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Teofan Savu: La divino-humanite du Christ
et la deification de l'homme
selon Saint Maxime le Confesseur’
(Divino-umanitatea lui Hristos
si indumnezeirea omului in viziunea
Sfantului Maxim Marturisitorul)
(tezd de doctorat sustinuta in anul 1990,
la Institutul Teologic Saint Serge din Paris)

Primul capitol al tezei de doctorat a lui Teofan Savu este
intitulat: ,,Precursorii Sfantului Maxim Marturisitorul despre
subiectul divino-umanitatii lui Hristos”.

»Pe baza Sfintei Scripturi si a Sfintei Traditii, Biserica
marturiseste ca lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu intrupat, este
Dumnezeu-Omul, Dumnezeu adevarat si Om adevarat, de o
fiinta cu Tatal prin dumnezeirea Sa si de o fiintd cu oamenii prin
natura Sa omeneasca’™?.

In Noul Testament, taina Fiului lui Dumnezeu intrupat
este prezentata cu mare claritate. Pe de o parte, citim despre
Cuvantul facut trup (Ioan 1,14) ca este Dumnezeu (Ioan 10,33),
mare Dumnezeu (Tit 2,13), Dumnezeu adevarat (I Ioan. 5,20),
chipul lui Dumnezeu si intocmai cu El (Filipeni 2,6), Creatorul
a toate (Coloseni 1,16-17 si Evrei 1,10). In El locuieste toata
plinatatea dumnezeirii (Coloseni 2,9), pentru ca S-a pogorat din
cer (Ioan 3,13). El este de o fiinta cu Tatal (Ioan 10,30), are
aceeasl lucrare ca si Tatdl (Ioan 5,17), este datator de viata ca

! Teofan Savu, La divino-humanite du Christ et la deification de

I'homme selon Saint Maxime le Confesseur, Paris, 1990.
2 Ibidem, p. 10.



si Tatal (Ioan 5,21 si 5,26). Detine aceleasi atribute ca si Tatal:
omniprezenta (Ioan 3,13), vesnicia (Ioan 8,58), atotputernicia
(Ioan 10,28-29), cunoasterea dumnezeiasca (Matei 11,27 si loan
10,15) si I se cuvine aceeasi cinste ca si Tatalui (Ioan 5,23). Pe de
alta parte, firea omeneascd a Domnului Hristos este evidentiatd
in genealogia Sa (Matei 1,1-17 si Luca 3,23-38), in numirea
de ,,Fiu al omului” (Matei 8,20; Marcu 9,12 etc.) si in toate
descrierile vietii Sale pdmantesti. El este om intreg, avand trup
(Matei 27,58 si Marcu 14,8) si suflet omenesc adevarat (Matei
26,38 si Luca 23,46). El sporea cu ,,intelepciunea si cu varsta”
(Luca 2,52), a flamanzit (Matei 4,2), a insetat (Ioan 19,28), S-a
temut (Matei 26,39 s1 26,42), a lacrimat (Ioan 11,35), S-a intristat
de moarte (Matei 26,38). Domnul Hristos a fost in toate om
adevarat, n afara de pacat (Ioan 8,46 si I Petru 2,22), ceea ce nu
afecteaza deplinatatea naturii Sale omenesti. Unirea ipostatica
a firilor dumnezeiasca si omeneasca in persoana Domnului
Hristos o intdlnim in textele care vorbesc despre intruparea Sa:
,Cuvantul”, care ,,era Dumnezeu”, ,,S-a facut trup” (Ioan 1,1 si
1,14). ,,Zamislirea Pruncului lisus de la Duhul Sfant arata, pe
langa fecioria Mariei, dubla origine, dumnezeiasca si omeneasca,
a Domnului Hristos (Matei 1,18 si Luca 1,35)”!. Aceeasi realitate
divino-umana a Fiului lui Dumnezeu intrupat o intalnim si in
epistolele pauline, unde citim cd Domnul Hristos este chipul lui
Dumnezeu si chipul robului (Filipeni 2,6-7).

»Aceste Invataturi ale Noului Testament sunt suficiente
pentru a ne face cunoscutd dumnezeirea si omenitatea Cuvantului
intrupat, forméand premizele propovaduirii Sfintilor Apostoli si a
Sfintilor Parinti asupra tainei persoanei unice a Domnului Hristos,
Dumnezeu adevarat si Om adevarat, fiind adanc lamuritoare de-a
lungul secolelor asupra dogmei hristologice™.

' Ibidem, p. 12.
2 Ibidem, pp. 13-14.



Autorul tezei de doctorat prezintda pe scurt hristologia
anteniceeand in Orient, la Sfantul Ignatie al Antiohiei, Tatian
Asirianul, Atenagora, Teofil al Antiohiei, Sfantul Tustin Martirul
si Filosoful, Sfantul Irineu de Lyon, Origen si Metodiu de Olimp,
iar Tn Occident la Hipolit, Novatian, Tertulian, Sfantul Ilarie de
Pictavium, Fericitul Augustin si Sfantul Leon.

Un subcapitol al cartii a fost dedicat de Teofan Savu dezba-
terii hristologice din secolul al I'V-lea, cand arienii invatau ca
Domnul Hristos este o simpla creaturd, in consecinta, activitatea
Lui nu poate fi mantuitoare, de vreme ce El nu are doua firi, ci
una singurd, compusa. Pe de alta parte, Apolinarie, Episcopul
Laodiceii, ,,afirma prin formulari contradictorii ca Hristos
este de o fiintd cu oamenii, insa nu in chip deplin, deoarece
cu toate ca El este om desavarsit, compus din trup si suflet,
locul ratiunii Sale 1-a luat dumnezeirea. Hristos este alcdtuit din
trup omenesc, suflet, ratiune si duh, care nu sunt altceva decat
Insusi Cuvantul lui Dumnezeu, cici, spune el, daca din punct
de vedere ontologic omenitatea lui Hristos este perfecta (trup,
suflet si ratiune umana), prin unirea cu Cuvantul lui Dumnezeu
(care si El este Tnzestrat cu ratiune), ar rezulta doua ratiuni in
Hristos si, prin urmare, doua fiinte. Neacceptand omenitatea
deplina a Domnului Hristos, Apolinarie afirma ca in Acesta
nu pot exista decat o singura fire si o singura lucrare, pentru
ca omenitatea fara ratiune nu este decdt un simplu instrument.
Dumnezeu, asumandu-Si acest instrument, Se manifesta ca
Dumnezeu atunci cand lucreaza si ca om prin intermediul
instrumentului folosit. Instrumentul si cauza acestuia au, in
chip firesc, o singura lucrare. Daca lucrarea este una singura,
atunci si firea este una singurd, in consecintd, exista o singura
fire a Cuvantului si a instrumentului. Aceasta singura fire a lui
Dumnezeu Cuvantul intrupat este un amestec, o compozitie, un
fel de natura noua, compusa. Aceasta natura intermediara intre



Dumnezeu si om este rezultatul unirii «fizice» dintre Cuvantul
lui Dumnezeu si trupul Sau. Astfel, Dumnezeu si omul nu sunt
doua firi, ci una singura, conform amestecului lui Dumnezeu
cu un trup omenesc, nici om intreg, nici Dumnezeu intreg, ci
un amestec intre Dumnezeu si om. Daca ideile apolinariste
asupra absentei ratiunii omenesti in Domnul Hristos au fost
condamnate de catre doua sinoade locale, la Alexandria, in 362
si la Roma, in 377 si de catre cel de-al doilea Sinod Ecumenic,
implicatiile sale monofizite vor avea aceeasi soartda mult mai
tarziu, la cel de-al patrulea Sinod Ecumenic™.

»Scopul Sfintilor Parinti, in cea de-a doua jumatate a seco-
lului al IV-lea, a fost acela de a apara, pe de o parte, deplinatatea
dumnezeirii Domnului Hristos si deofiintimea Sa cu Tatal im-
potriva arienilor si a semiarienilor si, pe de alta parte, deplinatatea
umanitatii Sale impotriva apolinaristilor’.

Astfel, Sfantul Atanasie cel Mare ,,afirma foarte limpede
dumnezeirea Domnului Hristos, al Carui trup a fost din aceeasi
materie cu cel al tuturor oamenilor’.

»Sfantul Grigorie de Nazianz, opunandu-se apolinarismului,
afirma ca sufletul omenesc este un element esential in Cuvantul
intrupat, pentru ca numai prin intermediul sufletului Cuvantul se
uneste cu trupul. El neaga, de asemenea, ideea apolinarista a unei
singure firi, pentru ca, zice ¢l, in Hristos sunt doua firi™.

»Sfantul Grigorie de Nyssa afirma impotriva monofizitis-
mului lui Apolinarie ca dumnezeirea si omenitatea Cuvantului
intrupat sunt naturi diferite. Unirea celor doua este exprimata prin
termenul de amestec, asemenea unei picaturi de vin in mare™.

' Ibidem, pp. 26-27.
2 Ibidem, p. 28.

3 Ibidem.

4 Ibidem, p. 30.

5 Ibidem, p. 31.



»Stantul Amfilohie de Iconiu inlocuieste unirea prin amestec
cu unirea in interiorul persoanei, cele doua naturi fiind unite
intr-o singura persoand. Aceasta formuld exprima pentru prima
datd, intr-un mod deosebit de limpede, deplindtatea omenitatii
lui Hristos, care are vointa si lucrare libera. Contrazicand ideile
monotelite $1 monofizite ale lui Apolinarie, Sfantul Amfilohie
afirmd ca Domnul Hristos are vointa libera si lucrare conform
celor doua elemente din care este alcatuit™.

,In Alexandria, unde utilizarea metodei alegorice permitea
interpretarea faptelor istorice in sens simbolic, lisus Cel istoric
al Evangheliei si realitatea vietii Sale pamantesti isi pierdeau din
importantd. Aici Cuvantul lui Dumnezeu si plinatatea dumnezeirii
Sale erau contemplate fard a se insista asupra integralitatii si
consistentei conditiei Sale umane. De aici rezulta accentul pus
pe unitatea lui Hristos, in care natura omeneasca nu se regaseste
in integralitatea $i neschimbabilitatea care 1i sunt esentiale. Pe
de alta parte, in Antiohia, unde aspectul istoric al Evangheliei
era tinut la mare cinste, exegetii evidentiau fara reticentd deplina
omenitate a lui [isus Cel istoric si importanta experientelor Sale
umane $i anume cd nu a invatat carte, cd era patimitor, muritor,
El nefiind decat Fiul Mariei. Firea Sa omeneasca era inteleasa nu
doar ca distincta de cea dumnezeiasca, ci chiar autonoma si perso-
nalizata, ceea ce punea in pericol unitatea ipostasului’.

n»Sfantul Chiril al Alexandriei a fost primul care a sesizat
pericolul dualismului In gandirea unor reprezentanti ai scolii
antiohiene. In confruntarea cu diofizismul extrem, reprezentat
in special de catre Nestorie, Sfantul Parinte a simtit nevoia de
a dovedi cu tarie unitatea Cuvantului intrupat. Insa in lipsa
unui vocabular foarte precis si poate din pricina spiritului sau
prea polemic anti-nestorian, Sfantul Chiril nu a reusit sa-i

! Ibidem, p. 32.
2 Ibidem, pp. 33-34.



multumeasca pe cei care refuzau sa accepte ca in monofizitism
Cuvantul intrupat are o singura fire, cea dumnezeiasca. El avea
aversiune fatd de separarea firilor, iar adversarii sai antiohieni
fatd de amestecul acestora. Cu toate acestea, desi hristologia sa
poate fi interpretata in sens monofizit, ceea ce s-a si intamplat,
prin Eutihie i urmasii sdi, nu se poate afirma ca intelegerea tainei
hristologice in gandirea sa este de facturda monofizita, de vreme
ce Sfantul Parinte i-a spus lui Nestorie «ca deosebirea firilor nu
este suprimata prin unirea lor». Din punct de vedere ontologic,
in Hristos coexistd doua realitati diferite. Cu toate ca si-a Tnsusit
formula apolinaristd «o singura fire a Cuvantului intrupat» si
vorbeste despre o unire naturala a firilor, Sfantul Chiril utilizeaza
arareori aceastd expresie si in special in primele sale scrieri. In
anul 433, insa Sfantul Chiril a acceptat formula «unirii celor doua
firi» propusa de Ioan al Antiohiei™'.

Dintre reprezentantii scolii din Antiohia, ,,Teodor de
Mopsuetia si Teodoret al Cirului s-au vazut chemati sa apere
dubla naturd a Mantuitorului. Invatitura lor este pronuntat dio-
fizita, recunoscand doua firi depline, distincte, neamestecate.
Ei admit in Hristos o natura omeneasca ontologic desavarsita,
completati prin consistenta si lucrarile Sale. In acelasi timp,
teologii antiohieni separd notiunile de «amestec» si «unire
naturala» atunci cand explica unitatea lui Hristos™.

,leodor de Mopsuetia acceptd numirea de «Nascatoare
de Dumnezeu» pentru Maica Domnului, vorbind intotdeauna
de doua firi ale lui Hristos si de o singura persoana sau ipostas.
Teodoret al Cirului mentioneaza, de asemenea, notiunea de unitate
a persoanei. Pentru el cele doua firi sunt deosebite in actiunile lor,
insd sunt unite in persoand, prin care se manifesta Fiul Cel Unul.
Cu toate acestea hristologia lui Teodoret si, cu precadere, cea a

! Ibidem, pp. 35-36.
2 Ibidem, p. 37.



lui Teodor de Mopsuetia, au carentele lor, dintre care amintim:
legatura desavarsita dintre dumnezeirea si umanitatea lui Hristos
este intotdeauna definita prin termenul de «salasluire». Cuvantul
S-a intrupat intr-un om sau intr-o natura omeneasca, locuind
intr-Insul sau invesmantandu-L pe omul Tisus. Intre «Cel ce
isi asuma» si «cel asumaty, intre «unul» si «celalalt» exista o
distinctie evidentd. Unirea celor doua firi nu se realizeaza de buna-
voie, prin bunavointd sau de comun acord, iar firile mai degraba
salasluiesc impreuna decat sunt unite™,

,In anul 428, Nestorie a ajuns Patriarh al Constantinopolu-
lui. Fiind ingrijorat de pericolul confuziei firilor Mantuitorului
si al proprietdtilor acestora si temandu-se ca s-ar putea amesteca
ceea ce nu se cuvine sa fie amestecat, a supus discutiei nu doar
notiunea de amestec, ci $i nvatatura devenita traditionald, conform
careia Cuvantul nepatimitor Si-a Tnsusit patimile firii umane, ca
S-a nascut din Fecioara Maria, ca a suferit si a murit. Nestorie
nu accepta nici Indumnezeirea umanitatii lui Hristos, pentru ca
aceasta favoriza, in conceptia sa, confuzia dintre firi. Limbajul
sau prea dualist, care trimitea la distinctia dintre persoane,
desi nu aceasta a fost Tnvatatura exactd a lui Nestorie, dar mai
ales acuzatia de apolinarism monofizit adusd Sfantului Chiril,
Patriarhul Alexandriei, au declansat un scandal, care i-a atras
atentia asupra lui chiar si Papei Celestin. Un sinod reunit la Roma,
in anul 430, i-a cerut lui Nestorie sa-si retracteze afirmatiile, insa
acesta, punandu-si nadejdea in Sinodul Ecumenic de la Efes, care
era deja anuntat pentru anul 431, a refuzat sa o faca. In pofida
asteptarilor sale, Nestorie a fost condamnat ca eretic si depus din
treapta la Sinodul Ecumenic de la Efes™.

,Flavian, noul Patriarh al Constantinopolului, a prezentat
la Sinodul de la Constantinopol din 448 formula: «Marturisim ca

! Tbidem, pp. 37-38.
2 Ibidem, pp. 39-40.



dupa intrupare Hristos are doua firi intr-un singur ipostas». La
acest sinod a fost condamnat arhimandritul Eutihie, care invata ca
«Domnul nostru a avut doua firi Tnainte de a se uni, dar dupa unire
eu marturisesc o singura firey. Condamnarea lui Eutihie nu a fost
insa acceptata de catre imparatul Teodosie, iar Patriarhul Dioscor
al Alexandriei nu a luat-o In seama, organizand in anul 449,
un sinod la Efes (celebrul sinod talharesc), care, raportandu-se
strict la anatematismele Sfantului Chiril, 1-a reabilitat pe Eutihie,
impunand invatatura despre un singur ipostas si o singura fire a
Mantuitorului. Refuzul Romei, al Episcopilor antiohieni si a unei
parti din clerul constantinopolitan de a recunoaste sinodul din
449, dar mai ales urcarea Pulheriei pe tronul imperial, care era
ostila gruparii Patriarhului Dioscor, a facut posibilda convocarea
celui de-al I'V-lea Sinod Ecumenic, care a avut loc la Calcedon,
in luna octombrie a anului 451",

,La cererea repetata a functionarilor imperiali, o comisie
alcatuita din Episcopi a stabilit o formula precisa a credintei care
a fost acceptata de catre toti™. ,,Elementul cel mai original al defi-
nitiei este afirmatia cd cele douad firi ale Domnului Hristos sunt
neamestecate, neschimbate, neimpartite si nedespartite, neames-
tecarea firilor reprezentand tendinta antiohiana, iar nedespartirea
acestora tendinta alexandrina. Caracterul particular al acestei
formule consta in faptul cdutarii unitatii lui Hristos nu in planul
firilor, ci in cel al ipostasului unic. Prin urmare, marturisirii de
credinta asupra dublei naturi a lui Hristos, «Dumnezeu adevarat
si Om adevaraty - premisa hristologica recunoscuta de multa
vreme - Sinodul de la Calcedon ii adauga principiul ipostasului
unic. Dualitatea firilor si unitatea ipostatica stabilita la Calcedon
a devenit norma de credinta, care a intrat in constiinta Bisericii,
constituind un punct de referinti permanent. Incununare inspirata

! Ibidem, pp. 42-43.
2 Ibidem, p. 43.
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si concluzie a tuturor eforturilor si progreselor hristologice ale
secolelor anterioare, sinteza calcedoniana constituie, In consecinta,
expresia cea mai autentica a continutului revelatiei dumnezeiesti
asupra persoanei lui Iisus Hristos, Cuvantul intrupat, Dumnezeu
adevarat si Om adevarat. Considerata la incheierea Sinodului
drept o mare reusita in vederea reconcilierii celor doua tabere
aflate in conflict, formula de la Calcedon nu a instaurat totusi
pacea dorita. O reactie ostild impotriva acesteia a luat nastere
chiar a doua zi dupa Sinod, cand reprezentantii scolii teologice din
Alexandria, cu interpretarile lor abuzive facute operei Sfantului
Chiril, au inceput un razboi interminabil impotriva definitiei
sinodale. In consecinta, acest demers anti-sinodal, la care s-au
adaugat interesele personale si presiunile imperiale, care vizau
impunerea cu forta a invataturii calcedoniene, a constituit prima
schisma importanta si de lunga durata din sanul Bisericii”!.

,Dupa Sinodul de la Calcedon, ramura alexandrina mono-
fizita a Imperiului Bizantin se raporta cu fermitate la teologia si
terminologia Sfantului Chiril, neacceptand definitia calcedoniana
«a unui ipostas in doua firi», deoarece Stantul Chiril nu o folosise
niciodatad. Acesta este cazul primilor monofiziti din secolele al
V-lea si al VI-lea: Dioscor al Alexandriei, Filoxen de Mabug si
Sever al Antiohiei.

JIntre sustinatorii invataturii de la Calcedon exista un
grup de diofiziti stricti, care respingeau anumite formule ale
Stantului Chiril. Este vorba despre Teodoret al Cirului si Patriarhii
Constantinopolului Ghenadie (458-471) si Macedonie (495-511).
Polemica dintre cele doua grupari a avut ca efect aparitia unei
asa-zise miscari neo-calcedoniene, care a Incercat sa solutioneze
criza. Aceasta miscare, al carei scop principal era de a-i convinge
pe monofiziti sd accepte Sinodul de la Calcedon, s-a manifestat in

! Ibidem, pp. 44-45.
2 Ibidem, pp. 45-46.
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mod deosebit la cel de-al V-lea Sinod Ecumenic, care a interpretat
formula calcedoniand intr-un mod mai apropiat de gandirea
Sfantului Chiril. Acest Sinod, care s-a tinut la Constantinopol
in anul 553, din dorinta de a proteja dogma hristologicd de
eventualele deviatii nestoriene si, In special, pentru a oferi oarecare
satisfactie tendintei monofizite, a luat unele decizii menite sd puna
bazele unei reconcilieri. Astfel, persoana si opera lui Teodor de
Mopsuetia, impreuna cu scrierile anti-chiriliene ale lui Teodoret
al Cirului si ale lui Ibas din Edessa au fost condamnate. Sinodul a
consacrat formula theopashita chiriliana: «Unul din Sfanta Treime
a patimit in trupy, care a fost introdusa in antifonul al doilea de la
Sfanta Liturghie: «Unule-Niscut...». In plus, Sinodul a acceptat
anatematismele Sfantului Chiril impotriva lui Nestorie si a ingaduit
utilizarea expresiei chiriliene «o fire intrupatd», cu conditia ca prin
«firen si se inteleaga «ipostasy». In toate aceste «reformuliri» ale
hotararilor Sinodului de la Calcedon, fara a-l trada prin aceasta,
monofizitii ar fi putut sa se regaseasca cu usurinta. Cu toate aces-
tea, rivalitatile politice si ecleziastice, precum si ambitiile perso-
nale erau atat de Inversunate, incat unitatea religioasa a Imperiului
nu a putut fi restaurata”!.

,In aceasta perioadd postcalcedoniana, caracterizatd prin
mari eforturi de solutionare a crizei monofizite, s-a impus cu mare
autoritate Leontiu de Bizant, prin formula sa inedita «enipostaziat».
Leontiu a ajuns la concluzia ca firea omeneasca a lui Hristos nu
este nici «lipsita de ipostas», nici «ipostatica» (cu propriul sau
ipostas uman) , ci «enipostaziatay sau «personalizata» in ipostasul
preexistent al Cuvantului. Firea omeneasca si-a dobandit astfel
ipostasul prin enipostazierea sa n persoana Fiului lui Dumnezeu,
iar odata realizata aceasta enipostaziere, ipostasul Cuvantului nu

mai este simplu, ca si inainte, ci «compus» sau «amestecat»’.

! Ibidem, pp. 46-47.
2 Ibidem, pp. 47-48.
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,»Aceasta succintd privire de ansamblu asupra istoriei
dogmei hristologice din primele sase veacuri crestine ne va fi
foarte utild in studiul nostru pentru a intelege taina Fiului lui
Dumnezeu intrupat in gandirea Sfantului Maxim Marturisitorul.
Fiind nevoit sa apere ortodoxia credintei in Hristos impotriva
noilor erezii, marele Marturisitor s-a sprijinit pe aceasta teo-
logie hristologica a Sfintilor Parinti si a Sinoadelor pe care am
prezentat-o pe scurt. In alcituirea scrierilor sale, pe langa auto-
ritatea Sfintei Scripturi si a reflectiilor sale personale, Sfantul
Maxim a addugat pecetea traditiei patristice anterioare, pe care
o cunostea in profunzime. El activa in acelasi climat teologic ca
si Parintii capadocieni, ca si Sfantul Chiril al Alexandriei sau
Diadoh al Foticeii. Opera sa le poarta puternic amprenta prin
multitudinea de citate, Insa, cu toate ca a facut mereu referire la
Parintii anteriori, totusi el nu a avut deplind incredere decét in
formula de la Calcedon™'.

,,Nestorianismul si monofizitismul au atentat la adevar tocmai
prin faptul ca@ au incercat sa rationalizeze taina. Pentru Sfantul
Maxim, unirea lumii cu Dumnezeu in Hristos este un paradox,
o unire paradoxala si inexprimabila. El a afirmat: «Dintre toate
tainele dumnezeiesti, taina lui Hristos este cea mai adanca»’™.

In cel de-al doilea capitol al tezei sale de doctorat, Teofan
Savu vorbeste despre perihoreza celor doua firi ale Domnului
Hristos, Fiul lui Dumnezeu intrupat.

,Dupad Sinodul de la Calcedon in sanul monofizitismului
existau doua tendinte. Prima era eutithianismul strict, care afirma o
singura fire in Hristos, in sensul disparitiei complete a omenescului
in oceanul dumnezeirii atotputernice. Cea de-a doua ramura, mai
moderata, numita ulterior monofizitism severian, credea ca a
gasit solutia pentru teoria «unei singure firi compuse». Conform

! Ibidem, pp. 49-50.
2 Ibidem, pp. 53-54.
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acesteia, dumnezeirea si umanitatea Cuvantului intrupat ar forma
impreuna, intr-o unire naturala, o fire compusa. Felul in care se
realizeaza aceasta unire ar fi «amestecul» in care omenescul 1si
gaseste un loc anume, desi destul de nesemnificativ, alaturi de
dumnezeirea preponderentd prin natura. Daca erezia monofizita
eutihiana era foarte evidenta, din pricind ca atenta la realitatea
intruparii Cuvantului, monofizismul severian era mai greu de
remarcat. Avand la baza instrumentarul terminologiei chiriliene si
pretinzand ca pastreaza nealteratd Invatatura despre umanitatea lui
Hristos, monofizitismul severian era foarte subtil si, prin urmare,
mai greu de contracarat”!. ,,Pentru a combate ideea severiana a
«amestecului» si a «naturii compuse», Sfantul Maxim a avansat
notiunea de intrepatrundere reciproca a celor doua firi in interiorul
aceluiasi ipostas al Mantuitorului™. ,,In hristologie, perihoreza este
inteleasa in sensul de intrepdtrundere reciproca a firilor (a vointelor
si a lucrarilor) una Intr-alta si una prin alta. Acest termen indica in
acelasi timp dualitatea firilor si unitatea persoanei’™.

,Pentru Sfantul Maxim, perihoreza este cel mai bun termen
care poate desemna raportul dintre dumnezeirea si omenitatea
lui Hristos, fara a se confunda firile. Pentru a se realiza aceasta
perihoreza reciproca trebuie Indeplinite doud conditii: a) existenta
a doua firi unite liber Intr-un singur ipostas; b) unirea ipostatica
a celor doua firi trebuie sa fie fara amestecare si fara schimbare.
Cele doua conditii ale perihorezei autentice a firilor dumnezeiasca
si omeneasca in Hristos sunt profund legate intre ele™.

,Pentru a apara invatitura despre cele doua firi intr-un
singur ipostas impotriva pretentiilor monofizite, Sfantul Maxim
Marturisitorul a recurs mai intai la concluziile teologiei trinitare,

' Ibidem, p. 57.
2 Ibidem, p. 58.
3 Ibidem, p. 59.
* Ibidem, p. 60.
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unanim recunoscuta in acea perioada de catre toate taberele
aflate in dezbatere. El a folosit termenii trinitari pentru a fi
mai bine inteleasa taina hristologiei. In al doilea rand, Sfantul
Maxim a trebuit sa combata ideea «unirii naturale» a firii dum-
nezeiesti §1 omenesti In persoana lui Hristos, unire al carei
rezultat ar fi o singura fire, sau o a treia fire, rezultata din aces-
tea doud. In acest demers al sdu, Sfantul Parinte a trebuit si
se ridice impotriva comparatiei reluate la nesfarsit de catre
traditia patristica, conform careia unirea sufletului si a trupului
in persoana umana era folosita ca si imagine a unirii firii dum-
nezeiesti si omenesti in Hristos™!.

,Intrebarea pusd de monofiziti Sfantului Maxim, care
marturisea doud naturi unite ipostatic In persoana unica a lui
Hristos, era urmatoarea: «Cum de acesta nu introduce o datd cu
unitatea ipostasului i unitatea naturilor si dimpotriva, cum de
dualitatea naturilor nu introduce si dualitatea ipostasurilor?». Ca
raspuns, Sfantul Maxim Marturisitorul a expus taina Cuvantului
intrupat cu ajutorul termenilor trinitari: «In Sfanta Treime fiinta
este una, iar ipostasurile sunt diferite, pe cand in Hristos este
invers: ipostasul este unul, iar firile sunt diferite»’. Sfantul Pa-
rinte a mai addugat ca ,,invatatura despre Sfanta Treime si cea
despre Domnul Hristos se gasesc intr-o legatura desavarsita,
caci Cuvantul intrupat este pentru totdeauna unul dintre cele trei
ipostasuri ale Sfintei Treimi, El ramanand si dupa intrupare Fiul
Tatalui, unul din Sfanta Treime. Astfel, o expresie hristologica
nu anuleaza o expresie trinitara’.

Vorbind despre unirea dintre sufletul si trupul omului
ca imagine a unirii firii dumnezeiesti si omenesti in persoana
Domnului Hristos, ,,Sfantul Maxim Marturisitorul a afirmat ca

! Tbidem, pp. 60-61.
2 Ibidem, pp. 62-63.
3 Ibidem, p. 65.
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sufletul si trupul formeaza impreuna o «natura compusay, ceea
ce nu se intampla 1n cazul unirii ipostatice a celor doua firi ale lui
Hristos. Omul, spune Sfantul Parinte, este «o persoana compusay,
dar si «o naturd compusd». Omul este o «compozitie naturald» a
sufletului si a trupului, pentru ca sufletul si trupul se conditioneaza
reciproc, ceea ce implicd ideea de necesitate. In lumea creat,
partile unui intreg sunt dependente unele de celelalte si se
completeaza reciproc pentru a realiza intregul respectiv”!. ,,Dar
in cazul unirii ipostatice a celor doua firi ale lui Hristos nu este
loc nici pentru necesitate, nici pentru pasivitate. Firea omeneasca
asumata de Fiul lui Dumnezeu nu este o completare fireasca a
naturii Sale dumnezeiesti. El nu a venit in lume pentru a forma cu
aceasta un Intreg specific. De asemenea, cele doua firi nu exista
deodata, de vreme ce Cuvantul este din vesnicie, de aceea orice
sinteza naturala a lor este exclusa’™.

,,Unirea divinului si a umanului in Hristos nu se realizeaza
printr-un amestec natural, obtinut prin preponderenta elementului
superior in cadrul unei dependente ierarhice. Unirea celor doua
firi ale lui Hristos, spune Sfantul Maxim, se realizeaza in cadrul
perihorezei uneia Inspre cealalta, intr-o miscare circulara si
concentricd, iar nu verticala, in care divinitatea ar fi elementul
cel mai puternic™.

De asemenea, ,,desfiintarea pacatului i restaurarea launtrica
a omului, care a constituit scopul intruparii, nu a fost infaptuita de
Hristos doar pentru ca El este Dumnezeu, ci si datorita faptului
ca El este om, pentru ca mantuirea lumii a fost dorita si realizata
de Hristos atat ca Dumnezeu, cat si ca om, caci lisus Hristos, in
conformitate cu cele doua firi ale Sale, doreste si infaptuieste
mantuirea noastra. Sfantul Maxim a aratat ca unirea divinului si

! Ibidem, pp. 68-69.
2 Ibidem, p. 70.
3 Ibidem, p. 72.
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a umanului in Hristos nu este rezultatul unui proces natural in
care conduce ideea de necesitate, ci ea are la baza vointa liberd
si de negrait a ipostasului Cuvantului™. ,,Mesajul Sfantului
Maxim este foarte clar: Fiul lui Dumnezeu intrupat nu are o fire
compusa, ci un ipostas compus, al Cuvantului, Care si-a asumat
din eternitate firea divina si Care «la plinirea vremii» (Galateni
4,4) Si-a impropriat si firca omeneasca’™.

,Firea nu exista niciodata fara ipostas, iar acesta nu se
lipseste niciodata de ea. Nu exista nici o fire lipsita de ipostas,
spune Sfantul Maxim, pentru ca ipostasul este forma firii, odata
ce aceasta exista in mod real. O fire reala, activa si lucratoare,
poate avea propriul sau ipostas sau poate fi enipostaziata intr-un
ipostas deja existent. Pentru Sfantul Maxim Marturisitorul
nu existd un raport de necesitate intre existenta reald a unei
firi si propriul sau ipostas. O fire este la fel de reald si numai
enipostaziatd. Este cazul firii omenesti enipostaziate de Cuvantul
lui Dumnezeu in propriul Sau ipostas divin™. ,,Firea omeneasca
a lui Hristos, chiar daca este reala, activa si lucratoare, nu are
prin urmare propriul sau ipostas uman, subzistand doua naturi
intr-o persoand, din cauza absentei ipostasului propriu naturii
umane. Aceasta se intdimpld pentru ca venirea in existenta a
firii omenesti a Cuvantului i enipostazierea acesteia de catre
El sunt deodata. Aceasta fire nu exista inainte de Intrupare ca sa
poata avea propriul sau ipostas, ci ea incepe sa existe in persoana
Cuvantului, incat de la zamislire si pana in veac, firea omeneasca
a Cuvantului intrupat existd enipostaziata sau personalizata in
ipostasul sau persoana Fiului lui Dumnezeu intrupat. In aceasta
isi gaseste ea principiul ipostatic sau personal. Enipostaziind o a
doua fire, ipostasul divin al Cuvantului nu a suferit in Sine nici

! Tbidem, pp. 72-73.
2 Ibidem, p. 74.
3 Ibidem, pp. 74-75.
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o schimbare. Persoana cea unica a Cuvantului lui Dumnezeu
ramane neschimbatad inainte si dupa unire, chiar daca inainte
de aceasta era simpla si necompusa, iar dupa aceasta, desi
neschimbata, a devenit in mod evident compusa™.

»ldentitatea de naturd si lipsa identitatii modului de sub-
zistentd Tn persoana dumnezeiasca a Cuvantului, In care a fost
asumata umanitatea, este de o importanta capitala in taina mantuirii
omului. Hristos este om, asemenea noua, si in acelasi timp nu este
numai om, ci si Dumnezeu, iar umanitatea intreaga este prezenta
si participa, prin recapitulare, la natura umana enipostaziata de
Dumnezeu intrupat in persoana Sa divina. Dupa intruparea Fiului
lui Dumnezeu, noi suntem in legatura directd cu Dumnezeu.
Sfantul Maxim a spus: Trebuie sd marturisim un singur ipostas
compus al lui Hristos si doua firi, pentru ca Acelasi sa fie cunoscut
de o fiinta si de o natura cu Tatal si recunoscut ca fiind de o fiinta
si de o natura cu noi dupa trup, incat Acelasi sa fie crezut ca este
alaturi de Tatal si alaturi de noi, ca mijlocitor intre Dumnezeu si
oameni’?. ,,Acceptarea in Hristos a unui singur ipostas in doua firi
este una din conditiile cerute de perihoreza ipostatica a acestora,
cdci prin acest unic ipostas umanitatea lui Hristos participa la viata
dumnezeiasca si invers. Datorita ipostasului comun al celor doua,
fiecare fire a lui Hristos se raporteaza la cealalta. Perihoreza lor
se manifesta, deci, prin identitatea lor de ipostas si nu se poate
produce decat in aceasta si prin aceasta. Prin ipostasul Sau cu cele
doui firi, El Insusi isi manifestd, fara osebire, puterea divinitatii
Sale si lucrarea Sa in trup™.

,Indumnezeirea sau restaurarea naturii umane in Hristos
nu afecteaza integritatea Sa esentiald (ratiunea firii). Dupd cum
in chenoza, caracterul neschimbator al firii dumnezeiesti nu

! Ibidem, pp. 75-76.
2 Ibidem, p. 78.
3 Ibidem, p. 79.
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este modificat, in acelasi fel, in indumnezeire, firea umana nu
isi pierde realitatea sa profunda, neschimbatoare. In intruparea
Cuvantului, schimbarea suferitd atat de divinitate cat si de
umanitate priveste numai modul noii subzistente intr-un ipostas
compus, iar nu ratiunea continutului lor esential”'.

JIn planul fiintei, orice comunicare a unor firi diferite
este imposibila. Niciodata o naturd nu comunica cu o alta na-
turd dupa firea sa. Ea nici nu poate participa la aceasta, pentru
ca prin fiinta ei se deosebeste de altd naturd. Si totusi, divi-
nitatea si umanitatea, in calitatea lor de firi esential diferite,
sunt unite in mod nedespartit in unitatea ipostasului Fiului
lui Dumnezeu intrupat. Ne aflam, astfel, in fata a doua reali-
tati paradoxale si aparent contradictorii: pe de o parte, impo-
sibilitatea unirii naturale a firilor divina si umana si pe de alta
parte, unirea lor ipostatica in persoana Cuvantului facut trup,
care, ramanand neschimbat in dumnezeirea Sa, enipostaziaza
firca omeneasca, iar aceasta, cu toate ca este indumnezeita, isi
pastreaza propriile insusiri’.

In ceea ce priveste fiintele, Sfantul Maxim Marturisitorul
vorbeste despre doua principii, aparent contradictorii intre ele,
primul este ratiunea acestora de a exista, iar al doilea este modul
lor de a fi. ,,Ratiunea oricarei firi este elementul ei esential sau
principiul sdu natural. Prin aceasta ratiune neschimbata, o fire
nu 1si modifica fiinta launtrica si nu se amestecd cu o alta fire.
Ea 151 pastreaza de-a lungul existentei sale stabilitatea fiintei
sale profunde, a ratiunii sale initiale (iar o natura, odata ajunsa
sa fiinteze, are existenta vesnica, deoarece are la baza actul
creator al lui Dumnezeu, Care nu creeaza lucrurile pentru ca

acestea sa se reintoarca, dupa un anumit timp, in nefiinta)’.

! Ibidem, p. 80.
2 Ibidem, pp. 81-82.
3 Ibidem, p. 83.

19



,Deci orice inovatie sau restaurare 1 se aplica modului de
existentd, care poate fi intr-un fel sau altul si nu ratiunii stabile
a firii, pentru cd orice inovatie, in general vorbind, se refera
la modul lucrului innoit, iar nu la ratiunea firii sale. O ratiune
reTnnoitd corupe firea, pentru ca nu pastreaza neschimbata ratiu-
nea existentei sale, insd un mod de a fi reinnoit pastreaza cu
totul nealterata ratiunea firii si isi manifesta minunata sa putere,
pentru ca face evidenta firea sa lucratoare dincolo de ceea ce
este prin ea insasi”!.

,,Pentru mantuirea omului, Fiul lui Dumnezeu isi asuma
firea omeneasca, iar unirea produce o noutate, atat in ipostasul
divin, cat si in omenitatea asumata. Ipostasul Unuia din Sfanta
Treime devine «compusy, iar firea omeneasca subzista dumne-
zeieste, fiind Indumnezeita. Totusi, aceastd noua realitate,
neobisnuitd, paradoxala, care devine inerenta atat vietii dumne-
zeiesti a Fiului, cat si omenitatii enipostaziate, nu se refera la
ratiunea naturald (care ramane neclintita, neschimbata, inco-
municabild si vesnic aceeasi) a firilor, ci la noul lor mod de
subzistentd comuna in ipostasul cel unul al Cuvantului Intrupat.
Devenind Om, Cuvantul pastreaza neschimbate, nemicsorate si
neimpartite cele doua firi, dumnezeiasca si omeneasca, in dife-
renta lor esentiala”?.

In urmatorul subcapitol al tezei sale de doctorat, Teofan
Savu vorbeste despre restaurarea sau indumnezeirea firii omenesti.

Dupa ce a fost creata de Dumnezeu, ,,firea omeneasca era
buna, nemuritoare si se bucura de o mare stabilitate in bine,
iar omul se indrepta spre Dumnezeu, conform ratiunii firii
sale. Dar calcarea poruncii dumnezeiesti a adus o schimbare in
viata omului. Pacatul, in calitate de alegere libera a sufletului,
a patruns 1n interiorul firii, patand-o, asemenea unei culori care

' Ibidem, p. 86.
2 Ibidem, pp. 86-87.
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se raspandeste peste tot. Dar cu toate acestea, legea pacatului a
patruns in firea omeneasca mai tarziu, fiindu-i intr-un fel supra-
adaugata. Astfel, raul nu este ceva natural, pentru ca nu face parte
din legea firii, aga cum a fost creatd de Dumnezeu. Raul produce
o schimbare 1n viata firii, Insa nu o schimbare a firii. Natura sla-
beste prin pacat, modul subzistentei acesteia este modificat, insa
esenta sa profunda, care a fost creatd de Dumnezeu buna, nu este
alteratd. Modul vointei a fost abatut de la Dumnezeu, dar nu a
putut corupe natura in ratiunea sa”'.

,»Raul nu are existentd proprie $i nici nu va avea vreodata.
El nu are nicidecum nici esenta, nici naturd, nici ipostas, nici cali-
tate, nici cantitate, nici loc, nici timp, nici miscare si nu poate fi
contemplat ca fiind natural 1n nicio fiinta. El nu este nici inceput,
nici mijloc, nici sfarsit. Definindu-I, am putea spune ca raul
nu este altceva decat o miscare irationala a puterilor naturale
care conduce fiintele, prin judecati false, spre altceva decat
adevaratul lor scop, care este Creatorul a toate, catre care tind,
prin natura lor, toate fiintele™?.

L»Sfantul Maxim Marturisitorul afirma cu tarie ca scopul
intruparii Fiului lui Dumnezeu este mantuirea omului si, prin
intermediul acestuia, a intregului univers. Prin intruparea Fiului
lui Dumnezeu, prin moartea si Invierea Sa, natura umana a fost
smulsd de sub puterea pdcatului si a mortii, care erau urmarea
caderii In pacat. Miscarea prin care lumea se indrepta spre
pierzanie a fost opritd de Dumnezeu Insusi si intoarsd spre scopul
sau initial. Firea omeneasca a fost ridicatd din propria decadere
si eliberata din robia pacatului. Ea a fost vindecata de ranile
cauzate de pacat si, prin enipostazierea ei in persoana Fiului lui
Dumnezeu, a redevenit stapana peste sine nsasi’™.

! Tbidem, pp. 91-92.
2 Ibidem, p. 94.
3 Ibidem, p. 96.
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,Mantuirea adusa de Hristos s-a indreptat in primul rand
asupra redobandirii si restaurarii starii lui Adam celui dintai.
Nu este vorba despre crearea unei firi umane noi, ci despre
tamaduirea celei dintai, pastrandu-i-se propriul statut care,
dupa cum am vazut, nu a fost distrus prin caderea in pacat.
Astfel, firea omeneasca a fost intarita si ridicata la forma ei
cea mai desavarsita, pastrandu-si, in acelasi timp, specificul si
calitatile ei esentiale™!.

Prin opera Sa de rascumparare a lumii, ,,Domnul Hristos a
desfiintat pacatul si a readus omul la starea sa dintru inceput. Prin
intruparea Fiului lui Dumnezeu, omul a fost impacat cu Tatal, prin
iubire, si-a regasit echilibrul initial si frumusetea nestricaciunii,
pe care o pierduse. Cu toate acestea, lucrarea lui Hristos este
mai mult decat o simpla restaurare a starii de dinaintea caderii
in pacat, caci firea omeneasca, prin enipostazierea ei in persoana
Fiului lui Dumnezeu, prin moartea si Invierea Acestuia, se naste
la un nou mod de viata, se imbogateste si se umple de slava
nesfarsitd a dumnezeirii. Odata cu crearea ei din nou in Hristos,
omenirea ajunge la o stare pe care nu o cunoscuse la prima ei
creare, este vorba despre indumnezeire™.

,Indumnezeirea firii omenesti in Hristos consta 1n indltarea
acesteia, prin har, si patrunderea ei de catre energiile dumnezeiesti
necreate; ori in faptul ca Duhul Sfant, Care Se odihneste din veci
asupra Fiului lui Dumnezeu, Se odihneste de acum si asupra
omenitatii Sale™. ,,Aceasta inseamna ca firea omeneasca, chiar
indumnezeita si transpusa cu totul intr-un mod nou de subzistenta,
pe care nu l-a cunoscut mai inainte de intrupare, nu inceteaza sa
isi pastreze neschimbate propriile insugiri™.

' Ibidem, p. 98.
2 Ibidem, p. 99.
3 Ibidem, p. 100.
* Ibidem, p. 101.
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,In perihoreza indumnezeitoare, impreuni cu dumnezeirea,
in interiorul ipostasului unic al lui Hristos, firea omeneasca
este patrunsa de plinatatea energiilor divine necreate, devenind
astfel mediu al revelatiei depline a lui Dumnezeu, transparentd
a divinitatii. Omenitatea lui Hristos este luminatorul de unde (si
prin care) izvoraste lumina dumnezeiasca, iar trupul lui Hristos
devine luminos datoritd luminii divine de care este strabatut™!.

,.In scrierile sale, Sfantul Maxim Marturisitorul face dis-
tinctie intre functia generatoare si cea receptoare a firii umane,
care primeste sau experiazd indumnezeirea, dar nu o lucreaza
prin ea insasi, acest rol fiind indeplinit de ipostasul divin al
Fiului, in care ea este enipostaziata. Fiind indumnezeita in mod
deplin si, din punct de vedere functional, izvor de lumina dum-
nezeiasca si sursa a minunilor, firea omeneasca a lui Hristos
nu 1si depaseste limitele sale firesti, ramanand mereu in cadrul
creatului si al finitului. Sfantul Maxim a gasit pentru aceasta o
analogie din viata de zi cu zi: in contact cu focul, fierul primeste
o calitate nouad, pe care in mod firesc nu o are, aceea de a arde,
insa ramane neschimbat in proprietatea care 1i revine prin firea
sa: «O sabie inrosita in foc devine arzatoare si ceea ce arde va
taia, la randul sau, pentru ca focul s-a unit cu fierul si in chip
asemanator si capacitatea de ardere a focului cu forta de tdiere
a fierului. Fierul a devenit arzator prin unirea sa cu focul, iar
focul taietor prin unirea sa cu fierul, fara ca vreunul dintre ele sa
sufere vreo schimbare in urma unirii, dar fiecare in parte, chiar
dupa dobandirea proprietatii celeilalte, prin unirea cu ea, raimane
neatinsa in proprietatea care ii revine dupa fire. In acelasi chip,
desi in taina dumnezeiestii intrupari dumnezeirea si omenitatea
sunt unite dupa ipostas, niciuna dintre acestea nu isi pierde prin
faptul unirii lucrarea sa fireasca, nici nu domina, dupa unire,
una asupra alteia, nici nu este separata de cea cu care este unita

' Ibidem, p. 102.
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si cu care subzistd impreuna». Actiunea indumnezeitoare a firii
omenesti a lui Hristos si mentinerea insusirilor Sale umane
este de o mare importanta pentru mantuirea indumnezeitoare a
oamenilor in procesul unirii lor, fard amestecare, cu Dumnezeu.
Dupa intruparea Fiului lui Dumnezeu, oamenii devin participanti
virtuali la energiile divine necreate, care izvorasc spre lume,
pornind din ipostasul divin al Fiului, insa prin intermediul firii
Sale umane Indumnezeite. Participarea oamenilor la energiile
divine este cu atat mai reala si mai eficienta prin faptul ca, prin
intermediul firii Sale omenesti indumnezeite si nu dizolvate
in dumnezeire, Hristos ramane de o fiintd cu noi. Fiind de
o fiintd cu omenitatea enipostaziata in persoana Fiului lui
Dumnezeu, oamenii participa cu fermitate la plinatatea ener-
giilor dumnezeiesti destinate lumii §i care sunt prezente in
firea omeneasca a lui Hristos Cel inviat. Apoi, prin Taina
Sfantului Botez si prin orice virtute dobandita in conlucrare
cu Dumnezeu, aceastd bogéatie de viata si de lumina dumneze-
iasca devine participabild prin lucrare, in masura progresului
nostru duhovnicesc™!.

Cel de-al treilea capitol al tezei de doctorat a lui Teofan
Savu este intitulat: ,,Perihoreza celor doua lucrari ale lui Hristos™.

In prima jumitate a secolului al VII-lea, Imperiul Bizantin
era framantat in interior de disputele dintre adeptii invataturii
Sinodului al IV-lea Ecumenic de la Calcedon si monofiziti, iar
granitele sale erau mereu amenintate de atacurile avarilor, persilor
si ale arabilor. Fiind persecutati de catre curtea imperiala de la
Constantinopol, monofizitii, locuitori majoritari ai provinciilor
orientale ale Imperiului, au devenit aliatii persilor. ,,Acest fapt 1-a
determinat pe Tmparatul Heraclie (610-641) si pe colaboratorul
sau fidel, Patriarhul Serghie al Constantinopolului (610-638), sa
incerce prin orice mijloace sa restabileasca unitatea religioasa a

' Ibidem, pp. 103-104.
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Imperiului. Patriarhul a pregatit, in acest scop, o noud formula
hristologicd: monoenergismul, conceput pe baza definitiei Sino-
dului al IV-lea Ecumenic, a celor doua firi ale Mantuitorului
intr-un singur ipostas, careia i-a addugat invatatura unei singure
lucrari in Hristos. Monoenergismul era menit sa se adreseze atat
calcedonienilor cat si monofizitilor moderati”'.

Impotriva acestei formule hristologice s-au ridicat calugarul
Sofronie, viitorul Patriarh al Ierusalimului, si Sfantul Maxim Martu-
risitorul, intrucat vedeau in ea o noua forma a monofizitismului.

,Monoenergistii admiteau o anumita dualitate imaginara in
Hristos, pe cand in realitate era vorba despre o singura fire. Textul
definitiei de la Calcedon despre cele doua firi ale lui Hristos era
acceptat, dar lucrarea firii umane era inlocuita cu lucrarea firii
dumnezeiesti. In aceasti situatie, monoenergismul golea in mod
subtil dogma calcedoniand de Intregul sau continut, pentru ca
omenitatea lui Hristos, care aparea lipsita de lucrarea sa fireasca
proprie, nu era decat o forma pur si simplu inertd, manipulata de
lucrarea dumnezeiasca atotputernica. Avand ca lucrare proprie
lucrarea dumnezeiasca, firea omeneasca a lui Hristos isi pierde toate
insugirile sale ontologice, devenind nimic mai mult decat o «anexa
neinsufletitd a dumnezeirii». Pe parcursul scrierilor sale, Sfantul
Maxim va afirma in mod foarte clar faptul ca omenitatea adevarata,
adica pastrata nealterata in forma sa deplina, nu exista decat acolo
unde activeaza si o lucrare sau o miscare fireasca si reala™.

Intr-un subcapitol al tezei sale de doctorat, Teofan Savu
aratd radacinile origeniste ale monoenergismului, afirmand ca
,»in sistemul origenist, cele create, corpul uman, lumea vazuta
in general nu sunt decdt o consecintd a caderii prin saturatie a
spiritelor preexistente. Materia si viata psihosomatica a omului
primesc o valoare negativa la origenisti. Ei vorbesc despre acestea

! Ibidem, p. 107.
2 Ibidem, pp. 116-117.
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ca despre niste piedici sau dusmani care trebuie combatuti pentru
a elibera spiritul din robia materiei. Destinul umanitatii nu este
altul decat eliberarea de materie prin asceza si rugaciune pentru
a redeveni spirit pur si a se reintoarce la henada primordiala,
adica a redeveni ceea ce a fost candva, de aceeasi esentd cu
natura divind, singura natura care exista in mod real. Firea ome-
neasca a lui Hristos se inscrie in aceeasi logica a lucrurilor si
chiar daca trupul din decursul vietii Sale pamantesti a fost «mai
dumnezeiesc» decat altele, dupa Inviere, firea Lui omeneasca
a fost absorbita in dumnezeire. Astfel, este cat se poate de
evident ca insistenta origenista asupra caracterului negativ al
celor create, asupra materiei, menite sa dispara pur si simplu
in fata singurei realitdti adevarate, divinul, a putut favoriza,
desi in mod inconstient, aparitia monofizitismului, intrucat si
acesta, 1n acelasi chip, desconsidera viata pamanteasca si nu-i
acorda cinstea cuvenita firii umane, care atat in Hristos, cat si
la oamenii obisnuiti, nu are decdt o durata limitata, finalitatea
ei fiind contopirea in dumnezeirea preponderenta prin fire. Aici
este punctul de legatura intre cele doud mari curente religioase:
origenismul si monofizitismul™!.

,Ceea ce am aratat pana acum ca au in comun origenismul
si monofizitismul poate fi spus si in cazul monoenergismului’>.
,Pentru origenisti, termenul «miscare» este sinonim cu pacatul si
caderea, pentru cd aceastd miscare pacatoasa a libertatii a dus la
crearea lumii materiale. Astfel, miscarea are un caracter negativ,
un statut contrar firii, care trebuie desfiintat pentru a recastiga
conditia primordiald a stabilitatii si odihnei in Dumnezeu, unde
este activa, deci reala, numai lucrarea divina. Daca spiritele
isi pun in miscare lucrarea lor libera, nu o pot face decat spre

! Ibidem, pp. 120-121.
2 Ibidem, p. 121.
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propria lor pierzanie, caderea in lumea materiala™!. ,,De la aceasta
conceptie origenistd pand la teoria monoenergistd nu este o
distantd prea mare, pentru ca In unirea omului cu Dumnezeu
nu actioneaza decat o singura realitate, lucrarea divina, afirmau
monoenergistii. Astfel, mantuirea este numai opera lui Dumnezeu,
omul fiind redus la statutul unei marionete in mana divinitatii.
Monoenergismul 1i nega firii omenesti a lui Hristos propria
lucrare sau migcare omeneasca, socotind ca miscarea, din pricina
caracterului sau negativ, nu reprezinta fireca omeneasca. Daca nu
o defineste, atunci Cuvantul lui Dumnezeu nu Si-a asumat o fire
capabild de miscare. Astfel, Fiul lui Dumnezeu nu a enipostaziat
decat o fire omeneasca pasiva, goala, fara continut, fara densitate
naturala, adica fara miscare-lucrare sau vointa proprie’.

»Acestor idei origeniste si monoenergiste, Sfantul Maxim
Marturisitorul le opune conceptul de miscare omeneasca
inzestratd cu o pozitivitate Tnndscuta, apartindnd ontologic
naturii sale. Miscarea nu mai este, pentru Sfantul Parinte, caderea
spiritelor pure Tn materie, ci consecinta crearii lumii de catre
Dumnezeu Insusi. Sfantul Maxim disociaza miscarea de cadere,
precum si materia de pacat. Sursa miscdrii in creatie nu mai este
caderea, ci Dumnezeu este cauza lumii materiale si a miscarii
creaturii. Aceasta din urma a fost sadita in fiinta creaturii de catre
Dumnezeu Insusi ca un mijloc de a evolua inspre odihna vesnica
in comuniunea iubirii cu EI".

,,Daca miscarea sau lucrarea creaturii nu are nimic rau in
sine si in plus, tocmai ea defineste firea omeneasca, atunci a fost
potrivit ca Fiul lui Dumnezeu, Care Si-a asumat-o in mod real
in ipostasul Sau, sa-Si asume si realitatea care i este definitorie.
Daci Fiul lui Dumnezeu Isi asuma o fire omeneasca lipsita de

! Ibidem, pp. 122-123.
2 Ibidem, pp. 123-124.
3 Ibidem, p. 124.
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lucrarea care 1i defineste propria realitate, intruparea devenea o
aparenta si un spectacol lipsit de sens”!.

LSfantul Maxim Marturisitorul afirma pretutindeni in
scrierile sale ca nu exista nicio fire lipsita de lucrare, pentru ca
existenta unei firi este manifestatd de puterea, miscarea sau lucrarea
sa naturala. Nicio fire nu poate exista in afara lucrarii sale, ea
nu exista decat in sau prin lucrarea sa constitutiva: «Acolo unde
nu existd o lucrare conforma firii, nici fire nu exista». Motivul
constd in faptul ca lucrarea, prin creatie, este imanenta firii, i1
este intrinseca si izvordste din creatia insasi. Lucrarea naturald
este o caracteristica Tnnascuta a firii, pe care o structureaza, spune
Sfantul Maxim. Lucrarea face parte din ratiunile pe care Dumnezeu
le-a sddit in fire prin actul creator. Fiind ratiunea naturii, adica
principiul esential si constitutiv al fiintei, lucrarea constituie, prin
urmare, definitia ontologica a naturii. Firea se manifesta primordial
s1 in mod direct prin lucrarea sa. Lipsa lucrarii naturale a unei fiinte
postuleaza si inexistenta acesteia, pentru cd existenta unei naturi
implica existenta unei lucrari care 1i apartine in mod firesc. Firea nu
poate exista, nici nu poate fi cunoscuta in afara lucrarii sale firesti.
O fire fara lucrare este contradictorie in sine, un nonsens’”.

,,Daca marturisim doua firi in Hristos, trebuie sa mar-
turisim si cele doua lucrari naturale ale Sale, conform celor doua
firi al caror ipostas este, caci Hristos poseda doua lucrari. Prin
lucrarea Sa dumnezeiasca, El savarseste lucruri care tin in mod
esential de divinitate (ca de pilda minunile), iar prin lucrarea Sa
omeneasca savarseste cele ce tin esential de partea omeneasca
(de exemplu faptul de a respira, de a vorbi, de a vedea, de a
auzi). Doud firi cu proprietati esential diferite nu pot avea o
singura si aceeasi lucrare™.

! Tbidem, p. 125.
2 Ibidem, pp. 126-127.
3 Ibidem, p. 128.
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,Pe parcursul demersului antimonofizit al Sfantului Maxim
Marturisitorul, am vazut ca Hristos este recunoscut ca fiind de o
fiintd cu Dumnezeu si cu oamenii doar daca sunt marturisite in El
doua firi pastrate nealterate in integralitatea lor naturala. Acelasi
lucru se impune i in privinta lucrarilor. Hristos este Th mod real
Dumnezeu adevarat si Om adevarat numai daca recunoastem
in El doud lucrari corespunzitoare celor doud firi ale Sale. In
caz contrar, Hristos ar fi sau numai Dumnezeu sau numai Om,
iar lucrarea Sa ar trebui sa fie sau necreata sau creatd, pentru
ca nu se poate vorbi, in acelasi timp, despre o lucrare naturala
necreata si creata, despre o lucrare «necreata-creata» sau, dupa
cum afirma Sfantul Maxim, «despre o lucrare de mijloc intre
necreat si creat»”!.

»Monoenergistii faceau obiectia ca lucrarea unica a lui
Hristos nu apartine firilor Sale, ci ipostasului Sau unic™?, ,,negand
prin urmare existenta unei lucrdri omenesti in Hristos, din pricina
ca aceasta fire nu avea propriul sdu ipostas uman care sa poata
folosi aceastd lucrare. Pentru ei doud lucrari insemnau doud
ipostasuri. Sfantul Maxim le-a raspuns ca nu exista reciprocitate
obligatorie intre lucrarea umana si ipostasul uman, dupa cum nu
exista nici intre firea omeneasca si propriul sau ipostas. In afara
ipostasului o fire nu are lucrare, insa enipostaziata intr-un ipostas
deja existent ea isi mentine lucrarea naturalda™. ,,Deci pentru
faptul ca firea omeneasca exista Tn mod real, adica este inzestrata
cu lucrare, nu trebuie sa deducem ca exista un ipostas uman
alaturi de cel divin. In Hristos nu existd decat un singur ipostas,
cel divin, care la plinirea vremii a enipostaziat firea omeneasca
impreuna cu lucrarea sa constitutiva. Acest ipostas unic al Fiului
lui Dumnezeu intrupat este cel care savarseste atat lucrurile

! Tbidem, p. 129.
2 Ibidem, p. 130.
3 Ibidem, p. 131.
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dumnezeiesti, cat si cele omenesti, neexistand decat un singur
subiect faptuitor, Cuvantul intrupat, care savarseste lucrurile
conform celor doua firi si celor doua lucrari ale Sale, al caror
ipostas este, atat in chip dumnezeiesc, cat si omenesc. Unicitatea
savarsitorului nu exclude nicidecum dualitatea lucrarilor Sale,
dupa cum nu exclude nici dualitatea firilor’!.

,Pentru a respinge teza lucrarii unice ca lucrare ipostatica
sau apartinand ipostasului unic al lui Hristos, Sfantul Maxim face
de asemenea apel la teologia trinitara. Conceperea lucrarii ca
proprietate a ipostasului este imposibil de sustinut pentru Sfantul
Parinte, caci ea implica trei lucrari in Sfanta Treime, ori in vremea
respectiva era recunoscut de toatd lumea ca lucrarea unica divina
(precum si vointa unica) este comunad ipostasurilor trinitare, fiind
lucrarea firii dumnezeiesti unice. O lucrare divina distincta de
firea dumnezeiasca ar separa ipostasurile de firea lor comuna
sau ipostasurile Intre ele. Aceasta marturisire de credinta a unei
singure firi §i a unei singure lucrari divine era un fapt dogmatic
incetatenit inca din vremea Parintilor capadocieni’.

»Rationamentul Sfantului Maxim este foarte clar, de
vreme ce in Sfanta Treime lucrarea este una, rezulta ca lucrarea
depinde de fire si nu de ipostas. Transpunand aceasta realitate
trinitard in context hristologic, Sfantul Parinte trage conclu-
zia cd, in conformitate cu cele doua firi, al caror ipostas este,
Hristos poseda si doua lucrari™. ,,Apoi, marturisirea unei sin-
gure lucrari ipostatice Il separd pe Hristos de omenitatea pe
care a enipostaziat-o. Daca lucrarea lui Hristos a apartinut ipos-
tasului dumnezeiesc, opera de rascumparare a lumii, pe care a
realizat-o prin chenoza, nu este si omeneasca, firea Sa umana
neluand parte, Tn mod efectiv, prin propria lucrare, la realizarea

' Tbidem, p. 132.
2 Ibidem, p. 133.
3 Ibidem, p. 134.
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rascumpararii. Neavand lucrare umana, Cuvantul intrupat nu
savarseste si ca om mantuirea oamenilor”!.

,Inainte de a recunoaste incompatibilitatea evidenta a mo-
noenergismului cu adevarata credinta, Pyrrhus, fostul Patriarh
al Constantinopolului, s-a declarat gata sa recunoasca doua
lucrari in Hristos, in sensul unei lucrari divine active si a unei
lucrari umane pasive deoarece, spunea el, daca recunoastem
realitatea dumnezeiasca in calitate de lucrare (activitate, miscare
activa), trebuie sa admitem, prin contrast, lucrarea umana ca
si patima (pasivitate)”?. Sfantul Maxim i-a raspuns acestuia ca
,»hicio fiinta nu este cunoscutd sau definitd prin contrast, juxta-
punere, paralelism sau comparatie cu o alta, ci prin calitatea
naturala specifica, prin ratiunea firii sale. Lucrarea omeneasca
a lui Hristos, daca intr-adevar exista, trebuie recunoscuta in ea
insasi si nu prin contrast cu cea divina. In plus, continua Sfantul
Parinte, daca in conformitate cu principiul contrastului, lucrarea
omeneasca a lui Hristos este vazuta ca si pasiva pentru faptul
ca lucrarea Sa dumnezeiasca este activa, In baza aceluiasi ratio-
nament, putem afirma, de asemenea, ca firea omeneasca este
rea, doar pentru ca firea dumnezeiasca este buna. S$i invers,
daca pasivitatea lucrarii umane determina activitatea lucrarii
dumnezeiesti, Sfantul Maxim arata ca se poate ajunge fara nici
o Tmpiedicare pana la a afirma ca negativitatea firii omenesti
determina bunitatea firii dumnezeiesti™.

,Miscarea sau lucrarea creaturii este pasiva, in sensul
ca fiintele nu sunt create sau miscate prin ele-insele, ci prin
lucrarea divind creatoare. Aceasta din urma este activa pentru
faptul ca ea este cauza care a creat si sustine universul, in timp
ce lucrarea umana este pasiva prin faptul ca depinde de actul

! Tbidem, p. 135.
2 Ibidem.
3 Ibidem, pp. 136-137.
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divin creator. Sfantul Maxim foloseste termenul «pasiv» pentru
lucrarea omeneasca si in alt context, acela al indumnezeirii firii
omenesti a lui Hristos si a omului in general, pentru ca Sfantul
Parinte face distinctie Intre functia generatoare i cea primitoare
a firii omenesti. Aceasta, prin faptul ca este indumnezeita (si prin
urmare nu auto-indumnezeitd) este numita pasiva, in timp ce actul
divin, ca sursd adevarata a indumnezeirii, este numit lucrare.
Indumnezeirea umanului este o iniltare mai degraba suportati
decat savarsita, caci inaltarea este patimita de cel care este inaltat
si lucrata de cel care inaltd. In concluzie, lucrarea omeneasci este
pasiva numai atunci cand atat cauza sa prima, cat si existenta
sa ultima sunt inradacinate in actul dumnezeiesc creator si
indumnezeitor. In orice alt context, ea este activid, asemenea
lucrarii dumnezeiesti. Cele doua se unesc in mod desavarsit,
desi fara amestecare, in interiorul unei perihoreze dinamice, in
ipostasul divin al Cuvantului intrupat™.

,Pentru a afirma faptul ca unirea celor doua lucrari in
Hristos nu se realizeaza prin preponderenta naturala a activitatii
divine asupra pasivitatii umane, ci cd amandoua, pastrandu-si
diferentele specifice, subzista intr-o relatie dinamica, Sfantul
Maxim se sprijind pe notiuni ca: intrepatrundere, perihoreza,
comuniune, lucrare teandrica, comunicare, unire™. ,, Toti acesti
termeni semnifica faptul ca cele doua lucrari firesti ale lui Hristos
nu sunt unite una cu cealaltd in mod vertical, intr-o suprematie
a divinului, in calitate de element conducator, asupra umanului
pasiv, ci amandoua se intrepatrund orizontal Intr-o miscare cir-
culard dinamica™.

,Raspunzand unei intrebari puse de monahul Gaius, la
sfarsitul epistolei adresate acestuia, Sfantul Dionisie Areopagitul

! Tbidem, pp. 138-139.
2 Ibidem, p. 139.
3 Ibidem, p. 140.
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a scris ca Fiul lui Dumnezeu intrupat «nu era om, cu sigurantd
ca nu a fost om, caci fiind printre oameni, El le era superior. Cu
adevarat S-a facut Om, dar mai presus de om, pentru ca savarsea
lucrurile dumnezeiesti nu ca Dumnezeu, nici lucrurile omenesti ca
om, ci fiind Dumnezeu facut om s-a manifestat printr-o anumita
lucrare noua, teandrica»”!. ,,Preluand expresia: «o anumita lucrare
noud, teandrica», monofizitii au inlocuit termenul «lucrare noud»
cu cel de «lucrare unica», dand expresiei Sfantului Dionisie un
cu totul alt continut teologic. Sfantul Sofronie al Ierusalimului
a interpretat aceasta expresie intr-un sens dioenergist. Cu toate
acestea, adevaratul raspuns la aceasta problema l-a dat Sfantul
Maxim Marturisitorul in capitolul al V-lea, din lucrarea sa
«Ambiguay, care a fost consacrat in Intregime comentariului
textului dionisian mentionat™.

Teofan Savu prezintd partea centrald a capitolului al V-lea
din ,,Ambigua”, incheind cu concluzia trasa de Sfantul Maxim
ca ,,mantuirea omului a fost realizata de catre Hristos In mod
teandric, adica atat in chip dumnezeiesc cat si omenesc, prin
intrepatrunderea ipostatica a puterilor sau energiilor dumnezeiesti
si omenesti ale Fiului lui Dumnezeu intrupat, in interiorul «noii
lucrari teandrice»’™.

In continuare, Teofan Savu face o analizd a comentariului
Sfantului Maxim Marturisitorul la textul dionisian utilizat
de monoenergisti. Aici citim ca ,,cele doua lucrari ale lui
Hristos rdman neatinse dupa ratiunea lor fireasca, dar ca mod
de subzistentd ele sunt unite intr-o singurd actiune comuna.
Fiind enipostaziate in persoana Fiului lui Dumnezeu intrupat,
cele doud lucrari manifesta o singura forma in activitatea lor.
Hristos, spune Sfantul Maxim, savarsea lucrurile printr-un singur

' Ibidem, pp. 140-141.
> Ibidem, pp. 141-142.
3 Ibidem, pp. 147-148.

33



mod de a actiona si Isi manifesta felul de a fi nedespartit
al puterii Sale dumnezeiesti si al lucrarii propriului trup.
Niciuna dintre lucrarile Mantuitorului nu a fost numai dumne-
zelasca sau numai omeneasca, ci toate sunt savarsite atat
dumnezeieste, cat si omeneste. lar aceastd actiune comuna
celor doua lucrari, intrepatrunderea lor ipostatica orientata
spre acelasi scop, iconomia mantuirii noastre, Sfantul Maxim
o numeste, urmandu-1 pe Sfantul Dionisie, ca fiind «noua
lucrare teandrica»™!.

,,Pentru a ardta ca formula «noua lucrare teandricd» nu are
sens monoenergist, Sfantul Maxim trece la interpretarea terme-
nilor care formeaza expresia dionisiand. El analizeaza in doua
randuri termenii «nou» si «teandricy. Cuvantul «nouy, spune
el, nu desemneaza lucrarea unica a monoenergistilor, deoarece
noutatea vizeaza calitatea - aceasta inseamna ca lucrarea dumne-
zelasca este umanizata, iar lucrarea umana indumnezeita - si
nu cantitatea, in sensul de numar. Cuvantul «nou» indica nou-
tatea statutului Fiului lui Dumnezeu asumat prin intrupare, el
desemneaza caracterul strdin si paradoxal al modului de viata
al Fiului lui Dumnezeu Intrupat, existenta Sa teandrica realizatd
intr-o maniera «noua», necunoscuta naturii fiintelor’. ,,Lucrarea
teandrica este deci «noud» prin faptul ca ea caracterizeaza taina
cea noud a intrepatrunderii umanului si divinului in Hristos,
unire realizata intr-un mod ce covarseste toata mintea. Pentru ca
cine poate intelege cum Dumnezeu se face Om, rdmanand totusi
Dumnezeu? Cum de ramanand Dumnezeu adevarat, El este si
Om adevarat? Cunoasterea acestor lucruri este de neinteles si
poate fi simtita numai de cei care se apropie cu evlavie de taina
lui Hristos, in sinceritatea inimii lor’™.

! Ibidem, p. 150.
2 Ibidem, p. 152.
3 Ibidem, p. 153.
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,Pentru monoenergisti, termenul «teandric» desemneaza
lucrarea unica a lui Hristos, o lucrare compusa prin unirea
naturala a divinitatii §i a umanitatii. Sfantul Maxim raspunde
ca termenul «teandric» nu indica o realitate compusa, un
atribut al firii compuse din doud extreme, nici un termen de
mijloc. Pentru a argumenta acest lucru, Sfantul Parinte face
din nou apel la teologia trinitard, spunand ca daca unica lucrare
a lui Hristos este desemnata prin termenul teandric!, atunci
inseamna ca in Sfanta Treime nu exista decat o singura lucrare,
iar lucrarea Tatalui si a Sfantului Duh trebuie sa fie si ele
teandrice, afirmatie care presupune Intruparea intregii Sfintei
Treimi. Si daca lucrarea teandrica nu este o lucrare compusa,
niciun termen de mijloc intre firea divina si cea umana a lui
Hristos, nici singura lucrare a Sfintei Treimi, care este in cele
din urma sensul ei? Sfantul Maxim afirma ca Sfantul Dionisie a
utilizat aceasta expresie In scopul de a nega separarea divinului
si a umanului, prin afirmarea unirii lor. In consecinti, expresia
Sfantului Dionisie este o perifraza care indica, printr-o formula
adecvata, dubla lucrare a lui Hristos”>.

»Aceasta dubla lucrare constituie modul intrepatrunderii
celor doua lucrari firesti ale lui Hristos si anume faptul ca
lucrarea Sa omeneasca este indumnezeitd, iar lucrarea Sa
dumnezeiasca Tnomenitd. Ea este teandrica prin faptul ca
apartine lui Dumnezeu Care nu este despartit de trup, sau
Omului care nu este separat de dumnezeire. Ea este teandrica
pentru cad nu desemneaza nici numai dumnezeirea, nici
simpla omenitate, ci ea corespunde lui Dumnezeu facut Om,

! Termenul ,,teandric” este compus din cuvintele grecesti ,,Teos” (@gdq),
care Inseamna ,,Dumnezeu” si ,,andras” (dvdpag), adica ,,barbat”, desemnand
lucrarea divino-umani a Fiului lui Dumnezeu intrupat. in mod literal ar fi
trebuit ca ,,teandric” sa fie tradus prin ,,divino-barbatesc”, insad cu toate ca Fiul
lui Dumnezeu a fost barbat, El si-a asumat firea omeneasca intreaga.

2 Ibidem, pp. 153-154.
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adica Tnomenit in chip desavarsit. Ea corespunde ipostasului
Cuvantului dumnezeiesc, al Carui mod de viatad dupa intrupare
este conform atat legii dumnezeiesti, cat si celei omenesti, care
se intrepatrund fara amestecare”!.

,,Prin aceastd comunicare, atributele naturale ale fiecarei
firi a lui Hristos sunt comunicate reciproc celeilalte firi, fara
schimbare sau amestecare. In Cuvantul intrupat toatd puterea
activd a dumnezeirii s-a intrepatruns, dupd unirea de nedespartit,
cu toatd puterea patimitoare a omenitatii Sale. Astfel, Dumnezeu
fiind, El savarsea minunile omeneste, prin trupul Sau patimitor
prin fire, iar om fiind, El simtea in chip dumnezeiesc patimirile
firii Sale si aceasta datorita libertatii Sale dumnezeiesti, sau
mai degraba le savarsea pe amandoua in chip teandric, fiind, in
acelasi timp, Dumnezeu si Om. In virtutea acestei comunicari
teandrice, I se atribuie Cuvantului dumnezeiesc calitéti proprii
firii omenesti (nasterea trupeasca, suferinta, moartea), iar ome-
nitdtii Sale caracteristici proprii firii dumnezeiesti (nemurirea,
slava, atotputernicia). Este deci posibil sa spunem ca Dumnezeu
S-a nascut din femeie, ca este patimitor, ca «Unul din Sfanta
Treime a patimit in trup», cd «Domnul slavei a fost rastignit»
(I Corinteni 2,8), iar aceasta pentru faptul ca Hristos nu este
numai Dumnezeu, ci si Om™.

,,Posibilitatea atribuirii acestor caractere dumnezeiesti
omenitatii si a insusirilor omenesti dumnezeirii subzistd in
unicitatea ipostasului lui Hristos. Si tocmai prin acest fapt
comunicarea proprietdtilor sau intrepatrunderea lucrarilor Intr-o
«noua lucrare teandrica» se realizeaza in interiorul ipostasului
unic al lui Hristos si nu la nivelul firilor, iar amestecul dintre
divin si uman nu are loc™.

! Tbidem, p. 155.
2 Ibidem, pp. 156-157.
3 Ibidem, p. 158.
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,Cele doua lucrari ale lui Hristos sunt in acelasi timp
incomunicabile si comunicabile una fata de cealaltd. Ele sunt
incomunicabile in ratiunea lor fireascd §i comunicabile in ceea
ce priveste noul lor mod de subzistenta in ipostasul Fiului lui
Dumnezeu. Astfel, lucrarea omeneasca, luata in sine insasi,
dupa firea sa, nu poate participa la lucrurile dumnezeiesti, cum
ar fi de pilda savarsirea minunilor, dar privita din perspectiva
noului mod de subzistentd, care ii devine propriu, pentru ca este
indumnezeita, prin unirea ipostatica cu lucrarea dumnezeiasca,
ea o poate face prin conlucrare cu aceasta. In acelasi chip,
lucrarea dumnezeiasca, prin ratiunea sa, nu poate participa la
lucrurile omenesti, precum simtirea patimirii firii omenesti,
dar privita din perspectiva noului mod de subzistentd, care ii
devine propriu prin intrupare, pentru ca este inomenita, ea o
poate face prin colaborare cu lucrarea omeneasca. Din acest
motiv, Sfantul Maxim afirma ca lucrarile lui Hristos, considerate
dupa ratiunea lor, sunt firesti, insd apreciate In noul lor mod
de subzistentd, cea dumnezeiasca fiind Thomenita, iar cea ome-
neascd indumnezeitd, amandoua impreund formeaza «noua
lucrare teandrica». Si numai in acest sens, prin faptul ca se
intrepatrund in mod teandric, cele doua lucrari ale lui Hristos
pot participa reciproc la lucruri opuse firii lor, cum ar fi
savarsirea de minuni in chip omenesc, prin trupul patimitor
prin fire si simtirea in chip dumnezeiesc a patimilor, prin
libertatea firii dumnezeiesti. Sfantul Maxim afirma foarte clar
ca lucrarea mantuirii noastre se savarseste in mod teandric
prin intrepatrunderea celor doud lucrari, cea dumnezeiasca
fiind inomenita, iar cea omeneasca indumnezeita™'.

L»Sfantul Maxim Marturisitorul vede in negarea lucrarii
umane active In Hristos un atentat grav adus realitétii iconomiei
mantuirii noastre, pentru ca aceasta nu este savarsita doar in

' Ibidem, pp. 159-160.
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chip dumnezeiesc, prin faptul ca Hristos este Dumnezeu
adevarat, inzestrat cu lucrare divina, ci si omeneste, prin faptul
ca Hristos este, in egala masura, Om adevarat, inzestrat cu
lucrare omeneasci. Inomenind lucrarea dumnezeiasca prin
intrepatrunderea cu lucrarea omeneasca, El a realizat iconomia
mantuirii noastre in chip teandric. Aceasta vadeste faptul ca El
savarsea lucrurile dumnezeiesti si omenesti atdit dumnezeieste,
cat si omeneste. In persoana lui Hristos cele doua lucrari se
intrepatrund ipostatic, opera mantuitoare fiind savarsita atat
in chip dumnezeiesc cat si omenesc. Mantuirea omului este
obiectivul celor doud lucrari cu care sunt inzestrate omenitatea
si dumnezeirea lui Hristos”!.

