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ARTICOLE ŞI STUDII 

CREŞTINISM\JL ŞI FILOSOFIA ANTICA 
!N G!NDIREA FERICITULUI AUGUSTIN 

(II) 

Prof. dr. CONSTANTIN C. PAVEL 

PARTEA A TREIA 

AUGUSTIN ŞI PLATON 

I 

Principii de bază în atitudinea lui A.ugustin 
faţă de Platon 

Dintre toate filosofiile antice, nici una nu a influenţat mai puternic 
gîndirea Fericitului Augustin ca filosofia lui Platon fie direct, fie prin 
intermediul neoplatonicilor. Atît de hotărîtoare li s-a părut unor co
mentatori această înrîurire, incit s-a putut face afirmaţia că ilugustin 
n-ar fi decît un neoplatonic, care a adoptat formulele creştine157. 

In realitate, nici la Cassiciacum, unde Augustin scrie cărţi de 
nuanţă pur platonică, creştinismul său nu poate fi pus la îndoială ; aici, 
Augustin apare mai curînd ca un neoplatonic devenit creştin foarte 
convins, dar căutînd să îmbrace dogmele creştine în expresii neopla
tonice, spre a împăca exigenţele minţii cu cele ale inimii. 

Spre a evita orice exagerare a influenţei lui Platon asupra Ferici
tului Augustin, exagerarea frecventă la cei ce-l studiază cu prejude
căţi, sau superficial, şi spre a preciza măsura acestei influenţe, încer
căm o cercetare obiectivă şi sistematică a tuturor ideilor adoptate, sau 
numai accidental asemănătoare, şi a ideilor respinse cat�goric, sau de
păşite, cercetare bazată pe o prezentare fidelă a evoluţiei Fericitului 
Augustin, în atitudinea lui faţă de această filosofie, aşa cum reiese din 
studiul operelor sale. 

Ca puncte de orientare Ia acest nou capitol, credem necesar să 
precizăm principiile mai însemnate pe care Augustin le afirmă, ca fiind 
temeiuri ale gîndirii sale. Augustin susţine astfel primatul Revelaţiei şi 
credinţei asupra filosofiei şi raţiunii; instanţa supremă nu este Filo
sofia, ci Revelaţia creştină. «Toată lumea ştie - spune el - că două 
sînt motivele care ne determin� in cunoştinţele noastre : autoritatea şi 
raţiunea. Cit despre mine, sînt • convins că nu trebuie nici într-un chip 

157. Alfaric (P.), op. cit., I, p. 399. 
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4 Prof. dr. CONSTANTIN C. PAVEL 

să ne îndepărtăm de auteritatea lui Iisus Hristos, căci nu găsesc alta 
mai puternică» 158. 

Stabilind primatul autorităţii lui Iisus Hristos, Augustin nu înţelege 
să excludă serviciile pe care raţiunea le poate aduce credinţei : «Cît 
despre lucrurile care se pot examina cu ajutorul unei raţiuni pătrunză
toare ( căci caracterul meu mă face să doresc cu nerăbdare nu numai 
să cred adevărul, dar să-l şi.înţeleg cu inteligenţa), nădăjduiesc să aflu 
la platonici multe idei, care să nu fie deloc opuse sfintelor noastre 
taine 159. 

Augustin încearcă să explice creştinismul cu ajutorul filosofiei pla
tonice. Cînd se potrivesc, Augustin îmbrăţişează neoplatonismul ; cînd 
însă se opun, lrn şovăie su treucă de partea credinţei, respingîncl cu 
hotărîre opiniile scoase din . raţiune. Intr-un cuvînt, Augustin a fost 
înainte de orice, uncreştin convins, pe care pînă la urmă nu-l interesau 
problemele de filosofie, decît în măsura în care acestea ajulă la înţe
legerea creştinismului. • • 

Intr-o vreme, Augustin a exagerat ceea ce se poate împrumuta de 
la «platonici» şi ceea ce aceştia datorau Revelaţiei. Intr-un loc (Re
tractationes, II, IV, 2) îi consideră p2 platoqici tributari Sfintei Scripturi 
socotind pe profetul Ieremia inspiratorul lui Platon. Intr-altă parte iuo,
însă, mulţumeşte lui Dumnezeu că a cunoscut Sfînta Scriptură, după ce 
a citit pe Platon, întrucît în acest fel a putut constata, că din această 
carte sfîntă scoate adevărurile şi sentimentele nobile pe care nici un 
platonic nu i le-ar fi inspirat. Altă dată 161, Augustin combate tendinţa 
gînditorilor creştini de a-şi căuta dogmele în filosofia lui Platon. 

Atitudinea lui Augustin faţă de Platon li fost schimbătoare : îl ri
dică în slavă, pentru ca niai tîrziu să-i tăgăduiască originalitatea, sfîr
şind prin a-l coborî mai jos decît un simplu creştin. Labeon socotea pe 
Platon un semizeu, iar Augustin spune că nu numai că nu-l consideră 
zeu sau semizeu, dar nici nu-l compară cu vreun înger sau profet, cu 
un apostol sau , martir al creştinismului, nici măcar cu un simplu 
creştin 162. . 

Diferitele atitudini ale lui Augustin faţă de această filosofie cores
pund diferitelor faze ·din evoluţia sa intelectuală. Iri faza operelor de la 
Cassiciacum e aproape absorbit şi entuziasmat de neoplatonism ; în 
perioada antimaniheică, îl preocupă mai mult Scriptura şi credinţa ; în 
fine, în perioada antipelagiană, devine teolog şi se îndepărtează pro
gresiv de filosofia păgînă, pînă ce-şi dobîndeşte o completă independenţă 
intelectuală. 

Nu este fără interes să remarcăm că elogiile la adresa lui Platon 
abundă mai ales în scrierile sale neoplatonice, compuse la Cassiciacum 
şi în De civitate Dei. Reproducem citeva mai elocvente : «Printre dis-

158. Nulii autem dubium est gemino ponder enos impelli ad discenclum
auctoritatis atque rationis. Mihi ergo certum est nusquam prorsus a Christi auc
toritate cliscedere; non enim reperio v,alentiorerri (Contra Academicos, III 43, 
în CSEL, 63, p. 80). 

159 Contra Academicos, III, XX, 43 în CSEL, 63, p. 80. 
160. De doctrina clirisliana, II, XXVIU, în P.L., 34, pol. 56.
161. De civitate Dei, XXII, XXVilll în CSEL, 40, 2, p. 654.
162. Ibidem, II, XIV în CSEL, 40, 1, p. 78.
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CREŞTINISMUL ŞI FILOSOFIA ANTICA !N G!NDIREA PER. AUGUSTIN 5 

cipolii lui Socrate, cel care s-a ilustrat prin cel mai mare şi mai îndrep
tăţit renume şi care a lăsat în umbră pe• toţi ceilalţi, este Platon» 163 ; 

«Platon, bărbatul cel mai înţelept şi mai savant din vremea sa, care a 
vorbit în aşa fel, încît tot ceea ce spunea devenea măreţ, şi toate cu
getările sale,: oricare ar fi fost forma pe care le-o dădea, aveau o mă
reţie nemaipomenită» 164 ; «Socrate, Platon şi ceilalţi nu-şi dădeau asen
timentul atît de lesne ; ca să greşească» 165; «Cuvîntul lui Platon, cea 
mai pură şi mai aleasă filosofie, a împrăştiat întune_ricimile erorii» 166. 

In De civitate Dei, după ce arată m'eritele filosofiei lui Platon în 
fizică, morală şi logică, Augustin crede că atunci cînd îl avem pe Pla
ton, toate celelalte filosofii devin superflue şi că filosofia lui este cea 
mai apropiată de doctrina creştină. «Or, dacă Platon a spus - zice el 
- că înţelept e acela care imită, cunoaşte şi iubeşte pe acel Dumnezeu 
a cărui împărtăşire face fericirea omului, ce nevoie mai este să intri 
în discuţie cu ceilalţi filosofi ? Pentru că nici unul nu s-a apropiat în
fr-atît de doctrina noastră ca platonicii, nulii no bis quam. isti, propius 
accesserunt» 167. Recunoaşte această înrudire spirituală cu platonicii şi 
cînd spune : «Pe acesşti filosofi, spunem noi, îi preferăm tuturor celor
lalţi şi mărturisim că ei s-au apropiat cel mai mult de credinţa noastră» Hit\ 

Admiraţia lui Augustin a mers pînă acolo, încît afirmă uti.deva că 
ar ierta pe păgîni dacă,· în loc de a ridica un templu Cybelei, ar fi con
sacrat un altar lui Platon, pentru excelenţa geniului său. în indicarea 
ţintei, către care omul trebuie să tindă şi în ridicarea concepţi.ei sale 
pînă aproape de ideea Treimii. Cu vremea însă, pe măsură ce Augustin 
se iniţiază în creştinism şi-l adînceşte, filosofia lui Platon pierde din au
toritate, soarele lui Hristos lasă în umbră luminiţele lui Platon. 

Pe scara evoluţiei intelectuale a lui Augustin urcăm o treaptă co
respunzătoare cu desăvîrşirea pregătirii sale teologice, cînd se vede 
nevoit să corijeze în Retractationes, ceea ce nu mai convene_a ultimelo"· 

• sale convingeri. • Este momentul cînd regretă laudele exagerate aduse 
cîndva lui Platon : «Resimt, de asemenea, îndreptăţită părere de rău 
pentru a fi adus lui Platon, platonicilor şi celorlalţi filosofi ai Acade
miei laude, pe care necredincioşii nu meritau să le primească, mai 
ales cînd mă gîndesc că din această patte pleacă cele mai vii atacuri 
împotriva adevărului creştin» 169, 

. Cu toate revenirile şi retractările lui Augustin, care de altfel nu 
vizează toate ideile luate de la Platon, trebuie să recunoaştem că gîn
direa lui Platon a influenţat pe Augustin mai mult decît a tuturor celor-
lalţi filosofi şi într-o largă măsură. 

Lăsînd la o parte fondul platonic din Augustin, pe care-l vom cer
ceta amă�unţit în capitolele următoare s-ar putea crede că chiar temele 
unor cărţi i-au fost sugerate de acest mare filosof. Astfel, De doctrin� 
christiana, tratatul de . retorică a,I lui Augustin, aminteşte dialogul 

163. De civilale Dei, VIII, IV în CSEL. 40, 1, p. 358. 
164. Contra Academicos, III, VII, 37, în CSEL, 63, p. 7::,. 
165. Ibidem, II, VI, 14, p. 33. 
166. Ibidem, III, XVIII, 41, p. 79. 
167. De civitalc Dei, Vlll, V în CSEL, 40, 1, p. 361. 
168. Ibidem, VIII, IX, p. 369. 
169. Retractationes, LI, -în CSEL, 36, p. 17. 
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6 Prof, dr. CONSTANTIN C. PAVEL 

Gorgia•s ; De imoralitate aini:rruae are aiceeiaşi temă ca şi Phaedon, iar 
De civitate Dei ne face să ne gîndim la Republica. Fondul este incon
testabil altul ; totuşi, temele sînt aceleaşi, iar pe alocuri chiar forma. 
Primele cărţi, scrise la · Cassiciacum, sînt compuse în formă dialogică, 
aş,a cum obişnuia Platon. Oricine poate observ.a o asemănare de 
limbaj 170. 

In De , imortalitate animae, Augustin reproduce multe argumente 
din Phaedon. 

Desigur că nu poate fi vorba de o perfectă identitate de fond. Este 
mai degrabă o folosire a culturii asimilate, de care nu scapă nici un 
cărturar, oricît de original. şi care, departe de a constitui o vină, este 
dimpotrivă o datorie de onestitate intelectuală. Aşadar, Nourrisson are 
dreptate cînd spune : «Filosofia platonică n-a avut niciodată în spiritul 
lui Augustin o valoare absolută, nici o autoritate care să-i fie proprie. 
N-a fost · pentru el decît o introducere la înţelegerea Scripturii, care a 
devenit unica lege» 171. 1 

In cele ce urmează vom cerceta elementele gîndjrii lui Augustin, 
care au fost, într-un fel sau altul, în contact cu filosofia lui Platon şi a 
neoplatonicilor, grupîndu-le, pe cit este posibil, pe discipline şi probleme. 

II 

Elemente platonice adoptate, 
retractate, combătute şi depăşite 

1 .  Idei generale. Platon, fiind pentru Augustin dascăl întru ale fi
losofiei, nu este deloc surprinzător ca Augustin să împrumute de la 
primul ideile generale asupra filosofiei. Printre acestea, amintim : 

a) Ideea că adevărata înţelepciune este identică cu frumuseţea 1 12; 

filosofia însemnînd amor sapientiae 113, termen . întrebuinţat pentru pri- c 
ma dată de Pitagora, este soră cu filokalia. 

b) Augustin înscrie ca obiect al filosofiei, întocmai ca Platon, cele 
două mari reâlităţi : Dumnezeu şi sufletul, adică studiul originii şi al 
naturii noastre : Deum et ani.maro scire cupio. Nihilne plus '? Nihil 
Oinlllino 174• 

c) Distincţia dintre înţelepciune şi ştiinţă. Pe cînd înţelepciunea 
este aeternarum rerum cognitio intellectualis, ştiinţa este temporalium 
rerurn cognitio rationalis 175. 

d) Scopul înţelepciunii este de a conduce la adevărata fericire. Au
gustin împrumută. de la Platon şi eroarea de a identifica filosofia cu 
viaţa fericită, în De beata vita 176. 

Nu rămîne însă la această greşeală. Ci, mai tirziu, îşi ex,primă pă-
r'erea de rău de a fi crezut cîndva în rolul prea frumos al filosofiei, 

170. Vezi şi Martin (Jules), op. cit., p. 389. 
rn. Nourr,isson, op. cit., II, p. 59. 
172. Contra Academicos, II, ILI, 7 în CSEL, 63, p. 28. 
173. De ordine, I, XI, 32 în CSEL, 63, p. 143. 
174. Soliloquia, I, II, 7, în P.L., 32, col. 872 ; V. şi ibidem, I, XV, 27, col. 

883 ; precum şi De ordine, II, XVIII, 47, în CSEL, 63, p. 1 80. 
175. De trinitate, XII, XV, 25, in P.L., 42, 1012 ; Soliloquia HI, P.L., 32, col. 8 13. 
176. De civitate Dei, XVllII, XLI, în CSEL, 40, 2, p. 33,1 sq. 
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CREŞTINISMUL ŞI FILOSOFIA ANTICA lN GINDIREA l'ER. A(jGUSTIN 7 

ca şi cînd filosofia ar putea dărui fericirea deplină l77. ; în realitate, fe
· ricirea nu poate fi dobîndită decît în viaţa viitoare şi nu constă în filo
sofie, ci în cunoaşterea, imitarea şi iubirea lui Dumnezeu. Singur Mîn
tuitorul Hristos ne poate ajuta s-o dobindim ; harul este, deci indispen
sabil 178. 

e) Preţuirea deosebită a înţelepciunii, care este mai frumoasă decît 
Tisbe, Piram, Venus şi Cupidon 179 şi care merită toate sacrificiile, plă
ceri, interese, glorie etc. 180 pare învăţată de la Platon. 

f) Tot Platon îl învaţă pe Augustin să-şi înfrîneze imaginaţia dacă 
vrea să poată conicepe irnconpornJu1. MuJtiă vreme, Augustitn s�a simţi.t 
incapabil să conceapă o realitate pur spirituală, o fiinţă fără corp ; nu
mai datorită lui Platon îşi remediază această neputinţă 181 

g) Primatul realităţii spirituale şi critica realităţii sensibile îi sînt 
sugerate tot' de Platon 1112. 

h) Augustin adoptă chiar cele 7 trepte, pe care spiritul trebuie să 
le urce spre a atinge contemplarea adevărului divin 183. 

2. Teoria cunoaşterii. Problema cunoaşterii , problemă atît de im
portantă în filosofie, n-a putut să nu frămînte mintea lui Augustin. In 
această privinţă, el a ştiut să depăşească pe stoici şi epicurei, care re
duceau cunoştinţa la ceea ce se poate percepe prin simţuri. Fără a de
precia simţurile, ca instrument de cunoaştere, întrucît le consideră ca 
pe nişte ochi ai sufletului 184, Augustin concepe, datorită neoplatonicilor, 
un i n s t J' u m e -J:J. t de ,cll!Iloaştere superior, - inrt:eHgenţa. «Cen 
pe care îi preferăm, spune el, au deosebit ceea ce se percepe prin inte
ligenţă de ceea ce se percepe prin simţuri, fără a le lua simţurilor ceea 
ce le aparţine şi făr,ă .a le ,acorda miai muJlt decît le aparţine. Or, ei au 
spus că această lumină a spiritului, care ne face capaloili să înţelegem 
toate lucrurile, e însuşi Dumnezeu, creatorul tuturor lucrurilor» 185. 

