N O T E S I C OM E NT A RTI

CARACTERUL ,,EXPERIABIL” AL TEOLOGIEI PATRISTICE

Arhimandrit lect. dr. Teofan Mada

a. Ce inseamna experienta in teologie?

Teologia crestina este experiabila, este viata practica, trdire. Acest adevar
este confirmat de traditia deDumnezeupurtatorilor nostri Parinti. E demn de
remarcat faptul ca denumirea de teolog s-a atribuit celor trei sfinti (Ioan
Evanghelistul, Grigorie Teologul si Simeon Noul Teolog) care reprezinta intr-
un mod mai evident teologia experiabili, traitoare. In acest sens e nevoie insi
de niste lamuriri. Experienta pe care se sprijind teologia crestina diferd de
experienta altor stiinte.

Analitic, pot fi semnalate urmatoarele:

I. Experienta prezentei lui Hristos

Temeiul pe care se sprijina teologia crestind este experienta prezentei lui
Hristos. Pentru Parinti, imparatia lui Dumnezeu nu este viata de dupa moarte,
ci o realitate prezenta. Ea se ofera desigur la nivelul istoric, dar natura ei nu
se limiteaza la acesta. Astfel Intruparea lui Dumnezeu, minunile si Invierea
Lui — odata ce s-au infaptuit in timp si in spatiu si au format o istorie intreaga
— depasesc, transcend nivelul istoric si rdman in esenta lor inacccesibile si
incomprehensibile. Caracterul experiabil al acestor evenimente nu aduce cu
sine i marginirea, limitarea lor la nivelul legaturii directe empirice. Acelasi
lucru e valabil si pentru teologia crestind. Caracterul dublu al temeiului ei
experiabil de viatad 1si gaseste expresia lui in formularea Sfantului Dionisie
Areopagitul:Dumnezeu ,,Se cunoaste prin cunoastere si necunoastere” (Kot
d14 yvdoemg yivdoketat kat 01" ayvmoiag)'. Spre deosebire de cartea creatiei,
de Scriptura, de Taine si de virtuti morale — care descoperd doar indirect,
mijlocit pe Dumnezeu in forme concrete, sensibile — rugaciunea e modul
principal al caii apofatice de apropiere si de unire a mintii cu Dumnezeu Insusi,
si nu doar cu unul din efectele create ale lucrarilor Lui. Asa cum arata Sfantul
Grigorie Palama, nu virtutile, ci rugiciunea uneste sufletul cu sine si cu

! Sf. Dionisie Areopagitul, Despre numele dumnezeiesti, 7, 3, PG 3, 872 a.
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Dumnezeu. Rugaciunea concentreaza si unifica facultagile psihosomatice ale
omului 1n centrul lui spiritual: inima. Curatita, aceasta devine oglinda interioara
a luit Dumnezeu si sesizeaza prezente inlauntrul ei harul, imparatia, cerul insusi,
ascunse in ea de la Botez. ,,Un adanc si un haos de neinteles” inima omului
poate deveni, asa cum aratd Sfantul Nicodim Aghioritul, un centru atat dum-
nezeiesc, haric al omului, cat si unul ,,paranatural”, demonic.

II. Caracterul existential al experientei teologiei

Experienta Teologiei Crestine are caracter existential. Nu e obiectivizata
sau statici, ci centratd pe persoani, dinamica. In domeniul teoriei cunoasterii
distingem de obicei subiectul — care cunoaste — si obiectul — care e cunoscut.
Insa in spatiul teologiei crestine aceasti juxtapunere e anulati, fiindca
Dumnezeu Se cunoaste intotdeauna ,,in legatura iubirii”, cunoasterea cul-
minand 1n starea rugdciunii curate?. Mistuit de o uriasa compasiune, de dimen-
siuni universale, Cuviosul Siluan se ruga cu lacrimi fierbinti lui Dumnezeu ca
,toate popoarele pdmantului sa cunoasca in Duhul Sfant pe Dumnezeu, mila
si ubirea Sa nesfarsita”. in conversatiile sale revenea, ioaneic, inainte de toate,
asupra a doua lucruri: ,,Ma duc la Tatal meu si Tatal vostru, la Dumnezeul meu
si Dumnezeul vostru.”"; ,,Ganditiva cata bunatate in aceste cuvinte. Din noi
toti, Domnul face o singura familie!”; ,,Rugativa pentru oameni. Aveti mila
de poporul lui Dumnezeu... Sigur, este un lucru anevoios. A te ruga pentru
oameni inseamna afi varsa sangele... dar trebuie sa te rogi.”

Rugaciunea nu este doar cultivare a unei anume stari spirituale, nici meditatie
asupra unei idei abstracte ori dizolvare panteista anonima intro energie cosmica
sau intrun absolut impersonal; rugaciunea, in intelesul ei ortodox, este intal-
nirea, comuniunea personald si personalizatoare cu o Persoana, cu o Fiinta
vesnicd desavarsita, revelatd in Biserica drept Sfanta Treime. Personala, dar
si comunitara, interiorizata, dar si liturgica, rugiciunea este un act, fapt sau
eveniment ontologic unic in care se reveleaza realitatea, particularitatea
specifica a fiintarii personale ca dialog iubitor divinouman continuu, vesnic.
Dumnezeu Se uneste cu omul si omul cu Dumnezeu. Omul 11 cunoaste pe
Dumnezeu precum isi cunoaste propria lui viata. Experienta aceasta, ce urmeaza
unui proces special, aparte in viata fiecarui credincios, se infaptuieste in demer-
sul lui Indumnezeitor, adica in demersul desavarsirii lui ,,dupa asemanarea”
lui Dumnezeu. Pe aceastd experientd indumnezeitoare se fundamenteaza
intreaga viata a Bisericii. Viata conforma naturii este pentru om ,,viata spre
asemanarea firii dumnezeiesti”®, fiindca crestinismul este ,,imitarea firii
dumnezeiesti”>. Purtatorii, transmitatorii ei principali sunt sfintii, adica acele

2 Cf. Arhim. Sofronie, A-/ vedea pe Dumnezeu precum este, Essex, 1992, p. 312.
3 In. 20, 17.

4 Sf. Grigorie al Nyssei, La Ecclesiast, 1, PG 44, 624 C.

5> Ibidem, PG 46, 244.
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persoane pline de har care, prin smerenia si iubirea lor pentru Hristos, s-au
desertat, s-au golit pe sine ca sa-L gaseascad pe Hristos. Am spune ca e vorba
de ceea ce a descris Apostolul Pavel cand spune: ,,m-am rastignit impreuna
cu Hristos; nu mai traiesc eu, ci Hristos traieste in mine”®. Experienta sfintilor
este experienta intregii Biserici; este experienta la care participa toti credinciosii
analog cu progresul lor in smerenia si iubirea lui Hristos. Hristos cel jertfit e
izvorul sfinteniei Bisericii, toti participam la sfintenia lui Hristos lucratoare
in Biserica. Sfintenia lui Hristos se comunica din trupul Lui, prin Duhul Lui
cel Sfant. Prin trupul Lui pnevmatizat ni se impartaseste continuu tuturor in
Biserica sfintenia Lui. ,,Cel ce priveste spre Biserica priveste spre Hristos,
Care Se cladeste pe Sine Insusi si Se méreste prin adaosul celor ce se mantuiesc”.’

