Despre pregatirea in vederea lecturii
unei pagini de teologie

Stefan AFLOROAEI

1. Inainte de toate, »curatirea de patimi”

Aflam adesea vorbindu-se, in literatura filocalicé, despre nevoia de contemplare
a creatiei sau a frumusetii acesteia. Omul resimte aceastd nevoie in felul unui sens
dezirabil al vietii sale. De la contemplarea frumusetii celor create se poate trece, mai
departe, la contemplarea ratiunilor lor divine. Este vorba de o cale ce solicita, in
definitiv, efortul de o viata al omului. Pe o asemenea cale vor fi distinse, cum stim,
treptele ce descriu ascensiunea spirituald (,urcusul duhovnicesc’, cum spune
périntele Dumitru Staniloae). Ea duce de la curatirea de patimi si exersarea unor
virtuti, la contemplarea ratiunilor divine ale celor create, ,apoi la vederea lui
Dumnezeu in lumind si la unirea cu EI”'.

Numai ci acest lucru presupune o pregitire cu totul aparte. In ultima instants,
presupune o altd sensibilitate, un mod diferit de intelegere si de viata. Pina si
lectura unor scrieri inspirate, precum Imnele Sf. Simeon Noul Teolog, solicita o
pregatire deosebitd din partea cititorului (cum ne incredinteazd ucenicul sau,
Nichita Stithatul). Cind cititorul este un ucenic sau un frate, cineva care asuma
realmente ceea ce citeste, pregatirea in vederea lecturii devine un lucru esential. Se
va feri sd citeascd oricum si oricind o paginad de teologie. Iar pregatirea dureaza
destul de mult, uneori intreaga viata, sub forma unor exercitii si atitudini indelung
cultivate.

Ca sa dau un singur exemplu in acest sens, Nichita Stithatul, in cuvintul
introductiv la Imnele Sf. Simeon Noul Teolog, vorbeste pentru inceput despre
cerintele ce trebuie sa le indeplineascd acela care ,voieste s se aplece asupra
scrierilor bdarbatilor teologi”. Una din ele este redata astfel: ,trebuie sd se curdteascd
si sd se lumineze si sd-si limpezeascd vederea prin Duhul Sfint si sd inainteze la

! Dumitru Sténiloae, Studii de teologie dogmaticd ortodoxd, Editura Mitropoliei Olteniei, Craiova,
1991, p. 318.
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contemplarea intregii creatii cu privirea unei intelegeri curate /.../”>. In absenta
Slimpezirii vederii prin Duhul Sfint”, omul ar trebui ,sd se pdzeascd de citirea
textului ce urmeazd [Imnele iubirii dumnezeiesti — n.r.]”. Asadar, este necesard
inainte de toate ,curdtirea de patimi’, fapt ce priveste deopotriva simturile si
mintea omului. Se afld aici exprimati, cum vedem, o grija cu totul aparte a
invatatului crestin.

Noua, astazi, faptul ca atare poate sa ne apara destul de ciudat, greu de tradus in
categoriile vietii de acum. Cu toate acestea, resimtim usor dificultatile ce survin in
lectura unui text precum Imnele Sf. Simeon Noul Teolog. Doar ca le resimtim de
regula altfel, sub alte unghiuri: nu te mai poti raporta la un asemenea text ca la unul
simplu literar, nu poti evalua spusele autorului dupa criteriile experientei
intersubiective si nu poti initia, de unul singur, o cale de interpretare. Cu alte
cuvinte, nu e suficient sd constati ca ai in fatd o opera de exceptie, fie aceasta a unui
om sau a unei epoci.

Stim acum ca grija de sine sau - cu alti termeni - preocuparea de sine (dupi gr.
epimeleia heautou) a fost definitorie pentru citeva scoli filosofice grecesti, mai ales
pentru cea neoplatoniciana si cea stoicd’. Ea revine cu un inteles nou la scriitorii
crestini, Metodiu din Olimp, Vasile din Cezareea, Grigorie de Nyssa si altii.
Chestiunea ca atare nu putea sa le fie straind, dimpotriva. Stiau bine, cum avea sa
spund mai tirziu Nichita Stithatul, cd in absenta curatirii de patimi mintea omului
va fi stapinitd de ,lucrurile vizute” si de ,grija cea lumeascd”. Mai rau inca, ea
ajunge ,impadrtitd si imprdstiatd intr-o multime de lucruri’*. Fiind incapabild ,,sd
primeascd indltimea cuvintelor si descoperirilor [divine]”, ar putea ,sd calce si sd
murddreascd cele dumnezeiesti™”. Ideea este reluatd putin mai jos: ,,Cdci cele sfinte
nu trebuie comunicate nimdnui care duce o viatd necuratd’. Se reface astfel o cerinta
mai veche, exprimatd altidata si de Origene, anume ca acela care citeste scrierile
revelate trebuie si fie el insusi demn de ceea ce citeste.