Pentru Augnstin, temelia certitudinii în cunoaştere nu este nici 
tradiţie, nici consensus omnium, nici experienţa simţurilor, ci fap tul 
glndirii. pe care-l intuim în adîncul sufletului, în conştiinţa fiinţei noas
tre, în intuiţia imediată a sufletului nostru. Prin analiza psihologică a 
îndoielii, despre care vom arăta mai pe larg într-altă parte, Augustin 
izbuteşte să aşeze temelii nezdruncinate certitudinii. Orice om se în
doieşte, deci gîndeşte ; faptul îndoielii implică adevăruri, pe care Ie are 
deja în suflet şi care-l fac să se îndoiască. 

Cit despre teoria lui Platon asupra celor două lumi aceasta a con
stituit pentru Augustin o adevărată revelaţie : «Platon a crezut - spune 
el - că există două lumi : una inteligibilă, în care-şi are sediul adevărul 

1 77. Retractationes, I, II, în CSEL, 36, p. 1 8. 
1 781. Ibidem, p. 22-25. 
1 79. De ordine, I, VIII, 21 ,  în CSEL, 63, p. 1 35. 
1 80. Contra Academicos, II, II, 5, în CSEL, 63, p. 26. 
1 8 1 .  De trinitate, X, VII, 9, în P.L., 42, col. 978. 
182. Cf. Gilson (Etienne), Introduction a l'etude de Saint Augustin, Paris, J. Vrin, 

1 93 1 ,  p. 304. 
1 83. De quantitutc animae, XXXIII, 70-76, în P.L., 32, col. 1 073-1077. 
1 84: Nam 111enlis quasi sui sunt oculi sensus anlmae, Soliloquia I, Vl, 1 2, în P.L., 

32, col. 875. 
185. De civitate Dei, VIU, VII, în CSEL, 40, 1, p. 366. 
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8 .Prof. dr. CONSTANTIN C; PAVEL 

şi a1tc1 s�nsibilă şi evidentă pentru noi cu văzu.I şi pipăitul. Prima este 
veritabilă, a doua numai verosimilă şi este imaginea celeilalte» 186. 

E adevărat că această celebră teorie a lui Platon îl seduce, întrucît 
speră. că prin ea îşi va putea e:xplica multe taine creştine. Numai că îm
părăţia inteligibilă a ideilor pentru Augustin îşi are temeiul şi origineâ 
în Dumnezeu 187. «Dumnezeu n-a făcut nimic fără cunoştinţ·ă. El a ştiut 
tot ce a făcut» 188. • In Dumnezeu găsim ideile universale şi particulare : 
« In tine rezidă cauza stabilă şi permanentă a tuturor lucrurilor, care 
sînt supµse instabilităţii , ·  originea imuabilă a tuturor acelora care sînt 
supuse schimbărilor, ideile . şi raţiunile eterne şi vii -ale tuturor acelora 
care au cea mai mică durată şi care sînt chiar lipsite de viaţă şi de 
raţiune» 189. 

Cunoaşterea este, în ultimă analiză, un fel de vedere a adevărului 
prin lumina dăruită de Dumnezeu, ceea ce este o profesate a teoriei 
viziunii în Dumnezeu. Augustin distinge actul spiritului care vede 
de lumina cu ajutorul. căreia vede 190. 

In Retractationes 1!l1
, Augustin spune că teoria despre cele două 

ltimi nu :este luată de la Platon, . ci îi este personală. In orice caz, tre
buie să · recunoaştem că : · aversiunea împotriva sensibilului, credinţa 
într-o lume invizibilă, mersul ascendent al raţiunii umane spre Logos 
şi de la Logos la· Dumnezeu prin adevărurile eterne, Augustin le · dato-
rează lui Platon 192_ • • 

. 3. Psihologie 193. Datorită pşihologiei lui Platon, Augustin se 
deprinde să conceapă 6 fiinţă incorporală şi se.  fereşte de credinţa că. 
sufletul ar fi compus dintr-un subtil înveliş corporal. Ca şi Platon, Au
gustin defineşte sufl�tul ca substariţă raţională, rînduită de Dumnezeu 
spre a conduce corpul 194. 

Binele suprem nu-i nici corpul, nici spiritul, ci iub_irea lui Dumne
zeu : hac_ esse philosophari, amare Deum 195. Fericirea .rezidă ·în Dum-
nezeu 196. 

Nourrisson 197 numără şi alte . idei , ca fiind sugerate de Platon, ca :· 
sănătatea şi bITTJ.la sufletului, războiul lăuntric, nevoia de purificare a 
sufletului, spre a trece de la viaţa purgativă la cea ilurninativă. Augus
tin ajunge, cu ajutorul lui Platon, să . afirme că nici un suflet nu poate 
fi . corporal, adică un _lucru susceptibil de cantitate, lărgime şi adîncime. 

Contra neoplatonismului, Augustin prezintă o teorie asupra spiri
tualităţit sufletului, care n-a putut fi întrecută de nici un gînditor pînă 

186. Contra Academicos, III, XVII, în CSEL, 63, p. 76'. 
1 87. Cf. Grabmann ·und Mausbach (J. ) ,  Aurelius · Augustinus. Die Feslschritt eter 

Gorres-Gesellschalt zum 1500, J. P. Bachetm, Koln. 1930, p. 2 1 5. 
1 88. De civilale Dei, XI, X, în CSEL, 40, 1 .  p. 628:. 
1 89. Confessiones, I, VI, în CSEL, 33, p. 7. 
190. De genesi ad litteram, XII, 3 1 ;  în CSEL, 28, J,, p. 425. 
1 9 1 .  I, TII, 2, în CSEL, 36, p:20-21 . 
1 92. Saisset, op. cil., apud Nourrisson, op. cit., p. 1 08: . 
· 1 93_ Asupra psihologiei Fericitului Augustin, v. Mancin,i (G.) ,  La psicologia cli 

S. Agoslino e i  suoi e/emenli neoplatonici, Naples, 1 9 1 9. 
194. De quanlilale animae, I; XIII, în P.L., 32, col. 1 048. 
1 95. De civitate Dei, VIII, VIII, în CSEL, 40 1 ,  p. 368. 
1 96. ConJessiones, X, XXXII, 32, in CSEL, 33, p. 251. 
1 97. Op. cit„ I .  p. 1 12. 
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CREŞTINISMUL ŞI FILOSOFIA ANTICA 1N GlNDIREA FER. AUGUSTIN 9 

astăzi. Astfel, el demonstrează distincţia sufletului de trup şi afirmă 
că sufletul este cunoscut mai bine decît corpul. Unii filosofi contempo
rani profesau materialitatea sufletului, pentru motivul că nu puteau 
concepe ceva imaterial eu fiind real. Iată cîteva deosebiri între suflet 
şi corp : a) corpul e în spaţiu ; b) sufletul e în orice parte a corpului şi 
se mişcă; în timp ce sufletul e simplu, corpul e compus; c) sufletul mişcă 
trupul, iar trupul e mişcat ; d) sufleteul se cunoaşte ca suflet, nu ca 
trup ; e) sufletul e subiect de gîndire ; f) pentru a cunoaşte, nu era ne
voie de corp etc . .Aşa încît are dreptate Nourrisson cînd spune : «Nimeni, 
nici chiar Descartes, n-a stabilit mai solid, dacă nu cu o metodă mai 
severă, că sufletul care ne este cunoscut înaintea corpului, ne este cu
noscut fără corp şi mai bine decît corpul» 198. 

In problema nemuririi sufletului, Augustin foloseşte mult pe Pla
ton. Astfel, în Soliloquia 199, el reproduce argumentele din Phaedon :wo 
şi anume : 1 )  Adevărul- rezidă în suflet, ca în tubiectul său propriu ; 
cum adevărul nu poate pieri, nici sufletul, care-i serveşte de sediu, nu 
poate pieri ; 2) Sufletul are ca existenţă viaţa, adică e, prin structura 
Lui, nemuritor. La această din urmă probă, Augustin nu adaugă nimic. 

In De immortalitate animae 201, aproape contemporană cu Soliloquia, 
Augustin începe prin acelaşi argument platonic, dar nu se opreşte la 
el. Aici, el face şi deosebirea dintre fiinţa lui Dumnezeu şi sufletul ome
nesc : sufletul omului este, prin însăşi natura lui, dependent de Dum
nezeu 202 : deşi este nemuritor, îşi va datora totdeauna existenţa lui 
Dumnezeu 203. Cu privire la structura sufletului, Augustin susţine că 
sufletul nu este o adunare de părţi, nici rezultatul, organul sau armonia 
corpului, ci o substanţă în sine 204. El cunoaşte mai bine decît Platon 
substanţialitatea sufletului. La aceasta, Augustin adaugă teoria influen
ţei creatoare, care este totdeauna necesară ca fiinţa să persiste 205. In 
acest sens, el spune : «Toate lucrurile care există îşi ţin fiinţa de la 
această esenţă, ce este suverană şi absolută. Prin această esenţă, su
fletul există, atît cît există» 206. Substanţialitatea sufletului şi continui
tatea acţiunii creatoare sînt, pentru Augustin, două argumente în fa
voarea nemuririi sufletului. 

Augustin foloseşte şi un argument metafizic : orice unitate substan
ţială subzistă. Cu alte. cuvinte, moartea înseamnă descompunere. Cum 
sufletul este o substanţă simplă, nu are a suferi descompunerea, adică 
moartea. In această formă, argumentul este luat de Ia Platon. Augustin 
îl întregeşte însă, în chipul acesta : orice unitate substanţială subzistă, 
dar numai atîta vreme cît n-o nimiceşte Dumnezeu. 

Pentru dovedirea nemuririi sufletului, Augustin mai foloseşte şi un 
argument de ordln moral. EI constată imposibilitatea de a dobîndi feri-

1 98. Ibidem, p. 312. 
1 99. II,  II ,  2, în P.L., 32, col. 885-886. 
200. Vezi Phaidon. texte et trad. Leon Robin, Paris, 1 926. 
20 1 .  VIII, 1 3, în P.L., 32, col. 1027. 
202. De immortalilate animae, VIII, 14, în P.L., 32, col, · 1028. 
203. Ibidem, VIII, 15, în col. 1028. 
204. Ibidem, VIII, 16, în col. 1 029. 
205. Vezi analiza acestei chestiuni la Mart in (Jules), op. cit. , p. 157-1 72. 
206. De immortalitate animae, XI, 18, în •P.L., 32, col. 1 030. 
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10  Prof. dr. CONSTANTIN C. PAVEL : 

cirea în viaţa aceasta, deşi toţi oamenii o dorim. Virtutea, apoi, fără 
nemurire, nu ne-ar face fericiţi şi, prin urmare, n-ar merita iubirea 
noastră. 

Intr-adevăr, economia logică şi morală a acestei lumi, ca operă a 
unei fiinţe bune şi înţelepte, cere în mod necesar nemurirea sufletului. 
Existenţa în sufletul nostru a unor tendinţe îndreptate spre fericire, fă.r8 
a o putea atinge vreodată şi a unei conştiinţe mornle poruncind virtu
tea, fără a o putea realiza vreodată, ar face din omenire, fără nădejdea 
unei alte vieţi, în care să se realizeze aceste idealuri, o absurditate şi 
o tragedie. Celelalte fiinţe au o economie perfect adecvată la rostul 
lor pe păn1.înt, pe cînd omul vizează totdeauna ceva dincolo de viaţa 
aceasta. A presupune că nu există nemurire, înseamnă că omul este 
cea mai absurdă, mai nenorocită şi mai monstruoasă fiinţă. Ceea ce 
nu pare admisibil, dată fiind, pe de o parte, excelenţa vădită a unora 
din însuşirile sale faţă de a celorlalte fiinţe şi, pe de altă parte, impo
sibilitatea de a concepe un Creator lipsit de înţelepciune şi bunătate. 
Argumentul acesta formulat de Augustin este repetat aproape în aceeaşi 
formă de Kant. 

Sînt însă idei platonice, pe care Augustin le-a combătut întotdeauna. 
Astfel, el respinge : a) ideea coeternităţii sufletelor cu Dumnezeu i117 ; 

b) teoria metempsihozei (Timaios) , de care se îngrozeşte, deşi nu se 
simţea atît de uimit de concepţia unei preexistenţe a sufletului :rus ;  

c) părerea neoplatonicilor de a atribui corpului toate virtuţile sufletu
lui ; el susţine că sufletul are imperfecţiunile sale proprii 209, că el poar
tă răspunderea morală a păcatului, originea responsabilă a tuturor pă
catelor fiind voinţa liberă 210 ; d) Platon şi discipolii săi au crezut în 
eternitatea sufletului (Menon, 85 c), adică nu numai în nemurire, în 
supravieţuire, ci şi în preexistenţa lui. Augustin n-a putut admite pre
existenţa, ci numai nemurirea sufletului. Dovadă stau cuvintele prin 
care el consideră falsă părerea că sufletele ar veni pe pămînt ca o pe
deapsă pentru crimele pe care le�ar fi săvîrşit într-o viaţă anterioară m. 

4. Teoria "'•<◄reminiscenţei». După ideologia platonică, orice cunoştinţă 
este reminiscenţă. Menon, sclavul lui Socrate, posedă elemente de geo
metrie, cu toate că nimeni nu-l învăţase 212. După dialogul Phaedon, 
«a se instrui înseamnă a-şi reaminti» . Reamintirile actuale, presupun o 
instrucţie anterioară, dobîndită într-o viaţă preexistentă 213. Mînuind 
bine metoda euristică, putem scoate ideile din propriul fond al sufle
tului nostru 214_ 

207. De civitate Dei, IX, XXXI, în CSEL, 40, 1, p. 502. 
208. Ibidem, X, XXX, în 500. 
209. Ibidem, XII, c, XXVI p. 609 şi 610-612. V. şi De anima el cjus origine. I, 

XII, 15, în P.L., 44, �ol. 482. 
210. Credinţa aceasta lua tă de la orfici şi pitagorei se găseşte în Gorgias, 493 a.  

sq,, texte et trad. Alfred Croiset, 1923, Paris, Fedru 63 bc, 69 c-114 d (ed. Chambesy, 
1922, Garnier Fr., Paris ). Vezi şi lucrarea noastră, Problema . răului la Fericitul Augus
tin, indeosekli capitolul Originea răului, p. 65 sq. 

211 .  De civitale Dei, XX, 27, în CSEL, p. 6 12-613. 
212. Menon, 85 c (ed. AU. Croiset, 1923, Paris). 
213. Platon, Phaedon, 72 c, 77 a. 
214. Ibidem, 73 ab, 75 d. 
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Reluind teoria reminiscenţei, Platon îi analizeaz8. mecani5mul : per
cepţia cuprinde un plus, care nu vine de la obiect, ci de la noi înşine ; 
există ceva în sufletul nostru, pe care-l adăugăm la informaţiile care 
ne vin de la' obiecte. Mai ales esenţele frumosului şi binelui, la care 
raportăm datele sensibile, ca ,Ia modelele lor, constituie ceva pe care 
nu-l dobîndim prin experienţă sau instrucţie, ci vin dinainte de naş
tere 215, 

La început, şi pentru Augustin reminiscenţa însemna ineitate : 
«cînd învăţăm, afirmă el, descoperim în noi înşine şi ca să spunem aşa,1 
readucem la lumină doctrinele îngropate în uitare» 216. Mai categoric, 
Augustin spune în altă parte : «Nimic altceva nu este ceea ce se nu
meşte a învăţa, decît a-şi reaminti şi a face să retrăiască» (nec quidquam 
esse id quod drcitur discere quam reminisci et recordari) 217. 

Dar cînd revine în Retractationes asupra cărţii intitulate Soliloquia, 
îşi dă seama că a e:;rngerat şi-şi precizează mai limpede părerea : «Am 
spus într-altă parte că învăţînd găsim în noi înşine doctrina îngropată 
în utiare. Dezaprob aceasta, căci dacă ignoranţii înşişi, cu condiţia de 
a fi bine întrebaţi, răspund just asupra unor ştiinţe, se află următoarea 
explicaţie care este cea mai firească : ignoranţii au prezentă, atît cit 
pot s-o sesizeze, lumina raţiunii eterne şi în această lumină ei văd 
toate adevărurile imuabile. Nu-i deci cazul să ne închipuim că le-am 
cunoscut la început şi apoi le-am uitat, ceea ce a fost prejudecata lui 
Platon şi a altor filosofi» 218. 

