum, caci raspunde dorintei lui Dumnezeu, si in felul acesta
pregateste si atinge venirea harului. Cu toate acestea, nici aceasta capaci-
tate nu este niciodatd numai omeneasca; mai dinainte, chiar inainte de
Hristos, ea a fost teandrica, pentru ca harul infierii este innascut; harul,
sadit in om de la crearea sa, este subiacent oricarei fapte omenesti.

Chipul este "insufletit” prin botez, iar dupa aceasta, harul, prin
asentimentul vointei (randuiala exorcismului, a lepadarii de Satana si a
marturisirii credintei) creeaza din nou asemanarea - participare, ca sa
actualizeze deiformitatea virtuala. Trupul psihic culmineaza in trupul
duhovnicesc, individualismul egocentric si demonic, in personalitatea
teocentrica. In launtrul ordinii harului, omul nu mai poate sa nu fie
liber, caci, in functie de chip, libertatea se aseamana cu libertatea
divina. Rasaritul nu ar fi putut sa-l urmeze pe Fericitul Augustin, fara sa
se renege si sa se tradeze247.

Pentru greci, cand Dumnezeu a semanat in fiinta omeneasca darul
libertatii, a renuntat, intr-un fel, la puterea Sa unica. Stantul Maxim si

246. La vie en Christ, trad. S. Broussalleux, p. 27-28.

247. Teologia chipului, aproape inexistents in Apus, a fost inlocuits cu teologia
harului creat. Un intermediar creat, un "medium" creat este necesar, ca s3 se inldture
panteismul si sd conditioneze legitura dintre Dumnezeu si om (Albert cel Mare, Sentinte
11, 26). Habitus infus asigurd supranaturalizarea sufletului i il organizeazd pe om dupa
Dumnezeu, il formeazi, in vederea faptelor meritorii. Dupa Toma din Aquino, harul
creat ne asimileaza naturii divine in ea insasi {loan 17, lect. 5, 9). A se vedea J. Backes,
Die Christologie des heiligen Thomas und die griechischen Kirchenvoeter, Paderborn,
1931. Pentru Eckart, sediul indumnezeirii este pasivitatea omului, omul cel nou este
infuzat si nu face parte din creatura; este, intr-un anumit inteles, necreat. Chiar in
sfintenie se iveste pericolul unui oarecare automatism. Fiinta nu este transfigurats In mod
real, indumnezeirea este adaugatd ca si harul. E un fel de imputare a dreptitii... Cu toate
acestea doctrina lui theosis nu este cu totul inexistentd (cf. Fer. Augustin, Sermo 166, 4,
P. L., 38, 909; 36, 565; Tertullian, P. L., 2, 316, 317; Ambrozie, P. L. 16, 401-403).
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Nicolae Cabasila scot in relief aceasts trassturs esentiala: omul nu
reprezinta o "activitate secundara“248, cici harul nu se substituie nicio-
data libertatii sale. Inceputul vointei il face omul, iar aceasta il pune pe
om intr-o lumind deosebitd fata de conceptia cd numai pocainta sau
adeziunea la har il mantuiesc (‘meritul de congruo” al scolasticilor).

Dialectica celor alesi si a ispasirii partiale numai a acestor alesi nu
a fost niciodata acceptata de Parinti, caci in gandirea lor mantuirea vir-
tuald este universala, deoarece Hristos a murit pentru tofi. Problema
predestinarii este in mod deliberat l3sats la o parte; ca problem3, este
fara solutie si rimane apofatica. Rasaritul urmeazs Duhul, "Care ia din
ale Sale, ca s& vesteasca in viitor", si vede in Parusie venirea Slavei si
transfigurarea cosmica, mai degrab# decat Judecata din urma:

‘Cred, Doamne, ajuta necredintei mele" (Marcu 9, 24) isi gaseste
formula la Sfantul Maxim: "Omul are doua aripi ca sd ajunga la cer: li-
bertatea si, cu ea, harul". La orice efort al vointei rdspunde harul ca sa
0 ajute. Aceasta inseamna o "interactiune”, un dialog, comunicarea fi-
rilor, dar nicidecum doui cauze care lucreaza paralel, sau o simpla
legétura intre Dumnezeu si creatura. Harul, in principiul sdu, este
matca celor doud initiative, dar -el nu este acordat decat prin jertfa
noastra totala.

"Lucrarile si eforturile"249 ascetice ne apartin noud si nu
micsoreaza cu nimic harul pe care ni-l da Dumnezeu, in mod gratuit.
Pentru spiritualitatea rasariteana, "faptele” nu sunt nicidecum actiuni
morale {in sensul in care protestantii concep opozitia intre credinta si
fapte), ci energie teandrica, lucrarea omeneasca in launtrul lucrarii
divine. "Dumnezeu lucreaza totul in noi: virtutea si gnoza, biruinta si
intelepciunea si bunatatea si adevarul, fara ca noi sa contribuim cu
altceva, decat cu buna dispozitie a vointei”, spune asa de frumos
Sfantul Maxim Marturisitorul250.

2. Viata ascetica

Ascetismul, privit din jos si oarecum negativ, este "razboiul
nevazut'251, continuu si fars ragaz; privit in mod pozitiv si din sus, el

248. Sinodul de la Trident a subliniat aceasts deosebire, cand a opus doctrina
augustino-tomistd "sinergismului” grecilor; dimpotriva, Jean Pfeffinger, profesor la
Leipazig, invata, spre sfarsitul secolului al XVl-lea, un sinergism corect, dar care n-a lisat
urme in gandirea protestanta. ’

249. La vie en Christ, trad. S. Broussaleux, p. 95; Abbé Isaie, Logos 22, N. 8, Ed.
Augustinus, p. 141. )

250. Ad Thal. intr. 54, P. G, 90, 512 B. In mod paradoxal, s-ar putea spune in
privinta "lucrarilor si sudorilor” ¢ Dumnezeu "lucreaza, iar omul "asuds*.

251. A se vedea Unseen Warfare, trad. de Kadloubovski si Palmer, Faber and Faber,
Londres. Cf. Combatimento spirituale, de Lorenzo Scupaoli, apdrut la Venetia, 1589.
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este luminare, castigarea darurilor, harismatism. Dupa comentariul
competent al Sfantului Serafim din Sarov252, fecicarele nebune din
parabola evanghelica (Matei 25, 1-13) erau pline de virtuti, caci desi
erau "nebune” erau totusi "fecioare”, dar le lipseau darurile Duhului
Stant. De aceea, rugaciunea catre Duhul Sfant cere: "si ne curateste pe
noi de toata intindciunea” si: "vino si Te salashuieste intru noi!".

Ascetul porneste de la viziunea proprici sale realitati omenesti.
“Cunoaste-te pe tine insuti’, "Caci nimeni nu poate sa-L cunoasca pe
Dumnezeu, dacd nu s-a cunoscut mai intai pe el insusi'253. "Cel ce
si-a vazut pacatul sau este mai mare decét cel care inviaza mortii’, iar
‘cel ce s-a vazut pe sine insusi este mai mare decat cel ce i-a vazut pe
ingeri"254. Intelegem importanta unei atari viziuni, cici culmea para-
doxala a raului, dupa Sfantul Grigorie de Nisa, este sa fi cufundat exis-
tenta in neexistenta. Acest carater fantomatic, inexistential al raului in
sine este bine subliniat in gandirea Sfantului Grigorie ; el mentioneaza
si caracterul sdu parazitar; patimile cresc ca niste "negi” - pupunkion,
niste tumori monstruoase pe fiinta buna255. Pe tema raului,
existentialismul a elaborat o filosofie a absurdului: "Fiinta este fara
ratiune, fard cauza, fara necesitate'256, "Orice exista se naste firs
ratiune, se prelungeste prin slabiciune si moare din intamplare"257,

Recunoastem, in aceasts teorie, cele trei obstacale ale pacatulu,
de care vorbeste Nicolae Cabasila258 si pe care le-a inliturat Hristos:
slabiciunea naturala, vointa pervertits si moartea. Fara Hristos, raméane
0 revolta neexistentiald (Camus, Bataille) impotriva absurdului, revolta
fara efect, pentru ca la sfarsit o asteapta nimicirea. Spaima se trans-
forma in delirul unei "bucurii chinuitoare", care se manifestd printr-un
‘ras salbatic si neomenesc”259. Sinoadele definesc astfel pacatul de
moarte: ultima treaptd a caderii, cand fiinta ramane absolut singura si
refuza in mod constient harul,

Canonul Sfantului Andrei Criteanul (citit in Postul cel Mare)260 g;
canonul Sfantului loan Damaschin (randuiala inmormantarii) introduc
in cunoasterea desavarsitd a sufletului omenesc si reprezintd un fel de

252. Entretiens de Saint Séraphin sur le but de la vie chrétienne, traducere partiala
in "Semeur”, 1927. : T
- 253. Filocalia (in 1. rus&), V, 1: Invatéturi despre viata in Hristos.

254, A se vedea A. J. Wensinck, Jsaac of Nineveh, Mystic Treatises, Amsterdam, 1923,

255. De an. et res., 56 C; De mortuis, 46, 529 A.

256. J. P. Sartre, L'étre et le néant, p. 713.

257. J. P. Sartre, La nausée, p. 170.

258. La vie en Christ, trad. S. Broussaleux, p. 89-90

259. G. Bataille, L expérience intérieure, p. 59. Este chiar experienta lui Kirilov,
din Demonii, de F. Dostoievski: cel ce se face pe sine Dumnezeu ajunge in situatia unei
fiinte care se sinucide si in momentul suprem izbucneste in ras.

260. Poemele remarcabile in 250 de strofe, P. G., 97, 1306-1444.
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scafandru ascetic, care coboara si exploreazi adancurile intunecate ale
sufletului, populate cu monstri. 3

Dupa acest "instantaneu" al adancurilor proprii, sufletul
nadajduieste in milostivirea dumnezeiasca ("Dintru adancurile
faradelegilor mele, cer adancul milei Tale"). Inaltarea sufletului este
treptata, "scara raiului’ a Sfantului loan Scararul desfasoara miscarea
sa anagogica urménd treptele si numai ultima treapta inchipuie iubirea.
In felul acesta, intelepciunea ascetica avertizeaza asupra primejdiei de a
privi cu usurinta orice demers al jubirii. Adevarata iubire este rodul unei
maturititi duhovnicesti, pe care o incoroneaza, o desdvarseste.

Viata ascetica este invaluita tot timpul intr-un climat de smerenie,
cultivat si aprofundat din ce in ce mai mult. Sfantul Antonie, cand era
pe moarte, stralucind deja de lumind, a zis: "Inca n-am pus inceput
pocaintei'261. Aceasta este singura putere262 care distruge radical
ura, razbunarea, egocentrismul, findca deplaseaza axa vietii omului in
Dumnezeu; omul nu mai face universul s se invarteasca in jurul
ego-ului sau263, ci el insusi se situeazd in Dumnezeu, exact acolo
unde-i este locul264,

in' "razboiul nevizut' al ascezei, atentia este atrasad spre izvorul
spiritual al raului. Conceptia asceticd despre originea raului se
deosebeste profund de cea catolicd, infirmitas carnis, si de ¢ea protes-
tanta, care-i si mai radicala: creatura ex sese deficit. Or, pacatul nu vine
din jos, de la naturd, ci se savarseste in spirit265, si abia apoi se
exprima prin mijlocirea psihicului si a trupului. Asceza precizeaza astfel
structura ierarhica a naturii si aspira si stipaneasca materia cu ajutorul
spiritului. Ea comporta o reabilitare ascetica a materiei. Materia, ca si
pasiunile, este bunad daci este in mainile marilor duhovnici. Dupa
Sfantul Maxim Marturisitorul, chiar si emi@opia, pofta trupeasca, odata
curatita, poate sa se transforme intr-o infocata dorinta a ceea ce este
dumnezeiesc269. )

261. Metanoia, transformare si renastere, nu este un act , ci o stare sufleteasca si
nu are sfarsit. Starea opusi este achedia, "inima impietrita”.

262. Antonie zicea gemand: Asadar cine va scapa? lar un glas i-a raspuns: smere-
nia (P. G., 65, 77 B). Smerenia nu este bucuria pe care ar simti-o omul ca nu inseamna
nimic, ¢i faptul c& omul simte distanta dintre el si Dumnezeu, ci il plaseazd pe om exact
la locul lui.

263. Atitudinea semnificativd pentru orice forma de nebunie.

264. Sfantul loan Damaschin, P. G., 94, AB.

265. puavtia - iubirea de sine, este izvorul caderii si al oricirui pacat (Sfantul

loan Scirarul), P. G., 88, 1626). :
- 266. Qu. ad Thal., P. G., 90, 269 B.
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3. Patimile

Purificarea are de infruntat, inainte de toate, patimirea - n&Boc
?dica excesiva dorintd a simturilor. Prin cultivarea metodica al
supraveghe'rii spiritului, a atentiei spirituale, metanoia ascetics
pat.runde ch{at pana la radacina patimilor. Clement Alexandrinul
defineste patimile ca "o miscare a sufletului impotriva naturii"267
Aceasta conceptie alexandrind despre alterarea ordinii, deformats de
pofte!e' anturilor (patimile), este impartasita de toti oamenii
Eiut;ow_'ncesh bizantini. Ciderea cufundi fiinta in lumea simturilor
inlantuie sufletul - sediul sensibilitatii - in materie si rupe astfel comuni-
unea cu Dumnezeu. Dumnezeu este expulzat din launtrul omului pe
masurd ce patimile se salasluiesc in lsuntrul omului si se identifici cu
duhurile intunericului, care se cuibiresc undeva in jurul inimii", De
aceea asceza, inainte de toate, obiectiveaza, exteriorizeazi tendix;tele
deifuge, il dezleaga pe om de lume (in sensul patimilor), face din el un
extra mundum factus. "Judecata eronats"268, djscemé'méntul axiolo-
gic corupt isi gdsesc un obiect "impotriva naturii”, se complac in dezor-
dine si introduc dezordinea in sfera rationala, in spirit262. Memoria se
estompeaza, atentia slabeste (colocviul interior - syndiasmos -) si
prlrﬂeste sugestii necurate. Dorinta se coloreazi cu "pofta trupeasca” si
cu 1u.teala la manie" si inclind spre consimtirea la pacat270_ Din
capac:t@tea virtuald, vointa trece la fapta, iar raul prinde rédéc-iné in
suflet si duce sufletul intr-o grozava robie - aiypoiooio. De aceea
cunoasterea desavarsita a riului il indeamni la cultivarea neincetats a
atentiei ascetice, vegherea - nepsis - si prin aceasta se deosebeste radi-
cal de sectele celor "curati”, care cred ci le este permis orice, numai
Pentru faptul ca@ se proclama dincolo de bine si de riu {pieti.;mul lui
Molinos si La Combe). Tagaduirea sau ignorarea ascezei duc la grava
necunoastere a legilor vietii spirituale, iar credinta simplistd confunda in
mod mgvxtabll psihicul cu duhovnicescul. Daca "nimeni nu poate sti
prin gl Insusi ceea ce ii trebuie"271, atunci sypunerea fats de requla
asceticd conduce la un echilibru perfect, care apara de neajunsul
pietist, cum si de excesul pelagian.

267. Stromatall, 9, 13.
268. Sfantul Vasile, In psalm. 61; P. G., 29,480 A.
269. Astfel, pentru Sfantul Grigorie de Nisa, aparitia fantomelor in cimitire arata o

materializare a sufletel i i jubiri ; . A "
46, 88 BC) or, consecinta unei jubiri excesive a lucrurilor pamantesti (P. G.,

270, Marcu Eremitul, P. G., 66 y
271. Sfantul Vasile, Constitutiile monahale.
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In adevar, "apatheia, nepétimirea, nu consta in a nu avea patimi,
c¢iin a nu le accepta“272, si in felul acesta, a vedea si a cunoaste raul,
chiar mai inainte de a fl ispitit sa-1 savarsesti. Folosirea gresita a
dorintelor impotriva naturii abate de la singura dorintd potrivitd cu
natura, adicd dotinta de Dumnezeu, care-i "dorinta suprema”. Cultura
ascetlca nu inseamna nicidecum distrugerea patimilor, ci convertirea
lor in "patima nepatimitoare"273 ca sa se concentreze in asteptarea
linistita a momentului in care Dumnezeu mvesmanteaza sufletul cu
forma divina. Acest pre-isihasm solid al spiritualitstii rasaritene isi va
primi mai tarziu forma sa precisa in isihasm274. Purificarea ascetica
aduce pasiunea credintei, singura care poate sa sesizeze prezenta lui
Dumnezeu, dar numai prin acel intuneric - distants. Erosul purificat trece
prin faza lepadarii totale a egocentrismulii si se transforma in iubire in cel
mai adanc sens: intensitatea iubirii. O astfel de sete nepotolita de
Dumnezeu, de puterea dorului de El, poate fi luata ca formula prin care sa
definim shntemai?f* "Putem s&-L vedern pe Dumnezeu numai daca nu
ne saturam sa-L dorim"276; Experienta antinomicad a prezentei lui
Dumnezeu este conditionata de "transformarea infinitd" a dorintei, de
depésirea ei continud, de dezvoltarea ei neincetata si extens:unea ei infinita.
Cu cat este mai mare dorinta, cu atit este mai absolutd evidenta ei
transcendenta. Cand sufletul este descentrat din sine insusi, intr-o totald
lepédare de sine - smerenie, “gnoza se transforma in jubire-unire"277.

4., Metodele ascetice

Amintirea asceticd a mortii este la antipodul achediei, spaimei, deprimérii
si se transforma intr-o chemare putemica a eternitatii, este dorirea ei plina de
voiogieZ78, Pe de altad parte, pocginta aprofundeaza semnificatia Botezihi:
coborérea in jad si biruinta asupra mortii. Ea determind remuscarea; adica
suferinta pentru c& am jignit sfintenia lui Dumnezeu, am refuzat lubirea Sa cru-
cificata, incat L-am facut s3 sangereze. Donum lacrymarum, darul lactimilor, -
este semnificativ pentru induhovnicirea simturilor279. Spre deosebire de

272. Filocalia, Sutele lui Calist si Ignatie.

273. Sfantul Gngone de Nisa, P. G, 44, 772 A.

274. A se vedea Viata Sfantulur Antome de Sfantul Atanasie (P. G., 26, 835-
976); Sutele despre iubire ale Sfantului Maxim.

275. Sfantul Grigorie de Nisa, P. G,, 44, 1048 C.

276. ldem, ibidem, col, 404 AD.

277. ldem vol. 46, r:oi 96 C

278. Dupa remarcabila expresie din omilia lui Narsa}, 'moartea lui lisus a transfor-
mat moartea intr-un somn".

279. "Lacrimile pociintei continus apa Botezulm ne invatd Sf. loan Scararul; ase
vedea Lot-Borodine, Le mystére du don des larmes dans I'Orient chrétien”, in "La Vie
Spirituelle”, 1936. De asemenea, 1. Hausherr, Penthos, la Doctrine de la Componchon
dans I'Onent chrétien, Roma, 1944 i
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orice induiosare sentimentald, lacrimile pociintei se amestecd cu lacrimile
de bucurie, continuand apele purificatoare baptismale280. Asceza, care-i
mai presus de toate practicd si concrets, alunga raul, facand sa vietuiasca
binele. Energiile spiritului au fost transferate, pentru ci "sufletul desavarsit
este cel care are puterea si intoarca chiar patimile - TaOnTikf) ddvarpic—
spre Dumnezeu"281 si aceasta aduce odihna, pacea. isihia.

Dupé ce rugéciunea perpetud ajurige o stare neschimbat3d, omul
se simte usor, detasat de greutatea pamanteascd, dezbracat de ego-ul
sau. Lumea unde traieste un ascet este lumea lui Dumnezeu, uimitor
de vie, caci este lumea celor rastigniti si inviati. La lumina flacarii care
arde in adancul sufletului sau, vede, intr-un "sarac”, ceea ce evanghelia
numeste “"bogatia in Dumnezeu”. Din tot ceea ce este "a avea’,, omul
trece in “a fi" al fiintei. Omul ajunge rugaciune intrupata.

Dumnezeu este simplu, iar sénul Tatlui este unitatea. Raul este
complex si de aceea imprastiat. Ascetismul reuneste si integreazi dupd
chipul simplicitatii divine. Un ascet contempla in unitatea lumii sale
launtrice "adevarurile lucrurilor”, gandurile lui Dumnezeu, iar prin pu-
terea propriei sale unitati, inclind planul material spre destinul sau final,
acela de a fi lauda lui Dumnezeu: liturghie.

Privitd din punct de vedere mistic, Ortodoxia este cea mai refractara
oricdrei imaginatii, oricdrei reprezentiri figurative, vizuale sau auditive, dar
in acelasi imp ea a creat cultul icoanei, s-a impodobit cu chipul si prin ele
a construit Biserica vizibild. Icoana, insd, "sfinteste ochii celor care o
privesc si le inalta mintea spre teognozie’ 282 Cu ajutorul teologiei sim-
bolurilor, icoana ne inaltd spre o prezenta fara forma si fara chip. Icoana
isi are originea in intrupare si urca din nou la Dumnezeul cel nematerial.
Natura ni se infitiseaza, siin aceasta rezidi intreaga invatatura iconoso-
ficd, dematerializata, indepartata de "lucruri’, dar deloc lipsita de realitate,

Mistica orientald este antivizionara si:-considerd ca orice contem-
plare imaginativd (metoda voluntarista si imaginativd de meditatie) este
“capcana diavolului”, caci in cazul acesta functia mintala este falsificatd
de iluzia ¢d omul ' delnmteaza divinitatea in figuri si forme”. Adevarata
contemplare este inteligibild si suprainteligibila. Mai presus de cuvant si
de viziune, se situeaza iluminarea divino modo, de nevazut, de neauzit
si de nespus. Cunoasterea prin. necunoastere se arunca in lumina
apropierii fard forma. "Contemplarea circulard” aduce din nou sufletul
in lumind, adicd intrarea in sine coincide cu iesirea din sine, cu extazul.
Viziunea lumii, ca icoana a divinului, conduce la cunocasterea apofatica
a Treimii, la teologie, asa cum au inteles-o Parintii Bisericii.

280. A se vedea [. Hausherr, Vie de Syméon, p. 124.
281. Sfantul Maxim, Despre iubire, [l 93.
282. Sinodiconul Duminicii Ortodoxiei.




CAPITOLUL VI
Experienta mistica

Marii duhovnici au o conceptie unanima despre cele trei elemente
care constituie viata spirituala: cel dumnezeiesc, cel demonic si cel
omenesc283,

Elementul dumnezeiesc se infatiseazi ca un dar gratuit: "C& nu
trup si sange ti-au dezvaluit aceasta, ci Tatal Meu care este in ceruri"
(Matei 16, 17). Prezenta dumnezeiasca, care-i har curat, este absolut
transcendentd; "aceasta nu e de la voi, ci este darul lui Dumnezeu"
(Efeseni 2, 8), zice Sfantul Pavel. In al doilea rand, este elementul
demonic "de la inceput omorator de oameni, tatal minciunii’, cel ce
pune piedica si dezlantuie o luptd indarjita de fiece clipa: “Fiti treji,
privegheati, caci protivnicul vostru, diavolul, va di tarcoale, racnind ca
un leu, cautand pe cine sa inghita" (I Petru 5, 8). In acest caz, omul
este un agent activ, iar tehnica "razboiului nevazut’ constituie asceza.
In fine, elementul mistic este receptivitatea omeneasca: "lats stau la usa
si bat. Dacd va auzi cineva glasul Meu si va deschide usa, voi intra la el
si voi cina cu el si el cu Mine" (Apocalipsa 3, 20). Acest text, de inspi-
ratie net euharistica, se aplica foarte bine la ceea ce, in viata mistica, se
numeste liturghie sau chiar Euharistie interiorizatad. Nicolae Cabasila a
scris un tratat despre Sfintele Taine si l-a intitulat Viata in Hristos;
périntele loan din Cronstadt istoriseste experienta sa euharistics, in
cartea sa, Viata mea in Hristos. lluminarea progresivd prin comuni-
unea-participare constituie esenta experientei mistice. De altfel cuvan-
tul "mistic" e folosit mai mult de apuseni; Ortodoxia vorbeste de partici-
pare, de induhovnicire, de theosis. Dar dacd orice mistic este totdeau-
na un ascet, orice ascet nu este prin aceasta si un mistic. Theosis nu
este, in nici un caz, o recompensi. "Dumnezeu este Creatorul si
Mantuitorul nostru, El nu este cineva care masoar3 si cantireste

283. Sfantul Serafim mentioneazi cele trei vointe care lucreazi in om: dum-
nezejascd, omeneascd si demonici (Cf. A. D’ARs, La doctrine de la récapitulation, en
Saint Irénée, in "Revue des sciences religieuses”, 1916); Sfantul loan Scararul, in Scara

raiului (treapta 26}, aratd intreitul izvor al faptelor noastre: Dumnezeu, diavolul si firea
noastra.
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faptele noastre"284, Omul aduce jertfa inimii sale si toatd stradania sa
asceticd285. Dumnezeu ne da numai harul Sau gratuit. "Daca
Dumnezeu S-ar uita la vrednicia noastra, nimeni n-ar intra in Imparatia
lui Dumnezeu". "Dumnezeu lucreaza totul in noi", spune Sfantul
Maxim286_ dar acest adevir este dialectic si antinomic: lucrarea lui
Dumnezeu este insotitd de "ostenelile” omului. Caci sufletul nostru nu
tinde neapirat spre mantuire {in sensul salutistilor, sau in cel de méan-
tuire individual&), ci spre raspunsul pe care Dumnezeu il asteapta de la
om. In centrul dramei adédnci a Dumnezeului biblic sta intruparea, si
nu interactiunea harului si a pacatului: interactiunea celor doi “fiat" si
intélnirea jubirii care coboard de la Dumnezeu - kot& oot - cu iubirea
care urcd de la om - &vépacic. Dacad trebuie sd salvdm ceva in
aceastd lume, nu trebuie neapiarat sa-l salvim pe om, ci iubirea lui
Dumnezeu, pentru c3 El ne-a iubit cel dintai. Liturghia ne invata puter-
nic teocentrismul, lucrarea dumnezeiasci, si il descentreazd pe om din
el insusi; privirea i se indreaptd nu spre ceea ce se petece cu omul, ci
inspre ce se petrece in latura dumnezeiasci. De la Nastere, accentul
liturgic nu mai cade pe omenescul care cuprinde pe Cel necuprins; ci
cade pe Cel necuprins care silasluieste in omenesc. Cu toate acestea,
misticismul nu se identificd numai cu contemplarea, caci aceasta este
numai una din formele sale. Viata misticd este, mai presus de orice,
viata in divin, iar dumnezeiescul, in Rasirit, nu este, inainte de toate
puterea, ci sursa din care izvorisc noua fapturd si noua viatg286bis,

Doctrina clasica discerne cele trei virste ale vietii spirituale:
"Dumnezeu S-a aritat lui Moise in primul rénd in lumind (51& ¢wt6¢);
apoi, a vorbit cu el in nor (S1& védeing); in fine, cand a ajuns mai
desavarsit, Moise L-a contemplat pe Dumnezeu in intuneric (¢v yvé¢w
10v Ocdv Préns) 287,

Prima treaptd este npafig sau catharsis - curdtire, a carei culme
este Gm@Osio asceticd. A doua treaptd se numeste norul: contem-
plarea lui Dumnezeu in lucrdrile Sale si in atributele Sale, sau numele

284. Despre indreptitirea prin fapte, Filocala {in ruseste) v. I; P. G., LXV, 929-965

285. Nicolae Cabasila spune in Explicatio div. lit.: "Noi daruim o viatd in schimbul
alteia. Or, a ne da viata inseamna a muri. Méntuitorul, invrednicindu-ne s& participdm la
nvierea Sa, ne cere sa-l aducem ceva din acest mare dar. Dar ce? imitarea mortii Sale:
si aceasta, disparand de trei ori in apa Botezului, ca intr-un morméant’. Lot-Borodin
adaugi: "Prin urmare imitarea de la Botez este o jertfd, ceea ce apropie Botezul de
Taina de pe Sfanta Masa, unde sfintele elemente sunt tot daruri” (La grdce déifiante des
sacrements, in "Revue des sciences philosophiques et théologiques”, 1936, p. 322,
nr.1).

286. Ad Thal., qu. 54, P. G., XC, 512 B.

286 bis. A se vedea E. Trubetzkoi, Filosofia lui VI. Soloviev {in ruseste}, 1912;
Sensul vietii (in ruseste), 1918.
287. Stantul Grigorie de Nisa, Viata lui Moise, hom. 11-a; Cant., P. G., 44, 1000 CD.
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Sale (intelepciune, putere, bunatate). Aceasts contemplare transcende
lumea sensibild si se ridica la cunoasterea celor inteligibile si a puterii
Elivine (yv@oig tno duvépswg). A treia treaptd, semnalati de cuvantul
intuneric”, reprezinta experienta pur mistica, o percepere a prezentei
lui Dumnezeu in suflet cu ajutorul sentimentului. A reintra in sine
inseamna a se intoarce spre Dumnezeu si a contempla reflexele Sale in
oglinda sufletului. Atunci omul isi supune eul inteligibil sinelui, perceput
ca chip al lui Dumnezeu, si aceasta ii permite si-si dea seama c3 este
“locasul lui Dumnezeu"288, Este o viziune indirects, reflectats in suflet.
Oeopia curatd este de tip unitiv, inexprimabila si "transdiscursiva’, iar
cand ajunge pe cea mai inaltd culme, devine generatoarea unititii
(8 votiki)289,

Iconosofia ilustreaza admirabil acest principiu al contemplarii,
Icoana "inalta mintea la teognozie", ea este trecerea de la teologia sim-
bolica la teognozie, pentru ca dispare total inaintea "prezentei’ pe care
ea o reveleaza. [coana conduce si introduce in aceasta prezenti. In
mod absolut paradoxal, icoana este o reprezentare care neaga propriu-
zis orice reprezentare, caci, prin frumusetea pe care o percepem, orice
chip dispare, iar ea ne conduce, de la invizibilul care-i in vizibil, spre
invizibilul pur.

Treptele contemplarii ne fac sa strabatem, putin cate putin, prin
toate stadiile constiintei si ale planurilor care le corespund in lume.
Putem s3 afirm@m ca experienta mistica aplics foarte corect reducerea
fenomenologica: cea dintai trezire a constiintei, adica dezlegarea de
simturi, conduce la intelegerea pura, la curatenia lui nous. Apoi recep-
tivitatea trece la reconstituirea deiforma a starii adamice initiale. Cand
a ajuns "vrednic de Dumnezeu", spiritul se indreapts spre Theosis, care
genereaza unitatea. Aceastad spiritualizare exclude orice dpaviacia,
aparitie, fenomen vizual sau auditiv. Urcusul, in desfisurarea sa ana-
gogica, este insotit de purificari si lepadari progresive. Principiul sdu_ca
"gemenul este cunoscut de semen” devine "semenul participa la semen”
§1 cere o asemanare progresivd cu Dumnezeu: caci "sufletul ajunge in
intregime lumina"290. De la necunoastere trece la gnozi, de la
drhavtia la dydnn, de la chip la asemanare. “Cuvantul lui Dumnezeu,
spune Clement Alexandrinul, S-a facut om, ca tu s inveti de la un om
cum poti sa ajungi dumnezeu", dupa har291, .

Deoarece scopul acestui urcus este @sopia tHc &yiag Tpradog,
mistica luminii se desdvarseste in mistica intunericului, gnoza in supta-

288. Evagrie, Practicos, I, 70-71.

289. Dionisie Areopagitul, De divinis nominibus, 701 B.
290. Sfantul Macarie, Homilia 1, N. 2, P. G., 34, 452 A
291. Protrepticul, 1, 8..
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gnoza. Dar cele mai inalte stari mistice exclud in mod radical orice vi-
ziune directd a lui Dumnezeu. "Oricine si-a inchipuit cd L-a vazut pe
Dumnezeu, acela s-a vazut pe el insusi si inchipuirile sale”, spune ironic
Sfantul Efrem292, Dupa Sfantul Isaac Sirul293, "vederea lui
Dumnezeu" nu suprima nicidecum credinta, pentru ci viziunea este "a
doua credinti", dar niciodati nu este o cunoastere directa.

Pentru acelasi motiv, apofatismul conditioneaza perfect si cu ace-
leasi motivari cele doua tipuri mistice. Daca mistica luminii coincide cu
inceputul apofazei, apoi mistica intunericului prelungeste experienta in
care apofaza ajunge un mod de cunoastere prin necunoastere. Astfel,
Sfantul Grigorie de Nazianz vorbeste de o cunoastere foarte reald, dar
pe care o pune numai pe seama Cuvéntului intrupat, o raporteazi la
comuniunea perfectd cu inomenirea Sa; dar, ca reguld generald, asa
cum aratd Sfantul Maxim, "el (adicd Sfantul Grigorie) prefera (in asa
masurd) negatiile in privinta cunoasterii lui Dumnezeu, incat nu
admitea nici o tezd (pozitivd) sau afirmatie"294. Pentru ca atunci cand
inteligenta omeneasca participa la natura lui Dumnezeu, ea participa la
neputinfa de a-L concepe. Aceastd "evidentd absoluta” este o revelatie
a Duhului Sfant, care se numeste Harisma cea Mare; si fiindca tinde
spre #ayatov dpextdv, adici cel ce este de dorit in cele din urma, “el
impinge pe nous afara din limitele sale295 si o introduce in intuneric -
yvOdog". Acest intuneric nu aratd neputinta sau slabiciunea ratiunii
legate de conditia naturald de creatura, ci adéncul de nepatruns al lui
Dumnezeu. Intunericul constituie limita accesibild a contemplarii, vi-
ziunea limit3, si de aceea este "luminos". Sufletul este suprainiltat in
darul smereniei - supuneri si nu mai influenteazd nimic. Sufletul
recunoaste pe Dumnezeu in totala sa neputintd de care isi da seama si
pe care o trdieste in jertfa sa suprema, o jertfa liberad si plind de
bucurie, care este conditia receptivitatii divine. Astfel, intunericul sim-
bolizeazd atat obscuritatea credintei cat si experienta apropierii lui
Dumnezeu. ‘

Cu cat Dumnezeu este mai aproape, cu atat este mai intunecos.
Atentia spiritului nostru este captivata de intensitatea acestei prezente
si dovedeste cd intiativa isi are obarsia in intregime in Dumnezeu.
Erosul, dupa Sfantul Grigorie de Nisa, nu mai contine nici un element
de egocentrism, el este "intensitatea lui agape” 1| émitetapévn
&y&rn296. Sufletul este atras de Dumnezeu in mod irezistibil: caci

292. Adv. Scrutatores, 26 ed. rom., t. 3, p. 47.
293. Ed. Bedjan, p. 320.

294. Ambigua; P. G., 91, 1224 BC.

295. Sfantul Andrei Criteanul, P. G., 97, 1208 A.
296.P.G., 44,1048 C.
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este Dumnezeu cel iubitor. Sufletul ajunge la Dumnezeu mai mult prin
dorintd decét prin posedare, mai mult prin intuneric decét prin lumina,
mai mult prin invatata ignoranta decat prin cunoastere. Experienta cea
mai lduntrica a prezentei lui Dumnezeu se efectueaza prin intelegerea
transcendentei Sale absolute. Astfel, contemplarea mistica se situeaza
dincolo de intelegerea rationald, ea este o purd viziune imateriald din
care sunt excluse simturile si intelegerea conceptualad. Extazul, prin
“iesirea din sine insusi”, se uneste din nou cu enstazul {intrarea in sine
insusi) si il face pe mistic s& renunte la sine insusi si s se piarda in
Dumnezeu. Incetarea oricarei activitati cognitive culmineaza in aceasta
totala isihie, in care "pacea depaseste orice pace". Astfel, cunoasterea
mistica este de tip "transintelectual’, ea se situeaza in prelungirea teolo-
giei negative, este limita sa ultima, "trecerea spre propriul siu hotar”.
Nous se neaga in activitatea sa noeticd si transcende spre o supra-
cunoastere, U2 p vovg297.

Transcendenta lui Dumnezeu intuneca orice lumina naturals, dar
imanenta Sa face intunericul mai mult decat luminos, mai mult decat
:hvident, céci da nastere unirii desdvarsite, §vooic sau indumnezeire,

eosis,

1. Indumnezeirea si Duhul Sfant

Crearea lumii se afla la capatul miscarii pogoratoare a lucrarilor lui
Dumnezeu: a Tatalui prin Fiul, in Duhul Sfant; dimpotriva, iniltarea
omului, iconomia mantuirii jau calea inversa: de la Sfantul Duh (care,
dupd@ minunata conceptie patristicd, ne este mai intim, mai lFuntric
decat noi insine), prin Fiul, spre Tatal: din subiectivitatea pnevmato-
ford, prin structurarea hristica (pentru c& suntem membrele Trupului
teandric), spre abisul Tatalui. In aceastd inaltare, Duhul Sfant, fars sa
fie nici "purcedere pasivd", nici "mireasma iubirii’, se reveleaza ca Duh
de Viata, din care emana chiar agape. Sfantul Vasile298 defineste cu
precizie functia Duhului Sfant, in cartea sa despre Duhul Sfant: "Orice
dar al creaturii vine numai de la Duhul; El este sfintitorul care ne uneste
din nou cu Dumnezeu'. Pnevmatologia care s-a dezvoltat mai ales in
Rasarit, cand numeste pe Duhul Sfant "datator de viata si vistier al
bunatatilor", Il defineste ca pe un-principiu activ al oricarei lucrari dum-
nezeiesti. In nici un caz nu trebuie si vedem in aceasta "monofizismul
mistic” sau "pnevmatic" care ar dizolva firea omeneasca a lui Hristos, in

297. Dupa Kallistos, isihia este "starea suprema a activitatii inteligentei”, caci
linistea exprimé unitatea actualizatd a inteligentei {P. G., 147, 888 A).
298.P.G. 32,133 C. :
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lumina necreatd a Duhului Sfant. [conomia Fiului si-cea-a Duhului con-
verg spre Tatal, izvorul unitatii trinitare si al vietii spirituale a oamenilor.
Sfintii-"a caror inim3 se inflicdreaza de iubire pentru intreaga faptura"
se situeaza, prin aceasta, chiar in realitatea desivarsitd a intruparii.
"Rugéciunea lui lisus" invoca chiar numele omenitatii Mantuitorului si
se referd launtric la misterul euharistic, dar acesta implici epicleza ca
pe o conditie preliminara. In adevadr, Rasaritul nu a stabilit deosebiri
precise intre daruri, intre harisme, sau intre virtutile morale si teolo-
gale, nici nu a impartit harul in har obisnuit si har actual, asa cum face
Apusul, ci a insistat deodata asupra naturii infocate, dinamice a harului,
in toate formele de participare, in scopul indumnezeirii. Sufletul, care
ajunge pnevmatofor prin har, este hristificat, iar aceasta inseamna
y6&pog mistica si infierea indumnezeitoare299, savarsiti de Tatal.
Crezul afirm3, cand vorbeste de Hristos, ci este "lumini din
lumini", iar Botezul se numeste "luminare". Sfantul Simeon zice:
‘Sufletul tau va strdluci in intregime la fel cu Dumnezeu insusi, cand va
dobandi harul"300. Toati teologia Sfantului Grigorie de Nisa este
strabatutd de acest adevar: sufletul primeste discul soarelui, conlocuire
divind perceputd numai cu ochii credintei. Qchiul heliomorf vede ceea
ce ii este omogen, co-natural, caci lumina este elementul sdu; ochiul nu
numai cd primeste lumina, ci si emite lumind, dar pentru aceasta tre-
buie sa fie la fel cu ochiul Porumbelului, ochiul Duhului Sfant301,
"Slava ochilor este s fie ochii Porumbelului"392, cici omul vede prin
Duhul Sfant. Astfel, lumina Taborului contemplatd de isihasti arats
mdrirea dumnezeiasca necreati. Cele doud cii, cea iluminativa si cea
unitivd, converg si rapesc duhul in Dumnezeu,care inseamna "invierea
cea micd", "intrarea in lumina cea fard forma". "Pe masura ce spiritul
se apropie de vederea lui Dumnezeu, el vede natura dumnezeiasca cea
nevazutd"303, Viata este Adevarul si ca atare nu poate niciodata sa fie
formulata ca stiintdi304. Cu toate acestea intalnim o mare insistenta
asupra celor doud aspecte care structureaza unirea misticd: prezenta
cea mai reald a lui Dumnezeu in sufletul indumnezeit si transcedenta
absolutd a aceluiasi Dumnezeu, care rdmane in se, vesnic neapropiata
si in departari nemasurate. Dumnezeu inventeaza o lume in mod liber
si, cu ajutorul harului Sau, intra in legaturi de reciprocitate cu ea; El nu
absoarbe persoana omeneascd, ci o induhovniceste prin lucrarile Sale.

299. Stantul Macarie, Hom. 1, 2, 3. .

300. In "La Vie Spirituelle”, mai 1931, p. 209.

301. Sfantul Grigarie de Nisa, De infant...., P. G., XLV], 173 D.

302, In Cant,, P. G., 44, 835 CD.

303. Aceasta este docta ignorantia; Sfantul Grigorie de Nisa, Vita Moys.,P. G.,
44,376 D. ;
304. /bidem, 404 B. -
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Mai mult: "cine doreste sa-si mantuiasca sufletul, trebuie sa-l piardd”
(Marcu 8, 35). Sufletul isi implineste in intregime destinul s&u numai
d_epasindu-se mereu spre Celalalt si atunci nu-si mai apartine. Aceasta
sinteza isi pastreaza mereu intreaga sa antinomie.

Duhul Sfant aduce spiritul omenesc in centrul sau ontologic, ii
descopera chipul lui Dumnezeu deschis transcendentei dumnezeiesti,
iar pe de altd parte ii arata si dimensiunea sa bisericeasca, deschisa
interioritatii inter-subiective si reciproce a tuturor. lubirea cosmica
“inflacareaza inima cu iubirea oricarei fapturi’. Aceasta este viziunea
esentelor sau logoi ale fiintelor, a cugetarilor lui Dumnezeu despre
lume. Smerenia-ascultare, dupa Sfantul Vasile, il situeaza pe om in
chipul lui Hristos rastignit, "ascultitor”, iar aceasta inseamnai
renuntarea radicala la orice insusire a harului Sfantutui Duh.

Tendinta anticontemplativa305 contrapune pe eros lui agape si
confunda interioritatea cu egocentrismul. Or, pentru Sfantul Grigorie
Ele Nisa, erosul se deschide in agape si ca iubire a aproapelui.
Dumnezeu da nastere si lui agape si eros-ului”, spune Sfantul
Maxim306. Cele doua se completeaza: erosul, indemnat de Duhul,
lese in intampinarea lui agape dumnezeiesc. Aceastd epicleza a unirii
mistice este fundamentala si omul ajunge hristofor, tocmai pentru ca
este pnevmatofor. Imparatia lui Dumnezeu, asa cum ne arata
Evangheliile, este "daruirea Sfantului Duh". in mistica apuseana, cum
este cea a lui Tauler, sau a lui Eckart, intre suflet si Hristos nu se inter-
punle) nimic. Pentru Rasarit, numai Dumnezeu ne ajuti sa-L cunoastem

e Dumn X - o il v
’Ila'até1307.,ezeu’ iar Sfantul Duh ne uqestg cu\ Fu}l si, prin El, §u

Interioritatea vietii spirituale da un raspuns hotarat intrebarii:
activism sau stare contemplativa? Sfantul Maxim308 stabileste o
echivalenta intre lumea monahali si cea laica: viziunea este pentru con-
templativi, iar sentimentul prezentei pentru cei activi. Sfantul Serafim
din Sarov raspunde astfel acestei intrebari: "Dobandeste pacea
lduntrica si o multime de oameni vor afla mantuirea pe langa tine"309.
Totul este determinat de prezenta lui Dumnezeu si de progresul in
comuniunea indumnezeitoare. Dar Dumnezeu este absolut liber in
bogatia darurilor Sale si de aceea viata mistica nu are o tehnici anu-
mita, caci aceasta este de domeniul ascezei. Dumnezeu [si alege vasele

305. Anders Nygren, Eros und Agape, Glitersloh, 1937.

306. Div. Nom.,P. G., 4, 265 C.

307. De aceea Sfantul Chiril al Alexandriei insista asupra rolului Duhului Sfant care
ne indumnezeieste - ®sonowoBy (P. G., 75, 1089 CD.); tot astfel si Sfantul Grigorie de
Nazianz (Or. 31, P. G., 36, 159 BC\).

308. Cent. Car., 6, P. G., 90, 985 AB. De asemenea t. XC, col. 1041 D.

309. Behr-Siegel, Priére et sainteté dans I'Eglise Russe, p. 139.
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Sale placute in mod tainic si le umple cu lumina Sa, cum a ales pe
Petru, lacob si [oan ca martori ai Schimbarii la Fata.

[ubirea misticd este cea mai putin "organizabild"; este adevarat ca
inima se deschide larg receptivitatii; cu toate acestea fiinta_unui mistic
este structuratd de dogma, chiar si in receptivitatea sa. In afara de
Biserica nu existd viatd misticd. Viata misticad atinge culmea libertatii,
dar launtric este sustinuti de dogma traita in Taine, ceea ce o apara de
psihismul dezordonat al sectelor. Termenul jubirii mistice "ca doi sa fie
unul"310 gste, jnainte de toate, expresia magistrald a dogmei hristo-
logice. De la intrupare, orice anologie a credintei este hristologie.
Formarea lui Hristos in om, hristificarea, nu este o simpla imitare
imposibila si nici un act prin care i se atribuie omului meritele
intrupdrii, ci este insdsi proiectarea intruparii in om, savarsita si per-
petuatd de misterul euharistic. Stantul Simeon Noul Teolog ne arata ca
un mistic ajunge pe cea mai inaltd culme a vietii mistice atunci cand se
intalneste personal cu Hristos, Care vorbeste in inimile camenilor prin
Duhul Sfant311,

2. Rugaciunea continua

Rugaciunea orala, in forma sa clasica, este citirea psalmilor,
"psalmodierea sufletului”; caci cuvantul Scripturilor “intareste sufletul si
izgoneste pe demoni 312, Orice lirism este sever controlat ca s se poati
obtine despuierea si cumpatarea: ca si urmezi gol pe Hristos cel gol.
Sufletul, dupa ce s-a despartit de orice lucru si s-a unit cu toti, incepe sa
urce spre unirea cu Dumnezeu. Rugédciunea orald trece la rugaciunea
mintald, care inseamnd o rapire a spiritului, la fel cu rapirea Sfantului
Pavel; o astfel de rugaciune inseamna chiar Imparatia cerurilor313,

Dup& ce s-a straduit sd-si unifice fiinta sa launtricad cu ajutorul
ascezei, privegherii si al cumpatrii, misticul asaza in centrul vietii sale
rugaciunea scurtd si fierbinte, rugaciunea tip a isihasmului aghiorit;
aceasta este rugaciunea launtricd si neincetatd, numita “rugaciunea lui
lisus"314; "bate-l pe cel potrivnic cu numele lui lisus, caci nu este vreo

310. Aceastd unire nu este nicidecum o fuziune de esentd: Unirea ipostaticd in
Hristos - katd odoiév - este unicd in cazul siu. Unirea noastrd cu Hristos este xat&
ULV,
’ 311. A se vedea Vasile Krivosein, "Saracul, cel ce-L iubeste pe Hristos" in
"Mesagerul Exarhatului Patriarhiel Ruse din Europa Apuseana”, nr. 16, 1953.

312, Sfantul Nil Sinaitul, De Oratione.

313. Sfantul Simeon, Cuv. 48.

314, Cea mai buni si cea mal patrunzitoare initiere In aceastd traditie ne-o d4
studiul: Rugaciunea lui lisus, de "Un calugar din Biserica Résariteand”, Ed. Chevetogne,
1951. De asemenea, trebuie consultate: Récit d'un pélerin russe, Ed. de la Baconniere,
Neuchatel, 1948; La priére du coeur, H. de B., Ed. orthodoxes, Paris, 1953.
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arma mai puternicd in cer si pe pamant"315. Traditia misticismului
sinaitic si isihast s-a format in jurul venerarii Numelui: "Doamne, lisuse
Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-m3 pe mine pacatosul"316_ [n
aceasta rugaciune, este concentrata toati Biblia, intreg mesajul sau,
redus la cea mai simpla si esentiald expresie: marturisirea Domniei lui
Hristos, a filiatiei Sale dumnezeiesti, deci a Treimii. Apoi adancul
cdderii; si in cele din urma invocarea adancului milostivirii dumnezeiesti.
Atat inceputul, cat si sfarsitul sunt unite intr-un singur cuvant, plin de
toata puterea cvasi-sacramentald a prezentei lui Hristos in numele Sau.
Aceasta rugiciune rasuna mereu in adancul sufletului, cu fiecare ritm al
respiratiei; numele lui lisus "se impleteste” intr-un anumit fel cu suflarea
noastrd. Numele Sau se intipareste in om, care se muti, in numele lui
Dumnezeu, in Hristos; omul se initiaza in chipul cel mai direct in expe-
rienta Sfantului Pavel: "Nu eu mai traiesc, ci Hristos trdieste in mine"
(Galateni 2, 20). "Numai cei puternici in Dumnezeu, la fel cu Sfantul
Arhanghel Mihail", pot face fata ispitelor, printr-o luptd directi cu ele,
“pe cand noi cei slabi nu putem decat si ne addpostim in numele lui
[isus"317,

Chemarea frecventd a numelui lui lisus introduce in prezenta lui
Dumnezeu; iar aceasta este liturghia interiorizats. "Si faci din
rugdciunea mea o Taina"318, asa'se roaga staruitor, cu umilinta si
neincetat, orice credincios, iar scopul acesta explica de ce rugéciunea
ideald alunga elementele rationale. roywopol si ajunge un singur
cuvant, povoloyiw, iar acest cuvant este numele luj lisus319.
Dumnezeu este prezent in toti, dar, prin rugiciunea inimii, omul
ajunge din nou prezent la prezenta dumnezeiasca (Sfantul Dionisie).

In aceasta traditie, numele este considerat ca locas teofanic; cici
chemarea numelui lui lisus prelungeste intruparea, inima {l primeste pe
Domnul, iar prezenta divina este o maretie in sine: "lati trimit un inger
inaintea ta... fii cu ochii in patru inaintea lui... cici numele Meu este in
el" (Exod 23, 20). Numele este asezat in inger, iar din clipa aceea el a
fost purtitorul de temut al prezentei lui Dumnezeu. In Biblie, vedem
destul de clar ca ori de cate ori numele lui Dumnezeu este invocat

315. Sfantul loan Scirarul, Scara, C. 27.

316. Cuvantul *mild" nu epuizeazi tot intelesul pe care-l contine rugiciunea.
Trebuie s3 compardm cele dous texte: Matei 9, 13 si Luca 18, 13, pe care le gasim siin
rugdciunea preotului, la aducerea darurilor: "Dumnezeule, milostiv fii mie péacétosul”.

317. Corespondenta dintre Varsanufie si loan, editatd la Viena de Nicodim
Aghioritul, in 1816 (Cuvant citat in Rugaciunea lui lisus, de"tn célugdr din Biserica
Rasdriteans, p. 26-27).

318. N. Gorodetzky, The prayer of Jesus, in Blackfriars, 1942, p. 74-78.

319. Sfantul loan Scérarul, Scara raiului, P. G. 88, 596-1209.
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asupra unei {ari sau asupra unei persoane, si tara si omul acelAa mtfa in
legatura stransd cu Dumnezeu. Numele lui Dumn?zeu este insotit de
un sfant cutremur si nu putea sa fie pronuntat decat de m.arele preot,
in ziua de Kippur, in Sfanta Sfintelor a templului din lerusalim. ety

Jesus, Jehuah inseamna Mantuitor. Noznen est On::ep, ?dlca‘
numele este prevestire, veste bund, el contine in put'grea tainica insdsi
persoana unicid si destinul ei. Herma320 spunea: "Numele Fiului lu!
Dumnezeu... sprijind lumea intreagd”, pentru ca El este de fata, iar noi
it adoram in numele Sau.

3. Cumpitarea si starea mistica

Viata mistica impresioneaza prin echilibrul sdu perffct, cécj ea fsi
potoleste setea la izvorul liturgic, fiind calauzitd de dogmal.’ Sprg fiepse-
bire de orice sensibilitate romantici afectatd, de orice "muzica inte-
rioard", de orice psihologism, ea este prin esentd cumpatata, dezgohté
si foarte putin emotionala. "Patima sa nepatimitoare mt:_leparte_azg fara
crutare orice fenomen vizual sau senzitiv, exclude orice :cur1a321tate.
Chiar si extazul, socotit de obicei ca un semn a} ‘ﬁtérn mistice, e§te o
indeletnicire a novicilor, si nu a celor desavarsiti"321, spune §fantul
Simeon. "Daca vedeti cd un tanar urca din vointa sa proprie in cer,
apucati-l de picioare si aruncati-l pe pén}&nt, pentru cd aceasta nu-i
foloseste la nimic"322, Facerea de minuni, far_na r_mracqiosrzéu;, nu este
actiunea spiritului, ci a psihicului, spune loan din Licopohs‘ =Haa

Cei initiati obisnuiesc sa-i sfatuiascd astfel pe ucenci: Daca ti se
arata un inger, fugi de vederea lui, smereste-te si spune: Nu sunt vred;
nic ¢& te vad!". lar Satanei care a luat chipul lui Hristos, un rr}onqh ii
zice: "Nu vreau sa-L vad pe Hristos aici, ci in alta ;.)'arte, in .v.lata
viitoare". Sfantul Nil Sinaitul324 sfatuieste astffl: Nu te sili sa
descoperi, in timpul rugécillmii, vreun chip sau figurd, ci fii nematerial
i a Celui nematerial". _
¥ pr;ﬁ';ze aparitii sunt rare, vin totdeauna ca un har si intreg rezllstenta
instinctivd a misticilor. Viziuni ale luminii ne'create, lymgnozx@te a
trupului si usurare a lui pan3 la levitatie, dar nici o rand sangervanda,
nici o evlavie sensibild. Icoana, in sobrietatea sa care merge pand la o
oarecare usciciune si suprim3 senzualul prin trupuri alungite si

320. Pastorul, gl, Xé\ll.B

321.P.G,, 143, 4 .

322. Vitae Patrum, V, 10, 111; P. L. 73, 932, BC.
323 "Orientalia Christiana”, 120, 1939, p. 35.
324.P.G., 79, 1193.
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figuri intentionat colorate inchis, face imposibild, prin aceasta invatatura
foarte patrunzatoare, orice trasaturs cat de mica de erotism mistic.

Un fapt extrem de semnificativ: smerenia ortodox3 nu cunoaste
stigmatele325. Orice imitare a Patimilor, orice dramatizare a firii
omenesti suferinde a lui Hristos, orice dolorism raman absolut striine
spiritualitatii rasaritene. Aceasta contempla in omenitatea lui Hristos
pe arhetipul sau, iar in elevatia mistici, nu este vorba si imite cineva
pe Hristos, ci s& devina hristofor, si manifeste slava Sa: "Fata Ta
stréluceste in sfintii Tai". Tot asa, Rasdritul nu va venera in cruce
lemnul chinurilor, ci arborele vietii din rai, care a inverzit jarasi in
mijlocul acestei lumi. Crucea cea purtitoare de biruinta, care-i semnul
victoriei, deoarece cuprinde in bratele ei lumea intreaga, sfarama
portile iadului. Experienta cea mai nemijlocita a Celui transfigurat si
Inviat produce o tresirire de bucurie pascald, mai mult decat
asteptarea sau speranta.

Résaritul nu cunoaste acele marturisiri, memorii sau autobiografii ale
misticilor, atat de pretuite in Apus. Este o netd deosebire de tonalitate.
Privirea nu se opreste niciodatd la omenitatea suferinda a lui Hristos, ci
patrunde dincolo de valul kenotic. Apusul are cultul mistic al crucii si al
Sfintei [nimi, pe cand Rasaritul are mistica mormantului pecetluit, de
unde rasare viata vesnica. De aceea aspectul tragic al noptilor mistice, al
noptii simturilor este prea putin cultivat in Rasarit; aici nu intalnim decat
lepadarea totald a ceea ce este pur omenesc, iar aceasta constituie
inceputul stiintei ascetice. Este noaptea ascetica, si nu misticd, ea este
dezbracata de orice element emotiv al ranilor. Mai mult, orice gingasie si
melancolie a unirii indurmnezeitoare sunt foarte mult atenuate326,

Teognozia are intaietate fata de eros, dar aceast teognozie este
negraita, pentru ca iubirea insasi este cognitiva, cunoasterea si iubirea
coincid, mintea si inima ajung sinonime. Dar limbajul misticilor, in
putinele scrieri pe care ni le-au lasat, este cu totul deosebit de cel al
teologilor. Misticii vorbesc in termeni care denotd numai experienta si
comuniunea. Este aproape imposibil sd-i transpunem intr-un sistem
logic. Astfel, pe de o parte: Dumnezeu este creatorul, iar sufletul este
creaturd si nu existd nimic comun intre cei doi327; jar pe de alta: "Cel

ce participa la energia divina ajunge el insusi, intr-un fel, luming"328, -

Sfantul Grigorie Palama poate, astfel, sa stabileasca principiul ca:

325. A se vedea Lot-Borodine, "De absence des stigmates dans la chrétienté

antique”; in "Dieu Vivant”, nr. 3.

326. Numai Sfantul Simeon Noul Teolog face exceptie i se apropie prin unele
aspecte ale vietii de loan al Crucii. ; :

327. Hom. 49, 4; 44, 8. :

328. Omilia la Intrarea in Biserici a Maicii Do/mnului.

!
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"Trebuie s3 afirmadm amandoud lucrurile deodati si sa pastram si anti-
nomia lor ca un criteriu al evlaviei'329,

Se vede bine ca starea misticd este o depasire a insisi conditiei de
creaturd, Dumnezeu este mai inim omului decat isi este omul insusi,
iar vietuirea in dumnezeiesc este, intr-un mod suprafiresc, mai fireasca
omului decét vietuirea in omenesc. Intr-un om botezat, Hristos este un
fapt launtric. Este experienta antinomic3d a neantului si a fiintei
absolute; fard sa suprime hiatusul prapastiei ontologice, Fiinta il umple
cu prezenta Sa: "Sunt om prin firea mea, insd dumnezeu prin har"; o
fiintd vine din neant si triieste conditiile vietii dumnezeiesti. Dumnezeu
transcende propria Sa transcendentd: "El vine pe neasteptate si, fara
amestecare, Se amestecd cu mine... Mainile melé sunt mainile unui
nefericit, dar cand misc mana, mana mea este Hristos intreg"330;
Aceastd pogorare, aceastd parusie in suflet a lui Hristos formeazi
sufletul nostru dupa chipul Sau: "Daca tu esti curat, cerul este in tine, in
launtrul tau vei vedea lumina, ingerii si pe Domnul insusi"331. Sfantul
loan Damaschin numeste acest lucru: "Ceea ce este potrivnic firii se
intoarce la ceea ce ii este propriu"332,

4. Urcusul mistic

Privit din sus, un sfant este geja o tesaturd de lumipé. Fara sa
incerce vreo oarecare imitare, el Il urmeazd pe Hristos, li reproduce
chipul in launtrul siu: "Curitia inimii este iubirea celor slabi care
cad"333, Sufletul sfantului creste si infloreste intr-o iubire cosmici, el
traieste raul universal, trece prin agonia din Ghetsimani si se inalta la o
altd viziune, care-l face sa lepede orice judecata: "Cel ce este curat vede
sufletul aproapelui’, semenul vede pe semen; “Cand cineva socoate ca
toti oamenii sunt buni si cdnd nimeni nu i se pare cd este necurat,
atunci se poate spune cd este cu adevirat curat cu inima... Daca tu
vezi pe fratele tiu ci este gata sd@ pacatuiascd, pune-i pe umerii sai
haina jubirii tale"334, O astfel de iubire este lucrdtoare, "cici ea
schimbé chiar substanta lucrurilor"335,

329.P.G, 150,932 D.

330. Odele iubirii divine.

331. Sfantul Macarie, Hom. spirit., 43, 7.

332. De fide orth., 1, 30.

333. Dimpotriva, Nietzsche sfatuieste: "Daca vezi pe cineva ca se clating, d3-i branci’;
iar Intelepciunea rabinics spune: "Pe un betiv s3 nu- atingi, cici el va cidea singur".

334. Sfantul Isaac, Sentinfele XXXV, CXV. 3

335. Stantul loan Hrisostom, Hom. 32, la[ Cor., P. G, 61, 273.
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Aceasta nu mai este o trecere de la patimi la abstinenta, de la
pacat la har, ci trecerea de la teamd la iubire: "Cel desavarsit alunga
teama, dispretuieste rasplata si iubeste din toata inima... dar ce este o
inima milostiva? Este inima care se inflacdreaza de iubire pentru toata
faptura, pentru oameni, pentru pasari, pentru animale, chiar pentru
demoni, pentru toate fapturile... Cel desavarsit se roaga chiar si pentru
taratoare, miscat de o mila nesfarsita care se trezeste in inima celor
care se aseamana cu Dumnezeu"336... "Putem cunoaste pe cei care
au ajuns la aceasta desavarsire dupa acest semn: daca ar fi azvarliti in
foc de zece ori pe zi, din iubire pentru aproapele, nici aceasta nu li s-ar
parea de ajuns"337, ‘

Sufletul se inaltd mai presus de orice semn statornicit, mai presus
de orice reprezentare si orice imagine. Ceea ce este multiplu se simpli-
fica, ajunge "unul’. Viata sufletului, care este chipul, oglinda lui
Dumnezeu ajunge viata sufletului, locasul lui Dumnezeu. Inaltarea
misticd duce sufletul in Imparatie: "Daca insusirea intelepciunii este
cunoasterea realitatilor, nimeni nu se va numi intelept daci nu
imbratiseaza si evenimentele viitoare"338. "Un induhovnicit al
vremilor viitoare, zice Sfantul Isaac, primeste harul potrivit cu acele
vremi’. Aceasta esté viziunea iconografica a "liturghiei divine". Corul
ceresc al ingerilor, in care "oaia cea pierdutd", omenirea, ia loc, st&
inaintea Mielului mistic din Apocalips3, inconjurat de intreitul cerc al
sferelor. Pe alba lumind a lumii ceresti trece purpura impariteasca a
Patimii, batand inspre strilucitoarea lumina de namiaza fira inserare,
culoarea iconograficd a luminii- dumnezeiesti imbracatd de omenitate.
Este intoarcerea omului la demnitatea sa cereasca. In clipa inaltarii lui
Hristos, aceasta a si facut s izbucneascd ingerii in strigite de bucurie:
“Cine este impératul slavei?". lar acum, ingerii sunt intr-o profundi
uimire inaintea "ultimului mister": oaia se face una cu Pastorul.
Céntarea Cantdrilor preamireste si cantd nunta Cuvantului si a
Porumbitei. lubirea si iubitorul, adica sufletul atras mereu cu mai multi
putere, se napustese. in intunericul prea luminos al lui Dumnezeu.
Cuvintele parca nu mai au nici o putere: intuneric luminos, betie
cumpétatd, izvoare de apa vie, miscare nemiscata.

“Te-ai infrumusetat, apropiindu-te de lumina mea, apropierea ta a
atras asupra-ti participarea frumusetii mele... Apropiindu-se de lumina,

336. VI. Soloviev, in Justification du Bien, trad. fr. 1939, p. 72, noteazi "ci nu-i
vine nimdnui sa banuiascd aceastd descriere de vorbarie artificiald sau de patos exage-
rat”, mai curdnd decit s3@ ne acuze c avem o altfel de'inima.

337. Sfantul Isac Sirul, Wensinck, p. 341-342.

338, Sfantul Grigorie de Nisa, P. G., 45, 580 C
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sufletul ajunge lumin&"339. La acest nivel, nimeni nu mai incearci si
se informeze despre Dumnezeu, ci si-L primeascd si s3 se con-
verteasca. "Stiinta ajunsa iubire" este de naturd euharistica: "Vinul care
veseleste inima omului, dupa Patima se cheama sangele vitei"340 jar
"vita mistica revarsa betia treaza".

Sufletul preschimbat in porumbel de lumin urci neincetat.
Ajunge pe o treaptd, ca s3 porneasca mai departe. Har peste har.

“lubirea este Dumnezeu insusi care trimite sigeata, Fiul Sau cel
unul nascut, dupa ce i-a inmuiat varful in Duhul Sfant cel de viata
facator; varful este credinta care infige nu numai sageata, ci si pe Arcas
odatd cu ea"341,

"Odata ce a pus piciorul pe scara pe care s-a sprijinit Dumnezeu,
urca neincetat... si fiecare treaptd duce mereu spre lumea de dinco-
10"342_ Aceasta este scara lui lacob pe care coboars "nu nurnai ingerii,
ci si Domnul ingerilor”... "Dar ce voi spune despre ceea ce nu poate fi
spus, despre ceea ce ochiul n-a vazut, urechea n-a auzit, la inima omu-
lui nu s-a suit, cum s-ar putea exprima aceasta prin cuvinte?'343

Orice miscare inceteaza, chiar rugdciunea isi schimba natura.
"Sufletul se roagd in afard de rugiciune"344, Aceasta constituie isihia,
linistea spiritului, odihna care-i mai presus de orice rugéciune, pacea
care depaseste orice pace. Este acel "fatd catre fats" indreptat spre
eternitate, cand "Dumnezeu coboara in suflet, iar sufletul urca la
Dumnezeu"345,

339. Sfantul Grigorie de Nisa, P. G., 44, 869 A.

340. Sfantul Grigorie de Nisa, P. G., 44, 828 B C.

341. Sfantul Grigorie de Nisa, P. G., 44, 852 A B.

342. Sfantul Grigorie de Nisa, P. G., 44, 401 A B.

343. Sfantul Simeon, Omilia XC, citats de Lossky, Théologie mystique, p. 230.

344, Wensinck, p. 118.

345. Sfantul Grigorie de Nisa foloseste, in sensul siu cel mai tare,cuvantul paulin
epectaza (Filipeni 3, 11), care insemneaza avantul, tensiunea extrem3 care sintetizeazi
cele doud aspecte ale unui singur act: extazul, jesire si enstazul, intrare. Sufletul se arunca
din el insusi si il cautd pe Celalalt, jar acest Celalalt isi face salasul in suflet, fiind mai
intim sufletului decat omul insusi. Aceasta explics si expresile paradoxale: "a-L afla pe
Dumnezeu inseamni s3-L cauti mereu”, "omul inainteaza, chiar prin faptul ci s-a oprit";
el este "izvor de ap# vie" (A se vedea J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique; H.
von Balthazar, Présence ¢t Pensée).
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1. O punere la punct a problemei

Multi teologi din zilele noastre socotesc ci ecleziologia se afla
intr-un stadiu "pre-teologic”. Nu exista nici tratate patristice sistematice,
nici o ecleziologie complet construitd. Pe vremea Sfintilor Parinti,
Biserica era un izvor de viata atat de evident, incat nu se punea proble-
ma naturii sale. Pe de altd parte, Biserica, prin fiinta sa tainica, se
preteaza prea putin la orice definitie formala. Parintele S. Bulgakov
exprimd bine acest lucru, astfel: "Vino si vezi; nu putem intelege
Biserica decat prin experienta, prin har, participand la viata ei"l.
Nevoia de a defini aceastd viatd denota negresit eclipsa vietii ecleziale,
intunecarea evidentei traite.

Definitile din manualele de teologie si din catehisme sunt "formule
de circumstantd"2. Asupra sensului cuvdntului de Bisericd nu pole-
mizeaz3 decéat scolile teologice. Polemicile sunt de naturd conceptual,
si nu doctrinara. Dimpotriva, adaparea la izvorul patristic, firul de aur al
oricdrei cercetiri in ecleziologie, ne indreaptd nu spre definitii, ci spre
o descriere a vietii Biserici, plecand de la credinta ei. "[deea de Biserica
nu existd, dar ea insdsi existd, iar pentru fiecare membru viu al
Bisericii, viata bisericeasca este lucrul cel mai definit si cel mai palpabil
din cite cunoaste credinciosul"3.

Formele institutionale vazute, aspectul lor sociologic, ascund fiinta
sa tainic3; credinta, "viziunea nevazutului" (Evrei 2, 1),0 descopera si,
fard s3-i tradeze natura sa cea negrditd, proclama dogma: Biserica este
trupul lui Hristos, ea este Cincizecimea continuata pe pamant, este
chipul Treimii, al Bisericii absolute a celor trei Persoane dumnezeiesti.

2. Vizibilul i invizibilul

Crezul de la Niceea ne invatd s& marturisim: "Cred si intr-una,
sfantd, soborniceasca si apostoleascd Bisericd". Daca "cunoastem” insti-
tutia vazuti a Bisericii, adicd adunarea credinciosilor a ciror viata este
ordnduitd de canoane foarte precise, despre Biserica nevazuts, dim-
potrivd, numai "credem"” invizibilul: cei ce nu sunt de fata, ingerii,
prezenta reald si continud a lui Dumnezeu, precum si lucrarile impor-

1. [’ Orthodoxie, Alcan 1932, pg. 4.

2. A se vedea P. G. Florovski, "Le Corps du Christ Vivant", in La Sainte Eglise
Universelle, ed. Cahiers théologiques.

3. P.P. Florenski, Colonne et Affinnation de la Vérité, pg. 7.
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tante ale harului. Viata lui Dumnezeu in oameni, ba chiar aceasti uni-
tate a vietii dumnezeiesti si a celei omenesti: teandrismul exclude orice
despartire a Bisericii, in Biserica vazuti pimanteasca si Biserica
nevazutd cereascd, dar deosebeste ceea ce este vizut de ceea ce este
nevazut, fara amestecare si fira despirtire, a singurului si aceluiasi
organism de viata in care se intalnesc si "se impreuna Cerul si pimantul".

3. Originile Bisericii, natura sa meta-istoric

Cand catehismele ajung la “atributele” Bisericii (una, sfanta, sobor-
niceascd si apostoleasca), invatamantul lor simplist pare si dea de
inteles ca insdsi Biserica este cunoscutd. Or, inainte de a vorbi de
atributele specifice ale Bisericii, trebuie sd descoperim taina Bisericii in
ea insasi4.

_ Atat Apocalipsa (13, 1-8), cat si Sfantul Petru (I Petru 1, 19)
vorbesc de "Mielul adus jertfd de la inceputul lumii", ceea ce arati ci
actul credrii lumii poart in el, mai dinainte, Comunitatea sfintilor, din
Biserica, ca alfa si omega oricérei iconomii ¢reatoare a lui Dumnezeu.

~ Lumea a fost creata in vederea intrupérii; in intemeierea ei insasi
"lumea este Biserica in putere) ca stare virtuals. Sfantul Clement
Romanul (II Clement XIV, 2) zice: "Dumnezeu a creat barbatul si
femeia, iar barbatul este Hristos si femeia este Biserica". Tot astfel si
Herma, in a doua viziune a Pastorului siu, descrie Biserica sub
infatisarea unei femei varstnice si explica: "ea este in varsti, fiindca a
fost creatd cea dintai, inaintea oricarui lucry, iar lumea a fost facuts
pentru ea". In termeni aristotelici, putem spune ca Biserica este
“entelehia"S istoriei, continutul si scopul sau, "telos’, ceea ce face din
Biserica locul implinirii istoriei. Marturisirea de credinta ortodoxa pune
inceputul Bisericii in Rai6. In adevir, Dumnezeu "venea in ricoarea
serii” {Geneza 3, 8), ca sa vorbeasca cu omul; astfel esenta Bisericii este
infatisata prin legatura dintre Dumnezeu si om; preinchipuits in starea
edenic3, anticipata profetic in randuiala Vechiului Legamant, ea se
implineste in intrupare si se da la iveald in Cetatea cereasca (Apoc. 21,
22): Biserica vie a nuntilor Mielului. Rénduiala unor raporturi conju-
gale este preinchipuitd deja in Vechiul Legamant si se descopera
lamurit in Cantarea Cantarilor. La inceput, ca si la sfarsit, o astfel de

4. A se vedea P. S. Bulgakov, "Despre Biserica” (in 1. rusa), in revista Calea, nr. 1,
1925; ar. 2, 1926; nr. 4, 1926; nr. 15, 1929; nr. 16, 1929,

5. Ratiunea care determing actualizarea unei puteri.

6. Catehismul cel mare, al lui Filaret, tradus in englezeste de R. W. Blackmore,
Aberdeen 1845, pg. 82.
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viziune a Bisericii o arata aspirand la ultima treaptd a comuniunii: theo-
sis. In lumina ei, substanta cea mai de pret a Scripturii, Parintii isi ela-
borau teologia Bisericii. Ei pun in relief cel mai tulburator fapt al
filantropiei divine: Dumnezeu Se face om, iar in ipostasa Sa uneste, in
mod conjugal, ceea ce este creat cu ceea ce este necreat. lisus Hristos:
Dumnezeu-Om, prin extindere si datorita principiului
consubstantialitatii, ajunge Hristos - Bisericd: Dumnezeu - omenire,
plindtatea divino-umana.

Dincolo de chipul lumii care este trecator, credinta descopera actul
permanent care nu se schimbd: destinele lumii si ale fiecaruia se
impletesc la nivelul Bisericii, din acest centru prestabilit al universuhui.
Ceea ce s-a petrecut in Hristos prin coborirea Sfantului Duh se
petrece in orice om si.in omenire prin lucrarile indumnezeitoare, ca sa
"uneasca din nou prin iubire natura creatd cu natura necreata, dandu-le
putinta s& apar3d in unitate si identitate, prin dobandirea harului”
{Sfantul Maxim)7. Omul "se mantuieste" in Biserica: ceea ce inseamna,
dupa Sfantul Petru, ci "participa la firea lui Dumnezeu" (I Petru, 1, 4).
In cele din urm3, omenirea indumnezeitd infitiseazd astfel "imitarea”
vie a Treimii: unitatea naturii omenesti in multiplicitatea ipostaselor
sale". Ne dam seama ca teologia Bisericii, in amploarea sa, depaseste
orice conceptie partiald si face din Bisericd mai ales participarea uni-
versala la conditiile vietii divine: integritatea naturii $i nemurirea sa8.

4, Biserica in Dumnezeu

Taina Bisericii incepe mai inaintea istoriei. Unele texte vorbesc
despre acest lucru: "noi, cei pe care Dumnezeu ne-a ales in El mai
inainte de facerea lumii, ca sa fim sfinti... taina ascunsi din veac in
Dumnezeu" (Efeseni, 1, 4; 3, 9). Prexistenta sa in intelepciunea: lui
Dumnezeu subliniazd natura meta-istoricd a Bisericii. Daca toate
formele de viata sociald sunt contingente, pot s& existe sau s& nu existe
in functie de evolutia istorica, Biserica, dimpotrivd, nu provine din isto-
rie, ¢i erupe in lume si tocmai din aceastd cauz3, geneza ei este in altd
parte. Asa precum "Mielul jertfit de la facerea lumii", dincolo de timp,
intrd in istorie si Se jertfeste "sub Pontiu Pilat" si "la lerusalim”, situan-
du-se foarte precis in timp si spatiu, tot astfel, Biserica "ascunsa din
veci' in Dumnezeu, preinceputd in Paradis, preinchipuitd in Israel,
coboara din cer in limbi de foc, intrd in istorie la lerusalim si in ziua
Cincizecimii. Ea coboara din cer si isi are obarsia in adancurile ontolo-

7. Ambigua, P. G., 91, 1308 B.
8. Date mai dinainte, prin anticipare, in iconomia sfintelor Taine.
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gice prestabilite ale lumii. Este descoperirea treptata a ceea ce este
ascuns si care se indreapta spre "plinirea Celui care implineste totul in
toate” (Efeseni 1, 23). Toate fapturile de pe pamant, de sub pamant si
din cer isi pleacd genunchii in plinatatea lui totus Christus®.

5. Legatura teandrica

Deosebirea fundamentals dintre ortodoxie si eterodoxie vine de la
legatura prin care un trup istoric este constituit ca Biserica. Pentru Karl
Barth, spre exemplu, aceastd legaturd este numai actul lui Dumnezeu,
care "apare" fara incetare, dupa un tip de "eveniment" {ereignishaft) in
opozitie cu "institutia"10. Referirea este_verticala, actul divin, ca o tan-
genta, atinge, cercul dar nu-l patrunde. In conceptia ortodox3, legatura
are forma crucii, adica Biserica este in punctul de incrucisare a orizon-
talei cu verticala. Legatura este de natura teandrici. Teandrismul con-
stituie Biserica, o asazi in centrul lumii, umple cu realitatea sa
continutul omenesc, il transforma in substanti teandrica si, prin aceas-
ta, comportd continuitatea orizontald: succesiunea apostolica, Tainele
{care continua pe Hristos cel vazut), incorporarea credinciosilor in
trupul istoric. In conceptia Reformatorilor, Biserica este pe pamant
vazuta, dar este imperceptibild, dacs se poate spune astfel, este
Biserica "ambulanta”. Desigur ea este undeva, dar fara s3 aiba un cri-
teriu infailibil care sa o localizeze. Ea este undeva, desigur, iar Tainele
sunt corect savarsite si Cuvantul este predicat corect, dar cei alesi sunt
insemnati cu un semn neviazut si sunt imprastiati peste tot fara si
poatd fi aratati. Pentru Ortodoxie, Biserica, in mod obiectiv, este acolo
unde se savarseste slujba apostolica a incorporirii, ea este.acolo unde
Episcopul, prin puterea sa apostolica, savarseste Euharistia, in sinaxa
liturgic, in Trupul lui Hristos. el

9. Biserica a condamnat visdrile gnostice valentiniene asupra ultimei perechi din
Ogdoada divina. Biserica nu preexista istoriceste operei lui Hristos. Dar ea nu este nici o
societate externa creatd mai tarziu de comunitatea credinciosilor. Notiunea de Biserici
este in legaturd cu notiunea ebraici de Cahal, adici totalitatea poporului lui Dumnezeu,
unitd acum in Hristos si mereu mai cuprinzitoare decat manifestarile sale. "Mireass a
Mielului care coboars din cer”, ea isi are inceputurile sale in Intelepciunea lui Dumnezeu
si a Mielului jertfit inainte de facerea lumii. Ea nu este inca Imparatie (greseala lui
Augustin) si in acelasi imp “dac3 cineva vede Biserica, vede in adevar pe Hristos" (spune
Sfantul Grigorie de Nazianz - P. G, 44, 1048) - caci o vede prin Duhul Sfant. Trebuie
sd evitdm monofizismul ecleziologic, atat al domeniului invizibilului celor alesi, cat sf al
vizibilului celor pacitosi. Avem o viziune corects in ecleziologie numai prin aplicarea
teandrismului hristologic.

10. Cf. J. L. Leuba, "L’ Institution et I?’Evénement’, Neuchatel-Paris 1950; P.
Congar, "Marie, I'Eglise et le Christ", in La Vie intellectuelle, oct. 1951.
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6. Institutie si eveniment

"Duhul sufld unde voieste”, dar inainte de toate el odihneste pe
omenitatea. Fiului, Biserica. Acest lucru dovedeste ca evenimentele -
adica suflarile Duhului - se efectueaza si se petrec in lduntrul Trupului
instituit. Biserica incepe istoric, in acta et passa Christi in carne, in
Cina Domnului, si se actualizeaz3d in Cincizecimea Duhului. Daca
folosim imaginea unui lac - acesta este alimentat de izvorul nesecat al
sfintei Impartasanii si de ploaia harului Cincizecimii vesnice. Epicleza ne
arata ca harul si Impartasania se conditioneaza, Fiul trimite pe Duhul
Sfant, iar Duhul Sfant manifestd pe Fiul. Pasajul din I Corinteni 12
vorbeste de harisme si de daruri care nu sunt inc3 reglementate.
Sfintenia, profetismul staretilor, viata misticd scapad planului definit al
Bisericii ca institutie. Energiile indumnezeirii nici nu se pot organiza si
nici, institutionaliza. Pe langa forme "institutionale" exista forme “eveni-
mentiale”: "Nu stingeti Duhul, nu dispretuiti profetia’ {{ Tesaloniceni 5,
19-20). Pe acest plan, Biserica insdsi transcende realitatea sa
institutionala. Esentialul este s& nu opunem nici o datd sau sa
despartim aceste doud aspecte ale aceluiasi har: ele sunt comple-
mentare. Institutia isi are radicinile in izvorul nivalnic al Duhului, iar
evenimentul nu se petrece decat in cadrele institutiei bisericesti: Duhul
Se adreseaza celor “ai Sai", "hristificatilor".

Biserica vazuta nu este nicidecum numai societatea vazuta a
crestinilor, ci si "Duhul lui Dumnezeu si harul Tainelor vii in aceasta
societate"11; asadar, vizibilitatea sa este locul invizibilului, al "faniei"
sale neincetate. Aceastd unitate organica conditioneaza unicul si acelasi
statut, atat al Bisericii lucratoare, cat si al celei triumfitoare, si o
exprima in termeni identici care cuprind toate formele mantuirii, atat
cele pamantesti, cat si cele ceresti. De aceea, privita din afara, econo-
mia ortodoxa uimeste printr-o oarecare slabire a formelor si poate si
dea chiar impresia unei oarecare neglijente a ceea ce este pamantesc.
Biserica nu poate fi inteleasd decét daca este privitd din launtru:
"Biserica este una, pentru ca infatiseazid un singur Trup duhowvnicesc,
insufletit de un singur si acelasi Duh dumnezeiesc si neavand decét un
singur Cap care este Hristos"12. "Insasi Biserica pamanteasca este un
lucru ceresc”13, “societatea divind". Hristos, unicul principiu,
stapaneste Cerul si pamantul: "Uniti in Biserica Ta, de pe acum ne

11. Homiakov, L'Eglise est une, par. 1.
12. Catehismul Mitropolitului Filaret.
13. Homiakov, op. cit, par. 9.
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vedem in lumina slavei Tale celei ceresti" canta Biserica. Cerul se
revarsd pe pamant.

7. Biserica, comunitate sacramentala

Situatia Bisericii, care se afla la limita celor doi eoni, cel paméan-
tesc si cel ceresc, si care triiesc amandoi deodatd, pune in relief
transcendenta Bisericii in raport cu lumea. Ea nu este o organizatie, nu
este viata omeneasca organizatd, nu este mai ales "harul organizat”, ci
organismul teandric, viata lui Dumnezeu in omenesc, ceea ce deter-
mina imediat structura sa: o comunitate sacramentald. In aceastd
comunitate se intrd prin Botez. Neofitul este iluminat prin Botez, in el
se savarseste parusia lui Hristos; refacut dupa chipul arhetipului s3u, el
este o fapturd noud pecetluitd cu darurile Sfantului Duh, primite la
Mirungere, iar aceastd viatd noud se dezvolta si creste prin Euharistie.
In aceasts “initiere", asa cum spun Parintii, Tainele nu sunt niste simple
semne, Ci izvoarele renasterii - anagenesis - si apartin lui esse, consti-
tuind insisi esenta Bisericii. Prin acest aspect sacramental, orice forma
de natura sociologica este total depasitd, prin faptul nasterii unei noi
fapturi. Biserica predica si catehizeazi, ea vesteste si mirturiseste, dar
sarcina ei primordiald este convertirea oamenilor, si aceasta in intelesul
puternic al unei transformari care depaseste cu mult orice adeziune in-
telectuald sau simpld credintd. Slujirea Cuvéntului, predicarea kerig-
matica, trece prin slujirea Tainelor si se desdvarseste in slujirea incor-
pordarii. Cel ce este membru viu al Trupului lui Hristos isi d& seama cd
s-a nascut in Duh - mveupa Zoorordv14 -, creatorul si datatorul unei
vieti cu totul noi. "Duhul Sfant vivifica sufletele; si prin ele face si
straluceasci tainic natura cea una a Treimii'15

8. Ecleziologia euharisticd

Biserica primar# unea intr-un singur manunchi cele trei mari
Taine: Botezul, Mirungerea, Euharistia si-l numea initiere. Neofitul tre-
cea rand pe rand prin cele trei faze ale unui singur act care-l facea
membru al poporului lui Dumnezeu recapitulat in Hristos si care-l
sfintea preot, profet si imparat. Dar Euharistia care desavarseste
aceastd intiere treptatd nu este numai o Taind oarecare printre cele-

14. Crezul de la Niceea.
15. Antifon glas 4 al slujbei duminicale.
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lalte, ci desavarsirea lor. Ea este Taina Tainelorl® si,in aceastd functie
de integrare, este expresia cea mai adecvata a Bisericii. Biserica este
koinonia euharisticd continuata, perpetuata.

Toate slujbele ciclului zilnic si sdptamanal sunt o pregatire pentru
sarbatorirea Zilei Domnului, pentru participarea la Cina mesianica a
Domnului. Prin insasi natura sa, liturghia nu cunoaste pe crestinii
“spectatori’, care se situeaza astfel pe un plan "exterior” si infatiseaza
abaterea cea mai distructiva a practicii vechi liturgice {probabil pana in
sec. [V). , E sEedl

Severitatea canoanelor Bisericii vechi fatd de cei ce se privau in
mod arbitrar de comuniunea euharistici este normativd, caci o astfel
de atitudine era simptomaticd pentru faptul ca ei nu apartineau
Bisericiil 7. A fi membru al Bisericii inseamna, inainte de toate, sa par-
ticipi la sinaxa euharistica, iar excomunicarea il lipseste pe crestin toc-
mai de participarea la Cina. "In afara de Biserica, nu este mantuire"
are, inainte de toate, tocmai intelesul euharistic: solus christianus - nul-
lus christianus. Solus sta afard de koinonia euharistica, in afara de
Biserica. Bl ‘s d

" Sfintii Parinti numes¢ euharistia "doctoria nemuririi”, in sensul cel
mai puternic: "Nu spre judecatd sau spre osanda sa-mi fie mie
impartasirea Sfintelor Tale Taine, Doamne, ci spre tamaduirea sufletu-
lui si a trupului’ spune rugiciunea dinaintea impartasirii, iar in timpul
Cinei, preotul zice: "spre iertarea pacatelor si spre viata de veci".
impartasirea "nevrednica" de care vorbeste Sfantul Pavel (I Corinteni,
11, 29) se refera nu la starea morald (totdeauna vulnerabilad), ci la
nepasare, la usuratatea credintei si a atitudinii omului in fata taineil8.

Parintele Nicolae Afanasievl?, intr-o minunata punere la punct a
acestei chestiuni, arata ca adevarata intoarcere la ordinea Bisericii nu
este chestiunea pietatii euharistice personale, ci a participarii la Cin3 a
totalitatii Trupului, in toate "Zilele Domnului”.

16. Sfantul Dionisie, lerarhia bisericeasca, Cap. Ill, col. 424 C.

17. Canonul 11 al Sinodului de la Sardica, canonul 80 al Sinodului Trulan, 21 al
Sinodului de la Elvira prevad excomunicarea celui care nu participd la comuniunea
euharistica timp de trei duminici. Dupa al 2-lea canon al Sinodului din Antiohia, cel care
vine si ascultd Sf. Scriptura, dar nu se impartaseste, calca legea si trebuie sa fie excomu-
nicat.

18. Sfantul Grgorie de Nisa, sfantul Ciprian si alti Parinti insistd asupra Impartasirii
zilnice. Sfantul Vasile sfatuieste s& ne impartisim cel putin de patru ori pe sdptdmana.
Sf. Ambrozie afirmi: "Primeste in fiecare zi ceea ce-ti este de folos pentru ziua aceea.
Traieste in asa fel, incat sa fii vrednic de ea. Cel ce nu se invredniceste s primeasca
impartsania in toate zilele, va fi tot nevrednic chiar o datd pe an'. A se vedea Lot-
Borodine, “Despre euharistie”, in Le Messager, nr. 41, (in . rusd); B. Sové, "Euharistia”,
in Traditia vie, 1937 {in . rusa). : -

19. Le Repas du Seigneur, Ed. Orthodoxie et Actualité, Paris, 1952.
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"Domnul ad3uga in fiecare zi Bisericii pe cei ce erau méantuiti"
(F:apfe 2, 47). Pr. Afanasiev atrage atentia asupra textului grec: ém to
V10, jar traducerea acestuia cu "Biserici"20 este in acelasi timp o
e)_ccele?té interpretare si o definitie euharistics precisa si adecvat
Blse'ricu: Domnul adiuga in fiecare zi pe cei maéntuiti la intregul credin-
ciosilor uniti in acelasi loc si pentru acelasi lucru: euharistia-Biserica.
Dupa Cincizecime, Biserica este acolo unde se sdvarseste koinonia
fuharisticé, unde toti se unesc in Hristos ca membrele sale
contrupesti si consangvine” si transcend astfel orice atomizare. Tr;
g§nfilrea patristica, Adam cel zdrobit a umplut lumea cu sfaramaturile
lun_, jar I_)umnezeu le uneste in Hristos si alcituieste din ele Trupul Sau.
Raul, diavolul, invrajbitorul desparte, zdrobeste, faramiteazi: "numele
meu este legiune, cici suntem multi" (Marcu 5, 9), asa marturiseste
demon.ui necurat si, in lumina lui Hristos, el fsi descopera imediat firea:
de l‘a.smgular, “numele meu", trece prin multimea vicioass , legiune” si
se risipeste in plural: mulfi. Sfantul Pavel reia aceeasi expresie "noi care
eram multi”, destramati de cel rau, "pentru ci nu este decat o singura
paine, noi nu alcatuim decat un singur Trup” (I Corinteni 10, 17):
aceasta este actiunea euharistici - esentialul Bisericii. Riul diavolesc

giastfagé, face sd putrezeasci; Binele hristic, bisericesc, recompune,
4 viata.

9. Una sancta

) Pr. Afanasiev pune in lumina si deosebirea fundamentala dintre o
ecleziologie euharistica" si o "ecleziologie" intemeiats pe ideea Bisericii
univer_‘sale21. Ideea Bisericii Universale presupune existenta unui
organism universal ale carui membre - Bisericile locale - nu sunt decat
r?lste_ parti componente22, Universalismul, prin natura sa, este centra-
list; in mod logic, el conduce spre un centru de integrare si de expri-
mare sub forma unei puteri jurisdictionale ipostaziate de tip monarhic
(papa de la Roma, spre exemplu).
Ecleziologia euharistica interpreteaza cuvantul ecclesia in intelesul
de poporul lui Dumnezeu, chemat sa se uneasci nu in Templul

20. Fapte 1, 15; 2, 1; acelasi inteles il gasim sila Sfantul lgnatie, Ef 13, 1 Magn. 7,1
21. Apostolul Petru si Episcopul Romei, in "Gandirea ortodoxa" ,X 19‘%5’(i'n
ruseste). s

22. Chiar la uni teologi protestanti aceasta este o conceptie fatal voalat-catolici
_Pe un alt plan, doctrina unilaterals a sacerdotiului universal face din orice laic un clerir:
1mperfect. Controversele recente asupra hirotonirii femeilor au descoperit un clericalism
ra.dli:z-'xl, un fel de cripto-papism... Conflictul catolico-protestant este insolubil, atata vreme
cat isi are originea in aceleasi categorii de gandire din timpul Evului Mediu scolastic.
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Vechiului Legdmant, intr-un centru localizat, ci in Trupul lui Hristos.
Plinitatea Trupului este datd in Euharistie, ceea ce inseamna c3 orice
adunare euharisticd locald, corectd, adicd in frunte cu episcopul sau,
poseda plinatatea totala a Bisericii lui Dumnezeu, in Hristos. "Biserica
lui Dumnezeu din Corint”, sau din oricare alt punct al spatiului, este
Biserica in totalitatea continutului sdu teandric. Universalul, dezbracat
de orice notiune spatiald, ca trup mistic se actualizeaza in local, care-i
locul plinei sale manifestari. Pluralitatea Cinelor Domnului nu atinge in
nici un fel unicitatea aceleasi si unicei Cine, caci pluralitatea locurilor nu
atinge in nici un fel unica si aceeasi Bisericid soborniceascd prezents in
totalitatea sa hic et nunc. "Duhul Sfant este de fata in fiecare din cei
ce-L primesc, ca si cand nu i-ar fi fost impartasit decat lui singur”,
invatd Sfantul Vasile23. In cunoscuta sa scrisoare referitoare la peleri-
najele la locurile sfinte, Sfantul Grigorie precizeaza: "Duhul Sfant a
risipit pe apostoli peste tot pamantul: acum, nici un loc, de-ar fi el cel
mai "sfant”, nu mai are o intaietate"24. Pluralitatea sa priveste mani-
festdrile unicei Una Sancta mereu egali si identicd cu ea insasi.
Cantitatea numerica a locurilor si fenomenologia lor sunt variabile, iar
realitatea “numenald” a ceea ce se manifestd este invariabild: este
plinatatea lui Hristos peste care std Duhul. Astfel, chiar pentru Sfantul
Ignatie: orice Biserica locala integrata in episcopul sau - semnul cel viu
al lui Hristos - este Biserica soborniceascd, universald, Una Sancta. Din
acest punct de vedere, radical deosebit de cel "universalist”, nu poate
exista vreo parte din Biserica, Biserica este neimpartita, ea nu este
nicidecum o suma: "Acolo unde este Hristos, acolo este. Biserica"25,
"acolo unde este Duhul, acolo este Biserica"26. Orice Biserica locald
are intreaga plindtate bisericeasca verticald, caci "invitatura noastra
este in acord cu Euharistia si aceasta o confirma" (Sfantul Irineu)27.
Prezenta divind nu poate fi niciodatd imbucatatitd. Or, daca
comunititile locale nu sunt decat parti, suntem siliti s3 afirmam ca
existd o prezenti relativd, in raport cu plinatatea principiului care inte-
greazi in el totalitatea ecleziald. Gasim din nou una din variantele
“teoriei ramurilor”; integrarea lor este proiectatd sau inspre Biserica
invizibild a uneia din teologiile protestante sau spre "vicarul' vazut al lui
Hristos, centrul unitatii personificate a teologiei catolice. Or, daca
Bisericile au comuniunea intre ele, aceasta nu o fac pentru a forma,
adunandu-se, o Bisericd mai plina, ceea ce este un nonsens {“intre trup

23.P.G,, 32, 108-109.
24. Epistola 2, P. G., 46, 1012-1013.
-25. Sfantul Ignatie, Catre Smirneni, VIII, 2.
26. Sfantul [rineu, Adv. haereses, Ill, XXIV, 1.
27. Adv. haereses, IV, 18, 5. Asupra doctrinei Sfantului Irineu a se vedea Renz,
Die Geschichte des Messopfer Begriffes, 1901.
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si cap, nu existd nici un interval”, spune Sfantul loan Hrisostom28 rela-
tiv la Euharistie, iar Nicolae Cabasila2?: "nu putem trece dincolo, nici
s3 addugam ceva... nu mai existd nimic spre care sa tindem"), ci ca sa
rdspundem revéarsarii iubirii Trupului, pe de o parte, iar pe de alta,
capacitatii dinamice de expansiune misionara, simptomaticd nu pentru
universalitatea Bisericii, ¢i pentru ecumenicitatea crestinitatii, a
desfasurarii sale extensive.

Fiecare Biserica locald, "privita vertical’, este Biserica lui Hristos si
orice episcop nu este niciodata episcopul unei parti, cu atat mai putin
al unei Biserici nationale, ci el este episcopul Bisericii lui Hristos. Cu
toate acestea, "in mod orizontal” intinderea puterii sale jurisdictionale,
administrative, este totdeauna localizatd. Astfel, unitatea Bisericii se
infaptuieste prin categoria comuniunii membrilor echivalenti, consub-
stantiali, dupa chipul Treimii. Ceea ce este identic nu poate realiza
comuniunea, iar subordonarea rupe consubstantialitatea. Una Sancta
este unitatea diferitelor locuri ale manifestarii sale mereu egale cu ea
insdsi. Un sinod este locul unde se exercitd iubirea mutuals. Sinodul
este organul hotararilor dogmatice, pentru ca Dumnezeu nu Se
adreseaza in descoperirile Sale principiului formal de reprezentare, ci
calitatii sale caritative (fiinta iubitoare).

Traditia preconizeazd comuniunea cu pentarhia30 celor cinci
patriarhate. Legatura aceasta aratd ci esti membru echivalent al
Comuniunii Ortodoxe. De la sobornicitate, se trece la ecumenicitate. A
treizeci si patra regula apostolica zice: "episcopii trebuie sa recunoasca
“pe primul" dintre ei si sa nu faca nimic fara de el... iar "primul’, nu
poate nici el sa faca ceva fara ceilalti. Astfel, prin aceasta unitate,
Dumnezeu va fi preamarit in Duhul Sfant". Totdeauna principiul trini-
tar inlocuieste principiul puterii prin acela al acordului. Principiul funda-
mental al structurii bisericesti preconizeaza: un singur episcop in frun-
tea unei singure Biserici pe un singur teritoriu. Singura deosebire intre
episcopi este cea de onoare, de intaietate. Roma a jucat, timp de o
mie de ani, rolul de "primus inter pares"; dupa despartirea de
Comuniunea Ortodox3d, Constantinopolul a mostenit aceasts cinste.
"Primul” este un numar din categoria numerelor ordinale fira nici o
deosebire calitativd. "Episcopul din cel dintai scaun s& nu se numeasca
nicidecum exarh al preotilor, sau preot suprem" (Canonul 48 al
Sinodului din Cartagina). Deoarece toti au primit de la Duhul Sfant un
har egal, demnitatea tuturor episcopilor este si ea egala: "legaturile din-
tre patriarhi, incluzand si pe papa, trebuie si fie legaturi de coor-

28. In Ephes., homilia 3,; P. G., 62, 26.
29. La vie en Jésus-Christ, trad. S. Broussaleux, p. 97.
30. Inainte de schisma: Roma, Constantinopol, Antiohia, Alexandria, lerusatim.
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donare, si nu de subordonare" (Nil Cabasila). "Marturisirea de credinta"
a patriarhului Alexandriei, Mitrofan Critopulos (sec. XVII) spune:
"Exista de asemenea o egalitate intre cei patru patriarhi (din acea
vreme). Nici unul dintre ei nu se inaltid mai presus de ceilalti, si nici unul
dintre ei nu se socoteste seful intregii Biserici sobornicesti". Episcopatul
reflecta colegiul celor Doisprezece. Locul lui Petru, istoriceste vorbind,
este asumat de episcopul Romei, dar aceasta prezentd nu contine
nicidecum infailibilitatea doctrinara, nici puterea juridica peste Biserici.
Nici un sinod nu a marturisit aceste drepturi inainte de sinodul din
Vatican, cand Biserica romana se separa de traditie in mod explicit.