Ce s-ar intimpla de fapt cu cel care ar citi oricum astfel de pagini, fara a face
efortul despre care este vorba mai sus ? Nepregatit sa primeasca cele sfinte, le-ar

2 Cf. Nichita Stithatul, Despre cartea ,Imnelor dumnezeiesti” a pdrintelui nostru cuviosul Simeon, in
Dumitru Staniloae, op. cit., p. 322.

3 A se vedea in aceastd privinta Michel Foucault, Hermeneutica subiectului. Cursuri la Collége de
France (1981-1982), traducere de Bogdan Ghiu, Editura Polirom, Iasi, 2004, pp. 13-36. Autorul discutd
deopotriva despre preocuparea de sine la unii autori crestini din primele secole sau de mai tirziu.

* Foucault, 2004, p. 327. As intelege de aici cd mintea omeneasca, atita vreme cit se afld sub puterea
unor patimi, vede lumea in forme sau categorii cu totul discutabile, de felul celor schizoide, asa cum sint
multiplul fira unitate, diviziunea indefinita si diferenta ce separa.

> ,Nu trebuie date unui astfel de om [cuvintele si descoperirile divine — n.r.], cum nu trebuie, dupd
spusa Evangheliei, aruncate inaintea lui mdrgdritarele Cuvintului (Matei V11, 6), ci celor care printr-o
curdtire la culme se ridicd pind la treapta sfinteniei lor” (Nichita Stithatul, op. cit., p. 237).
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intimpina sigur fird bucurie (cum ne spune Nichita Stithatul), asemeni unor
lucruri strdine sau silnice. Ar ajunge mai curind la sminteald decit la intelepciune.
Si aceasta, deoarece nu ar fi capabil ,,sd ridice ochii spre ceva din cele ce sint mai
presus de noi”. Faptul s-ar explica, pe de o parte, prin slabiciunea vointei omenesti,
iar pe de altd parte, prin aceea cd sufletul sdu nu s-a deschis inca puterii Duhului
Sfint i lucrarii acestuia. Ideea din urma este explicit formulata de interpretul vechi:
~puterea dumnezeiascd face tot sufletul, ajuns din fericire la starea de curdtie, sd
tindd ca un suflet nemuritor si intelegditor, spre viata ingerilor, dupd cuvintele lui
Dionisie, grditorul de cele sfinte...”.

2. Curatirea de patimi ca ,,faptuire filosofici”

Lucru important in discutia noastra, curdtirea de patimi - odata cu dobindirea
unor virtuti distincte — apare acum in felul unei ,faptuiri filosofice”®. Iar sensul
pregatitor al fdptuirii filosofice” este bine precizat in scrierile timpului.
Intentionalitatea sa este una practicd sau, cum spunem acum, existentiald. Caci ea
priveste, in ultimd instantd, tocmai modul de existentd al omului, asa cum il
regasim in felul siu de a gindi, in raportarea la semeni sau la lucruri si in
preocuparile sale zilnice.

Stim de altfel cd invatatura crestind a fost socotita de unii invatati ai timpului o
adevarata filosofie, anume filosofia revelata. Sint de intilnit si alte sintagme, precum
Sfilosofia pustiei” (Sf. Ioan Gura de Aur) sau ,filosofia dumnezeiascd”. Fata de
aceasta, ceea ce vechii greci au transmis in materie de filosofie va conta ca o
propedeutica a invataturii revelate. ,,Conform lui Philon si Origene, artele liberale
[artele cuvintului din ciclul numit trivium, gramatica, retorica si dialectica, sau
artele numerelor din ciclul numit quadrivium, aritmetica, geometria, muzica si
astronomia n.r.] erau o propedeutici la filosofia greacd, iar filosofia greacd, o
propedeuticd la filosofia revelatd. Dar incetul cu incetul, etapele de pregdtire au avut
tendinta sd se schimbe. Atunci cind Augustin din Hippona, in a sa De doctrina
christiana, enumerd cunostintele profane necesare exegetului crestin, el pune pe
acelasi plan artele liberale, ca matematicile sau dialectica, si filosofia”. Invititura
crestind ajunge sd reprezinte ea insisi un mod de viata, calea de refacere a
comuniunii cu Dumnezeu. In momentul in care acest mod de viata este cultivat

¢ Cf. Nichita Stithatul, op. cit., p. 327.