,Contributia personald adusa de Sfantul Maxim Marturi-
sitorul la formularea invataturii de credintd a Bisericii consta
in faptul ca, pentru prima data in istoria dogmelor, firea umana
apare si ea mentionata, in mod incontestabil, la temelia operei
mantuitoare a lui Hristos. ,,Aceasta manifestare deplina a dum-
nezeirii in trup si a umanului prin intermediul ipostasului divin
constituie garantia absoluta a eficientei mantuirii savarsite de
catre Fiul lui Dumnezeu intrupat si oferitd neamului omenesc cu
scopul indumnezeirii™. ,,Faptul cd Hristos realizeaza iconomia
mantuirii noastre dumnezeieste si omeneste, prin cele doua lucrari
ale Sale, are o importanta primordiald pentru Sfintul Maxim,
fiindca este pus in discutie scopul intruparii Fiului lui Dumnezeu:
depasirea stricaciunii $i a mortii, pe de o parte, si indumnezeirea
omului, pe de alta. Stricaciunea si moartea sunt depasite prin
faptul ca vremelnicia firii - in care s-au inradacinat stricaciunea
si moartea - este traitad de Hristos intr-un mod dumnezeiesc,
lucrarea Sa umana fiind patrunsa de lucrarea divina. Asumandu-

' Tbidem, p. 164.
2 Ibidem, pp. 165-166.
3 Ibidem, pp. 168-169.
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si in mod liber patimirile firii, Hristos le depaseste din interior si
ne reda pe noi noud insine, eliberandu-ne din robia stricaciunii
si a mortii. lar Indumnezeirea ne este oferita prin aceea cd in
Hristos lucrurile dumnezeiesti sunt savarsite omeneste, lucrarea
Sa divind fiind Tnomenita. Patrunzand in inima lumii create
sau Intrupandu-se prin chenoza, Hristos ne-a oferit putinta
indumnezeirii, redandu-ne astfel si Lui Insusi, precum si Tatilui,
prin har. Sfantul Maxim afirma cu deosebita tarie ca iconomia
mantuirii este o lucrare teandrica. In realizarea acesteia, umanul
si divinul conlucreaza in mod dinamic, fara ca vreuna din parti
sd precumpaneasca asupra celeilalte. Si una si cealalta lucreaza
impreuna in mod liber, intr-o sinergie perfecta”!.

In cel de-al patrulea capitol al tezei sale de doctorat,
Teofan Savu vorbeste despre perihoreza celor doua vointe ale
lui Hristos, primul subcapitol de aici fiind intitulat: ,,Sfantul
Maxim Marturisitorul - aparator al credintei ortodoxe impotriva
negatiei monotelite”.

In anul 634, Patriarhul Serghie al Constantinopolului a
renuntat la marturisirea unei singure lucrari in Hristos, introducand
in locul acesteia Tn mod subtil o altd invataturd gresita, monote-
lismul, conform careia Domnul Hristos avea o singura vointa.
In perioada respectiva, Sfantul Maxim Marturisitorul se afla
in Africa de Nord, unde ,,a scris un numar considerabil de tra-
tate antimonotelite, incurajandu-i pe Episcopii africani sa
se reuneasca in mai multe sinoade locale, pentru a combate
aceastd noud erezie. In anul 645, la Cartagina, in prezenta celor
mai Tnalte autoritati ecleziastice si politice din Africa, Sfantul
Maxim a purtat o discutie cu Pyrrhus, fostul Patriarh monotelit
al Constantinopolului, expunandu-i, punct cu punct, greselile
ereziei monotelite. Recunoscand ca a gresit, Pyrrhus a hotarat
sa-1 Insoteasca pe Sfantul Maxim la Roma, pentru a-si renega

! Ibidem, pp. 170-171.
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public greseala. Cu toate acestea, la scurt timp, el a revenit la
monotelism, fiind anatematizat de Papa Teodor I""!.

»Sfantul Maxim a calatorit la Roma, unde a fost inspiratorul
doctrinal al Sinodului de la Lateran, convocat de noul papa,
Martin I, in anul 649. Sinodul a condamnat Typos-ul promulgat de
Patriarhul Pavel al Constantinopolului si de Imparatul Constantiu
al II-lea, care interzicea atat marturisirea unei singure vointe, cat
si a doud vointe in persoana lui Hristos. Papa Martin i Maxim
Marturisitorul au fost adusi cu forta la Constantinopol si acuzati
de Tnalta tradare. Papa a fost deportat in Crimeea, unde a murit
in anul 655”2, In anul 662 un sinod monotelit 1-a condamnat pe
Maxim Marturisitorul la exil. Dupa ce i s-au taiat limba si mana
dreapta, acesta a fost deportat, impreuna cu Anastasie, ucenicul
sau credincios, 1n tinutul lazilor (Georgia de astazi), unde, in 13
august 662, s-a mutat la cele vesnice™.

,Maxim Marturisitorul a intuit faptul cd monotelismul nu
era de fapt decat un monoenergism deghizat. Termenii mono-
energisti au fost inlocuiti cu notiuni monotelite, dar continutul
lor a ramas acelasi. Cu toate ca in scrierile Sfantului Maxim nu
putem identifica o diferentd esentiald intre termenii «lucrare» si
«vointdy, acestia nu se confunda, amandoi exprimand aceeasi
realitate a firii, ale cdrei principii esentiale si constitutive sunt.
Atat lucrarea, cat si vointa rezulta din fire, ii sunt imanente §i
o determind pe aceasta™, ,,insa intotdeauna vointa este men-
tionata inaintea lucrarii’.

Monotelismul nu era o invatatura noud, pentru ca Arie,
Eutihie, Apolinarie si Nestorie vorbeau si ei despre o singura

' Ibidem, p. 175.
2 Ibidem, p. 176.
3 Tbidem, p. 180.
4 Ibidem, p. 182.
5 Ibidem, p. 184.
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vointa n Hristos. Sfantul Maxim afirma ca ,,0 fire lipsita de
vointa, in calitate de atribut esential sau de proprietate fireasca
indispensabila, isi pierde calitatea sa de fire. Nu exista fire
omeneasca fard vointa, pentru ca aceasta este o Tnsusire naturala
care sustine calitatile apartinatoare firii. Fire lipsita de vointa nu
existd, cele doua fiind inseparabile. Negarea unei vointe care
apartine in mod esential firii duce, in consecintd, la disparitia
sau cel putin la diminuarea firii respective. Avand doud firi
desavarsite, nediminuate, Hristos, in functie de acestea, este
inzestrat cu doud vointe, aceasta fiind conditia indispensabila
a realitatii conditiei Sale divine si a conditiei Sale umane™!.
»Asumandu-Si firea omeneasca in ipostasul Sau, Fiul lui
Dumnezeu Si-a asumat si realitatea care defineste aceasta fire,
adica vointa. In caz contrar, El ar fi respins propria creatie sau
i-ar fi refuzat omenirii tdimaduirea launtrica, privandu-ne astfel
de desavarsirea mantuirii’”2.

»Monotelitii, asemenea monofizitilor si monoenergistilor,
faceau vointa (si lucrarea) dependenta de ipostasul unic al lui
Hristos, iar nu de cele doua firi, facand o confuzie grava intre
proprietatile apartinatoare firii si cele apartindtoare persoanei.
Intrucat intreaga lor abordare era cladita pe aceastd confuzie,
Sfantul Maxim a insistat intotdeauna asupra faptului de a nu se
confunda unele cu altele realitatile care sunt distincte™.

»Monotelitii afirmau cd vointa divina si cea umana for-
meaza impreund o singurd vointd compusa, dupd chipul ipos-
tasului unic al lui Hristos. Sfantul Maxim afirma, in mod clar, ca
in Hristos nu poate exista o sinteza naturald a celor doud vointe,
dupa cum nu poate fi in El o fire compusa. O vointa compusa
caracterizeaza o fire compusa, fapt care rupe deofiintimea dintre

' Tbidem, p. 187.
2 Ibidem, p. 188.
3 Ibidem, pp. 189-190.

41



Dumnezeu-Fiul si Dumnezeu-Tatal, Acesta din urma neavand, in
mod sigur, o fire compusa. O vointad compusd ar mai presupune
si alte sinteze, care, in consecintd, ar face confuzie intre ratiunile
specifice divinului si umanului, creatului si necreatului”’. ,,Intre
vointele lui Hristos, continud Sfantul Maxim, nu poate exista
contradictie sau dezacord, deoarece amandoud urmaresc, in
perfecta armonie, acelasi scop: mantuirea lumii. Aceasta armonie
desavarsitd este posibild prin faptul cd vointa omeneasca a lui
Hristos nu subzista intr-un ipostas omenesc, ci dumnezeieste,
in ipostasul Cuvantului. In interiorul ipostasului divin, firea
omeneasca se supune de bunavoie firii dumnezeiesti. Dupa
intrupare, in ipostasul dumnezeiesc al Fiului se desfasoara,
printr-o lucrare concretd, atit vointa divina cat si cea umana.
Urmarind in ipostasul unic acelasi obiectiv - rascumpararea
omenirii - cele doud vointe ale lui Hristos se unesc intr-o
singurd vointa, fiecare fiind pastrata nealterat in integralitatea
si libertatea care 1i sunt esentiale’?.

,Una dintre caracteristicile specifice ale gandirii Sfantului
Maxim este analiza pe care o face vointei umane 1n actele sale.
Diferitele aspecte ale actului vointei au fost studiate amanuntit
si n special distinctia dintre vointa fireasca si consimtdmant sau
intre «a voi» si «modul de a voi». Vointa fireascd - insusire funda-
mentald, ontologica a firii omenesti - este capacitatea innascuta
a naturii omenesti de a vrea. Ea este proprietatea esentiala a firii
umane, facand parte din ratiunile pe care Dumnezeu le-a sadit in
fiinta ei prin creatie™. ,,Vointa fireasca indica fiinta autentica si de
cea mai mare profunzime a firii umane, fiind definitd de Sfantul
Maxim nu doar ca dorinta de a fi, de a trai, de a se sustrage non-
existentei, ci si ca o miscare cu finalitate, ca un elan liber catre

! Tbidem, p. 193.
2 Ibidem, pp. 194-195.
3 Ibidem, p. 196.
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Dumnezeu. In acest sens, vointa fireasca denoti libertatea umana
in general, deoarece omul este cu adevarat liber numai cand
actioneaza conform firii sale. Aceasta putere intrinseca a vointei
omenesti de a se orienta catre Dumnezeu trebuie sa fie dusa la
bun sfarsit in viata concreta a persoanei umane. Aceasta pentru
ca numai in persoand se concretizeaza vointa fireascd. Ceea ce
in vointa omeneasca se gaseste doar in virtualitate, trebuie sa de-
vind act in persoand. Aceasta punere in practicd a vointei firesti
prin persoana este numita in opera Sfantului Maxim modul,
felul vointei ori consimtdmantul. Capacitatea de a voi si vointa
efectiva nu sunt acelasi lucru, precum capacitatea de a vorbi nu
este acelasi lucru cu vorbirea propriu-zisa, pentru c¢a noi avem
permanent capacitatea de a vorbi, insd nu vorbim continuu. In
timp ce prima este proprie firii, sdlasluind 1n esenta acesteia, a
doua tine de cugetul interior al omului, afirmandu-se In urma
cugetarii celui ce vorbeste. Tot astfel trebuie sa ne imaginam si
posibilitatea de a voi si vointa efectiva”!.

,» Vointa fireasca poate sa isi realizeze dispozitia sa funda-
mentala, aceea de a fi in acord desavarsit cu Creatorul, numai
prin alegerea concreta luata in «sfatul» de taina al persoanei. in
acest scop, vointa personald sau consimtdmantul ar trebui sa se
identifice intotdeauna cu vointa fireasca. Cu toate acestea, omul
nu si-a urmat miscarea fireasca a vointei sale si prin «iubirea de
sine» (in care Sfantul Maxim vede sursa tuturor patimilor) a cazut
in pacat si Tn moarte. Consimtdmantul sau modul transpunerii in
act a vointei firesti a omului s-a opus ratiunii firii §i, prin urmare,
lui Dumnezeu. In loc si isi conformeze demersul personal la ceea
ce Dumnezeu inscrisese n firea sa, omul a preferat contrariul si o
dubla rivalitate a apdrut in existenta sa: fatd de Dumnezeu si fata
de sine insusi. Pacatul nu l-a asezat pe om doar 1n contradictie cu
vointa divind, ci §i cu propria vointd naturald, care structural este

! Ibidem, pp. 197-198.
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in acord cu Dumnezeu. Astfel, omul pacatos este in contradictie
cu sine insusi, altfel spus, nu mai este «om»™!.

,Din pricina acestei duble opozitii, fatd de Dumnezeu si
fatd de sine insusi, care a fost introdusa 1n viata sa, omul nu mai
duce o viatd conforma cu firea, pentru ca a ratacit calea care
ducea spre scopul sau firesc. Afectat de pacat, consimtdmantul
sau se invarte incoace si-ncolo, cugetd asupra contrariilor,
cautd ceea ce nu cunoaste si ia decizii in necunostintd de cauza.
Consimtamantul, impregnat de pacat, defineste situatia omului,
care ia decizii In privinta unor lucruri necunoscute, indoielnice
si potrivnice, fiind lipsit de cunoasterea absolutd a obiectului
dorit. Aceasta implica ezitarea, ratdcirea, suferinta, libertatea
de a alege, de a se revolta, de a actiona impotriva firii. Totusi
vointa fireasca nu a fost contaminata in esenta sa, In ratiunea sa
fireascd, ci numai modul de exercitare al acestei vointe a fost
modificat si pervertit”. ,Nefiindu-i afectatd de pacat ratiunea
fireasca, omul are posibilitatea de a-si reorienta liberul sau arbitru
(consimtdmantul), de a abandona calea nefireasca pe care s-a
angajat prin pacat si sa redevind din nou conform firii, adica
conform vointei divine. Cu toate acestea, prin iubirea de sine,
omul a insistat sa rdmand pe calea irationald a autodistrugerii
si numai intruparea Fiului lui Dumnezeu a putut opri aceasta
tendintd distructivd a omului. Asumandu-si in ipostasul Sau
dumnezeiesc vointa omeneasca si restaurdnd-o din interior, Fiul
lui Dumnezeu ne-a redat puterea de a regasi drumul pierdut, de a
ne pune de acord consimtamantul cu vointa fireascd, de a Inceta
lupta cu noi insine si de a ne opune voii lui Dumnezeu. Hristos
a restituit ei insisi firea omeneasca si ne-a impacat in El Insusi
cu Dumnezeu Tatal si unii cu altii, astfel incat liberul nostru
arbitru (consimtdmantul) sd nu se mai opuna ratiunii firii, iar noi

! Ibidem, pp. 198-199.
2 Ibidem, pp. 199-200.
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sa devenim de neclintit in libertatea noastra de a alege, dupa cum
suntem 1in firea noastra”'.

,lotusi, intrebarea care se pune este urmatoarea: cum
poate Hristos s 1i impace pe oameni cu Dumnezeu si sa le dea
posibilitatea de a-si conforma liberul arbitru cu ratiunea firii
daca nu Isi asuma si vointa de a consimti? Aceasta pentru ca
nu putem afirma cd in Hristos existd o vointa oscilanta si care
consimte. In acest caz, L-am prezenta pe Mantuitorul nu doar ca
pe un simplu om, ci si schimbator si pacatos, pentru ca liberul
arbitru poate opta pentru lucruri contradictorii, cautand ceea ce nu
cunoaste si luand decizii in necunostinta de cauza. Posibilitatea
de a alege intre bine §i rau este un semn de slabiciune, iar vointa
oscilanta nu I se potriveste in niciun chip lui Hristos, Care are
ipostas dumnezeiesc. Intr-adevar, intrucat acesta este ipostasul
unic al Cuvantului intrupat, in El nu este loc pentru o vointa
oscilanta. In noi, vointa fireasca subzistand intr-un ipostas uman,
1a in acesta forma liberului arbitru. Cu toate acestea, In Hristos
vointa fireasca nu se manifesta printr-un ipostas uman, ci prin
cel dumnezeisc, incat vointa oscilantd nu isi afla sdlas. Sfantul
Maxim o spune aceasta foarte clar, cand afirma ca vointa oscilanta
este o trasatura distinctiva nu a firii, ci a persoanei §i a ipostasului.
O vointa oscilanta in Hristos ar introduce o dedublare a persoanei
Sale, ar face posibil pacatul si, in consecintd, ar face imposibila
mantuirea’™. ,,Unicitatea ipostasului lui Hristos exclude in mod
categoric vointa oscilantd in Acesta. Subzistind dumnezeieste
intr-un ipostas divin, care 1i imprima forma sa desavarsita de a
actiona, vointa omeneasca a lui Hristos nu poate fi caracterizata
prin cdutdri, prin ezitarea in fata unei optiuni, prin indoiala
sau prin posibilitatea de a alege in mod gresit. Desi desavarsit
omeneasca in ratiunea sa fireascd, vointa omeneasca a lui Hristos

! Tbidem, pp. 200-201.
2 Ibidem, pp. 201-202.
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nu poseda un mod al libertatii oscilante intr-un ipostas uman, ci
un mod divin de subzistenta: acela al unirii ipostatice In persoana
Unuia din Sfanta Treime Care s-a intrupat™’.

,Revenind la intrebarea noastra: Daca Hristos nu Si-ar
fi asumat vointa de a consimti, atunci cum a reusit sa o tdma-
duiasca? Si cum interpretam cuvintele Sfantului Apostol Pavel:
«De dragul nostru L-a facut El pacat pe Cel ce n-a cunoscut
pacatul» (II Corinteni 5,21)? Sfantul Maxim raspunde la aceasta
prin invatatura despre asumare, care poate avea doua sensuri:
asumarea fireascd sau substantiala si asumarea relationala.
Deosebirea dintre cele doua feluri de asumare este prezentata de
Stantul Maxim 1n felul urmator: asumarea substantiala - datorita
firii se asuma ceea ce tine in mod natural de aceasta, iar asumarea
relationald - datorita sentimentului de prietenie, noi ne asumam
si pretuim ceea ce apartine altora, fard a patimi si fara a ni le im-
propria. Conform asumarii relationale noi ne Tnsusim lucrurile
altora, fara a le si savarsi’™.

,,Prin asumarea substantiala, Fiul lui Dumnezeu Si-a Insusit
la Intrupare firea si vointa omeneasca, aceasta fiind o luare in
posesie ontologica a ratiunii firii. Insa prin intrupare, Hristos
nu este doar de o fiintd cu oamenii, ci stabileste $i 0 comuniune
personald tainica, o legatura de iubire cu acestia. Aceasta este
ceea ce Sfantul Maxim numeste asumare relationald, conform
careia Hristos Isi insuseste modul existentei noastre nesupuse sau
conditia pacatului omenesc, fard ca El Insusi sa il sivarseasca.
Hristos nu doar Isi insuseste cu precidere partea patimitoare a
firii omenesti, ci Isi ia asupra-Si, din iconomie, ca un prieten
al oamenilor, si capacitatea umana de a gresi, impotrivirea si
nesupunerea omului fatd de Dumnezeu, cu alte cuvinte vointa
de a consimti. lar aceasta pentru a face sa renasca liberul arbitru

! Ibidem, pp. 202-203.
2 Ibidem, pp. 203-204.
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afectat de pacat al omului, de a-1 impartasi cele ale Sale, facandu-1
potential nepatimitor si nestricacios inca din viata pamanteasca.
Cat despre cele de care omul se face vinovat (impotrivirea si
nesupunerea fatd de Dumnezeu, spre exemplu) nu este incorect
sd le atribuim omenitatii lui Hristos. Insi daca acestea nu se
afla in noi conform firii noastre, ci in contradictie cu ratiunea
acesteia, o astfel de atribuire nu ar fi oare altceva decat o pura
inchipuire? Nicidecum, deoarece El o savarseste numai prin
asumare relationala, din iubire, dupa cum si capul simte suferinta
intregului trup ori asemenea medicului care 1si insuseste durerile
bolnavului, i aceasta pana cand vine izbavirea de ele, pentru
ca Dumnezeu, Care S-a facut Om pentru noi, le-a nimicit in
intregime, prin puterea participarii noastre la trupul Lui. Caci
patimile se deosebesc in functie de un dublu principiu: unul
este cel al durerii, iar celalalt al greselii. Primul caracterizeaza
firea noastra, al doilea 1i este total strain. Ca si Om, Cuvantul
intrupat si L-a asumat in principal pe primul, in mod liber,
garantand astfel particularitatile firii noastre si, in acelasi timp,
stergand osanda noastrd. Insd pentru apropierea sa de oameni
El Si-a asumat prin iconomie si pe al doilea, care se arata in
noi prin felul de a fi nesupusi, pe care nimicindu-l complet,
dupa cum focul topeste ceara si soarele risipeste ceata, El ne-a
comunicat ceea ce 1i era propriu si devenind nepatimitor, ne-a
facut nestricaciosi, dupa cum a fagaduit™!.

,Prin aceasta legatura a iubirii, de preluare a destinului
personal al omului si al vointei sale de a consimti, Hristos accepta
moartea in locul pacatosilor, omorand-o pe cruce (I Petru 2,24).
Iubirea «nebundy», pana la cruce, unde Hristos reuneste omul in
punctul cel mai de jos al conditiei sale de rob, este singurul mod
de a convinge libertatea umana fara a o constrange. Nicio putere,
nici macar cea dumnezeiasca, nu poate converti din exterior

! Ibidem, pp. 204-205.
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liberul arbitru, ale carui profunzimi comunica cu abisul iadului.
Insa chenoza Fiului lui Dumnezeu a eliberat omul din infinitul
negativ al liberului sau arbitru, printr-o coborare mai profunda
decét acesta, facand dovada unei libertdti mai puternice decat
moartea, care este iubirea, caci din iubire de oameni «S-a desertat
pe Sine, chip de rob luand» (Filipeni 2,7), chip pe care I-a unit
cu El Insusi, fara schimbare, dupa ipostas, facandu-Se asemenea
noud, Unul dintre noi si pentru noi, Om adevarat, incat le-a parut
necredinciosilor ¢a nici nu este Dumnezeu™'.

,Hristos, ca ipostas divin lipsit de pacat, nu-Si asuma
in mod ontologic vointa de a consimti sau liberul-arbitru al
omului, ci il convinge prin chenoza Sa, prin dovedirea pana la
cruce a iubirii Sale «nebuney». Chenoza suferintei si a mortii
lui Hristos Dumnezeu este singura capabila sa converteasca
si sa renasca liberul arbitru al omului. Daca Dumnezeu, Care
prin fire mantuieste, nu a mantuit pe nimeni pana nu S-a smerit
de bunavoie, cum ar putea omul, care prin fire este mantuit,
sd se mantuiascd sau cum ar putea sa-i izbaveasca pe altii fara
sa se smereasca? Dumnezeu si crestinul care are intiparita in
profunzimile fiintei sale pecetea smereniei nu se impun prin
legea celui mai tare, ci recurg la cel mai inalt grad al iubirii
spre a castiga iubirea omului, exercitand asupra liberului arbitru
al acestuia o putere de convertire mai puternica decat orice
constrangere. In consecint, libertatea omului nu cedeaza decat
sub influenta unei chenoze extreme, manifestata de Hristos cu
precadere in timpul agoniei din Gradina Ghetsimani’,

Analizand cuvintele rostite de Mantuitorul in Gradina
Ghetsimani: ,,Parinte, de voiesti, departeaza paharul acesta de
la Mine. Dar nu voia Mea, ci voia Ta sa se faca!” (Luca 22,42),
Patriarhul Serghie a afirmat ca aici a fost ,,manifestatd vointa

! Ibidem, pp. 205-206.
2 Ibidem, pp. 206-207.
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unica a lui Hristos, cea divina, pe care o are in comun cu Tatal
si cu Sfantul Duh. Pentru Sfantul Maxim, atitudinea lui Hristos
in fata mortii are o cu totul alta semnificatie. El descopera aici
actul liber prin excelentd al vointei umane a lui Hristos aflata n
acord perfect cu vointa divina. Pentru Sfantul Parinte, atribuirea
rugdciunii din Gradina Ghetsimani vointei omenesti a lui Hristos
este o realitate absolutd. Aceasta rezulta evident din faptul ca
Hristos numai in calitate de Om putea accepta paharul mortii
pentru mantuirea lumii. Acceptarea Lui este un act de ascultare,
ori ascultarea nu caracterizeaza raportul dintre Fiu si Tata dupa
firea sau vointa divind, care le sunt comune, ci dupa firea si vointa
umana, care exista numai in Hristos. Rugaciunea din Ghetsimani,
smeritd si supusa In fata Tatalui, nu poate sd exprime vointa
divind, cdreia toate 11 sunt cu putintd si care nu poate manifesta
ceva propriu, deosebit de Tatal. Fiul, spune Sfantul Maxim, S-a
facut ascultator, iar aceasta nu a facut-o ca Dumnezeu, ci ca
Om, pentru ca El era inzestrat cu vointa si in calitate de Om.
Din iubire fata de om, Tatal a hotarat ca Fiul sd bea paharul
patimirii pentru mantuirea lumii. Aceasta este si dorinta Fiului,
prin unica si aceeasi vointd divina, comuna celor trei persoane ale
Sfintei Treimi, insd El doreste aceasta si prin angajarea vointei
umane, care 1i este proprie numai Lui. Mantuirea lumii devine
astfel obiectul celor doua vointe ale Cuvantului, unite Intr-un
consimtamant suprem si intr-o intrepatrundere desavarsita!.
»leama lui Hristos la apropierea mortii, afirma Sfantul
Maxim, este o temere a firii, facand parte integranta din firea si
vointa omeneasca. Este necesar sa existe concordanta intre fire
si vointa, iar firea sd aibd dorinta sd nu moara, ci sd opteze sa
ramana 1n viata prezentd. Nu este nimic reprobabil daca trupul nu
vrea sd moara. Este ceva firesc. Teama in fata mortii nu este rea in
sine, pentru cd ea apartine lucrurilor firesti si ireprosabile, adica

! Ibidem, pp. 209-210.
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ratiunilor firii, ratiuni pe care Dumnezeu le-a sddit in creatie. Firea
omeneasca, creata din nimic, poseda prin insasi creatia sa puterea
inndscutd de a se alipi de existenta si nu de non-existenta. Din
pricina acestei puteri, inerente fiintei sale celei mai profunde, cele
create tind spre ceea ce le mentine in firea lor, spre ceea ce poate
sa le pastreze existenta, respingand ceea ce le poate distruge. Daca
una dintre caracteristicile firii $i vointei omenesti este alipirea
de viatd si respingerea a tot ceea ce se opune acesteia, Fiul lui
Dumnezeu, enipostaziind firea omeneasca cu toate proprietatile
sale firesti, Si-a asumat deplin si aceastd vointa de a fi, de a trai,
de a tinde spre propria desavarsire. Confruntandu-se cu moartea,
care lupta impotriva tendintei omenesti de a-si mentine existenta
proprie, Hristos, in timpul patimilor Sale, a trait sentimentul de
aversiune sau respingere a acesteia”!.

,In intentia de a nega caracterul firesc al acestei respingeri,
adica apartenenta acesteia la vointa umana a lui Hristos, Pyrrhus
a afirmat ca dacd teama apartine, in mod firesc, umanitatii lui
Hristos, fiindu-i inerenta, atunci si pacatul i-ar fi real si natural,
pentru ca pacatul este legat de teama. Raspunzandu-i, Sfantul
Maxim face distinctia intre teama conforma firii (care are tendinta
de a se alipi de existentd si a respinge neexistenta) si teama
impotriva firii (0 angoasa lipsita de sens)”?. ,,Sfantul Parinte
aratd Tn mod clar ca nu exista contradictie intre cele doud dorinte
exprimate de Hristos ca om in timpul patimilor Sale. Atunci cand
cere in mod liber ca paharul sa fie indepartat de la El, Hristos
Isi manifesta atasamentul fatd de existentd, care nu poate fi in
contradictie cu Dumnezeu, pentru cd Dumnezeu Insusi se afla la
originea acestei puteri firesti de a respinge nonexistenta. Nimic
din cele firesti nu este contrar lui Dumnezeu. Prin urmare, a
respinge moartea ca om i a fi in acord cu Dumnezeu, nu sunt

! Ibidem, pp. 213-214.
2 Ibidem, p. 214.
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douad lucruri contradictorii. Manifestarea deplina si voluntara
a acestei respingeri a mortii isi afla motivatia, spune Sfantul
Maxim, 1n confirmarea realitatii Intruparii Fiului lui Dumnezeu.
Ajungand sa simta teama de moarte, Hristos Si-a aratat, in mod
clar, asumarea deplina a firii omenesti, lipsita de orice aparentd
dochetista”!. ,,Dupa ce Si-a manifestat deplinatatea firii Sale
omenesti prin teama in fata mortii, Hristos o accepta cu o insufle-
tire deosebita, pentru a savarsi un bine si mai mare, acela de a-$i
oferi viata Sa oamenilor biruiti de pacat si pentru a realiza prin
aceasta o noud creatie. Hristos depdseste binele firii create pentru
a oferi binele harului infierii, in Duhul Sfant”2.

,Fiul lui Dumnezeu Si-a asumat vointa omeneasca, a carei
ratiune esentiald s-a manifestat liber prin teama de moarte, insa
aceeasi vointd s-a avantat, prin daruirea de sine, pana la moarte,
de data aceasta nu conform ratiunii firii Sale, ci modului unirii
ipostatice cu vointa divind, care in acelasi timp ii apartinea
lui Hristos, dar si Tatalui si Duhului Sfant. Manifestandu-Si
in acelasi timp cu respingerea si elanul vointei Sale omenesti,
care era intrepatrunsa cu vointa divina, Hristos, spune Sfantul
Maxim, prin teama simtitd In fata mortii ne arata ca este Om
asemenea noud, dupa ratiunea vointei Sale omenesti, asumata
deplin, dar in acelasi timp si mai presus de noi, prin modul
subzistentei ipostatice a aceleiasi vointe, care se avanta inspre
moarte pentru a o birui. Din acest motiv, Sfantul Maxim afirma
cd desi cele doua dorinte exprimate de Hristos ca Om, in
Gradina Ghetsimani, sunt diferite 1n privinta celor dorite - res-
pingerea mortii, pe de o parte, si acceptarea acesteia, pe de alta
parte, - cu toate acestea nu poate exista o opozitie reald intre
ele, pentru ca respingerea paharului, izvorata din vointa ome-
neasca a lui Hristos, care manifesta realitatea firii Sale omenesti,

! Ibidem, p. 215.
2 Ibidem, p. 216.
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este urmata indata de acceptarea paharului, ca si act imediat al
aceleiasi vointe omenesti”!.

Din explicatia Sfantului Maxim Marturisitorul, intelegem
ca ,raportul dintre prima si a doua parte a rugaciunii din
Ghetsimani este absolut fundamental. Aceasta pentru ca daca
respingerea paharului nu preceda actul decisiv al acceptarii, nu
ar fi fost posibil sa se dovedeasca faptul ca aceastd acceptare
caracterizeaza vointa omeneascd §i s-ar fi facut confuzie intre
vointa divind si cea umana din Hristos, in numele mantuirii pe
care o doreste si 0 savarseste atdt omeneste cat si dumnezeieste.
Pe de alta parte, s-ar fi introdus o separare intre vointa divind de
a realiza mantuirea prin moartea Cuvantului Intrupat si vointa
omeneasca a Acestuia, daca acceptarea nu ar fi urmat imediat
dupa respingerea mortii”?.

»Scopul activitatii lui Hristos in aceasta lume a fost bi-
ruinta asupra mortii, consecinta logica a slabiciunii la care
ajunsese firea omeneasca prin cadere. Pentru a birui moartea,
Hristos a parcurs, in sens invers, acelasi drum. Din adancul cel
mai profund al firii noastre, unde a coborat din iubire fatd om,
Fiul lui Dumnezeu intrupat a intarit din interior omenirea cazuta,
printr-o actiune statornica asupra acesteia, facand-o capabila sa
accepte prin sine, in chip omenesc, moartea, pentru a fi in cele
din urma incununata, la inviere, cu aurcola nestricaciunii si
cu viata vesnica. Inca de la crearea lui, Adam era inzestrat cu
darul de a se impartasi cu bucurie de realitatile spirituale si de
a-L cunoaste pe Dumnezeu, insa diavolul, vrand sa distruga
fapturile lui Dumnezeu si sa arunce in neexistenta cele aduse
la viata, l-a indemnat pe om sa incalce, prin voia sa libera,
porunca dumnezeiasca. Aceasta incalcare voita a fost o abatere
de la fericirea menita scopului sau firesc - Dumnezeu - inspre

! Ibidem, pp. 217-218.
2 Ibidem, pp. 218-219.
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cele sensibile, un transfer al capacitatii launtrice de a se bucura,
din planul spiritual spre cel biologic. Facandu-se stapan peste
fapturile lui Dumnezeu, fara Dumnezeu, in fata lui Dumnezeu si
nu dupa Dumnezeu, omul a transformat bucuria duhovniceasca
in desfatare orientata exclusiv spre cele sensibile. Aceasta i-a
adus firii umane, create pentru Dumnezeu, o hrana 1n principal
sensibila, trecatoare, pieritoare, fapt care a avut ca urmare
slabirea progresiva a omului pana la stricaciune si, in final, la
nimicirea trupului adusa de moarte”’.

,In vederea mantuirii noastre, pentru ca omul creat sa
stea Tn unire cu Dumnezeu, sd nu ramand, prin nebunia mintii
sale, unit numai cu cele sensibile, iar astfel sa se autodistruga,
Dumnezeu, 1n intelepciunea Sa si prin purtarea Sa de grija, a
ingaduit ca patimirea sau durerea, a carei suprema manifestare
este teama 1n fata mortii $i moartea insdsi, s patrunda in firea
omeneasca. Patimirea a devenit astfel trasatura fireasca a omului,
lege necesara a firii pentru viata pamanteasca, datorie care se
cerea platitd de catre toti cei care apartin acestei firi. Rolul ei
era acela de a opri influenta distrugdtoare a desfatarii sensibile
(la care omul s-a supus de bunavoie prin cadere), de antidot
impotriva pacatului sau de putere pedepsitoare a firii, in vederea
intaririi §i1 a restaurdrii ce vor urma. Omul, a cdrui vointa a fost
slabita si pervertitd de pacat, nu putea totusi s puna singur capat
desfatarii sensibile prin simtirea durerii, deoarece 1n prezenta
acesteia el cauta refugiul sau uitarea in bratele sau 1n betia unei
noi desfatari sensibile, cauzatoare a unei dureri si mai mari. Cel
care cauta desfatarea sensibila, spune Sfantul Maxim, afla prin
ea durerea, iar cel ce fuge de durere, prin desfatarea sensibila,
ajunge mereu la durere, firea fiind inlantuitd prin libera alegere

intr-o grea robie, aceea a desfatarii sensibile™.

! Ibidem, pp. 221-222.
2 Ibidem, pp. 222-223.
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,Omul nefiind capabil, din cauza slabirii vointei sale in
urma caderii, sa zdrobeasca prin durere robia pacatului si sa
aiba o influenta pozitiva asupra firii sale, era nevoie ca inceputul
restaurdrii firii omenesti sa fie facut de un om a carui vointd sa nu
fie slabita prin pacat. Trebuia sd se nasca cineva in a carui existenta
omeneasca patimirea sau durerea si moartea sa fie fara pricina
si nedrepte, adicd ele sd nu fie consecinta unei vieti patimase.
Aceasta a fost viata padmanteasca a Fiului lui Dumnezeu intrupat,
singurul Om fara de pacat. Pentru a reface firea omeneasca, Fiul
lui Dumnezeu Si-a asumat patimirea, mortalitatea si stricaciunea,
adica urmarile caderii voite ale omului. Iar daca in Adam, din
pricina libertatii de alegere a rdului, striciciunea i moartea
au patruns in firea omeneasca, in acelasi chip, in sens invers,
nestricaciunea si nemurirea au revenit prin primirea de bunavoie
de catre Hristos a celor trecatoare, impreuna cu toate cele specifice
lor si prin vointa Sa omeneasca lipsita de pacat™!.

»Pentru a ne elibera din robia stricdciunii $i a mortii,
Fiul lui Dumnezeu Si-a asumat in mod desavarsit omenitatea
cazuta, impreuna cu toate neajunsurile pricinuite de cadere.
Nu omenitatea neschimbatoare si nestricacioasa de dinainte
de cadere, ci cea ranita, slabita, inrobita pacatului si divizata.
Dumnezeu Si-a asumat grosimea trupului, adica patimirea
firii, identificandu-Se cu viata noastra si devenind ceea ce
suntem: nu fiinte vietuitoare in rai, ci intr-o lume care sufera
consecintele caderii. Asumarea de bunavoie a omenitatii cazute
de catre Fiul lui Dumnezeu constituie conditia indispensabild
a tamaduirii firii umane. Numai pentru ca Si-a asumat bolile
noastre, devenind Om intreg, asemenea noud, oamenilor cazuti,
noi putem fi restaurati in profunzimile firii si impacati cu noi
insine si cu Dumnezeu’.

! Ibidem, p. 224.
2 Ibidem, pp. 225-226.
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Deci ,,patimirea, cu tot ceea ce presupune ea: suferinta,
tristete, agonie, moarte, stricaciune, nu poate fi depasita decat
acceptand-o. Cu cét suferinta acceptata de om este mai mare, cu
atat el devine mai puternic, simtindu-si firea Intarita din interior.
[ar suferinta lui Hristos a fost mai mare decét a tuturor oamenilor,
caci El a simtit toate urmarile pacatului, de la Adam, pana la
sfarsitul veacurilor. Prin simtirea Sa divind si profunda Sa iubire
fatd de oameni, Hristos a trait Intreaga nefericire in care oamenii
se afla dupd cadere. Suferinta lui Hristos a fost mai intensa si
pentru ca El era lipsit de pacat. Acolo unde se afla pacatul sau
posibilitatea pacatuirii existd si o desfatare sensibild sau cel putin
nadejdea unei astfel de desfatari, iar aceasta linisteste Intrucatva
firea supusa suferintei. Hristos, in Care pacatul - pricinuitorul
desfatarii sensibile - nu-si are loc, Si-a asumat suferinta ome-
neasca in mod deplin, ca arma pentru biruirea pacatului si a
mortii. Astfel, El a restaurat din interior firea omeneasca,
redandu-i nepatimirea, viata vesnica si indumnezeirea™'. ,,Hristos
a restaurat §i a indumnezeit omenitatea patimitoare §i stricacioasa
prin faptul ca suferinta si, in final, moartea Sa, nu au fost ale unui
simplu om. Patimirea fireasca, suferinta si moartea acceptate de
Hristos au fost ale Fiului lui Dumnezeu intrupat, care ramanand
nepatimitor si nemuritor prin dumnezeirea Sa, a devenit patimitor
sl muritor prin enipostazierea firii omenesti. Iar prin faptul ca Fiul
lui Dumnezeu intrupat a ramas nepatimitor si patimitor, muritor si
nemuritor prin fire, atat ca si Dumnezeu, cat si ca Om, patimirea
fireasca in El nu a devenit contrara firii, iar teama fata de moarte
nu s-a transformat in angoasa disperata si renuntare’.

,Cu toate acestea, firea umana a lui Hristos nu a primit din
partea persoanei divine, in care fusese enipostaziata, o putere capa-
bila de a face nelucrator efortul vointei sale omenesti. Ipostasul

! Tbidem, pp. 226-227.
2 Ibidem, pp. 227-228.
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divin i-a comunicat vointei sale omenesti doar forta necesara
pentru a se putea mentine, prin ea Insasi, din punct de vedere
omenesc, in acord cu vointa divind. Firea omeneasca a lui Hristos
nu a fost absolvita de patimirea sa fireasca printr-o actiune divina
atotputernicd venitd din exterior, ci printr-o biruinta realizata
omeneste, din interiorul firii. Omenitatea lui Hristos nu a fost un
instrument pasiv, lipsit de libertate reald sau o marioneta, ale carei
miscari sunt dirijate in mod absolut de divinitate, ci o realitate vie,
inzestratd atat cu lucrare, cat si cu vointa proprie. De aici rezultd
ca depasirea patimirii si biruinta asupra mortii au fost realizate de
Hristos prin firea Sa omeneasca si aceasta sta In puterea tuturor
oamenilor, printr-o actiune asidua asupra firii. Nestricaciunea
si nemurirea sunt rezultatul luptei Cuvantului in trup. Cuvantul
Insusi a coborat pe campul de luptd unde omul zicea invins.
Aceasta lupta, in care Cuvantul Se implica si In care suntem si
noi chemati sa ne implicam, ajutati de El, dobandeste un caracter
ascetic. Este izbanda activa a lui Hristos asupra slabiciunii firii,
biruinta Sa necurmata asupra pacatului si a diavolului. Aceasta
lupta paradoxala pe care Noul Adam, in calitate de Om, o da pana
la moarte pentru a-1 restaura pe vechiul Adam, este evidentiata n
mod special prin textele biblice care vorbesc despre ispitirea lui
Hristos si despre rugaciunea din Gradina Ghetsimani”!.
»Sfantul Maxim Marturisitorul afirma ca Hristos, desi
era fard de pacat, a suferit toate consecintele acestuia. El nu a
cunoscut pacatul, insd a cunoscut ce Tnseamna vietuirea Intr-o
lume cazuta si pacatoasa™. ,,Asumandu-Si prin intrupare firea
omeneascd supusa tentatiilor diavolului, Fiul lui Dumnezeu a
trait de bundvoie experienta ispitelor noastre, fiind, dupd cum
afirma Sfantul Apostol Pavel: «Unul dupa asemanarea noastra
intru toate ispitit, in afara de pacat» (Evrei 4,15). Aceste cuvinte

! Ibidem, pp. 229-230.
2 Ibidem, p. 230.
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evidentiaza faptul ca viclenia Satanei niciodatd nu depaseste in
Hristos nivelul de simpla ispitire, pentru ca nicicand sugestiile
strecurate de vrdjmasul nu sunt consimtite de El si nu se
transforma in fapta. Aici trebuie sa facem mereu distinctie intre
firea si persoana lui Hristos sau intre firea si vointa Lui, pentru
ca in ceea ce priveste firea, Fiul lui Dumnezeu Si-a asumat o
omenitate pacatoasa, cazuta, supusa ispitirilor diavolului, insa in
ceea ce priveste persoana, prin care se manifesta concret vointa
Sa omeneasca, El nu a cazut in nicio cursa a diavolului”!.

Sfantul Maxim Marturisitorul afirma ca in incercarea sa
zadarnica de a-L ispiti pe Hristos, demonul cadea in propria sa
cursa, fiind lipsit de influenta pe care o avea asupra omenirii.
Lasandu-Se biruit de bunavoie, Hristos 1-a infrant pe cel ce conta
pe biruinta sa si a smuls lumea de sub stapanirea acestuia. Dupa
ce a fost invins, demonul nu mai poate folosi patimirea naturala
ca pe un instrument prin care sa isi strecoare veninul stricaciunii
in fire. Depasind biruitor toate incercarile, Hristos a nimicit
in firea Sa omeneasca posibilitatea ca patimirea fireasca sa fie
transformata in patimire contra firii. Iar in aceasta imunitate adusa
de Hristos omenitatii Sale si potential intregii omeniri, consta
rolul soteriologic al experientei ispitirii din pustia Carantaniei $i
din momentul mortii Sale’.

,In momentul agoniei Sale din Gradina Ghetsimani,
Hristos a simtit in sufletul Sau frica omeneasca in fata mortii, o
suferinta cel putin la fel de intensa ca si cea simtita mai tarziu in
trupul Sau™, ,,insa El nu a fost stapanit la nesfarsit de teama in
fata mortii. La Inceput a respins moartea, dar apoi, printr-o miscare
inversd, S-a aruncat in bratele ei, Intr-o ascultare desavarsita fata

! Tbidem, pp. 231-232.
2 Ibidem, pp. 232-233.
3 Ibidem, p. 234.
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de voia Tatalui”!. ,,Dar cu toate ca omenitatea lui Hristos este
restauratd din interior, prin acceptarea de bundvoie a patimirilor
firesti, precum: foamea, setea, ispitirea din Carantania, agonia
din Gradina Ghetsimani, cu toate acestea, numai prin moartea
pe cruce si prin Inviere, nepatimirea sau nestriciciunea ajung la
starea lor desavarsita. Desi Hristos, ca Om, a fost de la inceput
fara de pacat, restaurarea desavarsita a firii umane, purificata
de orice urma a patimirii, se realizeaza prin moarte (ca ultima
consecinta a caderii si ca suprema forta restauratoare a firii) in
Inviere. Numai moartea lui Hristos pe cruce constituie suprema
judecata, iar in momentul Invierii Sale, Hristos a desfiintat in
noi ceea ce era patimitor, muritor §i stricacios, eliberandu-ne
de acestea™. ,,Prin biruinta asupra slabiciunii firii i a mortii,
Hristos restaureaza launtric omenitatea, asa cum era inainte
de cadere. In firea Sa omeneasca restauratd si indumnezeita,
Hristos elibereaza omenirea din robia patimilor. In Hristos si
dupa venirea Sa, firea umand nu mai este supusa necesitatii,
pentru ca Fiul lui Dumnezeu intrupat a redat firea ei insasi,
fara ca aceasta sa fie in vreun fel afectata, iar prin patimire
ne-a redat pe noi noud insine. Aceasta consta in restaurarea
chipului lui Dumnezeu din om sau prima conditie a mantuirii,
deschizatoare a caii invierii si iIndumnezeirii celor ce doresc sa
traiasca o viata in Hristos™.

,In consecintd, toti oamenii sunt frati de o fiintd cu
Hristos, dupd umanitate si sunt chemati s participe la nagterea
Sa, la viata Sa pamanteasca, la moartea si la invierea Sa. Ade-
varata vocatie a tuturor oamenilor este sa prinda radacina in
omenitatea restauratda a lui Hristos, parga a omenirii intregi,
caci pentru toti oamenii Hristos este Omul adevarat, restaurat

! Tbidem, p. 235.
2 Ibidem, pp. 236-237.
3 Ibidem, pp. 237-238.
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si indumnezeit. In inima omenirii El este punctul de neclintit,
in legaturd cu care toti oamenii pot birui stricaciunea, pacatul
si moartea, pentru ca din omenitatea neschimbata a lui Hristos
le este impartasita tuturor oamenilor o putere noua - fluxul
existentei Sale teandrice - 1n calitate de participanti la aceeasi
fire omeneasca. Aceasta putere restauratoare, care apartine vietii
divino-umane a lui Hristos, devine un bun al omului in Taina
Sfantului Botez, prin care acesta se naste din nou, din punct de
vedere duhovnicesc, in baia renasterii prin Duhul Sfant. Prin
aceasta a doua nastere omul renunta la nasterea din desfatarea
trupeasca si se angajeaza sa pastreze harul nepatimirii primit
la botez si puterea neimputinata a infierii tainice in Duhul, prin
implinirea poruncilor evanghelice. Facand aceasta, omul 1si
altoieste propria viata In omenitatea Indumnezeita a lui Hristos
si primeste forta necesara de a depasi, prin participare, patimile
firii si moartea™'. ,,Aceasta insa nu diminueaza cu nimic efortul
personal al omului, pentru ca desi inradacinat in Hristos, prin
cea de-a doua nastere din botez, omul continua sa-si pastreze
radacina existentei sale fizice, dupa iconomia unei necesitati a
firii, in care a patruns intru totul cu voia sa, legea nasterii din
desfatare trupeasca, intrata in lume prin neascultarea lui Adam.
Cele doud nasteri subzista in om 1n chip potential si amandoua
tind sa depaseasca aceasta stare pentru a fi actualizate prin
lucrare: prima, cea dupa Adam cel cazut, prin continuarea
desfatarii sensibile, in pacat, iar a doua, cea dupa Adam cel
nou, prin implinirea poruncilor, in numeroase incercari, in
vederea bucuriei duhovnicesti, primita de la Dumnezeu. De aici
se vede caracterul de nevointd asceticd a vietii crestine, care
are ca ultim eveniment, si intr-un caz si intr-altul, moartea, ca
punct final al vietii pamantesti’.

" Tbidem, pp. 238-239.
2 Ibidem, pp. 239-240.
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,,Insd aceeasi moarte nu aduce acelasi folos in cei care
actualizeaza in viata lor prima nagstere si in cei care o actualizeaza
pe cea de-a doua. Moartea omului adamic condamna firea din
pricina pacatului, pe cind moartea omului traitor in Hristos
condamna pacatul din pricina dreptatii, castigatd de Hristos mai
intai pentru firea Sa omeneasca, iar apoi pentru toti cei care, cu
hotarare deplind, actualizeaza harul primit la Sfantul Botez si
accepta si se foloseascd de moarte pentru a osandi pacatul. In
consecintd, pentru cei care isi implinesc fagaduintele facute la
Botez, suferinta §i moartea ca suprema suferinta, nu mai sunt o
datorie de platit pentru pacat, ci mijloace de biruire a acestuia.
Rolul suferintei si al mortii este inversat de Hristos si de cei
inrddacinati prin libertate in El, din osanditoare a firii, moartea
devenind osanditoare a pacatului si cale de acces In imparatia
lui Dumnezeu. Dupa venirea lui Hristos, moartea nu mai este
decat un har oferit prin lucrarea lui Dumnezeu cu scopul de a
birui pacatul. Dar daca folosul adus de moarte este diferit in
cei altoiti in omenitatea lui Hristos si 1n cei ce refuza sa o faca,
sfarsitul va fi acelasi si pentru unii si pentru ceilalti, Dumnezeu
fiind totul in toate. In ceea ce priveste viata vesnica, Dumnezeu
va fi in toti, pentru cei din prima categorie aceastd prezenta va
fi resimtita ca existentd vesnica fericita, iar pentru cei din urma,
ca existenta vesnicelor chinuri”!.

In cel de-al cincilea capitol al tezei sale de doctorat, Teofan
Savu vorbeste despre unirea nedespartitd si neamestecatd a
omului cu Dumnezeu.

,» laina acestei uniri nedespartite i neamestecare a divinului
si a umanului in persoana Fiului lui Dumnezeu intrupat se
prelungeste in chip tainic in viata fiecarei persoane umane care
isi impropriaza taina vietii lui Hristos. In urma intruparii Fiului
lui Dumnezeu, a mortii, a Invierii, a inél‘gérii Sale cu trupul la

! Ibidem, pp. 240-241.
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cer si a sederii de-a dreapta lui Dumnezeu Tatal, unirea lumii cu
Dumnezeu - scop dumnezeiesc pentru care au fost create toate
- a fost realizat in persoana lui Hristos, Care a strigat pe cruce:
«Savarsitu-s-a!» (Ioan 19,30)”!. , Este adevarat ca omenitatea
enipostaziatd de Fiul lui Dumnezeu nu a fost cea a unui singur
ins, ci a omenirii intregi, universale, de la Adam si pana la
sfarsitul veacurilor. Unind cu Sine toata divizarea firii noastre
in ansamblul ei, El a aratat ca actiona potrivit sfatului de taina
al lui Dumnezeu, recapituland in Sine toate lucrurile ceresti si
pamantesti. Toatd lumea, cosmosul intreg, a carui sinteza este
omul, se gaseste astfel in ascultare fatd de Dumnezeu Tatél prin
omenitatea Fiului, care dupa indltarea Sa la cer sade ca Om pe
tronul Sfintei Treimi, de-a dreapta Tatalui. Astfel, intreaga creatie
este unitd cu Dumnezeu prin Hristos, iar taina Sa de negrait
cuprinde toate timpurile si locurile’.

»Prima implicatie profund existentiald a perihorezei ipos-
tatice pe care Hristos o stabileste in persoana Sa intre firea, vointa
si lucrarea dumnezeiascd pe de o parte si firea, vointa si lucrarea
omeneasca pe de altd parte, este constituitd de taina conlucrarii
armonioase dintre om si harul lui Dumnezeu in lucrarea mantuirii,
adica taina sinergiei. Omul are doua aripi: harul si libertatea, afirma
Sfantul Maxim. Omul este chemat s se uneasca cu Dumnezeu,
sd imprime o formad dumnezeiasca fiintei sale, nu doar printr-
0 actiune pur omeneascd, nici numai printr-o influentd unica a
dumnezeirii atotputernice, care se impune in mod absolut asupra
pasivitdtii umane, ci printr-o reciprocitate reald intre actiunea
harului dumnezeiesc si cea a libertatii umane. Robia pacatului
sau trufia trupului este stearsa, pe de o parte, prin harul Sfantului
Botez, iar pe de alta, prin implinirea poruncilor dumnezeiesti. Harul
Stantului Duh i nevointa omeneasca a ascezei $i a rugaciunii nu se

! Ibidem, pp. 242-243.
2 Ibidem, pp. 243-244.
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exclud reciproc in lucrarea mantuirii, pentru ca harul nu distruge
libertatea, ci o restaureaza in functia ei originald, iar efortul ascetic
nu mai este lucrarea exclusivd a omului, de vreme ce esenta tuturor
virtutilor este Domnul nostru lisus Hristos. Iar aceasta simbioza
intre har si libertate in lucrarea mantuirii are la baza, dupa cum am
vazut, iconomia teandrica a lui Hristos, in care divinul si umanul
conlucreaza dinamic, fara ca vreunul sa prevaleze™!.

,,In aceastd situatie se naste o intrebare: Perihoreza armo-
nioasa a lucrarilor divina si umana realizata teandric in Hristos
si prelungita in viata crestinilor, in interiorul sinergismului
harului dumnezeiesc si al libertatii omenesti, se mai mentine
in omul indumnezeit atunci cand lumina divina ii va patrunde
intreaga fiintd, iar Dumnezeu va fi totul in toate? Sau care va fi
statutul celor care vor fi Invredniciti sa ajunga la desavarsire in
imparatia lui Dumnezeu? Va fi acolo progres si schimbare sau
identitate neclintita?”.

,.Starea omului iIndumnezeit, afirma Sfantul Maxim Martu-
risitorul pe parcursul scrierilor sale, nu consta nici intr-o iden-
titate neclintitd, in sensul absentei oricarei miscari libere din
cauza unirii prin amestecarea cu Dumnezeu, nici intr-un progres
sau schimbare, in sensul unei aspiratii nemarginite a omului de
a-L cunoaste pe Dumnezeu, fara a atinge vreodata desavarsirea,
scopul atat de mult ravnit, ci intr-o miscare stabila identica sau
intr-o stabilitate aflatd vesnic in miscare, intr-o odihna activa,
intr-o unire nedespartita si neamestecata cu Dumnezeu™.

,Crearea omului §i a lumii Tn general, este un act gratuit al
iubirii Sfintei Treimi. Creatia este un har, un dar al libertatii divine.
La originea celor create sta hotararea sfatului Sfintei Treimi ca
Dumnezeu sa intre Intr-o relatie de iubire si libertate cu o realitate

! Tbidem, pp. 246-247.
2 Ibidem, pp. 247-248.
3 Ibidem, pp. 249-250.
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noud. Scopul lumii, posibilitatea sa autenticd de subzistentd consta,
prin urmare, in inrddacinarea intr-o relatie trainica si continua cu
primul ei principiu al existentei: Dumnezeu Creatorul. In afara
acestei relatii, lumea, prin intermediul omului, cade intr-o existenta
falsa, neautentica si in cele din urma in neant, de unde a fost adusa
in existentd. Pentru a depasi primejdia recaderii in neexistenta,
omul trebuie sa se uneasca in mod liber cu Dumnezeu, printr-o
legatura de iubire. Caderea in pacat I-a indepartat, 1-a separat deja
pe om de Dumnezeu, caci prin iubirea de sine acesta a devenit tot
mai autonom, traind numai pentru sine, departe de sprijinul si de
fundamentul autentic al existentei sale”!.

»Pentru ca omul s nu se intoarca in neantul inexistentei,
Fiul lui Dumnezeu, prin intrupare, a depasit in interiorul omeni-
tatii asumate separarea lumii de Dumnezeu pricinuitad de cadere si
a realizat unirea desavarsitd a umanului i a divinului in ipostasul
Sau. Astfel, inexistenta a fost din nou depasita, de aceastd data
insd fara primejdia intoarcerii in neant, caci in urma venirii lui
Hristos in lume cele create subzistd dumnezeieste si vesnic in
ipostasul Sau divin. Iar daca iubirea a fost principiul crearii
lumii si credrii ei din nou in Hristos, tot iubirea este esenta reali-
zarii personale a unirii nedespartite a oamenilor intre ei si cu
Dumnezeu. Sfantul Maxim vorbeste despre legatura indisolubila
a iubirii, care 1i uneste pe toti oamenii in Duhul Sfant. Conditia
iubirii, manifestata prin actul creatiei i deplin realizatd prin
chenoza Fiului lui Dumnezeu, constituie fundamentul unirii
stranse a oamenilor intre ei si a tuturor cu Sfanta Treime. Scopul
suprem al oamenilor este de a se uni cu Sfanta Treime, de a
exprima si de a imita in ei unitatea Sfintei Treimi. Nu exista
decat o singura fire dumnezeiasca si cele trei persoane care
enipostaziaza aceasta fire unica, intr-o perihoreza a iubirii. Si nu
existd decat o singura fire omeneasca si oamenii devin constienti

' Ibidem, p. 250.
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de aceasta realitate inexprimabilad prin legea iubirii, pe care
Dumnezeu a sadit-o in fiecare. Iubirea de sine a distrus aceastd
unitate a firii, creand separarea intre oamenii de aceeasi fiinta.
Din cauza iubirii de sine, discordia stapaneste firea, deoarece
pacatul faramiteaza in mii de bucdti firea comuna tuturor. Cu toate
acestea, in Hristos, firea omeneasca restaurata si indumnezeita
isi regaseste unitatea interioara. Oaia cea pierdutd si regasita,
spune Sfantul Maxim, este firea omeneasca intreaga si comuna
tuturor. Iar prin aceasta fire, comuna tuturor oamenilor, care este
de o fiintd cu omenitatea lui Hristos, pe de o parte, si prin firea
dumnezeiasca a lui Hristos, care este de o fiintd cu Dumnezeu
Tatal, pe de alta parte, lumea este deja unita cu Dumnezeu Tatal
in interiorul ipostasului unic al lui Hristos. Prin indltarea Sa la
cer, Hristos a unit cerul si pamantul, caci intrand in cer cu acest
trup pamantesc, de aceeasi natura si fiinta cu al nostru, El a aratat
ca toata firea celor vazute este una si nedespartita”'.

»Aceastd unire a omenirii Intregi cu Tatal, realizatd potential
de Hristos, devine act personal prin infierea botezului, in care
orice deosebire omeneasca este inlaturata si prin implinirea
poruncii iubirii. Uniti in Hristos, 1n calitate de madulare ale
trupului Sau, oamenii constientizeaza aceasta unire prin iubirea
fatd de Dumnezeu si fatd de intreaga creatie, pentru cd nu
existd douad iubiri, ci numai doud aspecte ale unei singure iubiri
desavarsite, iar cel care 1l iubeste pe Dumnezeu nu poate si nu-i
iubeasca pe toti oamenii ca pe sine insusi, zice Sfantul Maxim,
parafrazandu-l pe Sfantul Ioan evanghelistul. Din iubire pentru
toti si pentru toate omul devine o fiintd universala, fiind constient
ca firea omeneasca este una si comuna tuturor. Astfel, el 1i iubeste
pe toti oamenii la fel, facand cunoscuta in lume iubirea tainica a
lui Dumnezeu, Care i iubeste pe toti oamenii la fel”.

' Ibidem, pp. 251-252.
2 Ibidem, p. 253.
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,Constiinta ca nu exista decat o singurd fire omeneasca, in
care unul este ca toti si toti ca unul si ca toti oamenii au aceeasi
fiinta, este de mare importantd in taina unirii nedespartite a
omului cu Dumnezeu, caci in interiorul acestei firi se stabileste
comuniunea cea mai desavarsita a omului cu Dumnezeu. Aceasta
se datoreaza faptului ca unica fire omeneasca este enipostaziata nu
doar de toate persoanele omenesti, ci si de persoana divina a Fiului
lui Dumnezeu intrupat. Oamenii sunt de o fiinta unii cu altii, dar
ei sunt de o fiintd si cu Hristos, ca Om. lar aceastd deofiintime
constituie baza autentica a celei mai inalte comuniuni dintre
divinitate si creatie, adica a unirii lor de nedespartit. In insasi
inima omenirii, Hristos este izvorul harului divin care uneste
cele omenesti si cele dumnezeiesti. Prin omenitatea restaurata si
indumnezeita a lui Hristos, Dumnezeu este mereu prezent in lume.
Ca Om, Hristos este plin de viata dumnezeiasca si prin faptul ca
omenitatea Lui §i oamenii sunt de o fiinta, viata dumnezeiasca
imbratiseaza toatd faptura. Prin omenitatea Sa inaltata in slava
si In sanul Sfintei Treimi, Hristos Dumnezeu este in relatie vie
cu toti oamenii, umplandu-i de har, In masura naintarii lor in
iubire. Din Hristos, in calitate de Om Indumnezeit, se revarsa in
omul altoit in El prin credinta, virtute si contemplatie, continutul
indumnezeitor al harului dumnezeiesc™'.

,Prin incorporarea omului in interiorul omenitatii lui
Hristos sau in interiorul trupului Sdu, creatia Intreagd se uneste
definitiv cu Dumnezeu Tatil. In masura implinirii virtutilor,
oamenii completeaza in mod armonios omenitatea lui Hristos,
trupul Sau indumnezeit, in care fiecare faptura isi afla locul.
Aceasta integrare a lumii in omenitatea lui Hristos, in vederea
alcatuirii trupului Sau care imbratiseaza intreg universul, se
realizeaza prin lucrarea arhitectonica a Duhului Sfant. Vedem
aici fundamentul trinitar al unirii de nedespartit dintre om si

! Ibidem, pp. 254-255.
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Dumnezeu. Prin lucrarea Duhului, omul si prin el intreaga creatie,
este integrata in omenitatea indumnezeita a Fiului si in Fiul se
uneste cu Dumnezeu Tatal”!.

,Hristos este capul membrelor umanitatii restaurate si
indumnezeite sau «sufletul sufletelor omenesti». In omenitatea
Sa transpusa in planul trinitar transcendent, omul este unit in
chip nedespartit cu Dumnezeu Tatal, prin actiunea indumne-
zeitoare a Duhului Sfant. Sufletul omenesc 1si afla odihna
desavarsita si desfatarea netulburata de a fi vesnic cu Dumnezeu
in Tmpardtia cerurilor, scopul existentei sale este realizat, iar
omul inceteaza sa Il mai caute pe Dumnezeu, pentru ci este
deja in El. Astfel, sufletul omenesc nu se mai afla in cautarea
vesnica a lui Dumnezeu, fara a ajunge vreodata in mod deplin
la limanul dumnezeiesc ravnit cu atata ardoare si nerabdare, ci
se bucura de odihna vesnica, de o desfatare de negrait, aceea
de a se afla in singura si adevarata viata, aceea a Duhului Sfant,
unit In chip nedespartit cu iubirea nesfarsitd si netarmurita
a lui Dumnezeu. Aflat intr-un urcus senin si precis, sufletul
omenesc inainteaza inspre o destinatie sigura: desavarsirea si
limanul ceresc cel neinviforat. Aceasta incheiere a calatoriei
omului catre Dumnezeu, intrarea sa finala in camara de nunta
a Cuvantului, unde este coplesit de desfatarea dumnezeiasca de
a fi impreuna cu Mirele, intr-o atitudine de adorare in tacere,
constituie pentru Sfantul Maxim sabatul mistic, aparitia luminii
dumnezeiesti care Tmbratiseaza si umple totul. Atunci miscarea
fireasca a universului inceteaza intr-o tacere de nedescris,
iar omul, cufundandu-se in vesnica odihna a desfatarii in
Dumnezeu, descopera sensul deplin si scopul final al existentei
sale. Aceasta este taina sabatului, in care numai iubirea lui
Dumnezeu lucreaza in om™?.

! Ibidem, p. 257.
2 Ibidem, pp. 258-259.
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In interpretarea misticd a sabatului, Sfantul Maxim
Marturisitorul distinge trei etape: sabatul, sabaturile si sabatul
sabaturilor sau zilele a sasea, a saptea si a opta. Sabatul sau ziua a
sasea semnifica starea de pace si de nepatimire in virtute, in urma
dobandirii statorniciei impotriva pornirilor patimase. Sabaturile
sau ziua a saptea desemneaza contemplatia naturala, care are
ca obiect ratiunile celor create. Dupa ce s-a eliberat din robia
patimilor si a dobandit virtutile, mintea umana este pregatita sa
contemple creatia in esenta sa, adica 1n legdtura sa cu Creatorul.
Sabatul sabaturilor sau ziua a opta simbolizeaza teologia mistica,
harul teologiei sau starea rugaciunii curate, cand mintea este ridi-
cata dincolo de miscarea spre sine insasi sau spre celelalte fapturi
si este umplutd numai de Dumnezeu. Prin extazul iubirii omul se
misca numai in cunoasterea lui Dumnezeu si ramane neclintit in
fata dumnezeirii celei binecuvantate si sfinte, care prin firea Sa
este inexprimabild, dincolo de orice cunoastere si in mod infinit
mai presus decat infinitul”!.

,Insa daca pentru Sfantul Maxim sabatul are trei etape,
noi ne vom opri numai asupra celei din urma dintre ele: odihna
totala si definitiva a fapturii aflate In extazul divin, pentru ca
numai aceasta stare, aceea de a fi intru totul in Dumnezeu, asigura
unirea nedespartitd a omului cu Creatorul sdu, adica atingerea
scopului absolut al existentei sale. Inca de la crearea ei, lumea are
ca origine divinitatea transcendenta si numai in transcendent 1si
afla sensul deplin si scopul final al existentei sale. Prin ratiunea
sa, Inradacinatd in Dumnezeu, creatia are posibilitatea de a se
transcende pe sine insasi dincolo de limitele spatiului si ale
timpului, pentru a intra intr-o noud forma de existenta, aceea a
vesniciei si a infinitatii, categorii specifice prin fire lui Dumnezeu,
dar la care creatia poate participa prin har’.

! Tbidem, pp. 259-260.
2 Ibidem, p. 261.
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,,Aceasta iesire din sine a lumii dincolo de ea insasi arata
depasirea oricarei stari firesti, pentru a deveni prin har salas al lui
Dumnezeu in Duhul Sfant. Este vorba despre venirea imparatiei
lui Dumnezeu, in care omul se odihneste de toata lucrarea cea
trecatoare”!. ,,Pentru a ajunge la scopul ultim al existentei sale
si a primi odihna in imparatia lui Dumnezeu, mintea umana este
golita de orice dimensiune temporald si spatiald. Cele sensibile si
cele inteligibile au nevoie de o cruce si de un mormant. Crucea
st mormantul lucrurilor sensibile si inteligibile indica neclintirea
si nepatimirea mintii omenesti fatd de acestea. Cele sensibile si
cele inteligibile trebuiesc rastignite si ingropate pentru ca numai
Hristos singur sa invieze in inima omului. Toate cele firesti mor
pentru ca numai Hristos singur sd se arate mintii umane, fara
giulgiu, care indica ratiunile lucrurilor sensibile sau cunoasterea
simpla si neschimbata a lucrurilor inteligibile. Toate lucrurile
vazute au nevoie de cruce, de starea care produce in ele relatia
sensibila. Insa toate cele inteligibile au nevoie de ingropare, de
nemigcarea totald care se savarseste in ele prin lucrarea mintii.
In consecinta, cand lucrarea si miscarea fireasca de jur imprejur
au Incetat, impreuna cu relatia lor, Cuvantul, singurul Care exista
prin Sine, apare din nou, ca §i inviat din morti, delimitand El
Insusi tot ceea ce vine de la El, astfel ca nici o fapturd si nu se
uneasca cu El prin vreo legatura fireasca, pentru ca mantuirea
este prin har si nu prin fire”.

LSfantul Maxim Marturisitorul reliefeazd dimensiunea
hristologica a vietii duhovnicesti, caci pe parcursul progresului
duhovnicesc, de la botez pana la contemplarea luminii dumne-
zeiesti, traseul spritual este parcurs in Hristos si prin Hristos.
Viata pamanteasca a lui Hristos este de o permanenta actualitate,
fiind repetatd, in mod tainic, de fiecare crestin. Dumnezeu

! Ibidem, p. 262.
2 Ibidem, pp. 262-263.
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Cuvantul lucreaza intotdeauna si 1n toti taina intruparii Sale. La
inceputul drumului, Hristos este ascuns in strafundurile fiintei
(aceasta reprezinta taina Sa din Betleem si viata necunoscutd din
Nazaret), apoi, prin virtute si contemplatie fireasca, El devine tot
mai prezent (aceasta reprezinta taina vietii Sale publice). lar in
cele din urma, prin depasirea sau ingroparea tuturor elementelor
sensibile si inteligibile, Hristos apare singur mintii omenesti, in
lumina Tnvierii. Exista un timp in care Cuvantul se face cunoscut
prin contemplarea ratiunilor lucrurilor sensibile si inteligibile.
Aceasta etapa a vietii duhovnicesti, in care Cuvantul este cunoscut
in mod indirect, fiind ca si infasurat in lucrurile exterioare, trebuie
depasita pentru a se ajunge la cunoasterea directd sau la harul
teologiei. Specificul cunoasterii este de a-1 conduce pe cel care se
impartiseste de ea la ratiunile fiintelor netrupesti si trupesti. Insa
mintea umana primeste harul teologiei atunci cand, depasind pe
aripile iubirii etapa despre care tocmai am vorbit si ajungand la
contemplatie, patrunde prin Duhul ratiunea care il reveleaza pe
Dumnezeu, atat cat ii este cu putinta mintii omenesti’".

,Insa ratiunea care Il reveleaza pe Dumnezeu nu poate fi
patrunsa de mintea omeneasca daca aceasta nu este goala si cura-
titd de imaginea tuturor celor materiale, pana si de ratiunile cele
mai dumnezeiesti care existd in fiinte. Cunoasterea ratiunilor
creaturilor ajutd mintea sa se apropie de Ratiunea suprema, insa
odata ajunsd in contact direct cu Aceasta, contemplatia naturald
este 1asata in urma. Mintea isi indreaptd acum privirea numai spre
Dumnezeu. Depasind dualitatea si multiplicitatea, adica varietatea
si caracterul compus al celor vazute si al celor inteligibile,
mintea se stabileste, in mod neschimbat, in unitatea indivizibila
a lui Dumnezeu. Aceasta este starea de unitate regasita a firii,
simplitatea si ticerea in fata inexprimabilului’.

" Tbidem, pp. 263-264.
2 Ibidem, pp. 264-265.
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,,In aceasta stare, omul este invrednicit de cunoasterea
lui Dumnezeu prin experienta pe care o are mintea golitd de
orice element sensibil si inteligibil, de orice cuvant sau parere
teologica despre Dumnezeu. Aceasta este o stare de uimire, de
rugdciune curata sau de extaz al iubirii, dincolo de orice cuvant
si concept. Este vorba despre o experienta, prin participare, a
odihnei inexprimabile 1n tacerea binecuvantata si mai presus de
toatd mintea, care nu poate fi redata in cuvinte. Nu este vorba
despre o cunoastere conceptuald, ci despre o structura a iubirii,
experienta directd a deplinatatii si a prezentei dumnezeiesti. In
aceasta stare, rugaciunea nu mai este un efort, ci un har, pentru
ca Hristos Se roaga in om, El fiind adevaratul mijlocitor intre
Dumnezeu si oameni. Omul nu mai traieste viata sa proprie,
ci viata fericita a lui Dumnezeu, Cel Care in mod propriu este
viata, singurul Care exista prin Sine. Inima omului se purifica
cu totul prin sederea in fata lui Dumnezeu, subtiindu-se ca ceara
imprimata cu semnele si caracterele lucrurilor dumnezeiesti.
Pe panza unei astfel de inimi, devenita foaie bine netezita,
Dumnezeu poate intipari, ca in filigran, propriile Sale legi,
semnele prezentei Sale™!.

,Omul castiga, 1n sfarsit, tiramul vesniciei, odihna si tihna
imparatiei cerurilor, care incepe ca o prezenta voalatd si o pre-
gustare eshatologica inca din viata aceasta. Puterile omenesti
se revarsa liber in prezenta luminii dumnezeiesti. Scopul pentru
care a fost creat omul este realizat, universul transfigurat de focul
dumnezeiesc se desteapta in zorii vietii in Hristos, iar Dumnezeu
este totul in toate. In aceastd ambiantd a luminii dumnezeiesti,
care inunda toate cu stralucirea sa, unde numai lucrarea lui
Dumnezeu savarseste indumnezeirea lumii, aici descopera Stantul

=992

Maxim mistica sabatului, marea odihna eshatologica’.

! Ibidem, pp. 266-267.
2 Ibidem, p. 268.
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»Dar cand are loc trecerea omului in imparatia infinitatii
dumnezeiesti, se mai poate oare vorbi despre pastrarea libertatii
omenesti in integralitatea sa? Cum se poate omul deschide
atat de radical infinitului divin fara a-si pierde trasaturile
proprii structurii sale fundamentale, inclusiv libertatea, taria
de a actiona si identitatea? Unirea nedespartita a omului cu
Dumnezeu nu ar fi in consecintd o unire prin amestecare,
in care omenescul nu 11 mai poate mentine integritatea
si caracteristicile care 1i sunt specifice? La aceste Intrebari
Sfantul Maxim raspunde prin faptul ca taina iubirii, prin care
se realizeaza unirea nedespartitd a omului cu Dumnezeu in
odihna finala, presupune urmatorul paradox: pe de o parte,
iubirea uneste inseparabil persoanele care se iubesc, iar pe
de alta, necesita existenta unui dialog intre doi parteneri
distincti, departe de orice amestec sau absentd a libertatii.
Are loc urmatorul lucru: pe de o parte, intimitatea comuniunii
prin unirea acestora, iar pe de alta, pastrarea specificitatii prin
deosebirea lor. Unirea nedespartita si unirea neamestecata nu
sunt doua categorii opuse, din contra, ele sunt complementare.
Unirea, anuland separarea, nu altereaza distinctia, ci o afirma cu
mai multa tarie, iar in masura in care deosebirile firesti ale celor
doud parti sunt pastrate, atunci se savarseste unirea cu adevarat.
Cu cat suntem mai indisolubil legati de Dumnezeu, cu atat
devenim mai constienti de faptul cd Dumnezeu este infinitul in
mod infinit mai presus decat orice legatura si in masura in care
se descopera infinitatea absoluta a lui Dumnezeu, acest ocean
de nestrabatut, cu atdt mai mult mintea omeneasca tanjeste dupa
o legitura cat mai stransa de comuniune cu El. In consecinti,
fericirea vesnica a omului in Dumnezeu nu este doar o unire
nedespartitd in iubire, ci i o unire fara amestecare, pentru a
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respecta libertatea umana™'.

! Ibidem, pp. 268-269.
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,,In omul indumnezeit, chiar daca unirea divinului sia
umanului este foarte stransa, fard nicio despartire si chiar daca
comuniunea cu Dumnezeu este directa, nemijlocita, nu este
nicidecum vorba despre vreo identificare panteista a firii, in care
omul si-ar pierde particularitatile sale personale si libertatea™!.

In privinta unirii fara amestecare a omului cu Dumnezeu,
temeiul principal al acesteia se gaseste atat in crearea din ni-
mic, ca principiu al libertatii divine in raport cu lumea, cat si
in unirea neamestecata a lumii si a lui Dumnezeu in Hristos,
care pastreaza nealteratd si neclintita esenta fundamentala a firii
umane si a libertatii sale. Sfantul Maxim Marturisitorul respinge
ideea unirii panteiste dintre om §i Dumnezeu, bazandu-se mai
intai pe Tnvatatura creatiei din nimic ca si act divin absolut liber.
Toate creaturile au o trasdtura comund ca si principiu (ratiune)
interior al fiintei: realitatea lor creatd sau Inceputul lor in timp,
ratiunea unica, simpld si specifica a lumii fiind crearea ei din
nimic. Pentru creatie, nonexistenta este mai veche decat existenta.
Lumea nu este, prin urmare, rezultatul unei miscari imanentiste
sau estetizante, ci darul libertatii divine, un har’.

In acelasi fel in care in Hristos, omenitatea asumata
in ipostasul Sau este nu doar restaurata si indumnezeita, ci
si pastratd nealterat in integritatea si realitatea care 1i sunt
proprii, in acelasi chip, indumnezeirea omului §i unirea sa de
nedespartit cu Dumnezeu nu este un amestec panteist sau o
unire a firilor, ci o unire fard amestecare. In omul indumnezeit,
desi unirea omenescului cu divinul este foarte stransa si chiar
daca omul poate simti mereu o evidentd misticd mai puternica
a prezentei lui Dumnezeu, putem totusi distinge foarte clar
intre ceea ce este omenesc si ceea ce este dumnezeiesc. Aceasta
datoritda faptului cd Dumnezeu, in fiinta Sa, ramane cu totul

! Ibidem, p. 270.
2 Ibidem, pp. 272-273.
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transcendent. Sfantul Maxim insistd mult pe imposibilitatea
omului de a-L circumscrie pe Dumnezeu 1n fiinta Lui, pentru
ca Dumnezeu, in firea Lui, ramane absolut inaccesibil 1n veci,
atat creatiei vazute, cat si celei nevazute”'.

»Sfantul Maxim Marturisitorul afirma cd nicio distanta
nu 11 va separa pe Dumnezeu de cei care sunt vrednici de El,
adicd de oamenii indumnezeiti. Totusi, aceasta unire directa sau
aceastd identitate intre Dumnezeu si om nu se situeaza in planul
firii, ca In panteism, ci in cel al harului. Omul poate deveni
un singur trup si un singur suflet cu Dumnezeu, dar niciodata
identic dupa fire. Intre Dumnezeu si om nu poate fi identitate
dupa ratiunea firii, ci identitate dupd vointd, dupa asemanare.
Este vorba despre o identitate in planul harului, omul primind
de la Dumnezeu un nou mod de subzistentd, dumnezeiesc, cel al
harului. Firea umana ramane aceeasi in ratiunea sa, Insa modul
ei de existenta este schimbat. Aceasta nu mai subzistd omeneste,
ci dumnezeieste, devenind prin har ceea ce Dumnezeu este prin
fire. Diferentele ontologice persista, Insa ele nu mai sunt traite
ca si diferente. Omul nu va fi niciodata ceea ce este Dumnezeu,
dar va fi asemenea Lui™.

,Distinctia dintre energiile necreate si firea dumnezeiasca,
fara ca Dumnezeu sa fie compus si fard sa existe vreo separatie
intre cele doua moduri diferite ale existentei divine, are o impor-
tanta covarsitoare pentru mistica unirii dintre om §i Dumnezeu.
In virtutea acestei distinctii antinomice, este posibil sa afirmam
unirea directd, nedespartita, a omului cu Dumnezeu, Care este
prezent in intregime 1n energiile Sale si sa respingem, 1n acelasi
timp, orice identitate panteistd, Dumnezeu ramanand absolut
inaccesibil si incomunicabil dupa fire™.