Sfantul Vasile spune ca ,,toti membrii ei constituie unul si acelasi trup cu
Hristos, in unitatea Duhului si toti isi impartasesc unul altuia folosul harurilor
dumnezeiesti”®. Dar sfintenia este o relatie de iubire cu Dumnezeu, ceea ce
inseamna ca toate virtutile in relatie cu sfintirea nu sunt Inca desavarsirea
sfinteniei. Asa cum arata Sfantul Grigorie Teologul, sfintenia este o stralucire
dincolo de natura umana a sfinteniei lui Dumnezeu prin cei lucratori ai acestor
virtuti. ,,Lumina Sfintei Treimi straluceste tot mai mult prin ei”.” Sfintenia,
prin urmare, are un caracter iconic: sfintii poartd pecetea sfintitoare a chipului
lui Hristos, Care ne impartaseste prin umanitatea Sa sfintenia si stralucirea
Treimii Celei Sfinte; adica iubirea Sa dumnezeiasca. Crestinismul nare nevoie
intai de toate de reforme si inovatii, ci mai intai de revenirea la traditia spirituala
patristica dintotdeauna. Or pentru aceasta viata sfintilor, a carei esenta spirituala
e ,,mistica teocentricd si hristocentrica”, a fost si este un ,rezumat al
Evangheliei”, o expresie concretd si vie a adevaratei antropologii crestine si
o iradiere a adevarului si frumusetii teologiei mistice. Asa cum arata parintele
I. Bria, parintele D. Staniloae ,,a trebuit sa vadeasca in numeroase ocazii $i cu
mari riscuri pe cei ce deformau profilul veritabil al Ortodoxiei, confundand
experienta Sfintilor cu misticismul, isihasmul cu bogomilismul, pietatea
filocalica cu bigotismul. El a fost nevoit sa afirme raspicat in mijlocul celor
ce se pretindeau a fi «aparatori ai Ortodoxiei» ca, fara teologie mistica, fara
spiritualitate, Ortodoxia devine un crestinism surogat, ca, fara Filocalie,
crestinismul rasaritean nu este decat o colectie de canoane si rituri bizantine” '
El a facut din nou constient faptul ca ,,teologia si spiritualitatea formeaza un
intreg indivizibil. Ele nu trebuie sa fie nici separate, nici adaugate una dupa
alta. Fie ca vrem sau nu, teologia ortodoxa autentica este o teologie contemplativa.
Teologia fard contemplatie este un simplu exercitiu intelectual sau o interpretare

¢ Gal. 2, 19-20.

7 Sf. Grigorie al Nyssei, La Cantarea Cantarilor, 13, PG 44, 1048.
$ Sf. Vasile cel Mare, Despre Sfantul Duh, PG 32, 180.

% Sf. Grigorie Teologul, Cuvantarea 31, PG 35, 267.

10" Ortodoxia, nr. 4/1978, p. 638.
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istorica; spiritualitatea vine sa arate ca experienta contemplatiei, adica ridicarea
mintii la un plan de cunoastere metaintelectual, singurul plan posibil de intal-
nire personald cu Dumnezeu, tine de natura teologiei. O teologie necontemplativa
e de neconceput”.!!

I11. Adeverirea experientei: unirea cu Dumnezeu

Precum experienta initiald a prezentei lui Hristos, la fel si adeverirea ei in
viata credinciosilor nu se margineste la nivelul legaturii directe, ci o depaseste.
Adeverirea experientei initiale, pe care se intemeiaza teologia, se gaseste, se
descopera in unirea cu Dumnezeu. Nu e desigur necunoscut ca in timpul acestui
proces se pot insera si erori, greseli, rataciri. Tocmai de aceea se subliniaza
necesitatea acordului cu traditia diacronica a Bisericii, precum si a discernerii,
discernamantului duhurilor. Acest discernamant, care tine de dimensiunca
profetica a Bisericii, e de o mare importanta pentru viata crestina. In ultima
analiza discernamantul consta in curatia sufleteasca a omului §i capacitatea
de a investiga posibila prezentd a elementelor individuale egoiste, care
submineaza adevarul si universalitatea experientei teologice'?.

In timp ce cunostintele de baza ale Fizicii si Matematicii, precum scrie M.
Weber, ,,se manifesta intuitiv ca ipoteze in imaginatie, pe urma se adeveresc
in practica, adica se examineaza validitatea lor prin valorificarea cunostintei
experimentale, pe care deja a dobandit-o, si se formuleaza cu o corectitudine
rationald”'", cunostintele esentiale ale teologiei se reveleaza in viata sfintilor,
se adeveresc in viata Bisericii si se formuleaza cu o corectitudine teologica
dogmatica. Biserica este o miscare transfiguratoare: Hristos se prelungeste
in timp (Intruparea si toate cele ale Iconomiei dumnezeiesti, prin care Cuvantul
amantuit lumea), prin lucrarea Sfantului Duh, Care patrunde in sufletele noastre
reinnoite spre mantuire prin Sfantul Botez. Sfantul e Infatisat drept intrupare
vie a asceticii §i misticii ortodoxe, realizarea lor existentiald, concretd, tangibila.
Ca prieteni ai lui Hristos, sfintii I se dau in intregime fara sa tina pentru ei
ceva. Pe urmele Sfintilor Grigorie Palama si Diadoh al Foticeii, sa reliefam
importanta relatiei dintre ,,teologie” si ,,rugaciune”. Ca orice ,,stiinta”, teologia
ca discurs, ca vorbire despre Dumnezeu nu e vie decat numai atunci cand e
sustinutd de convorbirea dialogica cu Dumnezeu prin rugdciune; cele doua
aspecte ale teologiei, intelectual si spiritual, trebuie conjugate, nu separate.

Si tocmai precum experienta prezentei lui Dumnezeu ramane esential
necunoscuta si inaccesibild, astfel si formularea ei prin forma teologica la
nivelul legaturii directe sensibile ramane simbolicd si inefabild. Sfantul e
,personalizarea” Evangheliei, iar scoala sfinteniei e scoala vie a modelelor

"' Biserica Ortodoxa Romadnd, nr. 9-10/1983, p. 674-679.