7 ,Regédsim aceastd uniformizare la inceputul Evului Mediu, in epoca carolingiana, la Alcuin. Din
secolul IX pind in secolul XII, filosofia greacd, gratie unor opere ale lui Platon, Aristotel si Porfir,
cunoscute prin intermediul unor traduceri si comentarii realizate la sfirsitul Antichitatii de Boetius,
Macrobius §i Martianus Capella, va continua si fie utilizatd, ca in timpul Péarintilor Bisericii, in
dezbaterile teologice, ce servesc si la elaborarea unei reprezentiri a lumii” (Pierre Hadot, Ce este filosofia
anticd ?, traducere de George Bondor si Claudiu Tipuritd, Editura Polirom, Iasi, 1997, p. 278-279).
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mai mult decit altele cunoscute pind atunci, situatia filosofiei de provenienta greaca
se schimbd inevitabil. O consecinta o constituie despartirea ei, ca discurs, de
modurile de viatd in care s-a exprimat altidatd, epicureic, platonician si stoic®.
Probabil ca lucrurile sint putin mai complicate, insa importa aceasta relatie noud
intre filosofie si modul crestin de viata.

La ce anume conduce acest exercitiu pregatitor numit acum , faptuire filosofica”
? Ea asigura, inainte de toate, un gen de eliberare a mintii, in asa fel incit omul sa
poatd primi cum se cuvine mesajul divin. Decisivd este, in prima instantd, tocmai
capacitatea omului de a se deschide si a primi cele revelate. Conteazd enorm aceastd
disponibilitate, ca omul ,sd primeasca indltimea cuvintelor si a descoperirilor
[divine - n.r.]”°. Eliberarea mintii este descrisa cel mai adesea in termeni de
limpezime sau transparenta. Mintea se elibereaza atit de unele cauze sau prilejuri
ale patimilor, cit mai ales de puterea lor. Este in joc un sens diferit al libertatii,
numit in termeni destul de precisi: absenta a unor afecte sau patimi (apatheia),
liniste interioara (hesychia) si, in cele din urma, pacea comuniunii cu Dumnezeu.
Stim cd unul din acesti termeni, apatheia, a fost mult invocat in traditia stoica.
Doar cé sensul sau vechi nu avea cum s mai satisfacd in mediul crestin. Apérea
legat prea mult de exercitiul intelectiv al mintii, uneori in chip exclusiv. Dacid
apatheia stoicd aduce intr-adevér o forma de libertate, aceasta pare sa fie mai multa
intelectului, ceea ce nu mai este suficient pentru adevérata veghe a monahului.

In acelasi timp, exercitiul filosofic poate sa modifice relatia omului cu lumea in
care traieste. Simplu vorbind, poate sa conduca la un gen de reorientare a privirii
sau a atentiei. Este greu sd nu-ti amintesti aici ca Plotin a sustinut ceva asemandtor,
insa intr-un context mult diferit. Cum spune la un moment dat, , fiecare suflet este
si devine ceea ce priveste” (Enneade, IV, 3. 8). Daca va privi spre cele mai prejos
decit el insusi, va suporta un gen de cidere pind la nivelul lor. Dacd insa va privi
catre cele de sus, atunci va trece dincolo de sine, ajungind si vada insasi gratia ce
straluceste peste oameni si lucruri.

3. Reorientarea privirii: visio speculativa

Sa revin la ceea ce spuneam mai sus in legdtura cu nevoia de reorientare a
privirii sau a atentiei. Este stiut ca in literatura patristica se fac multe referinte la
ceea ce insemna atunci vederea speculativd, visio speculativa. Aceasta numeste un
mod indirect si partial de a vedea cele divine. Cunoasterea per speculum indica

8 Pierre Hadot, op. cit., p. 275-276.
° Cf. Nichita Stithatul, op. cit., p. 237.
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vederea mijlocitd, enigmatica si incompletd a celor dumnezeiesti'. Referintele
frecvente sint mai ales la epistolele pauline, precum I Corinteni 13, 12 (,,Cdci vedem
acum ca prin oglindd, in ghiciturd, iar atunci, fatd cdtre fatd; acum cunosc in parte,
dar atunci voi cunoaste pe deplin, precum am fost cunoscut si eu”)"'. Doar in
eschaton, adica la ,.sfirsitul veacurilor”, cunoasterea speculativd ar urma sa lase locul
intelegerii nemijlocite si deplin transparente (,fatd cdtre fata”). Este insd nevoie,
pentru aceasta, de restaurarea completa a naturii umane. Pind in acea clipd, de care
nimeni dintre oameni nu are stiintd, relatia cu cele divine ramine mediata si lipsitd
de limpezimea ei originara. Dacd totusi vederea nemijlocitd a celor divine le este
rezervatd citorva, celor iluminati in sfintenia lor, acest fapt nu suspenda in genere
conditia speculativa sub care se afla mintea omeneasca.