! Tbidem, pp. 274-275.
2 Ibidem, pp. 276-277.
3 Ibidem, p. 281.
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»Sfantul Maxim afirma ca iubirea prin care se realizeaza
legatura intima a omului cu Dumnezeu este o sinteza intre
teama si dorintd sau sfiald si dorintd de unire. Aceasta sinteza
corespunde situatiei omului ca fiintd destinata sd se uneasca
in mod nedespartit cu Creatorul sau, rimanand vesnic intr-o
dispozitie de teama sau de sfiala In fata maretiei cutremuratoare
a imensitdtii dumnezeiesti. Omul trebuie sd vegheze ca echilibrul
sintezei dintre dorinta de unire cu Dumnezeu si teama in fata
maretiei dumnezeiesti sd fie bine mentinut. Aceasta are o
mare importantd pentru caracterul real al unirii nedespartite si
neamestecate a omului cu Dumnezeu. Daca balanta inclind inspre
partea temerii si a respectului fatd de transcendenta divind, suntem
panditi de pericolul de a constientiza numai distanta ontologica
dintre Creator si faptura Sa, facand astfel imposibila unirea lor
nedespartitd. Omul cade atunci in deznadejdea de a nu-si putea
depasi vreodata statutul de rob 1n raport cu Stapanul sau si prin
urmare Isi «urdste» Creatorul care nu vrea si il invredniceasca
de slava cereasca printr-o unire nedespartitd. Din contrd, daca
pune accentul numai pe dorinta de a fi ca si Dumnezeu, intr-o
stransa legatura cu El, fara a constientiza ca Dumnezeu ramane,
in acelasi timp, inaccesibil in fiinta Lui, omul isi pierde respectul
si evlavia 1n fata tainei firii dumnezeiesti si se iveste pericolul
desconsiderarii lui Dumnezeu, Care atunci, nu ar fi cu nimic
mai presus de om. Pornind de la teama si afectiune, trebuie sa
se dea curs unei singure iubiri, alcdtuitd din veneratie si dorinta
de unire, in asa fel Incat teama lipsitd de afectiune sa nu devind
ura, iar afectiunea despartitd de teama prudentd sa nu devina
desconsiderare. Astfel, prin dorinta unirii poate fi stapanita ura,
iar prin venerare indepartata desconsiderarea™.

,NUu este vorba aici despre frica izvorata din constientizarea
pacatelor comise sau din asteptarea unei pedepse, teama care

! Ibidem, pp. 281-282.
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dispare prin pocdinta, ci de teama curatd, ca manifestare a
adevaratei smerenii. Aceasta teama nu va fi niciodata suprimata,
deoarece ea este esentiald, indicand abisul ontologic care il
deosebeste pentru totdeauna pe Creator de creatura Sa”'.

,Pentru a desemna raportul real dintre om si Dumnezeu,
in unirea lor nedespartitd, departe de orice confuzie sau amestec
panteist, Sfantul Maxim utilizeaza termenul de perihoreza,
spunand ca omul intreg se afla in mod integral intr-o perihoreza
cu Dumnezeu intreg, devenind tot ceea ce este Dumnezeu, in
afara identitatii de fire. In hristologie, perihoreza semnifica
intrepatrunderea celor douad firi in unitatea ipostasului, iar in
teologia trinitard intrepatrunderea celor trei ipostasuri in unitatea
firii si, In ambele cazuri, perihoreza necesita unitate desavarsita
si distinctie desdvarsita intre cei care se intrepatrund. Astfel,
Dumnezeu intreg Se intrepatrunde in bunatatea Sa cu cei alesi
intregi. Dumnezeu si omul raman unul in celalalt, 1si fac loc
reciproc Intr-o unire si distinctie desavarsita, departe de orice
deosebire sau amestecare. Cu siguranta cd Intrepatrunderea
sau perihoreza reciproca a omului cu Dumnezeu nu are la baza
identitatea naturii, dupa cum este cazul persoanelor trinitare, sau
identitatea ipostatica, dupa cum sunt cele doua firi in Hristos,
ci este o perihoreza a iubirii, o reciproca daruire §i primire,
o transformare reciproca frumoasa, conform careia omul este
indumnezeit prin patrunderea energiilor dumnezeiesti in pro-
funzimea fiintei sale, iar Dumnezeu este inomenit prin iubirea
fatd de om si prin vointa de a face mereu lucratoare in toti
oamenii taina intruparii Sale”>.

,In Hristos, omenitatea este indumnezeitd ori umpluta
de viata dumnezeiasca fard a deveni prin aceasta, in ceea ce
priveste propria sa ratiune, ceea ce nu este acum i ceea ce nu

! Ibidem, p. 283.
2 Ibidem, pp. 284-285.
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a fost dintotdeauna. In acelasi sens vede Sfantul Maxim, in sens
eshatologic, unirea de nedespartit a Creatorului cu creatia Sa,
aceasta fiind deja unitd potential cu Dumnezeu prin prezenta
negrditd a Intregii realitati create, prin taina recapitularii, in
omenitatea restaurata si indumnezeita a lui Hristos. Unita in
mod nedespartit cu Dumnezeu, lumea se deschide domeniului
divin infinit, fiind strabatuta de energiile harului. Este vorba de o
schimbare majora, biruinta vietii vesnice si instaurarea unei noi
ordini a lumii. Este venirea Duhului care transfigureaza lucrurile
sensibile si inteligibile spre sporirea lor intru cele dumnezeiesti”".

,» Iransformarea lumii sau aparitia formei sale desavarsite
nu inseamna totusi contopirea ei panteista in dumnezeire. Sfantul
Maxim Marturisitorul este foarte preocupat de pastrarea esentei
celor create in unirea lor cu Dumnezeu, aceasta pentru faptul ca
firea creatd este buna 1n ea insasi si prin toate schimbarile suferite,
fie ca este vorba de influenta caderii sau de Indumnezeirea in
Hristos, ea se pastreaza nealterata in stabilitatea de neclintit si
de neschimbat a ratiunii conform careia a fost adusa 1n existenta.
Legea harului, afirma Sfantul Maxim, transforma firea fara
schimbare, spre a o indumnezei. In consecintd, indumnezeirea
nu Tnseamnd o schimbare a fiintei celei mai profunde a omului
intr-o noua fire, ci patrunderea acesteia de puterea harului si a
luminii dumnezeiesti. Focul divin al energiilor necreate pune
stapanire pe om fara a-i afecta in vreun fel integritatea firii i fara
a-1 preface n cenusa. Unirea cu Dumnezeu, departe de a micsora
sau a mistui omenescul, din contra, il face pe acesta om in chip
deplin. Omul creat dupa chipul lui Dumnezeu si pentru El, numai in
Dumnezeu 1si gaseste deplinatatea si vocatia sa de persoand umana
adevarata si numai in comuniune cu Dumnezeu se afla in acord
desavarsit cu principiul existentei sale. Harul Sfantului Duh nu
anuleaza nicidecum puterea firii, ci mai degraba aceasta putere fiind

! Ibidem, p. 286.
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slabita de folosirea ei Impotriva firii, se fortifica printr-o folosinta
conforma cu firea, fiind astfel ridicata spre intelegerea lucrurilor
dumnezeiesti. Salasul pe care Hristos Si-I face in noi, spune Sfantul
Maxim in comentariul sdu la textul paulin: «noi avem gandul lui
Hristos» (I Corinteni 2,16), nu inseamna nicio preponderentd sau
dominatie a harului dumnezeiesc asupra puterilor firii omenesti,
nici o completare de natura addugata mintii umane spre intregirea
acesteia, ori o absorbire a ei de catre Cuvantul suprem, este vorba
despre iluminarea si indumnezeirea lucrarilor firesti ale omului, in
vederea realizarii identitatii de gandire si de vointa cu Hristos™'.

Respingand imanentismul panteist al origenistilor, conform
caruia ,,«mintile» omenesti subzistd din vesnicie in firea divina
si sunt sortite sa se dizolve in ea, Sfantul Maxim afirma ca
ele sunt aduse in existentd din nimic, prin puterea creatoare a
Cuvantului, iar in unirea stransa cu Dumnezeu, pe care sunt
chemate sa o realizeze, Acesta ramane pentru totdeauna intru
totul diferit dupa firea Sa™.

,Prin botez, afirma Sfantul Maxim, Hristos patrunde in
cele mai adanci profunzimi ale fiintei omului, intr-o chenoza
extrema. El este comoara ascunsa din inima sau grauntele de
mustar semanat duhovniceste prin credinti in inimile celor ce 11
primesc. Acest sanctuar interior al omului in care Hristos Isi face
salag prin harul Sfantului Botez este mintea, intelectul, care este
definit de catre Sfantul Maxim drept inima omului, adevaratul
sau sine sau ipostas. Acestea sunt strafundurile omului intreg,
ale omului launtric, sediul persoanei, altarul cel mai intim al
templului omenesc 1n care patrunde Hristos prin Sfantul Botez.
In adancul mintii, prezenta lui Hristos se manifestd ca o voce
puternica, invatandu-l pe om tainele credintei si cerandu-i sa
implineasca poruncile in vederea unirii prin iubire. Pentru ca

! Tbidem, pp. 287-288.
2 Ibidem, p. 291.

77



aceasta Intalnire-unire dintre om si Hristos sa poata avea loc, sau
mai bine zis ca omul sd poatd constientiza prezenta lui Hristos,
Care Si-a facut deja salas in sufletul sau prin Taina Sfantului
Botez, omul este chemat, in primul rand, sa-si purifice mintea
de orice legitura patimasa fatd de cele materiale si apoi de orice
cunostintd sensibila si inteligibild. Detagarea mintii de orice
legatura improprie in raport cu lucrurile si cu fiintele se realizeaza
prin curatirea de patimi si prin dobandirea virtutilor”'.

,Este vorba despre drumul ascezei, aspru si sever, la
capatul caruia are loc o prima forma de intalnire cu Hristos,
adaptata incepdtorilor si celor activi. Acesta este inceputul vietii
duhovnicesti, de vreme ce prezenta lui Hristos in profunzimile
cele mai adanci ale omului nu este incd complet instapanita.
Aceasta datorita faptului ca mintea, purificatd de gandurile
pasionale, cugetind la lucruri si la fiinte, nu a ajuns la statutul
de a fi cu desavarsire «goalay, dincolo de contemplarea ratiu-
nilor celor mai divine care sunt in fiinte. In aceasti stare de
noviciat spiritual, Hristos Se aratd neavand «nici chip, nici
frumusete» (Isaia 53,2), dupa felul primei Sale veniri. Intdlnirea
nu este directd, ci mijlocitd de ratiunile lucrurilor sensibile si
de cunoasterea simplad si neschimbata a lucrurilor inteligibile.
Cuvantul Se face cunoscut mai intdi prin aceste lucruri, iar in
afara lor, intelegerea Lui, Care le depaseste, ne este absolut
inaccesibila. Ridicandu-se apoi deasupra contemplarii celor
sensibile si a celor inteligibile, adica mai presus de tot ceea ce
poate fi gandit si definit in categorii rationale si conceptuale,
omul patrunde in Sfanta Sfintelor a sufletului sdu, care este
mintea, iar acolo este invrednicit sa contemple ca Intr-o oglinda
slava lui Dumnezeu. Aceasta este a doua forma a intalnirii cu
Hristos, tainicd §i accesibila pentru putini oameni, corespun-
zatoare celor care au devenit desavarsiti in cunoastere. Este

! Ibidem, pp. 292-293.
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intalnirea dupa chipul celei de-a doua veniri a lui Hristos, in
slava, o intlnire directa, cu chipul descoperit™!.

,Omul, dupa ce a depasit orice element sensibil si inteli-
gibil, patrunzand in Sfanta Sfintelor a mintii sale, descopera mai
intai partea launtrica a acesteia, insa drumul sau nu se opreste
aici, dupa felul misticii imanentiste, care nu ia in considerare
distanta infinita care Il desparte pe Dumnezeu dupi fire de min-
tea omeneasca. Aflarea lui Dumnezeu in interiorul mintii nu
presupune un parcurs spiritual, avand ca scop atingerea profun-
zimii sau interioritatii fiintei, ci este un drum care trece prin
aceasta, pentru a ajunge la nivelul cel mai sfant, locul unde se
petrece intalnirea cu Dumnezeul transcendent. Pentru Sfantul
Maxim, intrarea omului in profunzimea fiintei sale, prin
rugaciunea curata, nu inseamna dezvaluirea divinitatii imanente
mintii sale. Mintea nu trdieste experienta unei autocontemplari,
ci se deschide perspectivei infinite de a-L intalni pe Dumnezeu,
atat prezent, cat si dincolo de aceastd experientd. Omul
constientizeaza faptul ca realitatea pe care o contempla nu este
mintea sa proprie, ci prezenta negraitd a lui Dumnezeu, realitatea
dumnezeiasca absoluta si atotputernica cu care s-a unit si la care
participa prin har si nu prin fire. Realitatea acestei uniri stranse
a omului cu Dumnezeu, realizata prin har in strafundurile mintii
omenesti, unire care exclude orice despartire sau amestecare
imanentistd ori panteista, este evidentiatd de Sfantul Maxim
Marturisitorul, care afirma faptul ca mintea umana poate deveni,
prin vointa proprie si prin harul lui Dumnezeu salas al Abisului,
adicd al intelepciunii dumnezeiesti, fiind ea Insasi abis, fard ca
prin aceasta sa devina Abis dupa fire.

,,Conform acestui text existd doud abisuri: cel divin, care
se numeste asa din cauza profunzimii intelepciunii Sale cu

! Ibidem, pp. 294-295.
2 Ibidem, p. 296.
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adevdrat insondabile pentru cunoastere, si abisul mintii omenesti,
care poarta acelasi nume, nu doar din pricina invizibilitatii
sale firesti, a profunzimii sale si a multitudinii gandurilor pe
care este capabila sa le primeasca, ci mai ales pentru ca poate
deveni salasul Abisului dumnezeiesc. Conform acestei ultime
calitati, mintea umana este numita abis. Totusi nu este vorba
despre o identitate a firilor celor doua abisuri, care ar indica
un imanentism panteist. Sfantul Maxim Marturisitorul este
absolut categoric in aceasta privintd. Nu este acelasi lucru a fi
Abis dupa fire si abis prin vointd, datoritd capacitatii de a primi
Abisul divin. Dumnezeu este din vesnicie singurul Abis prin fire.
Mintea, din contra, este abis prin voia lui Dumnezeu (Care prin
condescendenta divind si negrdita binevoieste sa Se coboare pand
la ea) si prin vointa sa proprie se deschide Abisului intelepciunii
dumnezeiesti pentru a-i fi sdlas. Ea este abis prin har sau prin
participare la Abisul divin, iar nu prin fire”!.

,Mintea omeneasca, prin actul creator dumnezeiesc, este
inzestratd cu o nazuintd fireascd inspre Dumnezeu. lata de ce,
neafland desavarsirea in realitatea creata si finita, ea cheama
insetatd Abisul dumnezeiesc. lar Dumnezeu, prin taina cea mare
a condescendentei Sale, Isi revarsi in valuri, ca si apele unei
cascade, iubirea Sa, darurile Sale, viata Sa cea dumnezeiasca
in mintea curata care o cheama si care se lasa, asemenea unei
foi bine netezite, imprimata cu semnele si caracterele lucrurilor
dumnezeiesti. Nu Dumnezeu prin fire Se revarsa in mintea
curatd, ci harul Sau, energiile Sale necreate, vuietul stavilarelor
dumnezeiesti si nu stavilarele Tnsele. Dupa ce a trecut dincolo
de larma lucrurilor finite, mintea omeneasca, desprinsa de cele
existente, simte infinitatea dumnezeiasca si percepe doar mur-

murul unei adieri usoare, care nu inceteaza sa se auda’.

! Ibidem, pp. 297-298.
2 Ibidem, p. 298.
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,in consecintd, nu existd identitate a firilor, nici continuitate
panteistd intre profunzimea mintii omenesti si Dumnezeu.
Distanta cea dupa fire care le separd este infinitd, asemenea celei
dintre Creator si creatura. Mintea poseda, prin actul creator, o
anumita inrudire cu Dumnezeu, pentru ca in minte patrunde
harul Sfantului Botez si la nivelul mintii se realizeaza intoarcerea
omului 1n vederea apropierii de Dumnezeu. Cu toate acestea, nu
este vorba despre o inrudire dupa fire. Sfantul Maxim afirma ca
absolut nimeni §i nimic nu are inrudire dupa fire cu Dumnezeu,
pentru ca mantuirea este prin har si nu prin fire”!.

,EXxistd anumite texte ale Sfantului Maxim care par sa afec-
teze libertatea omului Indumnezeit. De exemplu, mistica saba-
tului ar putea admite o fire umana pasiva, lipsita de puterea de a
actiona, deci de libertate. Dintre aceste texte vom prezenta doua,
care sunt mai expresive: In Dumnezeu se afla principiul miscarii
si felul cum ne miscam spre El ca scop. Daca omul I iubeste pe
Dumnezeu, nu se va opri din aceastd miscare a iubirii pana nu
va ajunge intreg in Cel iubit, invaluit de Acesta intreg, primind
de bunavoie, intreaga, prin libera alegere, circumscrierea dorita,
pentru a fi cu totul strabatut de Cel care-1 circumscrie, pentru a
nu-i mai riméane nimic de dorit prin sine insusi, de vreme ce il
poate cunoaste intru totul pe Cel Care il Inconjoara, asemenea
aerului luminat cu totul de razele soarelui si fierului inrosit
intreg de foc. In felul acesta, nu mai existi decat o singura si
unica lucrare prin toate, a lui Dumnezeu si a celor vrednici de
Dumnezeu, mai bine zis numai a lui Dumnezeu, ca Cel ce Se
intrepatrunde cu bunitate intreg cu cei vrednici intregi’. ,,Cei
care nu au corupt, din neatentie, niciuna din ratiunile asezate de
Creatorul lor, ci s-au pastrat mai degraba cu chibzuiala pe ei insisi
intregi si nealterati, stiindu-se cad sunt si vor fi organe ale firii

! Tbidem, pp. 299-300.
2 Ibidem, pp. 300-301.
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dumnezeiesti, pe acestia 1i va strabate cu totul Dumnezeu intreg,
asemenea sufletului, caci facandu-se Stapanului asemenea unor
madulare sanatoase si folositoare ale trupului, 11 va carmui cum
va vrea si i va umple de slava si de fericirea Sa proprie”'.

»Sfantul Maxim afirma foarte clar ca sensul pe care il
da acestei singure si unice lucrari a lui Dumnezeu si a celor
vrednici de Dumnezeu, sau mai degraba a lui Dumnezeu Insusi,
lucrare prin care oamenii indumnezeiti devin asemenea unor
instrumente pe care Dumnezeu le foloseste dupa cum voieste,
nu este in masura sa afecteze libertatea umana. Adevaratul sens
al acestor afirmatii ar fi, pe de o parte, faptul ca indumnezeirea
este numai actiunea lucrarii dumnezeiesti a harului si nu o
realizare a lucrarii firesti a omului, iar pe de alta parte, ca omul
indumnezeit, depasind toate preocuparile pamantesti si tre-
catoare, se misca numai in Dumnezeu, miscare ce constituie, in
mod paradoxal, o realizare a libertatii sale. Aceasta situatie para-
doxala, in care numai Dumnezeu lucreaza in omul indumnezeit,
iar acesta ramane, in acelasi timp, persoana libera si stdpana pe
sine, este evidentiatd si de ideea stabilitdtii vesnic miscatoare a
omului in Dumnezeu™?.

,In istorie existd doud momente care apartin exclusiv lui
Dumnezeu: crearea lumii si indumnezeirea acesteia. Amandoua au
o trasatura comuna, neavand originea intr-o cauza imanenta. Este
vorba despre doud momente complementare, care apartin aceluiasi
elan al iubirii creatoare a lui Dumnezeu, singurul Care exista prin
Sine, pentru ca nicio creatura nu-si are scopul in ea insasi, caci
nimic din cele create nu-si afla cauza in sine insasi™.

,Indumnezeirea, ca experientd spirituala suprema, nu poate
fi atribuita vreunei puteri firesti a omului. Ea nu este, In mod

! Ibidem, p. 301.
2 Ibidem, p. 302.
3 Ibidem.
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necesar, rezultatul virtutii acestuia, omul negasind in propria sa
nevointd asceticad toate mijloacele pentru a atinge cel mai Tnalt
grad al vietii spirituale. Dumnezeu nu este un obiect care poate fi
descoperit sau cucerit printr-o incursiune omeneasca ori printr-o
tacticd bine elaboratd. Dumnezeu este o persoana si fara initiativa
Lui nu poate fi cunoscut. Altfel cadem in imanentismul panteist
sau 1n pelagianism. Omul nu are, prin firea sa, puterea de a fi
sau de a se numi dumnezeu, ci devine si se numeste astfel prin
puterea lui Dumnezeu si prin har. In firea omului nu exista nici
o putere capabild sa intre in relatie fireasca cu harul, pentru ca
in acest caz harul nu ar mai fi har, ci manifestarea unei lucrari a
puterii firesti. Iar dacad Indumnezeirea este savarsita de o putere
fireasca, atunci ea este lucrarea firii si nu darul lui Dumnezeu. Un
astfel de om ar fi dumnezeu prin fire, insa indumnezeirea este o
indltare mai degraba suportata decat savarsita, pentru ca indltarea
este o patimire pentru cel asumat si o lucrare pentru Cel care
asuma. Asadar, indumnezeirea nu este o realitate inter-umana, ci
o trecere in transcendent, un dar divin, un har. Dupa ce a parcurs
etapa activa a vietii duhovnicesti si perioada de conlucrare activa
cu harul, omul se deschide actiunii exclusive a lui Dumnezeu™!.
,De acum inainte, initiativa apartine numai lui Dumnezeu, partea
omului fiind acceptarea si consimtamantul™.

,Incetarea actiunii firesti a puterilor omului nu Inseamna
totusi pasivitate, in sensul negativ de inertie sau de absenta a liber-
tatii. Este vorba doar de faptul ca omul nu este cauza ultimd, sursa
fireascd a indumnezeirii. Activitatea sa de acum Tnainte nu va mai
fi decat receptarea constienta a harului dumnezeiesc, iar faptul
ca primeste indumnezeirea, receptand cu bucurie si recunostinta
harul divin, aratd tocmai faptul cd omul rimane vesnic liber. In
aceasta acceptare si primire a harului indumnezeitor, omul se

! Ibidem, p. 303.
2 Ibidem, p. 304.

83



manifestd ca si persoand activa, total libera, deoarece poate sa
si refuze harul. In plus, indumnezeirea sau fericirea acordati
omului de Dumnezeu este dupd masura capacitatii sale de a
primi, capacitate in care el sporeste prin har, dar si prin eforturi
personale. Actiunea dumnezeiascd a harului nu anuleaza
efortul omenesc anterior. Indumnezeirea, act liber al bunatitii
dumnezeiesti, este oferitd numai celui ce se deschide de bunavoie
actiunii unice a vointei lui Dumnezeu 1n el, aceastd deschidere
constituind piatra de temelie a libertatii sale™'.

,,Prin har, omul indumnezeit 1si Insuseste lucrarea si vointa
dumnezeiasca, miscandu-se numai in Dumnezeu, Care este
ultimul si singurul dorit. Prin dorinta insatiabila de Dumnezeu,
omul depaseste orice miscare spre sine sau spre ceilalti, pentru
a se misca numai in Dumnezeu, traind singura viatd adevarata,
in Duhul Sfant. Despovarat de diversitatea si amestecul cu
cele vazute, omul Tnainteaza spre Dumnezeu, fiind eliberat si
neavand nici o legdtura cu cele existente, simplu in nazuinta sa
si necompus in vointa sa libera, el se fixeaza in Cel Care este
simplu prin fire™?. ,,Aceasta este statornicirea in bine, in care
omului 1i este imposibil sa vrea ceea ce nu doreste Dumnezeu.
In aceasta stare, omul, ca si chip al lui Dumnezeu, se identifica
prin har cu Arhetipul sdu. Aceasta imposibilitate a omului de a
vrea ceea ce nu este conform cu vointa divina nu indica totusi
absenta libertdtii sau vreo constrangere. Din contrd, aici ne aflam
in fata misterului adevaratei libertati. Falsa libertate constd in
a dori sa traim doar pentru noi insine, prin propriile noastre
forte. Aceasta este viata omeneascd autonomad, independenta,
facand ceea ce vrem noi. Aceasta este o libertate neautentica,
fiind o consecintd a caderii. Din contrd, adevarata libertate
constd in deschiderea fata de sfera actiunii divine in noi, atunci

! Ibidem, pp. 304-305.
2 Ibidem, p. 305.
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cand implinim numai cele dorite de Dumnezeu. lar aceasta
supunere fata de voia lui Dumnezeu indica starea cu adevarat
libera si fireasca a omului”!. ,,Daca omul se lasa patruns de
viata lui Dumnezeu, fiindu-I supus intru totul, el 1si recastigd
adevarata libertate si intrd in cursul firesc al existentei sale.
Sfantul Maxim afirma ca miscarea sufletului este conforma
cu firea numai cand se indreapta spre Dumnezeu. Altfel spus,
omul nu este cu adevarat «om» (adica in acord cu principiul sau
fundamentul existentei sale), decat atunci cand se afld in legatura
cu Dumnezeu. Deschiderea spre puterea harului i supunerea fata
de vointa divind constituie starea naturald a omului, realizarea
profunda si proprie a persoanei sale. Omul este o persoana libera
si stapand pe sine numai cand se supune vointei dumnezeiesti.
Supunerea fatd de Dumnezeu, facutad intotdeauna dupa modelul
Fiului, nu constituie nicidecum suprimarea libertatii, ci Intarirea
acesteia. Omul nu devine stapan pe sine nsusi decat atunci cand
accepta stapanirea dumnezeiasca™.

,Prin urmare, nu la libertate trebuie sa renunte omul
pentru a fi supus lui Dumnezeu, ci la libertatea arbitrara, prin
care vrea sa se separe de izvorul existentei sale: Dumnezeu.
Supunerea fatd de Dumnezeu nu inseamna pierderea libertatii,
ci realizarea ei, statornicirea ei, prin care omul devine in tota-
litate robul neschimbator al binelui si libertatea sa se afla
fixata in afara ezitarilor liberului arbitru, prinzand radacini in
libertatea divind. El invata sa poarte jugul lui Hristos, dar aceasta
povara, departe de a-1 priva de libertate, ii aduce o stapanire
lipsitd de orice robie. Sufletul se odihneste de toata agitatia
sensibila si isi inradacineaza intreaga sa putere in neclintita
libertate dumnezeiasca. Dorind sa le-o daruiasca Apostolilor
Sai, Mantuitorul le-a spus: «Luati jugul Meu asupra voastrd; si

! Tbidem, pp. 306-307.
2 Ibidem, pp. 307-308.
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invatati-va de la Mine, ca sunt bland si smerit cu inima, $i veti
afla odihna sufletelor voastre!» (Matei 11,29). Hristos numeste
odihna dobandirea imparatiei lui Dumnezeu, atat timp cat aduce
celor vrednici de ea stapanirea de sine lipsita de orice robie.
Observam faptul ca sensul dat de Sfantul Maxim singurei si
unicei lucrari a lui Dumnezeu si a celor vrednici de El nu este
acela al unui monoenergism mistic in care libertatea umana ar
fi atinsad in continutul ei specific. Nu este vorba despre vreo
constrangere a lucrarii dumnezeiesti asupra lucrarii omenesti,
ci despre o influentd pozitiva exercitata de har in inima omului,
pentru ca vointa acestuia sd se altoiascd intru totul pe vointa
divina. Omul doreste sa fie rob al lui Dumnezeu, pentru ca Duhul
Sfant nu 1i sileste liberul arbitru, ci El il modeleaza pentru a-1
indumnezei. Este vorba despre unirea vointei divine cu vointa
umana in omul indumnezeit, despre intrepatrunderea lor prin
har, dar si despre deosebirea lor dupa fire. In rugiciunea «Tatil
nostru», spune Sfantul Maxim, voia libera a celui care cere
harul se uneste cu voia Celui care trimite harul, cele doua vointe
devenind una §i aceeasi printr-o unire relationald. Ne gasim,
astfel, In fata unei antinomii: prin har, vointa umana si vointa
divina, ca de altfel si lucrarea umana si cea divina se unesc in
omul indumnezeit Intr-o unica vointa si lucrare, insa dupa fire,
vointa si lucrarea omeneascad rdman absolut distincte de vointa si
lucrarea dumnezeiasca. Pe de o parte, Dumnezeu lucreaza singur
in omul indumnezeit, pentru ca El savarseste indumnezeirea si
pentru ca omul se misca numai in El, iar pe de alta parte, omul
ramane vesnic persoana libera si stapana pe sine™!.

»Starea de indumnezeire este o stare divind care nu permite
nici pasivitate, nici schimbare. Altfel spus, indumnezeirea este o
stare, Tn acelasi timp, activa si stabila. Miscarea si stabilitatea,
actiunea si odihna, libertatea desavarsita si supunerea desavarsita

! Ibidem, pp. 309-310.
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fata de Dumnezeu nu le intdlnim decéit in omul indumnezeit.
lar aceasta unitate paradoxald este exprimata prin expresii ca:
stabilitate vesnica in miscare, miscare identica stabila sau miscare
identica vesnica si neclintita in jurul lui Dumnezeu. In unirea cu
Dumnezeu, firea omeneasca va subzista intr-o stabilitate vesnic
in miscare si intr-o miscare identic stabila savarsita vesnic in
jurul Celui Care este Acelasi, Unul si Singurul”!. , Notiunea
de stabilitate desemneazad neclintirea omului in unirea sa cu
Dumnezeu. Iar miscarea indica faptul ca, in Dumnezeu, omul
nu ramane intr-o stare pasiva si inerta, ci progreseaza vesnic in
contemplarea oceanului infinit al bundtatii dumnezeiesti, neputand
sd ajunga vreodata pana la capat in profunzimea lui Dumnezeu.
Omul indumnezeit este fixat definitiv in bine si in contemplarea
lui Dumnezeu, in acelasi timp, sporind vesnic. Aceasta sinteza
dintre stabilitatea si progresul continuu in contemplarea si in
iubirea divind evidentiaza taina unirii nedespartite $i neamestecate
a omului cu Dumnezeu. Stabilitatea sau odihna in Dumnezeu
desemneaza faptul ca scopul pentru care omul a fost adus in
existentd - unirea nedespartitd in iubire cu Creatorul - a fost
realizat. Pe de altd parte, miscarea sau progresul continuu in
contemplarea lui Dumnezeu indica faptul ca aceasta unire nu
este doar nedespartita, ci si neamestecatd, Dumnezeu fiind un
ocean infinit”?, ,iar participarea omului la aceasta infinitate
implica un fel de miscare, de crestere vesnica, de realizare
proprie Tn Dumnezeu. Infinitul dumnezeiesc se revarsa vesnic in
om, iar acesta devine mereu tot mai asemanator cu Dumnezeu,
fara sa se identifice vreodata cu El. Perihoreza stabilitatii si
a miscarii este, In consecintd, cea mai bund notiune pentru a
exprima starea de unire Indumnezeitoare in iubire §i libertate
a omului cu Dumnezeu. Omul ajunge in portul pacii ceresti si

! Tbidem, p. 311.
2 Ibidem, p. 312.
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se stabileste definitiv 1n linistea si tihna imparétiei, fiind unit in
mod nedespartit cu Creatorul siu. In acelasi timp, i se deschide si
perspectiva progresului duhovnicesc continuu si acest dinamism
vesnic in contemplarea lui Dumnezeu constituie baza mentinerii
libertatii sale si combaterea oricdrei forme de panteism. Omul
este dumnezeu, nsa prefacerea lui in dumnezeu prin har nu va
inceta sa se realizeze. Ultimul bine ravnit este dobandit, insa omul
este chemat sa-I sondeze neincetat profunzimile inepuizabile.
Aceasta este perspectiva vesnica a indumnezeirii ca odihna
activa a omului in Dumnezeu si de adorare tacuta a Preasfintei
Treimi™!, ,,sfintii, impreund cu cetele ingeresti, intr-o miscare
vesnic identica si neschimbata in jurul lui Dumnezeu cantand si
binecuvantand prin intreite binecuvantari cele trei persoane ale
unicului Dumnezeu™.

In concluziile tezei de doctorat, Teofan Savu prezinta foarte
pe scurt continutul acesteia.

' Ibidem, p. 313.
2 Ibidem, p. 314.
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Irineu Popa: La personne et la communion
des personnes dans la Theologie
de Saint Basile le Grand'
(Persoana §i comuniunea persoanelor
in teologia Sfantului Vasile cel Mare)
(tezd de doctorat sustinuta in anul 1990,
la Institutul Teologic Saint Serge din Paris)

Prima parte a tezei de doctorat a lui Irineu Popa este intitu-
lata: ,, Taina Sfintei Treimi in comuniunea persoanelor”.

La inceputul acesteia autorul prezinta sensul termenilor
«fiintdy», «ipostas» si «persoand» in controversele trinitare care au
avut loc dupa Sinodul I Ecumenic de la Niceea, din anul 325.

Astfel, pentru sabelieni ,,nu exista decat un singur
Dumnezeu, o monada simpla care, In functie de modalitatile
in care se reveleaza, ia numele de Tata in Vechiul Testament,
de Fiu, ca si Mantuitor in Noul Testament si de Duh Sfant ca si
Sfintitor al sufletelor in Biserica; trei denumiri distincte aplicate
aceluiasi ipostas. Sabelianismul afirma un singur ipostas in
Dumnezeu, care se manifesta ca un personaj triplu sau trei
persoane. Pavel de Samosata Tnvata ca lisus Hristos este un om
simplu, adoptat de Dumnezeu ca si Fiu, care a devenit apoi de
o fiinta cu El, formand impreuna una si aceeasi persoana”. Din
cele prezentate, am constatat faptul ca sabelianismul identifica
si confunda termenul «fiintd» cu cel de «ipostasy.

! Irineu Popa, La personne et la communion des personnes dans la
Theologie de Saint Basile le Grand, Paris, 1990.
2 Ibidem, p. 12.
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In continuare, autorul cartii infatiseaza invatitura ariana
si cea a Sfintilor Parinti de la Sinodul I Ecumenic despre Sfanta
Treime si sensul dat termenului «fiinta» de catre Aristotel, Socrate
si Callias. Pentru ,,Sfantul loan Damaschin, fiinta este ceea ce
exista prin sine insusi §i care nu are nevoie de nimic altceva
pentru a-si pastra consistenta sau este tot ceea ce subzista prin
sine 1nsusi si care nu isi are existenta in altcineva”'.

,,Origen a fost primul care a definit prin termenul de ipostas
persoanele Sfintei Treimi™2.

,Un alt termen important in disputele trinitare ale secolului
al IV-lea a fost cel «de o fiintd». Pentru Sfantul Atanasie cel Mare,
acesta indica o identitate in asemanarea a doud persoane distincte,
adicd o unire specifica de natura care nu compromite distinctia
numerica a persoanelor. Acest termen a fost ales pentru a exprima
identitatea de natura specifica si, prin urmare, egalitatea numirilor
divine a celor trei persoane ale Sfintei Treimi’.

,In Occident, formula «de o fiinta» a fost tradusa prin
«substanta unitd» (unitus substantiae) de catre Sfantul Ilarie de
Pictavium, fiind preluata de Lucifer din Cagliari, Grigorie de
Elvira, tomul Papei Damasius, sinodul de la Cartagina din 419,
Ambrozie, Rufin, fericitul Ieronim si fericitul Augustin™.

,»lermenul «persoand» a fost utilizat, pentru prima data, in
Apus de Hipolit, care vorbea despre Dumnezeu Tatal si despre
Dumnezeu Fiul ca despre «doud persoaney, insa formula definitiva
- «trei persoane, o fiinta» - i-o datoram lui Tertulian™.

In urma intelegerii gresite a formulei trinitare grecesti:
«o fiinta 1n trei ipostasuri» si a celei latinesti: «o substantd in

" Ibidem, p. 15.
2 Ibidem, p. 16.
3 Ibidem, p. 18.
4 Ibidem, p. 23.
5 Ibidem, p. 24.
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trei persoaney», care aveau acelasi sens, in veacul al I'V-lea,
s-a produs o crizd n Antiohia, intre doua tabere care sustineau
formulele respective. In anul 382, disputa s-a incheiat prin
formula acceptata de toata lumea: ,,Noi credem ca dumnezeirea,
puterea si fiinta este unica in Tatdl, Fiul si Sfantul Dubh, la fel si
slava si stdpanirea vesnica a celor trei ipostasuri desavarsite, sau
trei persoane desavarsite. Aceastd formula a fost acceptatd de toti
si, in consecintd, a fost adoptata in corespondentele dogmatice
din Rasarit si Apus, cele doua terminologii fiind considerate
oficial drept echivalente™!.

,,Unul dintre rezultatele arianismului si ale controverselor
produse de acesta printre ortodocsi a fost dezvoltarea invataturii
despre Sfanta Treime si fixarea terminologiei. Definirea foarte
precisa a termenilor trinitari au facut-o cei trei parinti capadocieni:
Vasile cel Mare, Grigorie de Nazianz si Grigorie de Nyssa care,
fiind eruditi, formati la distinsele scoli din Atena, erau in mod
firesc pregatiti sa utilizeze resursele filosofiei profane pentru a
justifica, din punct de vedere rational, invatatura Bisericii’™.

»Marea inovatie teologica a Sfantului Vasile a fost aceea
de a face distinctia dintre fiinta si ipostas si de a evidentia
caracteristicile specifice ale fiecarui ipostas. Cuvintele cheie pe
care acesta le-a intrebuintat au fost: fiinta si ipostasul, precum
si sinonimele fire si persoana. Termenul fiinta poate fi tradus
simplu, prin esentd, dar mai inseamna si substantd in sens
concret, spre exemplu substanta puterilor Ingeresti, care probabil
este ca o adiere de vant si substanta rationald care constituie
natura Sfantului Duh’.

,lermenul ipostas la singular probabil ca este echivalent
pentru Sfantul Vasile cu fiinta, in sensul de substanta concreta,

! Tbidem, pp. 31-32.
2 Ibidem, p. 33.
3 Ibidem, p. 34.
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fie ca Tnseamna natura ingerilor, fie chiar natura divina. La
plural, acesta desemneaza pe Tatal, pe Fiul si pe Sfantul Duh”!.
,»Cum sa intelegem raportul dintre fire si ipostas? Nu exista
nicio deosebire de natura intre ipostasuri, natura divina fiind
identica in fiecare. Intrucat firea desemneaza natura concreta,
asa cum exista ea, este vorba neaparat de o identitate in numar,
ipoteza unei identitdti generale fiind, de altfel, exclusa formal
de Sfantul Vasile. Daca ipostasurile sunt distincte, natura lor
este aceeasi, fiind o singura natura divina. Intre fiinta si ipostas
existd aceeasi diferenta ca si intre ceea ce este comun in raport
cu ceea ce este individual. Din acest motiv, cand este vorba
despre dumnezeire, marturisim, pe de o parte, o fiinta unica,
astfel nu constatam diferente de naturd (in ratiunea de a exista)
si, pe de alta parte, un ipostas particularizat, cu scopul de a
reda fara amestec pentru noi, limpede, sensul de Tata, de Fiu
si de Duh Sfant™?,

»Sfantul Vasile cel Mare a avut o contributie importanta
la dezvoltarea teologiei trinitare a vremii sale, dogma Sfintei
Treimi fiind punctul principal impotriva caruia s-au ridicat
ereticii primelor veacuri crestine. Sfantul Vasile a avut marele
merit de a ardta ca n Invatatura Bisericii despre Sfanta Treime
nici unitatea nu este contrard vietii celor trei persoane si nici
Treimea nu se opune unitatii, pentru ca in Dumnezeu persoanele
au aceeasi si unica fiinta divina, cele trei persoane fiind un singur
Dumnezeu, caci in Dumnezeu exista trei ipostasuri cu adevarat
distincte. Pentru a ajunge la aceasta Invataturd, Sfantul Vasile a
facut distinctia dintre fiinta si ipostas™.

In Sfanta Treime ,,Tatil este cauza primordiald a toate,
Fiul este cauza care actioneazd, iar Duhul Sfint cauza care

! Ibidem, p. 37.
2 Ibidem, p. 38.
3 Ibidem, p. 51.
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desavarseste. Totusi, ipostasurile nu sunt trei principii, existand
un singur principiu al fiintei: Tatal, Care actioneaza prin Fiul
si desavarseste prin Duhul Sfant”!. , Tatdl nu avea nevoie de
Fiul in actul crearii lumii, deoarece creeaza doar prin vointa,
dar prin Fiul care vrea. De asemenea, Fiul nu avea nevoie de
ajutor, pentru ca actioneaza asemenea Tatalui, dar Fiul doreste
sa desavarseasca in Duhul Sfant, iar propriu Duhului este sa
desavarseasca tot ceea ce Tatal vrea sa faca prin Fiul. Cele trei
persoane dumnezeiesti sunt atat de unite in fiintd incat cunoas-
terea uneia duce mintea umana la cunoasterea celorlalte doua.
Daca in Dumnezeu exista trei ipostasuri, nu vorbim de trei
dumnezei, Tatal si Fiul distingdndu-se sub raportul proprietatilor
personale, dar sub raportul comun al fiintei sunt o singura
existentd, diferenta dintre ipostasuri nealterand unitatea naturii
si deofiintimea neconfundand caracteristicile personale™.

,Fara ajutorul lui Dumnezeu, mantuirea noastra nu ar fi
fost posibila. Fiul lui Dumnezeu, Care este impreuna vesnic
cu Tatdl, fiind nascut din fiinta Acestuia si nu din vointa Lui,
este de o fiintd cu Tatdl. Toate au fost create de Dumnezeu
Cuvantul, Care S-a Intrupat pentru ca, prin jertfa Sa pe cruce,
sd recreeze umanitatea decazuti. Indumnezeirea este, deci, o
consecinti a intruparii”. In scrierile sale, Sfantul Vasile sustine
cu argumente scripturistice si patristice realitatea intruparii
Fiului lui Dumnezeu.

»Sfantul Duh are aceeasi fiintd ca si Tatal si ca si Fiul,
dar El purcede doar din Tatal. Fiul este din Tatal prin nastere,
iar Duhul Sfant este din Dumnezeu Tatal, printr-un mod sfant
si tainic. Duhul Sfant se bucura de aceeasi cinste ca si Tatal si

! Ibidem, p. 52.
2 Ibidem, pp. 53-54.
3 Ibidem, p. 54.
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Fiul, avand aceeasi fiinta cu Tatal si cu Fiul”'. ,,In actiunea Sa
de sfintire a ingerilor si a oamenilor, Duhul Sfint este cel care
le comunica acestora desavarsirea si stabilitatea. El este lumina
inteligibild si Indumnezeieste printr-o iluminare progresiva.
Lucrarea Duhului Sfant in sufletul omului se compara cu cea
a actiunii razelor soarelui, raspandind pretutindeni propria Sa
lumind, care nu se imputineaza™?. ,,Duhul Sfant este, de ase-
menea, locul de rugaciune si de sfintire al oamenilor’™.
,,Pentru Sfantul Vasile cel Mare, Sfanta Treime este temelia de
neclintit a tuturor cugetarilor religioase, a oricarei evlavii, a oricarei
vieti duhovnicesti si a oricarei experiente. Pe Aceasta o cautam
cand 11 cautim pe Dumnezeu, cand cautam desavarsirea existentet,
sensul si scopul acesteia. Nicio speculatie filosofica n-a fost in
stare sa se inalte pana la taina Sfintei Treimi, de aceea nici mintea
omeneasca n-a putut primi in mod deplin aceasta revelatie din partea
lui Dumnezeu decat dupa ce crucea lui Hristos a biruit moartea si
adancurile iadului. In fine, revelarea lui Dumnezeu Treimic, Tatil,
Fiul si Sfantul Duh, este fundamentul oricarei teologii crestine™.
., Teologia constd in cunoasterea Tatalui, a Fiului si a Sfan-
tului Duh, dar Dumnezeu nu poate fi cunoscut ca obiect, El fiind
subiectul prin excelentd. Dumnezeu s-a unit cu umanitatea pentru
ca aceasta sa-L poata cunoaste, acesta fiind fundamentul teologiei.
Dumnezeu S-a unit cu noi prin Duhul Sfant, dandu-ne puterea sa
conlucram cu El si cheméandu-ne sa traim o oarecare experientd
a acestei revelatii a lui Dumnezeu, Intr-o unire din ce Tn ce mai
aprofundata cu Hristos, in Sfantul Duh. Fara aceasta experienta,

teologia devine ceva sec si ineficient™.

! Ibidem, pp. 55-56.
2 Ibidem, p. 57.
3 Ibidem, p. 58.
4 Ibidem, p. 59.
5 Ibidem, p. 60.
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,2Dumnezeu este necunoscut in fiinta Sa, fiind mai presus
de orice fiinta creata. Noi am fost inzestrati cu discernamant
pentru cunoasterea adevarului, care este o premiza pentru mintea
omeneasca de a-L cunoaste pe Dumnezeu. Astfel, este posibil
ca Cel nesfarsit de mare sa fie cunoscut de mintea noastra limi-
tata. Credinta completeaza aceastd cunoastere, prin care noi il
cunoastem pe Dumnezeu in mod mai deplin si I ne inchinam.
Cunoasterea lui Dumnezeu se manifesta in masura 1n care ratiunea
poate si Il inteleaga. Pentru Sfantul Vasile, fiinta lui Dumnezeu
este Tn mod categoric necunoscutd tuturor si intelegerea ei ii
depaseste pe oameni si pe ingeri. Tatal este cunoscut doar de Fiul
si de Sfantul Duh. Datorita activitatii lui Dumnezeu si avand o
imagine a Creatorului din lucrarile Sale, noi putem fi inaltati la
dobandirea unei cunoasteri a bunatatii si a intelepciunii Sale™!.

,Eunomiu, Episcopul arian al Cizicului, a vrut sa reinvie
arianismul doar pe baza logicii. La acesta cunoasterea ia o forma
sistematica impregnata atat de mult de dialectica aristoteliana,
incat istoricul Teodoret i-a reprosat ca a transformat teologia in
tehnologie™”. ,,Combatandu-1 pe Episcopul Cizicului, Sfantul
Vasile 1l criticd mai intai pe plan filosofic’. ,,Eunomiu insista
in special pe cuvantul «nenascut» ca si caracteristica a fiintei
dumnezeiesti, care este absolut simpla si indivizibila. Aceasta
capcana ariand era cu atat mai periculoasa, cu cat utiliza un
cuvant care nu exista in Sfanta Scriptura. In ceea ce ma priveste,
afirma Sfantul Vasile cel Mare, acest termen de «nenascuty,
chiar daca pare sa fie in conformitate cu conceptele noastre,
avand in vedere ca nu se gaseste nicaieri in Sfanta Scriptura si
ca este piatra de temelie a blasfemiei ariene, as spune ca pe buna
dreptate trebuie ignorat, pentru ca termenul Tata are acelasi sens

' Ibidem, pp. 60-61.
2 Ibidem, pp. 61-62.
3 Ibidem, p. 64.
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cu cel de nenascut, fara sa mai punem la socoteala faptul ca
introduce, in mod implicit din cauza relatiei, notiunea de Fiu.
Cel ce este cu adevarat Tata nu provine de la nimeni altcineva,
iar aceasta Tnseamnd a fi nendscut. Astfel devine inutil sa-L
numim pe Tatal nenascut™'.

»Scopul principal al lui Eunomiu era sa demonstreze ca
Fiul Unul-Nascut este strdin de Tatal dupa fiinta, de aceea dorea
sa-L numeasca pe Tatal nenascut. Ideea lui Eunomiu era foarte
clara: Cel ce nu este nenascut nu este din veci, ori Fiul nu
este nendscut, deci El nu este din veci. Eunomiu sustinea ca
nenascutul se referd la fiinta lui Dumnezeu. Sfantul Vasile a
demonstrat ca, in niciun caz, nendscutul nu putea sa insemne
fiinta dumnezeiasca™. Sfantul Parinte a respins teza ariana,
spunand ca ,,niciun nume nu poate exprima ceea ce este fiinta
dumnezeiascd 1n ea Insdsi. Numele care includ o negatie ne
spun ceea ce Dumnezeu nu este. Alte nume indica ceea ce
trebuie inteles atunci cand cugetdm la Dumnezeu, dar toate
sunt ulterioare realitatii dumnezeiesti, deoarece au aparut dupa
Dumnezeu. Cunoasterea lui Dumnezeu implica, printre altele,
o actiune revelatoare din partea Acestuia. Toate numirile lui
Dumnezeu pe care le gidsim in Sfanta Scriptura Il aratd pe
Acesta asa cum se descopera fiintelor create. Deci noi nu-L
cunoastem pe Dumnezeu decat prin insusirile si lucrarile Lui,
pe care Sfantul Vasile le numeste energii care coboara asupra
noastra, in timp ce fiinta Sa raméane inaccesibila™. ,Fiinta lui
Dumnezeu nu poate fi definitd. In aceasti lume nu exista niciun
atribut care sad poata cuprinde fiinta lui Dumnezeu. Chiar daca
noi I le atribuim pe toate lui Dumnezeu, aceasta nu inseamna
ca ele se refera la fiinta Lui, pentru ca, in acest caz, am face

! Ibidem, p. 66.
2 Ibidem.
3 Ibidem, p. 68.
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din fiintd ceva compus. Atributele se referd la lucrarile lui
Dumnezeu. Oamenii nu pot cunoaste fiinta lui Dumnezeu.
Aceasta nu se reveleazi. Cel necreat Isi descoperd doar numele
Sau creaturii. Printre numirile dumnezeiesti cea mai sublima
este aceea de Sfanta Treime™!.

,2Dumnezeu se manifesta prin lucrari sau energii. Afirmand
cd noi 11 cunoastem pe Dumnezeu prin lucrérile Sale nu inseamna
ca ne putem apropia de fiinta Lui, caci In timp ce lucrarile Sale
coboara pana la noi, fiinta Lui ramane inaccesibila™.

,LSfantul Vasile cel Mare considerda manifestarile exte-
rioare ale lui Dumnezeu sau raporturile pe care le are cu fiinta
creata de domeniul iconomiei. Iconomia, pentru el, este o
lucrare a vointei, In timp ce existenta trinitara apartine fiintei
transcendente a lui Dumnezeu. Noi nu-L putem cunoaste pe
Dumnezeu in afara iconomiei prin care s-a descoperit. Tatal se
reveleaza prin Fiul in Duhul Sfant si aceasta revelatie a Sfintei
Treimi va fi totdeauna prin iconomie, caci in afara harului
primit de la Sfantul Duh nimeni n-ar putea recunoaste in Hristos
pe Fiul lui Dumnezeu si prin aceasta sa se ridice la cunoasterea
lui Dumnezeu Tatdl. Dumnezeu nu si-a revelat fiinta, ci viata
Lui personala. Revelatia persoanei, care culmineaza cu intru-
parea Fiului lui Dumnezeu, introduce omul in intimitatea
dumnezeiascd. Aceastd intimitate nu este a fiintei, ci a vietii,
un mod de a fi. Aici avem, 1n loc de contemplarea fiintei divine
si a gnozei filosofice a lui Eunomiu, comuniunea cu Dumnezeul
Treime. Aceasta comuniune nu se exprima exclusiv in termenii
cunoasterii. Sfanta Treime vrea sa fie cunoscuta In comuniunea
persoanelor libere, pentru ca si Ea este comuniune de persoane.
Ea face posibila aceasta cunoastere venind catre noi si, in
acelasi timp, ne cheama sa ajungem la cunoasterea nealterata

! Ibidem, p. 71.
2 Ibidem, p. 72.
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si «sd devenim partasi ai firii celei dumnezeiesti» (II Petru
1,4). Fiind Dumnezeu prin fire, Sfantul Duh ii indumnezeieste
prin har pe cei ce apartin firii supuse schimbarii. Prin Sfantul
Duh noi Il putem contempla pe Dumnezeu. Asemenea soarelui,
care lumineaza ochiul curat, Sfantul Duh arati in Sine Insusi
imaginea Celui nevizut. In contemplarea binecuvantati a
acestei imagini se vede frumusetea de negrait a Arhetipului. In
Sfantul Duh, noi vedem imaginea Fiului si prin El, Arhetipul,
pe Tatal. Intreaga cunoastere a lui Dumnezeu este treimica:
in Sfantul Duh, prin Fiul, citre Tatil. Noi nu Il primim pe
Sfantul Duh decat prin credinta in Hristos si nu putem crede
in Hristos decat prin Duhul Sfant. In consecinti, credinta este
indispensabila cunoasterii, iar cunoasterea nu este posibila
decat in Duhul Sfant. Astfel, fiind vorba despre cunoasterea
crestind, actiunea Fiului §i cea a Sfantului Duh presupun
reciprocitate. Fiul si Sfantul Duh sunt uniti in Tatal, care este
sursa lor comuna, lucrarea Lor ducind in cele din urma la
cunoasterea Lui. Fiul a venit in lume prin Duhul si tot prin El
Si-a implinit lucrarea”!.

,Dumnezeu S-a revelat 1n trei persoane: Tatal-sursa, Fiul-
manifestarea, Duhul-suflul si comunicarea. Cele trei persoane
sunt unite in mod indestructibil. In Sfanta Treime, existd o
fiintd sau natura simpla si indivizibild, iar in Dumnezeul Cel
unic exista trei persoane, dar cele trei persoane sunt unite
prin insusirea si familiaritatea fiintei i prin identitatea unei
singure dumnezeiri. Fiinta divina nu este Tmpartita, ci plindtatea
dumnezeirii Tatalui este fiinta Fiului si a Duhului Sfant, Fiul si
Duhul sunt pe de-a intregul Dumnezeu, pentru ca dumnezeirea
este una, aceleasi lucruri fiind afirmate despre Fiul si despre
Sfantul Duh ca si despre Tatal. Unitatea lui Dumnezeu salaslu-
ieste in unitatea intreitd a Tatalui, a Fiului si a Sfantului Duh,

! Ibidem, pp. 73-74.
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care nu 1i preced, nici nu Ii urmeaza. De altfel, fiecare persoani
a Sfintei Treimi are o relatie diferitd cu celelalte doua persoane.
Sfantul Duh nu primeste caracterul de persoana al Fiului, ci prin
purcederea sa din Tatdl, care Insoteste nasterea Fiului din Tatal,
El este pus in relatie cu celelalte doud persoane divine, adica in
comuniunea Sfintei Treimi”!.

,lubirea dintre Tatal si Fiul se exprima intr-un mod desa-
varsit in comuniune cu Duhul. Iubirea pura, deplind dintre cei trei,
imbratiseaza totul, fiind lipsitd de egoism si de orice preferintd
insotita de nedreptate’.

»Sfanta Treime nu este dependenta in niciun fel de fiinta
creatd. Creaturile ar putea sa nu existe, insd Dumnezeu ar ramane
Treime: Tatal, Fiul si Sfantul Duh, intrucat creatia este un act
al vointei, pe cdnd nasterea Fiului si purcederea Sfantului Duh
din Tatal sunt acte ale fiintei. S& nu ne inchipuim ca in fiinta
dumnezeiasca exista vreo separatie sau diviziune de orice fel,
nefiindu-ne nici ingaduit sa ni-L imaginam pe Fiul fara Tatal
sau sa-L separam pe Duhul de Fiul, ci comuniunea si distinctia
dintre persoanele Sfintei Treimi sunt percepute ca un lucru de
neinteles si de neexprimat. Astfel, dupa cum deosebirea dintre
persoane nu afecteaza unitatea fiintei, nici fiinta comund nu
depaseste caracteristicile distinctive si proprietatile personale.
Tatal poseda fiinta desavarsita, El fiind sursa existentei Fiului si
a Sfantului Duh. Fiul detine si El plindtatea dumnezeirii, fiind
Cuvant viu si vlastar perfect al Tatalui. Desavarsit este si Duhul.
Fiul este unit 1n mod nedespartit cu Tatdl, iar Duhul este unit
cu Fiul. Nu exista nimic care sd poata separa sau desparti fiinta
vesnica a lui Dumnezeu. Fiecare persoana a Sfintei Treimi se
descopera lumii si actioneaza in si prin oameni, manifestand
unitatea de fiinta desdvarsita cu celelalte doua persoane. In acelasi

! Ibidem, p. 75.
2 Ibidem, p. 76.
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timp, Dumnezeu 1i iubeste pe oameni cu iubirea care izvoraste
din cea pe care o nutreste catre celelalte persoane. Noi suntem
chemati sa crestem in aceastd iubire desavarsita intre noi si pentru
Dumnezeu, prin energiile divine necreate, care manifesta unitatea
fiintei dumnezeiesti coborate printre noi pentru a ne intari firea
umana in unitate. Fiecare actiune treimica este realizatd de cele
trei persoane, dar fiecare persoand efectueaza actiunea comuna
in felul Sau propriu. Comuniunea desavarsita in Dumnezeu nu
existd doar in fiinta comuna, ci si in fiecare actiune. Tatal nu
savarseste singur nimic la care Fiul sa nu ia parte, iar Fiul nu
lucreaza fara Duhul. Insi intreaga activitate care este indreptata
spre creatie, purtand diverse denumiri, porneste de la Tatal, se
infaptuieste prin Fiul si se desavarseste in Sfantul Duh™'. ,.In
Sfanta Treime nu exista doar unitate de fiinta, ci si de vointa.
Unitatea Sfintei Treimi este vazuta de Sfantul Vasile in unitatea
venerarii. Pentru Sfantul Parinte, Dumnezeu poate fi slavit doar
in unitatea Treimii. Cu adevarat, nu putem sa aducem slava lui
Dumnezeu, Tatal Domnului nostru lisus Hristos si Fiului Sau Cel
Unul Nascut, altfel decat in Sfantul Duh. In venerare, Sfantul Duh
este nedespartit de Tatal si de Fiul™.

,»Concretd, simpld si comuna, fiinta fiecarui ipostas al
Sfintei Treimi este identica, de o fiinta, ea fiind de asemenea
identica ipostasurilor, prin care ele se raporteaza unul la celalalt.
Cele trei ipostasuri se gasesc in legatura, dupa fiinta lor identica.
Cele trei persoane divine au acelasi continut al fiintei si ele se
contin reciproc. Fiecare da celorlalte tot ce are. Tatal, sursa
personald a dumnezeirii, comunica in intregime fiinta Sa Fiului
si Duhului, astfel incat dumnezeirea absoluta a ipostasurilor se
implineste in unitatea lor absoluta™.

! Ibidem, pp. 77-78.
2 Ibidem, pp. 79-80.
3 Ibidem, p. 82.
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,Dumnezeu Tatal este sursa vesnica de viatd deplind a
Fiului Cel de o fiinta si a SfAntului Duh. El este, de asemenea,
sursa unui plan de iubire infinitd, opera creatiei prin Fiul in
Duhul, El fiind si izvor de viatd dumnezeiascd si de mantuire
a creatiei. Aceasta nu are nimic de-a face cu vreo oarecare
necesitate in Dumnezeu, nici cu o vointd divind pur arbitrara.
Proprietatile celor trei ipostasuri sunt absolut ireductibile una
la cealaltd, fiecare persoana fiind inteleasa in chip diferit prin
caracteristicile sale distinctive particulare, astfel incat putem
cunoaste ceea ce deosebeste ipostasurile. Astfel, Duhului 1i este
propriu sa purceada din Tatal si sa fie cunoscut de Fiul, iar Fiului
ii este caracteristic si Se nasca din Tatal si sa Il faca cunoscut pe
Duhul. Intre persoanele dumnezeiesti nu se interpune nimic, nici
nu subzista ceva aldturi de fiinta dumnezeiascd. Nu se afld nici
golul vreunui interval lipsit de consistentd, care s produca vreo
absentd in armonia intima a fiintei dumnezeiesti, divizandu-i
continuitatea prin introducerea unui gol. Astfel, ipostasurilor
le este propriu sa se manifeste unul prin celdlalt, unul fiind
expresia celuilalt. Atunci cand pronuntdm numele Fiului este
imposibil s nu ne gandim la Tatil, deoarece aceastd denumire il
arata, 1n acelasi timp, in relatie cu Tatdl. Dumnezeu nu poate fi
cunoscut altfel decat ca Tatal, Fiul si Sfantul Duh, fiindca in ceea
ce 11 priveste pe Dumnezeu, intotdeauna cunoastem persoanele
dumnezeiesti intr-o anumita ordine, aceea a manifestarii lor”.

,Duhul este cunoscut dupa si cu Fiul si purcede din Tatal.
Fiul 1l face cunoscut prin El si dupa El pe Duhul si este niscut
din Tatal. Numai Tatal nu se manifesta prin niciun alt ipostas
dumnezeiesc, pentru ca El este Tatal si sursa celorlalte persoane
dumnezeiesti. Lui 1i este propriu si nu aiba o cauzi a existentei
sale. Doar Fiul 1l face cunoscut pe Tatil si Duhul 1i di cunostinta
Fiului. Astfel, persoanei Fiului Ii este propriu si reveleze

! Ibidem, pp. 89-90.
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persoana Tatdlui, sa fie chipul Acestuia. La Sfantul Vasile cel
Mare, proprietatile persoanelor sunt netransmisibile i unice, dar
ele sunt, in acelasi timp, expresia suprema a acestei comuniuni
inexprimabile care este Dumnezeu: Tatal, Fiul si Sfantul Duh,
noud si paradoxala despartire unici si unire despartita. In cadrul
Sfintei Treimi, fiecare persoand poseda fiinta Intreagd, care este
comuna celorlalte doua persoane. Persoanele dumnezeiesti nu isi
impart fiinta divina ca si cum aceasta ar fi divizata intre ele”!.
,Inaintea persoanelor dumnezeiesti nu exista nimic,
deoarece ele sunt din veci. In Dumnezeu Tatil si in Dumnezeu
Fiul fiinta nu este mai veche decat Ei si nu o putem considera ca
fiind mai presus de unul si de celdlalt. Pentru Sfintii Parinti, fiinta
nu exista Tnaintea persoanelor. Sfantul Maxim Marturisitorul
va afirma mai tarziu ca nu exista fiintd fard persoana, fiinta in
afara persoanei fiind o notiune abstractd. Persoana este singura
realitate concreta care poseda in sine fiinta. Persoanele nu sunt
in fiintd, ci fiinta este in persoane. Fiinta reprezintd continutul
substantial al persoanei, Intrucat fara fiinta persoana nu ar fi decat
o fictiune’?. ,,Pentru Sfantul Vasile, intre fiinta si persoana exista
aceeasi diferenta ca si intre comun si particular’™.
,,Dumnezeirea, zice Sfantul Vasile, este una. Dumnezeirea
pe care o contemplu in Tatdl o vad si in Fiul. Cele trei persoane
au fiinta lor nu numai in comun, ci si ca fiinta unica pentru fiecare
dintre ele. Ele nu formeaza doar o unitate, ci si o unitate de o
fiinta. Aceasta este antinomia unirii neamestecate si a deosebirii
nedespartite a fiintei si a persoanei, pe de o parte, si a persoanelor
dumnezeiesti intre ele, pe de altd parte. Pentru Sfantul Vasile,
unitatea se refera la fiinta, la fire, la absolut, iar multiplicitatea
priveste persoanele, relatia, de unde rezultd ca unitatea si

! Ibidem, pp. 90-91.
2 Ibidem, pp. 91-92.
3 Ibidem, p. 93.
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multiplicitatea apartin unor randuieli diferite, neputdndu-se nici
intalni, nici intra in conflict una cu cealalta™'.

,Cele trei persoane ale Sfintei Treimi se reveleaza impreuna,
fara a primi un numar de ordine. Fiecare persoana este unica in
felul sau de a fi: un Tata, un Fiu si un Duh Sfant. Persoanele
nu sunt numerotate pentru c¢a nu s-a spus primul, al doilea si al
treilea, cum voia Eunomiu, ci prin aceste nume sfinte, Dumnezeu
ne da harul cunoasterii, credinta ducand la mantuire. Daca in
formula botezului, in doxologie si in marturisirea Sfintei Treimi
Tatal este primul, Fiul al doilea si Sfantul Duh al treilea, aceasta
se petrece pentru ca Tatal, in calitate de «cauzay, are o prioritate
logica in fata Fiului si a Sfantului Duh, care vin in existentd din
Tatal. Fiul este, in mod firesc, al doilea termen al enumerarii, iar
Sfantul Duh al treilea, deoarece daca pe acesta din urma L-am
aseza dupa Tatil, s-ar intelege ca El este de asemenea si Fiu™.

,Unitatea fiintei dumnezeiesti vesnic ipostaziata si expri-
mata in persoand se manifestd mai ales in comuniunea per-
soanelor dumnezeiesti. Tatal are si este toata fiinta dumnezeiasca.
El este principiul acesteia, asa cum este si principiul Sfintei
Treimi, dar fiinta Lui nu este izolata. Tatal are propria fiintd nu
pentru Sine Insusi, ci pentru Fiul, pe care Il naste in vesnicie si
pentru Sfantul Duh. Din iubire, Tatal doreste existenta altcuiva
in afard de Sine, fard a imparti prin aceasta taina lui Dumnezeu
in mai multe bucati. El Se smereste aducand in existentd pe
altcineva in afara de Sine, pentru ca in Dumnezeu Tatal si in
Dumnezeu Cel Unul-Nascut vedem doar un singur chip care
se reflecta ca intr-o oglinda in dumnezeirea ce nu cunoaste deo-
sebire. Tatal daruieste tot ceea ce are si tot ceca ce este, dar nu
impartindu-se, nu oferind o parte din El Insusi, ci ddruindu-Se
intreg, fara limitd. Nu numai ca este de acord, dar si doreste din

! Ibidem, p. 95.
2 Ibidem, pp. 99-100.
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veci ca fiinta Lui creatoare si datatoare de viata sa fie ipostaziatd
in Fiul si n Duhul. Nepastrand nimic pentru Sine, Tatal se goleste
de Sine Insusi pentru a Se avea, nu 1n Sine, ci in afara Sa. Tatal
se implineste in iubirea extaticd, golindu-Se de Sine Insusi pentru
a se regasi in Fiul, Cuvantul ipostatic rostit de Tatal. Fiul este,
cu adevarat, In Tatal si Tatal este in Fiul, pentru ca asa cum este
unul este si celdlalt si unul este celalalt, si prin asta nu sunt decat
unul. In consecinta, spune Sfantul Vasile, conform proprietitii
persoanelor, Ei sunt unul si unul, insa conform fiintei lor comune
cei doi nu sunt decat unul”'.

,,Tatal da tot ceea ce are si tot ceea ce este Fiului si Duhului,
in asa fel incat acestia s aiba fiinta Lui ca pe a Lor proprie. Tatal
a dat viata pe care o are si a dat-o, in principal, Celui care este,
«cdci precum Tatdl are viatd n Sine, asa [-a dat si Fiului sa aiba
viatd in Sine» (Ioan 5,26). Fiul si Duhul, primind totul vesnic de
la Tatal, au la randul Lor puterea de a-L face cunoscut, pentru ca
«nimeni nu-L cunoaste pe Tatdl decat numai Fiul si cel caruia va
vrea Fiul sa-i descopere» (Matei 11,27). De asemenea, Sfantul
Duh este unit, prin fiinta, cu Tatal si cu Fiul si are revelatia
intreagd, caci «El ne va invata toate» (loan 14,26) si «ne va
calauzi la tot adevarul» (Ioan 16,13)2.

,,Tatal Se manifesta si vorbeste dand nastere Fiului si este
intreg Tn manifestarea Sa. Din acest motiv, Fiul va putea spune:
«Cel ce M vede pe Mine 11 vede pe Cel ce M-a trimis pe Mine»
(Ioan 12,45). Iar intrucat Tatal {i da totul Fiului, nu putem ajunge
la Tatal fara a trece prin Fiul. Drumul cunoasterii lui Dumnezeu
trece, deci, de la Duhul, care este unul, prin Fiul, care este unul,
pana la Tatal, care este unul. Astfel, marturisim ipostasurile fara
a prejudicia monarhia Tatalui. Faptul ca trebuie trecut prin Fiul
pentru a ajunge la Tatal nu implica un spatiu intre persoane,

' Ibidem, pp. 103-104.
2 Ibidem, p. 104.
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pentru ca Tatal, Fiul si Sfantul Duh nu sunt despartiti. Sfantul
Vasile spune ca la oameni natura este dispersata si noi o vedem
raspandita in persoane, pe cand la persoanele Sfintei Treimi
existd o comuniune continua si nedespartitd, pentru cd nu se
poate concepe niciun interval intre Tatal, Fiul si Sfantul Duh.
Intr-adevar, nu existd nimic, niciun lucru subzistent, care si
intervinad In mijlocul Lor, langa natura divina, care sa o poata
imparti prin interpunerea unui element strdin, nici golul vreunui
spatiu lipsit de consistentd, care sa producd o absentd in armonia
fiintei dumnezeiesti, divizandu-i continuitatea prin introducerea
unui gol. Atunci cand ne gandim la Tatal ca necuprins si necreat,
in acelasi timp, ne gandim la fel si la Fiul si la Sfantul Duh,
pentru ca infinitatea, slava si intelepciunea Tatdlui nu sunt
despartite de Fiul si de Sfantul Duh, ci in Ei contemplam o co-
muniune si o distinctie inexprimabild, pentru ca este cu totul
imposibil sd ne imagindm o rupturd sau o separare, incat Fiul
sd poatd fi conceput fara Tatal sau Sfantul Duh despartit de
Fiul, caci percepem in Ei atdt o comuniune cat si o deosebire
de neexprimat, fara ca diferenta ipostasurilor sd rupa conti-
nuitatea fiintei, iar deofiintimea sd elimine particularitatea
insusirilor caracteristice™!.

,» Lot ceea ce are Tatal apartine si Fiului, in afara nasterii.
Tot ceea ce este propriu Fiului este caracteristic si Duhului, in
afara faptului ca cel dintai a fost nascut. Toate acestea nu fac
ca intre Ei sa existe vreo diferentd de fiintd, pentru ca Ei sunt
deosebiti in aceeasi fiinta™.

,Flinta, care subzistd numai in persoanda, implica intot-
deauna o relatie constienta Intre persoane, deci enipostazierea sa
in mai multe persoane se face in intrepatrundere si transparenta
reciproca desavarsita, ceea ce Sfantul loan Damaschin a numit

! Ibidem, p. 105.
2 Ibidem, p. 107.
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perihoreza, caci o persoana nu se poate bucura de existenta fara
comuniunea cu alte persoane. In unitatea desavarsita a Treimii,
in constiinta fiecarei persoane trebuie sd fie perfect cuprinse si
transparente constiintele celorlalte doud persoane, iar pentru
aceasta, persoanele lor insele, ca suport al constiintei. Tatal,
Care este sursa fiintei, Isi comunici propria Sa fiinta Fiului si
Stantului Duh. Fiinta dumnezeiasca, primita prin nastere sau prin
purcedere, subzistd neschimbatd si neimpartita, deci intreaga,
iar din punct de vedere numeric una si identica, in Fiul si in
Stantul Duh. Datoritd acestei invataturi, Sfantul Vasile cel Mare
a stabilit, in mod definitiv, sensul termenului «de o fiintd», care
exprima atat consubstantialitatea persoanelor, cit §i comuniunea
lor in Sfanta Treime™!.

,Comuniunea se arata de asemenea si in proprietatile perso-
nale, nu numai in natura sau fiinta. In Dumnezeu, fiecare persoana
este si cuprinde totul, insd comuniunea sau iubirea desavarsita
constd in faptul ca fiecare, fiind totul, cuprinde pe ceilalti, care,
de asemenea, sunt totul. In comuniunea lor, ipostasurile divine nu
se intdlnesc din exterior, ca si persoanele umane, ci ele sunt din
veac in mod desavarsit interioare una celeilalte, dar nu identice.
Stantul Duh este intru totul nedespartit de Tatal si de Fiul si intre
Ei nu exista niciun spatiu™.

,In Sfanta Treime nu este posibil ca o persoani sa prevaleze
asupra altei persoane si nicio persoana nu se reveleaza prin sine
insasi, ci celelalte douda impreuna o fac cunoscuta pe cea de-a
treia. Din acest motiv, in fiecare ipostas se pot vedea celelalte
doud. Sfantul Vasile a afirmat cd uneori Tatil I reveleaza pe
Fiul, alteori Fiul 1l arata pe Tatil, deci dumnezeirea intreaga se
reveleaza cand in Tatal, cand in Fiul, cand in Sfantul Duh™.

! Ibidem.
2 Ibidem, pp. 107-108.
3 Ibidem, p. 109.
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,,Numele de Tata desemneaza rolul Sau de sursa, de creator,
de autor a toate”!. ,,Prima persoana a Sfintei Treimi este deci
Tatal, cel care, in mod direct si nemijlocit, naste in afara timpului
si vesnic pe Fiul. Fiind principiul si sursa in dumnezeire, de la
El purcede si a treia persoand, Sfantul Duh. Din acest motiv, El
este numit Tatal, principiul a toate, cauza fiintei celor care exista.
El este singurul nenascut si Tata, care poseda aceasta proprietate
personala si netransmisibild, pe care nu o imparte cu niciuna
dintre celelalte persoane. Acest semn distinctiv exceptional al
ipostasului Sau, de a fi Tata si de a nu depinde de nicio cauza, este
singurul pe care il are. Din acest motiv, El este numit Dumnezeu
in Sine i Dumnezeu adevarat™.

»Sfantul Vasile a afirmat intotdeauna ca principiul uni-
tatii in Sfanta Treime este persoana Tatalui, vorbind despre mo-
narhia Acestuia®. Tatal este principiul celorlalte doua persoane,
din care acestea 1si primesc trasaturile caracteristice. El este
atat principiul, cat si recapitularea Treimii. Exista un singur
principiu al dumnezeirii i, in consecinta, existd monarhie
in modul cel mai absolut. In monarhia Tatilui, Fiul nu este
asemenea unui supus, ci, spune Sfantul Vasile, sa ne inchipuim
intr-un mod demn de Dumnezeu o transmitere a vointei care se
face din vesnicie de la Tatal la Fiul, precum chipul se reflecta
intr-o oglinda. Tatal, izvor al intregii dumnezeiri din Sfanta
Treime, naste pe Fiul si purcede pe Sfantul Duh, daruindu-le
fiinta Sa, care ramane una si nedespartitd, identica cu sine
insasi in cei trei™.

! Ibidem, p. 110.

2Ibidem, p. 111.

3 Termenul grecesc ,,monarhia” (povapyia) este compus din cuvintele
,,monos” (uoévog), care Inseamna ,,singur” si ,,arhi” (apyn), care se traduce prin
»principiu”, indicand cu mare precizie faptul ca Tatal este singurul principiu
sau izvor al existentei in Sfanta Treime.

4 Ibidem, pp. 112-113.

107



,» latal este Cel care face distinctia intre ipostasuri. El da-
ruieste fiinta Sa cea unicd in mod egal atat Fiului cat si Sfantului
Dubh, in care aceasta rdimane una, nedespartita si nelmpartita. Ea
este oferitd in mod diferit Fiului si Sfantului Duh, céci purcederea
Sfantului Duh din Tatal nu este identica cu nasterea Fiului din
acelasi Tata. Sfantul Duh subzista ca persoana dumnezeiasca
purcezand din Tatal. Din Tatal Se naste si Fiul, prin Care sunt
toate lucrurile si cu Care Sfantul Duh intotdeauna este cunoscut
nedespartit, fiindcd nu ne putem gandi la Fiul fard a fi luminati
de Duhul. Astfel, pe de-o parte, Sfantul Duh, izvorul tuturor
binefacerilor oferite creaturilor, este unit cu Fiul, cu Care este
conceput nedespatrtit, iar pe de altd parte, fiinta Sa tine de Tatal, din
care purcede. In consecintd, proprietatea Sa personala caracteristica
este aceea de a Se manifesta dupa Fiul si impreuna cu El si de
a subzista prin purcedere din Tatal. In privinta Fiului, acesta Se
manifestd prin Sine Insusi si cu El Insusi pe Duhul, numai El
raspandind lumina necreata ca Fiu unic, aceasta fiind caracteristica
Lui personald, care 1l distinge de Tatil si de Sfantul Duh. in privinta
lui Dumnezeu Tatél, Care este mai presus de toate, proprietatea
caracteristicd eminenta a ipostasului Sau este aceea ca El singur
este Tata, Care nu Si-a luat existenta din niciun principiu’.

,, latal are drept caracteristica inalienabila faptul ca este sursa
Fiului si a Duhului. Monarhia Tatalui afirma in mod necesar nasterea
Fiului si purcederea Duhului din veci. Tatal face distinctie intre per-
soanele dumnezeiesti ale Fiului si ale Duhului si le daruieste exis-
tenta din veci. El le ofera fiinta Sa nemarginitd prin taina nasterii
si a purcederii. Cele doua persoane au aceeasi fiintd dumnezeiasca
asemenca Tatalui. Prin nasterea Sa din Tatal, Fiul este si El din veci,
neavand un inceput al existentei, pentru ca de cand a existat Tatdl a
existat si Fiul si in notiunea de Tata intra imediat si cea de Fiu™.

! Ibidem, p. 114.
2 Ibidem, p. 115.
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,,Oare aceastd monarhie a Tatdlui nu este o forma de
subordinatianism? Tatalui, sursd unica, nu I se atribuie, in
aceasta conceptie, caracterul unei persoane dumnezeiesti prin
excelentd? Sfantul Grigorie de Nazianz ne da un raspuns foarte
clar la aceasta intrebare: «Mi-ar fi placut, spune el, sa-L laud
pe Tatal, ca pe Cel mai mare, pe El, Cel ai Carui egali Si-au
dobandit egalitatea deodata cu fiinta Lor, ma tem insa sa nu
fac din Principiu un principiu al inferiorilor §i sd nu supar
dorind prea mult sa-L laud, caci slavirea Principiului nu consta
in injosirea Celor Care Si-au primit existenta din El, fiindca
vesnicia infinitd este din trei persoane infinite. Fiecare este
considerat in Sine Insusi Dumnezeu intreg, deopotriva Fiul
si Tatal, deopotriva Sfantul Duh si Fiul, fiecare pastrandu-si
caracteristicile personale si toti trei impreuna fiind considerati
Dumnezeu. Fiecare este Dumnezeu, avand aceeasi fiinta, toti
trei sunt Dumnezeu din pricina monarhiei. Faptul ca Fiul si
Sfantul Duh nu sunt Tata nu 1i face si le lipseasca ceva, pentru
ca in Dumnezeu nu exista nici o lipsa, Fiul si Sfantul Duh fiind
intru totul egali cu Tatal. Fiului nu Ii lipseste nimic pentru a
fi Tata, caci a fi Fiu nu este o lipsa, si cu toate acestea nu este
Tata. De asemenea, Tatilui nu {i lipseste nimic pentru a fi Fiu,
si totusi Tatal nu este Fiul. In aceste lucruri nu este vorba nici
de lipsa nici de micsorare a fiintei. A fi nendscut, nascut si
purces Ii caracterizeaza pe Tatil, pe Fiul si pe Sfantul Duh, asa
incat sa pastram nealterata deosebirea dintre cele trei ipostasuri
in fiinta cea unica, precum si maretia lui Dumnezeu. Cu toate
ca Fiul nu este Tatal, pentru ca exista un singur Tata, El este
ceea ce este si Tatal. Sfantul Duh, desi purcede de la Dumnezeu
Tatal, nu este Fiul, pentru ca exista un singur Fiu, dar El este
ceea ce este si Fiul. Una este dumnezeirea Celor trei si Cel

9]

Unul este 1n trei persoane»™’.