12 Opinie diferitd W. Pannenberg, Wissenschaftstheorie und Theorie, Frankfurt, 1975, p. 35-36.

13 Kritische Studien auf dem Gebiet der Kulturwissenschaftlichen Logik, Gesammelte Aufsdtze
zur Wissenschaftslehre, ed. J. Winckelmann, Tiibingen, 1951, p. 278.
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intrupate, in care teologia devine viata si viata se preface in teologie, in care
experientele catafatica si apofatica se Tmpletesc armonic prin criteriul iubirii.
Sfintii reflecta lumina dumnezeiasca: oamenii ii vad stralucind de frumusetea
Iuminii. Intreaga Iconomie a Intruparii lui Dumnezeu si a indumnezeirii omului
in Hristos, in care se reveleaza taina negraita a lui Dumnezeu, taina Bisericii
si taina omului, este Inteleasa in termenii dinamici ai unei transfigurari iconice
a carei paradigma e Schimbarea la Fatd. Aceasta transfigurare iconica mistica'*
e realitate apostolica si sta in inima Traditiei apostolice a Bisericii in sensul
ei de cincizecime personald, de ,,mod de primire al Adevarului”, ,,viata a
Duhului Sfant in Biserica”!?, iar nu simpld transmitere orizontala a unor
,traditii”. Unindu-ne cu Hristos, Duhul Sfant — aflat in inima — ¢ ca un sfesnic
al constiintei ce lumineaza in noi, inlaturand chinul si tragedia pacatelor noastre.
Aceastd transfigurare misticd este frumusete asceticomistica, frumusete
filocalica, frumusete a luminii al carei conginut se reduce la lepadarea mastii
hidoase, intunecate a patimilor de pe chipul omului si ,,transfigurarea luminoasa
a fetei in chip imagine™'¢. ,,Cand sufletul se intoarce spre Arhetipul lui atunci
se cunoaste cu adevarat pe sine insusi”!’, spune Sfantul Grigorie al Nyssei.
Harul Duhului Sfant picteaza cu lumina harica pe fata umana relevata la
rugdciune'®, chipul nevazut al lui Dumnezeu transformand pe sfinti in chipuri
indumnezeite sau icoane vii ale lui Hristos, integrandule, spune Parintele Ica,
,»in circuitul imagologic trinitar: a fi fiu al lui Dumnezeu = a fi chip al lui
Dumnezeu. Abia 1n acest proces perihoretic de oglindire = asemanare reciproca
are loc adevarata cunoastere = vedere reciproca, survine revelarea, descoperirea
reciprocd a misterului fetei umane a lui Hristos si a fetei omului in «eikony si
«luminay.”!” Experienta mistica a sfintilor arata cu claritate faptul ca vedereca
fetei lui Hristos are loc abia in lumina Duhului si in asemanarea chipului Lui,
care fac esenta indumnezeirii intelese ca infiere, induhovnicire, nepatimire si
iluminare a intregii fiinte umane incepand cu chipul ei. Experienta mistica a
indumnezeirii e esentialmente o experientd iconicd. De aceea, comprimarea,
reducerea teologiei la nivelul unei simple comunicari sau legaturi directe ori-
zontale, ce cade sub experienta simturilor, denatureaza caracterul ei si relati-
vizeazd importanta ei pentru om. Biserica nu ofera raspunsul la ,,problemele”

14 Cf. Filotei Sinaitul, Neptika kephalaia 23: ,,Pase oun phylake ten kardian hemon pasei horai
teresomen ek logismon achlyounton to psychikon esoptron, en o de typousthai kai phteinographei-
sthai lesous Christos pephyke, he tou Theou Patros sophia kai dynamis™ (Philokalia ton hierés
neptikon 11, Atena, ed. V, p. 282). .

15 Cf. V. Lossky, ,,La Tradition et les traditions”, in A 1'image et a la ressemblance de
Dieu, Paris, 1967, p. 139-166.

1o P. Florenskij, ,,Jkonostas™ [1922], Bogoslovskie trudy 9 (1972), p. 80—142.

17 Sf. Grigorie al Nyssei, La cei adormiti, BEII 69, 131; vezi D. Bakarou, Mister si Revelatie,
dupa Grigorie de Nyssa, in: Theologia 54, 1983, p. 305.

8 Cf. Lc. 9, 29.

1 Diac. loan 1. Icd jr., Studii de Spiritualitate Ortodoxa, p. 115.



Caracterul ,, experiabil “ al teologiei patristice 113

epocilor istorice, ci la ,,problema” omului si a destinului sau vesnic in relatie
cu Dumnezeu. Fiindca 1n ultima instanta, toate problemele istorice concrete
sunt generate de perturbarea relatiei fundamentale om—Dumnezeu.

b. Autenticitatea experientei comuniunii cu Dumnezeu adevereste si
autenticitatea teologiei

Teologia, asa cum s-a dezvoltat in Ortodoxie, are propria ei metodologie,
pe care a asezat-o dincolo de orice relatie polemica sau de rivalitate cu stiintele
lumesti®. De aceea nu a cunoscut in istoria ei conflicte dramatice, analoage
cu cele pe care le-a avut teologia apuseana cu stiinta. Aceasta nu se datoreaza
numai conjuncturilor exterioare, dar si naturii ei. Adevarul teologiei ortodoxe
se sprijina mai intai pe experienta energiilor necreate ale lui Dumnezeu, si nu
pe rezultatele ei create. De aceea, cu exceptia teologiei catafatice, foloseste si
teologia apofatica si mistica, prin care se transcende lumea si necesitatea
creatiei. Dimpotriva, teologia apuseana, respingand posibilitatea experientei
energiilor necreate ale lui Dumnezeu, exclude relatia adevarata a lui Dumnezeu
cu lumea. Prin caracterul ei catafatic si rational intensiv, se izoleaza imanent
la nivelul creatiei si e condusa in mod obligatoriu fie la conflict cu stiintele
lumesti, fie la adaptarea cu ele. Primul s-a intdmplat in istoria anilor moderni.
Al doilea se intdmpla in prezent.

Prezenta lui Dumnezeu in lume transforma, transfigureaza timpul si creeaza
conditia pentru participarea la viata vesnica. Expresia de la Facere intru inceput
indica si prima unire a vesniciei lui Dumnezeu cu timpul cand are loc actul
creator §i apare creatia. La inceput Tnseamnd atat inceputul coborarii lui
Dumnezeu la timp, cat si inceputul timpului care ia fiinta prin actul creator
atotputernic al lui Dumnezeu.?! Sfantul Vasile cel Mare spune urmatoarele
despre crearea timpului: ,,cand, insd, a trebuit adusa intre existente lumea
aceasta,...atunci, de aceeasi natura cu lumea, cu vietuitoarele si cu plantele
din lume, a adus la existentd si scurgerea timpului...”*. Timpul este oferit
omului ca spatiu pentru participarea la vesnicie, timpul este mijloc de inaintare
continuad catre indumnezeire.?® Aceasta participare nu constituie o inselare
romantica, ci o experienta reald ce se confirma, se adevereste in viata sfintilor
Bisericii. E vorba de experienta intalnirii cu Dumnezeu, pentru venirea si
salasluirea lui Dumnezeu in om. Autenticitatea experientei acesteia adevereste
si autenticitatea teologiei. Lumina pe care adevaratul crestin o radiaza este o
lumind care reveleazd. Se aseamana cu prezenta lui Hristos. ,,Aceastd viata

20 Vezi Sf. Grigorie Palama, Epistola I catre Varlamm, 33, Zuyypaupota, vol. 1, p. 224.

21 Cf. Sf. Vasile cel Mare, La Exaimeron, PG 29, 16-17: ,la inceput a facut” arata ca lumea a
luat fiintd in mod netemporal, deodata cu voirea creatoare a lui Dumnezeu.