De .ai}tfel, chiar :Îlll Soliloquila afirmă că tot ceea ·ce este adevărnt 
este adevărat în, de la şi prin Dumnezeu : te invoco, Deus veritas, in 

, quo et per quem ve.ra sunt, quae ;ver.a sunt omni1a 219. 
Peste 1 2  ani, Augustin discută în fond teoria reminiscenţei, afir

mînd că acea cunoştinţă spontană şi inedită a ignoranţilor nu este do
bîndită de aceştia din vreo existenţă anterioară. El crede, dimpotrivă, 
că sufletul fiind, prin esenţa lui, lipit de lucrurile i11teligibile, le vede pe 
acestea într-un fel de lumină necorporală 220. Intrucît Dumnezeu este 
pretutindeni, sufletul îşi aminteşte de El, se întoarce spre El, adică 
spre această lumină a Adevărului, care iradiază ca un soare. Prin urmare, 
ceea ce instruieşte pe om nu este altceva decît revelaţia lăuntrică a lui 
Dumnezeu ; aşa cum se exprimă singur : «Discipolul este instruit prin 
chiar lucrurile pe care revelaţia interioară a lui Dumnezeu le face . vă
dite» 221. In sensul acesta, Augustin precizează că prezenţa lui Dum
nezeu în sufletul omului constă nu numai dintr-o iluminare la nevoie, 
ca efect al rugăciunii, ci chiar de la crearea sufletului, Dumnezeu şi-a 
înscris în �intea şi în inima omului luminile sale 222. 

215. Ibidem, 76 d-77 a. 
216. Soliloquia, IJ, XX, 36, în P.L., 32, col. 902. 
2 17. De quan!itate animae, XX, 34, P.L., 32, col. 1055 şi ibidem, XII ,  20, col. 1 046. 
2 18. Retractationes, I. IV, 6, în CSEL, 36, p. 25 sq. 
219. SoJiloquia, I, I, 3 în P.L., 32, col. 870. 
220. De trinitate XII, XV, în P.L., 42, col. 1011 sq. şi urm. 
22 1 .  De magistro, XII, 40, în P.L., 32, col. 1217. 
222. Quid sunt ergo leges Oei ab ipso Oeo scriptae in cordibus, ms1. 1psa prae

scntia Spiritus sancti, qui est digitus Oei, quo praesente difiundbtur charitas in cor
.. iibus nostris, quae pleni'tudo legis est, et praecepti finis ? ( ... ) cum dici-tur : Dabo leges 
meas în mente eorum et în cordibus eorum scribam eas. (De spiritu et litiera. XXI, 
36, în CSEL, 60, 1 89. 
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Cit despre existenţa unei vieţi anterioare celei prezente, legată şi 
de ideea metempsihozei şi ideea că această viaţă n-ar fi decît o pe
deapsă pentru păcate comise în altă viaţă anterioară, aşa cum vedem din 

. dialogul ,Menon, - Augustin nu le-a admis niciodată 223. 'Platon a r& 
curs la memorie pentru a-şi explica origi.nea ideilor 224 ; Augustin res
ping� această metodă, propunînd, la rîndul său, ca explicare a originii 
ideilor, teoria sa asupra iluminării divine din suflet, care nu contrazice:? 
cu nimic concepţia creştină. 

5. Noţiunea de timp. Analogii cu gîndirea lui Platon găsim şi în 
concepţia despre timp 225. Percepţia noastră actuală este o particularitate 
a constituţiei noastre omeneşti .  Cînd viaţa aceasta se va nimici, va dis
pare, fără înd<'Jială, şi această particularitate. Impresia despre timp nu 
are nimic statornic; timpul nu există decît în legătură cu realită tile crecJ.-

. te 226. Timpul nu se poate opri, ci curge mereu. Eternitatea nu-i decît un 
acum absolut, un nune supremum. 
. Augustin mărturiseşte că nu poate şti ce este timpul în sine : quid 
est ergo tempus ? Si nemo ex me quaerat, scio ; si quaerenti explicare 
velim, nescio 227. Timpurile nu există : prezentul nu durează, trecutul 
nu mai este, iar viitorul nu este încă. Cele trei feţe · ale timpului nu 
există în realitatea, după Augustin ; ele sînt doar moduri de a fi ale 
sufletului nostru : memoria - trecutul ; percepţia actuală - prezentul 
şi aşteptarea - viitorul 228. Timpul este o întindere prea mare, probabil 
că nu este decît destinderea sufletului nostru. 

La Dumnezeu timpul, în felul în care este conceput de om,. ca im
plicînd trecutul, prezentul şi viitorul, nu există. Timpul cu întreitele sale 
feţe, fiind îngrădire, legată de condiţia de creatură, Qumnezeu, ca fiinţă • 
perfectă şi absolută, nu o suportă. Nici timpul, nici spaţiul nu limitează 
pe Dumnezeu: omniprezenţa Lui desfiinţează spaţiul, iar eternitatea, 
timpul. 

Concepînd pe Dumnezeu ca un veşnic prezent, fără trecut, care 
poate fi uitat şţ irevesribil, şi fără viitor, care poate fi imprevizibil, lip
suri care ar ataca atotputernicia şi atotştiinţa lui Dumnezeu, lui Augus
tin îi vine uşor să dezlege problema atît de dificilă a raportului dintre 
atotputernicia şi bunătatea lui Dumnezeu, pe de o parte, şi libertatea 
omului, care poate produce păcatul şi suferinţa, pe de alta. 

După o asemenea concepţie, Dumnezeu poate şi doreşte binele 
omului, dar nu intervine în aşa mod, încît să-i stînjenească libertatea, 
care este condiţia meritului şi darul cel mai de preţ. Păcatul şi suferinţa 
nu sînt decît consecinţele inevitabile ale libertăţii. Despre Dumnezeu 
nu se poate spune că prevede, ci că vede în prezent toate actele omu
lui ; de altfel, chiar a prevedea nu este tot una cu a predetermina, peu
tru a-i face reproşul că, dacă ştie şi poate, de ce nu intervine ? 

223. De genesi ad litteram, X, VIII, 1 2, în CSEL, 28, I, p. 305. 
224. Soliloquia II ,  XX, 35, în P.L., 32, col. 802 sq. 3, şi De quantitatc animac, XX, 

34, P.L., 32, col. 1 055. 
225. Vezi Martin (Jules), op. cit „ p. 265-273). 
226. De genesi contra Manichaeos, I ,  II ,  3, în P.L., 34, col. 1 74- 1 75. 
227. ConJessiones, XI, XIV, în CSEL, p. 292. 
228. Conlessiones, XI, XXVI, !n CSEL, 33, p. 303-304. 
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Este necesar să remarcăm că, spre sfîrşitul vieţii, Augustin pără
seşte această concepţie, în favoarea teoriei predestinaţianistr, la care 
este împins de ardoarea polemicii pe care trebuia s-o ducă 1mpotriva 
pelagianismului ,  care acorda omului o libertate absolută şi nimic ha
rului divin, aşa cum, de altfel, socotesc moraliştii stoici şi mai tîrziu 
Kant. 

Aceste reflecţii profunde asupra timpului sîntem siguri, împreună 
cu Jules Martin şi Nourrisson 229, i-au fost sugerate de dialogul Timaios 
o.I lui Platon. 

6. Teodiceea. Intr-o vreme, Augustin a crezut că u citit în cărţile 
platonice aproape! tot ceea ce cuprinde capitolul I din Evanghelia lui 
Ioan, privind doctrina Logos-ului creştin, pînă şi naşterea divină a Lo
gosului 230. Dar, în Evanghelia lui Ioan, nu-i vorba numai de o naştere 
spirituală a Cuvîntului, ci şi de una în trup ; e o deosebire esenţială 
care-i scapă deocamdată lui Aug,ustin, tot din pricina imposibilităţii 
platonicilor de a admite întruparea 231. într-adevăr, în concepţia pla
tonicilor, pentru cpre lumea inteligibilă era singura lume reală şi supe
rioară, întruparea era socotită ca imposibilă şi ca un fel de înjosire. 
Dar, «non. verum esi - zice Augustin - quod �dem Platonicus 
(Apuleius) ait dixisse Platane nullus Deus miscetur homini» :m. Cum 
pentru platonici materia era socotită inferioară şi ca un rău în sine, 
întruparea lui Dumnezeu în materie ar însemna o umilinţă şi o pîngă
rire. Cu drept cuvînt Augustin le obiectează că razele soarelui nu se 
murdăresc nici chiar atunci cînd luminează gunoaiele. 

Augustin a socotit la început că află la platonici chiar ideea des
pre Sfînta Treime, cu toate c.ă le reproşează că nu au cunoscut pe Du
hul Sfînt 233. Lui Plotin şi Porfiriu le aduce imputare că, deşi vorbesc 
de un fel de «treime», nu sînt de acord asupra locului pe care îl ocupă 
Duhul în «treimea» lor. Porfiriu este de-a dreptul obscur. 

ln Retractationes 234, Augustin îşi corijează singur această greşeală, 
calificînd-o drept neîntemeiată, ca şi aceea privind existenţa unei lumi 
inteligente, opusă celei reale. 

In privinţa cunoaşterii lui Dumnezeu, Augustin datorează lui Pla
ton atribuirea lui Dumnezeu a celei mai înalte frumuseţi 235, aseităţii, 
infinităţii, eternităţii 236 etc. De asemenea, numai prin lectura platoni
cilor i-a fost posibil să înţeleagă : existenţa unei fiinţe necorpornle, 
faptul că nullum corpus esse Deum . . .  şi ridicarea de la multiplicitatea 
lucrurilor sensibile la simplicitate 237. 

Tot de la Platon, Augustin împrumută ideea că Dumnezeu exercită 
întreitul rol de : a) izvor al lucrurilor - în calitate de creator- ; b) iz
vor al adevărului - ca lumină intelectuală revărsată în suflet şi c) iz-

229. Op. cit., p. 1 10. 
230. Conlessiones, VII, XLII, în CSEL, 33, p.  1 59. 
23 1 .  Ibidem, VII, IX, 1 4, p.  1 54-155. 
232. De civitate Dei, IX, XVI, în CSEL, 40, 1 ,  p.  431 .  
233. Quaeslionum in Heptateuchum, II ,  XXV, ,1, î n  CSEL, 28, 2 ,  p .  1 06. 
234. I, III ,  2 ,  în CSEL, 36, p. 20. 
235. De ordine, II, XIX, 51, în CSEL, 63, p. 1 82 sq. 
236. De civitate Oei, VUI, VI, în CSEL, 40, 1, p. 364-365. 
237. De trinitate, VI, VI, 8, în P.L., 42, col. 928. 
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vor al bunătăţii morale, pe car'e o împărtăşeşte lumii prin acţiunea ha
rului său. 

Lumea actuală nu-i decît o copie a ideii eterne a lui Dumnezeu 238• 
Dumnezeu -este soarele initeligenţei, sin.gurul şi adevăriatul das•că;l 231J. 
Platonicii au cunoscut că în Dumnezeu rezidă causa constitutae uni
versitatis et lux percipiendae veritatis, et fons bibendae felicitatis. Pe 
această concepţie se întemeiază şi diviziunea filosofiei în fizică-ştiinţa 
fiinţei, în morală - ştiinţa binelui şi în logică - ştiinţa adevărului :i4u_ 

Asupra naturii lumii create, Platon şi neoplatonicii i-au inspirat 
lui Augustin probabil următoarele idei 

a) Fiinţele, adică toate creaturile, sînt bune prin natura şi originea 
lor, - întrucît imită ideile eterne, - şi prin menirea lor, întrucît slă
vesc pe Dumnezeu 211 . Pentru Platon, bunătatea lumii create este o 
axiomă (Timaios) . Acest optimism exagerat a fost corectat de Augustin 
mai tîrziu, prin ideea intervenţiei păcatului originar 242. 

b) Natura răului ca o privato boni, nu ca o nefiinţă, i-a fost îm
prumutată tot de neoplatonici 243. 

c) Soluţia pur estetică din De ordine, după care răul este privit ca 
servind la ordinea generală a lumii şi ca factor al progresului , Augustin 
o datorează lui Platon 244. 

d) Nu sîntem de părerea susţinută de Portalie 245 că Augustin ar fi 
luat tot de la Plotin ideea că răul îşi are izvorul î n  libertate, pentru 
motivul că. Plotin afirmă categoric că principiul răului este în afară · de 
noi : noi ii suferim ca pe o greutate inerentă 246• 

e) Coincidenţa dintre Dumnezeu şi bine, ca şi dintre fiinţă şi bine :i47, 
poate fi socotită ca fiind sugerată de Platon. 

f) Analogii cu Platon mai găsim în ce priveşte teoria legăturii din
tre greşeală şi pedeapsă, expusă de Platon în Gorgias, precum şi âsupra 
ideii µTevederii şi permisiunii răuil.ui. ln ,cartea a V-a 1a Legilor, care poate, 
fi socotită că ţratează teodiceea lui Platon, se mai găsesc idei asemă
nătoare cu ale lui Augustin : argumentul cosmologic, dedus din Dum
nezeu, necesitatea de a admite Providenţa, imposibilitatea ateismului 
ş. a. Nu se poate însă afirma cu precizie că aceste idei i-ar fi fost îm
prumutate de la Platon, cînd ele constituie principii esenţiale în creşti
nism şi sînt foarte limpede afirmate în Vechiul şi Noul Testament. 

g) ln demonologia platonică se confundă îngerii cu sufletul oameni
lor. Augustin combate această greşeală, făcînd distincţia necesară :MS. 

238. De diversis quaestionibus, LXXXIII, 46, în P.L., 40, col. 30 sq. 
239. De magistro, XIV, în P.L., 32, col. 12 19-1220. 
240. De civilate Dei, VIII, X, 2, în .CSEL, 40, 1 ,  p. 158-159. 
241 .  Ibidem, 
242. Cf. Gronau, op. cil., p. 62. 
243. Compară Confessiones, Vil, XII, în CSEL, 33, p. 1 58, cu Plotin, Enneades I I  

(ediţia Brehier, cartea VIII, p .  1 1 8-1 19) .  
244. Compară De ordine, II ,  în CSEL, 63,  p. 154-156), cu Enneades, II ,  5. 
245. Vezi Augustin, în Dictionnaire de Theologie catholique, I, col. 1269 sq. 
246. Vezi nota 29 ele la p. 26 din această lucrare. 
247. De vera religione, XXXVI, în P.L., 34, col. 15 1  sq. 
248. Retractationes, I .  XI, 4, _în CSEL, 36, p. 45-51.  
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h)  In cosmologie 249, teoria creaţiei, Augustin a respins urmă
toarele erori platonice ; 

Concepţia a două pPincipii coeterne : Dumnezeu şi materia ; Au
gustin afirmă ideea creaţiei, ca fiind opera unui Dumnezeu personal în 
trei (Treimea) 2so. 

Teoria unei creaţii a lumii prin generaţiune s,m emanaţie, apărînd 
ideea creaţiei ex nihilo 251. 

Ideea unei creaţii necesare. Pentru Augustin, creaţia este un 
act liber 252. 

Ideea despre existenţa unor zei inefriori, demiurgi, aşezaţi între 
Dumnezeu şi creaturi 253 ; 

Concepţia unei creaţii eterne şi a unor suflete coeterne cµ Dum
nezeu 254. După A,:ugustin, aşa cum am văzut, timpul începe odată cu 
creatura, fiind o măsură esenţială, limitată de (::reaţie şi pentru creaţie, 
adică un cadru strict creatura] 255 ; 

Dumnezeul lui Platon nu este în fond Yfl creator, ci numai un arhi
tect, care organizează ceva deja existent - materia, care există etern, 
cu Dumnezeu. Augustin respinge acest dualism. 

De aici greşeala de a considera materia drept cauză a răului şi a 
păcatului, care se produc şi fără voinţa omului ; Augustin combate apoi 
ideea unei corupţii originare, ca efectul necesităţii 256. 

Augustin semnalează şi panteismul dinamic al lui Platon şi-l 
combate 257. 

Filosofia platonică, în a cărei inimă sta dor:trina necesarului, se 
opune noţiunii creştine a libertăţii. Filosofia veche nu cunoştea no
ţiunea unui Dumnezeu creator, care în creştinism are drept rezulto1.t 
transformarea noţiunii filosofice a fiinţei, a inteligibilităţii şi chiar a 
personalităţii 258. 

i )  1n icosmoJ.iogie : «AugtILStiin împrumută - cum SipUJne Portalie 
- teoria 259 complicată a acelor ratiof.les seminales 260, dar o modifică 
atî t de mult, încît pare o teorie personală». 