! Ibidem, pp. 115-116.

109



,,Tatal este cauza Fiului si a Sfantului Duh. Dar aceasta idee
de cauza trebuie inteleasa ca Implinire a iubirii personale, care nu
poate produce efecte inferioare. Cauza doreste persoane egale in
demnitate, acesta fiind si motivul egalitatii lor. In Dumnezeu, de
altfel, nu este ca la oameni, unde cauza este superioara efectului.
In Dumnezeu nu existd niciun interval intre cauza si efect, ci
cauzalitate in interiorul uneia si aceleiasi naturi. Cauzalitatea nu
provoaca aici un efect exterior, ca in lumea materiala, nici un
efect care se resoarbe in cauza sa, ea este doar imaginea limitata
de o comuniune inexprimabild. Cauzalitatea este deci proprie
Tatalui, fiind principiul teologic fundamental al monarhiei,
caci acolo unde este un singur principiu, scrie Sfantul Vasile,
acolo unitatea nu este desfiintata”!. , Tatal este singura cauza a
dumnezeirii, iar acest atribut este netransmisibil”2.

,Fiul este necreat si nascut din fiinta Tatalui, in afara
timpului si vesnic, fiind infinit ca naturd, asemenea Tatalui si
este de o fiintd cu Acesta. El singur Il cunoaste pe Tatal si numai
Tatal i1 cunoaste pe Fiul. El este egal cu Tatil, fiind chipul
adevarat si viu al Acestuia si este venerat asemenca Tatalui.
Bucurandu-se de aceeasi cinste si impreuna-lucrare cu Tatal, El
a luat parte la crearea lumii’.

,,Sfantul Vasile cel Mare a afirmat ca tot ceea ce 1i este
propriu Tatilui este vazut si in Fiul si tot ceea ce li este propriu
Fiului Ii este propriu si Tatalui, pentru ca Fiul salasluieste
intreg in Tatal si la randul Sau il are pe Tatal intreg in Sine.
Din acest motiv, ipostasul Fiului devine ca o forma si un chip
care permite sa-L recunoastem pe Tatal si ipostasul Tatalui este
recunoscut in forma Fiului™.

' Ibidem, p. 117.
2 Ibidem, p. 118.
3 Ibidem, p. 120.
* Ibidem, p. 121.
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,In Sfanta Treime, Fiul si Sfantul Duh au ipostasuri
proprii, desi ei raman nedespartiti si indivizibili de cauza lor.
Cu toate acestea Fiul este nascut din Tatal ca persoana proprie,
iar Sfantul Duh este purces, de asemenea, ca persoana. La
oameni, de fiecare datd cand proiectiile interioare primesc
un impuls spre exterior, fie se raspandesc disparand complet,
cum este cazul cuvantului rostit, fie se separa complet de
cauza care le-a produs, cum este cazul mamei care a nascut si
a pruncului nascut. O astfel de separare nu are loc in Sfanta
Treime, pentru ca nasterea Fiului si purcederea Sfantului Duh
din Tatal, desi se deosebesc una de cealaltd, raman neseparate
de Tatal, Care le-a comunicat Fiului si Sfantului Duh intreaga
fiintd nedespartita si indivizibila a dumnezeirii. In niciun caz
nu trebuie ingaduit vreodata sa fie utilizate denumirile noastre
lumesti si modul in care devenim parinti pentru a descrie
dumnezeirea, adica relatia dintre Tatal si Fiul, prin comparatie
cu ceea ce se intampla la oameni. Dumnezeu nu trebuie socotit
ca un om si doar pentru ca El este numit Tata, aceasta nu
inseamna ca ne este ingaduit sa ne inchipuim o dumnezeire
barbat si femeie, sau sa ne gandim ca Sfantul Duh este de gen
neutru, pentru ca Acesta nu poate avea gen”!.

,Fiul este nascut din vesnicie, nefiind creat, EIl este
Dumnezeu adevarat, nascut din Dumnezeu adevarat; intrucat
fiinta Fiului este cea a Tatalui, Fiul este Dumnezeu asa cum Tatal
este Dumnezeu. El este ndscut din fiinta Tatalui, Tn afara timpului
si fara de inceput™. ,,Paternitatea Tatalui li este caracteristica
din vesnicie, ceea ce inseamna ca Fiul este dinainte de veacuri
si vesnic, fard sa aibd un inceput al existentei. Sfantul Vasile
afirma: De cand existd Tatdl exista si Fiul, iar in notiunea de
Tata intra imediat si cea de Fiu, pentru ca, in mod evident, Tatal

! Ibidem, p. 122.
2 Ibidem.
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are un Fiu. Tatdl nu are niciun principiu al existentei, iar El este
principiul existentei Fiului, fard a exista ceva intermediar intre
Ei. Comuniunea lui Dumnezeu Fiul cu Dumnezeu Tatal este
vesnica, pentru ca gandul nostru trece de la Fiul spre Tatal fara
sa traverseze vreun spatiu gol, caci Fiul este nedespartit de Tatal.
Tatal naste pe Fiul fara patima. Fiinta Lui i este impartasita in
intregime Fiului, Care este nedespartit de Tatal din veci”'.

,Pentru arieni i eunomieni, ratiunea ultima a subordonarii
Fiului lui Dumnezeu fata de Tatdl consta in faptul cd Acesta
este nascut. Pentru ei, nasterea Fiului implica, in mod necesar,
un raport de inferioritate fatd de Dumnezeu Tatdl. Din acest
motiv, Sfantul Vasile cel Mare accentueaza faptul ca Tatal naste
pe Fiul inainte de veci. De cand exista Tatal exista si Fiul, in
notiunea de Tata intrdnd imediat si cea de Fiu, pentru ca, in
mod evident, Tatal are un Fiu. Tatal nu are niciun principiu al
existentei, iar El este principiul existentei Fiului, fara a exista
ceva intermediar intre Ei”?. | Nasterea Fiului nu implica deci
niciun raport de inferioritate; din contra, ea se gaseste in centrul
acestui raport inexprimabil dintre Fiu si Tata, care face din Fiul
chipul desavarsit al Tatalui™.

,Fiul este chipul desavarsit al Tatalui, caci ipostasurilor
dumnezeiesti le este propriu sa se manifeste unul prin altul,
unul fiind expresia celuilalt. Dumnezeu nu poate fi cunoscut
altfel decat ca Tatal, Fiul si Sfantul Duh, pentru ca in ceea ce
il priveste pe Dumnezeu, cunoastem intotdeauna persoanele
dumnezeiesti, dar ele sunt cunoscute intr-o anumita ordine, cea
a manifestarii lor, astfel, Duhul este cunoscut dupa si impreuna
cu Fiul, purcezand de la Tatil, iar Fiul I face cunoscut prin El
si dupa El pe Duhul, fiind nascut din Tatal. Dumnezeu Tatal

! Ibidem, p. 123.
2 Ibidem, p. 124.
3 Ibidem, p. 125.

112



este singurul care nu se manifesta prin alt ipostas divin, pentru
ca este Tatal si originea celorlalte persoane divine, Lui
fiindu-I propriu sa nu subziste prin nicio altad cauza. Numai Fiul
{1 face cunoscut pe Tatdl, iar Duhul da cunostinta Fiului. Astfel,
persoanei Fiului i este propriu si reveleze persoana Tatilui,
sa fie chipul acesteia. Pentru a preciza caracteristica proprie a
ipostasului Fiului este deci nevoie sa mentionam in ce fel El
este chipul Tatalui”!. ,,Asadar, frumusetea Fiului este aceeasi cu
cea a Tatdlui, fiind frumusetea unica a lui Dumnezeu. Dar ea se
afla in Tatal in mod nenascut, patern, iar in Fiul in mod nascut,
filial, acesta fiind sensul definitiei paradoxale a chipului: «el este
acelasi cu prototipul, chiar daca este altceva». Fiul este deci,
in mod real, chipul Tatalui, fiind in acelasi timp altceva, adica
un ipostas propriu. El poate fi intr-adevar amprenta, caracterul
ipostasului Tatilui, pentru ca El Insusi este un ipostas, fiind
acelasi lucru cu prototipul, adicd frumusete din frumusete,
Dumnezeu adevarat din Dumnezeu adevarat, lumina din lumina,
chiar daca este altceva, adica ipostas ndscut si nu nenascut. Fiul
este chipul Dumnezeului Celui nevazut, nu chip al unei fete
trupesti, spune Sfantul Vasile, ci chipul divinitatii si al tuturor
perfectiunilor pe care le atribuim fiintei lui Dumnezeu, chipul
puterii, al intelepciunii, dupa cum Hristos este numit Dumnezeu
al puterii si Dumnezeu al intelepciunii. Precum reflexia formei
dintr-o oglinda produce cunoasterea clara a chipului reprezentat,
in acelasi fel, atunci cand Il cunoastem pe Fiul primim in
inima amprenta ipostasului Tatdlui prin cunoasterea Fiului. in
consecinti, tot ceea ce i este propriu Tatilui este vizut in Fiul si
tot ceea ce li este propriu Fiului apartine Tatalui, pentru ca Fiul
silasluieste intreg in Tatil si la randul Sau 11 are pe Tatal intreg
in El. De aceea, ipostasul Fiului devine ca o forma si un chip
care ne permite si Il recunoastem pe Tatil, iar ipostasul Tatilui

' Ibidem, p. 126.
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este recunoscut in forma Fiului, desi particularitatile proprii
ale fiecdruia raman neschimbate, pentru a putea face distinctie
clara intre ipostasuri”!. ,,Chipul Dumnezeului Celui nevazut nu
a fost realizat ulterior, dupa un arhetip, asemenea celor facute
de mana omului, ci acesta exista impreuna cu Tatal, fiind ceea
ce este si arhetipul, pentru ca nu a fost modelat prin imitatie,
ci intreaga fiintd a Tatalui Isi aratd amprenta in Fiul ca intr-o
pecete. Astfel, chipul sigiliului care se imprima se observa in
mod clar in pecete si prin chip cunoastem modelul. Iar acest
chip pastreazd intotdeauna intacta absenta oricarei diferente, nu
printr-o asemanare de aparenta, ci in fiinta insasi.

,Faptul ca Tatal creeaza prin Fiul nu poate insemna decat
unirea indisolubila a celor doi intr-o vointa unica, o vointd care
izvoraste din Tatal si pe care Fiul si-o Tnsuseste total, caracte-
ristica proprie a ipostasului Fiului fiind aceea de a implini intru
totul voia Tatalui. Faptul ca Tatal creeaza prin Fiul nu face mai
putin desavarsitd lucrarea creatoare a Tatalui si nu implica nicio
slabiciune in actiunea Fiului, ci sugereaza unitatea de vointa.
In Dumnezeu nu exista raporturi de dominatie a superiorului
fatd de inferior. Ascultarea Fiului este identica cu libertatea. De
aceea, cand Domnul Hristos spune: «Eu fac asa cum Tatal Mi-a
poruncit» (Ioan 14,31), nu se exprima in acest fel pentru ca ar fi
lipsit de libertate sau de vointa, ci pentru cd manifesta unitatea si
continuitatea propriului Sau sentiment cu cel al Tatalui’.

In continuarea tezei sale de doctorat, Irineu Popa vorbeste
despre persoana Sfantului Duh.

»Sfantul Duh este pe deplin dumnezeiesc, fiind de o fiinta
cu Tatal si cu Fiul™.

' Ibidem, p. 127.
2 Ibidem, p. 128.
3 Ibidem, pp. 130-131.
* Ibidem, p. 137.
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»Sfantul Vasile stabileste egalitatea de cinstire a Sfantului
Duh cu Tatal si cu Fiul. Cartea sa despre Sfantul Duh este,
prin excelentd, un tratat de omotimie (egalitate de cinstire) a
Sfantului Duh cu Tatal si cu Fiul, precum si a Fiului cu Tatal.
Tatal, Fiul si Sfantul Duh sunt nedespartiti pentru ca sunt egali
ca sfintenie, toti trei fiind sfinti prin fiintd si avand aceeasi
demnitate. Astfel, este important sa nu facem distinctie in slava
pe care le-o aratam, sa credem asa cum am fost botezati si sa
slavim asa cum credem: pe Tatal, pe Fiul si pe Sfantul Duh”!.
»Pentru Sfantul Vasile exista echivalentad intre egalitatea de
cinstire sau de slavire si deofiintimea Duhului cu Tatal si cu
Fiul?. ,,El foloseste termenul omotimos (de o cinstire) ca si
echivalent al lui omousios (de o fiintd) de la Niceea™.

,Cea de-a treia persoana a Sfintei Treimi are ca si pro-
prietate ipostatica purcederea din Tatal. Aceasta purcedere con-
stituie in natura si profunzimea sa o taina de nepatruns pentru
mintea noastra. Purcederea Duhului este din veci si in afara
timpului, ca si nasterea Fiului. Purcederea trebuie deci sa se
deosebeasca de nastere si sa nu se confunde sau sa se identifice
cu aceasta, pentru ca Duhul sa nu fie considerat ca un frate al
Fiului, caci daca ar fi nascut din Tatal, atunci in Sfanta Treime
ar exista doi Fii si frati”™.

,Fericitul Augustin, si dupa el teologia occidentala, au
afirmat ca Sfantul Duh purcede de la Tatal si de la Fiul. Teologii
apuseni au incercat sa gaseasca in acest sens argumente chiar la
Sfantul Vasile™, care ,,in acelasi timp cu afirmarea distinctiei
dintre Fiul si Duhul, subliniaza venirea lor deodata in existenta

' Ibidem, p. 143.
2 Ibidem, p. 144.
3 Tbidem, p. 147.
4 Ibidem, p. 148.
5 Ibidem, p. 151.
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si comuniunea lor vesnica ce izvoraste chiar din izvorul fiintei
Tatalui, pentru ca Duhul nu lipseste la nasterea Fiului, nici Fiul
nu este absent la purcederea Duhului. Fiul si Duhul sunt in
acelasi timp, deodata, din Tatal. Duhul se gaseste in raport cu
Fiul asa cum si Fiul este in raport cu Tatal, caci Duhul este unit
prin fiintd cu Fiul. Sfantul Vasile a explicat cuvintele Scripturii:
«Prin Cuvantul Domnului s-au intemeiat cerurile si prin suflarea
gurii Sale s-a facut toatd puterea lor» (Psalmul 32,6). Este vorba
aici despre Cuvantul care de la inceput era la Dumnezeu si
care este Dumnezeu - aluzie la Evanghelia dupa Ioan 1,1 - si la
suflarea gurii lui Dumnezeu, «Duhul Adevarului, care din Tatal
purcede». Dupa cum cuvantul nu poate iesi din gura fara suflare,
la fel nici Suflarea nu are vreo putere creatoare fara Cuvant,
caci Dumnezeu este Cel care I-a poruncit Cuvantului care
creeaza si Suflarii care intareste. De la inceput, spune Sfantul
Vasile, Duhul a fost cu Domnul Hristos, pentru ca Sfantul Ioan
Botezatorul a marturisit: «Cel ce m-a trimis sa botez cu apa,
Acela mi-a zis: Cel peste care vei vedea Duhul pogorandu-Se
si ramanand peste El, Acela este Cel ce boteaza cu Duh Sfant»
(Ioan 1,33). Iar dupa aceea, intreaga activitate publica a lui
Hristos s-a desfasurat cu ajutorul Duhului, Care a fost prezent
chiar si cand Mantuitorul a fost ispitit de diavol si nu L-a parasit
nici dupa invierea Sa din morti. Filioque nu 1si gaseste nicaieri
locul in teologia Sfantului Vasile. Daca ar fi fost asa, aceasta
ar fi contrazis invatatura monarhiei Tatdlui, precum si teologia
persoanei si caracteristicile proprii ale ipostasurilor. Persoanele
Sfintei Treimi se afla intr-o comuniune absoluta, Duhul fiind,
prin excelentd, Duhul comuniunii, iar principiul unitatii rezida
in comuniunea dumnezeirii”!.

,Intre Sfantul Duh, Tatal si Fiul nu exista nicio diferenta.
Faptul ca Sfantul Duh este mentionat al treilea in Simbolul

! Ibidem, pp. 152-153.
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credintei nu inseamna ca El este al treilea in ierarhia Sfintei
Treimi”!. ,,Duhul are o sfintenie naturald, pe care nu a primit-o
prin har, ci care face parte din fiinta Lui. Duhul este Sfant prin
naturd, asa cum Tatal este Sfant prin naturd si cum Fiul este
Sfant prin natura. Duhul adevarului care purcede din Tatal este
o persoana lipsita de trup, cu desavarsire imateriala si simpla.
Fiinta Sa nu este limitata, supusa schimbadrii si modificarilor,
asemenea creaturilor, ci din contra, este inteligenta, infinita in
putere, de o maretie fard limite si nimeni dintre oameni nu-I
poate masura fiinta. Fiind inaccesibil prin fiinta, noi Il putem
intelege prin bunatatea Sa. Umpland totul cu puterea Sa, El nu
se comunica decat celor care sunt vrednici de El, nu dupa aceeasi
masurd, ci rdspandindu-si lucrarea in functie de credinta fiecaruia.
Fiind simplu prin fiintd, este divers In minunile Sale si prezent in
intregime in fiecare si in intregime pretutindeni™.

,Biserica este trupul lui Hristos in care oamenii intra intr-o
relatie familiara cu Duhul. Acesta este prezent in fiecare, pentru ca
fiecare este o persoana dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu.
Bucuria pe care o simte fiecare persoana este unica, pentru ca si
persoana este unici. Intrucat numai Sfantul Duh imparte darurile
duhovnicesti, in intreg trupul Bisericii se realizeaza o comuniune
unica, iar aceastd comuniune cuprinde si puterile ceresti, care nu
sunt separate de Biserica, pentru ca Sfantul Duh le comunica si
acestora perfectiunea si stabilitatea in bine. ladul este singurul
loc unde comuniunea cu Sfantul Duh nu exista. Pedeapsa, iadul,
insecamna separarea completa si definitiva de Duhul™.

,»Duhul Sfant este izvorul sfinteniei. Precum Tatal este sfant
prin natura Sa si Fiul este sfant prin natura Sa, asa si Duhul
adevarului este sfant prin natura Sa. Din acest motiv, El a fost

' Tbidem, p. 154.
2 Ibidem, p. 155.
3 Ibidem, p. 156.
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considerat demn sa poarte denumirea speciald si particulara
de Sfant. De altfel, Sfantul Vasile considera sfintenia ca o
caracteristica personald a Sfantului Duh, desi ea este comuna
si Tatalui si Fiului. Tatal si Fiul sunt sfinti, dar Sfantul Duh este
plinatatea sfinteniei. Din acest motiv, El nu este sfintit, ci sfintitor.
Stantul Vasile a afirmat: Duhul Sfant este sfant prin fiinta, fiind
numit izvorul sfinteniei. Puterea sfintitoare este caracteristica
ipostatica a Sfantului Duh. In Dumnezeu ceea ce corespunde
fiintei este comun, precum bunatatea, dumnezeirea §i orice alt
concept asemandtor. Insa ipostasul este cunoscut prin caracteristici
precum: paternitatea, filiatia sau puterea sfintitoare. Fara Sfantul
Duh nu exista sfintire, spune Sfantul Vasile cel Mare. Duhul este
esenta proprie a sfinteniei’!.

,Dar nu numai sfintenia li este comuna cu Tatil si cu Fiul, ci
si denumirea insasi de Duh, pentru ca «Duh este Dumnezeu si cei
ce I se inchina trebuie sa I se inchine in duh si adevar» (Ioan 4,24).
Si Apostolul neamurilor mentioneaza denumirea de Duh cu privire
la Dumnezeu, spunand ca «Domnul este Duhul» (II Corinteni
3,17). De asemenea, spunem ca Dumnezeu este bun si asa este,
dar si Sfantul Duh este bun, El fiind numit si Paracletul”.

,»Sfantul Duh ia parte la lucrarea comuna a Tatalui si a
Fiului. Cauza de principiu a tot ceea ce se face este Tatil, cauza
creatoare este Fiul, iar cauza care desavarseste este Sfantul Duh.
Astfel, putem cunoaste cd in orice actiune Duhul este unit cu
Tatal si cu Fiul, nefiind despartit de Ei. Cand Dumnezeu Tatal
Isi inmulteste lucrarile si Fiul slujirile, Sfantul Duh este si El
de fata, pentru a Tmparti darurile spirituale dupa cum considera,
fiecaruia dupa vrednicia lui™. ,,Sfantul Duh stabileste comuniunea
deplina intre persoanele dumnezeiesti si Biserica. Lucrarea Lui

! Tbidem, p. 157.
2 Ibidem.
3 Ibidem, p. 158.
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nu este aceea de a randui sau de a organiza, ci de a crea din nou
si de a fi Mangaietor. Impartasirea energiilor dumnezeiesti prin
darurile Sfantului Duh aratid cum Acesta Isi realizeaza lucrarea
Lui unificatoare intre Sfanta Treime si om. Ulterior, lucrarea
Lui unificatoare se continud intre oameni, unindu-i in trupul lui
Hristos si recreandu-i ca fiinte noi”'.

In concluziile primei parti a tezei sale de doctorat, Irineu
Popa prezinta foarte pe scurt continutul acesteia.

Cea de-a doua parte a cartii lui Irineu Popa este intitulata:
,,Biserica, comuniunea oamenilor in Sfinta Treime”.

Aici citim cd ,,Jumea a fost creata prin vointa lui Dumnezeu.
Creatia este deci un act liber, un dar gratuit al lui Dumnezeu. Ea
nu implica nicio necesitate din partea Sfintei Treimi. Dumnezeu
este creator pentru ca aga a vrut sa fie. Cel care exista prin Sine
Insusi si nu are nevoie de nimeni a ficut lumea vizuta si nevazuta
si a creat toate fiintele din nimic. El le-a chemat din nefiinta la
fiinta in virtutea vointei Sale atotputernice. Fiind mai presus de
orice necesitate si limitare, El a creat lumea care are un sfarsit
in timp, 1n afara Lui, distinctd de fiinta Lui infinitd. Creatia este
opera Sfintei Treimi, vointa fiind comuna celor Trei persoane,
caci ea este cea care creeaza. Tatal creeaza prin Cuvant in Duhul
Sfant. Sfantul Vasile spune cd Dumnezeu vorbeste Celui cu Care
conlucreaza in actul creatiei, Celui prin Care a creat veacurile,
Care mentine toate prin Cuvantul Sau plin de putere. Cele trei
persoane creeaza impreuna, dar fiecare in felul Sau propriu, iar
fiintele create sunt rodul conlucrarii lor. Pentru Sfantul Vasile,
Tatal este cauza primordiala a tot ceea ce a fost creat, Fiul este
cauza lucritoare, iar Duhul cauza desavarsitoare. In ceea ce Il
priveste pe Sfantul Duh, Sfantul Vasile ne spune ca este unit in
orice lucrare cu Tatal si cu Fiul. ,,Creatia este deci o lucrare

! Ibidem, p. 159.
2 Ibidem, pp. 166-167.
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comuna. Tatal a creat prin Fiul si Fiul a creat prin vointa Tatalui,
astfel incét slavim pe Tatal in Fiul si in Sfantul Duh™!.
,,Persoanele Sfintei Treimi au creat direct, fara intermediar
intre Ele. Tatal a creat prin Cuvantul Sau, in afara timpului,
puterile ingeresti si Sfantul Duh le-a desavarsit pentru totdeauna.
Ca fiinte create, ingerii au libertatea de a actiona. Ei pot fi
virtuosi sau rai. Acest lucru este dovedit de caderea diavolului.
In momentul credrii lor prin Cuvant, Sfantul Duh a venit pentru
a-1 umple cu harul Sau. Cei care au acceptat de bunavoie harul
au fost sfintiti §i desdvarsiti pentru totdeauna, devenind sfintii
ingeri, caci domniile, puterile si toate cetele ingeresti au dobandit
sfintenia prin straduintd si purtare de grija, neputand pretinde
ca ele sunt sfinte prin natura lor. Aspirand la bine, ele primesc
masura sfinteniei in functie de iubirea pe care o au pentru
Dumnezeu. Desavarsirea lor indica stabilitatea naturii lor in bine.
Puterile ceresti au fost intarite prin Duhul, intarire ce trebuie
inteleasa, desigur, intr-o stabilitate a deprinderii lor in bine. Ele
nu se desavarsesc in timp, nici nu sporesc in virtute, neavand
trecut, asemenea oamenilor. Puterile Tngeresti si-au ales soarta
de bunivoie. In pofida propriei lor vointe, care poate inclina spre
rau, ele raman neprihanite, datorita harului Sfantului Duh’?.
,Dupa crearea lumii nevazute, Dumnezeu a creat lumea
vazuta. Dumnezeu Tatal, Cel atotputernic, a facut cerul, pamantul,
marile si toate cele ce sunt. El este Cel care a scos Universul din
nefiintd prin Cuvantul Sau. Lumea vazutd are un inceput si timpul
a inceput odata cu crearea lumii. Pentru lume aceasta inseamna
miscare, schimbare si sfarsit, caci ceea ce a inceput in timp trebuie
in mod necesar sa se si sfarseasca in timp. Timpul este un interval
impreuna existent cu lumea in care se masoara orice miscare, fie
a astrelor, fie a fiintelor vii. Sfantul Vasile nu concepe sfarsitul

! Ibidem, p. 168.
2 Ibidem, pp. 168-169.
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lumii ca pe o nimicire totald, ci ca pe o transformare universala,
ceea ce este esential pentru antropologie. Aceastd transformare
este vazuta in perspectiva judecatii i a recompensei”’.

,Actul creator al lui Dumnezeu este unul de iubire, de
libertate, de intelepciune si de putere. Cand Dumnezeu vrea
ceva, Insdsi intentia vointei dumnezeiesti devine o lucrare si
vointa Sa se realizeaza prin puterea Lui, care nu-si lasd vointa
neindeplinitd. Creatia din nimic este, in consecintd, un act care
produce ceva in afara lui Dumnezeu, a unui subiect cu totul nou,
care nu are niciun fundament in fiinta divina, nici in vreo materie.
Intreaga lume, alcatuita din diferite parti, Dumnezeu a legat-o
strans prin legea unei prietenii indisolubile, Intr-o asa comuniune
si armonie incat fiintele cele mai indepartate unele de altele,
din punctul de vedere al locului ocupat, par unite prin aceeasi
simpatie. Dumnezeu nu a creat lumea din necesitate, ci datorita
bunatatii Sale a creat aceasta operd utila, datoritd intelepciunii
Sale aceasta opera foarte frumoasa, datorita puterii Sale aceasta
opera foarte mare. In consecint, opera lui Dumnezeu este demna
de admirat in ansamblul si in detaliile ei”.

,In aceasta opera totul este bun si raul nu are niciun loc
ontologic. Pentru Sfantul Vasile, toata creatia este buna, din mo-
ment ce poartd in ea ratiunea existentei sale si este condusa spre
realizarea scopului ei. Lumea creata prin bunatatea lui Dumnezeu
devine obiectul 1ubirii Sale si al purtarii Sale permanente de grija.
In actul creatiei, omul este ultimul care apare. Lumea intreaga
a fost creatd pentru el, pe de o parte, pentru a-i servi ca salas si
oferindu-i toate cele necesare pentru a-si duce traiul, iar pe de
alta parte, pentru a-si realiza scopul: comuniunea cu Dumnezeu.
Contemplarea creatiei duce la intelegerea existentei puterii
dumnezeiesti. Frumusetea lucrurilor vazute ne da o idee despre

! Ibidem, pp. 169-170.
2 Ibidem, p. 170.
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Cel care este mai presus de orice frumusete. Lumea devine pentru
om o scoald a cunoasterii lui Dumnezeu, locul unde el invatd
sa 11 cunoascd pe Dumnezeu. Pentru Sfantul Vasile, lumea este
locul in care omul este condus si desavarsit de Sfantul Duh spre
comuniunea cu Dumnezeu”'.

,Dupa crearea lumii, Dumnezeu a spus: «Sa facem om
dupa chipul si asemanarea Noastra» (Facere 1,26). In acest act,
Dumnezeu Tatal pare sa se opreasca si sa se sfatuiasca cu celelalte
doua persoane ale Sfintei Treimi. Pluralul care apare aici indica
faptul ca Dumnezeu Tatal nu este singur, fiind vorba despre
sfatul divin, a carui hotarare dovedeste ca facerea lumii nu este
opera necesitatii, nici a Intamplarii, ci un act liber si planuit.
Dar de ce la crearea omului in locul unei simple porunci date
pamantului, ca in cazul animalelor, este nevoie de sfatul Sfintei
Treimi? Aceasta pentru ca omul, fiintd personala, avea nevoie
de afirmarea aspectului personal al lui Dumnezeu, dupa al Carui
chip va fi facut. Poruncile lui Dumnezeu provoaca diferitele
parti ale existentei create. Insa omul nu este doar o parte, pentru
ca o persoand contine in ea totul. Astfel, taina singularului si a
pluralului din om reflectd taina singularului si a pluralului din
Dumnezeu. In consecinta, principiul personal din Dumnezeu
cere ca fiinta cea una sd se manifeste n diversitatea persoanelor.
Acesta devine un principiu de baza in crearea omului dupa chi-
pul lui Dumnezeu. Omul a fost creat ultimul de Dumnezeu, ca
incununare §i desavarsire a intregii creatii. El a fost creat printr-o
interventie directd a lui Dumnezeu, fie ca este vorba despre pla-
madirea trupului sau din tdrana pamantului, fie despre suflarea de
viata pe care a primit-o. Adam, primul om creat de Dumnezeu,
a fost agezat de Creator in gradina Edenului, primind femeia ca
insotitoare si ajutor in viata paradisiaca, aceasta fiind scoasa din
trupul lui printr-o noud interventie divind. Expresiile din cartea

! Ibidem, pp. 171-172.
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Facerii care se refera la crearea omului aratd iubirea deosebita a
lui Dumnezeu fata de om™!.

,Fara indoiald cd omul a fost creat din tarana, insa el este
opera mainilor lui Dumnezeu. Fiind cu mult mai slab decat
animalele, el a fost pus stapan peste fiintele rationale si irationale,
si chiar daca prin constitutia lui fizica le este inferior, prin puterea
mintii el este capabil sa se Tnalte pana la cer. Omul este un lucru
maret, spune Sfantul Vasile. El le este cu putin inferior ingerilor,
datorita trupului sau’?.

In cartea Facerii citim ca ,,Dumnezeu a suflat in fata omului
suflare de viata si s-a facut omul fiinta vie” (Facere 2,7). ,,Sfantul
Vasile spune ca prin aceasta Dumnezeu a pus in om o parte din
harul Sau, pentru ca cel care este dupa chipul Lui sa 1si cunoasca
Prototipul. Omul este mai cinstit decat intreaga creatura, fiind
mai presus de lumind, de cer, mai presus de toate, pentru ca a fost
facut dupa chipul Dumnezeului Celui Preainalt, Care i-a plamadit
trupul cu propriile Sale maini. Iar sufletul omului este suflarea lui
Dumnezeu, care fiind ceresc, se lasd amestecat cu tdrana. Omul
este prezentat de la inceput ca fiind sinteza a doua elemente: unul
material si altul spiritual’.

Sfantul Vasile cel Mare numeste omul ,,planta cereasca”,
pentru ca maretia omeneascd nu tine de ,,bunurile exterioare, nici
de avantajele trupului, ci de ceea ce suntem, adica de realitatile
spirituale care sunt caracteristice naturii noastre, constituind
persoana umana, caci omul este duh incatusat in trup. Sfantul
Vasile acordd o mai mare importanta sufletului, fara insa a uita
ca trupul a fost plamadit de mainile lui Dumnezeu. Omul este o
lume 1n miniaturd. Trupul este un element material, stricacios
si muritor, pe cand sufletul este nestricacios si nemuritor. Dupa

! Ibidem, pp. 173-174.
2 Ibidem, p. 174.
3 Ibidem, pp. 174-175.
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despartirea de trup, sufletul va continua sa trdiasca, in asteptarea
invierii, pentru a se reuni cu trupul sau, cand cele doud elemente
vor deveni din nou om, cu o existenta personald psihosomatica.
Natura omului, dupa Sfantul Vasile, este formata din doua
elemente: trupul si sufletul. Ele au fost create de Dumnezeu,
deci sunt, in mod obligatoriu, bune™.

,Din cauza caderii omului in pacat trupul si sufletul
acestuia se afla in contradictie. Cu toate acestea, omul nu trebuie
sd-si dispretuiasca trupul, nici sa-si lase sufletul stapanit de
placerile trupului. El trebuie sd mentina relatiile dintre suflet
si trup fara a uita ierarhia celor doud elemente. In niciun caz,
trupul nu poate fi socotit o inchisoare a sufletului. Dumnezeu
a facut trupul pentru a fi silas sufletului. Intre trup si suflet nu
existd o relatie exterioara, ci o legatura organica, o comuniune
continud. Omul, in conditia sa de creatura, nu este doar o
naturd creatd, ci este o existentd personald. El se manifesta in
chip trupesc pe pamant, insa cautd comuniunea cu Dumnezeu.
Aceasta aspiratie a omului spre Dumnezeu corespunde aspiratiei
lui Dumnezeu cétre om. Toate acestea se datoreaza constitutiei
psihosomatice a omului, care realizeaza comuniunea dintre
lumea vazuta si cea nevazuta’™.

,Omul, prin relatia sa absolutd cu Dumnezeu, inainteaza
in comuniunea personalda cu Dumnezeu si, in acelasi timp,
personalizeaza lumea. Cu sigurantd cd omul nu se mantuieste
prin intermediul lumii, ci lumea se mantuieste prin om, pentru ca
omul este chipul lumii intregi, care participa la natura sa. Lumea
isi gaseste sensul in om. Pentru lume, omul este speranta de a
primi harul si de a se uni cu Dumnezeu. Pentru Sfantul Vasile,
omul este linia verticala care uneste cerul cu pamantul’.

! Tbidem, p. 178.
2 Ibidem, p. 179.
3 Ibidem, p. 180.
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»Sfantul Vasile vorbeste despre o forma a intelepciunii
divine imprimata in lume. Daca este asa, trebuie sa admitem o soli-
daritate intre suflet, ca si chip al lui Dumnezeu in om si pecetea
lui Dumnezeu in lume. Omul nu 1l poate face pe Dumnezeu sa
se vada in Sine, fara a-L face sa se vada in lume sau fara sa apara
ca si chip al lui Dumnezeu in lume. El a fost creat ultimul ca si
chintesenta a creatiei si, in acelasi timp, este fiinta rationald cu
care Dumnezeu intrd in comuniune. Pornind de la lucrarile lui
Dumnezeu noi urcam spre El, spune Sfantul Vasile, iar creatia
ne duce cu mintea la Creator si, in acest fel, noi constientizam
bunatatea si intelepciunea Lui”!.

,Omul este o fiintd comunitara. El se distinge in comu-
nitate si in lume, cu toate acestea comunitatea si lumea sunt in
el. Omul nu se cunoaste pe sine separat de lume si de semenii
sai. Pentru a-si atinge scopul, pentru a putea cunoaste lumea, el
trebuie sa-i imprime acesteia chipul sau, iar aceasta Tnseamna
cd a ajuns la cunoasterea de sine prin lume. In mod firesc, lumea
ramane pentru el o realitate obiectiva. Lumea 1n care persoana
umana se cunoaste pe sine in mod obiectiv este la randul ei
transfigurata prin subiectivizarea persoanei respective. Astfel,
putem spune ca omul este o oglinda in care vedem lumea si
lumea este o oglinda in care se vede omul™.

,LOmul nu se afla in comuniune doar cu lumea vazuta,
ci si cu cea nevazuta. El este considerat un fel de inger nou,
un adorator compus, pentru a contempla natura vazuta, fiinta
initiata in cele nevazute, tindnd calea de mijloc intre maretie si
neant, fiind, In acelasi timp, trup si suflet. Sufletul a fost creat
nemuritor, pentru a-L slavi pe Binefacatorul sau, iar trupul pentru
a suferi si a fi educat prin suferintd. Demnitatea omului este
egala cu cea a ingerilor. Este un lucru cert ca natura ingerilor

! Ibidem, p. 181.
2 Ibidem.
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este diferita de cea a oamenilor, dar, cu toate acestea, omul poate
ajunge la starea primordiala dinaintea caderii, adica la demnitatea
ingereasca. Sfantul Vasile vorbeste despre conlucrarea oamenilor
si a Ingerilor, pentru ca fiecare om are un inger pazitor. Nimeni
nu poate nega acest lucru daca isi aduce aminte de cuvintele
Domnului Hristos: «Luati seama sa nu dispretuiti pe vreunul din
acestia mici, ca Eu va spun voua ca ingerii lor din ceruri pururea
vad fata Tatalui Meu Care este n ceruri» (Matei 18,10). Sfantul
Vasile considera ca si popoarele au ingeri pazitori”'.

»Scopul suprem al credrii omului este, fara indoiala, comu-
niunea acestuia cu Dumnezeu. Sfantul Vasile spune in acest sens
ca omul nu a fost creat pentru nimic altceva decat pentru a fi un
instrument care 11 sliveste pe Dumnezeu. Viata paradisiaci a
protopdrintilor nu era supusa patimilor trupesti, ci era libera, in
ascultare de Dumnezeu, partasa a darurilor ingeresti’.

Vorbind despre chipul lui Dumnezeu din om, Sfantul
Vasile 1l raporteaza la sufletul acestuia, ,,la caracterul rational cu
care Creatorul a impodobit sufletul omului si la liberul arbitru,
datoritd caruia omul poate deveni o persoana morald, capabild
de progres duhovnicesc, care participa la natura dumnezeiasca.
Si dupa caderea in pacat omul a pastrat chipul si asemanarea
lui Dumnezeu, insd mai Intunecate si slabite, caci vointa sa este
ezitantd, intorcandu-se mai degraba spre rau decat sa se indrepte,
in mod firesc, spre sfintenie™.

,Pentru Sfantul Irineu, chipul lui Dumnezeu in om se
referd mai ales la trup. A fi creat dupa chipul lui Dumnezeu nu
este altceva decat a fi creat dupa chipul Fiului lui Dumnezeu
intrupat, trupul omului fiind modelat dupa Dumnezeu Omul,
arhetipul ideal al intregii umanitati. Chipul lui Dumnezeu se

! Ibidem, p. 182.
2 Ibidem.
3 Ibidem, p. 184.
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referd insa la trupul omului unit cu sufletul, la omul intreg si
nu la o parte din om care devine dupa chipul si asemanarea
lui Dumnezeu. Prin pacatul originar, omul nu a pierdut chipul
lui Dumnezeu, dupa cum nu putea pierde natura umana. Prin
intruparea Fiului lui Dumnezeu, noi regasim ceea ce am pierdut
in Adam, adica chipul si asemanarea lui Dumnezeu, caci atunci
cand Fiul lui Dumnezeu S-a intrupat si S-a facut om, El a
recapitulat in Sine Insusi indelungata istorie omeneasca si
ne-a adus mantuirea pe scurtatura, astfel incat ceea ce am
pierdut in Adam, adica chipul si asemanarea lui Dumnezeu,
am redobandit in lisus Hristos™!.

,Pentru Sfantul Vasile, numai sufletul omului este dupa
chipul lui Dumnezeu, fiindca este vesnic, neschimbat, neva-
zut si are puterea de a stapani. Sfantul Parinte vede chipul
lui Dumnezeu In om in libertatea de manifestare. Precum
Dumnezeu este liber in actiunile Sale si omul creat dupa chipul
lui Dumnezeu este de asemenea liber. A fi dupa chipul lui
Dumnezeu inseamna a fi o fiinta personald, adica o fiinta libera,
responsabild. Dumnezeu l-a creat pe om liber si responsabil
pentru a-1 chema la indumnezeire, ori aceasta chemare are nevoie
de un raspuns liber. Libertatea implica posibilitatea de a alege
si de a refuza. Chipul lui Dumnezeu in om consta in libertatea
omului fatd de natura sa, nefiind supus necesitatii si dominatiei
firii, ci avand puterea de a se manifesta liber. In calitate de chip
al lut Dumnezeu, omul este deci o fiinta liberd, care se gaseste in
fata unui Dumnezeu personal si liber. Dumnezeu i se adreseaza
ca unei persoane si omul {i rispunde. Omul este o creatura care
a primit porunca de a deveni dumnezeu, dar aceastd porunca
adresata libertatii omenesti nu este o constringere. Fiintd
personala, omul poate accepta sau refuza dorinta lui Dumnezeu.
Chiar indepartandu-se foarte mult de Dumnezeu si devenind

! Ibidem, pp. 185-186.

127



diferit de El prin fire, omul ramane persoana, ceea ce inseamna
ci chipul lui Dumnezeu din om nu poate fi desfiintat. Insa
implinind voia lui Dumnezeu, omul raméane de asemenea o fiinta
personald, care realizeaza asemanarea desavarsita cu El in firea
lui. Omul a fost inzestrat de Dumnezeu cu libertate pentru ca
este creat dupa chipul Lui, ceea ce ii permite sa aibd cunostinta
si gustul binelui. Sufletul are deci puterea si capacitatea de a
starui in contemplarea binelui si in bucuria duhovniceasca, insa
are si puterea de a se indeparta de bine”!.

,Persoana si libertatea umane sunt legate inseparabil.
Acolo unde nu exista persoand nu exista nici libertate. A fi
dupa chipul lui Dumnezeu este propriu numai persoanei §i
nicidecum individului™.

»Sfantul Vasile cel Mare vede in chipul lui Dumnezeu si
superioritatea asupra animalelor. Chipul lui Dumnezeu in om
mai are o trasatura tainica, pentru ca in Sfanta Scriptura citim
ca «Dumnezeu l-a facut pe om dupa chipul Sau; dupa chipul
lui Dumnezeu l-a facut; barbat si femeie i-a facut» (Facere
1,27). Sfantul Parinte spune ca mai intdi Dumnezeu a creat firea
omeneasca si apoi diferentele intre sexe. Asemenea barbatului si
femeia are privilegiul de a fi fost creata dupa chipul lui Dumnezeu.
Barbatul si femeia se bucura de aceeasi cinstire, rasplata si
pedeapsa fiind pentru amandoi la fel. Femeia sa nu spuna ca
este slaba, pentru ca slabiciunea este a trupului, dar puterea sta
in suflet. Nu da atentie omului din afara, ne sfatuieste Sfantul
Vasile, pentru cé este doar suprafata sufletului, care std induntru,
in interiorul trupului delicat, iar sufletele sunt toate egale™.

,Chipul lui Dumnezeu este o realitate inexprimabila a
persoanei umane. Intrucat nici Dumnezeu nu este o persoani,

! Tbidem, pp. 190-191.
2 Ibidem, p. 192.
3 Ibidem, pp. 193-194.
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ci Treime de persoane, chipul lui Dumnezeu din om este pleni-
tudinea relatiei si a comuniunii personale care ni se reveleaza sub
forma chemarii la relatie si la comuniune personald. Persoana
umana este raspunsul la chemarea lui Dumnezeu™'.

,Pentru Sfantul Vasile, chipul lui Dumnezeu in om nu
constituie o a doua natura sau o stare de gratie primita, care ar
putea fi pierduta si apoi recuperata de Hristos. Fiind intotdeauna
pus in legatura cu asemanarea lui Dumnezeu, chipul este mai
degraba o notiune existentiala si morald decat ontologica. Purtand
chipul lui Dumnezeu, omul este pus in relatie personala de
asemanare cu Acesta. Chipul nu este, deci, un fel de natura supra-
naturala, reflectata static in om, ca intr-o oglinda, ci este un mod de
a fi si de a exista, o stare de devenire, o prezenta in sine a relatiei
pe care Dumnezeu o are cu omul. Intre Dumnezeu si om nu exista
un raport de cauza si efect. Chipul stabileste o participare a omului
la viata divind prin darurile pe care Dumnezeu le ofera omului.
Printre acestea, cele mai mari daruri sunt ratiunea si libertatea,
conform carora omul poate accepta participarea §i comuniunea
oferite, dar care se bazeaza pe esenta, cauza si mijlocul intregii
creatii, adicd pe iubire. In consecint, chipul lui Dumnezeu in om
este vesnic, neputand fi distrus de pacat’™.

,»Daca chipul este conditia de persoand a omului in liber-
tate, asemanarea va fi, prin aderarea acestei libertati la har, transfi-
gurarea firii. Chipul se implineste in asemanare, firea isi realizeaza
scopul, devenind ceea ce premisele binelui asezate in ea de la
creare o cheama sa fie: templu al Sfantului Duh. Dumnezeu ne-a
creat dupd chipul Sau pentru a duce o viata dupa asemanarea Sa,
adica pentru indumnezeirea noastrd deplind, in asa fel incat viata
dumnezeiasca sa ne fie comunicata in toata deplinatatea ei. Ca si
fiinta libera si conform sensului propriu al libertatii, omul a fost

! Ibidem, p. 195.
2 Ibidem.
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creat la Inceput, prin actul creator divin, ca si purd potentialitate,
ce se actualizeaza in cursul vietii. Libertatea implica posibilitatea
unei autodeterminari omenesti, pozitive sau negative, fatd de
Dumnezeu. Relatiile dintre Dumnezeu si om sunt bazate pe
principiul libertétii, in deciziile noastre ultime privitoare la noi
ingine in raport cu Dumnezeu suntem persoane autonome. In
acelasi timp, adevarata maretie a omului nu constd in darurile
sale incontestabile sau 1n relatia sa de Inrudire cu lumea, ci in
participarea sa la deplinatatea dumnezeiasca, in taina de a purta
in sine chipul si asemanarea lui Dumnezeu™'.

»Sfantul Vasile spune ca omul este o creatura care a
primit porunca de a deveni dumnezeu. Omul este creat dupa
chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Chipul este un dat, asema-
narea este ceea ce el realizeaza plecand de la aceasta baza, este
scopul sau in viata™?.

In starea primordiala, ,,omul nu era inca duhovnicesc, dar pu-
tea sa devina. Atat prin duh cat si prin trup el se gasea inca intr-o
stare de copildrie nevinovata si purd. Prima sa scoala de viata a
fost existenta Tn rai. Domnul Hristos i-a chemat pe oameni la in-
dumnezeire, zicandu-le: «Fiti desavarsiti, precum Tatal vostru Cel
ceresc desavarsit este!» (Matei 5,48). Prin virtute, omul ar fi putut
sa ajunga la aceeasi cinste ca si ingerii. Adam ar fi putut ajunge la
acel grad de sfintenie daca ar fi ramas in comuniune cu Dumnezeu,
caci in potentd Creatorul i-a dat virtutea si sfintenia. Rolul lui a
fost acela de a pune in lucrare tot ceea ce avea 1n potenta pentru a
ajunge la sfintenia definitiva. Asemanarea ar fi fost Tnaltata pana
la nivelul la care omul s-ar fi gasit in comuniune desavarsita cu
Dumnezeu. Sfantul Vasile nsa este constient de faptul ca omul nu
poate ajunge singur la indumnezeire, la asemanarea cu Dumnezeu,
fara harul Sfantului Duh. Omul a primit de la Sfantul Duh inca din

! Ibidem, p. 196.
2 Ibidem.
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momentul crearii lui suflarea dumnezeiasca si harul lui Dumnezeu
in vederea desavarsirii sale. Acest har al suflarii lui Dumnezeu va
fi pierdut de om prin cadere, dar va fi regasit prin jertfa Domnului
Hristos, Care, pentru a-1 reinnoi pe om si pentru a-i reda harul
sufldrii lui Dumnezeu pe care 1-a pierdut, a suflat asupra Apostolilor
Sai, pentru ca acestia sa primeasca Duhul Sfant (Ioan 20,22)”!.

»Sfantul Vasile cel Mare spune ca Adam a primit Sfantul
Duh si datoritd Acestuia purta chipul lui Dumnezeu. Intr-adevir,
Sfantul Duh ne reinnoieste si face din noi iarasi chipuri dum-
nezeiesti si fii ai lui Dumnezeu dupa har. Aceasta reinnoire se face
prin botez, iar omul, care a pierdut asemanarea dumnezeiasca,
devine din nou chip al lui Dumnezeu™.

»Asemanarea lui Dumnezeu i-a fost datd omului prin
har, incat firea si harul au coexistat inca de la inceput. Suflarea
dumnezeiasca indicd, deci, un mod de creatie 1n virtutea caruia
sufletul omenesc este strans legat de har, fiind vorba despre
participarea acestuia la energiile dumnezeiesti. Crearea dupa
chipul si asemanarea lui Dumnezeu implica ideea participarii
la Fiinta dumnezeiascd, a comuniunii cu Dumnezeu. Omul a
fost creat de Dumnezeu dupa chipul Lui pentru a deveni un
vas care poate primi harul Sfantului Duh. El primeste harul
si se Indreapta spre asemanarea si comuniunea cu Dumnezeu.
Aceasta comuniune a omului cu Dumnezeu incepe de la crearea
omului si se realizeaza in persoana Mantuitorului, adica prin
unirea ipostatica dintre natura divind si cea umanad. Cu siguranta
ca omul ajunge la asemanarea cu Dumnezeu prin har, iar nu
prin fire, pentru ca el are nevoie sa fie condus cu bunatate de
Sfantul Duh pentru a ajunge pe calea adevarului, fie ca este

vorba despre ganduri, vorbe sau fapte™.

! Tbidem, p. 197.
2 Ibidem, pp. 197-198.
3 Ibidem, p. 198.
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,Prin creatie, noi avem chipul lui Dumnezeu, iar prin
vointa, dobandim asemanarea cu El. Ne este dat sd fim nascuti
cu chipul lui Dumnezeu, iar prin vointa se formeaza in noi fiinta
dupa asemanarea lui Dumnezeu”!.

,Prin chip, omul poseda fiinta rationala, iar prin asema-
nare devine crestin. Asemanarea cu Dumnezeu nu poate fi
realizata in afara crestinismului, de aceea Sfantul Vasile ne in-
deamna: Daca ai primit harul de a fi crestin, grabeste-te sa devii
asemenea lui Dumnezeu, imbraca-te in Hristos! Pentru Sfantul
Parinte, chipul lui Dumnezeu ne este dat prin fire, ramanand
acelasi de la inceput, fara a-1 pierde vreodati. In ceea ce priveste
asemanarea cu Dumnezeu, aceasta o dobandim mai tarziu, prin
liberul nostru arbitru’?.

,Datorita chipului lui Dumnezeu din om, care nu a fost
distrus prin caderea in pacat, ci doar intunecat, omul, fara sa fie
invatat de nimeni, aspira spre ceea ce ii este propriu si firesc, deci
asemanarea cu Dumnezeu este posibild si ea poate fi realizata
prin virtuti. Pentru Sfantul Vasile cel Mare, numai crestinismul
poate duce la realizarea asemanarii cu Dumnezeu, atat cat 1i este
cu putinta firii omenesti™.

,Cand a iesit din mainile lui Dumnezeu, omul purta in sine
toti germenii virtutii si ai desavarsirii la care era chemat, fiind
ajutat de harul divin pentru a realiza asemanarea cu Dumnezeu,
prin trecerea de la potentd la fapta. Inaintea caderii in pacat
Adam traia intr-o atmosfera de sfintenie si se gdsea Intr-o stare de
nepacatosenie si de puritate. Sufletul nu-i era chinuit de placerile
trupesti si de dorinte pacdtoase, ducand in rai o existenta sfanta si
fericitd. Natura omului avea in sine aspiratia catre bine si dorinta
fierbinte de a savarsi binele si dreptatea. Dumnezeu le-a oferit

! Ibidem.
2 Ibidem, p. 199.
3 Ibidem, pp. 199-200.
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protoparintilor posibilitatea de a realiza asemanarea cu El si le-a dat
puterea de a reusi aceasta. In viziunea Sfantului Vasile, Dumnezeu
i-a dat lui Adam o putere asemanatoare cu cea a ingerilor si l-a
facut sa traiasca asemenea arhanghelilor’!.

,Dupa Sfantul Vasile, Adam traia in cer, nu ca loc fizic, ci
prin indltarea duhului. Viata paradisiacd nu era supusa patimilor
trupesti, ci era liberd, in stransa legatura cu Dumnezeu, ase-
menea vietuirii ingeresti. Adam insd nu a perseverat in aceasta
stare de indumnezeire. Saturandu-se curand de tot binele, a
devenit nepasator in satietatea lui si s-a despartit de Dumnezeu,
dandu-se singur mortii”>.

,»Rdaul a intrat in lume prin vointd. Acesta nu are o natura
pozitiva, o substantd concretd. El nu este decat o abstractie,
este doar lipsa unui bine real. Pacatul este conceput ca un refuz
al comuniunii cu Dumnezeu, ca o abatere complet libera de la
regula stabilitd de Dumnezeu. Dumnezeu nu este autorul raului.
El a creat trupul, nu boala, el a creat sufletul, nu pacatul. Acesta
provine numai din utilizarea gresita a liberului arbitru cu care
Dumnezeu a Inzestrat firea noastra. Principiul si radacina pa-
catului, spune Sfantul Vasile, este liberul nostru arbitru. Pacatul
este, cu alte cuvinte, o boald a vointei, care se insala, luand
drept bine o iluzie a binelui. Din acest motiv, dorinta Tnsasi de
a gusta din pomul cunostintei binelui si raului era deja un pacat.
Raul devine o realitate numai prin vointd, care este singura sa
subzistenta, iar aceasta ii conferd o oarecare existenta. In con-
secintd, dacd noi ne tineam departe de rau, nu am fi avut de
suferit, insa am fost sedusi de iubirea de placeri si ne-am lasat
in voia pacatului. Astfel, raul depinde de noi. Pacatul este, deci,
lucrarea proprie, dar perversa a liberului arbitru, iar sufletul a
suferit o0 mare paguba atunci cand s-a indepartat de starea lui

! Ibidem, p. 201.
2 Ibidem, p. 203.
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fireasca, pierzand legatura stransa cu Dumnezeu sau unirea cu
Acesta prin iubire”!.

,Dar de unde provine, in general vorbind, capacitatea de
a face raul? Din faptul ca sufletul a fost Inzestrat cu o miscare
libera si independenta. Din cauzi cd posedai liber arbitru. Inainte
de a intra in lumea noastra, prin vointa lui Adam, rdul a avut
inceputul in lumea spirituald. Vointa ingerilor pervertiti, hotarata
vesnic sa se opuna lui Dumnezeu, a fost prima care a dat nastere
raului, atrdgand vointa spre neant, care este o negare a existentei.
Devenind duhuri ale tenebrelor, ingerii cazuti raman totusi fiinte
create de Dumnezeu si hotdrarea lor contrara vointei dumnezeiesti
devine o obsesie disperata a cautarii neantului, pe care nu il vor
gasi niciodata. Caderea lor vesnica spre nefiintd nu va avea sfarsit.
Din pricina invidiei, ingerii cazuti l-au ispitit pe omul care trdia
in rai, dupa care l-au transformat in rob’?.

,Caderea omului are ca punct de plecare hotararea sa
libera de a refuza comuniunea personald cu Dumnezeu, insis-
tand asupra autonomiei firii sale. In aceasta hotirare a vointei
libere care 1-a despartit pe om de Dumnezeu, putem distinge
mai multe etape. Etapa morala si deci personala a constat in
neascultare, in incdlcarea poruncii dumnezeiesti. Aceasta po-
runca indica vointei umane calea pe care o avea de urmat pentru
a ajunge la indumnezeire, o cale a detasarii de tot ceea ce nu
este Dumnezeu. Vointa omeneasca insd a ales calea contrara si,
despartindu-se de Dumnezeu, ea s-a supus tiraniei diavolului.
Sufletul omenesc, in loc sd-si urmeze aspiratia fireasca spre
Dumnezeu, s-a intors spre lume. Biruit fiind de lacomie, Adam
a preferat placerile sensibile in locul frumusetii inteligibile,
desfatarea pantecelui in locul bunatatilor sufletesti, in loc sa-si
induhovniceasca trupul, el a intrat in vartejul vietii animale §i

! Ibidem, p. 204.
2 Ibidem, p. 205.
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sensibile. Neputandu-se stapani, el a fost izgonit din rai si privat
de aceastd viata fericitd. Prin urmare, el a devenit rdu si pacatos
din vina lui si din cauza lipsei discernamantului, nu dintr-o
intamplare sau dintr-o nevoie oarba. Asadar, a pacatuit ca urmare
a unei hotarari perverse si a murit din pricina pacatului sau,
«pentru ca plata pacatului este moartea» (Romani 6,23)”!.

,.Neascultind de Dumnezeu si refuzand asemanarea cu
Creatorul sau, omul s-a facut robul patimilor trupesti. Astfel, s-a
apropiat de animalele irationale si s-a ficut asemenea lor. In urma
caderii, firca omeneasca a ramas intr-o tulburare profunda. Prin
moarte, care a aparut dupa cadere, Dumnezeu descompune trupul
omului, pentru a inlatura raul care a intrat in el prin pacat, iar prin
inviere firea omeneasca va fi restaurata in forma sa primordiala.
Faptul ca pacatul a introdus moartea in lumea creata, iar prin
aceasta trupul omului se dezintegreaza, nu se datoreaza numai
libertatii omenesti, care a creat o stare noud, o lume plina de
rautate, ci si pentru cd Dumnezeu a pus o limita pacatului, care
se incheie prin moarte™>.

»Pacatul neascultarii fatd de Dumnezeu este legat, intr-o
oarecare masurd, de lacomie. Diavolul a reusit sa lipseasca pe Adam
de viata vesnica, sugerandu-i si fure un fruct. in consecinti, patima
nu 131 manifestd puterea in abundenta alimentelor, ci in dorinta
de a manca bine si de a savura mancaruri alese, astfel, pacatul
consta in lipsa de stapanire si intr-un fel de idolatrizare de sine’.

,Mancarea fructului oprit a devenit pentru oameni cauza
mortii. Cu sigurantd cd Adam nu a murit pe loc, ci el a cazut
intr-o stare lumeasca si animalica, trupul sau fiind cuprins de
mortalitate. Cu toate acestea, chiar daca moartea trupeasca nu a
urmat imediat caderii lui Adam, moartea sufleteasca s-a produs pe

' Ibidem, p. 206.
2 Ibidem, p. 207.
3 Ibidem, p. 208.
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loc, constand in separarea sufletului de viata adevarata, adica de
viata in Dumnezeu. Printre altele, sufletul lui Adam s-a pervertit
pentru ca s-a intors de la ceea ce i era firesc, umplandu-se de
numeroase si diverse boli”!.

,Omul pacatos pierde, inainte de toate, comuniunea cu
Dumnezeu, insd si dupa cadere o pastreaza in potenta, caci in
afara comuniunii cu harul lui Dumnezeu chipul Lui din om
este neputincios, adormit si intunecat. Harul care 1i invaluia
pe protoparinti si 1i Tncuraja sd persevereze, sa creasca si sa
progreseze in dreptate si virtute a fost retras. In faptul ca «Adam
si femeia lui au auzit glasul Domnului Dumnezeu purtandu-
se prin rai in rdcoarea serii si s-au ascuns de la fata Domnului
Dumnezeu printre pomii raiului» (Facere 3,8), avem dovada
remuscarii lor, motiv pentru care se temeau sa se arate in fata lui
Dumnezeu, cu Care, inainte de cadere, vorbeau cu familiaritate si
incredere filiala. Sfantul Vasile vorbeste si despre o intunecare a
mintii omului paradisiac, care pand atunci se bucurase de vederea
Creatorului si de cunoasterea adevarului. Intunecarea mintii se
observa in justificarea protopdrintilor, care in loc sd marturiseasca
cu smerenie incdlcarea poruncii, au incercat sa o ascunda, Eva
aruncand vina asupra sarpelui, iar Adam asupra Evei, care ii
fusese data de Dumnezeu’.

,In urma caderii in pacat, trupul omului a devenit nu numai
muritor, ci §i stricacios, incat cel creat pentru nemurire a ajuns
sa fie corupt de boli si de moarte™. ,,Concupiscenta s-a instalat
definitiv in trupul omului, atragandu-l spre lucrarea raului, iar
diavolul i-a sadit in minte ganduri inrobitoare pacatului. Astfel,
desi a fost pus sa stapaneasca, omul a fost robit, cu toate ca a
fost creat stapan si liber, a ajuns sa fie dominat de numeroase si

! Ibidem, p. 209.
2 Ibidem, pp. 209-210.
3 Ibidem, p. 210.
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diferite rautati, caderea generand si un antagonism intre trup si
suflet. Viata omului din rai, lipsitd de nevoi, pe cat era posibil,
dupa cadere a devenit o viata aplecata spre lucrurile lumesti,
pentru cd odatd cazuti din adevaratele desfatari ale gradinii
Edenului, spune Sfantul Vasile, noi ne-am inventat desfatari
decdzute. Intrucat nu mai privim la pomul vietii, pentru plicerea
noastra am tocmit bucatari, brutari, patiseri si am creat tot felul
de arome si alte asemenea lucruri, care ne consoleaza pentru
alungarea noastra de acolo™'.

,Pentru a mentine echilibrul intre trup si suflet, omul
trebuie sa apeleze la discernamant, cu ajutorul caruia poate sa
deosebeasca firea lucrurilor’.

incilcarea poruncii lui Dumnezeu de citre protoparinti
a creat 1n ei o stare de vinovatie. Dar pentru ca 1n ei exista un
ferment din care urma sa se nasca neamul omenesc, acela a fost
intinat §i corupt impreuna cu slabiciunea lor naturala si morala,
iar rodul incalcarii poruncii a fost transmis si urmasilor acestora,
in chip ereditar. Aceasta mostenire rea i pacatoasa, care afunda
neamul omenesc in pacat, se face simtita in fiecare dintre noi prin
suferinta interioara si prin dezechilibrul launtric, prin indiferenta
si dusmanie Intre oameni, prin indepartarea de Dumnezeu si, in
general, prin nelinigtea constiintei, sentimentul de vinovétie care
domneste in noi fiind general™.

Intrucat a cazut in pacat, ,,Adam nu si-a indeplinit chemarea,
neajungand la unirea cu Dumnezeu si, prin urmare, nu a permis
indumnezeirea lumii create. Incepand de la caderea protoparintilor
si pana in ziua Cincizecimii, energia dumnezeiasca, har necreat
si indumnezeitor, a ramas straina naturii omenesti si nu a lucrat
asupra ei decat din exterior, producand in suflet efecte create.

' Tbidem, p. 211.
2 Ibidem, p. 212.
3 Ibidem, p. 213.
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Vocatia primului Adam a fost insa realizata de Hristos, al doilea
Adam. Dumnezeu S-a facut Om pentru ca omul sa poata deveni
dumnezeu. Aceasta lucrare implinitd de Cuvantul intrupat
s-a vazut, in primul rand, in restaurarea comuniunii omului cu
Dumnezeu. Mantuitorul ne-a deschis din nou calea indumnezeirii,
desfiintand stapanirea pacatului”'.

Prin intruparea Sa, ,,Fiul lui Dumnezeu Si-a asumat firea
umana, care nu subzista in ea Tnsasi i nu constituie o persoana,
ci exista in propriul Sau ipostas, conceput si format de Sfanta
Fecioara si de Sfantul Duh. Altfel spus, intruparea este unirea
permanenta si vesnica a Fiului lui Dumnezeu cu firea omeneasca,
unde ipostasul Fiului lui Dumnezeu serveste, in mod neschimbat,
de ipostas trupului’.

,Cel Intrupat nu este altul decat Fiul lui Dumnezeu, cea
de-a doua persoana a Sfintei Treimi. Astfel, intruparea si Treimea
sunt inseparabile. Fiul vine in lume, Isi asuma trupul nostru,
dar, in acelasi timp, El este cu Tatal. El vine pentru a intra in
comuniune cu noi si pentru a ne face sa participadm la comuniunea
dumnezeiasca. Hristos este pururea cu Tatal dar si cu noi. Prin
intruparea Lui, noi am fost inaltati la demnitatea de fii ai lui
Dumnezeu Tatal si de frati ai lui lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu
intrupat. Dupa cum Fiul este in comuniune cu Tatal si cu Sfantul
Dubh, asa este in comuniune si cu noi™.

,,Lucrarea lui Hristos este numita de Sfantul Vasile icono-
mie, aceasta fiind considerata ca o hotarare vesnica, realizata
de Iisus Hristos. Aceasta nu este opera fiintei, ci un mod de
condescendenta iconomica, o lucrare a vointei, o taina a iubirii
dumnezeiesti. Dumnezeu Tatal L-a daruit pe Fiul Sau oamenilor.
Cel care este chipul Tatdlui prin fire le aduce oamenilor chipul

! Tbidem, p. 215.
2 Ibidem.
3 Ibidem, p. 216.
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Sau prin imitatie. Intrucat El este una cu Tatal prin fiinta lor
comuna, prin intrupare devine o singura persoana in doua firi.
La plinirea vremii, Fiul lui Dumnezeu a luat trup din Fecioara
Maria si s-a facut om. Prin intrupare, firea dumnezeiasca a
Cuvantului ia forma firii noastre™!, ,,«facandu-Se pacat pentru
noi». Aceasta expresie indica faptul ca lisus Hristos nu Si-a
asumat firea noastra cu pacatele ei, ci doar forma lipsita de
pacat, asa cum vor fi trupurile noastre dupa inviere, pentru ca nu
vor mai fi la fel cu cele de acum, ci doar asemanatoare. Lucrarea
Mantuitorului asupra omului este aceea de a-1 readuce din exil,
de a-1 face sd revina in intimitatea lui Dumnezeu. Cu toate
acestea, intruparea nu este numai o lucrare facutd prin vointa
Tatalui, implinita de Fiul, ci ea este realizata si prin Sfantul Duh.
Dupa cum Tatal, Fiul si Sfantul Duh sunt una in fiinta lor, ei sunt
una si in lucrdrile lor exterioare™.

,Ca scop general al intruparii, Sfantul Vasile indica
indumnezeirea firii noastre, de aceea Sfantul Parinte vorbeste
despre o unire reald si fizica a Fiului lui Dumnezeu cu firea
noastra. Moartea lui lisus Hristos este considerata ca o jertfa,
pentru cd Fiul lui Dumnezeu a dat viatd lumii cand S-a
oferit pe Sine Insusi lui Dumnezeu ca jertfa pentru pacatele
noastre. Sfantul Vasile aratd ca omului 1i era cu neputintd sa
se mantuiasca singur’™. ,,Departe de a-si putea rascumpara
semenii, omul nu era in stare nici macar sa potoleasca mania
lui Dumnezeu, din pricina pacatelor lui. Moise nu a eliberat
poporul ales din robia pacatului si nu a putut obtine iertarea
lui Dumnezeu nici pentru sine atunci cand a pacatuit. Deci nu
de la om trebuie sa asteptam aceasta ispasire a pacatelor, ci
de la cineva care este mai presus de noi, de la lisus Hristos,

' Ibidem, p. 216-217.
2 Ibidem, p. 218.
3 Ibidem, p. 221.
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Dumnezeu-Omul, Care singur poate oferi lui Dumnezeu o
ispasire suficienta pentru noi. Intrupandu-Se, Fiul lui Dumnezeu
Si-a asumat firea noastra intreagd, cu toate neputintele ei,
pentru a nimici ca om tot ceea ce este rau in ea, precum focul
topeste ceara, iar razele soarelui risipesc ceata de pe pamant.
Firea noastra, asumatia de Domnul nostru lisus Hristos, este
pastrata pentru totdeauna in Sfanta Treime. Oamenii au devenit
fii ai lui Dumnezeu Tatal tocmai pentru ca Fiul Lui S-a facut
Om si pentru ca Stapanul a luat chip de rob. Devenind om,
murind si Tnviind 1n firea umana pe care a asumat-o, Hristos a
reunit din nou pentru totdeauna elementele despartite. Aceasta
lucrare a inceput cu nasterea Sa din Sfanta Fecioara, prin care a
desfiintat diferenta naturii omenesti dintre barbat si femeie. Pe
cruce a unit raiul, locuinta protoparintilor inainte de pacat, cu
realitatea pdmanteasca, unde traiesc urmasii cdzuti ai primului
Adam. Pentru Sfantul Vasile, scopul intruparii se realizeaza
prin inviere, care este mijlocul suprem de restabilire a omului
in conditia sa primordiald. Dupad cum moartea a intrat in lume
printr-un singur om, in acelasi fel, prin Tnvierea unui singur Om,
ne-a fost redat principiul vietii”!.

,,Hristos insa nu este doar Mantuitorul sufletelor noastre,
ci si unificatorul lumii in Dumnezeu, El Insusi fiind Dumnezeu.
Din acest motiv, sfarsitul lumii va consta in transfigurarea
indumnezeitoare a creatiei ca biruintd asupra desfigurarii pe care
pacatul si moartea le-au imprimat lumii create’.

,Cu cei care fac parte din Biserica, Trupul tainic al lui
Hristos, se savarseste, mai intai de toate, o lucrare de unire: a
tuturor oamenilor cu Dumnezeu si a tuturor oamenilor intreo-
lalta, iar aceasta se realizeaza prin unirea tuturor oamenilor
cu Hristos in Duhul Sfant. Prin intrupare, rastignire, inviere

! Ibidem, p. 222.
2 Ibidem, p. 224.
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si Tnaltarea cu trupul la cer, Fiul lui Dumnezeu intrupat a pus
bazele mantuirii. Mantuirea noastra se realizeaza de atunci
prin salasluirea Lui in noi, pentru cd noi impreund formam
Trupul lui Hristos, iar El este Capul. Hristos este prezent in
interiorul intregului Trup si aduce la buna intelegere si unitate
toate madularele, adaptandu-le toate la El si unele la altele, la fel
ca pe un suflet si un principiu vital. lisus Hristos, spune Sfantul
Vasile, este Cel care atunci cand face ca harul binefacerilor
sa treaca de la Tatal in noi ne introduce pe noi la Tatal. Dupa
cum persoanele Sfintei Treimi sdlasluiesc una in alta, la fel
trebuie sa locuim si noi in Hristos. Unitatea persoanelor cu
Hristos in Biserica este o interioritate inexprimabila, oarecum
asemanatoare perihorezei, pentru ca Domnul Hristos a afirmat:
«Cel ce mananca trupul Meu si bea sangele Meu ramane intru
Mine si Eu intru el» (Ioan, 6,56). Dupa cum hrana devine
interioara celui care o consuma si Hristos locuieste inlauntrul
crestinilor, iar acestia in El. Cel ce devine madular al Trupului
lui Hristos primeste de la El toate harurile, pentru ca El face ca
harul binefacerilor sa treaca de la Tatal in noi. El le da tuturor
madularelor Sale energia necesara pentru a creste pana la masura
barbatului desavarsit. Sfantul Vasile mai mentioneaza faptul ca
desi Hristos saldsluieste 1n noi toti, El se gaseste de asemenea
in fiecare dintre credinciosi”™'.

,Biserica, aga cum o concepe Sfantul Vasile, nu are limite.
Ea incepe pe pamant si se prelungeste in vesnicie. Biserica for-
meaza Trupul lui Hristos si fiecare madular este prins in acest
Trup, asa cum sunt mladitele si vita de vie. lisus Hristos este
Capul Trupului tainic. ,,Cea care uneste Trupul lui Hristos este
iubirea frateasca. Credinciosii sunt uniti prin iubire caci Capul
lor este iubire. Biserica, Trup tainic al lui Hristos in Duhul

! Ibidem, p. 226.
2 Ibidem, p. 227.
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Sfant, in care locuieste toata plinatatea dumnezeirii, este izvorul,
principiul vietii noi in Dumnezeu”'.

»Restaurarea omului, transformarea existentei si a istoriei
sale, implica o participare reald la umanitatea noud a trupului
slavit al lui Hristos. «Viata In Hristos» probabil ca este cea mai
buna definitie a Bisericii, Trupul tainic al lui Hristos in Duhul
Sfant, care este inainte de toate o stare ontologica, un mod de
existentd care se manifestd printr-o spiritualitate, care 1si are
modelul In comuniunea Sfintei Treimi, iar sursa in harul divin,
impartasit prin tainele Bisericii. Deci fiinta Trupului tainic al lui
Hristos poate fi concentrata pe temelia credintei in Sfanta Treime
si pe fundamentul euharistic al Bisericii. in fond, incepand cu
Cincizecimea, prezenta lui Hristos 1n istorie ia forma vizibild a
Trupului Sau sacramental, pe care il numim Biserica, si care are
in centrul sau Euharistia, la care credinciosii se impartasesc cu
Trupul Sau inviat. Pentru Sfantul Vasile, participarea la Sfanta
Liturghie este norma vietii crestine’.

,,Biserica lui Dumnezeu este comunitatea mantuirii, fiind
spatiul uman 1n care ceea ce era fragmentat si divizat se giseste
reunit in Hristos Cel inviat. Acesta este de altfel si sensul pe
care cartea Faptele Apostolilor il da harismei vorbirii in limbi,
indicand restaurarea unititii pierdute la turnul Babel. in Biserica,
Trupul tainic al lui Hristos, crestinul poate sa se nevoiasca in
permanenta in asceza si desdvarsitad stapanire de sine, iar cu zel
si iubire, sub purtarea de grija a Sfantului Duh, sa Tmplineasca
toate poruncile Domnului Hristos™.

,Daca Hristos este Capul Trupului Bisericii, Sfantul Duh
este mereu prezent in Acesta. Sfantul Duh a fost mai intai prezent
in Trupul Domnului la botez, rfdimanand in permanenta asupra Lui,

' Ibidem, p. 230.
2 Ibidem, p. 231.
3 Ibidem, p. 231-232.
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incat intreaga activitate a lui Hristos S-a desfasurat in prezenta
Duhului. Mereu prezent, Sfantul Duh inspira si formeaza structura
Bisericii, Trupul lui Hristos. Sfantul Apostol Pavel a scris ca
«Dumnezeu i-a pus pe unii in Biserica: intai, Apostoli, al doilea,
profeti, al treilea, Tnvatatori. Apoi sunt minunile, apoi darurile
vindecarilor, ajutorarile, cirmuirile, felurimea limbilor» (I Corinteni
12,28). Toate aceste harisme erau daruri speciale, oferite de Stantul
Duh anumitor credinciosi, nu pentru propria lor satisfactie, ci
pentru binele intregii comunitati si al Bisericii”!. ,,Prin darurile
Sale, bogate si diverse, Sfantul Duh intretine viata supranaturala
in Trupul lui Hristos. Fiecare credincios este inzestrat de la botez
cu o harismi caracteristica. In viata comunitatii, darul fiecaruia
devine si trebuie sa devina un bun comun al tuturor, pentru ca
lucrarea Sfantului Duh in sufletul unui credincios se transmite si se
impartaseste, In mod obligatoriu, tuturor celorlalti. Darul nu fi este
oferit pentru ca el sa se bucure singur de acesta, ci 1i este acordat,
in principal, pentru folosul celorlalti credinciosi si pentru bunul
mers al Bisericii. Sfantul Duh Isi impartiseste darurile pe masura
credintei fiecdruia, dar Tn viata comunitatii harisma caracteristica
a fiecdruia devine bunul comun al tuturor’™.

,.In Biserica, Trupul tainic al lui Hristos, cele doua lucrari,
a Fiului si a Duhului, sunt nedespartite. Ele se conditioneaza
reciproc, una fiind nedespartita de cealaltd. Nimeni nu poate
primi pe Sfantul Duh fara a fi madular al Trupului lui Hristos si
nu poate constientiza dumnezeirea lui lisus Hristos decat prin
Sfantul Duh. Multimea persoanelor este incununatd de Sfantul
Duh numai in unitatea Trupului lui Hristos, aceasta devenind
partasa la dumnezeirea lui Hristos prin harul oferit fiecaruia in
mod virtual, prin darul Sfantului Duh. Tatal este Cel care trimite
darul, iar Duhul face ca acesta sa se salasluiasca in credincios.

! Ibidem, p. 233.
2 Ibidem, p. 234.

143



Cu toate acestea, Duhul lui Dumnezeu nu poate fi primit decat
in legatura cu descoperirea lui lisus Hristos. Duhul este Cel care
actualizeaza 1n fiecare persoana botezata atat actiunea mantuitoare
a lui Hristos din trecut, cat si viitorul eshatologic al lumii. El este
locul, elementul in care se realizeaza unirea intre cel botezat si
Domnul Hristos si de asemenea unirea celor botezati intre ei.
Deci Sfantul Duh nu este accesibil decat prin Hristos si Hristos
doar prin Sfantul Duh. Sfantul Duh ne face sa Il cunoastem si sa
Il recunoastem pe Hristos si s vietuim in El, pentru ci nu existi
un trup al Sfantului Duh, ci un Trup al lui Hristos. Sfantul Duh
ne face sa intram in comuniune cu Hristos. Intre lucrarea Duhului
si cea a lui Hristos nu exista separatie™.

»Viata noua in Hristos este nedespartitd de lucrarea
Duhului. Biserica, in fond, nu este altceva decat manifestarea
lui Hristos Cel inviat pe care Duhul Sfant il face prezent in
comunitatea euharisticd. Existd o corespondentd profunda intre
taina Bisericii si viata crestinilor, pe de o parte, si viata paman-
teasca a lui lisus, pe de alta parte. Este imposibil sa vorbim
despre Hristos, despre persoana si lucrarea Lui, fara sa vorbim,
in acelasi timp, despre relatia Lui cu Tatal si cu Sfantul Duh. Prin
Duhul si in Biserica, Hristos ne comunica Trupul Lui Cel inviat,
strabatut si umplut de energiile Duhului si ne transmite puterea
care vine de sus. Umanitatea lui Hristos, plind de Duh Sfant,
este umanitatea reala si autentica, iar prin Sfantul Duh si noi
devenim o creatie noua (Ioan 3,5) si participam la umanitatea lui
Hristos (Efeseni 2,15-16). In Biserica, noi devenim hristofori prin
Sfantul Duh, care vine sa trdiasca in noi si s ne impartageasca
viata insdsi a lui Hristos, care face din noi, In Hristos, fratii si
surorile lui Hristos si ne intareste in noua noastra conditie de fii
adoptivi ai lui Dumnezeu™.