2 [bidem.

B Cf. Sf. Maxim Marturisitorul, Ambigua, PG 91, 1153 si urm. Vezi V1. Lossky, Théologie Dogmatique,
in Messager de I’Exarchat du Patriarche russe en Europe Occidentale, 1964, p. 211 si urm.
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mi s-a descoperit mie”, scrie Parintele Sofronie, un adevarat Avva a timpurilor
noastre, ,,ca fara experienta vie a lui Dumnezeu si a intalnirii contra incepu-
turilor si puterilor intunericului acestui veac, a duhurilor vicleniei in ceruri®,
invatarea intelectuald singura nu conduce spre sensul ontologic al credintei
noastre: cunoasterea lui Dumnezeu, Facatorul tuturor fiintelor; cunoasterea se
intelege ca intrare in Energia Vesniciei Lui”%. ,Inainte de intilnirea cu
Dumnezeu”, completeaza el, ,,citeam Evanghelia si Epistolele Apostolilor, nu
intelegeam intr-adevar ce realitate ontologica se ascunde in fiecare cuvant al
Sfintei Scripturi... Dupa cercetarea de Sus citeam Evanghelia cu o noua
constiintd Tn comparatie cu trecutul. Ma bucuram profund si cu recunostinta,
descoperind in ea [Evanghelie] confirmarea experientei mele personale. Aceste
intamplari minunate ale momentelor celor mai esentiale ale intalnirii mele cu
Dumnezeu (constiintei mele despre Dumnezeu) dupa datele Revelatiei Noului
Testament erau infinit mai de pret pentru sufletul meu. Pentru mine au fost
darul Cerului”?.

Intalnirea cu Dumnezeu constituie experienta istorica si totodata asteptarea
metafizica, asteptare eshatologica. E o experienta ce se inaugureaza in istorie
ca si-si gaseascd plindtatea ei in Imparatia lui Dumnezeu. Sfantul Nicolae
Cabasila isi Tncepe lucrarea lui foarte importanta Despre viata in Hristos cu
fraza: ,,Viata in Hristos se naste Tn aceastd viata si ia principiile de aici, insa
se desavarseste 1n viitor, cand ajungem la ziua aceea; si nici viata aceea nu o
poate pune in mod desavarsit pe aceasta [viata in Hristos] in sufletele oamenilor
s nici cea viitoare nu poate sa nu ia principiile de aici”?’. lar Sfantul Maxim
vorbeste despre caracterul eshatologic al unirii cu Dumnezeu: ,,Indumnezeirea
este concentrarea si sfarsitul tuturor timpurilor si veacurilor si a celor din timp
si veac.”?8

c. Distinctia intre esenta si energiile lui Dumnezeu face posibil carac-
terul ,,experiabil” al credintei crestine

Caracterul imanent si transcendenta se unesc, se leaga strans intre ele. De
altfel paradisul si iadul nu constituie spatii metafizice, ci situatiile, starile
relatiei cu Dumnezeu, in care intrd omul deja din viata prezentd. Pentru
crestinism nu exista distinctia dihotomica intre pamantesc si ceresc, natural i
supranatural, profan si sacru. Singura distinctie esentiala e aceea ce existd intre
creat si necreat. Necreat este si ramane numai Dumnezeu. Creat este si ramane
omul, precum si creatia Intreagd, materiald si spirituald. Omul creat nu e in
stare sd-L cunoascd pe Dumnezeu Cel necreat. Esenta necreata a lui Dumnezeu

2 Ef. 6, 12.

% Arhim. Sofronie, op. cit., p. 13.

% [bidem, p. 13-14.

27 PG 150,493 b.

28 Sf. Maxim Matrturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, 59, Filocalia, vol. I11, Sibiu, 1947, p. 315.
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riméane pentru om inaccesibild, neimpartisibild, incognoscibild. Insd inac-
cesibilul si incognoscibilul lui Dumnezeu se reveleaza in lume — si devin
cognoscibil si impartasibil — prin energiile Lui necreate. Noi experiem din
Dumnezeu numai lucrarile Lui variate, referitoare la lume, la relatia cu noi.
Acestea sunt lucrari active ale lui Dumnezeu, lucrari vii din jurul fiintei Lui®’,
cu ajutorul carora Dumnezeirea se manifesta dinamic, lucrator si insufletitor
in afara si prin care se impartaseste oamenilor viata dumnezeiesca®. Tot ceea
ce cunoastem in relatie cu Dumnezeu e dinamismul Sau manifestat in relatia
cu lumea sau prin prisma noastra, dinamism liber, nesupus vreunei determinari.

Energiile dumnezeiesti nu constituie elemente create intre Dumnezeu si
om, ci aratari, manifestari ale prezentei Lui personale. Si participarea la ener-
giile lui Dumnezeu este participarea la viata lui Dumnezeu. Ele sunt, ca
manifestari dinamice ale lui Dumnezeu Cel in Treime, ,,in jurul fiintei Lui”,
si nicidecum fiinta Lui insasi. Respingerea distinctiei intre esenta si energiile
(lucrarile) lui Dumnezeu e in ultima analiza respingerea Insesi persoanei Lui.
Numai persoana are esent si energii. Cand cineva Il considerd pe Dumnezeu
ca energie purd (actus purus) — precum Aristotel si mai tarziu Scolasticii — nu
poate desemna un Dumnezeu personal, ci mai degraba un principiu filosofic.
Distinctia intre esenta si energiile lui Dumnezeu nu constituie o inventie sau
plasmuire filosofica, ci o elucidare teologicd a invataturii biblice despre
prezenta Dumnezeului Celui in Treime personal. Desigur, aceasta distinctie
pare sa aiba o oarecare influenta filosofica. Aici ar putea cineva sa se gandeasca
la terminologia aristotelica in legatura cu ea. Ar fi insa gresit daca ar interpreta
aceasta terminologie 1n afara teologiei apofatice a Ortodoxiei. Teologia
catafatica, de reguld, se traieste in lume, iar bogatia teologiei apofatice,
impreuna cu cea catafatica, e rezervata, de regula, monahilor din afara lumii.
E oare necesar sd spunem de ce? Negresit, toti cei ce se vor mantui curatindusi
chipurile sufletelor lor vor vedea pe Dumnezeu ,,fata catre fatd” — desigur, nu
dupa fiinta Lui, cum eronat credeau Scolasticii, ci dupa energiile Lui necreate
—independent de ce cale au urmat, catafatica, apofatica sau amandoua. Absolut
sigur e ca, dupa cum invata Biserica, ,,asa cum stea de stea se deosebeste in
slava”, ei vor dobandi fericirea negraita pe masura receptivitatii lor, a ceea ce
au dobandit inca din viata aceasta.