Dumnezeu Tatal a dat toata puterea lui Hristos—fmpérat; Domnul
o detine in persoana pana la sfarsitul lumii, de aceea a instituit comuni-
tatea apostolica sub forma Casei, a Familiei, iar puterea apostolici a
luat aici caracterul cel mai paradoxal al functiei de servire: "domnitorii
stdpanesc... dar intre voi s& nu fie asa" (Matei 20, 20-28; 18, 1-9.
Orice episcop este "chipul viu al lui Hristos", omul durerii si slujitorul lui
lahvé, el nu are decat o singura putere: cea a iubirii, a mangaierii pas-
torale, substituindu-se celui ce sufera; o singura putere de convingere:
martiriul sau31,

10. "Piatra de poticnire" (Matei 16, 17-19)

Ecleziologia euharisticd contine in sine solutia ortodoxa a proble-
mei puterii32. In lumina ei, textul de la Matei 16, 18 nu inseamna
nicidecum hirotonisirea Sfantului Petru ca primat al Bisericii univer-
sale, cu putere jurisdictionala peste intreg Trupul - Episcopul episcopi-
lor. Cel mult se poate spune, si este lucrul cel mai important, cd in
afara de demnitatea apostolicd de martor, Mantuitorul il asaza pe Petru
ca prim episcop, confirmare totala a insuflsrii (Ioan 20, 29. Nu este cu
putintd nici o confuzie intre "apostol” si "episcop”. Apostolul este prin
natura sa itinerant, el seamana. Episcopul isi are scaunul siu care este
in acelasi timp si limita jurisdictiei sale. Cazul apostolilor este unic, caci
uneste marturisirea celui inviat, apostolicitatea - chemarea facuta direct
de Domnul si functia episcopala - puterea sacramentals si pastorala.
Numai aceasta din urma este transmisa episcopilor si justifica termenul,
dar in acest sens limitativ: episcop, adica succesor al apostolului. Orice
episcop este totdeauna episcopul unei comunitati locale. Dupa Epistola
catre Efeseni 1, 22-23, Hristos este unicul "cap al Bisericii, care este

31. A se vedea Mitropolitul Antonie, Culegere din cursurile de teologie pastorals
{in ruseste), Moscova 1509, pg. 18.
32. A se vedea studiul citat al Pr, Afanasiev, Apostolul Petru si episcopul Romei.

10 - Ortodoxia
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Trupul Sau, plinirea celui care plineste totul in toti"; aceeasi idee de
cap unic este exprimata in Coloseni 1, 18 {ca si in [ Corinteni 3, 11) -
ceea ce exclude orice idee de vicariat. "Eu sunt cu voi pana la sfarsitul
lumii” (Matei 28). Traditia nu a cunoscut niciodatd vreo jurisdictie uni-
versala. Cuvintele din Matei 16, 17-19 se referd la promisiunea zidirii
Bisericii care nu exista inca in afard de Hristos; daca sfanta cina insti-
tuie Biserica in mod anticipat (inainte de Cruce si [nviere), desavarsirea
ei se va face in ziua Cincizecimii si mai precis in clipa primei euharistii a
apostolilor. Biserica locald din lerusalim este deci cel dintailoc paman-
tesc institutional care inchide timpul intrupérii si deschide timpu/
Bisericii. Evenimentul se va actualiza mai tarziu in alte locuri. Pentru
moment, Sfantul Petru este cel dintii episcop care savarseste cea din-
tai Cina a Domnului; in acest sens "piatra’, "stinca’, temelie euharis =~
tica, care va dura pand la parusie. Fara Cina si fara puterea de a sluji -
fara aceasta "piatra” perpetuata, Biserica nu exista.

_ Apostolicitatea, ca demnitate personalda a martorilor oculari ai
Invierii, nu se reproduce. Dar timpul activitatii apostolice - timpul
"Faptelor Apostolice" - este deja timpul Bisericii post-cincizecime, el
cere o succesiune de episcopi care "sa tina locul lui Dumnezeu"33,
prezidand adundrile euharistice. Tocmai in aceasta trebuie relevatd
conceptia proprie ortodoxa despre succesiune: principiul succesiunii nu
este nici o persoana, nici puterea sa personala, ci Biserica. In catacom-
ba Sfantului Calist {sec. I}, o frescad reprezintd trepiedul euharistic: un
om intinde mana spre paine, o femeie este in picioare "rugandu-se”.
Este imaginea exactd a Bisericii: preotia imparateascd, de adorare a
tuturor, din care episcopul este scos si pus de o parte prin sfintire, ca
sa aduca jertfa, sa reprezinte prezenta lui Dumnezeu inaintea poporu-
lui Sdu si sa prezideze si sa conducad exercitiul sacerdotal al tuturor.
Sunt doua moduri de participare la aceeasi preotie a lui Hristos - singu-
rul Preot - si sunt interdependente. Faptul cd un episcop nu poate
savarsi singur liturghia, fard popor, demonstreaza ca Biserica este epis-
copul si poporul, iar puterea episcopald decurge din aceasta totalitate
teandrici a Trupului: puterea nu este personala, ci functionala, in
functie de Bisericd - totus Christus. Nu este vorba de "colectivism”, ci
puterea vine de la Dumnezeu, dar de la Dumnezeu care lucreaza in
Trupul Sau; natura sa este teandrici. Un episcop care nu este titular,
fara sarcina pastorald si asigurarea unui scaun real, nu poate hirotoni si
deci manifesta puterea sa episcopald. Un episcop suspendat din functia
sa sacerdotald nu mai are nici o putere de a-si exercita sacerdotiul, iar
o Taina savarsitd de el este invalida si fara nici o valoare de har
sfintitor, caci i s-a tdiat izvorul din care-i vine puterea, al carui instru-

33. Stantul Ignatie: Magnezieni VI, 1.
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ment harismatic este el. Puterea teandrici a Bisericii este singura
lucratoare; in afara de Biserica, nu existi nici o Taina.

Hristos intemeiaza Biserica pe Sfantul Petru ca prim episcop -
intaistatator la Cina Domnului, si in felul acesta, o prima manifestare a
intemeierii universale a episcopatului apostolic. Ceea ce face ca orice
episcop din lerusalim, Alexandria, Antiohia, Constantinopol sau din
orice eparhie sa fie succesorul direct al lui Petru, al puterii apostolice de
a savarsi euharistia. Acesta este cazul Sfantului Ciprian, care se
socotea, la Cartagina, urmas direct la cathedra Petri34. ceea ce
defineste pe episcop, inainte de toate, ca unul; care are puterea de a
savarsi euharistia,

Biserica apostolicd este preaplinid de daruri, dar toate conlucreazs
pentru deschiderea caii comuniunii fratesti. Asadar "acest unic nece-
sar’, Imparatia,trebuie si prezinte plindtatea si autenticitatea si sa
poarte pecetea Bisericii. Trebuie s3 eliminam din ea orice element tul-
bure si confuz, s& atribuim invizibilului forma sa adecvati si s3 o asi-
guram situdnd evenimentul in institutie. Vedem din istorie c& euharistia
trece imediat in mainile episcopilor. Episcopul hirotonit in mod corect
este inaltat la situatia de semn vizibil al euharistiei, ca martor care con-
firm& adevarul Tainei: "Numai euharistia savarsita de episcop este
validd, fara el nu se poate nici boteza , nici impartisi"35. Orice Taina
nu este eficace decat in legatura cu euharistia savarsita in Biserica de
episcopul ei. Nevoia vitald de a ne hrani cu Painea Vietii presupune
sacerdotiul; sacerdotiul este inclus in instituirea euharistiei de Domnul:
"Sa faceti aceasta in amintirea Mea". Puterea episcopald a lui Petru
decurge tocmai din insuflarea Duhului si participarea la Cina Domnului,
si tot din aceasta si a oricdrui apostol, ca si a urmasilor lor - episcopii.
Suflarea Duhului vine pentru euharistie si este datd pentru confirmarea
autenticitatii ei, in ziua Cincizecimii si in toate "zilele Domnului".
Mitropolitul Filaret subliniaza, in marele lui catehism sacramentalitatea
puterii episcopale: "Ce inseamna a conduce? A invita pe oameni
credinta. Ce deosebeste diferitele trepte ale ierarhiei?: Diaconul ajuti la
savarsirea Tainelor, preotul le savarseste, iar episcopul are, in plus,
puterea de a transmite altora, prin punerea mainilor, darul de a dis-
tribui Tainele si a sluji".

Daca, dupa Sfantul Irineu, "invatitura este conforma cu euharis-
tia", daca isi gaseste in ea confirmarea, tot asa si intreaga putere
preoteascd este in functie de euharistie. La Sfantul Ignatie, conceptia

i 34. De catholicae ecclesiae unitate, IV. Ep. 43, 5. Nil Cabasilas spune: "Petru este
Invatatorul universului, insi papa este numai episcopul Romei” (P.G. 149, 704 CD ).
35. Stantul lgnatie: Smim,  VIIL
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euharisticd a episcopatului este foarte clard: "un singur potir, un singur
altar ca si un singur episcop”36.

Apostolii garanteazd transmiterea invataturii si continuitatea ei,
dar mai ales si inainte de toate ei garanteaza viata harica. De aceea
comuniunea doctrinard cu apostolii si participarea la frangerea apos-
tolicd a painii sunt semnul distinctiv, "atributul" Bisericii lui Dumnezeu
la lerusalim {Fapte 2, 42).

11. Aspectul trinitar al ecleziologiei

Viziunea ortodoxé'égte condus3 de categoria asemanare-partici-
pare. Pornind de la imaginea cereasca, ea construieste pe dogma nu
numai ecleziologia, ci si etica si intreaga filosofie sociala. Acestea sunt
aplicari foarte concrete ale adevarurilor dogmatice la viata sociala37.
Problema cruciald a tuturor timpurilor: unul si multiplul, persoana si
societatea, nu poate niciodatd sa-si giseascd dezlegarea decat numai in
depisirea omenescului, in ordinea harului. Fatd de neputinta fortelor
naturale, numai chipul lui Dumnezeu unul si intreit, in acelasi timp, ni
se infatiseaza ca norma. Crestinatatea este chemata sd reproduca in
existenta sa realitatea divina: "Omul a primit porunca sd ajunga dum-
nezeu prin har" {Sfantul Vasile)38, iar crestinismul este o "imitare a
naturii divine" (Sfantul Grigorie de Nisa)32.Chiar Regulile apostolice
{canonul 34), cand vorbesc de structura Bisericii, precizeazd norma sa:
"pentru ca {in aceasta structurd) Tatal, Fiul si Sfantul Duh s& fie
preamariti’; unitatea feluritelor ipostase omenesti in singura fire ome-
neascd recapitulata in Hristos. Biserica absolutd a Treimii dumnezeiesti
se aratd astfel in imaginea normativa a Bisericii oamenilor, "comunitate
de iubire reciproca”40: unitatea in multiplicitate.

12. Dogma Sfintei Treimi

intre Fiinta intreitd si neant, nu exista un alt principiu de existenta
decat principiul trinitar, afirmd parintele Florenski4l, si de aceea
gandirea umana care primeste revelatia se rastigneste ca sa se nasca

36. Filadelfieni 3 si 4.

37. A se vedea Mgr Antoine, L’idée morale des dogmes, Paris 1910, libr. H.
Welter. : .

38. Sfantul Grigorie de Nazianz, In laudem Basilii Magni, or. 43, cf. 48; P.G. 36, 560 A.

39. De professione christiana; P.G. 46, 244 C.

40. Homiakov, Quelques mots par-un chrétien orthodoxe sur les communions
occidentales, Paris, 1853.

41. Colonne et Affirmation de la Vérité.
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din nou in unica lumind trisolara a adevarului. Aceasta este in mod ra-
dical transcendenta oricarui concept filosofic. Dumnezeu "identic
monada si triada” este deasupra numarului matematic: nu putem socoti
sau numara Persoanele dumnezeiesti. Treimea dumnezeiasca este
“necantitativa“42. [atd un fapt simptomatic: dintre toate ereziile, erezia
trinitard era pedepsitd cu cea mai mare severitate, pentru ci ea submi-
na insasi temelia oricarui adevar. Ratiunea tinde in mod firesc totdeau-
na sa reduca misterul Trinitatii sau la unitatea unei singure esente cu
cele trei moduri ale sale de manifestare (modalismul lui Sabelie), sau la
cei trei dumnezei ai triteismului politeist. Sfantul Grigorie Teologul
refuza "si iudaizeze cu ajutorul monarhiei divine, sau sa elenizeze cu
ajutorul pluralitatii divine"43. Treimea se afirma dintr-o datd si din
vesnicie ca "Cel ce este" {Existentul), unu si intreit in acelasi timp, ea
"orbeste ochii... si imprastie peste toate nespusa sa stralucire”44, iar
orice idee de teogonie, de nastere a lui Dumnezeu, de evolutie a
divinitatii in Treime este exclusa.

13. Filioque

Ca metoda, teologia trinitarad latind ia in consideratie mai intai
natura una, ca sa ajunga la Trei Persoane: amans, amatus, amor?S; o
oarecare metafizica a esentei® le face sd apard ca modurile de exis-
tentd ale acestei unice naturi. Fericitul Augustin ne demonstreaza mai
degraba Trinitatea in Dumnezeu, decat un Dumnezeu treimic27. Tatal
si Fiul manifestd impreun# unitatea care face si purceada Duhul Sfant,
si tocmai Filioque separd Apusul de Rasarit. Rasaritenii au in vedere
Ifnainte de toate cele trei Persoane, si apoi urcd la unitatea naturii,
plecand de la ipostase distincte; modul propriu fiecireia de a-si insusi
natura una constituie continutul lor. Simbolul din Niceea si formula
Botezului aratd mai intéi si foarte lamurit cele trei Persoane. Asa cum
pe drept spune parintele de Régnon: "Filosofia latind isi infitiseaza
intdi natura in ea insasi si continua pana la persoana; filosofia greaca
infitiseaza mai intdi persoana si pafrunde apoi in ea ca sd gaseasca

42. Evagrie, Cent. 6, 10-13.

43. P.G. 36, 628 C. Triada filosofiei lui Plotin permite sd socotesti Unul, apoi
Cuvantul si al treilea, Sufletul.

44 P.G. 37, 984-985. -

45, Fer. Augustin, De Trinitate, VI, 10.

46. D. Stolz vede in aceasta o asimilare a esentei divine, fird s fie vorba de o
relat;e a omuluj cu fiecare din Persoane. Theologie de la mystique, Chevetogne 1947,
pg. 246. . '

47. A se vedea M. Schmaus: Die psychologische Trinitaetslehre des heiligen
Augustinus, 1927.
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natura. Latinul considerd personalitatea ca un mod al naturii, pe cand
grecul considerd natura ca fiind continutul persoanei'48. Pentru
Rasarit, ipostasele condiﬁ%?seazé in acelasi timp unitatea si diversitatea
in vjata dumnezeiasca, fiinded unitatea nu vine din naturd, ci din Tatal
- Hovapyog si anyn - izvorul si principiul vesnicei perihoreze; "un sin-
gur Dumnezeu pentru ca este un singur Tati" este afirmatia fundamen-
tald a Rasaritului49.

Toata vigoarea teologiei Sfantului Grigorie Teologul se aduna pen-
tru a ne infatisa monarhia Tatilui ca izvorul egalitdtii desivarsite a
tuturor: "Dumnezeu, cei trei priviti impreuna, fiecare este Dumnezeu
din pricina consubstantialitatii50 (cu Tatil); cei trei sunt {un singur)
Dumnezeu din cauza monarhiei" (Tatahi)51-

Stantul loan Damaschin sintetizeazi astfel invatatura
patristica:'Persoanele sunt unite nu spre a se amesteca una cu alta, ci
spre a Se contine una pe alta" - "ipostasele sunt unele in altele si existd
intre ele o intrepatrundere fard nici o amestecare sau confuzie, in vir-
tutea careia ele nu sunt nici impartite nici despartite in substants. ..
dumnezeirea este nedespartitd, asa cum in trei sori cuprinsi unul in
altul, ar fi o singura lumina printr-o intrepatrundere intima"52: "Unul in
toate lucrurile sunt Tatal, Fiul si Sfantul Duh, afara de nenastere, filiatie
si purcedere"S3, ’

[p teologia capadociana ceea ce diferentiaza ipostasele este relatia
de origine si toata arta teologiei patristice consta in a nu acorda nici o
suprematie esentei unice, asupra celor trei ipostase si sa pdstreze
echilibrul perfect.

Facand si purceada Sfantul Duh din Tatsl si din Fiul (Filioque), se
accentueaza unitatea naturii, cici Duhul, in cazul acesta, este purces din
natura cea una a Tatalui si a Fiului. Or, pentru greci, Fiul este nascut si
Duhul este purces de ipostasa Tatalui. La catolici, principiul unitatii trece
la natura comuna, si Persoanele se reduc la simple relatii in aceasts uni-
tate de esenta; ele o diversifics, insa pastreaza primatul unitatii asupra
Persoanelor {pericolul cuvantului "Bunul Dumnezeu"). Este aici o prea
mare identificare intre relatiile de opozitie, sau, mai bine-zis, intre
opozitile de relatie” si ipostase, pe cénd relatiile indic3, sau caracterizeaza
Persoanele, dar raman departe de a epuiza misterul fiecirei Persoane.

48. Etudes de théologie positive sur la Sainte Trinité, [, 433.

49. Dionisie zice miyaia 8s61ig -, Tatal - izvorul dumnezeirii, P.G. 3, 645 B.

5_0. Acest cuvant este gloria nepieritoare a Sinodului I. Este introdus de Sfintul
Réi?r:?i pe cii:el Sfanluit Griggrie Iil_numeste "ochiul universului", cici toti au vazut
2 ul cu ochijul care este cuvantul 1 - i

gl gpooumog consubstantial.

52.P.G. 94, 829.

53.P.G. 94, 828 D.
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In acest fel, Filioque deplaseaza principiul unitatii ipostasei Tatalui
spre naturd, micsoreazd monarhia Tatalui si rupe echilibrul trinitar,
egalitatea perfectd a celor trei Persoane. In adevar, doctrina Filioque
sfarima monada intreitd, in doua diade: "Tatal-Fiul" si "Tat&l-Fiul-
Duhul" si micsoreazi Duhul in favoarea Fiului, cici numai El singur nu
are nimic comun cu o altd Persoana. Duhul Sfant, dac3d purcede din
cei doi: Tatd-Fiu, socotiti ca un singur principiu, transforma pe cele
doud Persoane intr-o dumnezeire impersonal3, intr-o substanti
matrice. Reducerea Persoanelor la relatia de opozitie ne face sa vedem
in Fiul o Deitas micsoratd cu facultatea de a naste (numai Tatal o are),
iar in Duhul Sfant aceasta parte din Deitas este micsorata si cu puterea
de a purcede (pe care o au in comun doar Tatal si Fiul). Il intelegem
bine pe Duns Scott care se intreba cum se face cd Duhul datator de
viatd putea fi "o Persoana sterild".Acesta este rezultatul substituirii
relatiei pozitive a comuniunii, cu relatia negativa de opozitie.

Formula latind Filiogue apare in Spania (Sinodul din Toledo, in
589) ca un argument folositor, pentru moment, spre a combate pe
arieni, care contestau dumnezeirea lui Hristos, si ca atare s& sublinieze
consubstantialitatea Tatalui cu Fiul. Asa cum se intdmpl3 in orice
polemicd, coarda a fost intinsd prea mult, iar argumentul depaseste si,
prin aceasta, falsifici conceptia dogmaticd corecta. Carol cel Mare a
devenit marele promotor al doctrinei Filioque, care ar fi rimas o simpla
traditie in Spania. Pentru scopuri politice, Carol cel Mare a convocat
un sinod la 807, ca s& excomunice Imperiul concurent al grecilor. Un
istoric catolic contemporan®4 marturiseste: "Conferirea titlului imperial
lui Carol cel Mare... marcheaza intentia de a rupe cu Imperiul de
Rasirit". Papa Leon al lll-lea, in semn de protest si dorind cu infocare
sa apere credinta ortodox3, a poruncit s3 se graveze pe portile de
bronz ale catedralei din Roma, pe doua plici de argint textul Crezului,
in limba greaca si latind, fard nici un adaos®. Dar folosirea cuvantului
Filioque s-a generalizat in Apus, iar Roma s-a inclinat in fata fortei. In
1014, imparatul Henric al II-lea s-a incoronat la Roma si a impus ritul
german al liturghiei, iar Crezul, interpolat cu Filioque, a fost cantat
pentru intdia oard in catedrala Sfantul Petru din Roma. Bizantul, in
fata acestei erezii marturisite de patriarhul din Apus, a sters numele
papei din rugiciunile sale liturgice (semn de rupturd). Ceea ce Rasaritul
reproseazid Apusului este mai putin abaterea de la dogmd, cat actul
schismatic, separatist, de a modifica textul sacru (cu toata interdictia

54. J. de Pange, Le Roi trés chrétien, Paris 1949, pg. 167; Y. Congar, Neuf
cents ans apres, I'Eglise des Eglises, Ed. de Chevetogne, pg. 26.

55. Cardinalul Humbert a reprosat grecilor, in documentul sdu depus pe Sfanta masa
din altarul bisericii Sfanta Sofia din Constantinopol, ¢4 "au scos Filioque” din Crez! (A se
vedea Dvornic, Le Schisme de Photius, Colectia "Unam Sanctam”, nr. 19).
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formala a sinoadelor de a o face), fira sa se consulte partea
rasdriteand a ceea ce era Una Sancta. Acesta este marele pacat contra
iubirii, impotriva insusirii iubitoare a Trupului, "un fratricid moral”, dupa
Homiakov. ,

Pentru gandirea discursiva, taina Treimii este inaccesibild. Trebuie
’s-0 preamarim in tacere", ticerea apofazei. Trebuie si facem o deose-
bire radicald intre viata din lduntrul dumnezeirii, in care Tatal este sin-
gurul izvor vesnic si ipostatic al Fiului si al Duhului, si planul iconomic al
manifestarii in lumea creats, in care Fiul trimite pe Duhul Sfant: "Va
voi trimite Duhul adevarului care purcede de la Tatal" (loan 15, 26).
"Astfel, Duhul este Bucuria vesnics a Tatilui si a Fiului, in care se simt
bine laolalta. Aceasta Bucurie este daruiti de cei doi celor ce o
merita... dar ea purcede la existenta numai de la Tatal"S6,

In teologia trinitard, numele Tatalui, Fiului si Sfantului Duh indica
relatile de origine, fird s3 epuizeze insa realitatea unici a fiecirei
Persoane. Astfel, dacd noi spunem c¢i Duhul Sfant este iubirea si bucu-
gifa dintre Tatal si Fiul, aceastd functie nu epuizeaza misterul Duhului

ant.

Deoarece manifestarile simple sunt impersonale (cum este cazul
monoteismului cu o singura ipostasa), pentru ca iubirea si fie cu
adevérat comuniune, relatia trebuie s3 se efectueze intre termenii ipo-
statici (Treimea dumnezeiasca). Astfel, Tatal naste pe Fiul si-Si mani-
festd esenta Sa in ipostasa Fiului; tot asa El purcede pe Duhul Sfant
si-Si manifesta viata Sa in ipostasa Duhului. Cuvantul dpyi, fiind re-
zervat in mod specific Tatalui, formula latina Filiogue nu poate fi nicide-
cum conceputd in gandirea rasariteana. Teologia ortodoxa deosebeste
clar planul cauzal intra-divin (al originii) si planul de manifestare extra-
divin (de viata, de revelatie, de marturie in lume). Singur Tatal este
principiul cauzal, monarhos. El este Tata, izvor, principiul existentei si
unitatii divine (enosis-ul Sfantului Grigorie de Nazianz)57. Inceput abso-
lut, El este si principiul perihorezei (circumincesiunii)58, al acestei
"vesnice iubiri in miscare"S9, o miscare circulars a vietii divine care
pleacad de la Tat3l, se manifesta si vorbeste in Fiul prin dinamismul
Duhului Sfant, ca si intre din nou in adancul Tatalui: este nasterea
el;eETa si purcederea eternd in act, care izvorasc din Tatal si se reintorc

56. Sfantul Grigorie Palama, P.G. 150, 1144. Citat de Jean Meyendorff, "La
Procession du Saint-Esprit chez le Péres Orientaux”, in Russie et Chrétients, 1950, nr. 3-4.

57.P.G. 36,476 B.

58. Sfantul loan Damaschin, De fide orthod.; P.G. 94, 829.

59. Divin. nomin., P.G. 4, 221 A.
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Daca Duhul Sfant purcede din vesnicie din Tatal prin purcederea
de origine, el purcede de asemenea prin Fiul, dar numai in singura
purcedere de manifestare. Duhul Sfant ia intreg continutul Fiului ('El va
lua din ce este al Meu si vi-l va vesti”, loan 16, 14). Dar Duhul Sfant Il
manifesta si El pe Fiul, intr-un anumit sens [i da existenta, viata, mereu
in planul manifestarii, revelatiei; de aceea "nimeni nu poate sa zica
“lisus este Domnul" decét prin Duhul Sfant" (I Corinteni 12, 3). Fiul
iubeste pe Tatil, iubirea Lui trece la "aspirarea vietii', la Duhul care o
duce si o da Tatdlui si, intorcAndu-Se, Duhul Se odihneste in Fiul ca
pecetea iubirii Tatalui.

Crezul aduce o lamurire importanta: Hristos-Dumnezeu-Omul,
"nascut de la Duhul Sfant si din Fecioara Maria". Duhul Sfant indica
aici prezenta Tatalui, care singur naste, si in acelasi timp, ingaduie s&
zicem c3 Fiul S-a nascut 51&, cu ajutorul, prin si pentru Duhul Sfant.
Tot asa si la Boboteaza, Duhul Sfant, in forma de porumbel, coboard
deasupra Fiului chiar in momentul revelatiei paternitatii Tatalui: "Tu
esti Fiul Meu preaiubit" (Luca 3, 22), "Eu astazi Te-am néscut"60.
Duhul Sfant este aici porumbelul, suflarea vesnicei nasteri, a
paternitatii; El reda miscarea prin care Tatal Se duce spre Fiul61.

14. Aspectul hristologic

La intrebarea Cur Deus.homo, Sfantul Irineu raspunde prin
cunoscuta sa doctrind despre recapitularea totului in Hristos, al doilea
Adam care inglobeazi in el intreaga ordine a lumii. Reluatd de Sfantut
Atanasie, ea va ajunge insdsi inima gandirii patristice din Rasarit;
Hristos, Dumnezeu adevirat si om adevarat - de o fiinta cu Tatal - in
dumnezeirea Sa, de o fiin{d cu oamenii in omenitatea Sa, S-a facut
ceea ce suntem noi, ca si devenim ceea ce este E|62,

60. Variante, Psalmul 2, 7.

61. Dacd urmdrim conceptia apuseans despre Filioque pani la limita ingaduita
pentru ortodoxie, putem spune ci Tatil d4 Fiului energia de purcedere, dar nu cea de
origine, ci aceea de manifestare. Dar in acest caz, echilibru! absolut al Trinitatii arats c
Tatél d& Duhului Sfént energia de patemitate care, tot asa, nu, este cea de origine, ci
aceea de manifestare. Duhul Sfént este purces de Tatil (originea) pentru, in, cu, cu aju-
torul, prin Fiul (manifestare), iar aceastd diadd cheami o alts diadid corespondenta: Fiul
este néscut de Tatal (origine) pentru, in, cu, prin Duhul Sfant {(manifestare}. 'Ex to%
Iatpdg 81k tob Twob corespunde cu Ex 1od atpds Sk 106 Ivedpartog. Filioque,
dar numai un Filioque de manifestare, se echilibreazi prin Spirituque, tot numai de mani-
festare. Acest echilibru ar suplini neajunsul formulei Crezului de la Niceea, in care dum-
nezeirea Duhului Sfant nu este indeajuns de limurita. '

62. Sfantul Irineu, Adversus haereses; Sfantul Atanasie, De incam. Verbi, cap. 54;
Sfantul Grigorie de Nazianz, Poem. dogm. X; Sfantul Grigorie de Nisa, Oratio catech. XXV.
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Nu se va pune niciodata accentul pe impacare, iertarea pacatelor,
satisfacerea dreptatii dumnezeiesti, ci pe restaurarea chipului,
renasterea noii fapturi in Hristos. "Prin El, ni s-a dat din nou demni-
tatea fiintei noastre" (Sfantul Grigorie de Nazianz). Hristos a reluat ceea
ce caderea intrerupsese - comuniunea indumnezeitoare - si a aruncat
cea mai puternica lumina asupra adeviratei naturi omenesti: "lisus
reprezintd ca tip {arhetip} ceea ce suntem noi"¢3. "Ne intoarcem, zice
Nicolae Cabasila, la ceea ce a fost punctul nostru de plecare” -
"aruncam vesmintele de piele, ca sd imbracam mantia imparateasca”
(ritul dezbracarii din slujba Tainei botezului), "renuntim la o existenta
ca sa ne imbricam cu alta"64.

Firea omeneascd, slabd in puterile sale naturale, dupd ce a fost
indltatds de mana puternica a lui Hristos si-a redobandit ceea ce pier-
duse si se indreapta spre status naturae integrae: "Omul este o fapturs,
dar a primit porunca s& devind dumnezeu'65, Sfantul Maxim ne arati
acest Rasarit spre care se indreapta totul: "Cel ce cunoaste taina Crucii
si a Mormantului... Cel ce patrunde si mai departe si este intrat in taina
Invierii afld scopul pentru care Dumnezeu a creat toate lucrurile la
inceput“66. Mad&v Ofog, "Dumnezeu cel ce suferd" (Stantul Grigorie
de Nazianz), Mielul adus jertfd masoard pentru noi toatd adancimea
ametitoare a caderii, cum zice Sfantul Ioan Hrisostom: "ne trebuiau
viata si moartea unui Dumnezeu ca si traiim"67. Taina iubirii dum-
nezeiesti - pe care n-o putem cinsti decat in ticere, nimiceste, asa cum
spune Nicolae Cabasila®8 intreitul obstacol pe care l-a pus vointa per-
vertitd intre Dumnezeu si om: moartea, pacatul si natura autonoma.
Aparitia cea plina de stralucire a Mantuitorului "nu este opera naturii, ci
un mod de condescendentd iconomica" (dupa Sfantul loan
Damaschin)é?, o preauimitoare dumnezeiasca iubire de oameni (dupa
Dionisie)79; instrumentul ei, crucea, "semnul negrait al Treimii* (slujba
Stintei Cruci), ne conduce la mormantul pecetluit, unde se implineste
taina mantuirii. Asezat de-a dreapta Tatalui, Hristos pastreaza
neamestecatd si nedespartita firea noastrd omeneasca introdusa in
marirea dumnezeiasca. In Taina euharistica, "inrudirea noastra de
sange" cu Hristos afirma comuniunea perfectd a neamului nou al
adamitilor “hristificati”. Maxima patristicd "ce n-a fost asumat nu a fost

63. Orat. 1, 7, XXXVI, 2.

64. La Vie en Jésus-Christ, pg. 52, 56.. . :

65. Cuvantul Sfantului Vasile istorisit de Sfantul Grigorie de Nazianz (P.G. 36, 560 A).
66.P.G. 90, 1108 AB.

67. Ca si Sfantul Grigorie de Nazianz, Or. 45, cf. 28; P.G. 36, 653.

68. La vie en Jésus-Christ, pg. 90.

69.P.G. 94, 1464 A.

70.P.G.3,640C.
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mantuit” subliniazd cu o mare vigoare realitatea suprema a lui Hristos -
Dumnezeu si om in intregime. Catre intreaga iconomie a mantuirii se
inclind aceastd unire a celor doui firi divine si umane - plan al Sfatului
celui vesnic al lui Dumnezeu; lumea a fost creata pentru intrupare.
Mielul Apocalipsei este alfa si omega lumii si a creatiei dumnezeiesti (ca
si la Efeseni 1, 10}): "Cel necuprins se cuprinde si ceea ce este marginit
se intinde pan& la masura nemarginitului” (S$fantul Maxim)7 1,
"Cuvantul S-a facut trup"” si "Mielul adus jertfd de la intemeierea lumii"
este raspunsul divin prin jertf4 la orice intrebare asupra teodiceii.

Dogma Sinodului de la Calcedon proclama: "Un singur si acelasi
Fiu, Domnul nostru lisus Hristos, desavérsit in dumnezeire si desavarsit
in firea omeneascd, Dumnezeu adevirat si om adevirat.. care se face
cunoscut in doua firi fara amestecare, fara schimbare, neimpartite si
nedespartite... unite intr-o singurd persoani sau ipostasi... a Fiului'72.
Taina este puternic pusa in relief prin forma apofatica, negativa a celor
patru cwvinte: dovyybteg, dtpiénttng adaipétag, ayopiotong, care
nu mai ingaduie nici o intrebare explicitd prin "cum", o explicare pozi-
tiva a acestei uniri, ci afirma din plin unitatea vietii divino-umane-siner-
gismul "energiei teandrice" (expresia este a lui Dionisie Areopagitul in
scrisoarea a patra catre Gaius). Accentul cade pe unitatea fundamen-
tald a vointelor in Hristos, fird s nege ca sunt doua.

Cu toate acestea, unitatea nu este realizabild decét in virtutea
acelei tainice conformititi la care Sfantul Pavel face aluzie in doctrina
sa despre cei doi Adam, unul pamantesc si al doilea ceresc (I Corinteni
15, 47-49), iar Domnul insusi, vorbind despre Fiul Omului coborét din
cer (loan 3, 3), tema cunoscuta inca de Daniel. Ca firea omeneasca si
fie enipostaziat3 in ipostasa divind, trebuia s3 aib3 o corespondentd, si
fie dupa chipul dumnezeiesc, deiforma. Aceastd conformitate a ceres-
cului si pAmantescului conditioneazd continutul pozitiv al formilei ne-
gative de la Calcedon: realitatea lui théosis acea capacitate ontologica
de a atinge starea de indumnezeire in care omul tréieste din viata dum-
nezeiasca, din conditiile dumnezeiesti, in care el este dumnezeu, dar
fara nici o amestecare posibild, cici el devine Dumnezeu totdeauna si
numai dupd har. Acel "fard amestecare si fard despartire” hristologic
proiectat in omenesc descopera unirea firii create cu harul, cu energia
divind necreata.

Dumnezeu este totdeauna identic cu El insusi, dar "Cuvantul,
ramanand ceea ce era, devine ce nu era"73. Creatorul Se face propria
Sa creatura si d& Niscitoarei de Dumnezeu, si prin ea firii omenesti,

71. P.G. 91, 604 BC.
72. Mansi, Coll. concil. VI, col. 118.
73. Sfantul Teofil din Bulgaria, P.G. 123, 1156 C.
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sa nascd pe Dumnezeul siu. "Biserica este ca insdrcinati si in chinuri
pana ce Hristos sa fi luat chip in noi, ca fiecare din sfinti, prin partici-
parea sa la Hristos, s& devina Hristos'74. in acest chip formula de la
Calcedon implica misterul kenozei divine care trebuie pastrata intacta si
purd de orice deformare care ar rezulta din vointa de a analiza
negraitul. Dupad Sfantul Chiril al Alexandriei, "Toat3 taina iconomiei
constd in slabirea si smerirea Fiului lui Dumnezeu'75. Dumnezeiescul
indumnezeieste si omenescul inomeneste. Dupa Filipeni 2, 6-8, cel ce
este chipul lui Dumnezeu ia chipul robului si "in loc de bucuria pusa
inainte-i, a suferit crucea" (Evrei 12, 2). Scopul expresiei "energie tean-
dricd" este sa ne arate ca nu existd nimic in Hristos care si fie numai
dumnezeiesc sau numai omenesc, ci unul exista in celalalt, asa cum ne
invatd de altfel perihoreza hristologica, intrepatrunderea celor dous firi
n Hristos. Taina Sa rdmane intreaga si nu se descopera decét in parte
Epifania, Crucea si Transfigurarea Domnului. Hristos inainte-
mergatorul ne.conduce la destinul nostru de slava ascunsi din veci in
Dumnezeu si depasind Templul material, ne face Trupul Sau, Biserica.

15. Biserica, Trupul lui Hristos

Prezenta lui Hristos in orice fiintd care suferd va fi descoperitd in
clipa Judecatii (Matei 25, 40-44), dar chiar de pe acum'ea face din
toti si din fiecare in parte membre ale lui Hristos. Inscriptia de pe un
vas care contine moastele martirilor: "In isto vaso sancto congregabun-
tur membra Christi’ (in acest vas sfant sunt adunate: membrele lui
Hristos), ilustreaza perfect tot realismul conceptiei scripturistice despre
Trup75bns

Stantul Pavel descne Blsenca prin imaginea: "imphmrea celui ce
plineste totul in toti" {Efeseni 1, 23), ceea ce face ca Trupul s& nu
existe decat in unitatea membrelor sale, astfel incat orice membru
poartd in el Trupul intreg. Ca s3 raspunda acestei structuri, Hristos nu
este un membru printre altele, ci Capul, in intelesul cel mai puternic al
principiului de integrare. Cuvantul v o@ua, trup, este de origine
euharisticd (I Corinteni 10, 17). Membrele se integreaza intr-un
organism in care curge viata lui Dumnezeu in cameni. O altd imagine,
cea " a nuntilor mistice" intre Miel si suflete, afirma pe de alta parte ca
credinciosii nu formeazi decét un singur trup.

Biserica este implinirea (I Efeseni 1, 23) cand isi atinge vocatia sa
de "implinire a lui Hristos"; dupa Sfantul loan Hrisostom: "Capul va fi

74. Metodiu de Olimp, P.G. 18, 150
75.P.G. 75, 1308.
75 bis. Yves Congar, Esquisses du Mystere de I'Eglise, Paris, 1953, pg. 115.
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implinit numai cand trupul va fi desavarsit, cAnd noi vom fi toti co-uniti
si legati laolaltd"76; prin extensiunea intruparii, Hrlstos-—Dumnezeu-
Om, trece la Hristos=Dumnezeu-Omenire, la Biserica.

"Hristos intreg, cap si trup"77, totus Christus, este El si noi, zice
Fericitul Augustin, iar Biserica, evident una si evident Hristos, este
tréita in Euharistie: "intre trup si cap nu este nici o distantd, cea mai
mic3 distantd ne-ar omori"'78, zice Sfantul loan Hrisostom. La acest
nivel, "toti sunt un singur Hristos" (Sfantul Simeon), iar ritualul liturgic
al sarutului pacii o explica astfel: “salutati-vd unii pe altii prin sarutul
péacii’; si tot poporul se salut zicand: "lisus Hristos este in mijlocul nos-
tru”. Poporul canta: "Biserica a ajuns un singur trup si sarutul nostru
este chezdsia acestei uniri, dusmania a fost izgonitd, iar iubirea a
patruns peste tot". Nicolae Cabasila noteaza: "Nu putem s3 mergem
mai departe, nici sd addugdm ceva, nu mai este nimic spre care sa
putem tinde"79. Aceasta inseamna ca cres‘unn in taina incd ascunsa a
credintei, s-au unit nu numai intre ei, ci sunt una in Hristos. Astfel,
"unitatea fratilor" de care vorbesc Faptele mfatlseaza ) adevarata
hristofanie: pe Hristos cel vdzut. Pe de altid parte, "numai in comuni-
tatea credinciosilor poate fi gasit Fiul lui Dumnezeu, si aceasta, pentru
ca El nu vietuieste decat in mijlocul celor ce sunt uniti"80,

Cuvantul lui Dumnezeu nu Se adreseaza mc1odata indivizilor
izolati, ci poporului ales, unei realitati coleglale comunitatea iudeo-
crestinad se deschide pégénilor si formeaza o rasa noua: tertius genus (a
treia rasd), o depasire spirituald a limitelor biologice pe care le implica
conceptul de rasd. Astfel, crestinatatea este euharistica, sinaxa, comu-
nitatea, trup, Biserica. La inceput, a fi crestin insemna sa apartii comu-
nitatii fratilor. Pe langa convingerea personala, crestinul trebuia s& fie
incorporat in comunitatea apostolica, sa fie in legatura, impartasire cu
cei Doisprezece (Fapte 2, 42) - Koinonia apostolica isi ia rolul de semn
al Bisericii lui Dumnezeu la lerusalim.

Biserica este in aceastd lume, prin principiul siu de integrare - loc
ontologic, care este Hristos, si prin puterea care lucreazi aceasta uni-
tate, Duhul Sfant, dar ea nu este dm aceasta lume. Ea este 0 societate
dumnezeiascd, viata de pe acum a’veacului ce va si vie". De aceea
viata in Bisericd aduce o dimensiune existentiald cu totul noua si o
noud calificare - ¢ metanoia axiologica, "o trans-evaluare” a valorilor.

76. In Ephes., hom. 3, P.G. 62, 29.

77. Fer. Augustin: Homélie sur 'Evangile de Saint Jean; P.L. 35, 1622.
78.In1Cor., hom. 8; P.G. 61, 72.

79. La vie en Christ, trad. S. Broussaleux, Amay, pg. 97.

80. Origen, Comm. in Mat.; P.G. 13, 1188.
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Taina Bisericii consta in a fi in acelasi timp "Biserica celor ce se
pocaiesc, a celor ce pier" (Sfantul Efrem)81, ca si communio sanctorum
comuniunea pacatosilor” la "lucrurile sfinte", participarea lor indum-
nezeitoare la "cel singur Sfant". Unitatea teandrica a Trupului - hris-
tologia - postuleazid pnevmatologia: constituirea ipostaselor omenesti
astfel ca s& adune in ele, la randul lor, harul necreat cu natura creats u';
Duhul Sfant, si s& devina "in doua firi" spre a preamadri in aceastd struc-
turd hristologica pe Dumnezeu unul si intreit.

16. Aspectul pnevmatologic

"Maretia Sfintei Treimi stralucea treptat"82 (Sfantul Grigorie de
Nazianz) si prin aceasta descoperea ca "este cu neputintd sd numesti
pe lisus Domnul decat numai in Duhul Sfant"83 (Sfantul Grigorie de
Nisa). Fiul vine in numele Tatalui ca si-L faca cunoscut si pentru a-I
descoperi si implini vointa. Duhul vine in numele Fiului ca sa-L
marturiseasca, sd desavarseasca si sa pecetluiasca cu darurile Sale
opera I‘ui Hristos. Fiecare Ipostasa dumnezeiasca participa in felul Ei la
aceeasi iconomie a mantuirii. Daca firea omeneasca recapitulatad in
Hristos este una, daca "Hristos este centrul spre care converg liniile"
(Stantul Maxim)84 si "face din unii si din altii un singur Trup"85, dim-
potriva, ipostasele, persoanele omenesti sunt multiple. Analog}ia cu
trup}.tl trebuie nuantats. Ceea ce este personal nu trebuie nicidecum sa
se t;hzoive in corporativul impersonal; unitatea trupului cere, prin pleni-
tudinea sa, universalitatea, simfonia ipostaselor omenesti. Daca Hristos
regapituleazé si integreaza omenirea in unitatea trupului Sau, Duhul
Sfafit se referd la persoane si le face sa se dezvolte in plenitudinea
harismatica a darurilor, intr-un fel unic, personal pentru fiecare din ele.
Istorisirea Cincizecimii precizeaza ca harul se asaza pe fiecare din cei
prezenti, in mod personal: "limbile... se imparteau, si cate una s-a
asezat pe fiecare din ei' (Fapte 2, 3).

Fiecare membru isi are propriul sau chip, in unitatea Trupului: "noi
parca ne-am fi topit intr-un singur trup dar impartiti in personalitati”
{Sfantul Chiril al Alexandriei)86. in sanul unitatii in Hristos, Duhul
diversifica, si orice membru al Trupului este numit in rugaciunea

81. Citat de Pr. Florovski, Parintii rasariteni din sec. IX (in limba rusa).
82. Or. 31, cf. 26-27; P.G. 36, 161-164.

83. Contra Macedonium; cf. 12, P.G. 44, 1316.

84. Mistagogia, P.G. 91, 668.

85. Omilia 61, cf. 1, P.G. 59, 361-362.

86. In loannem, XI; P.G. 74, 560.
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Bisericii. Dar cei doi sunt inseparabili: Hristos este aratat prin Duhul
Sfant, si Duhul Se comunicd prin Hristos: "addpati de Duhul, noi I
vem pe Hristos"87. Dupa Sfantul [rineu, intreaga Treime este impli-
cat#: Tatal este Unctor, Fiul este Unctus si Duhul Sfant Unctio.

Sfantul Chiril ne aminteste ca "Duhul Sfant fusese dat primului om
odatd cu viata". Ca urmare a caderii, actiunea Sa devenise exterioarad
naturii, iar in consacrarea baptismala din lordan Sfantul Duh Se asaza
pe firea omeneasca a lui Hristos si ziua Cincizecimii devine lucratoare
din lduntrul naturii. Hristos a fost plin de Duhul, tot asa, Sfanta
Fecioara este grafia plena (plind de dar), iar Sfantul Stefan, cel dintai
martir, a fost plin de Duhul. Pentru Sfantul Ignatiu, crestinii nu sunt
numai "purtitori de Dumnezeu”, c¢i "plini de Dumnezeu"88. In aceasta
interiorizare-patrundere, Domnul insufld Duhul apostolilor - 1 umple
de Duhul (loan 20, 22), Biserica se infatiseaza ca templul Duhului, iar
mirirea Domnului Savaot umple cerul si pamantul89.

Actiunea sfintitoare a Duhului Sfant - cerutd in epiclezd - precede
mereu orice act in care duhovnicescul ia trup, face din acesta "hristolo-
gie". In adevar, in momentul credrii lumii, Duhul Se plimba peste ape -
“clocea” adéncul din care s-a ivit lumea ca sa devina Biserica - Trupul
lui Hristos. Intreg Vechiul Testament, unde "Duhul vorbeste prin
profeti" poate fi inteles ca Cincizecimea preliminara care pregateste
venirea Fecioarei: Nasterea.

Duhul coboara peste Fecioara Maria, o sfinteste, face din ea locul
intreit sfant, si apoi urmeaza nasterea lui lisus Hristos, intruparea. La
Boboteazd, coboara peste lisus si [l face Hristos-Uns. In ziua
Cincizecimii, Biserica s-a nascut din limbile de foc ale Duhului, Biserica
Trupul lui Hristos. Orice act sacramental este savarsit de lucrarea
Duhului Sfant, care dintr-un botezat face un membru al lui Hristos, si
din vin si paine face Sangele si Trupul lui Hristos. Rugaciunea catre
Tatal ca sa trimita Duhul la sfintirea untdelemnului ca si rugéciunea de
la botez care di apei valoarea sangelui, aratd importanta exceptionala
a epiclezei. La sfarsitul actiunii epicletice sfintitoare, preliminara
Duhului, o forma a Trupului lui Hristos se arata, si in al treilea rand,
lucrarea Duhului este cea care adevereste “implinirea” si aratd maérirea.
In fine, profetia lui loil, citatd de apostolul Petru in ziua Cincizecimii,
aratd cum Duhul Sfant de-a lungul istoriei sfinteste trupul, il
induhovniceste ca si facd din el Trupul slavit al Imparatiei, Mielul
noului lerusalim. "Voi ruga pe Tatal si El va va trimite un alt

87. Sfantul Atanasie, Epist. | ad Serapionem, P.G. 26, 576 A.

88. Eph. 9, 2; Maga. 14, 1.

89. Textele pot fi inmultite: Luca 1, 15; Fapte 2, 4; 4, 8; 9, 17; 13, 9; 13, 52; Ef.
3,19
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Mangaietor... Duhul Adevarului, va va invata pe voi tot adevarul, cici
nu va vorbi de la Sine, ci va vorbi ce i s-a spus si cele viitoare vesti-va
voua" {loan 14, 16; 16, 13-15). ‘

Acest cuvant aratd pe Hristos ca marele Precursor90 al Duhului
Sfant care desavarseste opera lui Hristos. "El va va vesti voud cele
viitoare": dimensiunea Sa depaseste istoria si se deschide spre un alt
eon. "Vie Imparatia Tal" are o varianta: "Vie Duhul T&u", iar Parintii
numesc pe Duhul Imparatia si Invierea. Acel "Maranatha" al primilor
crestini, era de pe atunci epicleza parusiaca, parusia inaugurata. "Am
venit sa aduc focul pe pamant” (Luca 12, 49), acest foc al "consumarii’
purificatoare a istoriei, insemneaza Duhul Sfant, dupa Sfantul
Simeon?!. lar dupa Sfantul Serafim®2, Duhul Sfant lucreaza chiar si
in sufletul oricarui botezat si face s& patrunda in el Imparatia lui
Dumnezeu.

Aceastd viata noud care curge in launtrul nostru vine de la
"Datatorul de viata", se uneste tainic cu noi si se face a noastra, asa
cum Hristos uneste in ipostasa Sa firea noastra si o face a Sa. Duhul
Sfant ne este mai intim decat noi insine, El ne devine launtric. Prologul
evangheliei Sfantului loan vorbeste de Cuvantul si precizeaza ca "viafa
era in EI". Duhul era launtric Cuvantului. Viata noastra insasi se tnfiri-
peaza la nivelul Duhului si in aceasta copatrundere se atinge realitatea
ei indumnezeitoare. In aceasta consta toata importanta invataturii
Sfantului Serafim despre scopul vietii crestine: dobandirea Duhului
Stant, caci "Duhul face sa straluceasca tainic in suflete unica natura a
Treimii"?3.

"Fiul este chipul Tatalui, iar Duhul este chipul Fiului'94, invata
Sfantul loan Damaschin. Dar kenoza cea mai completa acopera
ipostasa Duhului, Care nu Se manifesta decat in darurile Sale; Duhul
nu are o intrupare ipostaticd asemenea Fiului. "Numele Tau, atat de
mult dorit si neintrerupt vestit, n-ar putea nimeni spune ce este"95
exclama Sfantul Simeon. Duhul nu are nici un vis-a-vis care sa fie
imaginea Sa, decat Biserica preamarita, Communio Sanctorum incu-
nunatd cu Nascatoarea de Dumnezeu (Theotokos), dar aceasta este
taina din urma a Imparatiei. : I { ;

Duhul sfinteste universul si inspird mintea omeneasca, semenul
primeste semenul - aceasta este pnevmatoforia initiald -, "omul

90. Cuvantul a luat trupul ca noi si putem primi Duhul Sfant, zice Sfantul Atanasie
{De incarn.. cf. 8 P.G. 26, 996).

91. Homilia 45, 9.

92. "Entretien avec Motovilov", in Semeur, 1927.

93. Prochimen glas 4 al slujbei de duminica.

94. P.G. 94, 856.

95. "Hymne & I'amour divin”, in La Vie Spirituelle, 27, 1931, pg. 201.
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primeste Duhul in momentul crearii’; i se di din nou la Cincizecime, iar
Taina ungerii reproduce acest eveniment in orice om botezat.

Duhul este cel care graieste in noi "abba, Parinte" si tot prin El noi
zicem "Doamne lisuse"; El este cel care "ne ajuti sa péatrundem in ceea
ce depaseste natura, chiar prin aceea ci este uzual si natural pentru
noi"?® si in felul acesta, ne reda firea noastrs adamica hristificata, pe
care Se odihneste El insusi. Duhul ne conduce la ascultarea Fiului pana
la moarte. Faptura raspunde Facatorului cu singurul raspuns
corespunzétor, de la persoana la Persoand, cu singurul raspuns din
partea ei ca fiintd sdrmana si goala, care este Smerenia, jertfirea totala
a sinelui spre ascultare. Este un act al liturghiei launtrice in care "ipsei-
tatea” luciferica este materia pentru jertfa si in care epicleza ne inspira
pentru a pronunta acel "fiat". Este jertfirea care naste persoana in
aceastd "identificare prin har" vestitd de Sfantul Pavel: "cici nu eu mai
traiesc, ci Hristos traieste in mine" (Galateni 2, 20). Niciodati omul
nu-si realizeazi persoana sa; acest ceva care {i este absolut intim, pro-
priu, tocmai acesta nu este "al sau", ci vesnic primit. Dupa Sfantul
Maxim, este o "identitate prin har'97 - ) kot 1 & pwv abtdng -, ea nu
subzista decat in masura in care se depaseste continuu si, in aceasta
transcendere, nu-si mai apartine. In confruntarea hristologica, raspun-
sul pozitiv, acel da dumnezeiesc al intruparii se intrepatrunde cu "fiat"
omenesc, reveland o reciprocitate libera, in afara de orice constran-
gere. Individualitatea egocentrica si inchircits in ea insasi face loc per-
soanei deschise si theocentrice, co-centrica cu Dumnezeu. "Lepadarea
de sine” lucreaza iesirea spre celalalt, iar nimicnicia smereniei face sa
izbucneasca nemasuratele energii indumnezeitoare ale lui Dumnezeu.

Taina mantuirii este hristologica -, dar nu si panhristica. Epicleza
rdmane ca o lucrare preliminara si universala indispensabila. Sfantul
Vasile, in lucrarea sa despre Duhul Sfant, defineste in chip magistral
rolul slujitor al Duhului Sfant. "Faptura nu are nici un fel de har care sa
nu vind de la Duhul; El este Sfintitorul care ne uneste cu
Dumnezeu"98. : :

Pnevmatologia este specifica pentru Rasarit. Ortodoxia nu a incer-
cat niciodata sa reducd Treimea la unitatea fiintei sale in actiune; ea
este preocupatd sa stabileasca iconomia ipostaselor, unde. in unul si
acelasi act, fiecare lucreaza in chipul ei propriu. Degetul Tatalui,
pecetea Fiului, ungerea Tatalui si a Fiului, Duhul Sfant I marturiseste

96. Centuries de Calliste et Ignace, in Philokalia.

97. Ad Thal., 9, 25; P.G. 90, 333 A, 4

98. P.G. 32, 133. A se vedea si rugdciunea tainica din liturghia Sfantului Vasile.
Tot astfel: Sfantul loan Damaschin, P.G.'94, 321 BC.; Sfantul Grigorie de Nazianz; P.G.
36, 159 BC. e S T " '
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pe Fiul, {l arata, intr-un anumit fel fl naste (ndscut de la Duhul Sfant si
din Fecioara Maria) si conduce totul la Hristos. Principiu activ, El este
"datator de viatd" si “vistier al bunatitilor'; pentru ortodocsi, care nu
mai fac clasificarile si precizirile scolastice ale diferitelor daruri ale
Duhului Sfant, harul Duhului Sfant lucreazi participarea la energiile
indumnezeitoare.

Sufletul pnevmatofor si hristificat devine hristofanie, intra in raport
personal cu Hristos. Aceasta nu inseamni o retragere, o fugi in adn-
cul sinelui propriu. Ascetul isi pune pasii pe pasii lui Hristos - Il
formeaza in el insusi si apoi se rastigneste (o icoana din Muntele Atos
aratd pe toti monahii rastignit)®?. Nu trebuie sd uitdim accentul per-
sonal pe care marii duhovnici il pun pe nuntile mistice ale sufletului.
Duhul Sféant este in noi, ca noi sa fim in Hristos, pestisorii in Peste, fiii
in Fiul, placuti Tatilui pentru ca Biserica si orice suflet a devenit
mireasa Mielului.

17. Aspectul mariologic al Bisericii

Pentru Parintii bisericesti, functia maternd a Bisericii constituie
aceastd trecere absolut fireascd spre mariologie. Dacad Cuvantul in
intelesul Sau obiectiv, care Se odihneste in Sine insusi este suficient,
insuficienta este in noi si avem nevoie de protectia materna, avem
nevoie s3 fim niste copii pe genunchii Bisericii, ca sa citim Cuvantul.

"Numele insusi de Nascatoare de Dumnezeu, Theotokos, Maica lui
Dumnezeu, contine intreaga taind a iconomiei’, zice Sfantul loan
Damaschin100, Analogia dintre Fva, Maria si Biserica isi are izvorul la
Sfantul Irineul01; jar de atunci, pentru Parinti, Maria este Femeia
dusmanca a sarpelui, Femeia invesmantata in Soare, locul intelepciunii
lui Dumnezeu in principiul sdu insusi: integritatea si castitatea fiintei.
"Nu existd decat o singurd Fecioard Mama si imi place si o numesc
Biserica", zice Clement Alexandrinul192: "Maria, cea pururea
Fecioara, tfv &yiav éxxinoiay'103, Dacid Duhul Sfant - ravéyov
- personifica chiar calitatea sfinteniei dumnezeiesti {(Sfantul Chiril)104,
Fecioara, haghiofanie, personalizeazi sfintenia omeneasc3, aceasta

99. A se vedea si reproducerea in A. de Meibohm: Démons, Derviches et Saints.
Paris, 1956, pg. 240.

100. De fide orthodoxa lll, 12; P.G. 94, 1029 C.

101. Adv. haeres. I. I, ¢. 22, n.4.

102. Pedagogul, |, c. 6; P.G. 8, 300.

103 Homilia IV, P.G. 77, 996.

104. De Trinitate. A se vedea V. Mah¢, "La sanctification d’apres saint C.
d'Alexandrie”, in "Rev. d’Hist. ecclés.”, 1909.
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integritate arhetipicd - codpocdvn - care este inima Bisericii. Fecioria
structurii insasi a fiintei sale, inaintea oricarui act, triumfa deja asupra
rdului si are o nespusd putere; simpla prezent3 a celei "prea curate"
este de nesuferit pentru puterile diavolesti. Legatd ontic de Duhul
Sfant, Maria apare astfel mangaiere datitoare de viats, Eva-Viata care
scapd si apdra orice faptura si devine astfel chipul Bisericii in purtarea
sa materna 105,

“Intelepciunea si-a zidit casa, a ridicat cei sapte stalpi, si-a pregatit
vinul' (Proverbe 9, 11). Acest text, in acelasi timp sofianic si mariolo-
gic, vorbeste de slujirea rugitoare a Bisericii. Consacrarea Fecioarei la
viata Templului, dupa traditie, si dragostea sa de Dumnezeu ating in ea
o astfel de adancime si o astfel de intensitate incat zamislirea Fiului vine
in ea ca un raspuns dumnezeiesc plin de bunavointa la adancirea vietii
sale de rugdciune, la transparenta ei fata de energiile Duhului.

“Cununa a dogmelor" ea proiecteazi lumini peste taina trinitara
reflectatd in omenesc: "ai nascut Fiu firs tatd, pe acest Fiu care se
nascuse din Tatd fird mama'106_ Paternitatii Tatalui din sfera divina i
corespunde maternitatea Nascitoarei de Dumnezeu in sfera ome-
neascd, chipul fecioriei materne a Bisericii. Aceasta il face pe Sfantul
Ciprian s exclame: "Cine nu are Biserica de mama nu are pe
Dumnezeu de tata" 107,

Desi se trage organic din neamul lui Adam, Fecioara a fost totusi
apdrata de orice necuratie personald, de orice riu devenit in ea ino-
perant din cauza purificirii continue a stramosilor sai, prin lucrarea
speciala a Duhului Sfant, precum si prin lucrarea ei proprie. Nicolae
Cabasila a pus in lumind, intr-o sintezd a gandirii patristice, acest
raspuns omenesc: omul nu putea fi méantuit fara concursul liber al pro-
priei sale vointe: "Intruparea nu a fost numai lucrarea Tatalui, a Virtutii
si a Duhului S&u, ci si lucrarea vointei si credintei Fecioarei. Fara con-
simtamantul celei prea curate, fara concursul credintei sale, acest plan
era tot atat de nerealizat ca si fara interventia celor trei Persoane dum-
nezeiesti. Numai dupa ce a invatat-o si a convins-o, Dumnezeu a luat-o
de Mama si 1i primeste trupul pe care ea vrea si Il imprumute. Asa
precum vroia s& Se intrupeze tot asa vroia ca Maica sa si-L. nasci
liver, din deplina ei bunavointa"108,

105. Icoana Fecioarei care tine pruncul lisus nu este o icoani a Fecioarei, ci cea a
Intruparii sau icoana Bisericii: comuniunea dumnezeiescului cu omenescul,

106. Dogmatica glasului 3.

107. De cath. eccles. unitate, c. 6.

108. Omilia despre Bnnavestire.
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Marturisind fecioria ei de-a pururil99, Ortodoxia nu primeste
notiunea catolica de lipsd de pacat, asa cum o afirm3 catolicismul in
dogma despre imaculata conceptie! 10, Aceasts dogma pune pe
Sfanta Fecioara de-o parte, o scoate din destinul comun si arata o
posibilitate de méantuire din pacatul originar inainte de Cruce, asadar
numai cu ajutorul harului. In acest caz, ca Rascumpararea sa fi avut
loc, ar fi trebuit ca ea si fi existat mai dinainte, ca Fecioara si se fi
bucurat de efectul acestei rascumparari mai inainte de vremea ei. O
astfel de influenta a lui Dumnezeu, care nu indrepta nici pe Adam
decat prin har, ar face, pentru rasariteni, caderea insasi de neinteles
Dreptatea originara, pentru greci, nu era un privilegiu gratuit, ci "insasi
radacina fiintei'. Dumnezeu nu lucreaza asupra omului, ¢i in el, El nu
lucreaza asupra Fecioarei prin harul supraadaugat (superadditum), ci
lucreaza in lduntrul sinergismului dintre Duhul si sfintenia "stramosilor
cei drepti ai lui Dumnezeu". Orice Bine impus cu forta se transforma in
Rau. Numai libera supunere a sfinteniei este conditia omeneasca obiec-
tiva a Intrupdrii care ingdduie Cuvantului sa vind "acasa". Harul nu
sileste si nu forteaza nicidecum ordinea naturii, ci o desavarseste. Iisus
poate sd ia trupul omenesc pentru ca omemtatea din Maria [- d3, i
Fecioara nu participa la Rascumparare, ci la !ntrupare in Fecioara, tot1
graiesc: "Da, vino Doamne!" De aceea cuvantul Crezulul. ‘Nascut din
Duhul Sfant si din Fecioara Maria" indica, in acelasi fel, Parintilor taina
nasterii celei de a doua a oricarui credincios nascut "din credintd si din
Duhul Sfant" (ex fide et Spiritu Sancto); credinta oricdrui credincios

109. @sotéxog - Deipara este Aewnap8évog (pururea fecioars): "Intru nastere
fecioria ai pazit". Pe icoane, Fecioara are pe cap si umeri trei stele care adeveresc fecio-
ria ei inainte, in timpul si dupa Nastere si exprimd intreaga ei castitate, absoluta.
Insistenta dogmaticd asupra fecioriei vesnice subliniazd starea actualizatd a "fapturii celei
noi’ si taina implinitd a Bisericii: "limita creatului si a necreatului” (Sfantul Grigorie
Palama, P.G. 151, 472 B) sau creatul plin de har si in intregime indumnezeit.

110. blu'ba ortodoxa a incununarii din Taina casdtoriei este foarte explicita:

‘Binecuvinteazi- -, Doamne Dumnezeul nostru, cum ai binecuvantat pe lacob si pe patr-
arhi, cum a1 binecuvantat pe loachim si pe Ana cum ai binecuvantat pe Zaharia si pe
Elisabeta”. Aceastd rugdciune pune nasterea Fec1oarel din parintii ei, in randul nasterilor
omenesti supuse ordinii comune a naturii. Pe de altd parte, sinodul de la Moscova
(1666-1667) a primit lucrarea lui Simeon de Polotsk, Toiagul conducerii, numai ¢a un
text polemic folositor si indreptat contra schismaticilor, fard si spuna vreun cuvant
despre invatitura catolicizantd a lui Simeon cu privire la zamislirea Sfintei Fecioare.
Infiltratiile catolice in teologia Rusiei de Sud in secolele XVII si XVIII {Dimitrie din Rostov)
explicd cele cateva urme eterodoxe pe care le poartd evlavia acestei epoci. Cand a
aparut la Lourdes, Fecioara ar fi declarat: "Eu sunt zimislirea neintinata”, evenimentul
avand loc in ziua Buneivestiri - 25 martie 1858. Biserica Ortodoxa aplici aceasta expre-
sie la neintinata zamislire a Cuvantului de catre Maica Sa. Pentru ortodocsi dogma
catolicd micsoreazd pe Fecioara, transformand-o intr-un “instrument al harului" predesti-
nat, micsoreazd omenitatea ei si-i rdpeste maretia de a fi cea care, In mod liber, in
lucrarea smereniei si a curatiei sale, zice din partea tuturor “fiat".
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prinde radacini in lucrarea cu valoare universald a Fecioarei, in
maérturia asentimentului ei total prin “fiat". Bunavestire, numita
“Sarbatoarea Radacinei" (Sfantul loan Hrisostom), pune inceput veacu-
lui nou: iconomia mantuirii isi are inceputul in "radicina mariologica" si
mariologia apare ca parte organicé a hristologiei.

Acelui "fiat" - pe care l-a pronuntat la inceput Creatorul-ii
raspunde acest "fiat" al creaturii. "lata, sunt roaba Domnului”, Ingerul
Gabriel este ca un fel de intrebare pe care Dumnezeu o pune libertatii
fiului sdu risipitor: doreste el cu adevirat s poarte in pantece pe Cel
Necuprins? In raspunsul Fecioarei tasneste flacira curata a celui ce se
ofera si prin aceasta este gata si primeasci. Lucrarea Duhului prin
linia "stramosilor" si curdtia receptacolului gratia plena, in punctul lor
culminant, dezarmeazi raul: pacatul ramane efectiv, dar devine
neputincios. Omul aduce la Templu darul sau, piine si vin, iar
Dumnezeu, printr-un gest imparitesc, le transforma “in trupul si san-
gele Sauy, in hranad pentru dumnezei. Omenirea aduce darul cel mai
curat, pe Fecioara, iar Dumnezeu face din ea salasul nasterii Sale si
Maica tuturor celor vii, Eva des&varsita: "Ce-Ti vom darui noi,
Hristoase... cerul fti daru:este ingerii, pamantul Ti-aduce darurile lui, iar
noi, oamenii, Iti daruim o Maica Fecioara", canta Biserica in ajunul
Cracnunulun Se vede bine ca Maria nu este ‘o femeie oarecare”, ci
"venirea Femeii', readusi la fecioria ei materna. Intreaga omenire il
naste pe Dumnezeu in Fecioara si,prin aceasta, Maria este noua
Evd-Viata, iar grija ei materna, care se revarsd asupra lui lisus, se
revarsd peste univers si peste orice om. Cuvantul de pe cruce: "lisus a
zis maicii Sale: "Femeie, iatd pe fiul tiu". Apoi a zis ucenicului: "lata pe
maica ta" - 0 asaza in aceastd demnitate de maica mijlocitoare.

Omenitatea ei, trupul sdu devin trupul si omenitatea lui Hristos,
Maica Sa li devine "consangvind"111 sj ea este cea dintai care rea-
lizeaza scopul ultim pentru care a fost creatd lumea: "limita dintre creat
si necreat” (Sfantul Grigorie Palama)l12 si prin ea, "Treimea este
preamaritd” (Sfantul Chiril al Alexandriei)113. Nascand pe Hristos, ca
Eva universals, ea il naste pentru tofi, si ca atare il naste si in orice
suflet, de aceea toata Biserica "se veseleste in Fecioara binecuvantat3"
(Sfantul Efrem)114, Astfel, Biserica este inchipuita in functia sa de
matrice tainica, de nastere continuatd, de Theotokos perpetuata.

111, Trebuie inteleass aceastd legiturd organici datad Nascitoarei de Dumnezeu in
harul nasteril si pe care noi o primim toti in harul Euharistiei care ne face “de acelasi
sdnge” cu Hristos. Astfel putem spune ci cultul catolic al omenitatii lui Hristos este
transpus la ortodocsi in cultul Nascitoarei de Dumnezeu.

112. P.G. 151, 472 B.

113.P.G. 77, 992.

114. Imn tradus de E. Ammann, in Le Dogme catholique dans les Peres de

I'Eglise, pg. 221.
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Sfantul Maxim Marturisitorul defineste misticul ca pe “cel in care
se aratd mai bine nasterea Domnului’, contemplarea face "sufletul rodi-
tor, totodata fecioard si mama“115, jar Sfantul Ambrozie adauga:
"fiecare suflet care crede zamisleste si naste pe Cuvantul lui Dumnezeu
- dupa credinta, Hristos este rodul nostru al tuturor, noi suntem maicile
lui Hristos"116. Aceste cuvinte proiecteaza o lumina puternicd asupra
episodului evanghelic (Luca 8, 19-21) si inlatura intelesul peiorativ pe
care i-l d& exegeza protestanti clasica: accentul nu cade pe Fecioars, ci
pe orice om: "oricine face voia lui Dumnezeu acela este mama mea" -
oricdrui om ii este dat darul de a naste pe Hristos in sufletul siu, de a
se identifica cu Théotokos.

Hristos este "calea" si "usa", Dumnezeu-Omul, El este unicul.
Fecioara este cea dintai, ea o ia inaintea omenirii si toti o urmeazi -
‘calea dreapta”, "calduza" si "stalp de foc”, ea ii calauzeste pe toti spre
noul lerusalim. Ea trece cea dintai prin moartea pe care Fiul siu a
facut-o neputincioasa si de aceea canonul pe care-l citim in ceasul
mortii oricarui credincios ii cere ajutorul: “Intru Adormire, Theotokos,
lumea nu ai parasit”. Biserica preamareste in ea aceasta lume care a
devenit chiar de pe acum "faptura cea noua": "Bucuré-te, cununa dog-
melor” - adevarul dumnezeiesc despre faptura pliniti. Adormirea ei
inchide usile mortii, pecetea Nascatoarei de Dumnezeu este pusa peste
neant, acesta este pecetluit sus de Dumnezeu-Omul si jos, prin cea din-
tai faptura inviata.

Dogma catolica a inaltarii Maicii Domnului la cer (1950) co-
respunde cu sarbatoarea Adormiriil17 (xofpunoic), dar temeiul ei teo-
logic isi are izvorul intr-o conceptie cu totul deosebita despre natura si
har118, [n adevar "neprihanita zamislire" neaga, in cazul Fecioarei,
legea universald a contaminarii prin pacatul originar, ceea ce o
dezleaga de moarte si explica tacerea dogmei catolice asupra mortii si
invierii Mariei. Dimpotriva, sarbatoarea liturgica ortodoxa a Adormirii
cuprinde moartea si inmormantarea Néscitoarei de Dumnezeu si dupa

115. Expos. or. dom., P.G. 90, 889 C.

116. In Evang.S. Lucas, I, 26.

117. Sarbatoarea Adormirii Maicii Domnului este de origine ierusalimiteana.
Baumstarck (Liturgie comparée, 1939) o gaseste la hramul unei biserici spre mijlocul
veacului V, In Kathisma, situatd intre lerusalim si Betleem. Imparatul Mauriciu o im'pune
in intreg imperiul bizantin intre 588 si 602, far imparatul Teodor | (642-649) o intro-
duce la Roma; Sfantul loan Damaschin sintetizeaza elementele traditiilor locale (P.G.
96, 700-761).

118. Conceptia catolica despre "natura pura’, "natura animalica" (firea pura, ani-
malica), careia i se adauga harul si viata supra-naturald, nu ofera nici o baza dogmatica
cultului Fecioarei, pentru ci s-ar preamari numai harul. Este deci o necesitate interna si
"inventivd" de a formula dogma neprihanitei zamisliri si sd dea, in chipul acesta, o ratiune
dogmatica venerarii mariologice, o minune pe care Rasaritul o ignoreaza total.
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aceea invierea si urcarea sa la cer. In timpul slujbei, Biserica canta:
"Inviazi, Doamne, in odihna Ta, Tu si chivotul sfinteniei Tale" {Ps.
132, 8); - "urméand pe Fiul, te-ai supus legilor firii si, dupa moartea ta,
inviezi ca sa viezi vesnic cu Fiul tdu" {la Utrenie);- "O, Preacuratd, in
ziua aceasta, te-ai mutat de la pamant la cer” (Stihira glas 1 la
Vecernie).

Paralelismul - (foarte simptomatic pentru “inrudirea” acestor doua
culmi arhetipice ale umanitatii) - a sarbatorilor Sfintei Fecioare si a
Sfantului [oan Botezitorul, este intrerupt la sarbatoarea Vesmantului
Fecioarei (2 iulie si 31 august) pe care ea "il lasd pe pamant in locul
trupului ei”, pe cand Biserica sarbatoreste de trei ori martiriul Sfantului
loan venerand "aflarea moastelor sale” care rdiman aici pe pamant in
asteptarea "Primaverii vesnice". Inaltarea Fecioarei este comentata tot-
deauna ca un dar al Fiului pentru Maica Sa, iar Sfantul loan
Damaschin numeste pe Domnul "datornicul" Ndscdtoarei de
Dumnezeu si arata in felul acesta taina rudeniei lor. Aceasta din urma,
totusi,nu o separd pe Sfanta Fecioara de destinul comun al tuturor, al
sdu nu este decat redus in timp si anticipeazd parusia. Dacd moartea
Fiului a fost libera, Fecioara, dimpotriva, trece conform legii universale
de la firea cea cdzutd prin usa mortii (Canonul sarbatorii compus de
Cosma din Maiuma este foarte clar in aceasta privinta), ea este inviata
de puterea Fiului ei. .

Venerarea liturgic3 si iconograficd contine caracterul tainic, ascuns
al acestui eveniment, ceea ce explicd absenta lui in predicarea apos-
tolicd;pe de altd parte lipsa de referire scripturistica, il situeaza in afara
de formularea dogmaticad a sinoadelor119. Citirea textului din Filipeni
2, 5-11, la slujba Adormirii, subliniazd kenoza pe care Maica o
impartdseste cu Fiul si mai ales cu Duhul Sfant, a Carui dumnezeire
este vestitd odatd cu proclamarea demnitatii Niscadtoarei de
Dumnezeu. Dar aceasta venerare riméane un fapt al constiintei
launtrice a Bisericii, a tainei sale celei mai intime si neapropiate, dinco-
lo de lumina traits a traditieil 20. Biserica sarbatoreste acest praznic ca
pe un al doilea Paste tainic si preaslaveste inainte de sfarsitul timpurilor
marirea primei fapturi indumnezeite.

Pe cea mai inalta culme a sfinteniei Bisericii sta Fecioara, iar fecio-
ria ei exprima acel esse al Imparatiei, sfintenia in aeternum, céntarea

119. In sec. V, Sfantul Juvenal, patriarhul lerusalimului, zicea imparéatesei bizantine
Pulheria: "In Sfintele Seripturi nu g&sim nimic despre moartea Maicii Sfinte a lui
Dumnezeu si pururea Fecioard Maria, ci am primit totul dintr-o traditie foarte veche si
foarte sigura”.

120. Episodul lui Athonius, care apare pe cea mai mare parte din icoanele
Adormirii si comentat liturgic in Troparul cantarii a 3-a, ne aratd ca marirea Adormirii nu
este accesibild decat din lduntrul vietii liturgice.
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lui Sanctus. Citirea din Proverbe (8, 22-30), la sarbatoarea
Buneivestiri, identificd pe Fecioard cu locul intelepciunii lui Dumnezeu
si preamareste in ea scopul implinit al crearii divine121.

"Curatia lumii” si "rug arzator" - "Rugatoarea”, Fecioara inchipuie
slujba rugdciunii, harisma de mijlocire. Mireasa, cu Duhul, ea zice
"Vino, Doamne". La judecata, Cuvantul, Adevarul judeca si descopera
ranile, Duhul Sfant "da viata"” si vindeca. Acest aspect al Intelepciunii
pe care o are Duhul este exprimat in slujirea Fecioarei unitd cu cea a
Sfantului loan Botezatorul. Icoana "Deisis” ii arata in jurul lui Hristos
Judecatorul si infatisand rugaciunea Bisericii, mijlocirea milostivirii, si
tocmai pentru aceasta aceeasi icoana inseamnd mai adanc nunta
Mielului cu Biserica si cu orice suflet crestin. ;

18. Aspectul cosmic

Icoana Cincizecimii infatiseazd cosmosul in chipul unui batran
incoronat si care-si intinde bratele spre limbile de foc ale Duhului.
Hristos a mers pe acest pamant, a admirat florile lui si, in parabolele
Sale, vorbea despre lucrurile din aceastd lume ca despre niste simboluri
ale celor ceresti; a fost botezat in apele lordanului, a petrecut trei zile
in pantecele pamantului, si nimic de pe acest pamant nu [-a fost strain
omenitatii Sale si care s& nu fi primit Duhul Sfant. De aceea Biserica
binecuvinteaza, la randul ei, intreaga creatie; ramurile verzi si florile
umplu bisericile in ziua Cincizecimii; in ziua Schimbarii la fata, fructele
sunt aduse ca daruri si binecuvintate; sarbatoarea Bobotezii este
insotitd de "marea sfintire a apelor”; in timpul vecerniei, Biserica
binecuvinteaza boabele de grau, untdelemnul, painea si vinul; iar in
ziua inaltarii Sfintei Cruci, ea binecuvinteaza cele patru laturi ale lumii,
si, in acest fel, face ca intreaga fire sa se inchine sub semnul mantuitor
al Crucii celei neinvinse. Intr-o biserica ortodoxa se vede ceata sfintilor
reflectatd pe icoane, dar si plantele care infasoara stalpii si ne arat3 si
animalele care misuna si se uitd cu nidejde la omul mantuit. Intelegem
mai bine imaginile biblice: "cerurile spun mérirea lui Dumnezeu - muntii
bat din palme" (Ps. 18, 1; 97, 8), iar aceasta adanca intimitate, aceasta
comuniune de viata intre om si cosmos explicd acest plan sacramental
in care materia cosmica devine calauza, vehicolul harului, al energiilor
dumnezeiesti. Totul este unit in asteptarea "liturghiei cosmice", totul
este suspendat sfantului, ca s3 fie regdsit in el si sa cantam cantare de
preamarire Facatorului; jiar Fecioara nu are oare aceste nume cosmice
si sacramentale: "Spicul de grau si ciorchine de vita"?

121. "Termino fisso d'eterna consiglio”, Dante.
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19. Atributele Bisericii

“Cred intr-una, sfantd, soborniceasca si apostoleasci Biseric".
Sinodul din Constantinopol (381) fixeaza astfel cele patru atribute ale
Bisericii, “specificul” sau care exprima plinatatea fiintei sale si asigura
continuitatea operei Mantuitorului pana la Parusie. Orice deformare
sau micsorare a unuia din aceste atribute deformeaza insisi realitatea
Bisericii. In fata acestei taine, ratiunea este poftita "sa-si scoata
incaltamintea” logicii juridice si formale pentru a primi luminile care
vin de la dogma. Este semnificativ cd teologia moderna, pastrand
cuvantului "ecleziastic” sensul larg a tot ce priveste Biserica, a introdus
cuvantul “eclezial’, care priveste Biserica in intelesul mai launtric al
comunitatii si comuniunii. Acest neologism subordoneaza aspectul
juridic si social, celui comunitar si tainic. Unul din teologii catolici cei
mai apropiati de Ortodoxie, Moehler, a zis:'Toatd constitutia Bisericii
nu este altceva decét iubirea trupificatd"122 jar teologul rus
Homiakov: "Biserica este viata universald de iubire si de unitate"123.
Este greu sa " definim" sau s& "formulam” Biserica, atunci cand Biserica
este Dumnezeu insusi in revelatia iubirii reciproce.

20. Unitatea Bisericii

‘Biserica este una“, in aceastd afirmatie este exprimata cel mai
potrivit natura sa. Sfantul Ciprian scrie impotriva dizidentilor si-si inti-
tuleaza in mod firesc lucrarea sa_Despre unitatea Bisericii. Aceasta uni-
tate cuprinde timpul si spatiul, pamantescul si cerescul, Biserica oame-
nilor si cea a ingerilor. "Hristos S-a impartit?" (I Corinteni 1, 12-13)
intreaba Sfantul Pavel, caci chiar ideea de Trup se opune oricarei
impartiri. In ziua Cincizecimii, Biserica canta descoperirea naturii ei:
"Cand cel Prea Inalt pogorandu-Se a amestecat limbile, a despartit nea-
murile; cand a trimis limbile de foc, a chemat la unire pe toti camenii: si cu
un glas slavim pe Duhul Sfant". Un singur Domn, un singur Duh caci este
un singur Dumnezeu si Tatal al tuturor. Epicleza unitatii isi are originea in
principiul monarhic al Tatalui, izvorul unitatii trinitare, izvorul unitatii
ecleziale in care orice act, anaford, anamneza-memorial este pentru Tatil
si inaintea Tatalui: "Prin Duhul Sfant tot sufletul viaza si cu curatie se
inaltd; lumineze-se in Sfanta Treime cu sfintenie de taina".

122. I’ Unité de P’Eglise, Coll. "Unam Sanctam”, Paris, 1938, par. 46.
123. Les confessions occidentales, pg. 54. '
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Pluralitatea Bisericilor autocefale nu atinge diversitatea istorics a
limbilor si culturilor, dar, ca si o simfonie pe diverse glasuri, Biserica
este fiintial una in dogma, in Taine, in Koinonia. Ea invata pretutindeni
si totdeauna aceeasi credinti ca si cand, “raspanditad in lume, ar locui
intr-o casa unicg"124.

In timpul apostolic, Bisericile indicau locurile in care se manifests
Trupul lui Hristos mereu unul. Astazi, pluralul se refera si la partile
lumii crestine divizate, si, ca atare, lipsite de intercomuniunea euharis-
tica. Din punct dg vedere ortodox, dogma unitatii Bisericii o califici
Biserica Ortodoxa. Orice formatie crestind din afara de limitele cano-
nice apartine Ortodoxiei, in méasura in care participa la adevir
(Botezul, numele lui Dumnezeu). O erezie, o schisma este un fenomen
al vietii Bisericii, legatura sa cu centrul-pliroma poate mai mult sau mai

putin s& slibeasca, iar aceasta masoara gradul siu de ortodoxie. Astfel |

din orice "unire” contingents, se poate ajunge la "unitatea” eclezials
esentiald care se descoperd prin natura sa "unici": Biserica este una si
este unica.

21. Sfintenia Bisericii

"Fiti sfinti, um si Eu sunt sfant”. La imposibilul acestui cuvant
réspunde'Sfan;‘grtilor Bisericii, nemdsurata Sa bogatie harismatica,
care ne face " partasi firii dumnezeiesti” (I Petru 1, 4), "si fim
partasi la sfintenig lui Hristos" (Evrei 12, 10) cu ajutorul sfintelor Taine.
"Prin Sfantul Duky, toatd faptura s-a reinnoit"125, Biserica se roaga
neincetat ca ha 'l datator de viatd s& stropeascd pamantul sterp si
desert al sufletul# omenesc: "Trimite-ne noua pe prea Sfantul Tsu Duh
care ne sfinteste si ne lumineaza sufletele noastre"126.

Hristos "S-a dat pe Sine pentru Biserica, ca s-o sfinteasca” (Efeseni
5, 25), ca sa faca din ea o aghiofanie, manifestarea "Celui ce este" si
care este Sfantul. Apocalipsa anticipeaza destinul eonic, cand oamenii
si ingerii se vor inchina inaintea Mielului si vor canta Trisaghionul si
Sfant, sfintenia cantat3, Biserica devenita Liturghie dumnezeiasci
vesnic3, comuniunea sfintilor.

124, Sfantul Irimeu, Adv. haeres., 1, 3.
125. Utrenia de duminic: glasul .
126. Rugiciunea de la slujba fnaltsrii.
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22. Universalitatea Bisericii
(¢xxAnocio xabolik)

KaBolik1j derivat din ke 'dLov - secundum totum, dupd plenitu-
dine, quia per totum est, exprima o totalitate care nu este geografici,
orizontald, cantitativa, ci vertical3, calitativd, opus3 oricarei fragmentri
a dogmei. "Acolo unde este Hristos lisus, acolo este Biserica univer-
sald"127 aratd aceastd unitate a plinatiti care nu depinde nicidecum
de conditii istorice, spatiale si cantitative.

Intinderea orizontala infitiseaza dimensiunea "ecumenicid" a
Bisericii. Oikovpévn insemna “tinut locuit”, autoritatea ecumenicd
coincizand cu expresia geografica a Bisericii. Titlul de patriarhi si cali-
ficativul sinoadelor - de ecumenic - inseamnad universalism teritorial,
adica tot imperiul sau tinutul crestin in jurul capitalei sale, spre deose-
bire de local, de provincial. Patriarhii din afara granitelor imperiului
poarta titlul de catholicos {Georgia, Armenia).

Ecumenicitatea nu este decat o expresie secundara, o consecinta
care decurge, dupd imprejurdrile istorice, din unitatea verticald in
adancimea in credintd, cult, invataturd si dogmal28, De fapt, sinoa-
dele "ecumenice” raspund, in constiinta bisericeasca, universalitatii lor".
Ecumenismul imperiului este o marire trecatoare, pe cand universalis-
mul Bisericii rdméne.

"Daci o cetate sau o tara oarecare se desparte de Biserica univer-
sala, Biserica va ramane mai departe un trup intreg si nestricicios",
zice mitropolitul Filaret129. Un mare teolog rus, Homiakov, a redat
amploarea calitativd a cuvantului catolicitate in doctrina sa despre
sobornost. Sobornost vine de la sobor: adunare, conciliu, sinod, si
inseamna ca principiul sinodal (conciliar) decurge din universalitatea
launtrica a Trupului. Cu termenul acesta, Homiakov nu a inovat nimic,
ci a gasit o formula fericita care sintetizeaza invatamantul patristic, iar
pentru el acest singur cuvant sobornost "contine o intreagd marturisire
de credinta“130, Acest totalitarism al credintei in adancime, aceastd
participare integrala la adevar constituie principiul vietii intregii Biserici
locale; el este esenta universalismului, pentru ca toate Bisericile locale
sunt identice peste tot si totdeauna; pars pro toto explica pluralul

127. Stantul lgnatie, Smyrn., 8, 2.

128. A se vedea Sfantul Chiril al lerusalimului, Les Catécheses, P.G. 33, 1044.

129. Réponses et opinions de Philaréte, Métr. de Moscou, (in ruseste), Petersburg,
1886, pg. 53.

130. "Lettre au rédacteur de I'Union Chretienne”. Y. Congar traduce acest cuvant
cu "colegial".
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"Bisericilor", dupa chipul pluralului Euharistiilor. Scrisoarea catre
crestinii din Smirna ldmureste: asa cum in Euharistie Hristos este de
fatd intreg, tot astfel, fiecare comunitate bisericeasca este plinatatea
absolutd a Trupului lui Hristos; acolo unde este lisus Hristos, acolo este
Biserica universald. In titul Martiriului Sfantului Policarp sta scris: "Biserica
lui Dumnezeu care salasluieste la Smima, Bisericii lui Dumnezeu care
salasluieste la Filomelion, catre toate obstile lumii care apartin Sfintei
Biserici universale”. Universalitatea este natura proprie a oricarei
Biserici locale, locul in care aceasta se manifests.

Deoarece Biserica este detinatoarea Adevarului dumnezeiesc, ei
trebuie sa ne adresam ca sa-i intelegem adevaratul sens, dupa Domnul
insusi. Trupul nu se naste printr-o reunire a membrelor, ci Biserica
naste pe propriiiei copii in Hristos. Ea se adreseaza oricarui om, dar nu
depinde nici de numarul membrilor sii, nici de succesul aparent al
misiunilor sale. Mereu identici cu ea insasi, chiar atunci cand este
redusa la o "mica ramasita”, ea-si pastreaza integritatea adevarului sau
universal. Sfantul Maxim Marturisitorul zicea monotelitilor: “Chiar daca
lumea toata (oikoumene) s-ar impartasi cu voi, eu singur nu ma voi
impartasi. La cel dintai sinod ecumenic, Sfantul Atanasie exprima
;devéru] universal si-i atrage pe toti Parintii Sinodului in universalitatea

isericii.

23. Structura sinodali a Bisericii

‘Biserica, dupa minunata definitie a lui Homiakov, este “viata lui
Dumnezeu in oameni’. Or, "nimeni nu vine la Tatal decat prin Mine"
(foan 14, 6). Aceasta propozitie nu exprima nici un fel de exclusivitate
stramtd, ci inseamna ca nu putem s3-L. cunoastem pe Dumnezeu decat
ca o Comuniune a celor trei Persoane - Biserica absoluti a Sfintei
Treimi. Nu poate cineva s& "vina la Tatal’ ca la o singura persoand,
facand abstractie de celelalte doua, ci vine la Tatal in Fiul si prin
Sfantul Duh. $i invers, Dumnezeu, in raporturile Sale cu lumea, nu Se
descopera si nu vorbeste decat chipului S&u: comunitate-Biserica unita
prin iubirea mutuals. ’

Asa dupa cum sufletul patrunde toate partile fiintei, fara sa poata
fi localizat vreodata, tot asa si Dumnezeu, in raporturile Sale cu
oamenii, patrunde totul, dar El nu este mai mult intr-un patriarh decat
intr-un simplu credincios. Prezenta Sa se afld in calitatea iubitoare a
Trupului, in legatura iubirii care face dintr-o multime una in Hristos, iar
acest miracol al Filantropiei dumnezeiesti este la temelia structurii si-
nodale a Ortodoxiei. Ea se opune radical oricarui egalitarism
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antiierarhic si, pe de altd parte, oricarui principiu monarhic, si-face cu
neputinta orice idee a vicanatului [ui Hristos. Hristos a condus totdeau-
na Biserica si orice decizie dogmaticad este inspirata direct de Duhul
Sfant: "parutu-s-a Duhului Sfant si noud', vesteste Sinodul apostolic din
lerusalim, iar acest cuvant va deveni formula sacrd a tuturor sinoadelor.
Toti episcopii sunt egali din punct de vedere al harului episcopal, ceea
ce exclude orice notiune de supra-episcop. "Furictia episcopala este
una; feluritii episcopi participa la aceasta functie in asa fel ¢ fiecare o
poseda in intregime", spune destul de limpede Sfantul Ciprian131,
Orice putere episcopala se exercita totdeauna in Biserica si cu Biserica,
dar niciodatd mai presus sau peste, cdci in acest caz organismul de
iubire s-ar transforma intr-o societate juridicd si clericald si ar crea
impaértirea in Biserica invdtatoare si Biserica ascultitoare. "Pazitorul
evlaviei si al credintei este poporul intreg al Bisericii’, afirma Enciclica
patriarhilor rasariteni din 1848132, Nu existd decat o singura Biserica
pe care o invata Hristos insusi: Poporul nu sé opune ierarhiei, cici te-
rarhia este o parte organica a sa - toti sunt inainte de orice membri ai
"poporului lui Dumnezeu", de aceea magisteriul ortodox nu se
efectueaza decét in acordul consensului Trupului in totalitatea sa,
expresie a legii duhovnicesti despre unitate, in care se realizeaza con-
formitatea sa cu adevdrul. Hotararile sinoadelor nu sunt niciodata
impuse de o putere monarhica, nici dobéndite printr-un vot democra-
tic, ci sunt totdeauna ex consensu ecclesiae, conforme cu credinta
totald a Bisericii. "Catolic” {"Sobornicesc”) nu vine de la faptul formal
de a fi membru al unei unitati juridice, ci adevarul formeazi unitatea si
da aceastd calitate membrilor sii, ii face sobornicesti.

24. Sinoadele

Istoria demonstreaza ca principiul juridic al constitutiei nu este sufi-
cient. Orice definitie pur formala este sfaramata in bucati, din launfru,
de misterul vietii. Astfel Sinodul de la Sardica din 344 se socotea ecu-
menic, dar Biserica il mentine ca sinod local. Sinodul din
Constantinopol din 381, sinod rasaritean, a intrat in istorie ca al doilea
sinod ecumenic. Sinodul asa zis "Talharesc" din Efes din 439 este anu-
lat de Sinedul din 451. Sinodul din Constantinopol din 553 nu a primit
titlul de ecumenic, in Apus, decat in anul 700. Sinodul din 754 s-a
dovedit a fi eretic, casi cel din 869, care a fost anulat zece ani mai
tarziu, in 879. Sinodul din Florenta din 1439 este respins de popor, cu

131. De unitate Ecclesiae, cap. IV.
132. Mansi, vol. XL (1909), c. 407-8.
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toata constituirea sa perfect corectad. Sinoadele locale dobandesc dese-
ori valoare doctrinara universala, cum sunt cele din 1341 si 1351, care
au dogmatizat lucrarile dumnezeiesti. Precizarile doctrinare ale
Sinodului din lerusalim, din 1672, se bucura de o mare autoritate.

) Criteriul juridic formal al conditillor puterii plenare, ambitia de a fi

ecgmenic“ nu sunt deloc de ajuns. Este necesar ca orice hotirare dog-
matica ‘Sau canonica sa treaca printr-o "receptare” de citre poporul

Bisericii, sa patrunda in Trup si, in clipa in care ea se incorporeaza in
trupul si sangele Bisericii, in care se identifica cu esenta sa, in care
este traita ca atare, abia atunci poate fi calificata drept soborniceasca
cand s-a identificat cu saménta apostolica. Dogma catolica a infaili-
bilitatii papei elimind nu faptul consensului prealabil al Bisericii, ci ca-
racterul sau de necesitate, care, prin aceasta, ar da valoare definitiei
papale. Papa "consultd” colegiul episcopal inainte de a se pronunta
dar caracterul sau de dogma este revelat abia in momentul definitiei
papale si ex sese. In Ortodoxie, consensul poporului lui Dumnezeu se
efectueaza dupd definire spre a pecetlui, cand este cazul, caracterul
dumnezeiesc al dogmei formulate ex consensu ecclesiae.

Sinodul din lerusalim, care este prototipul sinoadelor, reflecta in
mod stralucit conditiile launtrice ale unanimitatii vietii apostolice: "Toti
credinciosii laolaltd puneau toate in comun” (Fapte 2, 44). In momen-
tul cand trebuia luata o hotarare: "Atunci apostolii si batranii s-au
adunat ca sa cerceteze acest lucru" (Fapte 15, 6); "Atunci apostolii si
Patrénii, intr-un gand, cu toata Biserica au hotarat..." (Fapte 15, 22);
Noi am gasit cu cale, intr-un gand fiind..." (Fapte 15, 25); "Céc’i
Stantul Duh si noi am gasit cu cale” (Fapte 15, 28). fntreaga Biszzricé ia
parte, féré sa separe in nici un fel si nici s3 opuna sacerdotiul si laicii,
dar nici sa nu-i amestece, ci intr-un gand desavarsit cu toti membrii
unui singur Trup si unui singur suflet.

Cresterea rapida a Bisericii a scos in relief harul deosebit pe care-|
au episcopii ca sa reprezinte Biserica lor. Dar Sfantul Ciprian a scris
clerului Bisericii sale, cand era in exil: "Am hotarat sa nu fac nimic fara
sfatul vostru si fara aprobarea poporului. Cand ma voi intoarce, vom
judeca toti impreuna“133. Monahii iau parte foarte intens la lucrarile
sinoadelor (incepand cu sinodul al [ll-lea), jar la sinodul al Vill-lea ei au
fost cam 130 si cu drept de vot.

] lIn anumite conditii date, episcopii duc cu ei insisi comunitatile lor
si prin ei vorbeste Biserica insasi. In epocile mai tulburi si cand legdtura
d1_nifre episcop si Biserica sa slabea, atunci se impun alte forme si chiar
laicii erau asociati la lucrarile sinoadelor. La Sinodul de la Moscova din
1917, a participat un numar de laici. Cu toate acestea ei constituiau un

133. Epist., XIV, 4.
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fel de camera de jos consultativd, pentru cd hotarérile erau luate
numai de episcop. Colegiul episcopal nu este o putere formala de juris-
dictie, ci 6 harisma vie si numai in acest caz este "charisma veritatis cer-
tum"134, Supunerea fatd de episcopat nu este o simpld conditie for-
mala, ci expresia irezistibild a dragostei de unitate.

In epoca celor sapte sinoade, acestea erau o institutie bisericeasca,
dar si de stat. Prerogativa inerentd a puterii imperiale era, inainte de
orice, puterea de a aduna un sinod. Dar reprezentantii Statului partici-
pau exterior, ei supravegheau ordinea, aparau libertatea opiniilor, dar
nu participau la voturi. Decretele purtau semnatura tuturor Parintilor si
acceptarea decretelor de catre Imparat, in calitate de primul membru al
Bisericii, le da putere de lege pentru toti cetatenii. Parintii sinoadelor
cddeau de acord asupra adevarului revelat de Duhul Sfant, ceea ce
excludea pana la urma orice formare a unei minorititi sau majoritati,
ca si a parerilor personale, rezervate. Hotararile referitoare la disciplina
erau primite imediat, dar "conditionat’ pana in momentul cand le
primea toatd Biserica, cand erau primite "fard nici o conditie” ca
venind de la un sinod cu adevirat ecumenic si universal si exprimand
dogmele, adevarurile infailibile. Acest caracter absolut explica traditia
sinoadelor de a proclama solemn fidelitatea lor fata de definitiile prece-
dente: "Asa au crezut apostolii si Parintii’. Un sinod este "ecumenic" nu
pentru ¢ s-a constituit formal din reprezentantii acreditati ai tuturor
Bisericilor locale, ci pentru ¢a a marturisit credinta si a revelat adevarul.
Numai Duhul Sfant face cu adevarat ca un sinod s fie ecumenic, uni-
versal, iar Trupul il confirma in clipa in care vrea Dumnezeu.

Sinoadele, azi, se afla intr-o epocad deosebita, conditiile exterioare
formale, raporturile cu puterile de stat sunt foarte diferite, dar realitatea
tainicd a Bisericii rimane nezdruncinata, ca si transmiterea fidelitatii
fatd de acelasi principiu de viatd. Infailibilitatea nu apartine decat
Bisericii in totalitatea sa teandrica, realititii sale adanci care este taina
Adevdrului. Consensul nu este de tip democratic, nu rezulti din vointa
tuturor, ci exprimd vointa comuna de conformitate cu Adevarul, mira-
colut permanent al Bisericii: totus Christus perpetuat135,

25. Apostolicitatea Bisericii

Caracterul istoric al Bisericii si in acelasi timp puterea sa asupra
istoriei, puterea de a dispune in mod liber de elementele sale

134. Sfantul Irineu, Adv. haereses, [V, 21, 2.

135. Mgr Batiffol noteaza c¢a Apusul cu Roma vedea in episcopul Romei mai mult
decat pe urmasul lui Petru pe scaunul sdu, = pe Petru perpetuat, §wvestit cu raspunderea
sa (A se vedea Cathedra Petri, Coll. "Unam Sanctam", 4, Paris 1_9 , pg. 75-76).
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depasindu-le, explica principiul succesiunii apostolice. Calificativul de
"apostolic” nu se refera numai la originile Bisericii, la inceputurile ei
istorice odata cu colegiul apostolic; evolutia postericara ar.fi putut sa
modifice continutul initial al doctrinei. "Apostolic” in sensul lui adevarat
insearina identic cu esenta germenului trans-istoric incredintat aposto-
lilor. Principiul care ne permite sa spunem ca Biserica din camara de
sus, din ziua Cincizecimii, ca si din orice moment al istoriei si ca si azi,
este identica cu ea insasi, principiul care confirma aceasta identitate si
pune pecetea autenticitatii apostolice, se numeste succesiune apos-
tolicd. In aceasta expresie, "succesiune" inseamna existenta succesiva
in durata istorica; transmiterea neintrerupts a traditiei de-a lungul
veacurilor pana la sfarsitul istoriei, iar "apostolica" inseamna istoria in
istoricitatea sa insasi, depasita de Martor (Bisericds = Apostol). Acesta
ramane identic de-a lungul evolutiei formelor istorice. Printr-o figura de
stil, putem spune: in mijlocul unui fluviu sta principiul neschimbat -
Apostolul - care, pe méasura ce curg neintrerupt valurile istoriei - unul
dupa altul -, le identifica cu propria sa esenta, sau le respinge ca etero-
doxe, exterioare germenului. "Asa au invatat Sfintii Apostoli si Parintii
Bisericii’; este marturia identitatii aceleiasi credinte, aceleiasi dogme,
aceluiasi cult, aceleiasi Euharisti. "Succesiunea apostolica" ne
demonstreaza cd Biserica este Taina permanents a Adevarului,

Intelepciunea lui Dumnezeu se face cunoscuta si vorbeste "prin
Biserica"” (Efeseni 3, 10). Duhul Sfant a vorbit inainte de sinoade si
vorbeste si dupd ele, pentru ca locul sau este Trupul unit in Euharistie,
iar “invatdtura noastrd este in acord cu Euharistia" (Sfantul Irineu)136.
In epicleza, chemam Duhul Sfant ca si lucreze prefacerea sfintelor
daruri, dar si pentru a-i sfinti pe credinciosi si spre a face ca Biserica sa
fie sfanta si infailibila. Formularea adevarului ei nu poate fi prerogativa
unei functii, cu atat mai putin a unei singure persoane. Tot ce este "ex
sese non autem ex consensu Ecclesiae" nu cere epicleza, conditia
esentiala a Adevarului. Nici chiar Duhul Sfant nu este vicarul lui
Hristos, ci este martor care adevereste si manifesta prezenta lui Hristos
in El, si améandoi vorbesc prin Bisericd, prin totalitatea ei, si transmit
adevarul Tatilui ceresc.