Spre deosebire de Platon, Augustin consideră tipurile eterne după 
care Dumnezeu a gîndit lumea, ca rezidind în Dumnezeu 261. Pentru Pla
ton, formele noi sînt alcătuite din combinarea elementelor preexistentei 

249. AslJIPra Cosmogoniei la Augustin, vezi şi Martin (Jules), op. cit., p. 1 -12. \ • .  
dialogul Timaios, care este un fel de  transpunere a cosmogortiilor anterioare. 

250. De vera religione, XIV, 28 P.L., 34, p. 134 sq. 
251. Contra Secundinum, IV, în CSEL, 25, 13. 910 sq. şi urm. 
252, Ad Orosium contra Priscillianistas et origenistas, II, 1, 2, în P.L., 42, col. 

669 sq. 
253. De civitate Dei, xm:, XXXI, în �EL. 401. p. 606 sq. 
254. Ibidem, X, XXI, p. 502-503. 
255. Ibidem, XI, IV, 6, p. 514 sq. şi 519 sq. 
256.• Cf. Nourrisson, op. cil., II, p. 115-117. 
257. Retractationes, I. XV, în CSEL, 36, pp. 82-83. 
258. Vd .. Chevalier, (J), La notion du necessaire chez Aristate et chez ses prede

cesseurş, particulierement chez Platon, Paris, F. Aloan, 1917, p. 183-189. 
259. Vezi art. cit., în Dict. de Theol. Cath. I. col. 1239. 
260. Asupra acestei chestiuni ,  vd. McKeough (O. Praem.), The Meaning ol the 

rationes universales in S. Augustin, Washington, 1926. 
261. Cf. Platon - Timaios, ed. Riivaud, Collection des Universites de France, 

p. 341 ; vd. şi Grabmann, op. cit., p. 215. 
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Dumnezeu nu creează nimic în mod absolut, ci numai ordinea şi frumu
seţea lumii, iar aceasta încă după un model - care pare să fie străin 
- şi pe care-l copiază 262. 

AugrnstÎ.!Il îşi ÎITTISlllşis,e 263 teoria 1sufiletului umJver1sal, ,concepţie 
panteistă, după care lumea ar fi un animal imens. In cele din urmă iti4, 
el se corijează, afirmînd că teor'ia aceasta este pur imaginară. 

7. Morala. ln domeniul moralei, Augustin a folosit pe Platon atît 
în privinţa fondului, cît şi a formei. Astfel : a) fericirea constă în \:On
templarea lui Dumnezeu ; b) adevăratul înţelept este acela care cunoaşte 

• imită şi iubeşte pe Dumnezeu 265 ; c) izvorul fericirii stă în asemănarea 
cu Dumnezeu 266, care este de altfel şi definiţia virtuţii 267 ; d) pentru a 
semăna cu Dumnezeu, trebuie să ne desfacem de ·lucrurile vremelnice i68; 

c) greşala a.duce pedeapsă. Toate acestea sînt idei, pe care Augustin 
le cunoaşte de la Platon. 

Un alt număr de idei morale ale lui Platon coincid perfect cu ale 
lui Augustin, dar de�pre o filiaţie directă nu putem vorbi cu siguranţă. 
Aceste idei sînt următoarele : răul moral este cel mai grav dintre toate 
relele (Gorgias) ; datoria omului este de a urma calea pe care ne con
duce Dumnezeu (Criton) ; conştiinţa morală din fundul sufletului e ceva 
divin ; omul trebuie să urmeze şi să imfte lumina divină din lăuntrul 
său ; fericirea nu-i posibilă decît prin virtute ( I  Alcibiade) ; scopul tu
turor oamenilor este fericirea, care nu constă în lucruri, ci în înţelep
ciunea care ştie să se servească de ele (Euthidemos) ; virtutea este o 
favoare divină 269. 

, Mai importante însă decît ideile împrumutate, sînt cele combătute 
sau depăşite. 

Astfel : a) Augustin reprobă afirmaţia pe care o făcuse 270, că ştiin
ţa ar fi totdeauna urmată de virtute şi că deci cine cunoaşte binele îl 
şi săvîrşeşte, aşa cum credea Platon (Alcibiade, Protagoras, Menon) ; 
Augustin se convinge că virtutea nu se poate confunda cu ştiinţa, pe 
care n-o urmează în chip necesar şi statornic 271. 

b) Augustin purifică teoria platonică a iubirii. Pe cînd pentru Pla
ton, obiectul iubirii era o idee (Banchetul), pentru Augustin este o fiin
ţă, o persoană iubitoare - Dumnezeu 272• 

c) Platonicii nu cunosc persoana lui Hristos, taina crucii şi pilda 
de smerenie creştină 273, izvorul tuturor virtuţilor. 

262. Timaios, 28 ac. 
263. De musica, IV, 14, P .L. 1 32, col. 1 1 86 sq. 
264. Retractationes, I .  1 0, în CSEL 36 p. 54. 
265. De civitate Dei VI, IV, in CSEL 40, 1 ,  p.  361 . 
266. Ibidem, VIII, X şi XI, in CSEL 40, 1 ,  p. 370. 
267. ciuo[wa,, 0Ew M'tct 'to âuva"tov, Theaitetos, 176 b (ed. Auguste , Dies., Col, 

Universites de France, 1 923�1925). 
268. De civitate Dei, X, XIX, 2, în CSEL, 40, 1, p. 479 sq. 
269. 0da µoipa �u,v q,ahE'tE 1tapa1l"('loµb71 � apE't� ou, 1tapa111vE'tat ,  (Menon, 99 c. 

1 00 b, ed. Croiset). 
270. Soliloquia I ,  I,l, în P.L., 32, col. 872-873. 
27 1 :  Retractationes, I, IV, 2, în CSEL, 36, p. 22 sq. 
272. Cf. Nourrisson, op. cit., II, p .  1 1 8. 
273. Epistula 1 18, ad Dioscorum, HI, 17 , în CSEL, 34, 2, pp. 681-682. 
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d) Ei nu cunosc harul, care dă putere ; ignoră virtuţile teologice -
virtutes infusae. Filosofii propun precepte morale, dar nu-s în stare să 
ne dea nici un ajutor pentru realizarea lor 274. 

e) Cu privire la conduita platonicilor, Augustin înfierează idolatria 
şi politeismul, pe care le practicau ca şi poporul, cu toate că doctrinele 
lor erau opuse a!cesrtoir rătăcdri, SchoJ,aJs haibeba:nt dissenti,entes et tem
pia communia, afinnă -e[ cu dre,ptate 215_ 

f) Platonicii n-au putut smulge adeziunea mulţimii pentru doctrina 
lor morală şi n-au băgat de seamă că binele suprem este etern şi că 
prin urmare numai o fericire eternă este deplină 276. 

In afară de acestea, în Republica ( c. C),  Platon propune, pentru 
înlăturarea pricinilor de diviziune între oameni, comunitatea bunurilor 
şi a femeilor, propunere pe care, de altfel, n-o mai menţine in Legile 
(c. V). In Legile, Platon, deşi consideră sclavia ca o situaţie încurcată, 
nu desfiinţează şi nu recomandă un tratament omenesc faţă de sclavi, 
decît pe motive interesate. In Republica ( c. Ilij permite uciderea celor 
cu infirmităţi fizice. 

In Eutiphron, unde Platon încearcă să determine natura sfinţeniei, 
se dovedeşte imposibilitatea morală a politeismului. Definind sfinţenia 
ca «ceea ce place zeilor», Platon se izbeşte de mulţimea şi capriciul 
zeilor şi de aceea lasă chestiunea în suspensie. 

Or, toate aceste idei sînt respinse, fireşte, de Augustin. 
Dar, în afară de criticile directe la adresa lui Platon, trebuie să 

considerăm şi tot ceea ce construieşte Augustin în morală 277, de
păşindu-l. 

Socotind mult mai importantă partea aceasta de originalitate, sîn
tem întemeiaţi să conchidem că împrumuturile de la Platon nu repre
zintă nimic faţă de ceea ce a construit singur pe temelii creştine. 

8. In politică, Augustin pare să fie influenţat de Platon în ceea ce 
priveşte rolul pe care-l atribuie virtuţii tn viaţa Statului. 

Ca şi pentru Platon, care pune Statul sub ocrotirea principiului 
divin, (Legile, V), prima virtute socială e dreptatea, dar, la · Augustin, 
aceasta este întregită cu virtutea iubirii lui Dumnezeu şi a aproapelui. 
La ambii, morala trebuie să fundeze politica. 

Nourrisson 278 crede că Augustin a conceput măreaţa opoziţie a 
celor două cetăţi dtn De civitate Dei după modelul celor două feluri de 
cetate de care vorbeşte Platon în Republica, IX, XII : una plină de lip
suri, iar alta cu modelul în cer. 

Oricît de verosimilă ni s-ar prezenta această părere, nu trebuie to
tuşi să uităm că fondul şi forma în care concepe Augustin cele două 
cetăţi - cea pămîntească, bazată pe amor sui usque ad contemptum 
Dei, iar cetatea cerească pe amor Dei usque ad contemptum sui 279 -

274. Confessiones, vrr, XX, 27, ln CSEL, 33, pp. 167-168. 
275. De civitate Dei, VI!, XXII, în CSEL, 40, 1, p. 373 sq. 
276. De vera religione, I., în P.L., 34, col. 1 23.  
277. Asupra concepţiei mora,le a Fer. Augustin, vd. : Mausbach J. ,  Die EI/Jik 

des h. Augustinus, Freiburg i. -Br., I 909 ; GosseJ.in (Roland), op. cit., şi lucrarea noastru 
Problema răului ... , pp. 1 7-21 .  

278. Op. cit., p. 1 13. I 
279. De civitate Dei, XIV, XXVIII, în CSEL, 40, 2, p. 56 

S. T. - 2 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



18 Prof. dr. CONSTANTIN C. PAVEL 

sînt cu totul deosebite de felul cum le prezintă Platon în Republica 280. 
Există o oarecare analogie cu Platon numai în pianul general al operei. 

9. Eshatologie. Sub influenţa eshatologiei platonice, Augustin îşi 
făcuse la început o concepţie greşită despre învierea morţilor .  

Intr-adevăr, plat.onicii ş i  neoplatonicii, din pricina idealismului lor 
exagerat, aveau oroare pentru materie în general şi pentru corp- în 
special, pe care-l considerau ca o earceră a sufletului şi ca sediul rău
lui. Evident că într-o asemenea concepţie, învierea corpul'ilor devine 
indezirabilă şi imposibilă 281, 

Pentru a împăca această concepţie neoplatonică la care aderase cu 
învierea creştină, la care nu se putea renunţa, Augustin ajunsese la 
părerea ciudată, că trupurile înviate nu vor avea nici membre, nici 
carne, nici oase 252_ 

Nu rămîne însă cu această eroare, ci o corijează 283. ln altă parte :ii!4, 
Augustip combate .direct concepţia pesimistă despre trup. El susţine 
aici că Platon şi Porfiriu greşesc cînd cred că trupul este opera zeilor 
inferiori şi dnd susţin că trebuie să ne ferim de orice trup, ca şi cînd 
orice trup ar fi un lanţ hlmilitor şi dureros 285. Pentru Augustin, trupul 
departe de a fi un rău în sine, este un lucru bun şi cu un anumit rost, 
ca orice operă creată de Dumnezeu ; valoarea lui depinde însă de va
loarea sufletului 286• 

Ideea platonică despre o evoluţie a lucrurilor, la capătul căreia 
să se realizeze o reintegrare în starea primordială (un fel de «apoka
tastasis» ca la Origen), amăgise la îI:J.ceput şi pe Augustin, care se 
apucă s-o expună, deşi nu destul de limpede; în De moribus manichaeo
rum. Astfel, el spune : «Bunătatea lui Dumnezeu, care aşază lucrurile în 
aşa fel încît să le ascrie creaturilor abătute locul care răneşte cel mai 
puţin posibil armonia generală pînă cînd, ordinea fiind restabilită, le 
îngăduie să revină la punctul de care s-au îndepărtat» 287. Dar iată şi 
cuvintele prin care-şi precizează atitudinea : «Vreau să spun aici ca 
Origen că toate creaturile revin la punctul de care s-au îndepărtat ? 
Nicidecum. Nu-i vorba aici· decît de acelea a căror întoar!,:ere este po
sibilă. Pedeapsa rămîne pentru cei osîndiţi ca o condiţie firească 288. 
Din acest text reiese limpede combaterea ereziei lui Or_igen . 

• 

• • 

Augustin este unic în istoria spirituală a omer.iirii prin două din 
operele sale : Confesiuni şi Retractări. 

, In prima, el face o mărturisire amănunţită şi uimitor de sinceră şi 
smerită a tuturor păcatelor săvîrşite, iar în a doua, reprobă atitudini 
greşite sau le corectează. 

280. Platon, Republica, ed. Saisset E., Charpentier, Paris, t. VIL 
281. Soliloquia, I, XIV, 24, în P.L., 32, col. 882 sq. 
282. De !ide et symbolo, X, 23, în CSEL, 41 ,  p. 28 sq. De musica, VI, IV, 7, în 

P.L., 32, col. 1166 sq. 
283. Retractationes, l1, XI, 2, în CSEL, 36, pp. 84---85, 
284. De civitate Dei, XII, XXVII, în CSEL, 40, 1, pp. 612-613. 
285. Sermo 241, VII, în PL, 38, col. 1137. 
286. Vd. şi lucrarea noastră Problema răului la Fer. Augustin, p. 66 şi llH'm. 
287. De moribus Manichaeorum, II, VII, 9, în P.L., 32, col. 1349. 
288. Retractationes, I ,  VI, 9, in CSEL 36, p. 33. 
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De aceea, fără a ţine seamă de aceste două lucrări, nimeni nu  va 
fi în stare să înţeleagă just gindirea sa. 

Filosofia lui Platon şi a neoplatonicilor, prin idealismul ei superior, 
se apropie mult, fără îndoială, de creştinism. Inrudirea dintre acestea 
a părut unor contemporani de ai lui Augustin atît de mare, incit au 
pretins că chiar Hristos s-ar fi inspirat din Platon. Augustin îi combate 
indirect cînd spune : «Am dorit mult să citesc ceea ce Ambrozie a 
scris cu atîta grijă împotriva ignoranţilor şi superbilor, care pretind cii 
Mîntuitorul nostru a profitat mult de cărţile lui Platon» 289. 

La început, Augustin, răpit de frumuseţea gîndirii platonice, o 
adoptă, sperînd s-o poată folosi pentru înţelegerea multor taine, pe care 
le cuprindea creştinismul. Pe măsură însă ce adînceşte creştinismul şi 
pătrunde tot fondul concepţiei platonice, îşi dă seama că, în afară de 
unele idei, pe care le poate folosi fără risc, există în gîndirea lui Platon 
multe erori şi multe lacune. Am căutat să relevăm în acest capitol tot 
ceea ce adoptă, respinge sau depăşeşte din Platon şi neoplatonici. 

Deşi în anumite privinţe platonicii merită laude, Augustin le im
pută că nici ei n-au putut atinge adevărul, întrucît le lipsea smerenia. 
«Le lipsea oamenilor pilda unui Dumnezeu smerit - spune el - Dom
nul Hristos, care la vremea arătată trebuia s-o dea lumii. Pilda divină, 
înaintea căreia orice mîndrie, orice aroganţă, orice orgoliu cedează, se 
fărimă, dispare» 290. Smerenia este starea sufletească prin care creştinul 
primeşte harul divin, care-l luminează prin Revelaţie şi-l ajută la să
vîrşirea binelui. Avînd această virtute, «un creştin bun este cu mult 
deasupra oricărei ştiinţe a filosofilor» 291, întrucît primeşte lumină de 
la însuşi Soarele Adevărului şi forţe de la Puterea Nemărginită•. 

Orgoliul este acela care-i opreşte pe platonici de a deveni creştini. 
«De , unde trebuie să conchidem - spune Augustin - că filosofii din 
familia platonică, după ce vor fi schimbat în dogma lor anumite lucruri 
pe care doctrina creştină nu le aprobă, trebuie să-şi plece capul cu pie
tate înaintea lui Hristos, ca înaintea singurului şi unicului rege, care 
a rămas biruitor şi să recunoască, că acela e Cuvîntul lui Dumnezeu, 
care, îmbrăcat in trup muritor, n-are decît să poruncească pentru a face 
să se creadă ceea ce ei nici nu cutează măcar să propună» 292. 

Din aceste cuvinte, reiese că Augustin, după ce a traversat gîndi
rea lui Platon şi a neoplatonicilor şi a folosit anumite elemente din ea 
pentru înţelegerea creştinismului, a găsit-o la urmă mult inferioară şi 
prea săracă în adevăruri faţă de creştinism. 