Cum s-a inteles incd de atunci, exista mai multe trepte ale vederii speculative,
»ca in oglindd”. Bine cunoscutd ne este, inainte de toate, oglinda in care ne privim
aproape zilnic fiecare dintre noi. Aceastd oglindd spune si ea ceva despre felul
nostru de a fi, doar ci intr-o masurd cu totul insuficienta. ,,Cind te duci la frizerie ca
sd-ti tunzi pdrul, iei oglinda si te uiti cu atentie la pieptandtura pdarului, intrebi pe cei
de fatd si chiar pe frizer dacd iti este aranjat bine pdrul de pe frunte; chiar cind esti
bétrin, nu te rusinezi si-ti piepteni si sd-ti aranjezi pdrul ca unul tindgr*. Insa locul
unei astfel de oglinzi il poate lua altceva din viata noastra, de exemplu casa in care
traim, starea trupului si a lucrurilor din jur sau mai ales privirea celorlalti. Nici
acestea din urma nu-ti ofera prea multe cu privire la tine insuti. Nu-ti spun, de
pilda, ce anume aduce uritenia chipului propriu si cum poate fi depasita pind la
urma aceasta uritenie. Dacd totusi te intrebi cu privire la starea sufletului tau,
oglinda potrivitd ar trebui si fie alta. Este vorba de oglinda care ne aratd nu doar
uritenia chipului propriu, ci deopotriva ,,cum sd ne schimbdm aceastd uritenie intr-
o frumusete farda seamdn”. O aflim, de pilda, atunci cind avem in fata un mod
diferit de viatd. ,— Care-i oglinda aceea [ar intreba celalalt — n.r.] ? - Viata
barbatilor virtuosi, istoria vietii lor fericite, citirea Sfintelor Scripturi, legile date de
Dumnezeu. Dacd ai vrea sd te uiti numai o datd la chipurile acelor sfinti, vei vedea si
uritenia sufletului tdu; si, odatd ce ti-ai vazut-o, nu mai ai nevoie de altceva ca si

10 Am facut unele consideratii in legitura cu vederea speculativa (,.ca in oglindd”, per speculum) in
Metafizica noastrd de toate zilele. Despre gindirea speculativi si prezenta ei fireascd astdzi, Editura
Humanitas, Bucuresti, 2008, p. 93-174.

" Cf. si Romani 1, 20 (,,Cele nevdizute ale Lui se vid de la facerea lumii, intelegindu-se din fipturi,
adicd vesnica Lui putere si dumnezeire...”). Un alt loc mult invocat se afld in II Corinteni 3, 18: ,,lar noi
toti, privind ca in oglindd, cu fata descoperitd, fata Domnului...”.

12 Cf. Omilii la Matei, IV, 8, in Sfintul Ioan Gurd de Aur, Scrieri, partea a treia, traducere din limba
greaci de Dumitru Fecioru, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne,
Bucuresti, 1994, p. 59.

165



Stefan Afloroaei

scapi de uritenia lui”. Cum vedem, ceea ce importd in ultima instanta este chipul
adevarat din om, numit altddatd cu ajutorul termenului eikén. Importd tocmai
masura in care acesta devine activ, ca imagine a Creatorului. Exact aici vom gasi
oglinda ce ne-a fost data spre vindecare de consecintele pacatului si ale caderii.

In aceastd din urma oglindd, a chipului propriu, omul se poate vedea cu
adevirat pe sine. Tot in ea Dumnezeu se arata omului, insd nu asa cum este in sine,
ci cu puterile si lucrérile sale. Cind mintea omului este curatd, imaginea din aceasta
oglinda este si ea curatd. Este ceea ce mentioneaza Sf. Grigorie Palama intr-un loc
din Contra lui Varlaam: ,[Dumnezeu-n.r.] se aratd in mintea curatd ca intr-o
oglindd, raminind nevdzut dupd ceea ce este in sine. Cdci acesta este caracterul
formei din oglindd: anume, ardtindu-se, nu se vede [in ea insasi — n.r.] si e cu
neputintd sd privesti si in oglinda si in sine ceea ce produce forma din oglindd™".
Asadar, o distinctie mai veche, intre a se ardta asa cum este in sine si a se arata in
afard de sine, aceastd distinctie, cititd uneori ca simpla separatie, este acum depasitd
prin noul inteles al imaginii.