Biserica, identificata in esenta sa cu izvorul ¢i, care este Eubharistia,
Taina Adevarului, este si Taina Tainelor {dupi Dionisie
Areopagitul) 137, Aceasta inseamna ca daca orice Taina isi are efectul
sau prin harul care-i este propriu, harul insusi nu se manifests si nu
rodeste decat in launtrul Bisericii, altminteri spus, numai daci Taina
este cea a Bisericii. "Succesiunea apostolicd”, astfel, nu este principiul

136. Adv. haereses, IV, 18, 5.
137. lerarhia Bisericeasca, cap. lil, col. 424 C.
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formal al unui lant istoric neintrerupt; in afara de Biseric4, lipsit de
locul aplicarii si izvorului sdu, ea nu mai poate functiona.

Actele unui episcop rupt de comuniunea euharistica, de Biserica,
sunt lipsite de orice continut eclezial, de orice putere spirituals. Aceasta
putere nu este formala, nu vine numai de la functie ca principiu, ci de
la Biserica, ea fiind izvorul. Succesiunea apostolica, in calitate de apos-
tolicitate, si chiar de principiu de calificare harismatics, se intemeiaza
pe Biserica, trece in functiile ei si inceteaza de indatd ce purtatorul
functiei ierarhice se desparte de Biserica-izvor. Astfel, gradul succesiunii
apostolice nu valideaza sacerdotiul unei Biserici si nici nu rezolva in
felul acesta problema ecleziologica a Reformei, ci validitatea
sacerdotiului sau il situeaza pe acesta in launtrul succesiunii apostolice.
Contlictul intre ortodoxie si Reforma nu vine de la succesiunea apos-
tolica, ci din ceea ce ea reprezinta: realitatea sacramentald a Bisericii ca
Taina a Adevarului si organul ierarhic si harismatic care-i asigura conti-
nuitatea si marturia autenticitatii sale, sacerdotiul. ‘

Este absolut imposibil sd dovedeasca cineva istoriceste succesiunea
directa din mainile apostolilor in toate comunitatile. Primul secol al
crestinismului este timpul Trupului in formare. Este unicu! moment al
prisosirii darurilor si al unei oarecare soviieli a formelor. Pe langa
apostoli, existau profeti, harismatici, batrani. Irineu, Eusebiu ne dau
cateva date ale traditiei asupra hirotonirii urmasilor directi pusi personal
de apostoli: este vorba de scaunele Romei, lerusalimului, Efesului,
Antiohiei, Smirnei, Atenei si de cel din Filipi. Tacerea despre alte
locuri si imprecizia istoricd nu modificid cu nimic structura eclezials.
Harismaticii lucreaza prin "harul care plineste orice slibiciune" ome-
neascd si istorica, lucrau prin puterea verticald a Bisericii, ca Taina a
Tainelor care umple orice lipsd formald momentana (cum zice textul
hirotoniei). In secolul al doilea, gasim deja structura ierarhica
diferentiata si ferma, cu un episcop in fruntea intregii comunitati
euharistice, Biserica local.

Succesiunea apostolicd isi dobandeste forma sa precisa, istorica,
fixata prin canoane si de atunci incolo continuitatea istorici este abso-
lut neintrerupta. Preotia ia forma sa actuala. Mainile apostolilor intinse
deasupra lumii fara specificarea darurilor (Faptele) devin mainile epis-
copilor deasupra celor trei trepte ale preotiei: episcop, preot, diacon,
cu o coordonare si o precizie canonica desivarsitd. Din aceasta se
vede ca pentru Ortodoxie (datoritd intelegerii succesiunii apostolice, in
functie de sacerdotiu si de Euharistie), dovedirea apostolicititii directe a
fiecdrei comunititi este o-chestiune care nu prezinta un interes
deosebit. Apostolii si harismaticii lucrau prin puterea Bisericii-Taina a
Tainelor, ceea ce demonstreaza ci izvorul puterilor nu este nicidecum

12 - Ortodoxia
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demnitatea personald a cutdrui apostol: Petru sau loan, ci totalitatea
Bisericii - totus Christus - care are puterea de a emana, la momentul
potrivit, o anumita forma canonica si a o identifica cu Fiinta sa.

Daci se spune ca "Biserica este in episcop”, aceasta inseamna ca
episcopul are calitatea harismatica de a purta in el comunitatea sa si de
a o face Bisericad (acest lucru il simbolizeaza omoforul; tot asa si
marele Preot purta pe piept numele celor doudsprezece triburi ale lui
Israel. Pe de altd parte “"episcopul este in Biserica”", puterea sa nu este
niciodata o putere personald, ci a Bisericii, asa cum puterea: sa de a
invdta (potestas magisterii) este in functie de realitatea teandrica a
Trupului. De aceea episcopii lucreaza in acelasi timp in persona Christi
si in persona ecclesiae. Tot astfel, ei nu vorbesc niciodata in numele lor
propriu, ci totdeauna ex officio, niciodata ex sese, ci totdeauna ex con-
sensu ecclesiae. Puterea doctrinara a episcopului exprima credinta
poporului lui Dumnezeu. Colegiul episcopal invoca epicleza bi-
sericeasci a sinoadelor: "Parutu-s-a Duhului Sfant", ca sa lucreze Taina
Adevirului si aceasta este temelia alcatuirii episcopale a sinoadelor.
Dar "vremea" acestei taine include si momentul primirii, care este
“plinirea” sa atestatd de Trup. lerarhia alcatuieste poporul in Trup, dar
si ea insasi se asaza in sanul acestei totalitati: "Toti credinciosii uniti
prin traditia sfinta a adevarului; toti laolalta si toti in succesiune sunt
oranduiti de Dumnezeu intr-o Bisericd, pastratoarea adevarata a Sfintei
Traditii'138. Daca toti au sarcina reflectarii teologice si a receptivitatii
creatoare, totusi sarcina de a defini si a declara, de a pastra curat teza-
urul credintei o are harisma episcopald. Toti sunt pastratorii credintei,
dar episcopii sunt martorii credintei, dumnezeieste intariti (charisma
veritatis certum).

26. Preotia

Desi existd o continuitate intre cele doud Testamente, structura lor
sacerdotals este deosebits. In Vechiul Testament, asistdm mai intai la
instituirea treptatd a cultului si ritualului si numai dupa aceea
Dumnezeu S-a salasluit in templu: in felul acesta, Biserica se afla toc-
mai la capatul formelor institutionale: "Da, voi sfinti cortul descoperirii
si jertfelnicul, voi sfinti pe Aron si pe fiii sai ca sa-Mi fie Mie preoti si
sa-Mi slujeascd. Si Ma voi salasiui in mijlocul fiilor lui Israil si voi fi
Dumnezeul lor" (lesire 29, 44-45). Dar aceasta ordine, ca si legea, "nu
oste decat umbra bunatatilor viitoare, si nu forma reald a lucrurilor”
(Evrei 10, 1); nu este inca "lucrul’ in el insusi, ci prevestirea sa, umbra
preinchipuita. Hristos, insd, "desfiinteaza primul rost al sacrificiilor, ca

138. Catehismul Mitropolitului Filaret.
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sa-| statorniceasca pe al doilea” (Evrei 10, 9). Astfel, in Noul Testament
rostul este rasturnat: la namiaza stralucitoare a istoriei se plaseazi
Rasaritul - Intruparea -, ea contine si lucrul si umbra si, in succesiunea
istorica, umbra (ritualul si institutia) nu precede, ci urmeaza. Poporul lui
Dumnezeu nu s-a mai adunat intr-un "cort al descoperirii®, nici "pe
acest munte, nici in lerusalim” (loan 4, 21), ci in Hristos: Biserica este
trupul lui Hristos, implinirea "Celui ce plineste totul in toti". Plinirea
exista dintr-odata in Hristos si apoi se diferentiaza in elementele sale
randuite, canonice in timp: "Din El, tot Trupul, bine alcatuit si bine
incheiat, prin toate legaturile care ii dau tarie, isi savarseste cresterea
(Efeseni 4, 16). Preotia, Tainele, dogmele, canonul cartilor biblice, cul-
tul, toate formele institutionale se stabilesc treptat si formeaza p;rtea
vazuta a Trupului, dar totul in aceste forme este asigurat de
nestramutata prezenta a Martorului absolut, Duhul, Care descoper pe
Prr_eotul absolut-Hristos. Hristos nu transmite puterile Sale proprii apos-
tolilor, ceea ce ar insemna absenta Sa. Icoana Cincizecimii subliniazi
prgzenta Capeteniei, a Capului Trupului printr-un loc rezervat luj
Hn‘stos in fruntea apostolilor. Rug#ciunea punerii mainilor asupra unui
episcop precizeaza: "nu prin punerea mainilor mele, ci prin
1mA;?értésirea harurilor Tale daruitu-s-a harul’. Daci este nevoie de
maini, este ca sa se transmitd darurile care izvorisc din dumnezeire.
Nu‘ este vorba de prerogativele vreunuia din apostoli sau ale colegiului
episcopal (papismul colectiv), ci e vorba de prezenta unicului Jertfitor:
Hristos. Cuvantul Sau unic devine in timp cele patru Evangheh‘i'
paharul unic, multimea liturghiilor euharistice, puterea Sa se intinda:
jsupn:a intregului Sau Trup cu feluritele slujiri si functii, harisme si
aruri.

i}

27. Originea dumnezeiasci a preotiei

Preotia dupa randuiala lui Melchisedec este “fara tata, fara mama,
fara neam" {Evrei 7, 3), in afara de orice transmitere imanents sau
delegatie pur omeneasca. Puterea sacerdotali este insuflats de Hristos
celor doisprezece apostoli, iar originea sa este strict diving: "Nu voi
M-ati ales pe Mine, ci Eu v-am ales pe voi si v-am randuit” (loan 15,
16). "Axios" si "Amin" pronuntate de popor la alegere sunt totusi indis-
pensabile, dar numai ca elemente ale teandrismului: conditia ome-
neasca a harismei al carei izvor este absolut dumnezeiesc.
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28. Preotia prin hirotonire si Preotia imparateasca

Traditia este foarte categorica in privinta deosebirii functionale
{intemeiatd pe harisme si randuiala slujirilor) intre cele doua feluri de
preotii. Traditia nu le confunda si afirma egalitatea de natura: toti sunt,
inainte de toate, membri egali ai poporului lui Dumnezeu, iar in sanul
acestei egalitati se produce o diferentiere functionald a harismelor.
Ritualul sfintirii unui episcop are un pasaj semnificativ. In momentul cel
mai solemn al ceremoniei, cel mai in varstd dintre episcopi ia locul dia-
conului si canta ecteniile diaconale, iar toti ceilalti episcopi canta
raspunsurile, in locul poporului. Astfel, in momentul in care cel ales
este ridicat la rangul cel mai inalt al treptei preotesti, toti episcopii isi
jau locul la rand cu credinciosii, pentru ca toti sunt inainte de toate
preoti ai Preotiei imparatesti, membri egali ai Trupului si numai dupa
aceasta cel ales primeste harismele episcopale spre a indeplini o functie
harismatica foarte precisa, o slujire stabilita, in lduntrul Trupului.
Numai Hristos este preot, toti ceilalti sunt preoti prin participare, unii
sunt episcopi si prezbiteri. S3 retinem faptul ¢ca in limba greaci neotes-
tamentara, cuvantul iepetg— preot - este rezervat preotiei imparatesti,
far preotul prin hirotonire este numit prezbiter sau episcop. Hristos
este singurul preot prin ungere (Biserica primara hirotoneste pe sluji-
torii ei prin punerea mainilor), de fapt, singura hirotonisire sacerdotala
prin ungere este cea a ungerii preotiei imparatest. ‘

Se vede bine cum conceptia ortodoxa se situeaza dincolo de egali-
tarismul antijerarhic, asa cum se situeaza dincolo de ruptura clericalista
a unicului Trup in doud, iar accentul cade puternic pe participarea sa-
cerdotala a tuturor, dar in cele doua chipuri, in cele doua preotii.
Fiecare este randuit de Dumnezeu in preotia sa, iar aceasta origine
dumnezeiasca le pune pe améandoud in iconomia sacramentals, le
detaseaza de lume, de sociologie, dar le statorniceste ca slujire haris-
matica in lume si pentru lume.

Ceea ce este concentrat intr-Unul sinqur - in Hristos - se
desfasoara, se plineste si se desavarseste in Trupul Sau: Preotul se
indreapta spre Impératie si spre sacerdotiul preotilor. Dar Pastele si
Parusia nu coincid, de aceea existd doua preotii; neamestecate si
nedespartite, mai presus de orice opozitie imposibila, deoarece singurul
Hristos se implineste in diferentierea harismelor, a slujirilor.
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29. Actiunea misionara a Bisericii

- Este foarte firesc ca Biserica si-si arate vitalitatea in expansiunea
ei misionara. Fara sa mai vorbim de cel dinti mileniu al crestinismului
a carui istorie este bine cunoscuti, in Rusia, spre exemplu, chiar
inainte de a se fi terminat activitatea misionara pe pamantul rusesc,
acest efort a fost dus si mai departe, atingand Finlanda. Calugarii
misionari, dupa ce au cucerit intinderea nemasurats a Rusiei, au trecut
?iECOIO de granitele ei, in China, Coreea, Japonia, Alaska, Persia,
ndia.

Misiunea ortodoxa a fost deseori necunoscuta si aceasta din prici-
na caracterului ei particular. Apostolatul ortodox. ri-a fost patat nicio-
data de vreun imperialism sau prozelitism. Petru cel Mare declara, in
decretul sau din 1702: "Nu voim sa silim nici o constiintd omeneasci si
lasam ca fiecare sa raspunda si'sa aiba grijd de mantuirea sufletului
sdu." Ecaterina cea Mare va merge si mai departe, adresandu-se
Sinodului din 1773: "Asa cum Dumnezeu ingaduie pe pamant toate
credintele, tot asa si noi dorim si lucram dupa Sfanta Sa voie". Daca
in unele imprejurari s-a manifestat un alt spirit, acesta a fost adanc si
organic strain spiritului Ortodoxiei si a venit de la puterile laice. In
1555, mitropolitul Moscovei, Macarie, a dat indrumari privitoare la
misiunea printre tatari, arhiepiscopului de Cazan, Gurie: "Castiga
increderea sufletului tatarilor si si nu botezi pe cineva decat din
dragg)ste, niciodata din alte motive".

Intr-una din nuvelele sale, "La marginile lumii”, scriitorul rus
Leskov infatiseaza bine chiar sufletul' misiunii ortodoxe. Un administra-
tor de stat a venit in vizita la unul din preotii misionari si a ramas
aproape uimit cand a vazut cd parintele Chiriac a refuzat si-i boteze
degraba pe localnici, dar pana la urma a inteles ca refuzul acesta era
plin de intelepciune. Parintele Chiriac, fara sa tind seama de nevoile
administrative si mai ales de orice fel de statistici, se silea ca localnicii sa
simtd dragostea lui Hristos, prin unele ajutoare pe care le da. "Sa
inceapa sa se atinga de poalele vesmantului lui Hristos, sa simta nes-
farsita Lui iubire de oameni, si dupd aceea Domnul insusi ii va
convinge". |

Arhimandritul Macarie Glucearev ( 1792-1847), apostolul Altaiului
din Siberia, zicea in sfaturile sale catre misionari: "Trebuie sa impartim
frateste tot ce avem, intre noi: bani, hrana, haine, carti si orice alt
lucry, ca in felul acesta si fim uniti sufleteste in atingerea scopurilor
noastre”. Sardcia evanghelica, duhul unei totale lepadari de sine si
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dragostea comunitard caractetiza entuziasmul inflicarat al apostolatu-
lui. "Hristos, zicea el, Sl a varsat scumpul Sau sange pentru mantuirea
tuturor oamenilor” si "nu existd vreun popor in care Domnul s3 nu fi
recunoscut pe unul din ai S3i". Unul dintre contemporanii sdi zicea ca
Macarie "este Evanghelia personificatd, vie" si prin aceasta descoperea
insusi secretul stralucirii sale. ‘

Misionarii aveau o metoda statornica: inaltau intr-un anumit loc un
altar, o bisericuta, si incepeau imediat viata liturgica, ceea ce punea pe
localnici de-a dreptul in prezenta lui Dumnezeu. Cu o mare grija de
chipul propriu al oricarui popor pe care-l evanghelizau, misionarii tra-
duceau Biblia si cartile liturgice in limba acestor popoare ca sa
inlesneasca tuturor sa ia parte la dumnezeiasca slujba si sa citeasca
Sfanta Scriptura. De multe ori erau nevoiti sa inventeze alfabetul si sa
creeze limba literard, ceea ce dovedeste o mare sensibilitate si o
patrundere plina de iubire in sufletul aproapelui. In toate aratau cel mai
mare respect peniru soarta si libera alegere a fiecaruia.

Misionarii patrundeau adanc in viata zilnicd a localnicilor si
construiau o comunitate in jurul centrului monastic. i botezau tarziu de
tot, dupa ce-i treceau prin felurite incercari (Macarie credea pe buna
dreptate cd aceasta era adevarata prietenie pentru persoana ome-
neasca a paganilor). Astfel de misionarism nu are in el nimic spectacu-
lar si este impotriva oricarei statistici a cifrelor. Sub aceasta forma
plina de discretie, Ortodoxia a facut totdeauna "misionarism”. La
sfarsitul secolului al XVII-lea, inainte de orice cucerire politicd, o masa
de calugari si de preoti misionari lugserd drumurile Siberiei, unde 37 de
manastiri se luptau cu islamismul si/budismul.

Cam pe la jumatatea secolului al XIX-lea, academia din Cazan a
intemeiat o sectie misionara, in care a creat catedre de limba
tatareasca, araba, mongold si calmuca. Pe durata unei jumatati de
secol, comisia ei speciald a publicat mai multe milioane de brosuri in
circa doudzeci de dialecte. Profesorul Nicolae lminsky (1822-1891)
care cunostea perfect limbile orientale, a fost cel dintai crestin care a
lucrat la academia islamica din Cairo. A tradus intr-un chip remarcabil
carti liturgice care au usurat considerabil activitatea misionara printre
popoarele Rusiei orientale. |

In 1865, Societatea misionara din Petersburg a coordonat si a
finantat nenumératele misiunj supuse autoritatii episcopilor locali.
Fiecare eparhie avea propriul sdu comitet misionar. In 1913,
Societatea numara 20.000 de membri, iar bugetul ei se ridica la mai
mult de un milion si jumnatate de ruble.

Misiunea din Urmiah se adresa nestorienilor din Persia si din
Kurdistan, si grupa pana la 20. OOb de credinciosi.
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In Palestina si in Siria, "Societatea Imperiald Ortodoxa a
Palestinei”, creatd in 1882, a intemeiat numeroase aseziri (112, in
1912).

Aceastd expansiune misionard a Bisericii a adus si unitatea tinu-
turilor nemarginite ale Rusiei,de la Kiev pana la Moscova. in secolul al
XVIIHea, mitropolitul Filotei Leszinski a trimis misionari in Mongolia si
Kamciatca; Inochentie Kultkitky i-a convertit cu mare succes pe indi-
genii de la lacul Baikal. Misionarii trimisi la calmuci au construit inainte
de toate orase si sate in care cei botezati ‘au fost asezati, cu scoli in
care se invita in dialectul lor propriu (orasul Stavropoleos pe Volga). In
nord, in eparhiile din Arhanghelsc, printre samoizi, bisericile ambulante
de sub conducerea arhimandritului B. Smirnov duceau credinta pana in
cele mai indepartate colturi. In mijlocul budistilor din Siberia orientals,
predica episcopul Partenie. Episcopul Inochentie Veniaminov (1797-
1879) a convertit pe toti cei din insulele Aleutine si pe multi indieni din
Alaska. Eparhia sa este mai mare de cinci ori decét Franta si i-au tre-
buit sapte ani de zile ca si-i viziteze domeniile. A trimis preoti nomazi
care si insoteascd popoarele nomade in vesnicele lor deplasari. In
1862, ajunge pana la frontiera Manciuriei si instaleaza o misiune la
Vladivostok si printre coreenii usurieni.

Statisticile sunt totdeauna foarte relative. Putemn, cu toate acestea,
da cateva cifre spre a ne face o parere despre amploarea misionara.
Sub domnia Elisabetei, districtul Kazan numara 450.000 de botezati.
in 30 de ani, misiunea lui Inochentie convertise aproape 125.000 de
pagani. in alte locuri, au fost tot asa convertiti cu zecile si sutele de mii.

Misiunea din Caucaz a lucrat de la sfarsitul secolului al XVIIHea;
printre aceste popoare felurite, in 1823, se puteau numéra pana la
60.000 de botezati cu 67 de parohii si mai multe manastiri.

Misiunea in China.

In anul 1686, un grup de cazaci prizonieri au cerut un preot si au
transformat un templu budist in biserica Sfintei Sofii. Petru cel Mare a
trimis, in 1715, o echipd misionara care a incercat sa converteasca
chiar pe impératul chinez. In anul 1732, misiunea avea preoti, cateheti
si o manastire. In timpul revoltei boxerilor din 1900, 222 de martiri
chinezi si-au dovedit taria credintei lor ortodoxe. Inainte de cel de al
doilea razboi mondial, 200.000 ortodocsi rusi si chinezi traiau in China
si aveau un arhiepiscop la Pekin, o facultate de teologie la Sanhai,
nenumarate comunitati si scoli. in tlmpul de fatd o importanta comum-
tate ortodoxa chineza se adapteaza noilor conditii ale tarii.




184 ORTODOXIA

Misiunea in Japonia.

In anul 1861, calugarul Nicolae Kassatkin (1836-1912) a fost
trimis ca preot al consulatului rusesc din Hacodate. Dupi ce a invatat
limba japonezi, a tradus repede textele liturgice in japoneza, si astfel
s-a format o comunitate in jurul luminii slujbelor liturgice. Un preot
pagan, Paul Savab, atras de frumusetea slujbelor, s-a convertit la
crestinism, iar ginerele sdu va ajunge, in anul 1941, primul episcop
crestin japonez. Arhimandritul Nicolae, sfintit episcop de Tokio, in
1891, avea 20.000 de credinciosi cu 33 de preoti, 146 cateheti si
numerosi profesori, toti japonezi. Acum, sub conducerea episcopului
Trineu, existd 40.000 de ortodocsi japonezi, cu scoald de teologie la
Tokio, 70 preoti si 194 de comunitati. y ‘ :

Misiunea in Coreea.

Un post misionar a fost intemeiat, in 1900; catre 1914, 9 preoti
misionari slujeau la 4000 de convertiti cu o importanta lucrare me-
dicald si pedagogicd. In timpul de fatd, o comunitate in intregime
coreeand cu o biserica la Seul este sub jurisdictia exarhului de
Constantinopol, din America. ‘ V ‘

Misiunea in Grecia.

Misiunea din l&untrul Greciei actuale are o insemnétate aparte.
Renasterea vietii spirituale. in Grecia se vadeste mai cu seamd intr-o
serie de fratii insufletite de un nobil duh misionar. .

In primul rand, trebuie mentionata Apostoliki Diakonia (slujirea
apostolica). La indemnul arhiepiscopului Atenei, mitropolitul Hrisostom
si al urmasului sau, mitropolitul Damaschinos, acest organism a fost
intemeiat in 1934, iar conducerea lui a fost incredintats un‘ui‘teolbg
laic, profesorul Vasile Vellas. Aceasta institutie se ocupa cu formarea
mai adanca a clerului, de educatia religioas3 a tineretului grec, de
initierea in viata liturgicd a credinciosilof, de restaurarea ideii clasice
despre femeia crestind, chemata la noi sarcini, in conditiile lumii mo-
derne. O atentie deosebita a fost data predicarii. Pe langa predicatorii
pregatiti si platiti de stat, Diakonia formeazd misionari ajutitori (in cea
mai mare parte dintre tinerii teologi laici) si §i trimite, cu aprobarea
episcopilor, in misiune in launtrul tarii. O scoala la nivel inalt din Atena
formeaza cadrele de cateheti si acestia acoperd nevoile didactice ale
seminariilor catehetice. Scopul lor este s& cuprinda viata extrascolara a
tinerilor elevi' si studenti. Emisiunile la radio, predicarea scrisi, peste
600 de cateheti, barbati si femei (dintre care numai 240 preoti)
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desfisoara o munca pedagogicid nemasuratd. Existd si o scoald a dia-
conitelor care pregiteste ajutoare pentru preoti in activitatea lor
parohiala.

Fritia Zoe grupeaza preoti si laici celibatari (150 de membri), se
ocupa cu problemele laicatului si ale sacerdotiului imparatesc al credin-
ciosilor (profesorul Trempelas, parintele Kotzonis). Membrii laici ai
acestei fratii lucreaza ca predicatori, cateheti, educatori si misionari.
Fratia se sileste din rasputeri s3 aprofundeze viata liturgica si, in fiecare
an, aduna pe toti membrii ei, imp de o luna de zile spre a duce o viata
monastic3, in rugiciune si meditatie.

Trebuie si mai mentionadm si "Uniunile crestine ortodoxe" si o
miscare printre intelectualii universitari - Aktines (Razele)139,

139. Ca si ne didm seama de situatia actuald a Ortodoxiei, vom face o expunere
sumari si desigur foarte aproximativd. Cifra totali a ortodocsilor se ridica la aproape
170-180 de milioane. Biserica Ortodoxa din Rusia {Patriarhul Alexei} numara cu aproxi-
matie intre 45-90-125 milicane de credinciosi, 15.000 de parohii, 30.000 de preoti, 70
de episcopi, 2 facultiti de teologie si 8 seminarii, 80 de manastiri. Biserica rusa din dias-
pora este impartits in trei jurisdictii. Cea mai importantd este cea a mitropolitului
Vladimir {Paris); exarhul patriarhatului din Constantinopol. Apoi jurisdictia sinodului din
Karlowitz (Mitropolitul Anastasie, la Matiopac, Statele Unite). In al treilea rand, cea a
patriarhatului din Moscova. La inceput, numdrul total al emigrantilor se ridica aproape la
3 milioane. Biserica din Grecia (Sinodul prezidat de Arhiepiscopul Atenei) are aproape 7
milioane de credinciosi si 67 de mitropolii; Biserica din Roménia (Patriarh Justinian): 14
milioane; Biserica din Bulgaria {Patriarh Chiril): 6 milioane; Biserica din Serbia (Patriarh
Gherman): 8 milioane; Biserica autocefald din Polonia: o jumatate de milion; Biserica din
Georgia (Catolicos Melchisedec): aproape 2 milioane si jumitate; Biserica autocefala din
Cehoslovacia (Mitropolit oan): 300.000; Biserica din Cipru {Mitropolit Macarios al Il-
lea): 400.000; Biserica din Albania (Arhiepiscop Paisie): 215.000; Biserica din Finlanda
(Arhiepiscop Herman sub jurisdictia Constantinopolului): 80.000; in Ungaria, aproape
50.000 de ortodocsi; inainte de 1945, mitropolia Estoniei avea 200.000, iar cea a
Letoniei 185.000. Patriarhatele orientale: patriarhia de Constantinopol (Patriarh
Atenagoras) isi exercitd jurisdictia peste 105.000 de ortodocsi din Turcia, 170.000 de
ortodocsi din insulele Dodecanez si peste grecii din afara Greclei; insula Creta (o
jumatate de milion); arhiepiscopia Europei centrale la Londra (70.000}, o mitropolie
pentru Australia si Noua Zeelanda {15.000Y; provincia bisericeasca din America
{400.000); Muntele Athos si insula Patmos.

Patriarhia Antiohiei are jurisdictie peste 157.000 ortodocsi sirieni si 130.000
ortodocsi libanezi, peste comunitétile din Irak si din [ran.

Patriarhia din lerusalim are sub jurisdictia.sa 10.000 de ortodocsi in Transiordania
si 40.000 in Palestina.

Patriarhia din Alexandria are 20.000 de ortodocsi in Egipt si 150.000 in Africa (o
comunitate ortodox3 de indigeni exista si in Uganda).

Arhiepiscopia din Sinai conduce comunitatea manastireascd din mandstirea Sfanta
Ecaterina, din Muntele Sinai.

" (Situafia prezentata in aceastd nota era valabila in 1965, anul aparitiei acestei carti,

n. trad.)
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CAPITOLUL 1

Dogma

Cuvantul grecesc 86ypa inseamnd adevar indiscutabil; in Fapte,
dogmele sunt "hotararile" luate de apostolii si batranii din lerusalim
{Fapte 16, 4). Pentru Parinti, dogmele exprima "invatatura Domnului si
a apostolilor'l. Seva de viatd facatoare a Scripturilor, orice dogma tre-
buie si se reazeme pe textul sfant si sd justifice astfel aceasta expresie
a Parintilor: "dogmele dumnezeiesti”, "evanghelice”.

"Stalp si temelie a adevarului" (I Timotei 3, 15), Biserica
marturiseste dogmele si ne incredinteaza ca sunt revelate, de unde si
numele de "dogmele Bisericii’. Dogmele sunt adevaruri cu o valoare
absolutd, ele sunt elementele constitutive si normative ale credintei:
regula de credinta.

Canonul intai al Sinodului al IV-lea proclama: "Cel care nu
primeste si nu marturiseste dogmele credintei sa fie anatema: excomu-
nicat”. Cand cineva se desparte de marturisirea comuna, se trezeste
deodats in afara, isi da seama el insusi cd@ nu mai face parte din
Biserici. Acesta este intelesul anatemei, care nu este nicidecum o
pedeapsa (deoarece nu poti sa-l pedepsesti pe cel ce este in afara de
Biserica), ci o proclamare a rupturii care s-a produs: "Acesti oameni se
osandesc ei insisi' (Tit 3, 11). Cu toate acestea nu este nici acel
"herem" iudaic, blestemul activ; odata ce s-a constatat ruptura, Biserica
se roaga: "Treime Sfanta! Fa-i sa se intoarca la impartasirea adevarului
Tau celui vesnic”.

Intérite cu sdngele martirilor, dogmele se refera numai la chestiu-
nile de viatd sau de moarte, asa cum se spurie fa sfarsitul Evangheliei
Sfantului loan: nu s-au scris toate, dar ceea ce a fost descoperit este de
ajuns ca sa fie cineva mantuit, este. "unicul necesar" al Imparatiei. De
aceea cand un neofit intrd in Bisericd:marturiseste simbolul credintei si
spune "Crezul’, iar un candidat la demnitatea episcopald marturiseste
credinta ortodoxa sub o form3 explicitd si complets. Pe de alta -parte,
in fata valurilor crescande ale invataturilor gresite, Biserica a trebuit; de
la inceputul existentei sale, s apere puritatéa si integritatea tezaurului

1. Sfantul Ignatie, Magn. XIII.
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dogmatic si s& opuna oricarei erezii consensul scaunelor apostolice. Cu
toate acestea, daca teologia trinitara a Fericitului Augustin a progresat
in Apus, de la inceput, cu cea mai mare incredere in inteligenta ome-
neascd, dimpotriva, gandirea greceasca se adanceste in tacerea apofa-
tica in fata Misterului. Capadocienii apara formula dogmatica, fara sa o
expliciteze; ei nu vorbesc de taina trinitara decat in operele lor
polemice. Sfantul llarie exprima perfect aceasta necesitate: "Rautatea
ereticilor si a defaimatorilor ne sileste sa facem lucruri neingaduite, s&
ne catdram pe varfuri de neajuns, sa vorbim despre subiecte de
negrait, sa cautam explicatii nepermise. Ar trebui sa fie de ajuns sa
implinim numai cu credinta ceea ce am invatat, adica si ne inchinam
Tatalui si odata cu El sa-L cinstim pe Fiul si sa ne umplem de Duhul
Sfant. Dar iata ca suntem siliti sa folosim cuvéantul nostru smerit pentru
taina cea mai cu neputintd de cuprins si griit. Greseala altora ne
arunca si pe noi insine in alta, aceea de a expune hazardului unei limbi
omenesti tainele pe care ar fi trebuit si le ascundem in religia din
sufletele noastre"2. Sfantul loan Hrisostom spune c& din pricina slabi-
ciunii noastre avem Evangheliile scrise, deoarece venirea lui Hristos
este de ajuns sd-i schimbe pe toti oamenii si si-i pecetluiascid pentru
totdeauna.

Cu toate ca delimiteazd adevirul si minciuna, dogma are intreaga
ei capacitate pozitivd de afirmare. Din "memoria" harismatici a
Bisericii vin cuvintele inspirate pentru a circumscrie corect tainele
Cuvantului. Pe langa poezia liturgica si cuvantul metaforic al omiliilor,
Biserica creeazi limba metalogica, antinomica a dogmelor inzestrate
cu o precizie uimitoare. Nu este nici o datd vorba de filosofie pura,
chiar religioas3, pentru ci dogmele nu se intemeiazi pe idei, ci pe
realitdtile divine si contureazd o "icoana" verbald sesizind "cuvantul
lduntric” asa cum icoana surprinde “forma launtrica". In raport cu logi-
ca si cu gandirea, orice dogma este simbolic4; totalitatea dogmelor
constituie simbolul credintei, sinteza antitipurilor realitatilor existente.

1. Aspectul apofatic al dogmei

Atunci cand maérturisimn o dogma, trebuie s3 avem totdeauna in
vedere principiul teologiei apofatice. Orice afirmatie omeneasca este si
o0 negatie a ei insdsi, pentru ¢3 ea nu ajunge niciodata la realitatea
ultima, este dincoace de plinatate, si tocmai aceasta incapacitate totals
duce la negarea ei insasi. "Omul nu poate sa Ma vada, si de M-ar
vedea ar muri’ (Exod 33, 20), inseamna pentru Sfantul Grigorie de

2.P.G. 36, 141 B.
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Nisa pericolul mortal de a limita pe Dumnezeu prin definitii omenesti.
"Cugetele Mele nu sunt cugetele voastre... caile Mele sunt inalte, mai
presus de caile vostre” ({[saia 55, 8-9), iar "nebunia pentru Dumnezeu
este mai inteleapta decat intelepciunea oamenilor" (I Corinteni 1, 25).
Cel "cu totul altul" al lui Dumnezeu nu are o scara de comparatie: in
transcendenta Sa radicala, El este deosebit de lume in totalitatea sa si
fara nici o exceptie. Dar pe de alta parte, Dumnezeu transcende, in
manifestarile Sale, propria Sa transcendentd. Harul reveleaza limitele
creatului, pe care el insusi le depaseste imediat, tocmai pentru ca este
har, dumnezeiasca iubire de oameni. Sfantul apostol Pavel ne invata ca
“Dumnezeu nu este decit da". Da-ul omenesc se plaseazi in launtrul
acestui "da" dumnezeiesc la intrupare, si acesta este da-ul teandric al lui
Hristos, "intelepciunea lui Hristos", locul Intelepciunii lui Dumnezeu.

Astfel cugetarile omenesti sunt nepotrivite, pentru ¢ orice cuvant
omenesc este contradictoriu prin faptul cad depaseste neincetat ceea ce
exprima (orice gandire enuntata, fixata, obiectivatd este o minciuna
prin saracia ei)."Coincidenta contrariilor" nu se efectueaza decat in
Dumnezeu. De aceea dogmele nu sunt chiar "cuvinte omenesti’, legea
identitatii si a contradictiei nu este normativa aici, ea nici macar nu este
aplicabila. Astfel, Dumnezeu este Unul si Intreit in acelasi timp, dar El
"nu este nici triada si nici monada,asa cum le cunoastem noi prin
nurnere"3; cele dous firi se unesc intr-o singura ipostaséd dumnezeiasca
a lui Hristos; nu mai este apostolul Pavel, ci Hristos tréieste in el; din
toate se vede ca nu este acelasi sau altul, ci acelasi sialtul deodata. In
aceastd lume a evidentelor pure, tertium este totdeauna datur, dar ca
sa-l intelegem trebuie s trecem prin metanoia evanghelica. Pe planul
cunoasterii, aceasta inseamna o schimbare intelectuald in sensul cel
mai puternic al cuvantului si care coboara pana la radéacinile tuturor
facultatilor sufletului nostru. Harul primit la botez ne ajuta, el restau-
reaza "chipul’ si in felul acesta conditioneazd metoda isihasta in
aspiratia sa spre restaurarea integritatii naturii adamice, a receptivitatii
sale deschise in intregime la raspunsul necreat. Lucrarea esentiala a isi-
hasmului, interiorizarea, se infatiseaza ca intoarcere in sine, o reintrare
in sine, o enstaza, pentru a intelege prin aceastd purificare (catharsis
ascetic) ceea ce a fost creat si ramane "afundat in negura patimilor”
(Sfantul Simeon), "stralucirea supranaturala a sufletului nostru” (Sfantul
Grigorie Sinaitul) si originala noastra "identitate cu lumina cereasca a
Arhetipului nostru nestricacios” (Sfantul Macarie).

Transcendenta neapropiatd a lui Dumnezeu - alteritatea dum-
nezeiasca absolutd - inlaturad radical orice coincidentd sau identificare
panteista si chiar panenteista a sufletului si a Dumnezeului religiilor ori-

3. Dionisie, Div. nom., 13; P.G. 4, 412 C.
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entale. Totusi Dumnezeu personal, si tocmai pentru ca este personal,
Creatorul omului dupa chipul S&u, nici nu absoarbe si' nici nu
micsoreaza sufletul, ci il indumnezeieste prin prezenta Sa. Harul este
un scop pe care nu-l atingem niciodata si el nu presupune nici un
amestec, chiar la limitele sale. De aceea metanoia, prin puterea sa de
pocainta, distruge inainte de toate aspiratia luciferica la o stare similara
fiintei dumnezeiesti. “Epectaza” - tensiune - a Sfantului Grigorie de Nisa
este un avant al credintei care depaseste timpul si face si strabati chiar
eternitatea fara sa te opresti vreodata sau s te saturid. Evagrie
Ponticul a exprimat admirabil marele adevar al isihasmului, astfel:
Dumnezeu este izvor si Scop al oricarei cunoasteri pentru ca este
Incognoscibil si singur Inteligibil. Dar ca si lui Moise, Dumnezeu nu
ingaduie sa fie vazut decat refuzand vederea LuiS. Inteligenta logicad nu
poate sé-L inteleaga pe Dumnezeu decat prin ‘concomitentele inteligi-
bile”. Or, modul fundamental al greselii este "identificarea prematurd'e.
Intelectul unit cu inima si readus astfel la puritatea sa preconceptuala
depaseste ratiunea discursiva (dianoia), paraseste armoniile judecatilor
(metoda scolastica) si postuleaza suprainaltarea la niste nivele mereu
mai adanci decat el insusi, pana ce devine el insusi "locul lui
Dumnezeu". Orice reusita este mai putin actul inteligentei cuprinzand si
patrunzand obiectul sau, cat actul lui Dumnezeu care patrunde
inteligenta si o face deiforma, si prin aceasta, adica prin adevarul care
o depdseste, aratind-o ca este fara inceput si fara sfarsit. Dar ea nu
subzista in functia de a contempla Neintelesul, decat in masura in care
ea se depaseste si nu-si mai apartine deloc.

Deus absconditus este de neajuns nu din cauza cunostintelor noas-
tre marginite, ci in El insusi; asa este natura libertatii dumnezeiesti,ca in
ultima analiza s& ramana tainica, nemarginita, transcendenti. Acesta
este pentru noi intreg sensul deosebirii dintre Fiinta inaccesibild si
Energiile necreate dar participabile. Sinteza dintre interioritatea mintii
omenesti, unde intalneste Mintea, si transcendenta absoluts a lui
Dumnezeu, esentialul experientei mistice corecte, nu este o sinteza
speculativa, ci lucratoare, iar antinomia conceptuald ireductibild este
pastrata: "datorita acestei necunoasteri care cunoaste tocmai dincolo
de orice intelegere}? Dumnezeu nu este Unul plotinic, nici Unul, nici
Multiplul, ci Unul si Intreit in acelasi timp. Dumnezeu-Monada si
Unitate al lui Origen nu este decat absolutul filosofilor. "Noi putem sa
ajungem la Dumnezeu, nu la ceea ce este, ci la ceea ce nu este EI’

4. Dupa Origen, ciderea ingerilor s-a datorat Inchipuirii lor cd s-au saturat,
saturdrii lor de bine, nevoii lor de schimbare. Despre principii, 1, 3, 8.

5. Sfantul Grigorie de Nyssa, De vita Moysis.

6. B. Schwarz, Der lrrtum in der Philosophie, Miinster, 1934,

7. Sfantul Dionisie, P.G. 3, 1001.
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{Clement Alexandrinul)8. Dumnezeu fiind "mai presus decat fiinta
insasi'® {loan Damaschin), cuvintele noastre nu se aplicd decat la "ceea
ce inconjoard” pe Dumnezeu. Numai harul [ubitorului de oameni
lucreaza o intalnire adevirati intre Dumnezeu, Care coboari in
‘numele” Lui, in lucrdrile Lui, si omul care se inalti in "uniri”. in
aceasta lumina, dogmele apar in adevérata lor semnificatie: forma lor
negativa face relativa orice teologie a conceptelor, de fapt "teologie a
simbolurilor”, iar pe de altd parte, forma lor pozitiva postuleaza schim-
barea, metanoia mintii omenesti in fata intunericului, irizari ale luminii
dumnezeiesti. Sfantul Simion Noul Teolog ne invati c3, in cele din
urmd, teologul este indreptat spre "teologia nespuselor taceri’, spre
Linistea plind de Cuvantul; dogmele - cuvinte dumnezeiesti - o desco-
pera si indica drumul urc#rilor.

2. Evolutia dogmelor

Cu era apostolica, revelatia s-a inchis, dogmele nu adauga nici un
continut nou Scripturii. Nu exista nici un progres dogmatic substantial,
ci numai o alegere a formulirii adevarurilor consemnate in Biblie.
Asadar evolutia constd numai intr-o explicare si o precizare, intr-o dez-
voltare a germenului. Sfantul Vincent spune precis: "Invats aceleasi
lucruri pe care le-ai invatat si tu. Vorbeste intr-un fel nou, dar nu spune
noutati"10. Enciclica patiarhilor rasariteni, din 1848, confirma: "La
noi, nu s-au putut introduce inovatii, nici de patriarh, nici de sinoade;
pentru ca trupul intreg al Bisericii...11 vrea ca dogma sa fie vesnic
neschimbata si conforma cu cea a Parintilor"12. La unii teologi
apuseni, deosebirea precisa dintre epoca apostolica a dogmelor si tim-
purile post-apostolice ale interpretarilor se pierde in principiul
"adevarurilor ascunse”. Dupéa ei, dogmele pot sa contina “implicit"
adevaruri noi. Or, textul din Galateni 1, 8: "daci noi insine. sau un
inger din cer v-ar vesti o altd Evanghelie decat aceea pe care v-am
vestit-o, sa fie anatema!”, este categoric. Tot astfel si Parintii Sinodului
al V-lea ecumenic declara: "Noi pastram aceeasi credinti pe care
Domnul lisus Hristos a transmis-o apostolilor Sai si prin ei Sfintelor
Biserici si pe care Parintii si dascilii au transmis-o poporului”. "Cel care
adaug3 sau taie ceva din invititura Bisericii si fie anatema”, zic Parintii

8.P.G.9.109A.

9. P.G. 94, 300 B.

10. Common. 1, 22.

11. Poporul lui Dumnezeu in intregimea sa, in care intra si ierarhia.
12. Mansi, t. XL (1909), c. 407-408.

13-Ortodoxia
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Sinodului al Vll-lea. Dogmele sunt "analiza a ceea ce a fost spus”,
spune si Sfantul Irineul3,

Biserica "alcatuieste dogmele sale cu ajutorul cuvantului
duhovnicesc, ceea ce pescarii cei simpli (apostolii) invatau cu cuvinte
simple"14, Formule care contin accentele eternititii, ele reunesc
notiuni - limite si zugravesc icoana verbald a adevarului. Eforturile
eroice ale Parintilor martiri arata cd dogmele sunt cuvintele crucificate:
"Judecata judecatii’, unde Intelepciunea lui Dumnezeu si-a facut licas.
Biserica ne initiaza in gandirea sa eonica din trecut prin epicleza uni-
versalitatii: "Parutu-s-a Duhului Sfant”.

3. Cartile simbolice

Ortodoxia nu are "carti simbolice”. Professio fidei tridentinae, cele
"39 Articole” ale anglicanilor, Formula concordiae a luteranilor, acea
Confession a Reformatilor sunt roadele tarzii ale epocii Reformei si
Contra-Reformei din Apus. Ele sunt o dovadi a frecventei confuzii care
se face intre dogme si interpretarea lor pur teologicd, scolastica, si
vddesc tendinta periculoasd de a impune un sistem teologic normativ
(augustinism, nominalism, tomism, integrism, fundamentalism).
Ortodoxia apara si ingaduie cea mai mare libertate a parerilor teolo-
gice in limitele traditiei unicel>. Biserica depaseste orice scoald, dar, in
acelasi timp le cuprinde pe toate. Dar nici un fel de text, in afara de
definitiile dogmatice ale sinoadelor, nu poate pretinde vreodats ci are
valoare "simbolica". Dogma este de-ajuns si, in calitatea ei de cheie a
invataturii, inlaturd orice monotip sau "linie generald" in teologie.

Ortodoxia are urmatoarele texte propriu-zis dogmatice: 1) Crezul
Niceo-Constantinopolitan. Sinodul al treilea ecumenic {canonul 7)
interzice sd avem vreo altd marturisire de credintd, sau s3 ne atingem
cumva de textul socotit sfant. Sinodul al doilea {canonul 1) redactase
definitiv textul simbolului de credinta si-l proclamase ca text de care nu
ne putem atinge. Sinodul al patrulea si al saptelea intdresc solemn
aceste canoane. Textul simbolului niceo-constantinopolitan a inlocuit
toate simbolurile locale. Roma a venerat mai departe vechiul ei simbol
de la botez, numit "simbolul apostolilor", care a ramas Crezul catehetic
occidental, dar care nu a fost folosit in Rasarit. Mitropolitul Marcu din
Efes nu i-a recunoscut originea apostolicd, la sinodul de la Florenta, si

13. Adv. haereses |, 10, 3.

14. Slujba celor Trei Dascili..

15. In teologia rusa, spre exemplir- Tareiev; Mitropolitul Antonie, Par. S.
Bulgakov, Ternavtev reprezinta lumi de gandire foarte personale.
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asa cum se infatiseazd in redactarea lui actuald se pare ca apartine
sec. IV, fiind simbolul baptismal al Romeil6.

2) Definitiile dogmatice ale celor sapte sinoade ecumenice.

3) Textele dogmatice ale celor noui sinoade locale si ale
"Institutiilor apostolice” primite si confirmate la Sinodul al saselea
{canonul 2) si la al saptelea {canonul 1).

4) Textele sinoadelor din Constantinopol, din 861 si 879, si cele
din secolul XIV {1341-1351) cu privire la doctrina Sfantului Grigorie
Palama despre lucrarile dumnezeiesti.

Mai putem mentiona si textele venerate, dar fara puterea de
constrangere a dogmelor: Simbolul Sfantului Grigorie Taumaturgul
{(sec. 1) cu doctrina trinitara expusa lamurit (acest simbol a primit acor-
dul Sinedului al saselea canonul 2); simbolul Sfantului Atanasie, numit
"Oricine” (din sec. V; textul latin contine Filioque); marturisirea de
credintd a Sfantului Ioan Damaschin; marturisirea foarte precisa a
credintei ortodoxe pe care o face episcopul, cand este hirotonisit. In
fine, unele texte de natura dogmatica, respectate dar fira vreo autori-
tate normativa: Marturisirea lui Petru Movild, putemic impregnats de
teologia latinizanta a Kievului, din sec. XVII si XVII17; Mirturisirea
patriarhului Dasitei al lerusalimului, primita de Sinodul din lerusalim,
din 1672; ea a fost trimisa Bisericii anglicane si Sinodului Bisericii
rusesti, cuprinsul este de naturd polemica (contra teologiei Reformei);
Catehismul cel mare al Mitropolitului Filaret al Moscovei, primit pentru
invatdmantul din scoli (redactarea definitiva a fost aprobata de sinod, in
anul 1879).

4. Simbolul credintei

De la inceput, trebuia si se extragd ceea ce era esential din
traditia orald, iar mai tarziu din cele dintai scrieri, ca sa se formuleze un
text normativ al credintei si o requla care sa raspunda trebuintelor cate-
hizarii. Trebuia g&sitd axa mesajului, inima luil8, care sa marturiseascs
despre originea sa apostolica si, in fata textelor locale, si-l inzestreze
cu autoritatea traditiei universale. Continutul normativ trebuia sa stea la

16. Ase vedea: Dom Connolly, S. Augustin, Sermones de Symbolo, 240.

17. In greceste si in latineste, la Kimmel, lenae 1843; traducerea noua in
"Ordentalia Christiana", vol. X., nr. 39, Roma-Paris, 1927.

18. Reformatorii aus reprosat simbolurilor c& nu contin "justificarea prin credintd".
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acelasi nivel cu Noul Testament. Astfel, Tertulian pune originea for-
mulei botezului in Hristos insusi si 0 nurheste "jurdméantul pe drapelele
crestine"12. A aparut chiar o legendad cu contributia directd a celor
doisprezece apostoli la textul Crezului20.

Sfantul Irineu vorbeste de "regula adevarului" pe care un neofit o
primeste la botez, ceea ce dovedeste deja existenta unei liturghii a
botezului?l. Curind orice botez este precedat de traditio et redditio
symboli sub forma unui chestionar la botez - care efectua o integrare
de fide. Afara de aceasta, chemarea Numelui constituia formula
curentd a exorcismelor, iar la marturisirea cetdteneascd Kipiog
Kaisap, Biserica raspundea prin gura martirilor cu Koptog Xpiotde.
Misiunea Bisericii cerea din partea lui o marturisire absolut precisa: "un
singur Tata... un singur Domn, lisus Hristos" (I Corinteni 8, 6).

Marturisirea hristologica sau bipartitd presupune totdeauna
marturisirea completd trinitara. Aceasta nu apare ca o incoronare a
unei evolutii progresive, ci este subinteleasd chiar de la inceput.
Desigur, in Simboluri, hristologia este partea cea mai dezvoltata,
deoarece hristologia raspunde faptului central al intruparii, care ne
aduce revelatia deplind. Dar formula trinitard, ajungand dominanta,
reinviaza particularitatile locale ale vechilor formule si aratd norma.
Teologia rasariteana, mult mai sintetica, afirma in doxologiile si in
liturghia sa predominarea clard a numelui Sfintei Treimi. "Nespusele
suspine” ale vietii crestinesti nu se opresc nici la Hristos22 nici la Duhul
Sfant, ci sunt duse mai departe inaintea Tat&lui, cici acesta este sensul
precis al "memorialului” liturgic.

19. Adv. Praxeam 2. 30.

20. Constitutiile Apostolice, VI, 14. Legenda a fost spulberata de umanistul
Laurentiu Valla, Erasm; a se vedea st lucririle mai noi ale lui Caspari si Kattenbusch
(1900), Oscar Cullmann, Les premiéres confessions de la foi chrétienne. Paris, 1943,
J.N. Kelly, Early Christian Creeds.

21. Adv. haereses, 1, 9, 4.

22. Dupi sinodul de la Lion, din 1274, nu existd decat o singura revarsare a haru-
lui, harul tui Hristos al carui Duh este Duhu! Sfant. Pentru Rasarit, harul Fiului ne duce la
harul Duhului Sfant si la lucrarile indumnezeitoare care vin de la Sfanta Treime.
Ortodoxia este absolut triadocentrica.

CAPITOLUL I
Sarcina dogmaticd a Sinoadelor si mostenirea lor

Aruncand o privire retrospectivd asupra tuturor sinoadelor, vedem
cd ele zugravesc icoana dogmatica a revelatiei. Unitatea profunda a
acestei viziuni are, totusi, accente deosebite. Importanta primordiala
revine definitiei consubstantialitatii Fiului cu Tatal,de la Sinodul de la
Niceea, dogmei de la Calcedon, a unitatii celor doua firi in ipostasa
dumnezeiasca a Cuvantului, precizarii sinodului din sec. XIV, de la
Constantinopol, privind doctrina palamita despre lucrarile divine
indumnezeitoare.

Ca sa@ ne facem o idee corecta despre dezvoltarea constiintei dog-
matice, trebuie sa ludm in consideratie fondul imprejurarilor istorice din
care se desprind ele, ca si distanta enormi dintre dogma, adevar
cristalizat, definit si proclamat, si teologia epocii in care s-a pus proble-
ma dogmatica. Parintii au intrat in dialog cu ereticii si, prin lucrarea
credintei lor care a mers pana la martiriu, s-au indreptat spre ivirea
adevarului.

De la inceput, in centrul discutiilor s-a situat intruparea sub aspec-
tul ei soteriologic: Cur Deus Homo? - pentru ce Dumnezeu S-a facut
om? Aceasta este intrebarea de viatd sau de moarte, adica o teologie a
mantuirii in plind drama si in plina istorie. Taina aceasta este inainte de
toate hristologica, {ara s fie cu toate acestea pan-hristics. Punctul de
plecare al acestei gandiri isi are originea in unele teologii stangace,
care cautau sa impace monoteismul mostenit din Vechiul Testament cu
credinta in dumnezeirea lui Hristos, iar Hristos apirea ca un om adop-
tat de Dumnezeu {Teodat, Artemon, iar mai tarziu Pavel din Samosata
si nestorianismul), sau conceptia celor "doud nume si o singura per-
soand”, in care Hristos nu era decat o modalitate - de a fi - a Tatalui
{modalism, dinamism, patripasianism: Noet, Praxeas, Sabelie). Pentru
ratiunea omeneascad este totdeauna mai logic s3 urmeze monoteismul
iudaic, teismul lui Aristot, chiar panteismul stoic sau emanantismul lui
Plotin. Dogma trinitard, in care Dumnezeu este unul si intreit totodata,
rdstigneste ratiunea, pentru cd adevarul ei se infige ca un pumnal si
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va constitui totdeauna aceeasi formuld de "scandal” pentru greci23 si
de "nebunie” pentru judei: in adevar, "Hristos cel rastignit este judecata
judecatilor”.

Cuvantul Spoovotog - de o fiinta - gloria primului Sinod - elimi-
nase si condamnase erezia lui Arie23bis, [ntors spre Dumnezeu, in
dumnezeirea Sa, Fiul unul nascut este de o fiinta cu Tatal: “Lumina din
Lumin&, Dumnezeu adevarat, din Dumnezeu adevarat, nascut nu
facut, cela ce este de o fiintd cu Tatal’. Dupa Sfantul Atanasie24, marii
capadocieni (Stantul Vasile si cei doi Grigorie) elaboreaza teologia trini-
tard in vadit progres fatd de terminologia de la Niceea: o fiinta in trei
ipostase si accentueaza deofiintimea Duhului Sfant cu Tatzl25.

Dar acest raspuns va pune urmatoarea intrebare dogmaticd cu
privire la omenitatea lui Hristos: ce inseamna "Cuvantul S-a facut
trup?”. Apolinarie, episcop de Laodiceea, aluneca spre erezie: el nu
admite ca Hristos are un suflet omenesc rational, acesta este inlocuit
de Cuvantul dumnezeiesc. Sfantul Grigorie de Nazianz riposteazi ener-
gic aparand integritatea firii omenesti a lui Hristos care "nu mantuieste
decat ceea ce asuma". Dar problema se adevereste extrem de com-
plexa si spinoasa. Dialectic, teza este prezentata de scoala din
Alexandria {Panten, Clement, Origen, Chiril), iar antiteza, de scoala din
Antiohia {Lucian, Teodor de Mopsuestia, loan Hrisostom, Teodoret
din Cir). Alegorismul mistic al alexandrinilor {care pluteste pe langa
apolinarism si monofizism) se opune exegezei literale cu -tendintd mo-
ralizantd a antiohienilor (care plutesc pe langa arianism si nestoria-
nism). Acestia se inchid intr-o oarecare neclaritate, datoriti neincrederii
lor in dialectica, vitala totusi, si stau intre traditia biblica si ratiunea dog-
maticad. Accentul va cddea fie, in Alexandria, pe unitatea firilor in
Hristos si, in cele din urma, se produce o fuziune monofizita, picatura
(omenitatea) se dizolva in ocean (in divinitate), fie, in Antiohia - spre a
se salva deplinatatea omeneasca, accentul cazand pe deosebirea radi-
cald a celor doua firi, care mergea chiar pana la despartirea acestora
{Nestorie). Dupa Sfantul Chiril al Alexandriei, Hristos, in uniunea
ipostatica este Unul, rezultand (£« din cele doua firi; Antiohia, dim-
potrivd, merge pana la dualitatea celor dous Persoane existand intr-o
ipostasa complexa (numai acordul moral al celor dous Persoane).

23. Sfantul Maxim, P.G. 90, 408 D.

23 bis. Preot din Alexandria si ucenicul lui Lucian din Antiohia, Arie invata ca
Cuvantul, strsin de fiinta Tatalui, a fost scos de El, in timp, din nefiints.

24. Consubstantialitatea, temelia indumnezeirii méantuitoare a omului: "Dumnezeu
S-a fécut om ca noi si devenim dumnezei’. Contra pagénilor si despre intruparea
Cuvantului. Contra arienilor.

25. Despre Duhul Sfint al Sfantului Vasile, cele cinci Cuvantari teologice ale
Sfantului Grigorie de Nazianz, Cuvént catehetic al Sfantului Grigorie de Nyssa.
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Dupa condamnarea "macedonienilor” (care negau dumnezeirea
Sfantului Duh), la Sinodul al doilea {381), si a lui Nestorie {Antiohia) la
cel de al treilea (431), Sinodului al patrulea de la Calcedon {451) fi
revine gloria sintezei dogmatice. Acesta se bazeazi pe Dei et hominis
una persona, formula papei Sfantul Leon, din scrisoarea sa citre
Flavian al Constantinopolului {Tomul cdtre Flavian). El proclami exis-
tenta a doui firi in Hristos, firea dumnezeiascd si omeneasca,
deosebite si perfecte, unite fara amestecare, nici schimbare, nici
despartire, intr-o singurd Persoand sau Ipostas al lui Dumnezeu
Cuvantul. Impasul in care s-au inchis cele doua scoli antagoniste
Alexandria si Antiohia, arat3 in chip lEmurit ca orice rationament ome-
nesc, in legaturd cu realittile dumnezeiesti, are o limitd. Raspunsul
vine de la Dumnezeu, ca un miracol, sub forma unui cristal dogmatic
limpede si simplu. Acest rdspuns nu era o sinteza teologica (cu atat mai
putin o sinteza filosofica de tipul triadelor lui Hegel), ci dogmatica, mai
presus de orice analizi teologicd imposibila, o definitie-limita. Aceasta
explicd lunga rezistentd a monofizismului sirian si egiptean sub forma
atenuata (si acum actuald in Bisericile nestoriana si iacobit3) care a luat
forma ereticd a monotelismului {0 singurd vointa in Hristos); marele
aparator al diotelismului a fost Sfantul Maxim Marturisitorul. Dupa ce
Sinodul al cincilea ecumenic (553) a condamnat in Trei Capitole (scrieri
de Teodoret, Teodor si Ibas) tendinta nestoriana, Sinodul al saselea
condamna monotelismul si defineste existenta celor doua vointe in
Hristos. Vointa omeneasca urmeaza in chip voit vointa dumnezeiasca.
Dupéa Sfantul loan Damaschin, cel care doreste este unul, si, prin
aceasta, obiectul dorintei este in mod egal unul. Marele adversar al
monofizitilor, Leontiu din Bizant, a introdus cuvantul "enipostaziere":
firea omeneasca a fost "enipostaziatd" in Ipostasul dumnezeiesc al
Cuvantului. )

Cu toate acestea, toate definitiile sinodale, mantuitoare in cel mai
inalt grad, nu puteau raspunde inca tuturor intrebarilor si mai ales
acesteia: in ce fel acelasi ipostas traieste in cele doua firi? Solutia cla-
sica si simplistd este absolut incompletd: omenitatea lui Hristos sufera,
iar dumnezeirea face minuni. In mod vadit ea taie si separd chiar
misterul unitatii si, excesiv de rationald, ea trece pe alaturi de
adevarul vesnic antinomic. Ea se opreste inaintea lui Dumnezeu si
omului si suprima taina insasi a lui Dumnezeu-Om. Doctrina numita
comunicatio idiomatum sau perihoreza (Sfantul loan Damaschinyl), o
atinge mai de aproape, in sensul ¢d ceea ce este dumnezeiesc
pitrunde firea omeneasca si o indumnezeieste, dar intrebarea ramane
deschisa in privinta actiunii reciproce a firii omenesti asupra celei dum-
nezeiesti. Autorul necunoscut al scrierlor intitulate lerarhia cereasca,
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lerarhia bisericeascd si Teologia mistic, care a exercitat o influenti
considerabild in Orient si Occident, traduse in limba latind de Scot
Erigena, in 850, si pe care le-a prezentat sub numele lui Dionisie
Areopagitul {aparute in spatiul sirian, la sfarsitul secolului V), acest
autor, oricare ar fi el, dd o expresie absolut fericitd lucrdrii teandrice
divino-umane (Scrisoarea a IV-a citre monahul Gaios): aceasta exprima
diunitatea celor doui vointe si doua libertati intr-o singura lucrare. Cele
doua naturi se unesc intr-o singura constiinta teandric3, constiinta
omeneasca saldsluindu-se in launtrul constiintei dumnezeiesti.

Sinodul al saptelea (787) condamna pe iconoclasti si, in dogma sa

despre icoand, desivarseste hristologia: omenitatea lui Hristos este
chipul omenesc al dumnezeirii Sale, icoana lui Hristos descopera mis-
terul unitatii, zugraveste chipul teandric.
. Sinoadele lasa ca mostenire mareata problema a Calcedonului.
Inca nu au fost eliminate pe deplin toxinele monofizismului. Teocratia
apuseana din Evul mediu, sau cea a Bizantului lasau prea putin loc firii
omenesti. Renasterea isi ia revansa si cade in monofizismul firii
omenesti2®. Echilibrul teandrismului hristologic a fost rupt. Cea mai
arzatoare problema actuald este se regasim acest echilibru.

*

* &

Simbolurile de credinta fac aluzie la o localizare simbolica: daca
Tatal este mai presus de orice lucru, Fiul este de-a dreapta Tatalui, iar
Duhul Sfant este in Biserica Studiile recente asupra Simbolului
Apostolilor27 au rectificat textul orientandu-se dupa Hipolit al Romei:
‘Cred si in Duhul Sfant, in Sfanta Biserica, pentru invierea trupurilor”.
Hipolit urmeaza ideea foarte scumpa Sfantului Irineu, * care atribuie
Stantului Duh invierea trupurilor, care afirma: "acolo unde este Duhul,
acolo este Biserica si tot darul"28 si indeamna ca orice credincios "sa
alerge la Biserica, unde infloreste Duhul'29. "In Biserica a fost asezata
impartasirea lui Hristos, adica Duhul Sfant"30. De asemenea,
anaforaua traditiei apostolice spune: "adunand in unitate pe toti sfintit
care se impartasesc, ca sa-i umpli de Duhul Sfant". Cel care " a grait

26. Acest "indoit adevar" dumnezeiesc si omenesc, teologic si filosofic, a fost lansat
de oamenii Bisericii. Mai tarziu, dupa ce scapa de sub stdpanirea dogmatica, creatia
omeneasca se leapadd de orice element transcedent si cu aceasta incepe drama umanis-
mului nereligios. Opera lui Shakespeare, spre exemplu, ne izbeste prin absenta totals a
oricarei note religioase.

27. P. Nautin, Je crois & PEsprit Saint, Studiu despre istoria si teologia Simbolului,
Paris, 1947,

28. Adv. haereses: XXV, 1,

29. Hauler, LXXVI, 30, p. 117.

30. Adv. haereses: Ill, 24, 1.

CREDINTA BISERICII 201

prin profeti" ne initiaza in intelegerea Scripturilor si dogmelor; aceasta
este epicleza dogmatica limpede afirmats31,
Kowavia 1@v dni@v a Simbolului Apostolilor poate si insemne si

comuniunea in cele sfinte (sancta) - adica in euharistie32, ceea ce este
in perfect acord cu intelesul unirii sfintilor (sancti) - a celor sfinti.
Aceasta este credinta sacramentala transmisa de apostoli: acel agapé al
Bisericii "in care infloreste Duhul'33. Regdsim aceeasi ordine si in
Simbolul de la Niceea, unde hristologia este urmata de pnevmatologie
si sfintirea bisericeasca. Realitatea harului indumnezeitor se situeaza in
centrul economiei filantropice a lui Dumnezeu.
®

* *

Sinoadele din Constantinopol (1341-1352)34 canonizeaza
invatatura Sfantului Grigorie Palama ca expresia foarte corecta a
credintei ortodoxe si chiar culminarea ei. Aceasta invatatura pune
accentul pe deosebirea celor trei [postase in Dumnezeu, purc_ederile
ipostatice; natura sau esenta dumnezeiasca, cea una; lucrarile sau
purcederile naturale. Lucrarile sunt inseparabile de natura_ll:u
Dumnezeu, iar Dumnezeu este in intregime prezent in ele. Inaccesibil,
absolut transcendent in fiinta Sa, Dumnezeu este imanent si Se mani-
festa in lucrarile Sale, ceea ce determina cele doua moduri de existenta
dumnezeiasca: existenta intradiving,in Elsi extradiving,in lumea creata
liber. Energiile divine necreate nu implicd nicidecum ideea de cauzali-
tate: harul ca efect al cauzei divine. Dumnezeu nu lucreaza ca o cauza
a harului, ci Se manifests in el si activeazd intr-o reciprocitate libera,
aceea a lui "da" al Intruparii si a lui “fiat" al creaturii.

Teologii apuseni nu cunosc semnificatia si valoarea palamismului,
ceea ce face ca intre Apus si Rasarit sa treacd o granita care le
desparte profund, sub aspect dogmatic. Este acelasi dispret tragic pe
care l-au aratat teologii lui Carol cel Mare fatd de definitile Sinodului al
saptelea ecumenic. Doctrina palamita nu aduce nici o noutate, nu
inoveaza nimic, ci sintetizeaza si desivarseste traditia patristica. Din
acest punct de vedere, Occidentul dovedeste rasaritenilor cd nu se
opreste de ajuns inaintea tainei de nespus a dumnezeirii si, lipsit de
doctrina indumnezeirii, nu justificd natura comuniunii. Comuniunea nu

31. Hauler, LXX, 27, p. 107.

32. A se vedea op. cit. a lui P. Nautin, p. 325, nota 27.

33. Textul lui [polit, in Hauler LXXVII, 30, p. 117. )

34. P.G. 151, 679-692, 717-762, 1273-1284. Decretul de canonizare a lui
Grigorie Palama este in P.G. 151, 693-716. Fixarea sdrbitoririi sale in a doua Duminica
a Postului mare consfinteste invatitura sa. Ea fusese introdusd in Synodikon-ul din
Duminica Ortodoxiei.
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este nici substantiald, nici ipostaticd, nici in harul creat (trei cazuri
imposibile); singura posibila si eficace, ea nu poate fi decat energetica -
palamismul. Dumnezeu ni se comunicd si indumnezeieste prin lucrarile
indumnezeitoare, iar omul "participa la firea dumnezeiasca" fara sa se
amestece cu esenta lui Dumnezeu. In aceasta este cuprinsd intreaga
invataturd rasariteand despre natura omeneasca si harul implicat in ea.
Teologia epicleticd a Duhului Sfant, subiacentd intregii gandiri patris-
tice, restabileste echilibrul trinitar, cici ea contine intreaga economie a
creatiei recapitulate in Hristos, inaintea Monarhului ceresc. Cu cele
"doud maini" ale Sale35: Cuvantul si Duhul, Tatil sculpteaza fata
eonica a "dumnezeilor dupa har" ai Imparatiei.

CAPITOLUL I
Dreptul canonic36

"Invétati-i pe oameni s& pazeascd toate cite v-am poruncit voud
{Matei 28, 20). Biserica, pastratoarea legii dumnezeiesti, scoate din
constituirea ei dumnezeiascid dreptul de a statornici canoane (de la
kav@V - reguld), de a judeca si la nevoie de a aplica sanctiuni: "Cine va
ascultd pe voi, pe Mine Ma ascults; iar cel ce se leapada de voi, de
Mine se leapada"” {Luca 10, 16). De la inceputurile ei, Biserica este
destul de constientd de raspunderea ei pentru ordinea sa istorica, intru-
patd. Sinodul din lerusalim reglementeazd chestiunile referitoare la
crestinii de origine iudaica (Fapte 15, 22); Sfantul Pavel, in epistolele
sale, se ocupa de tinuta in adunari, de calitatile pe care trebuie sa le
aiba episcopii, de folosirea harismelor. In primele trei secole, Biserica
foloseste dreptul comun pe care il gasim in Didahii {sfarsitul sec. [ si
inceputul celui de al IlHea), traditia apostolicd a lui Hipolit (inceputul
sec. lIl), Invdtatura apostolilor {spre 250), si Constitutiile Apostolice
{spre 380).

Cu secolul IV, Biserica paseste in perioada sinoadelor regulate.
Mai multe Colectii ne dau culegeri de canoane (spre exemplu Colectia
lui Ioan Scolasticul, in 550). "Simfonia" puterilor Bisericii si Imperiului

35. Sfantul Irineu numeste pe Fiul si pe Sfantul Duh "cele doud maini ale lui
Dumnezeu” (Adv. haereses, V; P.G. 7, 975 B.

36. Héfele-Leclercq, Histoires des Conciles, Paris, 1907-1921; Mansi, Sacrorum
Conciliorum nova et amplissima collectio, Paris-Leipzig 1903-1927. Tardif, Histoire des
sources du droit canonique, Paris, 1887. Dictionaire du Droit Canonique (in curs de
publicare}, Paris.
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explica prezenta dreptului bisericesc in Colectiile dreptului Imperiului lui
Teodosie sau Justinian (Digeste, Novele etc.). Mai tarziu, vom avea
lucrarile canonistilor Balsamon, Zonara etc.

Ortodoxia nu are un cod unificat pentru toate Bisericile, cum este,
spre exemplu, Corpus juris canonici al Bisericii romano-catolice. Nu
exista decat coduri locale al caror corp s-a format in Evul mediu, dar
care nu sunt totdeauna de acord intre ele. Nu este atat de usor, din
cauza ci nu avem o munca stiintificd critica, sa stabilim care sunt
canoanele care-si vor mai pastra toatd valoarea lor actuala si care sunt
cele care nu mai au aplicabilitate sau sunt perimate din pricina
schimbarii conditiilor istorice: existd canoane care-si asteapta aplicarea
(spre pilda cele care privesc convocarea sinoadelor).

Desi aceasts stare de lucruri are unele inconveniente, unificarea
formelor canonice ar presupune un "monotip" normativ pentru Bisericile
locale, ceea ce este cu totul strain spiritului Ortodoxiei. Unitatea credintei
si a cultului pot sa se afirme diferit in formele istorice locale.

Canonul si dogmele

Dogmele reprezinta esenta neschimbata a revelatiei, iar canoanele
ceea ce se misca in formele istorice si nu trebuie s& confundam nicio-
dat3 aceste doud planuri absolut deosebite, mai ales sa nu dogmatizdm
canoanele. Cu aceastd precizare, trebuie sa relevam legatura directd
care ne arata ca dogmele si canoanele se influenteaza reciproc. Canoanele
sunt expresia externd, vizibila, istoricd si mobila a ceea ce este imobil,
neschimbabil in dogme. Expresiile si formele existentiale se schimba dupa
imprejurarile si epoca istoricd a crestinatatii. Scopul canoanelor este sa cir-
cumscrie, in epoca respectiva, fiinta dogmatica a Bisericii si astfel sa-i ajute
pe credinciosi sa o intrupeze in viata lor. In acest mod, ordinea canonica
este totdeauna in functie de invatamantul dogmatic.

Dar nici o forma institutionald nu este vreodatd adecvata dogmei
si nu este nicicand decat o aproximatie relativd a adevarului in functie
de timpul sdu. Aceasta ne face sa intelegem ca este imposibil sa dog-
matizam, sa absolutizam o forma canonica vremelnica si relativa. Pe de
alta parte, orice modificare a unui element devenit "traditie” trebuie s&
fie justificat prezentand o mai buna expresie a adevarului dogmatic.
Dreptul canonic, fard si pretinda vreodata plenitudinea totald a
formelor lui disciplinare, realizeaza totusi oranduirea harismatica cea
mai corecta cu putintd, in conditii istorice date, ca sd o apere de orice
alunecare, deviere care ar atinge fiinta neschimbabila a Bisericii.

In felul acesta, canoanele, prin faptul c sunt o interpretare a dog-
melor, cautd, prescriu si oranduiesc intruparea acestora in formele
concrete ale vietii.
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Daca totalitatea canoanelor foarte precise ne arata forma vizibila a
unei Biserici locale, "constiinta canonica”, un anumit inteles al ortodo-
xiei,trece dincolo de ceea ce este imediat si aspird la comuniunea in
dogma cu ajutorul formelor mobile ale regulilor disciplinare, dar in
acelasi imp depasindu-le. Acest lucru nu este cu putintd decat tocmai
in functie de ceea ce este statornic si neschimbat in "constiinta dog-
matica”, si care este una pentru toate Bisericile. Constiinta canonica va
cauta, in felul acesta, nu atat formele istorice trecute ale epocii aposto-
lice, ci spiritul care le-a animat si care va anima orice forme si orice
epoca, intr-o identitate perfectd cu el insusi.

Dogma de la Calcedon despre unitatea celor doua firi, cu teandris-
mul ei, se reflectd in constiinta canonica si uneste jus divinum si jus
humanum in jus ecclesiasticum, iar aceastd unitate dogmatica garan-
teazd acelasi izvor de inspiratie in varietatea formelor empirice.
Canoanele coordoneaza fiinta metaistorici a Bisericii si trupul siu
istoric. Ele participa la adevarurile dogmatice si de la aceasta iniltime
arata "felul" in care ele se aplica spre a pazi Biserica de orice alunecare
eretica, adicd de la un dezacord cu dogmele.

CAPITOLUL [V
Biblia

1. Lectura in Hristos: un a priori ortodox

Cel mai bun mod de a defini spiritualitatea ortodoxa este si spui
ca ea este esentialmente biblicd, dar trebuie sa intelegem sensul orto-
dox, bisericesc al cuvantului biblic. Parintii Bisericii trajau din Biblie,
gandeau si vorbeau prin Biblie cu aceasta admirabild intelegere a ei
care merge pana la identificarea fiintei lor cu substanta biblicd insas.
Exegeza pura ca stiintd autonoma n-a existat nici o datd in vremea
Parintilor. Dacad urmam scoala lor, ne ddm seama imediat ca nu este
vorba nicicdnd de o scoald exegetic, fie istorica, fie alegorica, cu vreo
metodd din Antiohia sau din Alexandria. Exegeza patristica infatiseaza
o intreagd gamé in care fiecare tendinta isi aflid locul ei legitim. Este
vorba de faptul fundamental al oricirei citiri biblice: cuvantul citit si
ascultat duce totdeauna la Persoana vie a Cuvantului. Hristos nu este
niciodata limitat de sensul didactic, catehetic, si nici de vreun alt inteles
al propriilor Sale cuvinte. Toate intelesurile noastre utilitare si prag-
matice, orice curiozitate si intrebare se subordoneaza datului reveldrii
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Prezentei celei mai reale si a iluminarii ei. Sfantul loan Hrisostom se
roaga astfel inaintea Cartii sfinte: "Doamne lisuse Hristoase, deschide
ochii inimii mele ca s& pricep si sa implinesc voia Ta... lumineaza-mi
ochii mei cu lumina Ta... Tu, cel ce esti singura, unica Lumina". lar
Sfantul Marcu zice: "Evanghelia este inchisa pentru eforturile omenesti,
deschiderea ei este darul lui Hristos”. Sfantul Efrem sfatuieste: "Inainte
de orice citire, roaga-te lui Dumnezeu sa Se milostiveascd, pentru ca sa
ti Se descopere tie".

Am putea spune c&, pentru Parinti, Biblia este Hristos, pentru ca
fiecare din cuvintele ei ne conduce spre Cel ce le-a pronuntat si ne
asaza in prezenta Lui: "El pe care Il caut in cartile tale" zice fericitul
Augustin37. Dorinta legitimd de a intelege si a gasi raspunsuri se
supune “celui mai mare" si se situeaza in perspectiva sacramentald. Ne
hranim "euharistic"38 cu "cuvantul frant tainic“39 in vederea comuniu-
nii cu Hristos. Providenta divind a facut ca verbul a cunoaste sa
insemne in Biblie, atat in limba ebraica, cat si in cea greceasca, "a
cunoaste prin comuniune”, cu sensul de nuntire: pentru ca marele sim-
bol al cunoasterii ultime a lui Dumnezeu sunt nuntile Mielului.

Evanghelia Sfantului Luca (24, 45) ne spune ca Hristos "a deschis
mintea” apostolilor aratandu-le cum trebuie sa citeasca Biblia, ca sa
descopere "tot ce a fost scris despre Mine" - "si incepand cu Moise si
cu proorocii El le talcuia din toate Scripturile ceea ce Il privea"“. Astfel
Domnul "le talcuia intelesul Scripturilor” (Luca 24, 27 si 32) si desco-
perea ca Biblia este chipul verbal al lui Hristos. De atunci, aceeasi
dogmi de la Calcedon ne invatd mereu un apriori ortodox al "teandris-
mului" pentru orice fel de citire a Scripturilor. Dumnezeu a vrut ca
Hristos sa formeze Trupul unde cuvintele Sale vor rasuna cu adevarat
ca niste cuvinte de Viat3; asadar trebuie citita Biblia si_ascultat
Dumnezeu, in Hristos, din launtrul Trupului Sau, in Biserica. Indata ce
un credincios ia Biblia s-o citeascd, aprioricul ii asaza si pe credincios si
Biblia in Biserica, si din launtrul acestui act de "imbisericire” se
implineste minunea: un document istoric apare ca o Carte Sfanta,
plind de prezenta dumnezeiasca., Gradul meu de receptivitate este in
functie de adancimea locului meu ontologic in Trupul lui Hristos, de
viata mea din Bisericd ce structureaza "teandric’ mintea mea, ca sa

37. Confessiones, 1I, 2.

38. Toti autorii vechi ne invatd ci existd o strinsd legaturd intre Sfanta Scriptura si
euharistie; a se vedea, spre exemplu, Clement Alexandrinul, Stromata 1, 1; Origen:
Hom. in Exod. 13, 3; Fer. Augustin: In foann. 9; Sfantul loan Hrisostom, In Gen. serm.
6, 2; Sfantul Grigorie de Nazianz: Oratio 45, 16; Fer. leronim: "Noi mancdm trupul si
bem séngele Sdu in dumnezeiasca euharistie, dar si In citirea Scripturilor”. A se vedea si
O. Casel, Le mystere du culte dans le christianisme; Paris, 1946.

39. Origen, P.G. 13, 1734~
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faca sa inteleaga ca, in ultima analiza, Biserica citeste Biblia de indat3
ce fiefchide paginile ei. Chiar cand suntem singuri, citim Biblia impre-
und, in mod liturgic. Dumnezeu a voit astfel, iar adevaratul subiect al
cunoasterii si al comuniunii nu este nici o data omul izolat, despartit de
Trup, ci omul ca membru, omul liturgic.

2. Biblia si Traditia

; In epoca Reformei vedem ca teologii ei opun traditiei, cu toata
violenta, Scriptura Sfanta, cuvantul dumnezeiesc cuvantului ’omenesc.
Unele abuzuri reale si o dureroasa neintelegere pentru crestinismul
apusean au facut ca elementele sale complementare sa se incordeze
intr-o opozitie fara rost.

. Cartile biblice, in mare parte, reprezintd cronici ale vietii Bisericii
pastrate de traditie. Cuvantul lui Hristos, inainte de a fi fost strans in
canonul neotestamentar, a fost primit de comunitatea apostolicd sub
formg traditiei orale. Dupa ce a trecut repede la forma traditiei scrise
f:ont}nutul sdu creste mereu si impartaseste soarta oricirui documeni
istoric de marturisire si cronica, supus fluctuatiilor inerente a ceea ce
este omenesc. Or, "nimeni nu cunoaste tainele lui Dumnezeu decat
qumai Duhul lui Dumnezeu" (I Corinteni 2, 11), El nu inceteaza ;é con-
firme si sé,mérturiseascé in Biserica si face din ea "stalpul si temelia
Adevarului” (I Timotei 3, 15). Biserica "plina de Sfanta Treime"40
alege si retine din multele scrieri pe acelea care sunt "inspirate” pune
pe gle Decetea autenticitatii si le gireaza, pe unele le elimini ca z;pocri—
fe_ si pe altele le socoteste deuterocanonice. Biblia este data Bisericii.
Biserica este cea care o primeste, fixandu-i canonul, ea o pastreaza in
coapsele ei ca pe "Cuvintele Adevarului'; nu poate fi scoasa nici o data
din Biserica fara riscul de a o deforma.

Mér.turia Cuvantului despre El insusi nu este un principiu formal
luat in sine si facut autonom,; el risca si fie falsificat de neajunsurile
omenesti, iar sectele care se numesc toate "biblice" dovedesc acest
lu‘cn}. Numai "harul implineste orice neputintd” si de aceea Biserica da
B‘lt.‘.)l'l.a oamenilor si se infatiseazi ea insisi ca aprioricul fundamental al
citirii sale. Orice secta, cu toate c3 se opune Bisericii, primeste si ea la
fe'l Biblia. din mainile Bisericii odata cu notiunea de inspiratie a textelor
stinte. Cine pune Biblia mai presus de Biserica acela falsifics atitudinea
normativa, adica vointa Domnului ca s o citim in Biserici41

40. Expresia este a lui Origen, P.G. 12, 1265.

41. Dacs el e et .
L Baisc:ﬁré;il. citim Biblia in Bisericd, in mod fatal dobandim din Biblie o cunostintd
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Seva meditatiilor Parintilor, imnografia liturgica, icoana - constiinta
dogmatica si canonica -, toate aceste elemente care constituie traditia
formeazd o lume prin esentd dinamicd, o sferd vie a rasunetului
Cuvantului, inseparabil de Cuvantul insusi, ca o urmare vie a Sa;
Trupul sdu astfel zidit isi are acelasi izvor de inspiratie. Aici nu este
deloc vorba s cautdm raspunsuri gata ficute in arhivele trecutului.
Este vorba sd mergem la izvoarele curate ale traditiei, s& ne insusim
marea experientd a Bisericii si s8 vedem in sine dezvoltandu-se instinc-
tul Ortodoxiei care va conduce pasii in launtrul consensului parintilor si
al apostoliei Bisericii. Aceasta, pana in momentul in care intelegem
deodata ci prin formele multiple ale Bisericii, prin toate elementele
traditiei, Hristos insusi comenteaza propriile Sale cuvinte. Duhul ade-
vereste, dar marturia lduntricd a Duhului Sfant, epicleza scripturistica,
nu lucreazi decat in universalitatea Trupului, pentru ¢d Duhul Sfant se
odihneste pe omenitatea lui Hristos devenitd Biserica.

Mirturia lsuntricd a Duhului Sfant priveste inspiratia textului sfant.
Nu trebuie sa amestecdm nici o datd aceastd marturie foarte deosebita
cu interpretarea textului. Biserica este Hristos intreg, cea care pune in
contextul vesnic viu al lui Hristos cuvintele pe care El le-a grait in tim-
pul vietii Sale padmantesti. Dumnezeu a vorbit si El continua sa
comenteze cuvintele Sale. Astfel, Biblia, comentatd dumnezeieste,
include in deplinitatea sa traditia ca pe urmasa sa fireasca, adica inter-
pretarea sa mereu in mers. Traditia marturiseste despre Scripturd, iar
aceasta face parte din traditie, cu toate acestea Biblia réméane primul
izvor al credintei cu un primat si o autoritate absoluts. "Evanghelia
vesnica" (Apocalipsa 4, 6) este criteriul adevarului si la ea trebuie sa se
refere orice altd forma. Intreaga traditie si orice dogma trebuie sa fie
totdeauna de acord cu Sfanta Scripturd. In afard de aria redusa si
foarte precisd a dogmelor, traditia nu are nici un criteriu formal sau
vreun organ exterior care ar avea puterea si codifice o citire normativa
a textului. Traditia ne conduce spre evidenta a ceea ce este ortodox
sau eterodox, din launtrul vietii ei. Totusi, putem descoperi cateva indi-
catii prealabile oricarei citiri sfinte.

1) Orice pasaj trebuie citit in contextul cartii respective, apoi in cel
al Bibliei si al Bisericii; orice element trebuie s3 fie comentat in lumina
intregului sau. Paralelele ne ajutd s3 intelegem continutul specific al
pericopei. Pericopele scripturistice folosite liturgic aduc preciziuni
bogate, prin textul citit in legaturd cu timpul sarbatorit si comentariul
sau imnografic (asa, spre exemplu, [ Corinteni 4, 1-4 este citit in ziua
de Boboteaza, iar sfarsitul Evangheliei lui Matei, cand se sfinteste unt-
delemnul etc.). Citirea liturgica ia putere din evenimentul istorisit si
devine “plinirea” lui prezenta.
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2) Exista un singur criteriu neschimbat: tot ceea ce contrazice
adevarurile dogmatice trebuie inlaturat. Spre exemplu, orice ipoteza
referitoare la copiii Mariej contrazice dogma fecioriei sale vesnice.
Dintre ipoteze trebuie ales ceea Ce este In acord cu adevarul dogmatic,
pentru ca acesta prezinti sensul infailibil al textelor biblice celor maij
importante, dat Bisericii de Insusi Dumnezeu. Intelegerea pasajului din
loan 14, 28 in sens subordinatianist este condamnata de dogma
egalitatii celor Trei Persoane dumnezeiesti. Orice intelegere despre Fiul

versala, este in conflict cu dogma Unuia-nascut. Cel care nu crede in
invierea lui Hristos, asa cum ea este {rdita in Biserica si proclamata in
Crez, nu va putea citi nici o data Scripturile corect.

3) Dimpotriva, in precizarile istorice, in forma omeneasca a
Scripturilor {limba, epoca, loc si mediu, imagine si simbolism) se cere
Cea mai mare libertate in folosirea tuturor descoperirilor stiintei obiec-
tive. Problema autenticitafii unor texte, originea lor, si atribuirea scrie-
rilor cutdrui sau cutaruj autor (Moise, [saia, Epistola catre Evrei) nu
prezinta nici o dificultate. Unele texte (spre exemplu Marcu 16, 9-20;
loan 7, 53 pana la 8, 11: I loan 5, 7), care probabil cd nu apartine
redactarii primare, sunt primite ca variantele textului original, sfintite
prin folesirea lor liturgica. Dumnezeu a vorbit prin aceste texte. Ca si
aceste variante ale textelor, exista maj multe feluri de a le intelege si de
a le comenta, ceea ce demonstreazi ca bogatia continutulyi depéseste
ratiunea omeneasca monotipica. Desi toata Scriptura este insuflata de
Dumnezeu (Il Timotei 3, 16), insemnatatea doctrinara a unor pasaje
nu se desprinde decat prin definitiile dogmatice ale Bisericii. Toate
incercarile care s-au facut cu scrierea Vietii lui lisus au ajuns doar la
desdumnezeirea luj Hristos; toate constructiile stiintifice despre esenta
crestinismului (Das Wesen des Christentums) cad in arbitrarul optiunilor
subiective fara nici o autoritate apostolica.

4) Istorisirile biblice se situeaza net intr-o dubla perspectiva: istorica
si meta-istorica. Fiecare fapt istorisit s-a petrecut intr-un timp si loc
anumit si, in acelasi timp, el este semnificativ pentru o amploare
metafizica ce depaseste faptul istoric pur. Exists pasaje care denota
clar o structura ‘mitologica” indispensabils $i voitd ca atare (spre exem-
plu istorisirea Creatiei si a caderii situate intr-un timp deosebit de istoria
actuala. Adam are valoare de arhetip. el precede duratei si de aceea o
presupune pentru toti)42. Comuniunea liturgica prin rugiciune cu
Adam sau Lazar arati c3 este imposibil s& reducem persoana lor la un

42. Orice demitizare este ldsata pe seama fluctuatiei criticismuluj epocii si e lipsitg
de orice criteriu adeverit de Dumnezeu (Bisericd). Nu am putea spune ci elementele
"mitologice” nu sunt voite de Dumnezeu,
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imbol. Dar interpretarea liturgica, odatd cu slujba sarbatorii lor,
E:gt;l?ab.ﬁdam este o?nul universal, Adam dintéi sau Adam _Km:lml’cl:':_'\,l
iar Lazar este anticiparea profeticd a inv’:ern.' Pgr}t{u Pér_mtl, _Vs,tc iu
Testament era istoria cea maij concreta si,in af?flaJ! tlr;}p.
preinchipuirea lui Hristos, tipologiaﬁevenune}nt‘elo‘r rpantu:ru: n ft::‘ lou
religios zugraveste o realitate istorica fo;urte rgqllstai, ,dar dlzppo C1:vta tlfl
icoana descoperd negraita sa profunzime, cbxpu]f sdu metafizic. ( d“ 1
biblic in Ortodoxie cauta echilibrul,:'nicxodata'vrlgpt,’du;t;e' aceste doua
perspective: plecand de la tablou, se contempla icoana

3. Problemele inspiratiet Sfintebr'{Sc:ripturi

Sfanta Scriptura insasi afirma limpede vi?suflanje; d;lxmpelz;xalls;;a:
"Toata Scriptura este de Dumnezeu iinsuflate I T’”’.Otf’t".?"d [-) %
"oamenii cei sfinti ai lui Dumnezeu au g,régt’f Rurtgfq an‘nkd e"Du du
Stant" (If Petru 1, 20-21), dar notiunea fie Inspiratie nlebgstedt'x_sf)r';_‘?e
priceput. Inregistrarea mecanici a tnei d{cta_xrl; mszuf area Xl.n?.:a.
fiecarei litere, face din autorii Sfintei S‘cri‘ppm m:ste._s¢r‘11:g1 pasivi. Ace alel
automatism, sub forma mai indulcita, reiese si ‘dx‘r;'notxune__au Fa‘fzé a:
Dumnezeu este singurul autor - causa ‘p‘nnc‘zpuali:s/-’ cauza Qr_lrr%a,. 1a1i
omul - causa instrumentalis -, cauza secundari; m_r}umarul infinit al
acestor cauzalitati care se inmultesc, adev:érata parnca;:)arel omedneasc:
este stearsa. Dimpotriva, sinergismul rasaritean aduc_e 0 soutzed e ret:'i
procitate care apara libertatea omeneascé,' demqltateg sa'l e copi
caruia i Se adreseaza Dumnezeu - Taté_l sau. Sffar_m:l _Vua51e spun;
limpede ca Duhul nu suprima mintea celui pe care 1!~msp‘|ra. peAntru c
un astfel de efect ar fi demonic44. Omengscu! ramane mtregAlip ceea
ce-i este propriu, dar insuflarea Duhului Sfant il 1m'bo~ga'te$t'e,v i msptlra
si-l orienteaza. In orice carte biblica, nu poate "fn tag.a(;IUIEa pece i?
geniului omenesc proprie fiecarui autor. P_arm.t,uvsubhmaza Cl‘-i togla
taria (o datd ce s-a incheiatl sarcinla prea simplistd a apologetilor din

terul omenesc al autorilor. . 3 '
=§ Ig;;g;sﬂ asculta cuvantul lui Dumnezeu, nu este ‘mc,lgezlata pasiv,
ekjsté-totdeauna o reactie activa, ~creatf>ar€ c_lm par?ea;lun, chiat, in
insasi receptivitatea lui. Desigur, autorii Cartilor sfm{e funtauton
profeti, si daca opera lor isi are izvorul in mte_!egergagjntmtfva-a H}ei@j};_
lui si in luminarea harului, acesta, fidel prn_'mplulun sau, -pazeste intrea
ga realitate omeneasca, nu o silniceste. Orice profet primeste misiunea

43. A se vedea Mgr Cassien, _L,"l'{t'!’Jdﬁ:v.CiU NOU_”Vea,Uk T«esﬁémfe,?’t dans. l{gEggse
Orthodoxe, Bulletin de la Faculté libre de Théologie protestante de Paris, nr. 55; 1956.
44.P.G,, 30, 121.
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de a transmite cuvantul primit de el comunitatii bisericesti, iar inter-
pretarile patristice si liturgice ne arata ca, daca revelatia a fost data
odata pentru totdeauna, aceasta nu este nici o data inchisa in bogatia
continutului sdu si trece prin receptivitatea creatoare a Bisericii.

Sfintele Scripturi sunt forma.omeneasca a cuvantului lui
Dumnezeu si, in unitatea lor, se dovedesc teandrice. Numai nestorianis-
mul a despartit Cuvantul lui Dumnezeu de.cuvantul omenesc; iar numai
Cuvantul lui Dumnezeu singur sau cuvantul omenesc singur indicd
monofizismul eretic. Biblia este cuvantul divino-uman. Omul nu ajunge
niciodatd un medium; nici-un fel de automatism spiritual nu are loc aici.
Pe langa puritatea absolutd a pasajelor dogmatice si a inspiratiei ge-
nerale a tuturor textelor, este in mod legitim loc pentru preocuparile
omenesti, este si prisma omeneasc3, ceea ce justificé orice munca
stiintific asupra textului ca si evolutia istorica a acestui efort.

Se poate vorbi si de inspiratia citirilor. Biblia se adreseaza inainte
de toate inimii, organul intelepciunii; "O, nepriceputilor si. zabavnici cu
inima ca sa credeti toate cate au spus proorocii’ (Luca 24, 25). Inima
include si aspectul intelectual, dar il depaseste, ceea ce permite ca la
fiecare noud citire sd descoperim un nivel nou de profunzime. Astfel,
interpretarea tipologicd a Vechiului Testament in lumina celui Nou
ridica valul neintelegerii si aduce o viziune ciclicd a mersului anagogic al
evenimentelor. Tot astfel, cel botezat trece prin intreaga curba figura-
tivda a mantuirii si traieste cu adevarat toate evenimentele biblice repro-
duse in propria sa existentd. Cuvantul Domnului: "Cel ce are urechi de
auzit si auda!" - se referd tocmai la acest mod de a fi, inspirat din viata
sacramentala.

CAPITOLUL V
In dubiis libertas

Libertatea nelimitatd este o notiune absurda, iar "obiectivitatea

stiintifica" nu este decdt un mit. Orice savant este o fiintd vie insufletita

de pasiuni, ratiunea sa urmeaza simpatiile inimii sale si orice stiintd isi
are preferintele si prejudecitile sale. Teologia este culmea stiintelor si
ea are s5i propriile ei premise.

Cu toate acestea, fidelitatea fara rezerve fatd de dogme si acordul
ei cu libertatea de cercetare teologica este 0 norma metodologica fun-
damentals. Ea traseaza o frontiera care apard de orice idolatrie a ome-
nescului si de drice automatism al dumnezeiescului.
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Parintii afirma faptul ca exista o descoperire progresiva a
Adevarului: "trebuie ca lumina trisolara sa lumineze prin anagogii trep-
tate"#5. In aceasta inaintare a adevarului, Biserica isi rezerva o jude-
cata destul de nuantata si care dovedeste ca treptele inaltarii spre abso-
lut formeaza o intreagd gama de apropieri, ceea ce ne fereste de orice
idolatrie a formelor aproximative. Dacd acel consensum patrum al
traditiei ramane calea cea mai sigurd, totusi, operele Parintilor contin
pasaje evident defectuoase, iar in traditie, exista elemente inca neclare.

Dupéa conceptia foarte adénca a parintelui Serghie Bulgakov,
dogma este cea care postuleazi libertatea gandirii teologice. In adevar,
de indata ce dogma intra in trupul si in sangele nostru, ea lucreaza in
mintea omeneasca pentru ca s inteleaga sarcinile veacului in lumina
ei, ceea ce presupune cea mai mare libertate creatoare a spiritului.

Sinoadele ecumenice ne-au lasat ca mostenire problematica lor si
obliga la continuitatea organicd a cugetérii. Teologia este chemata sa
raspunda unei multimi de intrebari care au ramas fara raspunsuri sau
unor intrebari care nu apar decat in vremea noastrd. Dar Ortodoxia
este refractara definitiilor dogmatice care nu sunt absolut necesare.
Ortodoxia isi are regula ei de aur: in dubiis libertas; adicd minimum de
dogme, dar nesfarsite pareri - théologoumena.