Prin renuntarea lui asceticd la lume si angajarea pe calea anevoioasa a
contemplatiilor duhovnicesti si a rugaciunii curate, omul duhovnicesc se anga-
jeaza pe o cale apofatica (negativa) prin excelentd, cale kenotica la capatul

¥ Pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, Bucuresti, 1993, p. 225.

30 Energiile necreate existd inainte de creatie: ,, cum vom intelege, spune Sf. Vasile cel Mare,
cele de dincolo de veacuri? Care erau lucrarile Lui inainte de creatia inteligibila? Cate haruri s-au
cobordt din El asupra creatiei? Care este puterea Lui revarsata peste veacurile ce aveau sa vina?
Caci ea exista si preexista si coexista cu Tatal si Fiul inainte de veacuri.”: Epistola 234, 1, PG 32,
869 a.
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careia se afla plenitudinea unirii nemijlocite si desavarsite cu Dumnezeu,
,bucuriile si iubirile dumnezeiesti” castigate din apropierea de Dumnezeu si
pe care e cu neputingd ca omul lumesc sa o aiba. De ce? Pentru ca darurile
duhovnicesti se dau tuturor celor ce cred si se inchina lui Dumnezeu in mod
adevarat. Dar nu e suficient aceasta. E nevoie de receptivitate. Soarele Hristos
lumineaza stralucitor, prin sfinti. Dar dacd sunt orb, cum Il voi vedea?
Bunamireasma a Sfantului Duh se revarsa din abundenta. Dar daca nam simtul
mirosului sanatos, cum o voi simti? Acest lucru se petrece intocmai si in viata
viitoare, dupa cum spune mistagogul celor ceresti, Nicolae Cabasila. Desfétarea
de fericire sau privarea de ea depind de viata sau de moartea simgurilor duhov-
nicesti. lar viata duhovniceascd masoara vrednicia sufletelor, viata sau moartea
lor, dupa prezenta sau absenta Sfantului Duh, pentru dobandirea Caruia oamenii
lui Dumnezeu se supun la toate sacrificiile. Si predania duhovniceascad a
Ortodoxiei incredinteaza ca dobandirea Duhului Sfant urmeaza omorarii sim-
turilor trupesti si invierii simturilor duhovnicesti, care conduc la urcusul apo-
fatic al mintii indumnezeite. Crestinul participa la energiile dumnezeiesti
necreate prin intermediul ascezei Implinirii poruncilor lui Dumnezeu si se
invredniceste de lumina necreata si vesnica. Potrivit Sfantului Grigorie Palama,
,»hu pot fi uniti cu Acela si sa-L vada daca nu primesc de dincolo de fire puterea
vederii, dupa ce se curatesc prin tinerea poruncilor si si-au ocupat mintea cu
rugdciune adevarata si imateriala.”*'Distinctia la care ne-am referit arata ca
Dumnezeu nu este idee sau esenta obiectiva, ci persoana sau, mai exact, unitate
triadica a persoanelor vii si active.

Aceasta distinctie, desigur, pare incompatibild cu conceptia filosofica despre
simplitatea lui Dumnezeu. Acelasi lucru e valabil si pentru distinctia celor trei
persoane ale Dumnezeirii Triadice. Biserica insa nu-L abordeaza pe Dumnezeu
pe temeiul filosofiei, c¢i pe baza experientei Iconomiei dumnezeiesti. Nu
cedeaza, nu jertfeste filosofiei adevarul revelatiei, ci foloseste filosofia ca sa
exprime adevarul comuniunii cu Dumnezeu. Dumnezeu nu Se cunoaste ca
putere sau principiu impersonal, ci ca persoanad vie, ca prezenta ce actioneaza
si vine in relatie $i comuniune personald cu omul. Si omul nu e condus la
cunoasterea constientd a prezentei lui Dumnezeu prin concluzii logice, ci prin
experienta si trairea prezentei lui Dumnezeu in lume si-n istorie. Daca nu
distingem esenta de energiile lui Dumnezeu, va trebui sd admitem fie ca lumea
a decurs din esenta divind, cand e deofiintd cu Dumnezeu, fie ca a doua si a
treia persoand a Sfintei Treimi se gasesc la nivelul creaturilor, fiindca nu va
mai exista nici o diferenta intre creatie, pe de-o parte, si nastere si purcedere,
pe de alta. Insa lumea — dupa Sfanta Scriptura si Traditia Bisericii — nu provine
din esenta lui Dumnezeu, ci e opera energiilor Lui necreate. Si persoanele

31 Sf. Grigorie Palama, Catre cei ce se linistesc, 1, 3, 19, Syggrammata, vol. 1, p. 430.
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Sfintei Treimi nu numai ca se gasesc deasupra tuturor celor create, dar si difera
in esenta Lor de lume.

Distinctia intre esenta si energiile lui Dumnezeu are o mare insemnatate
pentru credinta si viata crestind. De acceptarea sau inacceptarea acestei dis-
tinctii depinde dacd recunoaste cineva caracterul ,,experiabil” al credintei
crestine si intelege, in consecintd, viata crestind ca viatd a comuniunii cu
Dumnezeu, sau daca considera lucrurile acestea ca ipoteze lumesti (pamantesti).
Teologia scolastica, respingand aceasta distinctie, il separd pe Dumnezeu de
lume, lucru ce duce la secularizare. Dimpotrivd, dupd teologia ortodoxa,
Dumnezeu Insusi, prin energiile Lui necreate, Se uneste direct si personal cu
lumea. Astfel, cu toate ca ramane in esenta inaccesibil, devine prin harul Su
accesibil.

d. Impasul existential al experientei autoindumnezeirii

Dorinta omului, precum scrie Aristotel, e nelimitata: ,,Natura dorintei este
nelimitata si multi traiesc ca sa o satisfaca?. Chiar daca omul cheltuie intreaga
lui viata ca sa-si satisfaca, sa-si implineasca dorinta lui, e imposibil sa o rea-
lizeze. Nimic in lume — §i nici creatia intreagd — nu poate satisface dorinta
omeneasca. Si aceasta dorinta e nelimitata, fiindca e dorinta asemanarii cu
Dumnezeu. Aceasta dorinta 1l indeamna la desavarsirea si axiologizarea exis-
tentei lui. Se poate insa ca dorinta nsasi sa-l ingele sau sa-1 distrugd. Ea l-a
condus de altfel la pacatul straimosesc, ea se ascunde in fiecare actiune umana
ce eternizeaza acel pacat.