In orice caz, această filosofie l-a influenţat puternic, mai mult decît 
toate celelalte filosofii la un loc, nu numai prin ceea ce a adoptat, dar 
şi prin ceea ce a negat şi depăşit din ea. Elementele acceptate i-au sus
ţinut ascensiunea minţii spre culmi mai înalte, iar lacunele şi erorile 
l-au provocat şi silit să-şi pună şi să-şi rezolve noi probleme, pe care, 
poate, altfel nici nu le-ar fi bănuit. 

289. Epistula 31 ,  ad Paulinum, II, 2, în CSEL 34, p.  7 sq. 
290. Epistula 1 1 8, ad Dioscorum, III, 1 7, în CSEL 34, IT, p. 681 .  
29 1 .  De civitate Dei, VIII, X, în CSEL 40, 1 ,  p .  369. 
292. Epistula 1 18, ad Dioscorum, III, 2 1 ,  în CSEL, 34, II, p. 685. 
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PA.RTEA A PATRA 

AL TE ERORI ŞI LACUNE ALE FILOSOFILOR ANTICI 

Pentru o mai justă apreciere a atitudinii Fer. Augustin faţă de fi
losofii antici, ne propunem a prezenta în acest capitol alte cîteva con
sideraţii ale s-ale, pe care le spicuim din vasta sa operă. 

Le redăm textual pe cele mai însemnate, întrucît sînt revelatorii 
mai ales că unele provin din ultima fază a evoluţiei sale intelectuale, 
cînd ajunsese la deplina maturitate a formaţiei sale. 

Augustin îşi dă perfect seama de lacunele filosofiei şi de valorile 
inedite şi specifice ale creştinismului. ' «Iată ce nu conţin deloc cărţile 
filosofilor - spune el. Aceste pagini nu cuprind : nici pietatea duioasă, 
nici lacrimile pocăinţei, nici sacrificiul Tău, nici suflete sfişiate de pe
nitenţă, nici inimi înfrînte şi smerite, nici mîntuirea poporului, nici ce
tatea făgăduită, nici pîrga Duhului Tău, nici potirul cu preţul răscum
părării noastre» 293. 

Iar pentru a releva neîntrecuta valoare educativă a morc;ilei creştine 
în comparaţie cu lacunele filosofiei, Augustin spune : «Una e să ză
reşti din înălţimea unui pisc sălbatec patria păcii, fără a găsi drumul 
care duce acolo, de a se istovi în sforţări zadarnice pe drumuri rătăcite, 
în care eşti de pretutindeni asediat de •îngerii dezertori, pe care-i co
mandă un şef în chip de leu şi de şarpe ; şi alta este a urma calea care 
duce la acest locaş, cale pe care o ocroteşte mîna puternică a monar
hului ceresc şi pe care transfugii armatei cereşti, departe de a săvîrşi 
tîlhăriile lor, o ocolesc şi fug de ea, ca de un loc de răzbunare şi 
pedeapsă» 294. 

Din aceste două citate reiese că Augustin sesizează perfect esen
ţialul specific al religiei creştine, care face creştinismul ireductibil la 
nici un fel de filosofie, oricît de superioară ar fi. 

In adevăr, revelaţia, doctrina despre păcat şi mîntuire prin sacri
ficiul lui Hristos, harul, tainele,• Biserica, smerenia, pocăinţa, toate aceste 
elemente, care sînt pentru creştinism esenţiale şi definitorii, sînt total 
absente din filosofie. 

De asemenea, puterea de transformare sufletească pe care o po
sedă creştinismul a fost necunoscută antichităţii. 
Augustin afirmă că creştinismul a transformat lumea, pe cînd Platon 
a fost sclavul opiniilor perverse ale vremii sale 295. 

Cel mai mare defeot al filosofrlor ,este orgoliul. «OJ", ,care este stînca 
- spune Augustin - pe care raţiunea ne-o semnalează ca pe cea mai 
mare primejdie pentru cei ce se apropie de portul filosofiei, chiar pentru 
cei care sînt intraţi, dacă nu orgolioasa căutare a gloriei deşarte» 1 :i!l6. 

293. Conlessiones, VII, XX'I, in CSEL 33, p. 1 68. 
294. Ibidem. 
295. De vera religione, III, 5, în PL 34, col. 1 25. 
296. De civitate Dei, II, VII, în CSEL, 40, 1 ,  p. 68. 
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Tuturor acestor filosofi le-a lipsit pilda smereniei divine, pe care, la 
vremea potrivită, a arătat-o Domnul nostru Iisus Hristos 297. 

Filosofii au fost orbiţi de orgoliu şi de aceea n-au găsit pe Dum
nez·eu în cr.eiaturri : «Orgoliul este un vidu, prin ,care marile genii s-au 
îndepărtat de Dumnezeu şi au căzut în idolatrie» 298. 

Filosofii nu posedă religia adevărată, care nici nu poate fi găsită 
în filosofie 299. Neavînd religia adevărată, filosofii n-au nici moralitatea 
adevărată, întrucît aceasta este strîns legată de religie. «Nu-i virtute 
adevărată acolo unde nu-i adevărata religie», afirmă hotărît Augustin. 

Dacă virtuţile nu-s raportate la Dumnezeu, sînt mai curînd vicii, 
vitia splendida, ele nefiind decît îngîmfare şi orgoliu 300• 

Augustin impută filosofilor inconsecvenţa : filosofii învaţă diferiţ 
despre Dumnezeu, dar se duc cu toţii la acelaşi templu comun. Unii au 
cunoscut pe Dumnezeu, dar aceasta nu i-a împiedicat să adore pe 
idoJi 301. Filosofa; .au 111eg,a:t Sfînta, T,reime ; unii nu ,au ,cuno.s1cuit dedt p-e 
Tatăl şi pe Fiul ; alţii cred în nemurire, dar tăgăduiesc învierea ; ţoti 
se înşeală căutînd fericirea în această viaţă şi crezînd cii aceasta atîrnă 
exclusiv de voinţa lor 302_ 

ln afară de orgoliu, filosofii mai suferă de invidie, curiozitatea, va
nitate şi orbire 303, 

După Augustin, nici un filosof nu-i întemeiat şi îndreptăţit să fie 
aprobat fără contrazicere. 

Diversitatea şi adesea contradicţia sistemelor filosofice demonstrea
ză prin ele însele că nici un · sistem nu poate pretinde la titlul de exclu
sivitate. ln critica aspră pe care le-o face, merge pînă acolo încît spune 
că cetalea care tolerează pe toţi filosofii merită cu drept cuvînt numele 
de Babilon, ceea ce înseamnă confuzie 304. 

Intenţionînd, probabil, să îndrepte greşala pe care o făcuse cîndva, 
cînd socotea pe Platon inspiratorul profetului Ieremia, Augustin îşi 
dă seama în cele din urmă că profeţii sînt mai vechi decît filosofii :ms, 
şi că prin urmare nu poate fi vorba în nici un caz de vreo influenţă de 
la filosofi. 

Cu toate că filosofii merită, după Augustin, mai multă cinstire 
decît zeii falşi, totuşi filosofii sînt inferiori îngerilor, profeţilor,  apos
tolilor sau martirilor, chiar Platon este inferior oricărui bun creştin 306. 

Augustin pare să fi crezut că filosofia a putut avea un rost înaintea 
venirii Mîntuitorului Hristos, dar că, după aceea, opiniile filosofilor 

297. Epistula 1 1 8, ad Dioscoru.m, IIl, 17, în CSEL 34, 1'1, pl 68 1 : Omnibws enim 
defuJi.,t div,inae humi1ibatis exemplum qu,od oppoTtunissimo tempore per dominum Ie
sum Christum illustratum est. 

298. De spiritu et Jittera, IX în PL 44, col. 209. 
299. De vera religione, V, în PL 34, col. 126. 
300. De civitate Dei, XIX, XXV, în CSEL 40, 2, p. 420. 
301 .  Sermo 141, III, 3 în PL, 38, col. 777. 
302. Vei putarent sibi beatam vi.tam virtute proprie voluntatis efficere, Epis-

tula 186, XJ, 37, în CSEL 57, p. 77. 
303. Confessiones IV, III, în CSEL 33, p. 66. 
304. De civitate Dei, XVIII, XLII, în CSEL, 40, 2, p. 334. 
305. Ibidem, XVIII, XLII� în CSEL 40, 2, p. 327. 
306. Ibidem, II, XIV, în CSEL, 40, 1

! 
p. 77 . . 
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s-au învechit şi că, prin urmare, este inutil pentru creştini de a se mai 
ocupa de ele. 

In acest sens · spune despre Cicero : «Ceea ce se află în cărţile lui 
Cicero nu se mai găseşte acum potrivit cu starea şi cu slujba mea» ;i117_ 

Se poate, totuşi, să nu fie vorba aici decît de anumite sisteme de 
filosofie, pe care le-a depăşit şi probabil chiar de Cicero, întrucît, în 
urmă, Augustin parvine să cunoască o filosofie mult superioară şi mult 
mai bine decît putea găsi în cărţile lui Cicero, filosofia lui Platon. 
A vînd în vedere însă şi anumite atacuri directe îndreptate împotriva 
lui Platon şi a neoplatonicilor, ca şi faptul că nici sistemele acestea 
nu pot sta alături de creştinism, cea mai justă interpretare a textului 
de mai sus pare să fie tot în sensul unei osînde globale. 

Augustin afirmă undeva că filosofii nu par serioşi decît atunci cînd 
nu sînt comparaţi cu Mîntuitorul Hristos. Intr-altă parte, cere filosofi
lor care vor să îmbrăţişeze creştinismul, să-şi schimbe nu numai im� 
brăcămintea, dar şi doctrina. 

Cu toate acestea, Augustin recunoaşte că filosofii • au putut cu
noaşte oarecare adevăruri, chiar şi ceva despre Dumnezeu ; dar înţe-
lepciunea aceasta a filosofilor tot de la Dumnezeu vine 308. 

De aceea, Augustin crede că este bine să profităm de ceea ce filo
sofii au gîndit ,bine, aşa cum au făcut Ciprian, Lactantiu etc. El impune 
totuşi următoarea restricţie : dacă vreun filosof a vorbit de Mîntuitorul, 
să-l lăudăm, dar să nu-l urmăm 309• 

Augustin pune această condiţie tuturor celor care vor să citească 
pe filosofi, desigur pentru a preveni eventualele riscur-i pe care le com
portă această întreprindere, dintre care cel mai obişnuit este acela al 
unei substituiri ilicite. nltr-adevăr, filosofia, oricît de superioară ar fi, 
nu poate înlocui religia, cu atît mai puţin pe cea creştină. Mîntuirea, 
pe care o caută şi o găseşte sufletul omenesc în creştinism, n-o poate 
afla în filosofie, care poate să-i dea cel mult cîteva lumini şi acelea 
incomplete asupra problemei religioase ; filosofia este departe de a 
cuprinde tot ansamblul de resurse pe care le posedă creştinismul. Fi
losofia nu poate şi nici nu trebuie să-şi propună altă menire. Se întîm
plă, însă, ca unii filosofi, prea îndrăgostiţi de disciplina lor, să ambi
ţioneze a acapara cu totul adeziunea omului, în aşa măsură, încît să 
il abată de la creştinism, sub false argumente, sau beneficiind pe nedrept 
de un prestigiu care vrăjeşte şi smulge adeziunile, dar pe care nu-l 
merită în toate domeniile cunoaşterii şi ale vieţii, şi prin aceasta mai 
mult păgubeşte. 

Augustin are grijă să indice chiar problemele asupra cărora nu 
trebuie să cerem părerea filosofilor. 

La cele enumerate mai sus 310, el adaugă învierea şi viaţa viitoare 311. 

307. Epistu/a 1 18, ad Dioscorum, in CSEL, 34, II, p. 698. 
308. Sermo 141,  TI, 2, II, în PL 38, col. 776. 
309. De doctrina cluisliana; II, XL, 61, în PL 34, col. 63. 
3 1 0. V. pag. 6 1-63 din acenstă lucrare. 
�l ţ, De trinitate, IV, XVII, 23, in PL 42, col. !;103. 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



ROSTUI:.. ŞI LIMITELE FILOSOFIEI * 

Un cercetător fără răbdare, izbit de vehemenţa atacurilor îndrep
tate de Augustin adesea împotriva filosofiei vremii, s-ar grdbi să claseze 
pe Augustin între adversarii ireductibili &.i filosofiei. 

In realitate, Augustin nu înţelege niciodată să combată filosofia 
ca atare, filosofia adevărată, ci numai filosofiile păgîne. 

Dovadă avem afirmaţia sa categorică : «Scriptura nu porunceşte 
să fugim de orice filosofie, fără deosebire, ci numai de filosofia acestei 
lumi» 312. 

In acelaşi sens, spune In altă parte ( De beata vita, V, I) că ple
cînd de la filosofie putem ajunge la mîntuire, dacă, bineînţeles , adăugăm 
noi, recunoaştem - ca şi Augustin ---,- drept călăuză şi autoritate su-
premă Sfînta Scriptură. 

De asemenea, cînd el afirmă că nu-i numai o singură cale ce duce 
la înţelepciune 313, înţelege să acorde şi filosofiei această menire. 

Doar mintea e�te o însuşire tot de Dumnezeu dăruită olhului 314 şi 
care nu are alt rost decît acela de a servi ca organ cognitiv. 

Augustin recunoaşte că există certitudini pe care le poate întemeia 
filosofia, cum sînt acelea privind adevărurile despre existenţă şi trans
cendenţa lui Dumnezeu 315, nem1,1rirea sufletului, liberul arbitru etc. 
(Contra Academicos) . 

Unii filos·ofi au putut afla următoarele adevăruri : despre DumHezeu 
proniator şi creator al lumii, despre frumuseţea virtuţii, iubirea de pa
trie, prietenia sinceră, faptele bune şi toate chestiunile privitoare la 
moravuri, tu toate că ei au ignorat srnpul şi mijloacele 316. 

Cînd, după lectura cărţilor platonice, se apucă să citească Sfînta 
Scriptură, Augustin spune : «văzui că sfintele slove învăţau, de aseme
nea, tot ceea ce citisem adevărat în cărţile platonice» 317. De unde re
zuUă recunoaşterea . că şi filosofia. platonică cuprindea anumite adevă
ru"ri. Alături de invocarea Sfintei Scripturi ca supremă autoritate în aa
terie de credinţă, Augustin îngăduie şi folosirea argumentelor raţionale, 
cînd spune : «noi . ne vom lua probele nu numai din autoritatea mărtu
risirilor divine, dar, de asemenea, din pricina păgînilor, vom recurge 
la. argumente scoase din raţiune»318 . Augustin a socotit totdeauna ra
ţiunea ca o sursă de informaţie naturală, chiar cînd a subordonat-o 
autorităţii divine. 

* In acest capitol reproducem stu_diul nostru, revizuit şi îmbogăţit : Conclitiile 
colaborării raţiunii cu credinţa în opera Fericitului Augustin, apărut în «Studii Teo
logice», VII, 9-10  ( 1 955), p. 640-649. 

3 12. De ordine, I, XI, 32, in CSEL, 63, p. 1 43. 
3 13. Non ad eam una via pervenitur - Soliloquia, I, X:III, 23, în PL, 42, col. 881 .  
3 1 4  . .. .  precibus indubitanter credo atque confirrno, mihi istam mentem deum 

dedisse.,. (De ordine, II, XX, 52 în CSEL 63, col. 1 84) .  
3 15. De libero arbitrio, II, XV, 39 în PL, 32, col. 1 262. 
3 1 6. De civitate Dei, XVIII ,  XLI, în CSEL 40, 2, p. 334. 
3 17. ConJess.{ones, VII, XXI. în CSEL 33, p.  1 67. 
3 18. De civitate Dei, X[X, I, în CSEL 40, 2, p. 263. 
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In ordine naturală chiar, autoritatea precede raţiunii 319, intrucît 
puţini sînt capabili de a raţiona. Apoi intelingenţa este o răsplată a 
credinţei (crede ut intelligas - In lonnis Evang. tr. XXIX, VI) . 

Augustin socoteşte că providenţa a dat omului, ca leac împotriva 
erorii un preţios compus din elemente de autoritate şi raţiune. Autori
tatea cere credinţă şi pregăteşte pe om pentru raţiune 320

. Că înţelege
rea este necesară şi vine după credinţă, stau mărturie şi cuvintele Sfîn
tului Apostol Petru, pe care le citează fer. Augustin : «să fim totdeauna 
gata a răspunde de credinţa şi speranţa noastră oricui ne-ar cere soco
teală» (Epistola CXX Consentino C. I) şi afirmaţia că legea nu a fost 
scrisă pe table de piatră decît pentru că oamenii n-o citeau în inimi, 
deşi o aveau scrisă acolo (Ennaratio in Ps. LVIII) . 