Notiunea de infailibilitate a Parintilor si a tuturor elementelor
traditiei nu este altceva decéit o conceptie rabinici, sau necunoasterea
situatiei exacte. Neoplatonismul Sfantului Grigorie de Nyssa sau cel din
lucrarile cunoscute sub numele de Corpus areopagiticum, faptul ca
Stantul Macarie Egipteanul a fost acuzat de messalianism, Evagrie
Ponticul de origenism, ca si unele elemente echivoce din scrierile
Sfantului [saac Sirul si din cele ale Sfantului Efrem, ascetismul
nelinistitor in accentele lui exagerate din unele opere ale marilor
duhovnici si din unele pasaje ale Filocaliei, aristotelisrul Sfantului loan
Damaschin etc. demonstreazi ci nici o dogmatizare neconditionati,
chiar a celor mai mari autoritati, nu este recomandabila. Descoperirea
actuald a Parintilor nu trebuie sd ne scufunde intr-o teologie "neo-
patristica” ce nu ar face decat sa ia locul teologiei neo-scolastice. In
fata paganilor, Sfantul Apostol Pavel a trebuit sa "inventeze" - sa
creeze. Alaturi de cuvantul Parintilor, trebuie s descoperim atitudinea

lor creatoare, s invatam lucrarile Bisericii care ne transmite comoara
ei mereu noua.

Cu toate acestea, studiul mai aprofundat al gandirii Parintilor, o
oarecare identificare cu experienta lor, cu universalitatea lor, este
conditia sine qua non pentru un teolog actual: o intoarcere la izvoare,

45. Sfantul Grigorie de Nazianz, Or. XXXI, 25, 26.
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Inapoi, dar de asemenea, si mai-ales inainte,in eshatologie, cum zicea
Sfantul Grigorie de Nyssa: "ne aducem.aminte de ce va veni".

Pe langa dogme, Biserica contine "fapte” de naturd dogmatica,
fara sa le inzestreze insa cu armatura dogmatica a definitiilor sinodale:
sunt acele fapte care se refera la lex orandi {cultul Sfintei Fecioare, al
sfintilor, doctrina Tainelor, a eshatologiei etc.), inseparabile de trupul
Ortodoxiei.

Teologia nu are nevoie azi de nici o justificare. Scientismul, scepti-
cismul, fard sa mai vorbim de imposibilul materialism, nu mai pot
spune azi nimic oamenilor. Teologia isi da seama-ca mai toate obsta-
colele au fost inlaturate din calea ei imparateasca (afard poate de
obstacolul "integristilor" din propriul ei mijloc si de obscurantismul lor
primejdios). Cel mai maret dar. pe care-l pot aduce fiii lui Dumnezeu
Creatorului lor, constienti de libertatea lor, este sa-l cante laude si sa-
slujeasca Slava Sa. In aceasta slujire, teologia este mai curand
rugaciunea Bisericii, pe care a cultivat-o cu predilectie totdeauna:
"teolog este cel care stie s se roage”.

CAPITOLUL VI

Ry ’
wotdyae ol

Revelatia s-a inchis odata cu epoca apostolica. Dumnezeu nu mai
adaugd nimic continutului obiectiv al cuvantului S3u. Dar ziua
Cincizecimii pune inceput timpului Bisericii, iar acesta impune o trans-
mitere, o traditie. Or, ceea ce Biserica transmite nu este o arhiva pen-
tru un muzeu, ci Cuvantul viu si mereu actual: Dumnezeu insusi con-
tinud s& vorbeasca si sa Se adreseze oamenilor din orice epoca:

Astfel, traditia este constiinta Bisericii de a fi locul viu al Cuvantului
lucrator in lume, fara sa sfarseasca vreodata viata si formele de expre-
sie pe care le are intr-insa. o
~ Stantul Pavel subliniaza intreaga insemnatate a predaniei: "asadar,
fratilor, stati neclintiti si tineti predaniile pe care le-ati invatat, fie prin
cuvant, fie prin epistola noastra” (II Tesaloniceni 2, 15; Il Timotei 4, 2) -
ceea ce inseamna continuitatea asiguratd atat sub forma orald, cat si
cea scrisa. Sfantul Irineu este marele teolog al traditiei si pentru el
traditia este "cuvantul care vorbeste"; Sfanta Scriptura are intaietatea,
dar ea ne trimite mereu la traditie, sfera ei cea vie in care trebuie s-o
ascultim. Continuitatea in iubire si in credinciosie devine continuitate
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de interpretare si de discernamant: Biserica se infatiseaza ca un sinod
perpetuat - risipit in timp si spatiu, dar convocat vesnic in actualitate -,
luerand mereu sa exprime Adevarul trait in traditia sa. In aceasta pri-
vintd, gandirea Sfantului [rineu asupra unanimitatii doctrinei si cultului
isi gdseste intreaga sa valoare: Biserica, desi raspanditd in lumea
intreaga, isi pastreazd predicarea apostolicd "ca si cum ar locui intr-o
singurd casa, ... ca si cum ar avea un singur suflet... si o singura
gurd"46. Pentru Sfantul Irineu, traditia apostolica este vizibild "in
fiecare biserica". -

Tot astfel, frumoasa definitie a Actelor Sinodului din
Constantinopol din 553 proclama: "Marturisim c& vom tine si vom
propovadui credinta care a fost data de la iriceput de marele nostru
Dumnezeu si Mantuitorul nostru lisus Hristos Sfintilor Apostoli si care,
prin acestia, a fost propovdduita in lumea intreaga.

Aceasta e credinta pe care Sfintii Parinti au marturisit-o, au
invatat-o si au transmis-o Bisericilor, iar noi 6 urmam intru totul”. Ceea
ce madrturisim si transmitem isi are inceputul in Hristos si poarta
pecetea originii dumnezeiesti, de aceea orice element al credintei se
referd si se intemeiaza pe Scripturd. Aceasta da germeni care se dez-
voltd in traditie. Or, pentru a intelege si interpreta corect "cuvintele
inspirate”, trebuie sa avem identica inspiratie a Duhului Sfant, iar
aceasta este sarcina inerentd a Bisericii - Traditia vie. Trecutul bi-
sericesc nu anuleazd niciodatd prezentul, ci-l inspird si progreseze,
mentinandu-se in contextul traditiei si in norma sa launtrica: acordul
universalitatii in acelasi Domn, in acelasi Duh.

[ntr-un chip foarte paradoxal - datoritd Martorului care ramane -
traditia este un acord cu viitorul pe care il gdsim in trecut.."Duhul Sfant
a grait prin profeti”, si tocmai pe aceastd dimensiune profetica a
Bisericii pe care El o aduce din trecut, din Hristos, vesteste ce va fi in
viitor (loan 16, 15). Aceasta explica indata c¢a nu exista nici un criteriu
formal al traditiei.

Evanghelia vesteste, din mijlocul acestei lumi, eonul veacului ce va
sa vie si,adeverind trecutul mesianic al lui Hristos, marturiseste deja
prezenta Imparatiei Lui. Biserica binevesteste si judecd, dar sarcina ei
este sd converteascd, iar ogorul misiunii sale este lumea intreaga si isto-
ria in totalitatea ei. Ea dispune de invataturd, dar si de principii de
viata: euharistia si Tainele. Duhul datator de viata este, sub acest unghi,
Duhul Transmiterii. Odatd cu "plecarea la Tatal Sau" Hristos $i-a ter-
minat misiunea si cu toate acestea El spune din nou: "voi veni, voi

46. Adv. ‘haereses: [, 3. A se vedea si D. Van Den Eynde, Les normes de
I'enseignement chrétien dans la littérature patristique des trois premiers siécles, Louvain,
1933.
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vorbi” (loan 17, 4; Matei 16, 18). Hristos nu lipseste din Trupul Sau
zideste, dar modul prezentei Sale este difeﬁt:pEl revine si :l:ste pre;::rni ?1
Duhul Stant. Dupa Nicolae Cabasila, "Tainele: iata calea..., usa pe care a
dGSChIS-O...:’ El vine din nou catre oameni, trecand prin aceasts cale si prin
aceasta usa"47. Hristos vine din nou in Sfintele Taine: aceasta este prezenta
Sa tainica venind din epicleza. Tot astfel, continuitatea lui Hristos in misi-
unea ap?stoliior si a Bisericii depinde de venirea Paracletului. Duhul ade-
vereste, “aminteste” tot ceea ce a spus Hristos, Isi sfarseste si desivérseste
misiunea Sa infaptuind in oameni omenitatea lui Hristos, hristificindu. in
timpul vietii Sale pamantesti Hristos este cel care lucreaza, iar Duhul Sfant
este prezent in actele Sale. Acum, Duhul Sfant este cel care lucreazs ca si-L_
revelezg pe Hristos in luntrul lucrarilor Sale. Timpul Bisericii este timpul
Duhu!w Sf?mt §i se situeaza intre cele doud parusii ale Domnului.

Biserica este ziditd pe Hristos istoric, in ale sale acta et passa in
care, iar d;c&: (}Juhu; S;&;t nu era inca dat pentru ca lisus nu fusese
incad preamarit" (Ioan 7, 39), aceasta ins a ca "trimi ¢
ol Hoipeiel. Mieluiui.) eamnd ca "trimiterea Sa" este

Monseniorul Cassien8 pune Cincizecimea ioanica in ziua de
_Pash', ceea ce subliniazi legatura stransa dintre Cincizecime si Hristos
ISlOI"lC.. De asemenea, in slujba din sarbatori, Pastele si Cincizecimea
repreznpta un singur timp liturgic care se deschide spre Pastele parusiac
al nuntilor Mielului si uneste pe Hristos istoric cu Hristos cel preamdrit.
Dar .Du!ml .Sfant “plineste” pe Hristos (Efeseni 1, 23), de-a lungul tim-
p}llw Bisericii. "Capul se va plini numai cand trupul va fi desavarsit,
cand vom fi toti uniti laclalta si legati impreuna"”, ne explicd Sfantul
Io_an Hrisostom49. Evident, Biserica este extensiunea spatiald si
Phnirea '!ui Hristos intrupat. Celor "date" de Hristos li se adauga
lucrarea” oamenilor, care se petrece prin Sfantul Duh59. El ii umple
pe martor, statorniceste episcopi; Parintii sinoadelor, dupa propria lor
marturie, se adund laolaltd cu Duhul Sfant care ii conduce si ii
lgmmeazé51; in Biserica totul este harismatic, in multiplicitatea slujirilor
sia q_arurilor, Duhul Sfant lucrand in epicleza Tainelor, in cea a hristi-
ficarii si adoptarii noastre de Tatal. Faptele Apostolilor, care sunt
FaPtele Bisericii pana la sfarsitul lumii, constituie Evanghelia Duhului
Sfant. Pe langa formele institutionale si ierarhice care constituie
Trupul, apar si acele lucrari cu caracter de eveniment (Sfantul Pavel,

47. La vie en Christ, trad. de S. Broussaleux, Amy sur Meuse, p. 28

48. La Pentecéte Johannique, Valence, 1939. ar

fslg In Ephes. ho:'n’:é i P.G. 62, 29, ; : :

. P. Congar, I Eglise, le Saint-Esprit et le Co toli i ‘oeu-

vre du Christ, 'Forma Gregis', Juin, 1925. i e cpomtaius i S de’ 5
51. Sinodul din Efes, Denzinger, 125; Sfantul Chiril al Aléxandriei, P.G. 77, 293.
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"apostol prin efractie”, prin eveniment, dar totusi recunoscut de
colegiul apostolic); pe langa mijlocirea obignuits, apare si cea imprevi-
zibila, a sfinteniei si a vietii mistice in care harul nu este organizat. Pe
langa teologia dogmaticd, exista si o teologie traita a traditiei, pe langa
structurd exist si viatd. Timpul Duhului Sfant este timpul traditiei, toc-
mai in aceast3 totalitate a iconomiei realizarii lui Hristos intreg, cu cali-
ficarea esentialad de a'fi imp apostolic si deschis al Parusiei. Invatatura
este in acord cu euharistia, dar euharistia este de pe acum eonul viitor,
si,prin aceastd plintate, ea este criteriul traditiei. Ea condamna orice
stare sclerozatd, de tip "rabinic”, orice instalare in istorie si inspird,
deschizand astfel istoria si declansand inaintarea ei spre eshaton. In
euharistie se actualizeaza timpul intruparii (Ioan 7, 39), iar continui-
tatea lui Hristos istoric se revarsa deja in slava venirii Sale.

Pe lang3 "traditii" mai mult sau mai putin omenesti, existd Traditia
- adica transmiterea Prezentei lui Hristos - "plina de Treime" - Unicul in
multiplele Sale forme. Revelatia care ne-a fost datd o daté pentru tot-
deauna ne este data din nou de Biserica in orice moment al istoriei si,
in felul acesta, existd o continuitate neintreruptd a unui act unic asigu-
rat de Paradosis (Predanie). Chiar in afara sinoadelor reunite, epicleza
sinodalitatii functioneaza permanent, pentru c3 este epicleza traditiei, a
vietii neintrerupte a Bisericii. Unele din elementele sale (dogmele, cul-
tul) sunt deja normative, altele sunt gata sa intre in perspectiva reflexiu-
nii gandirii noastre si in trecerea catre receptare. Trupul credinciosilor
nu se grabeste si-si manifeste acordul si sa adevereasca apostolicitatea
lor, asteptand momentul pe care-l va hotari Duhul Sfant.
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CAPITOLUL |

Categoria sacrului. Timpul sacru.
Spatiul sacru. Templul

1. Categoria sacruluil

Vorbirea obisnuita foloseste frecvent expresiile: voia sfanta, datoria
sfanti, legea sfants, un om sfant. Cuvantul "sacru, sfant”, in evolutia sa
semantic3, se desprinde din ridacina sa si ia un sens moral, care nu
cuprinde nici pe departe semnificatia sa initiala ontologica.

ainte de toate, sacrul se opune elementelor din lumea aceasta si
infatiseaza aparitia, in lumea noastra, a ceea ce R. Otto numeste das
ganz Andere, cel cu totul altul, deosebit de aceasta lume. Biblia ne
aduce o pretioasa clarificare: numai Dumnezeu este dvteg - cu
adevirat tot ceea ce este, Cel sfant; faptura exista intr-un mod derivat;
sacrul si ceea ce este sfant nu exista ca atare prin firea sa proprie, prin
esenta sa, ci numai prin participare. Cuvantul Qadosh, dyog, sacer,
sanctus implici dependenta. fatd de Dumnezeu si postuleaza o
detasare. Actul care sfinteste un lucru sau o fiint3, le retrage din
conditiile lor empirice si le pune in legaturd cu numinosul2, ceea‘ce le
schimba natura si face imediat s3 se simtd imprejur: acel mysterium
tremendum, cutremurarea sacra in fata acestui “numinos”, Aceasta nu
este tot una cu teama de necunoscut, ci o teama mistica foarte carac-
teristica si care insoteste orice manifestare a transcendentului, iradierea
sa energeticd din interiorul realitatilor. acestei lumi: "Voi' trimite frica
Mea inaintea ta, voi pune pe fuga orice popor la care vei ajunge" - zice
Dumnezeu (lesire 23, 27); sau:-"Scoate-ti incdltdmintea din picioare,
cici locul pe care stai este sfant” (lesire 3, 5).

1. A se vedea Mircea Eliade, Traité de Ihistoire des religions, Paris, 1949; G. Van
der Leeuw, La religion dans son essence et ses manifestations, Paris 1949. R, Otto, Le
sacré, Paris- 1929; F. Heiler, La priére, Pari¢ 1931; R. Caillois, L’ homme et le sacré,
Paris, 1950; C. Baudoin, Psychanalyse du symbole religieux, Paris, 1957.

2. R. Otto a creat acest cuvant; - "Dac# din cuvantul Jumen s-a format cuvéntul
luminos, din numen se poate forma cuvantul numinos” (Le sacré, p. 32). in L. germans,
omin#s deriva din omen.
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Prezenta sacrului in mijlocul unei existente denaturate a acestei
lumi este intrarea uluitoare a unei realitati "inocente’, pentru ca este
sfintita, purificata si redusa la starea ei originara, la adevaratul ei destin,
acela de a fi receptacolul pur al unei prezente in care se odihneste si
straluceste Sfantul lui Dumnezeu. in adeviar, “acest loc este sfant" prin
prezenta lui Dumnezeu, asa cum era sfanta acea parte a Templului
unde se afla chivotul Legii, cum sunt "Sfantele Scripturi’, care-L contin
pe Hristos in cuvantul S3u, asa cum intreaga Biserica este sfanta, caci
Dumnezeu salasluieste in ea si o face "Locas al lui Dumnezeu",
vorbeste in ea si ni Se daruieste in ea ca hrana. Sarutul pacii, din tim-
pul liturghiei, se numea "sfant", caci pecetluia unirea cu Hristos cel
prezent. Ingerii, "lumina cea de a doua”, sunt sfinti, pentru ca traiesc in
lumina lui Dumnezeu si o reflecta. Profetii, apostolii, "sfintii din
lerusalim” sunt sfinti prin harul slyjirii lor. In urma unei "alegeri", Israel
a fost £6voc dyiov, “neam sfant”; iar in iconomia Noului [srael, cel
botezat este "uns", pecetluit cu darurile Duhului Sfant; aceste daruri il
integreaza in Hristos, ca sa "participe la natura lui Dumnezeu" (Il Petru
1, 4), iar prin aceasta participare se sfinteste, ajunge "sfant". Episcopii
isi spun intre ei sanctus frater, iar unui patriarh i se spune "sanctitatea
sa’, nu pentru ceea ce reprezintd realitatea sa umana, ci prin partici-
g?rea sa speciald la preotia lui Hristos, singurul Mare Preot, singurul

ant.
. Liturghia aduce precizari foarte explicite asupra acestei notiuni.
Inainte de impartasire, preotul zice: "Sa luam aminte, Sfintele,
sfintilor”, jar adunarea credinciosilor raspunde, marturisindu-si nevred-
nicia, in fata acestei cerinte cutremuritoare: Tu solus sanctus, "Unul
singur este Sfant, Domnul lisus Hristos". Singurul, unicul Sfant prin
firea Sa este Hristos, iar membrele Sale nu sunt sfinte decat prin par-
ticiparea lor la aceasta sfintenie unica. "Lumina Ta lumineaza peste
chipurile sfintilor Tai", canta Biserica. "Hristos a iubit Biserica... ca si o
sfinteasca” (Efeseni 5, 25-27), iar "credinciosii se numesc sfinti din
pricina sfinteniei la care participd", ne lamureste Nicolae Cabasila3.
Profetul Isaia (6; 5-6) ne prezinta o imagine clarad a sfinteniei: "Vai,
mie!... sunt un om cu buze necurate... dar unul din Serafimi a zburat
spre mine; tinand in mana un carbune aprins, pe care-l luase cu
clestele . de pe altar. Mi-a atins gura si mi-a zis: Acesta a atins buzele
tale, nelegiuirea ta a fost indepartata”. Omul a fost sfintit prin curatire,
pentru cé il atinsesera puterile de dincolo. Dupa ce se impartaseste,
preotul "reproduce” viziunea lui [saia: sarutd marginea potirului, care
simbolizeaza coasta impunsa a lui Hristos, zicand: "lata, s-a atins de
buzele mele, indeparteaza nelegiuirile mele si curateste-ma de pacate!”.

3. Explicarea dumnezeiestii liturghii, cap. XXXV1.
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Lingurita cu care preotul §i impartaseste pe credinciosi se numeste in
greceste Lapic, cleste, acela despre care vorbeste chiar Isaia, iar
induhovnicitii, cind vorbesc de euharistie, spun: "voi mancati foc'".

"Fiti sfinti, precum si Eu sunt sfant!" este unicul izvor sacru, din
care se varsd felurite consfintiri sau sfintiri prin participare. Aceste
sfintiri efectueaza o "deprofanare”, in insasi fiinta acestei lumi. Tainele
si ierurgiile "strabat” lumea si ne invata ca totul in viata crestind este o
sfintire in devenire pentru ca totul este sortit desavarsirii liturgice, par-
ticiparii la Taina. Astfel, la sirbitoarea Schimbarii la fatd sau la Pasti,
credinciosii aduc la Biserica felurite prinoase ca si fie sfintite, ceea ce
extinde principiul euharistic al jertfei si al sfintirii la orice "hrana". Apa
este menitd si participe la misterul Bobotezei; la randul sdu, pamaéantul
este menit s primeasca trupul Domnului intru odihna marelui Sabat,
jar piatra, s ajungd la "morméantul pecetluit’ si la lespedea rostogolita
dinaintea femeilor mironosite. Untdelemnul si apa ajung elemente care
aduc harul asupra omului rendscut?; painea si vinul devin trupul si san-
gele Domnului. Dupd cum se vede, totul se raporteaza la intrupare,
totul ajunge la Domnul ca o stralucita liturghie si sintezd a existentei
fiintei: Liturghia integreaza actiunile cele mai elementare ale vietii - ca
bautul, mancatul, vorbitul, spalatul, comportarea, vietuirea - in
adevirata lor menire: "In sfarsit, lucrurile nu mai sunt mobilierul
temnitei noastre, ci podoaba templului nostru"S. Futl 4

Omul se deprinde sa traiasca in lumea Domnului si citeste in adan-
curile ei destinul paradiziac; universul se constituie in liturghie cosmica,
in templu al slavei lui Dumnezeu. In felul acesta se intelege c& totul este
virtual sfant si ¢ nu exista nimic profan, nimic neutru, deoarece totul
se raporteazi la Dumnezeu: ("memorialul” liturgic inseamna ca se
refera la Tatil, ci este o aducere aminte de Dumnezeu). Cu toate aces-
tea, alaturi de ceea ce este sfant se formeaza caricatura sa, infri-
cosatoarea participare la "Principele de-a stdnga", demonic. De aceea
Sfantul Grigorie de Nyssa tagaduieste in mod categoric existenta pur si
simplu a omenescului, caci pentru el nu existd profanul pur. Omul este
sau “inger de lumina”, chipul lui Dumnezeu, asemanarea Sa, sau "el
poartd masca dobitocului” si face pe maimuta®. : ;

Liturghia initiaza in limbajul sacru, introduce in lumea simbolurilor.
Un simbol (o cruce, o icoand, un templu) reprezintd o participare la

4. Taina botezului si a mirungerii.
5. Paul Claudel:
6.P.G. 44,192,
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realitatea cereasca, in chiar infatisarea sa materiala7. Cu toate acestea,
o parte din timp sau din spatiu devine o hierofanie, un vas al sfinteniei,
dar fara sa-si schimbe, pentru ochii trupesti, ceva din‘aparenta care
- continua sd participe la mediul empiric inconjurator. Dar intre sacru si
suportul lui ‘material; existd o comuniune de esent (intre materia
Tainelor sau.fiinta: omeneasc# si lucrarile harului), iar in cele din urma
aceastd comuniune.ajunge consubstaritialitate sau metabolism total:
painea si-vinul euharistic nici nu semnifica si nici nu simbolizeaza trupul
si-sangele;. ci ele sunt trupul si sangele lui Hristos. Despre aceasts mi-
nune a "identitatii prin har" - 1 kot x&p1v abtdtic, vorbeste Sfantul
Maxim8; iar Sfantul Arsenie era vazut de ucenicii sai sub forma de foc,
81og g ap?, un om lumind, dar care nu numai capteazi lumina, ci
si o emite. Evanghelia ne atrage luarea aminte asupra acestor cazuri
limits astfel: "Cine are urechi de auzit sa auda".

2. Tirnpul sacru

- A. Spre deosebire de parerea obisnuita, timpul si spatiul nu sunt
forme pure. Spatiul nu este numai un fel de sac in care sunt aruncati
atomii. Nici spatiul; nici timpul nu sunt forme a priori ale transcenden-
talismuluj:’ o plasa subiectiva pe care mintea noastra s-0 arunce peste
lucruri ¢ca;sa le cunoasca. Spatiul si timpul existd obiectiv, sunt masura
existentei, una din dimensiunile ei; ele au ca functie ordonarea si califi-
carea lucrurilor, care nu existd decat in aceste forme inerente oricarei
creaturi. Ele descopera trainicia lucrurilor, constitutia lor ontologicalO.
. Cand ingerul din Apocalipsa vesteste sfarsitul timpului bolnav, el
vesteéste sfarsitul timpului matematic, descompus in clipe separate,

7. Cuvintele cultuluj: afiluia, Doamne miluieste, amin apartin unui idiom vechi, care
nu este folosit in vorbirea obisnuits; tot asa si cuvintele: trisaghion, sanctus, rugdciunea
duminicala, rugdciunea mintii, crezul, formulele Tainelor. Repetarea lor liturgica ne arata
¢ poseda o energie specificd, iar tonul si ritmul admirabil imbinate alcatuiesc tipul sacru
al rugéciunil, ‘al acelei rugaciuni céntate, sau al citirii liturgice. Dac# in binecuvantri
invocdm harul lui Hristos, atunci orice dorinta isi are forta sa reald, iar noi vom da
socoteald de orice cuvint spus (asa cum putem vedea in textele liturgice evanghelice in
legatura cu dorinta de pace...). Cind un credincios se inching, el face un gest epicletic,
cheam& Duhul Sfént, mai precis cheamé "puterea neinvinsa a Crucii’ si prin puterea ei
de patrundere isi intipdreste in fiinta sa chigul Crucii, se identificd cu crucea lui Hristos,
far prin imaginea jubirii crucificate se inalfi la acea cruce, care este chipul Sfintei Treimi,

devine chip, adica o transcriere vie a hieroglifelor sfinte.

8. Ad Thal,, g. 25, P.G. 90, 333A.

9. Alphab, Arsenie, 27; P.G. 65, 96 C.

10. Pentru Bréal si Bailly (Dictionnaire étymologique latin, sub. V) sensul primitiv al
cuvantului tempus ar deriva de la temperatura,
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sfarsitul duratei temporale nedesavarsite si trecerea la durata
desavarsitd, la plinirea calitativd a timpului in care acesta se
desavarsestel 1. Conceptia biblicd este admirabil inteleasd de Fericitul
Augustin care afirmd cd lumea si timpul au fost create impreuna:
"lumea nu a fost creatad in timp,.ci odatd cu timpul'12, ceea ce
inseamna ca insusi principiul timpului este bun, ca viata din Rai si din
Imparatia lui Dumnezeu exista in propriul ei timp, adica in ordinea pro-
prie succesiunii evenimentelor. Eternitatea creaturilor nu inseamna
absenta timpului si nici suprimarea sfarsitului timpului nostru, ci forma
sa pozitivd. Este timpul in care, trecutul se pastreaza intreg, iar prezen-
tul se deschide spre nemarginirea veacurilor: este "memorialul
Imparétiei”, faptul de a se raporta la Dumnezeu, de a fi in intregime
prezent in fata lui Dumnezeu cel Vesnic. Trebuie s& facem o deosebire
intre timpul profan plin de pacate, timpul negativ al ‘caderii, si timpul
sfant, rdscumpdrat, orientat spre méntuire. - xS o R e

B. Examinand timpul nostru prezent, trebuie sa spunem inainte de
toate cd regularitatea si identitatea intervalelor sale nu sunt decat
abstractiuni ale ceasornicelor noastre. * Noi nu suntem niste simple ca-
drane pe care se invartesc acele -indicand fractiuni matematice; noi nu
suntem supusi timpului, ¢i il trdim, ceea ce inseamna ca ni- insusim,
iar timpul trdit reprezintd o interactiune foarte intimi intre forma sa
matemnatica si continutul sdu existentiall3, Este adevarat ca timpul ne
calificd, dar si noi calificam timpul, iar acest fapt comportd o'densitate
foarte deosebita a momentelor sale, precum si posibilitatea sa de a se
deschide spre o altd dimensiune: ¢ - :

Fericitul Augustin a demonstrat in mod genial, in Confesiunile
sale, ca nici una din cele trei parti ale timpului nu exista: viitorul, adica
ceea ce nu existd inca, trece prin prezent, moment pe care abia il prin-
dem in fuga sa ametitoare, ca sa devina indata trecutul si s3 se piarda
in ceea ce deja nu mai existad. "5l g Canfydiovs 2 )R

Cea dintai forma a acestui timp este oranduiti de anotimpurile
cosmice, acesta este timpul ciclic al astrelor pe care-l traduc ceasor-

11. Pentru Bergson, durata este caracterul succesiunii simtite si triite, opusi ideii
matematice de timp “spatializat” a lul Kant (Dannées immédiates de la conscience, p.
74). Misterul timpului este subliniat bine de Pasc¢al. El se intreaba daci va putea cineva
s&-| defineascd si conchide: "Definitiile nu sunt-date decat spre a specifica lucrurile pe
care’Te numim, si nu spre a le ardta natura lot" (De I’esprit géometrique, Ed.
Brunschwieg, p. 170). i

12, Lumea nu poate exista in afara de timp, procul dubio mundus non factus-est in
tempore sed ¢um tempore (P.L, 41, 322). . : ,

13. "Principiul relativititii elimin& notiunea timpului absolut, a timpului matematic,
care nu are nici un inteles experimental. Fiecare sistem de referinti isi are timpul sdu
propriu” (a se vedea Langevin: Le Temps, I’Espace et la Causalité; Poincaré: La valeur de
la science.
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nicele noastre, iar reprezentarea sa grafica este o curbd inchisd asupra
ei insdsi, sarpele care-si musca coada, cercul vicios al eternelor
intoarceri fara iesire. "Nimic nu e nou sub soare” exclama pesimistul
Eclesiast. Timpul inchis, ca si zeul Cronos, se hrineste cu propriii sai
copii - clipele -, el cronometreaza rece, matematic "repetitiile” si
provoaca spaima absurdului] ca cea a lui Pascal dinaintea infinitului
spatial14! Acele care se misca mereu nu duc nicaieri.

‘'Pamantul s-a refacut poate de un milion de ori; a inghetat, s-a
dezghetat, s-a dezagregat, apoi s-a descompus in elementele sale, dupa
aceea apele il acopera iarasi. A aparut o comets, apoi un soare din
care s-a rupt un glob pamantesc. Acest ciclu se repets, probabil, de
nenumadrate ori, sub aceeasi forma, pana in cele mai mici amanunte.
Te plictisesti de moarte..."15. Dar deja a doua forma de timp, pe care
il putem numi timpul istoric, durata lui Bergson, a carui prezentare
grafica este o linie care se prelungeste la infinit, posedd masuri diferite.
Epocile pastreaza ritmul lor propriu, accelerat sau incetinit.
Experientele asupra cicatrizarii ranilor arati un timp biologic foarte
subiectiv, in functie de varsta ranitului, dupa cum suferinta sau bucuria
modifica scurgerea timpului: il face imperceptibil, sau infinit de lung16.
- A treia forma de timp este cea existentiala: fiecare moment poate
sa-si deschida launtrul unei alte dimensiuni, ceea ce ne da putinta sa
traim vesnicia prezenta intr-o clipa, sau "prezentul etern". Acesta este
timpul sacru sau liturgic. Participarea sa la ceva absolut deosebit ii
schimba natura. Eternitatea nu este nici inaintea timpului si nici dupa
el, ci este aceasta dimensiune fata de care timpul se poate deschide.

C. Pentru definirea timpului, Sfantul Grigorie de Nyssa foloseste
cuvantul &xolovbia, o succesiune ordonati care reglementeazi
evolutia potrivit lui dinainte si lui dupd si care ditijeazi germenii spre
finalitatea lor17. Dar adevirata finalitate, ca implinire, nu este numai
télog, punct final, ci este téleiog, plenitudinea desdvarsirii. Aceasti

14. Geniul lui Dostoievski, in La Douce, ne plaseazi dinaintea contrastului ingrozi-
tor dintre suferintd si nepisarea timpului: "Oameni, fubiti-va unii pe altiil”, cine a spus
aceasta? Pendula bate, nepasatoare, cu o monotonie nesuferits” {Dostoievski, Journal
d’un écrivan, t. II, p. 386). Timpul ne aduce aminte ci totul trece. in Crima si pedeapsa,
fantoma femeli pe care o asasinase Rascolnicov i se arat3 si4 aminteste c¢a "a uitat sa
intoarca ceasul’. Putem opri ceasul, dar timpul care se indreaptd neindurator spre
dudecata din urma nu poate fi oprit. Timpul oprit este imaginea cea mai infricosatoare.
Kierkegaard descrie desteptarea unui pacitos in iad: "Cét este ceasul? intreabd el; iar
Satana ii rispunde cu o nepasare glaciala: "Vesnicia",

15. Dostolevski: Les fréres Karamazoff, Paris 1948, p. 562.

16. Lecomte de Nofiy a introdus notiunea de "timp biologic" potrivit unei legi loga-
ritmice, si nu aritmetice (Le temps et la vie, Paris 1936; [ homme et sa destinée, Paris
1946).

17. P.G. 46, 547 D; 45, 364 C.
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functie veritabila a timpului nu apare decat pe plan teologic. Este teolo-
gia timpului. o

Timpul isi gdseste axa in Hristos. Inainte de Hristos, istoria se
indreapta spre El, este mesianic orientati si tensionats spre El, este
timpul gestatiei, al preinchipuirilor si al asteptarii. Dupaé intrupare, totul
se interiorizeaza, totul este dirijat de categoriile vidului si plinuluil8, ale
absentei si prezentei, ale neispravirii si implinirii, iar in cazul acesta sin-
gurul continut adevarat al timpului este prezenta lui Hristos de-a lungul
extinderii Sale; in jurul Sau se roteste totul, vizut sau nevizut, si se
indreapta spre implinirea finald a timpului insusi, care in acelasi timp
este deja si va fi la Sfarsit. Acest "in acelasi timp" pune in toats
amploarea sa problema adevarata a timpului, care este misterul coexis-
tentei a doi cameni intr-o singurd fiintad si care triiesc in timpuri
diferite: "Cand omul din afara piere, omul liuntric se innoieste pe zi ce
trece” (Il Corinteni 4, 16). Hristos a sfaramat acel continuum istoric,
dar nu a desfiintat insusi timpul, c¢i numai la deschis. "Cuvantul S-a
facut trup”, iar ca trup S-a supus acestui continuum, cum arati
evanghelia dupad Sfantul Luca, istoricul, (2, 40): "Copilul crestea si Se
intdrea”. Dar Cuvantul ca atare nu este accesibil decat credintei si
numai ochilor credintei se deschide timpul istoric inspre timpul sacru,
intr-o cu totul altd succesiune de evenimente: Nasterea tainica,
Schimbarea la Fata, Invierea, Inaltarea, Pogorarea Sfantului Duh si
Parusia. "Dumnezeu S-a ficut vremelnic, ca si noi, cei ce suntem
vremelnici, s& ajungem vesnici’, spune Sfantul Irineul8%is s arats in
acest chip ca tot ce este vremelnic ajunge la apogeul vesniciei “chiar
din aceasta lume".

Asadar, Hristos nu distruge timpul, ci il implineste, il valorifica din
nou si il rdscumpara. Adevératele evenimente nu mai dispar, ci sunt
péstrate in memoria lui Dumnezeu (rugaciunea pentru cei morti cere lui
Dumnezeu "s&-$i aduca aminte de ei"). Timpul pozitiv intrece, neutra-
lizeazd negatia, distrugerea si arata ca eternitatea omeneasci nu
inseamna absenta timpului, ci implinirea lui: ospatul mesianic va vedea
la aceeasi masa pe Avraam, Isaac, lacob si pe oamenii din toate
epocile istorice. Dar timpul istoric nu este negativ nici macar in prin-
cipiul sdu, pentru ca in insasi natura lui gasim un continut pozitiv chiar
in starea de putere; iar cand este bine orientat, seamina cu principiul
homeopatic care foloseste agentii aceleiasi afectiuni: similia similibus
curantur. Aceasta este posibilitatea de a intrerupe evolutia, de a face

18. Deja pentru Sfantul Ignatie de Antiohia, ceea ce deosebeste pe crestini este
faptul ca ei sunt @cogépot purtstori de Dumnezeu si Geod téuete, plini de Dumnezeu,
Magn., 14, 1). 2

18 bis. Cf. Sf. llarie, P.G. 82, 205 A; Sf. Grigorie de Nyssa, P.G. XLV, 1152 C.
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cale intoarsd, de a face sd dispard din trecut ceea ce e faréd valoare si
viata s-o ia de la inceput; "lasati mortii sa-si ingroape pe cei morti"
(Matei 8, 22), este "nasterea din nou" prin botez (loan 3, 3) in care tre-
cutul plin-de pacate moare. In lumina acestui adevar, Sfantul Grigorie
de Nyssal? di o dubla interpretare istoriei: ea este in acelasi timp si
proces de crestere si proces de dezagregare. Mantuirea sta in ruperea
nivelelor. Astfel, botezul rupe lantul vicios si instaureaza o altad ordine:
akolouthiei mortii, Dumnezeu ii opune pe cea de a doua akolouthie, a
vietii vesnice. Este insasi teologia paulind a celor doi Adami: cel dintai
Adam instaureaza timpul pierzirii, iar cel de al doilea Adam, timpul
_ recapituldrii universale, timpul mantuirii.

Trecutul vicios este desfiintat prin botez si prin pocainta, iar veacul
ce va sa vie este deja prezent in Euharistie, este timpul "orientat”; noi
tréim in el chiar de pe acum Rasaritul nostru, Vesnicia noastra.

D. Dupéa Kierkegaard, s-a vorbit despre "reversibilitatea timpului"
prin puterea liturgica: or, timpul nu este reversibil. Mai curand putem
vorbi despre puterea de a deschide timpul asupra a ceea ce rdmane.
Déaca memoria ne oferd .prezenta omogend a trecutului sub forma
amintirii, ca imagine stereotipd, memorialul liturgic merge mai departe,
si contine nu imaginile trecutului, ci evenimentele prezente, ceea ce ne
face contemporani. Sfantul Grigorie de Nyssa ne arata acest lucru
cand vorbeste despre “ordinea progresiva”, despre "succesiunea regu-
latd a sarbatoririlor liturgice". Fiecare citire liturgicd a evangheliei ne
situeaza in evenimentul relatat. Formula sfantd "in vremea aceea”, cu
care incepe orice citire liturgica a evangheliei, inseamna "timpul sfant" -
in illo tempore - ceea ce se petrece acum, ceea ce este contemporan.
In timpul slujbei de Criciun, noi asistim la nasterea lui Hristos, iar in
noaptea Pastilor ne apare Hristos inviat si-i face pe cei care comemo-
reazd martori oculari ai unor evenimente ce s-au petrecut in Marele
Timp. Aici nu mai sunt urmele timpului mort al repetitiilor, ci totul
rimane o datd pentru totdeauna. Sfantul loan Hrisostom spune ca
"noi aducem aceeasi jertfa, nu astazi una, si maine alta"29; jar Teodor
de Mopsuestia subliniazd bine ruptura nivelelor, cand afirma: "Nu este
ceva nou, ci este liturghia ce s-a sdvérsit in cer, iar noi suntem cel ce
este in cer". Toate sfintele Cine ale Bisericii nu sunt decat o singura
Cin& unica si vesnicd, cea a lui Hristos in cdmara cea de sus, din cer.
Acelasi act dumnezeiesc s-a petrecut intr-un anumit moment din istorie
si se oferd mereu in Taina. El are puterea sa deschida timpul si s3 se
silisluiascd in lduntrul fiecarei clipe, ca adevaratul continut al tuturor
clipelor.

19.P.G.44,1312B
20. Omilia a [F-a, 45, la [l Timotei; P.G. 62, 612..
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In dimensiunea liturgica, fiecare clips este aproape. cici i
ei ﬁaste prezent in toate celelalte. 13?stfe1, c;)ndagu’l %ﬁgltcéor?it lgllc:t:l
AInaltatu—Te—ai la cer, Hristoase, Dumnezeul nostru, ca si nu Te mai
mdegértezi de el... si zici celor care Te iubesc: "Eli sunt cu voi". Tot
asa, Tu e$.ti in mormant cu trupul, in iad cu sufletul, ca un Dumr;ezeu
in Rai cu talharul, Cela ce stai pe scaunul slavei cu Tatal si cu Duhul
é:;l:jnct'e Eg unjll_:otll pe toate $icesl§ fara de margini". lar in rugéciunee;
ea Impartasirii auzim: " il i i
i fglt o ela ce esti in ceruri impreuna cu Tatal si
Repetitia existd numai pentru omul care intrd periodic in comuni-
une cu ceea ce ramane. Vedem acest lucru in toats amploarea sa cos-
mogonica la comemorarea liturgicd de Anul Nou. Sfantul Efrem
Sirul21 spune: "Dumnezeu a creat din nou cerurile, pentru ¢ pacatosii
au adorat corpurile ceresti; a creat din nou lumea care fusese pangarits
de Adam; a zidit o noua fapturi cu saliva Sa". Cuvantul acesta ne
aduqe aminte de vindecarea orbului din nastere si ne arati ¢ ea a fost
un simbol al Yindecérii timpului orb. Desigur, nu este vorba de o noud
creafe, pr?pnu—zisé, ci numai de o regenerare a timpului in intregime
D:.:ca- ne intoarcem pentru a ne regasi la momentul cosmogonic al
pflmull.ll soare luminand prima dimineata ne legam din nou de destinul
sau adev?rat si-l reinnoim, il reabilitdim, il intinerim din [auntru
mtmeresu. ca vulturul" (Psalm 103, 5). Aceasta explica faptul c3 atai
cosmogqma cét si tot ceea ce este reinnoire si adevarata nastere este
[eg.?t strans de elementul acvatic22, precum si de ideea de nastere si
de inviere. Talmudul spune: "Dumnezeu are trei chei: cea a ploii, cea a
nasterii si aceea a invierii mortilor", ’

E. Noi atribuim datelor calendarului astronomic si un continut reli—: 7

gios liturgic. Aceste date au pentru crestini o functie de prefigurare si
de semnificatie. Astfel, cele doudsprezece zile dintre Craciun si
Bot_)oteazé (25 decembrie - 6 ianuarie) preinchipuie cele doudsprezece
luni .ale anului. (Taranii din Europa centrals precizeaza cantitatea de
ploaie si recolta pentru cele douasprezece luni urmatoare, plecand de
lg aceste doudsprezece zile, iar evreii precizau cantitatea de apa a
fleca.re‘n luni, la sdrbatoarea Corturilor). Pentru Parintii Bisericii

Durr}lnlf:a nu a inlocuit sabatul, care era ziua a saptea din saptimana Iz;
evrei, ci Duminica e . ziua a opta23 sau ziua intai, in sens absolut si
unic. Daci zilele saptamanii inchipuiesc siptimana cosmica inchis3 in
ea insasi sau totalitatea istoriei, dimpotriva, ziua invierii, Duminica este

21. Oda 8, 16; Wensinck, 169.
22, Abisul lumii sau fatul inconjurat de apa.

23. Sfantul Vasile, P.G. 29, 50 B; Sfantul Grigorie de Nazianz, P.G. 36, 429 C. A
se vedea Jean Danitlou, Bible at iturgie, cap. 16. .
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_ ziua a opta, Pastele saptdmanal si inchipuie eternitatea (astfel, Sfén'tl{l
" Vasile cel Mare noteazi ci Duminica era opritd ingenuncherea, adica

tinuta de pocdinta, fiindcd in ziua de Duminicd lumea este in
picioare24, in atitudine eshatologica, ca expresie a epectazei, in tensi-
une parusiaca). _

Cei patruzeci de ani de desert, cele patruzeci de zile de post al lui
Hristos, cele patruzeci de zile ale Postului mare sunt zle de asteptare
inainte de a intra in “pamantul fagaduintei"24bis. Astfel, timpul
Postului mare infatiseaza pe scurt totalitatea istoriei, timpul asteptarii.
Dimpotriva, cele cincizeci de zile dintre Pasti si Rusalii sunt socotite
drept cele cincizeci de Duminici (acesta este si motivul pentru care estg
oprita ingenuncherea), adica timpul de bucurie, chipul veacului ce va sa
vie, care de fapt a si inceput. ;

Tot astfel, Craciunul nu este numai o simpla sgrbatoare, ci "'un
timp de sarbatoare”, cand lumina incepe sa creasca, crescit lux. pacé
omul nu este indreptat spre Rasarit dupa calendarul astronomic cand e
timpul s& semene si sa recolteze, calendarul bisericesc nu este nici _el
indreptat spre Rasarit, ci este el insusi Rasaritul, adica timp oranduit.
Fiece An Nou este o istorie universald prescurtatd, renascuta de oran-
duiala liturgic3, iar pe de alta parte fiecare zi este o feria, deschisa spre
veacul ce va sa vie.
~ F. Cel ce se boteaza, atunci cand e cufundat in apd, trece prin
potop, prin moartea timpului plin de pacate si se naste din nou pentru
timpul mantuirii. Rugaciunea la Taina mirungerii: "Fie ca saTe slujeascd
cu cuvantul si cu fapta’ ne aratd pe omul smuls timpului pierzarii si
pecetluit cu darurile Duhului Sfant, sfintit, insemnat, sortit pentru tot
timpul vietii sale timpului méntuirii. De aceea, asa cum spune Sfantul
loan, cel care-L urmeaza pe Hristos nu vine la judecata (caci trecutul
istoric este desfiintat), iar cel ce mananca trupul lui Hristos are deja
viata vesnica, traieste in timpul sacru. Dimpotriva, iadul nu poate fi
situat in timpul mantuirii, in vesnicie. Deoarece iadul este prin esenta
timpul negativ si subiectiv, el nu are nici un loc ontologic in timpul
pozitiv si universal al imparatiei lui Dumnezeu si nu se poate da drept
continut al acestui timp. ;

" G. losua, cand a oprit soarele in loc, la trecerea prin ap3, a rupt
nivelele timpului, a trecut in timpul mantuirii; caci "Stramtd este poarta
si ingusta calea care duce la Viatd" (Matei 7, 14), inseamna aceeasi tre-
cere in timpul mantuiri.

24. Sfantul Vasile, De Spir. Sancto, 27; Canonul 19 al Sinodului de la Niceea;
totusi, Origen mentioneazi: "Pentru cel desdvarsit, toate zilele sunt Duminicé" PG, 11,
1549 3 bis. Putem aminti si de credinta traditionald in prezenta pamanteascd a
sufletelor celor morti, in cele patruzeci de zile dinainte de a intra in sferele ceresti.
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Practica isihastd cultivd aceastd poarta stramtd, experimenteazi
un timp de o calitate deosebita. Lasand un interval mai lung intre expi-
rare si inspirare se traieste intr-un alt ritm, intr-un alt timp25. Timpul
inseamna in esentd "uzurd", iar Maestrul Eckhart mentioneazi ci nu
este alt obstacol mai mare, in calea unirii cu Dumnezeu, decét timpul.

Or, in viziunea Pastorului lui Herma, Biserica este vesnic tanara,
caci timpul nu-i loveste firea ei vesnic tanara. Calendarul sarbatorilor si
al sfintilor valorifica in alt fel orice fractiune a timpului, face din fiecare
fractiune timp: ; sacru si raspunde pe pamant nostalgiei noastre dupa
vesnicie.

3. Spatiul sacru

Ceea ce este timpul pentru duratd este spatiul pentru intindere.
Spatiul profan este supus legii exterioritatii si extrapunerii care coor-
doneaza lucrurile si obiectele existente si schimbi pozitia unuia fata de
altul, pe cand spatiul sacru nu se reduce la infaptuirea unei unitati a
coexistentei simple, ci realizeaza "unitatea" in Hristos, este un spatiu
consubstantial cu Hristos.

Cand Mantuitorul spune femeii samarinence: "A sosit vremea cand
voi nu va veti mai inchina Tatalui nici pe acest munte si nici in
lerusalim” (loan 8, 21), El vorbeste despre Sine, ca despre locul sacru
omniprezent si care desfiinteazd caracterul de exclusivitate al oricarui
loc empiric. De atunci, oricine vine la biserica face un pelerinaj la locul
sfant. Aceasta explicd si faptul cd existd o multime de locuri care-si
péastreazad intelesul de centru, tocmai pentru cd nu sunt niste centre
geografice, ci sunt centre cosmice, situate nu pe linia orizontala, ci pe
cea verticald care uneste orice punct cu lumea de dincolo. Astfel,
Biserica sfinteste pretutindeni untdelemnul, painea, vinul si graul,
binecuvantandu-le, iar la sarbatoarea indltani Sfintei Cruci, o dati cu
binecuvantarea celor patru parti ale lumii sfinteste toata lumea.

In aceste laturi se incruciseaza toate nivelele: subteranul, pamantul
si cerul; Muntele cel sfant este chipul lor, iar Arborele cosmic este
Pilonul central sau Scara26. Muntele Taborului, al cirui nume deriva

25. Yoghinii subliniaza influenta respiratiei asupra sufletului si prin aceasta explica
uimitoarea tinerete a ascetilor; in timpul noptii ei respird numai a zecea parte din totalul
respiratilor din timpul zilei; socotiti in ore, respiratia (care este uzurd §i prin urmare
imbatranire} a 24 de ore nu reprezintd pentru un yoghin decat 12 ore de respiratie. El
manancd o singurd datd pe zi, pentru cd ziua este de 12 ore, si nu de 24 ore (A se
vedea M. Eliade, Images et Symboles, Paris, 1952, p. 112-113).

26. A se vedea H. de Lubac, Aspects du Bouddhisme, Paris, 1951; Mircea Eliade,
Images et Symboles, Paris 1952; Van der Leeuw, La Religion, Paris, 1948.
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probabil de la tabbur, inseamna buric27, ca si Muntele Garizim, numit
“buricul pamantului” (tabblr erez, Judecatori 9, 37). De aceea, dupa
traditia rabinicd, pamantul lui Israel nu a fost inecat de potop28. Dupa
o traditie crestind, Golgota este centrul lumii, cici aici a fost creat
Adam, Crucea a fost inaltatd tot aici, iar la poalele ei era.mormantul lui
Adam29 asa cum vedem deseori in reprezentarea iconografica. Tot
asa, radacina arborelui cosmic se intinde pani la iad, iar varful ajunge
la cer, iar ramurile simbolizeaza diferitele trepte ceresti (apostolul Pavel
a fost indltat pana la al treilea cer). Sfantul Maxim Marturisitorul
subliniazd bine in Cartea Tainelor transcendenta treptelor cosmice:
"Astazi vei fi cu mine in rai - apoi - cum ceea ce e pentru noi paman-
tul, nu difera pentru El de rai - a aparut din nou pe acest pamant si a
vorbit cu ucenicii S&i"30,

Scrierile rabinice ni-l infitiseazd pe Adam ca pe un urias, pe cand
in. Apocrife31 si in Pastorul lui Herma32 Hristos este uriasul, al carui
cap depiseste cerurile33. Intelegem toate acestea, pentru ca Hristos
este arhetipul dumnezeiesc al acestor imagini: El este arborele vietii si
centrul cosmic. Origen spune: "Scriptura ne infitiseazd pe Hristos ca
pe un arbore"34. Pe de altd parte, multe imagini, cum ar fi, spre pilda si
mozaicul baptisteriului de la Henchir Messauda, identifica pe Hristos cu
Crucea. Intalnim acelasi simbolism si in crucile zise "vii'; bratele crucii sunt
acoperite cu ramuri si se termina cu bratele omenesti: unul deschide poarta
cerului, celalalt zdrobeste portile iadului. In cantirile de preamarire a Sfintei
Cruci, auzim: "Pomul vietii sadit pe Golgota (identificare a pomului din rai si
a Crucii) care a crescut in mijlocul pamantului si sfinteste toate, pana la
marginile lumii”, "lungimea si largimea crucii se intind cat cerurile"36.

Fericitul Augustin intreaba si el: "Care este muntele pe care
urcdm, decat Domnul lisus Hristos"37? Faptele lui Filip il numesc pe
Hristos: "Stalp de foc" otdiog nupde, iar in scrierile ascetice, un
duhovnic desavarsit reproduce aceeasi imagine: "Stalp de foc care
uneste cerul si pamantul"38.

27. Exic Burrows, The Labyrinth, London, 1935, p. 51.

28. A. Wensinck, Navel of the Earth, Amsterdam, 1916, p. 15.

29. Trupul lui Adam ar fi fost inmormaéntat acolo unde Hristos a fost rastignit
(Origen: In Matt.; P.G. 13, 1777).

30.P.G. 91,1309 B.

31. I Evangile de Pierre, v. 2940; Faptele lui loan N 90-94.

32. Similitude 9, cap. 6 N 1.

33. Sfantul Ambrozie, De Incarnatione, P.L. 16, 827 C.

34. In Psalm, 1; Pitra, Analecta sacra, t. Il, p. 445,

35. Von W. Mayer, Die Geschichte der Kreutzholzes von Christus, Mlinchen, 1881.

36. La priére des Eglises de rite byzantin, Mercenier, t.V., prima parte, p. 39.

37. In Psalmum 119, n. 1;P.L. 37, 1597.

38. Amélineau, Etudes sur le christianisme en Egypte au Vli-e siécle, 1887.
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Dar figura de stil biblic, scara lui [acob, exprima perfect semnifi-
catia acestor imagini. Ingerii urca si coboard pe ea. Cerul este deschis,
iar scara se sprijina drept in mijlocul pamantuluj si pentru ci Hristos
este aceasta scard, ea se inalté din orice loc sfant, are nenumdarate cen-
tre. lacob de Sarug spune: "Hristos rastignit pe cruce stitea pe pamant
ca. pe o scard bogata in trepte"39. Caterina din Sienna il vede ca un
punte intre cer si pAmant, ca un curcubeu semnul viu al legdméntu-
140, Sfantul Efrem spune in imnul siu de la Boboteaza41: "Fratilor,
priviti stalpul, ascuns in vazduh, care se spnjma pe ape si atinge poarta
inaltimilor, ca scara pe care a vazut-o lacob"42

In fine, mai intalnim ca simbol cercul (1mprejmuirea templelor si
oraselor), inzestrat cu putere de apdarare, cici inchipuie, in mod sim-
bolic, vesnicia. Cand s-au prabusit zidurile lerihonului, la sunetul
trompetelor, orasul a rimas fird apirare cereascid. Tot asa, cand un
oras era asediat, pornea sus pe ziduri o procesiune a preotilor care
purta moaste sau o icoand facatoare de minuni, .sau vreun obiect
sfant: o astfel de rugaciune in imagini intireste si invoci puterea de
aparare. Aceeasi semnificatie o are si orice procesiune liturgica impre-
jurul templului, cici ea figureazi vesnicia si valorifica din nou intinderea
spatiului sacru. Daca timpul sacru raspunde nostalgiei adanci a
vesniciei, spatiul sacru raspunde setei de Paradisul pierdut; in-aceste
transcenderi ale lumii emprice pe care le infiptuieste sacrut,.omul isi
regdseste in parte primul sdu destin si se indreapta spre plinites lui. -

4. Constructia sacrului: biserica

A. Un spectator care priveste o biserica poate si-i cerceteze rand
pe rand partile ei deosebite, sa-i determine arhitectura, sd pretuiasca
valoarea -ei artisticd, dar acestea vor ramane o carte imchisa: Ca s3
inceapa si vorbeasca fiecare piatra, fiecare pdrticicd si ca intregul
ansamblu s& devind o céantare, o liturghie, trebuie s intelegi in ansam-
blu ideea mareats de blserlca43 Ceea ce se desprinde din anturaj este
cd inainte de toate el este un spatiu organizat. Slujba sfintirii unei bi-
serici este foarte evocatoare44. In primul rand, ea alege un anume

39. Homélie sur la vision de Jacob, n. 95, ngerle—Nozmger Monumenta synaca,
t. 1, p. 26.

40. R.P. Louis Beirnaert, Le symbolisme ascensionnel, in Eranos Jahrbuch t. 18,
1950.

41. Hymne X1, 11.

42. Tot asa aflrma si Afraat, in Homéhe sur la priére, Patr. Syr., t.[, p. 146.

43. "Arta muti stie sa uorbeasca spune Sfantul Grigorie de Nyssa, P. G 46,737 D.

44. Consécration et inauguration d'une église, Chevetogne, 1957.
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teren, il desparte de spatiul profan, il sfinteste, si, in epicleza speciald a
slujbei sfintirii, este invocat Duhul Sfant, Care transformd acest loc
oarecare intr-un loc special al teofaniei; in munte sfant, in centru cos-
mic si scard a lui facob.

Episcopul aprinde o faclie mare, care simbolizeazd "lumina din
prima zi a creatiei”, si cortegiul care poartd moastele unui martir face
inconjurul locului, descrie cercul vesniciei. In fata usii, episcopul pro-
nunti acest pasaj din psalmul 23: "Ridicati, cépetenii usile voastre si vd
ridicati portile- cele vesnice, ca s& intre Imparatul Sfaveil" Corul, care
este in lduntru in Bisericd si care reprezinta spatiul incd neorganizat,
dar gata s& se organizeze, canti: “Cine este acest Imparat al Slavei?”

. Episcopul face o cruce cu moastele si spune: "Domnul cel tare si
puternic; acesta este Impératul Slavei!" In timp ce intrd episcopul in
Biserica, atunci Dumnezeu Isi face al Sau locul si il transform& in Casa
lui Dumnezeu, iar liturghia ia numele de dumnezeiasca. Din acest cen-
tru sfant, "asupra cdruia vegheazi Dumnezeu, zi si noapte” (I Regi 8,
29), Fiul va inalta spre Tatal jertfa si tamaia rugaciunii liturgice. Atunci
episcopul construieste masa altarului, o inaltd, o unge cu stant mir si o
curdtid cu apa sfintitd, in timp ce se canta aleluia ingeresc. Astfel,
Biserica devine, in intregime, chipul plastic al cerului dumnezeiesc pe
pamant. ‘

Altarul, altar, (de la alta-ara) inseamnd loc inalt; aici este muntele
sfant din Sion, cu centrul siu cosmic, masa cea sfanta care, printr-un
transfer mistic, inchipuie pe Domnul Hristos. Sfantul Dionisie, vorbind
de ritual, observa: "Chiar asupra lui lisus insusi, ca pe altar... se
savarseste sfintirea"45. .

La hirotonirea unui preot, in momentul cind episcopul ii pune
mainile pe cap, cel ce se hirotoneste i reazama fruntea de masa sfan-
tului altar, cici aceasta simbolizeazd pe Hristos46. Chivotul care
contine trupul si sangele lui Hristos va fi asezat pe masa, iar masa se
transforma in morméntul sfiramat de puterea invierii. Nimanui nu-i
este ingaduit s3 ating# sfanta mas3, afara de sfintitii slujitori, iar preotul
cand intra, se inchind fnaintea acestei preinchipuiri vii a lui Hristos.
Chiar materia din care e ziditd masa pe care std chivotul este transfigu-
ratd,prin depunerea moastelor sau osemintelor nestricacioase ale mar-
tirilor ei. Aceasta corespunde exact cuvintelor din Apocalipsa (6, 9):
ingerul vede "sub jertfelnic sufletele celor jertfiti pentru Cuvantul lui
Dumnezeu si pentru marturia pe care au dat-o". Nicolae Cabasila
afirm3 mai mult, ca adeviratul jertfelnic sunt chiar aceste moaste. Prin

45, La Hiérarchie ecclésiastique, IV, cap. 12.
46. Este imaginea Sfantului loan care-si reazem3 capul pe pieptul lui Hristos {loan
13, 23).
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anticipare, moastele, adica sfanta masd sunt cwpa tvevpanxév al
Pastilor viitoare?7. Se vede ca centrul liturgic este construit cu materia
impéritiei lui Dumnezeu, iar spatiul sacru se organizeaza in jurul unei
portiuni a lumii de dincolo.

B. Din punct de vedere arhitectural, dreptunghiul alungit se
numeste nava, si putem spune ca intregul templu este o corabie
intoars3 spre Rasarit. Invdtatura apostolilor, atunci cand citeaza
psalmul 67: "Domnul cel ce urca in cerul Rasaritului (v. 34) si Faptele:
"Hristos cel ce se va intoarce asa cum s-a inaltat" (1, 11), ne arata
originea rugciunii indreptate catre Rasarit. si asteptand intoarcerea lui
Hristos. Aceasta inseamnd c3 orice rugaciune este o asteptare atunci
cand e bine "orientata” iar scopul ei ultim este de natura eshatologica.

Franz von Doelger arata bine ca bisericile in formd de cruce sim-
bolizeaza Lumina si Viata, Zo1 si ¢$@¢, care se incruciseaza in litera
din mijlocul acestor doua cuvinte: omega, litera eshatologica a alfabetului
grecesc. Aceasta intareste semnificatia arhitecturald a Bisericii: o corabie
care pluteste in dimensiunea eshatologica si se indreapta spre Rasarit.

C. Ordinea suprema a locului nu permite s&@ patrunzi de-a dreptul
in l3untrul lui si s3 introduci elementul profan; asa cum ne indeamna si
cantarea liturgicd numitd heruvicul: in pragul Bisericii, "toatd grija cea
lumeasca si o lepaddm". Oranduiala topografica a locasului constituie
un fel de initiere gradatd pentru a patrunde in lumea sacra. Altadata,
biserica era imprejmuita cu un zid in forma de sferd, care simboliza
eternitatea si purtarea de grijd a lui Dumnezeu, fiind si semnul unei
delimitari a spatiilor. In manéstiri, se vede adesea, in spatele bisericii,
un cimitir si o trapezi laolaltd, aratand ca mortii si viii sunt uniti in
acelasi spatiu sfant. Intrand pe poarta te gasesti dintr-o data intr-o “"cu
totul altd lume", apoi stribati curtea si urci treptele prispei bisericii,
ceea ce da senzatia unei ascensiuni; apoi urci pe munte si patrunzi in
tinda exterioara, apoi in cea interioard (altidata, locul unde stiteau
penitentii, locul shijbelor inmormantdrii ca si trapeza pentru calugari).
Numai pregitit pentru o astfel de initiere moderata, cu acest tact
admirabil, poti sd intri in biserica propriu-zisa. Aici perspectiva care se
deschide prin partile lduntrice ale bisericii desavarseste ascensiunea, iar
aceast3 cale duce in varful muntelui sfant.

D. In partea de rasarit, se afld o estrada ridicata, solea, a carei
parte centrald se numeste amvon,de la &vapaive: a urca, a se indlta,
care este cimara inalt3, locul comuniunii credinciosilor. "Sa ne inaltam
inimile si s3 ne adunam in cimara cea de sus”, canta Biserica.

47. La Vie en Christ, p. 147.
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Usa Impariteasca duce de-a dreptul la Sfanta Masa, iar partea
aceasta se numeste “locul cel inalt" - Muntele cel Sfant propriu-zis. In
dosul mesei din altar, se afld crucea, care simbolizeazi scara lui lacob
de care Dumnezeu se serveste ca sd coboare pe pimant si care are
forma crucii intiparita in Treime, si inchipuie Fata lui Dumnezeu
intoarsa spre lume, expresia nespusei Sale iubiri. Intre aceasts cruce si
masa, se afld sfesnicul cu sapte brate a carui lumina vorbeste despre
puterea darurilor Sfantului Duh care pecetluieste pe om si despre harul
Cincizecimii care "sfinteste” universul.

E. Spatiul organizat al bisericii este inconjurat de spatiul profan; in
madsura in care se opune spatiului sfant, devine spatiul diavolesc. De
aceea Biserica, in totalitatea ei, se impotriveste din rasputeri Fiarei
apocaliptice si cheama cu glas mare lumea sa devina Biserica, "unde
orice are viatd" intra si formeaza soborul, Trupul lui Hristos. Crucea, a
carei cupolad este incoronata si cupola insasi oranduiesc spatiul. Prin
liniile sale, cupola d& sensul miscarii coborétoare a iubirii dumnezeiesti,
iar forma ei sferica reuneste pe toti oamenii intr-o adunare, in comuni-
tate euharisticd. Sub cupola bisericii ne simtim aparati, scapati de
apasarea si spaima infinitului pacatos; tot asa si crucea, daca prelungim
la infinit bratele figurii ei geometrice, cuprinde totalitatea spatiului orga-
nizat, al infinitului actual. Forma de bulbi a turlelor bisericilor ortodoxe
{ruse) sugereaza imaginea rugaciunii inflicarate, prin care lumea de aici
participa la lumea de dincolo. Este o limba de foc, iar. o biserici cu mai
multe turle este ca un candelabru cu lumanarile aprinse. Lumina
flacarilor patrunde in launtrul cupolei si lumineazi boltile, ca un cer
coborat pe pamant, cu chipul Pantocratorului in centru, Care tine in
mana Sa destinul tuturor si al fieciruia. Fetele prelungi si iniltate ale
icoanelor si frescelor aratd avantul spre inaltimi. Tot ceea ce este indi-
vidual isi gaseste inflorirea si, in acelasi timp, se oranduieste prin comu-
niune si prin universalitate. Totul se uneste intr-un cosmos liturgic,
unde "toata faptura lauda pe Domnul". Aceasta bucurie si aceasta pace
“suprabiologicd” propovaduieste si griieste foarte puternic despre viata
de veci care incepe de aici, de pe pamant.

Arta sacrad a bisericilor ortodoxe conlucreazi la integrarea totului
in Misterul liturgic, in asa masura c4, in afari de slujbe, tot ce este in
bisericd este in asteptarea sfintelor Taine. Dar chiar aceastd asteptare
este si ea sfintitd, pentru ca este plind de prezenta dumnezeiasca. Spre
aceasta slujeste icoana. ‘ :

Timpul liturgic si spatiul sacru unite unul cu altul conditioneazs
actiunea, cultul liturgic in care Imparatia lui Dumnezeu isi ia locul ca
Parusie inaugurata. :

CAPITOLUL II
Initierea in icoani48

1. Teologia slavei

"Noi contempldm ca intr-o oglinda slava Domnului" (I Corinteni,
3, 18). Adevarul despre Dumnezeu este invesméntat in aceasts slavi;
tocmai pentru cad este Adevarul. Domnul "Se impodobeste intru
maretie si se imbraca intru frumusete”. lar cand Isi aratd fata Sa, lumi-
na fetei Sale face s& se inalte din inima fapturii Sale o doxologie ca si
cante stdpanirea, puterea si slava Sa. Dumnezeu face sd "striluceasci
din intuneric lumina - El a stralucit in inimile noastre, ca sa striluceascs
cunostinta slavei pe fata lui Hristos” (I Corinteni 4, 5-6). El face din
inima noastrd un organ al cunoasterii slavei, dar si ca s o reflecteze:
"lumina Ta, Doamne, lumineazi peste fetele sfintilor T&i", canti
Biserica.

Icoana este o doxologie asemanatoare, ea straluceste de slavi si o
canta prin propriile sale mijloace. Adevarata frumusete nu are nevoie
de dovezi; ea este o evidentd care se transformd in argument icono-
grafic al Adevarului dumnezeiesc. Continutul inteligibil al icoanelor este
dogmatic si de aceea nu este frumoasa icoana care-i opera de arta, ci
adevarul sdu. O icoand nu poate fi niciodata"frumoasi”; frumusetea ei
cere o maturitate duhovniceasca spre a fi recunoscuti ca atare.

Lumina este atributul slavei. Nimburile de lumina care inconjoara
chipurile iconografice nu sunt nicicum semnele distinctive ale sfinteniei,
ci strélucirea luminozitatii lor. Pentru sfinti, cuvantul "voi sunteti lumina
lumii" este normativ in chip ontologic. Adevarul oricarei fiinte vorbeste
prin puritatea reflexului sdu: acesta este harul minunat al creaturii de a

48. Bibliografie: O. Wulf und M. Alpatov: Denkmoeler der Ikonenmalerei,
Dresden, 1922; W. Weidlé, Les icones byzantines et russes, Firenze, 1950; E.
Troubetzkoi, Altrussische lkonenmalerei, Padeborn-Schoningh, 1927; P. Muratov, Les
icBnes russes, Paris 1927; N. Kondakov, The Russian lkon, Oxford 1927; U.R.S.S.
Icones Anciennes de Russie, Unesco 1958; Paul Evdokimov: "Initiation 3 [7lcone”, Bible
et Vie chrétienne, nr. 19, 1958, Casterman; L. Ouspenski, W. Losski, Der Sinn des
Ikonen, Bern und Olten; Felicetti-Liebenfels: Geschichte der Byzantinischen
tkonenmalerei, Olten und Lausanne, 1956.




236 ORTODOXIA

fi chip, oglindd a ceea ce este necreat. Acest nivel de inspiratie pre-
supune slujirea harismatica a "sfintilor iconografi’ si face s treaca arta
propriu-zisd spre arta sacrd. Viziunea iconografilor este o functie a
credintei pe care Sfantul Pavel o definea "dovedirea lucrurilor celor
nevazute" (Evrei 11, 1) si experimenteazd aceastd lume nevazutd,
aceasts "forma liuntrici" a fiintei, iar aceastd interioritate reveleaza
categoria "taborica", spiritul care lumineaza®®.

O icoan3 nu este niciodatd luminatd din afard, pentru cd lumina
este chiar subiectul ei, soarele nu are nevoie si fie luminat. Se poate
spune ci iconograful zugraveste cu lumina taborica. lata un fapt demn
de retinut: de obicei orice monah iconograf picteazd prima sa icoand
cu subiectul Schimbarii la Fatd a Domnului, pentru ca Hristos “sa
straluceasca lumina Sa in sufletul iconografului”. Un manuscris din
Muntele Atos prescrie: "si se roage cu lacrimi fierbinti, ca Dumnezeu
s3 intre in sufletul sdu. S& se duca la preot, ca preotul si se roage
asupra lui si sa-i citeascd rugaciunea Schimbarii la Fata"50. Regulile
sinoadelor sugereaza "sa se lucreze cu fricd de Dumnezeu, céci este o
arta divina".

2. Martirologiul icoanei

Martyrum signum est maximi caritatis. Biserica venereaza in chip
special "pe prietenii raniti ai Mielului" si iconografia este intim legata de
aceastd multime nenumaratd de martori-martiri. Ea ii aratd nemiscati si
cu ochii mari deschisi spre “flacéra lucrurilor”. S-ar spune ca sunt niste
limbi de foc de la Cincizecime cu chip omenesc. Exista in acest lucru
ceva mai mult decat o simpla inrudire.Icoana insasi este martir si are in
ea trasiturile botezului focului. In timpul luptelor iconoclaste, tandarile
icoanelor sfiramate s-au amestecat cu sangele martirilor, ca si cu niste
stropi de lumina51. Patriarhul Gherman, care a fost depus, a declarat
dezbracandu-si haina: "Impérate, fird autoritatea unui sinod tu nu poti
s& schimbi ceva din credinti"52. Papa Grigore al lI-lea a zis imparatului
Leon Isaurul: "Dogmele Bisericii nu sunt treaba ta... leapada-te de
nebuniile tale"53. Icoanele nu sunt niste simple ilustratii. Cine se
atingea de icoand, se atingea de dogma hristologica. Este semnificativ
faptul ca iconoclazia ereticd s-a indreptat imediat impotriva monahis-
mului si a ateritat la maternitatea dumnezeiasca a Nascatoarei de

49, Tabor, locul Schimbirii la fatd a Domnului Hristos.

50. Dom Idefonse Dirks, Les Saintes Icones, Prieuré d'Amay, 1939, p. 44.
51.Dela 726 la 842.

52. Theophanes chronogr., p. 825.

53. Tot asa i Sfantul loan Damaschin in Cuv. a [l-a.
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Dumnezeu (Theotokos). Rationalizarea misterului nu se opreste nici o
dati la jumatatea drumului. Venerarea Evangheliei, a crucii si a
icoanelor alcituieste un tot cu misterul liturgic al prezentei divine pe
care Biserica il binevesteste din adancul potirului.

3. Intelesul dogmatic al Sinodului al VIl-Hea

Legea Vechiului Testament oprea chipurile, pentru ca ele puneau
in pericol cultul lui Dumnezeu unic si spiritual. In Rasarit, arta orna-
mentald a formelor geometrice exprima sentimentul nemarginitului. La
musulmani, arta nefigurativa, arabescurile, decorul poligonal vor intéri
notiunea transcendentei radicale a lui Dumnezeu.

Dar spre inceputurile erei crestine, chiar iudaismul s-a ardtat mai
putin riguros in aceastd privinta54. Aceasta pentru ca, pe langa ele-
mentul omenesc, cu chipul sau intunecat a carui asemanare cu
Dumnezeu trece la neasemanare, numai planul ingeresc rdmane curat,
in asa fel incat Dumnezeu insusi a poruncit aceasta (lesire 25, 18-22;
I Regi 16, 23-32). Aceastd poruncd dumnezeiasca este de o impor-
tantad capitald: pentru ca aratd ca lumea cereasca a spiritelor poate
s3-si gaseasca expresia sa artisticd, fiindca are chip omenesc: pe arca
Aliantei, Vechiul Testament ne-a lasat chipul sculptat al heruvimilor.

Hristos elibereaza pe oameni de idolatrie nu in mod negativ, prin
suprimarea oricarui chip, ci in mod pozitiv, reveland adevaratul chip
omenesc al lui Dumnezeu. Daca dumnezeirea singura a lui Hristos nu
poate fi in nici un chip reprezentata, iar omenitatea singura, despartita
de firea Sa dumnezeiasci, nu mai inseamna nimic, geniul Parintilor
sinodului al saptelea ecumenic proclam& c& "insasi omenitatea Sa este
chipul dumnezeirii'. "Cel ce M-a vdzut pe Mine a vazut pe Tatal".
Vizibilul este afirmat in functia sa iconografica: el este chipul nevazutului.

Icoana are un fundament biblic in crearea omului' dupa chipul si
aseminarea lui Dumnezeu, ceea ce dovedeste o oarecare conformitate
intre divin si omenesc, si explicd unirea celor doua firi in H_fistos.
Dumnezeu poate si Se priveascd in firea omeneasca si sa Se reflecte
ca intr-o oglinda, cici omul este dupa chipul Sdu. Dumnezeu vorbeste
graiul omenesc. El are si chipul omenesc. Desigur cea mai desavarsita
icoana a lui Dumnezeu este omul: in timpul liturghiei, preotul tamaiaza
pe credinciosi in aceeasi masurd ca si icoanele, pentru ca Biserica
cinsteste chipul lui Dumnezeu in cameni.

54. Catacomba de pe Via Randamini, mozaicurile din Sinagoga din Hamman-lif,
camera funerara din Palmira, Doura-Europos.
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4. Teologia expresiei

O miscare identicd de revelatie face din icoand o "evanghelie
vizuald", limba picturald a evangheliei. Afirmatiei iconoclasmului:"Arta
flgunlor nu-si are temelie in economia mantuirii*, dogma (oros)
Sinodului al saptelea raspunde astfel: "Cu cét credinciosul priveste
icoanele, cu atat isi aminteste de Cel ce este reprezentat si se sileste
sd-L imite. El isi are respectul si venerarea {prochineza - inchiniciunea),
fara nici un fel de adorare (latrie) propriu-zisa, care se cuvine numai lui
Dumnezeu" - "Vai celui care ar adora chipurile!"

Argumentul parintilor este interesant: icoana este expresia,
asemanarea cu ceea ce existd, pe cand idolul este similitudinea cu ceea
ce nu existd, este o fictiune, un simulacruS5. Cine idolatrizeazi o icoana
o distruge, pentru ¢3 a inchide o persoand reprezentand-o pe o bucatd
de lemn, acela o face idol si ca atare face acea persoani inexistents.

Icoana nu este deloc o intrupare, ea nu este nici chiar un loc¢, ¢i un
semn vazut al prezentei strilucitoare nevizute. "Chipul are numele
originalului, dar nu natura sa"56. Asadar, intr-o icoand nu gasim nici o
ontologie "inscrisd”, nici mai cu seama "circumscrisd" ci doar numele
zugravit si in felul acesta confirmat in strilucirea sa cea mai reald, dar
absolut meta-spatial. Spatiul pe care-l are icoana nu inchide nimic, ci
participa la prezenta dumnezeiasca si se sfinteste prin ea. Icoana nu
are o existentd proprie, ea numai ne conduce la fiintele msesn Ca sa
recapitulam géndirea patristicd preliminard, putem spune: "icoana are
o functie pedagogicd de invatimant, ea ne aduce aminte mereu de
Dumnezeu si aprinde in noi dorinta de a-L imita57. Aceste trei bunuri
principale raspund unei adevarate nevoi: “chiar cel ce este desivarsit
are nevoie de chip, asa cum are nevoie de carte pentru Evanghelie"53,
[conoclasmul duce la negarea Bisericii vazute: "Dar mai presus de toate,
trupul si sdngele Domnului nu sunt oare materie?'59 Numai cu ajutorul
teologiei prezentei dumnezeiesti putem degaja ceea ce este esential in
icoana si tocmai pe aceastd tema Apusul paraseste Rasaritul.

55. Teodor Studitul: P.G. 99, 180; 345. Tot astfel Teodoret: P.G. 80, 264.

56. Sinodul al saptelea.

57. "Acolo unde ratiunea nu mtelege cu ajutorul cuvantului, icoana i vine in ajutor”
{Patr. Nichifor, P.G. 100, 380 D). "Daca un pigén ifi cere si-i arati credinta ta, du- la
Biserica si asaza-l inaintea icoanelor” (Sfantul loan Damaschin, P.G. 95, 325 C). in fine,
cel mai important lucru: "Cu ajutorul ochilor trupesti care privesc icoana, viata mea
duhovniceasca se afund3 in misterul Intmpam" (Sfantul loan Damaschin; P.G. 96, 1360).
58. Teodor Studitul, P.G. 99, 1537.

59. Sfantul loan Damaschin; P. G. 94, 1300.
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5. Destinul icoaneij in Apus

"Cartile Caroline" {ale Iui Carol cel Mare - Sec. VII-IX n. tr),
pornind de la cea mai nefericita lipsa de intelegere®0 a textului Tatinesc
al Sinodului al saptelea zcumenic, il numesc ineptissimae sinodi.
Icoanele nu servesc decat pentru oramentare si este absolut indiferent
daca le are cineva sau nu. Sinodul din Frankfurt, din 794, din Paris in
852, declara ca icoanele nu au nici o legatura cu prototipurile lor, pen-
tru cd "Hristos nu ne-a mantuit cu pictura..." si s-ar mai fi putut
adduga... nici cu vreo carte. Ceva va ramane totusi din aceasta atitu-
dine iconoclasta a lui Carol cel Mare si explicd poate impasul in care se
afld azi arta sacra. Chiar daca in trecut a existat o adevarati eruptie
mareatd iconograficd, aceasta nu mai constituie o victorie, pentru ci
definitiile teologice ale icoanelor se limiteaza la aspectul lor utilitar:
intelesul pedagogic de invatdmant si de consolare.

Daca artele, pana in secolele XI si XII, au peste tot acelasi climat si
ne aratd ca lumea creatd este ca "o carte coloratd", cd ele descopera
cele nevazute (invisibilia), este pentru ci ele nu au tinut pasul cu gandi-
rea teologicé dar mai tarziu s-a produs un adevirat miracol la
Chartres, in arta romana, in iconografia italiana, apoi prin geniul
vizionar al hui Fra Angehc061 al lui Simone Martini si al multor altora. in
secolul al Xlll-lea mai ramane prea putin din pictura in "maniere byzan-
tine". Giotto, Duccio, Cimabue renunta la realitatea irationald a lumii, a
"domeniului inteligibilului". Ei introduc in pictura lor fantezia optica
(perspectiva adancimii), dar aceasta nu mai este arta transcendentului.
Arta rupe legatura cu "canoanele”, isi castigd independenta, si aceasta
aduce secularizarea, laicizarea secolului XIV. Subiectele tratate - chiar
ingerii - sunt indivizi arhi-reali, din singe si carne. Sunt imbracati si se
comporta ca toata lumea, iar chipul ajunge chip contemporan cu artis-
tul. Nu mai e mult si,cu prilejul executarii unui subiect sacru, artistul va
ajunge sa ne infatiseze in mod savant un peisaj, sau chiar un subiect
anatomic. Cand pictorul vrea s mai tempereze avanturile sufletului,
dialogul dintre sufletul icoanei si al credinciosului se estompeaza si face
loc emotiei, arta sacrd decade in arta pur religioasa. Este o artd pur
omeneasci: din axa transcendenta, aceastd artd ia calea portretului, a
peisajuli, a decorului®2.

60. Numea pe Parintii sinodului al saptelea adoratori ai chipurilor.

61. Guilio Carlo Argan, in a sa Fra Angelico (Genéve, Skira 1955), arata pictura
ingereasca - vail - sub trasaturile unui doctrinar, ale unui dominican perfect.

62. Preocuparea dominanta de a "infrumuseta” explici unele interventii binevenite ale
autoritatilor, cum a fost cazul cu Veronese, cu Michelangelo care picta Capela Sixtini etc.
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Conciliul din Trident precizeaza cinstirea, explica utilitatea si regle-
menteaza folosirea icoanelor in cuvinte foarte moderate63. Chipurile
lui Dumnezeu, explicd Bossuet: "trebuie sa fie rare, potrivit gandului
sinodului, care permite episcopilor sa le suprime cand socotesc ca e
nevoie"®%. Adevirata problema ramane deschisa si de aceea solutia
facila - statuia in trei dimensiuni - va inlocui suprafata infinit mai tainics
realizatd in doua dimensiuni.

Luther admite icoana numai ca ilustrare; Calvin nu accepts decat
“scene istorice", colective. Pentru protestanti, dup@ un comentator
actual, nu existd o adevaratd predicare cu ajutorul artei, pentru ca arta
nu are o semnificatie reala®5.

6. Teologia prezentei

Din vremea cruciadelor, impresionat de vederea pamantului sfant
si a mormantului Domnului, Apusul, in chip mistic, graviteaza in jurul
Crucii. In cele din urma, contemplarea indelunga a plicii omamentale
a lui Griinewald (aproape o predica a lui Luther) tulbura, dar da
senzatia tragica a absentei. Rasaritul, care nu a parisit niciodata
Palestina, patria sa, adénceste viziunea sa dogmatica si graviteazi in
jurul Maririi lui Dumnezeu66. Pantocratorul bizantin, chiar daca se

63. Concil. Trident. Sess. XXV, in "Denzinger”, nr. 986.

64. Culte des images, vol, 1.

65. Cf. "Réforme”, din 5.01.1952, articolul Les Arts..

66. Dacd in secolele [V si V si mai tirziu in sec. IX, arta populari sirlana si
egipteand se amestecd cu arta sacrd (putem mentiona aici formele de pietate care se
apropie chiar de stigmate ca si cultul crucii in ascetismul extrem in care orice monah este
o fiintd réstignita), icoana bizantina filtreaza orice particularism si urmeazi indeaproape
dogma si liturghia. S& spunem esentialul: dacd Apusul (mai ales dupa cruciade - cand a
luat contact direct cu Palestina - are un cult profund al omenitatii patimitoare a lui
Hristos, Résaritul, mai dogmatic, merge mult mai departe si se opreste in cele din urma
tremurdnd in pragul apofazei, inaintea misterului nespus al lui na@dv 8s6c, al lui
Dumnezeu care sufera. Expresia este a Sfantului Grigore Teologul care contempli Mielul
jertfit fnainte de Intrupare si vorbeste cu cea mai mare convingere despre "Patima”
Fiintei, nepatimitoare prin definitie. Acelasi lucru este evident la Sfantul Chiril al
Alexandriei, la Sfantul Maxim si ea este izbitoare la un model de sobrietate, care este
Sfantul loan Gura de Aur: "Avem nevoie de viata si moartea unui Dumnezeu ca si
tréim”. Oare patimirea numai a omenitatii nu risca ea sa ajungd la despértirea nestori-
ana? indepértand radical orice constructie eretics de tip "patripasian” trebuie s& spunem
ca patimirea apartine Ipostasei Cuvantului, pentru c& Pitimirea nu poate fi nicidecum
separatd de omenitatea enipostasiata in ea. Hristologia résériteana isi are centrul in peri-
horeza, in comunicarea idiomelor. Nu putem merge mai departe, nu mai este cu putinta
nici o analizi teologicd, iar ce ramane trebuie "venerat in ticere”. Desi hristologia se
opreste aici, ea nu se termind cu o definitie simplistd, ci cu o ticere care, dupa Sfantul
Maxim, este "privatiune prin excedent'. (Quest. Thal XIV). Totusi, numai aceasts
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deosebeste de Hristos cel smerit al evangheliilor, impresioneaza prin
prezenta Sa care umple totul.

S& spunem esentialul: pentru Rasarit, icoana este una din tainele
prezentei, iar slujba sfintirii ii conferd un caracter miraculos: "Albia prin
care harul se varsa in virtutea sfintitoare"67, locul "aritirilor"68,
Sinodul al saptelea declara limpede: "Fie prin contempiarea Scripturii,
fie prin reprezentarea icoanei... noi ne aducem aminte de toate pro-
totipurile si ne apropiem de ele"®9. lar Sinodul din 860: "Ceea ce
cartea ne spune cu cuvantul, icoana ne vesteste cu culoarea si ni-l face
prezent”70._ "Céand gandurile mele ma chinuiesc si ma impiedic3 sa mai
citesc, ma duc la biserica... vederea imi este atrasa si face ca sufletul
meu s3-L laude pe Dumnezeu. Privesc curajul martirului..., zelul siu
ma inflicdreaza..., cad la pamant ca sa ma inchin lui Dumnezeu si si
ma rog Lui cu ajutorul martirului” (Sfantul loan Damaschin)7Obis,
Martirul este de fata in lucrarea sa de mijlocire si comuniune.

Desigur, icoana nu are o realitate proprie in ea insasi, ea este o
scandura de lemn, dar tocmai pentru ca isi soarbe intreaga sa valoare
din participarea ei la "Cel cu totul altul”, ea nu poate contine nimic in
ea insasi, dar devine un punct schematic al stralucirii prezentei dum-
nezeiesti, iar aceastd prezentd nu este nicidecum localizats. Icoana
numai o adevereste: 'ca si cum am vedea prezenta divini fatd catre

indltare dogmaticd vertiginoasd explica teologia rasariteans a Slavei. Teologia Crucii isi
are si ea locul ei, dar nu este dominants. Misterul se termini in mormantul pecetluit si
deschis de viata victorioasd care contine in ea Parusia. Crucea poarts in ea nespusa
iubire dumnezeiascd, pentru ci este mai inainte de veci.

Dacé liturghia catolica culmineaza in jertfa fara de sange de pe altar si se incheie in
reinnoirea ei, liturghia ortodoxa o depaseste si vesteste Inaltarea si Parusia. De aceea,
Hristos réstignit din icoanele ortodexe va avea totdeauna aerul impéaratesc al
Invingétorului dumnezeiesc, pentru ci a invins moartea, dar nu numai moartea unui om,
adica a lui fisus din Nazaret. Invierea lui Lazar nu are nici o insemnatate omeneasca uni-
versald, in afara de aceea a prefigurarii.

Ne aflim In fata acestei taine a iconografiei, si anume ci ea pétrunde mai bine in
sufletul nostru decat cuvantul, iar Sfantul loan Hrisostom spune bine cand afirma: "li
numesc Imparat, pentru ci Il vad rastignit” (P.G. 49, 413). La acelasi nivel tainic ne duce
§i icoana Nasterii. Pestera neagrd in care este asezat pruncul reprezinta jadul. Ca si
starame impératia lui Satan, in chip mistic, Hristos S-a nascut intr-un loc mai jos decat
suprafata pdmaéntului, chiar in centrul caderii. De aici vine afundarea de la botez: cel
botezat moare cu Hristos si se pogoara la iad ca s& poatd invia cu Hristos si se afls de pe
acum in Impardtie (A se vedea P. Evdokimov: L?icone de la Nativité, "Bible et Vie
Chrétienne”, nr. 20}

67. Sfantul loan Damaschin, Discours sur les saintes icones, I, 16."

68. Adica al "manifestarilor’,

69. Mansi, vol. 13, col. 482.

70. Mansi, vol. 16, col. 400.

70 bis. A se vedea expunerea doctrinard in cele trei cuvantiri ale sale: P.G. 94,
1231-1420.

16 -Ortodoxia
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fata"71. Absenta volumului exclude orice materializare; daca in evlavia
apuseand, o statuie poate sd se insufleteascd,.o icoana rasariteand nu
se va insufleti niciodatd, pentru c3 ea suscitd o prezentd a dumnezeirii
stralucitoare dincolo de propriul ei punct de cuprindere. Valoarea
icoanei este strans legatd de teologia liturgicd a prezentei, care
deosebeste precis o icoand de un tablou cu subiect religios. Orice
operd artistici se situeazd intr-un fel de triunghi inchis, format din:
artist, opera sa si spectatorul. Artistul executa lucrarea sa si trezeste
emotia in sufletul spectatorului, pentru ca totul este inchis intr-un ima-
nentism estetic. lar dacd emotia trece la experienta religioasa, aceasta
nu se datoreste decat capacitatii subiective a cutdrui sau cutarui specta-
tor de a o simti peste tot. Sfantul loan al Crucii exprima ceva tipic
apusean atunci cand asazi icoanele printre "bunurile emotive care
lucreazi prin sensibilitate”. Arta sacra, insa, se opune tocmai la ceea ce
este placut si care moleseste, se opune oricarui acord muzical al
sufletelor romantice, printr-un fel de uscaciune hieratica si prin
lepadarea ascetica de factura sa.
‘ Icoana, prin caracterul ei sacramental, sfardama triunghiul artistic si
' imanentismul sau. Ea este independentd atit fata de artist, cat si fats
de spectator, si nu produce emotie, ci venirea unui al patrulea element,
. fatad de triunghi: coborarea transcendentului, a cirui prezentd o ade-
- vereste ea.

Artistul dispare inapoia traditiei care vorbeste, opera de arta
devine izvorul viu al prezentei, o teofanie?2, inaintea careia nu putem
fi doar simpli spectatori, ¢i inaintea cdreia trebuie sa ne inchinam,
printr-un act de adorare si rugaciune.

Orice tablou fixeaza si reproduce vizual ceva ce nu mai existd {ca
}situatie concretd reamintitd) si, prin aceasta, confirmd absenta sau
| inexistenta a ceea ce este reprezentat {ceea ce este atat de izbitor si
{ deosebit in orice fotografie), pentru ca timpul este ireversibil (niciodata
| nu poti regasi acelasi chip de doua ori).

{ O icoana nu da decat strictul necesar din latura "anecdotica” a
subiectului si, pornind din acest punct, lasd la o parte artificiul unei
copii partiale si efemere si doar "prezinta"; adica readuce in prezent
originalul, face si rdsard prezenta sa in plinatatea tuturor elementelor
sale arhetipice. Icoana potoleste singura dorintd cu adevarat biblica:
dorul dupa ceea ce este absolut nou, a ceea ce este absolut de dorit,
dorinta Impaératiei lui Dumnezeu; ea invocé si marturiseste de pe acum
in lume o forma a Parusiei. In chipul cel mai paradoxal, iconografia

71. Nichifor: P.G. 100, 381.
72. Adica "ardtarea lui Dumnezeu”.
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construieste trupul vizibil al Bisericii, dar in realitate acest trup este
mwz:'biiuf Bisericii, este locul manifestarii sale. Teologia apofatica
ascetismul interzic orice imagine si orice inchipuire in viata mistica si cx;
tt_Jate acestea aproba si impun icoana. Tocmai pentru ca icoana, in
smbqhsmul ei, se inaltd si atinge propriul ei apofatism, ea supri’ma
orice !lustrare, icoana nu zugraveste niciodatd transcendentul. ea nu
face din transcendent "un lucru”, ea zugraveste prezenta lui iar’regulile
sfale stricte apara lumea spirituald de orice obiectivare ‘prin lumea
snmturﬂpn Tot ceea ce este dincoace de aceasti limits de foc nu mai
este o icoana, nu mai este o minune. O astfel de arts cade in cele mai
monstruoase falsificari ale sacrului; si este expresia unei creatii din cele
mai dubioase. Aceasta este toatd deosebirea dintre Biblie si un manual
scoiar‘d? teologie, dintre Taina ca act si o conferinta despre Taina

Atunci cand imaginatia omeneasca nu este harismatici, este supér&to;
de saracd, ca florile de hartie fara roua diminetii73: Incercarea ne-
buneasca de a face un portret al Duhului, ni-L arati pe Duinnezeu

Tatal sub trasaturile unui batran senil, iar pe Theotokos ca pe o femeie
seducéatoare.

7. Semnele si simbolurile

_ Un semn ne informeazi, ne di de stire, ne aratd (firma unui ma-
gazin, o borna kilometricd). Un simbol este totdeauna in raport de
apartenenta si de comuniune de esentd cu ceea ce simbolizeaza. iar
ceea ce simbolizeaza este prezent in propriul siu simbol. ‘

ll?télnim in arta catacombelor arta "semnificativa” pura. Scopul ei
este simplu si imediat: proclama maéntuirea si ne arata instrumentele
sale cu ajutorul semnelor cifrate. Putem s le clasificam in trei grupe: 1)
tot ceea ce are legaturd cu apa - adica corabia lui Noe, Iona, Moise
Pestele si ancora; 2) tot ceea ce are legatura cu painea ,si vinui’-
:pmultirea painilor, spicele de grau, vita; si in fine 3) chipurile mantuirii
$1‘aie celor mantuiti - tinerii din cuptorul cel aprins, David in mijlocul
leilor, pasdrea phénix, Lazar inviat, Pastorul cel bun. Personajele au
numai strictul necesar ca s exprime o actiune mantuitoare; spre exem-
p!u_. un mort este inviat, cel ce piere este mantuit. Nu se tine seama de
nici o forma artistica, iar orice interpretare teologica lipseste. Bunul
P:?:stor_ nu reprezintd nicidecum pe Hristos, ci vrea si spuna doar:
Mantuitorul mantuieste cu adevarat. Tot asa si Daniel in mijlocul leilor

_ 73. AEste siimptomatic faptul c& canoanele interzic icoanele de hartie (reproducerea
lcoan'elor in serie tipografica), ca si vanzarea comercials - cel mult icoanele pot fi daruite.
Practica curent poartd stigmatele decadentei destul de recente.
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infatiseazd pe Rugatoarea care aratd sufletul mantuit. Aceste icoane
sunt afirmatii zugravite, scurte si impresionante ale mantuirii cu ajutorul
Tainelor botezului si euharistiei. O inscriptie greceasca, contemporana
cu catacombele, explici bine arta lor: "Eu sunt, Averchie, ucenicul
sfantului Pastor care paste turmele Sale in munti si in campie...
Credinta a fost pretutindeni indreptarul meu si pretutindeni ea mi-a dat
ca hrana Pestele Izvorului, pe cel mare, cel curat, pe care Sfanta
Fecioara L-a pescuit si-L. da de mancare prietenilor. Ea are si un Vin
placut amestecat cu Apa pe care-l da cu Paine... Oricine gandeste ca
mine si intelege aceste cuvinte sa se roage pentru Averchie’74.

Totul ne aduce aminte de acest lucru central: nu existd viata
vesnica in afard de Hristos si de Tainele Sale. Totul se reduce la un sin-
gur semn si totul este bucurie, pentru ca invierea mortilor este inscrisa
pe sarcofagii ("cei ce distrug trupul” sunt invinsi). Absenta oricarei arte
pune inceput momentului decisiv al propriului sau destin. Culmea artei
atat de apropiatd inca - arta antica - este inutilda pentru moment, ea
insasi se tagaduieste, trece prin propria ei moarte, se cufunda in apele
botezului, insemnatd si consemnatd in creiondrile catacombale, ca sa
izbucneasca din aceste fantani baptismale in zorii secolului IV, sub
forma care n-a mai fost vazutd niciodatd pana atunci, a icoanei.
Aceasta este arta care a inviat in Hristos; nici semn, nici tablou, ci
icoand, simbol al prezentei si viziune a dogmei, revelatie eonica.

8. Icoana si liturghia

Toate partile Bisericii - liniile arhitecturale, frescele, icoanele - sunt
integrate in misterul liturgic si este cel mai important lucru, pentru ca
nu am putea intelege niciodatd o icoana in afara de aceasta integrare.
Chiar liturghia in totalitatea ei este icoana intregii iconomii a mantuirii.

Cand se cantd Heruvicul; "Noi care pe heruvimi’® cu taina
inchipuim si celei de viata facatoare Treimi intreit sfanta cantare
aducem"”, suntem in mod real in dumnezeiasca liturghie. Hristos are de
fata pe ingerii cu ochi nenumarati si cu miriade de aripi care freamata,
Treimea dumnezeiasca ia parte la Mister, iar credinciosii sunt atat de
strans uniti incat parca ar deveni icoanele heruvimilor. Liturghia, de
aici de pe pamant, este icoana liturghiei ceresti, iar credinciosii sunt
icoane ale slujirii ingeresti de adorare si rugaciune. Totul este partici-
pare si prezentd. Orice particica a fapturii, chiar prin existenta ei,
spune rugaciunea euharistica: "Ale Tale dintru ale Tale, Tie lti aducem

74. J. Wilpert, Fractio panis, p. 116-117. .
75. Putem zice chiar "noi care suntem aici icoana tainicd a heruvimilor”.
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de toate si pentru toate". In aceastd adunare mareatd, credinciosul
vede taina lui Dumnezeu, vede pe mai-marii sdi, apostoli, martiri, sfinti
prezenti, el ia parte cu ei la eonul ceresc; coliturghisitor cu ingerii, el
canta Duhul Frumusetii: "In sfintele Tale icoane, noi contemplam cor-
turile sfinte ceresti si cantdm cu sfanta bucurie"76.

Cupola incoronata a crucii este punctul de participare la lumea
cereascd. Cerul coboard in launtru, umple cupola si-L reveleaza pe
Pantocrator intre ingerii Prezentei. Icoana numitd "dreptii in mana lui
Dumnezeu" ni-i aratd ca si cum s-ar avinta spre mana deschisa a
Pantocratorului ca sa formeze acolo soborul sfant?7. Plantele se catara
pe coloanele bisericii si infloresc ca flori ale Raiului, animalele misuna
la radacina lor. Cu 0 mana preaputernica, Dumnezeu indreapta toata
adunarea spre centrul liturgic: icoana "Cinei Domnului” de deasupra
usilor imparatesti.

Pe fondul absidei centrale se desprinde Theotokos ca Rugatoare,
sau "Zid nestricacios". Ca Hodighitria, ea este BiSerica pamanteasca ce
"indreaptd” pe toti credinciosii ca si-i uneascd in Trupul lui Hristos.
Icoana priveste spre Rasarit. Crucea asezatd pe peretele altarului arata
locul de unde va veni Hristos al Slavei ca sd stea pe tronul inchipuit
deasupra altarului: tronul Judecatorului, dar si al Mirelui care-$i ser-
beaza nuntile Sale mistice cu Mireasa-Biserica. Icoana Soborului (a
Sinaxei) ne aratd adunarea ingerilor. Fiul cel vesnic, in cerul intreit al
sferelor, formeaza centrul absolut. Aceasta este liturghia cereasca, iar
ingerii Il reveleaza pe Hristos, Marele Arhiereu, ca "asa sa lumineze
ochii credinciosilor lumina Evangheliei si a sfinteniei Mantuitorului, chip
lui Dumnezeu” (II Corinteni 4, 4). Bucuria cosmica inconjoard pe
Theotokos si ne deschide usile Imparatiei. Astfel, intr-o Biserica, in
orice moment si chiar in afara de slujbe, totul este in asteptarea sfin-
telor Taine, in asteptarea euharistiei. Senzatia atat de puternica de
viatd neincetatd vine din aceste prezente indreptate spre liturghia
cereasca.