Cand omul urmareste sa se indumnezeiasca farda Dumnezeu, se limiteaza,
se izoleaza in individualitatea lui perisabila si se autonimiceste. Desavarsirea
omului ce se identifica cu indumnezeirea se poate infaptui numai cu Dumnezeu.
Intreaga lume a fost creata pentru a participa la existenta si viata dumnezeirii
in toatd frumusetea si maretia ei. De aceea si caderea de la Dumnezeu introduce
tragismul in viata omului. Omul traieste tragismul caderii lui mai intai prin
frica de moarte*. Aceasta frica are o influenta determinanta asupra omului si
defineste dispozitiile si activitatile lui. Determind viata lui morala si sociala,
determind demersul lui duhovnicesc si civilizatia lui. ,,Omul nu este numai
stapan al lumii, ci este fiu al ei, el se naste din pamant si se intoarce in el”.**
Viata umana se desfagoard ca demers ce duce spre moarte sau ca un gir de
multe morti ce sfarsesc cu moartea finald, care inseamna si distrugerea biolo-
gicd a omului. De aceea omul se teme de moarte si se lupta continuu impotriva
ei. Puterea pe care o are moartea 1n viata umana si importanta ei a prezentat-o
in zilele noastre in special filosofia existentiala.

2 [olitika, 2, 1267 b, 3-5.

3 Rom. 7, 24.

3% Thomas Spidlik, Spiritualitatea Rasaritului crestin. Omul i destinul sau in filosofia religioasa
rusd., ed. Deisis, Sibiu, 2002, p. 195.
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Frica de moarte creeaza egocentrismul si interesul patimas de sine. Aici se
afla radacina raului. De aici izvorasc pacatele si patimile. Astfel se submineaza
dezvoltarea relatiilor dezinteresate cu aproapele si cu lumea. Aproapele este
considerat un mijloc de atingere a scopurilor personale; fiecare relatie cu el si
cu lumea e asezata (privitd) in perspectiva satisfacerii intereselor personale.
Prin urmare, se submineaza temeiul vietii morale si sociale, precum si a rela-
titlor omului cu creatia, in timp ce paralel se creeaza cauzele problemelor
sociale si ecologice polimorfe.

Confruntarea acestor fenomene constituie scopul moralei crestine. Cand
acest scop nu se implineste, nicio cucerire sau virtute morala a omului nu are
o semnificatie esentiala pentru morala crestind, oricat ar parea de importanta
din punct de vedere umanist. Morala crestina se dezvolta acolo unde se lupta
impotriva egocentrismului si a interesului egoist personal. ,,Libertatea absoluta
nu poate sa existe la nivelul lumesc”*. Acolo unde omul indrazneste sa se
tagaduiasca pe sine si sa-L lase pe Hristos sa traiasca inauntrul lui. Acolo unde
omul actioneaza liber fata de frica mortii §i in masura in care aceasta se rea-
lizeaza. Dezvoltarea deplind a vietii sociale si personale este imposibild cand
se limiteaza la perspectiva lumeasca, ,,fiindca cel ce se teme de moarte este
rob si suporta totul ca sa nu moara”**. Omul este condus prin ratiunea lui la
cele mai mari aberatii. Aceasta se Intampla fiindca actioneaza sub stapanirea
fricii de moarte. Fiecare teama, desigur, nu e in special frica de moarte. Fiecare
teama insi se leagd de faptul ca omul e o existentd muritoare si limitata®’. Insa
cand cineva cugeta la faptul ca oricum paseste spre moarte, cd are doar un
timp limitat pana la distrugerea, nimicirea deplind, sau mai precis cd nsasi
viata in perspectiva pamanteasca nu e in ultima analiza nimic altceva decat o
distrugere in continua evolutie sau, precum a spus Heidegger, ca omul este o
existenta destinata sa moara*® —,,Sein zum Tode” —, atunci poate mai usor sa
inteleaga absurditatea ratiunii si sa-si asume curajul credintei.

,Fiindca cel ce vrea sa-si scape viata, o va pierde. Dar cel ce-si va pierde
viata pentru Mine, o va afla.”*. Dumnezeu, Care i-a dat omului viatd, il invita
sa se opreasca din cautarea vietii lui in cadrul procesului de degradare morala
si moarte, pentru a o putea gasi langa El. {l cheama sa-si intemeieze viata lui
in Cuvantul lui Dumnezeu si nu 1n ratiunea lui. in timp ce obligatia naturala
este o presiune sau o impingere, morala completa §i perfecta este o chemare.
Aceastd chemare nu este perceptibila decat in prezenta unei mari personalitati

3 Cf. Sf. Isaac Sirul, Adyog 65, Ed. I. Znetciépn, p. 261.

36 Sf. Toan Gura de Aur, La Evrei, 4,4, PG 63, 41.

37 Cf. U. Hommes, Antwort auf die Angst. Anmerkungen aus der Philosophie, Regensburg,
1989, p. 6.

3% M. Heidegger, Sein und Zeit, Tiibingen, 1967, p. 252 si urm.

¥ Mat. 16, 25.
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morale”* (Sfantul). Dumnezeu nu se afld doar la sfarsitul drumului parcurs
prin ciint, ci si la inceputul lui. ,,In sfarsit imi este inceputul.”*! Omul Il cauti
pe Dumnezeu atunci cand 1 are deja.> Constatarea esentiala este ca intelegerea
vietii crestine in epoca noastra se datoreaza antropologiei secularizate domi-
nante care nu mai sesizeaza ratiunea dumnezeiasca ultima a existentei omului,
creat dupa chipul lui Dumnezeu. Numai revelatia crestind cu Invatatura ei
despre crearea, caderea si restaurarea omului in Hristos aduce adevarata expli-
care a omului si solutia la drama si problemele lui de ieri si de azi.

e. Hristos este creatorul si prototipul omului pe calea indumnezeirii

Max Scheler sustine ca o dezvoltare deplina a vietii sociale a omului e
posibild numai prin depasirea relatiilor experimentiale interlumesti. Aceasta
se infaptuieste, precum scrie, prin raportarea ,,la ideea unei comuniuni de iubire
spirituald cu o persoana spirituala infinita, ce e totodata principiul, intemeietorul
si suveranul tuturor comunitatilor spirituale posibile, precum si a tuturor celor
pamantesti si existente”*. Aici s-ar putea remarca faptul ca Hristologia si
Triadologia Crestinismului ofera raspunsul cel mai deplin si universal la
cautarea sociologica a lui Scheler. Creatia nu-si are sursa existentei in sine, ci
depinde de voia lui Dumnezeu pentru a exista*, depinde de energiile lui
Dumnezeu ficitoare de viati. Numai daca il cunoaste pe Dumnezeu ca
persoanad, persoana umana are o valoare vesnica. La originea ratiunii lumii sta
dragostea necuprinsd a Sfintei Treimi, tot ceea ce fiinteaza in ea sunt expresii,
manifestari, daruri ale iubirii Sale desavarsite, supraabundente.* Ceea ce se
implineste prin credinta crestind intr-un Dumnezeu Treimic face posibila
depasirea diferentelor partiale intre oameni si permite realizarea iubirii dez-
interesate si a comuniunii persoanelor. Creatia noastra implica o participare
personala, reala la viata lui Dumnezeu.