4. Strain de lucrurile vazute si de sine insusi

Cum am vazut, exercitiul pregititor numit ,faptuire filosofica” va conduce la o
forma de eliberare a mintii. Aceasta este intotdeauna necesara celui care doreste si
se deschidd mesajului divin. Cu orice mod de asceza asumat (precum retragerea din
lume, viata in mediul monastic, practica pastorald), este presupus efortul curatirii
de patimi. Or, lectura unor pagini de teologie poate fi vazutd in felul unui mod de
asceza. Prin urmare, presupune un exercitiu sustinut cu privire la sine, o forma de
limpezime sau de transparentd a mintii. Este ceea ce se petrece ca dezlegare a mintii
de acele lucruri ce ar constitui un obstacol in ascensiunea ei spirituala.

Tocmai aici rezida dorinta omului de a deveni ,,cu totul strdin lucrurilor vazute”
(cum scrie Nichita Stithatul). Cel care cautd sa contemple frumusetea intregii
creatii se vede in prealabil ,,cu totul strdin lucrurilor vizute, adicd deasupra tuturor
micimilor trupului si simturilor”*. Ajunge strdin de lumea divizatd a simturilor,
strdin de orice legdtura pur contingenta sau arbitrara. De fapt, cel care devine strain
de aceastd lume nu face decit sa descopere un alt inteles al lumii. Va fi strain, in
ceea ce-l priveste, de acele ginduri proprii sau de acele imagini ce nu sint decit
amagitoare. Se desparte de ceea ce inseamnd amagire de sine, de iluziile cu privire
la sine si la propria sa viatd. In consecintd, omul liber se desparte atit de aceasti
lume cit si de sine, de cel care a fost din aceasta lume, in dorinta de a face loc unui

13 Sf. Grigorie Palamas, Tratatul al doilea din triada intii contra lui Varlaam, apud Dumitru
Staniloae, Viata si invitdturile Sf. Grigorie Palamas, Editura Scripta, Bucuresti, 1993, p. 182.
4 Cf. Nichita Stithatul, op. cit., p. 322.
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sine renascut. Una din sursele neotestamentare ale acestui mod de a fi strdin este
bine cunoscutd: ,,Ei nu sint din lume, precum nici Eu nu sint din lume” (Ioan 17,
16)". Desi in lume, cei care au crezut in El nu mai erau din lume. Devenisera straini
lumii, atit celei exterioare cit si celei proprii sinelui, in masura in care acesta a fost
el insusi din lume. Despirtirea de lume presupune deopotriva despértirea de sine,
de acel sine care este legat in continuare de lume. Strain de cele vazute, omul ajunge
in cele din urma strain de ceea ce a fost el insusi pind atunci. Liber si pregatit devine
astfel tocmai cel care ajunge lui insusi strain, adicd la distanta de acel sine care a
ramas legat in contingentele acestei lumi. Este vorba de o pregatire care nu se
incheie, caci ea continua cu oricare noud treapta in ascensiunea spirituald a omului.

5. Precautii serioase fata de alegorie

Am vizut deja ce spune Sf. Ioan Gurd de Aur in Omilii la Matei, IV, 8. Sfintele
Scripturi i sint date omului spre a-si vedea in ele chipul sau adevirat. Cel care
citeste trebuie sd regdseascd, asadar, sensul soteriologic al acelor pagini. Viziunea
(sau theoria) la care poate avea acces inseamnd altceva decit o doctrind sau o
metodd anume. Caci reprezinta, asa cum s-a spus, o ,,contemplare a realitdtilor
ceresti revelate”'®. Cu alte cuvinte, reprezintd o profetie autenticd, vederea celor
reale in ordine divind. Tocmai de aceea comporta o laturd asceticd, presupune o
pregitire cu totul deosebita. De exemplu, profetul Daniel, dupé ce a postit timp de
trei saptdmini, a primit revelatia ,atunci cind sufletul sau era mai bine pregatit
(epitedeiotera) sd primeascd o asemenea vedere (theoria), prin post devenind mai
usor si mai spiritualizat (kouphotera kai pneumatikotera)”, asa cum se spune in
Incomprehensibilitatea lui Dumnezeu, 111, 205-210.