9. Arta dumnezeiasca

Intreaga arta este in viata formelor, dar arta sfantd ajunge la
formele invizibilului, la viata formelor liturgice. Icoana este 0 minune a
credintei. Tehnica cea mai desavarsitd, indrazneala ritmurilor noi sunt
totdeauna impresionante, dar singure, ele ramén un simplu "document

76. Slujba din prima Duminicd a Postului Mare.
77. Sobor sau sinaxa: adunarea credinciosilor care vin la savarsirea liturghiei sau a
celor ce savarsesc liturghia.
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omenesc”, religie a omenescului, a efemerului. Puterea unei icoane
vine din continutul ei, ea manifesta Duhul. Iconografia ne initiaza in
lumea suprasensibild; realitatea empiricd se sterge in fata citirii pro-
totipurilor gandirii dumnezeiesti. Acest caracter al "artei dumnezeiesti"
explica, intr-un fel, aparenta rigiditate a canoanelor in care se
incadreaza. Aceste nomme ale artei divine se adaugi pregitirii ascetice
a iconografului ca si-i formeze imaginatia si sa o conduca spre viziunile
dogmatice ireprosabile. Conservatorismul aratd statornicia
arhetipurilor, dar tocmai aceasta din urma postuleazi cea mai mare
libertate a inchipuirii, ca sa poatd gasi cea mai bund forma de expresie
artistic3 si cea mai bogatd interpretare. "Ghidul iconografilor'78, for-
mular al regulilor artei sacre, salveaza icoana de la lipsa de gust si o
pune la adapost de devotiunile subiective si de fluctuatia gusturilor prea
putin sigure.

Arhitectura crestind experimenteazid spatiul, memorialul liturgic
experimenteaza timpul, iar icoana experimenteazi invizibilul. Astfel,
specificul icoanei il constituie "esentele" prezente, revelatia schemei
spirituale ascunse. Icoana nu este abstractd; desi este figurativa,
asemanarea ei nu este, insa, portretistica. Ea se adreseaza ochilor spiri-
tului ca s& contemple “trupurile spirituale” de care vorbeste Sfantul
Pavel. Tot ce este infloritura sufleteasca, gest dramatic, pozi, agitatie
este suprimat cu desavérsire. Orice icoand este in functie de icoana
Mantuitorului, - zisd "achéropdietd”, cea neficuti de mana omeneasca,
- a "Sfintei Fete", pe care ingerii o tin pe 0 panza si o aratd ocamenilor.
Ea nu este, desigur, un portret al lui lisus, ci icoana prezentei Sale. Tot
astfel, latura istorica este redusi la ceea ce este strict necesar amintirii:
pentru ca in ea este infatisata semnificatia sa metaistorica. Martirii nu
au cu ei instrumentele cu care au fost chinuiti, pentru ci ei sunt deja
deasupra istoriei pamantesti - ei sunt prezenti aici insa in alt fel. O
icoand aratd intr-un sfant gandul lui Dumnezeu despre el. Un eremit,
dupa Stantul Toan Scararul, infatiseazi "forma pamanteasca a unui
inger”. Arta sfanta nu descarneaza ci dematerializeaza esentele si ne
rgveleazé materia transparenta, supusa slujirii spiritului. "7
~ Arta profanad urmeazi legile opticii, care-si arunca plasa peste
toate lucrurile, le coordoneaza ca sa ne dea o viziune omogena a lumii
lucrurilor. Aceste legi sunt legile lumii cazute in pacat, ale exterioritatii,
ale despartirii. Unitatea de actiune, deci plasa timpului, unitatea de
perspectivd, deci plasa spatiului; gratii formate din a priori se las3 intre
ochi si lucruri. Acesta este un "punct de vedere" plin de iluzie optica,

78. Un astfel de "ghid" dateazd din sec. XI si se afld la Muntele Athos. Titlul sdu
este 'Epunveia g Zoypadixfig. A fost tradus in francezd si publicat, in 1849, de
Didron (Paris, Imprimerie royale) cu titlul Manuel d'Iconographie chrétienne.
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folositoare pentru viata obisnuita, dar care nu cuprinde totul, adicd nu
este o sinteza a tuturor punctelor de vedere. Cea mai curipasa
inseldciune este profunzimea unui tablou, obtinutd prin jocul optic al
linillor care se apropie si se departeazi de privitor, citre o profunzime
ireald. Cubismul artei moderne cauta s& evadeze din aceste legi: analiza
acestor fenomene dezarticuleaza si suprapune, insd nu reconstruieste.
Iconografii nu ignoreaza nimic din aceste "tehnici”, dar nu fac nici o
data din ele conditia propriei lor arte. Arta lor este total insensibila fata
de realitatea materiala ca atare, asa cuiri se infitiseazia ea opticii
obisnuite, ea intpune specfatoruTux propriile sale principii si-l invata
adevdrata viziune. Aceastd artd este o stiintd completd care ne face sa
simtim, aproape "sa pipaim" lumea "inteligibila". Astfel, raporturile din-
tre dimensiunile reale ale fiintelor si lucrurilor sunt excluse intr-o
icoana, pentru ca aceasta nu zugraveste natura, ci traseaza numai
chipul ei schematic si o aratd ca interiorizatd, in supunerea ei fatid de
spiritul omenesc. Ea trateaza spatiul si timpul cu o libertate totald si
lasa mult departe in urma ei toate indraznelile pictorilor abstractionisti.
In ea, totul se destdsoara in afara spatiului - inchisoare, pozitia
subiectilor si marimea lor sunt definite de ochii mintii, in valoarea lor
proprie si independenta. Forma platd da libertatea de a folosi fiecare
parte in functie de ea insasi si de a pastra ritmul propriu compoxzitiei.

Existd icoane in care perspectiva’? este rasturnata, liniile se
apropie de spectator, ceea ce di impresia ca personajele ies din icoana
si vin in intampinarea lui. Aceasta este o viziune a spatiului spiritual cu
ajutorul ochiului inimii, iar spatiul acesta se extinde in infinit (infinitul
bun, care dilatd, nu infinitul rau, care inchide). Perspectiva rasturnata
isi are punctul sdu de plecare chiar in inima celui care contempla
jcoana. Volumul si greutatea dispar, iar linile aurite patrund ca niste
raze ale lucrdrii indumnezeitoare, induhovnicesc trupurile. Homo ter-
renus devine homo caelestis, usor, vesel si inaripat. Trupurile parca
s-au topit in aurul eterat al luminii dumnezeiesti. Fondul de aur
inlocuieste spatiul tridimensional®0. Totusi libertatea de a compune
orice figurd in independenta sa da o suplete minunata iconografului ca
sa subordoneze totul, centrului compozitiei. Intr-o biserica, trupurile
urmeaza liniile boltilor si suferda modificari, adica la nevoie se alungesc
sau se avanta spre punctul central. Universalitatea este cea care armo-
nizeazd si organizeaza intreg ansamblul iconografic.

79. W. de Grunlissen, La perspectwe esquisse de son évolution des origines jus-
qu'a la Rennaisssance, Ecole fr. de Rome, "Mélanges d*arch. et d’hist.”, 1911 (XXXJ),
p. 393.

80. Asupra semnificatiei fondului de aur sa se vadda Worringer, Griechentum und
Gotik.
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Tocmai absenta unor forme obisnuite face sa se simta uimitor de
aproape dimensiunea spirituald, adevarata profunzime a spiritului.
Trupul este abia schitat, mai mult il ghicim prin cutele sobre ale
vesmintelor; uscdciunea lor aproape liniarda nu mai atrage lua-
rea-aminte asupra anatomiei si indreapta privirea spre lduntricitate. De
altfel, totul este dominat de figurd. Iconograful incepe sa picteze intai
capul, pentru cd acesta da dimensiunea si pozitia trupului si ordoneaza
intreaga compozitie. Pana si elementele cosmice iau chipul omenesc,
pentru cd omul este cuvantul cosmic81. Ochii mari deschisi cu privirea

"lor fixd vid lumea de dincolo. Buzele subtiri sunt lipsite de orice sen-
zualism {patimile si mancarea), ele sunt facute sa cante laude, sa
primeasca euharistia si sa dea sarutul pacii. Nasul nu este decat o linie
curba foarte fina, fruntea larga si inalt, jar usoara sa deformare
accentueaza elementul predominarii contemplative a gandirii. Culoarea
inchisd a chipurilor suprima orice notd realistd si senzuald. Pozitia
frontala nu distrage vederea prin dramatismul sufletesc al tinutei si ges-
tului. Profilul intrerupe comuniunea, devine repede absentd, dar acel
fata catre fata cu privitorul cufunda privirea in ochii spectatorului si sta-
bileste imediat o legaturd de comuniune. Trupurile nemiscate, dar nici
o data statice, concentreaza tot dinamismul lor in privirea fetei. Orice
neliniste, grija, tulburare a gesticulatiei dispar inaintea pacii launtrice.

7 Dimpotriva, demonii si pacatosii isi aratd profilele si dau dovada de o

mare agitatie, neputinta de a contempla. Peisajul este insemnat cu aju-
torul formelor geometrice cele mai sumare ca expresie a realitatii; mai
curand sugerat ca prezentd cosmicd, el este fondul de pe care se
detaseazd omul - pnevta. Plantele si cladirile nu au valoare in ele
insesi, ci sunt semne folositoare pentru a accentua pozitia trupurilor si

a sluji simbolismul compozitiei.

Culorile nu sunt niciodats sterse, nici intunecate. In afara de cate-
va {aurul, purpura, albastrul azuriu etc.), ele se pot schimba, urmand
tema liniara. Ele impresioneazé, devin sonore si uimesc prin densitatea
lor vesela. Tenurile culorilor: albastru pal, rosu ‘auriu, verde deschis,
verde fistic, ultramarin, purpuriu, stacojiu formeaza multe nuante care
isi vorbesc si, in infinita lor catifelare, reflecteaza lumina dum-
nezeieascd. Schimbarea la fatd este scaldatd in aur, dar acolo unde
omenitatea lui Hristos este reliefats, kenoza®2 este semnificati cu alte
culori. Exista o intreagad stiintd a luminii. Nu existd clar-obscurul, nici
ceva scos in relief cu ajutorul umbrelor, pentru ca in lumea icoanelor,

81. Este interesant de retinut faptul ¢ Sinodul din 692, (in canonul 82} interzice
s3 fie 1nfatisat Hristos in forma emblematicd - mielul, pestele, caci “chiar lucrul in sine
Insusi” s-a lepédat de umbra lui premchlpmtoare

82. Kenoza semnifics smerenia Intruparil.
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soarele nu apune niciodat3, este o zi fira apus, luminad neinserat3,
este namiaza sfrallicitoare a Intruparii, fara umbra, nici intuneric. Orice
nuant3 este realizatd numai cu contrastul culonlor fara nici un fel de
artificiu de lumina sat de manierd proprie. Arfistul separa ceea ce este
important de ceea ce este secundar prin culori de diferite densitati. In
general, el urmeazd metoda "limpezirii’ progresive care duce de la o
culoare mai inchisd spre una mai luminoasa. Nu exista nici o sursa de
lumina, pentru ca lumina este in launtrul icoanei, ea insasi lumineaza
toate detaliile propriei sale compozitii83.

Nemiscarea exterioara a figurilor este absolut paradoxald, pentru
c3 tocmai ea creeaza impresia ca in launtru totul se miscd: "Inaintam
pentru cd ne-am oprit", "putul cu apa vie", "miscarea nemiscats” -
icoana ilustreaza in chip admirabil aceste paradoxuri ale limbajului
mistic, neputinta oricarei descrieri. Planul material pare recules in
asteptarea mesajului, privirea singura traduce intreaga tensiune a
energiilor in viata.

"Arta dumnezeiasca" presupune harul, harisma profetica: "Celor
cafe cunosc si primesc viziunile profetice in formele si chipurile pe care
Dumnezeu insusi le-a dat si pe care ceata profetilor marturiseste ca le-a
vazut, celor care tin si traditia, scrisd sau orald, venitd prin Apostoli
pana la Parinti si care din acest motiv reprezintd in imagini lucrurile
sfinte si le venereaza, vesnica amintire84.

10. Arta moderna si actualitatea icoanei85

Criza actuald a artei sfinte nu este estetica, ci religioasa. De la
frontispiciul din Chartres la Michelangelo, de la icoana lui Rubliov la
scolile rusesti italienizante din sec. XVII, putem urmari o pierdere pro-
gresivd a sensului sfinteniei. Sacrul se deplaseaza spre "frumosul”
estetic, esenta religioasad se sterge in fata elementului narativ, anecdo-

83. Icoana "Sfintei Treimi" a lui Rubliov este izbutitd prin strilucirea egali a celor
trei ingeri - lumina intreit insoritd luminand pe cel ce o contempla.

84. Sinodiconul grec - slujba primei Duminici din Postul mare.

85. Academia de stiinte din U.R.S.S. a intreprins publicarea Istoriei Artei Rusesti,
in 12 volume. Primele trei volume care au ap&rut sunt consacrate in intregime arhitec-
turii bisericilor si iconografiei. Stiinta cere o oarecare obiectivitate, obligatia de a se
incepe cu sursa iconograficd, singura care explicd toate formele ulteriocare ale culturii
Vechii Rusii. Astdzi, expozitille si filmele sovietice aratd icoancle si bisericile ca "monu-
mente istorice”! Dar materia este explozivd si plind de surprize. "Dacd oamenii nu
vorbesc, vor striga pietrele”, spune Evanghelia. Acolo unde apostolatul este interzs, iar
cuvantul este redus la ticere, pietrele, "monumentele” incep sa strige, s predice. Nu
este oare simptomatic c& UNESCO, voind s3 prezinte ceva privitor la U.R’S.S., a editat
minunatul album de icoane?!
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tic, placut, spre asemanarea portretistici, spre complicat. Acolo unde
a disparut sacrul, au aparut opere de artd cu subiecte religioase.

Existd si un iconoclasm intelectual care face din Biblie Coran.
Sensibilitatea isi cautd incd echilibrul, trece printr-o crizi a cresterii.
Apofatismul - care neaga orice forma de expresie - nu inseamna nimic
dacé nu este echilibrat de forma catafatica, pozitiva, careia apofatismul
ii da intelesul sdu adevarat®é. Teoriile psihologice si sociologice ale
artei nu explica decat ceea ce nu este artistic in ea. Pe de altd parte
orice reducere la sensul pedagogic o ruineazi. Nu este vorba si stim
de unde vine omeneste creatia, ci ce este ea in propriul ei miracol;
acest lucru nu poate fi dedus din datele materiale, acestea sunt doar
"resturile neprevazutului" ale operei implinite. Important este ca existd
o finalitate lduntricd, misterioasa ei nastere.

Metoda fenomenologica respinge, din fericire, subiectivismul
emotulor care nu pot fi masura frumosului. In adevir, arta reveleaza
"esentele”, ne introduce in ele si, prin acest fapt, il descopera pe om
luisi si il desévérseste desteapté el lumea aprioricului neintelectual

Asadar, arta contine in ea insasi propnul ‘adevar expresw \ muzica nu’
existd nici concept, nici imagine, si cu toate acestea lumea ei este abso-
lut adevaratad. Acum, a fost infirmatd afirmatia lui Hegel despre
moartea artei in fata gandirii. Dimpotriva, arta merge mai departe
decat gandirea: putem spune cd, in vesnicul conflict dintre filosofia
adevarului si filosofia binelui, arta realizeazi o sinteza unica87. Pe o
cale ocolitd - cu toatd teama de platonism - metafizica revine: se
recunoaste deja faptul cd opera de arti nu are, ci este ea insisi o sem-

! nificatie metafizicid. Metoda fenomenologica in arta se deschide spre o

metafizici in act - spre frumusete. Se afirma tot mai mult "activitatea
purd instauratoare” prin participarea artei la existenta transcendents.
Se vorbeste de "aura supraexistentiald care o cuprinde"88.
Suprarealistii - poeti si artisti - inventeazd o lume, desrealizeaza
aceastd lume obiectivd, dar o fac_pentru a evidentia ca dincolo de
lumea aceasta existd un alt eon. In felul acesta, arta ar duce la setea

86. Noi nu putem cunoaste cu adevarat decat datoritd lucrurilor pe care nu le vom
cunoaste niciodatd. Asa de pildd, un punct geometric nu este spatial, cici este de natura
metaspatiald, metafizica, cu tot acel atat de enigmatic "loc geometric”, incd un zero.

87. In Vechiul Testament, ceea ce este auzit predomind asupra a ceea ce este
vazut (invers decét la greci), dar in timpurile mesianice, ceea ce se vede e mai important:
ascultd, Israel devine ridicd-ti ochii si vezi. in Noul Testament, de la Invierea lui Hristos,
evenimentele apartin deja eshatologiei si vor fi "fericiti cei care vor vedea pe Dumnezeu".
Tot astfel, Apocalipsa plaseaza viziunea, iconografia in centru {a se vedea G. Kittel, Die
Religionsgeschichte und das Urchristentum).
88. M. Souriau, L’'Ombre de Dieu, Paris.

RUGACIUNEA BISERICI 251

de transcendentd, la presimtirea ei, la asteptarea ei - erosul se opreste
la pragul ei. Este nevoie de ceva mai mult ca el s3 se trezeascd. Arta
este depasita de arta.

Dar azi este inca necesar sa se faci distinctia intre format si nefor-
mat, intre fanteziile efemere si formarea stilului sacru al ateismului...
"Neantul activ" al existentialismului isi aduce suportul sdu ideologic.
Arta se emancipeazé in aparentd de orice "canon” si aspird la titlul
sonor de “teurgica”, in sensul fortelor magice de incantatie si al falselor
transcendente (false straturi metafizice), este voga mastilor negre, a
magiei mexicane a sangelui, a puterii halucinante a mescalinei, a sim-
bolismului ocult si masonic al anti-Bisericii, a compozitiilor inspirate
de betonul armat, a atomului si rachetei, a imaginilor plastice ale
vitezei pure, a sculpturii in foi de fier. Enorma presiune a determinan-
telor universului “vascos si sufocant” impinge lumea citre refugii fragile
si alibiuri fara justificare. Imensa nostalgie din inima existentei inchise
se arunca in dansul modern, mars indricit, dar care nu duce nicieri.

Masluirile sunt denuntate, dar acuzatorul pleacd cu sentimentul
propriei inselaciuni - "Judecatorul pocait” al lui Camus...89 Luciditatea
unei constiinte sfasiate, o "duritate optimista" nu descopera decat o sin-
guritate nesfarsitd, in care orice privire a altuia constituie o jend si o
limitare. Ea se naste din ruptura ontologica intre aceastd lume care se
fereste de orice privire, si lumea biblicd asezatd sub privirea lui
Dumnezeu. "Luminatorul trupului este ochiul tau... daca ochiul tiu este
rdu, atunci si trupul tdu este intunecat. [a seama, deci, ca lumina din
tine si nu fie intuneric” (Luca 11, 34-35). in aceste cuvinte este o
intreagd filosofie a artei. Ochiul nu numai primeste lumina, ci o si
emite si lumineaza. Artistul are aceastd extraordinari libertate de a
transforma lumea dupa chipul siu, de a proteja peisajul devastat -
tenebrele propriului sdu suflet -, de a impune altora viziunea unei
imense latrine unde misuna monstri dezarticulati.

Exporzitille recente aratd cd decompozitiile savante ale lui Picasso
sau jocurile afectate ale lui Salvador Dali sunt depasite si par deja
arhaice si demodate - @_rgp_g_l_q moderne nu au viata lungi. Arta actuali
este ritmul formelor pure si al culorilor fard nici un continut. Astfel, pic
tura se inrudeste cu muzica moderna fard melodie sau traducand o\
stare de total abandon. Desi aceastd arta este fara continut, este prin
esentd o artd cerebrald, ea se imbatd de izbucnirea nesfarsitd a unor
forme imanente, fard sa semnifice sau s simbolizeze ceva si prin
aceasta este in mod fatal fard nici o importantd. Arta autentica
exprima in alt fel inexprimabilul, ea este totdeauna comunicare, re-
velatie, prezentd... Cu cét arta este mai goald, cu atat formele pure

89. Camus, La chute, Paris, 1956.
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sunt nesfarsite in combinatiile lor; dimpotriva, de indatd ce ea este
chemata si spund ceva, doar o singurd coincidenti cu continutul, asa
ca ea sa prefigureze si s3 vehiculeze cuvantul ei in propria-i structura, ii
dau vesmantul ei adevarat si adecvat, care este frumosul.

Cand in muzica lipseste melodia, iar in arta lipseste subiectul ome-
' nesc, aceasta distrugere a limitelor, aceste expresii nesfarsite arati ca
sufletul omenesc s-a micsorat, s-a limitat: o astfel de muzica si arta sunt
expresii exterioare ale micimii lui lduntrice. Nemaérginitul in marginile
acestei lumi inchise nu transcende absolut nimic. Este o artd "cu usile
inchise”. Dimpotriva, nemarginitul dumnezeiesc ia forma foarte precisa
in Intrupare - el se margineste pe sine prin formele omenesti.
Hieratismul sfintilor, nemiscarea lor aproape rigida, limita lor exte-
ricara traduce adevdrata nemdarginire a spiritului lor. "De la chipul lui
Hristos noi ridicdm ochii mintii noastre la chipul nemaérginit al lui
Dumnezeu®0. "Prin firea Ta, desigur Tu esti nemarginit, Doamne, dar
ai vrut sa Te micsorezi sub valul trupului'®1. [n aceastd transcen-
denta-imanenta, Dumnezeu este prezent, dar si intreg omenescul este
prezent.

Arta moderna este totusi foarte semnificativd ca fenomen.
Titanismul ei, pe masura omului, a condus la eliberarea de orice
prejudecatd, a desfiintat ororile secolelor recente si prin aceasta este
inviordtor; a ucis prostul gust al secolului XIX. Forma exterioara este.
nefinisatd. Dar aici, ¢a si in timpul catacombelor, arta isi atinge limitele
ei imanente si - potrivit dialecticii ei interne - se plaseaza in mod evi-
dent dinaintea ultimei alegeri, dar nu intre viata si moarte, ci intre a trai
pentru a muri sau a muri pentru a trai. Nici o evolutie nu mai este posi-
bila -, caci cheia secretului corespondentelor s-a pierdut, iar ruptura
intre sacrul transcendent si “religiosul imanent” este atat de radicala
incat ea nu permite pur si simplu o evolutie de la un plan la altul.
Accesul la forma intericard, eonic3, este oprit de ingerul cu sabia de
foc. Trebuie si treci prin botez - adicd prin moarte - pentru a invia in
acea lumind care nu mai este evanghelici, pamanteascd, kenoticd, ci
in lumina apocalipticd a chipului uman al lui Dumnezeu, si nici cu
chipul bland al lui lisus, ci in chipul omenesc de temut si stralucitor al
lui Dumnezeu in Treime.

Ceea ce agraveaza situatia artei este faptul ci insisi iconografia nu
a iesit din propria sa crizd de patru ori seculard. Dupa redescoperirea
icoanei, la sfarsitul secolului XIX, arta "copistilor”, un punct mort al
imobilismului, face din arta crestind a icoanei, o arta impietrita, fara
nici o iesire. Iconografia moderna este chematd si cunoasca si sa

90. Teodor Studitul; P.G. 99, 1193.
91. Slujba din prima Duminic3 a Postului Mare.
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inteleaga toate tehnicile la nivelul epocii sale si din launtrul acestei
epoci sa contemple "lumea cealalta’. Ca sa fii azi in "situatie” icono-
grafica se impune patrunderea intuitiva a noii sfintenii, a acelei comuni-
uni strilucitoare de imensa mild, pe masura iubirii [Suntrului lui Hristos,
"o fraternitate a rastignitilor”. Din inspiratia harismatica, din profetiile
timpurilor de pe urma, trebuie sd apard o cu totul altd si noud inter-
pretare eshatologica. Hristos [mparatul a venit, dar Imparatia Sa va
veni si aceasta constituie taina din urma a "bobului de grau"; adanca
trecere a lumii de la forma sa exterioard la forma launtrica,
imparateasca. Realitatea artei nu constd nict intr-o noud tehnica si nici
exclusiv in trecut, ci in mod esential in slava care va sd vina. Icoana
noua isi va regisi originile ei si va inchide cercul ei sfant in Evanghelia
parusiaca a Slavei.

Liturghia ne invatd azi, mai mult decat ieri, ca arta se descompune
nu din pricind ci ea este copilul veacului ei si pentru ca este plina de
pacate, ci pentru cd este demonica in masura in care a renuntat la
functiile sale sacerdotale, prin refuzul sau luciferic de a savarsi sfintirea:
de a face art3 teofanica. Aceasta este slujirea Duhului: ca in adancurile
umbrei mortii, in mijlocul cimitirelor sperantelor inselate - sa puna
icoana - ingerul Prezentei. Omul si Duhul vor privi in aceeasi directie,
spre "Rasaritul care coboard din cer’. Omul - "lucratorul din ceasul de
pe urma" - trebuie si-si inteleaga vocatia sa, "ca preot si profet al
tainelor ceresti" cum zicea atat de stralucit Sfantul Macarie Egipteanul.

Ca si ne dam mai bine seama de viziunea iconosofica, sa
intelegem de ce icoana este cuvantul zugravit, facem un scurt comen-
tariu al vestitei icoane a Sfintei Treimi, zugravita de Rubliov.

11. Interpretarea icoanei lui Rubliov

1. in anul 1515, catedrala Adormirii din Moscova a fost
impodobita cu icoane splendide executate de ucenicii marelui pictor
Rubliov. Cand mitropolitul, episcopii si credinciosii au intrat in cate-
drala, toti au zis: "Cu adevarat cerurile s-au deschis si maririle lui
Dumnezeu se arata". intelegem perfect acest sentiment inaintea
icoanei icoanelor, icoana Sfintei Treimi, zugravita in anul 1425 de
calugarul Andrei Rubliov. Cam dupd o sutd cincizeci de ani, "Sinodul
celor o suta de Capitole” o proclami drept model al iconografiei si al
tuturor infatisarilor Sfintei Treimi.

in anul 1904, comisia restaurarilor a scos ornamentele metalice
de pe icoana si dupa o munci migaloasd de curatire a paturilor poste-
rioare, icoana s-a infatisat intr-o astfel de stralucire ca membrii comisiei
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au ramas absolut uimiti. Putem spune cu certitudine ca nu exista
nicdieri ceva asemanator in ce priveste puterea de sinteza teologica,
bogdtia simbolismului si neintrecuta frumusete artistica.

2. Putem distinge cele trei planuri suprapuse. In primul rand, este
amintirea istorisirii biblice a vizitei celor trei pelerini la Avraam (Facerea
18, 1-15). Comentariul liturgic ne ldmureste: "Fericite Avraame, tu i-ai
vdzut, tu ai primit dumnezeirea una si intreitd". Faptul ca chipurile lui
Avraam si al Sarei lipsesc ne indeamné sa patrundem mai adanc si sa
trecem la planul al doilea, cel al "iconomiei dumnezeiesti”. Cei trei
pelerini ceresti formeaza "Sfatul cel vesnic”, iar peisajul isi schimba
semnificatia: cortul lui Avraam devine palatul-biserica; stejarul din
Mamuvri devine arborele vietii; cosmosul, un potir schematic in natura,
semnul usor al prezentei sale. Vitelul de pe o tipsie lasa loc potirului
euharistic.

Cei trei ingeri, usori si zvelti, au trupurile alungite (capul este de
patrusprezece ori fatd de sapte din dimensiunea normala). Aripile
ingerilor, ca si felul schematic de a trata peisajul dau impresia imediatx
de ceva nematerial, de lipsa oricdrei greutati pamantesti. Perspectiva
rasturnata inlatura distanta, profunzimea unde orice dispare in
departari si, printr-un efect contrariu, apropie chipurile, arata ca
Dumnezeu este acolo si ca El este pretutindeni. Bucuria supla a ansam-
blului, secret al artei lui Rubliov, prezinti o viziune inaripata.

Cele trei persoane vorbesc - subiectul convorbirii trebuie s& fi fost
textul lui loan: "Dumnezeu a jubit in asa fel lumea ci L-a dat pe unicul
Sau Fiu". Or, Cuvantul lui Dumnezeu este totdeauna fapta: ia chipul
potirului.

Al treilea plan intradivin este doar sugerat, este transcendent si
inaccesibil. Cu toate acestea este prezent, intrucat iconomia mantuirii
decurge din viata launtricd a lui Dumnezeu.

3. Dumnezeu este iubire in sine, in fiinta Sa intreits, iar jubirea Sa
fata de lume nu este altceva decat reflexul jubirii Sale trinitare. Daruirea
de Sine care nu e nici o datd o lips3, ci semnul prea marii si bogatei
Sale iubiri de cameni, este inchipuitd prin potir: ingerii sunt asezati in
jurul potirului. Stratul posterior care infatiseazd un ciorchine de struguri
acoperea desenul initial: Mielul - ceea ce ne duce cu gandul la Cina cea
cereascd, dupa cuvantul Apocalipsei; Mielul a fost jertfit inaintea zidirii
lumii. lubirea, jertfa, jertfirea au existat inaintea crearii lumii, ele sunt la
izvorul existentei.

Cei trei ingeri se odihnesc, aceasta este pacea suprema a fiintei in
sine, aceastd odihnad este un extaz autentic, "o iesire in sine insusi'.
Intregul paradox este deja in acest extaz care ramane in propria-i
adancime. Sfantul Grigorie de Nyssa ne descopera misterul paradoxu-
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lui: "Este unul din cele mai paradoxale lucruri, ca stabilitatea si miscarea
s3 fie acelasi lucru.

. Miscarea incepe de la piciorul stang al ingerului din dreapta, con-
tinud prin aplecarea capului, trece la ingerul din mijloc, antreneaza
irezistibil cosmosul: stdnca si copacul, si se sfarseste in pozitia verticala
a ingerului din stdnga, unde isi afla odihna ca intr-un receptacol. Pe
langa aceastd miscare circulard care ordoneaza totul, asa cum eterni-
tatea ordnduieste timpul, verticala bisericii si a sceptrelor aratd aspiratia
celor pamaéntesti la cele ceresti, acolo unde miscarea inceteaza.

4. Aceastd viziune a lui Dumnezeu straluceste prin adevirul
transcendent al dogmei. Din conceptia ingerilor lui Rubliov se
desprinde unitatea si egalitatea - si s-ar putea spune ci fiecare inger
este celdlalt, pentru cd deosebirea dintre ei constd numai in tinuta
fiecaruia din ei fata de ceilalti, si cu toate acestea nu existd nici repetare
nici amestecare. Aurul care striluceste pe icoane ne aratd totdeauna
dumnezeirea, suprabogatia ei; aripile ingerilor imbrac3, acoperd totul
cu desfasurarea lor, iar contururile interioare ale aripilor zugravite in
culoarea albastni deschis pun in relief unitatea si caracterul spiritual al
unei singure naturi. Un singur Dumnezeu in trei Persoane perfect
egale, este ceea ce exprimd sceptrele identice, semnele puterii
imparatesti cu care este inzestrat fiecare inger. Forma dumnezeiasca a
unitatii intreite ne priveste, transcende impartirile si sfasierile noastre,
dezbindrile noastre. Este o chemare imperioasa care lucreaza doar prin
realitatea sa si prin simpla ei existenta.

5. Formele geometrice ale compozitiei sunt: dreptunghiul, crucea,
triunghiul si cercul. Ele structureaza chipul din launtru si trebuie sa le
descoperim. In conceptia din acea vreme, pdmantul era octogonal, iar
dreptunghiul este ieroglifa paméantului pe care il vedem pe partea de
jos a mesei. Partea de sus a mesei este si ea tot dreptunghiulara; in
patru puncte cardinale care, la Parintii Bisericii, erau cifra simbolicd a
celor patru Evanghelii in plenitudinea lor, din care nu se poate scoate
nimic sau cdrora nu li se poate adauga nimic, pentru ¢a sunt semnul
universalititi Cuvantului lwi Dumnezeu. Aceastd parte de sus a
mesei-altar reprezintd Biblia oferind cupa, rodul Cuvantului. Daci pre-
lungim linia arborelui vietii (asezat in spatele ingerului din mijloc),
vedem cd acesta coboard, trece prin masi si-si infige radicinile in
dreptunghiul care infatiseazd pamantul, el este vestit de Logos si se
hraneste_din continutul cupei. Aici aflam explicatia tainei sale: de ce
arborele avea fructele vietii vesnice, de ce era arborele vietii.

Mainile ingerilor converg spre simbolul pamantului, pentru ca
lubirea dumnezeiascad coboard pe pamant. Lumea este dincolo de
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Dumnezeu, ca o fiintd de naturd deosebit3, dar este si ea cuprinsa in
cercul sfant al "comuniunii Tatslui", ea urmeaza miscarea circulara, se
afld sus, in lumea cereascd, sub forma stancii, iar aceastd miscare cir-
culard a lumii se opreste pentru lume in palatul-Biserica. Aceasta
Biserica este ca o prelungire a Ingerului-Hristos, a Intruparii Sale. Este
chiar trupul Sau cosmic, Biserica, mireasa Mielului unitd cu El "fara
despartire si fara amestecare". Biserica-templu std in nemiscarea odih-
nei marelui sabat - termen al miscarii trinitare. Ciclul liturghiei cosmice
este inchis. Este viziunea eshatologicd a noului lerusalim. Partea aurita
a bisericii-templu, care inainteazi ca o putere de aparare, simbolizeaza
protectia materna, pe Theotokos si preotia sfintilor.

Dupa cum ne spune traditia, crucea pe care a fost rastignit Hristos

a fost facuta din arborele vietii. Chipul crucii este la temelia nevazuta,
dar si cea mai evidenta a compozitiei. Aureola, cercul luminos al
Tatalui, cupa si semnul pamantului se afld pe aceeasi linie verticala.
Aceasta linie imparte icoana in doud si se incruciseaza cu linia orizon-
tald care uneste cercurile luminoase ale ingerilor de pe laturi si
formeaza crucea. Astfel, crucea este inscrisd in cercul sfant al vietii
dumnezeiesti, ea este axa vie a jubirii treimice. "Tatal este iubirea care
rastigneste, Fiul este iubirea rastignita, iar Duhul Sfant este crucea
fubirii, puterea ei de neinvins'. Miscarea parcurge bratele crucii, iar
“acestea ¢a si bratele lui Hristos, imbratiseaza universul: "Cand Ma voi
inalta de pe pamant, voi trage la Mine pe toti camenii” (loan 12, 32).
Fiul si Sfantul Duh sunt cele doua maini ale Tatélue Dacd unim mar-
ginile mesei in punctul chiar deasupra capului ingerului din mijloc, vom
vedea c3 ingerii sunt asezati exact intr-un triunghi echilateral. El sim-
bolizeaza unitatea si egalitatea Treimii al carui varf este Tatal, mnyoia
fedtngrin fine, daci tragem o linie, urmand contururile exterioare ale
celor trei ingeri, vom forma un cerc perfect, semn al eternitatii dum-
nezeiesti. Centrul acestui cerc se afld in méana Tatalui, Pantocratorul.

t\@ Tinuta Tatalui are in ea ceva monumental, ea degajd pacea
hierafici si nemiscarea, actul pur, implinirea, principiul static al eter-
nitatii, dar in acelasi timp, printr-un contrast din cele mai izbitoare,
imperceptibila miscare a bratului drept, curba sa putemica, in armonie
cu aceeasi putere a inclinarii gatului si capului, exprima principiul
dinamic. Taina cea de nespus a lui Dumnezeu consta in aceasta sinteza
a miscarii si a nemiscarii: Absolutul filosofilor, Actul pur al teologilor si
Dumnezeul cel viu al Bibliei: "Tatal nostru care esti in ceruri’.

Puterea dumnezeiasca, asa cum marturiseste Crezul nostru, "Cred
intr-unul Dumnezeu, Tatal atottiitorul’, este puterea parinteasca a
iubirii Tatalui, reflectata in privirea ingerului din mijloc. El este iubire, si
tocmai de aceea nu se poate revela decat in comuniune si nu poate fi
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cu'no'scut decéat in comuniune. "Nimeni nu vine la Tatal decat prin
M}ne' (Ioan 14, 6); iar pe de alta parte: "Nimeni nu poate sa vie la
Mme, daca nu-l va trage Tatal" (Ioan 6, 44). Aceasta nu e deloc ingus-
time sau exclusivism evanghelic, ci cea mai tulburatoare revelatie chiar
a naturii iubirii. Nu poate exista o cunoastere adevarata a lui
Dl_s_rpngfglzx_ in afard de comuniunea dintre om si Dumnezéii, iar aceasta
este vesnic treimica si initiazd spre comuniunea dintre Tatal si Fiul.
Aceasta ne ajuta sa intelegem de ce Tatal nu Se reveleaza niciodats in
chip direct. Tatal este izvorul si tocmai prin acest fapt este Tacerea. El
Se descopera vesnic, dar [l descopera diunitatea Fiului si a Sfantului
Duh. Icoana arati aceastd comuniune al cirei centru viu este cupa din
mijlocul mesei.

Liniile din partea dreapta a ingerului din centru cresc pe masura
ce se apropie de ingerul din stanga. In limbajul simbolic al liniilor.
curbele convexe arati totdeauna expresia, vorbirea, revelatia: dim':
potrivd, curbele concave inseamna ascultarea, atentia, abne’gatia
receptivitatea. Tatél este intors spre Fiul Sau. El vorbeste. Miscarea;
care strabate fiinta sa este extazul. El Se exprim in intregime in Fiul:
'Tatélleste in Mine. Tot ce are Tatal este al Meu". .

(7! Fiul asculta, liniile curbe ale vesmantului Sdu exprima atentia
suprema, lepadarea de sine. Si El renunta la El insusi, ca si nu fie
decat Cuvantul Tatalui Sau: "Cuvintele pe care vi le spun, nu vi le spun
deA la Mine; Tatal care este in Mine, El implineste lucrarile Lui proprii”.
Mana dreapta a Fiului reproduce gestul Tatalui: binecuvantarea. Cele
dohué (.jle_.gete care se desprind de pe albul mesei-Biblie, vestesc calea
fnantulru—unirii in Hristos a celor doua firi, intrarea lumii, a omenescului
in comuniune cu Tatal,

8. M?na ingerului din dreapta aratd directia binecuvantarii: lumea:
ea pare ca acopera si apara “cloceste” (dupa expresia istorisirii biblice a
creatiei). Deasupra dreptunghiului care simbolizeazi lumea, mana
aceasta este ca aripile intinse ale porumbitei nevinovate. ,

Blandetea trasaturilor ingerului din dreapta are ceva din aerul
matern®2, El este Mangaietorul, dar este si Duhul: Duhul de viats. El
este cel ce da viatd, si in El isi are izvorul orice viata. E] este al treilea
termen al lubirii dumnezeiesti, Duhul Iubirii. Tinuta Sa se deosebeste
p}ltm de tinuta celorlalti doi ingeri. Prin inclinarea si zborul intregii Sale
fnnt:e, Duhul st la mijloc, intre Tatal si Fiul: este Duhul comuniunii si al
perihorezei. Aceasta o arati destul de limpede, ceea ce se observi
usor, faptul ca miscarea pleacd de la El. Prin suflarea Sa, Tatal Se
odihneste in Fiul, Fiul primeste pe Tatal Siu si Cuvantul rasuna. Asa

. 92. Ruah: Du‘h, este de asemenea de genul feminin, in imbile semite. Textele siri-
ace 1l traduc deseori cu Mangaietor, Mangaietoare.

17-Ortodoxia
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cum zice Sfantul loan Damaschinul: “Prin Duhul Sfant, noi cunoastem
pe Hristos, Fiul lui Dumnezeu,si prin Fiul vedem pe Tatal". La
Boboteazi, Tatal Se duce la Fiul, in miscarea Porumbitei.

9. In iconografie, culorile au limba lor proprie. La Rubliov, cle
sunt nemaipomenit de bogate, sunt intr-un acord muzical perfect cu
intreaga gama a celor mai fine nuante care se rasfrang in toate
amanuntele compozitiei. Densitatea culorilor figurii centrale este
intarita de contrastul cu albul mesei si se reflecta in catifelarea
matasoasa a ingerilor din laturi. Purpuriul stralucitor (iubirea dum-
nezeiasca) si albastrul inchis (adevarul ceresc) cu aurul aripilor (bogatia
divina) formeaza un acord desavarsit care se prelungeste si se regaseste
cu o tonalitate mai indulcita, ca o revelatie nuantata, ca o initiere trep-
tata: rosu deschis si liliachiu la stanga, albastru mai deschis si verde
argintiu la dreapta. Aurul tonurilor, sederea dumnezeiasca, vorbeste de
nesfarsita bogétie a vietii Sale.

Astfel Tatal, inaccesibil in culorile Sale dense, in intunericimile
luminii Sale, Se reveleaza bland, accesibil in norul luminos al Fiului si al
Sfantului Duh. Privita de departe, aceasta compozitie da impresia unei
flacari albastre si rosii. Totul arde in aerul stralucitor al namiezii: "Cel ce
este langd Mine este langa foc”.

Mana Tatalui detine inceputul si sfarsitul, ea este intinsa deasupra
cupei. Mielul jertfit inaintea crearii lumii si Mielul-Biserica noului
lerusalim, cina sfantd a lui Hristos si fagaduinta Sa ca vom bea din
rodul viei in Imparatia Tatalui, includ timpul in eternitate. Cupa
straluceste in albul stralucitor al Cuvantului care raspandeste toate culo-
rile Adevarului; este stralucirea inimii dumnezeiesti, darul reciproc al
celor trei Persoane dumnezeiesti.

10. O chemare puternica se desprinde din aceasta icoana: "Fiti
una, precum Eu si Tatal una suntem". Omul este dupa chipul lui
Dumnezeu intreit, Biserica-Comuniune se tnscrie ca ultimul sdu adevar.
Toti oamenii sunt chemati sa se uneasca in jurul aceleiasi si unice cupe,
s se inalte la nivelul inimii dumnezeiesti si sa ia parte la Cina mesia-
nic3, sa devind o singura Biserici-Miel. "Prin viata vesnica {Duhul), Te
cunosc pe Tine, adevaratul Dumnezeu,si pe Cel pe care Tu L-ai trimis,
pe lisus Hristos".

Viziunea icoanei se opreste asupra acestei note eshatologice: ea
este anticiparea Imparatiei cerurilor, cu totul scaldata in lumina care nu
este din aceastd lume, totul este scildat intr-o bucurie curata, dezin-
teresatd, intr-o bucurie dumnezeiasca, prin simplul fapt ca Sfanta
Treime existd si cd noi suntem jubiti, ca totul este har. Unirea
izbucneste din suflet, ea tace. Misticii nu vorbesc niciodatd de culme,

numai ticerea singurd o descopera.

CAPITOLUL M
Liturghia

1. Introducere

e [t)j;f‘é bisericile ortodoxe sunt atat de pline de lumina, de caldurs

et ind 1¥atet, a_cFaitg se datoreste faptului ca fiecare punct de pe zidur,i

este insu Ietlthsx mfgtlseazé cerul, il pune pe om in legatura cu predece-

;3rn s&i: cu ingeri, profetii, apostolii, martirii si sfintii; omul este cu

bElevarat in vizita la I?umnezeg in cer. Prin icoana, cultul liturgic, sluj-

dev?nga:? mlia;u pdarte. in mod flu;esc la amanuntele vietii zilnice f3iblia

or de vie, iar cerul este cu totul aproa inti ’
palpabil. Este un fel de "teomaterialism" e kat et
_ erialism", o viziune a naturii 1

E:vggf;ﬁu‘ czge face o(;mie lucru transparent, prin care intuim prezenltral

ui. O mai indelungatd intimitate cu aceste a

aspiratia nepotolitd spre puritate si rinle aprise oot

si absolut; lumanarile aprinse s

. - 4 . . . . ! un

ardf_:antza crAedgntel, iar u[etlle sfintilor cantate in céntérilep liturgicz si

Eremr}l1 at_:_e in icoane ne invatd cad chemarile dumnezeiesti din sfintele
vanghelii pot fi infaptuite si se adreseaza tuturor.

‘[n Sonpnmtatea organica a planurilor liturgice, norul de timaie
ggntmua_\ miscarea bratelor ridicate ale preotului care "aduni"93 elanul
e llllglagnilg acle lseufletf(alor spre comuniune. Tot astfel binecuvantarea cu

patru puncte cardinale ale universului apleaca 3
le | rdi 1 eaca toat
:jumeab{naterla}la sub lucrarea sfintitoare a harului. in ve?emiile ortoa-
ci(]):))lfﬁl’ r(l)r:jeguya{ntarea unttl:lelemnului, a vinului si a graului sfinteste prin-
niciei pamantului si-l invatd pe om ci pama
; t tul pe care-l
munceste este sfant; ca roadele P din adan, ;
: : pe care le culege din adancul lui
sunt numai agregate chimice, ci un dar vi ;s mistera]
umai agregate s ar viu care participa la misterul
euharistic, ¢ insasi rodnicia pama i i b i
istic, pdmantului este in legatura directa
~ - . . . I nu
numcx t;u 1pgr?sam1ntele si anotimpurile, dar si cu spiritualitatea omului
o B tu?m tcand rupe painea, gmul spune rugéaciunea binecuvantarii:
= mzfez to;defauna olammhre a misterului euharistic. In contact cu
, a devine supld si maleabild: dintr-o mas3 inerta si i
a devine : 4: 3 si grea iese
géfzzrg:tséetgi rc;‘lalzlt;uta.prm semne si palpitand de viatd. Omul estg chemat

C ruri cea mai minunatd dintre rugdciuni: Biserica. "lat3
s8¢ 5 i cea 1r ! : Biserica. "lata,

(ljnrtra lr?pariatul slavei, ‘lata , jertfa de taind care se aduce. Cu credinti si cu
agoste, sa ne apropiem, noi,cei care participdm la viata vesnici".

93. Termen liturgic: rugaciune de mijlocire care aduni nizuintele credinciosilor.
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2. Rugiciunea liturgica, tip de rugaciune

Cuvantul liturghie inseamna lucrarea poporului: Aevtoupyia =
gpyov 100 Aaov. Dacd rugdciunea individuald este stimulata de tre-
buintele momentului, rugaciunea liturgica izvoraste totdeauna din totali-
tatea adevirului, ea depdseste orice particularism sau exuberanta senti-
mentala si formeaza constiinta universala. Plind de emotie sanatoasa si
de viati afectiva puternicd si curata, ea filtreaza orice inspiratie subiec-
tiva si impune forma sa desavarsitd, perfectionata de-a lungul secolelor
de vietuire in harul dumnezeiesc.

Liturghia invatd adevérata legatura dintre persoana si comunitate,
dintre madular si trup: "lubeste pe aproapele tau ca pe tine insuti". In
slujbele liturgice, cuvintele acestea au valoarea trdirii, ne ajutd sa ne
lepaddam de noi insine si sa facem din rugaciunea omenirii intregi pro-
pria noastra rugaciune. Langa soarta noastra, noi asezam soarta tutu-
ror oamenilor. Cantarile liturgice, ca niste valuri puternice, duc pe cre-
dincios dincolo de el insusi si de cercul sau familial, inspre adunarea de
fata, apoi spre cei ce nu sunt de fatd, spre cei ce sunt pe cale departe
si in primejdii pe uscat, pe apa si in vizduh, spre cei ce se ostenesc si
sufera si spre cei ce sunt bolnavi pe moarte. Apoi rugéciunea cuprinde
pe cei ce conduc orasul si tara, neamurile si popoarele, in fine,intrea-
ga omenire; ea cere ca pamantul s3 dea roade bogate si pacea cos-
mica. Rugdciunea se sfarseste cu cererea ecumenica pentru o pace
universala si cu unirea tuturor.

Omul, racorit si reinnoit in aceasta comuniune prin dinamismul
iubirii, regaseste adevarul sau propriu si esenta adevaratd a lucrurilor.
Singuratatea este invinsa, chiar si natura, scufundata in asteptarea
liberarii sale infloreste in liturghia cosmica: "Arborii, ierburile, pasarile,
pamantul, marea, aerul, lumina,toate imi spuneau ca existd numai
pentru om, cd marturisesc iubirea de oameni a lui Dumnezeu, totul se
ruga, totul canta marirea lui Dumnezeu'94. :

Astfel, liturghia face sa traiasca adevarul evanghelic c@ mantuirea
unui singur suflet, facand abstractie de ceilalti, este cu adevarat imposi-
bils. Pronumele liturgic, "eu", nu existd la singular. Un preot este oprit
s3 sivarseascd singur liturghia, trebuie sa fie de fatd cel putin a doua
persoana, si in aceasta sa fie de fata lumea intreagd. Astfel, rugaciunea
liturgica se constituie in canon, masurd a oricarei rugdciuni. Parintii
spuneau 'rugaciune” fard sa mai adauge altceva, intelegand prin
aceasta liturghia euharistica.

94. Récits d’un Pélerin, "Les cahiers du Rhéne", 1948, p. 48.
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Colegiul preotesc si credinciosii formeaza un singur trup liturgic, in
care fiecare isi indeplineste lucrarea sa proprie. Aceasts unitate or;le—
peascé ne explica de ce ortodoxia nu a ingaduit folosirea, in Biserica, a
instrumentelor muzicale, a sunetelor fard cuvinte, tocmai pentru ca ’ea
socoteste ca glasul omenesc numai el singur poate s3 imbrace vredni-
cia de a raspunde Cuvantului lui Dumnezeu, jar "corul' care canta

mtr-urj singur suflet este cea mai potrivitd expresie a Trupului, unit cu
corul ingerilor.

3. Materia liturgica

' Totalitatea slujbelor liturgice este compusa din pericope din
Sfintele Scripturi sau pasaje din ele, din parafrazarea si comentariile
lor. Pe langa psalmi®5 si unele parti din Vechiul Testament, Noul
Tgstament este citit in intregime in ciclul anual, dupa orénduia’la sta-
bilita. Dup& aceea vin litaniile si diferitele cantiri si rugaciuni sfinte cu
continut istoric si dogmatic96.

Ciclul zilnic este centrat pe liturghia euharistici si o pregateste:
acesta este format din ceasuri, vecernie, pavecernits, miezonoptica SI:
utrenie. Ciclul anual urmeazi toate evenimentele vietii Domnului
Hristos. Ciclul saptamanal introduce in slujbele din fiecare zi cate o
comemorare speciala: astfel, miercurea si vinerea, Patima si moartea
Domnului; luni, puterile ceresti, ingeresti; marti, sfantul loan
Bptgzétorul; joi, apostolii; sambata, Theotokos (Maica Domnului)
Txp?zcul este o carte care oranduieste partile schimbatoare ale fiecérei
slu1k1e: Totalitatea slujbelor constituie o adevarati teologie liturgica de o
bpgatne neintrecuta. In ele gasim tot ce este mai valoros si mai limpede
du? doctrina Parintilor. Suntem repede rapiti de aceasta miscare sigura
minunat alcatuita, care cuprinde toate partile revelatiei si réspundé
tuturor trebuintelor vietii spirituale. Elementul liric si afectiv este grefat
pe elementul doctrinar,unde orice tendinta individuald schismatica este

mereu indreptatd, iar Adevarul ni Se infatiseaza echilibrat in toate ele-
mentele Sale.

95. Tf)até ?saltirea este cititd in cursul unei saptamani.
0 N96. Liturghia se h{énestg din Biblie: sunt 98 de citate din Vechiul Testament si 114
Tlenstarg:rlnT;aasrt?men;; in .pnmta pa;lte, 49 din Vechiul Testament si 38 din Noul
3 in a doua jumatate, Noul Testament domina: av i i
Testament si 49 din Vechiul Testament. - il Notl
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4. Vesnicul si vremelnicul

[storia se desfasoard in timp si se sedimenteaza in memotie.
Aceastd capacitate de a transcende fractionarea timpului sta la baza
“memorialului” liturgic, dar taina sa merge si mai departe. in timpul
liturghiei, prin sfanta ei putere, suntem rapiti si inaltati intr-un
punct in care vesnicia se incruciseaza cu timpul, far in acest punct
noi devenim contemporani reali ai evenimentelor biblice de la
Geneza pana la Parusie; noi le traim concret, ca martorii lor ocu-
lari. in timpul liturghiei, cand auzim: "Acesta este trupul Meu”,
acestea sunt chiar cuvintele lui Hristos care rasuna in timp. Nu este
vorba de o repetare omeneascd, ci, prin aceastd contemporanei-
tate liturgicd, suntem in comuniune,dincolo de timp, cu ceea ce
rimane odata pentru totdeauna, cu ceea ce este vesnic, si atunci
slujpa dobandeste valoarea vietii dumnezeiesti, iar biserica devine
locasul ei. Crestinii din primele veacuri, cu realismul specific acelei
epoci, contemplau in mod natural lumea nevazuta, biserica inun-
data de lumea de dincolo; "Acum toate puterile ceresti sunt de fata
cu noi'97. Ei vedeau norul ingerilor, iar in cel ce slujea, pe Hristos
in persoana. Atunci intelegem acest cutremur sfant, acest respect
fara margini, puternica senzatie ca "acest locas este sfant”, o
traditie nepretuitd, transmisa de la inceputul crestinismului, din
generatie in generatie.

Cand se deschide usa imparateasca a altarului, Imparatia lui
Dumnezeu este chiar in mijlocul nostru. Cerul coboara si credinciosul
se uneste cu corul ingerilor ca sa-l intampine cum se cuvine pe Cel ce
vine: "lata pe Imparatul Traparatilor care Se apropie”.

in timpul slujbei Craciunului, noi nu ne aducem aminte de
nasterea lui Hristos, ci asistam cu adevarat la acest eveniment, adica
Hiristos Se naste in fata noastra. in noaptea de Pasti, cel Inviat apare in
fata credinciosilor si aceasta ii imbraca cu demnitatea apostolica de
martori oculari ai Invierii. Tot astfel, citirea Evangheliei din timpul
slujbei Invierii imbraca puterea evenimentului insusi.

e

97. Liturghia Darurilor mai fnainte sfintite.
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5. Actiunea dramatici98

; cut‘:ﬁlrggi?ne?ﬁi o taind care se desfisoard pe scena sfanti a Bisericii
rarea ei toatd adunarea dinciosi
S e _ credinciosilor. Ea este o
) og si este condusad de preot, aj i
con, trimisul lui Dumnezeu,si e i
¢ r si de corul credinciosilor, yopd a
slujbd publica” sau "cau;a i i e
| comund”, poporul ad d i
Dumnezeu, iar Dumn i a "o ha ol Ly
: ezeu il rasplateste cu harul Sau si
Usile iconostasului (cat i el s oy
' apetesmei) formeaza o bari ila
deschide diferitele tre S L
; pte de urcus la cele ceresti. Di ai
i 2 ; sti. Diaconul sta
gﬁ;z;éa?nﬁ naos, ca un }nge}'-frlrnis, si vesteste ceea ce se pregétggree
Chace eagavaf:h‘uneh liturgica comuna, canta dialogul liturgic, condu ,
gacslunea aduparn si oranduieste tinuta tuturor si a fiecaruia in pe.:xrte =
spirituz?szi zslho}oglc si este;ilc foarte rafinat se acorda cu con';inutul
; ste in aceeasi cheie muzicald. Canta Sfa A
spre exemplu, aratd momentul in . A s
s ’ nplu, ar: care poporul se unest
ingerilor si canta imnul pe care l-a primit pri s ot
ingerilo : -a primit prin descoperire. Dacd mai
intadlnim si alte re ari P bionat - Sfinte
petari (spre exemplu Tri ] i
Dumnezeule etc...), acest i i 5 i S Sfate
) st imn, prin amploarea lui, e ic si
z ] , este unic si nu
é?ﬁe;n?s; Ie:;a, flpll-ltefg vconst]ata sobrietatea cerutd de liturghiz- textfl
, : "Sa ndltdm inimile noastre, cu mai il
-~ it ¢ nll
g:(r:rgz;;u lJ’:::are‘caste m8 ceruri’ este prescurtat astfel: "Sursum so:;; .
v 10¢ kapdiog. Actiunea est Ain ] '
e G, 4 _ e grupatd in jurul "intrarilor"
parﬁcipac:le :I cea tt;nare, _dm t:r_npul liturghiei) si astfel creste atentia si
o 18 211;:_:)35 a la liturghie. Textele (Il Regi 3, 25; Il Regi 3, 7:
el , 24; {[.uc? ‘1 3, 24) se refera la importanta care s-a dat Jtot—.
b a ageftor mtrar.1. Cel care stie s3 intre si s3 jasa "cu cinste" este i
areisahtma in propriile sale maini soarta sa si pe cea a lumii sen
- : l?greggltel, ht.u‘rghi‘a este 0 reprezentare scenicd a evenimentelor
Condenss % exis engel istorice a lui Hristos. Simbolismul sfant este foarte
, lar credinciosii sunt in acelasi timp martori si ici i
aceastd drama liturgica. "Preotii stiu ca e
: ' . it ca ceea ce se face in liturghi
chipul episoadelor venirii Mantui i si A 99,
! antuitorului si a ic iei mantuirii"
hk, Tma o onomiei méantuirii"99,
gogie este ca o reprezentare a unui t i i
Intreaga mi : rup unic, adica
vietii Mantuitorului, care pune sub privirile noastre, de la inceput panaa“\1

98. K. iniaza ja di
K. Holl subliniaza analogia dintre liturghia bizantind si drama antica (Die

Entstehung der Bild d i iechi i
E s lerwand in der Griechischen Kirche), Archiv flir Religionswiss., 1906,

99. Teod. de Andida; P.G. 140, 417.
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la sfarsit, toate membrele acestui trup asa cum sunt legate unele de
altele si in armonia lor'100,

in timpul vecerniilor, suntem de fata la evenimentele care incep
odata cu Facerea. Invocarea Inceputului nu este in mod explicit trini-
tara: “Binecuvintat este Dumnezeul nostru” {dar slujba ne va conduce
din Vechiul Testament la Noul Testament si se va sfarsi cu Trisaghionul
si rugaciunea Treimii). Usa imparateasca se deschide, ca cerul deschis
al Paradisului. Preotul inconjoard biserica, avand inainte pe diacon,
care tine in mana o lumanare aprinsa. Tamaia simbolizeaza pe Sfantul
Duh care Se miscd deasupra abisului in momentul crearii, iar lumina
lumanarii simbolizeaza cuvantul: “S3 fie lumina!”.

Psalmul 103, care cantd lauda fapturii adusa Facatorului ei, ne
duce intr-o epoca in care omul, nefiind inca zdrobit de greutatea paca-
tului, putea sa se ducé voios in intdmpinarea Dumnezeului sdu. Apoi,
psalmii 129, 140, 141 arati caderea in pacat si izgonirea din Rai. Usa
imparateasca se inchide.

in singuratate, fata in fata cu pacatul sau, onl'iul se roaga ca
Domnul s3-Si intoarc fata spre el: "Auzi-ma, Doamne”. Corul si citetul,
intr-un dialog dramatic in care se intdlnesc cele doud Testamente, trec
de la strigitele de durere la bucuria fagaduintelor. Atunci Dumnezeu Se
pleaca asupra lumii, iar taina Intruparii este anuntata de cantarea
numita imnul dogmatic citre Fecioara. Preotul iese din altar, zicand:
"Intelepciune”, care este salutul catre Cuvantul care vine in [wne. =

indatd dupa aceasta, urmeaza imnul miscator atribuit ma_rtnrulm

Atenagora care a marturisit credinta sa sub impératul Sever, prin _anu%
169: "Lumin lind" - ¢w¢ irapdv. Hristos a fost descoperit lumii si noi
am vazut lumina Sa lina a Sfintei Slave a Tatalui cel vesnic. Apoi vine
cantarea lui Simion, omenitatea Vechiului Testament dispare si face loc
celei a Noului Testament. Vecerniile se termina cu salutare'ﬁ
Arhanghelului adresat Sfintei Fecioare Maria, iar in bratele .pmenitétll
Se odihneste Mantuitorul lumii. Astfel vecerniile, ca si utreniile101 ne
introduc in liturghia euharistica.

6. Euharistia

Din punct de vedere istoric, liturghia s-a alcatuit in jlfl'l.ll cinei_
Domnului. Apocalipsa ne ofera viziunea a ceea ce se petrece m_acelasl
timp pe pamant si in cer, in timpul liturghiei: "Am vazut... un Miel care

100. Nicolae Cabasila: Explication de la Divine Liturgie, trad. fr. de S. Salaville,
Coll. "Sources chrétiennes", 1943, p. 63.
101. Utreniile incep cu invocarea Treimii revelate.
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pérea junghiat... am vazut si am auzit glasul unei multimi de ingeri. Ei
strigau cu glas mare: "Se cuvine s&-L slavim si s3-L l3uddm pe Miel". Si
toate fapturile le-am auzit zicand: "Fie slava Mielului in veacul veacului”.
lar cele patru Fiinte au zis "Amin", iar Batranii s-au plecat si s-au inchi-
nat" (Apoc. 7, 9-12).

Cele trei planuri: cosmic, omenesc si ingeresc se unesc in euharis-
tia unica: "Chematu-ne-ai pe noi din nefiinta la fiintd si ai lucrat fara
incetare, inainte de a ne inalta la cer si de a ne deschide Imparatia
veacului ce va sa vie"102, Inceputul se intalneste cu sfarsitul, Facerii ii
raspunde Apocalipsa. In adevar, lumea a fost creata pentru cina
mesianica: "Ingerul mi-a aratat raul cu apa vietii... si de o parte si de
alta a raului creste pomul vietii" (Apocalipsa 22, 1-2). In aceasta viziune
a Imparatiei ce va sa vind, Parintii vad chipul euharistiei vesnice; dar,
chiar aici pe pamaént, "cel care manénca trupul Meu si bea singele
Meu are viatd vesnicad" (loan 6, 54). Euharistia din aceastd lume este cu
totul altceva decat lumea: "Sa vie harul si sd se sfarseasca lumea"
glasuieste rugaciunea euharistica din Invatdtura celor doisprezece
Apostoli. In fata vestirii eshatologice se ridica timpul intreg: adica intru-
parea, ispasirea, invierea si Parusia sunt vestite din fundul aceluiasi
potir. Este esenta crestinismului: taina vietii dumnezeiesti se arati ca
taind a vietii omenesti, "ca toti s fie una, asa cum Tu, Tatad, Tu esti in
Mine si Eu in Tine" {loan 17, 21).

De aceea, intemeierea Bisericii din ziua Cincizecimii este urmata
imediat de revelatia naturii sale: "Ei staruiau in legitura frateasca,
frAngeau padinea, si se rugau impreund" (Fapte 2, 46). Aceastd expre-
sie a devenit chiar stilul euharistic al vietii: “Toti cei ce credeau erau
impreuna si aveau toate lucrurile in comun” (Fapte 2, 44). Prin painea-
Hristos, credinciosii devin chiar aceastd péine, chiar aceastd iubire una
si intreitd, adicd rugdciunea preoteasca traitad de om.

Suntem departe de o simpld comemorare. De fiecare datd cand
un crestin ortodox se apropie de sfanta cind, el zice: "Cinei Tale celei
de taind, Fiule al lui Dumnezeu, partas ma primeste”. Amintirea repro-
duce; memorialul liturgic ne cheama sa fim partasi ai unicului care
raméane. Sfantul loan Hrisostom zice: "Toatd euharistia a fost data
odatd si nu se sfarseste niciodatd. Mielul lui Dumnezeu este totdeauna
mancat,dar niciodatd sfarsit'103. [ar Nicolae Cabasila zice: "Painea
devine Mielul"104, :

Aceastd materie schimbitoare a lumii atinge lumea de dincolo si
devine o particicd a sa. Stantul Ignatie si Sfantul loan Hrisostom

102. Rugiciunea spalarii, din liturghia Sfantului loan Hrisostom.
103. In Epist. ad Hebr., Hom. 17; P.G. 63, 131.
104. Expl. de la Divine Lit., cap. XXII, p. 182.
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numesc euharistia: "trupul lui Dumnezeu”, "aluatul si Eéinea
nemuririi’ 105, Acum putem intelege intreg sensul cuvantului: "Cel ce
mananca trupul Meu are viatd vesnica" (loan 6, 54 si 56). In aceasta
ota taina cea din urma a Bisericii: "Tu cel ce mi-ai dat de a Ta l?unavme
trupul Tau hrana, Tu cel ce esti foc care arde pe cei nevrednic::, nu ma
arde, Facatorul meu, ci mai degraba patrunde-mi toate madularele
mele, toate incheieturile, coapsele si inima mea. Arde spinii tuturor
pacatelor mele, curateste-mi sufletul, sfinteste-rpi inima, intl:ilrggte-ml
fluierele picioarelor si oasele si asaza-ma cu totul in iubirea Ta .
Pana in secolul al X-lea, respectul tainei euharistice era atalt de
mare,ca nu fusese pusa nici o intrebare. Dupa cum ne arata Sfantul
Ambrozie (De sacramentis), intrebarea "ce” si "cum" a fost pusa pentru
intaia oara in Apus, in secolele IX si XL in discutiile posterioare, verbu!
“a fi" a luat intelesul de "a semnifica”. "Acesta este trupul Meu" devine
"aceasta inseamna trupul Meu"107. Or, Biserica Ortodoxa nu a ridicgt
niciodata chestiunea euharistica, pentru simplul motiv ca ea nua admis
verbul "a semnifica”. Credincioasa textului sfant al Sfintelor Scripturi si
oprindu-se inaintea tainei, ea afirma identitatea care izbucne?eﬂ:
"Acesta este trupul Meu" si o acceptd in intregime ca minune negrarfa
a iubirii dumnezeiesti. Dimpotriva, traditia rasariteand este bog‘ata in
reflexii asupra epiclezei si asupra spiritului pnevmatic al euharistiei.

7. Minunea euharistiei

Parintele Serghie Bulgakov expune lamurit conceptia ortodoxa
despre sfanta impartasanie, in studiul sau magistral: Dogma efihar:.'s—
tics. Daca la nunta de la Cana Galileii apa s-a transformat in vin,
aceasta inseamna ca o materie din lumea aceasta a facut loc alteia, dat
aceasta este o minune fizic, pentru ca si vinul si apa sunt de aceeasi
naturd pamanteasca. Painea si vinul euharistic devin, se metamor-
fozeazi intr-o realitate care nu este din aceastd lume: minunea este
metafizici. Antinomia euharisticd rastigneste ratiunea noasﬁré: ea
depaseste legea identitatii fara sa o desfiinteze‘, pentru ca antinomia
reprezintd identitatea a ceea ce este deosebit si deosebirea a ceea ce
este identic. In euharistie nu se efectueaza o transformare in limitele
acestei lumi, ci MstaPorr, transsensus metafizic si coincidenta

105. Ad. Eph., XX, 2. . o

106. Rugaciunea Sfantului Simion Metafrastul, dupad dumnez_elassa impartdsanie.

107. Zwingli si Calvin se impotrivesc lui Luther si Tnvé’ta‘t'urfl_ sale rfles.pre con-
substantiere si interpreteazd pe "este’ in sensul de “a insemna”: "pdinea si vinul sunt
semne vizute'.
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transcendentului cu imanentul. De aceea vinul de la Cana putea fi
cunoscut si perceput prin simturi, dar sangele euharistic este obiectul
credintei: "Cred, Doamne, si marturisesc ci acesta este insusi prea
curat Trupul Tau si cd acesta este insusi scump Sangele Tau". lar
credinta afirma indata realismul cu un efect imediat: "Impéartasirea cu
sfintele Tale Taine, Doamne, s&-mi fie mie... spre vindecarea trupului si
a sufletului... spre iertarea pécatelor si spre viata de veci"108,

Invititura Sfantului Toma despre transsubstantiere, ca si cea a lui
Luther despre consubstantiere, dogmatizeazi o conceptie filosofica
despre raporturile dintre substantd si accidente. Minunea
transsubstantierii constd in persistenta accidentelor adaugate unei alte
substante {transsubstantierea) sau in patrunderea péinii, ceea ce
reprezintd cele doud realitdti (consubstantiere): pdinea pe care o
inlocuieste sau la care se adaugi o prezenta spirituald sau corporald =
substantd. Substanta este Christus totus et integer. Fara s3 pardseasca
cerul, Hristos Se afla totusi pe pamént si formeaza substanta euharis-
tica. In ce priveste trupul ceresc al lui Hristos, transsubstantiere si com-
panatie sau impanatie nu sunt decat variante ale aceluiasi lucru:
prezenta substantiald a lui Hristos in si sub speciile painii (in pane, sub
pane, cum pane) sau sub accidentele sau formele painii. Dar un lucru
este metabolismul painii in trup ceresc ca s fie mancat si cu totul
altceva este prezenta lui Hristos in specii, deci coborérea Sa pe
pdmant, de unde si consecinta logica: cultul adoririi prezentei
pamantesti, fizice a lui Hristos si ca atare negarea Inaltarii.

Trupul ceresc al lui Hristos nu mai apartine acestei lumi. El nu este
“pretutindeni”, pentru ci este in afard si mai presus de spatiu, nu este
spatial, dar poate sd se giseasca dupa voia Sa in orice punct al
spatiului localizat si s3 se arate acolo. Aceasta localizare ne este nece-
sard, pentru ci altfel nu am putea s3 ne impartasim cu nevazutul. Dar
trupul ceresc nu este nicidecum sub pdine, cu painea, nici in paine
(consubstantiere), dar nici in locul péinii (transsubstantiere),ci este
aceastd paine: "Acesta este trupul Mew". Dupa Sfantul Irineu, prin epi-
clezi painea euharisticd nu ascunde o altd prezent3, ci uneste hrana
cereascd si cea pamanteascd identificAndu-le, si tocmai aceasta este
minuneal09, Preotul scufundi Mielul in singele Lui, iar acesta este un
trup viu,si nu un semn sau o iluzie a accidentelor. Nu este nici o
reintrupare a lui Hristos in specii, ci prefacerea (metaboli) totala si a
substantei si a accidentelor in trup ceresc. Nu este vorba de mentinerea
accidentelor painii, ci e vorba de mentinerea starii ochilor nostri care
nu sunt capabili s3 vadd trupul ceresc, pastrand iluzia aparentelor.

108. Rugaciunea impartasirii.
109. Adv. haereses, 1V, 34.
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Greseala acestei invataturi consta in aceea ca se ocupa de ?buta;:t::s:ar:i{
de subiect, adica de paine, si nu de om. Nu treb'me analiza o
chimic minunea in functie de simturile noast're; mai degrab_a tre Lueasl:
acuzam simturile noastre cd@ nu pot sé vgda adevara_ta n:mju}nei: r;aé '
tatea cereasca. Existd o asemdnare In minunea Schlmh?am a Fa %
Mantuitorului pe Muntele Tabor. Nu s-a ‘schlmbat Hristos, l-::'l ogce.
apostolilor s-au deschis pentru o clipa. $f§nhﬂ !oan D_amisi:l g} zElsté
“Epicleza lucreaza ceea ce nu este accesibil decét Cfec.i‘ln‘tEI ol
deci inutil s& mai filosofam despre acest lug_ru: P_&puser_m incearca, 'Ecé-
invatatura lor, sa patrunda in inima minuni si sa explice u{:e‘ sgr:rzle |
rasaritenii privesc cu ochii credintei si vid de-o data trupul si sangele s
mmmEill:c;er‘iJsat.ia este data "ca hrana" spre a_fi_consumqta. iA@frarza
darurilor reifica manifestarea fiintei ‘cerestj si conErazu:e na 1;arfn.l
Ortodoxia nu expune darurile,.m le‘l?astreaza nur_niu }:nzenr:El s
impé&rtasanie. Adorarea din cursul htL}rghlel este o ‘paﬁ? in egrf; v
adorarii liturgice a misterului lui Hns'gos:. I\_lu ne inc _}nlim in Sten
darurilor, ci inaintea Duhului din dar}m, inaintea venirii urgice 2
Hristos pe care Duhul Sfant o arata si care nu mai are aceeasl reali

i a i h-ie. * . ww - . s
» afg%gfui!tggn Damaschin exprima in\:'atafxtufg Blsgn;u u;:and zt;:ec.
"Nu coboara trupul care s-a indltat la ceruri, ci p?ﬂl{lf? s!rwn ;elpren:;“
in trup si in sange si nu fac.decat I}mAu_I si aceh_':lsr . Tot ;s e ‘I r-.; ek
clica patriarhilor 1reliszétritaani zice: "Painea devine una cu lrupu

amane in ceruri’ ! ) ‘
ramal?giscopul Veniamin din Arsamas \‘:orbesfe in Masa Noui cjle t:je;
proscomidieri, trei daruri in cursul unei’hturghn: pl_'ir_nul cia_r este ac u;fl .
credinciosi,care se pune pe masa jertfei (ptoscon:nd‘ie} painea si v;:za ’1uj
doilea este mutarea acestor daruri mai in_amte sfnnt:t_e pe masa ta:: ru :
si, in fine, al treilea este mutarea darurilor af:es_tul altar vazu lpe 'cei
nevazut al Sfintei Treimi, ridicarea la cer prin invocarea epic ezl':urzl
prefacerea lor in trupul si sangele lui Hn.stt_::s, aduse din nou pe lz_lta;
cel vazut al Bisericii. Astfel, painea si_vmul"sehunesc cu r;? lh?l eai
cereasca a lui Hristos devenind o P;:{ar’iil d:nlgg Painea devine Mielul, s

jertfi la nesfarsit a Mielului”++=. _

" Ieigtf:;?iasrf?r?tie::,ﬁpainea este mai mL_lit de_cat paine. Mmun_ea nu e?te
lucrarea subiectivd a credinciosului, prin p_utelre_a credlmtet sar:é
Lucrarea sacramentald este absolut transsubiectiva: omul consu

110. De fide orth. IV, 13.

111. bidem.

112. Par. 17.

113. Nicolae Cabasila, op. cit., cap. XXXIL p. 181.
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subiectiv ceea ce existd obiectiv: pentru mantuirea sau pentru con-
damnarea sa.

Prezenta euharistica se supune poruncii "luati méancati...", ea este,
asadar, in functie de consumare. Hristos este de fati si Se da celui care
se impartaseste in momentul liturghiei (impéartasirea celor bolnavi este
o prelungire a liturghiei, dar nu este nici o data un act extraliturgic). Daca
0 icoand este locul unei prezente stralucitoare si este venerats, darurile
ne aduc o prezenta cereasca-trupeascd numai ca sa fie consumati.

8. Caracterul de jerta al euharistiei

"Aici este adevarata jertfd" ne vesteste liturghia,iar prosco-
midial14 reprezinta intr-un chip foarte realist aceasts jertfs, acest sa-
crificiu. Timpul nici nu prezintd si nici nu aduce vreo dificultate. Cina
Domnului data apostolilor inainte de rastignirea pe Cruce si intreaga
euharistie actuald nu sunt decat aceeasi Cina legata de Mielul jertfit
inainte de intemeierea lumii si a timpului. Nu este vorba de ubicuitate -
de omniprezenta, pentru ca Trupul ceresc, euharistic, este dincolo de
timp si de spatiu, el nu este peste tot si totdeauna, ci poate si se arate
in orice loc si in orice moment. Cea mai buna explicatie ne-o di
Nicolae Cabasila: "Jertfirea, care trebuia in mod normal s3 aibi ca
subiect painea, din cauza prefacerii, se considera cd nu mai exista in
paine, care a disparut, ci in trupul lui lisus Hristos, in care s-a si
prefacut... aceastd jertfa nu se produce prin junghierea actuals a
Mielului, ci prin prefacerea painii in Mielul care a fost junghiat mai
dinainte. Prefacerea se repeta, dar Hristos insusi nu se repeta, El este
unic si acelasi"115,

Deja Vechiul Testament si paganismul care practicau jertfa, ca o
preinchipuire a jertfei lui Hristos, identificarea cu victima oferita se
realiza in actul consumarii. Viata victimei trecea in cea a sacrificatorului
si in a poporului. [n identificarea euharistici, noi murim cu Hristos si
inviemn cu El. Hristos este victima si Mantuitor, El Se manifesti ca "vic-
tima noastra". Desi jertfa Sa proprie de ispasire s-a savarsit o data pen-
tru totdeaunal18 si nu se mai reproduce in mod obiectiv, ea se realizeazi
in mod subiectiv pentru fiecare credincios care se impartaseste, pentru
cd este un singur trup117: "Sfinteste-ne pre noi cum ai sfintit de atatea

114. Pregatirea darurilor Sfintei jertfe sau punerea inainte care precede liturghia
propriu-zisa.

115. Explic. de la Divine Liturgie, cap. 32; P.G. 150, 440 D-441 A.

116. Sfantul loan Hrisostom, In Epist. ad Hebr.; Hom. 17, P.G. 63, 131.

117. Sfantul Chixl al lerusalimului: Catech. myst., P.G. 33, 115-118. Sfantul loan
Hrisostom: P.G. 61, 361.




270 ORTODOXIA

ori pe cei dintr-un neam cu noi'118 pentru ca jertfa unica este "pentru
toti si pentru toate" (rugdciunea liturgicad). Aceasta e_ste o adu-
cere-aminte (anamneza) nu a ideilor platonice, ci este evenune::&ta..ll con-
cret al jertfei unice. Noi ni-l amintim prin partasie (actul eulharlstl‘c este
redat in limba slavona prin "partasie’)."Sa faceti aceasta in amintirea
Mea" vorbeste de Memoria dumnezeiasca, care tace actu} vesnic
prezent si vesteste starsitul acestei lumi si Parusia: "Voi' sgqtetl bmef:u—
vantatii Tatalui Meu". "Ziua Domnului”, ziua euharistiei, e_ste ziua
judecatii si cea a nuntii Mielului (indoita semnificatie a icoaqen nurp:ta
Deisis). Hristos este totodata si jertfa si jertfitor, cel care daruieste si ce!
ce primeste: "Ale Tale, dintru ale Tale, Tie [ti.aducem de ttzate si
pentru toate” (rugdciunea dinaintea epiclezei). Plindtatea este in asa
masura "incat nu putem s3 mergem mai departe si nici s3 adaugam
ceva'119, zice hotarat Nicolae Cabasila.

9. Epicleza

Rugiciunea "pentru darurile ce s-au adus si s-au s_fint_it"
inmianuncheaza in cateva cuvinte ceea ce este esential in minunea
euharistica: "Ca Iubitorul nostru de oameni, Dumnezeu, care le-a pnrm}
pe ele in cel mai presus de ceruri al Sau jertfelnic, intru miros dix buna
mireasma duhovniceascd, sd ne trimita noua darul Sfantutui Duh". 5

Nicolae Cabasila ne invata ca ritul caldurii (zeon) care se toarnd in
potir119bis infatiseaza Cincizecimea euharistica120. ~Ctlx'véntul care
insoteste acest rit: "Caldura credintei plind de Duhul Sfant" adevereste
epicleza urmatoare a anaforei. ST, o I

in centrul oricarei Taine se afld lucrarea Cincizecimii ei propri,
adica coborarea Duhului Sfant. Astfel marturiseste credinta nc‘Jas‘tr.a
ortodoxa rolul Duhului Sfant in iconomia mantuirii si a echilibrului trini-
tar. Hristos-Cuvantul pronuntd cuvintele de instituire, far epicleza. cere
Tatalui si trimits Duhul Sfant, puterea sfintitoare, asupra darurilor si
asupra BisericiilZ21.

118. Nicolae Cabasila: Explic. de la Divine Liturgie, p. 191.
119. La Vie de Jésus-Christ, p. 98 (op. cit}. g . _ ;
119 bis. Turnarea apei calde inchipuie apa si focul, adic chipul Stantului Duh din
ofir inainte de impartasanie.
P 120. Explic. de la Div. Lit., op. cit., cap. XXXVII, p. _206‘207-, P.G. 150, 452.
Epicleza este Cincizecimea euharistica. Practica mai tarzie, din sec. XV, ada_n{gé la epi-
cleza si troparul ceasului al treilea care intrerupe urmarea logica si faramiteaza 1ntele§ul si
unitatea minunatului text al epiclezei. Din fericire, editiile actuale grecesti ale
Liturghierului nu mai au acest tropar. i .
- g112e1. Practica ortodoxa este puternic intéritd si adevent_a; a se vedea Pr. Ciprian
Kern: Euharistia (in limba rusi), p. 20; ea nu poate fi combatuta.
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Spre sfarsitul secolului al [V-lea si inceputul secolului al V-lea, in
anaforele antiohiene a inceput s fie invocat Duhul Sfant ca sa vina si
sa prefaca painea si vinul in trupul si sangele lui Hristos. Erezia pnev-
matomahilor indemnase poate si fie pusd in chip special in lumina
lucrarea Sfantului Duh, dar aceasta era in acord cu teologia
rasdriteand, din ce in ce mai dezvoltatd, a Duhului Sfant. In Apus,
numai liturghia mozarabicd pastreazd influenta bizantina. Ca sa ne
diam mai bine seama de motivul profund al conflictului {care desparte
traditia rasariteand de cea apuseana si a carui esentd nu constd numai
in epicleza euharistica, ci mai cu seama in epicleza ca expresie a teolo-
giei Sfantului Duh), trebuie sa intelegem ca, pentru greci, canonul
liturghiei este un intreg al unui singur Mister, care nu poate fi despartit
si c& nu putem in nici un fel s&-1 maruntim in elementele sale, ca sa
extragem momentul sdu central cvasi-izolat. Pentru latini, cuvintele prin
care se sfintesc darurile, verba substantialia ale consacrarii, cuvintele
prin care Hristos a instituit sfanta euharistie, sunt pronuntate de preot
in persona Christi, ceea ce le da o valoare imediat sfintitoare. Or, pen-
tru greci, o astfel de definire a lucrarii preotesti - in persona Christi -
care-l identifica pe preot cu Hristos, a fost absolut necunoscuta, chiar
de neconceput. Pentru ei, preotul invocd Duhul Sfant tocmai pentru ca
cuvantul lui Hristos reprodus, citat de preot, sa dobandeascad toata
puterea cuvantului - actiune a lui Dumnezeu.

Parintii rasariteni, paralel cu relatia ontologicd dintre Cuvant si
omenitatea lui Hristos, pun si problema relatiei dinamice dintre Duhul
Sfant care marturiseste si aratd aceastd omenitate, pentru ci El Se
odihneste in ea ca ungere. Natura omeneascd subzistd in mod onto-
logic, isi gaseste un suport in ipostasa lui Hristos, dar ea este sfintita si
luminati de lucrarea dumnezeiascd, prin puterea Duhului. Hristos este
Cuvantul intrupat, dar El lucreaza si-L descopera pe Tatal in si prin
Duhul (dynamis = putere prin definitie: Luca, 1, 35; Romani 15, 19).
Parusia lui Hristos in euharistie se face in si prin parusia Duhului Sfant
(loan 14, 17) care lucreaz? prefacerea (metabole) darurilor si a celui
care se impartaseste122. Induhovnicirea integrald a firii - ¢doig - lui
Hristos Mantuitorul continua in cei care se impartisesc cu "trupul Sau
sfintit". Acestia sunt fiinte de acelasi singe si cu acelasi trup ca al lui
Hristos, ei nu seam3na numai cu Hristos, ci sunt facuti hristosi {hristifi-
cati) de fapt (Coloseni 2, 9). Este aici un transfer si o insuflare a energiei
vitale, indumnezeitoare, de unde si denumirea frecventa la Parintii bi-
sericesti de: ¢& ppoov 'dBavaciog, doctoria sau aluatul nemuririi. Cel

122. Maxim Marturisitorul, Mistagogia 24; P.G. 91, 170 A.
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ce se impartaseste "se transforma in firea Imparatului"'123. Dupa
Sfantul Ioan Hrisostom, aici nu este vorba de "arrhes”, (arvund), ci de
flacdra iubirii dumnezeiesti prin partisiel24. Este intelesul tainic al
perihorezei. Dupi Inochentie, episcop de Taurida: "Noi ne impartdsim
cu Hristos, dar si Hristos Se impartaseste cu noi”. Dumnezeu Se intru-
peazd in om si omul se spiritualizeazd in Dumnezeu. Intruparii, adica
ominizarii lui Dumnezeu, ii rdspunde spiritualizarea, indumnezeirea
omului. lubirii- Tatalui i raspunde déja iubirea Fiului Omului, iar "noi ne
aducem aminte de Domnul" {memorialul liturgic) pentru c& "El Isi aduce
aminte de noi" (memoria divind). "Duhul si Mireasa spun: Vino,
Doamne!". Acesta este intelesul suprem al epiclezei care duce la
nvevpatikdv y¥pog, la nuntile mistice ale lui Hristos cu orice suflet.
Nuntile mistice sunt infitisate astfel in icoana numitd Deisis: Mielul
nuptial este intre Mireasa-Bisericd si Paranymf, Prietenul Mirelui,
ingerii si apostolii sunt nuntasi si martoril25. Asa cum zice Teodor din
Cir: "Consumand trupul Mielului si singele Sau, noi intram In xowvovia
{comuniune) nuptiala"126,

Liturghia crestind a imprumutat riturile existente, astfel ca
adunarea Cuvantului, prima parte a liturghiei vine din cultul sinagogal
de sambati dimineata, cind se citea Biblia, iar adunarea euharistica
corespunde cinei familiale de vineri seara sau mesei infratirii (Khavurah)
cu cupa binecuvantarii. Dupa cind, dupa multumire, avea loc o invo-
care, adicd chiar epicleza care se referea la venirea eshatologica a pro-
fetului Ilie, la restaurarea imparatiei lui David, la reconstituirea templu-
lui si la intdrirea tuturor in credinti. 'ExxAnocio (Biserica) are aceeasi
radécind cu verbul gahal in evreieste, dar in Noul Testament adunarea
lui lahve se schimba in adunarea poporului lui Dumnezeu unit in
Hristos. Adunarea este chemata de crainicii Imparatului ceresc.
Apostolii-episcopi (kfjpuxeg - crainici) vestesc convocarea cu cuvantul
si credinciosii se unesc in adunare ca s asculte predicarea (Kerygma) si
sd consume euharistia. Astfel, subiectul si obiectul cultului liturgic este

123. Nicolae Cabasila, Viata in lisus Hristos, p. 97 (trad. fr.}.

124. Sfantul Chiril al lerusalimului, Cateheza a IV-a; Chiril al Alexandriei,
Comment. in Lucam, IV. A se vedea P. Kern: Homotheos, in "L Eglise et les Eglises”, V,
1I, Ed. Chevetogne, 1955, p. 15.

125. Jean Daniélou: Eucharistie et Cantique des Cantiques, in "Irénikon”, 1950.

126. P.G. 81, 128 A.

RUGACIUNEA BISERICH 273

pumnezeu. Cuvantul cheama si Se daruieste ca hrana. Aceasts
initiativd dumnezeiasca domina cultul de la inceput, pana la sfarsit si
ajuta sa se inteleagd ca schema cultului, oranduiala liturgicd nu este
indiferents; cultul este dumnezeiesc, el are in sine accentul eternitatii si
nu ;partl;ne inspiratiei libere omenesti. Traditia ne spune ca el isi are
originea in vremea apostolilor. In structura sa de adorare si multumire
cultu] este teocentric. '
~ Intre cele doua parti ale liturghiei existd o stransa legatura.
Liturghia catehumenilor este liturghia Cuvantului. Pe sfanta masa din
altar, evanghelia este asezati la mijloc. Citirea apostolului ("Schaliach,
apostolul unui om este ca un alt eu al lui" = aforism din Misna) pre-
cede citirea Evangheliei, urmata de predica. Liturghia credinciosilor
este liturghia euharistiei, in mijlocul mesei este asezat potirul. Se vede
cum nu se poate inchipui nici o despartire si nici o opozitie in actul
unic al liturghiei. "Dumnezeu vorbeste si aceasta se implineste”" ceea ce
Cuua:mtul a vestit se implineste imediat in potirul care este insusi
Cuvantul implinit. Aceasta este "Cuvantul care S-a facut trup” si
lucrarea Sa este imediata: credinciosii iau "substanta Imparatului”.

10. Liturghial27
Schema liturgica

I. PROTHESIS (punerea inainte) sau PROSCOMIDIA.
1. Pregatirea darurilor, painea si vinul,pentru jertfa.

[I. LITURGHIA CATEHUMENILOR

,1' Ectenia mare: o rugéciune lunga, ca o litanie, in forma de dia-
log intre diacon si popor si care se sfarseste cu o doxologie trinitara.
. Psalmul 103 (104 in numerotatie ebraica).
. Ectenia mica. :
. Psalmul 145 {146 ebraic).
. Troparul: Unule-nascut.
. Cantarea "Fericirilor".
. Intrarea cea mica (Vohodul cel mic).
. Céntarea: Veniti si ne inchinim.
. Trsaghionul.

VOO WU A WN

127. A se vedea A. Salaville: Les liturgies orientales, 3 vol., Paris, 1932; A.
Bal{mstark, .Liturgie comparée, Chevetogne 1933; Mercenier et Paris: La priére des
Eglises de rite byzantin, 3 vol., Chevetogne, 1937; L'Office divin de saint Jean
Chrysostome (le texte grec et le texte frangais), trad. par M. Rodocanachi, Paris, 1955.

18 -Ortodoxia
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10. Epistola (sau Apostolul).
11. Evanghelia.

ia diaconala. il 0" |
ig ERﬁggciunea pentru catehumeni si frimiterea acestora

[I. LITURGHIA CREDINCIOSILOR.

Inaintea Anaforei L
i 1. Rugéciunea pentru credinciosi.

2. Heruvicul. ‘ -y
3. Rugiciunea darurilor puse inainte.

cea mare. . -
gh I};]:;;si?\lmile pentru morti ale darurilor puse inainte.

6. "Sa ne iubim unii pe altii".
7. Sarutul pacii.
8. Crezul.
haristic.
Anafora sau Canonul eu ; L s 1,
Se atrage luarea-aminte: "Sx stam bine, sa stam cu fricd

) Acil istica
A. Marea Rugiciune euharis . ' |
1. Cu vrednicie si cu dreptate este... (dignum et justum est)
9. Sanctus (Stant, Sfant, Sfant...).
3. Comemorarea Cinei.

intirea darurilor. _ 15
= Sfintgliiintele Instituirii sfintei eg.thapstn. s s i
2. Oferirea trupului si sangelui, cantarea ‘r'e

3. Epicleza sau chemarea Duhului Sfant.

aci cea Mare. - . 5ol
< Rlllgasglrﬁziirea sfintilor si Dipticele (pomenirea mortilor si a

ine-se cu
vii), preamdrirea Niscitoarei de Dumnezeu (Theotokos) (Cuv

a 4 te fericim...) ' Lo sice
adevaZra;{iag;iifnea recapitulativda pentru morti, pe care preotu

in taind. | .
3. Tatal nostru. | ’
a a net si
D. Inaltarea Sfantului Agnet, Frangerea Sfantului Agnet
fmpértésirea. B .
1. Binecuvantarea peste credinciosii ingenuncheati.

2. Sfintele, Sfintilor.
3. Frangerea si comemorarea.
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4. Rugaciunea pregatitoare.
5. Impaértasirea preotului si a diaconului.
6. Binecuvantarea poporului cu potirul.
7. Impartasirea credinciosilor.
8. Rugiciunea de multumire.
9. Mutarea darurilor sfintite la Proscomidiar.
10. Sfarsitul liturghiei si impartirea painii sfintite (Antidoron).

Liturghia propriu-zisa infatiseaza cele trei momente ale iconomiei
mantuirii. Cel dintai act ne arata legatura mesianica dintre preistorie si
istorie; al doilea este liturghia catehumenilor, care reprezinta totalitatea
operei lui Hristos, iar al treilea, liturghia credinciosilor, care infatiseaza
Patima, moartea, invierea, indltarea, parusia si imparatia vesnica a lui
Hristos. Ne dam seama ca liturghia reproduce, asa cum zice Teodor
din Andidal28 "toati taina iconomiei", si, dupa Sfantul Teodor
Studitul, ea este "recapitularea intregii iconomii a mantuirii*129.

Proscomidial30,

Pregatirea painii si vinului, adica proscomidierea sau protezis-ul,
este ea insdsi o mica drama realistd foarte dens3 care reproduce jertfa
Mielului, ddndu-ne astfel o scurts schems a jertfei care se va savarsi in
timpul liturghiei.

Preotul ia painea pregatita si face, cu copia, de trei ori semnul
crucii deasupra ei, apoi o infige in dreapta si taie zicind: "Ca o oaie
spre junghiere s-a adus” (lsaia 53, 7). Taie si in partea stanga, zicand:
"Ca un miel fira de pata, inaintea celui ce-l tunde pe dansul, asa nu
si-a deschis gura sa" (lsaia 53, 7).

Dupa alte doua tiieri, preotul scoate aceasts parte din prescuri,
de acum numitd "Agnet", si zice: "Cici viata Lui s-a ridicat de pe
padmant”. Pune, apoi, Agnetul rasturnat pe disc, ceea ce simbolizeazi
kenoza (- smerirea). Diaconul zice: “Junghie, Doamne" (Stapane).
Atunci, preotul taie adanc, in forma de cruce, zicand: "Junghie-se
Mielul lui Dumnezeu, cel ce ridica pacatele lumii, pentru mantuirea si

viata de veci a lumii’. Apoi intoarce particica si diaconul zice:
"Stradpunge, Doamne!" Preotul strapunge cu copia painea, in partea
dreaptd de sus a agnetului, :citand: "lar unul din soldati cu sulita a
strapuns coasta Lui si indat3 a iesit sange si apa” (loan 19, 34).

128. P.G. 140, 417.

129.P.G. 99, 340 C.

130. Slujba proscomidiei dateazi din sec. XII. Inainte de secolul VI, ea preceda
Vohodul cel mare si era asezati la inceputul liturghiei credinciosilor.
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Shalom; adica oranduirea pacii, si aduce, din partea adunarii
crestinilor, rugiciunea ei comuna: “Cu pace, Domnului s& ne
rugdm".... Ev eip1jvn, de unde vine si numele de irenika, dat acestor
rugaciuni.

Corul canta psalmii 102 sj 145, numiti "reprezentati=i" t& toTikd
- $i care istorisesc asteptarea poporului Vechiului Legamant dirijata
catre mantuirea fagaduits. Aceasta parte se ispriveste cu cantareal31
solemna adresata mantuirii insasi, Fiului unic: Unule nédscut..., care
marturiseste esenta credintei crestine formulats in dogma de la sinodul
din Calcedon. Apoi se cants Fericirile132 care ne aduc aminte de
calitatile sufletului ce vietuieste sub har.

Usa altarului se deschide cum se deschide mparatia lui Dumnezeu
la venirea lui lisus: aceasta este Intrarea micd (vohodul mic). Preotul
iese cu evanghelia pe care o tine in mod solemn in dreptul fruntii, fiind
precedat de o lumanare aprinsi. Este reprezentarea ritualizatsd a lui
Hristos vestind cuvantul Sau si fiind precedat de loan Botezatorul,
“flacara luminoasa si stralucitoare” (Ioan 5, 35).

"Rugéiciunea intrarii’ i pomeneste pe ingerii care slujesc in cer
liturghia eterna si care acum se unesc cu credinciosii ca sa slujeasca
impreuna: "Stipane Doamne, Dumnezeul nostru, Cel ce ai asezat in
ceruri cetele si ostile ingerilor si ale arhanghelilor spre slujba slavei
Tale, fa ca impreuna cu intrarea noastra si fie intrarea sfintilor ingeri,
care slujesc impreund cu noi si impreuna slavesc iubirea Ta. Ca Tie se
cuvine toatd marirea si inchinaciunea”. Ultimul cuvant accentueazi
destul de puternic intelesul ritual: inchindciunea, deoarece prin intrarea
cea mica si cea mare se aratid cum cele ceresti intrepatrund cele
pamantesti. Ingerii slujesc in ceruri liturghia eterna si participa la
liturghia credinciosilor care este, in realitate, o patrundere in timp a
inchinarii continue, conditie normala a oricarei fapturi. Este si tema
iconografica foarte dezvoltats, tema "dumnezeiestii liturghii”, care il
infatiseaza pe Hristos in vesminte arhieresti la altar, inconjurat de
ingeri coliturghisitori si imbracati ca preoti si diaconi.

"Binecuvantats este intrarea Sfintilor Tai", zice preotul. Prin
aceasta el cheama la inchinarea lui Dumnezeu toate puterile de sfintire
ale Bisericii. Sfintii si toti credinciosii, in virtutea faptului ca sunt partasi la
sfintenia lui Dumnezeu, precum si toti ingerii, toti impreun3 in adunare
liturgica (sinaxa liturgica) se inchina. Astfel, Dumnezeu cel sfant, ascuns

chiar in taina stralucirii Sale ca intr-un nor, este adorat de toate puterile

propriei Sale sfintenii, "care lumineaza peste fata sfintilor Sai".

Diaconul toarna apoi, imediat.‘ in pqtir vin si ap?‘,.ldziga;:ié:
"Binecuvinteaza, parinte, sfanta unire". Apoi prgotyl §co-q'5tatut-a
particica, o asaza sus in dreapta Agne;lu_h.i;l ilufiigg.(PsaIm i

: i td in hain _._
srateasa de-a dreapta ta, imbracatd in Y Psalm
Iﬁ?afgaarticica urmatoare aminteste pe Ina’ur]temergato_r;ﬂls_l] p: g}ig:;
(iar aceasta este icoana numita Dfeisis, adl;:ta ‘?ur}?lﬁMn:;:‘t ?ééle 1:; ki

i inta pe profeti, apostoli, sinfi, :
particelele care reprezinta feti, ar B

ii si i, fi ide este insotitd de nume .
N - s S i stituie chipul desavarsit al
tfel, pe discul darurilor se recon _ _ gre
Biser?c?i in di?nensiunea sa universala,care cu’pru?de cgrullsl pan::é\;uli:
e .cei ce nu sunt de fata si pe cei morti,_ E?}senca-MleluA ca{g s tr;::l ;
?uleazé in ea pe tot cel viu: "Cum Tu insuti stiind aceasta, in chip
i de Tine". o = : |
numalgs?: chipul Trupului lui Hristos: partasia t“otaia_l in T;‘Up!.d ::l"lt:s:% :
Viziunea aceasta depaseste trupul. In tirp? ce tam?natza, t:icourlm X iaci
"Hristoase Dumnezeul nostru, cel ce esti in morman %11 X Fcu S
cu sufletul; in rai cu talharul si pe scaun |rnpreuna"cuE ta a;i zsiunea i
Sfant: Tu, cel ce esti necuprins, care umph toate". Es eal S un
tot irr’lplir;it: "Tot ce s-a plinit pentru noi: crucea, gé'o p‘!tru s]avé“,
indltarea, sederea de-a dreapta Tata'lluf, \éel:m'sa cea ﬁf::e g:; rl:; teofanié
izil lumii in Dumnezeu, cand intreaga lun 3
dic:lgl:;l::nta lui Dumnezeu intreit in _faptt_xrlie Sda!et.imTOt;]la;i
?mplineste si se uneste intr-un S.O??r tate}nanilr:c:'r.]g:;iz}lo I rf felulla’acesta,
istoriei, in Miel, deja sfarsitul intalneste 1 !
:?r?lbclasl‘;srlr:il proscomidiei ne ridica la proiqgul ceres&deA care go;b%s.te:'
Apocalipsa: "Mielul junghiat de la intemeierea lumii" (Apoc. 13, &;
Petr{ilthrlggtf.ia ne coboara acum din eternitate, Adin preexistintinlcr;
desfasurarea istorica. Mielul intra in istorie, apare intr-un anuI,r\lrg tz e
al spatiului si timpului, in chipul cop;lt'llul si se petrec(; msetal 0.
Preotul, dupa ce acopera discul cu miridele, ia steaua dm e ¥t
asaza p?e disc si zice: "lar steaua a stat deasupra locului unde era p
- tei 2, 3). e \
& (Il?tlljgeéciun)ea catre Sfantul [?uh: Imparaltg ceresc,
Mangaietorule...", este epicleza generala in pragul Misterului.