Un alt motiv pentru care raţiunea nu-i suficientă, · este că nu-i ac
cesibilă decît unui număr redus de oameni 321. Dar Augustin nu numai 
că indică limitele intrumentelor naturale ale cunoaşterii filosofice, dar 
ne face atenţi şi asupra riscurilor, pe care le prezintă utilizarea lor. 
Astfel, mai întîi, inteligenţa este supusă variaţiei : sînt cazuri pato
logice cînd duc chiar la nebunie ; simţurile pot fi defectuoase, bolnave 3-'2. 

Augustin nu ui,tă să ierarhizeze ce[e două instrtllillente de cuinoaştere -
credinţa şi raţiunea -, subordonînd raţiunea. credinţei, la rigoare pu
tîndu-se dispensa de raţiune. Chiar la început, în cartea Contra Aca
micos, Augustin nu şovăie să afirme : «două sînt motivele care ne de
termină în cunoştinţele noastre : autoritatea şi raţiunea. Cit despre mi
ne, sînt convins că nu trebuie nici într-un chip să ne depărtăm de au
toritatea lui Iisus Hristos, căci nu aflu alta mai puternică» 323. 

Cu această condiţie a primatului credinţei în autoritatea lui Hris
tos, creştinul poate face uz de raţiune. «Cit despre lucrurile care se 
pot examina cu ajutorul unei raţiuni foarte pătrunzătoare, întrucît ca
racterul meu mă face să doresc cu nerăbdare să nu cred numai adevă
rul, ci să-l înţeleg cu inteligenţa, sper să aflu la platonici multe idei 
care să nu se împotrivească tainelor noastre sfinte» 324. 

Mai întîi;- deci, credinţa în autoritatea Mîntuitorului Hristos ; apoi 
1nlăuntrul a-cestei credinţ,e, să .înţelegem cit se ipoate mai mult. Credem 
mai întîi în autoritatea tradiţiei, şi, după aceea, raţiunea ne face să 
înţelegem 325. 

Cînd cineva face filosofie, trebuie să se roage lui Dumnezeu, pentru 
a-l pune pe calea adevărului, intrucit ceea ce lipseşte sufletului omenesc 
este modul de căutare a adevărului, · care depinde de autoritatea lui 
Dumnezeu 326. 

Inteligenţa trebuie, apoi, să fie bine formată, bine pregătită, pentru 
a fi capabilă să înţeleagă adevărul. Iar această pregătire intelectuală 

3 1 9. De moribus Ecclesiae, I, II, 3, în P.L., 32, col. 1 3 1 1 .  Naturae quidem ordo ita 
se habet, ut cum aliqui discimus, rationem praecedat autorutas. 

320. De utilitate credendi, XII, în CSEL 25, I, p. 34 sq. 
32 1 .  De ordine, II. V, în CSEL 63, p. 157. 
322. De civitate Dei, XIX, IV, p. 373-380. 
323. Contra Academicos, III, XX, 43, în CSEL 43, p. 80. 
324. Ibidem. 
325. De vera religione, VIII, în PL 34, col. 129. 
�29. De utilitate cr�dendi, 8, 20, în CSEL 25, I, 24-2Ş, 
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se poate dobîndi prin acceptarea. adevărului pe calea credinţei, pe baza 
autorităţii. «Autoritatea este prima după timp, iar raţiunea prima după 
realitate», afirmă Augustin 327. 

Cunoaşterea filosofiei trebuie subordonată cunoaşterii prin credin
ţă - rationem praecedat auctoritas, credo ut intelligam 328. Acestea 
sînt formulele care în Evul mediu aveau să stirnească şi să alimenteze 
aprinse dispute filosofice şi teologice. 

ln concepţia lui Augustin, «adevărata filosofie începe - cum 
spune Gilson - printr-un act de adeziune la ordinea supranaturală, 
care liberează voinţa de sensualitate şi gindirea de scepticism prin re
velaţie» 329 

; centrul şi inima filosofiei este harul şi iubirea. De aceea 
şi afirmă Gilson : «o doctrină este augustiniană în măsura ln care 
tinde să se organizeze mai deplin în jurul carităţii» 330 . .  

Interpretarea aceasta ni se pare justă, întrucît nimeni altul n-a 
simţit mai cu aprindere, în inima lui, iubirea creştină ca Augustin şi 
nimeni n-a adîncit mai mult studiul iubirii, ca cel ce a exprimat cu 
vorbe nepieritoare nostalgia după Dumnezeu, care frămîntă neîncetat 
sufletul omului : fecisti nos ad Te Domine, et inquietum est cor nostrum 
donec requiescat in Te 331. Sensualitatea spre care este înclinată din 
fire voinţa şi îndoiala de care este atinsă gîndirea, fac din om o fiinţă 
menită să treacă din rătăcire. 

Psihologul Ribot ne-a demonstrat că omul are obiceiul de a-şi con
strui un sistem logic al său, care să-i justifice sentimentele, căpătate 
pe altă cale mai dinainte. De asemenea, sofiştii, pentru care era deo
potrivă de uşor de a se acumula argumente pro şi contra unei afirmaţii, 
întrucît inteligenţa are un caracter elastic, putînd fi socotită mai curînd 
ca un instrument_  optic mărginit şi capabil să lumineze deopotrivă rea
lităţile, indiferent de valoarea lor, aceşti filosofi atît de ponegriţi au 
totuşi meritul de a fi arătat deficienţele inerente simţurilor şi inteligenţei. 

Scepticismul, la rîndul său, care se instaurează pe ruinele produse 
de sofişti, dacă nu este întemeiat în toate îndoielile pe care le proclamă, 
demonstrează în orice caz adevărul că mintea omului, prin ea însăşi, 
nu este în stare a stabili certitudini asupra tututror problemelor 332• 
Criteriul care să garanteze obiectivitatea raţiunii este Revelaţia creştină, 
care poate fi primită prin credinţă. In acelaşi timp, numa.i 
printr-o transformare deplină a mimu prin iubirea creştină, 
omul poate simţi şi gîndi just, căci voinţa este aceea care îndreptează 
intelingenţa spre ce trebuie 333. Aşa incit Augustin are perfectă drep
tate cînd cere filosofului mai întîi purificarea inimii de patimi, încălzi
rea ei la jarul iubirii creştine, precum şi adeziunea prealabilă la ade-

327. Tempore auctoritas, re autem ra1io prior eSJl - De ordine, II, IX 26 in 
CSEL 63, p. 165. 

328. De ordine, II, m, In CSEL 63, cot ,1151 sq. 
329. Gilson - lntroduction a l'etude de St. Augustin, p. 294. 
330. Ibidem, p. 297. 
331. Conlessiones I, I, 1, în -CSEL 33, rp. I .  
332. Sextus Empiri-cus, Scurtă expunere a Iilosoliei sceptice, trad. de St. Zele

tin, Buc., Cultura Naţională, 1923. 
333. Augustin afirmă undeva despre rolul iubirii : qui novit veritatem novlt eam, 

et qui novlt eam novit aeternitatem ; cqritaş novit eam. 
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vărul revelat. Cînd filos·oful trăieşte efectiv creştinismul, fireşte că 
gîndirea sa nu va putea aluneca pe povîrnişul erorilor. 

Desigur că Revelaţia îşi mărgineşte rolul său numai la acela de a 
pro]Dune obiectul .. filosofiei 334 ; cr'edinţa nu demonstrează, . ci numai 
arată, • nu este demonstrativă, ci numai indicativă. Dar dacă filosofiei 
îi revine sarcina nobilă, deşi nu tocmai uşoară, de luminare şi demon
strare, ea nu trebuie să uite ceea ce datorează revelaţiei şi harului di
vin. Apoi, dacă raţiunea poate indica scopurile, în schimb ea va fi 
totdeauna incapabilă să ne dea şi mijloacele de a realiza aceste scopuri, 
care sînt de resortul exclusiv al harului divin 335. 

In concepţia Fer. Augustin, filosofia este strîns legată şi condiţio
nată de viaţa morală·. «Augustinismul nu recunoaşte drept adevărată 
filosofie decît pe aceea care, nemulţumită de a a:r;ăta scopul, dă mijloa
cele de a parveni acolon 336 • •  E nevoie de o nurificare a spiritului pen
tr� a-l face capabil să conceapă măreţia di\ .ină 337. Nu este vorba aici 
despre un primat al acţiunii, cum ar crede filosoful Maurice Blonde}, 
nici de o filosofie ancilla theologiae, ci de o singură unitate, care numai 
aparent poate fi considerată ca .două realităţi separate. Pentru a explica 
incapacitatea filosofilor păgîni de a afla adevărul, Augustin reduce 
totul la orgoliul omului de a se socoti suficient sieşi şi la refuzul de a 
se întoarce spre adevărata lumină. Printre consecinţele păcatului ori
ginar, Augustin numără concupiscenţa şi ignoranţa, care fac imposi
bilă .adevărata filosofie .· pentru cel nerenăscut în Hristos. De aceea, 
prima condiţie pe care trebuie s-o îndeplinească filosoful, este umilinţa, 
a doua umilinţa, şi a treia tot umilinţa, cum spune Augustin lui Dioscur, 
care-i punea diferite întrebări scoase din Cicero 338_ 

. .La .chestuinea atît de mult discutată in ultima vreme, dacă există 
o filosofie creştină, Augustin pare. să răspundă afirmativ.· «Nu puneţi 
-zice . el - filosofia păgînă mai presus de a noastră, care este creş
tină şi care e ·singura şi adevărata ' filosofie, pentru că acest cuvînt în
seamnă studiul şi iubirea înţelepciunii 339. Pentru el, verus philosophus 
est amator Dei.,bar filosofia lui Augustin este o filosofie creştină numai 
în sensul tn care precîzează Gilson, adică, întrucît «ea se dezvoltă în
tr�ag� inlăunt�ul. cr�dinţei, nefHnd decît _un efort spre a găsi prin ra
ţiune adevărul primit ih spirit pe calea autorităţii» 340. Filosofia lui Au
gusffo nu are pretenţia de a fi o filosofÎe în sensul modem al . acestui 
cuvînt. «Nu�i o atitudine care porneşte de la date pur raţionale, urmînd 
numai principiile ce derivă din acest� date, fără altă intervenţie din 
afară, sau apel la forţe supranaturale» 341, ci Augustin se situează pe 
planul revelaţiei, care este pentru rnţiune o sursă bogată de lumini. Fi� 

334. Gilson, Introduc!ion ci l'etude de St. Augustin, p. 301 .  
335. Ibidem, p. 303 sq. 
336. Ibidem, p. 304. 
337. Proinde substantiam Dei ... intueri et plene nosse dificile est et ideo est 

necessaria purgatio mentls -qua lllud ineflabile ineiabiliter videri possit ... (De trinitate 
I, r� 3, în PL 42, col. 821 ). 

338. Epistula 118, ad Dioscorum, HI, 22, •în CSEL 34, p. 685 . . 
• 339. Contra Iulianilm Pelagianum, IV, XIV, 72, hi. PL 44, col. 774. 

340. Gilson, L'esprit de Ia philosophie medievale, I, p. 39. 
• • -341 .  Godeanu, Virgil, Filosofia Fer. AugusUn, introducere la teoria cunoaşterii, 

studiu în rev. «Raze de lumlină», an II, nr. 4, sept.--oct. 1930, p. 264, 
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losofia creştină nu poate şi nu trebuie să depăşească hotarele adevăru
rilor revelate. 

Dar chiar în aceste condiţii, Augustin se simte destul de liber să-şi 
exercite gîndirea sa filosofică. Astfel, el pleacă, aşa cum se cuvine, de . 
la problema fundamentării filosofiei. Prima sarcină a inteligenţei este, 
după el, de a pune temeliile metafizice ale filosofiei : «psihologia disci
plina ... cuius duplex quaestio est, una de anima, altera de deo. Prima 
efficit ut nosmet ipsos noverimus, altera ut originem nostram. Illa • no
bis dulcior ista charior ; illa nos dignos beata vita, beatos haec facit ; 
prima est illa discentibus, ista iam doctis» 342. Intr-altă parte, spune 
acelaşi lucru : Ecce ora vi, Dominum. Quid ergo scire • vis ? Haec ipsa -
omnia quae oravi. Breviter ea collige. Deum et animam scire cupio. Ni
hi1 ne plus ? Nihil omnino 343, şi mai departe : Deus semper idem, nove
rim me, noverim te» 344. Din aceste citate reiese că, pentru Augustin, 
problemele filosofiei se rezumă la două : cunoaşterea lui Dumnezeu şi 
cunoaşterea sufletului. Prima este scopul, iar a doua mijlocul de _a-l 
atinge. Aici se remarcă realismul lui Augustin, care ştie că Dumnezeu · 
nu poate fi sesizat imediat şi direct, ci numai plecînd de la suflet 345

. 

Scopul ultim nu e apoi cunoaşterea lui Dumnezeu, ci posesiunea lui Dum
nezeu. Cu alte cuvinte, filosofia se desăvîrşeşte în mistică 346• 

lată, spre pildă, cum procedează Augustin în cartea sa de Trinitate 347-
în care ne aflăm pe terenul propriu al filosofiei lui Augustin 348. Mai 
întîi, teologia precede luminînd raţiunea asupra conţinutului credinţei · 
privind Sfînta Treime. După aceea, raţiunea va încerca, prin mijloace 
şi forţe proprii, să cuprindă ceea ce pînă atunci se cunoştea numai -prin 
c_redinţă. După ce aderă deci la adevărurile propuse de Biserică şi după 
ce ia cunoştinţă de conţinutul acestor adevăruri, încearcă să înţeleagă. 
Căutînd în structura sufletului elemente de asimilare, imagini şi vestigii 
ale Sfintei Treimi, care ar putea proiecta asupra acestei dogme oare
care lumini, deşi fără pretenţia de a epuiza întreg conţinutul misterului, 
Augustin utilizaeză o metodă pur filosofică, plecînd de la psihologie 349. 

Aşa cum am văzut, la Augustin, filosofia creştină poartă anumite 
trăsături caracteristice, între care următoarele două, atît de bine subli
niate de Gilson 350 : mai întîi, filosofia creştină restrînge înadins zona 
de interes a gîndirii. alegînd problemele a căror dezlegare interesează 
conduita religioasă, pe celelalte le stigmatizează adesea ca vana c:11riosi
tas. Astfel, pentru Augustin de anima şi de Deo constituie problemele 
esenţiale ale filosofiei. 

In al doilea rînd în filosofia creştină «centrul de perspectivă» este 
întotdeauna Dumnezeu, ceea ce face ca această filosofie să posede un 

342. De ordine, II, XVIII, în c.5EL, 63, p. 180. 
343. Soliloquia, I, II, în PL 32, col. 872. 
344. Ibidem, II, 1, col. 885. 
345. Cf. Marrou, op. cit., p. 183. 
346. Mistica lui Augustin are un cararcter intelectual. El fasuşi se :pare că n-a 

avut clipe de extaz, probabil din cauza activităţii sale intense,. care nu-i .fngăduia 
răgazul pentru extaz. 

347. Vezi mai ales cărţile IX-XV, în PL, 42, col. 959-1098. 
348. Ve�i MaNou, op. cit., p. 64. 
349. Ibidem, p. 65. 
350, GUson, L'esprit de la phllosophie medievale, I, ip. 4Ch--41 . 
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«centru fix de referinţă», care-i îngăduie să introducă ordine şi unitate 
in gîndire. Este important să vedem acum, unde, cînd şi cum colabo
rează raţiunea cu credinţa în gîndirea Ferioitului Aµgustin. Cînd accep
tăm un adevăr prin credinţă, raţiunea nu are rolul de a cerceta cuprin
sul adevărului, ci numai de a verifica competenţa celui care emite acest 
adevăr, pe temeiul căruia acesta cere să fie crezut pe cuvînt. Nullus 
quippe credit aliquid, nisi prius cogitaverit esse credendum 351. 

Inainte, deci , ca subiectul să adere prin credinţă la un adevăr, ra
ţiunea îl informează despre calitatea martorului, despre autenticitatea 
adevărului. Raţiunea aici premerge deci credinţa, oferindu-i motive de 
credinţă. Quis enim non videat prius cogitare quam credere ? 352. Cînd 
este vorba însă de pătrunderea tainelor creştine în inimă, atunci cre
dinţa trebuie să preceadă raţiunea : nisi credideritis, non intelligetis 353. 