Scriitorul crestin va vorbi, in aceasta privinta, despre ,sensul dumnezeiesc” al
Sfintei Scripturi. Intelesul dumnezeiesc sau testamentar il afli cel care implineste
cuvintul revelat, menit sa vindece ,rdnile pdcatului si ale mortii”"’
posibile - alegoric, analogic sau istoric — sint acum derivate si partiale, incit pot
usor sd devind improprii. Cit priveste intelesul dumnezeiesc al Sfintei Scripturi,
acesta se anunti in chip diferit de la o situatie la alta. ,,In comentariul siu la Psalmi
(9, 4), Sf. Ioan Gurd de Aur distinge trei feluri de afirmatii biblice: acelea care
reprezintd doar figuri sau imagini simbolice si care reveleazd un sens theoretic sau

. Alte intelesuri

15 Redau aici si versetele care-1 preced pe cel de mai sus. ,,Si Eu nu mai sint in lume, iar ei in lume sint
si Euvin la Tine /.../. Cind eram cu ei in lume, Eu ii pazeam in numele Tdu pe cei ce Mi i-ai dat /... Eu le-
am dat cuvintul Tdu si lumea i-a urit, pentru cd nu sint din lume, precum Eu nu sint din lume” (loan 17,
11-14).

16 Cf. John Breck, Puterea Cuvintului in Biserica dreptmdritoare, traducere de Monica Herghelegiu,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1999, p. 90.

17 Ibidem, p. 88-89.
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spiritual; acelea care au doar o semnificatie literald; si acelea care sint intr-un mod
autentic tipologice, in care sensul dumnezeiesc dobindeste expresie in evenimentul
istoric (theoria adevdratd)”. latd si citeva exemple pe care le oferd pentru cele trei
feluri de afirmatii biblice: 1) ,,Cerboaica prea iubitd si gazeld plind de farmec sd-ti fie
ea..” (Pilde 5, 18-19); 2) ,,La inceput a facut Dumnezeu cerul si pamintul” (Facerea
1, 1); 3) ,,Si dupd cum Moise a indltat sarpele in pustie, asa trebuie sdi se inalte Fiul
Omului” (Ioan 3, 14)'®. Cum vedem, sensul alegoric nu este amintit in acest loc,
intrucit este de multe ori discutabil.

La ce anume ne face atenti aici Sf. Joan Gura de Aur ? Ne spune inainte de toate
cd Sfintele Scripturi descoperd celui care citeste un ,sens dumnezeiesc”.
Intentionalitatea lor este soteriologicd, sa vindece ,,rdnile pdcatului si ale mortii”. Ea
poate fi regdsitd in acele afirmatii ce aduc in fatd imagini simbolice cu un inteles
spiritual. Deopotrivd, poate fi regasitd in enunturile cu semnificatie literald, cita
vreme este ea insasi revelatd. Cu alte cuvinte, intelesul literal al unor versete are
acum valoare testamentard. Cind se spune, de exemplu, ,La inceput a facut
Dumnezeu cerul si pamintul”, nu trebuie sa cautdm in spatele acestor cuvinte nici
un fel de alegorie. In cele din urma, sensul testamentar poate fi regisit in afirmatiile
cu valoare tipologicd. Prin acestea, ,sensul dumnezeiesc dobindeste expresie in
evenimentul istoric (theoria adevaratd)”. De exemplu, cele spuse in Ioan 3, 14 (,,Si
dupd cum Moise a indltat sarpele in pustie, asa trebuie sd se inalte Fiul Omului”),
anuntd atit ,un eveniment care s-a intimplat in realitate, cit si un chip simbolic, ce
trimite la insusi Tisus Hristos” (John Breck). Cele doua - evenimentul real care s-a
intimplat si chipul simbolic - se descopera in acelasi timp si cu aceeasi evidenta.

Urmeaza din cele spuse cd, in lectura versetelor biblice, nimic nu poate fi separat
de intentionalitatea lor revelata. Sensul simbolic nu este doar simbolic, cel literal nu
este doar literal, iar evenimentul istoric nu are doar o semnificatie istorica. Poti
avea in vedere, de exemplu, un eveniment istoric mentionat in textul biblic, insa
dacd vei crede cd semnificatia lui este doar istoricd te indepdrtezi cu totul de
intentionalitatea testamentard a textului. La fel, nimeni nu ne opreste sa cautam in
acest text unele alegorii sau pilde morale. Insd a te opri doar la aceste sensuri
inseamnd a ignora, cu stiintd sau fard stiintd, intentionalitatea lor testamentara.

6. Asumarea paradoxului si a antinomiei

Ceea ce spune Nichita Stithatul, anume ca omul pregatit este cel care ajunge
strain lui insusi, propriilor simturi si lucrurilor vizute, aceasta spusa are un caracter
paradoxal. Sau, intr-o altd privintd, ea este antinomica. De fapt, ea poate sa ne apara

18 Ibidem, p. 90.
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atit antinomicd - fatd de ceea ce prevede logica aristotelicd a non-contradictiei, cit
si paradoxala - fatd de doxa noastra comuna.