Liturghia catehumenilor.

Cand incepe actul al doilea al liturghiei, Fc’iia(:c;l:llu_l itoﬁnlgzié\tgzxs;ig:
i si zice: "Bi i 3, Stapane". Preotul in xol
telor usi si zice: "Binecuvinteaza, ne'. PRRGHL MIMEAE (e
ia-bi a : "Binecuvantata este imparatia latalu, a I sia
gla-blnecuvanta're. a bi sntare ne duce in imparatia Sfintei
antului Duh"; aceasta bmecuv?n are n ”
%frae?mi Diaconul invoca aceastd ordine suprema care se numes

131. Acest tropar are ca autor prob‘abil pe impdratul Justinian.

132. Ele sunt cantate in ordinea textului de la Matei 5, 3-12. Troparele intercalate
dau ansamblului un caracter antifonic.
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Dupa binecuvantarea intrarii, diacon_ul ?na_ité evyanghfeha si _zitéie:
“intelepciune!". Este chemarea catre crefhrimosl ca sa se etretaslca te~
orice ar putea sa le abaté luarea-aminte si sa se consacre cu ohg ac ui
lui inchinarii. Corul canta: Venite adoremu_s, \_z’emt'l, sa ne inc malm 5
s cadem la Hristos... Mantuieste-ne pe noi, Fiul lui Dumnezeu, cela ::1
esti minunat intru sfinti”. La slujba arhiereasgﬁ, ‘aces_taveste momen 5
cand arhiereul intrd in functia sa preoteasca, hturgacav: pune {rllcepu
liturghiei concentrate in actul inchinarii. Indatg urmeaza cantarile care
comemoreaza chiar in acest moment pe sflzxtu Z'llel respective si ai
Bisericii. Semnificatia acestui moment este rpareata: totul se 1._mestel in
actul inchinarii, este venirea lut Hristos inconjurat de rniartoru si Eﬂe s 1_1)1:
torii maririi Sale, este sfintenia IUii Dxirnnezeu care straluceste in prin

ipiul Sa nesc, in adunarea sfintilor. iy _ !
ClpmlDSi:(l:locr’lrSlese pleacd si se adreseaza prlfzotululz Blr_lecuwr.‘ateazav,
parinte, vremea cantarii celei intreit sfint_e . Pre_o_tul Ablfze_cuw%tea%zq
zicand: "Ca Sfant esti, Dumnezeul nostru, si 1?@ marire 1na_ita::p, "Ea':é ui
si Fiului si Sfantului Duh, acum si pururea si in vecii vecilor". ife 0
vreme pentru toate”, zice Eclesiastul {Ec!esraft :3,_ 1). l?mnneziu_ azce—
otice lucru bun, la vremealslaj; chiar El a pus in inima fillor omului gan
iciei" (Eclesiast 3, 11). -
aul veAssr:f;ie:zsgcsi vremea liturgica a Trisaghionului, vremea {nchlréarll.
Preotul zice rugiciunea Trisaghionului: "Dur‘r\nezfaule cgl 'Sfant,d are
intru sfinti Te odihnesti, Cel ce cu glas intreit sfant g§h la.udat % se-
rafimi si slavit de heruvimi si de toate puter“llg cere“sh lr.xchu'laAt... arel
ne-ai invrednicit pe noi smeritii si nevrgdmcn fob'n Ta_l, si mdcteagl.la
acesta a sta inaintea slavei Sfantului Tau ]e{‘ﬁehlc si a“Tl adqce a Otl;
inchinare si preaslavire: Insuti Stapane, pnmeste si din vgunie noas te,
ale pacatosilor, intreit-sfanta cantare si ne cercgtea_za pevnpl-luz ru
bunatatea Ta... Ca sfant eﬁ:tihDumnezeul nostru si Tie slava inaitam,
i si Fiului si Sfantului Duh". S
Tatiﬁ:ﬁ;&“&g isnchjnﬁ de trei ori, zicand Trisaghionul, iar coru'l canta:
"Sfinte Dumnezeule, Sfinte Tare, Sfinte férg“: de moarte, mi}wesﬁe-ge
pe noi', ferestruicad deschisa asupra tainei lui I?umqezeu cel jnfrel‘t, e
unde, in slava inchinarii liturgice, Hristos vine si Se arata inaintea
inciosilor. ) »
Credlin:;irfte de sfarsitul cantarii intreite, diaconul zicia: Put?rn{c , O
chemare ca toti credinciosii sa cante cu si mai mare |r.15uﬂe:ure .mnu:
treimic. Daca este liturghie arhiereasca, arhiereul iese in t1rf11{u.
cantdrii, inanand in méana stanga dicherul‘ (f:?re are dou'a lllmar}arl
ihcrucisate, taina stralucitoare a celor doua firi m‘HnstQS), 1af in snfi'ar:a'
dreapta tricherul, (trei lumanari ingmcisqt%, lumxr}a h"llsolliafat ? : (1:2 e;
Treimi) si binecuvinteaza poporul, incrucisand chipurile hristologice
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trinitare. Este densitatea-limitd a prefigurarii care atinge, astfel, in
punctul incrucisarii sfintenia divind de negrait. Urmeaza apoi "ceremo-
nia tronului” sau binecuvantarea sa care infatiseaza inchipuirea simbo-
lica a tronului lui Dumnezeu intreit sfant, spre care s-a inaltat cintarea
Trisaghionului.

Hristos a nimicit dusmania, a risipit intunericul, iar cuvantul Sau
rdsund in citirea Epistolei (o pericopd scoasd din Faptele Apostolilor
sau din Epistole si care a fost numitd Apostolos - Apostolul) si a
evangheliei zileil33. Adunarea catehumenilor are si ea epicleza sa: in
rugaciunea dinaintea citirii evangheliei se cere harul luminarii care se
referd la textul din Luca 24, 45-49: "Atunci le-a deschis mintea ca si
priceapd Scripturile... voi trimite peste voi ceea ce Tatil Meu a
fagaduit: Pe Duhul care va va invata tot adevirul'. Cuvantul lui
Dumnezeu adresat catehumenilor este prefacerea euharistici a ¢itirii
Scripturilor si Euharistia (hrana) scripturistici a acestor catehumeni. in
vechime, era obiceiul ca indatd dupa citirea evangheliei s urmeze o
omilie arhiereasca, sau o predicd. Aceasta parte a liturghiei se incheia
cu ecteniile care-i antrenau pe catehumeni in triirea lor ecumenica.
Apoi diaconul 1fi indemna pe catehumeni (cei chemati) s3 iasd din bi-
sericil34, jar catehumenii si penitentii paraseau biserica si incepea
liturghia credinciosilor.

Liturghia credinciosilor.

In timpul liturghiei credinciosilor, acestia sunt martorii lui Hristos
cel inviat si Imparatia este vestitd. Usa imparateascd este sacramentals,
ea simbolizeazd pe Hristos: "Eu sunt usa" (loan 10, 7). Ea nu se
deschide decat prin botez si ungerea Duhului. Omul vechi moare in pra-
gul Bisericii, iar omul nou, inviat in Hristos, intrs si sti in Biserica slavei.

"S@ stam bine, s stdim cu fricd" indeamna diaconul, iar corul
cantd Heruvicul: "Noi care pe heruvimi cu taind inchipuim si celei de
viatd facatoare Treimi intreit sfantd cantare aducem, toata grija cea
lumeascd acum s3 o lepadam, ca pre Imparatul tuturor sa-L primim,
inconjurat de ostile ingeresti. Aliluia, Aliluia, Aliluia”. Sufletul se curata,
se acordd cu céntarea puterilor ceresti; toate fibrele lui sunt incordate
in asteptarea venirii.

133. Biserica ortodoxa urmeazi principiul citirii ordonate: in Duminicile din timpul
Cincizecimii se citesc Faptele si Evanghelia Sfantului loan, iar dupa Cincizecime si pana
In sdptimédna Floriilor, se citesc epistolele Sfantului Apostol Pavel: Romani, I si II
Corinteni, Galateni, Efeseni, Coloseni, Timotei si Evrei i Evangheliile lui Matei, Luca si
Marcu.

134. Sfantul Maxim din Hrisopolis noteaza ca aceastd trimitere a catehumenilor la
casele lor, incepand cu secolul VI, se ficea numai in amintirea vechii traditii (P.G. 4, 141).
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Intrarea cea mare (Vohodul cel Mare) sau iesirea cu §fintele da\_'url
este punerea in scena liturgica a intrarii lui Hr_istot‘v. in [eru{.ahm.
Credinciosii ingenuncheati inchipuiesc co_r_tegiul lui Hn_sto_s—lmparatul,
preot si jertfa, care Se aratd El insusi in mljlogui cre__dmaosllor. Aceasta
este toata tema iconograficd a dumnezeiestii Irturghu._ degr el

Cantarea din Sambata cea Mare ne aratd mai bine maretia 1_nt1:ar!1:
"S3 taca tot trupul omenesc si sa stea cu frica si cu cutreAmuru si nimic
pamantesc intru sine sa nu gandeascd. Fiindca I_mpa[atul 1_rnpar§t1!qr si
Domnul domnilor, Hristos Dumnezeul nostru vine sa Se ]Pnghle si sa
Se dea méncare credinciosilor. Inaintea Lui‘ merg c_eteie l‘ng,_erestl,_ cu
toate incepatoriile si stapaniile, heruvimii cei cu qchl rr}ultl si seraftrpn
cei cu cate sase aripi, fetele acoperindu-si, si cantand cantarea: Aliluia,
Amm(afaﬁgm?reotii si diaconii intra in al}ar‘ preotul i_rnplora cu
rugiciunea talharului cel bun de pe cruce: Pomen‘este-njla, Doafm_ne,'
intru Imparatia Ta". Apoi asaza potirul pe masa sfantului altar si zice:
"[osif cel cu bun chip, de pe lemn ludnd prea curat trupu! Tau, cu
giulgiu curat infasurdndu-l si cu miresme, in mormant nou ingropan-
e ll_::tg uPsal‘t.irna si moartea Sa. Cu Aerul [acop_erérnanttﬂ ::ei mare)
sunt acoperite darurile, iar miresmele sunt amintite de tamaiere. Usa
altarului se inchide asa cum s-a inchis usa mormantului. .f"\cesta este
momentul punerii inainte a cinstitelor daruri si al capoPuIN eyhgnstlc.
Din nou este trasa perdeaua, ca impinsa de suflul v!etn_atotb_m.utogre,
asa cum usa se va deschide totdeauna la suflul credintei celei de viata
facatoare, iar ingerul cu sabia de foc se depdrteaza dfz arborele vietii.
Aceasts deschidere din cer marcheaza apropierea 1flfr[c0$ﬁtc_>arel taine

si cheama sufletul s@ se deschida ca, déndujse in intregime, sa-L
primeasca pe Dumnezeu in intregime. Rugécmne.a pl.anern—mamte a
cinstitelor daruri anticipeaza epicleza: "Sa Se séiﬁsluufscq Duhul cel bun
al harului Tau peste noi si peste aceste damri‘ puse inainte si pes_t.e"tsoit
poporul Tau". lar cuvantul diaconului rasund in linistea _reculegeru:_ 'Sa
ne iubim unii pe altii, ca intr-un gand s& marturisim credinta noastra'.
Omul participa la tainele vietii dumnezeiestl135_' numai dqca este
inradicinat in iubirea si in unitatea aceleasi credinte cu toti sf.mtn;
numai iubirea poate cunoaste lubirea, Soborul di._xmnezetesc, Treimea
Sfanta. De aceea, din sdrutul pacii, care pecetluieste actul suprem si
cel mai uimitor al unitatii in Hristos, se inalta cz‘n_ntarea Crezuf‘u‘: care ne
vesteste coborarea acestei lubiri, care se daruieste, care patimeste si

135. Liturghia ne invatd cu tirie ca euharistia este sfarsitul care incoroneaza uni-
tatea prealabila si indispensabild pe care o exprimé marturisirea si impértasirea in aceeasi
si unic credinta: Crezul st Amin-ul final spus de tot poporul credincios.
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care mantuieste. Cuvintele care insotesc sarutul pacii exprima perfect
acest inteles: "Hristos in mijlocul nostru... Biserica s-a facut un singur
trup, iar sdrutarea noastra este garantia acestei uniri, dusmadnia a fost
izgonita, iar iubirea a patruns peste tot'. Vazutul si nevazutul Bisericii
se intrepatrund si schimba chiar firea lucrurilor. In timpul cantarii
Crezului, liturghisitorul misca usor Aerul deasupra potirului si discului,
simbolul coborarii Sfantului Duh.

"S3 stim bine, sd stdm cu fricd, si ludim aminte sfanta Jertfd in
pace sd o aducem", canta diaconul. Cel mai sfant moment se apropie:
“Sursum corda! Sus si avem inimile!" - "Avem citre Domnul". Indata
ce s-a lepadat de toate grijile cele lumesti, crestinul, cu inima usocara,
este cu adevdrat liber si poate acum s3 se inalte. "S& multumim
Domnului!", indeamna preotul. Corul raspunde acestui indemn la lauda
si multumire, numit “euharistie” - 'Evyapiocticaopey 1@ xupie - prin
aceastd multumire care este mai mult decat o recunostinta, care devine
inchinare, contemplare, indltare si izbucneste ca o adevarata euharistie
(multumire) trinitara: "Cu vrednicie si cu dreptate este a ne inchina
Tatalui si Fiului si Sfantului Duh, Treimii celei de o fiinta si
nedespértite”. Jertfa continuta in singurul act al lui Hristos este intreita.

Rugiciunea Anaforei uneste toate insusirile lui Dumnezeu cu
recunostinta noastrd si se termind cu Sanctus: Sfant, Sfant, Sfant,
Domnul Savaot”. Euharistia ingerilor, in liturghia sinagogald se sfarsea
cu "Binecuvantati fie marirea Domnului in lacasul sederii Sale"
(lezechiel 3, 12). Liturghia a schimbat acest cuvant cu "Binecuvantat
este cel ce vine intru numele Domnului” (Ps. 117). Dupa exil, rabinii
invatau cd acolo unde sunt doi sau trei adunati ca s& citeasca Biblia,
slava - Sechinah se afld in mijlocul lor. Hristos Se referd la acest dicton
si numai in sensul acesta trebuie s intelegem: "Acolo unde s-au adunat
doi sau trei in numele Meu, Eu sunt in mijlocul lor". Sechinah, tainica
prezenta a Dumnezeului nostru intreit, umple Biserica.

Jertfa este vestitd prin comemorarea, anamneza care urmeaza
indatd dupd cuvintele de instituire a cinei sfinte: "Acesta este trupul
Meu..., Acesta este sangele Meu". Dupd pomenirea marilor taine:
Patima, moartea, invierea, iniltarea, parusia, preotul pronunta formula
oferirii: "Ale Tale dintru ale Tale, Tie Iti aducem de toate si pentru
toate”. ‘

In liturghia siriacad a Sfantului lacob, cuvintele preotului arata
marea incordare a sufletului: "Cat este de marit acest ceas si ce temuta
este aceastd clipd, fratilor! Caci Duhul Sfant de viata facator, coborand
din inaltimile cerului si odihnindu-Se peste aceastd euharistie, o
sfinteste... Temeti-vd deci, rugati-va ca pacea si fie cu voi cu toti, iar
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Dumnezeu Tatal nostru sa va pazeascd. Cu glas inalt, s& zicem de trei
ori: Kyrie eleison {Doamne, miluieste!)".

Raspunsul credinciosilor ingenuncheati sintetizeaza intreaga tema
a euharistiei: "Pe Tine Te lsudim, pe Tine Te binecuvantam, Tie iti
multumim, Doamne, si ne rugdm Tie, Dumnezeului nostru”. Acum, se
sfintesc darurile, este momentul epiclezei, rugiciunea care cheama
venirea Sfantului Duh pentru minunea euharistica: "Trimite Duhul Téau
cel sfant peste noi si peste aceste daruri, ce sunt puse inainte, si fa din
painea aceasta, cinstit trupul Hristosului T&u, iar din ceea ce este in
potirul acesta, cinstit Sangele Hristosului T&u, prefacandu-le cu Duhul
Tau cel sfant” petapor®v 1@ Mvedpan Lov 1@ Ayiw. "Amin, amin,
amin” se aude ca o pecetluire trinitara a minunii implinite. Puterea de
unificare a lui Hristos cuprinde universul, din el face Biserica:
"Uneste-ne pe noi pe unii cu altii". [ntreita pomenire a sfintilor, a celor
morti si a celor vii este legatd cu epicleza si cu jertfa universala, pentru
toti si pentru toate. Aceasta este rugaciunea adancéd a Bisericii,
rugiciunea de mijlocire: "Adu-Ti aminte, Doamne, de cei pe care
fiecare ii are in mintea sa, de toti si de toate... si trimite peste noi toti
milele Tale".

Ca niste copii, toti sunt uniti inaintea Tatalui, ca intr-o singurad
jertfa: "Si ne dd noud cu o gurd si cu o inima a slavi si a canta
preacinstitul si de mare cuviintd numele T&u, al Tatalui si al Fiului si al
Sfantului Duh... S$i ne invredniceste pe noi, Stédpéne, ca sd ne
impartdsim cu cuget curat, cu cerestile si infricosétoarele Tale Taine
ale acestei sfinte si duhovnicesti mese”, se roaga preotul; iar pentru
aceasta si mai inainte de toate el cheama in mod solemn pe Tatal cel
ascuns in norul luminos al lui Dumnezeu intreit: "$i ne invredniceste pe
noi, Stapane, cu indraznire, fard de osand&, s& cutezdm a Te chema
pe Tine, Dumnezeul cel ceresc135 Tata, si a zice: "Tatal nostru...

Dxaconul isi pune orarul in forma "crucii Sfantului Andrei", atat pe
spate cat si pe piept, inchipuind pe serafimii care, cu anpnle lor, isi
acopera fata inaintea tainei celei adanci a iubirii dumnezeiesti. Gestul
lui cheama adunarea s& se inchine.

Asteptarea impartasirii este precedata de cantarea preamaritad a
rugaciunii domnesti. Rugéciunea domneasca a fost asezatd chiar inain-
tea Impartasn‘u spre a ardta cd painea noastra cea de toate zilele, mai
presus de fiintd - ¢xi00610v - este painea euharistica. Momentul unirii

136. "Erovpé&viov: cel mai presus de ceruri, marcheazi momentul apofatic al
chemarii.
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este foarte aproape, iar sentimentul nevredniciei, acel mysterium
tremendum, stribate obstea: Sancta Sanctis, "Sfintele, Sfintilor’, zice
preotul ridicAind Agnetul, Painea vietii; si fiecare marturiseste: "Unul
Sfant, unul Domn, lisus Hristos". Credinciosii se unesc ca si
mironositele femei la mormént. Usa se deschide larg, in tacere, sim-
bolul ingerului Gabriel care a rasturnat piatra de pe morméant. Tinand
potirul in mana, preotul iese inaintea credinciosilor ingenuncheati. El
infatiseaza venirea lui Hristos cel inviat care le daruieste Viata cea fara
de moarte. Mormantul, moartea sunt zdrobite. Zorile invierii scalda
totul in lumina cea neinserata.

"Cu friACé de Dumnezeu, cu credintd si cu dragoste, sa va
apropiatil". [mpartasania adevereste prezenta reald si permanenta a lui
Hristos, si astfel pana la sfarsitul lumii. Dar in acelasi timp, inaltarea
potirului dupa impartasire si norii de tdmaie care impresoard sfintele
daruri legate de punerea inainte ca sa fie mancate ("ei L-au vazut cum
se inaltd si un nor L-a ascuns de privirile lor", Fapte 1, 9), simbolizeaza
inaltarea lui lisus la ceruri de unde cad razele premergétoare ale luminii
Parusiei si ale noului lerusalim. Acesta este sfarsitul eshatologic al
liturghiei, cina sa este mesianica, credinciosii se aduna imprejur, privind
pe Cel ce vine: "O, Pastile cele mari si preasfintite, Hristoase! O,
intelepciunea si Cuvantul lui Dumnezeu si Puterea. Da-ne noud sé ne
jmpértésim cu Tige, mai cu adevidrat, in ziua cea neinserata a
Imparatiei Tale". "Inaltd-Te peste ceruri, Dumnezeule, si peste tot
pamantul sa se intinda slava Ta!", se roaga preotul.

Misiunea lui Hristos s-a implinit: "Hristoase, Dumnezeul nostru,
Cel ce ai plinit toatd randuiala Ta cea tainica, umple de bucurie si de
veselie inimile noastre".

Lumea trebuie sd devind un singur Hristos: "Am vazut lumina cea
adevaratd, am primit Duhut cel ceresc, am aflat credinta cea adevarata,
nedespartntel Sfintei Treimi inchindndu-ne, c3 aceasta ne-a mantuit pe
noi"..."Binecuvantat este Dumnezeul nostru, totdeauna acum si
pururea si in vecii vecilor”.

Liturghia se sfarseste cu binecuvantarea de la urma si lmparhrea
anafurei, a painii sfintite (antidoron), ceea ce ne aduce aminte de
agapele primare. Biserica prelungeste prin acest act de binecuvantare
(evlogia) lucrarea sa liturgica care impinge zidurile bisericii pana la mar-
ginile lumii. Credinciosul duce cu el, ca un dar pe care-l face lumi,
aceastd marturie plind de har a unirii si iubirii.

Hréanit si adipat de la izvor, acum credinciosul insusi este ca un
vas plin de prezenta lui Hristos si daruit credinciosilor si lumii.
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Liturghia nu este un mijloc, ci un mod de viatd care se inte-
meiazi pe sine insusi: aceasta pune in evidentad caracterul sdu teo-
centric. in liturghie, credinciosul isi indreaptd privirea la
Dumnezeu, la stralucirea Lui, si nu asupra-si. Nu este vorba chiar
s3 se desdvarseascd in timpul momentelor liturgice, cat sa se afle
in fata luminii lui Dumnezeu. Aceastd bucurie se revarsd asupra
firii credinciosului si o schimba. Omul nu adaugd nimic Slavei lui
Dumnezeu, prezentei Sale unice, pentru cd aceasta lucreaza prin
ea insasi. Trebuie sd existe clipe in v1ata omului cand el nu
urmareste cu orice pret un scop in fiece lucru, clipe de inchinare
cand fiinta sa se deschide fard nici o piedicd, asa cum impératul
David juca inaintea Chivotului; iar moralistii cu o seriozitate
apasitoare sa faca cor comun cu Micol.

Nu trebuie sa ne plecam totdeauna asupra nenorocirilor proprii,
sa fim deznddajduiti din pricina pécatelor, ci in ziua Domnului - si nu
este oare aceasta un dar al hanilui S&u? - si ne destindem céteva clipe,
s3 ne umplem de bucurie curati si stralucntoare

"Pot, oare, prietenii mirelui sa fie tristi, cat timp mirele este cu

. Dar prietenul mirelui, care sta $l aude se bucurd cu bucurie de
glasul Aui", astfel "bucuria sa este mare" (loan 3, 29).

In fine, acesti prieteni sunt martorii “infricosatoarelor Taine", atat
de mari si infricosatoare, incat, dupa expresia liturgica, ingerii se
cutremurd, isi acoperd ochii si "se mird" fnaintea plinirii vrerilor dum-
nezeiesti. lar aceasta uimire este inceputul intelepciunii, al acestei uimiri
receptive si total deschise pentru a primi Adevarul cand Acesta vine la
om sii Se daruieste in har preacurat.

in liturghie, omul afla Imparatla lui Dumnezeu, aceasta s-a apropn—
at, este chiar prmtre oameni, in mijlocul si in launtrul lor, iar ce mai
rimane i se va da la vreme potrivita, si din belsug. Cautand imparatia,
omul asculti de Domnul siu si devine copilul Sau si cand o afla, se
bucura ca "cel ce a gasit un margaritar de mare pret”, ca "cel ce a gdsit
o comoard", iar bucuria lui este desavarsita.

CAPITOLUL [V
Tainele

1. Introducere

“Tainele: iatd calea pe care ne-a hotdrat-o Domnul, usa pe care a
deschis-o... revenind din nou pe aceastd cale si prin aceastd usa, El
vine la oameni"137. Hristos revine in iconomia Tainelor Duhului
Sfant, care continua vizibilitatea Sa istorica. Tot astfel, Tainele Bisericii
jau locul minunilor din vremea intrupariil38. Definitia Marturisirii
Ortodoxe este mai clasica: "Taina este o lucrare sfanta in care, sub
forma vazuta, harul nevazut al lui Dumnezeu este impartasit credincio-

sului’'139,

Unirea a ceea ce este vazut si nevazut este merenta naturii
Bisericii. Biserica este Cincizecimea perpetuata care revarsa nesfarsita
bogatie a harului prin orice forma a vietii sale. Dar instituirea Tainelor
(latura lor "licitd", indreptarea canonica, latura lor "valida" si latura lor
"eficace” de har sfmt:tor) statoriceste o oranduiald care pune hotare
oricarui 'cincizecimism” sectar dezordonat si, in acelasi timp, oferd o
temelie nezdruncinata, obiectiva si universald vietii harului. Duhul sufla
unde voieste, dar in Taine, in fata conditiilor cerute de Biserica si in vir-
tutea fagaduintei Domnului, darurile Duhului Sfant sunt date in mod
sigur, iar Biserica o confirma.

Teologia de scoald a primit influenta catelica si a afirmat ca sunt
sapte Taine: botezul, ungerea cu sfantul mir, euharistia, pocainta,
maslul, hirotonia preoteasca si casitoria. Aceasta invatatura care a luat
fiinta in Apus inspre sec. XII, a fost confirmatd de Sinodul din Trident
si a patruns in Rasarit. Chiar din secolul XIl, cele sapte Taine sunt
mentionate in Marturisirea lui Mihail Paleologul si citate la Sinodul
unionist de la Lyon {1274). Polemica cu teologii protestanti, din timpul
patriarhului leremia al li-lea (11595) din Constantinopol, conduce la
aceeasi afirmatie a numarului de sapte Taine (Ciril Lucaris, calvinizant,

137. Nicolae Cabasila: La vie en Christ, p. 28.

138. A se vedea: Oscar Cullmann, Les sacraments dans I’Eglise Johannique, Paris,
1951, p. 35-48.
139. Prima parte, 99.
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nu acceptd decat doud Taine). Scrisoarea pgtriarhilqr résvérjtgn.il‘m‘
mentioneazd acelasi numar de sapte Taine si . precizeaza nici mai
mult, nici mai putin"; tendinta polemicd a scrisorii exp!lca aceast:cl
mentiune. Dar inca in secolul al XV-lea, loasaf, mltropohtgl Efeiulul,
citeazi cele zece Taine, Sfantul Dionisie vorbeste de sase, 1ar‘Sfantu'l
loan Damaschin nu mentioneaza decéat doua. Unele texte mentioneaza
hirotonirea monahala, slujba mortilor, Aghiazma cea mare. Adeseori,
la Parinti, "botezul" inseamna ansamblul celor trei mari Taine. o
intr-un inteles mai larg, totul intr-o viata crestind este bisericesc,
asadar de naturd sacramentald, caci "hurna-voi din Dui:lul M_eu pe‘ste.tgt
trupul" (Fapte 2, 17); totul este harisma, slujire, dar in slujba Bisericii.
Cu toate acestea, sfintenia personald, actele de credintd, de martiriu
sau de iubire, sfintirea oricarei forme de existenta si de f?inté se
situeaza in Biserica, dar formeazd un domeniu care nu poate fi formu-
lat, organizat, obiectivat, si de aceea nu cer si nu poarta nici o pecetg
obiectivd a consensului Trupului. Aici, putem spune cel mult ca
"Fieciruia i se da aratarea Duhului “pentru binele tuturor (I Cor. 12,_ 7).
in afars de acestea, mai avem un mare numar de lucrari sfinte
(sacramentalia): sfintirea bisericii, a crucii si a icoanelor, a apei, a t:oade-
lor pamantului, slujbele inmormantarii, voturile monqhale, binecu-
vantarea liturgicd si preoteascd, semnul crucii, rugaciunea. Toate
aceste rituri ne impartasesc si ele harul Sfantului Duh. -
Preotul Nicolae Afanasievi4l aduce lumina unei precizari. Orice
Taini include o actiune de sfintire, dar nu orice actiune de sfintire estﬁ:
si o Taina. Aceasta comporta vointa lui Dumnezeu ca .act}llnac‘esta sa
aiba loc; actul insusi, iar in al treilea _rénd mértun’sirea‘ Blsgn_cn cida foPt
primitd aceasta Taina, si care confirma darul 4_:iat si primit. Astfel’m
practica veche, poporul credincios pronunta axios - care insotea orice
act sacramental, si toate Tainele duceau la euharistie, care desé‘;’arsgste
marturia Bisericii cu privire la realitatea pnevmatofora a oricarei Taine.
Un astfel de consens este un fapt launtric al Bisericii. O Taina este tot-
deauna un eveniment in Bisericd, prin Biserica si pentru Biserica; el
exclude orice individualizare care desparte lucrarea si pe cel ce o
primeste. Orice Taina se rasfrange asupra Trupului tuturor
credinciosilor. Orice botezat si uns cu sfantul mir infatiseaza o nastere
in Biserica si ea se imbogateste cu inca un membru; g‘rice_ u‘artalrehﬂ
"reda" pe cel ce se pocdieste Bisericiil42, "comuniunii Sfir:l‘{l*i_:}r ; in
orice euharistie noi toti care ne impartasim dintr-o paine si dlntr—ur}_
potir, sa ne unim unul cu altul prin impértasirea aceluiasi Sfant Duh...

140. Par. 15. . . .
141. Sacramenta et Sacramentalia, in "La Pensée Orthodoxe", nr. 8 (in limba rusa).
142. Clement Alexandrinul, P.G. 9, 649.
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(Liturghia Sfantului Vasile); "dup aceea noi pomenim cerul, pdmantul,
marea, soarele si luna, stelele si orice faptura rationald sau nerationala,
vazutd si nevazutd, ingeri si arhanghelil43. Hirotonirea unui episcop
asigura euharistia, prin care Biserica se manifesta. Sotul si sotia vin
inainte de toate la adunarea euharistica, in noua lor existentd conju-
gala. Astfel, orice Taind transcende ceea ce este particular si ne
indreapta spre universalitate, iar Sfintele Taine sunt manifestate pentru
toti.

Cincizecime continuata, lucrare revelatoare neintrerupta a Duhului
Sfant, Biserica reveleaza neincetat identitatea ei cu Hristos care este
Adevar, Cale si Viatd, ceea ce face din Biserica insdsi o taina a
Adevirului si a Vietii. Harisma Adevirului conditioneazad lucrarile
sinoadelor. Definitiile lor dogmatice se apropie de natura Tainelor.
Formula lor: "Parutu-s-a Duhului Sfant si noud” se infaptuieste in doi
timpi; mai intai este "parutu-s-a noud", iar dupa aceea vine receptarea
de catre Trup, adicd consensul proclamat, atunci cand este vorba de
un sinod recunoscut ca ecumenic: "parutu-s-a Duhului Sfant". Un sinod
este ecumenic pentru cd a vorbit insusi Duhul Adevaruluil44.

"Invatitura noastra este in acord cu euharistia"145. Orice Taina isi
are originea in instituirea euharistica, este cuprinsd in ea. Nu este
nevoie sd ciutim o expresie anumitd a Domnului Hristos, pentru insti-
tuirea fiecirei Taine. Desigur, se cere totdeauna o referinta scripturis-
tica, dar orice Taina isi are izvorul in puterea Tainei Tainelor, care este
Biserica - euharistie. In sfintele Taine, nu lucreaza nicidecum latura for-
mala, juridicd. Daca din motive intemeiate, in savarsirea unei Taine
sunt deficitare conditiile canonice, atunci "harul suplineste neputinta
omeneasca”, iar integrarea in euharistie poate marturisi cd Duhul Sfant
S-a pogorat, iar harul a fost primit. De aceea, in practica veche, orice
Taind era o parte a liturghiei euharistice si se desdvérsea cu cina
Domnului.

Orice Taina este precedatd de epicleza ei si tine de iconomia
Duhului Sfant: "Ca si painea euharistici care devine, prin chemare (epi-
cleza), Trupul lui Hristos, tot asa ungerea, prin chemare (epicleza) a
devenit harisma lui Hristos trimitatorul Duhului Sfant, prin prezenta
dumnezeirii Sale"146.

Taina, puotnpiov este o lucrare secretd, ascunsd. "Tainele lui
Hristos sunt ascunse necredinciosilor, chiar si profetilor, pentru ca

143. Sfantul Chiril al lerusalimului; P.G. 33, 1119.
144. Pentru Sfantul Grigorie de Nazianz, Tatal este cel Adevarat, Fiul este

qxiigvixx)l, jar Sfantul Duh este Duhul Adevarului - [Tvebpo wg "AAnOsiag (P.G. 35,
4 A).

145. Sfantul [rineu: Adv. haereses. IV, 18, 5.
146. Sfantul Chiril al lerusalimului; P.G. 33, 1089.
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Hristos nu le-a dat decat in parabole"147. Mai este Taind pentru cd,
dacd Dumnezeu este cel care lucreaza, El lucreaza prin sdvarsitorul ei,
prin preot. "Céand boteazi preotul, nu boteaza el, ci Dumnezeu care
prin prezenta Lui nevazuti tine capul celui botezat'148. "Dumnezeu
lucreaza chiar si prin preotii care nu sunt vrednici, ca s& mantuiasca
poporul’ afirma Sfantul loan Hrisostom149. Bineinteles ca valoarea
morald a slujitorului lui Dumnezeu este totdeauna necesard, dar nu
ceruta in mod absolut; tot asa nici credinta primitorului nu influenteaza
in nici un fel validitatea obiectiva a Tainei, caci Taina lucreaza totdeau-
na sau pentru mantuire sau pentru condamnare, in functie de credinta.
Tainele nu sunt numai niste semne care adeveresc fagaduintele dum-
nezeiesti, nici numai niste mijloace de a face credinta si increderea mai
vii, ele nu dau numai, ci si contin harul si sunt purtatoarele nemuririi,
sunt instrumentele mantuirii si in acelasi timp si mantuirea insasi.

2. Euharistia

Manualele de teologie mentioneaza euharistia printre Taine. Ele
deformeazs, in felul acesta, traditia si duc in mod fatal la greseala de a
nu mai socoti euharistia, ci hirotonirea ca "maicd a tuturor
Tainelor"150,

Or, instituirea preotiei este inclusa in instituirea de la sfanta cina,
pentru ¢ episcopul este, inainte de toate, cel care are puterea sa ade-
vereasca: "Cuvantul S-a facut trup” si "Acesta este insusi trupul si sén-
gele Domnului" si, lucrand in numele lui Hristos, el este cel care
transforma o adunare in sinaxa euharistica si in aritarea Bisericii lui
Dumnezeu. Cu toate acestea, marturisirea nu poate fi mai presus decat
ceea ce este marturisit. Nu existd vreo scard de comparatie cu putinta:
euharistia nu este nici cea mai importanta, nici cea mai centrala dintre
Taine, ci in ea Biserica se implineste si se manifesta, iar orice Taina
este legata de euharistie si lucreaza prin puterea ei proprie care este
cea a Bisericii insasi. Biserica este acolo unde se sdvarseste euharistia,
jar membru al Bisericii este cel ce ia parte la aceastd savarsire, pentru
¢a Hristos "este cu noi pana la sfarsitul lumii’ in euharistie, dupa pro-
pria Sa fagaduinta. Dimpotrivd, excomunicarea opreste pe cel exco-
municat de la impartasire, il scoate din Koinonia.

147. Clement Alexandrinul, Stromate, [, V.
148. P.G. 57, 507.

149. P.G. 62, 609.

150. Teologia dogmaticd a episcopului Macarie.
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_ Prin impartasire, credinciosii devin consangvini, contrupesti cu
Hristos, "se transforma in substanta Imparatului” (Nicolae
Cabasila) 151, jau trupul ceresc al lui Hristos, ceea ce ingdduie parin-
telui Serghie Bulgakov s afirme: "In veacul de acum, Biserica, Trupul
lui Hristos, desi este invizibild in realitatea ei adanca, ea este acest trup
euharistic in care se prefac darurile euharistice"152. Acesta este si unul
din intelesurile expresiei pauline: "iconomia Tainei celei din veci
ascunse in Dumnezeu" (Efeseni 3, 9). Daca preotia ar fi fost maica
:I'alnelor, atunci Papa de la Roma, cu jurisdictia sa universala, ar fi avut
intaietate fata de euharistie, iar intregul, ipostasiat in papa, ar avea pri-
matul asupra partilor, adica asupra Bisericilor locale. Euharistia, insa
ca izvor al tuturor darurilor, pune temeiul conceptiei euharistice a:
Bisericii si arata ca orice Biserica locald care are in fruntea ei un epis-
cop este "Biserica lui Dumnezeu". Biserica este omnisacrament si
efectueaza orice Taina prin puterea sa, findca este euharistia insasi,
totu! este cuprins in ea $i 'nu putem merge mai departe...". "Vizut-am
iu‘mma cea adevarata, primit-am Duhul cel ceresc’, mérturiseste
Biserica, in stralucita manifestare a plinatatii sale, la sfarsitul liturghiei.

3. Harul

Sfantul Grigorie de Nazianz subliniazi in Omilia sa la Cincizecime:
"Noi sarbatorim venirea Duhului Sfant, implinirea fagaduintei...
Lucrarea lui Hristos dupa trup s-a sfarsit... acum incep lucréarile Duhului
Sfant"153. Cu toate acestea daca, dupa Sfantul Vasile, "Duhul Sfant
este unit in chip nedespartit, in orice lucrare a Sa, cu Tatal si cu Fiul",
Sfantul Irineu afirma iconomia mantuirii pornind de la Tatal, prin Fiul
la Sfantul Duh: incepand cu crearea lumii, prin intrupare, totul esté
indreptat spre Cincizecime, iar in primele zori ale Bisericii, miscarea
aceasta este inversata: in vremea Bisericii, Duhul Sfant aduce si-i
uneste pe toti credinciosii in Trupul lui Hristos pe care Fiul, la sfarsit, il
va da in bratele Tatalui. Taina mantuirii este hristologicd, dar nu
pan-hristic3; epicleza ramane o lucrare preliminara pentru a hristifica.
Vremea Bisericii se deschide astfel spre insusirea mantuirii prin puterea
sfintitoare a Duhului: prin har. In ziua Bobotezei, Porumbelul, in
coborérea sa, infatiseaza miscarea nasterii prin care Tatal Se indreapts

1'5}. La Vie en Jésus-Christ, p. 97 (tr. fr.); Sfantul Maxim Marturisitorul insists asupra
faptului c3 cel ce se impartiseste se preface in Hristos (P.G. 91, 704 A; 91, 637 A).

152. Le dogme eucharistique, Revista Calea (in limiba rusd), 1930.

153. P.G. 36, 437.
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spre Fiul si {i trimite Duhul Sau: "Astézi, Te-am nascut"154, Cand ne
deschidem Duhului, cand primim in noi Porumbelul, atunci ne deschi-
dem nasterii lui lisus in El. Exista o miscare a Porumbelului care ne
duce la Hristos, in aceastd nastere, cand faptura "naste” pe Facatorul
ei (taina universald a Nascatoarei de Dumnezeu continuata), iar in felul
acesta “Creatorul Se statorniceste in inima fapturii’. Duhul Sfant
lucreazi aceasta nastere a lui Hristos, hristificarea omuluil55.

Harul, yopic este puterea lui Dumnezeu: "Veti lua putere mare,
venind Duhul Sfant peste voi" (Fapte 1, 8). "Duhul harului” (Evrei 10,
29) este agentul divin al acestei puteri. Kenoza Duhului rezista oricarei
definitii conceptuale a harului, iar teologia de scoala se ocupa de
fenomenologia ei si prea putin de ontologia ei. Scrisoarea patriahilor
rasaritenil 56 face o deosebire intre harul preventiv, luminator, care
este dat oricarui om, si harul sfintitor si justificativ. Harul din urma
lucreaza in sfintele Taine si infaptuieste starea indumnezeita.

Crearea omului dupa chipul lui Dumnezeu predestineaza, adica
predispune firea omeneasca la comuniunea cu Dumnezeu, il deschide
spre interiorul harului. Aceasta conformitate este fundamentald, pentru
ca ea pastreaza neatinsa libertatea omeneasca a optiunii. Harul este
postulat chiar de libertate, care isi afla in har continutul ei, acel ce, iar
harul presupune libertatea care este cum al sau. Afara de aceasta inter-
actiune si complementaritate, mesajul evanghelic risca sa se transforme
in rigiditatea Coranului musulmanilor.

Ca urmare a caderii, lucrarea Duhului a devenit exterioard naturii
(astfel in regimul Vechiului Testament in care Duhul vorbeste prin
profeti, dar nu este in launtru, nu este decat ca o tangenta la un cerc,
dar care nu-l patrunde) si numai la sfintirea lordanului std asupra firii
omenesti a lui Hristos, o umple, si doar in ziua Cincizecimii devine
lucritor din 1auntrul firii omenesti. De atunci "Duhul ne este mai intim
decat noi insine", dupa zisa patristica. Sinodul din Calcedon arata ca in
firea omeneasca a lui Hristos este chiar natura noastra omeneasca (cel
de al doilea Adam)157. Dogma despre cele doud vointe in Hristos ne
invata interactiunea lor; vointa omeneasca urmeaza liber vointa dum-
nezeiasca "fara amestecare si fira despartire” si mai ales fara nici o
supunere automata. Aceastd interactiune structureaza personalitatea

154. Luca: 3, 22, si varianta Ps. 2, 7.

155. Duhul "face sufletul nostru rodnic, in acelasi timp fecioard si maicd", el naste
neincetat pe Hristos in sénul sdu (Sfantul Maxim: Expos. or. dom., P.G. 90, 889 C).

156. Par. 3.

157. Intreaga fire este indumnezeita in potentd. Apusul se ocupa mult mai mult de
mantuirea indivizilor, pe cind omenirea intreaga s-ar infdtisa mai curand ca "massa pec-

cati’ (a se vedea la Sfantul Leon cel Mare, P.L. 54, 192 C - 193 A).
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noa:sltrﬁ primitd pe vecie - dupa Sfantul Maxim, ea "este identitate prin
harA 5:3' - care-si apartine cu atat mai putin cu cat vrea mai mult sa fie
ea insasi. Ac?asta este toatd taina fiintei omenesti, a pre-destinului ei
ceresc, destin liturgic care nu-si afla adevarul si pacea decéat in
Puim_'zg_zeu. Chemarea nu vine din afara, ca sa-l sileasca pe om, ci din
insasi 'fllflta lui (fiinta teandrica, in functie de chip); aceasta chen;are se
tdentlffca cu dorinta sa cea mai adanca si in acest fel isi insuseste in
mod liber destinul sau initial si final. Acesta este harul creafor: gmul
Eiupé_conceptia Parintilor Bisericii, a fost creat cu harul im iicat i,
|nsus1'actul credrii. Naturd purd, total umana nu existi: da?:é ar ?
neutrd, nu ar tinde decét spre autonomia demoniaca: 5mul nu sel
p?ate lePaf:!a de structura sa deiforma; chiar cand face ,réul omul isi
pastlreaza libertatea sa, har pervertit, dar harul rimane har a;"netealéi
unui zeu ?l raului; si chiar daca omul se poate perverti ’in maimuta
demqmaca, aceasta nu are realitate decét in referinta sa la chip. Orice
negatie este totdeauna secundara, supusi totdeauna afirmatiei .pentru
¢a in Dwnn_e"ze‘tl.t nu existd decat da, dupd cum spune aposto!x;] Pavel
Fau_] Orm_xh.u , "Omul ceresc" coborat din cer pe pamant vorbeste ir;
cuvinte pline de taina despre chipul omenesc in Dumnezeu pentru ca
acez':st.a postuleaza Intruparea, chiar in afara de cadere. ca un act care
gfsavarséagte.c‘t_'eatia. Intruparea se deschide spre Cirilcizecirne, spre
ai:{;‘:ful uf.encu, vremea partasiei la dumnezeiesc sub multiplele forme
qul:ul preventiv ne sensibilizeazd firea noastra pentru "suflarile
Ebuhr:}m ,_el ne de‘_sc!'l_iide luarea-aminte” si pastreaza astfel in intregime
(; e ’ arbitru al optiunii (Ffpte 16, 15); "de va auzi cineva glasul Meu si va
esc ’lde usa, Eu voi intra" (Apocalipsa 3, 20). Duhul Sfant stimulandu-i
atentia, omul poate formula acel "fiat" decisiv pentru destinul sau -

4, Misterul predestinarii

) Pe langad calea imparateasca a Tainelor, trebuie sa i
“harul_pnn infrangere" asa cum este apostol’ia SfﬁntlﬂS:i %ﬁi?stgxr?stsal
\{e'ch_l‘ul Testament natural" (Romani 1, 18-21) dat pég&ni.!or iar
Paérintii pomenesc de vizitele care au preinchipuit pe Cuvantul ine;inte
de Intruparea Sa; este alianta cosmica a Slavei lui Dumnezeu care-i
condiuca: p?i sfintii pégiani de care vorbeste Biblia. :
n teologia cato ica, exista metoda de a defini legaturile di
Dumnezeu si faptura Sa cu ajutorul categoriei filosoficega cai.‘tgzacliigtzf

158. Ad Thalas., IV, 25:P G 90, 333 A.
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Conform acestei metode, Dumnezeu este cauza primlét, motqrt_xl div{n
care declanseaza miscarea, viata, existenta, si totul isi are originea in
aceasta cauza prima. [n acest caz, libertatea omeneasca nu este‘ decat
o cauzd secundard, o cauzd instrumentald; ea isi are originea in cea
dintai si este determinata de aceasta. Daca pacatuieste cauza secunda,
aceasta se intampla pentru c@ prima o ingaduie. Determmnsmﬁulﬁ cauzal
se situeaza in mod fatal in timp, iar prima miscare se situeaza in qu
inevitabil in timp, unde se afld inevitabil prima miscare, de unde trebl:ne
sa tragem concluzia ca aceasta cauza prima este pre-cauza universala a
totului, iar prefixul “pre” introduce timpul in etemrta'fea"lw Dumne_zet{.
Omul nu apare in mod fatal decat ca un obiect al actiunii du}rnnezelfasn:
Pe acest plan cauzal, ideea augustiniana despre predestipare: inca
nehotarata, este condusa de logica de fier a juristului Calvin pana la
capét, astfel: Praedestinatio ad gloriam, reprobatio ad gehennam.
Cercul s-a inchis in el insusi, fara nici o iesire posibila159,

Pentru teologia rasariteana, Dumnezeu nu este nicidea:u_m cauza
prima, ci este Creatorul. Numai crearea "dupa chip" situeaza lfbertatga
in afara de orice principiu de cauzalitate mecanica, iar cpncept:a pa.tns-
tica despre om ca avtexousia ne aratd tocmai capacitatea sa miste-
rioasa de a depasi orice necesitate a naturii, ba chiar de a trece spre
libertatea dumnezeiasca, sa se vada un microthéos. S-ar putea spune
chiar foarte paradoxal, ca Dumnezeu cel iubitor de oameni este mult
mai determinat El insusi de creatura si legdmintele Sale ("Juratu-s-a
Domnul si nu-l va parea rau’ Ps 110, 4), decét creatura d.e Creatorul
sau. Astfel, intruparea apare ca un raspuns inevitabil al lui Dumnezel.!
dat propriei Sale premise: deiformitatea creaturii Sale. Céaderea ?muil{n
arata amploarea titanica a libertatii sale, care-i hotareste ea singura
soarta. Satana nu a mintit cand a zis: "Veti fi ca dumnezei”; omul a
creat ceva care n-a existat niciodatd mai inainte, a creat, a ir_'ntrodus
r3ul in firea sa nevinovata. Mai mult chiar, omul determina si forma_
intruparii ca lubire ristignitd. Sangele dumnezeiesc a fost ve‘nrsa:t tocmai
pentru a -pastra libertatea sub har, caci Dumnezeu, dupa Parintii bi-
sericesti, 'nu poate sili pe nimeni sa-L iubeasca".

Dar orice autonomie dusd la extrem este o c0ntra—nat'u:é, pfntlru
ca il inchide pe om in sub-natura sa, ii impietreste "sinele” sau, ii d_is_-
truge ontologia sa deiforma. Dimpotriva, cand ‘omul nu se mai uita
numai la propria-i subiectivitate, ci intra in relatie cu gc_el A]tui dum-
nezeiesc, cand descoperd ca are in sine 0 idenut_ate divina prin har, ca
o persoana vesnic primitd de Dumnezeu, atunci rupe cu orice izolare

159. "Astfel, conform scopului pentru care a fost creat omul, noi spunem ca el
este predestinat la moarte sau la viatd" (Institution, cap. VIIL, p. 62).
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infernala si transcende spre acea bucurie pe care a simtit-o prietenul
Mirelui, si spre acel "Fiat" al Slujitoarei.

“Eu stau la usa si bat", zice Domnul, si El bate la usa propriului
S&u chip din om, si asteaptd in mod real kenotic, si nu predetermina
nimic. Hotararile lui Dumnezeu si chiar prezicerile Apocalipsei pot sa-si
arate caracterul lor conditional!59bis: [ibertatea omului le poate schim-
ba. Acel "fiat" al omului, rugiciunea sa, minunile credintei sale, acea
noutate absolutd a sfinteniei introduc o cauzalitate sinergicd, mai pre-
sus decat orice necesitate preliminara a unei legi generale; aceasta este
"cauzalitatea creatoare": o cauza absolut noud, fara legatura cu efectele
precedente si care naste un efect nou si duce dincolo spre noi legaturi
multiple, in care domneste iubirea liberd si imparateasca si in care
orice ascultare si orice supunere %5i pierd semnificatia lor obisnuita si
trec la "cu totul Altul". Toatd taina icoanei numitd Deisis const3 in
aceea cd ea ne da, in acelasi timp, si imaginea judecatii din urma si
imaginea nuntilor Mielului.

La nivelul sau adevarat, credinta nu este niciodati o simpla adezi-
une, ci un dialog, o invitare abia sugerati, o chemare aproape imper-
ceptibila, nicicand irezistibild, pentru cd Dumnezeu nu convinge pe
nimeni "nici cu puterea Sa, nici cu forta; ci cu Duhul Sau" (Zaharia 4,
6). Dumnezeu Se asazd "la inima creaturii Sale", mai mult, in inima
creatiei Sale, ceea ce "rascumpara” raporturile spirituale, le elibereaza
din categoriile timpului nostru. Viciul pre-destindrii, al pre-stiintei
constd In aceea c3 introduce in Dumnezeu-Creatorul acele adverbe
"inainte” si "dupa”, de natur temporala: in felul acesta, cauza prima se
situeaza in timp, prevede si deci predestineazi, determina totul160,
Dar eternitatea dumnezeiasci si credinta religioasa care sunt
inrddacinate in libertate nu presupun impartirile falsificate ale timpului
nostru. Introducand acest "pre”, trecutul si viitorul, este deformat
"prezentul vesnic"161 al lui Dumnezeu si chiar capacitatea credintei de
a transcende orice "pre" spre acest prezent dumnezeiesc, deci putinta
unei fiinte temporale de a se inalta la ceea ce este in afara de timp. Cel
mult am putea spune ca libertatea isi are oarecum necesitatea sa pro-
prie launtrica, adica necesitatea de a se manifesta printr-o optiune.
Amploarea acestei libertdti contine si optiunea cea mai de temut: aceea
de a se decide impotriva lui Dumnezeu. Libertatea, insa, are in ea si
ceva imposibil: ea nu se poate determina decét referindu-se totdeauna

159 bis. A se vedea textele din leremia: 18, 7-10; 26, 2-3 si 13.

160. Au fost teologi care impingeau determinismul pana acolo, incat negau faptul
c& Adam ar fi avut libertate, inainte de cidere. Adam era predestinat si cada, asa cum
Hristos a fost predestinat sa-Si verse sangele Sau pentru cel alesi.

161. A se vedea: Louis Lavelle: La dialectique de I%ternel présent.
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la Dumnezeu. Este functia chipului lui Dumnezeu din om, care
rdspunde singur si in mod valid oricadrei intrebari care priveste
Teodiceea si aceasta explica originea raului; chiar mai fnainte de orice
ispitd, "a fi dupd chipul lui Dumnezeu" inseamn& o oarecare cunoastere
abstractd, teoreticd a rdului, asa cum este aceastd cunoastere in
Dumnezeu insusi, ca urmare a omnicunoasterii Sale. Ea explicd cea
dintdi optiune luciferici inaintea oricarei existente concrete a rdului si
aratd ci chiar in aceastd stare de nevinovatie, libertatea este pastratad
intactd, pentru cd chiar Dumnezeu o apara impotriva propriei Sale
atotputernicii. ,

Dupa géndirea patristica, Lucifer - "Steaua diminetii’ (lsaia 14, 12)
- era un adevirat alter ego al lui Dumnezeu; chipul sau de creaturd a
lui Dumnezeu a fost intr-o intimitate si apropiere cu totul speciala fata
de Dumnezeu. Vointa sa egald cu iubirea, care era indreptatd spre
insdsi fiinta lui Dumnezeu, s-a oprit la ideea cu totul teoretica a raului si
s-a abatut, s-a pervertit, schimbandu-si obiectul: de la Unicul
Dumnezeu, ea s-a indreptat spre atributele lui Dumnezeu, iar jubirea lui
Dumnezeu a devenit pofta slavei lui Dumnezeu. Asemanarea se
transforma in dorinta vinovatd a egalitatii - identitate, iar aceasta a
adus caderea. In loc s& fie oglinda curati a slavei lui Dumnezeu, per-
versiunea il impinge si-l apleacd asupra apartenentei de sine, facind
din sinele sdu un sine - idolatru. .

Notiunea de "Dumnezeu - cauzad prima" Il situeazia pe Dumnezeu
in aceastd lume, Il inchide,dar. cand ne referim la Dumnezeu - si
memorialul liturghic ne invatd acest lucru - nu stabilim o legatura
cauzald intre noi si Dumnezeu, ci un raport de asemanare. Arhetipul
pune in noi, ca tip, pecetea sa, care este libertatea, ceea ce il ajutd s
scape de orice determinare.

Timpul este inclus in eternitate; el poate sa iasd din ea si sa i se
opuna, in absurditatea repetarii sale infernale, asa cum poate sa revina
din nou in eternitate, pentru ca: "Inainte de a fi Avraam, Eu sunt” {loan
8, 58). Inceputul, cel dintai "moment" al timpului - in principio, acel "la
inceput” al Genezei - este o clipd, dupa Sfantul Vasile, care este atem-
porala in sine, dar care produce timpul. Aceasta nu ne permite si vor-
bim despre "fapte anterioare" acestei clipe, acestui moment, ci ne per-
mite si ne explicdm si oarecum sa anticipdm cum s-a desfasurat timpul
si cum a intrat el in eternitatea fapturilor.

Duminica este "cea dintai zi" a timpului total, ea este cea dintai zi
unica - uio asa cum este a opta zi a saptdmanii, adicd a doua zi dupa
sambata iudeilor, mai presus de sdptdimana cosmica, de istorie, ea este
inceputul si sfarsitul ei; este momentul in care eternitatea a trezit timpul
si este momentul parusiac in care eternitatea il primeste din nou.
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Pentru cd nu avem o notiune mai aprofundats a raporturilor dintre
timp si eternitate, pentru ci nu avem o doctrind mai precisd a credrii
dupd chip (ad imaginem), iar nu cea a creatiei ex nihilo, Apusul, inain-
tea infricosdtoarei teme a dublei predestinari, s-a oprit la jumatatea
drumului si vorbeste, in cel mai bun caz, numai despre predestinarea la
mantuire. In orice chip s-ar pune problema, predestinarea nu este
altceva decat un soteriologism exclusiv ridicat la rangul de eshatologie.
Robia pacatului s-a schimbat in supunere fati de har, pentru ci cea
dintai libertate de optiune a devenit transcendents. Fatd de enormele
dificultsti de neinvins ale unei asemenea simplificari a problemei li-
bertatii, apelul clasic la misterul de negrait nu-si mai are rostul. Aceasts
alegere arbitrard dumnezeiasca a celor mantuiti si a celor condamnati
cu adevarat nu are nimic tainic.

In comentariile obisnuite la Romani 8, 9, predestinarea este
conditionata de prestiinta lui Dumnezeu, iar acel "noi" din Efeseni 1, 3-
12 si peste tot in alte parti, este luat in intelesul limitativ si absolut arbi-
trar de singurii "alesi". Or, la sfantul apostol Pavel, cei chemati si
crestinii sunt notiuni sinonime. Pe de altd parte, Pavel foloseste foarte
des conceptii antropomorfe si temporale, terminologia sa este adeseori
foarte confuza si nepotrivita cu gandirea sa. Pentru gandirea sa, ins3,
Ceea ce este fundamental e ci teologia sa este puternic voluntarista.
Epistola catre Romani are ca tema principald mantuirea prin credinti
si prin viata plind de har si conforma credintei. Ceea ce este pana
acum contradictia sau opozitia fundamentals paulind dintre credints si
fapte nu este in realitate o opozitie intre ele, ci intre faptele credintei si
faptele legii. Privita mai adanc si in afara de orice prejudecatd doctri-
nard, predestinatia nu este decat o forma conventionald pentru
zugravirea tainei "iubirii lui Dumnezeu", or, iubirea determina - predes-
tineaza - pe Dumnezeu, si nu pe om, dacd tinem cu tot dinadinsul s3
intrebuintdm acest concept. Este foarte semnificativ faptul ci in
Romani 5, 15 prin neascultarea unuia singur toti au devenit pacatosi,
lar "prin ascultarea unuia se vor face drepti cei multi", cuvintele grecesti
ropakot] (neascultare) si Drokot (ascultare) sunt extrem de rare chiar
In greaca clasicad. Realitatea lor aratid ci au un sens neobisnuit.
Adancului neascultirii ii raspunde adancul ascultérii. Calcarea limitelor
nu este de natura juridic, ci ontologica. Supunerea lui Hristos este
supunerea Cuvantului fatd de Tatil Sau, iar aceasta ne conduce la
nuditatea adamica, citre o "altd omenire"162, dup3 cuvantul Sfantului
Grigorie de Nyssa, spre schimbarea fiintei omenesti.

162. P.G. 44, 1225. A se vedea: D.O. Rousseau, Monachisme et Vie religieuse,
Chevetogne 1957, p. 131, notele 1 si 2.




296 ORTODOXIA

In epistola catre Romani, cap. 1 si 8, Pavel vorbestegde taina isto-
riosoficd a lui Israel si, ca in cazul lui lacov si Esaq (atat dfe 1ub1_t de
Reformatori), este vorba mult mai mult de paradoxurile proyldeptel, de
tema istorica, de sensul meta-istoric al istoriei deq&t de m_antun'e: Tot
astfel, chipul olarului nu descopera decat unuf_ singur din multiplele
aspecte ale intelepciunii dumnezeiesti, dar in nici un fel, toate rapor-
turile dintre Dumnezeu si om. Sfantul Pavel a inteles sensu{ adevaratei
taine, ca si nu alunece intr-o atare simplificare. Desigu_r, Dumnezeu
este cel ce naste si vointa si fapta’, dar aceasta antinomie este rgpede_
inlaturata: “cu frica si cu cutremur lucrati laAméntuirea_ voastra" (Filipeni
2, 12-14). Dupa Sfintii Parinti, virtutile [i revin lu;_Dr}xmnezeu. d_ar
sudoarea si lucrul, frica si cutremurul sunt ale om].du1: Dumnfzeu i-a
inchis pe toti camenii in neascultare ca sa-i mépt}ugscé_ pe tqtl {R'om.
11, 32). Pavel raspunde oricarei rationalizari hm?!;atwe prin martu-
risirea adevaratei taine: "Caile Sale sunt nepatrunse”. Qmul trr{bu:e sa
le cinsteascd prin ticere. Docta ignorantia nu Ere‘ou:e‘:nte]easzla' ca un
fel de azil al ignorantei. Planul Mantuitorului "ca toti oamenil sa fie
mantuiti" (I Tim. 2, 4) este mult mai misterios si mai E:lg nepaftnms
decat indoita predestinare atat de saracacios omeneasca in logica sa
rectilinie163. "Complexul celor alesi’ este o stare bolnavicioasa care
denota o constiinta nefericita, ingrozitd de iad.

5. Taina Botezului. Intrarea in Bisericd

Cei ce l-au ascultat pe Sfantul Petru, l-au intrebat ce trebuie sa
faca: "lar Petru a zis citre ei: Poc3iti-va si fiecare dintre voi sa'3 se _botgze_
in numele lui lisus Hristos, spre iertarea pacatelor voastre, si veti primi
harul Duhului Sfant" (Fapte 2, 38). Se vede bine ca de la lni_aturarea
trecutului se trece la crestinismul prezentu};i care se de?:,hfle s;;re

aratie. Intrarea in aceasta Impdratie - Bisericd necesita trecerea
Lr?iﬁam;arte si a doua nastere, din "apa si din Duh” {J'voan 3,'5}. Neofitul
primeste pecetea, adpayic prin care se adevereste ca aPartme poporu-
Iui lui Dumnezeu unit in Hristos si care trdieste in noul veac -
euharistie. Renasterea din "apa si din Duh" arata ca e:us_té‘ un singur
manunchi de "initiere crestind”, in care sunt legate, intr-o jeroa a man-
tuirii, cele "trei Taine majore: botezul, ungerea cu sfantul mir si euhansba :

Practica pedobaptismului se refera la cgvéntul Mantultorylul;
"Lasati copiii sa vina la Mine" (Marcu 10, 14) si la botezul apostolic al

e

"caselor" sau famililor "intregi”, ceea ce presupune ca erau botezati si

163. Karl Barth aduce o rectificare acestei doctrine, in Dogmatica sa, si traseaza o
perspectiva altcum profunda si care apara Misterul.
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copiii (I Corinteni 1, 16). In aceasts privints traditia este foarte sigura;
Origen164 Irineu, Tertulian165 marturisesc ¢i in secolul Il Biserica
boteza copiii, iar spre secolul Ill, practica este obisnuits; in epoca
Stantului Ciprian, vedem ca botezul se face chiar mai inainte de opt
zile de la nastere166. [n vremea apostolilor, predica se adresa adultilor,
ca sa formeze prima generatiec de membni ai Bisericii; chestiunea nu se
pune decat pentru generatia urmatoare. Contextul istoric al traditiei ne
lamureste in aceastd chestiune.

Botezul este asemanator circumciziunii (Coloseni 2, 11) si o
inlocuieste prin semnul siu propriu non manufacta, de anagenesis si
de apartenentd la noul veac. "Pociiti-va si credeti in Evanghelie”
(Marcu 1, 15), ceea ce denotd ci actul credintei precede lucrarea
Duhului si o urmeazi ca o conditie a participarii la euharistie. Acestei
exigente a credintei ji corespunde notiunea biblicz a legaturii profunde
a generatiilor: copiii nu pot fi socotiti nici o dati ca despartiti de intregul
spiritual al parintilor sau al stramosilor chiar mai departati (cum ar fi
cazul parintilor directi necredinciosi). In toate cazurile, nasii si familia
spirituala a Bisericii marturisesc credinta cerutid de Taina botezului. Cu
toate acestea, ca reguld generala in iconomia Tainelor, totul este domi-
nat de ceea ce vine de sus, de l]a Dumnezeu, caci omul nu face altceva
decat sa se deschidd ca sd primeasca lucrarile harului. Starea
constiintei sale, capacitatea sa de a intelege nu sunt niciodata pe
mdsura nespusa a acestui eveniment. Misterul rimane si va ramane de
nepdtruns la orice varsta a omului; de la nevinovatia ingereasca a unui
copil el trece la "cutremurul sufletului inaintea usii raiului’. Condus de
credinta Bisericii, credinciosul nu poate decat si zica: "Cred, Doamne!
Ajuta necredintei mele!" (Marcu 9, 24). Principiul omenesc este in
intregime subordonat principiului teocentric al sfinteniei, teofaniei sale,
de unde vine si numele de puotiplov. Sinodul din Cartagina, din se-
colul V, declara: "Adultii si copiii sunt egali in fata lui Dumnezeu", ei
sunt la acelasi nivel de receptivitate purd. Cunoasterea pe care omul ar
putea s-o aibad despre acest mister nu tine de lumea conceptuala, ci i se
da ca o evidenta. Totusi, aceasta evidentd nu-l constrange niciodata si
presupune o oarecare cooperare intre receptivitate si marturisirea
activd. Manifestarea dumnezeiasca absolut gratuits poate s3 intal-
neascd un refuz. Dar jubirea lui Dumnezeu are totdeauna prioritate:
"Stapanul S-a coborat pe pamant si Si-a regasit chipul Sau"167.

164. P.G. 12, 496.

165.P.L. 1, 1221,

166. Sinodul al patrulea din Cartagina; P.L. 3. 1055.
167. Nicolae Cabasila: La Vie en Jésus-Christ, p. 27-28.
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Duhul Sfant este ravdyov, atotsfant, sfintenia ipostaziats, nu
prin insusire, ci prin natura sa proprie. "El este calitatea sfinteniei dum-
nezeiesti”, precizeaza sfintul Chiril al Alexandriei, ceea ce face din El
insusi principiul sfintirii care atinge imediat faptura. Aceasta are toate
darurile de la Sfantul Duh (Sfantul Vasile). Duhul Sfant este prezent in
mod substantial, in sufletul sfintit (Sfantul Chiril). D#tator, El vine in om
si face din el "dar Tat3lui". Lucrarea conceputs de Tatl, indeplinita de
Fiul, este desavarsitd de Duhul. Duhul re-creeaza fiinta omeneasca si o
face hristoford, asemenea lui Hristos, pentru ci El o face mai intai
pnevmatoford, induhovnicita. Duhul este &yiov (Sfant) si foonoiov (de
Viata facator), dar si éxpaviopikdc; cel care-L descopera, Il reveleazi
pe Tatal si pe Fiul si ne uneste cu El. Sfantul Chiril al Alexandriei vede
in aceasta harisma filiatiei dumnezeiestil®8. Duhul Sfant transforma
sfintele Taine in niste vase care capteazi si apoi raspandesc efluviile
harului dumnezeiesc, asa cd Nicolae Cabasila, in tratatul siu despre
Taine, a putut sd parafrazeze astfel textul din Fapte 17, 28: "Prin
aceste semne sfinte noi trdim, ne miscdm si suntem169.

Simbolismul

Botezul este "baia vesniciei" si prin aceasta, &vayévwnoic: trans-
formarea totald a fiintei omenesti prin care plimada sa primeste
adevaratul chip, chipul lui Dumnezeu. Aceasta este restaurarea fiintei
noastre adamice, recapitulatd in Hristos prin lucrarea Sa de mantuire.
Moartea-ingropare si Viata-Inviere ale lui Hristos sunt simbolurile
botezuluil70, Cuvantul ontilm insemneazi a afunda, a scufunda, iar
practica veche a Bisericii ne aratid ca singurul mod de a boteza era
afundareal71, jar Herma vorbeste de "coborirea in apa"172.
Legatura foarte adanca cu coborarea la iad173 dispare total din practi-
ca botezului prin stropire. Taina botezului, insi, reproduce intreaga
curba figurativd a mantuirii. Cufundarea tripld reprezinti cele trei zile
ale coborarii la iad174, ridicarea inseamna intoarcerea la ziua cea fara

168. P.G. 33, 372, 445. Tot astfel Sfantul Atanasie: P.G. 25, 473.

169. A se vedea M. Lot-Borodine: La grace déifiante, des Sacraments d'apres
Nicolas Cabasilas, in "Revue des Sciences philosophiques et théologiques”, tome XXV,
1936.

170. Sfantul Chiril al lerusalimului, P.G. 33, 444; Sfantul Vasile, P.G. 32, 129;
Sfantul Grigorie de Nyssa, P.G. 45, 85.

171. Didahiile 7. 1, 3. Se admiteau si unele exceptii numai acolo unde lipsea apa;
sau in caz de boala sau in caz de necesitate urgenta.

172. P3astorul; IV, 3.

173. Sfantul loan Hrisostom, P.G. 61, 347.

174. A se vedea: D. O. Rousseau: "La descente aux enfers, fondement sotéri-
ologique du baptéme chrétien”, in Mélanges Jules Lebreton II, 273.
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inserare. Apa botezului are valoarea de Taina a sangelui curatitor al lui
Hristos, iar Crucea este pragul vietii celei noi.

Materia Tainei

Renasterea se lucreaza din apa (ex aqua) si din Duhul Sfant (ex
Spiritu Sancto) (loan 3, 5-7). Din punct de vedere liturgic, sirbatoarea
Bobotezei reprezintd marea sfintire sacramentala a intregii materiil75.
Chiar principiul sfintitor in persoan3, Duhul Sfant in parusia Sa sacra-
mentala transmite lucrarile Sale apei pentru botez, care este o apa vie,
b80p Cwv de fapt purtdtoarea harului si apd niscitoare, pftpa
030106176, Potopul si Corabia lui Noe, marile simboluri biblice ale
Vechiului Testament, l-au determinat pe Herma sa spuna ca: "Biserica
este zidita pe ape”, iar pe Sfantul Chiril al lerusalimului s3 scrie: “Duhul
lui Dumnezeu se purta peste ape... inceputul lumii este apa, iar
inceputul Evangheliei este lordanul'177, \

Prin epicleza-chemare, apa este curititd de orice influents rea si
dobandeste putere sfintitoare. Apa nu este numai ridicata de Duhul
Sfant la rangul de agent al lucrarilor Sale, sau de cauzi instrumentala,
ci Duhul patrunde in apd. Dupa Sfantul Chiril al lerusalimului, apa se
uneste cu Duhul Sfant.a carui lucrare se face in ea si prin eal78. Tot
asa si untdelemnul, pipov, ypicua cu care este uns cel ce se boteazi
devine, prin epiclez3, "harisma lui Hristos, Care-L trimite pe Duhul
Sfant, prin prezenta dumnezeirii Sale"179. Duhul Sfant este in ulei,
asa cum este si in apa botezului; lucreazi in el si prin el. Uleiul este
prefigurarea, &vtitirog, antitipul Sfantului Duh: nu este un simplu
simbol, ¢i contine in chip real si constituie elementul sub care Duhul
implineste si tdinuieste lucrarea Sa. Elementul nostru trupesc se
impartaseste cu harul Sfantului Duh, ca si sufletul, si in felul acesta
ambele oglindesc chipul Cuvantului intrupat. De aceea, in simbolica
Tainelor, semnul sfintit este lucrul pe care il simbolizeaza, si nu numai il
lucreaza: aici signum {semnul) este egal cu res (lucrul).

Lucrarea Tainei

"Fagaduinta” botezului, "marea si fericita marturisire de credinta in
Sfanta Treime"180, un adevarat jurdmant prin care un credincios se

175. Sfantul Ignatie Antiohianul: Catre Efeseni 18, 2; Sfantul Ambrozie; P.L. 15,
1583.

176. Clement Alexandrinul, Strom. IV, 25; P.G. 8, 1369 si Didahiile V, 1.

177. Cateheza a lll-a, 5; P.G. 33, 432.

178. Cateheza a lll-a, 3; P.G. 33, 429.

179. Cateheza a XXl-a, 1.

180. Sfantul Atanasie; P.G. 26, 1197.
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uneste cu Hristos, cere o dispozitie prealabild a sufletului. In acest
scop, Biserica leagd de Taina botezului ritul exorcismului si al lepadarii
de cel rau, care constituie lucrarea preliminara: preotul sufld, peste fata
celui ce vine si se boteze, suflul Vietii care este asemanator cu cel al lui
Dumnezeu, la crearea omului; intoatcerea neofitului cu fata spre Apus
mimeaza lupta de-a lungul vietii sale crestinesti si confirma ca se
leapadd in mod solemn de puterea dusmanuluil81.

Ritualul dezbricarii si al imbricarii vesmantului alb inseamna
intoarcerea la starea de nevinovitie: "Ne dezbracam de haina din piele,
ca s ne imbracdm din nou cu mantia imparateasca... Ne lepadam de
o existentd, ca si ne imbricim cu alta... Apa botezului desfiinteaza o
viata si produce alta"182,

Chemarea numelui Sfintei Treimi (de unde si numele de Taind a
Treimii) si turnarea untdelemnului sfintit in apa botezului sfintesc mate-
ria Tainei, apa. Ungerea trupului ne aminteste de ungerea lui Hristos
care-l prevestea moartea si ingroparea: "Noi li daruim Domnului
imitarea mortii Sale"183, Dumnezeu ne r&spunde la aceasta prin
inviere. Apa botezului sterge urma dusmanului, pata pacatului originar
si pune pecetea, o¢parig, dupd care ingerii ii recunosc pe
credinciosil84; faptura iese din "baia vesniciei’, insemnaté ca oaia de
pastorul ei, fara pata, iar sufletul harismatic va ciuta ceea ce este sfant.

De la Epifanie (Aratarea, Boboteaza), cand Duhul Sfant a fost de
fatd in lumina cea mare a lordanului, p&rintii dau botezului si numele
de luminare ¢otiopndcl85, sau iluminare, ca si cel de parusie - venire.
"Sirbitoarea Luminilor'186 celebreaza nasterea fiintei in lumina dum-
nezeiasca: "botezul il descoperd fapturii pe Creatorul ei, descopera
inteligentei adevarul si inimii, singura fiintd demna de a fi doritd"187.

Hristos lucreaza prin puterea sfintitoare a Duhului pe care il trimite
pe pamant, ceea ce este subliniat de rolul preotilor in administrarea
Tainelor, care traduc puterea lucratoare a Bisericii: "Nu boteaza preotul,
¢i Dumnezeu a cirui putere nevazuta tine capul celui ce se boteaza”,
explicd Sfantul Ioan Hrisostom188. [n locul formulei apusene: "Eu te
botez" (Ego te baptiso), formula ortodoxa, mai veche, este la persoana a
treia: "Boteaza-se robul lui Dumnezeu" (Baptisatur servus Deij). Desi a fost
fixata abia dupa sec. VI, ea isi are originea in traditia primara 189,

181. Sfantul Chiril al lerusalimului; P.G. 33, 1068; Dionisie: P.G. 3, 396.
182. Nicolae Cabasila: La Vie en Jésus-Christ, p. 52, 53, 56.

183. Nicolae Cabasila: fbidem.

184. Pseudo-Vasile: P.G. 31, 432.

185. Justin Martirul: Apologia 1, 61; P.G. 6, 420; Dionisie: P.G, 3. 392.
186. Sfantul Grigorie de Nazianz; Cuv. XI, 46; Cuv. XL, 24;P.G. 36, 392.
187. Nicolae Cabasila: La Vie en Jésus-Crist, p. 78.

188. In Mat.: Omilia L, 3.
189. Teodor Cititorul, P.G. 86, 196.
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thpul lui Dumnezeu este restaurat, si cu el, organul perceperii
haru'lu’l; simturile spirituale sunt eliberate si permit o intelegere haris-
ﬁnatlcé,/ priceperea slavei celei necreate si comunicarea divinului
Reflecténd ca intr-o oglindi slava lui Dumnezeu, noi ne prefacem ir;
acelasi chip" (If Corinteni 3, 8), zice Sfantul Pavel. "Indati ce ne-am
botezat, sufletul nostru curatit de Duhul este mai stralucitor decat
soarele, iar noi, nu numai ¢3 vedem marirea lui Dumnezeu, dar primim
si stralucirea ei", comenteaza Sfantul Ioan Hrisostom190. “Deci. daci
este cineva in Hristos, este fapturd noua" (I Cor. 5, 17191, ’

6. Taina Mirungeriil92

_ Mirungerea urmeazi imediat dupa botez. Dupa chipul Epifaniei,
mirungerea se integreaza in initierea crestinil93. Unirea celor dous
taine este foarte vechel94. Doctrina patristicd despre sensul acestei
Eegéturi este foarte clara: botezul reintipareste chipul dumnezeiesc
intunecat, iar ungerea ii redd asemanarea cu Dumnezeu. Acesta este
darul desavarsirii (“fiti desavarsiti, precum si Tatal vostru cel ceresc
dqsévérsif este”) si darul sfinteniei ("fiti sfinti, cum si Eu sunt sfant").
Mirul - pdpov sau ypiopa - ungerea este "chiar simbolul partasiei noas-
tre la Duhul Sfant". Ungerea ne incorporeazi in omenitatea lui
H_nstos, ea ne deschide sufletul pentru sfintenie; aceasta este turnarea
directd a harului dumnezeiesc necreat, in suflete195. Daruirea
Sfantului Duh este deja daruirea imparatiei: Duhul este numit Imparatie
si El pune inceputul impératiei lui Dumnezeu in noil96. Botezul repro-
duce in viata fiecarui neofit Patima Domnului si Pastele, iar ungerea cu
sfantul mir este Cincizecimea noastra. Trezirea la viata, care este
k:fotezul, este urmata de unirea cu Duhul, cu lucrarile Sale, ca si poata
fi actuali_zat darul infuzat. Dupd ce botezatul s-a preficut intr-o fiints
noud, mirungerea ii impartaseste forta si miscarea, d0vautg, energia
actelor sale. Ea ne face ostasi si atleti ai lui Hristos. Este apostolatul

%g(l) In Ep. Il Cor.:Omilia VIL
- Relativ la cei ce au murit nebotezati, Herma vorbeste de apostolii
moartea'lor_, lg vor predica numele Fiului lui Dumnezeu si le vor da %ei:teac?;.pg#?:)
botezului (Simil. [X, 16). Clement Alexandrinul reproduce pasajul din Herma (Strom. 11
9; P.\G. '8, 980). Subicctul este aprofundat in iconografie, unde Sfantul loan Botezatorul
este inainte-mergator in iad.

192. Cuvantul "confirmare" este latinesc, folosit de L i i
Penseledlin e o) sit de Leon cel Mare, de Sinodul din

193. Stantul loan Damaschin; De fide orth., IV, 262.

%gg ganontal 48 Safl Sinodului din Laodiceea.

- A se vedea: Sfantul Chiril al Alexandriei, The i De Trini
196. Nil Sinaitul, De oratione, 58, n. 1. seunia Dot
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jubirii harismatice "ca sd marturisim fird teama sau slabiciune”, cum
zice Sinodul din Elvira. Hristos purtdtorul de duh (pnevmatofor} trimite
Duhul peste noi, ca sd ne sfinteascd martori si profeti. Dupa Nicolae
Cabasilal®7, Duhul ne da "puterea sa lucrdm pentru slava lui
Dumnezeu". "Nu uitati pe Duhul Sfant, in clipa luminarii voastre, El
este gata s3 insemne sufletul vostru cu pecetea Sa, va va da pecetea
odpayig cereascd si dumnezeiasca care-i face pe demoni s3 se
cutremure; veti fi inarmati pentru lupta; el va va da taria... va fi
pazitorul si aparatorul vostru, va veghea asupra voastrd ca peste
ostasul Sau propriu"198, "inarmati cu armele Duhului Sfant, veti tine
piept cu tarie impotriva oricdrei puteri potrivnice"199. Rugiciunea
asupra mirului cere "o putere dumnezeiascd si cereasca ca sa
intdreascd (pe primitor) si sa-1 facd neclatinat"200, Constitutiile aposto-
lice numesc mirul BePaiacig tijg dporoyioag 201,

Materia Tainei

Sfintirea sfantului mir, compus din ulei de masline si din mirodenii
de mare pret {in numar de 57), se face in Joia Mare, de insusi patri-
arhul Bisericii, ceea ce dovedeste maretia evenimentului. Uleiul (mirul)
nu este un instrument, ci este purtitorul Duhului care-L arati pe
Hristos202, Epicleza asemanitoare cu epicleza euharistici203 cere
Tatdlui s3-L trimitd pe Duhul Sfant si si coboare ca "ungere
imparateascd”; nu este vorba numai de o putere care emana de la Duhul
{rugiciunea latina), ci este Hristos care vine in Duhul, este parusia Sa, ca
sa ni Se impartaseascd noud. "Teama si bucuria, un zel sfant s ne insu-
fleteasci... in ziua aceasta, 0 dumnezeiasca taind se implineste. In aceasts
clipd, ceata sfintilor apostoli si-a intins mainile peste noi"204,

Prin epicleza, uleiul devine "darul lui Hristos care-L coboara pe
Duhul Sfant, prin prezenta divinitatii" (Sfantul Chiril, Cateheze).
Aceasta este invatitura pe care o impartasesc Parintii asupra prezentei
reale a Duhului Sfant.

197. Cf. M. Lot-Borodine, "La Grice déifiante des Sacraments d'aprés Nicolas
Cabasilas" in "Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques", Tome XXVI, 1937.

198. Sfantul Chiril al lerusalimului; P.G. 33, 996, 1009.

199. P.G. 33, 1092.

200. Sacramentaire de Sérapion, Brightman. Journal of Theological Studies.
Londres 1900 t. 1, p. 215.

201.P.G. 1, 797.

202. A se vedea Evhologiul lui Goar.

203. Parintii insista asupra acestui lucru: Sfantul Chiril al lerusalimului, Cat. XVIII,
3, Sfantul Grigorie de Nyssa: P.G. 46, 581.

204. Rugiciunea sfintirii mirului. Ea ne aratd ca punerea méinilor este inclusa in
pecetluirea cu mirul, cum zice Dionisie: "Sfintele ungeri, care-L introduc pe Hristos,
inlocuiesc ména".
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Lucrarea tainei

Mirul este elementul sub care Duhul Isi tiinuieste prezenta Sa.
Prin ungere "trupul se unge cu mir vazut, iar sufletul cu Duhul
Sfant'205. Nu se face numai o "ungere pe frunte", ci se ung toate
partile trupului, pentru ca fiinfa omeneasca "se pecetluieste cu pecetea
darurilor Duhului Sfant" in intregul iconomiei sale. Este, in adevar, o
fiintd plina de dar in intregime. Mirungerea nu este o simpla confir-
mare a fagaduintelor de la botez, ci este 0 punere in miscare a tuturor
puterilor harismatice. Ungerea este inspirata din sfintirile Vechiului
Testament, iar hirotonia, xeipotovia, adici punerea mainilor, este
inglobata in ungerea cu sfantul mir.

Taina Preotiei impdratesti206

Sub regimul Vechiului Legdmant, Israel a fost un popor ales, sfant,
ca sa formeze o "imparitie de preoti' (lesire 19, 6). Cu toate acestea,
numai tribul lui Levi a exercitat preotia (Deut. 10, 8). Preotia universala
nu este decat o fagaduintd care avea si se implineasca sub regimul
Noului Legdmant. Prin sangele lui lisus, toti, urmand dumnezeiescului
Inaintemergator, pot sa intre in altar (Evrei 6, 19-20). Astfel, credin-

.ciosii sunt ridicati la demnitatea preoteasci si coliturghisesc cu Marele

Preot lisus, dupa randuiala lui Melchisedec. Monseniorul Cassian, in
studiul sau intitulat lisus Inaintemergitorul207, a demonstrat ci
lucrarea noastra liturgic3, sacerdotald, introdusa de lisus, incepe de
acum. De atunci, credinciosii formeazi in Hristos "o prectie sfanta, ca
s& aducd jertfe duhovnicesti”, “preotia imparateasca” (I Petru 2, 5-9) ca
sd vesteasca “bunatatile Celui ce i-a chemat de la intuneric la lumina".
Impreuna-slujirea noastra cu lisus Hristos este o participare la preotia
Sa si la imparatia Sa. Ungerea (I foan 2, 20), care era rezervati in
Vechiul Testament numai regilor, preotilor si profetilor, s-a extins, in
Biserica, la toti credinciosii. Acum nu mai este constitutiv nici elementul
etnic si nici cel spatial (templul din lerusalim) (loan 4, 21-24), ci toti cei
botezati formeaza poporul lui Dumnezeu - Aa.dc 820b - in Hristos si
orice botezat este Aaikdg, laic, adicd membru al poporului, membru al
preotiei impératesti - Baoileiov iepdtevpa, preot208,

205. Sfantul Chiril al lerusalimului: Cateheza a lll-a.

206. Pentru cunoasterea punctului de vedere ortodox, a se vedea: Pr. Afanasieff
Slujirea laicilor in Biserica {in ruseste), Paris 1955. Pentru punctul de vedere catolic: Yves
Congar, Jalons pour une théologie du ldicat, Paris 1953; G. Philips, Le réle du lxicat
dans I'Eglise, Paris, 1954.

207. In Théolegie, vol. XXVII, Atena, 1956.

208. A se vedea lucrarea citatd a Pr. Afanasieff.
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Taina mirungerii, care este taind a preotiei universale, ii
oranduieste pe tofi intr-o preotie perfect egala, sub acelasi si unic har
sfintitor al sfinteniei personale. Din mijlocul acestei preotii generale si
echivalente pentru toti, unii sunt alesi si oranduiti episcopi si prezbiteri,
printr-o lucrare dumnezeiasca. Deosebirea slujitorilor este numai
functionala si nu aduce dupd sine nici o deosebire ontologica209.
Astfel, spre exemplu, dupa traditia care-si are originea in Sfantul
Ignatie Antiohianul210, paternitatea dumnezeiasci este reprezentata
de episcop; prin functiile sale, orice episcop, sau preot este "pirinte".
Asa cum zice Invatatura Apostolilor211:"Dupa Dumnezeu, voi aveti de
tatd pe episcop, caci v-a renascut spre infierea dumnezeiasca, prin apa
si prin Duh". Dar un preot caterisit, rupt de Biserica, adica de izvorul
puterii sale functionale, de darul siu functional, este lipsit si de functia
sa, si atunci harisma, darul inceteaza. O alta traditie isi are originea in
"périntii desertului”. Acestia sunt harismaticii ale caror daruri sunt per-
sonale, legate de sfintenia lor personald; ei au darul cunoasterii inimilor
si discemamantul mintilor si gandurilor. Ei sunt pdrinte sau avvd, aga
ca si culegerile spuselor si faptelor lor au titlul global de Pateric. In
afard de orice functie clericald, conditia esentiald pentru un "parinte
duhovnicesc" este sd devina el insusi "duhovnicesc”, un harismatic212.

Ceea ce este propriu Ortodoxiei este caracterul perfect omogen al
spiritualitatii ei. Nu existd decat o singurd spiritualitate pentru toti, fara
nici o deosebire in episcopi, cilugar sau laici, si in aceasta constd spiri-
tualitatea monastica. Ortodoxia nu a admis niciodatd deosebirea intre
preceptele si sfaturile evanghelice; Evanghelia, in totalitatea exigentelor
sale, se adreseaza tuturor deopotriva si fiecaruia in parte. Asadar tre-
buie s& cautdm si intelegem demnitatea laicatului ca preotie
imparateasca, in lumina acestei spiritualitati unice.

"~ Daci ne intoarcem la sfarsitul secolului III si la inceputul secolu-
lui IV - timpul monahismului -, vedem c& Sfantul Antonie si Sfantul
Pahomie erau laici care cdutau, in desert, conditiile cele mai favo-
rabile pentru practicarea desavarsirii vietii duhovnicesti si credin-
ciosia totald fatid de chemadrile Evangheliei. La anahoreti, eremiti si mai

209. Sinodul din Trident a hotirat cd este imposibil si faci dintr-un cleric un laic si
prin aceasta a s3varsit o rupturd ontologicd intre cei ce sunt "sfintiti" si cei ce nu sunt.
Aceasta inseamni ca starea preoteascd a laicilor este redusi la starea profand. Dacid un
cleric obisnuit este redus, in chip exceptional, la starea laic3, el isi pistreazi "caracterul’
preotiei si in toate cazurile nu poate s se casdtoreascd. Dacd un cleric ortodox este
caterisit, el poate sd se cisdtoreasca.

210. Epistola catre Magnezieni: 3, 11; Tralieni, 3, 1; Smirneni, 8, 1.

211.1, 26, 4.

212. "TIvevparikdg mact)p anderer kann nur sein, wer mvsopatikdg geworden
ist" - spune foarte bine R. Reitzenstein: Historia Monachorum und Historia Lausiaca,
Goettingen 1916, p. 195; In DC fasc. XX-XX]I, col. 1015.
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tarziu in regimul chinovitic, preotii nu erau acolo deca
dezlegar:aa tainicd de pacate si a-i hrani cu euharistia, Egtfrr:it;unﬁasgs
superiorii manastirilor, alesi de comunitate, erau de cele mai multe ori
simpli .r-no'nahi laici. Iconoclasmul a demonstrat taria monahilor, iar
oamenii din lume veneau si cears sfaturi duhovnicesti acestor sta:reﬂ
gerontes (batrani) care sunt numiti cateodatd, in Pateric, profeti (Zenor;
profgtul, sau loan, ucenicul luij Varsanufie). Aceasta era o slujire de
sfatuitor, nu era puterea sacramentals de "a lega si dezlega picatele”
de a ster%e Pacatul, ci un mijloc terapeutic de a- evita in viitor213,
yO trasatura a acestei spiritualititi subliniazx $i mai mult unitatea ei
Daca pe toate celelalte planuri femeia nu era socotits o fiints egala cu
barbatul, dimpotriva, pe planul harismatic, vedem c3 femeile sunt abso-
}1: nfg_alle cu: barbatii. Clement Alexandrinul zice: "Puterea barbatului si a
ell este una singura si aceeasi putere... o ac easi li
cor?du;té 214, Theodoret215 pcmeneg:e femeile "car: alf Ilti:}t:i gﬁ
mai put:r{, dar chiar mai mult decat barbatii... cu o fire mai slabs. ele
au dovedit aceeasi hotarare ca si barbatii". Tiria lor este "dumnez:aias-
ca dragoste” si un dar special de a-L jubi pe Hristos. Nimeni nu le
socoteste rrlai prejos, din punct de vedere duhovnicesc. Ele sunt capa-
blje sé_’dea indrumari duhovnicesti monahiilor, in aceleasi conditii ca si
ba_rbatu. O femeie harismatica, Beoddtiotoc - luminats de Dumnezeu
primeste titlul de ammas2?16, sau maica duhovniceasca. De cele mai
multewon, ele sunt maicile manastirii lor, asa cum Pahomie era tatil
afczr sai. Qamenii din afard veneau si le cears sfaturi (Sfanta Eufrosina
?fagt:a [qna]. Cam prin 1200, un staret, Isaia, a compus o carte ct.:
mvata?tun!g maicilor, cu numele de Meterikon21 7, aseminitoare cu
Paxier:ctff. In afara de puterea de sfintire si invataturs in Bisericy {rezer-
valta’ e!?lscopatului}, maicile aveau aceleasi prerogative si datorii, ca si
parmtn_ la mqnahi. Ele nu sunt "Maicile Bisericii", dar sunt’maici
duhovmf:est: si li se ingdduie sa raspandeascs invataturile folositoare:
teg&e[e liturgice pomenesc pe cele care s-au aratat "intocmai cu apos—.
tolii {?fﬁnta Elena, Sfanta Nina). Petrecerea celor zece fecioare scrisi
dg Sfaptul Metodie demonstreazi tocmai acest lucru, iar viata Sfintei
Smfe]gtxca este asemanatoare cu viata Sfantului Antonie, iar sentintele
mriucllor se gasesc, in ordinea alfabetica, in Sentintele Parintilor
S_fantul Pahc:‘mie a trimis surorii lui regula manastirii sale, ca maicile sé
fie formate "dupa aceleasi randuieli”. Tot astfel si Regulile Sfantului

213. B. Poschmann: Poenitenti da, B
214 PG, 5 oo a secunda, Bonn 1940.

215.P.G. 82, 1489 B, 1497 BC, 1504 AB.
216. Vitae Patrum, V, 18, 19.

217. Tradus4 in ruseste de Teofan Zavoratul; Moscova, 1891,

20 -Ortodoxia
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G.31,664D, 625 A.
%3: v 79, 180 D. .
el P‘g. g?"nltu.?lglgag‘l-{ﬂsostom: Om. 7, 41 la Epist. catre Evrei.
%gé %m;iia ;, 4, la Epistola catre Evrei.
993, Stantul Nil, P.G. 79, 273 D. .
294 Sfantul Nil, Epistola 1, 167, 169.
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gie sau o spiritualitate a episcopatului, o teolo-
fost, puse absolut izolat una de alta, cu totul de
rintii Bisericii. Parintii vorbesc necurmat de poporul
reotia universald, dar fara sa faca cumva deosebirea

uimire profunda. O teolo
gie a laicatului ar fi
neinteles pentru Ps
lui Dumnezeu, de p
intre clerici si laici.
Deosebirea s-a produs nu in mentalitatea Parintilor, sau in cadrul
spiritualitatii monastice (in deserturi sau manastiri), ci in orase, in paro-
hii, iar cele dintai semne ingrijoratoare apar chiar din veacul al [V-lea.
Laicii au fost cei care s-au dezbricat de demnitatea lor preoteasca, s-au
saracit pe ei insisi, s-au desertat de firea lor preoteasca, si atunci epis-
copii au ajuns din ce in ce mai mult centrele de condensare a sfinteniei,
a ceea ce este preotesc. Evident ca aceasta nu este o despartire, si cu
atat mai putin o oporzitie, ci s-a creat o distanta, care subliniaza ca laicii
au refuzat darurile Duhului Sfant. Abdicarea lor de la starea preoteasca
i-a facut pe laici s& nu fie decat Protikoi sau chiar &viepor (lipsiti de
sfintenie, pagani). Or, Taina mirungerii il oranduieste pe fiecare ca
membru al preotiei universale, il introduce in "lepl Sekbounoic” in
randuiala, sau slujirea sfanta.

Fiecare credincios, in timpul liturghiei,
turghisitor cu episcopul. Toti, ca popor, partici
Mister, la anafora euhari
terea sfintitoare, in sc
sensul poporului, cu
84 "judece, si ince

este Asitoupyéc, coli-
pa in mod activ la acest
stica, la epicleza. Daca numai episcopii au pu-
himb ei slujesc liturghia, conduc si invatd cu con-
concursul darului lui specific de. discernamant, ca
rce si sa marturisesca" (I Corinteni 14, 20; 1
Tesaloniceni 5, 21). " ntreg poporul Bisericii pazeste si pastreaza
evlavia”. Totusi, adeviratul subiect care practicd aceste harisme este
"poporul” constituit dupa randuiald, pentru ci valoarea liturgica a unei
persoane omenesti este totdeauna legats de Trup. Individualismul,
descompunerea preotiei in indivizi este o decddere care aduce

Secatuirea darurilor, distruge substanta preoteasca a laicilor, iar consen-
sul nu mai lucreaza

Dacé episcopii ii deleagd pe preoti cu puterea liturgici si pas-
torald, iar acestia il reprezints pe episcopul lor in parohii, ei se inte-
Melaza pe Taina preotiei de sfintire, in care fiecare preot este randuit
de lucrarea dumnezeiasca, in functia sa slujitoare. Pe misura
frebuintelor, episcopii deleaga puterea de a invata si de a predica
laicilor, profesori de teologie, intemeindu-se pe preotia lor proprie uni-
versala - pe situatia lor de "unsi ai Domnului”. in ambele cazuri, nu este
vorba nicidecum de o delegare pur omeneascd, ceea ce este esential
pentru randuiala Bisericii care este totdeauna preoteasca.

Laicii reprezintd un mediu sau chiar un loc bisericesc care este in
ncelasi timp Lumea si Biserica. Ei nu au puterea sa practice Tainele
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(mijloacele harului); dimpotriva, sfera lor practicd o constituie viafa
harului, patrunderea acestuia in lume. Preotia impéaraieasca detine
puterea de sfintire cosmica, puterea “liturghiei cosmice”, prin simpla
prezenta a "fiintelor sfintite”, “a salasluirilor trinitare”. Aici, darul
profetiei are un rol important. Profetismul deschide inaintea laicilor
necuprinsul lumii cu o raspundere cu totul speciala de apostolat si de
misionarism pentru viatd, prin substanta preofeasca care inlatura orice
element profan, paganesc din lume. Profetismul laic aduce "lumina
intreit insorita" in cadrul social, in legaturile dintre oameni, in structurile
acestei lumi, prin adevarul dogmei trdite, prin harul primit in Biserica si
daruit crestinilor.
"Doamne, Tu ai dat harul Tau profetilor, imparatilor si preotilor
Tai, daruieste-l prin acest mir sfintit si celor care primesc ungerea cu
el"225. Acest mir se numeste "untdelemnul bucuriei” si-i face pe
crestini "unsii Duhului Sfant". Reflectand asupra acestei stari noi a
crestinilor si intemeiati pe cuvantul sfantului apostol Pavel, ¢d "noi am
fost facuti partasi ai lui Hristos” (Evrei 3, 14), Sfintii Parinti au afirmat,
prin deductie, ca fiecare crestin s-a imbricat cu o intreitd demnitate:
imparateasca, preoteasca si profetica226,
in rugaciunea principald a Tainei se cere pecetea darului Sfantului
Duh si se precizeazi si scopul: "Ca sa se bucure a-Ti sluji Tie cu toatd
fapta si cu tot cuvantul'. Aceasta este sfintirea si ungerea intregii vieti
spre slujirea preotiei imparatesti, f5r3 sa mai ramana altceva de facut,
si s& se sustraga ceva infricosatoarei "gelozii a Domnului”. Caracterul
totalitar este pus in relief in ceremonia tunderii, identica cu tunderea in
monahism. Rugéciunea ritualului respectiv zice: "Doamne, Tu care
ne-ai invatat ca trebuie sa facem totul intru slava Ta, binecuvinteaza pe
robul Tau care a venit sa-Ti daruiascd parga tunderii parului de pe
capul sdu". Din aceastd rugaciune se desprinde si o intentie eshatolo-
gica, intarind astfel integritatea sfintirii: "S3 Te slaveasca pe Tine si in
toate zilele vietii sale sa vadi bucuriile lerusalimului”.
insemnirile cu untdelemn in forma de cruce sunt insotite de for-
mula: "Pecetea darului Sfantului Duh"227, iar acestea simbolizeaza lim-
bile de foc de la Cincizecime. ,
Prin puterea Duhului Sfant, omul “se imbraca cu Hristos", se hris-
tifica. In rugdciunea pentru cei ce vor fi unsi cu mir sfant, episcopul se
roaga: "Doamne, inseamna-i cu pecetea preacuratului Tau mir, ei vor

225. Slujba mirungerii.

296. A se vedea o bogatd culegere de citate din Sfintii Périnti ai Bisericii, in
lucrarea lui P. Dabin: Le sacerdoce royal des fideles dans la tradition ancienne et mo-
derne, Bruxelles-Paris 1950.