Astfel sociabilitatea culminantd, ca relatie cu Dumnezeul Treimic,
influenteaza relatiile sociale orizontale dintre oameni. In acest mod societatea
umana isi castigd sensul ei specific si deplindtatea ei. Temelia pentru comu-
niunea omului cu Dumnezeu si pentru noua intelegere a lumii este Hristos
Insusi. Intruparea reprezintd centrul dinamismului soteriologic al omului, iar
principiul ontologic al omului se reveleazd prin existenta in Hristos. Invierea
lui Hristos este Invierea omului, iar viata vesnica este insusi Hristos*. Hristos,

“ H. Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, Paris, 1932, p. 29.

41 T.S. Eliot, Four Quartets, East Coker, p. 209.

# Sf. Maxim Marturisitorul, Despre dragoste, 3, 2.

4 Max Scheler, Vom Ewigen in Menschen, Gesammelte Werke, vol. 5, Bern, 1954, p. 373.

# TJiirgen Henkel, Indumnezeire si etici a iubirii in opera Parintelui Dumitru Stiniloae, ed.
Deisis, Sibiu, 2003, p. 91.

4 Pr. prof. D. Staniloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia Ortodoxa, ed. Mitropoliei
Olteniei, Craiova, 1986, p. 11.

4 T Joan 5, 20.
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ca biruitor al stricaciunii si al mortii, ofera aceasta biruinta Bisericii, care ¢
trupul Lui. Astfel credinciosii, care sunt madularele trupului Lui, devin si
partasi ai biruintei Lui Impotriva stricdciunii si a mortii. Ipostasul adevarat al
credinciosilor nu se margineste la individualitatea lor, ci se aratd in persoana
lui Hristos, in Care s-au unit ipostatic Dumnezeu si omul?’. Si viata adevarata
a credinciosilor nu se identifica functiilor lor psihice si trupesti, ci participarii
lor la viata lui Dumnezeu in Hristos. In acest mod pot depisi peretii despartitori
ce Tmpiedicd dezvoltarea iubirii dezinteresate intre oameni. Asa se poate
intelege si porunca crestind a iubirii catre dusmani. Fiindca numai prin credinta
mentinerii ipostasului lui dupa moarte omul reuseste sa-1 iubeasca pe cel ce-i
poate provoca moartea.

Viata in Hristos, continutul ontologiei pauline, Parintii Bisericii au numit-o
indumnezeire, pentru a arata scopul si continutul real al vietii in Hristos.
Continutul si calea indumnezeirii este unirea cu Hristos, Arhetipul omului,
pentru ca omul este creat ca sa poata ,,cuprinde candva Arhetipul*, ,,ca sa-L
poatd primi pe Dumnezeu”*, pentru ca ,,spre aceasta tintd (unirea ipostatica
a naturii divine si umane, spre Hristos) privind, a adus Dumnezeu la existenta
fiintele cele ce sunt.”>® Trupul lui Hristos il uneste pe om cu Dumnezeu si
deschide calea indumnezeirii. iIndumnezeirea nu inseamna desigur unirea cu
esenta lui Dumnezeu, ci participare la viata lui Dumnezeu prin harul Sau
necreat. Indumnezeirea omului inseamna repetarea prin har a lui Dumnezeu
lanivelul celor create. Hristos e creatorul si prototipul omului pe calea indum-
nezeirii. Prin autooferirea lui Dumnezeu si chenoza Lui ,,pand la moarte, si
inca moarte de cruce”, de unde a fost inaltat in slava lui Dumnezeu Tatal’!,
s-a aratat calea adevarata a indumnezeirii.

Omul, care a fost creat din nimic, e chemat sa recunoasca nimicnicia lui,
ca sa se ofere pe sine lui Dumnezeu ca faptura ce tagaduieste totul si nu are
nimic al ei propriu. ,,Dumnezeu a creat lumea ca s-o faca partasa de eternitate
sau de comuniunea Sa, nu prin fiinta ei, ci prin har, prin impartasirea de ea.”**
Lumea nu e despartita de El nici in existenta ei, nici in sensul ei. Sensul lumii
e implicat in sensul lui Dumnezeu.>® $i cand exista ca persoand ce nu are nimic
al ei propriu poate primi toate cate le are Dumnezeu, Care este Arhetipul lui,
si sa le traiasca ca pe ale lui. Omul, oferindu-se pe sine lui Hristos, devine
oglinda a lui Hristos si cuprinde in sine intreaga umanitate. Aici se intemeiaza
porunca crestind a iubirii. Crestinul are datoria sa fie atat de deschis incat sa

47 Cf. Sf. Atanasie cel Mare, Contra Arienilor, 2, 61, PG 26, 277 b.

* Sf. Grigorie Palama, Omilie la lumini, ed. S. Oikonomos, Atena, 1861, p. 259.
4 Sf. Nicolae Cabasila, Viata in Hristos, PG 150, 560 D.

0 Sf. Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, 60, PG 60, 621 A.
3! Filip. 2, 8.

52 Pr. Dumitru Staniloae, Dogmatica..., vol. 1, p. 240.

53 Ibidem.
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poata incapea in el insusi toti oamenii i cosmosul intreg. Persoana desavarsita
nu poate fi considerata independent de aproapele si de (cosmos) lume. Tubirea
il ridica pe cel rapit de ea ca niste aripi sil inaltd spre dragostea Fericitei Treimi.
Astazi si stiinta constata ca lumea intreaga, cosmosul intreg relationeaza cu
fiecare om si 1si gaseste 1n el scopul existentei.