Asa cum stim, au fost distinse de multd vreme citeva sensuri ale antinomiei. Din
punct de vedere logic, antinomia numeste o contradictie intre doua judeciti sau
propozitii. Este vorba de ,,0 constructie formald ce apare atunci cind din adevarul
unei propozitii rezultd falsitatea ei, iar din falsitatea propozitiei rezultd adevarul
ei”"®. Dacd Epimenide cretanul spune: ,toti cretanii sint mincinosi’, el insusi minte
intrucit este cretan, deci nu va fi adevarata spusa ,toti cretanii sint mincinosi’; insa
daca aceasta spusa nu este adevdratd, atunci inseamnd ca Epimenide a spus
adevirul si cd toti cretanii sint mincinosi. Prin felul ciudat in care este formulata o
propozitie, ea duce la nasterea falsului din adevar si a adevirului din fals. Intretine,
cum vedem, o circularitate ce incalcd violent regulile gindirii logice.

Insi literatura religioasd, mai ales cea patristica, aduce in atentie un sens diferit
al antinomiei si deopotriva al paradoxului. Situatia din urma este bine cunoscuta
unor fenomenologi ai vietii religioase, de exemplu lui Rudolf Otto, Mircea Eliade
sau Paul Ricoeur®. Avind in atentie teologia bizantina, John Meyendorff insistd
asupra situatiei pe care o numim antinomica. Concluziile cartii sale se refera abrupt
si clar la formulele antinomice prin care au fost exprimate unele adevéiruri de
credinta®’. Asa cum spune, ,chiar in definitiile lor oficiale, teologii bizantini au
reusit in general sd pdstreze un simtamint de nepotrivire intre formule si continutul
de credintd: cele mai evidente si mai pozitive adevdaruri ale trdirii crestine au fost
exprimate astfel in antinomii, adicd in propozitii care, in logica formald, se exclud
reciproc, fard a fi irationale”. Un exemplu in acest sens il reprezinta distinctia reala
intre persoana divina si fiinta divind, spre a se putea intelege cum anume Cuvintul
intrupat este de-o-fiintd cu Tatal. La fel distinctia dintre fiintd si energie, cu
antinomia pe care o descopera: ,acelasi Dumnezeu este atit transcendent (‘in
fiintd’), cit si imanent (‘in energii’)”. Ce inteles mai aparte au astfel de antinomii ?
Ele oferd o alta intelegere a realitatii divine, numitd acum personalistd si dinamica.

1 Petre Botezatu, Introducere in logicd, Editura Polirom, Iasi, 1997, p. 59. Logicianul iesean se refera
in acest loc la un paradox semantic, insd, cum singur spune, discutia se duce in genere despre antinomii
(3. 6: Problema antinomiilor generate de caracterul adevdrat sau fals al propozitiei), uzindu-se cu buna
stiintd aici de sinonimia partiala a celor doi termeni.

2 Cf,, de exemplu, Rudolf Otto, Sacrul. Despre elementul irational din ideea divinului si despre relatia
lui cu rationalul, traducere de Ioan Milea, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1996, p. 38-39. Autorul distinge
aici intre paradox (un enunt ce contrariaza credinta sau judecata comund) si antinomie (cind enunturile
sint ,,divergente intre ele, afirmind opposita despre acelasi obiect”).

2 Cf. John Meyendorff, Teologia bizantind. Tendinte istorice si teme doctrinare, traducere de
Alexandru L. Stan, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti,
1996, p. 299 sq.
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Mai mult incd, descriu o experiere cu adevérat pozitiva a acesteia, fapt ce nu ar
putea fi exprimat in termenii logicii clasice.

Scriitorii crestini au sesizat bine acest lucru, anume cd adevarul testamentar nu
poate fi exprimat cu toatd forta lui in logica aristotelicd a non-contradictiei si in
termenii simtului comun. Dimpotriva, fiind vorba de o experienta diferita,

122, Este ceea ce

apofatica, paradoxul formulei de credintd este real si in parte inefabi
afli, de exemplu, atunci cind se spune ca trebuie sa iubesti pe cel care te uraste, si
faci bine celui care iti vrea raul si sd te rogi pentru cel care te prigoneste (Matei 5,
44).