227. Sepayic dwpedg Mvedpatog yiov (Can. 7 al Sinod. din 381, can. 95 al
Sinod. din 692, zis Cvinisext). :
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51;]rittaarp2:t-lrils;os in {nimile lor, spre a fi lacas treimic”. Maretul echilibru
initar este bine reliefat: pecetluiti cu Duhul Sfant. devin hristofori
s& fle?_ biserici "pline de Sfanta Treime” ’ LI
Sfantgflirgh?ht §1 Invatati toate neamurile”, zice sfarsitul evangheliei
e s oric;rtfi]‘ bf::EStt frgefnn citit in timpul Tainei mirungerii este
resz ezat. £l Inseamna ca, pe langi misi ii i
Biseric3d, orice miruns isi s s
. este misionar, "om apostolic" i 3
; isi A n fel
gfi;dtagé tgr?i?::?auls:sﬁz chfm;:ﬂ si indemnat la o marturisire nzi‘rt:ul:est;ttjé
: at: ; de-a lungul intregii sale vieti, d
liturghie interiorizata si imic. [ Laiple i louts
r si locas treimic. In acest scop, el este sfinti
este preot al existentei sale cu totul noi, aducere sipciar Df)rirff:lﬁltsgztal'

Intreita demnitate a Preotiei im paratesti

- i!l':’;xs;)resiile liturgi(‘:e §i patristice ne apar uneori ca niste flori poetice
5 ‘unde su;at sqbre si absolut reale, pentru c& ne situeazi in inima misteru‘
g cel mai frumos cuvant nu poate fi decat un ]
e _ / semn foarte sarac.
mediifantul Macarie Egipteanul zice: "Crestinismul nu estr:cceva
e ;sru, pe{ntru ca este 0 taind necuprinsa. Mediteazi asupra nobletei
fl $i 2 1.;1‘;;;-;:l :agd;u ctil e;tl r,;:ll'lemat la 0 demnitate impariteasca. Misterul
stinism Mului este destul de departat de aceasts lume". Apoi jaugs
;:;:;ant mfncosai.ror: Daca noi nu suntem inci o prec;tie enc:pﬁg?g:scu‘n
me& tfﬂé (r:nha_: suntem inc& serpi si pui de vipera"228, *
i ce? U < u:]r;eai lllex:g:?uigi Purgt‘:stfl semnul pe care il face preo-
A mir “antitipul”, ceea ce arats potrivi
zi?:lr::zlt:lrli uca;‘;a'El :tl: aud-lséemnat Hristos insusi. Sfantul Macapﬁe ‘f';::eeaﬁx
: nc asupra mirungerii: "Dupa il
profetilor, ungerea era extrem d ioasa Febindui de tactl
o g b ’ de pretioasa, deosebindu-i de restul
profeti, asa si acum, cei duhovnicesti i i
pos _ : ofeti, as: im, cesti, unsi cu mirul
o i\sfé t:Jsugg (p:nn h:;a 1T£arﬁlt:1), preoti si profeti ai tainelor ceresti"229
ezar: e: "Dum i imparatia si .
den e et nezeu ne daruieste imparatia si slava

Dar ce inseamna, in vi o
. ] a 3 L
si profet? ta oricarui crestin, sa fie impérat, preot

1. Demnitatea impariteasc

i . P = - &
curatncaar::fcs);a ns;rlsﬁacéaISfa;t}]xlm loan Hrisostom, preotul cere "suflet
at, a stralucirea imparateasca”, Semnificati
- e s ‘ . Semnificatia cea
ai imediatd a acestor cuvinte este aceea ci preotul cere sté;?aniiea

228. Omilia XXVI, 4; P.G. 34. 69
229. Omilia XVII, 1; P.G.34, 6’2?19&?0

230. P.G. 106, 509 B (mitrop. Cezareii Capadociei, sec. X, n.tr.).
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ascetica a spiritualului asupra trupescului, adica liberarea de orice deter-
minare lumeasca, cu multiplele ei forme de pofte, cu toate puterile
demonice: "latd, vine Satana si nu afld nimic in mine" - acesta este
cuvantul liber al Imp#ratului. Cu aceastd putere a harului care-i preface
natura sa, omul poate spune: eu sunt stapanul instinctelor mele, eu
imparatesc peste trup si peste toate pulsatiile cosmice: "imparati, prin
stapanirea asupra patimilor'231 cum zice Ecumenius. lar Sfantul
Grigorie de Nyssa spune: "Sufletul ne arata puterea sa imparateasca in
faptul ca-si alege liber dorintele, iar aceastd putere n-o are decét
imparatul; a stapani totul este specificul naturii impéaratesti’.

Dar orice libertate de ceva este in acelasi timp libertate pentru
altceva. Dac libertatea este acel "cum", al omului si al existentei lui, ea
inviti si se treacd la "ce-ul” vietii sale, la continutul ei pozitiv, si ne
aduce la demnitatea preoteasca.

2. Demnitatea preoteasca

Fiinta creatd ne apare, in adéncimea ei cea mai mare, nu numai
ca gandire si prin aceasta logica si abstract3, dar si ca o fiinta iubita.
"Dumnezeu ne-a iubit cel dintdi' zice Sfantul loan, iar prin aceasta
iubire este vorbit, exprimat si numit omul; numai iubirea dumnezeiasca
face din el o fiinta concreta, cu adevarat existenta.

Creat dupd chipul lui Dumnezeu, omul, in fiinta sa este comuni-
une si de aceea organismul Bisericii, raspunzand acestei fiinte, nu este
nici o dati o institutie impusa din exterior, ci este insusi adevarul omu-
lui, intiparit in firea sa si care ni-l infatiseaza ca om-Biserica.

Cand omul se vede la inaltimea misterului siu propriu, el se vede
c3 este comuniune deschisa cu lumea. Arta marilor dascali
duhovnicesti ne invata ca nu trebuie sa fim ceea ce avem, ci trebuie sa
avemn ceea ce suntem. Trebuie sa trecem totdeauna de la a avea la afi.
Astfel, nu este de ajuns sd avem saracia, rugdciunea, ci trebuie sa
devenim saricie, rugaciune. "Fericti cei sdraci cu duhul” inseamna
poate: nu sunt fericiti cei ce au duhul, care sunt posesori, proprietari ai
duhului, ci fericiti cei ce sunt duh. Aici ajungem la schimbarea firii
noastre pe care o lucreaza Taina, facand-o fire preoteasca.

in Epistola catre Romani, cap. 12, Sfantul Pavel ne indeamna sa
daruim trupurile noastre ca jertfa vie, ceea ce inseamna un "cult
intelept"; referirea la cult indica jertfa euharistica. Scrisoarea cadtre

Tarsieni {secolul V) zice: "Pe cele ce sunt fecioare, cinsteste-le ca pe
niste preotese ale lui Hristos". Tot astfel, Minucius Felix (secolul II)
noteazi: "Cel ce scapa pe un om dintr-o primejdie jertfeste o victima

231. Comentarii la epistola citre Corinteni: 11, P.G. 118,932 CD.
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?rlasa. [ata, ?ge_ast‘a e#e ln:tgrghia pe care o aducem lui Dumnezeu: cul-
ul nevinovatiei si al iubirii adevarului"232, Jar Origen leaga foart
Ian:jlfrlt.ha_rqll de ungere s de jertfa preoteasca a intregii vieti gaduséia :ﬂz
fil:u e:rr:;lc;s:.eo'goh EZ:; ;:?ere au :tOéSt‘ pétlrunsi de ungerea cu sfﬁr;tul mir au
ire poarta in el insusi jertfa i el insusi
g:;t;l pe z:iltar... ca si ardé'féré sfarsit. Igzcjé eu rzui:tellal?gltiséep:;e
altandmi"' [L)u: crucea mea si-L. urmez pe Hristos, am adus o jertfa pe;.
— atéu: : rl:é;?es;erl:':j sj:ud\?i;?a imi d;ﬁ trupuldmeu... daca imi iubesc
atat, - pentru ei, si daca pen i
]adevar ma lulgt ’pané la moarte, dacd imi omor rr?édt?l-:rglree.?ta;gc?
umea mi se rastigneste si eu ma rastignesc lumii, eu am adus o jertfa
pe alta.rtfl lui Dumnezeu si ajung preotul jertfei meie proprii'233 :
| {\la este vorba de catharsis-ul ascetic, pregatitorul stérii de
Jertfa%34. Stantul Grigorie de Nazianz descrie atitudinea liturgica
ccv)ref:ta cu aceste cuvinte: "Nimeni nu este partas jertfei ‘daci nu s-a
daruit el insusi, mai inainte, ca victimi"235. "Noi suntem i’mpérati rin
fa;?t\fl c‘ﬁ ne stapanim patimile, iar preoti, prin faptul ca ne aduce;np e
noi insine, ca daruri duhovnicesti'236_ Sfantul [oan Damaschin2§7
?inxnteszte de sa.bif} care a strapuns sufletul Nascitoarei de Dumnezeu
Céu;tz;d";rélf)sjl ii d@ numele de "ungere cu mirodenii" (Cantarea
‘ In timpul liturghiei, preotul slujitor zice, aducand darurile: "Ale Tale
dintru ale Tale". Credinciosul prectiei imparitesti continud acest act
extra muros - el slujeste liturghia in viata sa de toate zilele rdspunzand
astffl rugaciunii Tainei: "S&-Ti slujeascad prin orice fa’pté si orice
cuvant": Un pahar cu apa dat celui ce-i este sete devine o minune:
dlrlhovnlceste are valoarea vinului de la nunta din Cana. Sfantul Efrem’
Sirul a compus imne nimerite pentru nuntile epifanice de la Cana unde
pL‘ltem intelege c3 esenta sfinteniei, esenta preotiei este taria dorintei
lui Dumnezeu, a setei lui Dumnezeu care face din om un dar curat,

Im'mlk]? curate vor vedea pe Dumnezeu, iar Dumnezeu Se va face vizut
prin ele.

232. Octavius, c. 325 -
b i

i R e S
A R

Oecumenius in _t{)e Apocalypse, Mi:l:lligsae:: 1\1912(205.ng;):. [ e, o
237. Omilia a Il-a la Nastere; P.G. 96, 693 B.
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3. Demnitatea profetica

Profet nu este cel ce ghiceste si prezice: biblic vorbind, un profet este
cel care este simtitor la "planul lui Dumnezeu" in lume, cel care descifreaza
si vesteste vointa lui Dumnezeu, drumul neclintit al harului Sau.

Eusebiu de Cezareea scrie, relativ la ungerea preoteasca, in cartea
sa Demonstrarea evanghelica?33: "Ardem mireasma profetica in tot
locul si i aducem jertfa rodul binemirositor al unei teologii practice”.
[atd o minunatd definitie a laicatului in aspectul sau profetic. Orice
membru al preotiei impératesti isi descopera o teclogie vie, teofanica.
Cum zice si Sfantul Ecumenius: "Suntem imparati prin faptul cd ne
stipanim patimile, preoti pentru ca ne jertfim trupurile noastre, profeti
pentru ca suntem invatati de tainele cele mari"239. In acelasi sens, zice
si Teofilact: "Profet, pentru ca vede ceea ce ochiul n-a vazut"240,

Crestinismul, prin numarul sdu grandios de marturisitori i de mar-
tiri, este mesianic, revolutionar si exploziv. n Imparatia Cezarului, ni
s-a poruncit s3 cautdm si s3 gasim ceea ce nu se gaseste: Imparatia lui
Dumnezeu. Dar aceasta inseamna tocmai ¢3 noi trebuie sd trans-
formadm chipul lumii, s&-i schimbdm fata ei trecatoare. A schimba
lumea inseamna: sa trecem de la ceea ce lumea nu are inca - si tocmai
prin aceasta este lume - la ceea ce trebuie si se transforme, si prin
aceasta devine altceva, Imparatie.

Aceasta este chemarea centrald si ultimd a Evangheliei, chemarea
la "violenta" crestind cu care punem stipanire pe Imparatia lui
Dumnezeu. Sfantul loan Botezitorul nu este numai un martor al
Imparatiei lui Dumnezeu, el este centrul in care lumea este invinsa si in
care Imparatia este de fatd. Nu este numai glasul care o vesteste, el
este chiar glasul ei. Prietenul Mirelui, cel care se micsoreaza si devine
transparent, ca Celdlalt s3 creasca si sa vina. Aceasta este demnitatea

profetica: profetul este cel care prin viata sa, prin ceea ce este prezent
in el, vesteste pe Cel ce vine.

7. Taina mérturisirii

"Si s& se propovaduiascd in numele S3u pocdinfa spre iertarea
pacatelor la toate neamurile, incepand de la lerusalim” (Luca 24, 46-
47); deci mai mult decat martori, pentru ¢ Domnul a dat apostolilor
puterea iertarii: "Luati Duh Sfant. Cei cérora voi le veti ierta pacatele,
iertate vor fi, iar carora le veti tine, tinute vor fi' (floan 20, 22-23).

238.P.G. 22, 92-93.
239. Comentarii la epistola a ll-a citre Corinteni:c. II; P.G. 118, 932 CD.
240. Expos. in ep. Il ad. Cor.; P.G. 124, 812.
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J Textul clasic din Sfantul Ciprian arata suficient practica Bisericii:
Fiecare sa-si marturiseasca pacatul, catd vreme cel care a pacatuit se
afld in viatd, cand marturisirea sa poate sa fie primitd, cata vreme
iertarea data de episcopi este placutd Domnului"241,

Episcopul este "iconomul" pocaintei, el ascultds marturisirile celor
ce pdcatuiesc si le dd dezlegarea242, QO data cu inmultirea
f:omuni?é-tiior crestine, episcopul trece sarcina slujbei marturisirii si a
iconomiei pocaintei asupra preotilor. In secolul IV, la Constantinopol,
un preot era insarcinat cu spoveditul - tpecBitepov £xi t¥ic
petavoiag243, Intr-un moment oarecare (in sec. X si XlI), duhowvnicii -
monahi dar nu preoti - in mod exceptional indeplineau rolul de confe-
sori, mai ales in manastiri244.

_Institutia staretilor, "parinti duhovnicesti’245 care erau mai mult
decat simpli "directori de constiinta", aratd ca poporul ortodox a ciutat
totdeauna manifestarea vie a harismelor, acea autoritate care nu
decurge din functia respectiva, ci direct de la Dumnezeu si in care Se
aratd Duhul Sfant. TIvevpatikdg ratiip este, inainte de toate, cel ce
s-a nascut el insusi din Duh. Titlul de profet este legat de obicei de
numele marilor duhovnici, pentru ca ei au darul "rugaciunii aprinse, al
cunoasterii inimii si al discernamantului (S1&xproic) sufletelor si gan-
5:Iul_1!or. Pe langd darurile duhovnicesti, ca niste doctori priceputi, ei
insista asupra unei binefacatoare indrumari a facultatilor omenesti. Unii
du? acesti parinti fac psihologie experimentala, ba chiar si psihanalizi.
Psihiatrii moderni gdsesc o materie stiintifica de o bogatie uimitoare in
operele lui Origen, Evagrie, Diadoh, Macarie, loan Scararul... Acestia
cunosc foarte bine existenta unui subconstient si primejdia refularii.
Multe patimi sunt ascunse in sufletul nostru, dar scapa atentiei noas-

-tre. Ispita le desteaptd"246. Ei deosebesc in mod clar diferitele zone
psihice si nu confunda niciodata cauzele fizice, psihice, morale sau
f!emonice. Psihogeneza lor este remarcabils; trecand printr-o gama
intreagd de "sugestii”, raul izvoraste din infricosatoarele philavtia,

Szé gfL IV, 489.
. Sfantul Grigorie de Nyssa, P.G. 45, L ; Sfa i
716, 723; Stantul loan Hrisostom. P.G. 47, 64221 e L

243. Canoanele apostolice, Can. 51; Socrate; P.G. 67, 613-616.

244. Holl, Enthusiasmus und Bussgewalt beim Griechischen Moenchtum Leipzig
1898 (Clement Alexandrinul, P.G. [X, 645; Origen, P.G. XI, 528). Foarte rare ’excepﬁi:
Poschmann, Poe_nitentia secunda, Roma 1940, corecteaza unele exagerari ale lui Holl.

24:5. Relatia parinte duhovnicesc - fiu duhovnicesc este specificd numai crestinis-
mului si a fost totdeauna un omagiu unicei paternititi dumnezeiesti (a se vedea
Theofoglschss Woerterbuch de G. Kittel, la cuvantul "Abba". S. Smirnov: Pirintele
duhovnicesc sau staref in Bogosl. Vestnik, vol. 2, 1904 (in limba rusd); M. Suvorov:
Problema marturisirii 5i duhovnicii in Biserica rasariteand {in limba rus), Moscova 1906.

246. Evayrie: Centuriile, V1, 52; tot despre subconstient la Sfantul Maxim P.G
90, 997 B; asupra psihologiei demoniacului: Sfantul Nil, P.G. 79, 1201. i .
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iubirea de sine. Or, "gandul ascuns ddrdma inima. Cel care ascunde se
imbolnaveste... Semnul vazut c¢a un gand este de la diavolul este ca noi
rosim cand este vorba si-l marturisim duhovnicului'247. Deschiderea
sufletului Impiedica formarea complexelor si le dezvaluie248, ne vin-
deca de scrupulele bolnavicioase. Parintele duhovnicesc, transmite ca
odinioar llie lui Elisei, Duhul ucenicilor sai. "El este, dupa Grigorie clt_a
Nazianz, depozitarul dumnezeiestii iubiri de oameni'249. Uml starefi,
nu preoti, ci simpli monahi, erau deseori "parintii duhovnicesti" ai epis-
copilor. Sfantul Simeon Noul Teolog explica aceastd derogare, prin
starea monastica, o stare de pocainta absoluta: stapani pe aceasta arta,
staretii pot sa-i ajute pe altiiZ50. Totusi, in secolul XII, canonistul
Balsamon face o deosebire limpede intre slujba de sfatuitor si puterea
de dezlegare si reafirma traditia clasicd potrivit careia episcopul si preotii
sunt imputerniciti cu slujirea méarturisirii si a iertarii pacatelor. )
Marturisirea se numeste in greceste "exomologheza”,
¢£opordynorc, marturisirea vinovatiei, urmata de iertare. Pentru
Clement Alexandrinul, confesorul este ca “ingerul lui Dumnezeu" sau
“ingerul pocéintei" in stare s3 patrunda si sa deschida sufletul pécétoﬂsu—
lui. Inainte de toate, este un doctor care si-i vindece pe bolnavi, un
doctor al lui Dumnezeu". Cuvantul grecesc metanoia se potriveste mai
bine cu conceptia fundamentald a terapeuticii duhovnicesti deca}
cuvantul latinesc poenitenia. "Tu ai venit la doctor, nu te intoarce fara
sa te vindeci”, zice rugaciunea dinaintea marturisirii. Tot astfel, Sinodul
Trulan (692) da o definitie exacta: "Cei ce au primit.de la Dumr:.ezeu
puterea de a lega si a dezlega vor actiona ca niste docjcori atenti la a
gasi doctoria specifica pentru fiecare penitent si pentru f;fzcare _grgsef::la
a penitentului'251, Anastasie Sinaitul (sec. VII) recomanda crequog_uior
s& se marturiseasca "lui Dumnezeu cu ajutorul preotilor” si in ace!asl timp
"s3 gaseasca un om duhovnicesc, experimentat, capabil s& ne vindece...
ca noi sa ne marturisim lui ca lui Dumnezeu, si nu ca unui om 25?.
Experienta milenard a Bisericii dovedeste valoarea mantuitoare a
mirturisirii253. Greseala se inradicineaza in suflet si otraveste lumea

247. Cassian, P.L.49, 162.

248. Dorotei; P.G. 88, 1640 C.

249.P.G. 35,593 C.

250. A se vedea Holl, op. cit., p. 119 5i 120.

251. Canonul 102; Mansi, vol. XI, col. 937.

252. P.G. 89, 833; 89, 372 ¥ iin i

253. Teologia pastorald profestants vorbeste de "grija de suflet’, "Seelsorge”. Dar
o reactie impotriva individualismului schimb& pozitia si proclam& necesitatea unei

indruméri a constiintei, ba chiar a unei conceptii sacramentale a penitentei (a se vedea:

J4.D. Benoit, Direction spirituelle et protestantisme, Paris 1940; Max Thurian, La
Confession, Paris 1953; W. Staehlim. und Ritter, Kirche und Menschenbildung, Kassel,
1950; E.G. Léonard, Le protestantisme frangais. , Paris 1953).
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launtrica. Ea cere o operatie chirurgicald care taie radicinile raului si
scoate gresala afard, ceea ce necesitd un martor care asculti, ca sa
scape de singuratate si s&-1 pund pe cel ce se marturiseste in comuni-
une cu Trupul. Descoperirea pozitivd a psihanalizei consts in aceea ca
il convinge pe pacient s stea de vorbad, si accepte un dialog sincer,
sd-l ajute chiar in incapacitatea sa de a dialoga, sa-l ajute sa-si
depaseasca acea spaima care-l impiedica sd se duca la altul, deci s&
opereze inainte de toate singurdtatea morbida ca si restabileasca
legatura cu altcineva, comuniunea. Istoricul Sozomen proclama in
secolul al V-lea: "ca s& cerem iertarea, trebuie neaparat si ne martu-
risim pacatele"254. Cine se marturiseste isi usureaza sufletul de greseli;
dar cum le facem sa nu mai existe? Constiinta nu este apasatd numai
de remuscarile pacatului savérsit, ci ea are si nostalgia nevinovitiei
pierdute. Crestinul cautd iertarea, dar in adancul sufletului sau el
nadajduieste desfiintarea riului si tocmai aceasti desfiintare atat de
mult dorita cere iertarea si dezlegarea sacramentala. Chiar dacd am
eliminat din suflet gresala, prin faptul c& am spus-o preotului, deci am
obiectivat-o, ea mai poate si ne supere chiar din afara. Numai iertarea
prin sfanta Taina o distruge fird putinti de intoarcere si aduce vinde-
carea totald. Psihiatrii crestini, care cred cu tirie, cunosc aceasts
lucrare specificd a Tainei care ne libereaza total, si-i trimit deseori pe
bolnavii lor si-si desavarseasca tratamentul in "clinica" bisericeasci a
harului. A ajunge liber inseamna sa stii sa-ti folosesti trecutul ca sa
fauresti prezentul, si poti depasi trecutul ca o cauza automats,
mecanicd a comportarii. Cine izbuteste sa scape de aceste cauze, acela
ajunge stdpan pe soarta sa, isi structureazi liber situatia, stipanind-o.
Actul iertarii ne stabileste in centrul raporturilor dintre Dumnezeu,
Stantul, si omul pacatos si trebuie si ne dim seama de nemasurata
gravitate a acestui act. In acest act, ins3, nu este implicati atit atot-
puternicia lui Dumnezeu de a sterge si spala picatele noastre; ci este
vorba de Mielul care a fost jertfit inainte de intemeierea lumii, este
vorba de Hristos care, dupa Sfantul Pavel, "a sters cu poruncile
(Evangheliei) zapisul ce era asupra noastra, care ne era potrivnic, si l-a
luat din mijloc, pironindu-l pe cruce" (Col. 2, 14). Crearea lumii este
inrddacinata in jertfa, iar puterea de a ierta vine din pretul sangelui
varsat pe cruce de Mielul rastignit. Numai pentru ca Hristos a luat
asupra Lui pacatele lumii, El raspunde iubitii Tatalui in locul nostru cu
o iubire nespusa, si astfel are puterea "moralid" si stearga si sa ne ierte
pécatele noastre si s3 ne faci iarasi fiii Tatalui. Rugaciunea domneasci
conditioneaza iertarea noastrd de o “imitare” din partea noastrad cand
suntem invitati si coboram in infernul vinovitiei universale, unde toti

254. P.G. 67, 1480.
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sunt vinovati, asa cum fiecare crestin marturiseste inainte de
impértasanie: "pacatosii, dintre care eu sunt cel dintai". .

In secolul al XIl-lea, canonistul Balsamon arati ci prima martu-
risire la Taina spovedaniei trebuie sa inceapa la varsta de sapte
ani255, ceea ce corespunde cu practica actuald a Bisericii. Daca dupa
Sfantul loan (I Ioan 5, 16-18) existd o deosebire intre picate de
moarte (ad mortem) si altele, nu existd insd un catalog al pacatelor
usoare si al celor mortale. In rugiciunea Tainei pociintei se cere sa fie
iertate greselile "cele de voie si cele fard de voie, cele cu lucrul si cele
cu cuvantul, cele cu stiintd si fara de stiinta, cele din zi si cele din
noapte, cele cu mintea si cele cu gandul”; totul este cuprins in acelasi
act al inimii f&rd nici o analiz& si fara vreo clasificare; am gresit fata de
Dumnezeu si de milostivirea Sa. Ar fi o imposibilitate pentru un peni-
tent ortodox si se intrebe dacid este sau nu in stare de gratie. El vine
ca un s3rman, care-si cerseste mantuirea. Chiar dupad marturisire, in
momentul in care se impartaseste, el marturiseste iardsi ca este “cel
dintai dintre pdcatosi’, iar cand preotul slujitor declara: "Sfintele,
sfintilor", el nu poate zice decat: "Numai Domnul este sfant!" {"Unul
Sfant, unul Domn lisus Hristos").

Pocainta publicd s-a mentinut paralel cu marturisirea in taini,
secretd, in unele locuri, dar din ce in ce mai rar256, jar acum a rimas
numai cea secretd. Ea respectd cu toatd puterea sa principiul pecetei
(sigillum) sau secretul absolut al marturisirii sub pedeapsa
excomunicarii. .

Dezlegarea

Dupd madrturisire si o epitimie {exercitiu de cainta), lasatd la
aprecierea inteleaptd a confesorului, daci se prezinti vreun caz, acesta
pronuntd formula de deziegare. Epitimia nu este 0 pedeapsi; momen-
tul juridic al "satisfacerii" lipseste cu desdvarsire din Taina marturisirii.
Ea este o doctorie, iar parintele duhovnic caut3 raportul organic intre
cel bolnav si mijlocul de vindecare. Scopul epitimiei este si-1 puni pe
penitent in niste conditii noi, in care nu mai este ispitit de pacat.
Sfantul Ioan Hrisostom zice: "Timpul nu slujeste la nimic. Noi nu
intrebdm dacd rana a fost deseori pansatd, ci dacd pansamentul l-a
facut bine pe penitent. Numai ranitul ne aratd cdnd este momentul
potrivit s&-1 scoatem"257. Asadar nu este vorba s3 rascumparam niste

255. Ceea ce este conform cu observatia psthologilor si a pedagogilor ci aceasta
este varsta aparitiei "constiintei morale” la un copil normal.

256. Sfantul Simeon Tesaloniceanul: P.G. 115, 357.

257. Natura infirma este vindecatd prin antidotul mantuirii (Sfantul [oan
Damaschin, P.G. 94, 1332); Origen, cel dint4i, a pus méntuirea in legaturd cu parabola
Samarineanului vindecator (P.G. 13, 1686-88; 14, 656 A).
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fapte materiale, ci s& secam izvorul lor. "Usile pocsintei deschide-mi
mie, da-mi lacrimi ca s& spal necuratenia inimii mele, Hristoase".
Pocainta, lacrimile sale sunt un dar, de aceea curatirea se sfarseste cu
méngaierea si bucuria. Formula indicativd a dezlegarii este recenta in
ortodoxia slava; ea ne-a venit de la latini, prin Petru Movila, care a
introdus-o in ritualul public la Kiev, in 1646, si a fost adoptats de
Biserica rusd, in 1757. Formula clasicd ortodoxi, care este cea a
Bisericii grecesti actuale, este o formuld de smerenie: "Tot ce ai
marturisit prea sdrmanei mele nevrednicii si tot ceea ce nu ai putut
spune, fie din nestiintd, fie din uitare, Dumnezeu si-ti ierte in lumea
aceasta si in cea de dincolo... Nu te teme, mergi in pace!". Preotul nu
este decat un martor al prezentei lui Hristos; "clerul, ca s& zic asa, este
ascuns sub Taine"258, el are o putere de transmitere, pentru ca
Dumnezeu este autorul Tainelor. Rugaciunile dinaintea marturisirii cu
citirea Psalmului 50 marturisesc revenirea si reunirea pacatosului cu
Biserica. Omul poate sa-si marturiseasca sufletul si s3 dobandeasca vin-
decarea numai revenind in sanul Bisericii, pentru ca fiecare pacat il
scoate afara din Trupul lui Hristos. Pociinta este socotiti ca actul care
conltin"ué apa botezului si denotd "cutremurul sufletului inaintea usii
raiului”.

8. Taina casitoriei259

La o privire superficiald, s-ar parea cd monahismul si cisitoria se
exclud reciproc. Totusi, daci le analizim mai adanc, acolo unde viata
noastrd le leaga la nivelul Duhului, ele ne apar intim complementare.
Taina casatoriei interiorizeaza, in felul ei, starea monastica, iar la
inceputurile ei continea ritualul tunderii monastice. Doud aspecte ale
unei aceleiasi Taine, ele converg spre starea feciorelnica a spiritului
omenesc, ca valoare suprema si universals.

"Cand Hristos porunceste sd urmam calea cea stramta, El nu se
adreseaza numai monahilor, ci tuturor oamenilor... de aici rezults fap-
tul c& si monahul si laicul trebuie sa atinga .aceleasi inaltimi...: Folositi in
chip curat casatoria si veti fi cei dintai in Imparatia Cerurilor si v veti
bucura de toate bunurile", invata atat de energic si explicit Sfantul loan
Hrisostom260, Sfantul Amfilohie, episcop de Iconium (t394), reflecta
perfect conceptia ortodoxd cand zice ca atat casatoria cat si fecioria,
egal instituite de Dumnezeu, sunt amandoud demne de cinstire in cel
mai inalt grad, privite din punctul de vedere al religiei crestine261,

258. Andrutsos, Dogmatique, p. 383-384.

259. A se vedea P. Evdokimov, Le Mariage, Sacrement de I'Amour, Lyon, 1944.
260. Adv. oppugn, vitae monast. lll, 14; [n Epist. ad Haebr., hom. VI, 4.
261.P.G. 39, 44-45,
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Castitatea-integritate spirituald depaseste cadrul fiziologic si ne
vorbeste de insasi structura spiritului omenesc. Este propriu gandirii
crestine s3 afirme diversitatea slujirilor si ca atare a vocatiilor. Este inutil
sa@ ne intrebdm daca un monah este superior unui om cisitorit sau
invers, ci trebuie 53 ne intrebam daci fiecare din ei este inferior sau nu
gradului de sfintenie ce i se cere. Un singur lucru este cu adevarat
mare, si acesta este sensul smereniei, adicd orice crestin si fie exact la
propria sa masurd, pusa de Dumnezeu. Cele doud versante ale
Taborului, cel al sflntemel monastice si cel al sfinteniei conjugale duc la
varful unde coincid; si unul si altul ne ajuti si intrim "“in odihna lui
Dumnezeu", "intru bucuna Domnului”.

In preotia ortodoxa, afard de cinul monahal, clerul bisericesc a fost
si este obligat la casatorie, inainte de hirotonire, iar in Rusia, preotii
celibatari nu au fost admisi decat de la varsta de 40 de ani in sus, abia
din secolul XIX. Nici un cleric nu se mai poate casatori, dupa hlrotome
In aceasts privints, existd un fapt extrem de semmflcat]v la Sinodul
intdi ecumenic, episcopul Pafnutie, unul din cei mai severi asceti, a luat
apdrarea casatoriei preotilor. Tot asa, unele ¢anoane sunt categorice si
pedepsesc cu severitate pe cei ce socotesc ¢d preotia si cisatoria sunt
incompatibile, sau aratd cel mai mic dispret fatd de institutia sa
-sfantda262, "Casatoria si legaturile sotilor in casatorie sunt prin ele
insesi un lucru demn si fard patd. Comuniunea unui om cu sotia sa
legitima . poate fi o comuniune castd"263. De aceea Sinodul Trulan
(691) declari: "In Biserica romano-catolica, cei ce vor sa fie diaconi sau
preoti promit si nu mai aiba legaturi cu femelle lor. In ce ne priveste,
luénd in considerare canoanele apostolice, noi permitem continuarea
vietii conjugale"264.

Clerul casatorit dovedeste astfel ca legdturile conjugale nu
impiedica cu nimic participarea la ins3si inima vietii liturgice: slujirea
preoteasca a euharistiei. Cei mai mari asceti (Sfantul Macarie, Sfantul
loan Casian etc.) vorbesc de unele tulburari posibile in sufletul si imagi-
natia monahilor. Pe de altd parte, ei insistda asupra castitatii celor ce
sunt casatoriti. Asadar starea monahald si cdsitoria culmineaza si se
completeaza in castitatea duhovniceascd, in curdtenia sufleteasca265,

"Casatoria trebuie cinstita si patul nuptial este firi pata, pentru ca
Hristos le-a binecuvantat cand a prefacut apa in vin, la nunta din
Cana", proclama textul ritualului cisitoriei.

262. Hefele, Histoire des Conciles, V. 1, p. 621.

263. Cuvantul episcopului Pafnutie.

264, Canonul 13.

265. Remarcabila dialectici paulind cu privire la circumciziune (Romani 2, 26-29)
pune exact problema pe acelasi plan spiritual si traseazd o perspectiva identica cu dialec-
tica fecioriei.
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Instituirea paradiziaca a casitoriei

Instituirea casatoriei in Rai este o veche traditie si sigurd. Domnul,
vorbind de casatorie, S-a referit la Vechiul Testament: "nu ati citit
oare?" (Matei 19, 4 si Efeseni 5, 31). "Fiul doar a confirmat ceea ce
Tatal a instituit’, zice Clement Alexandrinul si cu aceasta enunta ideea
fundamentald a harului paradiziac al casatoriei: tfic to0 Y& pov
%8 p1106266, Daca pentru el crearea omului este botezul, iubirea
primei perechi de oameni care "formeaza din ei un singur trup”, este
Taina casatoriei. Astfel nu este o simpla intamplare daca Biserica din
Rai isi are inceputul in casatorie, plinirea conjugald a primei perechi, si
daca din bucuria celor casitoriti, de la nunta din Cana Galileii, a izvorat
cea dintai ardtare a Slavei lui Hristos, asa cum aratd evanghelia a
patra.

Clement Alexandrinul spune chiar mult mai mult: Dumnezeu la
creat pe om: birbat si femeie, omul este Hristos, iar femeia,
Biserica"267. Casitoria ca chip arheh‘pic preexistd perechii, pentru ca
Adam a fost creat dupa chipul lui Hristos, iar Eva dupa chipul Bisericii.
Sfantul Pavel va formula ceea ce este esential: "Taina aceasta mare
este; iar eu zic in Hristos si in Biserica” (Efeseni 5, 32). Astfel, casatoria
isi are originea dinainte de cadere, iar ritualul precizeaza: "nici pacatul
originar, nici potopul nu au stricat sfintenia unirii conjugale”. Sfantul
Efrem Sirul adauga: "De la Adam pani la Domnul, adevirata iubire
conjugala a fost o Taind desdvarsitd"268. De aceea, dupi intelepciunea
rabinicd, harul s-a revdrsat asupra paganilor numai prin canalul iubirii
conjugale269

Anamneza Paradisului, "harul paradiziac",umple de bucurie sufle-
tul: "S& ne bucurdm si s& ne veselim... Fericiti cei chemati la cina nuntii
Mielului" (Apoc. 19, 7 si 9). Deuteronomul (24, 5) ne aminteste ¢a
orice om casatorit de curand este scutit de orice munca "pentru a-si
face fericita. sotia". Ritualul casatoriei este alcatuit in jurul bucuriei, dar
acesta, fidel profunzimii duhovnicesti a Tainei sale, indrumeaza spre
adevarata sa inimd tainicd. Ca sd scoatem din aceasta bucurie lumina
pe care o contine, ea trebuie sa se inalte si s ajung3 la bucuria marti-
rilor, mérturisitorilor, bucurie care nu straluceste cu adevarat decat la
capatul daruirii totale de sine. In lumina aceasta, putem presimti intuitiv
ca fara iubirea conjugald a celei dintai perechi, chiar raiul ar fi pierdut
ceva din aceastd plinatate, pe care 0 purta in coapsele sale Intruparea,
si n-ar mai fi fost Rai. Prin "memorialul" Tainei ci satoriei, jubirea face

266. Strom. 11, 4; P.G. 8, 1096.
267. Il Cor. XIV.

268. Comentarii la Efeseni, 532.
269. Zohar, 1.
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raiul accesibil pamantului: "harul paradiziac" indeamna iubirea s3 treacd
dincolo de tot ceea ce este pamantesc si s fie un argument puternic al
frumusetii care dd mérturie adevarului, prin simpla si transparenta sa
evidenta.

Sufletul renaste, spune Claudel270, nu ca o vaca plind care
rumegad in picioare, ci ca o junincd, cu botul plin de sarea pe care a
luat-o din ména stapanului, iar prin crapaturile usii, cu vantul diminetii,
intrd parfumul pajistilor "ceresti”.

Pentru traditia rasariteand, Hristos, la nunta de la Cana Galileii, a
confirmat prin prezenta Sa instituirea ca Taind a cisatoriei din rai.
Istorisirea evanghelicd degajeazd o adancd semnificatie simbolica
asupra cdreia se opreste cu toatd atentia exegeza patristica. Inainte de
toate, este vorba de transformarea apei in vin, o imagine deja euharis-
tica si care indeamna categoric la prefacerea pasiunii brutale in vinul de
soi al iubirii harismatice271,

Chipul casitoriei

Crearea omului, instituirea casatoriei si intemeierea Bisericii din rai
sunt unite intr-un singur act creator al lui Dumnezeu, ceea ce arati
inrudirea lor stransa. Biblia intrebuinteazi o terminologie matrimoniala
specificd (logodnic3, sotie, nunta Mielului), care-si gaseste explicatia
tocmai in taina raporturilor dintre Dumnezeu si om.

“Nu este bine ca omul s3 fie singur”, proclama textul sfant, pentru
cé existenta singuratica nu reflectd pe Dumnezeu. Neamul omenesc nu
este "bun" decét in unitatea masculinului si femininului, socoteste
Sfantul Ambrozie. Adam-Eva, om-femeie este diada omeneasca, ce
reflecta aceastad pluralitate in Dumnezeu, care, fiind "Unul", spune
"Noi" (Fac. 1, 26). Cand barbatul si femeia se unesc in casatorie, ei
formeazd nu imaginea a ceva pamantesc, ci a lui Dumnezeu Insusi,
afirma loan Hrisostom272, Omul si femeia se unesc intr-un al treilea
termen, care este Dumnezeu, asa cum firea omencasca si cea dum-
nezeiasca se unesc in ipostasa Cuvantului, cum Tatal si Fiul Se unesc
in Duhul Sfant. Unitatea in multiplicitate este expresia dogmei trinitare
si aceasta se constituie ca adevar atat al vietii bisericesti, cat si al celei
conjugale. "Acolo unde sunt doi sau trei, Eu sunt in mijlocul lor" (Matei
18, 20). Clement Alexandrinul aplici aceastd expresie casatoriei273.
In acest joc adanc al valorilor arhetipice, cdsitoria este o parabold a

270. La Ville. )

271. Sfantul loan Hrisostom, P.G. 62, 380; Sfantul Grigorie de Nazianz,
P.G. 37, 373.

272.P.G. 61, 215; 62, 387.

273.P.G. 8, 1169.
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veacului ce va si vie. "Cel ce nu este legat cu legaturi iei
Posedﬁ in el insusi totalitatea fiintei, ci ?mmai iug'néht:tlrl:a c;ft:;'gﬁu
B?rbatul si femeia nu sunt doua, ci o singura fiintd", repets intr-una
Stantul loan Hrisostom?275. Aceasta este imaginea reducerii la unitate
insd nu a cuplurilor (pentru c& “in Imparatia cerurilor nici nu se mériﬁ,
§1 nicl nu se insoard” si "suntem ca ingerii"), ci a masculinului si femi-
ninului in totalitatea lor integratd, a omului Imparitiei: Adam reconsti-
tuit care poarta pe Eva in coastele lui. Sfantul loan Hrisostom numeste
familia éxxinocia Hikp& 276 gandindu-se la ecclesia domestica a

Sfantului Pavel; este aceeasi i i ;
J si idee a celulei o : alns ,
profetica a Imparitiei. rganice a Bisericii, imaginea

Scopul principal al cisstoriei

Conceptia ortodoxi este fundamental personalisti277. Césatoria
f“e,o vocatie speciald spre a atinge plinirea fiintei in Dumnezeu
lu'blrea schimba insisi substanta lucrurilor”, zice Sfantul loar;
Hnslc:s2torn273 si adauga: "numai iubirea face din doud fiinte una sin-
qura 79, Numai iubirea cunoaste [ubirea. "Numai iubirea uneste
fiintele cu Dumnezeu si le uneste apoi cu celelalte"280, [ybirea ajunge
o forma a harului spre a depasi starea de picitosenie de separare si de
izolare egocentrics. Cea mai uluitoare revelatie vesteste aceeasi natura

Sau si pe care o traieste in adancul inimii lui ca i
i pe « in ac cand ea este curats

fﬂes.chlsé fnntek?r omenesti. Cantarea Cantirilor spune clar: "f]écérilzl

iubirii omenesti sunt flicari de foc, focul mistuitor dupi cel vesnic"

"Casatoria este Taina iubirii"281

Fata de prolis est essentialissimum in i jo si ii
| 3 de matrimonio si Matrimonij
finis primarius est procreatio atque educatio prolis, doctrina ortodoxa

274. Sfantul loan Hristostom P.G. 6
275.P.G. 61, 289. o PR
276. P.G. 62, 143.

277. In teologia catolica ea este franata de i i
a catolicd e primatul fecioriej fiziol
zirglglg incercari inca timide si chiar oprite: Doms, Vom Sinn und Zweck 2!%1:%}{113%::5;3
i N. Rocholl, Die Ehe als geweihtes Leben; Dillmen, 1936; D. von Hi!deb}and, Le

Mari : - !
mgz?s?dé_g girf,z%‘Fayol. Notes sur I'amour humain, Desclée de Brouwer)

279. P.G. 61, 280.

280. Thalassy, Moscova 1893 i &
281 PO ot s va (trad. in |. rusa]',Om. 1, cap. 1.
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afirma ca sensul primar sau scopul ultim al césétoﬂei‘ estev lliblrga col;:
jugald, aceastd plinire a unitatii sotilor, care fface din ca‘savto"netrotu i
sericd domesticd. Evident, cdsatoria este f*olosntctare sowmnetatn, totus,
valoarea sa specificd autonoma ramane 1mpfiruate'?\sca in ea lpsaSI‘i
Pseudo-Areopagitul scrie: "Atenienii numeau_“casator:atéﬁ;g, caci :351
incoroneaza pe om pentru viatd"282. Copiii aduc o ca ica;e r;re ;
aceea de paternitate si maternitatg, dar_ aceasta e‘ste o rev l;s s
plinatatii, care ramane in ea insas.l. Ch{ar deosebirea sexua u‘l i
patrunde intregul fiintei omenesti si _depas’este de depacll'te sext ;zad
priu-zis, isi gaseste intreaga sa semnificatie independent de specie,
aceasta vine abia in al doilea rand.

Semnificatia casdtoriei o .
Caderea in péacat a pervertit ontoioqia orr}gneascﬁ, degp%ru_rtld-q r:g
masculinitate rea si feminitate rea, aruncandu-i intr-un vesnic du-te ;11 ]
de atractie si repulsie. Separarea nu se gfgctueazév intre o_emnec0 rf-
femei, ci in launtrul oricarei fiinte omenesti si creeaza o tf:nsn‘ul?e <o
tinua, care dd nastere la conflicte si nevroze. lTama c?sqt%r;gl talgan
"harul paradiziac” si uneste inceputu! cu sfarslvml. _Ace asi : un?.'i{; i
Hrisostom, marele doctor al casatoriei, anunta o 1dge piod_ i
firmata de psihiatria de azi: "[ubirea se naste din castitate : _l]mpoe i
"pervertirea (adica destrabalarea si curiozitatea pornogra Lga w'n oy
insuficienta iubirii"283. Remediul cel :%a; puternic "este iubirea - a
- -i face pe oameni casti” : oy iyt
maggt:(s;st; atI: lslr de ‘the scripturistice care nu este nicidecum 1ntam‘;
plator si care descopera un strdélutc‘:ltolr.:gf:vﬁr despre om, car
iecteazd o lumina mare asupra destinului sau. ’ )
pwleg;stofa catre Evrei (2, 7) descrie maretia omplm newpg;rat in :::']'I
vietii sale, cu aceste cuvinte: “cu ma'nr‘e si cu Cfnste ljal ;:‘um;u : i.
Apocalipsa se situeaza la cealaltd extremitate a existentei, las ieilrl;lsd deé
si vesteste ca neamurile si popoarele, in pragl:ll nou_lul Iel:'tl%ﬂ_ _ ,la uu
mdrirea si cinstea lor: omul nu ajunge l:a tagmtllrtle phmn! is.ae Clé
mainile goale, ci aduce darurile Duhului Sf.an‘t. In f.me,uaceeasl é:mnlu ;
care a aratat fagaduiala initiald si imp_hr:urea .fmgiav 1 Pafg. lu-;u j—
Imparatia - s-a statornicit ca formula efech\{a a Tainei casat?ne:, ogo
nicii sunt incununati cu marire si cu cinste. As'f‘fei, cafsﬁl oan_a sz
infatiseaza ca un punct de jonctiune si, in aceastd slujire profetica, ca
imagine a integrarii veacului ce va sa vie.

282.P.G. 3,1184.
283. [ Cor., Om. 33, 6.
284. Ibidem.
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Semnele veacurilor din urma

Sfantul Clement Romanul citeazi un cuvint nescris al
Mantuitorului: "Domnul, cand a fost intrebat despre clipa venirii
Imparatiei, ar fi raspuns: "Cand doi vor fi unul si cand cele din afara
vor fi la fel cu cele din launtru si cand masculinul si femininul se vor uni
$i nu vor mai fi nici masculin nici feminin"285.

Venirea Imparatiei coincide, astfel, cu maturizarea perfecta a
iubirii conjugale intr-o singura fiinta, in realitatea panumana recapitu-
lata in Hristos; castitatea conjugal (ceruts in epicleza Tainei) suprima
distanta vinovata dintre launtru si afard, caci in aceasta se salasluieste
cu sigurantd concupiscenta; impasul in care se afl3 masculinitatea si
feminitatea vicioase se schimbi in integritatea nemarginita initiala,
redobanditd si implinitd real. Domnul zice: "lata, il fac pe cel din urma
ca pe cel dintai'286; alfa si omega converg in toata faptura cea noua.
Ca si monahismul, casitoria nu este numai o problema etica, ci onto-
logica. Chiar mai inainte de a-si da seama cineva de mdretia sa, iubirea
era imediat profanata. Casitoria adevirats, in culmea ei, este o
actiune ascetica rara, de aceea ritualul ei o subliniaza ca atare prin
cantarea martirilor care insoteste pe cei cisitoriti de-a lungul mersului
lor pe calea cea stramta; astfel casatoria se fnalta la nivelul si la demni-
tatea “prietenilor raniti ai Mirelui". Vremea ultimei descoperiri, curatita
de toate profanirile istoriei, marcheaza vremile pre-apocaliptice si
numai in acel moment adevirul siu va putea vedea lumina si, ca intr-o
oglind, sa se recunoasca in adevirata sa stare monastica.

Deasupra tensiunii dintre pudoare si cinism, pluteste, neajunsa
numai prin puterea natural, armonia fiilor libertatii si ai harului care
nu au nimic de ascuns. Cand ingerul din Apocalipsi va da de veste: "nu
va mai fi timp", el va vesti si "sfasierea vesmantului de rusine"287
(haina de piele a caderii) si va pune inceputul trecerii la restaurarea
feciorelnica a fiintei omenesti. Din punct de vedere istoric, daca cineva
nu este sfant, casatoria nu este decat o simpld celuld sociologica si o
pasnica imperechere a nenumdaratilor burghezi, ceea ce reprezinta cea
mai completa si infricositoare suficients. Cinstea orbitoare a plinatatii
conjugale, nu a unor fiinte, ci a fiintei in totalitatea sa nu se descopers,
dupa cuvantul Domnului, decét la sfarsit, adica in momentul Trecerii -
la Pastele ce va s3 vina.

Ars amandi constd in intregime in rodirea eternei vestiri:
Maranatha. Cei ce se iubesc privesc impreuna in aceeasi directie, spre

285, Il Clementis ad Cor. 12, 2. A se vedea Resch. Agrafa 71, p. 93; Clement
Alexandrinul: Strom. [I; 3, 92.

286. Agrafon din Epistola lui Barnaba.

287. Clement Alexandrinul, Strom. 13, 92.
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Rasarit, si zic: "Fa, Doamne, ca iubindu-ne unul pe altul, sa Te iubim
pe Tine insuti".

9. Taina Sfantului Maslu

"Este cineva bolnav intre voi? S& cheme preotii Bisericii si s se
roage pentru el, ungandu-l cu untdelemn, in numele Domnului. Si
rugiciunea credintei va méantui pe cel bolnav si Domnul il va ridica, si
de va fi facut pacate i se vor ierta lui" (facov 5, 14-15; Cf. Marcu 6,
13). O rugiciune care vine din credinta Bisericii reprezentate prin
preoti arata o interventie a Trupului Bisericii, a comuniunii sale. Clipa
mortii - si orice boald poate sa fie mortala - pare ca este clipa
singuratatii absolute. In aceasta clipa, Biserica vine ca s& formeze, in
jurul membrului ei care sufera, cercul sfant al comuniunii. In Rusia,
aceasta Taind poartd numele de "conciliaritate”, caci trebuie savarsita
in sobor, decarece este adunarea a sapte preoti. Taina cuprinde citirea
a sapte pasaje din Evanghelie, iar preotii spun de sapte ori rugaciunea:
"Parinte Sfinte, doctorul sufletelor si trupurilor noastre, care ai trimis
pe Unicul Tau Fiu, pe Domnul nostru lisus Hristos, care vindeca orice
boala si ne slobozeste din moarte, cu harul Hristosului Tau, vindeca si
pe robul Tau (sau roaba Ta) de boala sufleteasca si trupeasca si
insanatoseste-l, dupa cum Iti este voia Ta". La vindecarea sufleteasca
se adaug si ruga pentru vindecarea trupeasca. Orice om este virtual
bolnav si muritor, de aceea, in Grecia, Taina maslului este deseori
administratd celor ce se impartasesc. In Rusia, se sivarseste, in Joia
Mare, peste toti credinciosii. Taina poate sa fie repetata si de aceea nu
are intelesul pe care i-l dau romano-catolicii, de "extrema" ungere,
numai pentru cei ce sunt pe moarte.

Slujba urmeaza randuiala utreniilor cu citirea Apostolului si a
Evangheliei. La sfarsit, dupa citirea ultimei evanghelii, preotul pune
evanghelia pe capul celui bolnav si zice: "Nu pun mana cea plind de
pécate pe capul bolnavului, ci méana Ta cea tare si puternica din Sfanta
Evanghelie”.

Evanghelia lui Nicodim288 vorbeste de "untdelemnul din arborele
milostivirii'. Daca arborele Vietii, din rai, rodeste in euharistie, acelasi
arbore daruieste "untdelemnul milostivirii* dat celor ce s-au ndscut din
nou din apa si din Duh Sfant. Ungerea, astfel, este suprapusa botezului
si efectueaza iertarea pacatelor, conditia vindecarii sufletului si trupului.

288. Tischendorf, Evang. apocryphes, Leipzig 1853, p. 325.
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Qrigen citeazd textul din Sfantul lacov si mentioneaza maslul289.
Eu:::eblu de Cezareea vorbeste de aceastd Taind in comentariul siu la
Is_a1a290, Sfantul Efrem o mentioneaza291, Sfantul loan Hrisostom
citeazd textul292, ceea ce dovedeste ca Taina isi are originea intr-o
foarte \iecl}e traditie. Anafora episcopului Serapion da rugiciunea pen-
t.ru apa si untdelemn si cere: "o putere de vindecare, ca orice
fierbinteala si orice demon si orice boala si dispard". Sfantul Chiril al
Alexandriei293 vorbeste de un ritual din acea vreme.

Taina maslului, totusi, are un loc special in iconomia Tainelor, s-ar
putea} spune ca este la limitd. In adevir, daci in Tainele celélalte
dar.u{ﬂe D!.lhului Sfant sunt diruite si daca implinirea Tainei este ade-
verita, Taina _maslului doar cere harul vindecarii, fira nimic altceva
E:c,tg cu neputinta sa ne inchipuim o slujire permanents de vindecare-
caci aceasta depinde de puterea miraculoasa a lui Dumnezeu, care o
ttlr{llt% dupa cum voieste. Astfel, Biserica se roaga pentru vi’ndecare
fara s& proclame, totusi, aceasta vindecare.

289.P.G. 12, 418.

290. P.G. 24. 268,

291. J. Tixeront, Histoire des D

292.P.G. 48, 644. es Dogmes, . I, 1909, p. 219.
293.P.G. 68, 472,
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CAPITOLUL |
Biserica in lume si lucrurile cele de pe urma

1. Biserica si lumea

"Mergeti si botezati toate neamurile”, zice Domnul (Matei 28, 19).
Biserica se ocupa de fiecare suflet in parte, dar are si grija obstilor
nationale. Prin jocul imprejurarilor istorice, Biserica poate fi in inima
existentei unui popor si si-i exprime constiinta sa, cum poate foarte
bine s fie respinsa pana la periferia vietii nationale si sa ajunga un
corp strdin; totusi, in ea insasi, Biserica are o misiune teocratici spiritu-
ala si nu poate renunta la aceasta fira sa-si tradeze propria-i natura.
Sare a vietii, cum zice Mantuitorul, ea sireazi toate evenimentele,
revelandu-le semnificatia lor tainica. "Cine Ma nesocoteste si nu
primeste cuvintele Mele are judecétor care si-l judece; cuvantul pe care
l-am spus, acela il va judeca in ziua cea de apoi’ (loan 12, 48). Acest
cuvant ramane in lume ca judecata sa imediata: Biserica il spune fara
incetare prin insdsi existenta ei.

Orice popor isi ia o misiune istorica, se dezvoltd in jurul ei, dar
aceastd misiune intalneste, mai curdnd sau mai tarziu, planul lui
Dumnezeu. Parabola talantilor (Matei 25) vorbeste de acest plan si
demonstreaza cé nici o misiune pe care i-a incredintat-o Stapanul nu se
pierde; daca unul din slujitori renunta la ea, misiunea va fi incredintata
altuia, dar se produce o intarziere considerabila si sufletele martirilor
striga: "Pana cand, Stapane Sfinte, nu vei judeca?" (Apoc. 6, 10).

Orice putere vine de la Dumnezeu: ea se poate perverti, dar nu
exista decat in relatie cu Absolutul. [storia nu este deloc autonoma,
toate momentele ei se refera la Cel care "are toats puterea in cer si pe
pamant’. Aceasta relatie fundamentals se pastreaza chiar cand este
negatd in mod constient, cici si in cazul unei secularizari, aceasta, ca
etapa istorica, se afld sub judecata imanents, ceea ce inlatura in mod
radical orice situatie neutrd. Ceea ce este istoric are premisele sale
"predestinate”, din care nu poate iesi: coeficientul siu trans-istoric le
Judecd si le acordd semnul sau pozitiv sau negativ. De aceea, chiar
cuvantul acesta "Dati Cezarului ce este al Cezarului”, cu toata simpli-
tatea lui aparenta, are un continut religios si cere un act de credinta.
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Aceasta referinta religioasa, faptul ca depinde de transcendent, nu
obliga Statul, societatea, civilizatia sau cultura sa devina Biserica, dar le
indeamna sa se implineasca intr-o reciprocitate organica cu vis-a-vis-ul
lor, Biserica. In aceastd matrice sofianica, se nasc in propriul lor
adevar. Orice dualism manicheu, orice despartire nestoriana, ca si
orice monofizim a ceea ce este divin singur, sau numai a ceea ce este
omenesc, fac si sece chiar seva gandirii biblice si sa se piarda in nisipul
constructiilor eretice. Evanghelia este categorica: existenta omeneasca
in totalitatea ei este supusa unui unic scop, Impératia lui Dumnezeu.
Viata sociald nu se poate construi decat pe dogma: "crestinismul este
imitarea naturii lui Dumnezeu"1.

Eshatologia laicizata se lipseste de eshaton si viseaza la o comuni-
une cu sfintii fara Cel Sfant, la o Imparatie a lui Dumnezeu, fara
Dumnezeu. Nu atat conceptia sa este interesanta, cat ratiunea aparitiei
sale: ceea ce e important este contextul sufletesc din care s-a nascut
filosofia sa. Crestinismul poate sa dea un raspuns valabil acestei filosofii
numai dupa ce s-a inteles adevarul exigentelor lui puternice si jocul tul-
burator al substituirilor demoniace. Crestinitatea apuseand a parasit
imparatia lui Dumnezeu spre folosul unei Cetati bine statornicite in
istorie, dar otice cetate istoricd nu este decat simbolul si parabola pro-
fetica a Imparatiei lui Dumnezeu. Ortodoxia rasariteana, pe de alta
parte, a ramas prea mult in societatea ingerilor si in contemplarea litur-
gica a cerului. Eshatologia marxista reintroduce si impune in toata
amploarea problema spirituald a istoriei, si obliga pe de altd parte
evitarea oricarei rupturi protestante intre continuitatea tainica a istoriei
si a Imparatiei. Ferma siguranta a credintei este chemata sa patrunda,
pentru a manifesta invizibilul, tocmai aceasta lume inchisa de aici,
aceastd captivitate aparent iremediabila, si sa invie mortii, sa faca
muntii s& se miste, sa arunce focul nadejdii pentru mantuirea seme-
nilor, si sa lege aceasté lume de "Biserica plina a Treimii'2-

Or, cand slujitorii binelui slabesc, aceasta sarcina este preluata de
forte de o natura diferitd, puse sub un semn potrivnic, si confuzia
izbucneste. Porunca evanghelicd de "a cauta mai intai fmpératia lui
Dumnezeu' (Matei 6, 33) se secularizeaza si degenereaza in utopia
unor paradisuri pamantesti. Teribilul totalitarism al fiarei apocaliptice se
profileazd pe agregatele omenesti.

Azi, crestinatatea nu mai este agentul activ al istoriei, ci specta-
torul pasiv al unui proces in care ea nu mai are nici o putere, riscand
sa reduca Biserica la dimensiunile si semnificatia unei secte care s-a
retras in ea insasi, la marginea destinelor lumii. Reformele sociale si

1. Sfantul Grigorie de Nyssa: De profes. christiana, P.G. 46, 244 C.
2. Origen, Selecta in Psalmos, 23, 1, P.G. 12, 1265.
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econczmice, eliberarea si emanciparea popoarelor si a claselor sociale
sunt infaptuite de factori din aceasta lume, indepartati de centrul
Bisericii.

In acest ceas, aproape pretutindeni crestinii traiesc sub un regim
de separare intre Biserica si Stat. Biserica nu poate si se adapteze la
aceastd situatie noua decat pastrandu-si neatins caracterul universal si
mte.gt_'a] al misiunii ei, inerent naturii sale. Dar teocratismul ei devine
mai interiorizat. El o cheamd sa fie prezentd pretutindeni ca o
copshir_ité al carei glas rasund liber si se adreseaza libertitii, dincolo de
orice imperativ lumesc. Daca ea pierde in incercarile imediate din
cauza mijloacelor practice ale Statului, in schimb ea castigd in }oﬂé
morala prin libertatea si independenta suverana a cuvantului ei. In cli-
m.atul de neutralitate, indiferenta sau ostilitate declarata, dupa ce a
pler.(.iut autoritatea si ascultarea formals, Biserica nu poat’e sd se mai
sprijine decat pe credinta adevaratului popor al lui Dumnezeu, degajats
de orice compromis sau conformism. ’

ol In orice moment al istoriei, alegerea intre satanocratie si teocratie
se impune cu necesitate, iar azi mai mult ca oricind, datorita
cristalizarii din ce in ce mai clare a celor doud cetsti: a lumii si a lui
Dumnezeu. Nu este vorba nicidecum de vreun pragmatism sociologic
sau de conformism, ci de o chestiune dogmatica, potrivit cireia nici o
teologie sectara sau dezintrupata nu poate schimba nimic in regula de
credinta. Nici chiar caderea in pacat nu a schimbat nimic in proiectul
initial al Intruparii; numai o optica prea omeneasci se sileste sa o
redgcé sau sd o minimalizeze si s& estompeze textele cele mai clare ale
Scripturii. In lumina acestor texte, numai maximalismul eshatologic al
monahismului justificd cel mai puternic istoria. Cel ce nu consimte la
acest miaximalism ingeresc cu scop imediat, la trecerea brusci la veacul
ce va sa vie, acela ia asupri-si toatd raspunderea istoriei si se vede
o_bh_gat s& o construiasca in mod pozitiv, adicd din punct de vedere
biblic; s& o metamorfozeze intr-un suport in vederea Venirii, cici tot-
d?aur}a un glas striga in desert: "Pregatiti calea Domnului, drepte faceti
carf’;’u:lle Lui" (Matei 3, 3). "Ispitirea Sfantului Antonie", in intelesul cel
mai inalt, pune in relief dinamismul Duhului care smulge existenta de
sub Apul”cerea demonic3; victoria castigata in desert este mai rasunatoare
deca'g triumful” Imperiului lui Constantin cel Mare. Retragandu-se in
locun!e pustii, monahii pardseau Imperiul prea apasat de umbra com-
pr'omlsurilor. Azi desertul, "locuinta demonilor”, se deplaseaz in chiar
inima popoarelor care "trdiesc in lume fira nadejde si fara Dumnezeu"
(Efes.. 2, 2). Calugérii nu mai au nevoie si paraseascd lumea si orice
f:redmcios isi poate afla vocatia sa sub forma noud a unui monahism
interiorizat. Problema omului eshatologic este pusa de istoria insasi.
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Existd o tensiune permanentd intre esentad si existentd; ea este
mantuitoare, cici inaltd fiinta mai presus de fiintd, o cheama sa se
depédseascd si sd se uneascd cu Dumnezeu. "Transcendentele”
existentialistilor nu transcend nicidecum dimensiunile acestei lumi, ci se
pierd in méaruntisurile neajunsurilor omenesti, ale imposturii si ale unei
tragice neintelegeri. Plindtatea vine numai de la Dumnezeu, nimeni nu
poate si si-o insuseascd numai cu instinctele sale de proprietar, ea este
vesnic primitd ca un dar. De aceea, adevdrata viatd nu se dezvolta
decat in euharistie, lauda si liturghie. Teologia ultimului sfarsit pre-
supune suprainaltarea gandirii la propria ei cruce, ea nu are legaturi si
nici continuitate cu filosofia omeneasca: "Noi vd propovaduim ceea ce
la inima omului nu s-a suit, pe acestea le-a gatit Dumnezeu celor ce-L
iubesc pe EI" (I Corinteni 2, 9). Ea cuprinde totalitatea revelatiei, pune
misterul omului eshatologic - Filius sapientiae - si initiaza in stralucita
definitie a oricdrui crestin: "Cel care iubeste Ardtarea lui Hristos -
Parusia’ (Il Timotei 4, 8). Pentru acesti iubitori ai Parusiei, ceasul care
vine este ceasul de fat3, el determina tot ce precede si tot ce urmeaza.
[n lumina lui, orice mare pacidtos, cum a fost si talharul rastignit pe
cruce de-a dreapta lui Hristos, poate s& se converteasca imediat la
eonul vesnic. Dimpotriva, cel fara de lege, stdpanitorul de-a stanga al
ocultistilor se descompune si descompune existenta intr-o stare subiec-
tivd temporal-infernald. Amandoi, si cel ce crede si cel fara de lege,
prin optiunea lor hotdrata, fac s& se apropie sfarsitul, pe cand tot ceea
ce ramane la mijloc cade in categoria de "pai al istoriei”, in categoria
celui "caldut’, de care vorbeste Apocalipsa, categoria “celui ce va fi
varsat". Sfintii, eroii si geniile, cind au atins adevirul, fiecare in felul
lui, culmineaza pana la urma in singura si unica realitate. Sofiologia,
arta adevirati, icoana, liturghia, adevirata creatie sub toate formele
sale, sunt raiul imediat. Dimpotriva, orice cult din categoria pervertirilor
duce la infernul imediat; acesta este privilegiul timpurilor apocaliptice,
sa aducd la lumina tot ce este ascuns. In aceste conditii, daca raul ne
aratd o marime staticd constantd, infinitul vicios, Imparatia prezinta
cresterea constanta: infinitul actual.

Evanghelia Stantului loan ne istoriseste un cuvant al Domnului,
care are legaturd cu acest imediat si care, tocmai pentru aceasta, este
poate cuvantul cel mai grav din cele adresate Bisericii: "Cel care-|
primeste pe cel pe care il voi trimite Eu, pe Mine Ma primeste; iar cine
M3 primeste pe Mine primeste pe Cel ce M-a trimis pe Mine" (foan 13,
20). Daci lumea, omul, aproapele nostru, primeste pe un membru al
Bisericii, pe unul din noi, el se afld de pe acum in circuitul treptat al
comuniunii, nu rdiméane in afara cercului sfant al Comuniunii intreite, al
binecuvantarii Tatlui. Destinul lumii depinde de atitudinea inventiva a
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Bn:sel_'icii,‘de arta prin care ea se face primita. ladul nu depinde de
ménia lui Dumnezeu, poate ca depinde de iubirea cosmica a sfintilor:
sa-l_" vezi pe Domnul in fratele tau", "sa te simti mereu rastignit pe
cruce’, ‘sa nu incetezi pana la moarte sa adaugi foc peste foc"3.
?pistola intai a Sfantului Apostol loan, iubirea lui Dumnezeu
este un inceput, ea precede totul, transcende orice raspuns. in adancul
ei, iubirea apare ca dezinteresata, ca darul pur al slujitoarei, ca bucuria
prietenului Mirelui, ca bucurie care exista prin ea insasi, asemenea
aerului curat si luminii soarelui; o bucurie a priori pentru toti. in loan
14, 28, lisus cere ucenicilor Sai s3 fie bucurosi, cu o bucurie
nemarginita ale cdrei motive sunt dincolo de om, in unica existents
obiectivd a lui Dumnezeu. Din aceastad bucurie limpede si curata, vine
mantuirea lumii. ’

2. Duhul Sfant in timpurile de pe urma

Dupa interpretarea Sinodului al saptelea ecumenic, cuvantul
evanghelic despre pacatul de moarte indicd infricosatoarea rezistenta
constienta la lucrarea sfintitoare a Duhului Sfant, rezistents care face
din m_telepciunea lui Dumnezeu o absurditate. Caracterul decisiv al
!ucrén!or Duhului Sfant pentru destinul crestinatatii explica, fars sa-l
justifice nicidecum, curentul mistic legat de "Evanghelia etema" a lui
loachim de Floris (t 1202). Mai tarziu, Fr. Baader, |. Boehme si
Georges Sand sustin ca exista trei testamente, trei epoci istorice4.
Du‘hul Sfant, insd, nu Se intrupeazi. "Paracletofania’ I manifests pe
Hr_:stos, Paracletul - Plinire nu se realizeaza decat prin integrarea in
Hristos. Varsta Duhului nu e deloc o varsta istorica, o epocd, ci El are
o stare de interioritate, pana la comuniunea trinitara. Itinerarul acesta
este neimpartit si foarte precis: de la Deus absconditus la Duhu, prin
f iul si de la Duhul Sfant, prin Unul-nascut, la adancul cel mai presus de
intelegere al Tatalui. Istoria Bisericii, de la Cincizecime, este deja epoca
ultima, deja eshatologie inaugurati si putem vorbi cel mult de lucrarea
proprie a Duhului Sfant, in aceasti epoca (Fapte 2, 17-21). Expresia
5_1 acum vino, Duhule Sfant" se infatiseaza ca o epiclezd eshatologica:
prin istorie, Duhul Sfant lucreaza si pregateste venirea Imparatiei lui
Dumnezeu. Pacatul mortal este tocmai impotrivirea fata de Imparatie.
Dar aici se impune cea mai mare prudents, ca sa evitam orice simplifi-
care. Noi trdim timpuri de mari confuziuni. Nu mai avem atmosfera

3. Cuvintele Sfantului Simeon si ale Sfantului loan Scirarul. in Fi i
1951 T E g 2o cararul, In Filocalia, Londra,

4. Reprezentantul contemporan este D. Merejkovsky (a se vedea Le Mysts
Trois, Paris, 1925). Y e Mystere des
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cristalina, transparentd a Evangheliei; este timpul prezis al falsilor
profeti, al vorbelor false, al valorilor falsificate, al situatiilor rasturnate si
pervertite.

Scepticismul curentului ascetic extrem se inspira din cuvintele: "Nu
jubiti lumea si nici ce este in lume" (I loan 2, 15), si decreteaza cd, mai
curand sau mai tarziu, ceea ce este culturd, creatie omeneasca este
destinat sa piara in flacari.

Istoriceste vorbind, cultura greacd a fost folositd pentru predicarea
crestinismului. Oare rolul ei sa fi luat sfarsit? Astfel, procrearea lasa loc
fecioriei deja de la venirea lui Mesia. Tulburator este faptul ca cultura
nu a fost primitd totdeauna fara conditii, ea nu intra ca element
organic al spiritualitatii crestine. Ea este un intrus, cel mult demn de
respectat. Putem ugor constata ca exista un oarecare utilitarism teo-
cratic: ne slujim copios de culturd pentru scopuri apologetice, spre a
atrage sufletele. Or, cand cultura incepe sa simta ca nu este decat to-
lerata, ca este un corp strain pe care-l folosim dupa nevoi, ea pleaca,
devine autonoma, secularizaté, atee. In acelasi timp, insé, apare o difi-
cultate inerentd propriei sale dialectici.

lzvorul culturii este greco-roman. Principiul acestei culturi este cel
al formei desavarsite in marginit. Daca, la inceput, crestinismul a invins
cultura, aceasta la randul ei l-a patruns adanc, dar mai rdman anumite
elemente ireductibile. Cultura, atat in expresia ei clasica, cat si in cea
romanticd se opune eshatologiei si Apocalipsei. Prin repulsia si aversi-
unea ei fati de moarte, cultura se opune sfarsitului, principiul ei este sa
ramana in istorie.

Or, nu se poate justifica nici o activitate istorica a omului decat in
relatie cu ceva cu totul altul decat durata purd, decat numai daca-si
gaseste semnificatia sa in legatura cu sfarsitul. "Caci chipul acestei lumi
trece” (I Cor. 7, 31); prin aceasta trebuie si intelegem avertismentul de
a nu crea idoli, de a nu cidea in iluzia exagerata a paradisului paman-
tesc, nici chiar in utopia identificarii Bisericii cu imparatia lui
DumnezeuS. Chipul Bisericii militante trece ca si chipul lumii®. Sfarsitul
istoriei este postulatul moral al istoriei insesi.

Pe de altd parte, hiper-eshatologismul, care sare dincolo de istorie
in sfarsitul lumii si se intalneste cu negarea ascetica, lipseste istoria de
orice valoare, sariceste intruparea, dezintrupeaza istoria.

Atitudinea crestina nu este niciodata o negare, fie eshatologica, fie
ascetica. Ea este o afirmare eshatologica. Cultura nu are o dezvoltare

5. Ecclesia est nunc et regnum Christi, regnumgue caelorum (Fer. Augustin, De
civitate Dei 1, 20, c. 9, n. 1). "Biserica actuald este [mparatia lui Hristos si Imparatia
Cerurilor". .

6. Putem cita cuvantul lui A. Loisy: "Asteptam Imparatia lui Dumnezeu si a venit
Biserica" (L'Evangile et I'Eglise, 1902, p. 111).
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infinitd. Ea nu este un scop in sine: rAmas3d numai in limitele sale pro-
prii, problema este insolubild. Obiectivatd, ea devine un sistem de
constridngeri. Adevirats, ea este sfera in care omul creeazi valorile si
exprimi adevirul siu “teurgic"7; dar acest adevir depiseste prezentul
temporal, forma acestei lumi, si de aceea cultura, in punctul ei culmi-
nant, se dep3seste si devine in mod esential simbol, semnul Celui "cu
totul altul”". Mai curdnd sau mai tarziu, arta, gandirea, constiinta
morald, elementul social se opresc la propriile lor limite si atunci se
impune o alegere: si se instaleze in infinitul vicios al propriei ei ima-
nente, sd@ se imbete cu nimicul ei, sau s transceanda limitarile ei sufo-
cante, sa treacd in tfransparenta apelor sale limpezi, sa reflecte
transcendentul. Dumnezeu a vrut ca Imparatia Lui sa nu fie accesibila
decat prin haosul acestei lumi; Impératia nu este o transplantare

- striind, ci revelatia profunzimii numenale ascunse a acestei lumi.

Azi, cavalerii Apocalipsei strabat lumea. Cavalerul alb,
invingatorul, Hristos, se inconjoard de insotitori ciudati: cavalerii care
infatiseaza razboiul, foamea, moartea. Crestinismul nu este el oare lovit
de un somn greu, tragic, chiar in momentul in care lumea se descom-
pune, se desface? Lumea este plind de erezii crestine din cauza
crestinilor insisi care nu stiu si manifeste prezenta triumfatoare a Vietii.
Crestindtatea a pierdut simtul atat de puternic al lui Israel - gens
prophetica - "popor-metaford” -, de a fi popor teofanic; Hristos apo-
caliptic se deosebeste de Hristos istoric si prin spatiile lumii aduce ulti-
ma criza, judecata sub o lumind paradoxald, neasteptatd, ca judecata
asupra lui lov si a prietenilor lui.

Puntile se priabusesc, legaturile se rup. Este o situatie mai
nelinistitoare decat la primul Turn Babel: acum nu putem vorbi de o
amestecare a limbilor, ¢i de o confuzie a spiritelor. Lumea se retrage in
ea insdsi si poate ¢d nu va mai auzi niciodata glasul lui Hristos;
crestindtatea se retrage si ea in ea insasi si nu mai are nici o putere
asupra istoriei. Ea s-a instalat prea mult in timp, sau in cele mai
neinsemnate probleme ale vietii cotidiene, atat de orbeste, ca altii se
ocupd de reconstructia lumii si cautd marea sinteza a destinului ei cel
nou. Aceasta este actualitatea brutald. Cu totul altul este pre-destinul
purtat de suflarea Duhului. Expectandum nobis etiam et corporis ver
est...8. Mesajul invierii afunda lucrurile istorice, si deci cultura, in
aceastd asteptare a ultimei primaveri.

7. Cuvéntul a fost falsificat de Soloviev in sensul unei actiuni asupra lui Dumnezeu;
in realitate este vorba de sinergismul lucrdrlor dumnezeiesti si al spiritului creator in
vederea Impdratiei.

8. Minuc. Felix, Octavius, 34.
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Ca in timpul catacombelor (o stim din arta lor), trebuie s alegi
intre a trdi pentru a muri sau a muri pentru a trdi. Arta moderna nu
are inaintea ei nici o posibilitate de evolutie. Caci ea este doar o demo-
lare, binevenit3, a tuturor ororilor din secolele de decadents. Arta
abstracts, in punctul ei cel mai avansat, isi regaseste libertatea, libera
de orice prejudecatd. Forma exterioars este deschis3, dar accesul la
forma interioars este barat de ingerul cu spada de flacari. Ea nu se va
deschide decat prin botez - deci prin moarte. Artistul nu-si va regasi
slujirea sa decat indeplinind o taina teofanic: desenand, sculptand si
cantand numele lui Dumnezeu, in care Dumnezeu Isi face locuinta Sa.

Arta copistilor, care a batut pasul pe loc, arta pietrificats, mumifi-
catd, totu! este depasit in mod fericit. De la copie, prin impresionism si
descompunerea ultima a artei abstracte, artistul de azi este chemat la
construirea creatoare a formei interioare. Dar adevarul siu nu poate
veni decat din continutul viziunii mistice: "gloria ochilor st3 in a fi ochii
Porumbitei’®. Nu mai este vorba de_a intrupa o idee, un punct de
vedere, o scoald, ci e vorba de insisi Intruparea suflarii Duhului Sfant,
e vorba de arta sofianica. Noutatea absolutd vine din improspatarea
eshatologica: "Ne amintim de ceea ce vine".

In ceea ce priveste stiinta, ea cauti o explicatie (a unui fenomen
sau a altuia), deplasand dificultatea ceva mai departe. "Cel mai mare
mister este insasi posibilitatea unui pic de stiints"10. "Ceea ce este mai
de neinteles in lume este ci lumea este inteligibila"11. Insasi stiinta, in
intregul ei, este un mister. Chiar agnosticii pot sa constate misterul, si
prin el sa simtd un oarecare sentiment religios. "Cea mai frumoasi
emotie pe care o putem simti este emotia mistici. Aici este germenul
oricarei stiinte veritabile"12. Duhul Sfant poate naste intr-un savant
onest, obiectiv, uimirea in sensul inteles de Platon; el poate face cunos-
cut spiritelor celor mai initiate uimirea ingerilor si poate dezvilui
"flacara lucrurilor” in insasi materia lumii.

Pe plan filosofic, filosofia existentialists transcende tot ceea ce este
obiectivare si astfel trece prin propria ei libertate; ea inceteaza de a fi
numai gandirea care se gandeste pe sine 13, dar in acest joc gratuit ea
atinge o limita: "Mana inchisa este moartea”14.

9. Sfantul Grigorie de Nyssa, In Cant., hom. 4; P.G. 44, 835 CD.

10. L. de Broglie, Continu et Discontinu, p. 98.

11. Einstein, citat de Ph. Franck, Einstein, sa vie et son temps, epigraf.

12. ibid.

13. In filosofia lui René le Senne {Obstacle et valeur: Le Devoir), perspectiva
“raportului teandric” duce la metafizica, unde cuvantul si meditatia filosofici se transpun
in rugdciune. Este §i "prezenta totala" a lui Lavelle, care trezeste atitudinea rugatoare (a
se vedea P. Evdokimov, Adoratia liturgica in Biserica din Rasarit, in "Verbum Caro",
nr. 35/36, 1955).

14. Léon Bloy, La Femme pauvre, Paris, 1951, p. 279.
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Fenomenologia existentials este poate cea mai propice pentru
orice reflexiune asupra Absolutului. Fenomenologia observa felul
lucrurilor de a aparea si raporteazi conditiile sale la structura subiec-
tivitatii omenesti pentru care apar lucrurile. Cu Husserl si scoala [ui,
operatia de reducere fenomenologica a devenit inerents reflexiunii
filosofice. Ea degaja imediatul de ceea ce-l ascunde. Astfel, aceasta
dezvelire const4 intr-o serie de purificiri progresive. Reducerea eidetica
degaja esentele de accidental si de artificial. Sub diversitate, descope-
rim structura fundamentala: Eidos. Empirismul si psihologismul sunt
depdsite si apare transcendentalul. Esentele trimit la subiectul transcen-
dental; privirii sale pure, intuitiei sale apodictice, lumea i se oferd ca un
fenomen. Pentru a surprinde acest "eu" pur, trebuie realizati reducerea
transcendentald. Dar trebuie mers chiar mai departe, si s3 reducem
receptivitatea pana la activitatea originara. Transcendentalul nu izbuc-
neste niciodaté ca atare in constiinta psihologic, ci se pregéteste pen-
tru aceasta. li cunoastem intentia lui profunda numai prin experienta
(géndirea este totdeauna gandirea a ceva, gandirea orientata), produsul
ei exprima in afara ceea ce el este in launtru. Reducerea constitutiv
surprinde intuitia ca fiind creatoare de esente. Dar transcendentalul
denotd o multiplicitate intersubiectiva si interobiectiva, iar diviziunea
intre subiect-obiect persistd; chiar fiind constitutiv si producator de
esente, transcendentalul nu este unul. Cugetarea nu este astfel ultima
realitate, nu este absolutul.

Reducerea se petrece asupra lumii in intregul ei, ea "suspends”
sau pune “intre paranteze' si ceea ce imi apartine, dar care nu este al
meu, pana la sentimentele si viata mea intima, in ceea ce ea este
cufundata in durata istorica. Cugetarea astfel gésitd este deasupra tim-
pului si subiectului empiric. Ea este revelarea esentei mele extra-tempo-
rale, experienta atat de miscatoare a totalei eliberari de lumea empi-
rical Dar dacd aceasta libertate, ca Socrate din Fedon, poarta in ea o
“imensd nadejde", ea nu este mai confortabili decat aerul rarefiat de
pe indltimi: este momentul deschis al detasarii si al angajamentului
total, preludiul inventiv al unei aventuri spirituale, care cheamai la
anticiparea Valorii Absolute. Dar oare o ultima reducere este posibila?
Da, daca a reduce nu inseamna a suprima, ci a vedea ca relativ.
Multiplicitatea inter-subiectiva impune exigenta unitatii supreme. Daca
ne oprim la reducerile prealabile, trebuie s& proiectezi acolo Absolutul 5
si atunci Deus non est, Deus est: Spiritul universal al lui Hegel, lumea
esentelor lui Husserl, lumea ideilor lui Platon, eul absolut al lui Fichte,
natura absolutd a lui Spinoza, materia absoluts a materialistilor, soci-
etatea absolutd a lui Marx, paradisul terestru al utopistilor, libertatea
absolutd a lui Sartre. Ultimul exemplu este tipic pentru toate celelalte.

22 ~Ortodoxia
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Pentru ci omul se bucurd de o libertate absoluta si pentru ca el este la
originea judecatilor de valoare, pentru ca el este unirea intre esenta si
existentd, Deus non est, Deus est. Dar chiar si la Sartre, omul
neputand realiza unirea dintre in sine si pentru sine, el nu poate fi
decat un dumnezeu cu lipsuri.

Realitatea existentei lui Dumnezeu, pentru om, tine de filosofia
evidentei, dar aceasta trebuie creatd. Dacd o atare filosofie se va
constitui, atunci aceasta va fi cu siguranta o filosofie a revelatiei.
Evidenta este poate chiar tipul cunoasterii apofatice. Ea indeamna
spiritul sa iasa din limitele sale proprii si sa treaca dincolo de orice
limita spre o realitate ascunsa care se reveleaza. Evidenta este totdeau-
na o revelatie si numai aceasta este definitia ei posibila. Ea se
infatiseaza si se impune cu certitudinea ei absolutd, care este de o cu
totul alts dimensiune decat cea intelectuala. Orice intrebare referitoare
la posibilitatea unei iluzii sau la realitatea continutului acestei revelatii
devine fara obiect. Experienta religioasd ca atare nu comporta nici o
stare preliminara, reflexiva; dimpotriva, ea cere o puritate receptiva, un
fel de spatiu liber al nostru, liber chiar de noi insine si deschis total
harului. Experienta religioasa este in intregime prezenta lui Dumnezeu,
care precede orice intrebare si, prin aceasta, o suprima in mod radical.

Evidenta care ne apare la capatul unei demonstratii nu este, de
fapt, o evidenta, ci o dovada, adica rezultatul unei operatii. Cu atat mai
mult evidenta transcendentului suprima orice demonstratie, orice este
mijlocit. Ea nu vine nici din credibilitate si nici din ratiune. Ea nu
depinde decat de lumina care vine chiar de la obiectul respectiv. De
aceea, ceea ce este in mod autentic evident este totdeauna cel mai
neinteles, pentru ci se situeaza in afara oricarei demonstratii, fiind
absolut pur si absolut neobiectivabil. Exista o singurd intelegere si
cunoastere directa data de iluminarea mistica, care este harul pur al
parusiei. Din cercul tacerii de deasupra adéncului care inconjoara pe
Tatal, un glas din launtrul mintii mele imi spune: Eu sunt Eu. Aceasta
nu este o definitie, ci formula apofatica a transcendentei lui Dumnezeu
personal; un nume care mai mult tainuieste decat reveleaza si care
arata ca omul, intr-adevar, nu poate sa-L numeasca pe Dumnezeu si,
in acelasi timp, este un Nume-Loc, in care Dumnezeu este imediat
prezent: Tu, care esti neajuns si totusi aproape.

Lumea este indoielnicd, Dumnezeu, insa, este absolut sigur,
evident, iar eu sunt absolut sigur, evident, numai in relatie vie cu
Dumnezeu, pentru c¢d sunt chipul Lui. Intruparea Domnului a unit
cele doud evidente apofatice fara amestecare si fara despartire:
Deus absconditus et homo absconditus: "Eu sunt Eu", zice
Dumnezeu in sufletul meu; in fata Lui, cestalalt existent, acest sum
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Dumnezeu este totdeauna identic cu Sine insusi, cu iubirea Sa.
Omul, ins3, este totdeauna schimbator chiar in atentia sa fatd de pro-
pria-i intentionalitate care il indreapta spre o prezenti. Aceasta nu este
niciodata irezistibild, niciodata constrangatoare. Este ca o chemare abia
perceptibild, un dialog soptit, o libertate, un suflu al Duhului.

"De unde vine omul si incotro se duce?" Aceastd intrebare a lui
Pascal ne arata limpede dependenta noastrd de izvor. Se pare ci
Domnul a auzit aceast3 intrebare pe care si-o poate pune orice om si a
raspuns El insusi uimitor de clar: "Vin de la Tatdl Meu si M duc la
Tatal Meu" (foan 16, 28). Dincolo de orice fiint3 si orice gandire, este
evidenta absolutd a izvorului, arqumentul care duce in adancul Tatalui:
nu pot veni decét de la El si nu m3 pot intoarce decat langa El. Duhul
Sfant, in aceastd presimtire a Tatilui in orice om, a prezis: "Abba,
Périnte". Ca s poata intelege ca Cel ce vine in intimpinarea sa nu
este strain de taina sa, ca s inteleagd ca este Iubire si ca sa trdiasca
din iubire, Dumnezeu "a gandit" intruparea si a daruit omului, pe langa
prezenta Sa, harul mortii Sale, credinta istorica si impérétia.

Domnul a zis: "Voi sunteti toti dumnezei”, cu o singurd conditie
prealabild, ca toti sd ne recunoastem "fii ai Celui Prea inalt". Intre cele
doua poczitii se plaseazad un hiatus irrationalis, limita apofazei.
Reducerea ultima o descoperd. Limita pdstreaz3 si indica libertatea
divind, pentru cd nu existd nici o nevoie internd care si-L oblige pe
Dumnezeu si iasd din El insusi. Jubirea Sa Il face si vind in
intdmpinarea omului. Iubirea pe care n-o vom pricepe niciodata si sin-
gura doritd de inima omului.

Filosoful rus Soloviev, comentind cuvantul despre predicarea
Evangheliei pretutindeni ca semn al vremurilor din' urma, gisea ca
aceste cuvinte au un inteles deosebit: intr-un moment oarecare al isto-
riei, atitudinea neutrd, agnostica va disparea; pus in fata evidentelor,
fiecare va fi nevoit sa opteze, sa aleaga: cu Hristos sau impotriva lui
Hristos. Dar chiar si aici, misterul vointei pervertite raiméane intreg.
Evidenta nu forteazi nicidecum vointa, asa dupd cum harul n-o influ-

enteazd decat in functie de libertatea sa. Daca ne gindim la lucrarea
Duhului Sfant in vremile cele din urma, poate ci am putea vedea toc-
mai aceastd lucrare a "degetului lui Dumnezeu", a Martorului: o sugestie
pentru gandirea omeneascd, o invitatie decisivd adresatd tuturor
formelor culturii umane, pentru ca s& surprinda intentionalitatea origi-
nard de a culmina in optiunea ultima pentru Tmpérétia Cerurilor,
proiectarea ei dincolo de limitele acestei lumi.
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"’Credinta care-mi place cel mai mult, zice Dumnezeu, este spe-
ranta’, afirma Ch. Péguy15. In adevir, dupa Sfantul Apostol Pavel
credinta este speranta lucrurilor viitoare. Speranta este aspectul eshato-
logic al credintei, este credinta care se indreapta spre ceea ce vine.
Daca credinta, ca marturisire a originilor, este o inviorare, o intoarcere
spre trglditie, speranta este o inviorare spre viitor, spre eshatologie.

Stilul phn de imagini al Apocalipsei zugraveste noul lerusalim ca
locul unde "neamurile vor aduce slava §i cinstea" (Apoc. 21, 24)
asada{ ele nu intrd acolo cu mainile goale. Putemn crede c3 tot céea cé
apropie mintea omeneasca de adevir, tot ceea ce ea exprima in art si
tot ceea ce ea trdieste ca adevirat, toate aceste culmi ale geniului ej
vor patrunde in Imparatia lui Dumnezeu si vor coincide cu adevarata
reah'tate_, asa cum adevaratul chip coincide cu originalul sau.

_Chlar frumusetea mareatd a culmilor inzapezite, dezmierdarea
marii sau tarlalele de grau aurite vor ajunge sa fie un limbaj in care
Biblia ne vorbeste adesea. Soarele lui Van Gogh sau nostalgia lui
Venus sau tristetea Madonelor lui Botticelli isi vor gasi expresia adec-
vata atunci cand setea celor doua lumi va fi siturata. Platon il va regasi
pe Socrate vesnic tanir si frumos, chemat la ospatul mesianic al
Erosului dumnezeiesc.

lar elementul cel mai curat si cel mai misterios al culturii, muzica
nu ne transpune ea oare intr-o realitate transfiguratd a lumii? Muzice:
ne transpune, in punctul ei culminant, in fata absolutului. In "Missa
solemnd" a lui Mozart, auzim glasul lui Hristos, iar inaltarea noastra
sufleteasca atinge valoarea liturgicd a prezentei lui Dumnezeu.

_ ‘C_énd este adevarata, cultura care izvoriste din cult isi regaseste
ongmale liturgice. Si cand orice formi e depasita de prezents, aceasta
Ca si prezenta euharisticd sau lumina Taborului nu mai pen';}ite sa té
instalezi in timp. "Ciutati impératia lui Dumnezeu": cultura in esenta ei
.este'aceasté cautare in istorie a ceea ce nu se gdseste propriu-zis in
istorie, a ceea ce o depaseste si o duce in afars de limitele ei. Pe calea
aceasta, cultura devine un index si o expresie a Imparatiei cu ajutorul
acestei lumi.

. Asa dupd cum venirea lui Hristos istoric cheami venirea lui
Hpstps cel preamdrit, asa cum euharistia este in acelasi timp anuntarea
sfarsitului si, in aceasts anuntare, face deja s striluceasca prin antici-
pare ceea ce ramane, tot asa si cultura in punctul ei culminant renunta
la ea insasi, trece prin misterul bobului de grau, ia chipul lui loan
Botezatorul, vestitorul, precursorul, steaua sa dispare in lumina striluci-
toare a Amiezii. Cultura devine semn, sdgeatd indreptati citre ceea ce
trebuie sa vini. Cu Mireasa si Duhul, ea zice: "Vino, Doamne".

15. Ch. Péguy, Le Porche du Mystere de la deuxieme Verty, Paris, 1929, p. 15.
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Dacé orice om dupa chipul lui Dumnezeu este icoana Sa cea vie,
cultura este icoana Imparatiei cerurilor. '

In momentul marii treceri, Duhul Sfant va atinge cu degetele Lui
usoare aceastd icoana; si ceva va rdmane pentru totdeauna.

In liturghia vesnica a veacului ce va si vina, omul va canta marirea
Domnului sau prin toate elementele culturii trecute prin focul purificarii
lor ultime. Dar chiar aici pe pamant, omul care face parte dintr-o obste
de credinciosi, savantul, artistul, toti preoti ai preotiei imparatesti uni-
versale, slujesc propria lor liturghie, in care prezenta lui Hristos se
infaptuieste pe masura receptacolului sau. Ca si iconografii, ei
zugravesc cu materia si lumina acestei lumi semne in care se zareste
usor chipul tainic al Impératiei.

3. Teologia istorieil6

Ce inseamni timpul dintre Inaltare si Parusie? Darul Imparatiei se
referd in chip tainic la efortul omenesc. In adevar, omul trebuie si
lucreze la mantuirea sa cu cutremur, este chemat sa gdseasca in istorie
numai ce-i este necesar si "si grabeasci Ziua Domnului” (Il Petru 3,
12). Dar aceasti sinergie intre actiunea lui Dumnezeu si actiunea omu-
lui scapa oricarei cantariri, Kenoza invaluie prezenta divina si aparitiile
ei interzic orice viziune simplistd. Dezbaterea actuald intre partizanii
“intruparii” si cei ai "eshatologiei" situeazi bine teologia istoriei in
ordinea nu a ratiunii, ci in cea a credintei.

Materia istorica se videste foarte complexa. Este imposibil s3 mai
aplicam istoriei numai categoriile de sacru si de profan, in felul in care
a interpretat istoria Fericitul Augustin, in De Civitate Dei, sau cum a
facut Bossuet cu schemele sale ternare simpliste: creare, cadere, man-
tuire. Nu existd progresie in linie dreapta. Astfel, progresul stiintific la
nivelul sintezelor se estompeazi si, potrivit lucrarilor lui Eduard Meyer,
O. Spengler, Toynbee, discontinuitatea civilizatiilor e demonstrata

16. A se vedea: H. Marrou, De la connaissance historique, Paris, 1954; R.
Niebuhr: The Nature and Destiny of Man, Scribner's, New-York, 1943; O. Cullmann,
Christ et le temps, Neuchatel, 1947 K. Lowith, Meaning in History, Chicago Press,
1949; L. Bouyer, Christianisme et Eschatologie, in Vie Intelectuelle, 1948; G. Thils,
Théologie des Réalités terrestres, Paris, 1949; P. Picper, La Fin des Temps, Paris,
1953; H.v. Balthasar, Théologie de I'Histoire, Paris, 1955; J. Daniélou, Essai sur le
Mystere de I'Histoire, Paris, 1953; Daniélou: Christologie et Eschatologie, in Das Konzil
von Chalkedon, Wiirzburg, 1954; J. de Senarclens, Le Mystére de I'Histoire, Geneve,
1949; articolele lui I. Malevez, in Nouvelle revue théologique, LIX, LXXI (1937, 1949):
R. Mehl: "Temps, Histoire, Théologie”, in Verbum Caro, nr. 6, 1948; Em. Brunner: La
Conception chrétienne du temps, in Dieu Vivant, 1949; P. Ricoeur, Le christianisme et
le sens de I'histoire, in Histoire et Vérité, 1955; Pr. S. Bulgakov, La Fiancée de
FAgneau {in ruseste} Y.M.C.A. Press, 1945.
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clar. Ritmul este rupt chiar intre epocile apropiate; istoricii descoperi
paralel cu mersul inainte si un progres in regres. De altfel, obiectivi-
tatea oricarui istoric este totdeauna relativa si se impune o alegere intre
mai multe lecturi posibile.

Viziunea secularizatd neaga termenul initial al creatiei si
deplaseaza orice accent pe termenul final: umanitatea reconstituits in
forma ei perfecta. Acest termen, chiar numai el, asigurd mersul
implacabil al istoriei citre acordul sau final absolut firesc. Forta
motrice a materiei secretd constiinta umana, asa cum ficatul secreta
bila, si la urma se dezvolts in Logos. Omul rupe lantul alienarilor si se
constituie in constructorul propriului lui destin. In general, nu mai
existad istorici ai absurdului pur, .* totusi, finalismul naiv risci s
deraieze: este paradisul echivoc al marxistilor sau tensiunea
existentialistilor care nu duce nicaieri.

"Omul depéaseste infinit pe om" - cum spune Pascal, devine la
Nietzsche o necesitate si-l conduce sa propuna cele doua nebunii, sin-
gurele posibile. Trebuie s3 fii nebun ca sa accepti intoarcerile eterne
ale lui Nietzsche, cum trebuie s3 fii nebun ca sa accepti "nebunia
crucii'l7, a Sfantului Pavel: demonismul sau sfintenia, singurele
transcendente catre “un altul". Dilema ramane fundamentals: ori inchis
aici jos, asupra singurei sale realitati, sau deschis citre dincolo.

Care este adeviratul punct de vedere? Exista o multime de puncte
de vedere si, apoi, ochiul deschis de care vorbeste Evanghelia (Luca
11, 34). Nu este vorba de un unghi de vedere, ci de lumina proiectata
asupra totalitatii. Biblia ne aduce aceasts viziune, dar in felul ei; ea
aprofundeaza cunostinte, dar mai ales ne invata sa cinstim misterul in
taind. De aceea orice incercare omeneasci de a comenta istoric
Apocalipsa, de "a data evenimentele sale" cade. Tinem in maini aman-
doud capetele lantului, cel providential si cel progresist, altfel spus:
meta-istoria si istoria, dar cu siguranta vom castiga in adancime daca
facem un mare loc misterului, inexprimabilului. .

Filosofia istoriei, foarte la moda in sec. XIX, a cedat pozitiile ei
teologiei istoriei. In locul principiilor etice de bine si de rau, descoperim
pe Dumnezeu si pe Satana. Ideea de Dumnezeu trece la prezenta sa
vie: Dumnezeul istoriei Se reveleaza ca Dumnezeu in istorie.

Pentru greci, divinul era imobil. Lumea oamenilor este chipul
mobil al imobilismului zeilor. Miscarea ei reproduce periodic aceleasi
evenimente. Pesimistului Ecleziast, cu al lui "nu este nimic nou sub
soare” (I, 9), ii rdspunde stralucitul optimism si dinamism al Sfantului

17. Nietzsche semneazi scrisorile sale "Réstignitul’ (a se vedea K. Jaspers,
Nietzsche et le christianisme, Paris, 1949, p. 102).
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Apostol Pavel, care zice: "Fapturile vechi au trecut, iata toate s-au facut
noi" (I Cor. 5, 17).

Pentru gindirea rasdriteand, caderea, intruparea, parusia nu sunt
numai manifestdri ceresti, ci evenimente care inseamna trecerea
{Pastele) naturii omenesti la o stare diferitd a naturii umane, eveni-
mente tainic prezente si lucratoare in istorie. Pe de altd parte, Hristos
nu a interesat gandirea patristici numai in infatisarea Sa de lisus din
Nazaret, cu faptele Sale omenesti, ci reflexia patristica s-a indreptat
asupra schimbaérii ontologice pe care a lucrat-o venirea Lui in existenta
terestra. Aspectul istoric, fenomenologic ascunde realitatea sa nume-
nali. Parusia este deja inaugurati, ea este prezenta si dirijeazad mersul
istoriei si numai ea permite o adevarata lectura.