! Ibidem, pp. 235-236.
2 Ibidem, p. 237.
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,»Duhul este trimis pentru a sfinti Biserica Tn permanenta si
pentru a obtine, prin Hristos, unirea oamenilor cu Tatal. Sfantul
Duh traieste in Biserica, atat in comunitatea credinciosilor, cat si
in fiecare credincios in parte. In Biserica, Duhul este principiul
unitatii, armonizand diversitatea vocatiilor si a slujirilor pentru
binele tuturor. Aceasta unitate este, in cele din urma, realizata
in oamenii reuniti si sfintiti conform unitatii Tatalui, a Fiului si
a Sfantului Duh™!.

,Biserica este un Trup si Hristos este Capul ei, ea este
plinatate, iar Duhul Sfant o anima, o umple de dumnezeire,
pentru ca dumnezeirea locuieste in ea in mod trupesc asa cum
locuieste in umanitatea indumnezeita a lui Hristos. Lucrarea lui
Hristos se raporteaza la firea umana pe care o recapituleaza in
ipostasul Sau. Lucrarea Sfantului Duh, din contra, se raporteaza
la persoane, se adreseaza fiecareia dintre ele. Sfantul Duh
comunica in Biserica persoanelor umane plindtatea dumnezeirii
intr-un mod unic, personal, potrivita fiecarui om ca persoana
creatd dupa chipul lui Dumnezeu™.

LImpartasirea Sfantului Duh dupa Cincizecime este cu
totul diferita decat inainte. Sfantul Duh se comunica persoanelor
insemnand fiecare membru al Bisericii cu o pecete, stabilindu-le o
relatie personala si unicd cu Sfanta Treime, fiind prezent in fiecare
persoana. Sfantul Duh comunica, prin prezenta Sa in Biserica,
energiile dumnezeiesti necreate™.

,Prezenta Sfantului Duh in om restabileste si intareste sufletul
in capacitatea lui de a avea o relatie cu Dumnezeu si cu aproapele,
iar prin aceasta il restaureaza in starea conforma firii sale. Astfel,
sufletul devine transparent lui Dumnezeu si Dumnezeu transparent
pentru suflet. Sfintenia este starea de transparentd a Duhului care

! Tbidem, p. 238.
2 Ibidem.
3 Ibidem, p. 239.
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devine interior sufletului i, in acelasi timp, transparenta sufletului
devine interioritatea lui Dumnezeu. Unit cu Duhul sufletul devine
transparent, vazand pe Fiul si pe Tatal si face ca Dumnezeu sa
radieze in jurul lui. In consecinta, prin Sfantul Duh noi ne simtim
uniti in Hristos si orientati spre Tatal si astfel formam Biserica.
Biserica este deci cadrul special al energiilor necreate aduse in lume
de Duhul, este Trupul lui Hristos in care rodeste revelatia. Sfanta
Liturghie este expresia acestei experiente, a vietii in Dumnezeu”™'.
»Sfantul Duh este viata Bisericii, «Datatorul de viatd care Se
salasluieste Intru noi» si face din fiinta noastrd sdlasul Sfintei
Treimi, pentru ca Tatal si Fiul sunt nedespartiti de dumnezeirea
Duhului. Dar pentru a fi salas al Sfintei Treimi, omul trebuie sa
primeasca botezul, prin care devine madular al Trupului lui Hristos.
Botezul se face «in numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duhy
(Matei, 28,19), el fiind pecetea credintei™.

,Botezul este taina prin care Biserica intreaga este
cladita, purificata si sfintitd. Dupa Cincizecime, Biserica devine
comunitatea care crede in Hristos si primeste botezul pentru
iertarea pacatelor si dobandirea harului Sfantului Duh (Faptele
Apostolilor 2,37-38). Sfantul Duh, impreuna cu apa botezului,
insemneaza si personalizeaza fiecare credincios care devine
membru al Trupului lui Hristos. Prin Hristos, cel botezat intra
intr-o relatie personald cu toate persoanele Sfintei Treimi. Cele
trei afundari de la botez reprezinta atat cele trei zile petrecute
de Hristos in mormant, moartea si invierea Lui, cat si cele
trei persoane ale Sfintei Treimi, cu care cel botezat intra in co-
muniune. Sfantul Duh care se comunica prin aceasta sfanta taina
ne face imediat cunoscut atat pe Fiul cat si pe Tatal si ne mentine
in comuniunea lor™.

! Ibidem, p. 240-241.
2 Ibidem, p. 242.
3 Ibidem, p. 243.
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,Botezul nu ne iartd doar pacatele, ci ne si creeaza din
nou si ne transforma. Ne creeaza din nou, asa cum odinioara
Dumnezeu a creat trupul lui Adam din tarana, dar ne recreeaza
dintr-un alt element, prin prezenta Sfantului Duh. Din acest
motiv, botezul este o renastere, pentru ca reface fiinta intreaga a
omului. Din partea omului botezul implica o convertire personala,
profunda si launtrica, un atasament total fatd de Hristos. Dupa
botez, crestinul devine «templu al Sfantului Duh» (I Corinteni
3,16 si 6,19). Sfantul Duh ramane in cel botezat, patrunde si
«cerceteaza toate adancurile» (I Corinteni 2,10). Botezul cere
deci un angajament decisiv din partea celui care 1-a primit, pentru
ca el «nu este o stergere a necuratiei trupului, ci fagaduirea catre
Dumnezeu a constiintei celei buney (I Petru 3,21)”!. ,,Prin botez,
crestinul incepe procesul de indumnezeire™.

,,Prin noua nastere in Hristos, Care a murit si a inviat pentru
noi, noi participam la moartea si invierea Lui. Sfantul Vasile ne
prezinta un aspect dublu al botezului. Pe de o parte, noi suntem
nascuti in Hristos si, pe de altad parte, El vine sd se nasca in noi.
Botezul este deci o nastere-inviere, o purificare si un eveniment
pascal, pentru ca in taina botezului noi avem, intr-adevar, o
prezenta reald a Domnului Hristos in noi si cu noi’™.

»Sfantul Vasile cel Mare insista asupra originii ceresti a
puterii care coboara in apa botezului si aprinde in sufletul celui
botezat lumina credintei in Sfanta Treime™.

,Dupa botez, neofitul primeste mirungerea. Prin mirungere
este impartasit Sfantul Duh. Sfantul Chiril al Ierusalimului a
afirmat ca precum Hristos a primit Sfantul Duh dupa botezul
Lui, sub forma unui porumbel, la fel Sfantul si Marele Mir cu

' Ibidem, p. 244.
2 Tbidem, p. 246.
3 Ibidem.

* Ibidem, p. 247.
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care este uns crestinul proaspat botezat simbolizeaza Duhul
care il sfinteste”!. ,,Sfantul Vasile considera mirungerea ca un
semn al apartenentei la comuniunea bisericeascd. Deci pecetea
Sfantului Duh este un semn al comuniunii cu Dumnezeu si
al dreptei credinte. Mirungerea ne maturizeaza si ne ofera
darurile Sfantului Duh pentru a ne intari pe calea mantuirii™.
,In concluzie, Sfantul Duh, primit deja la botez, prin mirungere
intareste credinciosii in vederea biruirii pericolelor si a luptelor
din aceasta viatd. Mirungerea ne face partasi umanitatii lui
Hristos, ne deschide catre sfintenie™.

,Biserica, in calitatea ei de Trup al lui Hristos, este plina-
tatea in Sfantul Duh (Efeseni 1,23). Ea se exprima si se realizeaza
deplin in Sfanta Euharistie. Euharistia a fost intotdeauna consi-
derata ca o taina de comuniune adevarata si reala cu Hristos.
Euharistia este taina participarii reale la Trupul slavit al lui
Hristos, este saimanta nemuririi. Prin Trupul si Sangele euharistic,
Hristos Insusi Se impartiseste fiecarui credincios, unindu-Se cu
trupurile acestora, pentru a-i asigura ca prin aceasta unire cu Cel
fara de moarte si omul se poate face partas nestricaciunii. Fiecare
crestin trebuie sa fie preocupat, in mod constant, de participarea
la izvorul nemuririi si al comuniunii’™.

,»Ca si comuniune, Euharistia este o rugaciune in Hristos
adresata Tatalui, fiind insotitd de pogorarea Sfantului Duh. In
Duhul si prin Sfantul Duh, comunitatea 1l slaveste pe Tatal in
Fiul, pentru ca noi sa fim un singur trup si un singur suflet”.

»Sfantul Vasile considera ca Biserica este pe deplin
Biserica in Euharistie, care este norma si pecetea ultima a tutu-

' Ibidem, p. 250.
2 Ibidem, p. 252.
3 Ibidem, p. 253.
4 Ibidem, p. 254.
5 Ibidem, p. 255.
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ror celorlalte taine. In ea, noi avem comuniunea desavarsita
cu Dumnezeu™!.

,Euharistia este manifestarea ultima a lui Dumnezeu
in Hristos, incat nu poate exista nicio altd taind mai inalta
decat ea. Euharistia este intotdeauna actuala si universala,
prezenti si eshatologici. Ea este hrani pentru Biserica. In ea,
toti crestinii sunt purtatori de Hristos si frati intreolaltad intr-o
comuniune desavarsita’?.

,Desi omul a fost creat din nou dupa chipul lui Dumnezeu
prin taina botezului, a primit pecetea Sfantului Duh in Taina
Mirungerii si s-a unit ontologic cu Hristos in Taina Euharistiei,
din nefericire acesta cade adeseori in pacate care distrug comu-
niunea cu Dumnezeu si cu semenii sai. Pentru aceasta Dumnezeu,
in iubirea Sa de oameni, a instituit pocdinta ca taind a restaurarii
comuniunii cu Dumnezeu si a reconcilierii cu Biserica. Pentru
Sfantul Vasile, pacatul este cel dintai si cel mai mare obstacol
care trebuie depasit in comuniunea cu Dumnezeu si cu sementii,
intreaga viatd morald constand in a ne feri de el sau in a-l
dezradacina din noi. Toate pacatele, chiar si cele mai mari, sunt
iertate de Dumnezeu, cu conditia ca noi sa ne caim in mod sincer
de ele. ,,Spovedania este o intdlnire de taina a penitentului
cu Hristos. Ea aduce nu numai iertarea pacatelor, ci reface si
comuniunea cu Dumnezeu. Pentru a obtine iertarea pacatelor,
omul are nevoie de mila lui Dumnezeu si de Sangele lui Hristos.
Prin acest scump Sange, noi primim iertarea tuturor pacatelor
noastre, cu conditia ca, pentru fiecare dintre acestea, sa aducem
roade vrednice de pocainta™. ,,Toti crestinii sunt datori sa lupte
plini de curaj impotriva pacatului, prin parere de rau, in decursul

' Ibidem, p. 256.
2 Ibidem, p. 258.
3 Ibidem, pp. 259-260.
* Ibidem, p. 262.
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vietii lor padmantesti. Pentru Sfantul Vasile, cel mai sigur indiciu
al adevaratei pocainte, rodul ei cel mai sincer, este ura fata de
pacat, aspect asupra caruia el revine neincetat. Noi aducem roade
vrednice de pocdinta atunci cdnd inima ne este plind in mod
sincer de dezgust si aversiune fatd de pacat. Sufletul intinat de
numeroase pacate trebuie sa isi urasca viata din trecut™. ,,Pocdinta
nu este de o singura zi, in care timp de un ceas ne regretam
pacatele, ci dureaza intreaga viata™.

»La baza mantuirii noastre sta credinta cea adevarata.
Daca acesteia ii lipseste ceva, noi nu avem siguranta cd ne
putem mantui’. ,,Credinta vie se manifesta prin milostenie.
Semnul distinctiv al crestinului este credinta lucrdtoare prin
milostenie. Pentru Sfantul Vasile, milostenia este prima dintre
virtuti, iar viata crestind are un singur scop: iubirea si unirea cu
Dumnezeu in Sfantul Duh. Modul in care noi ne aratam iubirea
fata de Dumnezeu este prin implinirea poruncilor Lui, suferind
pana la moarte, din aceasta iubire, toate chinurile si necazurile.
Iubirea fatd de Dumnezeu si fata de semeni, manifestatd prin
fapte de milostenie, este numita de Sfantul Vasile bunul cel
mai de pret care existd, cel dintai si cel mai important dintre
toate bunatatile si darurile Sfantului Duh, desavarsirea si
implinirea legii. Fara milostenie implinirea oricarei porunci
este incompleta si inutild. Omul cu adevarat milostiv incearca
sa fie de folos dupa puterile sale si se simte fericit atunci cand
o poate face. Milostenia este cea mai sublima virtute™. ,,Ea
este mai pretioasa decat bunurile spirituale, care toate vor
avea un sfarsit, chiar si credinta si nddejdea. Numai milostenia
ramane pentru totdeauna. Pentru Sfantul Vasile, iubirea fata de

! Ibidem, p. 263.
2 Ibidem, p. 264.
3 Ibidem, p. 270.
4 Ibidem, p. 271-272.
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aproapele este strans legata de iubirea fatd de Dumnezeu, iar
iubirea fatd de semeni se manifestd prin milostenie. Aceasta
virtute este mai mare decat toate celelalte™!.

,Experienta fundamentald a oamenilor si prin ei, a tuturor
creaturilor, este cea a comuniunii. Aceasta 1si are radacinile
in Dumnezeu, Care este El Insusi comuniunea prin excelenta.
Dumnezeu este iubire. Dumnezeu este comuniune in Sine Insusi
si este in comuniune cu propria Sa creatie. Aceastd experientd a
Sfintei Treimi 1si are izvorul in Dumnezeu Tatal, se manifesta
in Dumnezeu Fiul si are comuniunea in Dumnezeu Duhul. Fara
ea, omul nu poate exista in mod deplin, ea este inradacinata
in viata sa, in fiinta sa $i omul nu se multumeste niciodata
cu nivelul la care se gaseste, ci mereu doreste sd ajunga mai
departe, fiind insetat de o iubire fara margini. Omul este atras
in aceastd comuniune, vrea cu orice pret sa fie cu Dumnezeu.
Dorinta sa de comuniune este innascuta”?.

,Un al doilea motiv care trebuie sa il Impinga pe om la iubi-
rea lui Dumnezeu este acela ca a fost creat de Dumnezeu, deci are
datoria de a-si iubi Creatorul. De aceea iubirea fata de Dumnezeu
care ni se cere este o datorie riguroasd. Daca afectiunea copiilor
fatd de parintii lor este un sentiment firesc, care se manifesta in
instinctul animalelor si in dispozitia oamenilor de a-si iubi mama
de la cea mai frageda varsta, atunci sa nu avem mai putind minte
decat copiii si decat animalele salbatice, incat sa ramanem ca
niste straini, lipsiti de iubire, in fata lui Dumnezeu care ne-a creat.
Daca nu am aflat din bunatatea Lui cine este, atunci ar trebui,
pentru singurul motiv ci am fost creati de El, s Il iubim mai
presus de orice si sa-I pastram vie amintirea, cum fac copiii cu
cea a mamei lor. Un al treilea motiv care ne face sa il iubim pe
Dumnezeu este gandul la binefacerile Lui. Pentru necuprinsele si

! Ibidem, p. 273.
2 Ibidem, p. 275.

151



numeroasele Sale binefaceri revirsate asupra noastra, Ii suntem
datori cu o iubire plind de recunostinta. Motivul principal pentru
care omul trebuie s Il iubeasci pe Dumnezeu este acela ci a fost
creat de Dumnezeu dupa chipul si asemanarea Lui™.

»lubirea fatd de Dumnezeu este datoria primordiala a
vietii crestine, virtutea cea mai desdvarsita si veriga comuniunii
cu Dumnezeu si cu semenii. Unirea cu Dumnezeu in iubire este
obiectivul si scopul cel mai inalt al tuturor celor care traiesc in
Trupul lui Hristos. Ea ofera vietii intregi sensul ei profund, care
este unirea cu Dumnezeu in iubirea revelata de lisus Hristos si
traita in Duhul Sfant™?.

,Dumnezeu ii daruieste omului toate si Se ofera pe Sine
Insusi intreg lui, insd trebuie ca si omul si-1 dea ceva de la
sine lui Dumnezeu. Rugéciunea este experienta acestui dar
duhovnicesc al omului facut lui Dumnezeu si semenilor. Din
pricina conditiei noastre cazute, rugdciunea este legata de sme-
renie si de interiorizarea botezului printr-o parere de rau activa.
Rugaciunea il elibereaza pe om, desprinzandu-I de lumea exte-
rioard si de sine nsusi. Astfel, ea mentine sufletul intr-un dialog
deschis cu Dumnezeu. Rugaciunea i asigura omului libertatea
in comuniunea cu Dumnezeu. Prin rugaciune, omul isi afirma
libertatea de a se uni cu Dumnezeu, de a deveni o persoana
adevarata, dupa asemanarea Creatorului sau. Cunoasterea pe
care omul o poate dobandi in rugaciune este incompleta, pentru
ca pe pamant noi nu vedem decat ca intr-o oglinda™. ,,Pentru
Sfantul Vasile rugaciunea este activitatea principala a sufletului
nostru™. ,,Sufletul patruns de credinta isi gaseste intotdeauna
fericirea in rugaciune si smerenie. La Sfantul Vasile, unirea cu

! Ibidem, p. 276.
2 Tbidem, p. 277.
3 Ibidem, p. 278.
* Ibidem, p. 279.
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Dumnezeu se realizeaza numai prin smerenie. Fara smerenie
nu poate exista nicio virtute. Ea este consistenta virtutilor si
buna mireasma a rugdciunii. Smerenia este singura cale spre
comuniunea cu Dumnezeu, singura cale de revenire la starea
binecuvantata de unde pacatul a alungat omenirea. Pentru om,
cel mai important mijloc de mantuire, cel mai bun leac pentru
boala lui si singurul drum de intoarcere la maretia originara este
smerenia, fuga de orice mandrie”!.

,Care sunt mijloacele prin care se poate dobandi sme-
renia? Sfantul Vasile 1i invatd pe credinciosii sdi ca acestea
sunt trei. In primul rand, si isi aminteasci de porunca
Domnului: «Invatati-va de la Mine, ci sunt bland si smerit cu
inima, si veti afla odihna sufletelor voastre!» (Matei 11,29).
Hristos ne-a aratat smerenia Lui prin fapte si a vorbit despre
aceasta virtute in mai multe ocazii si in mai multe feluri. De
asemenea, crestinii trebuie sa aiba incredere in cuvintele lui
Hristos cd «cel ce se smereste pe sine se va indlta» (Luca,
14,11). In cele din urma, credinciosii sunt datori s aibi o
preocupare continud si fara oprire in practicarea smereniei,
constienti fiind de faptul cad fard smerenie nu se poate intra in
comuniune cu Dumnezeu si cu semenii. Doar impodobit cu
aceasta virtute omul poate sd devina o persoana capabila sa
iubeasca si sa fie iubita™?. ,,Fara smerenie harul Sfantului Duh
nu poate lucra in om. Smerenia, precum si celelalte virtuti,
sunt daruri ale Sfantului Duh, care se manifesta in omul curdtit
de patimi. Dobandirea tuturor virtutilor este insotitd de o
constientizare tot mai profundd a prezentei lui Dumnezeu.
Atat timp cat omul se straduieste in dobandirea virtutilor nu
are inca perceptia duhovniceascd a harului lui Dumnezeu. Cu
timpul si de indata ce progreseaza in contemplare, aceasta

! Ibidem, p. 281.
2 Ibidem, p. 282.
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constientizare a prezentei lui Dumnezeu este atat de puternica
incat eforturile nu mai sunt dificile”’.

»Rodul vietii religioase este iubirea fatd de Dumnezeu,
harul dobandit nlauntrul fiintei noastre. Iubirea fatd de Dumnezeu
nu este doar o miscare a sufletului, ci si un dar al Sfantului Duh,
o energie divina care inflacareaza fara incetare sufletul si il
reuneste cu Dumnezeu prin puterea Sfantului Duh. Iubirea fata
de Dumnezeu este inndscutd, in mod firesc, in orice suflet™.

,Crestinul are Sfantul Duh in el prin botez. El a primit, de
asemenea, tot harul necesar dezvoltarii sale duhovnicesti si de
indata ce incepe sa conlucreze cu harul Sfantului Duh, tot ceea
ce are in potentd, devine realitate prin virtute. Inaintarea in virtute
este nelimitatd. Omul nu lucreaza singur pentru mantuirea lui,
ci Sfantul Duh este in permanenti cu el. In Sfantul Duh, omul
inainteaza catre Tatal prin Fiul. Sfantul Duh este locul sfintilor,
iar sfantul, la randul sau, este un loc propriu unde Duhul poate
lucra pentru ca se ofera sa locuiasca Tmpreuna cu Dumnezeu si
sa se numeasca templul Lui. Asadar, Duhul salasluieste in fiintele
create 1n chip diferit si in multe feluri. El este precum caldura
fierului inrosit in foc sau chiar ca sanatatea trupului’.

,.Duhul Sfant desavarseste sufletul care s-a aratat vrednic
de aceasta, purificandu-se in intregime. Capacitatea unui sufiet de
a-L primi pe Dumnezeu se masoara dupi credinta sa. In ceea ce
priveste introducerea unui suflet in familiaritatea Duhului, aceasta
nu consta Intr-o apropiere de loc, ci in eliminarea patimilor. Dupa
ce a fost dobandit chipul lui Dumnezeu prin curdtie, singurul mod
de a se apropia de Duhul Sfant, sufletul va putea sa contemple
chipul Celui Nevazut. Asemenea soarelui, cand intalneste ochiul
foarte curat, Duhul Sfant iti va arata, in El Insusi, chipul Celui

! Ibidem, p. 283.
2 Ibidem, p. 284.
3 Ibidem, pp. 284-285.
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Nevazut. Si in aceasta preafericita contemplare a Chipului, vei
vedea frumusetea de negrait a Arhetipului. Prin Duhul, se Tnalta
inimile, cei slabi sunt luati de mana, iar cei care progreseaza
devin desdvarsiti. El este cel care, stralucind in cei curatiti de
toata intindciunea, 11 face duhovnicesti, prin comuniunea cu EI.
Precum lucrurile limpezi si transparente la care ajunge o raza
de lumina devin si ele stralucitoare, reflectand prin ele insele o
altfel de stralucire, astfel si sufletele purtatoare de Duh, care sunt
luminate de Acesta, devin la randul lor duhovnicesti si revarsa
harul asupra celorlalti. De acolo vin darurile ceresti, dintre care
cel mai inalt este indumnezeirea™!.

,Duhul Sfant locuieste in noi si constituie prin El Insusi
cauza formald a indumnezeirii noastre. Deveniti fii ai lui
Dumnezeu, crestinii care dupd botez s-au curatit de patimi, sunt
demni a se numi dumnezei. Dar daca omul este numit dumnezeu,
cum este 1n textul din Psalmi: «Eu am zis: dumnezei sunteti voi,
si toti sunteti fii ai Celui-Preainalt» (Psalmul 81,6), aceasta se
realizeaza prin har, pentru cd numai Dumnezeu este prin fiinta
Dumnezeu. Nu exista sfintenie fara Sfantul Duh, céci nici puterile
ceresti nu sunt sfinte prin ele insele, ci masura sfinteniei lor este
proportionald cu desavarsirea lor relativa, care tine de Duhul.
Sfintenia nu apartine fiintei lor, ci ei dobandesc desavarsirea prin
comuniunea cu Sfantul Duh. In aceastd comuniune, sufletul este
oarecum transformat in dumnezeu, precum fierul tinut in foc, care
prin contact cu acesta devine arzator. Dupa cum fierul inrosit in
foc nu inceteaza sa fie fier, dar devine arzator, primind in el toata
natura focului si prin culoarea si actiunea lui s-a schimbat in foc,
la fel este si in cazul puterilor ceresti, care din pricina comuniunii
cu Dumnezeu Cel Sfant prin naturd poseda o sfintenie care le-a

patruns in toata fiinta, devenindu-le conaturala’.

! Ibidem, p. 286.
2 Ibidem, pp. 286-287.
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Sfantul Vasile cel Mare a afirmat ca ,,indumnezeirea este
participarea la Dumnezeu. Indumnezeirea nu este o evolutie,
ci o prefacere continua. Aceasta a avut un inceput in viata
noastra si in fiecare moment o percepem la inceputul ei, din
pricina cresterii ei permanente spre mai bine. Sufletul nu va
ajunge niciodata la desavarsirea ultima pentru ca nicicand nu
va cunoaste o limita, ci intotdeauna va fi transformat in ceva
mai bun. Odatd ajuns la contemplarea celor ceresti in Sfantul
Duh omul devine asemenea unui instrument muzical care se
lasa cuprins de Sfantul Duh. In aceastid comuniune, sufletul
dobandeste un dar ceresc, percepand ecoul infinitului la care
aspira. Progresul in indumnezeire se continud permanent intr-o
bucurie neintrerupta. Fericirea cereasca consta, de asemenea, in
contemplarea lucrurilor care exista cu adevarat, in primul rand,
a chipului lui Dumnezeu Tatal care este in ceruri”'.

,Indumnezeirea este totald, nu doar sufleteasca. Ea se va
extinde si asupra trupurilor inviate. Indumnezeirea este o lucrare
treimica, ea se realizeaza in Duhul Sfant, prin Fiul, spre Tatal.

»Duhul Sfant este conceput ca un intreg in partile sale
si toate madularele participa la Trupul lui Hristos in unitatea
Duhului. Astfel, Indumnezeirea devine o lucrare a comunitatii,
pentru ca toti membrii ei se slujesc unii pe altii in functie de
darurile harului pe care le-au primit, dupa simpatia reciproca
nascutd din comuniunea lor spirituald. Deci, Duhul nu aduce
in noi o luminad teoretica, ci o lumina care ne umple inima de
iubire catre Fiul si catre Tatal. Duhul depaseste separarea dintre
Dumnezeu si creaturd, ducand creatura la realizarea ei deplina.
Bucuria lui Dumnezeu, concentrata in Sfantul Duh, se revarsa
datoritd Acestuia 1n sufletele noastre, incat ne facem partasi la
bucuria insdsi a Sfintei Treimi. In acest mod, sufletul devine

! Ibidem, pp. 287-288.
2 Ibidem, p. 289.
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transparent pentru Dumnezeu si Dumnezeu devine transparent
pentru suflet. Sfintenia este o stare de transparenta, Duhul
devine interior sufletului, la fel cum transparenta sufletului
devine interioritatea lui Dumnezeu. Unit cu Duhul, sufletul vede
pe Fiul si pe Tatal si, in acelasi timp, el face ca Dumnezeu sa
radieze in jurul lui”!.

,In urma pacatului stramosesc, natura umana a devenit
divizatd, maruntitd, scindata in mai multi indivizi. Omul este o
creatura care a primit porunca sa devind dumnezeu, insa indum-
nezeirea este o lucrare a comunitdtii, pentru cd bunatatea unei
persoane se aratd in raport cu alte persoane. Prin curdtirea de
patimile trupesti, omul ajunge la cunoasterea adevarului, dar
odata ce se gaseste in reala lumina a adevarului el se gandeste si
la semenii sai, iar acest aspect de comunitate nu se poate realiza
decét 1n Biserica. Viata crestind, viata in Hristos, este o cale ce
duce la unitatea in care se constatd comuniunea persoanelor unite
cu Dumnezeu in Duhul Sfant. Biserica constituie deci unicul loc
in care se poate realiza, in mod deplin, intdlnirea dintre om si
Dumnezeu. Relatia cu aproapele nu este cu adevarat personald
decat in masura in care persoanele sunt si in relatie cu Dumnezeu.
[ubirea fatd de Dumnezeu trece prin aproapele, caci Sfantul loan
a spus: «Daca cineva zice: 1l iubesc pe Dumnezeu, dar pe fratele
sau il uraste, mincinos este. Pentru ca cel ce nu-si iubeste fratele
pe care-1 vede, nu-L poate iubi pe Dumnezeu pe Care nu-L vede»
(I Toan 4,20). Nu-L putem iubi pe Dumnezeu fara sa-I iubim pe
aproapele, nu ne putem mantui fara aproapele nostru, pentru ca
mantuirea trece prin aproapele. Orizontala iubirii aproapelui si
verticala iubirii lui Dumnezeu se conditioneaza reciproc’™.

,Pentru Sfantul Vasile, sfintii din Tmparatia cerurilor au un
rol important in viata Bisericii. Astfel, in timpul Sfintei Liturghii,

! Ibidem, p. 290.
2 Ibidem, pp. 291-292.
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dupa prefacerea cinstitelor daruri, sunt pomeniti toti sfintii, pentru
ca Dumnezeu, pentru rugaciunile si mijlocirile lor, sa primeasca
rugdciunile credinciosilor. Chiar si moastele sfintilor sunt o
prezentd vie a perpetudrii comuniunii oamenilor in Biserica.
Sfintii sunt modele pentru crestini si, in acelasi timp, moastele
lor i sfintesc pe cei ce le ating”'.

,Biserica constituie deci singurul loc in care se poate
realiza pe deplin intdlnirea dintre om si Dumnezeu cel viu.
Dumnezeu este izvorul vietii, iar ca si Treime este izvorul iubirii,
din acest motiv, viata este sinonima cu iubirea’.

,»Ca si comunitate vazuta, Biserica a primit puterea spiri-
tuald necesara realizarii misiunii ei, asumandu-si responsabilitatea
organizarii slujirii ce i-a fost incredintatd de Dumnezeu. Astfel,
inca de la Inceput, au existat in sanul Bisericii clerici si laici.
Aceasta distinctie insa nu a divizat nicidecum Trupul lui Hristos,
intrucat si simplii credinciosi au locul lor de madulare vii, unite
cu Capul nevazut si dumnezeiesc. Puterea spirituala conferita
conducatorilor le-a fost datd pentru credinciosi, spre slujirea si
zidirea acestora, incat i unii si altii sa formeze Trupul unic si
nedespartit al lui Hristos. Clericii nu sunt urmasii lui Hristos, ci cei
care 1l inconjoara. Ei nu sunt asemenea unei verigi de legatura intre
Hristos si Biserica intr-un proces istoric, ci sunt slujitorii Bisericii,
intr-o prezenta sacramentala a imparatiei lui Dumnezeu™.

,Cu toate acestea, existd o deosebire care lucreaza printr-o
lege a egalitatii, incat clerul si credinciosii sa se sustina reciproc,
care face ca ceea ce le lipseste unora si ceea ce au prea din abun-
denta ceilalti, ca In madularele aceluiasi trup, sa se reuneasca
prin lucrarea Duhului. Astfel, toti Tmpreuna, cler si credinciosi,
formeaza poporul lui Dumnezeu, un Trup intreg, cu adevarat demn

! Ibidem, p. 293.
2 Ibidem, pp. 293-294.
3 Ibidem, p. 295.
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de Hristos, Capul Bisericii. Clericii sunt slujitorii credinciosilor
pentru Hristos. Credinciosii au nevoie de clerici, iar clericii sunt
in slujba lor. Din acest motiv, ceea ce nu este cineva in stare sa
faca singur in Biserica, poate sa faca impreuna cu ceilalti”!.

,Pentru Sfantul Vasile, Episcopii sunt succesorii Apostolilor.
Acestia sunt cei care au primit de la Sfantul Duh harul apostolic.
Preotii sunt asemenea pastorilor care merg in fruntea turmei, pe
care o Invatd, o duc la pasune si o apara. Credinciosii trebuie sa-i
vada ca pe niste parinti si cu totii impreuna, clerici si laici, sunt
datori sa aiba un singur suflet. Episcopul este parintele poporului,
cu care este unit prin legaturile iubirii si ale respectului. Clerul si
poporul lui Dumnezeu sunt strans legati unii de altii. Toti suntem
madulare unii altora si primim diferite harisme, dupa masura
harului lui Dumnezeu care ne este acordat. Din acest motiv,
«ochiul nu poate sa-i zicd mainii: N-am nevoie de tine, sau, tot
asa, capul sa le zica picioarelor: N-am nevoie de voi» (I Corinteni
12,21). Toti, fiecare cu propria lui harisma, trebuie sd fie uniti unii
cu altii, Tncat harisma caracteristica fiecaruia sd devind comund
celor ce vietuiesc impreuna’™.

,»Episcopul este ingerul bisericii in fruntea careia se
gaseste, iar Dumnezeu le daruieste pastori buni celor care 1i cer
cu sinceritate. In timpul Sfantului Vasile, slujitorii Bisericii erau
acceptati numai dupd o examinare foarte minutioasd, intreaga
lor viata fiind supusa unei anchete riguroase™. ,,Un Episcop
cerut de popor si dat de Dumnezeu este carmaci adevarat al
corabiei bisericesti. Clericul trebuie sa fie intotdeauna atent
sd nu se lase stapanit de mirajul acestei lumi, sd nu uite de
Dumnezeu. Rolul clericilor este sa le impartaseasca credin-
ciosilor cuvantul lui Dumnezeu, care este painea ingerilor,

! Ibidem, p. 296.
2 Ibidem, pp. 296-297.
3 Ibidem, p. 297.
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hrana si bautura sufletelor care inseteaza de Dumnezeu si care
nu cauta o hrana trecatoare, ci vesnica”!.

»Sfantul Vasile le recomanda credinciosilor ca fiecare sa
se tind de darul primit si cu totii sa se inteleagd unii cu altii in
iubirea lui Hristos, precum madularele trupului omenesc. Clericii
si credinciosii impreuna intregesc Trupul lui Hristos 1n unitatea
Dubhului si se ajutd unii pe altii in functie de harismele lor, pentru
ca Dumnezeu a asezat madularele Trupului, pe fiecare dupa cum
a dorit si cu sigurantd cd madularele au grija unele de altele,
incat «daca un madular sufera, toate madularele sufera cu el; si
daca un madular este slavit, toate madularele se bucura cu el»
(I Corinteni 12,26).

»Exemplul personal este forta datatoare de viatd care
trebuie sa-i caracterizeze pe mai marii Bisericii. Daca regula
de viatd crestina este si Ii urmam lui Hristos, in limitele firii
omenesti pe care El si-a asumat-o, atunci cei care au chemarea
de a-1 conduce pe altii trebuie sa-i faca pe cei slabi s@ progreseze
in primirea lui Hristos, slujindu-le de exemplu, dupa cuvantul
Sfantului Apostol Pavel: «Fiti urmatori ai mei, precum si eu
sunt al lui Hristos» (I Corinteni 11,1). Pentru aceasta, clericul
trebuie sa fie smerit si milostiv, ferm, dar discret in corectarea
neajunsurilor pastoritilor sai. El este dator sd atragd luarea aminte
si sd pedepseasca cu blandete si moderatie. Sa nu faca reprosuri
cu arogantd, ci sa indrepte cu blandete. Sa fie intelept pentru
prezent, prevazator pentru viitor, capabil sa lupte cu cei puternici
si sd sufere neputinta celor slabi, invatand si facand tot ceea ce
este necesar pentru a-i Indrepta pe pastoritii sai. Este de dorit,
dupa Sfantul Vasile, ca la harisma conducerii sa se adauge si
darul vorbirii, caci cuvantul este izvor de invatatura™.

! Ibidem, p. 298.
2 Ibidem, p. 299.
3 Ibidem, p. 300.
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,,Credinciosii, la randul lor, sunt datori sa asculte cuvintele
si sfaturile pastorilor lor. Ei formeaza poporul lui Dumnezeu
care participd la viata bisericeascd, asemenea unor pietre vii.
Dupa botez, fiecare crestin a fost miruns, incat primirea noastra
in Biserica, Trupul Marelui Arhiereu, il obliga pe fiecare dintre
credinciosi, in calitate de preot al propriului sau trup, sa fie
aducator de jertfa pentru sine insusi si in acelasi timp jertfa,
fiind rastignit impreuna cu Hristos pentru pacat, inaintand intr-o
viata noud si oferind lui Dumnezeu ca jertfa «inima smerita», o
jertfa vie, rationala si sfanta”!.

,,LAstfel, toti credinciosii participa la viata Bisericii si slujesc
impreuna in comuniunea euharistica. Acest lucru inseamna
cad preotia Tmparateasca a credinciosilor constd In impreuna
slujirea lor, unde fiecare oficiaza, nu in nume propriu ci, Tn mod
obligatoriu, Impreund cu toti ceilalti, caci slujirea mirenilor
inceteaza de indatd ce nu mai este comuna. Impreuna slujirea
credinciosilor este cea a poporului lui Dumnezeu, lucrand ca un
intreg. De aici rezulta ca a fi in Biserica iTnseamna sa fii membru
al poporului lui Dumnezeu, nu pentru o slujire individuala,
ci pentru a lua parte la slujirea Bisericii. In consecinta, acolo
unde nu existd Sfanta Liturghie, nu poate exista nici preotie
imparateasca a credinciosilor, pentru ca nu exista slujire a
Bisericii. Aceasta nu Tnseamna ca slujirea comuna a credinciosilor
exclude slujirea individuala, deoarece harisma comuna a
poporului lui Dumnezeu nu exclude deloc harismele proprii ale
diferitilor membri ai Bisericii. Noi trebuie sa consideram Duhul
ca raspandindu-Si darurile in sufletele credinciosilor ca un intreg
care se realizeaza si se desavarseste in partile sale, spune Sfantul
Vasile. In consecintd, toti suntem méadulare unii altora si primim
daruri diferite dupa masura harului lui Dumnezeu care ne este
dat. Aceste daruri particulare corespund unei slujiri in si pentru

! Ibidem, pp. 300-301.
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Biserica, pe cand darul comun este pentru slujirea Bisericii insasi.
In Sfanta Liturghie, credinciosii sunt reuniti in jurul preotilor
si al Episcopului lor, formand impreuna o unitate desavarsita
in Hristos. Natura comunitatii euharistice este determinata de
faptul ca ea consta in impartasirea cu Trupul si Sangele lui
Hristos. Ziua invierii, celebrata la fiecare Liturghie, constituie o
realitate care domina spiritualitatea ortodoxa. Prin dimensiunea sa
eshatologicd, Sfanta Liturghie scoate in evidentd unitatea dintre
membrii Bisericii, clerici s1 mireni, precum si scopul lor comun:
«un cer nou si un pamant nou» (Isaia 66,22)!.

»Sfantul Vasile considera calugarul ca fiind crestinul ade-
varat, autentic, cel care ia 1n serios legea lui Hristos. Monahul
este un ostas al lui Hristos, un atlet al lui Hristos si un urmator
al Lui. El trebuie sa isi impuna, deci, o supunere totala fata de
poruncile evanghelice. Daca doreste sa fie credincios idealului
sau, calugarul trebuie sa se dedice, din toatd inima, Tmplinirii
exacte a poruncilor evanghelice. Sfantul Vasile recomanda
monahilor sa respecte toate poruncile Domnului Hristos, fara
nicio exceptie’.

,Dupa Sfantul Vasile, calugarul nu este un singuratic, cu
toate ca el se retrage din lume si paraseste orasele supraaglo-
merate, departandu-se de apropiatii si de prietenii sai. Astfel,
Domnul Hristos vazand curdtenia sufleteasca si credinciosia
Apostolilor Sai, le-a facut aceasta marturisire: «Voi nu sunteti
din lume» (Ioan 15,19). Cel care doreste cu adevarat sa i
urmeze lui Hristos trebuie sa se elibereze de dorintele acestei
vieti, iar acest lucru se realizeaza prin indepartarea si prin uita-
rea vechilor obiceiuri. De aceea, daca nu ne Instrainam de rudele
trupesti si de relatiile din afara ne este imposibil sa ne atingem
scopul si sa placem lui Dumnezeu. Sfantul Vasile scrie in acest

' Ibidem, pp. 301-302.
2 Ibidem, p. 304.
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sens: Dacd un om doreste sa-L urmeze cu credinta pe Hristos
si sa-1 implineasca toate poruncile trebuie sa se detaseze cu
totul de lume si sa se retraga In singuratate. Sa iti iei crucea
si sa-I urmezi lui Hristos este un lucru greu in aceastda lume,
pentru ca a fi pregatit sa mori pentru Hristos, a fi gata sa rezisti
atacurilor lansate impotriva ta din cauza numelui lui Hristos, a
fi detasat de viata de acum, aceasta Tnseamna s iti iei crucea.
Ori noi gasim multe obstacole in fata acestui lucru §i staruim
in traiul nostru obisnuit™!.

,Dar cdlugdrul se retrage din lume pentru a-si regasi fratii
in manastire. Sfantul Vasile recomanda monabhilor viata de obste,
pentru ca viata in singuratate sau cu adevarat pustniceasca poate
atrage mari pericole spirituale, prezentand si incomparabilele
avantaje ale vietii in comun. Spre deosebire de pustnic, cdlugarul
din manastire poate practica in orice ocazie milostenia frateasca,
aceasta porunca insemnata a Domnului Hristos. Monahul din
viata de obste gaseste sprijin si Indrumare la duhovnicul sau,
care il poate corecta si indrepta cu severitate si compasiune. in
viata de obste, darurile primite de catre fiecare In parte devin
proprietatea comuna a tuturor. Cu siguranta cd fiecare are darul
sau, pe care 1nsa il pune la dispozitia fratilor, care se folosesc
de el. Lucrarea individuala a Sfantului Duh intr-unul dintre
frati se transmite neaparat si celorlalti. Calugarul de obste se
bucura de darul care ii este propriu, pe care il Tnmulteste si il
face roditor, comunicandu-1 celorlalti monahi. Pe de alta parte,
el se foloseste de darurile oferite celorlalti, ca si cum ar fi ale
sale. De asemenea, intr-o manastire, cdlugarul gaseste cu usurinta
ocazia de a practica smerenia, milostenia, rabdarea, precum si
iubirea frateascd, in mod real si eficient. El nu isi inchipuie ca a
ajuns imediat la desdvarsirea vietii duhovnicesti si poate sa 1si
cunoasca mai usor propriile defecte. In cele din urma, acesta se

' Ibidem, p. 306.
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poate bucura de faptul ca locuieste sub acelasi acoperis cu fratii
animati de acelasi ideal. Idealul crestin nu poate fi realizat pe
de-a-ntregul decét prin si in «fratia» monahala. Un alt argument
al Sfantului Vasile pentru viata de obste se refera la comunitatea
crestind primara din Ierusalim. Sfantul Parinte doreste ca monahii
sa imite cat mai mult cu putinta vietuirea acestei prime comunitati
crestine, unde toate erau in comun, fiind Tmpartite tuturor dupa
nevoile fiecaruia, unde darurile individuale ale Duhului serveau
folosului tuturor fratilor”'.

,Conducerea manastirii este ierarhica, staretul concentrand
toata autoritatea, pe care o exercita imediat asupra tuturor mem-
brilor obstii. In absenta sa, este inlocuit de al doilea in rang.
Astfel, comunitatea monahald a Sfantului Vasile seamana un
pic cu o familie. Calugarii in varsta vegheaza asupra celor mai
tineri §i nimic nu este mai important pentru acestia decat sa se
incredinteze unui indrumator bun. Ia aminte, 1i spune Sfantul
Vasile ucenicului sdu, sa cauti un om care sa fie indrumatorul
vietii tale, obisnuit sd carmuiasca sufletele care Il cautd pe
Dumnezeu, plin de virtuti, ale carui fapte dau marturie despre
iubirea sa pentru Dumnezeu. Daca te incredintezi unui om virtuos,
vei deveni mostenitorul faptelor sale bune, fiind binecuvantat in
fata lui Dumnezeu si a oamenilor. Indrumarea duhovniceasca
ocupa un loc de frunte in spiritualitatea Sfantului Vasile™.

,In manastire cilugarii trebuie sa practice virtutile. La
Stantul Vasile, virtutile nu sunt lipsite de munca. Pe langa lucrul
de mana isi are locul si activitatea intelectuala. Sfantul Parinte le
recomanda indelung ucenicilor sai studiul Sfintelor Scripturi’.
,Pe langa munca si mai mult decat aceasta, rugaciunea este
marea indatorire a monahului. Un alt merit, foarte important

! Tbidem, pp. 307-308.
2 Ibidem, pp. 308-309.
3 Ibidem, p. 309.
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de subliniat la Sfantul Vasile, este integrarea monahismului in
viata Bisericii. Se pare ca inaintea lui Capadocia a cunoscut fie
manastiri izolate 1n singuratate, fie calugari care traiau in lume
si se ocupau cu diferite fapte de milostenie. Manastirea Sfantului
Vasile era primitoare fata de toti cei care ii cdlcau pragul,
cuprinzand orfelinat si scoald, In care copiii erau crescuti fie
pentru viata calugareasca, fie pentru a vietui in lume. Calugarii
luau parte la toate lucrarile sociale ale Bisericii, unii dintre ei
fiind hirotoniti pentru diferitele slujiri ecleziastice™!.

,Regulile monahale ale Sfantului Vasile sunt in uz in
Biserica Ortodoxa pana in zilele noastre. Ele I-au inspirat
in secolul al IX-lea, la Constantinopol, pe Sfantul Teodor in
organizarea celebrei manastiri Studion. De acolo ele au trecut
in Sfantul Munte Athos, apoi in toate tarile ortodoxe. Aceste
reguli au avut o influentd remarcabild asupra regulii Sfantului
Benedict din Apus™.

,Marea realizare a Sfantului Vasile in privinta monahismului
a constat in reconcilierea cu ierarhia si poporul crestin a unei
miscari ascetice al carui entuziasm era vecin cu anarhia. Cu toate
acestea, rezultatul cel mai clar al eforturilor sale a fost aparitia
obstilor monahale. Pentru Sfantul Vasile, calugarul este Tnainte
de toate un crestin care trebuie sa lucreze pentru Biserica, fiindca
el s-a retras din lume, dar nu din Biserica. Penitenta sa nu este un
mijloc, ci semnul libertatii sale in raport cu viata pamanteasca.
Daca un monah posteste, reducandu-si portia de mancare, o face
pentru ca omul nu traieste doar cu paine (Luca 4,4). Daca refuza
sa bea apa este pentru ca el cunoaste un alt izvor de apa vie decat
cel pamantesc. Daca 1si imputineaza somnul, o face pentru ca el
apartine unei cetati a carei lumind este slava lui Dumnezeu cea
neinseratd. Daca traieste n feciorie, este pentru ca el locuieste

! Tbidem, p. 310.
2 Ibidem, p. 311.
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deja cu ingerii in Tmparatia unde nimeni nici nu se nsoara, nici
nu se maritd (Marcu 12,25)”".

,Dezvoltarea invataturii de credintd la Sinodul I Ecumenic
de la Niceea nu a dus numai la progresul teologiei ortodoxe in
secolul al I'V-lea, ci si la o reactie violenta din partea ereticilor,
care s-au ridicat atat impotriva Ortodoxiei, cat si unii Impotriva
altora, destramand unitatea Bisericii si punand adeseori 1n pericol
chiar si siguranta Imperiului. Neobositul pastor al Cezareii
Capadociei, Sfantul Vasile, a fost printre putinii care au resimtit
foarte puternic drama Bisericii in acele vremuri. Putini oameni
din vremea sa au avut curajul si perseverenta de a apara Ortodoxia
si unitatea Bisericii asa cum a facut-o acesta, in conditii extrem de
precare. Sfantul Parinte nu era interesat doar de starea Eparhiei
sale, ci preocuparile sale vizau toate Bisericile Rasaritene si
chiar pe cele din Occident. El era constient de faptul ca situatia
Bisericii sale era solidara cu cea a tuturor Bisericilor crestine.
Din acest motiv, ca un adevarat conducator moral al Bisericii
din Rasarit, Sfantul Vasile si-a asumat sarcina de a pune ordine
in haosul ecleziastic provocat de tulburarea ariana, apolinarista
si pnevmatomaha. El a cerut ca fiecare Episcop implicat in
erezii sa isi precizeze pozitia fatd de invatitura de credintd de la
Niceea, sa inceteze schisma din Antiohia prin recunoasterea lui
Meletie ca Episcop si sd se pund capat persecutiilor. Bisericile din
timpul sdu nu aveau de suferit numai din pricina neintelegerilor
cauzate de erezii, ci adeseori erau framantate de conflicte interne,
discutiile care puteau ajunge pana la schisma fiind cel mai adesea
consecinte ale ereziilor’.

,Convins ca Episcopii occidentali care se bucurau de
un renume bun 1n tarile lor ar fi putut contribui la aplanarea
disputelor din Biserica, Sfantul Vasile le-a trimis mai multe

' Ibidem, pp. 311-312.
2 Ibidem, p. 313.
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scrisori. Una dintre acestea a fost adresatd lui Damascus,
Episcopul Romei, alta lui Valerian din Iliria, iar majoritatea
Episcopilor occidentali, in general. Sfantul Vasile considera
ca prin aceste epistole va gasi un sprijin care ar putea schimba
situatia Bisericii din Rasarit. In scrisorile Sfantului Vasile, se
regdseste aproape de fiecare data aceeasi idee: Bisericile din
Rasarit incercate de erezii trebuie sa fie mangaiate si incurajate
in lupta lor prin fapte de milostenie sau prin cel mai mic gest
de prietenie sau de fratietate din partea Bisericilor surori, care
erau neatinse de aceste incercari”.

,,O chestiune importanta este cea legata de relatiile Sfantului
Vasile cu Episcopul Romei. Anumiti teologi catolici considera ca
au gasit in scrisorile Sfantului Vasile un argument in favoarea
primatului papal. Sfantul Vasile insa nu a vorbit niciodata despre
Roma ca fiind scaunul Sfantului Petru, nici despre Episcopii
Romei ca fiind succesori ai acestuia. Sfantul Vasile nici macar
nu foloseste expresia de «scaun apostolic» pentru a desemna
Episcopia Romei, nici termenul «Papa», pentru a-1 indica pe
Episcopul acesteia™.

Episcopul Romei este considerat de teologii catolici ca fiind
mai presus de Intreaga ierarhie din lume. Chiar daca toti Episcopii
catolici Intruniti in sedintd comuna iau o hotarare, aceasta nu
este valabila daca nu este confirmata de Papa, care are puterea
de a o accepta sau respinge. ,,Sfantul Vasile insa nu intelege
responsabilitatea demnitatii episcopale ca fiind independenta si
izolatd de Biserica in intregul ei, ci in relatie $1 comuniune cu
ceilalti confrati in episcopat. Pentru Sfantul Vasile, comuniunea
cu ceilalti Episcopi este un semn al dreptei credinte, in timp ce
separarea de acestia este o ruptura de Biserica’™.

! Tbidem, pp. 315-316.
2 Ibidem, p. 316.
3 Ibidem, p. 320.
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,Unitatea pentru Sfantul Vasile este un semn esential in
Biserica. Putem intelege aceastd unitate mai Intai In sensul ca exista
o singura Biserica adevarata a Domnului Hristos. Nu exista decat
un singur loc al lui Dumnezeu unde trebuie venerat, iar acest loc
este Biserica, spune Sfantul Vasile. Exista de asemenea si unitatea
Bisericii, care este raspandita in intreaga lume, fiind manifestata
prin Bisericile locale. Aceasta unitate a Bisericii universale este
exprimatd prin unitatea credintei si a Sfintelor Taine, atat in timp,
cat si in spatiu™'. ,,Cu toate acestea, nici raspandirea pe fata intre-
gului pamant, nici numarul mare al membrilor nu sunt semnele ade-
varatei Biserici, ci statornicia in dreapta credintd. Dupa credinta,
pentru Sfantul Vasile unitatea episcopatului constituie expresia cea
mai Tnaltd a unitatii Bisericii. Episcopii pot fard indoiald sa cada in
greseala si chiar sa tradeze Ortodoxia, insa credinta Bisericii este
exprimata de intregul episcopat. Din acest motiv, comuniunea cu
episcopatul este un semn al apartenentei la Biserica™.

»Schimbul de scrisori dintre Episcopi este considerat de
Stantul Vasile ca un semn al unitatii in credinta si al comuniunii
lor. Sinoadele episcopale, reunite in duhul intelegerii si al
adevarului, aratd Incd o data comuniunea lor. Cand sunt reuniti
in sinod, deciziile Episcopilor sunt insuflate de Duhul Sfant, care
este Duhul comuniunii’™.

,.La Sfantul Vasile, unitatea Bisericii trebuie sa aiba ca
model unitatea Bisericii primare, care, la randul ei, este conforma
cu unitatea creatiei. Lumea si societatea umana au fost create ca
un tot, ca o mare «liturghie», savarsitd in comun pentru toate
fiintele. De aceea, Biserica trebuie sa faca tot ceea ce poate pentru
a se intoarcere la unitatea si la pacea primordiala. La aceasta
se ajunge renuntidnd la gandirea egoistd si la propria vointa,

! Ibidem.
2 Ibidem, p. 321.
3 Ibidem, p. 322.
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independenta, pentru a fi uniti prin aspiratia fatd de adevarata
invataturd, deoarece credinta in lisus Hristos creeazad o singurd
si unicd realitate a celor multi. Prin activitatea sa, prin simtul sau
pastoral, Sfantul Vasile ramane unul dintre cei mai mari apostoli
ai unitatii Bisericilor. Cuvintele, scrisorile si operele sale sunt
dovada unei credinte neclintite, a unei iubiri pentru toti oamenii
si a unei dorinte puternice pentru unitate™!.

,Pentru Sfantul Vasile, separarea de comuniunea bisericeas-
ca nu este justificata decat daca este vorba despre chestiuni cu
adevarat esentiale ale credintei, fundamentale pentru mantuire.
Nimic nu este mai regretabil decat separarea din cauza unor
motive care nu privesc, in mod direct, credinta’.

»Atitudinea Sfantului Vasile fatd de cei aflati in afara
Bisericii este determinata in principal de motive teologice si
duhovnicesti, precum si de faptul ca binele Bisericii este, inainte
de toate, pacea si unitatea. Sfantul Vasile face distinctie intre
erezie, schisma si secta, punand la indoiala validitatea botezului
la gruparile separate de Biserica™.

,Pentru Sfantul Vasile, erezia este putregaiul Bisericii,
acesta numindu-i adeseori pe eretici soparle si broaste. Invita-
turile eretice sunt otrava pentru suflete, iar Episcopii eretici sunt
considerati de Sfantul Vasile ca niste traficanti ai lui Hristos,
care nu sunt crestini, deoarece prefera intotdeauna ceea ce le
este de folos in aceastd lume, 1n loc sa duca o viata conforma cu
adevarul. Cand astfel de Episcopi spera sa dobandeasca puterea
intunecata a ereziei, se alatura vrajmasilor lui Hristos, dar cand
vad ca poporul este deranjat, se prefac ca se indreapta. Stantul
Vasile spune categoric: Nu-l voi recunoaste ca Episcop si nu-1
voi socoti printre preotii lui Hristos pe cel care lupta impotriva

! Tbidem, pp. 322-323.
2 Ibidem, p. 325.
3 Ibidem, p. 326.
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credintei celei adevarate. Ereticii incearcd sa tulbure linistea
Bisericii, dar aceasta nu-i impiedica sd duca o viata morala, incat
adeseori pot fi luati ca exemple de catre ortodocsi. Uneori putem
invata din zelul celor rataciti de la dreapta credinta, pentru a ne
spori faptele noastre bune. Sfantul Vasile ne indeamna in acest
sens: Daca vezi un pagan sau un eretic preocupat sa duca o viata
morald, sporeste-ti zelul, pentru a te asemdna smochinului roditor,
care aflat langa un smochin salbatic 1si aduna fortele, hranindu-si
fructele cu mai multa grija”!.

,Orice s-ar intampla este de datoria Bisericii sa lupte impo-
triva ereziilor i pentru a face aceasta cu succes, crestinii tre-
buie sa fie uniti. Este necesar, desi poate fi foarte jenant, sa ne
separam de eretici in numele adevarului. Asadar, nu trebuie sa
fim indiferenti cand este vorba despre relatiile euharistice cu
ereticii. Sfantul Vasile 1i indeamna pe crestinii ortodocsi sa se
tina la distanta de impartasirea cu ereticii, pentru ca indiferenta,
in aceasta privintd, suprima libertatea fiasca in Hristos™.

Pentru Sfantul Vasile cel Mare, ,,primirea ereticilor in
Biserica trebuie facuta cu acordul intregii Biserici, iar acestia
sunt datori sa renunte la Tnvataturile lor gresite pentru a fi pri-
miti in Biserica. Unitatea Bisericii cere acest lucru™.

,In privinta schismelor, Sfantul Vasile are o alta viziune,
considerand ca schisma este mai degraba o ruptura in interiorul
Bisericii. Din acest motiv, Sfantul Parinte are o atitudine diferita
fatd de Sfintele lor Taine, respingand in mod categoric botezul
ereticilor, dar admitandu-I pe cel al schismaticilor, care sunt inca
atasati de Biserica. Atitudinea generald a Sfintului Vasile in
privinta hirotoniilor schismatice este insd in principiu negativa,

! Ibidem, pp. 327-328.
2 Ibidem, p. 328.
3 Ibidem, p. 329.
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acceptand cu greu validitatea acestora™. ,,Schismaticii care renun-
ta la ideile lor si doresc sa se intoarcd in Biserica sunt primiti
printr-o marturisire de credinta si prin mirungere”.

,Eforturile Sfantului Vasile pentru a reconcilia Bisericile
Rasaritene intre ele si pentru a apropia Occidentul de Rasarit au
avut dimensiuni ecumenice. Arhiepiscopul Cezareii nu s-a adre-
sat unei singure Biserici, ci tuturor Bisericilor Rasaritului prin
epistole sau prin emisari speciali. El a procedat la fel si in relatiile
cu Occidentul, trimitand scrisori intregului episcopat apusean.
Asemenea Sfantului Atanasie, Sfantul Vasile a aratat un interes
si 0 preocupare continud pentru toate Bisericile lui Hristos, dupa
cum stau marturie sutele de scrisori pe care le-a trimis in toate
partile. Acest ecumenism care milita pentru unitatea credintei
avea o baza dogmatica. Exista Insa si o baza traditionala, pentru
ca Sfantul Vasile le recomanda tuturor Episcopilor sa revina la
conditia fericita a Bisericilor din vechime, cand numarul celor
care aveau mania neintelegerilor era mic, pe cand toti traiau in
pace si implineau poruncile, slavindu-L pe Dumnezeu printr-o
marturisire simpla si pastrand credinta curata si nealterata™.

,Unitatea Bisericii se manifesta prin unirea, comuniunea si
prietenia dintre Episcopi. Cand acestia sunt uniti, Bisericile sunt
si ele unite. Unitatea si prietenia Episcopilor sunt lucrarea iubirii
in Sfantul Duh, in respectarea Invataturii si a credintei Sinodului
I Ecumenic de la Niceea. Din contrd, lipsa iubirii, dorinta de
stdpanire si slava desarta duc la destrdmarea unitatii. Sfantul
Vasile recomanda frecvent pastrarea legaturii Episcopilor prin
corespondenta, iar contactele prin vizite personale sunt si mai
pretuite de Sfantul Parinte™. ,,Ecumenismul Sfantului Vasile se

! Ibidem, p. 330.
2 Tbidem, p. 331.
3 Ibidem, p. 332.
“ Ibidem, p. 333.
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bazeaza pe iubire, neavand nimic de-a face cu diplomatia si cu
imperialismul spiritual, fiind un ecumenism unificator in credinta
si in inimi, in perspectiva comuniunii fratilor in Dumnezeu™'.

,Prin actiunile si cuvintele sale, Sfantul Vasile cel Mare
ne invatd duhul pacii si al smereniei, deosebirea dintre ceea ce
este esential i secundar in problemele de credinta si in disputele
omenesti, pentru a ajunge la pace bisericeasca si la unitate
crestind, dar in acelasi timp si apararea ferma a dreptei credinte
si respingerea oricarui compromis in chestiunile esentiale ale cre-
dintei si ale structurii canonice ale Bisericii. Viziunea sa asupra
Bisericii si activitatea lui bisericeasca trebuie sa ne serveasca
drept model in epoca noastra «ecumenica»’>.

In concluzii, autorul tezei de doctorat prezinti foarte pe
scurt continutul celei de a doua parti a cartii sale.

! Ibidem, p. 334.
2 Ibidem, p. 338.
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Daniil Nacu Stoenescu: doyuatixa otoryeio
oto. AropOéyuazo 'epoviamv!
(Elemente dogmatice in
Apoftegmele parintilor pustiului)

(tezd de doctorat sustinutd in anul 1996,
la Facultatea de Teologie din Tesalonic)

,«Literatura pustiului» in general si «literatura apofteg-
melor» in special, care contine «teologia parintilor pustiului», ca
un rod duhovnicesc si parintesc al vechiului monahism ortodox
care a inceput in Egipt, ni se prezintd astazi ca un izvor nepretuit,
fara pereche si inepuizabil, nu numai pentru spiritualitatea
ortodoxa, ci i pentru gandirea teologica, dogmatica, ascetica si
misticd, prea putin exploatatd si cercetata pana acum in manualele
si cursurile teologice contemporane™.

»Apoftegmele parintilor constituie o remarcabild colectie
patristica plina de invataturi si cuvinte ascetice, manual de baza al
fiecarui monah si crestin ortodox, din care nu lipsesc elementele
dogmatice - care constituie tema acestei lucrari - ca si temelie a
urcusului nostru duhovnicesc spre indumnezeire si nici experien-
tele mistice, care Tncununeaza ostenelile parintilor si lumineaza
adevarul revelatiei dumnezeiesti, deoarece la parintii pustiului
existd o legatura si o continuitate neintrerupta intre invatatura de
credinta, asceza si mistica™.

! Daniil Nacu Stoenescu, doyuotixd otoiyeio ota Awopbéyuazo
Tepovrwv, Tesalonic, 1996.

2 Ibidem, pp. 9-10.

3 Ibidem, pp. 12-13.
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»Dacd am incerca sa ddm si o alta explicatie cardmizii
Sfantului Spiridon al Trimitundei - care si el este prezent in
Apoftegme - din care a curs apa si au tasnit flacari, am putea
spune ca parintii pustiului, avind revelatia dumnezeiasca si
invatatura crestina ca si temelie a vietii lor launtrice, au facut sa
curgd ca dintr-o cdramida apa nevointelor si sudoarea ostenelilor
lor 1n calea spre nepatimire, dar si sa tdsneasca flacarile ex-
perientelor si trdirilor lor mistice, care constituie punctul cul-
minant al spiritualitdtii ortodoxe, impreund cu rugaciunea si cu
contemplatia. Din aceasta cauza, teologia parintilor pustiului este
si un izvor cu apa vie ce izvoraste din Piatra-Hristos si un rug
aprins care lumineaza pustiul lumii contemporane, de care nu ne
putem apropia decat dacd ne scoatem incaltdmintea patimilor,
precum odinioara Moise™".

,»vom spune de la inceput ca in Apoftegmele parintilor
nu intdlnim o teologie sistematica, ci Invataturi cu continut
fragmentar §i expresii ocazionale. Fiind lipsita de speculatii,
teologia Apoftegmelor parintilor pustiului este, in primul rand, o
teologie a experientei ascetice si mistice. Toate cele afirmate si
teologhisite de catre parintii pustiului constituie rodul cugetarii si
trairii acestora’. ,,Specific parintilor pustiului era sa caute esenta
si nu aparenta lucrurilor, duhul si nu doar litera Sfintei Scripturi,
congtiinta $i nu numai cunostinta, sensul duhovnicesc si nu doar
informatia stiintifica™. ,,Teologia parintilor pustiului este, in
primul rand, trdire si aprofundare in constientizarea atotprezentei
lui Dumnezeu. Astfel, un parinte indemna ca pentru orice lucru
pe care vrem sa-l facem sa zicem 1n sinea noastra: «Daca in acest
moment ma viziteaza Domnul, ce se va intampla? Fii cu luare
aminte $i asculta bine ce iti va raspunde constiinta». «Daca in

' Tbidem, pp. 13-14.
2 Ibidem, p. 18.
3 Ibidem, p. 19.
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aceasta clipa ma cheama Dumnezeu la El, sunt oare pregatit?».
Probabil cd 1n istoria Bisericii Ortodoxe nimeni nu a accentuat cu
atata emfaza si patrundere, ca si parintii pustiului, constientizarea
atotprezentei lui Dumnezeu, care se gaseste neincetat in fata
omului, iar acesta nu trebuie sa uite nicio clipa acest fapt si sa fie
intotdeauna pregatit sa raspunda la chemarea lui Dumnezeu™'.

,Cunoasterea lui Dumnezeu de catre om - niciodata a
fiintei, ci numai a energiilor Lui - are mai 1ntai nevoie de cau-
tarea lui Dumnezeu. Ava Arsenie a zis: «Daci Il cautim pe
Dumnezeu, Acesta ni se va arita si daca il tinem, El va rdimane
cu noi». Pentru parintii pustiului, cunoasterea naturala a lui
Dumnezeu, prin contemplarea celor create, se completeaza
cu cunoasterea supranaturald, care se exprima prin experienta
mistica. ,,Lui ava Antonie i s-au descoperit limitele cunoasterii
omenesti, cand iscodind adancurile judecatilor lui Dumnezeu
a intrebat: «Doamne, cum de mor unii tineri, iar altii la
adanci batraneti? De ce unii sunt sdraci, iar altii bogati? De
ce nedreptii se Tmbogatesc, iar dreptii sunt sdraci?». Atunci a
auzit un glas care i-a zis: «Antonie, ai grija de tine, caci acestea
sunt judecdtile lui Dumnezeu si nu ti se cade sd le cunosti».
Cunoasterea lui Dumnezeu vine din ascultarea de Dumnezeu si
din implinirea poruncilor Lui, cici daca Il asculti pe Dumnezeu
si Dumnezeu te asculta pe tine™”.

,» Lleologia si gnoseologia Patericului si a parintilor pustiului,
oricat de simpla ne-ar parea, cu toate acestea este profunda,
deoarece provine dintr-o experientd duhovniceasca si mistica.
Parintii teologhisesc n interiorul si in afara chiliei (ava Daniil),
auzind fosnetul trestiei cand sufla vantul (ava Arsenie), in timpul
secerisului sau in biserica (ava Macarie), pe cale (ava Ammona),

' Ibidem, pp. 21-22.
2 Ibidem, pp. 22-23.
3 Ibidem, p. 24.
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la adunarea fratilor (ava Moise), cu alte cuvinte 1n toata vremea
si in tot ceasul, chiar si in ora mortii (ava Veniamin)”'.

»Revelatia dumnezeiasca cuprinsa In Sfanta Scriptura si
in Sfanta Traditie este izvorul invataturii dogmatice, ascetice si
mistice a parintilor pustiului, iar Apoftegmele parintilor fac parte
din Sfanta Traditie. Chiar daca studiau, cunosteau si cugetau ca
nimeni altul in tacere si in taina cuvintele Sfintei Scripturi, parintii
pustiului evitau sa vorbeasca cu usurinta din Sfanta Scriptura™.
,Marele Antonie indemna: «Oriunde te duci, sa I ai pururea pe
Dumnezeu in fata ochilor tai; orice faci, s implinesti cuvintele
Sfintei Scripturi si oriunde te stabilesti, nu pleca degraba de-
acolo! Acestea trei: constiinta atotprezentei lui Dumnezeu, viata,
faptele si gandurile bazate pe marturia Sfintei Scripturi si pe
statornicia duhovniceasca sa le pazesti si te vei mantui!»™.

»Studiul Sfintei Scripturi era recomandat si se facea
indeosebi 1n interiorul chiliei, iar Psaltirea, Apostolul si cei
doisprezece psalmi se citeau si in biserica. In biserica manastirii
exista si o Sfanta Scripturd, incat orice frate dorea putea sa o
citeasca™. ,,Evident ca studiul Sfintei Scripturi si cugetarea teolo-
gica erau intotdeauna urmate de citirea «cuvintelor parintilor».
Un périnte oarecare a zis: «Sfintii autori ai Vechiului si Noului
Testament au scris carti sub inspiratia Duhului Sfant. Parintii
s-au straduit sa Tmplineasca 1n viata lor cele scrise. Generatia
urmatoare le-a invatat pe de rost, iar cei de acum le-au copiat
si le-au incuiat in biblioteci»™.

,Cu toate ca parintii pustiului vorbeau neincetat cu
Dumnezeu prin rugaciune si contemplatie, arareori vorbeau si

' Ibidem, p. 25.
2 Ibidem, p. 26.
3 Tbidem, pp. 27-28.
4 Ibidem, pp. 28-29.
5 Ibidem, p. 30.
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foarte putin despre Dumnezeu. Astfel, discutdnd cu un oarecare
frate despre Dumnezeu, ava Sisoe cel Mare a folosit o analogie
clasica: soarele, ca simbol al Tatalui, raza, ca simbol al Fiului si
rasaritul, ca simbol al Sfantului Duh, zicand: «Dupa cum nimeni
dintre oameni nu se poate indlta pana la soare, nici nu-i poate
cerceta raza, ori patrunde rasaritul, tot asa nu este posibil sa
inteleaga nici taina Sfintei Treimi»™!.

In legatura cu vederea luminii celei necreate ca si foc
mistuitor, intr-o apoftegma a parintilor pustiului citim ca Daniel
L-a vazut pe Dumnezeu ca pe cel vechi de zile, Iezechiel L-a
vazut in carul heruvimilor, Isaia L-a vazut in tronul cel mai
inalt, iar Moise cand L-a vazut pe Dumnezeu cel nevazut si-a
acoperit fata cu mantaua”?.

,»Parintii pustiului aveau o credintd puternica in purtarea
de grija a lui Dumnezeu. Despre ava Daniil se spune ca atunci
cand barbarii au venit in schit, parintii au fugit. Batranul insa
a cugetat: «Daca Dumnezeu nu are grija de mine, pentru ce
sd mai traiesc?». Si a trecut printre barbari fara ca acestia sa-I
vada. Atunci el si-a zis: «latd cd Dumnezeu a avut grija de tine
si nu ai murit, poarta-te si tu omeneste si fugi ca parintii», astfel
incat sa nu se laude™.

»Ava Antonie cel Mare i-a raspuns unui filosof, care a
ramas uimit de faptul ca sfantul traia in pustiu, departe de lumea
cartilor si a informatiilor, zicand: «Cartea mea este natura si cand
vreau sa citesc cuvintele lui Dumnezeu, aceasta este intotdeauna
deschisa in fata mea»™.

,Patericul accentueaza aspectul negativ al lumii, ca lume
a pacatului si a raului. De aceastd lume parintii s-au indepartat

' Ibidem, p. 32.
2 Ibidem, p. 36.
3 Ibidem, p. 38.
“ Ibidem, p. 39.
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si au fugit in pustiu. De cele mai multe ori parintii evitau sa aiba
legaturi cu lumea, indepartandu-se de aceasta. Odata ava Antonie
a primit o scrisoare de la imparatul Constantin cel Mare, care
il chema la Constantinopol si se gandea ce sa faca. Atunci i-a
zis avei Pavel, ucenicul sau: «Oare sa ma duc?». lar acesta i-a
raspuns: «Daca te duci, Antonie te vei numi, daca nu te duci, ava
Antonie». Odata un frate i-a cerut unui parinte bincuvantarea de
a se duce la oras si acesta i-a spus: «Fiule, nu fi atat de doritor sa
te duci la oras, ci sa te intorci de acolo aici». Este evident faptul
ca parintii au fugit din lume si au tdgaduit-o, insad nu ca si creatie
a lui Dumnezeu, ci ca lume a pacatului si a raului. Fugind din
lume, parintii nu au Incetat s se roage pentru aceastd lume si
pentru oamenii care au ramas in ea”!.

,In Pateric nu gisim elemente despre natura ingerilor, ci
numai despre faptele lor si relatia acestora cu Dumnezeu, de
Care au fost creati si cu oamenii, catre care sunt trimisi, pentru
a le descoperi voia lui Dumnezeu™. ,,Voia ingerilor este de a se
supune vointei lui Dumnezeu si de a-L slivi neincetat. Ingerii
locuiesc in cer, dar apar si pe pamant. In Pateric, ingerii si
monahii - care poartd «schima Ingereasca» - comunica si traiesc
intr-o familiaritate paradisiaca’™. ,,Apoftegmele 1i prezinta pe
ingeri ca pe cei mai apropiati prieteni ai calugarilor, pe care
i1 calauzesc si 11 pazesc pe parcursul intregii vieti, in ceasul
mortii si in cel al judecatii particulare. Pentru un monah, ingerul
pazitor este «prietenul de sus» si ucenicul este «prietenul de
jos»™. , Distanta ingerului pazitor fatd de om indica masura vietii
duhovnicesti a acestuia. Un calugar vazator cu duhul a vazut
cum ingerii se apropie de un grup de monahi cand acestia poarta

! Ibidem, pp. 39-40.
2 Ibidem, p. 42.
3 Ibidem, p. 43.
“ Ibidem, p. 44.
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discutii duhovnicesti si se indeparteaza de acestia cand trec la
discutii lumesti. De asemenea, ingerii 1i ajutd pe asceti in razboiul
nevazut”'. ,Ingerii lui Dumnezeu sunt si impreuna-slujitori cu
preotii in biserica in timpul Sfintei Liturghii”.

»Adeseori, ingerii sunt trimisi de Dumnezeu si pentru a-i
mustra pe monahi, fie pentru a-i incerca, fie pentru a-i indrepta.
Pentru a-1 incerca Dumnezeu pe ava Agaton, care dorea sa se duca
in orag sa vanda niste obiecte, i-a trimis in cale un Inger sub forma
unui infirm, care l-a intrebat: «Unde te duci?». Acesta i-a raspuns:
«In oras, sa vand niste obiecte». Infirmul I-a rugat: «Fii bun si du-
ma si pe mine pand acolo si lasd-ma unde 1ti vei vinde lucruriley,
iar ava, luandu-1 in spate, I-a dus in oras. Si cand a vandut ceva,
infirmul I-a intrebat: «Cu cat ai vandut?», calugarul i-a raspuns:
«Cu ataty, iar infirmul 1-a rugat sa-i cumpere o placinta si
i-a cumparat. Dupa ce a mai vandut ceva, infirmul 1-a intrebat
din nou cu cat vanduse si 1-a rugat sa-i cumpere altceva cu acei
bani si i-a cumparat. Dupa ce a vandut tot ce avea, iar cu toti
banii i-a cumparat cate ceva infirmului, acesta 1-a rugat sa-1 duca
inapoi in locul in care s-au intalnit. Si ludndu-1 in spate, 1-a dus in
locul acela. Atunci a auzit o voce: «Agaton, binecuvantat esti de
Dumnezeu, in cer si pe pamant». Dar cand si-a ridicat ochii, n-a
vazut pe nimeni, caci infirmul fusese un inger al Domnului trimis
ca sa-1 incerce. De asemenea, ingerii 11 mustra si i pedepsesc pe
cei care isi judeca semenii’™.

,»Sfintii ingeri 11 supravegheaza pe monahi si le consem-
neaza nevointele si luptele duhovnicesti. Acestia numara chiar si
pasii oamenilor pe calea purificarii si a mantuirii. Astfel, un inger
i-a zis unui monah: «Pasii pe care-i faci din iubire fatd de fratele
tdu i-am numdrat si iti vei primi rasplata de la Dumnezeu». In

! Ibidem, p. 45.
2 Ibidem, p. 46.
3 Ibidem, p. 47.
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acelasi timp, ingerii 1i invata pe calugari sd aiba discernamant,
tinand calea impariteasca si ferindu-se de extreme™'. ,,In viata
parintilor sunt prezenti ingerii lui Dumnezeu, «fratii de susy,
care nu lipsesc nici in ceasul mortii acestora, nici in timpul
judecatii particulare. ,,La judecata particulara ingerii ajuta
sufletul omului, luptand cu demonii. Patericul 1i prezinta pe
ingeri Insotindu-L pe Hristos in timpul Sfintel Liturghii, cat si
la a doua Lui venire™.

,Daca ingerii buni se afla in cer si adeseori sunt trimisi
de Dumnezeu pentru a-i calauzi si ocroti pe oameni, demonii,
ingerii rai, se afla in iad, dar lucreaza si pe pamant si in aer,
ispitindu-i pe oameni si uneltind impotriva mantuirii lor.
Pentru parintii pustiului, lumea duhurilor rele, a demonilor si
a pacatului, este o realitate vie, un «tinut al Gherghesenilor»
si un «pustiu al Carantaniei». Impotriva acestor duhuri lupti
parintii in rizboiul lor nevazut™. , Intre demoni si parintii
pustiului are loc un razboi neincetat si nevazut, pana in ceasul
mortii Sfintilor Parinti”. ,,Demonii lupta impotriva parintilor
pustiei si 11 ispitesc pentru ca acestia le-au ocupat tinutul.
Armele duhovnicesti ale parintilor impotriva demonilor sunt
preasfantul nume al Domnului nostru lisus Hristos si doxologia
mica: «Slava Tatalui si Fiului si Sfantului Duhy», cu semnul
Sfintei Cruci™. ,In timpul rugaciunii celor doi ucenici ai sii,
ava Macarie a vazut cum demonii se luptau cu acestia sub chipul
mustelor, pe care ingerul lui Dumnezeu le alunga cu o sabie de
foc. Un alt parinte vazator cu duhul i-a vazut pe demoni sub

! Ibidem, p. 49.
2 Ibidem, p. 50.
3 Ibidem, p. 51.
“Ibidem, p. 51 b.
3 Ibidem, p. 52.
¢ Ibidem, p. 53.
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forma albinelor”!. ,,Un monah a vazut odatd niste duhuri rele
ca un roi de albine, care inconjurau un om, pentru a-l atrage la
rau. Langa el statea Insa ingerul pazitor si alunga demonii cu o
sabie. Alteori demonii iau chipul pasarilor™.