La încercarea raţiunii de a demonstra adevărurile de credinţă, poate 
folosi - după Augustin - proba minunilor, profeţiilor realizate, a mul
ţimii credincioşilor, ca şi proba scoasă din providenţă 354• Dar atitudi
nea lui Augustin asupra raportului dintre credinţă şi raţiune a evoluat. 

In momentul convertirii sale la creştinism, Augustin concepea cre
dinţa şi raţiunea ca excluzîndu-se reciproc. In epoca operelor de la 
Cassiciacum are multă încredere în raţiune. Mai tîrziu admite raţiunea, 
dar îi limitează puterea. Inteligenţa nu-i în stare acum decît să încerce 
oarecare sistematizare a datelor Revelaţiei, o explicare constînd din 
înlăturarea imposibilităţilor şi fixarea imaginii obiectului 355. Cu toate 
rezervele pe care le arată faţă de raţiune, în De trinitate, Augustin e 
de părere că trebuie să înţelegem ceea ce credem, atît cit este posibil : 
ut quantum videri potest, videatur mente quod tenetur fide 356. 

Nu-i vorba, desigur, de a pătrunde fondul însuşi al misterului, ci, 
precum spune Ch. Boyer, <<numai de a pune un oarecare număr de ade
văruri, care-l definesc, îl limitează şi înlătură contradicţiile» 357. 

De altfel, raţiunea găseşte motivele asentimentului său chiar în 
conţinutul Revelaţiei, în minuni şi în profeţii ; credinţa captează ade
vărurile, iar raţiunea le aprofundează 358. Augustin recunoaşte că poate 
exista o ştiinţă prin inteligenţă 359, dar mai tîrziu nu o socoteşte în stare 
de a ne conduce la credinţă, întrucît nu ne dă tot adevărul cu privire 
la soarta noastră, nu ne fereşte de greşeală şi nu are aproape nici o in
fluenţă asupra credinţei. Filosoful creştin poate cerceta probleme apar
ţinînd filosofiei, cu condiţia ca limitele, direcţia şi scopul acestei între
prinderi să fie indicate tot de credinţă. Filosofia, nu trebuie să se erijeze 
în regulatoarea credinţei creştinului. Regula credinţei este, după Hris
tos, credinţa, iar după oameni, raţiunea 360• 

351. De praedeslina!ione sanctorum, II, V, în PL, 44, col. 962. 
352. lbidem. 
363. De libero arbitrio, II, -II, 6, în PL, 32, col. 1 243. 
354. lbidem, III, XXI, 60, col. 1300. 
355. Ch. Boyer, Philosophie el theologie chez Saint Augustin, ln «Melanges au-

gustiniens», publie a l'occasion du 15-e centenaire, Paris, Riviere, 1931 ,  p. 183. 
356. De trinitate, XV, XXVII, 49, în Migne, PL, 42, col. 1 096. 
357. Ch. Boyer, op. cit., p. 1 48. 
358. Bardenhewer, op. cit., p. 500. 
359. Conlesslones, VII, VII ,  17, în CSEL, 33, p. 1 53. 
360. Eplstula 1 18, ad Dioscorum, IV, 32, -în CSEL, 34, II, 696. 
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La rigoare, creştinul se poate dispensa de serviciile filosofiei, tn
trucît creştinismul cuprinde toată filosofia, în sensul că adevărurile pe 
care se străduie să le afle filosofia, creştinismul le posedă de mai înain
te, prin revelaţie, şi încă mai mult decît filosofia. Astfel, Augustin gă
seşte că numai cele două porunci - iubirea lui Dumnezeu şi a aproa
pelui - cuprind toată ştiinţa - fizica, logica şi morala. Iubirea lui Dum
nezeu e baza fizicii, întrucît cauzele tuturor lucrurilor rezidă în Dum
nezeu; aceeaşi virtute este temelia logicii, pentru că Dumnezeu este 

Adevărul şi lumina sufletelor ; în fine, ambele porunci fundează morala, 
căci viaţa morală constă în a iubi ceea ce trebuie şi de a iubi, în ordine, 
adică mai întîi pe Dumnezeu şi apoi pe oameni 361. Cine citeşte Biblia 
găseşte acolo tot ce-i trebuie pentru a nu mai avea nevoie de opiniile 
filosofilor 362. Augustin îşi dă perfect seama de greşeala unor filosofi de 
ii. se pierde în speculaţii zadarnice asupra unor chestiuni lipsite de im
portanţă, cînd zice : «Şi dacă aceste cercetări procură oarecare plăcere, 
este totuşi de temut ca ele să nu ia un timp util pe care să-l putem 
consacra lucrurilor mai folositoare» 363. Cuvintele acestea cad 
ca o aspră mustrare asupra tuturor celor care se complac în 
cercetarea migăloasă şi pasionată a unor chestiuni de măruntă impor
tanţă, fără legătură cu viaţa şi poate nici cu adevărul şi care neglijează 
problemele vitale, care ar trebui să-i frămînte, dacă nu exclusiv, cel 
puţin cu precădere. Filosofia acestor dezlegători de şarade este un sim
plu joc, fără nici o utilitate în legătură cu adevărul şi fără însemnătate 
faţă de viaţă umană, în slujba căreia, orice s-ar spune, trebuie să şe 
consacre orice preocupare. 

Cercetările filosofice au, fără îndoială, un rost şi o utilitate pentru 
orice creştin, dar se impune şi aici o ierarhizare după importanţa, ac
tualitatea şi utilitatea lor. Folosul cunoaşterii sistemelor filosofice ar"' 
mai mult un caracter apologetic : _«Dacă cunoaşterea tuturor ideilot 
străine, care se combat şi distrug mutual, este de oarecare folos pentru 
învăţătura adevărului creştin, aceasta este pentru a-i da mijlocul de a 
distruge toate falsităţile, prezentate de adversarii săi, şi pentru a îm
piedica pe cel ce discută împotriva noastră de a avea într-un fel ochiul 
aţintit asupra raţionamentelor pe care el vrea să le combată şi de a 
ascunde cu grijă aceste mijloace de combatere» 3ţ,4, «Totuşi, dacă e ne
voie, cum am spus, să cunoaştem de mai înainte şi · să adîncim opiniile 
şi doctrinele c1mtrare adevărului, să ne ocupăm mai curînd de eretici, 
care-şi spun creştini, decît de Anaxagora şi Democrit» 3615. 

Că în lupta împotriva adversarilor creqinţei folo5irea raţiunii este 
îngăduită şi chiar recomandată, ne-o spune clar în următoarele cuvinte: 
«Regula de urmat este de a pune pe cei slabi la adăpostul oricărui atac 
sub scutul credinţei şi după ce i-ai pus în siguranţă, să lupţi pentru ei 
cu toate puterile raţiunii» 366. Este aici indicarea unui primat de im-

361 .  Ibidem. 
362. Ibidem, IV, 23, ,p. 686 sq. 
363. Epistula X, Nebridio Augustinus, 24, Il, 1, în CSEL, 34, 11, p. 25. 
364. Epistula 1 18  ad Dioscorum, II, 1 2, în CSEL, 34, II, ,p. 676. 
365. Ibidem, p. 677. 
366. Ibidem, IV, 32, p. 696. 
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portanţă, pe care puţini îl aplică. Nu trebuie să vedem în aceste cuvinte 
o invitaţie la ignorarea sistemelor filosofice dar cum viaţa este scurtă, 
domeniul cunoaşterii extrem de vast, iar puterile omului limitate, creşti
nul trequie să-şi chivernisească în aşa fel energia şi timpul, incit să nu 
se trezească la un moment dat că a neglijat problemele esenţiale şi 
presante în profitul celor mărunte, nereprezentînd nici o urgenţă vi
tală. Se cere mai întîi cunoaşterea . sectelor, pentru că este in legătură 
directă cu mîntuirea sufletelor, apoi, mai mare poate fi primejdia care 
vine de la sectanţi, . dată fiind posibilitatea pe care aceştia o au de a 
cîştiga aderenţi, întrucît se prezintă în calitate de creştini şi se adresează 
poporului credul. Pericolul care ar putea veni din partea filosofilor este 
. redus prin aceea că, nefiind totdeauna ei înşişi ·convinşi de ceea ce susţin, 
nu vor avea puterea să convingă pe alţii, fiind şi ocoliţi ca toţi cei ce 
yin . din afara creştinismului şi pentru că nici nu pot avea priză asupra 
:µiarii mase a poporului care este de obicei neiniţiat in filosofie. «Cine 
ştie că Dumnezeu este spirit - spune Augustin către Dioscur - nu mai 
are nevoie să mai ştie ce crede cutare şi cutare filosof» . 

Se află aici osîndirea erudiţiei deşarte, care preocupă pe mulţi mai 
mult decît adevărul în sine, slăbiciune răspîndită pe vremea lui Augus
tin. Nu se întîrnplă şi astăzi ca o eroare să treacă drept adevăr numai 
pentru că este semnată de un nume celebru şi de cite ori adevărul nu 
rămîne necunoscut şi nesocotit cînd nu beneficiază de prestigiul unei 
etichete ilustre ? La o parte deci cu aceste prejudecăţi pernicioase şi 
preocupări zadarnice ! Unul din meritele lui Augustin constă în stabili
rea ierarhiei problemelor, în raport cu contribuţia pe care o aduc la 
mintuirea şi fericirea omului. După el, dintre toate cunoştinţele, singură 
cunoaşterea lui Dumnezeu face pe om fericit : «Solo Dei cognitio beat» . 
De aceea, în această direcţie trebuie să se îndrepte toate preocupările 
filosofice. Toate celelalte probleme prezintă un mai mic interes <lecit 
cunoaşterea lui Dumnezeu. In sensul acesta, Augustin afirmă că omul 
care le cunoaşte pe toate, dar ignoră pe Dumnezeu, este nefericit ; iar 
cel care îl c__unoaşte pe Dumnezeu, chiar dacă pe toate celelalte le ig
noră, este fericit. 

Cel care şi pe Dumnezeu şi pe celelalte le cunoaşte este desigur 
mai fericit, dar fericirea nu-i vine decît de la cunoaşterea lui 
Dumnezeu 367. 

CONTRIBUŢIA FERICITULUI AUGUSTIN 
LA PROGRESUL GlNDIRII FILOSOFICE * 

Propunîndu-ne să relevăm contribuţia Fericitului Augustin la îna
intarea gîndirii filosofice, se impune ca, în prealabil, să precizăm în li
nii mari în ce ar consta contribuţia creştinismului la progresul acestei 
gîndiri. După părerea noastră, întemeiată pe studiul structurii profunde 

367. Inle/ix enim homo, qui scit illa omnia, te autem nescit -; beatus autem, qui 
te scit, etiamsi illa nesciat ; qui vero et te et illa novit, non propter illa beattor, sed 
propter te solum beatus est, si cognoscens te sicut te glorilicet et gratas âgat et non 
evanescat in cogitationibus suis (Conlessiones, V, IV, în CSEL, 33, p. 93). 

* Cu ,ace�aşi titlu şi cu acelaşi conţinut am publicat a·cest studiu in «Revista 
de Filosofie», XXIX, 3---4, {1943), p. 302-31 1 .  
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a creştinismului şi care ni se pare autorizată şi de gîndirea Fericitului 
Augustin, un prim aport, indirect, dar substanţial, constă în dQsăvîrşi
rea puterilor cognitive ale filosofului creştin, proces s11fletesc pe care, 
în chip mistic, îl îndeplineşte harul divin în sufletul . său. . . • Este o dogmă centrală a doctrinei creştine că, prin Sfintele Taine 
şi trăirea efectivă a perceptelor morale de pătrundere a minţii sporeşte, 
forţa voinţei creşte, iar inima se purifică şi-şi dilată' capacitatea de iu
bire. C11 puterile sufleteşti astfel întărite şi înmulţite, filosoful creştin 
se simte, chiar de la început, în condiţii superioare de lucru faţă de fi
losoful neereştin, care foloseşte forţele sufletului slăbite prin păcatul 
originar. Fireşte că această situaţie privilegiată a filosofului creştin nu 
este recunoscută de cei care nu 'cred în acţiunea transformatoare a ha
rului divin, pentru că, netrăind «creştineşte», n-o pot înţelege. Dar chiar 
dacă nu am aminti decît de exclamaţiile misticilor creştini, cînd s-au 
simţit inundaţi de lumină, din care se împărtăşeau din plin în urma unei 
asceze severe şi îndelungate, şi încă ar fi . suficient să conchidem că 
accesul la realităţi transcendente este fructul şi privilegiul vieţii 
creştine. 

O a doua influenţă binefăcătoare . o primeşte filosoful creştin, de 
data aceasta din. afară, pe cale obiectivă, de la tot ceea ce constituie 
Revelaţia creştină pozitivă, adică adevărurile descoperite în Sfinta 
Scriptură şi Sfînta Tradiţie. Revelaţia creştină prnpune gîndirii probleme 
noi, pe care altfel filosoful nici nu le-ar bănui ; îi prezintă o concepţie 
integrală despre Dumnezeu, lume şi. om, furnizîndu-i prin aceasta o vi
ziune de ansamblu şi unitară, în tare gindirea află puncte de reper sigure, 
puncte cardinale în orientarea sa şi o fereşte astfel de riscurile unei 
judecăţi fragmentare şi unilaterale, ca şi  de străduinţa, adesea zadarnică, 
de a pune ordine in haos. Adevărurile creştine revelate lărgesc orizon-
tul intelectual şi atrag atenţia asupra problemelor esenţiale. 

Prin certitudinile pe care le oferă creştinismul, spiritul îşi dobîn
deşte libertatea, care constituie condiţia esenţială pentru sporirea for
ţelor spirituale 368• Spre deosebire de aportul subiectiv, arătat mai sus, 
influenţa aceasta obiectivă n-o simte numai filosoful creştin, ci şi fi
losofii necreştini care cunosc creştinismul. Chiar cînd nu au aderat la 
doctrina lui, sau chiar au combătut-o, au suferit influenţa lui prin aceea 
c8. aici au aflat materie de discuţie şi punc;:t de plecare pentru reflecţiile 
şi meditaţiile lor. 

Afirmaţia aceasta este confirmată de istoria gîndirii filosofice ; sis
temele marilor filosofi - Descartes, Malebranche, Leibniz şi chiar 
Kant - sînt puternic influenţate de gîndirea creştină. Dacă s-ar elimi
na din aceste sisteme toate elementele creştine, nu ar mai rămînea nici 
punerea problemelor fnndamentale. Şi acum, nu s-ar putea afirma cu 
Gilson, că «noţiunea de filosofie creştină are un sens pentru tă influen
ţa . creştinismului asupra filosofiei este o realitate» 369 ? Nu avem in
tenţia să aprofundăm aici problema posibilităţii unei filosofii creştine, · 

. 368. Vd. Ozanam, A. _F., La philosophie clzr�lienne, -I, din Oeµv�es • completes, 
Paris, J. Lecoffre, 1 85, p. 366--367. • . 

369. Vd. Etienne . Gilsop., L'e.sprit de la philosophie medievale, t. Fer. Gifford 
lectures, Universite d'Aberdeen, J. Vrin, 1 932, p. 17. 
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care a format obiectul unor discuţii destul de aprinse 370. Ne mărginim 
a preciza că poate fi vorba de o filosofie creştină cel puţin în sensul 
determinat de Gilson: «numesc deci filosofie creştină orice filosofie care, 
cu toate că distinge formal cele două ordine, consideră revelaţia creş
tină ca un auxiliar indispensabil al raţiunii 371• 

Cercetările din acest capitol nu vor dovedi suficient în ce măsură 
Fericitul Augustin are o filosofie proprie, care este în acelaşi timp o fi
losofie creştină, dar vor marca în orice caz contribuţiile sale la înain
tarea cu un pas mai departe a gîndirii filosofice . 

• 

• • 

Fericitul Augustin este considerat, de obicei, numai ca un mare 
teolog. Puţini sînt cei care ştiu să vadă în operele sale, pe lingă impu
nătoarea contribuţie adusă la rezolvarea raporturilor dintre creştinism 
şi filosofia antică şi merite, pe care Augustin Ie cîştigă chiar în dome
niul filosofiei. 

Astfel, în primul rînd, lui Augustin trebuie să i se recunoască me
ritul de a fi ruinat scepticismul filosofilor din Noua Academie, prin 
critica severă pe care Ie-o opune, mai ales în opera sa Contra Acade
micos. împotriva acestora el încearcă să demonstreze, sprijinit pe prin
cipiul contradicţiei, că sînt anumite adevăruri asupra cărora inteligenţa 
poate avea toată certitudinea. 