Acel drnat (Evr. 9, 26), "s-a ardtat odatd pentru totdeauna®,
reliefeaza valoarea unicd, irevocabild si ireversibild a evenimentului
intruparii. Indltarea la ceruri introduce firea omeneascé in etemitatea
adancului Tatidlui, si pune pecetea definitivd pe mantuire. Istoria este
axatd pe unicitatea lui Hristos. Tot ce a fost nainte nu este decat o
"preinchipuire”, tipologie. in Epistola catre Romani 5, 14, Adam este
ronog - chipul lui Hristos, iar Parintii descifreaza sensul evenimentelor
istorice in lumina aceleiasi metode tipologice18. Tot ceea ce s-a intam-
plat dupd intrupare este o extindere a acesteia; timpul Bisericii este
timpul insusirii subiective de citre toti si de cétre fiecare in parte a
mantuirii obiective. De aceea, Biserica se reveleaza ca o noud dimensi-
une a vietii si 0 noud calificare a istoriei, pentru cd ea este axata pe
ceea ce este unic si este deschisd veacului veacurilor (eshaton).

Este marea descoperire a eshatologiei zilelor noastre, asa de uitatd
in istorie, si totusi inerentd gandirii patristice. Conceptia tipologica a
Vechiului Testament, la Parinti, il aratd ca prefigurd a eonului ce va
veni in Hristos si aceasta permite citirea istoriei in lumina lui. Eonul
care este Hristos este in acelasi timp eshatonul: in Hristos istoria s-a
implinit. Nimic nou nu se mai poate intampla in istorie pentru ca
Hristos nu poate fi depasit. Revelatia s-a sfarsit, caci Invierea inau-
gureazad deja Parusia. Aceasta este iminent3, dar ceasul ei este
necunoscut, si, de aceea, dupa Sfantul Grigorie de Nyssa, istoria “se
desfasoara din inceputuri in inceputuri prin inceputuri care nu se mai
sfarsesc'19; dar, in totalitatea sa, ea tinde spre sfarsit. Daca asteptarea
Parusiei se exprima intr-un chip mereu nou, sfarsitul ii determina
continutul si o face istorie sfantd. Ordinea obisnuitd este rasturnata.
Istoria sfantd este istoria universald, iar istoria profand se situeaza in

18. A se vedea Dom Célestin Charlier, Typologie au Evolution, Ed. Maredsous: La
lecture chrétienne de la Bible, Bruxelles.
19. Hom. Cant., P.G. 44, 1043 B.
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lZuntrul ei, nu este decat fenomenologia ei partiald. La a doua venire a
Sa, Hristos nu va mai adauga nimic, ci plineste istoria in sensul ci
Kenoza a luat sfarsit si incepe ardtarea universald a maririi Saie.
Aceasta, in mod secret, umple de pe acum prezentul (Sanctus din Isaia
6, 3) si, cu toate cad indreaptd privirile noastre inainte, ne obligd cu
aceeasi tdrie sa ludm asupra noastrd prezentul in care mantuirea se
efectueaza foarte real. Aceasta este de fapt opera Duhului Sfant, cu
ajutorul propovaduirii si al Tainelor care continua si manifestd in orice
moment vizibilitatea istorica a lui Hristos.

Din acest punct de vedere, trebuie s3 spunern cd istoria, fara sa fie
determinata, totusi nu este mai putin conditionata de elemente care nu
sunt istorice. In adevar, istoria nu este autonoma, ea are preistoria sa
edenica si va avea si o post-istorie in Imparatie. Cea dintai, trecind
prin istorie, se implineste in cea de-a doua. Aceste forte meta-istorice
traiesc in istorie, lucreaza si-i conditioneaza sarcina ei. Se vede clar ca
dac3 eshatologia are postulatul s&u istoric omenesc, ea include si par-
ticiparea cu totul speciald a puterilor ceresti, ingeresti si demonice.

[storia nu poate dura nici fara sfarsit, dar nici nu se poate opri fara
rost. Solutia sfarsitului ¢i se compune din elementul transcendent,
vointa Tat&lui, si din elementul imanent, maturizarea launtrica a istoriei
insesi. Pe acest plan imanent, nu-i este dat omului s schimbe tema
existentei sale, sd fugd de destinul sdu propriu; el nu poate decat cel
mult s3 schimbe semnul complexului istoric cu plus sau minus, in pozi-
tiv sau in negativ. O intelegem de indata ce ne ddm seama cd in
Hristos istoria "s-a implinit in intregime". Imparatia mesianicd, ziua
invierii universale si sfarsitul cel de pe urma al parusiei culmineaza in
aceeasi unicd persoand a lui Hristos. El este Mesia si E! este lahve,
Hristos si Kyrios, Dumnezeu si omul, inceputul si sfarsitul, iar sfarsitul
nu este nicidecumn sfarsitul unei evolutii, ci pliroma, implinirea. Scopul
sfatului cel mai inainte de veci al lui Dumnezeu a fost atins si, dincolo
de uniunea ipostaticd a dumnezeiescului si omenescului, in Hristos nu
mai este nimic. Potrivit invataturii Parintilor, Hristos infatiseaza
“inceputurile" omenitatii indumnezeite, "toata framantatura fiind sfintita
de aceste inceputuri'20. "El Si-a insusit natura omeneasca intreaga” -
"ca s o vindece in intregime"21. Este cel dintai niscut din fiptura cea
noud. De aici intelegem péand la ce punct istoria lumii se situeaza in
l3untrul istoriei mantuirii, a istoriei Bisericii. In Taine, toate elementele
"eschaton-ului” sunt deja prezente si active.

Succesiunii regresive a ciderii (acolouthia), Dumnezeu i-a opus suc-
cesiunea ordonat#, ordinea progresiva prin dinamica luntrica, a man-

20. Sfantul Grigorie de Nyssa, Adversus Apollinarem, P.G. 44, 1152 C.
21. Teodoret, Adv. haer., v, 11; P.G. 83,492 A-B, 429 D.
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tuirii. Astfel, istoria este o dialecticd a initiativelor lui Dumnezeu si a
raspunsurilor omului, interactiunea celor doi Adam, dialogul celor doi
"fie". Sinteza ultima a miscarilor ascendente si descendente este deja
datd in Hristos, si numai Hristos are cheia sensului istoriei. Departarea
dintre norma si existenta, dintre firea cazutd a omului si starea sa
indumnezeitd va fi obiectul judecitii, revelatia zilei din urma. Hristos
este masura absoluta a teandrismului universal. Dogma de la Calcedon
este lamuritoare pentru orice teologie a istoriei: subiectul absolut al isto-
riei este Hristos, si numai referindu-se la El, numai in Hristos, hristifi-
catd, omenitatea este si ea subiect al istoriei. Hristos ia asupra Sa toate
transformarile, iar daca in El nu mai este nici grec, nici evreu, aceasta
inseamnd c& orice neam si orice culturd isi afld propriul lor chip in
Hristos. Adevarul are toate modurile de expresie si vorbeste in toate
limbile (Apoc. 7, 9), iar acest adevdr este in Biserica. Este Biserica
imbracata cu "o rochie pestritd” (Fac. 38, 3; I Petru, 1, 10).

Hristos este si rascrucea dintre Rasarit si Apus, dintre religiile bi-
blice si religiile extra-biblice. Convergenta adevaratilor mistici din toate
religile este semnificativd si in acelasi timp nu mai putin tulburitoare.
Ca s-o putem aprecia la justa ei valoare, trebuie s3 inliturdm inainte de
toate relativismul agnostic, precum si sincretismul doctrinelor oculte,
“traditionalismul” de tip Guénon. In religiile din afara Bibliei, cum sunt
hinduismul, brahmanismul si budismul, vom intalni fenomenul interio-
rizdrii vietii spirituale si afirmarea fundamentald a Dumnezeului
transcendent si personal din religiile biblice {ca mozaismul, chiar si
islamismul, apoi crestinismul). Or,universalismul revelatiei crestine, ca si
miracolul acestei revelatii, propovaduit de Parintii bisericesti, cuprinde
toate traditiile fara s& le mutileze, ci ridicdnd esenta lor veritabild pana
la adevarul lor specific. Asa a procedat Sfantul Apostol Pavel la Atena,
in fata templului zeului necunoscut. Adevarata dialectica a religiilor.
demonstreaza c3d interioritatea, mai curdnd sau mai tarziu, cheam3
transcendenta, astfel incat parintele H. de Lubac22 se intreaba daca
Amida din religia budistd nu este cumva o substituire departatd a
Mantuitorului; tot astfel, Ramanuja, mistic hindus din sec. XI, ajunge la
convingerea ci orice identificare budistd a omului cu divinul face cu
neputintd o “intalnire" intre om si Dumnezeu si deci cu iubirea, si de
aceea Ramanuja afirma si marturiseste pe Dumnezeul personal; expe-
rienta mai recentd a parintelui Monchanin povesteste foarte miscator
ca India asteapta descoperirea misterului Trinitatii; in fine, mesajul atat
de tulburator al lui Al Hallaj, mistic musulman rastignit la Bagdad in 922,
jar dupa aceea venerat neintrerupt, si care se ruga ca un adevarat crestin:
“Laudat fie Dumnezeu, care a descoperit in omenitatea Sa (Hristos)

22. H. de Lubac, Amida, Paris, 1955, p. 306.
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taina stralucitei Sale dumnezeiri"23, Ristignit, pentru ca a marturisit
intruparea, el sadeste acest adevar chiar in inima islamului.

La iudei existda Dumnezeu, dar nu existd inviere; grecii au avut
ideea de inviere, dar nu au avut un Dumnezeu; in crestinism,
Dumnezeu moare si inviaza. Intre fanatismul care separa si sincretismul
care amestecd, se situeaza misterul lui Hristos care deosebeste fara s3
desparta si uneste fard si amestece. Desigur viata, trdirea launtrica nu
produce singurd harul, dar ea pregiteste primirea lui. Monoteismul
biblic implica o initiativa a lui Dumnezeu, coborarea Sa la fapturs si “o
iesire catre Altul', o urcare din partea omului. Enstaza inlesneste la
maximum si postuleaza punctul de deschidere caritativa spre
Dumnezeu, céci “cele nevazute ale lui Dumnezeu... strilucesc inaintea
ochilor nostri... pentru oricine stie sd priveasca lucrarile Lui", iar istoria
este plind de "mirabilia Dei". Si tocmai Hristos este centrul in care con-
verg interioritatea cea mai actualizatd si transcendenta absoluts. De la
indrumarea teocentricd a Vechiului Legdmant, Duhul ne conduce la
revelatia hristocentrica: "Evanghelia este o hotarare a libertitii lui
Il)u'g)mezeu, un har care ne-a fost dat tuturor in lisus Hristos" (Il Timotei

Numai Hristos, Care tine toati firea omeneascad in unitatea Lui
ipostatica, scapa de la disparitie orice fapturd, o pune in apropierea
luminoasa a lui Dumnezeu si reveleaza in liuntricitatea ei prezenta
Monadei intreite. _

Este Hristos Imparatul istoriei? Da, dar in chipul kenotic in care a
intrat in lerusalim: imperceptibil pentru istorici, dar mai mult decat vi-
zibil si evident pentru credinta. Istoria, dupa imaginea parabolei graului
si neghinei, infatiseazi confuzia aparentelor si a adancimii ascunse
(Matei 21, 22-30).

Conflictul care polarizeazd lumea nu este un conflict intre spirit si
materie, ci intre spirite de diferite naturi (Apocalipsa, 12, 19).
Apocalipsa, cap. 13, vorbeste de doud atribute demonice care au o
mare putere distrugdtoare, puterea nelimitatd care seamini cu cea a
unui Stat totalitar asupra oamenilor si profetiile false24. "Semnele"
antibisericesti, impostura, caracterul parazitar si parodiac se realizeazi;
raul furd fiinta, trdieste ca parazit si-i recompune elementele in forma
demonica: imitarea lui Dumnezeu, dar cu semnul negativ, inversat, ceea
ce este semnul oricarei parodii. Dimpotriva, Sinodul de la Calcedon,
prin dogma celoy doua firi ale lui Hristos unite intr-o singura ipostaza,

23. A. Cuttat, La Rencontre des Religions, Paris, 1937; Louis Massignon, "Hallaj,
martyr mystique de I'lslam”, in Dieu Vivant, nr. 4.

24. Mgr. Cassien, Le Royaume de César jugé z la lumiére du Nouveau Testament
(in ruseste}, Paris, 1949,
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in persoana lui Hristos, ne aratid un scop pozitiv: in plenitudinea
imparateasca a lui Hristos este recapitulatd omenitatea. Opozitia exclu-
sivd a celor doua imparatii explica sfarsitul catastrofic25: mersul involu-
tiv cdtre bilantul eonic.

Fara sa se precizeze datele, numele si epocile, se poate distinge in
istorie acest proces dublu: o lipsa de omenie din ce in ce mai adancs si,
pe de altd parte, predicarea evangheliei in lumea intreaga, cristalizarea
unor eoni, care va face optiunea inevitabila, sfintenia intr-o noua forma
de martor-martir, ca si convertirea poporului evreu. Avem toate
motivele sa credem c3 unul din aceste doua curente va fi incununat de
Hristos la venirea Sa, iar celalalt isi va gasi sfarsitul in antihrist.

4. Biserica, Comunitate eshatologici

In cea mai mare parte a ei, Biblia istoriseste cronica poporului lui
Dumnezeu reunit in comunitate ecleziald. Este demn de retinut un fapt
semnificativ: cuvantul comunitate sau adunare este folosit in Vechiul
Testament o singura data, cand se refer3 la jertfa mielului pascal (lesire
12, 6-11): "Toatd adunarea primeste porunca precisd si care ii deter-
mind si modul de actiune: "Cand il veti manca, sa aveti mijlocul incins,
incaltaminte in picioare si toiagul in mana; si si-1 mancati in graba; caci
sunt Pastele Domnului". Adunati in jurul cinei mesianice, cu fata la Mesia
care vine, aceasta este adunarea (comunitatea) pelerinilor vesnic pe drum.
"Timpul inviorarii" a venit, dar atitudinea comunititii noului Izrael rimane
identica: "Noi nu avem aici cetate statitoare, ci o cautim pe aceea ce va
sé fie"' (Evrei 13, 14). Impéaratul a venit, dar imparatia Sa va si vie.

n Hristos, istoria intreaga se indreapts spre Imparitia Sa.
Civilizatia crestin incheie ciclul culturilor. Caracterul ei este antinomic.
Aceasta civilizatie este, desigur, locul intruparilor Intelepciunii lui
Dumnezeu si, in acelasi timp, cand a ajuns pe culmea sa cea mai inalts
de cultura-cult, ea-l smulge pe om din orice statornicire in istorie si-l
conduce, prin dep3siri progresive, spre eliberarea de sub stipanirea
istoriei. "A avea ca cel ce nu are", “a lasa pe cei morti sa-si ingroape
mortii". Aceasta inseamna despartirea bucuroasi a celui care urca
Muntele cel sfant. Este intelesul primar al privegherilor crestine: trebuia
sa fii in picioare, treaz ca si-L intampini pe Domnul. Homo viator este
un calator care se hraneste cu painea euharistica.

25. Expresia este a lui W. Em, filosof rus care a conceput o teorie a progresului
catastrofic. Subiectul este absolut specific gandirii rusesti (A se vedea: P. Evdokimov, Les
courants apocalyptiques dans la pensée religieuse russe, in Foi et Vie, nr, 4. 1954; B.
Zenkovsky, L'eschatologie dans la pensée russe, in La Table ronde, nr. 110, 1957).
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Printr-o confuzie frecvents, se identifici Pacea-shalom, pe care o
vesteste Biblia, cu viata pasnicd; Mangaietorul, cu viata noastra con-
fortabila. Or, dupa Biblie, credinciosii vor fi prigoniti, iar Biserica se va
cladi pe sangele martirilor. "S& nu credeti cd am venit si aduc pacea
pe pamaént, nu am venit sa aduc pacea, ci sabia" (Matei 10, 34). "Foc
am venit s& arunc pe pamant si cat as vrea sa fie acum aprins” (Luca
12, 49), vesteste Domnul Picii. "Pacea Mea o dau voua, nu precum
da lumea va dau Eu" (loan 14, 27). Pacea mesianicd sfarma marginile
istoriei si o indreapta dincolo de cadrele ei obisnuite. Este ca si punctul
de perspectiva in tablourile lui El Greco, acesta este cel care dirijeazd
compozitia, dar el se afld in afara tabloului. Intrebarea fundamentala
pentru orice Biserica o pune imperios pacea mesianica: se instaleaza
Biserica in istorie sau intrupeazi cu adevirat aceastd pace care
rastoarnd asezarile istorice si face ca lumea si se sfarseasca? Din acest
criteriu decurg doud feluri de a defini Biserica si rolul ei in istorie: a)
putem defini Biserica in functie de ea ins#si, de membrii ei singuri, si
aceasta ar fi o conceptie statica si istorica, Biserica "statornicita”,
bucurandu-se de toate placerile banchetului mistic, dar in cazul acesta
calitatea sa de aluat al vietii crestinesti s-ar pierde si, odata cu ea, si
stdpanirea asupra destinului lumii; b) dimpotriva, Biserica, ispititd de
pofta puterii lumesti, patrunde lumea, dar nu mai are "focul care sars".
Eshatologia fara istorie (ispitirea rasariteana), sau istoria fira eshatolo-
gie (ispitirea apuseana) produc, din cauza deznidejdii, o hiper-eshatolo-
gie (ispitda protestanta) care sare pe deasupra istoriei, in momentul
final. In toate aceste cazuri, istoria si lumea sunt devalorizate de sensul
lor specific, si anume: de a fi obiectul iubirii dumnezeiesti, locul
intruparii Imparatiei lui Dumnezeu. Celilalt chip este in functie de
Hristos si de rugaciunea Sa preoteascd: Domnul nu a venit in aceasti
lume decat pentru a-Si indeplini misiunea Sa de apostolat: "ca lumea sa
creada” (loan 17, 21). Numai Biserica cea care triieste in lumina
parusiei, iar aceasta nu este atat sfarsitul lumii, cAt mantuirea ei, numai
aceasta este in mod real in istorie, pentru ca ziua Domnului nu este
nicidecumn ultima zi, ¢i Implinirea. Aceasta aratd ca Biserica triieste sub
un regim dublu: regimul istoric al intrupérii si cel eshatologic al parusiei.
"Biserica este a celor care se pociiesc si a celor care pier"26 si, in
acelasi timp, cum zice Nicolae Cabasila: "Nu putem merge dincolo, nici
s& addugdm ceva... dupa euharistie, nu mai existd nimic spre care sa
tindem, trebuie sa ne oprim acolo"27. Si cu toate acestea, dupa
impartasire, preotul zice: "Hristoase, Pastele cele sfinte si mari! O,

26. Sfantul Efrem Sirul, citat de P. Florensky, Les Peres orientaux du IV-e siécle (in
ruseste), Paris, 1931, p. 232.
27. N. Cabasilas, La Vie en Jésus Christ, tr. Broussaleux, Amay sur Meuse, p. 97-98.
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intelepeciune, Cuvinte si Puterea lui Dumnezeu! Di-ne noud s ne
impartasim cu Tine mai strans, in ziua neapusa a Imparatiei”. Biserica
celebreaza euharistia, preface aceastd materie in Piinea Imparatiei,
chiar in inima istoriei, cu tot realismul pe care il are intruparea si chiar
cu ajutorul materiei cosmice, iar Cina mesianicd da Bisericii constiinta
ca ea insasi este eshatologia inaugurata si incordarea parusiaca.

Daca la marginea cetitii crestine laicizate se inaltd monahismul,
rolul sdu este tocmai acela de a fi 0 masurd maximala, sarea
Imparétiei, ca sa reveleze in lumina sa semnificatia meta-istorica a exis-
tentei istorice. In timpurile vechi, lumea venea sa contemple o clipa pe
stalpnici si lua in sufletul ei aceastd viziune mdareatd pentru a masura
propria ei existentd cu acea indltime. Cei care parasesc lumea se
regadsesc in ea sub o altd formd, si trebuie s pricepem mesajul lor,
pentru a gasi acolo masura spirituald a intregii vieti.

Stiinta ascetilor a facut experienta prin deosebirea dintre soma,
forma trupeascad nevinovata in sine pentru ci este naturala, si sarx, sau
carnea pacatuitoare care, de la folosirea normalda a bunurilor
pamantesti, ne duce la plicerea si veselia lor nefireascd, anti-naturala.
Aceasta lectie asceticd are importanta ei prin accentul pe care il pune pe
fiinta omeneasca intreagd, care participa la induhovnicirea proprie.
Transformarea trupului, a elementului sdu somatic, se dovedeste, la sfinti,
cu ajutorul bine cunoscutelor fenomene de levitatie, de luminescents
si de putere ficitoare de minuni. In timpul vietii pamantesti, nu numai
sufletul, dar si trupul spalat, curatit cu lacrimile pociintei si usurat de
greutatea carnala, devine aproape aerian si se adanceste in "focul dum-
nezeirii"'28,

Asceza monastica, atunci cand este bine curatita si cand este
indreptatd asupra unicei iubiri a lui Dumnezeu, traseazi o reguld de
purtare egala pentru monahi si pentru viata lumii si,in vietuirea in lume
interiorizatd, ea descoperd cel mai pretios secret. "Cei ce triiesc in
lume, desi sunt cdsatoriti, trebuie sd se asemene in totul cu
monahii"22. Radicina oricirei existente este iubirea lui Dumnezeu "pe
Care trebuie s&-L iubim ca pe mireasa noastrd". Primatul intelegerii-vi-
ziune sau primatul iubirii este o intrebare care nu se pune in R&sérit.
Nu putem nici sa-L. cunoastem pe Dumnezeu fara sa-L iubim, nici sa-L
iubim fard sa-L cunoastem. Orice cunoastere este caritativd, este o
intuitie secretd inzestratd cu proprietati cognitive, cu harismele
Duhului. A-L gandi si a-L iubi pe Dumnezeu este acelasi act de unire
mistica. Starea perechii paradisiace care era unitd cu Dumnezeu prin
harul organic rdméane normativd pentru noi. Prin actul unic de insusire-

28. Sfantul Simeon, Hymnes de I'Eros divin.
29. Sfantul loan Hrisostom: Hom. in epist. ad Haebr., 7, 41.
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participare, iubirea omeneascd "memorizeaza" filantropia dum-
nezeiasca si nu poate fi potolitd decat in Dumnezeu. Este erosul ascen-
dent, atras de erosul rastignit si jertfit. Filtron-ul, numele acesta fer-
mecator pe care l-a dat Nicolae Cabasila iubirii de Dumnezeu, indreptat
spre ceva ce existd dincolo de ea insési, prin epectaza (Sfantul Grigorie
de Nyssa), dar si jertfa, aceasti iubire omeneasci a lui Dumnezeu este
un raspuns la chemarea lui Dumnezeu, urcarea la Cel lubit30.

Numai in fata acestui mister cu totul luminat de lumina lui Hristos
intelegem cuvantul atat de adanc al lui Péguy: "Trebuie si te silesti, s3
te chinuiesti ca sa nu crezi"31,

CAPITOLUL I
Eshatologia

Din fericire, intelepciunea pedagogica a Bisericii nu a inspirat nici
o sintezd dogmaticd exhaustivd a datelor ei eshatologice. In afars de
articolele Crezului de la Niceea, care vorbesc de parusie, judecats si
inviere, Ortodoxia nu are formulari dogmatice. In fata afirmatiei unei
serii de evenimente cu referinte scripturistice, comentariul lor teologic
si traditia insasi nu sunt indeajuns de clare, nici omogene. Existd o
serie de intrebari pe care insisi teologii le ocolesc cu prudenta si cu
respect... Totusi, "daca specificul intelepciunii este cunoasterea
realitatilor, nimeni nu-si va spune intelept dacd nu cuprinde in
cunoasterea sa si lucrurile ce vor fi"32,

Aceasta, pentru ci bilantul eshatologic nu este numai cel al isto-
riei, ci si al intelepciunii lui Dumnezeu. Or, Sfantul Pavel afirma incom-
patibilitatea dintre intelepciunea lui Dumnezeu si intelepciunea ome-
neasca. Intr-un inteles oarecare, mai curand nebunia omeneasca poate
sa presimta caile neprevazute ale lui Dumnezeu. Ne aflim inaintea
tainei centrale a iconomiei divine, dar cum se impaca iubirea lui
Dumnezeu cu justitia Sa, lucrul acesta ne este inaccesibil. Bilantul nece-
sitd o gandire antinomicd; or, schema manualelor noastre scolare este
foarte rationalistd si antropomorfs. Parintele Serghie Bulgakov
numeste “"teologia pocaintei” solutia simplista care construieste un cod

30. "Desivarsit este sufletul a carui putere se inclind cu totul spre Dumnezeu”
(Sfantul Maxim, Cent. Car., 3, 98; P.G. 90, 1048 A).

31. Porche du Mystére de la deuxiéme vertu, Oeuvres completes, p. 175.

32. Sfantul Grigorie de Nyssa: Adv. Eunomium, P.G. 45, 580 C.
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juridic pe marginea misterului lui Dumnezeu, Castigam in claritate, dar
aceasta este indoielnica. Este locul si ne aducem aminte de cuvintele
Sfantului Pavel: "O, adancul bogatiei si al intelepciunii si al stiintei lui
Dumnezeu! Cat sunt de nepatrunse judecatile Lui si cat de neintelese
cdile Lui!" (Rom. 11, 13).

“Chipul acestei lumi trece" (I Cor. 7, 31), "si lumea trece si pofta
ei, dar cel ce face voia lui Dumnezeu rdmane in veac" (I foan 2, 17).
Existd ceva care dispare si ceva care ramane. Ne aflim in fata unei
transformari a elementelor. $i mitologia si stiinta stiu in aceeasi masura
acest lucru. Imaginea focului este cea mai folosita: focul topeste mate-
ria, purificand-o, ins3 aceastd trecere la o alti stare nu este in nici un
caz sfarsitul unei evolutii. Exista un hiatus. Ziua din urma este o zi cu
totul aparte: ea nu mai poate deveni "ieri’, pentru ¢ nu va mai avea
"maéine" si nu va mai fi numarata la un loc cu celelalte zile. Printr-un fel
de minune, fiinta este smulsd din obisnuita sa masurd. Asa cum zice
Sfantul Grigorie de Nyssa: Méana lui Dumnezeu apuci cercul inchis al
timpului fenomenal si il inaltd la o orizontald superioara33. Ziua din
urma inchide timpul istoric, dar ea insdsi nu-i apartine: ea nu poate fi
gasita in calendarele noastre si de aceea nici nu poate fi prezisa. Este
ca si moartea unui om care nu este datatd decat pentru rudenii si
cunoscuti; dar, la sfarsitul lumii, nici acest anturaj nu va mai exista, din
cauzd ca timpul istoric nu va mai fi. Ca sd ne reprezentam acest vid,
deseori se foloseste imaginea unei sticle goale, dar s& nu uitim c3 in
cazul nostru, al zilei din urma, nici aceasta sticla goald nu va mai exista,
caci golul absolut o suprima si pe ea. Cand citim cd inaintea lui
Dumnezeu "o mie de ani sunt ca o zi si 0 zi ca 0 mie de ani", acestea
nu sunt niste proportii de 1 la 1000, ci numai imaginea unor masuri
sau a unor eoni incomparabili. Acest caracter transcendent al sfarsitului
nu poate fi decat obiectul credintei si al revelatiei, si de aceea scepticis-
mul este logic in felul sdu: "in zlele cele de apoi, vor veni batjocoritori
cu batjocura si vor zice: Unde este fagaduinta venirii Lui?" (II Petru 3,
3-4).

Pentru cineva ca Auguste Comte, lumea este mai populatd cu
morti decat cu vii. Tacerea acestei multimi nenumarate si mute apasa
greu asupra celor vii. Statul "organizeaza moartea, o masluieste sau o
ignord; actiunea lui cautd sa suprime constiinta tulburdtoare a mortii.
Dar chiar moartea insasi interzice oricarei constiinte sa se organizeze si
sa se inchidd intr-o lume marginita si, deci, artificiala. In mod para-
doxal, putem spune: moartea este cea mai mare durere a existentei
noastre, dar, in acelasi timp, moartea il scapd pe om de platitudinea in
care risca sa isi piarda totdeauna chipul s3u. De la Hristos incoace,

33. Sfantul Grigorie de Nyssa: In Ps., P.G. 44, 504 CD.
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moartea este o moarte crestind, ea nu mai este 0 nepoftita, ci este
marea initiatoare. Ea aduce dezlegarea misterului si ne dd dimensiunea
adancimii vietii. Ateismul profeseazi o dubla absurditate: el deduce
viata din neant, din inexistents si distruge pe cel viu in momentul
mortii. Dar viata nu este un element al neantului, al nefiintei, ci
moartea este un element al vietii. Nu putem intelege problema mottii
decét in contextul vietii. Neantul, moartea in sine nu pot exista, ele
sunt doar un aspect al vietii, al fintei, numai un fenomen secundar, asa
cum negatia este posterioara afirmatiei si, intr-un sens oarecare
parazitara. i
: Nu putem socoti moartea ca un esec al lui Dumnezeu, cici ea nu
distruge viata. Ea este o rupturd a echilibrului si, de atunci, destinul
fnuritorilor este o consecinta logicd a acestei rupturi. Moartea devine
in felul acesta, naturals, desi este contra naturii, jar aceasta explica de:
ce muritorii se ingrozesc de moarte. Moartea sti infiptd ca un ghimpe
in inima existentei. Rana este atit de adancd, incat ea a necesitat
moartea lui Dumnezeu si, ca urmare, propria noastra trecere prin
cat!}arsr's-ul mortii. Aceasta, pentru ci athanasia (nemurirea) crestina
nu inseamna nicidecum supravietuirea sufletului, iar Biblia nu ne invata
nicaieri ca nemurirea sa este naturald. Trebuie s3 facem deosebire intre
O anumitad supravietuire, care nu inseamna o revenire la neant, la nefi-
intd - ci este doar un mod mai micsorat de existentd, pentru ca este
situata in afard de Dumnezeu si sub stipanirea Mortii (Thanatos). Pe
de altd parte, avem viata vesnica si oricdrei fiinte omenesti ii va fi
redatd aceastd viata, trup si suflet impreund, sub stipanirea Duhului
dumnezeiesc, duh de viats datator. Euharistia este consumarea trupului
si a sangelui Domnului lisus Hristos, a fiintei ceresti, dar intreag3.
erzul marturiseste explicit: "Cred in invierea trupului”. Dar inainte de
venirea lui Hristos, moartea era o dezagregare, fara si fie o disparitie,
tocm?i pentru ca era despirtitdi de Dumnezeu: "Dupa distrugerea
mortii, au ramas in moarte si in stricdciune”, ne invata Sfantul
Atanasie34. Moartea este o stare la frontierele dintre ne-fiint si fiinta.
Cuvéntul lui Dumnezeu S-a unit cu natura 'moarta”, ca si-i dea
viata. Intruparea este deja rascumpdrare. Aceasta este punctul culmi-
nant al unirii lui Dumnezeu, in clipa mortii Sale, cu starea suprema de
dezagregare; starea de cadavru si coborérea la jad constituie sfarsitul
operei de mantuire. "El a luat un trup in stare sa moard, pentru ca,
suferind El insusi pentru toti, in acelasi trup in care venise pe pamant,
sa desfiinteze pe Stapanul mortii"35. "El S-a apropiat de moarte, ca s3
ia contact cu starea de cadavru si si-i dea naturii punctul de plecare al

34. De Incarn. 5.
35. Ibidem, 20.
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invierii"36. "El a distrus puterea mortii si a transformat trupul in ve-
derea nestriciciunii'37. "Hristos a schimbat Apusul in Rasarit"38.

Gandirea patristica este foarte clara: nemurirea fiintei omenesti in
totalitatea ei este un dar al lui Dumnezeu, o inviere care inseamna ca
fiinta omeneasca a fost patrunsa de lucrarile bineficatoare ale Duhului
dumnezeiesc. Pentru Sfantul Ignatie Teoforul, euharistia este chiar de
pe acum doctoria nemuririi - ¢&ppoxov &Bavaciag - si “antidotul
montii”, &vtidotoc ufy &nobavelv (Efeseni, 20, 2).

Sfintii se bucurd ca mor, cu bucurie mare scapa de apdsarea vietii
pamantesti. Moartea inseamnd pentru ei nasterea la adevarata viata si
conditia invierii. Din acest punct de vedere, pentru Sfantul Grigorie de
Nyssa, moartea este un lucru bun, &ya®dv &v elv 6 8avatog3?. Ea
nu ne va mai inspaimanta. In cazul unui martir, moartea este doritd cu
infocare: "In mine este un izvor care murmura si care zice in {auntrul
meu: Vino la Tatil'40. Trebuie si citim in intregime admirabila
istorisire a mortii Sfintei Macrina, pe care ne-a lisat-o fratele ei, Sfantul
Grigorie de Nyssa: "Trecuse mare parte din zi, iar soarele era spre
asfintit. Dar Macrina era plind de voiosie. Pe masura ce se apropia
clipa despartirii, ca si cum ar fi vazut mai bine frumusetea Mirelui, ea se
indrepta spre Prea lubitul sdu, in cea mai mare graba. In adevar,
culcusul ei era intors spre Rasarit"41. Cand "inima este ranita de
stralucirea frumusetii lui Dumnezeu"42, "jubirea intrece orice
teami"43. "Mormantul T3u, mai frumos decat Raiul", canta Biserica.

Moartea este numiti, in limbajul liturgic, "adormire”: este o parte
din fiinta umana care doarme si o alta care rdmane constientd; fiinta
pierde unele facultati psihice care sunt legate de corp, intreg aparatul
senzorial specific, ca si activitatile temporale si spatiale. Aceasta este
consecinta despartirii sufletului de trup. Sufletul nu mai exercitd functia
de a insufleti trupul, dar ca organ al constiintei rdmane in spirit. Aici,
este esentiald negarea cea mai categorica a dezincarnarii; despartirea
trupului nu inseamna nicidecum pierderea sa, céci invierea face o reca-
pitulare, o reintegrare a lui in plinatate (pliroma).

36. Sfantul Grigorie de Nyssa: Cateh. 32, 3.

37. Sfantul Chirl al Alexandriei: In Luc., 5, 19; Hom. Pasch. XVIL

38. Clement Alexandrinul, Protreptique, c. 114.

39. Or. de Pulcheria, P.G. 46, 877 A.

40. Sfantul lgnatie, Rom. 7, 3.

41.P.G. 46, 984 B.

42. Sfantul Macarie, Homil. v, 6.

43, Sfantul Antonie cel Mare, Philocalie, V, 1, p. 131. Despre iubire si teamd, a
se vedea Oscar Pfister, Das Christentum und die Angst, Ziirich, 1944; Paul-Lowis
Landsberg, Essai sur l'expérience de la mort; urmat de Probleme moral du suicide, Patris,
1951.
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_Dupé invatatura ortodoxa, dacd existenta dintre moarte si judeca-
ta dm‘ urma ar putea fi numita purgatoriu, acesta nu este un loc. ci o
stare intermediara de purificare. Aceastd deosebire este semnifiéativé
pentru ?EIQ doua spiritualitati: catolici si ortodoxa. Intelesul juridic al
sahsfagt:ei din tgologia rascumpararii (Sfantul Anselm) a ramas totdeau-
na strain flasﬁrrtuluj, ca si aspectul penal si satisfacator al penitentei
(al_c: pe _parpént in Taina marturisirii, sau dupa moarte) si adorarea
Imr:m: lui Hristos (bazata pe acelasi aspect de ispasire). Este o cu totul
a?ta conceptie a soteriologiei. Ne dam mai bine seama de acest lucru
din felul in care se interpreteaza Comuniunea sfintilor: pe cand in Apus
ea este strans legata de Biserica si a dus la doctrina despre merite - in
sensul ¢a meritul unora contribuie la iertarea altora si faptele bune ale
unora sunt de folos altora®4 -, in Rasarit, ea este legati de Duhul
Sfc:mt: adicd este o extindere a comuniunii euharistice in care Duhul
Sfa_mt are o lucrare cu totul speciald de a uni si de a face din aceasts
unire nu o binefacere din pura prisosints, ci din o nevoie liuntrics a
T::upulu!45 - expresia “natural supranaturald" a iubirii mutuale si cos-
mice, stintenia. Noi suntem tovarsii sfintilor, sanctorum socios pentru
ca suntem in societatea Sfintei Treimi. Hristos este mijlocito'r sfintii
sunt rugatori si credinciosii, impreund lucratori, synergoi si coljtlzzrghisi—
tori, uniti cu totii pentru slujirea mantuirii. Caritatea este mai vie in cer
iar sglﬂeltele sfinte ale celor raposati se amesteca cu adunarile liturgice'
Sfintii, in cer, participa impreuns cu ingerii la mantuirea celor vii46l
f\ceasta pentru ca asceza rasariteana nu este ispasire, ci induhovniciré
indumnezeitoare, iar dac ortodocsii vorbesc de suferinte care purifica
nu vorbesc in schimb niciodata de satisfacere penald; nu pot nicidecun;
sd fo}oseasca chiar cuvantul de "ispasire purificatoare”. Daca vorbesc
totusi, (?e pedeapsd, le repugna aspectul precis de "satisfactie” si res:
ping orice ‘pedepsire cu focul, inainte de judecats, asa ca neagd absolut
form‘alu orice foc ispasitor - ignis purgatorius - si orice invatiatura
catoluia despre purgatoriu, sub aspectul ei juridic. Desi neaga satisfactia
pefzala, Ortodoxia invata ca exista o curatire dupa moarte, nu pentru
s.palarea vreunei pedepse, ci ca urmare a destinului, o pu;ificare sio
liberare progresiva, o vindecare. Intre moarte si Judecatd, asteptarea
sufletelor are un caracter creator: rugaciunea celor vii, da’rurile aduse
pgntru cei morti, Tainele Bisericii intervin si continui opera de man-
tuire a Domnului. Aspectul colectiv, colegial al asteptarii este subliniat
cu tarie. Est'e o pértasie la acelasi destin eshatologic. Nu se repara
greseala, ci se repard natura omului. Aceasta explicd imaginea

44. Ambrozie, P.L. 15, 1723; 16, 511; Fer. Augusti

T o F , ; 16, ; Fer. Augustin, P.L. 33, 87; 38, .
45. Sfantul Vasile, Liber de Spiritu Sancto, c. 2,6,n. 61. e
46. Origen, De orat., P.G. 11, 553,
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frecventd a trecerii prin "vamile vazduhului' - telonii, unde se lasa
demonilor ceea ce le apartine si unde sufletele se usureaza si se
libereaza, pastrand numai ceea ce este al Domnului. Sensul eshatologic
al rasdritenilor se refera la iconomia Misterului lui Dumnezeu. Fara sa
facd metafizicd sau psihologie eshatologicd si cu atat mai putin fizica
sufletelor dupd moarte, purgatoriul, ca destin intre moarte si Judecata,
nu este un loc anumit (sufletele sunt dezbricate de trupurile lor, deci,
nu li se mai aplicd nici spatiul si nici timpul astronomic), ci o situatie, o
stare. Nu este vorba nici de chinuri, nici de flicari, ci de maturizare
ptin lepadarea de orice patd care apasa spiritul.

Cuvantul "vesnicie", in ebraica, derivd din verbul alam, care
inseamnd a ascunde. Dumnezeu a invaluit in umbra soarta de dincolo
de mormant si noi nu putem s3 fortim secretul dumnezeiesc. Totusi,
gandirea patristici afirma clar ca timpul "dintre cele doua" nu este gol
si, cum zice Sfantul Irineu, sufletele "se maturizeazi"47.

Rugiaciunile liturgice pentru cei morti sunt o traditie foarte veche si
puternici. [storisirea Schimbarii la Fatd, unde ni se aratda Moise si llie,
parabola bogatului si a lui Lazdr demonstreazad de-ajuns c& mortii au o
constiintd perfecta. Viata, trecand prin moarte, continua (soarta copi-
ilor anormali, cea a paganilor isi gdsesc raspunsul in "predicarea in
iad"48) si, dupa cuvantul foarte adanc al Apostolului Pavel (I Corinteni
3, 22): chiar moartea este un dar al lui Dumnezeu pus la dispozitia
omului.

1. Asteptarea cereascd a sfintilor

Gandirea Sfintilor Parinti este plind de o tdcere adanca si de o
contemplare muta, in legaturd cu distanta dintre cei doi eoni. Sfantul
Ambrozie vorbeste de locus caelestis unde salasluiesc sufletele. Dupa
traditie, este al treilea cer al Sfantului Apostol Pavel, cerul cuvintelor
tainice, arcana verba. Cu toate acestea, accesul la Imparatie este mai
curand o stare eonicd, o etapid de strabatut decit un loc geografic.
Dupi Sfantul Grigorie de Nyssa4?9 sufletele ajung in lumea inteligibila,
in cetatea ierarhiilor ceresti, dincolo de cerul eterului si astrilor. Raiul a
devenit pridvorul Imparatiei, numit si "sanul lui Avraam": "loc luminat,
loc cu verdeat, loc de odihna" (rugiciunea pentru morti).

47. Adv. haeres., P.G. 7, 806.

48. Doctrina aceasta este impartisita de mai toti Parintii rasariteni: Origen, Contra
lui Cels, 11, 43; Sfantul Irineu, Adv. haeres. V, 31, 2; IV, 27, 2; Clement Alexandrinul,
Strom., VI, 6 vorbeste si de predicarea apostolilor In iad; Sféntul loan Damaschin, De
fide orthodoxa, 1ll, 29. Tot asa si cei doi Grigorie, Sfantul Maxim ete.

49. Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique, Paris, 1944; cap. 3
"Paradisul reg&sit”.
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Aceast_é existenta este drumul anagogic al desavarsirii si al curatiei
trecerea prin focul sabiilor de flicari ale heruvimilor care nu ard decat
pe cei rdi. Sufletele purificate urca treptat, treptat, prin initierea in
taina cereasca, si se apropie de Templu, Mielul. Parintii numesc de
asemenea Imparatia Duh Sfant. Ingerii si oamenii intri in ea intr-o
mterc?rnuniune prealabila si, cantand Sanctus, urca impreuna %n prid-
vorul "Casei celui Vesnic". Acesta este altarul unde intr3 Domnul (Evr
9,_ 24) si unde "prietenii raniti ai Mirelui’ sunt strins uniti in Ceatz-;
sfintilor (Communio Sanctorum), in jurul inimii care sdngereazi a
Dumnezeului-Om: Theos-Anthropos.

i l?ste tot viata fara de trup, imbricatd cu prezenta lui Hristos, al
Cérui trup preamarit suplineste sufletele dezgolite de trup. Simturile
lé‘untrice ale spiritului sesizeaza invizibilul. Comuniunea de rugdciune cu
Blselrlca pamanteascd presupune ca sufletele celor raposati au o me-
morie activa in sanul "odihnei sabatice" preliminare: "sfintii se odihnesc
acum, pentru c& faptele lor vin dupa ei" (Apoc. 14, 13). Este
agteptarea activa in timp ce Biserica se invesmanti cu haina curat3:
acestea sunt faptele sfintilor (Apoc. 19, 8). ‘

"Eu dorm, dar inima-mi vegheazs" (Cant. Cant. 5, 2) vorbeste de
sgmnul priveghiu al "micii invieri". Sufletele urca treptele, dar asteapta
Ziua Domnului "pentru c¢i nu mai este decat un singur trup care
asteapta... fericirea deplina"50. Taina unitatii stranse a lui Hristos cu
Biserica Sa este taina Trupului intreg, a “snopului legat si a granelor
secerate” (Sfantul Chiril al Alexandriei) si numai acestei plinadtati i se
deschide adancul Tatalui; privirea tuturor se indreapt3d spre acest
moment ultim. Euharistia ne pregateste deja pentru aceastd clipa si
chza*r pumele de Bisericd nu-si va dobandi intreaga sa semnificatie
decat in momentul invierii universale: prin constituirea Trupului intreg
(Totus Christus). Rugaciunea celor vii pentru cei morti si a celor morti
pent_ru cei vii umple aceast3 asteptare dintre cei doi eoni si
conditioneaza Ceata Sfintilor. Aceasta este istoria ca Timp de pregatire
eshatologica, care nu este nicidecum un viitorism, o lansare in viitor, ci
este sfintirea prezentului, prin participarea activa a tuturor, a celor 1'.m
a celor morti si a ingerilor, la destinul unic al omului in Hristos. Nu esté
0 evo_lu_tie, ci o involutie {dezvoltarea plind a potentelor lduntrice, a
energiei proprii germinale, n.tr.) care se indreapta spre plinire. Scopul
suprem al Sfintilor nu este numai acela de a se uni cu Sfanta Treime. ci
sa exprime insasi unitatea Sfintei Treimi"51. 1

50. Origen, In Levit,, Om. 7, 2.
51. Sfantul Maxim, Amb. P.G., 91, 1196 B.
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2. Parusia

[naltarea Domnului presupune Parusia. Hristos este af:elasi: dar nu
va mai exista kenoza: este venirea ca de fulger a lui Hristos in toatd
Slava Sa, evidenta pentru toti. Nu se va mai putea sd nu-L. cunoastem.
Venirea Sa aduce deja judecarea imediatd a tuturor c_elor care se
indoiesc; dar vederea Lui presupune schimbarea firii omului.
Evenimentele ultime, cataclismele sunt inca in istorie. Or, nu l_ul;nea'
istorica va vedea parusia. Aceasta coincide cu §ch§mbarea Oml.!llllw: noi
toti vom fi schimbati" (I Cor. 15, 51) - "noi, cei vii, care vom fi ramas,
vom fi rapiti impreuna cu ei in nori, ca s& intampindm pe Domnul in
vazduh" (I Tes. 4, 17). : ) e

fnvierea este universala si-i atinge si "pe cei ce zac in morminte
(Ioan 5, 28). Unii o asteaptd cu bucurie, altii se tem si aproape se opun
invierii. Dupa Sfantul Pavel, existd o energie a bobului de samanta pe
care Dumnezeu o inviazi: "Se seamana trup firesc si inviaza trup dt_zhov-l
nicesc" - "imbrécat cu nemurirea” si cu "chipul cel ceresc (I Corinteni
15, 44). Sufletul isi regdseste trupul sau; dar care va fi iiorma, s_tafl:ea
exactd a trupului inviat, varsta lui, acestea sunt tot-atal\tea Entrebér; varé
raspuns, cdci ele privesc_experienta transcgnglenta si ne mdearrlma sa
"o cinstim prin tacere”. Invierea este o _ultlma _supra.—méltafre - OREP -
twooic, care scoate fiinta din masura ei proprie. Mana lugsgm%nezeu
apuca prada si o inaltd intr-o dimens_lune necuno.scutha | utem
spune cel mult & trupul in:f.riat vcalx inflori, se va dlelss.f:hlde in plinirea sa

i i améane perfect identic cu sine insusi. .
propg?énciﬁflggg‘rggé de I?lyssa53 vorbeste de pecete, de forma trupului
care ne va permite s recunoastem chipul cunoscut. Trupul va_ff
asemanator cu trupul lui Hristos inviat; nu va avea nici o greutate, nici
o impenetrabilitate54. Asceza, chiar din aceasta viata, face sd se treaca
treptat-treptat la starea de pre-inviere (II Corinte{a{l3: 13). Sfantul Pavel
vorbeste de arta de a-si vedea "chipul descoperit", iar Judet_:ata constd
in vederea intreaga a intregului om. Sfantul Isaac I?ortteste si de O,Jude.'
catd prin dragostea care arde: aceeasi dragoste dewxle “sufeljnta“faFa
de cei condamnati si bucurie fatd de de cei preafericiti”. Pacatosiu din
iad nu sunt lipsiti de iubirea dumnezeiasca"55, dar departarea de izvor,

52. Sfantul Grigorie de Nyss;%Contra Eunom., P.G. 45, 697 C.
. De opif. hom., cap. 25-27. . i
gi Erexer}g)ia de respiﬁgere care face totul opac,_de“ nepétruns, face loc smgureil
energii de atractie si de intrepatrundere a tuturor i a fxecamla in parte A se vedea VI.
Lossky: Invierea trupeascd, in revista Pout, 1931 (in Ib. rusa); in englez3, in Anglican
Theological Review, 1949).
55. Wensinck, XXVII, p. 136.
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saracia, inima goald, care-i fac incapabili s mai raspunda iubirii dum-
nezeiesti, produc o suferintd, pentru ¢i nimeni nu va mai putea, dupa
ce Dumnezeu Se va fi descoperit, sa nu-L jubeasca pe Hristos.

Evanghelia foloseste imaginea despartirii oilor de capre (Matei 25,
32). Nu exista sfinti absolut desivarsiti, asa cum, in orice pacitos,
existd cateva particele de bine: ceea ce permite sa ne gandim, dupa
cum spune si parintele S. Bulgakov56, la o interiorizare a notiunii de
judecata: adica, o despartire nu intre cameni, ci in launtrul fiecirui om.
Tot astfel, din acest punct de vedere, cuvintele despre distrugere, nimi-
cire, a doua moarte nu se vor referi la fiintele omenesti, ci la ele-
mentele demonice pe care le au in ele. Acesta este sensul focului, care
este mai putin chin si pedeapsa decat curatie si vindecare. Amputarea
unui membru din trupul omenesc nu inseamna nicidecum si disparitia
omului, ci provoaca numai suferinta propriei sale infirmitati. Dupa
dreptate, toti trebuie s& mearga in iad, dar in fiecare exist3 particele de
rai si de iad.

Sabia dumnezeiascd patrunde in adancul sufletului omenesc si
efectueaza aceasta despartire care descopers ca darul pe care i l-a dat
Dumnezeu nu a fost primit si actualizat si tocmai acest gol constituie
esenta suferintei infernale: iubirea neimplinits, tragica nepotrivire dintre
chip si asemanare. Complexitatea amestecului de bine si de rdu din
timpul acestei vieti are drept consecinta faptul ¢ nici o notiune juridica
nu este operanta si ne situeaza in fata celui mai mare mister al intelep-
ciunii dumnezeiesti. y

ladul este vesnic? Inainte de orice, vesnicia nu este masura timpu-
lui si, mai ales, nu este infinitul riu, absenta sfarsitului. Vesnicia este
timpul dumnezeiesc; ea este o determinare calitativa si putem spune ca
vesniciile raiului si jadului sunt deosebite, pentru ci este imposibil sa
concepi eternitatea ca formd goald independents de continutul ei
(Matei 25, 34-41). Pentru mentalitatea ebraici, nu existd natura
autonomad, aceasta a fost creatd spre folosul omului, ea este elementul
istoriei sale. Nu exista nici un evolutionism pur cosmic, ci involutie exis-
tentiald cu centrul in om si deschisd umanizarii. Timpul biblic nu este
timpul obiectiv, temporalitatea este una din structurile destinului ome-
nesc, principiul sdu de orientare. Omul nu este supus temporalitatii, ci
o randuieste potrivit intentionalitatii sale determinante. Mesianismul
plasat ca axa a istoriei supune timpul actiunii profetice si preotesti.
Omul face istoria, inféptuind valorile care transcend timpul. Totul cul-
mineaza in prezenta mesianicd a lui Hristos, in care timpul se uneste
vertical cu vesnicia si isi schimba astfel propria sa calitate.

56. Mireasa Mielului (in ruseste), YMCA Press, Paris, 1945, capitolul Ill despre
eshatologie. )
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Conceptia curentd despre suferintele vesnice nu este decat o
opinie scoldreascd, o teologie simplistd (de natura penitentiald) care
neglijeaza profunzimea unor texte ca: loan 3, 17 si 12, 47. Oare
putem s3 ne inchipuim c3, pe langa vesnicia Imparatiei lui Dumnezeu,
Dumnezeu pregiteste pe cea a iadului, ceea ce, intr-un oarecare sens,
ar fi un esec al planului dumnezeiesc, chiar o victorie partiala a raului?
Sfantul Apostol Pavel, in I Cor. 15, 55, afirma contrariul. Daca
Fericitul Augustin condamna milostivirile, o facea ca sa evite libertinis-
mul si sentimentalismul; dar, pe de altd parte, argumentul pedagogic al
fricii nu mai merge azi, ci riscd s apropie crestinismul de islam.
Cutremurul inaintea lucrurilor sfinte scapa lumea de lipsa ei de gust, iar
jubirea perfectd inlitura teama (I foan 4, 18).

Am putea, eventual, spune ci iadul nu este vesnic, nici macar in
timpul ca masurd obiectiva, ci doar in propria sa subiectivitate, care-l
lipseste de fond si il face fantomatic; face din el o forma de inexistenta
subjectiva. :

Sinodul al cincilea ecumenic nu a examinat chestiunea duratei
suferintelor iadului. Imparatul Justinian {care, in cazul acesta, seamana
cu "dreptii" din istoria lui lona, dezamagit pentru ¢a cei vinovati nu au
fost pedepsiti) a prezentat patriarhului Mina, in 543, doctrina sa per-
sonald. Patriarhul a folosit-o ca s3 elaboreze unele teze contra neo-ori-
genismului; Papa Vigilius le-a confirmat. Din greseala, acestea au fost
atribuite Sinodului al cincilea ecumenic. Aceasta doctrind este doar o
parere personald, iar cea a Sfantului Grigorie de Nyssa, care-i este
opus3, nu a fost niciodatd condamnata. Intrebarea raméane deschisa si
depinde, poate, de caritatea omeneascd5S7. Sfantul Antonie da o for-
muld din cele mai profunde: apocatastaza nu este o doctrina, ci
rugiciunea pentru mantuirea tuturor afard de mine, singurul pentru
care jadul exista.

In cele din urm3, Satana va fi totodata lipsit de lume, care era
obiectul plicerilor sale, si redus numai la propria sa fiinta. Fiinta, insa,
nu este nemirginitd. Satanismul pur se epuizeazd cand subiectul este
fars obiect. Dimpotriva, inima Bisericii, mijlocirea sa materna este fara
de margini. Sfantul Isaac vorbeste de inima care arde de dragoste pen-
tru reptile, ba chiar pentru demoni. Ispasirea se intinde pe intreg planul
creatiei divine. Dacd a doua moarte se referd la principiile raului,

57. Sfantul Grigorie vorbeste chiar de rascumpararea diavolilor {In Christ. res. or.;
P.G. 46, 609 C, 610 A). Sfantul Grigorie de Nazianz mentioneazi apocatastaza in Oratio
40, 36; P.G. 36, 412 AB. Sfantul Maxim Marturisttorul ne indeamna sa péstram liniste
cici spiritul mulimii nu este in stare s& priceapa adancul cuvintelor (Qu. ad Th. 43; P.G.
90, 412 A); nu este intelept si deschizi celor lipsiti de prudentd ochii asupra descrierilor
despre adancul milostivirii lui Dumnezeu (Cent. gnost. 2, 99, P.G. 90, 1172 D).
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desfasurate in timp si spatiy, in cele din urma, acestea se distrug si dis-
par pentru totdeauna. Daca libertatea a permis o deteriorare
trecadtoare, bilantul este in mainile lui Dumnezeu. lisus - Mantuitorul
inseamnd in limba ebraicd Liberator si, cum spune atat de frumos
Clement Alexandrinul, "asa cum vointa lui Dumnezeu este un act si
acest act se numeste lume, tot astfel, scopul Sau este mantuirea si
aceasta se numeste Biserica"58.

3. Mysterium Crucis

Lumea nu se méntuieste decat in Hristos, "singurul nume pe care il
doreste inima", "nu este mantuire in vreun altul..., nu ne-a fost dat alt nume
pentru mantuirea camenilor” (Fapte 4, 12). De aceea "Cel ce a cunoscut
taina crucii si a mormantului cunoaste ratiunile esentiale ale tuturor
lucrurilor... si cel ce este initiat in misterul invierii invata ce este sfarsitul'59.

Dar "moartea lui Hristos pe cruce este o judecati a judecatii'60.
Trebuie si te pierzi ca s te gisesti si nu este mantuire definitiva decat
intr-o adorare comuna. "Tu care esti singur intre cei singuri si care esti
totul in totil... Cel neimpartit se imparte ca totul si fie mantuit si nici
chiar locul de jos s& nu fie lipsit de venirea lui Dumnezeu... Rugs-
mu-Te... tinde mainile Tale sfinte peste Biserica Ta sfanta si peste
poporul Tau cel sfant totdeauna al Tau"é1. "Intinzandu-Si cele doua
sfinte maini ale Sale pe Cruce, Hristos a desfacut doua aripi, cea
dreapta si cea stanga, chemand la El pe toti credinciosii si acoperindu-i
cum isi apara mama puisorii'62. Dumnezeiasca iubire de oameni a voit
asa. "Dumnezeu este indelung rabdator” si ne di un ragaz misterios,
pentru ca omul trebuie”si grabeascd Ziua Domnului’, sa se afle in
launtrul parusiei, ca ingerii mantuirii de care vorbeste Heruvicul
liturghiei. Este vorba aici de “intensitatea iubirii noastre", este vorba de
aceste "nasteri” prin credinta care ne apartin in mod special si care
inclind lumea spre venirea Domnului. O tainicd germinare pregateste
“primavara Duhului"é3, aparitia sfintilor. Bucuria pascali se revarsa “in
noi armonii"®4 si in fata pesimismului se inalt3 si se va inalta totdeauna
cuvantul inaripat al lui Origen: "Biserica este plind de Sfanta

58. Pedagogul, 1, 6.

59. Sfantul Maxim, Centuries gnostiques, 1, 66; P.G. 90, 1108 AB.

60. Sfantul Maxim, Quaest. ad Thalas., P.G. 90, 408 D.

61. Sfantul loan Hrisostom, Om. 6 la Pasti (probabil a Sfantului Hipolit, gresit
atribuitd Sfantului loan Hrisostom), P.G. 59, 743-746.

62. Sfantul Hipolit, Despre Antihrist, c. 68.

63. Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuv. P.G. 36, 620 D.

64. Clement Alexandrinul, Protreptique, c. 1.
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Treime..."65, "Fratilor, cunosc un om care-l plange pe acesta si sus-
pind pentru acela, de parc3 ar vrea s3 se imbrace intr-un fel cu per-
soana lor si sd-si atribuie lui insusi greselile pe care le-au savarsit
acestia... Stiu un om care dorea cu atita infocare mantuirea fratilor
s3i, incat deseori cerea lui Dumnezeu cu lacrimi fierbinti, din toata
inima lui, si cu un zel demn de Moise, ori ca fratii lui s3 fie mantuiti cu
el, ori s fie condamnat si el o datd cu ei. Caci se legase cu ei in Duhul
Sfant cu o astfel de legatura a iubirii, incat nu ar fi vrut sa intre nici
chiar in Impardtia cerurilor dacd pentru aceasta ar fi trebuit sa se
desparta de ei'66. Aceasta este taina sperantei care lucreazd man-
tuirea pentru altii. Credinta noastra in Hristos se aseamana intrucatva
cu credinta Sa in Tatil; acel tpo¢ tov @cdv (la Tatal) din prologul
Sfantului Ioan ne aratda pe Cuvantul "spre Dumnezeu, in fata lui
Dumnezeu, uitindu-Se la fata Lui, vorbindu-l: lata&-Ma impreund cu
copiii pe care Mi i-a dat Mie Dumnezeu"67. Si de atunci totul este nou,
cici credinta noastra a devenit credinta Sa si "de aceea va spun voua:
Toate cate le cereti, rugandu-vd, si credeti ci le veti primi si le veti
avea" (Marcu 11, 24)68,

O astfel de credinta transcende istoria; mainile lui Dumnezeu,
adica Fiul si Sfantul Duh, duc destinul tuturor pand in pragul abisului
Tatslui, a carui ticere rasuna totusi de apropierea Sa devoranta.
Sfantul Petru vorbeste despre ea: "Domnul rabda indelung pentru voi,
nevrand sa piard cineva, ci toti sa vina la poc3inta. lar ziva Domnului
va veni ca un fur; atunci cerurile vor pieri cu vuiet mare... Deci dacd
toate acestea se vor desfiinta, cat de mult vi se cuvine voud s3 umblati
intru viatd sfantd si in cucernicie, asteptdnd si grabind venirea zilei
Domnului” (I Petru 3, 9-11). Aceastd zi nu este numai un scop, nici
un sfarsit, aceastd zi este Plinirea.

CAPITOLUL II
Ortodoxie si eterodoxie

fnainte de marea despartire dintre Apus si Rasaritul crestin, plurali-
tatea Bisericilor era legatd de multiplele manifestari locale ale aceleiasi
si unice Biserici a lui Dumnezeu, una, sfantd, soborniceasca si apos-

65. Selecta in Psalmos, 23, 1; P.G. 12, 1265.

66. Sfantul Simeon Noul Teolog, Cuvéntin, 22, P.G. 120, 423-425.

67. Sfantul Chiril al lerusalimului, / Cat., n. 6.

68. Cf. Mgr Cassien, Mystére de la foi, in Le Messager ecclésial, nr. 66 (in Ib. rusa).
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toleascd. Dupd despartirea de Rasiritul ortodox, Biserica Romei se
imparte in catolicism si Reforma.

Daca la originea conflictului, factori teologici si neteologici sunt
amestecati, mai tarziu, din pricina izol&rii si a indepartirii in timp, fara
voie poate s-a produs oarecare incordare asupra punctelor discutate,
jar acum, chestiunea separirii este, mai presus de toate, de naturd
dogmatica.

Congresul din Amsterdam a pus in lumind coexistenta, in sanul
ecumenismului, a doud traditii: "catolicd" si "protestanti”. Pentru un
intreg curent de géndire protestant impartirea crestinatitii pune o
problem& morala: pacatul neascultarii si lipsa fratietatii cer un efort de
jiubire. Logosul judecd neoranduiala si cheama Bisericile sa se deschida
unele altora si astfel s& stea in jurul aceleiasi mese. Or, sfanta cina
protestantd "deschisd” tuturor nu poate fi nicidecum o solutie a ecu-
menismului, ea nu priveste decét diferitele fractiuni ale protestantismu-
lui. Trebuie sa fim bine intelesi cd aici nu este vorba nici numai de
interdictii canonice, nici de lipsa de dorints a unitatii. Este vorba de fap-
tul c& un "catolic" nu gaseste in sfanta cina protestants elementele care
alcatuiesc euharistia "catolicd". Unul din aceste elemente este succe-
siunea apostolica si episcopatul - martor al euharistiei apostolice.
Aceasta, ca Taind a Bisericii, cere comuniunea preliminara totals a
plenitudinii credintei. Pentru Sfantul Ignatie de Antiohia, convenirea la
regula credinfei este conditia pentru partisia cu Dumnezeu; este o
necesitate launtricd s ai aceeasi doctrind cu doctrina episcopului;
numai aceasta comuniune in credintd asigurd unitatea si deschide calea
spre euharistie®9. ,

Pentru "catolici”, raul etic nu este decit expresia unui riu care se
situeazd la un alt nivel, mai adanc. Aceasti dimensiune ne duce pana
in pragul Bisericii si pune astfel, pentru prima oard, problema dog-
maticd in toatd amploarea traditiei apostolice, caci nu este vorba si fim
doar uniti, ci este vorba s fim una.

Nu este exact s3 spunem c3 unitatea este datd si trebuie numai s-o
descoperim. Stim foarte bine ca ea ne este datd in Hristos; dar ea nu
este decat propusd ca o sarcind, nu este decét virtuald in crestindtatea
care nu este inca real devenita Hristos. Este imposibil s3 manifesti ceea
ce nu existd in mod real. Unitatea actuald este departe de a fi sufi-
cientd, pentru ca ea este in functie de minimalismul dogmatic (textul
formal al Bibliei, Crezul, botezul, asteptarea Imparatiei). Daca blocurile
politice pot sd cadd de acord asupra unui minim de teze, credinta
soborniceascd, universald cere prin natura sa plenitudinea mdrturisiti a
unui singur duh. Structura sacramental’ si ierarhicd a Bisericii, prin-

69. Ad Ef. 1, V.




364 ' ORTODOXIA

cipiul sinoadelor si continutul definitiilor acestora conditioneaz dog-
matic unitatea sine qua non. .

Biserica, prin natura sa, nu poate fi impartita, dimpotriva,
crestindtatea este profund divizats. Inaintea aceluiasi Dumnezeu, noi
suntem crestini diferiti si deosebirea vine din experienta aceleiasi
credinte, din experienta bisericeasci a lui Dumnezeu. "Cunoasteti
adevarul si el vi va face liberi" sugereaza "cunoasteti adevarul si el v
va invata adevarata iubire", insisi acea iubire pe care o invocd preotul
inainte de maérturisirea Crezului: "S5 ne iubim unii pe altii, ca intr-un
gand sd marturisim". Adevirata iubire inlaturs orice compromis si ne
indreapta pe toti spre plinirea credintei.

1. Planul istoric

Constiinta canonica delimiteazs si traseaza frontierele vizibile ale
Bisericii noastre. Pe acest plan istoric condus de iconomia intruparii,
un oarecare fanatism este chiar la locul lui; lepadat de orice dusmanie,
acest fanatism inseamna o fidelitate fatd de propria traditie, fatd de
credinta parintilor sii: "R4vna casei Tale ma mistuie” (Psalm 68, 11).
Demarcarea cea mai limpede dintre Ortodoxie si eterodocsi fsi are aici
valoarea ei mantuitoare. Dimpotriva, celebra “teorie a ramurilor” -
anume ca fiecare confesiune nu detine decat o parte din adevir si ci
numai suma lor constituie adevirata Biserici - justificd si favorizeaza
faramitarea infinits a "Bisericilor" §i, pana la urmd, duce la un cresti-
nism fara Biserica.

Fiecare confesiune, in specificul siu exprimat cu intensitate,
infatiseazd o individualizare a revelatiei unice, dupa un geriiu propriu
fiecareia din ele. Asa spre exemplu, la romano-catolici, iubirea filials
este transformata in principiul puterii paterne ipostaziate: Biserica este
cea care invata si care se supune; Reformatii au o venerare sacramen-
tald pentru Cuvant: Biserica este cea care ascultd si se reformeazs.
Ortodocsii sunt foarte strans legati de libertatea copiilor Iui Dumnezeu
care cresc si se bucurd in comuniunea liturgica, iar Biserica este cea
care preamdreste jubirea de oameni cea dumnezeiasca. Dar inainte de
orice despartire, chiar in secolele sinoadelor, in Rasarit exista un
deosebit interes care se indrepta spre tainele lui Dumnezeu si definitiile
dogmatice, iar in Apus, interesul tintea spre raporturile dintre har si
libertate; in Ortodoxie, o atitudine contemplativa si mistica, in catoli-
cism, o atitudine social si activa. Fericitul Augustin pune temeliile unei
antropologii, Anselm, ale une soteriologii, iar Toma, ale unei
gnoseologii, care sunt foarte deosebite de temeliile acelorasi
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stiinte din Rasarit (Sfantul Atanasie, capadocienii, Clement
Alexandrinul). "In casa Tatilui Meu, multe locasuri sunt" (loan 14, 2).
Deosebirile acestea nu reprezinta decat diferitele aspecte ale aceleiasi
bogatii, cand Casa lui Dumnezeu, Biserica, este una. Pacatul nu sti in
diversitate, ci in acel fapt contra naturii ca Bisericii una; i se opun "mai
multe”, in faptul c& intr-un moment oarecare dragostea de unitate,
chiar dorinta de a fi una a secat. Atit Rasaritul, cat si Apusul, in ele-
mentul lor omenesc, sunt tot atat de vinovate, iar aceastd vind comuna
cere imperios cea mai profunda c#ints. in ultimul rand, Adevirul este
cel care convinge, dar martorul acestui adevar trebuie si se ridice la
nivelul a ceea ce el adevereste.

Daca in lduntrul fiecirei Biserici exista convingerea c3 ea detine
plinatatea revelatiei accesibile omului, chiar acest paradox sti la baza
adevdratului ecumenism. El suprima radical orice urmi a "teoriei
ramurilor”. In adevar, numai in aceasts constiinta a "absolutismului"
Bisericii Sale, in aceasté credinta ca ea este singura Biserici adevirati
a lui Dumnezeu, va izbucni scandalul impartirii si se va pune pentru
intia oara adevdrata chestiune a unititii. Dimpottiva, pentru orice re-
lativism si minimalism dogmatic, dezmembrarea si iInmultirea sectelor
este ceva normal si insdsi problema unitatii organice este suprimata! In
aceste conditii, apare o singura solutie posibild, si anume a unei "fe-
deratii a Bisericilor", libere in structurile si marturisirile lor de credinta,
jar adevarata unitate este eliminata si indreptatd spre Una Sancta
invizibila. Deosebirea este radicals: ramuri care triiesc din viata singu-
rului trunchi din care au jesit, iar, pe de altd parte, crengi tdiate si
ingrdmadite la poalele unui arbore, infatiseaza alte realitati, sub aspect
ontologic (imaginea este a Fericitului Augustin}70. Numai cel ce este
constient de plinatatea Bisericii sale este in stare si sufere cu adevirat,
pentru ca nu tristetea lipsurilor, ci durerea adevirului insusi il indeamns
sa caute adevdrata unitate fara nici un fel de compromis.Adevirul nu
ne apartine in mod special; nu le este dat oamenilor s construiasca
adevarul, ci adevdrul ii naste pe copiii sai proprii, el preexista unitatii si
o conditioneazi. De aceea, orice intilnire ecumenicd cere cea mai
mare maturitate de géndire si totodatd puritatea constients a tipului
confesional, fidelitate absoluta fatd de Biserica sa. Experienta ecu-
menica, insd, ocoleste mereu misterul Bisericii care transcende men-
talitatile pur istorice, logice, formale. Daci ne situim in intregime in
planul istoric, atunci atitudinea catolicilor este singura logici: ea cere
abdicarea fara conditii si supunerea firs rezerve fatd de institutia sa
istorica. Dar convertirea pur si simplu si supunerea neconditionats fata

70. Serm. 46, ¢. 8,n. 18 ; P.L. 38, 280-281.
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de puterea jurisdictionald sunt de resortul misiunii confesionale si al
prozelitismului istoric, slujire care se situeaza clar in afara cadrelor ecu-
menice. Pe de altd parte, frecventa confuzie intre ecumenism si
institutiile din launtrul aceleiasi lumi confesionale {spre exemplu, intre
luterani si reformati) trebuie s& fie inldturata prin acel necesar "criteriu
de erezie": adica imposibilitatea dogmatici a intercomuniunii, ceea ce
desemneaza pe cei trei parteneri indispensabili pentru o deplina reuni-
une ecumenica: catolici, ortodocsi si protestanti.

Pe noi ortodocsii ne indeamna categoric sa "iesim din cetate" si si
intrdm intr-o comuniune posibild cu eterodocsii, nu atat sentimentul ca
suntem saraci si am avea nevoie de o completare a credintei, ci bogatia
Bisericii noastre, revarsarea acestei bogatii ortodoxe. Acest avant este
dezbracat de orice zel prozelitist, de orice imperialism de convertire.
Noi ne bucuram din plin de libertatea noastra, ca si marturisim
credinta noastrd apostolica, iar iubirea de oameni ne insufla cel mai
sincer respect al liberttii fiecaruia.

Totusi, pe plan istoric, pe langd comoara credintei si a plinatatii
sale, existda o neimplinire a adevarului triit de omenescul din Biserica.
Comuniunea ecumenica ne ajutd puternic sa regasim smerenia si si
devenim mai buni ortodocsi.

2. Planul eshatologic

Biserica Ortodoxa, fara s3 renege nimic din credinta ei, fara sa-si
renege vechile sale canoane”1, care interzic orice comuniune {chiar si
comuniunea in rugiciune) cu neortodocsii, intrd in comuniune, se
roagd cu neortodocsii, participa la discutii teologice, colaboreaza in
actiunea sociald. O astfel de atitudine nu este cu putinti, spre deose-
bire de atitudinea catolicd pur istorica, decat situdndu-ne in punctul in
care se incruciseaza istoria cu ceea ce o depiseste. Numai daca
recunoastemn aceste doud dimensiuni: cea istorici si cea eshatologic3,
putem intelege mai bine natura sperantei ecumenice si putem
indepérta, in acelasi imp, orice contradictie fatd de canoane si orice
prozelitism simplist.

Acelasi principiu, care afirmi ci "nu existd mantuire in afard de
Bisericd" si respinge orice minimalism sentimental, este si cel care, prin
propria sa dialectica launtrica, face de nementinut orice complezenti
fata de propria sa plindtate. Intentionalitatea "catolici" face si va face
totdeauna si explodeze dinlduntru orice limit3 si, inainte de orice,
cea mai primejdioasa spiritual: cea pe care Parintii o numesc "autorit-

71. Canoanele apostolice; 10, 11, 45, can. 33 Sinodul din Laodiceea.
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mie" - suficienta de sine. Ingrijorarea pentru soarta lumii nu poate fi
potolita in conditia istoricd pura, ea creste la apropierea "zilelor
razbunarii, in care se vor implini toate cele scrise" (Luca 21, 22).
Epicleza eshatologicd, maranatha, cheama la darurile specifice ale
vremilor din urmé&: Veni Creator Spiritus. lar Domnul zice: "Vesnic s&
fie cu voi"; totusi: "Inca multe am a va spune, dar acum nu puteti a le
purta” (loan 16, 12). De atunci anumite lucruri vin sa se aseze la nivelul
cuvenit, tocmai acolo unde aceleasi adevaruri incep s3 straluceasca cu
o claritate niciodata vazutd mai inainte.

Ortodoxia are constiinta nezdruncinati ci este Una Sancta. Exista
totdeauna posibilitatea pentru toti si acceads la organismul sau haric.
Totusi, problema ecumenica se situeaza in altd parte. Fiecare din cele
trei confesiuni sustine cd are o credintd proprie, o unicitate si un Crez
cu un caracter absolut. Dar numai Ziua Domnului poseda lumina cea
adevdratd: "Asadar sd iesim afara din tabard, ca si mergem la el,
purtdnd rusinea sa. In adevdr, noi nu avem pe pamant cetate
statatoare, ci o cdutdm pe cea care va si vie". Chemarea apostolica de
a iesi din tabadrd ne indeamnd s& iesim din istorie, pentru a intelege
sensul ulim al rug&ciunii preotesti a lui Hristos. Asteptarea corects a
eshatonului nu neglijeazd nimic din realitatea istorici a Bisericii, cici
noi asteptdm de la desdvérsirea plinirii sale "invierea mortilor si viata
veacului ce va sa vie" (Crezul), dar tocmai acest punct inaintat
dovedeste ca speranta nu ne indreptateste sa ne instalim in durata
timpului, ci s3 iesim din ea.

Poate ca, intr-un anumit sens, ecumenismul este vinovat de
nerabdare, hotarandu-si dinainte scopul sau, plasandu-l in istorie:
unirea tuturor intr-o singurd Biserica istoricd. "Trebuie sa fie erezii intre
voi, ca sd-i cunoasteti pe cei dintre voi care nu cad". Dac3 dislocarea
Bisericii a fost fulgeratoare, unirea este lunga si se loveste de acel non
possumus al constiintei dogmatice. Rugédciunea arhiereasci a lui
Hristos aduce o precizare fundamentala: "Ca ei si fie una... pentru ca
lumea sa creada” (foan 17, 21). Unirea ultima, dupa imaginea Insasi a
Tatalui si a Fiului, este subordonatd scopului apostolic al mantuirii
lumii. Dar marturisirea cea din urma, fird de care Biserica isi pierde
vocatia de a fi sarea pamantului si lumina lui, este marturisirea care
suscitd in lume setea de mantuire si de Mantuitorul ei, care devine
glasul celui ce striga in pustie: "Gatiti calea Domnului, drepte faceti
cararile Lui" (Matei 3, 3).

Rugaciunea Domneascd vorbeste de un acord final intre vointa
Tatalui si a oamenilor. Astfel, filantropia Tatilui poate fi considerata ca
o categorie teologicd a ecumenismului, si rugiciunea insasi ca o epi-
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clezd ecumenicd. Dar Rugiciunea Domneasci nu este ea, in esenta ei,
eshatologic3?72

3. Semnificatia actualX

Existd deja un ecumenism practic al teologilor; fird aceasta
imbogatire reciproca, reflexiunea teologicd riscd si se impotmoleasca
intr-un provincialism de netrait. Pe de alta parte, ecumenismul, in ingri-
jorarea sa adanca fatd de soarta lumii, devine o chestiune vie, care se
adreseaza intregii Biserici si intreaba care este lucrarea ei in istorie, se
infatiseazd ca oglinda constiintei sale istorice. Aici marturia comuna a
existentei lui Dumnezeu si a atentiei deschise Cuvantului S3u poate
infatisa conditii exceptionale, cand Dumnezeu se adreseaza nu numai
Bisericii Sale, ci intregii crestindtati si face din crestinatatea intreaga
locul ultimului Sau mesaj. Pe langa misterul unirii, poate exista si mis-
terul dezunirii, caci primul nu se afld decét la sfarsitul celui de al doilea.

4. Sarcina urgenti

Noi suntemn toti uniti in jurul aceleiasi Biblii inchise. De indats ce o
deschidem, o citim diferit si ajungem si o intelegem fiecare in felul lui,
urmand propriilor noastre traditii. Ecumenismul, pornind de la sensul
initial al termenului oixovuévn (finutul locuit al Imperiului crestin),
organizeaza intalniri in spatiu, depaseste distantele in dispersarea ori-
zontalad. Problema care se pune azi este aceea a intalnirii in timp.
Timpul inseamn3 traditie, iar studierea atentd a traditiei este, poate,
metoda cea mai directd pentru abordarea tainei Bisericii insesi.
Ecumenismul are o importanta primordiala in faptul ci pune o serie de
adevarate intrebari inaintea constiintei intregii Biserici, o obligd sa
raspunda. Putem formula cateva din ele, in felul urmator, ca sa
declansdm un adevirat dialog ecumenic:

1) Problema cruciald a oricérei teologii este legitura dintre
revelatia din trecut si actualizarea ei hic et nunc. Cum si pastram
specificul Sfintei Scripturi si cel al predicarii actualizante, care nu este
niciodata o simpld repetare a textelor sfinte? Care este semnificatia si
mai ales justificarea predicarii, a teologiei si a dogmelor, alaturi de

72. Marturisirea_adancului Tatalui; "Sfintirea Numelui® pentru iudei era deja actul
interior al martirului; imparatia - identificats cu Duhul Sfént; acordul final al vointelor
care incheie istoria; péinea super-substanfiald, cea din urma, ultima Cina, fard de care
vremea cea de pe urmi ar fi de netrait; ispitirea timpului lui Antihrist; doxologia trinitars
a Tmpératiei.
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Sfanta Scriptura? Existd doua directii in teologie care, ambele, se
gasesc intr-un impas: istoricismul pur al teologiei liberale si monismul
actualist al asa-zisei "teologii dialectice”, impas datorat poate lipsei
adevaratei dialectici a teandrismulu_i, dialectica "datului” si "a actiunii"
cuprinse in dogma de la Calcedon. in adevar, "Hristos are dous firi. Ce
ma priveste aceasta?” intreba Luther73. "Pentru Luther, misterul
intrupdrii nu constd atat in faptul ¢cd Dumnezeu este participant al firii
omenesti, ci in aceea ca a devenit participant la pacatul omenesc'74.
Karl Barth socoteste c& hristologia lui Luther, dusa pand la ultima sa
limitd, merge in directia monofizismului, pe cand cea a lui Calvin ar
merge mai curand in sensul nestorianismului7S. Reforma pare ci nu
acorda intreaga sa valoare echilibrului trinitar. Teologia Duhului Sfant
este elocvents, in aceasta privinta. Duhul Sfant se infatiseaza ca o epi-
fanie a Cuvantului si Il vesteste, Il actualizeazi neincetat. Unitatea
izvorului uneste actul si actualizarea, traditum si actus tradendi,
comoara si transmiterea ei mereu actuald. Dumnezeu a vorbit in
Hristos, Dumnezeu a continuat si vorbeasca in Duhul Sfant, sa inter-
preteze propriul Sau Cuvant, sa-L actualizeze in orice epoca, cu aju-
torul traditiei. Predicarea Bisericii in decursul istoriei face din predica o
traditie neintrerupta, luminata de Duhul Sfant, in orice moment al exis-
tentei istorice. Tainele inlocuiesc "minunile” evanghelice si continua
vizibilitatea istoricd a lui Hristos, memorialul liturgic o triieste, cuvantul
o vesteste. Toate impreuna constituie o actualizare necurmata, conti-
nuata in timpul propriu al Bisericii, care este timpul traditiei. Identitatea
lduntrica a tuturor acestor elemente este insisi esenta si faptul univer-
salitatii Bisericii. Sinodul din Efes (431) spune despre Sinodul de la
Niceea c& "Sfintii Parinti s-au adunat cu Duhul Sfant"76, Sfantul Chiril
al Alexandriei declarad ca Hristos prezideaza in chip nevazut si
lumineaza sinoadele?7. :

2) Karl Barth atrage atentia asupra unei mari ambiguitati in
folosirea notiunii de "cuvant", care poate sa insemneze: a doua
ipostaza a Treimii, actul transcendent al lui Dumnezeu care se
adreseaza omului, Sfanta Scriptura si predicarea-interpretare.

Marturia launtricd a Duhului Sfant confirma caracterul inspirat al
Bibliei si nu trebuie, in nici un caz, sa fie confundat cu interpretarea.
Aceasta cere epicleza si lucrarea Duhului-Interpret dumnezeiesc in
launtrul Trupului constituit, Biserica. Duhul Adevarului inaugureaza ast-

73. Opere, ed. Erlangen, 35, 207.

74. Maurer, Von der Freiheit eines Christenmenschen, Goettingen 1949, p. 39.
75. Kirchl. Dogm. 1, 2, p, 27.

76. Denzinger, 125.

77. Ep. 55 de Symb. P.G, 77, 293.
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fel propriul Sau cuvant, mai precis: "Duhul Cuvantului”. Aceasta nu
adaug3 nimic nou la cuvintul Domnului, nici nu-1 dubleaza, ci il inter-
preteaza; prin ceea ce este scris, ne da intelesul, spiritul lui. De aceea,
Sinodul apostolic din lerusalim a folosit formula "Parutu-s-a Duhului
Sfant si noud". Sub indrumarea Duhului, apostolii au format "traditia
apostolicd" si au inaugurat astfel principiul transmiterii. Care este,
asadar, legdtura dintre traditia apostolica si traditia Bisericii, si unde se
statorniceste sigur traditia Bisericii si unde se situeaza sigur traditia
Reformatorilor? Care este criteriul universal al intregii Biserici, criteriul
conformitatii sale cu traditia apostolica si cine il exercitd? Sinodul din
lerusalim aratd colegiul apostolic in exercitiul puterii lui de a hotari sau
de a omologa; de exemplu, pe Sfantul Pavel, "apostol prin efractie”, si
aceasta este puterea Bisericii. Cum este constituitd? Reforma supune
"mérturisirile. de credintd" criticii prin Scripturd, iar acesta este magis-
teriul teologilor. Acestia afirm3, spre exemply, ¢ centrul Scripturilor
este justificarea prin credinta (ori traditia patristica il ignord sub aceasts
forma bisericeasca si gaseste cd centrul Scripturii este in recapitularea
totului in Hristos) si, prin aceasta, ei "reformeazd" mostenirea apos-
tolica si patristicd. Cine poate s o justifice? Justificarea, sfintirea, sola
fide si sola Scriptura, semper justus et peccator, pacatul si harul, toate
aceste notiuni doctrinare sunt rodul unei munci omenesti asupra textu-
lui sfant: veracitatea lui obiectivd cere un criteriu obiectiv, bisericesc.
Regula de credinta, Crezul Apostolilor, are o valoare normativa pentru
toti, dar nu-si are originea in apostoli. Care este valoarea Faptelor
Duhului Sfant, Care vorbeste in Biserica post-apostolici?

3) "Biserica este judecatd prin Cuvantul’. Aceastd teza pune o
alternativd: sau teologii judecad pe episcopi, sau Duhul Sfant judeca
Biserica, adica cu ajutorul Duhului Cuvantului. Daci punem Biblia mai
presus de Biseric3, riscdm s3 n-o mai citim in Bisericd, in contextul
rug&ciunii si adorarii liturgice, unde "Duhul insusi Se roagd pentru noi
cu suspine negraite" (Rom. 8, 26).

4) Sola fide - sola Scriptura, ambele inseamna harul, darul lui
Dumnezeu care se dd oamenilor. Omul se increde cu totul in
Cuvantul, Il primeste, Il impropriazi in fiinta sa, se incorporeazi el
insusi in Cuvantul. Dar receptivitatea aceasta de o amploare totalitara
poate fi doar pasivd? Actiunii lui Dumnezeu ii rispunde reactia ome-
neasca. A reduce intreg Misterul numai la singura actiune a lui
Dumnezeu, Care vorbeste, Se ascult? si-Si rdspunde in om, prezinta
riscul, se pare, de a-l suprima pe om, a suprima dialogul, or Dumnezeu
il numeste pe om "tu".

5) Prezenta lui Dumnezeu se poate reduce la singura forma a
Cuvantului? Tainele au fost ele addugate Cuvantului pentru 0 mai vasta
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confirmare a Sa? (Marturisirea de la La Rochelle, art. 34). Dar liturghia
?fm'né pe drept cuvant, in forma sa apostolici, implinirea Cuvantului
in Euharistie. In drum spre Emaus, Mantuitorul a interpretat pentru cei
dPi ucenici Scripturile, dar ochii lor s-au deschis doar in momentul
cand a frant painea. Euharistia 1l interpreteaza pe Hristos, situdndu-se
_in inima mesajului neotestamentar: Hristos nu predicd numai, ci Se si
jertfeste, iar marea ticere sabatica introduce in eonul invierii.
Communio sanctorum nu vine, in esentd, din Communio sacramento-
rum? Qare Tainele nu actualizeaza ele lucrarea lui Hristos, asa cum
traditia actualizeaza revelatia, improprierea ei prin Trupul istoric al
Bisericii?

6) "Totul vine de la Dumnezeu”, dar, dupa intrupare, exists si ceea
ce vine de la Dumnezeu si ceea ce vine de la Omenitatea lui Hristos
care este omenitatea "noastra” (consubstantiald). Daca Luther a
declarat ca@ chestiunea celor doud naturi nu-l intereseaza, de atunci
gandirea teologicd a progresat enorm, si principiul “teandrismului"
lamurit de Sinodul de la Calcedon, nu se pune, oare, si pentru noi in
toatd amploarea sa?

7) Este de mare folos, pentru dialogul ecumenic, si punem in
lumina nuantele acelorasi termeni pe care ii folosim si in Rasarit si in
Apus. Astfel, notiunea de "har" in limba latina da ideea de iertare si de
gratuitate, iar in limba greaca (mai ales cea neotestamentara),
inseamnd si dar, si primirea acestui dar. "Adevirul' de origine
etico-juridica este o certitudine pentru ratiunea noastrd, iar pentru
ortodocsi este un principiu imuabil in el insusi: "taina", in Apus, este
legata de sfintenie si preotie; in Rasarit, "misterul” este ceea ce vine de
sus si de la Duhul Sfant; cuvantul Sobornost, in ecleziologia rusa, vine
E[e la sinodal-conciliar, dar inseamna, mai profund decat orice idee de
putere”, principiul comuniunii care infaptuieste "Unimea" in Hristos.
Aceleasi cuvinte sunt accentuate juridic sau ontologic, ceea ce explica
pentru ce categoriile de imputativ, de declarativ, de judiciar, pe de o
parte, iar pe de alta, de satisfactie si de merit, sunt absolut striine
Ortodoxiei; dimpotrivd, cuvintele mai biblice, de participare si
asemadnare sunt centrale.

8) Nu este, oare, simptomatic pentru Ortodoxie cd culmea sa cea
mai inaltd este isihia, linistea, ticerea mintii care introduce in
apropierea dogoratoare a lui Dumnezeu si ca "rugaciunea lui lisus”
invatd un singur cuvant: Numele, iar in acest nume, Prezenta dum-
nezeiasca? Dupd vorbe si cuvéntari, apofaza indeamna la cinstirea
Cuvantului fard cuvinte si la trecerea citre un alt mod de cunoastere,
prin comuniunea care limineazs.
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5. Dimensiunea harismatic3 a Bisericii

Dupa doctrina Sfantului Ciprian, Tainele nu sunt valide si eficace
decét in Biserica: in afarad de Biseric3, nici o Taina. Biserica, ins3, nu
si-a Tnsusit niciodatd aceasta doctrind si, in practicd, ea accepti cel
putin botezul neortodocsilor; in cazul schismei, ea poate sa recunoasca
mirungerea si hirotonia. Deci existd un spatiu harismatic intermediar in
afara Bisericii, unde se situeaza una sau mai multe Taine; aceasta limita
canonic3 restrictivd nu coincide, in schimb, cu limita harismaticd a
lucrarii Duhului Sfant. Daca noi afirmadm cd Tainele nu sunt valide si
eficace decét in Biseric3, tocmai acest in devine foarte misterios, cici el
transcende frontiera vizibild a canoanelor. Nici o iconomie pastorald nu
poate vreodatd sa dea putere de Taind unui act care nu apartine
Bisericii; aceasta poate sd recunoascad ceea ce existd in adevar sau s
nu recunoascd, ea nu poate insa si schimbe natura actului. Tot asa,
este evident ca ritualul primirii unui neortodox in Bisericd nu poate nici
el, mai pe urma, si completeze si s3 valideze actele anterioare incom-
plete.

Fericitul Augustin socoteste c¢d Tainele, intr-o schisma, sunt valide
in virtutea unitatii Duhului, dar lipsite de eficacitate din pricina rupturii
legaturii pacii (Biserica fiind "unitatea Duhului prin legatura pacii" (Efes.
4, 3), ceea ce prezintd conceptia de ex opere operato. Din fericire, nici
o Biserica nu a impins aceastd conceptie pand la limita ei logica,
fiindcad aceasta ar fi negarea reciprocd a oricirui har sfintitor, negarea
crestinatatii.

Neortodocsii, prin insdsi denumirea lor, nu mai sunt in Biserica
ortodoxa, dar Biserica, dincolo de faptul c& sunt despartiti, continud s
fie prezenta si s3 lucreze in prezenta credintei si a intentiei corecte a
mantuirii. Noi stim unde este Biserica, dar nu ne-a fost dat sa judecam
si sd spunem unde nu este Biserica.

6. Prezenta ortodox3

In absenta Bisericii romano-catolice,Ortodoxia singura
conditioneaza chiar existenta ecumenismului, 1l salveazd de alunecarea
spre un pan-protestantism. Declaratia solemna de la Toronto - "adezi-
unea unei Biserici la Consiliul Ecumenic nu atrage dup3 sine faptul ca
ea isi considera, prin aceasta, propria ei conceptie despre Biserica
drept relativd" - face ca Ortodoxia sd nu se simtd stanjenitd. Curata in
latura sa duhovniceascd, infailibili in puritatea credintei si a ecleziolo-
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giej sale, ea considera orice eterodoxie un fenomen al vietii sale pro-
prii, petrecut in launtrul realititii sale istorice. Orice crestin botezat care
maérturiseste credinta sa treimicd este un membru mai mult sau mai
putin liber al Ortodoxiei, mai mult sau mai putin departat de inima ei
euharistica. Ortodoxia, prin marea sa iubire de oameni, exclude orice
prozelitism individual; tot asa, ea nu reneaga nici un element din
credinta ei, dar refuza, asa cum fii dicteaza traditia ei, unele metode de
marturie, ca: uniformismul totalitar, unionismul prematur, integrismul
obscurantist? 8.

Efortul ecumenist indreptat spre traditie ar putea fi mult usurat,
dacé Reforma ar fi mai atenta la valoarea fundamentali a preotiei ran-
duite prin actul dumnezeiesc ca martor care lucreaza, inainte de toate,
in adunarea euharistica si in regula de credinta; si dacd Roma ar fi mai
atentd la valoarea centrald a vietii bisericesti, din marea epoca dinain-
tea separdrii, si care este autoritatea suprema a sinoadelor, comuni-
unea cu Trupul. Infailibilitatea papei poate deveni, in acest caz, o
traditie locald. Nu este suficient faptul ca au fost redescoperiti Sfintii
Parinti. Din aceastd descoperire trebuie si izvorasca insasi puterea
Périntilor, continuarea creatoare a traditiei. Dar mai inainte de orice,
toti laolaltd trebuie sd ne intoarcem la izvoarele Scripturilor si ale
traditiei patristice a sinoadelor, spre o spiritualitate inviorata, adica
recentrata si reorientatd asupra misterului central pascal si parusiac,
spre o adevarata intalnire in tezaurul comun al vietii insesi; o atare
inviorare se impune ca singura eficace pentru marea cauzi a unititii
crestine.

Terenul privilegiat al Ortodoxiei a fost de multe ori subliniat.
Conlflictul fara iesire dintre teologii protestanti si teologii catolici
decurge deseori din folosirea acelorasi categorii de gindire. Ortodoxia
oferd un teren patristic deosebit, unde aceleasi probleme pot fi puse
altfel si pot primi solutii inaccesibile altfel: problema credintei si a
faptelor, a libertatii si a harului, a autoritatii si a profetismului, a celi-
batului si a casatoriei. In cele din urma, ea nu cere nimanui sa se
supund puterii unei institutii istorice, ci indeamna si imbratisam
adevarul (spre exemplu, Crezul de la Niceea si definitiile celor sapte
sinoade). Nu teologii isi prezinta exigentele lor, ci adevirul este cel care
primeste si introduce in comuniunea cu Ortodoxia. Fa nu impiedica
nicidecum pastrarea chipului istoric propriu si traditiile valide ale
Parintilor.

78. Sfantul Irineu atrigea energic atentia impotriva integrismului care risca si
excluda profetia din Biserica sub pretextul unei false prudente (Adv. haeres. i, 11, 9).
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7. Sfintenia

Dupa cum afirma Sfanta Scripturd, in timpurile din urmd actiunea
Duhului Sfant se va arita intr-un chip cu totul special, ceea ce pre-
supune rugaciunea intensa si invocarea, "epicleza ecumenica”, adresata
Tatalui ca sa trimita Duhul S&u peste crestinitatea imprastiatd. Noi ne
aflim mai mult decat oricand in fata misterului sau: "Numele Tau prea
dorit si preamarit fara incetare, nimeni nu va putea s spuna ce este".
Ortodocsi, catolici, protestanti, nu ne este dat s& relativizam adevarurile
dogmatice. Numai Duhul Sfant singur poate sa treaca dincolo de orice
limita fara s3 relativizeze nimic, ci s& implineasc3 integrand toate
aspectele credintei crestine in plindtatea lor infinit nuantata.

in ziua Epifaniei, Porumbita reprezenta miscarea care-L duce pe
Tatal spre Fiul Sdu. Aceeasi Porumbitd sustine si miscarea care ne
duce pe noi toti catre Cuvant; cici, asa cum zice Epistola cétre Evrei
(12, 14), "Cautati pacea si sfintenia, fara de care nimeni nu va vedea
pe Domnul". "Faptura nu are nici un dar care s& nu vind de la Duhul,
El este sfintitorul care ne uneste cu Dumnezeu", precizeazd Sfantul
Vasile; iar Sfantul Grigorie de Nyssa si Evagrie ne amintesc neincetat:
“Este teolog cel care stie si se roage". Poate ca ecumenismul sufera de
un exces de teologie discursivi si de o lipsd a elementului liturgic,
discutia primeazd puternic asupra rugdciunii. Scriptura, insd, nu
inceteazi si ne spuna: "noi suntem in ceasul de pe urma", "vin indata",
“noi traim la sfarsitul lumii". Mai mult ca oricand, primatul existential,
harismatic apartine sfinteniei; Biserica vorbeste prin sfintii s&i si predicd
mai bine si se exprimad mai adecvat. “lar voi ungere aveti de la Cel sfant
sfintii din ceasul de pe urma. Dobandirea Duhului Sfant si a darurilor
Sale, patrunderea harismelor in intreaga noastra fiintd, "ca Hristos s&
Se nascd in noi", devine mai mult decat oricAnd esentialul vietii
crestine. "Cat de mult vi se cuvine voud sa umblati intru viata sfanta,
asteptand si grabind venirea Zilei Domnului" (I Petru 3, 11-12).
Intrunirea ecumenica poate, in acest domeniu al "evenimentului”, s& se
adanceasca pana ce va deveni un exercitiu al jubirii pline de strélucire,
"pacea prin legatura Duhului”, profetia puternici a Imparatiei. Tocmai
in aceasta, monahismul devine normativ in maximalismul sdu eshato-
logic, in nerdbdarea sa parusiaca; aceastd stare de spirit - pentru ca
pecetea ungerii o au toti - poate izvori din orice confesiune si sa
uneascd mai adanc in liturghia asteptarii si a lucrarii pregatitoare, in
chemarea arziatoare a epiclezei finale. Cum spune asa de minunat
Sfantul Grigorie de Nyssa, numit de Sinodul al doilea ecumenic “Parin-
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tele Parintilor"79; "Puterea dumnezeiascd este in stare si ne dea o
sperantd, acolo unde nu mai este nici o sperantd,si o cale in
imposibil"80. Orice limitd contine in esenta ei un "dincolo”, transcen-
denta ei®1. "Existd un singur fel de a cunoaste..., a tinde neincetat din-
colo de ceea ce este cunoscut'82,

Nu trebuie sd uitdim avertismentul atat de profund al Sfantului
Maxim Marturisitorul, cd noi meritim pedeapsa “nu numai pentru raul
sdvarsit, dar si pentru binele pe care l-am neglijat si pentru ca nu jubim
pe aproapele nostru"83,

S-ar cuveni s3 l3s3m s3 vorbeascd - mai bine decat cuvintele -
imaginea iconostasului din bisericile ortodoxe. Acesta este zidul
despartitor dintre naos si altar, inchipuind hotimicia dintre Imparatie si
lume. La inceput era o simpla barier# intre credinciosi si altar, pentru a
se pastra randuiala in timpul slujbelor. Cu timpul ins& geniul liturgic a
impodobit acest spatiu in intregime cu icoane, anume oranduite. In
centru se afla Hristos, in icoana numitd Deisis, iar in jurul Lui, ca raze,
se atin sfintii in care se radsfrange si care raspandesc lumina Lui.
Iconostasul ortodox ne face s intelegem dintr-o datd minunea unei
prefaceri: ceea ce era la inceput un zid despartitor a devenit punte, iar
Hristos intru sfintii Sai inchipuie trecerea - Pastele - a noastra, a tuturor
si a fiecaruia in parte, inspre Imparatie.

Toti laolaltad si fiecare in parte suntem chemati si adancim
prezenta fulgurant luminoasa a lui Hristos, in Nasterea Sa-parusie, prin
suﬂgrea Duhului; in aceasts profunzime a tainei Nasterii pnevmatofore
5 Fie]a imparatia - separarea se poate preschimba in legatura, unitate.
Si astfel, ortodocsi, catolici, protestanti, daca merg pe calea sfinteniei,
care sfarseste in Hristos, se pot regisi, icoane vii in iconostasul Bisericii
lui Dumnezeu - us& impériteasca deschisa spre adancurile Tatalui.

79. MANS], 13, 293.

80. De hom. op.; P.G. 44, 128 B.

81. Vita Moys,,P.G. 44, 401 B.

82. In Cant., hom. 12, P.G. 44, 1024 BC.
83. Lib. asc,,P.G. 932 C.
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