»Mastile si formele luate de demoni sunt in functie de
patimile care-i stapanesc pe oameni, deoarece demonii sunt ispi-
titorii §i purtatorii patimilor si fiecare patima este, de asemenea,
purtdtoare a unui duh rdu. Din aceasta cauza, Sfintii Parinti
vorbesc despre «duhurile patimilor»™3. ,,Ava Pityrion, ucenicul
Sfantului Antonie, zicea: «Vrei si izgonesti demonii? Invata
intdi sa-ti robesti patimile. Daca birui o patimd, impreuna cu
ea il alungi si pe demonul care o provoaca, deoarece fiecare
patima are demonul ei. Biruind patimile, alungi si pe diavolii
care le provoaca. Demonii nu iau numai chipul animalelor,
al pasarilor, al femeilor si al tinerilor, ci si chipul ingerilor
de lumina si a hristosilor mincinosi. Daca primele forme se
raporteaza la patimile trupesti, cele din urma au legatura cu
patimile sufletesti, precum mandria si slava desartd. Unui
monah foarte smerit i-a aparut diavolul sub forma unui inger
de lumina si, pentru a-1 face sa cada in mandrie, i-a zis: «Eu
sunt arhanghelul Gavriil i am venit sa te vad pentru ca ai multe
virtuti §i o meriti». Fara sa-si piarda cumpatul, calugarul i-a
raspuns: «Vezi, nu cumva ai fost trimis la altcineva? Eu sunt
om pacatos si nu sunt vrednic sa vad ingeri»”.

,In lupta impotriva aritarilor inselatoare si a ispitelor, mona-
hul si crestinul in general, poate invinge doar prin smerenie.
Maica Teodora spunea, 1n acest sens, c¢d nici nevointele, nici
privegherea, nici celelalte osteneli nu ne mantuiesc, c¢i numai

' Ibidem, p. 55.
2 Ibidem, p. 56.
3 Ibidem, pp. 56-57.
“ Ibidem, pp. 57-58.
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smerenia cea adevaratd. Era un pustnic care izgonea demonii §i-i
intreba: «Voi de ce iesiti? Din cauza postului?». Ei raspundeau:
«Noi nici nu mancam, nici nu bemy». «Din cauza privegherii?».
Ei ziceau: «Noi nu dormimy». «Din cauza pustniciei?». Ei
raspundeau: «Noi prin pustietdti petrecem». «Atunci de ce
iesiti?». Ei raspundeau: «Nimic nu ne biruieste pe noi, decat
numai smerenia», deci smerenia este biruirea demonilor”'.
»Daca In timpul vietii aratarile demonice sunt ispititoare,
in ceasul mortii celor pacatosi si nepocditi, acestea sunt infri-
cosatoare. Astfel, un calugar batran s-a dus intr-o zi in oras
pentru a-si vinde cosurile pe care le facuse. Ostenit de calatorie,
s-a asezat pe treptele unei case mari din drumul siu. In acele
momente, proprietarul casei se afla in agonie. In timp ce ava
se odihnea, fara sa stie ce se intampla induntru, a vazut dintr-o
data o multime de calareti, cumpliti la infatisare, venind in
galop. La poartd au descalecat de pe cai si au patruns cu furie
in casa. Monahul si-a dat seama ce se intampla si i-a urmat
in casda, pana in camera celui aflat pe moarte. Cand acesta i-a
vazut, a scos un strigat sfasietor: «Dumnezeule, scapa-ma!y.
Calaretii Insd l-au ironizat: «Acum, la sfarsitul vietii tale iti
amintesti de Dumnezeu? Foarte tarziu ti-a venit acest gand. De
ce nu L-ai chemat din copildrie? Acum esti al nostru». In timp
ce rosteau aceste cuvinte, i-au smuls in graba sufletul si cu un
chiot biruitor, s-au indepartat. In viata pamanteasca a omului,
diavolul urmareste in chip nevazut si fara intrerupere pasii
crestinului si ai monahului. Cert este ca numai prin smerenie
si prin ascultare ne putem izbavi din cursele vrajmasului. Ava
Daniil a povestit ca odata o femeie posedata de diavol i-a dat
o palma unui monah. Acela a intors si cealdlalt obraz, dupa
porunca Domnului Hristos. Iar demonul, care se chinuia, a
strigat: «Porunca lui Hristos m-a gonit» si indata a iesit din

' Ibidem, p. 59.
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femeie. Cand calugarii au auzit cele intamplate, [-au dat slava
lui Dumnezeu, zicand: «De obicei trufia diavolului este biruita
prin smerenia poruncii lui Hristos». Trebuie sa subliniem 1nsa
faptul ca intotdeauna smerenia presupune ascultare”!. ,,Dim-
potriva, neascultarea fatd de parintele duhovnicesc poate aduce
caderi neasteptate in viata monahilor™?.

,Pe cat de mare este viclenia demonilor, pe atat de mare
este si neputinta lor si cu atdt mai mare este puterea rugaciunii
Sfintilor Parinti impotriva curselor diavolesti. Despre ava Teodor
se spune ca pe cand locuia la Schit a venit la el un demon, vrand
sa intre in chilie. El insa I-a legat afara. A venit apoi un alt drac
vrand sa intre, dar 1-a legat si pe acesta. Cand s-a apropiat un al
treilea diavol si i-a vazut legati, i-a intrebat: «De ce stati aici,
afara?». Aceia i-au raspuns: «Este un calugar inauntru si nu ne
lasa sa intram». Auzind aceasta, dracul a Incercat s intre in
chilie cu forta, dar batranul 1-a legat si pe el. Fiindu-le teama de
rugaciunile lui, cei trei demoni i-au zis: «Dezleaga-ne». Batranul
le-a zis: «Plecati!», iar ei s-au rusinat si au plecat™.

,Patimile destrama si sfiasie personalitatea umana”*.
»Patimile trupesti si sufletesti devin vizibile pentru parintii
vazatori cu duhul. Lupta interioara si exterioara impotriva pati-
milor se face prin razboiul nevazut, prin trezvie, prin rugaciune
si prin nevointe. Lupta duhovniceasca impotriva patimilor
poate ajunge, de multe ori, pana la o intensitate foarte mare,
precum s-a intamplat cu monahul acela care si-a ars degetele
la flacara unei lumanari, pentru a birui ispita diavolului care

i-a venit printr-o femeie”>.

! Ibidem, pp. 60-61.
2 Ibidem, p. 62.
3 Tbidem, pp. 63-64.
4 Ibidem, p. 64.
5 Ibidem, p. 65.
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,impatimirea inseamni stipanirea omului de citre
patimi”!. ,,Cand impatimirea atinge limite extreme, omul
ajunge la demonizare, stare in care diavolul patrunde in om prin
ferestrele sufletului, pe care le deschid patimile, iar duhurile
rele pun stapanire pe mintea si pe inima omului. In acest fel,
omul, din «templu al lui Dumnezeuy, se transforma in «pestera
de talhari». Daca indumnezeirea sfintilor reprezinta asemanarea
cu Dumnezeu, Tmpatimirea si demonizarea indicd asemanarea
cu diavolul. Scoaterea si alungarea demonilor dintr-un om este
posibila numai prin rugaciune, prin nevointa si desigur, prin
smerenie. In Pateric citim ¢ odati crestinii din Tebaida au adus
un demonizat legat la un pustnic, pentru a-l exorciza. Cuviosul
i-a poruncit duhului necurat sa iasa din creatura lui Dumnezeu,
insd acela a strigat: «Nu ies pana nu Tmi spui cine sunt caprele
si cine sunt oile despre care vorbeste Hristos in Evanghelie».
Monahul i-a raspuns: «Eu sunt dintre capre, cat despre oi, Acela le
cunoaste». «Smerenia ta ma alungay, a strigat infricosat demonul
si a iesit din nefericitul pe care atata il chinuise™.

,,Din Apoftegmele parintilor pustiului constatdm ca acestia
aveau o profunda si serioasa cunoastere a omului, pe care au
castigat-o dupa multe si neobosite nevointe duhovnicesti, pre-
zentandu-1 pe om atdt in maretia sa, cat si In cea mai de jos deca-
dere, dar si n restaurarea lui ontologica in Hristos. Pe de o parte,
parintii pustiului s-au indepartat de oameni, dar, in acelasi timp,
l-au analizat pe om. Ava Arsenie, pe cand era inca la palat,
s-a rugat lui Dumnezeu, zicand: «Doamne, aratd-mi cum sa ma
mantuiesc!». Si a auzit un glas de sus, care i-a zis: «Arsenie, fugi
de oameni si te vei mantui»’.

! Ibidem.
2 Ibidem, p. 66-67.
3 Ibidem, p. 68.
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,Potrivit cuvintelor avei Isidor, omul este chipul si asema-
narea lui Dumnezeu, Care l-a creat. In legitura cu crearea omului
dupa chipul lui Dumnezeu, ava Sosipatru ne sfatuieste: «Nu
cerceta cele despre chipul lui Dumnezeu, caci este imposibil de
inteles acest lucru de catre toata faptura». Omul este, n acelasi
timp, din tarana dar si fiul lui Dumnezeu dupa har. Scopul omului
este sa traiascd in fata lui Dumnezeu™'. ,,Starea primordiala pe
care omul a pierdut-o prin pacatul stramosesc poate fi redobandita
in Hristos si Tn Duhul Sfant, in cadrul Bisericii, dupa modelul
sfintilor. Omul a fost creat din materie si duh, are trup muritor
si suflet nemuritor, fiind barbat si femeie. In privinta vietii
duhovnicesti a omului, parintii pustiului accentueaza adeseori
legatura indestructibila dintre trup si suflet. Referitor la cele doua
elemente, din care este omul alcatuit, ava Daniil a zis: «Pe cat
infloreste trupul, pe atat se ofileste sufletul si pe cat se ofileste
trupul, pe atat infloreste sufletul»’.

,Parintii pustiului afirma ca destinul si scopul, devenirea si
implinirea omului se realizeaza in indumnezeirea lui. Un monah
batran i-a zis unuia tandr: «Nu te minuna, frate, cand auzi ca ti se
spune cd om fiind, trebuie sa te lupti ca sa devii inger. Gandeste-te
ca Atotputernicul Dumnezeu le-a fagaduit celor care se lupta
slava ca cea a ingerilor. In viata paménteasca omul se zbate intre
impatimire si indumnezeire, intre desfigurare si transfigurare,
ajutat de harul lui Dumnezeu. Devenirea omului insad depinde
de relatia lui cu Dumnezeu si cu aproapele. Ava Apollo a spus in
acest sens: «Daca 1-ai vazut pe fratele tau, L-ai vazut pe Domnul
Dumnezeul tdu». In persoana aproapelui trebuie asadar si vedem
aratarea lui Dumnezeu. Omul si aproapele sau isi sunt oglinda
unul altuia. Referitor la atitudinea sa fatd de aproapele, omul se
poate asemana cu lisus Hristos, cu Adam sau cu diavolul. Cel

! Ibidem, p. 69.
2 Ibidem, p. 70.
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care este nedreptatit si iartd, se aseamanad cu lisus Hristos. Cel
care nu face nedreptati, dar nici nu-i place sa fie nedreptatit, se
aseamina cu Adam. Insa cel nedrept, rduticios si clevetitor nu
este diferit de diavolul™'.

»Antropologia parintilor pustiului nu poate fi completa
fara psihologia lor, a carei profunzime si rigurozitate sunt recu-
noscute de catre oamenii de stiintd contemporani. Dupa ce
parintii se cunosteau mai intai pe ei insisi, in orele «umbrei si
ale luminii» lduntrice, abia apoi puteau sa-i ajute si pe altii, mai
intai pe ucenicii lor, pentru a-i face sa ajunga la cunoasterea
de sine, care este prima treaptd a pocdintei $i a cunoasterii lui
Dumnezeu. Sufletul omului este inzestrat cu ratiune, prin care
poate sa cunoasca revelatia dumnezeiasca si sa contemple lumina
lui Dumnezeu. Omul are inima, cu care poate sa iubeasca pe
Dumnezeu si pe aproapele si are vointa libera, ca sa implineasca
poruncile lui Dumnezeu’.

,.In mintea omului, se ivesc diferite ganduri. Lupta cu gan-
durile - prin trezvie, rugaciune si discernamant - este tema de baza
si cea mai des intalnitd In Tnvatatura asceticd a parintilor pustiului.
Gandurile rele sunt «semintele demonilor». Daca patima ratiunii
este mandria si slava desarta, virtutea acesteia este smerenia,
dupa cum patima inimii este ura, iar virtutea acesteia este iubirea.
Toti parintii ne sfatuiesc cu un glas sa urmam calea smereniei,
care consta in: infranare, rugaciune si sa te socotesti pe tine mai
prejos decat orice fapturd. Dupa cum mandria este patima cea
mai mare, smerenia este virtutea cea mai mare. Apoftegmele
accentueaza rolul ascultarii, care este virtutea vointei libere
a omului. Probarea vointei libere se face prin tdierea voii si a
patimii acesteia, neascultarea’™.

! Ibidem, pp. 71-72.
2 Ibidem, p. 73.
3 Ibidem, pp. 73-74.
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,»Parintii pustiului au fost nu numai psihologi neintrecuti,
ci si psihiatri, fiind adevarati parinti duhovnicesti. Acestia
au surprins ca nimeni altul atat inceputurile, cat si etapele
dezechilibrului sufletesc - patimile si impatimirea - si, in paralel,
au descoperit posibilitatea tamaduirii duhovnicesti, prin harul
lui Dumnezeu, prin pocainta, prin rugaciune, prin lacrimi, prin
ascultare, prin smerenie, prin iubire si prin celelalte virtuti.
Antonie cel Mare a zis: Va veni o vreme in care oamenii vor
innebuni, iar daca vor vedea pe cineva ca este sanatos la minte,
se vor ridica impotriva lui, strigandu-i: «Esti nebun!», pentru
ca acela nu va fi ca ei”!.

»Foarte putinele elemente hristologice care sunt cuprinse
in litera si duhul Apoftegmelor constituie expresia vietii cu
Hristos si in Hristos a parintilor pustiului. In aceste Apoftegme
nu gdsim o hristologie sistematica, nici o invataturd completa
despre persoana si activitatea Domnului nostru lisus Hristos. Cea
mai importanta si cea mai distincta caracteristica a Patericului o
constituie faptul ca adeseori Hristos Insusi, Fiul lui Dumnezeu
intrupat, S-a descoperit parintilor pustiului, fie prin voci ceresti,
fie prin lumina dumnezeiasca, in interiorul careia Sfintii Parinti
Il contemplau. Parintii pustiului credeau cu fermitate si traiau
in mod existential adevarul dogmatic al contemporaneitatii lor
cu lisus Hristos, Care, potrivit cuvintelor Apostolului Pavel,
«este Acelasi, ieri si azi si in veci» (Evrei 13,8). Acest adevar
dogmatic l-au trait liturgic si 1-au experimentat mistic parintii
pustiului si toti sfintii Bisericii, pentru ca Fiul lui Dumnezeu
a venit aici pentru noi” ,,si S-a rastignit pentru noi, fiind
Dumnezeu adevarat. Referitor la ascultarea lui Hristos, adica
a Fiului lui Dumnezeu de Tatal, ava Yperehie zice ca Domnul,
fiind rastignit, S-a facut ascultator pana la moarte. Sfantul

! Tbidem, pp. 76-77.
2 Ibidem, pp. 80-81.

187



Epifanie a afirmat ca Hristos 11 binecuvinteaza si 1i sfinteste pe
toti cei care cred intr-Insul”!,

,»Parintii pustiului, atit inainte cat si dupa cel de-al patrulea
Sinod Ecumenic, care a avut loc la Calcedon, in anul 451, au
recunoscut-o pe Preasfanta Fecioara Maria ca Nascatoare de
Dumnezeu™. ,,Aceasta mijloceste la Dumnezeu pentru cei care
o cinstesc i 11 cer ajutorul. Parintii pustiului simteau atotprezenta
lui Dumnezeu si a lui Hristos, prezenta Preasfintei Nascatoare
de Dumnezeu, traiau la umbra Sfintei Cruci si in lumina invierii
Domnului Hristos si a Sfantului Duh. Atat invatatura parintilor
despre Preasfanta Nascatoare de Dumnezeu, cat si cea despre
Sfanta Cruce, sunt inseparabil legate de Hristos si de hristologie.
In Apoftegmele parintilor, Sfanta Cruce are sensul de jertfa, de
patimire si de rastignire a lui Hristos, fiind, in paralel, semn si
obiect de inchinare’. ,,Ava Longhin a vindecat o femeie care
avea cancer la san, ficand deasupra ei semnul Sfintei Cruci. In
secolele IV-V, parintii si fratii cdlugdri se Tnsemnau cu semnul
Sfintei Cruci™. ,,De asemenea, parintii isi pecetluiau cu semnul
Sfintei Cruci si locul unde urma sa isi ridice chiliile’.

»Soteriologia, ca implinire §i consecinta fireasca a hristo-
logiei, este preocuparea fundamentala, teoretica si practica
a parintilor pustiului i tema de baza a Apoftegmelor. Potrivit
acestora, omul nu se poate mantui decat atunci cand tine mana
lui Hristos, care este intinsd spre noi cu dumnezeiescul har”®.
,,Parintii au considerat problema mantuirii axa vietii lor si centrul
preocuparilor lor zilnice. De asemenea, problema mantuirii era
intotdeauna prezenta 1n rugaciunile parintilor catre Dumnezeu,

' Ibidem, p. 82.
2 Ibidem, p. 84.
3 Ibidem, p. 85.
“ Ibidem, p. 86.
3 Ibidem, p. 87.
¢ Ibidem, p. 88.
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in intrebarile ucenicilor catre parintii lor duhovnicesti si, desigur,
in obisnuitul salut dintre ei. Sapte monahi tineri din Alexandria
Egiptului s-au dus la ava Macarie in pustie si l-au intrebat:
«Ava, spune-ne noua cum putem sa ne mantuim?». lar batranul,
suspinand, le-a zis: «Fratilor, fiecare dintre noi stie ce are de facut
pentru a se mantui, dar nu vrem sa incercam sa ne mantuim»”!.

,uUn calugar tanar a venit la ava Macarie si i-a zis: «Avo,
spune-mi un cuvant, cum sa ma mantuiescy». Batranul i-a raspuns:
«Du-te la un mormant si ocdraste mortii!». Fratele s-a dus la un
mormant, a ocarat mortii si a aruncat cu pietre in ei, apoi a venit
sa-1 spund batranului, care 1-a intrebat: «Si nu ti-au zis nimic?».
«Nuy, a raspuns tanarul. Ava i-a zis: «Atunci du-te maine si lauda-i».
Fratele s-a dus si i-a laudat, zicandu-le: «Apostolilor, sfintilor,
dreptilor!», apoi a venit la batran si i-a zis: «I-am laudat». «Si nu
ti-au rdspuns nimic?», a intrebat acesta. «Nuy, a replicat tanarul.
Atunci ava i-a zis: «Vezi cat i-ai ocdrat si nu ti-au raspuns §i cat
i-ai 1audat si nu ti-au spus nimic? Asa si tu, daca vrei sa te man-
tuiesti, fa-te mort, nu tine seama nici de nedreptatea, nici de slava
oamenilor, ca mortii, $i te vei putea mantui’.

,Patericul ne atrage luarea aminte ca daca vrem sa ne
mantuim trebuie sa lacrimam si sa plangem’. ,,Potrivit conceptiei
si invataturii Apoftegmelor parintilor, calea si realizarea mantuirii
subiective trebuie sa treaca, In mod obligatoriu, prin mijlocul
cuptorului ispitelor. Mantuirea omului insa nu se limiteaza la
conlucrarea dintre om si harul lui Dumnezeu, ci si la impreuna
lucrarea dintre trup si suflet, prin nevointa si rugaciune™.

»Apoftegmele parintilor contin si cateva elemente referi-
toare la persoana si la activitatea sfintitoare a Sfantului Duh

' Ibidem, p. 89.
2 Ibidem, p. 91.
3 Ibidem, pp. 91-92.
* Ibidem, p. 93.
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in lume, in Biserica, in sufletul si in viata omului. Parintii
pustiului erau in acelasi timp «purtatori de Dumnezeuy (teofori),
«purtatori de Hristos» (hristofori) si «purtatori de Sfantul Duhy
(pnevmatofori). Ava Antonie era «purtator de Sfantul Duhy,
avand harisma inainte-vederii. Ava Macarie era si el recunoscut
ca «purtator de Sfantul Duh»”!. , Parintii pustiului traiau, se rugau
si vorbeau cu puterea harului Sfantului Duh. Sfantul Duh vine in
suflet prin trezvie, prin ascultare si prin smerenie, iar cand Sfantul
Duh coboara in inimile oamenilor, acestea se innoiesc si rodesc
in frica lui Dumnezeu’.

»Sfantul Duh lucreaza in sufletul si in viata omului si
inainte si desigur dupa nepatimire. Sfantul Duh se indeparteaza
sub chipul porumbelului de cel care se leapada de Dumnezeu, de
Sfantul Botez si de schima monahala. Sfantul Duh vorbeste prin
gura si prin faptele sfintilor™. ,,in Apoftegme intalnim cazuri in
care - la mare nevoie - Sfantul Duh i-a rapit pe sfinti, precum
pe Avacum de la Ierusalim la Babilon si pe diaconul Filip dupa
botezul famenului reginei Etiopiei. Astfel, se spune despre ava
Macarie ca urca de la Schit carand niste cosuri si de oboseala
s-a agezat §i s-a rugat asa: «Dumnezeule, Tu stii ca nu mai pot».
Si indata s-a aflat la rdu. De asemenea, Sfantul Duh 1-a rapit
pe un monah tanar care era in mare ispitd, cand a spus cu voce
tare: «Dumnezeul parintelui meu, scapa-ma!». Si indata a regasit
drumul catre Schit. Sfantul Duh I-a rapit printr-un inger si pe ava
Zenon, care timp de trei zile si trei nopti a ratacit prin pustiu i pe
ava lacov, care a postit in pustiu timp de patruzeci de zile™.

,.Lucrarea lui Dumnezeu si a Sfantului Duh se transmite
prin harul dumnezeiesc. Harul lui Dumnezeu, pe care il primim

' Ibidem, p. 94.
2 Ibidem, p. 95.
3 Ibidem, p. 96.
“ Ibidem, pp. 97-98.
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la Sfantul Botez si in Taina Mirungerii, este vesmant ceresc
si haina de nunta a sufletului omului. Conform Apoftegmelor,
dumnezeiescul har este «lumina dumnezeiasca», in mijlocul careia
ava Arsenie a fost vazut de ucenicul sau in timpul rugaciunii”’.

,Foarte des Intalnim in Apoftegme date despre harismele
Sfantului Duh. In Patericul Egiptean sunt amintiti multi parinti
harismatici: vazatori cu duhul, taimaduitori, profeti si sfinti, care
inviau si pe cei morti”?. ,,Un calugar foarte duhovnicesc a fost
invrednicit s vada un semn vizibil al Sfantului Duh in gurile
preotilor, in momentul 1n care si-au dat sarutul fratesc la Sfanta
Liturghie, pe cand diaconul zicea: «Sa ne iubim unii pe altii». Ava
Pavel cel Simplu era vazator cu duhul, incat vedea si cunostea
starca sufleteasca si masura duhovniceasca a fiecarui laic sau
monah care intra sau iesea din biserica’™.

,Harismele nu sunt necesare in viata duhovniceasca. Astfel,
un pustnic foarte smerit a primit de la Dumnezeu darul Tnainte-
vederii, Incat Intr-una din zile a vazut dinainte cum niste oameni
din lume veneau sa-l viziteze si s-a intristat pentru aceasta. S-a
dus atunci la un alt parinte duhovnicesc ca sa-i ceara sa se roage
impreuna lui Dumnezeu, ca si-i ia harisma. In timp ce se rugau, au
auzit o voce care i-a zis: «i‘gi iau harisma, dar cand voiesti, o ai din
nou». In Pateric citim ci un cilugdr s-a rugat timp de sapte ani de
zile ca Dumnezeu sa-i dea o harisma. Cand in sfarsit a dobandit-o,
s-a dus sd-1 spuna acest lucru unui parinte intelept. Miscandu-si
capul, acela i-a zis: «Mare osteneald. Du-te si fa alti sapte ani de
rugaciune ca Dumnezeu sa ti-o ia inapoi, caci nu-ti este de folos.
Monahul 1-a ascultat si s-a rugat pana cand Dumnezeu i-a luat
harisma, pe care cu atata perseverenta o ceruse”™.

' Ibidem, p. 98.
2 Ibidem.

3 Ibidem, p. 99.
 Ibidem, p. 100.
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,Referitor la minuni si la tamaduiri, Apoftegmele ne ofera
multe date. De la minunea opririi soarelui pe cer, in timpul lui
Iosua Navi (Iosua Navi 10,12-13) in Vechiul Testament, pana la
caderea ploii prin puterea rugaciunii sfantului, de la vindecarea
femeii cu cancer si a copilului bolnav pana la invierea savarsita
de Macarie cel Mare, Apoftegmele sau Patericul sunt pline de
minuni si de tamaduiri care ne impresioneaza, ne surprind si
ne smeresc”. ,,Parintii pustiului, precum toti parintii Bisericii,
nu urmareau savarsirea minunilor sau a semnelor si de multe
ori le savarseau cu dificultate, fugind de mandrie. De multe
ori, constatdm ca unii sfinti ai pustiului au savarsit o minune
fara sa stie ca au facut acest lucru. Astfel, odata a fost adus un
indracit la Schit si s-a facut rugdciune pentru el in biserica,
insd demonul nu voia sa iasa, fiind Tndaratnic. Atunci preotii au
zis: «Ce sa-i1 facem acestui diavol? Nimeni nu-1 poate izgoni,
decat ava Visarion, dar daca-l rugam asa ceva, nu va veni la
biserica. Atunci asa vom proceda, intrucat ava vine primul
la biserica, inaintea tuturor, sa-1 punem pe indracit sa stea in
locul batranului si cand el va intra, noi sa ne rugam si sa-i
spunem: Avo, trezeste-1 pe fratele!». Si au facut intocmai. Dis
de dimineatd, cand a intrat batranul in biserica, ei au inceput
sa se roage si sa-i zica: «Trezeste-1 pe frateley, iar batranul i-a
spus: «Ridica-te si iesi afara!». Si indata a iesit demonul din el,
si din ceasul acela s-a vindecat™.

,Despre faptul cum este posibil ca unii credinciosi sa
«fure» o minune, Apoftegmele ne relateaza ca un mirean a vrut
odata sa-1 viziteze pe ava Sisoe, Impreuna cu fiul sau, in muntele
avei Antonie, iar pe drum s-a intamplat ca fiul i-a murit. Tatal
nu s-a tulburat, ci l-a luat in brate si I-a dus, cu credintd, la
batran, cazand amandoi la pamant in fata acestuia, ca si cum ar

! Ibidem, pp. 101-102.
2 Ibidem, pp. 102-103.
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fi facut metanie, pentru a primi binecuvantare. Dupa ce ava i-a
binecuvantat, tatal s-a ridicat si a iesit afara, lasand copilul la
picioarele batranului. Acesta nestiind ca este mort, ci crezand
ca 11 face metanie, i-a zis: «Ridica-te si iesi afara!y, iar copilul
s-a ridicat indata si a iesit. Vazandu-1, tatal sau a inlemnit, apoi
a intrat in chilie si a cazut inaintea batranului, spunandu-i ceea
ce se Intamplase. Auzind aceasta batranul s-a intristat, caci nu
voise sa faca minunea. Atunci ucenicul lui i-a poruncit acelui
om sa nu spund nimanui ceea ce s-a petrecut, pana la savarsirea
din viata a batranului™'.

,»Parintii pustiei au savarsit si alte invieri din morti. Astfel,
ava Macarie l-a Inviat pe sotul unei vaduve sarace care plangea
la camp, ava Milisie a inviat un om care fusese omorat, iar ava
Ghelasie a inviat un copil al carui trup fusese asezat de un calugar
in fata Sfintei Mese™?. Dintre numeroasele minuni din Pateric o
mai prezentam si pe aceasta: ,,Ava Dula, ucenicul avei Visarion,
zicea ca mergand odata cei doi pe malul marii, 1 s-a facut sete si
i-a zis avei Visarion: «Avo, mi-e sete». lar el a facut o rugaciune
si mi-a zis: «Bea din marey, iar apa s-a indulcit si am baut™.

,In invatatura parintilor pustiului si in conceptia Apofteg-
melor lor, Biserica, 1n calitate de institutie divino-umana, este
Trupul lui Hristos, iar ca si lacas de cult, este casa lui Dumnezeu.
Conform viziunii unui mare parinte duhovnicesc, Biserica este un
«Chivot duhovnicescy, in care sunt Sfantul Duh, ingerii, sfintii si
oamenii, iar epicentrul Bisericii este Hristos™. ,, Totodata, Biserica
este si pastritoarea adevirului revelat. In Biserica, cu ajutorul
harului lui Dumnezeu si al Sfintelor Taine, omul se naste din nou
prin apa botezului, prin lacrimile pocaintei si ale marturisirii si

! Ibidem, p. 103.
2 Tbidem, p. 104.
3 Ibidem.

“ Ibidem, p. 106.
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prin Sfantul Trup si Sange euharistic al lui Hristos. Ava Pavel cel
Simplu a vazut cu mintea luminata de Sfantul Duh un om care
a intrat 1n bisericd cu fata intunecatd din cauza pacatelor - care
il indepartau pe ingerul pazitor si i aduceau aproape pe demoni
- s1 a iesit cu fata sufletului si a trupului luminoasa, fiind Tmpacat
prin pocdinta cu Dumnezeu, cu sine insusi §i cu ingerul pazitor,
care acum era aproape de el”!.

,Mantuirea si desavarsirea se castiga in comuniunea §i
comunitatea Bisericii. Apoftegmele ne prezinta si o conceptie
universald a Bisericii lui Hristos. Astfel, in viziunea pe care a
avut-o ava Daniil, i vedem pe ingeri inconjurandu-L pe Hristos
euharistic, cu Care au coborat pe Sfanta Masa, aducandu-L spre
jertfa si pentru impartasirea credinciosilor. In urma impartasirii
credinciosilor si a monahilor si dupa terminarea Sfintei Liturghii,
ingerii au urcat din nou la cer. Tinand cont de aceastd conceptie
universala a Bisericii: Hristos, ingerii si oamenii, lacasul de
cult, in general, si Sfantul Altar, in special, erau foarte cinstite
de parintii pustiului. Astfel, ava Elladie nu a indraznit timp de
douzeci de ani nici macar sa-si ridice ochii spre cupola bisericii,
care simbolizeaza bolta cereasci. Inainte de a se duce la biserica,
parintii aveau obiceiul de a se pregati prin meditatie si rugdciune,
iar dupa Sfanta Liturghie plecau repede, unii chiar alergand in
linistea chiliei lor, avand constiinta cd fiind luminati de sfanta
slujba, daca intarzie in afara chiliei, mintea li se intuneca’.

,In Patericul Egiptean gisim cateva informatii despre cele
trei trepte bisericesti: diaconi, preoti si Episcopi. Pe de o parte,
parintii pustiului aveau un respect desavarsit fata de slujitorii Bise-
ricii, dar pe de alta parte refuzau sa intre in cler, constientizand
maretia tainei hirotoniei, responsabilitatea in fata lui Dumnezeu
si a oamenilor si propria lor nevrednicie. Intrucat Apoftegmele

! Ibidem, p. 107.
2 Ibidem, pp. 108-109.
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constituie o colectie monahald prin excelenta, Intdlnim aici nume-
roase elemente legate de monahism, ca institutie bisericeasca,
despre rolul monahului si sensul vietii monahale™!.

,2Despre masura duhovniceasca a adevaratilor calugari citim
in urmdtoarele apoftegme: Ava losif i-a zis avei Lot: «Nu poti
ajunge monah daca nu devii ca focul, arzand tot». Ava Macarie
s-a dus de la Schit in Muntele Nitriei, la slujba la ava Pamvo, iar
monahii l-au rugat: «Parinte, spune-le un cuvant fratilor». El a zis:
«Eu inca nu am ajuns calugar, dar am vazut calugari. Odata stateam
in chilia mea, la Schit si ma necdjeau gandurile, zicandu-mi: Du-te
in pustiu si vezi ce-i acolo! Cinci ani m-am luptat cu acest gand,
intrebandu-ma: oare nu vine de la draci? Dar cum gandul staruia,
am plecat 1n pustiu. Si am gasit acolo un lac cu apa, iar in mijlocul
lui o insula. Cand fiarele pustiului au venit sa se adape, am vazut
in mijlocul lor doi oameni goi si am inceput sa tremur din tot
trupul, crezand ca sunt duhuri. Dar ei m-au vazut ca tremur $i mi-au
zis: Nu te teme, si noi suntem oameni. Eu i-am intrebat: De unde
sunteti si cum ati ajuns in pustiul acesta? Ei au raspuns: Suntem
de la chinovie, unul egiptean si celdlalt libian, si acum patruzeci de
ani ne-am inteles si am venit impreund aici. Apoi m-au Intrebat ei
pe mine: Ce se mai intampla in lume, ploua la timp, sunt de toate?
Eu le-am raspuns: Da. Si i-am intrebat din nou: Cum pot deveni
calugar? Ei mi-au zis: Daca nu te lepezi de toate ale lumii, nu poti
deveni calugar. Si le-am raspuns: Dar eu sunt slab, nu pot fi ca voi.
Ei mi-au zis: Dacd nu poti fi ca noi, stai in chilia ta si plange-ti
pacatele. [-am Intrebat: Cand vine iarna, nu inghetati de frig? Cand
este arsitd, nu va arde soarele? Ei au zis: Dumnezeu a randuit in asa
fel cu noi incat iarna nu ne este frig, iar vara arsita nu ne vatdma.
Si ava Macarie a incheiat: De aceea, va spun ca eu inca n-am ajuns
calugar, dar am vazut calugari. lertati-ma, fratilor»™.

' Tbidem, pp. 109-110.
2 Ibidem, pp. 111-112.
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,Renumitul ava Pamvo i sfatuieste pe mireni sa-i
cinsteasca pe monahi”!.

,Despre intaietatea duhovniceasca a monahismului egiptean
si a monahilor egipteni fatd de monahismul palestinian, sirian si
bizantin citim intr-o apoftegma a avei Zenon: Un frate egiptean
a venit la ava Zenon, in Siria si 151 osandea gandurile de fata cu
batranul. Acesta s-a minunat si i-a zis: Egiptenii isi ascund virtu-
tile pe care le au si-si osandesc tot timpul neajunsurile pe care nu
le au, 1n timp ce sirienii $i grecii spun ca au virtuti, pe care nu le
au, iar scaderile, de care sunt plini, le ascund™.

,In Patericul Egiptean monahii adopti o pozitie ferma
impotriva ereticilor. Unul dintre sfaturile pe care ava Homai
le-a lasat ucenicilor sai ca testament, pe patul de moarte, a fost
acesta: «Nu locuiti impreuna cu ereticii». Cu toate cd reactia
parintilor pustiului impotriva ereticilor, fie prin cuvant, fie prin
tacere, a fost intotdeauna pasnica, aceasta nu inseamna ca ei au
fost mai putin hotarati”. ,,Parintii pustiului i-au combatut pe
mesalieni, care spuneau: Noi nu lucram cu mainile, ci, precum
spune Apostolul, ne rugam neincetat. Ava Lukios i-a intrebat
pe niste mesalieni care au venit la el: «Voi nu mancati, nici nu
dormiti?». «Ba day, i-au raspuns acestia. Ava a continuat: «Cand
mancati si cand dormiti cine se roaga pentru voi?». Si n-au stiut
ce sd-i raspunda. Atunci el le-a spus: «lertati-ma, dar nu faceti
cum spuneti. Va ardt eu, ca lucrand cu mainile mele, ma rog
neincetat. Astfel, ma asez cu Dumnezeu in minte si impletind
funie, zic: Miluieste-ma, Dumnezeule, dupa mare mila Ta, si
dupa multimea indurarilor Tale, sterge faradelegea mea (Psalmul
50,1-2). Aceasta nu este rugaciune?». «Ba day, i-au raspuns
aceia. Ava le-a zis: «Cand lucrez o zi intreaga si ma rog, castig

' Ibidem, p. 112.
2 Ibidem, p. 113.
3 Ibidem, pp. 113-114.
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mai mult sau mai putin de saisprezece bani. Din acestia doi
i1 dau de milostenie celor care cersesc la poarta si de ceilalti
imi cumpar de mancare, iar cei care primesc cei doi bani se
roaga pentru mine in timp ce eu mananc sau dorm si cu harul lui
Dumnezeu mi se implineste rugaciunea neincetata”!.

,O apoftegma ne prezintd cazul a doi monahi din
Alexandria, care au repetat greseala lui Origen, mutilandu-si tru-
purile, pentru care au fost afurisiti, fiind reprimiti in sdnul Bise-
ricii numai dupa pocainta lor. Parintii pustiei au iubit si au pazit
nealterata dreapta credintd. Un batran 1l sfatuia pe un frate: «Unde
vei auzi ca sunt crestini ortodocsi, acolo sa te duci»’.

,Este clasica apoftegma care ne relateaza modul minunat
prin care Dumnezeu I-a luminat pe ava lacov - care sovaia intre
ortodoxie $i monofizitism - trimitandu-i un inger dupa patruzeci
de zile de post al acestuia. Ava Foca zicea: Pe cand eu ma
nevoiam la Schit, la Chilii era un ava pe nume lacov, iar acolo
existau doua biserici, una a ortodocsilor, la care mergea acesta
si alta a monofizitilor. Intrucat ava Iacov avea harul smereniei,
era iubit de catre toti si de cei care apartineau Bisericii si de
catre eretici. Ortodocsii 1i ziceau: Vezi, ava lacov, sa nu te
amageascd monofizitii si sa te atragd la un gand cu ei. La fel
i1 ziceau si ereticii: Ai grija, ava lacov, ca stand laolalta cu cei
care acceptd doua firi in Hristos iti pierzi sufletul, pentru ca
sunt nestorieni, dar ascund adevarul. Ava Iacov era neprefacut,
dar fiind incurcat de vorbele celor doud parti si nedumerit,
s-a dus sa se roage lui Dumnezeu, ascunzandu-se intr-o chilie
linistita, din afara manastirii. Acolo s-a rugat lui Dumnezeu si,
slabit fiind de post, a cazut si a ramas zacand la pamant, unde a
patimit multe din partea dracilor, mai ales cu mintea. ,,Dupa

" Ibidem, pp. 115-116.
2 Ibidem, p. 117.
3 Ibidem, pp. 117-118.
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patruzeci de zile a vazut un copil foarte vesel care s-a apropiat
de el, intrebandu-1: Ava lacov, ce faci aici? Luminat dintr-o data
si prinzand putere, calugarul a raspuns: Stapane, Tu stii ce am.
Unii imi zic: Nu parasi Biserica, iar ceilalti imi spun: Cei care
accepta doua firi in Hristos te inseala, iar eu nedumerit fiind si
nestiind ce sa fac, am venit aici. Atunci Domnul i-a raspuns: E
bine unde esti. Si odata cu aceste cuvinte s-a trezit in fata usilor
sfintei biserici a ortodocsilor™'.

,Daca dreapta credintd Inseamna comuniune cu Dumnezeu,
erezia este despartire nu numai de Biserica, ci si de Dumnezeu,
in conformitate cu renumita apoftegma a avei Agathon. Astfel,
se spune ca odata au venit la acesta cativa frati, cdci auzisera
ca avea mare discernamant. Si vrand sa-1 incerce, i-au zis: «Tu
esti Agathon? Am auzit ca esti desfranat si ingdmfaty. «Day,
a raspuns ava. Aceia l-au intrebat: «Tu esti Agathon cel flecar
si barfitor?». Si le-a raspuns: «Eu sunt acela». Si au continuat:
«Tu esti Agathon ereticul?». El Insa a raspuns: «Nu sunt ereticy.
Atunci ei l-au intrebat: «Spune-ne noud, ti-am zis atatea si le-ai
primit, cuvantul acesta de ce nu l-ai rabdat?». El le-a raspuns:
«Cele dintai acuze mi le insusesc, pentru ca sunt de folos sufle-
tului meu, insa a fi eretic Inseamna sa te rupi de Dumnezeu, si eu
nu vreau sa ma rup de Dumnezeu. Ei l-au ascultat si minunandu-
se de dreapta lui socoteald, au plecat ziditi”.

»Dacd podoaba Bisericii lui Hristos sunt sfintii, atunci
parintii Patericului sunt «crinii pustiului», care au atins desavar-
sirea si indumnezeirea prin asemanarea cu Dumnezeu. Pustiul
egiptean, in general si Patericul, in special, au dat sinaxarului
ortodox multimi de sfinti cunoscuti §i necunoscuti. Dupa ce ava
Daniil a gasit intr-o manastire o sfantd necunoscuta, care era
nebuna pentru Hristos, acesta a afirmat cd numai Dumnezeu

! Tbidem, pp. 118-119.
2 Ibidem, pp. 119-120.
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stie cati robi ascunsi are”!. ,,Patericul il numeste pe ava Sisoe
«diamantul pustiului», iar pe ava Antonie cel Mare «parintele
parintilor». Cu cuvinte simple, 1n timpul vietii sale pamantesti,
sfantul este «omul lui Dumnezeu» printre oameni, iar atat in
timpul vietii, cat si dupa moartea lui, el se roaga si mijloceste
pentru acestia. Dupa moartea lui, sfantul este n locul in care se
afla Dumnezeu™. ,,In ceasul mortii sfintilor sunt prezenti sfintii
din cer. Astfel, despre ava Sisoe se spune ca atunci cand era sa
se savarseasca, iar parintii sedeau langa el, i s-a luminat fata ca
soarele si le-a zis: «lata, ava Antonie a venit». Apoi, dupd putin
timp: «lata, ceata prorocilor a venit». Si chipul i s-a luminat si
mai tare, si a zis: «lata, ceata Apostolilor a venit»’?.

,»Sfintii mijlocesc cu indrdzneald intre Dumnezeu si oa-
meni. In acest sens, se spune despre ava Moise ci pe cind era
sa ajunga la Petra, a ostenit de drum si a zis 1n sine: Cum pot eu
sa-mi adun apa aici? Si a auzit o voce care i-a zis: Intrd Tnauntru
si nu te ingriji de nimic, asa ca a intrat. Si au venit la el cétiva
parinti si nu avea decat un ulcior cu apa, iar el le-a facut putina
linte si apa s-a terminat. Necdjit fiind, ava intra si iesea din chilie,
rugandu-se lui Dumnezeu, iar un nor a venit deasupra de Petra si
ploaia i-a umplut toate ulcioarele. Atunci l-au Intrebat parintii:
«Spune-ne, de ce intrai si ieseai din chilie?». El le-a raspuns:
«li spuneam lui Dumnezeu: M-ai adus aici si iatd ¢i nu am apa
ca sa bea robii Tai. De asta intram si ieseam, rugandu-ma lui
Dumnezeu, pana ne-a trimis apa»”™.

,»Minunate sunt in Apoftegme intalnirile dintre sfinti
pe «puntea iubirii» unuia citre cellalt. Intr-o zi un monah a
luat niste paini pentru a le duce unui pustnic care locuia foarte

' Ibidem, p. 121.
2 Ibidem, p. 122.
3 Ibidem, p. 123.
“ Ibidem, p. 124.
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departe. S-a intamplat insa ca si pustnicul sa-i aduca niste paini
acelui monabh, iar cei doi s-au intalnit pe drum. Pustnicul i-a zis:
«Frate, cu truda am obtinut un mic tezaur si tu vrei sd-mi iei
plata?». Acesta i-a raspuns: «Oare numai tu incapi prin poarta cea
stramta? Fa putin loc avo, ca si trec si eu». In timp ce spuneau
acestea, un inger a venit la ei si le-a zis: «Aceste cuvinte se inalta
la cer ca o tdmaie binemirositoare™!.

»Sfintii sunt «luceferi» si «stalpi de foc» fata de noi, care
suntem «stalpi de sare», asemeni sotiei lui Lot™?. ,,Sfintii au
realizat asemanarea cu Dumnezeu si indumnezeirea prin harul
lui Dumnezeu, comuniunea cu energiile dumnezeiesti necreate
si contemplarea luminii dumnezeiesti, care i-a transformat
in timpul rugdciunii lor extatice. Calea sfinteniei insd nu este
usoara, chiar daca Antonie cel Mare a zis in Pateric: Daca vrea
omul, poate de la rasaritul pana la apusul soarelui sa ajunga la
sfintenie, invatandu-i pe ucenicii sai puterea pocaintei. Si ava
Alonie a zis ca daca omul vrea, de dimineata pana seara ajunge
la masura dumnezeiasci. In prezenta sfintilor, a nevointelor si
a transfigurarii acestora, noi cadem cu fata la pamant, precum
Apostolii Mantuitorului pe muntele Tabor sau precum soldatii in
fata Domnului nostru lisus Hristos in gradina Ghetsimani’.

,Despre Biserica vazuta si nevazuta, luptatoare si triumfa-
toare, In general si despre comuniunea sfintilor, in special, pe
pamant si in cer, ne vorbeste - fard comentarii - urmatoarea apof-
tegma: Patru prieteni au hotdrat sa vietuiasca intr-o sihastrie.
Trei s-au dedicat rugaciunii si al patrulea si-a luat ascultarea
de a-i sluji, vanzand lucrul mainilor lor in piata din satul vecin
si aducand in manastire hrana necesara. Dupa cativa ani, au
murit doi dintre ei, ramanand doar cel care slujea si unul dintre

' Ibidem, p. 125.
2 Ibidem, p. 126.
3 Ibidem, pp. 127-128.
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sihastri. Intr-o zi, cel care slujea, fiind si mai tanar, s-a aflat in
ispita in satul in care se ducea si a cazut intr-un pacat mare”!.
,In apropierea manastirii lor, si-a ridicat chilia un pustnic
cu viata sfanta, care prin harul lui Dumnezeu era vazator cu
duhul si vedea cu ochii sufletului ceea ce omul simplu nu poate
distinge cu ochii trupesti. Acestui pustnic i1 s-a descoperit ca
cei doi sihastri din cer Il rugau pe Dumnezeu si ingaduie ca
fratele care pacatuise sa fie mancat de o fiara salbatica, pentru
a-si spala cu sangele sau pacatul, ca sa nu piarda raiul si sa fie
despartiti. Pe cand fratele care slujea se intorcea din sat, un
leu s-a napustit asupra lui, fiind gata sa-1 sfasie. Sihastrul care
il astepta a vazut de departe pericolul si, ingrozit, a cazut in
genunchi, rugandu-L pe Dumnezeu sa-1 izbaveascad din coltii
leului. Cei doi din cer se rugau fierbinte: «Doamne, ai mila si
ingaduie sa fie sfasiat de fiara, pentru a lua iertare!». Plin de
sudori, sihastrul de jos striga: «Doamne, izbaveste din coltii
fiarei pe robul tau!». Atunci s-a petrecut un lucru neasteptat.
In timp ce infricosatorul leu aproape ci insficase victima de
gat, cu labele din fata, s-a intors brusc si a disparut in jungla
din apropiere, ca §i cum o putere nevazuta l-ar fi tras inapoi.
Atunci pustnicul cu viata sfanta a auzit un glas care le zicea
celor doi din cer: «Este drept sa se implineasca cererea celui ce
se lupta inca cu trupul pe pamant. Voua va este de ajuns odihna
si fericirea de aici». Plin de strapungere si de pocdinta pentru
caderea sa, dupa un astfel de pericol pe care I-a vazut cu ochii
lui, fratele s-a intors la manastire si, dupa ce si-a marturisit
pacatul, s-a zavorat in chilia lui, plangand pana la sfarsitul
vietii. Dupa cativa ani, au murit si cei doi de pe pamant, iar
pustnicul cu viatd sfanta i-a vazut pe toti patru Impreuna, in
imparatia cerurilor™?.

! Ibidem, p. 128.
2 Ibidem, pp. 129-130.
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,In Apoftegme sunt amintite Sfintele Taine ale Botezului,
Euharistiei, Pocdintei si Preotiei, dar si anumite sfinte ierurgii,
precum rugaciunile pentru ploaie si exorcismele pentru cei
posedati de duhuri necurate. Ava Dioscor spune cd dumnezeiescul
har al Sfantului Botez este «vesmant ceresc» si «haina de nuntay.
Daca ne vom imbrdaca in vesmantul ceresc nu vom fi gasiti goi,
dar daca nu vom fi gésiti purtdnd vesmantul ceresc si haina de
nunta, ce ne vom face, fratilor?”!.

»Sfanta Liturghie se afld in centrul vietii duhovnicesti si
a vietuirii crestinesti a parintilor pustiului. Sfanta Euharistie,
savarsita in cadrul Dumnezeiestii Liturghii si adumbrita de lu-
mina Sfantului Duh, este, in acelasi timp, taina si jertfa. Despre
prefacerea reald a painii si a vinului in Trupul si Sangele lui
Hristos si despre liturghia cosmica, citim intr-o apoftegma.
Parintele Arsenie spunea despre un monah de la Schit ca era
mare nevoitor, dar naiv in credinta, spunand cd painea cu care ne
impartasim nu este cu adevarat trupul lui Hristos, ci o intruchipare
a Acestuia. Doi pdrinti au auzit cuvantul acesta si stiindu-I ca duce
o viata plina de nevointe, s-au gandit cd din nestiintd zice asa. Au
venit deci la el i i-au spus: «Avo, am auzit un cuvant de necrezut
despre cineva, care spune ca painea cu care ne impartasim nu
este cu adevarat Trupul lui Hristos, ci doar o Intruchipare a
Acestuiay. Monahul le-a raspuns: «Eu am spus aceasta». Cei
doi i-au zis: «Avo, nu tine la aceasta parere, ci cum ne-a invatat
Biserica, pentru ca noi credem cu adevarat ca painea este Trupul
lui Hristos si vinul din potir este Sangele Lui si nu intruchipare.
Caci precum la Inceput Dumnezeu a luat tdrana din pamant si
a plasmuit omul dupa chipul Lui si nimeni nu poate spune ca
nu este chipul lui Dumnezeu, desi chipul este de neinteles, tot
asa si painea despre care Domnul a spus: Acesta este Trupul
Meu, credem ca este cu adevarat Trupul lui Hristos». Calugarul

" Ibidem, p. 131.
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le-a raspuns: «Daca nu ma voi incredinta cu adevarat, nu voi
putea sa ma induplec». Atunci cei doi i-au spus: «Sa ne rugam
saptamana aceasta lui Dumnezeu pentru aceasta taina i suntem
incredintati cd Dumnezeu ne va descoperi». Monahul a primit
cu bucurie si s-a rugat asa lui Dumnezeu: «Doamne, Tu stii ca
nu din rautate nu cred. Ci, ca sd nu ratacesc in nestiintd, Doamne
lisuse Hristoase, descopera-mi adevarul!». Iar parintii, plecand
la chiliile lor, s-au rugat si ei lui Dumnezeu, zicand: «Doamne,
lisuse Hristoase, descopera-i monahului aceasta taind, ca sa fie
incredintat si sd nu-si piarda ostenelile!». Dumnezeu le-a ascultat
rugaciunea, iar dupa ce s-a implinit sdptamana, s-au dus duminica
la biserica, iar cei trei au stat impreuna. Si cand s-a pus painea
pe sfanta masa, li s-au deschis ochii si doar celor trei li s-a aratat
ca un prunc. Cand preotul a intins mana sa franga painea, iata
ingerul Domnului s-a pogorat din cer avand un cutit si l-a jertfit
pe copil si i-a varsat sangele in potir. Iar cand preotul frangea
painea in bucati mici si ingerul taia pruncul in bucati mici. Si
cand au venit sa se impartaseasca cu cele sfinte, numai monahul
a primit carne Tnsangerata. Vazand el aceasta, s-a inspaimantat
si a strigat: «Doamne, cred ca painea este Trupul Tau si vinul din
potir, Sangele Tauy». Si indata, in chip tainic, carnea din mana lui
s-a facut paine, si a luat, multumind lui Dumnezeu. lar parintii
i-au spus: «Dumnezeu a vazut ca omul nu poate sa mance carne
cruda si de aceea a preschimbat Trupul lui Hristos in paine si
Sangele Lui 1n vin, pentru cei care le primesc cu credinta». $i [-au
multumit lui Dumnezeu pentru calugar, ca nu a lasat sa i se piarda
ostenelile si toti trei au plecat cu bucurie la chiliile lor”!.

,In manastirile din pustiu, Sfanta Liturghie se savarsea
sambadta si duminica, zile in care parintii $i monahii de la chilii
si pesteri se intdlneau pentru a se impartasi”?. ,,Nevointele si

' Ibidem, pp. 131-134.
2 Ibidem, p. 134.
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ostenelile ascetice ale fiecarei saptdmani aveau, potrivit invataturii
parintilor, sensul pregitirii pentru Sfanta Impartisanie”!.
,Participarea la Sfanta Liturghie si impartasirea cu Trupul si
Sangele Domnului Hristos lumineaza mintea si fac sa straluceasca
inima, inundand sufletul cu razele energiilor necreate si intaresc
trupul”?. ,,Sfanta Impartisanie era primitd de monahi si in
momentele cele mai grele ale luptei lor duhovnicesti sau in
etapele decisive ale razboiului nevizut. Sfinta Impartasanie le
ofera calugarilor putere™.

»Referitor la Taina Preotiei, cu cele trei trepte ale ei:
diacon, preot si Episcop, Apoftegmele insista sa accentueze, pe
de o parte, constiinta nevredniciei care ii caracteriza pe monahii
care intrau 1n cler si, pe de altd parte, sd scoatd in evidenta trdirea
preoteasca si liturgica drept cea mai inaltd ardoare. Parintii
pustiului si ucenicii lor fugeau, in general, de preotie. Despre ava
Teodor se spune ca ajungand diacon la Schit, nu voia sa-si vada
de diaconie si fugea in multe locuri, iar parintii il aduceau inapoi,
zicandu-i: «Nu-ti lasa diaconia». El insa le-a zis: «Lasati-ma si
ma voi ruga lui Dumnezeu sa imi descopere daca se cade sa fac
aceasta slujire». Si s-a rugat asa lui Dumnezeu: «Daca este voia
Ta sa fac aceasta slujire, descopera-mi». Atunci i s-a aratat un
stalp de foc de la pamant pana la cer si un glas i-a grait: «Daca
poti fi ca stalpul acesta, slujeste ca diacon». Auzind aceasta, a
hotarat sa nu accepte nicidecum slujirea™. ,,Daca in Apoftegmele
parintilor referitoare la preotie o extrema este fuga de preotie,
cealalta este trdirea preoteasca si liturgica cu profunda smerenie
si cu cea mai inalta ardoare a misterului liturgic’.

' Ibidem, p. 135.
2 Ibidem, p. 136.
3 Ibidem, p. 137.
4 Ibidem, pp. 138-139.
> Ibidem, p. 141.
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, Validitatea Sfintelor Taine nu depinde de vrednicia sau
nevrednicia morala si personala a slujitorului. Astfel, despre ava
Marcu Egipteanul se spune ca timp de treizeci de ani nu a iesit
din chilie, iar preotul obignuia sa mearga la el sa slujeasca Sfanta
Liturghie. Vazandu-i rabdarea, diavolul a trimis la el un indracit,
care i-a spus: «Preotul tdu este un pacatos, nu-1 mai lasa sa vina
la tine». Ava i-a raspuns: «Fiule, scris este: Nu judecati, ca sa
nu fiti judecati (Matei 7,1), iar daca este pacatos, Dumnezeu il
va mantui, cdci de asemenea este scris: Rugati-va unii pentru
altii, ca sa va vindecati» (Iacov 5,16). A facut apoi o rugéciune,
prin care a izgonit diavolul din om, care a plecat sanatos. Cand
a venit preotul, ca de obicei, ava l-a primit cu bucurie. Vazand
lipsa de rautate a batranului, Dumnezeu i-a aratat un semn, iar
acesta povesteste: «Pe cand se pregatea preotul sa stea inaintea
sfintei mese, am vazut un inger al Domnului pogorand din cer,
care gi-a pus mana pe capul preotului, iar acesta s-a facut ca
un stalp de foc. Eu m-am minunat de cele vazute si atunci am
auzit un glas care mi-a spus: «Omule, de ce te minunezi de
aceasta? Daca un imparat pamantesc nu-si lasa dregatorii sa-i
stea murdari inainte, ci numai cu slava mare, cu cat mai mult
puterea dumnezeiasca nu-i va curdti pe slujitorii Sfintelor Taine,
cand stau Inaintea slavei ceresti?»”!.

wIntr-o Apoftegma citim despre frumusetea misterului
liturgic si relatia dintre preot si Sfinta Liturghie: Odatd un
Episcop calatorea prin satele Eparhiei sale si a ajuns intr-un
catun foarte indepartat. A cerut sa-1 vada pe preot, pe care nu-1
cunostea. Dupa destul de multa vreme, s-a prezentat inaintea
lui un taran simplu, care abia se Intorsese de la tarina si purta
hainele de lucru. Era preotul satului. Episcopul nu a fost prea
incantat. Ziua urmatoare era duminica, iar preotul s-a pregatit sa
savarseasca Sfanta Liturghie, in timp ce Episcopul doar asista.

! Ibidem, pp. 142-143.
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Din momentul 1n care a inceput Sfanta Liturghie Episcopul a
vazut ca preotul a fost Invaluit de o lumina care-1 incalzea si il
lumina, fara sa-1 arda. Aceasta a durat pana la sfarsitul Liturghiei.
Dupa ce preotul a impartit anafura satenilor, Episcopul I-a
chemat in Sfantul Altar si, cazand in genunchi, i-a cerut sa-
| binecuvanteze. Nedumerit, preotul 1-a intrebat: «Cum este
posibil ca cel mai mare sa fie binecuvantat de cel mai mic?
Preasfintia Voastra sa ma binecuvantati pe mine!». Episcopul i-a
raspuns: «Imi este cu neputinta si-1 binecuvantez pe cel care sti
in mijlocul flacarii dumnezeiesti si aduce jertfa cea fara de sange.
Cel mai slab este binecuvantat de catre cel mai tare». Nedumerit,
preotul 1-a intrebat: «Preasfintite, exista oare Episcop, preot sau
diacon care se apropie de sfantul jertfelnic fara sa fie invaluit de
lumina cereasca?»”!.

,Dintre cele sapte Taine ale Bisericii, Apoftegmele parin-
tilor pustiului ne prezinta cele mai multe date despre Taina Po-
caintei. Daca Sfanta Euharistie este, In acelasi timp, taind si jertfa,
pocainta este, in paralel, virtute si taind, monahismul insusi fiind o
prelungire si o vietuire continud a pocdintei. Pacatul este, potrivit
cuvintelor avei Ammoe, zid intunecos intre mine si Dumnezeu,
care nu poate fi depasit decat prin marturisire, lacrimi si harul
pocaintei. Pocdinta insa presupune o marturisire sincerd, profunda
si curata, din intreaga inima. Daca esti suparat de ganduri rele, ne
sfatuieste un alt parinte, descopera-le la marturisire, ca sa scapi
repede de ele. Precum sarpele, scos din ascunzis la lumina, se
sileste sa fuga si sa se ascunda, tot astfel si gandurile cele rele,
date pe fata prin marturisire desavarsita, se grabesc sa fuga de la
om. Un cédlugdr era ispitit de pofta trupeasca. Multi ani s-a trudit
singur, dar nu a vazut niciun folos. Pentru a-si invinge in cele din
urma patima, intr-o duminica dupa Liturghie a stat in mijlocul
bisericii $i a zis cu voce tare, ca sa fie auzit de toti monabhii:

! Ibidem, pp. 143-144.
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«Fratilor, rugati-va pentru mine sa fiu miluit de Dumnezeu, céci
de paisprezece ani am razboi cu trupul. Spunand aceasta, a simtit
imediat eliberarea de patima. Ceea ce nu au facut truda si nevointa
de ani, a reusit marturisirea de o clipa”’.

»Episcopul unei eparhii a cazut odata intr-un pacat mare.
Ziua urmatoare era sarbatoare si urma ca acesta sa slujeasca intr-o
biserica in care mergea de obicei tot oragul. Dupa ce a intrat in
biserica, Episcopul s-a urcat in amvon, si-a marturisit pacatul in
fata multimii, si-a scos omoforul, i I-a dat diaconului si cu multa
strapungere a zis cu voce tare, ca sa fie auzit de toti: «Dupa un
astfel de pacat nu mai pot fi Episcopul vostru. Alegeti pe cineva
vrednicy si a vrut sd plece. Insa credinciosii, care il iubeau, l-au
impiedicat, strigand cu totii Intr-un glas: «Ra@mai in locul tdu si
pacatul tau sa fie asupra noastrd». Emotionat de iubirea poporului,
Episcopul s-a urcat din nou in amvon si a zis: «Daca vreti sa
raman in functia pe care cu nevrednicie o detin, sd faceti ceea ce
va voi spune!» si a poruncit ca usile bisericii sa fie imediat inchise
si sa ramana deschisa doar o usa mica. Episcopul s-a aruncat cu
fata la padmant Tnaintea acesteia §i a zis cu voce tare, pentru a fi
auzit de toti: «Cel ce inainte de a iesi de aici nu ma va calca, nu
va avea parte de Dumnezeuy». Pentru a nu-si pierde Episcopul,
credinciosii s-au supus si, iesind unul cate unul, au calcat peste
el. Dupa ce a trecut si ultimul, s-a auzit un glas din cer, zicand:
«Pentru marea ta smerenie ti s-a iertat pacatul»’.

,Marturisirea §i iertarea pacatelor presupun si canonul de
pocainta, fie asumat de bunavoie, fie primit de la duhovnic. Astfel,
citim in Apoftegme cad un tanar care se considera foarte pacatos
si-a construit o coliba pe Muntele Maslinilor, s-a inchis inauntru
si si-a legat lanturi grele la picioare si la gat. Trecatorii il intrebau:
«Cine te-a pus in lanturi?». Acela raspundea plangand: «Stapanul,

' Ibidem, pp. 144-145.
2 Ibidem, p. 146.
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pentru crimele meley», iar multi credeau ca intr-adevar este
criminal. Anii au trecut si tAnarul continua sa poarte cu rabdare
lanturile grele, pand cand, intr-o zi, i-a aparut un inger, care i-a
zis: «Nu mai ai nevoie de acestea - §i i-a ardtat lanturile - toate
pacatele ti-au fost iertate», iar indatd fiarele cele grele au cazut
la pamant si trupul tanarului a fost eliberat. Vazandu-1, trecatorii
il intrebau: «Cine ti-a dezlegat lanturile?», iar acesta raspundea
cu bucurie: «Cel Care mi-a dezlegat si pacatele». $i dupa putine
zile, s-a mutat la Domnul”!.

,In ceea ce priveste durata canonului de pociinta, parintii
pustiului aplica pogoramantul. Astfel, un frate 1-a intrebat pe ava
Pimen: «Am savarsit un pacat mare si vreau sa ma pocaiesc trei
ani». Batranul i-a spus: «Este mult». Fratele i-a zis: «Dar pana
la un an?». Batranul i-a raspuns: «Este mult». Iar cei care erau
de fatd au intrebat: «Dar pana la patruzeci de zile?». Si iardsi a
raspuns: «Este mult - si a adaugat - eu zic ca daca omul se po-
caieste din toatd inima $i nu continud sa mai pacatuiasca si in
trei zile 1l primeste Dumnezeu». Domnul Hristos 1-a primit si
l-a iertat pe Apostolul Petru dupa trei zile, dar uneori chiar si o
ord, ultima din viata, precum cea a talharului de pe cruce, este
suficientd pentru pocainta, iertare i mantuire™?.

,,O caracteristica specifica Patericului, referitoare la Taina
Pocdintei, sunt semnele iertarii dupd marturisirea pacatelor
si implinirea canonului de pocaintd sau a epitimiei, precum:
dezlegarea lanturilor fratelui care s-a pocait in coliba lui de pe
Muntele Maslinilor, intoarcerea porumbelului, adica a harului
dumnezeiesc al Sfantului Duh si stergerea listelor cu pacate, ca
semn al iertarii si al pocdintei™.

' Ibidem, p. 148.
2 Ibidem, pp. 149-150.
3 Ibidem, pp. 151-152.
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,Poate cd In nicio alta scriere patristica nu este exprimat cu
atata claritate rolul, importanta si chipul parintelui duhovnicesc
in Taina Pocdintei, In special si in viata duhovniceasca, in
general, precum in Apoftegmele parintilor egipteni. Duhovnicul
este cel care, primind marturisirea, ofera iertarea pacatelor, da
sfaturi precise, stabileste canonul potrivit, mijloceste Tnaintea
lui Dumnezeu pentru cel pocait si urmareste parcursul duhov-
nicesc al penitentului. Apoftegmele ne oferda modele ale marilor
doctori duhovnicesti ai sufletelor si ale celor mai desdvarsiti
maestri ai artei duhovnicesti”!.

,Parintele duhovnicesc este dator sa indrepte si sa mustre
cu intelepciune si blandete pe fiul sdu duhovnicesc. De multe
ori, pentru tdimaduirea unui suflet, duhovnicul imparte greutatea
canonului de pocainta cu cel ce se pocaieste”?. ,,Potrivit Apof-
tegmelor, pastorirea sufletelor constituie o adevarata arta, fiind
«stiinta stiintelor». Cei care cuteaza sd o practice fara responsa-
bilitate sunt in primejdie, atat ei insisi, cat si cei care vin catre
ei. Aceasta artd duhovniceascd o intdlnim in Pateric la ava
Macarie cel Mare, care i-a dat sfaturi duhovnicesti monahului
Theopemt, la ava loan Colovul, in intoarcerea Paisiei si la ava
Pitirim, n descoperirea sfintei Isidora, care era nebuna pentru
Hristos. Relatia dintre parintele si fiul duhovnicesc se bazeaza
pe desavarsita purtare de grija a primului si pe deplina ascultare
si incredere ale celui de-al doilea, in timp ce comunicarea
si legdtura dintre ei se mentin printr-o marturisire sincera,
chiar si in cele mai mici amanunte. Ucenicul trebuie sa aiba
incredere deplina in puterea rugaciunii duhovnicului sau™. ,,.La
randul lui, duhovnicul este dator sa faca rugaciuni neincetate
pentru fiul sau duhovnicesc. Ucenicul nu doar se marturiseste

' Tbidem, p. 154.
2 Ibidem, p. 155.
3 Ibidem, pp. 156-157.
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duhovnicului sau, ci 1i cere si sfatul in toate hotararile mici si
mari ale vietii sale duhovnicesti”!. ,,Statura duhovniceasca a
parintelui duhovnicesc nu depinde intotdeauna de varsta lui.
Rugaciunea si mijlocirea parintelui duhovnicesc pentru ucenicul
sau depasesc limitele si hotarele acestei vieti”™. ,,Apoftegmele
ne ofera numeroase exemple despre ascultarea desavarsita
fata de parintele duhovnicesc, iar relatdrile in ceea ce priveste
ascultarea si smerenia sunt unice. Astfel, ava Ruf spunea ca cel
care std in ascultare fatd de un parinte duhovnicesc are mai mare
rasplata decat cei care se nevoiesc singuri in pustie. El zicea ca
unul dintre parinti a vazut in cer patru cete. In cea dintai sunt
cei bolnavi, care 1i multumesc lui Dumnezeu; in cea de-a doua
se gasesc primitorii de straini, care staruie in aceasta slujire; in
cea de-a treia se afla cei care ravnesc pustia §i nu vor sa vada
fata de om; iar 1n cea de-a patra sunt cei care stau in ascultare
fata de un parinte duhovnicesc si 1 se supun, pentru Domnul,
avand mai multa slava decat primii. Parintele 1-a intrebat pe
ingerul care il calauzea: «Cum de cei mai mici au mai multa
slava decat ceilalti?». Ingerul i-a rispuns: «Fiindca primitorii
de straini isi implinesc voia lor, cei din pustie s-au retras din
lume tot din voia lor, dar cei care stau in ascultare fata de
un parinte duhovnicesc isi leapada toate voile, ascultand de
Dumnezeu si de parintele duhovnicesc, de aceea au mai multa
slava decat ceilalti». Dacad neascultarea ii atrage pe demonti,
ascultarea poate face minuni’.

»Special si unic este modul si conceptia prin care Parintii
pustiului intelegeau moartea si se pregdteau pentru iesirea lor
din viata pamanteasci si trecerea in cea vesnici. In viziunea,
trairea si invatatura lor, intrarea in monahism, tdgaduirea lumii si

' Tbidem, p. 158.
2 Ibidem, p. 159.
3 Ibidem, pp. 160-161.
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fuga in pustiu era o moarte Tnainte de moarte. Astfel, ava Daniil
povestea ca a venit odata un dregator la ava Arsenie, aducandu-i
testamentul unui senator, ruda cu el, care-i lasa o mare mostenire.
Si luandu-1, a vrut sa-1 rupa. Si i s-a aruncat dregatorul la picioare,
zicandu-i: «Te rog, nu-l rupe, fiindca o sa-mi taie capul». Ava
Arsenie i-a raspuns: «Eu am murit inaintea lui si el abia acumy.
Si i I-a dat Tnapoi, neprimind nimic™'.

»Parintii pustiului cugetau profund la moarte, la judecata,
la iad si la rai, avand intotdeauna in fata ochilor lor duhovnicesti
ceasul mortii. Ei spuneau ca iesirea sufletului din trup, intalnirea
cu Dumnezeu si pronuntarea hotararii dumnezeiesti in timpul jude-
catii particulare sunt marile probleme ale existentei noastre™.

,De multe ori, Parintii pustiei se nevoiau intr-un mormant,
precum Antonie cel Mare in tinerete sau isi pregateau, cu mult
timp Tnainte de moarte, propriul mormant, unde se plangeau
pe ei Insisi. Astfel, un pustnic batran s-a dus cu ucenicul sau in
oras. Treburile pe care le aveau de facut i-au obligat sa ramana
cateva zile acolo. Dimineata, cand ieseau in drum, au observat
ca multi oameni, femei si barbati, treceau pe la cimitir. Fiecare
statea la mormantul mortului lui, unul mai putin, altul mai mult,
plangand si suspinand, dupa cata durere sufleteasca ascundea
fiecare dintre ei. Vazand aceasta, batranul i-a zis ucenicului:
«Fiule, vezi cate lacrimi varsa toti acestia? $i totusi plansul lor
nu este dupd Dumnezeu, pentru ca nu-si plang pacatele. Daca noi
nu vom varsa atatea lacrimi pentru pacatele noastre, nu stiu daca
ne vom mantui». Dupa ce s-au intors in pustiu, primul lor lucru
a fost sa-si faca doud morminte, unul langa celalalt. De atunci,
petreceau multe ore in fiecare zi in acel cimitir, plangand pentru
sufletul lor, ca si cum ar fi avut in fatd un mort pe care il iubeau
foarte mult. Daca vreodata tanarul adormea dupa rugaciunea de

! Tbidem, pp. 162-163.
2 Ibidem, p. 163.
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noapte, batranul il trezea imediat, amintindu-i ¢ oamenii din oras
au ajuns deja la cimitir si au inceput sa-si planga mortii”'.

»Adeseori, ceasul mortii era socotit de parinti ca fiind
imediat si iminent. Ava Isaia Anahoretul scria in acest sens: Cine
reuseste sd-si spund In fiecare zi, astazi este ultima zi a vietii mele,
niciodata nu va pacatui cu voia in fata lui Dumnezeu. Amintirea
mortii constituie taina trezviei™.

»Ava Evagrie sfatuia: Adu-ti adeseori aminte de judecata
viitoare. Nu uita niciodata de iesirea ta din lumea pamanteasca
si sufletul tau nu va gresi. Parintii pustiului trdiau cu intensitate
fiecare zi a vietii lor, ca si cum ar fi fost ultima si fiecare ceas
al zilei, ca ceasul mortii, pentru ca lucratorul virtutii trebuie sa
fie pregatit in fiecare clipa sa intampine cu liniste moartea. De
aceea, parintii sfatuiau: Cand te asezi in pat ca sd te culci sau
cand te trezesti din somn, cand mananci sau lucrezi, cand stai
sau mergi, sa spui neincetat in cugetul tau: Daca, in aceasta clipa,
ma cheama Dumnezeu, sunt oare pregatit? De aceea, unii parinti
au murit singuri 1n chiliile lor, ingenunchiati la rugaciune, altii
in pesteri, altii inconjurati de parinti si de ucenicii lor, iar altii au
fost ucisi de sabie, etc.””

,Despre ava losif din Panefo se spune ca atunci cand tragea
sd moara s-a uitat spre fereastra si l-a vazut pe diavol sezand
inaintea ei. Atunci si-a chemat ucenicul, spunandu-i: «Adu-mi
toiagul! Asta crede ci am imbatranit si nu-i mai pot face nimic».
Si cand a apucat toiagul, parintii l-au vazut pe diavol sarind ca
un cdine pe fereastra si faicandu-se nevazut™.

,Un calugar dintr-o manastire, mai nepasator in cele
duhovnicesti, a cazut grav bolnav si i-a sosit ceasul sd moara.

! Ibidem, pp. 164-165.
2 Ibidem, pp. 165-166.
3 Ibidem, pp. 167-168.
* Ibidem, p. 171.
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Staretul si toti parintii 1-au Inconjurat, pentru a-1 incuraja in
ultimele lui clipe. Cu mirare insa au observat ca monahul
intampina moartea cu calm si seninatate. «Fiule - i-a zis atunci
staretul - toti stim ca nu ai fost prea sarguincios la ascultarile
tale. Cum mergi cu atata indrazneald in viata cealalta?». «Este
adevarat, parinte - a soptit cel aflat pe moarte - ca nu am fost
un calugadr bun. Un lucru insd l-am tinut cu strictete n viata
mea: Niciodatd nu am judecat pe nimeni. De aceea, intentionez
sd-1 spun Stapanului Hristos, cAnd ma voi prezenta 1n fata Lui:
Doamne, Tu ai spus, nu judecati ca sa nu fiti judecati (Matei
7,1) si nadajduiesc ca nu ma va judeca aspru». «Fiule - i-a zis
cu admiratie staretul - mergi in pace pe drumul vesniciei, tu ai
reusit sa te mantuiesti fara osteneala™!.

,In Apoftegmele parintilor existd informatii unice despre rai
si iad. Ava Moise spune despre rai ca putind vreme este osteneala
oamenilor pe pamant si vesnica odihna din imparétia cerurilor,
prin harul lui Dumnezeu Cuvantul™?. ,,Parintii pustiului spun
despre iad ca toate nevointele si ostenelile vietii monahale nu se
pot compara cu o zi din pedeapsa viitoare a pacatosilor™.

,Un tanar dorea sa-si inchine viata lui Dumnezeu si sa
se faca pustnic. Mama lui insad nu-l lasa, facand tot ceea ce
putea, pentru a-1 impiedica de la aceasta. «Pacatuiesti in fata
lui Dumnezeu - 1i spunea el adesea - punand atatea piedici in
calea mea. Vreau sa fug de lume si sa-mi mantuiesc sufletul.
Dupa multe staruinte, a reusit sd-si induplece mama sa-1 lase
sa plece si s-a dus direct in pustiu, unde a gasit o coliba, in
care a ramas sa se nevoiasca singur. La scurt timp, i-a murit
mama, care nu era o femeie credincioasa. La inceput, tanarul
s-a nevoit 1n viata pustniceascd, Insd cu timpul si-a pierdut

' Ibidem, pp. 174-175.
2 Ibidem, p. 176.
3 Ibidem, p. 177.
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zelul. S-a saturat de singuratate si a inceput sa-si neglijeze
indatoririle pe care le avea ca monah, iar in cele din urma a
ajuns sd nu dea importantd mantuirii sale. Odata, s-a imbolnavit
grav si putin a lipsit ca sa nu moara. Un frate, care din iubire 11
purta de grija, I-a vazut cazand epuizat intr-un lesin adanc. El
insusi, dupd cum a povestit mai tarziu, a simtit ca sufletul i s-a
despartit de trup si s-a afundat in abisul ntunecat al iadului.
Acolo, printre alti osanditi la chinuri, si-a gasit mama. L-a
vazut si ea si, tanguindu-se, i-a zis: «Si tu, fiul meu, ai fost
osandit la acest loc blestemat lipsit de nadejde? Unde sunt
cuvintele pe care mi le spuneai, ca vrei sa-ti mantuiesti sufletul?
Ai devenit calugér, dar nu ti 1-ai mantuit». Atat de rusinat s-a
simtit monahul de aceastd observatie, incat nu a gasit cuvinte
si se justifice. Isi dorea ca in acel moment iadul sa se deschida
mai adanc si sa-1 inghitd, numai sa nu auda mustrarea mamei
sale. In situatia chinuitoare in care se afla, i s-a parut ci aude
o poruncd: «Trimiteti-l inapoi. I se acorda putin timp ca sd se
indrepte», dupa care si-a recapatat simturile in coliba din pustiu.
Inspaimantat fiind, i-a povestit fratelui cele ce a vazut si a auzit.
In cateva zile s-a insdnatosit, dar a rendscut si sufleteste. S-a
inchis in coliba lui si si-a purtat de grija cu frica si cu cutremur
de mantuirea sufletului. In fiecare zi plangea cu lacrimi amare,
cdindu-se profund pentru nepasarea lui anterioara. Parintii
din Tmprejurimi 1i spuneau: «Frate, fii cu luare aminte, ca te
vel imbolnavi din nou din cauza tristetii tale peste masuray.
«Péarintilor - le-a rdspuns monahul - daca nu am suportat
rusinarea din partea mamei mele, cum as putea oare rabda
ocara pe care mi-o va face Dreptul Judecator in fata Ingerilor, a
dreptilor si a tuturor oamenilor in clipa in care ma va judeca?».
In urma acestei intamplari, pustnicul care fusese nepasitor, a
ajuns la sfintenie”!.