Dar sfintenia si indumnezeirea nu se reduce la o prefacere a caracterului si
la o transformare eticistd. Sunt scandalizate si paralizate conceptiile noastre
pietiste despre sfintenie ca o ,,ameliorare a caracterului”, confruntate cu prea-
sfintele experiente ale sfintilor nostri care cuprind pe Hristos in inima lor, ca
pe o lumina in mod enipostatic si fiintial, ,,vazuta nevazut si inteleasa neinteles,
ca o forma si un chip fara chip”. Criticii despatimirii, ai indumnezeirii sustin
fie cd acestea, impreuna cu experienta misticd a vederii luminii, sunt lucruri
imposibile si simple fictiuni verbale, neoplatonisme si chestiuni calugaresti,
iar nu realitati mistice, ecleziale, fie ca sunt o ratacire sau o amagire. Pentru
ei stiinfa duhovniceasca (episteme pneumatike) se identifica doar cu lipsa de
cultura, civilizatie si ratacire obscurantista. Sofismele acestea se datoreaza
insa lipsei de experientd duhovniceasca, paraliziei prin patimi a simfurilor
omului launtric si intunecarii gandurilor sufletului din pricina poftelor lucrurilor
prezente, care fac ca ei sa nu poata privi spre lumina Dumnezeirii care stralu-
ceste in gandurile curate ale mintii rugdtoare. Tintuiti de lanfurile trandaviei
sau acediei duhovnicesti, a lipsei de gandire si viata teologica, ei umbla in
tinutul lipsit de lumina al gandirii, iar nu in lumina trezviei rugaciunii, a nepa-
timirii, a credintei ca mod de viata.

Deci asemanarea cu Dumnezeu presupune depasirea egocentrismului.
Recompensa pentru paharul cu apa oferit aproapelui nostru este noua constiinta
trinitard care se naste in interiorul nostru. In méasura in care omul lupta impo-
triva egocentrismului lui — astfel incét sa poatd trai induntrul lui Dumnezeu si
aproapele, ce-L infatiseaza pe Hristos — conlucreazad cu Dumnezeu pentru
indumnezeirea lui. Aceasta schimbare esentiala a existentei lui se implineste
in trupul lui Hristos, Biserica.

f. Biserica este comuniunea indumnezeirii

Posibilitatea indumnezeirii nu provine din lume, ci este oferitd de Dumnezeu
ca har (dar). Dumnezeul necreat vine in relatie personala cu omul si-1 face sa
fie partasul harului Lui necreat>*. Aceasta iInseamna ca harul lui Dumnezeu nu
se poate intelege ca proprietate a omului. Acest har este partasul omului ce
ramane in comuniune cu Dumnezeu. Omul este copartas si nu receptor pasiv
al harului divin. Dumnezeu, la viata Céruia participa omul indumnezeit, nu
este individualitate, ci unitate de trei Persoane. $i crearea omului ,,dupa chipul”
lui Hristos nu se limiteaza numai la individualitatea lui, ci se extinde la intreaga

s Cf.In. 1, 16.
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lui naturi si se refer la toate relatiile lui interpersonale si sociale. Indumnezeirea
nu constituie o stare individuala, ci se raporteaza la Intreaga umanitate. Este
,creatia noua”> ce se pregateste in cadrul Bisericii. De aceea si Biserica se
numeste ,,comuniunea indumnezeirii”*. Aceasta realitate vie formeaza iden-
titatea specifica a Bisericii. Toate cate se fac in Biserica urmaresc indumne-
zeirea omului §i reinnoirea creatiei: Sfanta Liturghie, rugdciunea, postul, pri-
vegherea, rabdarea, razboiul Tmpotriva patimilor, asceza virtutilor. Tainele
reprezintd evenimente ale nemuririi, evenimente eshatologice, real prezente
pnevmatic, anticiparea, arvuna, preludiul Imparatiei eshatologice. Prin ele
participam real la moartea si invierea lui Hristos, ca evenimente pnevmatic-
eshatologice, ne unim obiectiv cu trupul cel inviat i inaltat al lui Hristos, viata
noastra®’, izvorul harului si vietii vesnice. Viata deci, in manifestarea ei plenara,
adica unirea si comuniunea vesnica a trupului si sufletului cu Dumnezeu,
presupune ca temei ontic $i premisa esentiald participarea si incorporarea
sacramentald a intregului psihosomatic uman in viata Vitei vietii: trupul lui
Hristos, Biserica.

Viata crestind nu poate fi apreciata prin valorile lumesti. Astfel cinstea, satis-
factia, placerea — care sunt urmarite indeosebi de lume — sunt dezaprobate in
cautarea desavarsirii crestine. Dimpotriva, evitarea cinstei, asceza cumpatarii,
a rabddrii si a smereniei — care prin criteriile lumesti au valoare negativd —
dobandesc in Biserica o mare insemnatate pentru vrednicia omului. Ni se cere
sa ducem o viata spirituald autentic crestind, in conformitate cu Hristos Cel
rastignit. ,,Indicativul” sfinteniei sacramentale implica si pretinde cu necesitate
wimperativul” sfintirii etic ascetice.*® Ni se cere infranare si rabdare; prin oste-
nelile de bunavoie ale ascezei infranarii trebuie sa biruim placerile trupului, iar
prin rabdarea necazurilor fard voie sa invingem durerile si irascibilitatea sufle-
tului. Asa cum din cremenea lovitd tasnesc scantei, tot asa din sufletul curat
incercat de necazuri se revarsa lumina si devine intreg lumind. Omul dupa
Dumnezeu e plamadit din infranare si rabdare, din virtuti si necazuri care necajesc
trupul, dar veselesc si odihnesc sufletul pregatindul pentru odihna eshatologica
din viata zilei a opta. Daca ,,Hristos a trebuit sa patimeasca”, trebuie sa ne
doara si pe noi pentru a intra n paradisul libertatii harului si al iubirii!

Primul lucru pentru a ne mantui este sa ne sfintim viata, sa ne despartim
de cele care sunt impotriva vointei lui Dumnezeu si sa ne unim cu Dumnezeu.
Acesta e cel mai mare scop al vietii noastre. Dupa ce neam unit cu Hristos,
diaconia, slujirea vine de la sine si in chip firesc ajutata de harul lui Dumnezeu.
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Daca omul e robit de patimi, sufletul lui e intunecat si nu poate lumina si zidi
pe altii, pierdem suflete si ne pierdem noi insine mantuirea. Deci intai sa ne
curatim pe noi, apoi sa luminam si sa vindecam pe altii. S& mentinem Duhul
Evangheliei si al Sfintilor Parinti! Sa ne silim sa facem pe oameni duhovnicesti,
deprinzandui nu numai cu nevointa trupeasca, ci si cu cea sufleteasca. Sfantul
Maxim Marturisitorul spune ca daca omul nu-si rastigneste simturile si nu-si
ingroapa cugetele, nu este in stare sa gaseasca adevarul.®® Vede doar cele
fenomenale, adica relatia directd, influentatd de gandurile si simfurile
omului.

Daca ratiunea noastra ar fi avut o constructie diferita, am fi inteles i am fi
gandit lumea in mod diferit. Daca aveam mai multe simturi, am fi putut vedea
si simti lucruri pe care ne e imposibil sd le percepem cu cele cinci simfuri ale
noastre. Insa, din cauzi ci ne supunem atat de mult modului de functionare a
ratiunii noastre si traim atat de direct prin continutul simturilor noastre, nu ne
gandim la ce exista dincolo de aceste cadre. Asa se intelege mai bine insem-
ndtatea ce o are rastignirea simturilor i ingroparea cugetelor.
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