Sa vedem in continuare citeva locuri ale vorbirii antinomice in paginile Sf.
Simeon Noul Teolog. Prin grija interpretului, afli de la bun inceput o anume
justificare a lor, anume de a evita intelegerea neadecvata a celor infatisate in Sfintele
Scripturi®. Omul ce cautd si vorbeascd ,spre lauda si slava Celui care este peste
toate” urmeazd a sti ca vorbeste despre cele inefabile (Imnul I). Va intelege, de
pilda, cé focul divin de la care se impartaseste i se ofera intreg, dar cu toate acestea
nu se imparte (,,Cdci te aprinzi de la foc si iei focul intreg, | dar acela rdmine
neimpdrtit, neimputinat in ceea ce era”). Cum spune interpretul, ,persoana lui
Hristos este fiecare si in fiecare din acestea”*. Insi nu se identifici in fiinta sa cu nici
o altd persoand, nici nu se imparte. Ultima parte a Imnului 1 este o admirabild
insiruire de paradoxuri. ,,Cdci nu va fi sfirsit al inaintdrii lor in veci. | Pentru cd
stabilitatea cresterii spre tinta fard de sfirsit /| va consta in cuprinderea necuprinsului
/ Si ii va satura Cel de care nu se poate nimeni sdtura. | Plindtatea lui si slava
luminii | va consta in inaintarea intr-un abis si intr-un inceput fdard sfirsit. / Si
precum avind pe Hristos ca Acela ce a luat chip induntrul lor. | Ii stau aldturi Celui
care lumineazd in chip neapropiat, | asa sfirsitul se face in ei inceputul slavei / si — ca
sd-ti fac ideea mai clard - | in sfirsit vor avea inceputul si in inceput sfirsitul. /... | El
este un abis fard sfirsit intru totul, / intreg in toate privintele, in toate pdrtile”.

2 Cf. Dumitru Staniloae, Studii de teologie dogmatici ortodoxd, ed. cit., p. 194. In capitolul IT din
aceastd scriere (intitulat Insusirile contrastante si posibilitdtile inaintdrii alternative spre eternitate ale
persoanei umane, p. 173 sq.), teologul roman insistd pe constitutia paradoxald a persoanei umane.
Vorbeste astfel despre ,caracterul inepuizabil, dar finit al ei” (p. 174); ,tréieste ca legatd de momentul
prezent, dar si cuprinzind trecutul si intinzindu-se spre un viitor fard sfirsit” (p. 181); ,e o creatura din
nimic, si aceasta trebuie sé intretina in ea constiinta smereniei, dar e creatura constienta a lui Dumnezeu,
capabild sa stie de El, si aceasta i d4, in acelasi timp, o valoare de nepretuit” (p. 188); ,,un alt paradox al
persoanei sta in caracterul ei pe de o parte temporal, pe de alta etern, sau in importanta eternd a clipei
temporale” (p. 192).

2 Jbidem, p. 318. Este imediat invocatd o sursd importantd a acestor antinomii, anume scrierile
Sfintului Dionisie Areopagitul (p. 319).

2 Ibidem, nota 14, p. 334.

170



Despre pregitirea in vederea lecturii unei pagini de teologie

Vor fi invocate frecvent acele experiente in care antinomia isi afla locul ei
privilegiat. Experienta extazului, de exemplu, este prin excelentd antinomica: ,,si-mi
ies din mine intelegindu-md pe mine | ce-am devenit, din ce-am fost, o, minune !”*.
La fel va spune si despre experienta iubirii celor divine, sau despre cunoasterea lor
ca atare (,lumina Sfintei Treimi, | impdrtitd intreit in chip neimpdrtit, | care este
una in trei Persoane, | cunoscutd in chip necunoscut, atit cit voieste Ea”)*°.

In definitiv, cel care se impartiseste de lumina Sfintei Treimi face loc in mintea
sa unor paradoxuri de-a dreptul abisale. Este ceea ce aflim, de pildd, in Imnul 3,
dedicat vietii monahului. ,,Slavit fiind, i se pare cd e mereu mai sdrac, | Si facut de
Dumnezeu mai propriu Lui, i se pare cd e mai strdin. | O, minune, cu totul strdind si
negrditd ! | Datoritd bogdtiei nesfirsite sint sdrac | si avind mult, socotesc cd n-am
nimic | si spun: insetez din pricina multimii apei | si cine imi va da ceea ce am din
belsug / si unde voi afla ceea ce e induntrul meu, | dar cum voi apuca ceea ce este
induntrul meu / si inafara lumii, cdci nu se vede deloc ?”. Comentariul parintelui
Dumitru Stiniloae este laconic si limpede in acest loc. ,,Cu cit [cineva — n.r.] e facut
mai intim lui Dumnezeu, cu atit se simte mai deosebit de Dumnezeu cel nesfirsit si
simte neputinta exprimdrii minunii Lui”?’. Asadar, un paradox in aparenta straniu,
insd minunat in continutul sdu, atinge viata celui care este pregatit si urmeze cu
adevarat calea Domnului.

(Publicat in ,, Text si discurs religios”, nr. 3/2011, p. 239-249)
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