' Ibidem, pp. 177-178, nota 40.
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,Cea mai exacta descriere a raiului si a iadului o gasim in
relatarea unui preot despre viziunea pe care a avut-o o fata care
si-a inchinat viata lui Dumnezeu. IntAmplarea care urmeaza a fost
relatatd de catre o fata duhovnicului ei, iar acesta a consemnat-o,
exact asa cum a auzit-o din gura ei, pentru a o afla si altii si pentru
a se folosi duhovniceste: Parintii care m-au adus pe lume aveau
caractere cu totul diferite si asteptari diverse de la viata. Tatal
meu era un om foarte bun, bland, smerit, rabdator, neinchipuit de
milostiv, intelept si cumpatat, insd cu sandtatea foarte subreda.
Din cate imi amintesc, cea mai mare parte a timpului o petrecea la
pat, fiind bolnav, palid si slab, dar suferea cu o rabdare uimitoare.
Niciodata nu I-a auzit cineva sa se planga pentru boala lui
chinuitoare. In micile intervale de timp cét era sanitos, isi ducea
traiul pe proprietatile pe care le avea, impartind saracilor cea
mai mare parte din venituri. Cu restul de bani isi intretinea mica
familie, adica pe el, pe mama si pe mine. Pe 1anga celelalte virtuti,
tatal meu a dobandit si tacerea. Vorbea rar, incat multi 1l socoteau
mut si de aceea se ruga tot timpul lui Dumnezeu, cu mintea si
cu inima. Dimpotriva, mama era o femeie de lume. Iubea cu
patima traiul imbelsugat, petrecerile, podoabele si hainele. Ducea
o viata atat de risipitoare, incat mereu aveam probleme financiare.
Se mania si se certa intr-una, atat in casa, cat si afara. Biata de
ea era atat de guraliva si de curioasd, incat cunostea bine toate
vestile ordselului nostru si chiar si ce se intdmpla 1n afara lui.
Egoista cum era, se Ingrijea mai intai de ea insasi si abia apoi
de familia ei. Nu arata nici urma de tandrete fatd de sotul ei,
iar prin antipatia ei fatisa, i sporea suferinta. Cu toate scaderile
el i a vietil necumpadtate pe care o ducea, avea un trup sanatos
si puternic. Nu-mi amintesc sa se fi imbolnavit vreodata. Cand
tata a murit, in urma unei boli chinuitoare, eu eram inca o fetita.
La moartea lui s-a intamplat ceva care mi-a facut o impresie
teribila. A fost o vreme atat de rea, cu vant, furtuna si fulgere,
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incét a fost cu neputinta sd iesim sa-1 ingropam si am tinut trupul
neinsufletit in casa timp de trei zile. In cele din urma, doi barbati,
rudenii ale noastre, au fost siliti, cu mare greutate, sa-1 duca la
cimitir si sa-l ingroape provizoriu, pentru ca nu mai suportam sa
stim cu mortul in casi. Intrucat bunul meu tatd nu a avut parte
de ITnmormantare, unii vecini rai, vazand atatea nenorociri, il
vorbeau de rau: «Cine stie ce pacate a facut, daca Dumnezeu nu
ingaduie sa fie Inmormantat». Dupa moartea tatalui meu, mama,
nefiind impiedicata de nimic, a decazut si mai mult din punct de
vedere moral, transformandu-ne casa intr-un loc de desfrau. Insa
nu a trait mult. A murit brusc, dupa ce, intre timp, a risipit tot
ceea ce ramasese din averea tatdlui meu. Prietenii ei i-au facut
o inmormantare grandioasa. In mod special, am remarcat cd era
o vreme minunata. Eu, care trecusem deja de varsta copilariei si
incepuserad sa ma stdpaneasca nelinistile tineretii, m-am pomenit
de una singura in lume si ntr-o mare incurcatura, nestiind pe
ce drum sa apuc. Gandurile ma chinuiau: «De vreme ce nu am
protectori, in lipsa altcuiva trebuie sa-mi port singura de grija in
viatd», Imi ziceam mie insami. «Dar ce cale sd aleg? Am in fata
mea doua modele diferite: al tatalui meu si al mamei mele. Acela
a fost bun, dar nefericit, chinuit n timpul vietii si dupa moarte,
fiindu-mi imposibil sa-mi scot din minte trupul lui neingropat.
Daca a bineplacut lui Dumnezeu, de ce 1-a chinuit atat? Despre
mama stiam prea bine ca nu a dus o viatd morald, insa a avut
parte de tot ceea ce si-ar fi dorit cineva: sandtate, bunastare, multi
prieteni si ar putea spune cineva ca a plecat multumita din lume.
Cu cat cugetam mai mult la acest fapt si faiceam comparatii n
mintea mea, cu atat inclinam mai mult, biata de mine, sa urmez
exemplul mamei mele. Insa iubitorul de oameni Dumnezeu
S-a milostivit de mine si m-a calauzit pe drumul cel bun, intr-un
mod minunat. Intr-o noapte, cdnd m-am asezat in pat si mi culc,
cugetand la aceleasi lucruri, am avut un vis revelator. Dintr-o
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datd, am simtit ca usa camerei mele se deschide si intra Thduntru
un tanar cu chip luminos si plin de stralucire. S-a apropiat de
mine si mi-a aruncat o privire patrunzatoare, ca si cum ar fi vrut
sd-mi cerceteze cele mai ascunse tainite ale sufletului. «La ce
te gandesti?», m-a Intrebat cu o voce deosebit de severa, dar
melodioasa. Am fost surprinsa, m-am speriat si am ramas fara
grai. Acela staruia: «Descopera-mi imediat gandurile tale!». Cu
cat devenea mai sever necunoscutul din fata mea, cu atat eu
paralizam de frica. Neprimind nici un raspuns, mi-a dezvaluit
el gandurile care ma framantau atat de mult. Mi-a relatat cu
exactitate tot ceea ce mi-a trecut prin minte si ceea ce stiam,
incat nu puteam sa neg, nici sa ma justific. Atunci, am cazut la
picioarele lui ca o condamnata si I-am rugat in hohote sa ma ierte.
Mi-a aratat compasiune, pentru ca si-a schimbat tonul. «Urmeaza-mi!»,
mi-a poruncit. M-a luat de mana si ca un fulger m-a dus intr-o
campie nesfarsita, plind de lumina si de frumusete. Nu voi incerca
s-o descriu, pentru ca nu pot fi redate in cuvinte cele de nedescris.
Fiinte fericite se bucurau cu seninatate de acele bunuri mai presus
de lume. Printre ele I-am recunoscut pe tatdl meu. M-a vazut si
el. A venit la mine $i m-a Tmbratigat. Cata siguranta si fericire am
simtit in bratele lui. Imi doream s nu-l mai parisesc niciodata.
L-am strans 1n brate si I-am rugat sa nu ma lase s plec: «Tine-ma
pentru totdeauna langa tine, bunul meu tata». El mi-a raspuns:
«Acum este cu neputinta ceea ce ceri». Glasul i-a devenit mai
serios si mi-a spus: «Dacd imi vei urma pilda, iti vei gati loc aici.
Depinde de tine». M-a privit cu duiosie si m-a sarutat pe ochi,
pentru a-mi sterge lacrimile. Insotitorul meu mi-a ficut semn ca
sa-1 urmez din nou. Eu 1nsa nu voiam sa plec din bratele tatalui
meu. Atunci, acela a venit §i m-a apucat de mana, zicandu-mi:
«Trebuie s-0 vezi si pe mama ta». L-am urmat Intristata pentru ca
m-a despartit de fericirea mea. Am Inceput sd coboram din ce in
ce mai jos, intr-un loc necurat, intunecat si plictisitor. De duhoare
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si de frica mi s-a taiat respiratia. Fapturi hidoase dadeau tarcoale
peste tot, iar suflete nefericite erau chinuite, fara mila, de un foc
nestins. Intre ele am vizut-o pe mama mea, cufundati pana-n gat
in ceva ce-mi parea o lava mizerabila. Vaietele 1i erau sfasietoare,
suspinele neintrerupte, iar scragnitul infricosator al dintilor iti
sfagia inima. Poate ca m-a recunoscut, fiindca a izbucnit intr-o
tanguire nestapanita: «Vai mie, ticdloasa! Uite ce-am castigat
pentru putind placere: Disperare si chinuri nesfarsite». Era sa
mor de intristare. Nefericita mea mama s-a intors si m-a vazut. A
inceput sa strige cu disperare: «Copila mea, ai mila de cea care
te-a nascut si te-a crescut. Intinde-ti mana ca sa ma scoti din acest
chin!». Ce era sa fac? Mi s-a sfasiat sufletul de Intristare. Mi-am
intins mana, crezand ca o pot ajuta pe cea care m-a adus pe lume,
insd atingand lava am simtit o durere atat de intensd, Incit am
inceput sa strig din rasputeri. Am alertat tot cartierul. In scurt
timp, casa in care locuiam a fost plind de lume. M-au gasit intr-o
stare deplorabila. Multi credeau ca mi-am pierdut mintile. Imi era
cu neputinta sa le explic ceea ce mi se intamplase. Le-am ardtat
rana cumplitd pe care mi-o lasase la mana lava incandescenta,
pentru a-i face sa creada ca din cauza ei ma chinuiam. Am
zacut mult timp la pat, grav bolnava. Dupa ce, cu ajutorul lui
Dumnezeu, m-am facut bine, am urmat fara sovaiala pilda tatalui
meu si naddjduiesc in mila Domnului cd ma va mantui si ma va
invrednici sa fiu partasa la fericirea lui”!.

,»A doua venire a lui Hristos, invierea obsteasca din morti
si judecata de apoi - ca ultimele si marile evenimente ale istoriei
omenesti i ale eshatologiei crestine, fundamentate pe revelatia
dumnezeiascad din Sfinta Scriptura si Sfanta Traditie a Bisericii
- sunt prezente §i sunt prezentate in Apoftegmele parintilor atat
ca si cugetari, cat si ca vedenii™.

! Tbidem, pp. 177-184.
2 Ibidem, p. 185.
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,»A doua venire a Domnului Hristos este prezentata in
apoftegma unui batran anonim ca deschidere a cerurilor, desco-
perirea lui Dumnezeu si intalnirea neamului omenesc, in sensul
de sfarsit si incununare a revelatiei dumnezeiesti. Dacd ar fi
posibil, zice un oarecare batran, ca dupa invierea de obste, la
cea de-a doua venire a Domnului Hristos, sa 1asa iarasi sufletele
din trupuri, toti oamenii ar muri din nou din cauza imensei
frici, caci cum ar putea suporta omul sa vada cerurile care se
sfagie, pe Dumnezeu sa se arate cu manie si inversunare im-
potriva pacatosilor, nenumaratele ostiri ale puterilor ceresti
si Intreaga omenire adunate la un loc? Fratilor, sd ne gandim
adescori la acestea si sa traim cu sentimentul ca, fara amanare,
intr-o zi se vor petrece. Numai in acest fel vom fi intotdeauna
pregatiti sa fim judecati pentru faptele noastre, in orice clipa
am fi chemati”'. ,,Parintii pustiului credeau, marturiseau, se
pregdteau si asteptau aceste evenimente - ultimele din istoria
mantuirii - intr-o neincetata trezvie eshatologica’.

,Despre invierea obsteasca a mortilor gasim, de asemenea,
relatari concrete in Apoftegmele parintilor pustiului’™.

»Ava Siluan a avut o viziune despre judecata de apoi si
le-a zis ucenicilor lui: «La judecatd am vazut multi din tagma
noastrd care mergeau in iad $si multi mireni care mergeau
in rai». Si plangea batranul si nu voia sa iasa din chilie. Iar
de era silit sa iasd din chilie, isi acoperea cu culionul fata,
zicand: «Eu nu vreau sa vad aceasta lumina trecatoare care
nu are nici un folos»”*. Pornind de la cuvintele avei Siluan
si referindu-se la continutul tezei sale de doctorat, Daniil
Stoenescu spune ca ,,noi am vazut lumina cea adevarata a

! Ibidem, p. 186.

2 Tbidem, p. 187.

3 Ibidem.

* Ibidem, pp. 187-188.
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invataturilor dogmatice ale Parintilor pustiului si cu siguranta
putem avea mare folos duhovnicesc”!.

In concluziile tezei sale de doctorat, autorul afirmi ca:
»Apoftegmele parintilor sunt «firimituri» care au cazut - prin
purtarea de grija a lui Dumnezeu - de pe masa duhovniceasca si
misticd a Parintilor pustiului egiptean. In acest context, ne putem
gandi cat de dificila - poate chiar imposibild - este Incercarea
noastra de a reconstitui, In mod deplin, din «firimituri» o «paine»,
din fragmente un intreg, din cioburi - chiar stralucitoare - o icoana
pe sticla. Mai mare sau mai mica, mai multd sau mai putina - la
urma urmelor nu putem noi judeca - aceasta este contributia
Apoftegmelor Parintilor pustiului la bogétia tezaurului dogmatic
si duhovnicesc al Bisericii Ortodoxe si al teologiei. Aceasta
contributie nu este o noutate, ci o0 nuantd, nu este o inovatie, ci
litera si duhul Apoftegmelor, nu este numai teorie, ci si fapta,
pentru ca viata ascetica si Apoftegmele Parintilor pustiului
imbogatesc si intregesc spiritualitatea ortodoxa’.

! Tbidem, p. 188.
2 Ibidem, p. 189.
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Toan. L. Ica jr., Mystagogia Trinitatis.
Probleme ale teologiei trinitare patristice §i
moderne cu referire speciala la triadologia

Sfantului Maxim Marturisitorul'

(tezd de doctorat sustinutd in anul 1998

la Facultatea de Teologie din Cluj-Napoca)

In Cuvantul inainte al tezei de doctorat alcituite de
Parintele Toan I. Ica jr., autorul marturiseste: ,,Punctul de ple-
care al investigatiilor mele in legaturd cu Sfantul Maxim Martu-
risitorul 1-a reprezentat sentimentul de uimire transformata
progresiv in perplexitate in fata unei duble constatari dobandite
in urma unui prim tur de orizont in literatura teologica dogmatica
si patristica. Misterul trinitar aparand aici masiv drept cheia
de bolta a edificiului dogmatic al Bisericii, iar Sfantul Maxim
Marturisitorul, fiind unanim considerat drept cel mai important
Parinte al Traditiei rasaritene, problema initiald - pur teoretica
- a fost: Ce spune cel mai mare Parinte rasaritean despre cel mai
important mister al credintei?”.

Prima parte a cartii lui loan Icd este intitulata: ,,Probleme
ale teologiei trinitare patristice si contemporane”. Aici, autorul
explica cum a fost formulata si aparata, in decursul timpului,
invatatura sau dogma Sfintei Treimi, afirmand ca ,,dogma, in
genere, ca definitie bisericeasca a misterului revelat, nu poate fi
nici substituita, nici izolata si nici confundata cu celelalte tipuri

"Toan. 1. Ica jr., Mystagogia Trinitatis. Probleme ale teologiei trinitare
patristice si moderne cu referire speciald la triadologia Sfantului Maxim
Marturisitorul, Editura DEISIS, Sibiu, 1998.

2 Ibidem, p. 3.
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de enunturi teologice din sistemul cultic-liturgic al Bisericii,
fara profunde implicatii teologice si patristice in gandirea si
viata Bisericii. Vestind oamenilor pe Dumnezeu in Sine, in
fiinta Sa eternd, dogma nu este nici speculatie, nici exegeza, nici
propovaduire, nici rugdciune de cerere sau multumire, ce-L evoca
si invoca iconomia Sa istorica, ci este corespondentul in adresa
umana a ceea ce este doxologia in adresa divina™!.

,Desi a aparut formulata definitiv abia in secolul al I'V-lea,
invatdtura sau dogma Sfintei Treimi concentreaza in ea Intreaga
evolutie doctrinard a Bisericii vechi in primele ei secole de
existentd, ca un raspuns al Bisericii la o serie de solicitari
interne. Practic, Biserica s-a vazut nevoita sa expliciteze conti-
nutul marturisirii ei de credinta in fata provocarilor si inter-
pretarilor venite din partea mediului intelectual al societatii
greco-romane, respectiv a divergentelor de interpretare a conti-
nutului revelatiei biblice §i a marturisirii de credinta a Bisericii
de catre diferitele erezii™.

»Solicitarea apologetica a Bisericii nu se referea doar la
universul religios-spiritual al lumii antice, ci si la acela al iuda-
ismului ce reprezentase matricea formativa a crestinismului’.

Autorul ne prezinta teologia apologetilor Bisericii din
primele veacuri, afirmand ca acestia ,,asimileaza persoana istorica
a lui Iisus Hristos cu Logosul cosmic existent, creator si garant al
ordinii cosmice. Nu atat relatia soteriologica Tata-Fiu, cat relatia
cosmologica metafizicdi Dumnezeu-Logos, unitate-dualitate se
afla, asadar, in centrul teologiei apologetilor’™.

»Daca apologetii au fost primii «teologi» ai Bisericii,
cealalta alternativa prezenta in teologia secolului al Il-lea a

! Ibidem, p. 8.
2 Ibidem, p. 9.
3 Ibidem, p. 10.
“ Ibidem, p. 13.
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fost ilustrata de catre gnostici. Gnosticismul, care va cunoaste
un impresionant destin in istoria religioasa si culturala a
umanitatii, prelungindu-se pand tarziu in Evul mediu (sub
forma marcionismului, maniheismului, bogomilismului si
catarismului), a reprezentat cea dintai §i cea mai periculoasa
erezie crestind, cea mai enigmatica si cea mai fascinanta dintre
cele ivite de-a lungul istoriei Bisericii”!.

Cel mai larg raspandit sistem gnostic in interiorul cres-
tinismului a fost cel al lui Valentin din Alexandria, pe care
autorul tezei de doctorat il prezinta pe scurt.

Un alt sistem gnostic din primele veacuri crestine este
descris 1n tratatul tripartit, descoperit la Nag Hammadi, in Egipt,
in anul 1948.

In veacul al II-lea, au mai aparut trei invataturi antitrinitare:
iudeo-crestinismul, marcionismul si montanismul. Astfel, la mij-
locul secolului al II-lea, Biserica a trecut prin cea mai grea criza
a istoriei sale, insd a formulat invatatura hristologica, a finalizat
canonul biblic si a stabilit ,,autoritatea Bisericii concentrata
in episcopatul cu succesiunea apostolica garant al Traditiei si
autenticitatii revelatiei™.

Cei mai de seama Parinti si scriitori bisericesti din aceasta
perioada au fost Sfantul Irineu al Lyonului si Tertulian.

,La inceputul secolului al I1I-lea, in teologia alexandrina,
reprezentatd de Clement si Origen, si-a croit drum propriu ca
a treia cale, intermediara, Intre gnosticismul eretic si fideismul
biblicist si antignostic al crestinilor simpli, asa-numita «gnoza
trinitard». Aceasta era o tentativa de a crea o sinteza intre
crestinism §i cultura antica sub forma unei «gnoze crestine»
pentru intelectualii din comunititile crestine™. In secolul al

! Ibidem, p. 15.
2 Ibidem, p. 23.
3 Ibidem, p. 26.
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IlI-lea, au aparut monarhianismul promovat de Theodor din
Bizant, Paul de Samosata, Noet din Smirna si Sabelie, precum
si teologia Logosului, care ,,inclina spre o viziune pluralista
asupra monoteismului crestin. Aceasta a fost «imbisericitd» de
Sfantul Grigorie Taumaturgul, introducand apelativul de Logos
in simbolul sau de credinta”!. In veacul al IV-lea, a aparut
arianismul. ,,Un prim raspuns decisiv dat arianismului a fost cel
de la Sinodul I Ecumenic (Niceea, 325) si el este concentrat in
Simbolul de credinta niceean’. Principalul oponent al lui Arie a
fost Sfantul Atanasie cel Mare.

Autorul cartii aminteste si de sinodul de la Alexandria,
din anul 362, care a reusit ,,sa reconcilieze terminologiile diver-
gente ale omousienilor si omiusienilor pe baza Simbolului de
credinta de la Niceea™. ,,Cei care vor dezvolta teologic riguros
elementele sintezei schitate la Alexandria in 362 vor fi Insa
Périntii Capadocieni. Teologia capadociana a reprezentat in a
doua jumatate a secolului al IV-lea ceea ce a reprezentat teo-
logia atanasiana in prima jumatate a acestui secol”. Parintii
Capadocieni sunt autorii formulei definitive a dogmei trini-
tare a Bisericii: Dumnezeu Cel in Treime este ,,0 fiintd in
trei ipostasuri”. ,, Triadologia Capadocienilor a dobandit o
consacrare ecumenicd la Sinodul al II-lea Ecumenic de la
Constantinopol (381), fiind Inscrisd in Simbolul de credinta
niceo-constantinopolitan™.

In urmatorul subcapitol, autorul tezei de doctorat vorbeste
despre teologia trinitard rasariteana postpatristica si contemporana.
Aici afirma cd ,,existenta triipostatica a lui Dumnezeu este un

' Ibidem, p. 36.
2 Ibidem, p. 38.
3 Ibidem, p. 41.
4 Ibidem.

5 Ibidem, p. 45.
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dat absolut ce apartine naturii Sale transcendente, Care rdmane
transcendent si independent ontologic de creatie, chiar in ima-
nenta cea mai deplind a intruparii, crucii si mortii lui Hristos™!.
,Dogma Treimii marcheaza piscul teologiei si gandirea noastra
se opreste inaintea misterului originar al existentei Dumnezeului
personal. In afara numelor ce desemneazi cele trei ipostasuri si a
numelui comun de Treime, nenumaratele nume ce le atribuim lui
Dumnezeu si pe care teologia manualelor le numeste «atribute»
nu desemneaza pe Dumnezeu in fiinta Sa, ci ceea ce Inconjoara
fiinta, iradierea eternd a continutului comun al celor trei persoane,
a naturii lor incomunicabile ce se reveleaza prin energii. De
aceea, intreaga triadologie ortodoxa, de la Parintii Capadocieni
(secolul al I'V-lea) trecand prin Patriarhii Fotie (secolul al IX-lea)
si Grigorie II Cipriotul (secolul al XIII-lea) pana la Grigorie
Palama (secolul al XIV-lea), opereaza urmatoarele distinctii (nu
separatii, dar nici confuzii) capitale intre: modul existentei eterne
in Sine a Treimii, Care isi are existenta Sa suprafiintiala, absolut
incomunicabild, neparticipabila si inaccesibild, nemijlocit i mai
presus de orice ordine si succesiune numai din Tatal (ca ipostas):
Fiul, prin nastere, iar Duhul, prin purcedere, ca acte simultane;
modul manifestarii eterne ca energie necreatd a slavei fiintiale
si naturale comune Treimii din Tatal prin Fiul in Duhul Sfant
reprezentand lucrarea «odihnei» si «stralucirii» eterne a Duhului
prin Fiul si a Fiului prin Duhul, lucrarea Duhului ca «bucurie»
si «iubire» reciproca a Tatalui fata de Fiul si a Fiului fata de
Tatal, lucrare eternd si necreatd a perihorezei si a relatiilor de
comuniune treimice accesibile, comunicabile si participabile
creaturii si modul manifestarii iconomice temporale absolut libere
si gratuite a manifestarii divine energetice eterne a Treimii de
la Tatal prin Fiul in Sfantul Duh si al relatiilor perihoretice de
comuniune treimica in iconomia creatiei, mantuirii (re-creatiei)

"' Ibidem, p. 55.
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si transfigurarii lumii. In general, iconomia divini este un caz
particular, este expresia «temporald» a manifestarii divine eterne,
dar ultima nu este un fundament necesar al creaturilor, care ar fi
putut nici sa nu existe, caci Treimea se manifesta in stralucirea
slavei Sale independent de existenta creaturilor. De aceea,
distingand riguros dar si farad separatie intre existenta fiintiala si
ipostatica a Treimii si manifestarea energetica naturald a slavei
Sale in eternitate si in iconomie, teologia ortodoxa diferentiaza
purcederea ipostatica a Duhului numai de la Tatal, purcedere prin
care se reveleaza, mai presus de relatiile de opozitie, diversitatea
ipostatica ireductibild a persoanelor Treimii de manifestarea sa
energetica naturala comunicabild de la Tatal prin Fiul, prin care se
descopera slava fiintiala comuna persoanelor treimice, stralucirea
eternd a fiintei divine triipostatice ce manifesta lucrarea (energia)
eternd si necreatd a relatiilor de comuniune treimice. Aceeasi
«monarhie» a Tatalui, deci principiul personal, determina atat
purcederea ipostatica a Duhului numai din Tatal, cat si mani-
festarea Sa energetica prin Fiul in eternitate ca si in timp, cand,
prin umanitatea indumnezeita a lui lisus Hristos, Trupul tainic al
Bisericii «celei pline de Treime», ce devine «temeiul infierii si
indumnezeirii noastre» si baza spiritualitatii, iar Sfanta Treime
modelul (arhetipul) unei ecleziologii a comuniunii”'.

Autorul tezei de doctorat prezinta triadologia speculativa
a filosofiei religioase ruse a lui Vladimir Soloviov si Serghie
Bulgakov, punctul de vedere al lui Pavel Florenski, opinia lui
Vladimir Lossky, ancorata in operele Sfintilor Parinti, viziunea
arhimandritului Sofroni Zaharov, conceptia Parintelui Dumitru
Staniloae si a Mitropolitului loannis Zizioulas al Pergamului.

Ioan Icd infatiseaza in continuarea cartii sale viziunea Feri-
citului Augustin, principalul reprezentant al teologiei trinitare
apusene, dar si excesele de rationalizare a dogmei trinitare ale

! Ibidem, pp. 58-59.
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lui Anselm de Canterbury, Pierre Abelard, Roscelin si Gilbert
Porretanus, care au fost combatute in Occident, la sinoadele locale
de la Soisson (1092), Sens (1040) si Reims (1148).

Autorul tezei de doctorat observa ca ,regresiunea si
dizolvarea progresiva in Occident - incepand cu teologiile lui
Augustin si Anselm de Canterbury si culminand cu sistemul
teologico-filosofic al lui Georg Wilhelm Friedrich Hegel - a
conceptului de Dumnezeu treimic intr-unul teist al subiectivitatii
absolute unice autodiferentiindu-se pe sine nsusi - cu excluderea
sau includerea lumii si istoriei in procesul autodezvoltarii sale
(teismul acosmist catolic augustino-anselmiano-tomist sau cel
panteist hegelian) - reprezinta, de asemenea, una din cauzele
principale atat ale ateismului modern §i contemporan, care a
denuntat pe drept cuvant conceptul teist de Dumnezeu ca pe o
proiectie a subiectivitatii umane (Ludwig Feuerbach si Friedrich
Nietzsche), cat si a individualismului puternic antropocentric al
viziunii occidentale moderne asupra existentei, generand astfel
importante consecinte pe plan psihologic si social, soldate cu
grave implicatii si repercusiuni in istoria Europei si chiar a
intregii umanitati. Astfel, psihologia moderna recunoaste astazi
prin Hans G. Richter, in monoteismul crestin cauza evolutiei
false a omului occidental in epoca moderna ca un individ egoist
si egocentric. Intrucat imitd acest Dumnezeu monoteist, omul
se preschimba el Insusi Intr-o imagine a figurii lui si se vede
pe sine in continuare ca pe o monada in sine, deplin inchisa
fata de celelalte. Eul individual se pune pe sine in locul lui
Dumnezeu si incearca sa devina prin identificare, el insusi divin
si atotputernic. Ateismul european, culminand in conceptul de
«supraomy al filosofului german Friedrich Nietzsche, apare,
psihologic vorbind, ca un vlastar al religiei monoteiste, ce a

991

servit de exemplu marii fantasme narcisiste”’.

! Ibidem, pp. 103-104.
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,Punctul maxim al regresiunii trinitare occidentale 1l
reprezintd neindoielnic protestantismul liberal adogmatic initiat
la Inceputul secolului al XIX-lea, sub influenta iluminismului
antropocentrist si a filosofiilor idealiste, de catre Friedrich Daniel
Ernst Schleiermacher, continuat pana in anii 20 ai secolului
nostru de un A. Ritschl, A von Harnack si E. Troeltsch si care
supravietuieste pana azi in diverse forme In varianta existentialista
a teologiei demitologizarii a lui R. Bultmann si H. Braun, in
teologiile «secularizarii» ale lui D. Bonhoeffer si A. T. Robinson,
ori in «ateiste» de ultima ora, dar in rapida scadere de voga, ale
«mortii lui Dumnezeu» (G. Vahanian, P. Van Buren, T. J. Altitzer,
G. Hamilton, D. Soelle, L. Dewart). Net dominat de influenta
filosofiilor idealiste ale subiectivitatii si de antropocentrismul
lor, protestantismul liberal, de la Schleiermacher la Altitzer, a
redus crestinismul exclusiv la practica individualista sau sociala
a unor comandamente etice superioare, la un moralism adogmatic
centrat pe ideea urmarii umane a omului lisus. Subiectul uman,
constiinta de sine, eul, devin pentru el, instanta suprema decisiva
atat in religie, cat si in teologie™'.

Ioan Icd aminteste, in continuare, opiniile lui Karl Barth,
Karl Rahner si Jurgen Moltmann.

Autorul tezei de doctorat prezinta intelegerea gresita
a dogmei Sfintei Treimi in Occident, conform careia Sfantul
Duh purcede de la Tatal si de la Fiul. ,,Chestiunea dogmatica
spinoasa a lui Filioque - considerata drept expresia opozitiei
fundamentale dintre teologia occidentala si cea a Rasaritului
crestin - repunea astfel in joc relatia dintre Treimea iconomicd
si Treimea imanenta. Daca Rasaritul va sustine o distinctie
clara intre aceste doud planuri, distinctie reformulatad in planul
ontologiei divine prin distinctia dintre fiinta inaccesibila si inco-
municabild a lui Dumnezeu si energiile divine comunicabile

' Ibidem, p. 104-105.
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creaturii, in schimb teologia occidentala a sustinut, atit in epoca
scolastica cat si Tn epoca moderna o corespondenta stransa intre
Treimea iconomica si Treimea imanenta, corespondenta care va
dobandi valoare axiomatica™!.

Dintre teologii occidentali care au Inteles h mod gresit inva-
tatura despre Sfanta Treime, loan Icd mentioneaza pe D. Wende-
bourg, G. Blum, Kant, G. Lafont, Piero Coda, Karl Barth, Karl
Rahner, J. Moltmann, E. Jiingel, H. U. Von Balthasar, H. Miihlen,
D. Coffey, Y. Congar, J. Moltmann, W. Pannenberg si Hegel.

Réspunzand provocarilor intalnite In conceptiile occidentale,
unii teologi sau filosofi ortodocsi, precum Nikolai A. Berdiaev,
Homiakov, L. Karsavin, V. Nesmielov, loannis Zizioulas si
Christos Yannaras au ajuns la exagerdri. Fatd de acestea au luat
atitudine: Ioannis Panagopoulos, de la Atena si reputatul patrolog
romano-catolic André de Halleux, de la Louvain.

Autorul cartii remarca faptul ca Sfantul Maxim Marturi-
sitorul, Hans Urs von Balthasar si Dumitru Staniloae prezinta
corect legatura dintre persoana si naturd din punct de vedere
ontologic. Ioan Ica afirma: ,,Libertatea, iubirea sunt atat in
Dumnezeu, cat si Tn om - nu ale ipostasului (ceea ce in hristo-
logie ar fi condus la monotelism si monoenergism iar in tria-
dologie la tritelism si trienergism), ci apartin naturii. Actul
prim apartine naturii, iar ipostasul sau persoana moduleaza,
configureaza concret acest act’™,

Sfantul Maxim Marturisitorul a afirmat in acest sens ca
»monoenergistii au intunecat si umbrit ratiunea energiei (a
actului sau lucrarii), atribuind-o persoanei ca persoana, desi
ea caracterizeaza natura, si nu i-au atribuit (persoanei) modul
cum si in ce fel are loc activarea ei, prin care se face cunoscuta
deosebirea celor ce faptuiesc si a celor faptuite de ei care sunt

! Ibidem, p. 123.
2 Ibidem, p. 160.
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conforme naturii sau contrare naturii. Caci fiecare din noi e activ
ca fiind Intai de toate ceva iar nu ca fiind cineva, adica e activ
ca fiind om; iar ca fiind cineva, adica e activ ca fiind om; iar
ca fiind cineva, ca, de exemplu, Petru sau Pavel, configureaza
modul actiunii, imprimandu-1 dupd socotinta sa asa sau altfel,
mai slab sau mai intens. Astfel cd prin modul actiunii se
cunoaste diferenta persoanelor in faptuire, iar prin ratiunea ei,
identitatea energiei naturale”!.

Baltazar a spus si el: ,,Ireductibile dar inseparabile, fiinta si
ipostasul se cer una pe cealalta: fiinta nu e ipostas dar e ipostatica,
ipostasul nu e o fiinta dar e fiintial. Distinctia lor sugereaza mai
degrabad distinctia ontologica scolastica dintre esenta si existenta,
decat «existentialul» in sens modern’?. ,.In concluzie, persoana
este in adanc ontologica, iar ontologia este in adanc personala.
Fiinta trimite la persoana si persoana la fiinta™.

Parintele Dumitru Staniloae a scris si el in acest sens ca
,paradoxul ipostasului este acela de a fi, In acelasi timp, atat
o realitate deosebita de fiintd, cat si concretizarea si realizarea
fiintei, In acelasi timp, rotunjirea in sine a fiintei si relatiei cu
ceilalti. El nu vine ca un adus din afara, ci este forma necesara
la care ajunge natura de indata ce exista de fapt, un aspect nou,
un nou mod de a fi provenit din virtualitatile naturii™. ,,Esenta
spirituala subzistentd numai in subiect implica totdeauna o
relatie constientd intre subiecte, deci o ipostaziere a ei in mai
multe subiecte, intr-o compenetrare si transparenta reciprocd
perfectd. Esenta spirituald suprema nu este un subiect constient
singular, ci o comunitate de subiecte deplin transparente. Treimea
persoanelor divine tine de esenta divind, fara ca cele trei persoane

' Tbidem.
2 Ibidem, p. 161.
3 Ibidem, p. 162.
4 Ibidem.
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sa se confunde in unitatea esentei. [ubirea divina este «act divin
fiintial» iar acest act este relatie i ca atare implica persoanele.
Ca sa mentinem definitia iubirii ca act fiintial si n acelasi timp
definitia acestui act ca relatie, iar fiinta divina ca una, este necesar
sa vedem fiinta divina simultan ca unitate - relatie, ca relatie in
sanul unitatii. Nici unitatea nu este sfaramata in favoarea relatiei,
nici relatia anulata 1n favoarea unitdtii. Raportarea reciproca este
act iar actul este fiintial In Dumnezeu si, in acelasi timp, implica
o distinctie a Celor ce se raporteaza unul la celalalt. Raportarea
este comund In Dumnezeu, dar fiecare persoana are alta pozitie
in acest act comun al raportarii”'. ,,De fapt, Sfintii Parinti nu fac
in general nicio deosebire de continut intre persoand si natura.
Persoana nu este decét natura in existenta reala si in stare normala.
Adancimea persoanei este adancimea naturii pastrate nestirbita,
pentru ca ipostasurile sunt natura in existenta concreta si in forma
relatiilor ipostatice, natura In dinamica relatiilor interne ce se
realizeaza in forma ei pluriipostatica’.

Intr-un articol publicat in Statele Unite ale Americii, in
anul 1989, Verna Harrison ardta ca viziunea filosofului grec
Christos Yannaras nu este conforma cu cea a Sfintilor Parinti,
din care pretinde ca se inspira. De asemenea, Savva Agouridis
a atacat conceptiile lui loannis Zizioulas si Christos Yannaras,
acuzandu-i de neoplatonism §i misticism, care se constituie
intr-un ,,refugiu din fata problemelor sociale grave ale lumii
si societatii actuale, o pierdere a contactului cu realitatea con-
temporana™. Ioan Ica ne prezinta si raspunsurile celor doi, date
in replica lui Savva Agouridis.

Partea a doua a tezei de doctorat a lui Ioan Ica se numeste
,»lTeologia maximiana ca «Mystagogia Trinitatis»”.

' Tbidem, p. 163.
2 Ibidem, p. 164.
3 Ibidem, p. 168.
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Aici citim ca ,,redescoperirea adevaratelor dimensiuni si
a autenticei profunzimi a gandirii teologice a Sfantului Maxim
Marturisitorul este un fenomen relativ recent si el se datoreaza
in buna parte investigatiilor istorice, filologice si teologice ale
secolului nostru. Aceste investigatii au condus la recunoasterea
unanima a faptului ca Sfantul Maxim a constituit punctul culminant,
gigantul nepereche al traditiei patristice grecesti, comparabil numai
cu un Augustin sau Toma de Aquino in Occident™!.

Autorul cartii prezinta editiile in care a aparut complet,
sau partial, opera Sfantului Maxim Marturisitorul, in greaca sau
tradusa 1n alte limbi.

De asemenea, ne sunt infatisate lucrarile care se ocupa de
viata si opera Sfantului Maxim Marturisitorul. ,,Prima monografie
de calibru asupra teologiei maximiene fiind cea realizata si partial
publicata, de S. Epifanovici, in 1915, la Kiev™.

In 1930, M. Viller a publicat doua articole ,,Asupra sur-
selor spiritualitatii Sfantului Maxim”, care se limiteaza insa doar
la cele 400 de capitole despre iubire ale acestuia.

G. Florovsky, in cartea ,,Parintii bizantini din secolele
V-VIII”, aparutad in 1933, i-a dedicat Sfantului Maxim Martu-
risitorul un capitol.

,Placa turnantd a intregii «maximologii» a secolului al
XX-lea a constituit-o insa indiscutabil Liturghia cosmica a lui
Hans Urs von Balthasar. Publicata intr-o prima editie in 1941,
ea va fi reeditata intr-o versiune revizuita si adaugita (cu adau-
garea tuturor celorlalte studii partiale si traduceri maximiene
ale autorului) in 1961,

In 1952, Polycarp Sherwood a publicat un studiu cu privire
la cronologia vietii si operelor Sfantului Maxim Marturisitorul,

! Tbidem, p. 173.
2 Ibidem, p. 176.
3 Ibidem, p. 177.
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iar in 1955, o monografie detaliatd asupra volumului numit
,»Ambigua” si a respingerii origenismului, dar si o prezentare
generala asupra vietii si gandirii maximiene, ca introducere la
traducerea engleza a ,,Cuvantului ascetic” si a ,,celor 400 de
capitole despre iubire”. Acelasi autor a semnat un articol in anul
1964, in care trece in revista principalele abordari interpretative
ale operei maximiene pana la acea data (M. Viller, I. Hausherr,
Hans Urs von Balthasar, precum si lucrarile sale precedente).

In anul 1965, a vizut lumina tiparului lucrarea lui Lars
Thunberg intitulata ,,Microcosmos si mediator. Antropologia teo-
logica a lui Maxim Marturisitorul”.

Ioan Ica prezintd pe larg continutul fiecarei carti si al
fiecarui articol pe care le-am amintit.

In 1974, V. Croce a facut o analizi a ,,metodei teologice”
maximiene. In acelasi an, J. Prado a realizat o analiza a ,,antro-
pologiei filosofice” maximiene in perspectiva relatiei dintre
,vointd i naturd”.

Sub coordonarea lui M. J. Le Guillou, mai multi calugari
dominicani parizieni au editat monografiile: ,,Viata monahala
si marturisirea dogmatica la Sfantul Sofronie al Ierusalimului,
dascalul si inspiratorul Sfantului Maxim Marturisitorul” (C.
von Schonborn, in 1972); ,,Lumea si Biserica la Sfantul Maxim
Marturisitorul” (A. Riou, in 1973); ,,Jubirea ca viitor divin al
omului” (J. M. Garrigues, in 1976); ,,Teologia agoniei lui Hristos in
Ghetsimani la Sfantul Maxim Marturisitorul” (J. F. Léthel, in 1979)
si ,,Structura umanitatii lui Hristos, Fiul lui Dumnezeu, la Maxim
Miarturisitorul” (F. Heinzer, in 1980). Impotriva acestor monografii
au luat atitudine: F. Brune, in 1978, intr-un articol amplu, precum
si M. Doucet, in trei articole, publicate in 1979, 1983 si 1985.

Doucet este si autorul unei editii critice si al unui comen-
tariu la faimoasa disputa a Sfantului Maxim Marturisitorul cu
Pyrrhus, ambele alcatuite in anul 1972 (nepublicate).
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F. Brune a mai publicat, in anul 1983, lucrarea intitulata:
,,Ca omul sa se facd Dumnezeu”.

In Grecia au fost sustinute patru teze de doctorat despre
Sfantul Maxim Marturisitorul: A lui Artemie Radoslavlievici,
asupra soteriologiei maximiene (Atena, 1975); cea a lui Nikolaos
Karazafiris cu titlul ,,Invatitura despre persoani a lui Maxim
Marturisitorul” (Tesalonic, 1985); teza lui Dobrivoe Midici sub
titlul ,,Misterul Bisericii” (Atena, 1989) si cea a lui Nikolaos
Loudovikos cu titlul ,,Ontologia euharistica. Fundamentele euha-
ristice ale existentei ca si devenire in comuniune in ontologia
eshatologica a Sfantului Maxim Marturisitorul” (Atena, 1992).

In anul 1985, teologul Lars Thunberg a publicat o
succintd introducere despre ,,viziunea Sfantului Maxim” sub
titlul ,,Omul si cosmosul”.

In 1990, G. Bausenhart a tradus si a comentat disputa
Sfantului Maxim cu Pyrrhus, analizand hristologia acestuia.

P. M. Blowers a publicat, in anul 1991, o investigatie a
,Raspunsurilor catre Talasie” ale Sfantului Maxim Marturisitorul,
din punctul de vedere al ,,exegezei si pedagogiei spirituale” mo-
nastice traditionale.

In anul 1996, a aparut monografia lui J. Cl. Larchet despre
,,indumnezeirea omului la Sfantul Maxim Marturisitorul”.

Andrew Louth ,,este autorul unei serii de eseuri pe teme
speciale ale teologiei maximiene risipite in diverse publicatii de
specialitate, precum si al unui volum aparut in 1996, care cuprinde
traducerea in limba engleza a unui numar din piesele cele mai
importante ale corpusului maximian (Epistola 2, Ambigua 10, 41,
71, 1, 5; Opusculele 7, 3), prefatate de o ampla ,,introducere”.

Un simpozion despre Sfantul Maxim Marturisitorul a fost
organizat in septembrie 1980, de Universitatea din Fribourg, ale
carui acte au fost publicate in 1982.

! Ibidem, pp. 241-242.
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Alt simpozion despre Sfantul Maxim a avut loc in 1997, la
Oxford, dar lucrarile lui n-au fost si nu vor fi, se pare, publicate.

In continuarea cartii sale, Toan Ica prezinta viata Sfantului
Maxim Marturisitorul. ,,Potrivit relatarii «Vietii grecesti», acesta
s-ar fi nascut la Constantinopol dintr-o familie aristocratica aflata
in serviciul direct al casei imperiale si a primit o educatie clasica
completa. A functionat, pentru scurt timp, ca prim-secretar
imperial al imparatului Heraclie, dar a parasit palatul imperial
optand pentru viata monahala. Sfantul Maxim ar fi intrat astfel
in manastirea Fecioarei de langa Chrysopolis (suburbie asiatica
a Constantinopolului), de unde ar fi plecat ulterior, in urma
asediilor repetate ale Constantinopolului de catre persi si avari
(614 51 626) spre Africa, unde prezenta sa este atestatd limpede
la Rusaliile anului 632",

,In urma mutarii la Domnul a Sfantului Sofronie,
Patriarhul Ierusalimului, din 4 martie 639, Sfantul Maxim a
devenit sufletul rezistentei ortodoxe impotriva ereziei imperiale
constantinopolitane. El a reusit sa mobilizeze Tmpotriva
Constantinopolului Biserica Occidentului din Cartagina si
din Africa si sd obtind de la Episcopii Romei si de la Sinodul
Lateran (649) condamnarea oficiala a monoenergismului si
a monotelismului. Reactia durd a conducerii Imperiului nu
s-a lasat mult asteptata, caci la porunca imparatului eretic
Constantin al II-lea, Maxim a fost arestat, impreuna cu papa
Martin, in iunie 653, cei doi fiind adusi la Constantinopol.
In urma a trei procese (654, 656 si 662) Marturisitorul a fost
exilat, initial in Tracia, iar in cele din urma, dupa ce i s-au tdiat
mana dreapta si limba, pentru a nu putea raspandi prin scris sau
prin viu grai invatatura Bisericii, a fost deportat in Lazica (la
extremitatea esticd a Marii Negre, la poalele Caucazului), unde
a murit In 13 august 662. Dupa ingropare, intr-una din nopti,

' Ibidem, p. 253.
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trei focuri luminoase au iesit din mormantul sau, atestand harul
si sfintenia vietii sale”'.

In anul 1973 Sebastian Brock, profesor de literatura siriaca
la Oxford, a descoperit si a publicat un document intitulat: ,,0 viata
siriaca timpurie a Sfantul Maxim Marturisitorul”. Aceasta biografie
fusese numita de autor: ,,Istorie privitoare la ticalosul Maxim din
Palestina care a hulit impotriva Ziditorului si 1 s-a taiat limba”.

Chiar dacd autorul acestei «vieti» este un adversar al
Sfantului Maxim, care incearca sa il denigreze, multe dintre
informatiile furnizate par verosimile. Conform acestei biografii,
,»Maxim s-a nascut in satul Hesfin din Tiberiada (nordul
Palestinei) ca produs al iubirii interzise dintre negustorul sama-
rinean Abna din Sihar si Sndh, o sclava persana a unui iudeu,
cu numele Tadok, din Tiberiada. Cei doi s-au casatorit, dar
neputdnd rdmane Tn Samaria, unde au fost amenintati cu moartea
de rudele negustorului, au venit la Hesfin. Aici au stat vreme
de doi ani la preotul Martyrios, care i-a botezat pe amandoi,
schimbandu-le numele in Theonas si Maria. Copilul a primit
la botez numele de Moschion. Cand acesta avea noud ani i-
a murit tatil, iar un an mai tirziu mama. In aceasta situatie,
preotul Martyrios 1-a dus pe Moschion la manastirea Sfantului
Hariton, oferindu-1 spre ingrijire egumenului Pantoleon. In
amintirea nepotului sau decedat de tanar, egumenul i-a schimbat
lui Moschion numele in Maxim’?.

In urma invadarii Siriei si a Palestinei de catre arabi,
Maxim si ucenicul sau, Anastasie, au plecat in Africa si ulterior
la Roma, ,,reusind sd determine rezistenta bisericeasca si re-
volta politica a acestor provincii impotriva autoritatilor de
la Constantinopol. Ca urmare a acestor acte subversive si de
instigare la rebeliune, Maxim si papa Martin au fost arestati si

! Ibidem, p. 254.
2 Ibidem, p. 256.
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adusi la Constantinopol, unde au fost invinuiti de tradare si de
facilitare prin actiunile lor destabilizatoare a ocuparii Orientului
si nordului Africii de catre arabi. «Viata siriaca» se incheie cu
relatarea actiunilor antiimperiale si antiierarhice intreprinse de
Maxim in Constantinopol in asteptarea procesului sau. Partea
pierduta a vietii poate fi insa reconstituitd din rezumatul pastrat
in doua cronici siriene tarzii. Acestea ne descriu condamnarea si
sfarsitul «binemeritat» al lui Maxim, dar indica drept motiv al
condamnarii nu hristologia sa, ci «origenismul» sau™!.

Ioan Ica inclind sa accepte drept autentica versiunea
siriacd a vietii Sfantului Maxim, ,,intrucat - afirma acesta -
contextul palestinian ni se pare a oferi un mediu infinit mai
plauzibil pentru formarea teologica a Sfantului Maxim decat
capitala imperiald™?.

In continuarea tezei sale de doctorat, autorul vorbeste
despre monahismul palestinian, care a fost fondat de Sfintii
Eftimie cel Mare si Sava cel Sfintit. Pornind de la realizarile celui
din urma, se spune ca acesta ,,a transformat desertul in cetate’.

Ioan Ica prezinta criza origenista din veacul al VI-lea si
dovedeste ca Invatatura hristologica eretica luatd in discutie si
condamnata la Sinodul al V-lea Ecumenic de la Constantinopol,
din 553, a apartinut lui Evagrie Ponticul, insa, in pofida acestui
fapt, adevaratul parinte al origenismului eretic din acest secol a fost
Stefan Bar Sudaili. Acest ,,Stefan pare a fi fost autorul esotericei
carti mistice puse in circulatie in spatiul sirian sub numele «Cartea
Stantului Ierotei»™, careia autorul ii face o prezentare.

In aceasti parte a tezei de doctorat ne sunt infatisate ele-
mentele sintezei maximiene, elaborate in traditia monahismului

! Ibidem, p. 257.
2 Tbidem, p. 262.
3 Ibidem, p. 263.
“ Ibidem, p. 273.
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palestinian, dar si origenismul si gnosticismul lui Evagrie Ponticul,
pe care parintele Gabriel Bunge incearca sa il reabiliteze.

Tot aici este pomenit si Sfantul Dionisie Areopagitul,
despre care autorul cartii consemneaza: ,,Cealalta figurd
patristicd decisiva si reprezentativa pentru spatiul spiritual si
teologic palestinian, inaintea aparitiei Sfantului Maxim Mar-
turisitorul, este fara indoiala mult disputata si controversata
figura teologica a autorului necunoscut al Corpusului Areo-
pagitic”!. Despre opera acestuia, loan Ica mentioneaza faptul
cd ,,savantii au reusit sa circumscrie destul de precis coor-
donatele spatio-temporale ale identificarii datei si locului
aparitiei «Areopagiticelor»: Siria occidentala sau Palestina
ultimelor decenii ale secolului al V-lea sau primelor decenii
ale secolului al VI-lea. In ce priveste chestiunea identitatii
personajului real disimulat sub pseudonimul «Dionisie Areo-
pagitul», tentativele intreprinse au epuizat practic toate per-
sonajele istorice cunoscute in Siro-Palestina epocii. Ipoteza
cea mai plauzibila, afirmata de savantul georgian Nucubidze,
in 1942 si de Honigmann, in 1952, si relansata recent de J. M.
van Esbroeck, in 1993 si de A. Golitzin, in 1994, pledeaza in
favoarea lui Petru Ivireanul, faimos ascet palestinian de origine
georgiand, devenit Episcop al Maiumei la jumatatea secolului
al V-lea. Intrucat insa nimeni nu poate invoca argumente
decisive, eruditii occidentali actuali par a impartdsi tot mai
mult sentimentul definitivei insolubilitdti a chestiunii identitétii
precise a autorului «Areopagiticelor»”?. Toan Icd prezinta si
opiniile unor teologi despre opera atribuita Sfantului Dionisie.
Dintre acestia 11 mentionam pe: P. Trembelas, J. Meyendorff,
I. Romanidis, V. Lossky, Hans Urs von Balthasar, Alexander
Golitzin si Andrew Louth.

! Ibidem, p. 291.
2 Ibidem, p. 292-293.
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In volumul intitulat: ,,Et introibo ad Altare Dei. The Mysta-
gogia of Dionysius Areopagita with Special Reference to its
Predecessors in Eastern Christian Tradition”, Golitzin infatiseaza
viziunea Sfantului Dionisie, aratand atat asemanarile, cat si
deosebirile dintre acesta si Evagrie Ponticul.

Ultimul capitol al tezei de doctorat a Parintelui Ioan Ica
este intitulat: ,,Teologia maximiana ca Mystagogia Trinitatis”.
In acesta autorul mentioneaza ca ,,specificul monahismului pales-
tinian era dat de Tmpletirea dintre traditia mistagogica si fide-
litatea fatd de dogma hristologici de la Calcedon. In virtutea
acestei conjunctii dintre spiritualitate si dogma, putem vorbi de
o centrare nu doar hristologica, ci si trinitara a mistagogiei, astfel
ca s-a constituit o adevarata mystagogia Trinitatis; manifestarea
acesteia din urma facandu-se atat sub forma unei trinitarizari a
mistagogiei, cat si a unei mistagogizari a Treimii. Mystagogia
Trinitatis avea sd reprezinte punctul de convergenta esential
care sustine intreg edificiul atat al dogmaticii ecleziale, cat si al
spiritualitatii ecleziale si monahale. Sfanta Treime va fi in inima
raspunsului dat de Sfantul Maxim atat origenismului, cat $i mono-
fizitismului (monoenergismului si monotelismului)”!.

Autorul cartii vorbeste despre disputa ,,teopashita” in jurul
trisaghion-ului monofizit si implicatiile acesteia, explicand initial
semnificatia generala a cantarii ,,intreit-sfinte” in Liturghia si
dogmatica Bisericilor Rasaritene. Pentru autorul tezei de doctorat,
,cantarea «intreit-sfanta» a jucat si joacad un rol esential in struc-
tura si in interpretarea Liturghiei euharistice a Bisericii. Refe-
rinta biblica clara este la teofania avutd de profetul Isaia (6,3)
in templu, teofanie ce anticipeaza profetia venirii lui Emanuel
din Isaia 7. Sensul general al invocarii teofaniei din Isaia 6,3
si a cantarii «intreit-sfinte» a serafimilor cu acest prilej este
ideea potrivit careia teofania suprema, intruparea lui Hristos,

! Ibidem, pp. 306-307.
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se actualizeaza la fiecare Liturghie in venirea lui Hristos in
darurile euharistice consacrate. De aceea, este cu totul potrivit
sa ne alaturam serafimilor si celorlalte fiinte ceresti, aclamand
sfintenia lui Dumnezeu in timpul Liturghiei, in care recunoastem
venirea Sa. Proclamarea «sfinteniei», «Sfant, sfant, sfant, Domnul
Savaoty, vesteste transcendenta, separatia lui Dumnezeu fata de
lume; iar anuntarea faptului cd «tot pamantul este plin de slava
Sa» vesteste imanenta lui Dumnezeu in aratarea Sa in creatie™’.
,»Conform traditiei, acest imn a fost introdus in Liturghie pentru
prima data la Constantinopol, de Patriarhul Proclu, cu ocazia
cutremurului din anul 430. Cert este, din punct de vedere istoric,
faptul ca imnul a cunoscut doud interpretari diferite: in timp ce
la Constantinopol, la Ierusalim si in Occident el era considerat
ca adresandu-se Sfintei Treimi, in Siria si in Egipt se socotea ca
el este adresat lui Hristos™”.

»Adaosul «teopashit» - «Cel ce Te-ai rastignit pentru
noi» - introdus de Patriarhul monofizit Petru Fullo la Antiohia,
in anul 471, a declansat un imens scandal in Bisericile
Risdritene si intre teologi. In acest fel, s-a ajuns la asa-numita
controversa «teopashita»’.

Pentru a se pune capat acestei controverse, in anul
634, a fost convocat un sinod, in Cipru. La lucrarile acestuia
»au luat parte Patriarhul Cyrus al Alexandriei, impreuna cu
cinci Episcopi egipteni, Patriarhul Sofronie al Ierusalimului,
impreuna cu opt Episcopi palestinieni, Arcadie, Episcopul
Ciprului, iar Papa Romei, Honorius, si Patriarhul Serghie al
Constantinopolului, au trimis reprezentanti”®. La sinod a fost
invitat si Sfantul Maxim Marturisitorul, care nu a participat,

' Ibidem, p. 309.
2 Ibidem, p. 311.
3 Ibidem.

“ Ibidem, p. 314.
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insa l-a trimis in Cipru pe Anastasie, ucenicul sdu, cu un tomos
dogmatic impotriva monoenergismului.

,In sinodul cipriot se pare cd s-au infruntat intransigenta
dogmatica a Patriarhului Sofronie si concesiile politice ale lui
Arcadie, caci Episcopul cipriot s-a eschivat, asteptand sa vada
cum vor evolua lucrurile si remitand intreaga chestiune spre
solutionare Tmparatului Heraclie. Acesta va reactiona patru ani
mai tarziu, in 638, prin decretul ekthesis, prin care impunea sa se
vorbeascd de o singura vointd in Hristos si pentru care a obtinut
adeziunea tuturor celor patru Patriarhi, cu exceptia lui Sofronie
al Ierusalimului, care se afla la acea vreme 1n Palestina ocupata
de arabi. Mutandu-se la Domnul, n anul 639, Sfantul Sofronie
a Incredintat toatd povara rezistentei teologice antimonotelite pe
seama ucenicului sau, Maxim™'.

lIoan Ica reda epistola Sfantului Sofronie al Ierusalimului in
care acesta respingea adaosul ,,teophasit” din trisaghion. Sfantul
Parinte scria printre altele ca ,,trisaghion-ul este o lauda «mai
dulce decat mierea» atunci cand este cantata dupa cum se cuvine,
dar adaosul «amestecd in mierea ei o otrava de moarte»’™.

Pentru Sfantul Maxim Marturisitorul nu exista compromis
in ceea ce priveste invatatura de credinta a Bisericii, de aceea ,,a
dezvoltat o critica devastatoare si implacabila la adresa hristo-
logiei severiene, careia 1i opune rigoarea hristologiei neocalce-
doniene. Cele doua elemente ale acestei absolut remarcabile si
unice in felul ei tentative de hristologie speculativa, reprezentand
punctul cel mai avansat al hristologiei patristice in traditia
rasariteana si nedepasit pana astazi, il constituie, pe de o parte,
critica implacabild a teoriei «naturii compuse» a lui Sever
din Antiohia, iar, pe de altd parte, substituirea acestei teorii
deficitare cu cea a «ipostasului compus» al lui Hristos, pentru

! Ibidem.
2 Ibidem, p. 315.
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ca Hristos realizeaza paradoxul unic al unui ipostas compus,
fara natura compusa. Conform acestei teorii, Logosul divin a
asumat o naturd umana integrald (nu simple proprietati umane
naturale lipsite de natura) enipostaziind-o in ipostasul Sau
de Fiu vesnic al Tatalui. In acest ipostas filial vesnic natura
umana isi primeste, n acelasi timp, existenta cat si individuatia.
Sfantul Maxim Marturisitorul a gasit in dogma trinitara cheia
cu ajutorul careia a rezolvat impasurile hristologice ale mono-
telitilor si monoenergistilor. Atat in Treime, cat si in Hristos,
vointa si energia sunt ale naturilor, nu ale ipostasului; de aceea,
dacd in Treime exista trei ipostasuri dar o singurd fiintd, vointa
si energie, in Hristos exista un singur ipostas si doud naturi,
vointe si energii”’.

»Prezenta Invataturii despre Sfanta Treime 1n gandirea
teologica a Sfantului Maxim Marturisitorul n-a fost determinata
doar de angajarea sa nemijlocita in polemica cu adaosul monofizit
la trisaghion, ci invatatura despre Sfanta Treime apare 1n locuri
centrale in toate scrierile sale. Aceste lucrari sunt alcdtuite in
totalitate din genul literar al «intrebarilor si raspunsurilor», al
comentariilor biblice si patristice si sunt destinate unui public
prin excelentd monastic. In toate aceste opere, se resimte in-
tensd atat influenta origenismului, cat si efortul, nu mai putin
limpede, de a-1 «revizui» tacit, plasand viziunea cosmologica si
teologia spirituald de inspiratie origeniana si origenistad in cadrele
sigure ale triadologiei capadociene si ale hristologiei dogmatice
neocalcedoniene™.

In continuarea tezei sale de doctorat, Ioan Ica prezinta
lucrarile Sfantului Maxim Marturisitorul, indicand locurile in
care este dezvoltata invatatura sa despre Sfanta Treime. Prima
dintre acestea este ,,Quaestiones et dubia”. ,In aceste raspunsuri

! Ibidem, p. 321.
2 Ibidem, p. 322.
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la diferite intrebari privitoare la sensul unor pasaje biblice sau
expresii patristice cititorul atent poate descoperi prima schitd a
unora dintre amplele dezvoltari pe teme similare cuprinse in mult
mai cunoscutele si faimoasele «Ambigua» si «Thalassiana»”!.
,»Ambigua” este cea mai profunda scriere a Sfantului
Maxim. Comentariile din aceasta carte i-au fost dedicate Arhiepis-
copului Ioan de Cyzic. Acesta a fost initial egumen al manastirii
Sfantului Avramie de pe Muntele Maslinilor, iar ulterior, a ajuns
Arhiepiscop. ,,Ambigua reprezintd cea mai profunda si mai
complexa dintre toate operele teologico-spirituale maximiene,
constituind foarte probabil un fel de punct culminant si de
veritabild suma a gandirii patristice grecesti din toate timpurile.
Explicatiile diferd atat in ce priveste dimensiunile cat si
complexitatea. Unele dintre ele sunt simple glose gramaticale
sau filologice, dar altele sunt veritabile tratate, elaborate dupa
o extrem de savanti arhitectonicd interioara. Intre acestea se
detaseaza cateva extrem de amplu si de savant elaborate si care
alcatuiesc veritabili piloni ai gandirii teologice maximiene™?.
»Motivul teologic fundamental care sustine toate explicatiile
mistico-teologice din Ambigua este acela al reciprocitatii
ontologice dintre Dumnezeu si om (Arhetip - chip), actualizat
prin relatia reciprocd de iubire care realizeaza un veritabil schimb
ontologic intre Dumnezeu si om, declansand si desavarsind
dubla miscare de inomenire a lui Dumnezeu si de indumnezeire
a omului. Iubirea indumnezeieste pe om prin Dumnezeu pentru
iubirea sa fatd de Dumnezeu si Tnomeneste pe Dumnezeu prin
om pentru iubirea Lui de oameni, facand printr-un schimb bun
pe Dumnezeu om pentru indumnezeirea omului, iar pe om
dumnezeu pentru inomenirea lui Dumnezeu; caci Cuvantul lui
Dumnezeu si Dumnezeu vrea sa se activeze pururea si in toti

! Ibidem, p. 323.
2 Ibidem, p. 325.
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taina incorporarii Sale. Caci se zice ca Dumnezeu si omul isi
sunt unul altuia modele. Si asa de mult s-a facut Dumnezeu
omului om pentru iubirea de oameni, pe cat de mult omul, in
puterea iubirii, s-a putut indumnezei pe sine lui Dumnezeu;
si asa de mult a fost rapit omul prin minte de Dumnezeu spre
cunoastere, pe cat omul a facut aratat pe Dumnezeu, Cel prin
fire nevazut, prin virtuti”!.

O alta carte a Sfantului Maxim Marturisitorul este ,,Ras-
punsuri catre Talasie” sau ,,Thalassiana”. Autorul tezei de
doctorat consemneaza: ,,Daca in «Ambigua» predomina accentul
speculativ si teoretic, in «Thalassiana» dezvoltarile sunt mai
concret duhovnicesti. Si aici pot fi distinse cateva raspunsuri-
cheie care sustin ca niste piloni intreg edificiul interpretarilor
biblice si spirituale™. ,,Astfel de texte-cheie sunt «Raspunsul 22
despre Tmpartirea de catre Dumnezeu a veacurilor (eonurilor) in
veacuri rezervate inomenirii lui Dumnezeu si veacuri rezervate
indumnezeirii omului». Aceasta are loc In conformitate cu
sfatul Sau cel din veci de a se uni in chip neamestecat cu firea
omeneasca, insa nu numai prin intruparea Sa in natura umana a
lui Tisus Hristos, ci si prin incorporarea Sa in modurile virtutilor
si ratiunile fiintelor, prin care Dumnezeu pururea vrea sa se faca
om in cei vrednici. In prelungirea «Raspunsului 22» trebuie
citit nemijlocit si «Raspunsul 60» privitor la taina lui Hristos
randuitd dinainte de veacuri, caci aceasta taina este, desigur,
unirea negraita si neinteleasa a dumnezeirii §i a umanitatii intr-un
singur ipostas. Aceasta este taina cea mare $i ascunsa, aceasta este
tinta fericitd pentru care s-au intemeiat toate, acesta este scopul
dumnezeiesc, gandit mai inainte de inceputul lucrurilor. Privind
spre aceasta tintd finald, Dumnezeu a adus la existenta fiintele
lucrurilor, fiindca pentru Hristos sau pentru taina lui Hristos

! Ibidem, p. 326.
2 Ibidem, p. 342.
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au primit toate veacurile si cele aflatoare induntrul veacurilor
inceputul existentei si sfarsitul in Hristos™'.

Facand o comparatie intre cele doua carti mentionate,
loan Ica afirmad ca ,,referintele exacte la misterul Treimii in
«Thalassiana» sunt mult mai reduse decat in «Ambigua»’.

O alta lucrare a Sfantului Maxim, despre care vorbeste
autorul tezei de doctorat, este ,,Capitole teologice si iconomice”,
in care acesta exploreaza relatia esentiala dintre ,,teologie” si ,,ico-
nomie”. loan Ica spune ca pentru Sfantul Périnte ,,cheia unitatii
dintre «iconomie» si «teologie» este sesizata in relatia reciproca
dintre cele doua ipostasuri ale Logosului divin: Logosul cosmic,
incorporat in intreaga realitate si devenit intr-un fel misterul
ultim al lumii, si Logosul divin in identitatea sa trinitara ultima.
Intre aceste doud aspecte, se instituie o miscare circulara care
explica intregul dinamism mistic ultim al creatiei: pe de o parte,
creatia lumii presupune o permanentd miscare de intrupare, de
diferentiere, de pogorare a Logosului in multiplicitatea creaturilor;
pe de alta parte, finalizarea acestei miscari presupune unificarea,
concentrarea si simplificarea ei, urmand miscarea ascensionala a
Logosului in inaltarea Sa la Tatdl. Pentru a reduce multiplicitatea
de la sine, Logosul Se preface in aceasta multiplicitate, asceza si
contemplatia facandu-L vizibil drept sensul si miezul ascuns al
tuturor celor ce sunt™.

In continuarea cartii sale, Ioan Ica prezintd doud opuscule
maximiene: ,,Capita XV” si ,,Capita gnostica”, afirmand ca
acestea ,,clarifica si sintetizeaza esenta argumentatiei din cele
«200 capete teologice si iconomice». Unul din meritele decisi-
ve ale acestor doud opuscule este acela de a esentializa la
maximum argumentatia, plasandu-ne, astfel, in fata a ceea ce

! Tbidem, pp. 342-343.
2 Ibidem, p. 344.
3 Ibidem, p. 354.
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am putea numi una din structurile de profunzime ale intregii
gandiri maximiene”!.

O alta importanta lucrare a Sfantului Maxim Marturisitorul
pomenita de loan Ica, este ,,Mistagogia”. Autorul tezei de doctorat
afirma despre aceasta: ,,Capodopera si in acelasi timp cea mai
adecvata introducere Tn cosmosul gandirii teologice maximiene
o constituie, incontestabil, «Mistagogia» sa. Importanta ei
contrasteaza in chip vadit cu scurtimea ei. Prin concentrarea
discursului si prin arhitectura extrem de clard a compozitiei,
«Mistagogia» este, In acelasi timp, una din lucrarile cele mai
deconcertante si enigmatice din ansamblul operei maximiene’.
,Lucrarea este structuratd in doud parti inegale precedate de
un prolog, ultimul capitol functionand ca rezumat si concluzie.
Capitolele primei parti (1-7) ample, detaliaza corespondentele
existente intre Dumnezeu, Biserica, cosmos, om si Scriptura.
Foarte scurte (mai degraba aluzive) capitolele partii a doua (8-
23) ofera o dubla interpretare a riturilor Liturghiei euharistice.
Capitolul 23 cuprinde doud rezumate ale intregii lucrari, plus o
serie de consideratii de ordin ascetic si mistic™™.

,»Prin «Mistagogia» sa, Sfantul Maxim a obtinut un dublu
efect: a dat ascezei monastice o largire liturgica si a propus
monahilor cultul exterior al Liturghiei ca baza valabila a ascen-
siunii mistice. De asemenea, «Mistagogia» realizeaza sinteza
intre isihasmul evagrian si sacramentalismul dionisian. Separat
unul de altul, cultul gnostic al lui Evagrie risca sa se evapore
intr-un spiritualism ireal, iar cultul ierarhic al lui Dionisie risca
sa se sclerozeze intr-un formalism fara suflet. A fost meritul lui
Maxim de a fi simtit pericolul acestei disocieri si de a fi integrat

=94

din nou intelectia gnostica 1n actiunea liturgica™.

! Ibidem, p. 362.
2 Tbidem, p. 366.
3 Ibidem, p. 367.
* Ibidem, p. 369.
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,,Cu remarcabilul si unicul ei echilibru intre obiectiv si
subiectiv, intre cosmic si antropologic, intre divin si uman, intre
grija de sine si preocuparea de ceilalti, Mistagogia maximiana
este guvernatd de la un capat la altul de o logica paradoxala:
logica trinitara. In ciuda caracterului ei fragmentar si rezumativ,
ea reuseste sa ofere o intuitie Tn misterul total al Bisericii ca
mister al lui Dumnezeu si al intregului cosmos. Intre cosmos, om
si Biserica exista o perihoreza ontologica al carei fundament si
model 1l reprezinta misterul trinitar al lui Dumnezeu. Constiinta
mistica a unitatii dintre macrocosmos i microcosmos, dintre om
si Dumnezeu realizata in Hristos si trebuind sa fie actualizata de
catre fiecare crestin in parte, constituie o trasatura distinctiva
a gandirii mistagogice maximiene. Nodul acestor conexiuni
il reprezinta obiectiv Hristos iar subiectiv sufletul uman, intre
care mediaza Biserica. Biserica rememoreaza omului structura
sa microcosmica si corelatiile invizibile care il leaga de an-
samblul existentei, indemnandu-1 sa se implice responsabil
in actualizarea medierilor polaritatilor la nivel macrocosmic,
incepand cu polaritdtile inerente propriei sale fiinte individuale
unificate prin asceza si cu tamaduirea ranilor trupului social al
umanitatii prin milostenie si fapte bune. Sufletul care descopera
si Tmbratiseaza 1n el misterul Bisericii depaseste toate diviziunile
si particularitatile, astfel incat partialitatea sa sd includa catoli-
citatea Intregii existente, asa cum Biserica uneste In sinaxa
euharistica totalitatea cosmosului”'.

Alta scriere a Sfantului Maxim Marturisitorul despre
care vorbeste Ioan Ica este: ,,Comentariul la Tatal nostru”, care
,»nu este atit o explicatie, cat o initiere efectiva in misterul
«teologiei» si «iconomiei» divine si in participarea noastra
la acest dublu mister. Dupa un prolog si o variatiune pe tema
relatiei dintre «fricd-iubire», urmeaza o introducere generala care

! Ibidem, pp. 386-387.
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leaga cererile rugaciunii de principalele mistere ale mantuirii
si aratd cum ne putem Insusi, prin rugaciune, roadele acelor
taine, incheindu-se cu un excurs cu privire la distinctia dintre
fagaduinta si rugaciune. Corpul principal al scrierii este dedicat
interpretarii aprofundate a semnificatiilor celor sapte cereri ale
rugaciunii «Tatal nostru»™!.

In ultimul subcapitol al tezei sale de doctorat, intitulat
,lreimea implicatd in misterul iubirii: testamentul spiritual
maximian”, Toan Ica scrie: ,,Teologia trinitard maximiana
transmite un alt mesaj decat cel al teologiei trinitare occidentale.
Fidela traditiei patristice, ea a evitat sd se angajeze in speculatii
analogice hazardate si inutile asupra misterului trinitar, preferand
sd evidentieze modul concret de realizare analogic-ascetica a
structurilor ontologice ale acestui mister in practica de zi cu zi.
Asa se face ca atat in Liturghie, cat si In Tatal nostru, contemplatia
mistica a teologiei se finalizeaza 1n asceza cotidiana i concreta a
iubirii de saraci sau in iubirea fatd de semenii care ne-au gresit.
Criteriul ultim si infailibil al experientei misterului trinitar de
catre crestini este, astfel, iubirea de semeni, iubirea de saraci,
mergand pana la martiriu™.

,leologia maximiand - nu trebuie uitat acest lucru nicio
clipa - este o teologie prin excelentd monastica, ascetico-mistica,
spirituala. In ciuda caracterului lor adesea savant, toate operele
maximiene nu sunt lucrari de eruditie scrise in linistea unei
biblioteci pentru un public intelectual si urmarind obiective aca-
demice. Ele toate au fost scrise in contextul viu al formarii du-
hovnicesti, in cadrul unor comunitati monahale concrete. $i ele
rezuma si dezvoltd nu altceva decat tezaurul teologic si achizitiile
antropologice ale experientei monahismului crestin. Acest fapt
esential explica nu numai geneza si stilistica specifica scrierilor

! Ibidem, p. 387.
2 Ibidem, p. 399.
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maximiene, dar si finalitatea lor existentiald concreti. Intr-o astfel
de lecturd de tip monahal, Scriptura, Parintii si dogmele nu erau
supuse unei analize intelectuale - exterioare -, ci mai degraba unei
asimilari existentiale, al carei scop era nu cunoasterea detasata,
cat intruparea insdsi a substantei revelate si spirituale vehiculate
de aceste scrieri. Aceastd fidelitate de ucenic fata de Parintii
spiritualitatii monastice explica si infinita discretie cu care Sfantul
Maxim a corectat tensiuni si dezechilibre potentiale din gandirea
acestora, angajandu-se nu atat intr-o critica devastatoare, cat
intr-o rescriere, mai exacta din punct de vedere dogmatic, a
marilor teme teologice, exegetice si spirituale ale acestor maestri.
Acolo unde teologia oficiala a preferat sa condamne inutil, Sfantul
Maxim a redresat tacit si nepolemic, adeseori comentariul sau
mulandu-se atat de exact pe liniile textelor meditate, incat pare o
simpla repetitie a lor. Doar un cuvant, o nuanta schimba accentul
si evitd pericolele potentiale ascunse in aceste texte spirituale™’.
,, Teologia monastica este un gen cu totul diferit de cel al teologiei
polemice, iar Sfantul Maxim Marturisitorul n-a practicat genul
polemic decat atunci cand a simtit cd este absolut necesar si fara
a renunta nicio clipd la stilul fundamental monastic al teologiei
sale. Astfel, prologurile epistolelor sau opusculelor polemice,
arata ca ardoarea luptelor teologice nu I-au deturnat niciodata de
la meditatiile monastice obisnuite™>.

Sfantul Maxim Marturisitorul a tratat tema iubirii intr-o
epistola si in cele ,,400 de capitole despre iubire”. loan Ica
observa ca ,,spre deosebire de teologia trinitara occidentala,
Sfantul Maxim nu separd contemplatia trinitard de asceza si
practica cotidiand a iubirii, care are relevantd nu doar teolo-
gica, ci si ontologica™.

! Tbidem, p. 400.
2 Ibidem, pp. 401-402.
3 Ibidem, p. 417.
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Autorul tezei de doctorat considera ,,Cuvantul ascetic” si
cele ,,400 de capitole despre iubire” drept testamentul spiritual al
Sfantului Maxim Marturisitorul. ,,Jubirea, arata Cuvantul ascetic,
concentreaza in ea toate poruncile lui Hristos, precum si scopul
intregii iconomii a venirii Domnului in trup. Prin tot ceea ce a
facut, Hristos S-a straduit pana la moarte, in chip omenesc, pentru
porunca iubirii. Altfel spus, ne-a aratat modul in care oamenii
pot depasi obstacolele puse in calea realizarii depline a iubirii de
Dumnezeu si de aproapele. In ultima instanti, aceste obstacole
sunt cuprinse in patimile generate de «iubirea de placere» si «fuga
de durere», care caracterizeaza existenta umana cazutd. Cautand
placerile si fugind de durerile si supararile produse de semeni,
oamenii au uitat de porunca iubirii de Dumnezeu si de aproapele.
Obstacolul principal in calea iubirii de Dumnezeu si de semeni
este impatimirea dupa cele materiale. In goana irationald dupa
placere, noi, oamenii, am ales mai mult cele materiale in loc de
porunca iubirii si ingrijindu-ne de ele, ne razboim cu oamenii”'.

In anexele tezei de doctorat, autorul prezinti: Un frag-
ment din ,,Cuvantul la Bunavestire” al Sfantului Sofronie al
Ierusalimului; o parte din epistola Sfantului Sofronie al Ieru-
salimului catre Arcadie al Ciprului; ,,Viata siriacd” a Sfantului
Maxim Marturisitorul; o completare la ,,Viata siriaca” a Stantului
Maxim Marturisitorul; ,,Epistola a doua” a Sfantului Maxim
Marturisitorul catre ava Toma; sfarsitul inedit al ,,Epistolei a
opta” a Sfantului Maxim Marturisitorul catre preotul Iordanes;
,Capita XV” a Sfantului Maxim Marturisitorul; ,,Capita gnostica
1-7” a Sfantului Maxim Marturisitorul; operele Sfantului Maxim
Marturisitorul (prezentari, datare, editii, traduceri romanesti,
fragmente de lucrari, scrieri neautentice), precum si concordanta
numerotatiei paragrafelor la ,,Ambigua”.

! Ibidem, pp. 401-402.
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Concluzii

Literatura patrologica romaneasca a secolului al XX-lea este
cu mult mai bogata decat cea a secolelor anterioare. Preocuparile
teologilor romani cu traducerile operelor Sfintilor Parinti in limba
romanad §i cu prezentarea Invataturilor acestora au dus nu numai
la dezvoltarea Patrologiei romanesti, ci si a teologiei romanesti
contemporane. Astfel, in paralel cu traducerea scrierilor patristice,
s-au scris carti si au fost alcatuite diverse studii si articole despre
aproape toate subiectele majore ale teologiei, precum: Sfanta
Scriptura, Sfanta Traditie, Sfanta Treime, teodiceea, soteriologia,
antropologia, ecleziologia, eshatologia, Sfintele Taine, dar si in
legatura cu problemele vietii bisericesti, cu indatoririle misionare
si cu obligatiile comunitare ale crestinilor.

In cele ce urmeaza vom prezenta, pe scurt, contributia
literaturii patrologice romanesti din secolul al XX-lea la diferitele
teme si chestiuni teologice.

Sfanta Scriptura

Patrologii romani au remarcat faptul ca toti Sfintii Parinti
au avut drept carte de capatai Stfanta Scriptura, care este izvorul
si temelia tuturor invataturilor Bisericii, intrucat nu poate
exista dogma fara sa aiba temei in Sfanta Scriptura. ,,Premisa
principald pentru studierea Sfintei Scripturi este credinta si
nazuinta in cunoasterea adevarului. Dumnezeu ne descopera
adevarul prin intermediul Sfintei Scripturi, folosind metoda
condescendentei. Interpretarea ei se face in acord cu canoanele
traditiei bisericesti”!.

' Vezi: Calistrat Orleanu-Barladeanu, Apocalipsa si Parintii
bisericesti din primele secole, in ,Biserica Ortodoxa Romana”, nr. 2,
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Sfanta Traditie

In legitura cu Sfanta Traditie se cunoaste faptul ca Sfintii
Parinti au apdrat, au dezvoltat, au interpretat si au trdit atat de
intens Sfanta Traditie, Incat operele lor alcatuiesc, in general,
mijlocul si expresia vie a adevarurilor acesteia. Din acest motiv,
Vincentiu de Lerini a definit Sfanta Traditie drept: ,,Ceea ce este
crezut pretutindeni, intotdeauna si de toata lumea”!. Traditia

1900, pp. 201-209. Haralambie Roventa, Interpretarea Scripturii dupd
Origen, Ramnicu Valcea, 1929, p. 68. Tustin Moisescu, Sfanta Scriptura si
interpretarea ei in opera Sfantului loan Hrisostom, 1n ,,Candela”, nr. 50-52,
1939-1941, pp. 116-238. Tustin Moisescu, Folosul citirii Sfintei Scripturi
dupa Sfantul loan Hrisostom, in ,,Revista Teologica”, nr. 1-2, 1943, pp. 91-97.
Benedict Ghius, Despre creatia lumii. a. Creatia lumii in Sfanta Scriptura.
b. Creatia lumii la Sfintii Parinti, in ,Mitropolia Olteniei”, nr. 1-2, 1957,
pp- 59-65. Constantin Iana, Conceptia Sfantului Chiril al lerusalimului
despre Sfdanta Scriptura ca temei al invataturilor Bisericii in ,, Catehezele”
sale, in ,,Studii Teologice”, nr. 7-8, 1967, pp. 446-455. Mircea Basarab,
Sfanta Scriptura si interpretarea ei in conceptia Sfantului Vasile cel Mare, in
,Mitropolia Banatului”, nr. 4-6, 1979, pp. 286-300. Nicolae Neaga, Vechiul
Testament in preocuparile Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Ortodoxia”, nr. 1,
1979, pp. 133-145. Nicolae Neaga, Fericitul leronim: Proorocul lona, in
»Mitropolia Moldovei si Sucevei”, nr. 5, 1986, pp. 88-119. Nicolae Neaga,
Predica de pe munte comentata de Fericitul leronim, in ,,Altarul Banatului”,
nr. 1-2, 1990, pp. 7-24. Nicolae Neaga, Sfantul Ambrozie al Milanului:
Psalmul 50, in ,,Altarul Banatului”, nr. 5-6, 1990, pp. 58-80. Nicolae Neaga,
Evanghelia dupa Matei in interpretarea Fericitului leronim, in ,,Altarul
Banatului”, nr. 10-12, 1992, pp. 99-111. Constantin Cornitescu, Sfintii Trei
lerarhi interpreti ai Sfintei Scripturi, in ,,Studii Teologice”, nr. 1-2, 1976, pp.
82-93. Constantin Cornitescu, Sfantul Vasile cel Mare interpret al Sfintei
Scripturi, in ,,Ortodoxia”, nr. 2, 1980, pp. 308-320. Ilie Moldovan, Sensu/
duhovnicesc al intelegerii Sfintei Scripturi in conceptia teologica a Sfantului
Vasile ce Mare, in ,,Glasul Bisericii”, nr. 7-8, 1979, pp. 710-724. Veniamin
Micle, Citirea si interpretarea Sfintei Scripturi dupa Omiliile Sfantului loan
Gura de Aur, In ,,0Ortodoxia”, nr. 2, 1980, pp. 275-298. Dumitru Stiniloae,
Sfanta Scriptura si traditia apostolica in marturisirea Bisericii, in ,,Ortodoxia”,
nr. 2, 1980, pp. 204-220.
! Vincentiu de Lerini, Commom. Primum, 9, P. L. 50, p. 650.
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ortodoxa este vie si dinamica, iar Sfanta Scripturd nu poate fi
inteleasa in mod corect fara ajutorul Sfintei Traditii'.

Sfanta Treime

Invatatura despre Dumnezeu: Tatil, Fiul si Sfantul Duh este
infatisatd pe larg sau cel putin mentionata in fiecare dintre cartile
cu continut patrologic aparute in tara noastra in secolul al XX-lea
si in majoritatea studiilor si articolelor despre Sfintii Parinti’.

! Vezi: Teodor M. Popescu, Necesitatea studiilor istorice si patristice
in Biserica Ortodoxa (Insemndtatea Traditiei crestine pentru Ortodoxie),
Bucuresti, 1941. Teodor M. Popescu, Sfanta Traditie ca temei de credinta in
Biserica Ortodoxa, in ,,Ortodoxia”, nr. 1, 1954, pp. 3-41. Dumitru Sténiloae,
Stfanta Traditie. Definirea notiunii si intinderii ei, in ,,Ortodoxia”, nr. 1, 1964,
pp. 47-109. Viorel lonita, Sfanta Traditie vazuta de Sfantul Irineu al Lyonului,
in ,,Studii Teologice”, nr. 7-8, 1971, pp. 534-545. Antonie Plamadeala,
Biserica slujitoare in Sfdanta Scripturd, Sfanta Traditie §i in teologia contem-
porand, in ,,Studii Teologice”, nr. 5-8, 1972, pp. 325-625. Nicolae Buzescu,
Aspectul pnevmatic al eclesiologiei ortodoxe si importanta Traditiei la Sfantul
Vasile cel Mare, in ,,Ortodoxia”, nr. 1, 1979, pp. 90-107. Mihai Hau, Sfinta
Scriptura si Traditie apostolica la Sfantul Irineu de Lugdunum, in ,,Glasul
Bisericii”, nr. 1, 1987, pp. 66-73. Stefan Alexe, Elemente ale Traditiei in
,,fnvd,tdtura celor 12 Apostoli”, in ,,Ortodoxia”, nr. 2, 1989, pp. 28-39.

2 Intrucat numarul cartilor, studiilor si articolelor cu mentiuni despre
Sfanta Treime este prea mare, in cele ce urmeaza vom aminti doar volumele
prezentate in sinteza 1n aceasta teza de doctorat care trateaza mai pe larg despre
Dumnezeu: Tustin Moisescu, Evdypioc o Ilovtikdg. Biog - Xvyypdauuoro. -
Aidooratio, ABMvar, Tomoig [Tupcov, 1937. Stefan Alexe, Sfantul Niceta de
Remesiana §i ecumenicitatea patristica a secolelor al IV-lea si al V-lea, in
,.Studii Teologice”, nr. 7-8, 1969, pp. 453-587. Irineu Popa, La personne
et la communion des personnes dans la Theologie de Saint Basile le Grand,
Paris, 1990. Preot Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Viata si invatatura Sfantului
Grigorie Palama, Editura Scripta, Bucuresti, 1993. Pr. Dr. Vasile Raduca,
Antropologia Sfantului Grigorie de Nyssa. Caderea in pdcat §i restaurarea
omului, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 1996. Daniil Nacu Stoenescu, Aoyuotixd oroiyeio oro. Amopéyuoro,
T'epoviwv, Tesalonic, 1996. loan. 1. Ica jr., Mystagogia Trinitatis. Probleme
ale teologiei trinitare patristice si moderne cu referire speciala la triadologia
Stantului Maxim Marturisitorul, Editura DEISIS, Sibiu, 1998.
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Teodiceea

Patrologii romani au studiat printre altele si problema
raului in lume, afirméand ca Dumnezeu nu este creatorul acestuia.
Intrucat raul este lipsa binelui, acesta nu poate fi creatura lui
Dumnezeu, Care dupa ce a creat lumea, a vazut ca ,,toate erau
foarte bune” (Facere 1,31).

Pnevmatologia

Numeroase studii si articole patrologice romanesti ne
prezintd conceptia Sfintilor Parinti ai Bisericii despre persoana
si lucrarea Sfantului Duh?.

' Vezi: Constantin C. Pavel, Problema raului la Fericitul Augustin,
Bucuresti, 1938. Dumitru Staniloae, Natura si har in teologia bizantina,
in ,,Ortodoxia”, nr. 3, 1974, pp. 392-439. Irineu Popa, La personne et la
communion des personnes dans la Theologie de Saint Basile le Grand,
Paris, 1990. Vasile Raduca, Teodicee si cosmologie la Sfantul Grigore
de Nyssa, in ,,Studii Teologice”, nr. 1-2, 1992, pp. 62-92. Petru Florea,
Opera exegetica a Sfantului Maxim Marturisitorul, Editura Academos,
Targu Mures, 1998, pp. 58-60.

2 Vezi: Toan Chirvasie, Invdititura despre Sfantul Duh la Sfantul
Vasile cel Mare, in ,,Studii Teologice”, nr. 7-8, 1958, pp. 475-484. Mircea
Niscoveanu, [nvdtdtura Sfantului Ambrozie despre Sfantul Duh, in ,,Studii
Teologice”, nr. 7-8, 1964, pp. 458-468. Constantin Cornitescu, Fericitul
Augustin despre Sfantul Duh, in ,,Studii Teologice”, nr. 5-6, 1965, pp. 334-344.
Nicolae Gheorghe, Invatatura despre Sfantul Duh in Catehezele Sfintului
Chiril al lerusalimului, in ,,Studii Teologice”, nr. 5-6, 1967, pp. 302-308. Ilie
Moldovan, Teologia Sfantului Duh dupa Catehezele Sfantului Simeon Noul
Teolog, in ,,Studii Teologice”, nr. 7-8, 1967, pp. 418-431. Ilie Moldovan,
Invatatura unitara despre Sfantul Duh si despre Bisericd exprimatd in
Simbolul de credinta la Sinodul al doilea ecumenic (381), in ,,Ortodoxia”, nr.
3, 1981, pp. 409-432. Ilie Negoiti, /nvdtdtura despre Sfantul Duh la Sfantul
Grigorie de Nazianz, in ,,Glasul Bisericii”, nr. 9-10, 1968, pp. 1004-1009.
Ioan Ramureanu, Sinodul al Il-lea ecumenic de la Constantinopol, 381.
Invatatura despre Sfantul Duh si Bisericd. Simbolul constantinopolitan, in
»Studii Teologice™, nr. 5-6, 1969, pp. 327-386. Emanuel Banu, Lucrarea
Sfantului Duh in opera Sfdantului Simeon Noul Teolog, in ,,Studii Teologice”, nr.
1-2, 1980, pp. 81-94. Constantin Galeriu, Sinodul Il Ecumenic si invatatura
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Hristologia

Patrologii romani au studiat si aprofundat anumite aspecte
ale hristologiei primelor veacuri ale Bisericii, precum cea a
Périntilor Apostolici, a Sfantului Vasile cel Mare, a Sfantului
Chiril al Alexandriei, a lui Leontiu de Bizant, a Sfantului Maxim
Marturisitorul si a Sfantului Ioan Damaschin. Contributia
teologilor romani la aceastda tema s-a remarcat, in special, in
analiza si intelegerea deplina a termenilor pe care i-au utilizat
Sfintii Parinti si, in special, formula Sinodului al IV-lea
Ecumenic de la Calcedon'.

despre Sfantul Duh, in ,,Ortodoxia”, nr. 3, 1981, pp. 386-408. Vasile Raduca,
Sfantul Ambrozie al Milanului. Despre Sfdantul Duh, in ,,Glasul Bisericii”, nr.
1, 1987, pp. 42-55. Constantin Coman, Teologia si Duhul Sfant la Sfintii Trei
lerarhi, Contributii la o ermineutica ortodoxd, in ,,Studii Teologice”, nr. 2,
1990, pp. 130-137. Vasile Leb, Invatitura Sfintilor Périnti despre lucrarea
Sfantului Duh in Bisericd, in ,,Mitropolia Banatului”, nr. 1-3, 1990, pp. 76-86.
Ion Popescu, Persoana si lucrarea Sfantului Duh in scrierea Sfantului Vasile
cel Mare ,, De Spiritus Sancto”, in ,,Studii Teologice”, nr. 4, 1990, pp. 27-40.

' Vezi: Nicolae Popoviciu, Christologia antiohiana la sfarsitul
secolului al IV-lea si inceputul secolului al V-lea, in ,Revista Teolo-
gicd”, nr. 10, 1931, pp. 368-382. Nicolae Popoviciu, /nceputurile nesto-
rianismului. Cu speciala considerare asupra anatematismelor Sfan-
tului Chiril, Sibiu, 1933. Olimp Caciula, Anatematismele Sfantului
Chiril al Alexandriei, Bucuresti, 1937. Olimp Caciula, Hristologia
Sfantului loan Damaschin dupa tratatul despre cele doud vointe in
Hristos, Bucuresti, 1938. Dumitru Staniloae, Hristologia Sinoadelor,
in ,,Ortodoxia”, nr. 4, 1974, pp. 573-579. Arhimandrit Timotei Traian
Seviciu, Doctrina hristologica a Sfantului Chiril al Alexandriei in
lumina tendintelor actuale de apropiere dintre Biserica Ortodoxa §i
Vechile Biserici Orientale, Editura Mitropoliei Banatului, Timisoara,
1973. Dumitru Staniloae, Hristologia Sfantului Maxim Marturisitorul,
in ,,Ortodoxia”, nr. 3, 1988, pp. 67-72. Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru
Staniloae, Hristologia Sfantului Maxim Marturisitorul, in ,,Studii de
Teologie Dogmatica Ortodoxa”, Editura Mitropoliei Olteniei, Craiova,
1990, pp. 13-154. Constantin Voicu, Hristologia Parintilor Apostolici,
in ,,Ortodoxia”, nr. 3, 1961, pp. 405-418, Constantin Voicu, Hristologia
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Rascumpararea, pacatul §i harul

Patrologii romani au constatat cd, in conceptia Sfintilor
Parinti, iubirea lui Dumnezeu premerge, insoteste si incununeaza
actul rascumpararii, iar diversitatea manifestarilor harului in
Biserica exprima marea iubire a lui Dumnezeu. Faptele bune ale
omului nu sunt ceva exterior acestuia, ci izvorasc din credinta, iar
legatura dintre credinta si fapte este interioard, organica, precum
in invatatura Sfantului Pavel si a Stantului lacov, pe care Sfantul
Ioan Gura de Aur o reda fidel in omiliile sale exegetice. Din
acest motiv, Biserica Ortodoxa nu accepta nvatatura Fericitului
Augustin despre lucrarea harului in viata omului fara acordul
acestuia si despre predestinatie’.

cosmica dupa invatatura Sfantului Maxim Marturisitorul, in ,,Studii
Teologice”, nr. 4, 1989, pp. 3-20. Teofan Savu, La divino-humanite du
Chrit et la deification de l'homme selon Saint Maxime le Confesseur,
Paris, 1990. Irineu Popa, La personne et la communion des personnes
dans la Theologie de Saint Basile le Grand, Paris, 1990. Ioan. 1. Ica
jr., Mystagogia Trinitatis. Probleme ale teologiei trinitare patristice
si moderne cu referire speciala la triadologia Sfantului Maxim
Marturisitorul, Editura DEISIS, Sibiu, 1998.

! Vezi: Nicolae Chitescu, Rascumpdrarea in Sfanta Scripturd si in
scrierile Sfintilor Parinti. Studiu istorico-dogmatic, Tipografia ,,Activitatea
grafica”, 1937. Stefan Alexe, Conceptia Fericitului Augustin despre pacat §i
har, in ,,Studii Teologice”, nr. 5-6, 1956, pp. 330-348. Dumitru Staniloae,
Invatatura Sfantului Atanasie cel Mare despre mantuire, in ,,Studii Teologice”,
nr. 5-6, 1973, pp. 328-340. Constantin Cornitescu, [nvititura despre méantuire
a Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Sfantul Vasile cel Mare. inchinare la 1600 de
ani de la savarsirea sa”, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, Colectia ,,Biblioteca Teologica”, 3, 1980, pp.
94-104. Irineu Popa, La personne et la communion des personnes dans la
Theologie de Saint Basile le Grand, Paris, 1990. Pr. Dr. Vasile Raduca,
Antropologia Sfantului Grigorie de Nyssa. Caderea in pdcat si restaurarea
omului, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 1996. Daniil Nacu Stoenescu, Adoyuatixa oroiyeio ora Awopleyuoro
T'epovrwv, Tesalonic, 1996.
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Antropologia

Problema omului constituie cea mai importanta preocupare
a zilelor noastre, pe care Patrologia romaneasca nu a ocolit-o.
Pentru Sfintii Parinti, trupul si sufletul omului au aceeasi valoare
si demnitate, formand o unitate desavarsitd. In anumite teze
de doctorat cu continut patrologic, dar si In numeroase studii
si articole, citim cd ceea ce 1i conferd omului o maretie si o
autoritate de exceptie este sufletul acestuia, nemuritor, prin
puterea lui Dumnezeu, liber si capabil sa aleaga intre bine si rau.
Datoritd liberului arbitru si a propriei sale responsabilitati, omul
nu este supus unui destin orb, fiind in masura sa il contemple pe
Dumnezeu prin harul Sfantului Duh. Omul este singura fiintd a
lumii materiale care a fost creata ,,dupa chipul lui Dumnezeu”,
motiv pentru care poate ajunge la ,,asemanarea cu EI”, prin
intermediul Sfintelor Taine si a vietii curate'.

'Vezi: Dumitru Staniloae, Antropologia ortodoxa. Comentarii asupra
starii primordiale a omului, ,,Anuarul Academiei Teologice Andreiene”, nr.
16, 1940, pp. 5-21. Nestor Vornicescu, /nvatitura Sfantului Grigorie de
Nissa despre chip si asemanare, in ,,Studii Teologice”, nr. 7-8, 1956, pp. 585-
602. Marin Braniste, Conceptia antropologica a lui Clement Alexandrinul,
in ,,Studii Teologice”, nr. 9-10, 1958, pp. 588-599. Dumitru Popescu,
Problema ,,chipului” din om dupa Gigorie de Nissa, in ,,Glasul Bisericii”,
nr. 3, 1961, pp. 338-351. Constantin Cornitescu, O avOpwmiouog kotd tov
Iepov Xpvooorouov, Tesalonic, 1971. Constantin Voicu, Teologia muncii
la Sfantul loan Gurad de Aur, in ,Mitropolia Ardealului”, nr. 3-5, 1975, pp.
195-326. Petre Horhoianu, Prolegomene pentru o antropologie patristica,
in ,,Mitropolia Banatului”, nr. 10-12, 1979, pp. 647-653. Vichentie Punguta,
Antropologia ortodoxa in viziunea Omiliilor ,, Despre crearea omului” ale
Sfantului Vasile cel Mare, in ,,Revista Teologica”, nr. 3, 1991, pp. 20-33. Pr. Dr.
Vasile Raduca, Antropologia Sfantului Grigorie de Nyssa. Caderea in pdacat
si restaurarea omului, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1996. Daniil Nacu Stoenescu, doyuatixd
oroyeia oro. AmopOsyuaza I'epoviwv, Tesalonic, 1996. Teodor Baconsky, loan
Hrisostom (O antropologie a deriziunii in patristica rasariteanda), in volumul
sau ,,Rasul patriarhilor”, Editura Anastasia, Bucuresti, 1996, pp. 165-173.
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Ecleziologia

Ecleziologia reprezintd unul dintre cele mai importante
capitole ale vietii si gandirii Sfintilor Parinti, care a fost studiata
de patrologii romani, in special din perspectiva ecumenica,
accentuandu-se faptul ca unirea Bisericilor este lucrarea
Stantului Duh'.

Aniversari

Teologia romaneasca a cinstit in volume omagiale si
articole publicate in periodicele bisericesti diverse aniversari, fie
ale celor mai importante evenimente, fie ale unor Sfinti Parinti
ai Bisericii, precum: 1600 de ani de la nasterea Sfantului Ioan
Gura de Aur si a Fericitului Augustin, in 1954; 1550 de ani de la
mutarea la Domnul a Sfantului Ioan Gura de Aur, in 1957; 1600

Marin Ciulei, Expunere succinta a antropologiei patristice din primele trei
secole, in ,,Biserica Ortodoxa Romana”, nr. 1-6, 1998, pp. 209-258.

' Vezi: Liviu Stan, Probleme de ecclesiologie, in ,,Studii Teologice”,
nr. 5-6, 1954, pp. 295-315. Dumitru Staniloae, Sinteza ecclesiologica, in
»Studii Teologice”, nr. 5-6, 1955, pp. 268-284. Stefan Alexe, Eclesiologia
Parintilor Apostolici, in ,,Studii Teologice”, nr. 5-6, 1955, pp. 368-381.
Nicolae Chitescu, Aspecte ale eclesiologiei la Sfintii Trei lerarhi, in ,,Studii
Teologice”, nr. 7-8, 1962, pp. 395-413. Arhimandrit Timotei Traian Seviciu,
Doctrina hristologica a Sfantului Chiril al Alexandriei in lumina tendintelor
actuale de apropiere dintre Biserica Ortodoxa si Vechile Biserici Orientale,
Editura Mitropoliei Banatului, Timisoara, 1973. Nicolae Buzescu, Aspectul
pnevmatic al eclesiologiei ortodoxe si importanta Traditiei la Sfantul Vasile
cel Mare, 1n ,,Ortodoxia”, nr. 1, 1979, pp. 90-107. Gheorghe Dragulin,
Eclesiologia tratatelor Areopagitice si importanta ei pentru ecumenismul
contemporan, in ,,Studii Teologice”, nr. 1-4, 1979, pp. 54-300. Modest
Zamfir, Eclesiologia paulina reflectata in Comentariul Sfantului loan Gura
de Aur la Epistola catre Efeseni, in ,,Ortodoxia”, nr. 4, 1982, pp. 492-502.
Irineu Popa, La personne et la communion des personnes dans la Theologie
de Saint Basile le Grand, Paris, 1990. Nicu Dumitrascu, Unele aspecte
eclesiologice in scrierile Sfantului loan Gura de Aur, in ,,Revista Teologica”,
nr. 2, 1994, pp. 51-60. Daniil Nacu Stoenescu, doyuatixa oroyycio ara
AmopOéyuata I'epoviwv, Tesalonic, 1996.
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de ani de la mutarea din aceastd viata a Sfantului Antonie cel
Mare, in 1958; 1600 de ani de la savarsirea Sfantului Vasile cel
Mare, in 1980; 1600 de ani de la convocarea Sinodului al II-lea
Ecumenic de la Constantinopol, in 1981 etc.!.

Problemele sociale

Pornind de la conceptia Sfintilor Parinti, patrologii romani
au luat atitudine fata de problemele sociale cu care se confrunta
lumea contemporana. Sfintii Parinti afirma ca bunurile materiale
apartin tuturor oamenilor, Intrucét au un scop comun. Bogatia nu
este de condamnat, insa poate deveni piedica in calea mantuirii’.

''Vezi: Toan G. Coman, /600 ani de la nasterea Sfantului loan Gura de
Aur si a Fericitului Augustin, in ,Mitropolia Olteniei”, nr. 9-10, 1954, pp. 533-
536. loasaf Popa, 1600 de ani de la moartea Sfantului Antonie cel Mare (251-
356), in ,,Studii Teologice”, nr. 7-8, 1956, pp. 641-671. Serafim Morozanu,
1550 de la moartea Sfantului loan Gura de Aur, In ,,Mitropolia Olteniei”, nr.
11-12, 1957, pp. 779-788. Stefan Alexe, /600 de ani de la moartea Sfantului
Sava Gotul, in ,,Biserica Ortodoxa Romana”, nr. 5-6, 1972, pp. 556-568. Vasile
Sibiescu, Sfantul Sava ,, Gotul” la 1600 de ani de la mucenicia sa, in ,,Glasul
Bisericii”, nr. 3-4, 1972, pp. 335-388. Stefan Alexe, Sfantul Atanasie cel Mare,
implinirea a 1600 de ani de la moartea sa, in ,,Mitropolia Moldovei si Sucevei”,
nr. 11-12, 1973, pp. 782-792. Cezar Vasiliu, 1600 de ani de la moartea Sfantului
Vasile cel Mare, in ,,Ortodoxia”, nr. 1, 1979, pp. 12-15. Volumul ,,Sfantul Vasile
cel Mare. Inchinare la 1600 de ani de la savarsirea sa”, Editura Institutului Biblic
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, Colectia ,,Biblioteca
Teologica”, 3, 1980. Aurel Jivi, /1600 de ani de la Sinodul Il Ecumenic. Valoarea
ecumenica a Simbolului niceo-constantinopolitan, in ,,Studii Teologice”, nr. 7-
10, 1981, pp. 606-613. Ioan Ramureanu, Sinodul al doilea ecumenic de la
Constantinopol (381). 1600 de ani de la intrunirea lui, in ,,Ortodoxia”, nr. 3,
1981, pp. 285-336. Cezar Vasiliu, Paulin de Nola (353-431), la 1550 ani de la
moartea sa, in ,,Glasul Bisericii”, nr. 9-10, 1982, pp. 692-706.

2 Vezi: Teodor M. Popescu, Caritatea crestina, in ,,Biserica Ortodoxa
Romana”, nr. 1-2, 1945, pp. 20-66. Constantin Cornitescu, O avOpwmiouog
kazd. tov lepov Xpvooorouov, Tesalonic, 1971. Constantin Voicu, Teologia
muncii la Sfantul loan Gura de Aur, in ,Mitropolia Ardealului”, nr. 3-5,
1975, pp. 195-326.
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In alte carti si studii este condamnata camataria' si este infatisata
invatatura Parintilor Bisericii despre munca?, intrucat aceasta
constituie o porunca dumnezeiascd si o lege de baza a fiintei
umane. Ideea de pace incepe sd devind subiect de discutie In
teologia romaneasca de la sfarsitul deceniului al doilea al seco-
lului al XX-lea. Aceasta Invataturd se bazeaza pe randuiala firii
si pe revelatia dumnezeiasca’.

! Vezi: Stefan Alexe, Critica marii plagi a cametei la Sfintii Parinti
Capadocieni, in ,,Mitropolia Moldovei si Sucevei”, nr. 7-8, 1960, pp. 433-444.

2 Vezi: Gheorghe Tilea, Probleme fundamentale in opera moral-
sociala a Sfantului loan Gura de Aur, volumul I: Libertatea si universalismul
muncii, 1946. Dumitru Stiniloae, /nvatdtura crestind despre muncd, in
»dtudii Teologice”, nr. 1-2, 1953, pp. 24-37. Nestor Vornicescu, Munca
manuala in monahism dupa Sfantul Vasile cel Mare, in ,,Mitropolia Moldovei
si Sucevei”, nr. 9, 1955, pp. 501-521. Nestor Vornicescu, Porunca muncii
dupa Sfantul Vasile cel Mare, in ,Mitropolia Banatului”, nr. 4-6, 1979, pp.
259-263. Nestor Vornicescu, Invdtdtura Sfantului Vasile cel Mare despre
muncd. La 1600 de ani de la trecerea sa la cele vesnice, in ,,Mitropolia
Olteniei”, nr. 1-3, 1979, pp. 10-48. Matei Paslaru, Sfintii Parinti despre
muncd, in ,,Glasul Bisericii”, nr. 1-2, 1960, pp. 43-47. Ilie Negoita,
Demnitatea muncii la Sfantul loan Gura de Aur, in ,,Studii Teologice”, nr.
3-4, 1963, pp. 210-219. Constantin Voicu, Sfantul Vasile cel Mare despre
muncd, in ,,Indrumitor bisericesc pe anul de la Hristos 1966, Sibiu, 1966,
pp- 85-88. Constantin Voicu, Teologia muncii la Sfantul loan Gurd de Aur,
in ,,Mitropolia Ardealului”, nr. 3-5, 1975, pp. 195-326.

3 Vezi: Tustin Moisescu, Temeiurile lucrarii Bisericii pentru apararea
pdcii, in ,,Studii Teologice”, nr. 3-4, 1953, pp. 247-268. Nicolae Tanisescu,
Sfantul Grigorie al Nyssei, rasplata facatorilor de pace, in ,,Glasul Bisericii”,
nr. 10, 1958, pp. 946-950. Constantin Voicu, Sfantul Grigorie de Nazianz
despre pace, in ziarul ,, Telegraful Roman”, numerele 7-8, 1964. Constantin
Voicu, Sfantul Vasile cel Mare si pacea, in ,Indrumator bisericesc pe anul
de la Hristos 19667, Sibiu, 1966, pp. 53-56. Nicolae Petrescu, /dei despre
pace, ordine i disciplina la Sfantul Grigorie de Nazianz, in ,,Mitropolia
Olteniei”, nr. 1-3, 1972, pp. 39-46. Stefan Alexe, /nvatdtura Sfintilor Parinti
si scriitori bisericesti despre pace, in ,,Ortodoxia”, nr. 4, 1983, pp. 551-580.
Constantin Cornitescu, Pacea dupa Sfanta Scriptura si scrierile Sfintilor
Parinti, in ,Biserica Ortodoxa Romana”, nr. 11-12, 1983, pp. 815-825.
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In alte carti, studii si articole sunt prezentate viziunea
si sfaturile Sfintilor Parinti referitoare la educatie, ei ingisi
recomandand studiul in lucrarile si cuvantarile lor. Mihail
Bulacu si Teodor M. Popescu vorbesc despre primii dascali
crestini si despre metoda pe care acestia au utilizat-o in
lucrarea lor. Este subliniat faptul ca primii Sfintii Parinti
ai Bisericii, sau cel putin unii dintre acestia, s-au tinut la
distanta de filosofie, insd, in mod progresiv, incepand cu
Clement al Alexandriei, filosofia a fost considerata drept
pedagog catre Hristos'.

Patrologii romani, avand in vedere si problemele filologice
ale operelor Sfintilor Parinti, au analizat uneori si elementele
stilistice, poetice, istorice, precum si cele legate de autenticitatea,
critica §i autocritica patristicd. Aceste analize au constituit un
imbold puternic in elaborarea si dezvoltarea filologica patristica,

Gheorghe Paschia, Din cugetarile si sfaturile morale ale Sfintilor Paringi si
ale unor scriitori clerici romdni, despre pace, rabdare si dragoste, 1n ,,Biserica
Ortodoxd Romana”, nr. 11-12, 1983, pp. 841-847. Gheorghe Paschia, Sfintii
Parinti despre pace (cugetari si sfaturi patristice), in ,,Mitropolia Olteniei”,
nr. 11-12, 1983, pp. 762-765.

' Vezi: Preot Mihail Bulacu, Scoala catehetica patristica: baza de
orientare pentru actuala scoala catehetica. Studiu introductiv in Catehetica
ortodoxa, Tipografia Diecezana, Oradea, 1928. Dumitru Fecioru, Noutatea
lui Clement Alexandrinul, in ,,Biserica Ortodoxa Romana”, nr. 1, 1932, pp.
48-54. Dumitru Fecioru, /deile pedagogice ale Sfantului loan Gura de Aur,
Bucuresti, 1937. Teodor M. Popescu, Primii didascali crestini, in ,,Studii
Teologice”, nr. 2, 1932, pp. 140-211. Ioan G. Coman, Sfantul Grigorie de
Nazianz despre imparatul Iulian, Editura Institutului Roman de Bizantinologie,
Bucuresti, 1938. Stefan Alexe, Viata crestina dupa Barbatii Apostolici, in
,.Studii Teologice”, nr. 3-4, 1955, pp. 223-235. Chesarie Gheorghescu, Sfintii
Trei lerarhi - modele de dascali si pastori in Biserica crestindg, in ,,Glasul
Bisericii”, nr. 1-2, 1974, pp. 38-49. Ilie Bratan, Sfantul Grigorie de Nazianz,
dascal ortodox, in ,,Mitropolia Olteniei”, nr. 7-8, 1976, pp. 515-528. Gheorghe
Banu, Sfintii Trei lerarhi modele de dascali si pastori in Biserica crestind, in
,,Glasul Adevarului”, Buzau, nr. 86-88, 1998, pp. 16-20.
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creand punti de legdtura cu arta si cultura clasicd si au dus la
crearea noilor tipuri filologice!.

Numeroase carti, studii si articole prezinta viata si
opera Sfintilor Parinti si a scriitorilor bisericesti’. Informatii

' Vezi: Serban lonescu, Filosofia Fericitului Augustin si inceputul
cugetarii critice, in ,,Biserica Ortodoxa Romana”, nr. 12, 1930, pp. 1108-1116.
Tustin Moisescu, Evaypiog o Ilovukog, Biog - XZvyypauuaro - Aidoockolio,
AbMvar, Tomoig TTupoov, 1937. Toan G. Coman, Tristetea poeziei lirice a
Sfantului Grigorie de Nazianz, Editura Institutului Roman de Bizantinologie,
Bucuresti, 1938. Ioan G. Coman, Poezia Sfantului Grigorie de Nazianz, in
»Studii Teologice”, nr. 1-2, 1958, pp. 68-92. Ioan G. Coman, Opera Fericitului
Augustin §i critica personald teologica din ,,Retractarile” sale, in ,,Studii
Teologice”, nr. 1-2, 1959, pp. 3-21. loan G. Coman, Critica literara patristica
prefotiand, in ,,Mitropolia Banatului”, nr. 1-3, 1965, pp. 13-51. Ioan G. Coman,
Spiritul critic in literatura patristica, in ,,Mitropolia Olteniei”, nr. 1-2, 1973, pp.
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Fracea, O Aeovnioc Bo{avriog. Biog kai ovyypouuota, Atena, 1984,

2 Vezi: Calistrat Orleanu Barlddeanu, Amfilohie, in ,Biserica
Ortodoxa Romana”, nr. 23, 1899-1900, pp. 244-259. Dumitru Fecioru, Viata
Stantului loan Damaschin. Studiu de istorie literard crestind, Bucuresti, 1935.
Dumitru Fecioru, 4sterie al Amasiei. Viata si opera sa, Bucuresti, 1938.
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similare, precum si editii critice ale operelor Parintilor si
scriitorilor bisericesti intalnim si in studiile introductive ale
traducerilor operelor acestora in limba romana. De asemenea,
deosebit de importante sunt si notele de subsol, precum si
comentariile acestor traduceri'.

Din prezentarea traducerilor operelor Sfintilor Parinti
in limba roména, precum si a cartilor, studiilor si articolelor
teologilor romani cu caracter patrologic am dobandit o imagine
de ansamblu a literaturii patrologice romanesti contemporane.
Din aceasta am inteles ca, in secolul al XX-lea, patrologii romani
au aratat un foarte mare interes pentru teologia Sfintilor Parinti,
dezvoltand fara precedent literatura patrologica romaneasca,
iar prin aceasta au ajutat la dezvoltarea teologiei romanesti
contemporane in toate domeniile, pentru ca toate au la baza
lucrarile patristice, intrucat radacinile teologiei ortodoxe autentice
se gasesc in viziunea Sfintilor Parinti.

O Agovriog Boiavtiog. Biog kau ovyypdupora, Atena, 1984. Mitropolit Nicolae
Corneanu, Viata si petrecerea Sfantului Antonie cel Mare, Editura Amarcord,
Timisoara, 1998. Toan. L. Ica jr., Mystagogia Trinitatis. Probleme ale teologiei
trinitare patristice §i moderne cu referire speciald la triadologia Sfantului
Maxim Marturisitorul, Editura DEISIS, Sibiu, 1998.

! Cel mai elocvent exemplu in acest sens il constituie cele doud colectii
de traduceri: ,,Parinti si scriitori bisericesti” si ,,Filocalia”.
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AOANAZIOZ ANAZTAZIOY AITEAOINOYANOX

KAOHIHTHZ
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"ExBeon yo v emonHoviKn £pguva Kot
dpacTNPLOTNTO KATH TNV TOpEin EKTOVIONG
daktopikng dtaTpiPrig Tov kKvpiov Petru Florea

O xvproc Petru Florea, mtuytovyoc g Ogoloyikng
YyoMg tov I[Mavemotuiov Babes-Bolyai tov Cluj-Napoca,
Povpaviag, katébeoe otig 21 Iovviov 1994 aitmon yio exndvnon
dwaktopikng dratpPng oto Tunpa MHowpavtikng kot Kotvovikng
Ocoloyiag ™ OeoAroyikng XyoAng tov Apiototereiov
[Movemompiov Oecoarovikng.

H Tevici Zuvédevon tov Tunpatog £xave 0kt TV aitnon
TOV Y10, EKTOVNGT) SOKTOPIKNG dlaTpPrg, cOUPVa e Tov dpBpo
13 tov Noépov 2083/1992 kar Opioe TPYUEA] GLUPOVAEVTIKY|
emtponn pe emPrémovta tov [pwtonpesfitepo kabnynm .
Beddwpo Znom kot PEAN Tovg kabnyntéc kopro Xpioto Kpikdvn
Kot KOplo Baciielo @avovpydx.

Q¢ Bépo ™G dUKTOPIKNG TOL daTpPng doAéyke: ,,H
Povpavikn [otporoywkn I'pappateion katd tov Kootd oidva”.

Kota 10 axadnpoikd étog 1994-1995, o kbprog Petru
Florea, mpokoioVOnoce to peTOmTLYIOKG pHOOMUOTO TOV
ovpufoviov kabnynt Kot dpyloe vo palevel LAIKO yioo tnv
oLVTOEN TG SWOKTOPIKNG TOV JTPIPNG, amd TS PifAtodnKeg
¢ EALGd0G KaBmg kot tng Povpaviag.

Kotd 1o akadnuaikd €tog 1995-1996, o vroynelog
ocvvétate v ,Elwcayoyq” g epyaciog Tov, Kol T0 TPMOTO
keparato ,,Metappdoeic [atepwcdv Epyov otn Povpavikn
I'\doca Katd Tov €1KooTO odva”.

Kotd 1o akadnuaikd €tog 1996-1997, o vroynelog
ocvvétage 1o devTepo kepararo . Emoaveic Exnpodcomot tng
Povpavikng [atporoyumg I'pappoteiog katd tov e1KooTd odva.
KOl TOL GUYYPOAUHOTE TOVS .
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Koatd 1o akaonpaikd étog 1997-1998, ohokAnpwoe v
gpyacio tov, pe TN ovvtagn Tov Tpitov KePoAiaiov ,,AAla
Povpovikd IMoatporoyika Epya”, kot pe ta ,,Xounepdopoto’”
nept g Povpavicng I'pappateiog tov £1K06T00 aidva.

To ZentéuPpio tov 1998 n tpyeAng emrpomi) Tov KVpPiov
Petru Florea tov enétpeye va Katabéoel n 0100KTOPIKY TOL
dwtpipn ot Ipappateio tov Tunpatog Tpog kpion, kot To
Noéuppro opiotnke N enTapeAG ETTPONN NG KPIGEMS TNG
ddakTopikng dtatpiprg Tov kupiov Florea.

H vrootpi&n g dwaktopikng dwrppng éywve otig 15
Agxkepppiov tov 1998. O vmoymerog Pabporoynnke pe ,,Apiota’”.

21g 15 Tavovapiov tov 1999 o kOprog Petru Florea
opkiomnke Kol ovoyopedtnke dOAKTOp ™G Ogoloyiag Tov
Tuqparog IMowavtikng kot Kowvovikng @codoyiog g Ocohoykng
2o tov Apiototereiov Tavemompiov @eccaiovikng.

AprsroreAfto O ZI'HJBODXOQ KaeT]’YﬂﬂiC_,
RANEmMSTH D afr D s AONIKIE
SA R J)/v. @Z'\\[“(" s 2'\1'(% <
k\! i nhdn GUoANTIAL (.
ks Mpwrompeopotepog
Befa: a$ng ; )
tou! wmvngm n. Hfaw,ow v 3rn ®eddwpoc N. Znong

NoA Ka Sl aé){d‘, w9 D 19- 7'?
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Raport de activitate si cercetare stiintificd a domnului
Petru Florea, pe timpul elaborarii lucrarii de doctorat

Domnul Petru Florea, licentiat al Facultatii de Teologie din
Universitatea Cluj Napoca, Romania, in data de 21 iunie 1994,
a depus cererea pentru Intocmirea lucrarii de doctorat la Sectia
Teologie Pastorald si Asistentd Sociala a Facultétii de Teologie
din cadrul Universitatii Aristotel, Tesalonic.

Adunarea Generald a Sectiei a aprobat cererea domnului
Petru Florea de redactare a lucrarii de doctorat, in conformitate
cu articolul nr. 13 al Legii nr. 2083/1992 si a desemnat comisia
coordonatoare, alcatuitd din Parintele Teodoros Zisis, profesor
indrumator si domnii profesori Christos Criconis si Vasilios
Fanurgakis ca membri.

Ca subiectul al tezei de doctorat a fost ales: ,,Literatura
Patrologica Romaneasca in secolul XX”.

In anul universitar 1994-1995, domnul Petru Florea a
frecventat cursurile post-universitare ale profesorului Indrumaror
si a adunat materialul necesar alcatuirii lucrarii de doctorat, din
bibliotecile Greciei si ale Romaniei.

In cursul anului universitar 1995-1996 doctorandul a
intocmit ,,Introducerea” lucrarii si primul capitol: ,,Traduceri ale
operelor Sfintilor Périnti in limba roména in secolul XX”.

In anul universitar 1996-1997, domnul Petru Florea a
alcatuit cel de-al doilea capitol al tezei de doctorat: ,,Repre-
zentanti de seamd ai Literaturii Patrologice Romanesti in
secolul XX si lucrarile lor”.

In cursul anului universitar 1997-1998, doctorandul si-a
incheiat lucrarea, prin intocmirea celui de-al treilea capitol: ,,Alte
lucari patrologice romanesti” si a ,,Concluziilor” despre Literatura
patrologicd romaneasca din secolul XX.
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In septembrie 1998, comisia coordonatoare a tezei de
doctorat a domnului Petru Florea a fost de acord ca acesta sa-si
depuna lucrarea la Secretariatul Sectiei in vederea sustinerii, iar in
noiembrie, acelasi an, a fost alcdtuita comisia din sapte membri,
pentru examinarea lucrarii de doctorat a domnului Petru Florea.

Sustinerea tezei de doctorat a avut loc in 15 decembrie
1998, iar candidatul a obtinut calificativul ,,exceptional”.

In 15 ianuarie 1999, domnul Petru Florea a depus jura-
mantul si a fost declarat doctor in teologie al Sectiei de Teologie
Pastorald si Asistenta Sociald a Facultatii de Teologie din
Universitatea Aristotel, Tesalonic.

Universitatea Aristotel Tesalonic Profesor indrumaétor
Facultatea de Teologie L J
. . . . N @z,’du(ﬂ N - <
Sectia Teologie Pastorala si C
Asistenta Sociala Protopresbiter

Teodoros Zisis
B(r‘: o 18 T rﬂf%

rou: n L:)fodu,uﬂ/ st
“"’mewv w 15-19-99.
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Biografia Preasfintitului Parinte Petroniu,
Episcopul Salajului

Petroniu (Petru din botez) Florea s-a nascut in ziua de
30 noiembrie 1965, in localitatea Targu-Mures, judetul Mures,
din parintii Traian si Fira Florea (fiind cel de al 8-lea dintre
cei 9 copii ai familiei).

Cursurile scolii primare, gimnaziul si prima treapta de liceu
le-a urmat in Targu-Mures.

Intre anii 1983-1988, a fost elev al Seminarului Teologic
Ortodox din Cluj-Napoca.

In iulie 1988, a dat examen de admitere la Institutul
Teologic Ortodox din Sibiu si a fost declarat admis.

Din septembrie 1988, pana in iunie 1989, a satisfacut sta-
giul militar, ca soldat cu termen redus, intr-o unitate militara din
localitatea Lugoj, judetul Timis.

In anul universitar 1989-1990, a urmat cursurile anului [
ale Institutului Teologic Ortodox din Sibiu.

In octombrie 1990, s-a transferat la Facultatea de Teologie
Ortodoxa din Cluj-Napoca (nou infiintatd), pe care a absolvit-o
in iunie 1993, ca sef de promotie.

Teza de licenta cu titlul: ,,Moise la interferenta realitatii
istorice si a reflectiilor patristice”, a sustinut-o in sesiunea iunie
1993, obtinand nota 10, iar media generala a celor patru ani de
studiu a fost 9,67.

In anul universitar 1993-1994, a urmat cursuri de greaca
modernd 1n cadrul sectiei de Filologie a Facultatii de Filosofie
din cadrul Universitatii Aristotel, Tesalonic, Grecia, pe care le-a
absolvit cu calificativul ,,exceptional”.
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Intre iunie 1994 - decembrie 1998, a fost doctorand al
Facultatii de Teologie Ortodoxa din Tesalonic.

In ziua de 15 decembrie 1998, si-a sustinut teza de doctorat
cu titlul: ,,Literatura patrologica romaneasca in secolul XX, la
Facultatea de Teologie Ortodoxa din Tesalonic, Grecia, obtinand
calificativul: ,,exceptional”.

In 15 januarie 1999, a depus jurdmantul de doctor in teo-
logie, la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Tesalonic.

In 4 februarie 1999, a dat examen si a fost admis ca pre-
parator la disciplinele: Catehetica, Omiletica si Practica Peda-
gogica la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Alba Iulia.

In 10 aprilie 1999, a fost hirotonit diacon.

In noaptea Sfintelor Pasti, din 11 aprilie 1999, a fost hiro-
tonit preot celib pe seama catedralei arhiepiscopale din Alba-lulia,
de citre Inaltpreasfintitul Parinte Arhiepiscop Andrei.

La data de 4 iunie 2000, a primit distinctia de iconom
stavrofor, din partea Inaltpreasfintitului Parinte Arhiepiscop
Andrei al Alba Iuliei.

In 27 iunie 2000, a fost tuns in monahism de catre Inalt-
preasfintitul Parinte Arhiepiscop Andrei al Alba Iuliei, fiind
inchinoviat la catedrala arhiepiscopald din Alba Iulia, care
are regim de manastire, schimbandu-i-se numele din Petru, in
Petroniu. In aceeasi zi, a fost ridicat la rangul de protosinghel.

In sesiunea de lucru din ziua de 12 septembrie 2000, Sfantul
Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane 1-a ales Arhiereu Vicar al
Episcopiei Oradiei.

In 14 septembrie 2000, Inaltpreasfintitul Parinte Arhi-
episcop Andrei al Alba Iuliei l-a hirotesit arhimandrit.

In ziua de 1 octombrie 2000, a fost hirotonit si instalat ca
Arhiereu Vicar al Episcopiei Oradiei. Hirotonia a avut loc in
,,.Biserica cu luna” din Oradea.

In anul 2001, Ministerul Educatiei Nationale din Romania
i-a echivalat diploma de doctor 1n teologie.
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Intre anii 2001 si 2007, s-a ocupat de lucririle de ridicare
a noii catedrale episcopale din Oradea si de renovare ale
Centrului Eparhial.

Intre anii 2002 - 2005, a predat cursuri de ,,Formare duhov-
niceascad” la Facultatea de Teologie Ortodoxa din cadrul Univer-
sitdtii din Oradea.

In anul 2007, a identificat si dobandit in Zaldu un sediu
provizoriu pentru Centrul Eparhial al Episcopiei Salajului, iar in
2008, 1-a amenajat in functie de cerintele impuse.

In 5 martie 2008, Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe
Romane I-a ales episcop titular al Episcopiei Salajului, iar in
13 aprilie acelasi an a fost intronizat ca intaistatator al acestei
Eparhii, in catedrala ,,inélgarea Domnului” din Zalau.

In intervalul de timp noiembrie 2003 - octombrie 2008, a
fost reprezentantul Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane
in Comisia Mixta Internationald de Dialog Teologic Ortodox
- Catolic, iar intre noiembrie 2005 - octombrie 2008, a fost
membru in Comitetul Coordonator al acestei Comisii.

In 2010, a obtinut in Zalau un teren pentru Episcopia Sala-
jului, pe care a ridicat cladirea sediului eparhial si anexele.

in 14 septembrie 2013, Preafericitul Parinte Daniel,
Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, inconjurat de un sobor de
ierarhi, preoti si diaconi, a tarnosit paraclisul centrului eparhial
al Episcopiei Salajului.

Ca episcop a sfintit piatra de temelie pentru 42 de biserici,
a tarnosit 103 lacasuri de cult, a resfintit 146 biserici, a hirotonit
187 diaconi, 176 preoti si 3 arhierei (in sobor) si a prezidat 78
de conferinte preotesti.

A efectuat peste 2800 de vizite pastorale si canonice in
parohiile din Eparhie.

A sustinut un numar mare de conferinte in Eparhie, in afara
acesteia, precum i 1n strainatate.
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Preasfintia Sa a acordat numeroase interviuri la televiziune,
radio §i 1n presa.

Activitati peste hotare:

In perioada 29 ianuarie - 24 februarie 1991, a participat
la Canberra, Australia, la cea de-a VII-a Adunare Generala
a Consiliului Ecumenic al Bisericilor, fiind reprezentantul
studentilor Facultatii de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca si
membru al delegatiei Bisericii Ortodoxe Roméne. Tema generala
a acestei Adunari a fost: ,,Vino, Sfinte Duh - reinnoieste
intreaga creatie”.

Intre 20 aprilie - 9 mai 1992, a efectuat un pelerinaj in
Grecia si Sfantul Munte Athos.

In perioada 13-31 August 1993, s-a aflat in pelerinaj in
Grecia si Sfantul Munte Athos.

Intre 26 iunie - 19 august 1994, s-a aflat in misiune crestina
la Calcutta si In Bengalul de Vest, India, predand elemente
generale de nvataturd crestin-ortodoxa crestinilor ortodocsi de
acolo, precum si hinduistilor interesati de ortodoxie.

In perioada 21 aprilie - 1 mai 1995, a efectuat un pelerinaj
la manastirile din Sfantul Munte Athos.

Intre 4-20 iulie 1995, s-a aflat in pelerinaj la locurile sfinte
ale crestinilor din Egipt.

In perioada 26 iulie - 3 septembrie 1995, a fost in misiune
crestind la Calcutta si in Bengalul de Vest, India.

Intre 10-14 octombrie 1995, a efectuat un pelerinaj la
Manastirile din Sfantul Munte Athos.

In perioada 9-16 noiembrie 1995, s-a aflat in vizita de
studii la Roma, 1n Italia.

Intre 3-23 aprilie 1996, a efectuat un pelerinaj la locurile
sfinte din Israel si Palestina.

In perioada 7 iunie - 7 iulie 1996, s-a aflat in misiune cres-
tind la Calcutta si in Bengalul de Vest, India.
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Intre 6-11 octombrie 1996, a efectuat un pelerinaj la manas-
tirile din Sfantul Munte Athos.

In perioada 13-17 martie 1997, s-a aflat in pelerinaj la
locurile sfinte ale crestinilor din Turcia.

Intre 7-9 noiembrie 1998, a efectuat un pelerinaj la manas-
tirile din Sfantul Munte Athos.

In perioada 28 iunie - 1 septembrie 1999, a predat la
Calcutta, India, cursuri aprofundate de teologie ortodoxa preo-
tilor ortodocsi din Bengalul de Vest.

In 14 iunie 2001, a efectuat o vizita pastorald la Parohia
Ortodoxa Romana Apateu din Ungaria.

Intre 17-24 octombrie 2001, s-a aflat in vizitd pastorald
la Mitropolia Ortodoxa Romana din Limours, langa Paris, si
la Parohia Ortodoxa Romana ,,Sfantul Iosif” din Bordeaux,
Franta, cu prilejul hirotoniei intru arhiereu a Preasfintitului
Parinte Siluan Marsilianul.

In perioada 8-28 ianuarie 2002, a efectuat o vizitd pas-
torala la Parohia Ortodoxd Romana ,,Sfanta Maria” din
Wellington, Noua Zeelanda, si la Mitropolia Ortodoxa Greaca
din aceeasi localitate.

Intre 18-22 aprilie 2002, a efectuat o vizitd pastorald la
Parohia Ortodoxa Romana ,,Bunavestire” din Bruxelles, Belgia.

In perioada 18-27 septembrie 2002, a participat la cel de-al
treilea congres international organizat de Patriarhia Ecumenica
in insula Leros, Grecia, cu tema: ,,Ortodoxia si lumea”.

Intre 9-20 decembrie 2002, a efectuat o vizita pastorala
in Statele Unite ale Americii, la Parohiile Ortodoxe Romane
,Nasterea Maicii Domnului” si ,,Sfantul Nicolae” din New
York si la Parohia ,,Sfanta Maria” din Anaheim, Los Angeles,
California. A vizitat, de asemenea, catedrala greceasca
»Sfanta Sofia” din Los Angeles si biserica greceasca ,,Sfantul
Apostol Pavel” din Irvine, ambele in California, precum
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si Manastirea greceasca ,,Sfantul Antonie cel Mare” din
Florence, Arizona.

In perioada 9-25 ianuarie 2003, a fost oaspetele Mitropoliei
Ortodoxe Grecesti din Mexico City, Mexic.

Intre 2-7 aprilie 2003, a luat parte la Bad Segeberg, Germa-
nia, la consultatia ,,Despre cooperare in misiune”, organizati
de Conferinta Bisericilor Europene, Consiliul Bisericilor din
America Latina si Consiliul Ecumenic al Bisericilor, ca delegat
al Bisericii Ortodoxe Romane.

Intre 20-26 mai 2003, a participat la Roma, Italia, la
simpozionul: ,,Slujirea petrina”, organizat de Consiliul Ponti-
fical pentru Promovarea Unitatii Crestine al Vaticanului, ca
delegat al Bisericii Ortodoxe Romane.

In perioada 9-13 iunie 2003, a efectuat o vizita pastorald
la Parohia Ortodoxa Romana din Viena, Austria si la Mitropolia
Ortodoxa Romana din Nurenberg, Germania.

Intre 23-27 septembrie 2003, a luat parte la Padova, Italia,
la colocviul ecumenic international al episcopilor ortodocsi si
catolici, cu tema: ,,Biserica si societatea”, organizat de Episcopia
Romano Catolica de Padova, in colaborare cu Mitropolia
Moldovei si Bucovinei si cu Episcopia Romano Catolica de
[asi, ca membru al delegatiei Bisericii Ortodoxe Romane.

In perioada 13 ianuarie - 4 februarie 2004, s-a aflat in
Statele Unite ale Americii, unde a efectuat vizite pastorale
in Parohia Ortodoxa Romana ,,Sfanta Maria” din Anaheim,
California, la catedrala ruseasca ,,Maica Domnului, bucuria
tuturor celor necdjiti” din San Francisco, unde se afla
moastele Sfantului Ierarh Ioan Maximovici, precum si la
biserica greceascd ,,Sfintii imparati Constantin si Elena” din
Honolulu, Hawaii.

Intre 20-22 octombrie 2004, a luat parte la Tesalonic,
Grecia, la cea de-a opta consultatie dintre Biserica Ortodoxa si
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Grupul Partidului Popular European (Crestin Democrat) si Par-
tidele Democrate din Parlamentul European, cu tema: ,,Construi-
rea Europei prin reconciliere si cooperare”, ca delegat al
Bisericii Ortodoxe Romane.

In perioada 14-21 martie 2005, a fost oaspetele Parohiei
Ortodoxe Romane ,,Intrarea Maicii Domnului in biserica” din
Lisabona, Portugalia.

Intre 9-16 mai 2005, a luat parte in localitatea Aghios
Andreas, de langa Atena, Grecia, la cea de-a 13-a conferinta
internationald despre misiune si evanghelizare, cu tema:
,Vino, Sfinte Duh, vindeca si reconciliaza” organizata de
Consiliul Ecumenic al Bisericilor, ca delegat al Bisericii
Ortodoxe Romane.

In zilele de 11-13 septembrie 2005, a participat la
Constantinopol (Istanbul), Turcia, la intalnirea delegatilor
Bisericilor Ortodoxe din Comisia Mixta Internationalad de
Dialog Teologic Ortodox - Catolic, ca reperezentant al Bisericii
Ortodoxe Romane.

In perioada 3-8 decembrie 2005, a luat parte la Volos,
Grecia, la simpozionul international ,,Rolul Bisericilor din
tarile balcanice in Europa extinsa” organizat de Mitropolia de
Dimitrias si Almyros, ca delegat al Bisericii Ortodoxe Romane.

Intre 13-16 decembrie 2005, a participat la Roma, Italia,
la intalnirea Comitetului Coordonator al Comisiei Mixte Interna-
tionale de Dialog Teologic Ortodox-Catolic.

In perioada 9 februarie - 4 martie 2006, a efectuat vizite
pastorale in Parohiile Ortodoxe Romane ,,Sfanta Maria” din
Sydney si ,,Sfintii Apostoli Petru si Pavel” din Melbourne,
precum si In Arhiepiscopia Ortodoxa Greaca din Sydney si in
biserica greceasca ,,Sfantul Nicolae” din Canberra, Australia.

In 29 aprilie 2006, s-a aflat in vizita pastorala la Episcopia
Ortodoxa Romana din Gyula, Ungaria.
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Intre 18-25 septembrie 2006, a luat parte la Belgrad, in
Serbia, la intilnirea Comisiei Mixte Internationale de Dialog
Teologic Ortodox-Catolic.

In perioada 16-24 octombrie 2006, a efectuat un pelerinaj
in Israel si Egipt.

Intre 1-20 decembrie 2006 s-a aflat in Statele Unite ale
Americii, unde a efectuat vizite pastorale in Arhiepiscopia Orto-
doxa Romana din Chicago, Illinois si in Episcopia Ortodoxa
Romana din Detroit, Michigan. In statul Michigan s-a aflat
in vizita pastorald la Manastirea Ortodoxa Romana ,,inél‘garea
Domnului” din Detroit, la Manastirea Ortodoxd Romana
,,Adormirea Maicii Domnului” din Rives Junction, la Parohiile
Ortodoxe Romane ,,Sfantul Rafael” din Detroit, ,,Pogorarea
Sfantului Duh” din Warren si ,,Sfanta Treime” din Troy. In
cadrul aceleiasi vizite, a fost oaspetele Manastirii Grecesti
,.Sfantul Ioan Gura de Aur” din Kenosha, Wisconsin, al Parohiei
Ortodoxe Romane ,,Sfanta Maria Magdalena” din Houston,
Texas, precum si al Parohiei Ortodoxe Romane ,,Sfanta Maria”
din Anaheim, California.

In perioada 7-21 iulie 2007, a efectuat o vizita pastorald in
cadrul Mitropoliei Grecesti din Arkalohoriu, Kasteliu si Vianu
din Insula Creta, in Grecia.

Intre 18-28 septembrie 2007, s-a aflat in pelerinaj la mai
multe manastiri si biserici din Grecia.

In perioada 6-15 octombrie 2007, a participat la Ravenna,
Italia, la intalnirea Comisiei Mixte Internationale de Dialog
Teologic Ortodox-Catolic.

In zilele de 5-8 mai 2008, s-a intalnit la Neuendettelsau si
Regensburg, Germania, cu reprezentanti ai conducerii fundatiei
social filantropice luterane ,,Diakonia”, in vederea incheierii unui
parteneriat intre Episcopia Salajului si aceastd fundatie.
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In perioada 27 septembrie - 5 octombrie 2008, a parti-
cipat la Elounda, Creta, Grecia, la lucrarile Comitetului Coor-
donator al Comisiei Mixte Internationale de Dialog Teologic
Ortodox - Catolic.

Intre 14-24 octombrie 2008, s-a aflat in Statele Unite ale
Americii, unde a efectuat vizite pastorale in Parohiile Ortodoxe
Romane ,,Sfintii impéra;i Constantin si Elena” si ,,Izvorul
Tamaduirii” din Lilburn, Georgia, precum si in bisericile grecesti
»Sfantul Dimitrie” din Daytona Beach si ,,Sfanta Treime” din
orasul Saint Augustine, ambele in statul Florida.

Intre 7-14 noiembrie 2008, a efectuat un pelerinaj in
Israel si Palestina.

In perioada 27 septembrie - 1 octombrie 2009, a avut
intdlniri la Neuendettelsau si Nurenberg, Germania, cu repre-
zentanti ai conducerii fundatiei social filantropice luterane
,Diakonia”, pentru a definitiva detaliile parteneriatului dintre
Episcopia Sélajului si aceastd fundatie.

In zilele de 9-11 noiembrie 2009, s-a intalnit la Filiro,
Grecia, cu reprezentantii unei asociatii filantropice a Bisericii
Ortodoxe din aceasta tard, In vederea Incheierii unui parteneriat
intre Episcopia Salajului si aceastd asociatie.

In perioada 11-27 aprilie 2010, s-a aflat in Statele Unite ale
Americii, unde a efectuat vizite pastorale in Mitropolia Ortodoxa
Greaca din Atlanta, Georgia, la Parohia Ortodoxa Greaca ,,Sfantul
Dimitrie si Sfanta Marcela” din Fort Walton, la bisericile grecesti
»Sfantul Apostol Marcu” din Boca Raton, ,,Sfanta Ecaterina”
din Naples, ,,Sfantul Stefan” din Saint Petersburg si ,,Sfantul
Nicolae” din Tarpon Springs, toate in Florida, la Centrul Diakonia
din Salem, Carolina de Sud, care apartine de Mitropolia Greaca
de Atlanta, la biserica greceasca ,,Sfanta Treime” din Charlotte,
Carolina de Nord, la catedrala greceasca ,,Sfanta Sofia” din
Washington D. C., precum si la biserica greceasca ,,Sfanta
Ecaterina” din Falls Church, Virginia.
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Intre 7-18 iunie 2010, s-a aflat in vizitd pastorald la
Parohia Ortodoxa Romana ,,Botezul Domnului” din Roquetas
de Mar, Spania.

In perioada 12-29 ijulie 2010, s-a aflat in vizita
pastorald in Statele Unite ale Americii, unde a fost oaspetele
Parohiilor Ortodoxe Roméne ,,Sfintii Trei lerarhi” din Seattle,
Washington, ,,Sfanta Maria” din Anaheim si ,,inél;area
Sfintei Cruci” din Upland, ambele in California, precum si
al Parohiei Ortodoxe Romane ,,Sfanta Maria Magdalena” din
Houston, Texas.

In perioada de timp 1-8 octombrie 2010, a efectuat un
pelerinaj in Israel.

Intre 19-22 septembrie 2011, a luat parte la o conferinti la
Neuendettelsau, Germania.

In perioada 4-17 noiembrie 2011, a efectuat o viziti pasto-
rala la Parohia Ortodoxd Romana ,,Sfanta Maria” din Anaheim,
California, Statele Unite ale Americii.

Intre 3-5 martie 2012, a luat parte la o intalnire ecumenici
in Neuendettelsau, Germania.

In perioada 7-12 iulie 2012, a fost oaspetele Mitropoliei
Ortodoxe din Helsinki, Finlanda, unde a efectuat vizite pastorale
la catedrala si la mai multe biserici ortodoxe finlandeze, precum si
la parohia finlandeza ,,Sfantul Ierarh Nicolae” din orasul Kotka.

Intre 17-24 septembrie 2012, s-a aflat in pelerinaj la
locurile sfinte din Armenia si Georgia.

In perioada 11-22 ianuarie 2013, s-a aflat in Africa de
Sud, unde a efectuat vizite pastorale in Mitropolia Ortodoxa
Greaca din Johannesburg, la Parohia Ortodoxa Romana ,,Sfantul
Apostol Andrei” din aceeasi localitate si la Parohia ,,Sfantul
Atanasie cel Mare” din Benoni.

Intre 16-19 mai 2013, a luat parte la o conferinta la
Neuendettelsau, Germania.
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In perioada 4-6 iunie 2013, a participat la o conferinti in
Tesalonic, Grecia, ca delegat al Bisericii Ortodoxe Romane.

In zilele de 15-16 iunie 2013, a efectuat o vizita pastorala la
Episcopia Ortodoxa Romana si cea sarba din Varset, Serbia.

In perioada 6-19 noiembrie 2013, a efectuat o vizitd pas-
torala in cadrul Episcopiei Ortodoxe Romane a Australiei si
Noii Zeenlande, unde a fost oaspetele Centrului Eparhial din
Melbourne, al Parohiilor Ortodoxe Romane ,,Sfantul Apostol
Toma” din Dandenong, ,,Sfintii Apostoli Petru si Pavel” din
Melbourne si ,,Sfantul loan Botezatorul” din Sydney, Australia,
precum si al Parohiei Ortodoxe Romane ,,Sfantul Ignatie
Teoforul” din Auckland, Noua Zeelanda.

Intre 19-21 martie 2014, a avut intalniri la Neuendettelsau
si Nurenberg, Germania, cu reprezentanti ai conducerii fundatiei
social-filantropice luterane ,,Diakonia”.

In perioada 25-30 iulie 2014, s-a aflat in Suedia, unde
a efectuat vizite pastorale la Centrul Eparhial al Episcopiei
Ortodoxe Romane a Europei de Nord din Stockholm si la
Parohia Ortodoxa Romana ,,Adormirea Maicii Domnului” din
aceeasi localitate.

Intre 6-10 octombrie 2014, a luat parte la o conferinta la
Neuendettelsau si a efectuat o vizita pastorala la Nurenberg,
Germania, la Centrul Eparhial al Mitropoliei Ortodoxe Romane
a Germaniei, Europei Centrale si de Nord.

In zilele de 11-13 martie 2015, a avut intalniri la
Neuendettelsau si Nurenberg, Germania, cu reprezentanti ai
conducerii fundatiei social-filantropice luterane ,,Diakonia”.

In perioada 21-30 aprilie 2015, a efectuat o vizita pastorala
in Parohia Ortodoxa Romana ,,Sfantul Ignatie Teoforul” din
Auckland, Noua Zeelanda.
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Carti publicate:

1. Opera exegetica a Sfantului Maxim Marturisitorul,
Editura Academos, Targu-Mures, 1998, 160 pagini.

2. Virtutile la Parintii Filocalici, Editura Universitatii din
Oradea, 2001, 329 pagini.

3. Icoana ortodoxa, Editura Episcopiei Ortodoxe Roméane
a Oradiei, Bihorului si Salajului, 2002, 259 pagini.

4. Calea mantuirii, Editura Episcop Nicolae Popovici,
Oradea, 2003, 278 pagini.

5. Cuvintele Domnului, Editura Episcop Nicolae Popovici,
Oradea, 2004, 313 pagini.

6. Alesii lui Dumnezeu, Editura Episcop Nicolae Popovici,
Oradea, 2005, 245 pagini.

7. Merinde pentru suflet, Editura Episcop Nicolae Popovici,
Oradea, 2006, 337 pagini.

8. Nestemate din comoara credintei, Editura Episcop
Nicolae Popovici, Oradea, 2007, 301 pagini.

9. Cuvintele Apostolilor, Editura Episcop Nicolae Popovici,
Oradea, 2008, 281 pagini.

10. Episcopia Salajului - inceputuri, publicata la Editura
Episcopiei Salajului ,,Credintd si viatd in Hristos”, Zaldu,
2014, 347 pagini.

11. Cuvintele vietii, Editura Episcopiei Salajului ,,Credinta si
viatd in Hristos”, Zalau, 2014, 259 pagini. Cartea a fost premiata
la ,,Gala Culturii Sdldjene” din Zalau, la 21 februarie 2015.

In anul 2003, a elaborat Pastorala Sfantului Sinod al
Bisericii Ortodoxe Roméane la Duminica Ortodoxiei.

Studii si articole publicate:

1. Vino, Sfinte Duh, in cotidianul muresean ,,Cuvantul
liber”, din 25. 04. 1991, p. 2.

2. De la Eden la Paradis, in revista ,,Logos” a Facultatii
de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca, nr. 1, 1991. p. 11.
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3. India: a propovadui este dumnezeieste (India: Sharing
is divine), in revista americana ,,Orthodox Christian Mission
Center”, numarul 2, 1994, p. 11.

4. Misterul mortii, publicat in ,,Credinta Ortodoxa”,
Revista Facultatii de Teologie Ortodoxa din Alba-Iulia, nr. 2,
1999, pp. 201-207.

5. Incursiune in absolut, articol publicat in ,,Legea Roma-
neasca”, Revista de cultura religioasa a Episcopiei Ortodoxe a
Oradiei, numarul 3, 1999, pp. 6-7.

6. Suferinta - cruce pe calea mdntuirii, in revista ,,Legea
Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 4, 1999, pp. 5-6.

7. Crearea omului la Sfintii Parinti, in revista ,,Credinta
Ortodoxa”, nr. 1, 2000, pp. 86-104.

8. Sfintii Ingeri, in revista ,,Legea Romaneasca” a Epis-
copiei Oradiei, nr. 1, 2000, pp. 17-18.

9. Intruparea Cuvéntului, plan vesnic al lui Dumnezeu, in
revista ,,Credinta Ortodoxa”, nr. 2, 2000, pp. 89-99.

10. Ratacirile acestui veac, in revista ,,Legea Romaneasca”
a Episcopiei Oradiei, nr. 2, 2000, pp. 5-6.

11. Odihna lui Dumnezeu, in revista ,,L.egea Romaneasca”
a Episcopiei Oradiei, nr. 3, 2000, pp. 4-5.

12. Intruparea Fiului lui Dumnezeu si mdntuirea omului,
publicat in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei Oradiei,
numarul 4, 2000, pp. 4-6.

13. Acatistul Invierii Domnului, in revista ,Legea
Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 1, 2001, pp. 5-6.

14. Profesia, in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei
Oradiei, nr. 2, 2001, pp. 4-5.

15. Iubirea lui Dumnezeu fata de om, in revista ,,Legea
Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 3, 2001, pp. 4-5.

16. Intoarcere spre trecut, in revista ,,Legea Romaneasca”
a Episcopiei Oradiei, nr. 3, 2001, p. 13.
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17. Icoana nasterii Domnului, in revista ,,Legea Roma-
neasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 4, 2001, pp. 4-7.

18. Criza Romdniei de astazi este materiala sau spiri-
tuala?, publicat in ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei Oradiei,
nr. 4, 2001, pp. 11-13.

19. Geniul cel bun, in volumul ,,Grai maramuresean si mar-
turie ortodoxd”, Volum omagial dedicat Preasfintitului Parinte
Episcop Justinian Chira al Maramuresului si Satmarului la im-
plinirea varstei de 80 de ani, Editura Episcopiei Ortodoxe a
Maramuresului si Satmarului, Baia Mare, 2001, pp. 33-35.

20. Anii omului, in revista ,,Legea Romaneasca” a Epis-
copiei Oradiei, nr. 1, 2002, pp. 6-7.

21. Moment aniversar la Oradea: 200 de ani de la nasterea
lui Emanuil Gojdu, in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei
Oradiei, numarul 1, 2002, p. 51.

22. Icoanele Invierii Domnului, in revista ,Legea Ro-
maneascd” a Episcopiei Oradiei, nr. 2, 2002, pp. 5-6.

23. lubirea lui Dumnezeu, suport al intregii existente, in
revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 3, 2002, p. 5.

24. Impdrdtia cerurilor, in revista ,,Legea Roméaneascd” a
Episcopiei Oradiei, nr. 4, 2002, pp. 13-14.

25. Invierea Domnului Hristos, in revista ,Legea Ro-
maneascd” a Episcopiei Oradiei, nr. 1, 2003, pp. 5-6.

26. Pacatul clevetirii, in revista ,,Legea Romaneasca” a
Episcopiei Oradiei, nr. 1, 2003, pp. 8-10.

27. Frecventarea bisericii, in revista ,,Legea Romaneasca”
a Episcopiei Oradiei, nr. 2, 2003, pp. 5-6.

28. Sfantul Munte Athos, in revista ,,Legea Romaneasca”
a Episcopiei Oradiei, nr. 3, 2003, pp. 4-6.

29. lisus Hristos, Dumnezeu si om intr-un ipostas, publi-
cat in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei Oradiei,
nr. 4, 2003, pp. 5-7.
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30. Parintele Dumitru Staniloae si Filocalia, publicat
in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 4,
2003, pp. 46-47.

31. Samarinenii, in revista ,,Legea Romaneasca” a Epis-
copiei Oradiei, nr. 1, 2004, pp. 5-6.

32. Credinta, in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei
Oradiei, nr. 2, 2004, pp. 5-6.

33. Inceputurile vietii crestine la , gurile Dundrii”,
publicat in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei Oradiei,
nr. 2, 2004, pp. 28-29.

34. Pentru o ,,biografie dogmatica” a consumismului, in
volumul ,,Spiritualitate si consumism in Europa unita”, Editura
Reintregirea, Alba Iulia 2004, pp. 268-290.

35. Puterile ingeresti si Sfanta Liturghie, n revista ,,Legea
Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 3, 2004, pp. 4-5.

36. Sfantul Stefan al romanilor, in revista ,,Legea Ro-
maneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 3, 2004, pp. 16-19.

37. Istoria nagsterii Domnului Hristos, in revista ,,.Legea
Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 4, 2004, pp. 5-6.

38. Icoana, caracteristica a spiritualitatii ortodoxe, in
volumul ,,Biserica in misiune; Patriarhia Romana la ceas ani-
versar”, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti 2005, pp. 264-277.

39. Praznicul Buneivestiri, in revista ,,Legea Romaneasca”
a Episcopiei Oradiei, nr. 1, 2005, pp. 6-7.

40. Luca si Cleopa pe drumul Emausului, in revista ,,Legea
Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 2, 2005, pp. 5-6.

41. Sfanta Cruce, in revista ,Legea Roméaneasca” a
Episcopiei Oradiei, nr. 3, 2005, pp. 5-7.

42. Mila, in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei
Oradiei, nr. 4, 2005, pp. 6-8.

43. Pacatul, in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei
Oradiei, nr. 1, 2006, pp. 15-16.
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44. Urcusul duhovnicesc, in revista ,,Legea Romaneasca”
a Episcopiei Oradiei, nr. 2, 2006, pp. 6-7.

45. Sfintii si animalele, in revista ,,Legea Romaneasca” a
Episcopiei Oradiei, nr. 3, 2006, pp. 43-46.

46. Mostenirea duhovniceasca a Tarilor Balcanice si
rolul Bisericilor din Balcani in Europa Unita, in revista ,,Legea
Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr. 4, 2006, pp. 5-7.

47. Preafericitul Hristodoulos - un model de slujire, pu-
blicat in revista ,,Legea Romaneasca” a Episcopiei Oradiei, nr.
1, 2008, pp. 48-49.

48. Preasfintitul Parinte Vasile, omul lui Dumnezeu, in
volumul ,,Un neobosit slujitor al Bisericii”, dedicat Preasfintitului
Parinte Vasile Somesanul, Episcop Vicar al Arhiepiscopiei Va-
dului, Feleacului si Clujului la implinirea varstei de 60 de ani,
Editura Renasterea, Cluj Napoca, 2008, pp. 15-16.

49. Cuvant la lucrarile Adunarii Extraordinare a Epis-
copiei Oradiei, Bihorului si Salajului, n revista ,,Credinta si
viata in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura Epis-
copiei Salajului, Zalau, 2009, pp. 48-51.

50. Cuvant la constituirea Adunarii Eparhiale a Episcopiei
Salajului, publicat in volumul ,,Credintd si viata in Hristos -
Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura Episcopiei Salajului,
Zalau, 2009, pp. 65-67.

51. Omilie la alegerea ca episcop al Salajului, 1n volumul
,,Credinta si viata in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Edi-
tura Episcopiei Salajului, Zalau, 2009, pp. 70-71.

52. Cuvant la intronizarea ca episcop al Salajului, in volu-
mul ,,Credinta si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2009, pp. 84-87.

53. Pastorald la Invierea Domnului 2008, in volumul ,,Cre-
dinta si viata in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura
Episcopiei Salajului, Zalau, 2009, 249-253.
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54. Pastorala la Nasterea Domnului 2008, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2009, pp. 254-259.

55. Pastorald la Invierea Domnului 2009, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2010, pp. 165-170.

56. Pastorala la inceputul postului Craciunului 2009, in
volumul ,,Credinta si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Sala-
jului”, Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2010, pp. 171-176.

57. Pastorala la Nasterea Domnului 2009, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2010, pp. 229-233.

58. Cuvant la aniversarea a doi ani de la infiintarea
Episcopiei Salajului, in volumul ,,Credinta si viatd in Hristos
- Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura Episcopiei Salajului,
Zalau, 2010, pp. 183-189.

59. Pastorald la Invierea Domnului 2010, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2011, pp. 229-233.

60. Pastorala la Nasterea Domnului 2010, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2011, pp. 235-240.

61. Pastorald la Invierea Domnului 2011, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2012, pp. 217-221.

62. Inaltpreasfintitul Périnte Justinian nonagenar, in volumul
,»Credinta si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2012, pp. 223-224.

63. Biserica Ortodoxa Romana: istorie si actualitate,
realizari si provocari, in volumul ,,Credinta si1 viatd in Hristos
- Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura Episcopiei Salajului,
Zalau, 2012, pp. 225-231.
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64. Relatia lui Dumnezeu cu lumea, in volumul ,,Credinta
si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura
Episcopiei Salajului, Zalau, 2012, pp. 233-241.

65. Maica Domnului - ocrotitoarea Zalaului, in volumul
,»Credinta si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2012, pp. 243-248.

66. De la Eden la paradis: traseul spiritual al omului, in
volumul ,,Credinta si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Sala-
jului”, Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2012, pp. 249-256.

67. Criza spirituala cauza a crizei economice, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2012, pp. 257-258.

68. Pastorala la Nasterea Domnului 2011, in volumul ,,Cre-
dinta si viata in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura
Episcopiei Salajului, Zalau, 2012, pp. 259-265.

69. Pilda fiului risipitor, in volumul ,,Credinta si viata
in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura Episcopiei
Salajului, Zalau, 2013, pp. 215-219.

70. Apropiere si colaborare intre culte pe taram practic,
publicat in volumul ,,Credintd si viata in Hristos - Anuarul
Episcopiei Salajului”, Editura Episcopiei Salajului, Zalau,
2013, pp. 221-223.

71. Joia patimilor: rautatea zilei, in volumul ,,Credinta si
viata in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura Episco-
piei Salajului, Zalau, 2013, pp. 225-232.

72. Vinerea patimilor: biruit-au necredinciosii, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2013, pp. 233-242.

73. Pastorald la Invierea Domnului 2012, in volumul ,,Cre-
dinta si viata in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura
Episcopiei Salajului, Zalau, 2013, pp. 243-248.
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74. Impreund cu Hristos in aceastd viatd si in vesnicie,
in volumul ,,Credinta si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei
Salajului”, Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2013, pp. 249-255.

75. Reprezentanti de seama ai Bisericii Ortodoxe Roma-
ne - corifei ai culturii, publicat in volumul ,,Credinta si viata
in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura Episcopiei
Salajului, Zalau, 2013, pp. 257-268.

76. Harul Sfantului Duh, incepatorul desavarsirii, in volu-
mul ,,Credinta si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2013, pp. 269-275.

77. Nasterea Sfantului loan Botezatorul, in volumul ,,Cre-
dinta si viata in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura
Episcopiei Salajului, Zalau, 2013, pp. 277-282.

78. Taierea capului Sfantului loan Botezatorul, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2013, pp. 283-290.

79. Moment festiv la Zalau: cinci ani de la infiintarea
Episcopiei Salajului, in volumul ,,Credinta si viatd in Hristos
- Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura Episcopiei Salajului,
Zalau, 2013, pp. 291-296.

80. Crucea silita, articol publicat in volumul ,,Credinta
si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”, Editura
Episcopiei Salajului, Zalau, 2013, pp. 297-299.

81. Pastorala la Nasterea Domnului 2012, in volumul
,»Credintd si viatd in Hristos - Anuarul Episcopiei Salajului”,
Editura Episcopiei Salajului, Zalau, 2013, pp. 301-305.

82. Manca-v-ar raiul, articol publicat in volumul ,,Parintele
Cleopa Ilie - luminator de suflete pe calea mantuirii”, Editura
Basilica, Bucuresti, 2013, pp. 74-77.

83. Inaltpreasfintitul Périnte Andrei, omul lui Dumnezeu,
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