Că certitudinea este posibilă, reiese din următoarele texte : Quid 1 
hoc norme concedis, scientiam non esse, nisi cum res aliqua firma ra
tione percepta et .cognita est 1 372. Sau : nam : verum mihi videtur este 
id quod est 373. lată două şi mai categorice : si hoc cogit, ratio inquit, 
non possum negare 374 ; sau : si hoc ratio docet nihil amplius requiro 375• 

Pentru dobîndirea certitudinii, Augustin foloseşte foarte corect 
principiul contradicţiei, aşa cum dovedesc cuvintele : certum enim ha
beo aut unum esse mundum, aut non unum ; et si non unum aut finiti 
numeri aut 'infiniti 376. Certitudinea este necesară, intrucît condiţionea
ză acţiunea. Fără certitudine, omul rămîne inactiv şi lîncezeşte ; ne
ştiind nimic sigur, nu are curajul, nici nădejdea, nici dorinţa să înfăp
tuiască. Scepticismul consecvent duce la pasivitate completă, pentru că, 
după cuvintele lui Augustin, qui nihil approbat, nihil agit 'l17. 

370. Gilson, op. cit., I, p. 1 9. 
371 .  Vd. EmHe Brehier, Hlstoire de la Philosophie, 1 927, şi t. I. L' Antiquite et le 

Moyen-Age, Aloan, Parris, 1927 şi idem, Y-a-t-ll une philosophie chretienne ?, în Re
vue de metaphysique et de morale, • 1931,  nr. 2, t. XXXVIll, p. 133--162 ; Et. Gilson, 
op. cil. ; Jolivet Regis, Essai sur Ies rapports entre la pensee grecque et la pensee 
chretienne, Paris, J. Vrin, •1931 ; Mau11ice Blondei, Le probleme de la philosophie ca
tholique, Cahiers de la Nouv. Journee, Bloud et Gay, 1932. Dintre aceştia, singw
Brehier contestă posibilitatea unei filosofii creştine. 

372. De quantitate animae, XXVI, 49, ln Migne, PL, 32, 1063. 
373. Soltloquia, II, 5, 8, ,ln PL, 32, 889. 
374. De beata vita, III, 21 ,  tn CSEL, 63, ed. P. Knoell, 105. 
3?5. De quanlitate animae, V, 7, in PL, 32, 1 039. 
376. Cont.ta academfcos, III, X, 23, in CSEL, 63, ed. IP. Knoehl, 64 şi m-m. 
377. Ibidem, III, XV, 33, ibidem, ,p. 72. 
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lmpotriva scepticilor, care se îndoiau de toate, şi a lui Heraclit, 
care credea că toate sînt schimbătoare, Augustin, ca un al doilea So
crate, află în lumea atîtor elemente nesigure şi pieritoare o realitate 
certă şi nepieritoare, şi aceea este virtutea 378. 

Ceea ce constituie însă titlul de glorie al lui Augustin este metoda 
prin care parvine să fundamenteze certitudinea, metodă pe care mult 
mai tîrziu o vor relua filosofii moderni şi îndeosebi Descartes. 

Plecînd de la conştiinţa eu-lui, deci de la psihologie, Augustin în
temeiază certitudinea pe îndoiala metodică, adică tocmai pe momentul 
cel mai opus din procesul cunoaşterii .  Printr-o analiză subtilă, dar ri
guros logică a îndoielii, pe care de altfel o cunoaşte foarte bine . de la 
sceptici, Augustin, în loc de a se opri la ea, ca ei, îşi face din aceasta 
un punct de plecare şi de sprijin pentru stabilirea certitudinii. Indoiala 
implică o evidenţă prealabilă, anume aceea, prin care sufletul îşi dă 
seama de sine, are conştiinţa că trăieşte, simte şi înţelege, deci că există 
- omnia cum tria sunt haec, esse, vivere, intelligere 379. Dacă omul n-ar 
avea o singuranţă ca punct de plecare, nu s-ar îndoi ; căci «nimeni nu 
se , încloieşte - cum spune Portalie - decît în virtutea unei certitudini 
precedente, care-i arată primejdia unei aserţiuni premature» 380. 

A se îndoi înseamnă a crede implicit că adevărul există, că poate 
fi cunoscut şi a-i dori cunoaşterea. Cum ar putea cineva să se îndoiască 
sau să ştie că greşeşte, dacă n-ar şti deloc care este adevărul, dacă 
măcar nu l-ar întrezări, sau nu l-ar intui oricît de confuz '? lată raţio
namentul. lui Augustin : «Dacă greşesec, exist ; căci cin� nu este nu 
poate greşi ; ci dacă greşesc, prin aceasta exist. Intrucît dacă greşesc, 
eu sînt, cum aş putea greşi că exist, de vreme ce este sigur că exist, 
prin aceea că greşesc (mă înşel) . Astfel, pentru ,că eu, care m-aş fi în
şelat, voi exista ( întotdeauna) , chiar dacă greşesc mă înşel cu adevărat ,  
este fără îndoială că nu mă înşel în aceea că ştiu că sînt. . .  Urmeazct de 
aici că nu mă înşel ni'Ci cinel ştiu că cunosc . . .  Nu mă înşel cînd iubesc, 
întrucît nu mă înşel ştiu că cunosc . . .  Nu mă înşel cînd iubesc, întrucît 
nu mă înşel în cele ce iubesc : chiar atunci cînd cele pe care le iubesc 
a r  fi false, va fi ( totdeauna) adevărat că iubesc lucruri false» 381 . 

Mai departe, precizează : «E sentimentul lăuntric ,  prin care sînt 
sigură că sînt, că ştiu că sînt, că-mi iubesc fiinţa şi cunoştinţa» 382. 

Mai precis pare cinel afirmă : omnis qui se dubitantem intelligit, ve:rum 
intelligit, et de hac re, quam intelligit, certus est : de veroi igitus cer tus 
est. Omnis igitur qui utrum sit veritas dubitat in se ipso habet verum 
unde non clubitet ; nec ullum verum nisi veritate verum est 383. 

Cu alte cuvinte, a se îndoi de ceva implic:ă certitudinea adevărului 
despre acel lucru pe care o purtăm în noi înşine ; căci nici un adevăr 
nu poate fi crezut ca atare, decît dacă se acordă cu adevărul, pe care 

378, Est autem aliquid, si manet si constat si semper tale est, ul est virtus 
De beata \ ' i la ,  II, 8, în CSEL, 63, I, 3, p. 95 sq. 

379. De libero arbitrio, II, I I! ,  7, în P.L., 32, 1243. 
380. Portajlie, Augustin (Saint), arUao,I în Dic1t. ele Theo,Iog,ie catholique, µ,ttr 

Vi.!cant, Manginot et Aman, II, 2332. 
381. De civitate Dei, XI, XXVI, în CSEL, 40, I, 55 1. 
382. Ibidem. 
383. De vera religione, LXXIII, în PL, 34, 154-155. 
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îl posedăm deja într-un oarecare chip în sufle tul nostru. Este vorba clici 
ele un fel ele capacitate naturală pe . care o avem de d in tu i  udevărul ,  
ele a-l presimţi, fără a-l poseda totuşi cu claritate. Nu este locul să s l [1-
ruim mai mult asupra dialecticii, prin care Augustin, plecîncl de la fal lor  
ş i  dubito, ajunge să rlepăşească îndoiala ş i  să stabileascE1 certitudined , 
care este pentru el un adevăr primar. anterior îndoielii. Ne limităm l a  
d semnala analogia dintre principiul îndoielii metodice exprimat de Au
gustin priri si fallor, sum, si dubitat, vivit şi metoda formulată de Des
cartes mai tîrziu în fraza devenită celebră : cogito ergo dubito, dubi to, 
ergo sum.- Poate cineva garanta că Descartes nu s-a inspirat deloc clin 
Augustin ? Jansenistul Arnauld, B. Pasc_al şi, recent, Gi!son sustin ct1 
Descartes a fost influenţat puternic ele Augustin 384 . 

ln rezumat, Gilson susţine că · Descartes a cunoscut pe Augustin 
clin · mediul oratorienilor şi îndeosebi prin cardinalul De Berulle şi c[t ,  
în genere, există un  acord între ambele concepţii. Astfel, metafizicc1 lui 
Descartes este definită prin studiul lui Dumnezeu şi a'l omului ca ş i  la 
Fericitul .A'ugustin . Descartes iese din impasul îndoielii tot prin cogito, 
ta· şi Augustin şi amîndoi admit ideile înnăscute etc. Există însă deo
sebiri importante 385 în privinţa sensului pe care-l dau aceşti gînditori 
acelui cogito. Pentru Descartes cog'ito este un principiu prim, ele la şi 
p rin care demonstrează totul. ca şi cînd n-ar mai exista nimic deasu
prq lui. Pentru Augustin, cugetarea este subordonată inteligibilelor, 
c1dică ideilor divine, adevărului, lui Dumnezeu, de la care ne vin toate 
c:er tiluclinile. Augustin face deci un constant apel la ajutorul divin. 

La Descartes, dubito fundamentează nu numai spiritualitatea su
fletului <;:a la Augustin, ci şi existenţa lui Dumnezeu, constituind funda
mentul metafizicii. Pentru Augustin, dubito este un episod, în vreme 
ce pentru Descartes este doctrina însăşi, procedeul general al cunoaşte
rii. Apoi, dacă îndoiala este pentru Descartes un instrument folosi tor, 
pentru Augustin constituie chiar o suferinţă insuportabilă. Descartes 
ne învaţă să evităm eroarea printr-o logică strînsă, iar Augustin prin
tr-o logică mai vioaie, s-o detestăm. Cogito lui Augustin este mai puţin 
sistematic. Gilson susţine superioritatea lui Augustin asupra lui  Des
cartes, cu care se înrudeşte totuşi aşa de mult .  După Gilson , Descartes 
este un matematist. De aceea, Gilson propune să fie scoasă metoda lui 
Descartes din sistemul augustinian , în care se introdusese ,  cc1 fi i nd  ne
potrivită cu spiritul augustinian 386. 

Augustin, pe lingă că gîndeşte, mai crede şi sim le. El nu se opreşte, 
ca Descartes , numai la cogito, ci are în vedere real i tatea omului în -

384. Asupra asemănărilor dintre Descartes ş i  Augustin a se  consulta : Nour
r i ssoh, La philosophie de Saint Augustin, II ,  1 866, Paris, Didier, p. 207-220 ; 
L. Blanchet, Les antecedents historiques du « jc pense, donc pe suis», Paris, 1 920 ; 
Ch. Boyer, L'idee de verile dc111s la phi/osophie de S. Augustin, P.aris, 1 92 1 ,  p .  
34-4 1 .  c lar mai ales Etienne Gilson, Rene Descartes, Discours df.' la methodc, 
lc•xte et commentaire, Paris, 1 925, p. 295-298 ; Idem, Introduction a /'etude rle 
,</ ..... Augusiin, Paris, J. Vrin, 1931 ,  p. 44-52 ; cf. V. Godeanu, Filosofia Fericitului 
Augustin, introd. în teoria cunoaşteri i ,  studiu în rev. «Raze de lumină», l i ,  -'I, 
1 930, p. 273. 

385. Asupra deosebirilor, vezi Nourrisson, op. cit., 11, p .  293-295. 
386. Gilson, Etudes sur Saint Augustin, p. 37 1 .  
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lreg 387
. De asemenea, fără elementul har, care lipseşte lui Descartes, 

Augustin ar fi ca un «monstru imposibil». In fine, cuvîntul sum la Aw
gnstin implică iniţial şi ordinea ; supranaturală. Prin toate acestea, Au
gust in se relevă a fi nu numai anterior şi probabil inspiratorul lui Des
cartes, dar pe alocuri chiar superior. A descoperi fundamentul certitu
d inii nu în tradiţie, nici în conştiinţa universală, nici în experienţa .  
simţurilor, c i  în  sufletul nostru, într-un fel ele  certitudine pe  care o in
tuim înlăuntrul nostru, este un merit al lui Augustin niciodată îndea
j uns de remarcat. 

Spre deosebire ele alte sisteme de gîndire, unilaterale şi exclusivis
te, prin aceea că exagerează într-o singură direcţie, filosofia lui Au
gustin păstrează o cale ele mijloc între poziţii extremiste, ştiind să facă 
parte cuvenită atît raţiunii. cît şi credinţei. Prin aceasta, filosofia lui 
Augustin se menţine pe linia firească a bunului s imţ, care, socotim că 
respectă cel mai mult realitatea şi asigură cele mai bune conâitii cu
noaşterii adevărului. 

Ea se află, cum spune cu drept cuvînt Portalie, «la egală di s tanţă 
între intelectualismul exagerat al celor care cred şi nu vor să recu
noască alti=i certi ludine clecît aceea care se impune necesar spiritului. 
prin forţa · unei evidenţe logice absolut irezistibile, şi între mistici smul 
sentimental. care ar vrea, fără probe sigure şi pe simple probabilităţi . 
s[1 impună o adeziune completă şi irevocabilă» 38R. 

Incă unul clin meritele Fericitului Augustin este acela. de  a fi 
acordat importanţa cuvenită vieţii morale şi de a fi demonstra l clepen
clenţa activităţii intelectuale de viaţa morală. In concepţia sa, calea 
cme duce la Dumnezeu trece în chip necesar prin gîndire, întrucît su
fletul ne este mai cunoscut decît corpul :189. Totuşi, fără anumite însuşiri 
morale, cunoaşterea adevărului nu-i posibilă. Dumnezeu nu acordă acte
\ ci rul său decît celor ce-l caută, pie, caste et diligenter 390. Vede aclevă
:·ul 1 Jumai cel care trăieşte bine, se roagă bine şi studiază bine - vi
deb\t autem, qui bene vivit, bene arat, bene studet 391, ln acelaşi sens, 
Pl numără orgoliul printre obstacolele cele mai mari care trebuiesc în
lă turate 392. Cu alte cuvinte, cunoaşterea adevărată este fructul virtu
ţi i ,  i ur nu cauza ei. Deus ... quem nemo invenit, nisi plene purgatus 3u3 _ 

Spre deosebire deci de Socrate şi Platon, care susţineau o strict�i 
dcpenclenţ& a virtuţii ele cunoaştere, în sensul că o cunoaşlere arlev[1-
rati.J a binelui ar duce cu necesitate la săvîrşirea lui .  Augustin inversea
ză raportul, susţinînd că adevărata cunoaştere nu poate fi efectuată 
decît ele cel care a dobîndit mai întîi virtuţile morale. Fără să exagereze 
susţinînd, spre pildă, că din virtute ar decurge în chip necesar cunoaş
terea, Augustin afirmă mai corect adevărul cînd spune că virtutea este 
una din condiţiile esenţiale ale cunoaşterii . Chiar şi în felul măsurat 

387. Tbiciem, p. 373. 
388. Portalie, art. cit . ,  în Dict. de Theol. catholique, col. 2332. 
389. Cf. Gilson, lntroduclion c'1 l'etude de S. Augustin, p. 305. 
390. De quantilate animae, XIV, 24, PL, 32, col. 1 049. 
39 1 .  De ordine, II, XIX, 51, în CSEL, 63, p. 1 83. 
392. De vcra re/igione, IV, 6, în PL, 34, col. 1 26 şi Episl. 1 1 8  ad Dioscorum 

I I I ,  '.!'.!, în CSEL, 34, II, 685. 
393. So/i/oquia, I, I, 3, în PL, 32, col. 872. 
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de exprimare al lui Augustin, constatăm o gîndire cu respect pentru 
ctdevăr, cu fine posibilităţi intelectuale şi cu putere de exprimare 
nuanţată. Desigur că Augustin are aici în vedere mai ales ctdevărurile 
creştine şi pe filosoful creştin. S-ar putea totuşi susţine că numai filo
soful creştin are nevoie de o viaţă virtuoasă în exerciţiul gîndirii ? 

. Nu este aceasta o condiţie, pe care trebuie s-o îndeplinească orice fi
losof ? In acest sens, nu-i o simplă întîmplare că filosofii care s-au ridi
cat pe cele mai înalte culmi ale gîndirii au avut şi o înaltă moralitate. 
S-ar putea susţine, prin urmare, cu Portalie 394, că Augustin ar acorda 
voinţei un primat de valoare asupra inteligenţei ? Intrebarea exprimată 
în aceşti termeni atrage un răspuns evaziv, pentru motive întemeiate. 

Astfel, Augustin vorbeşte adesea despre dobîndirea adevărului ,  
despre cunoaşterea lui Dumnezeu, virtutea nefiind decît un mijloc , cct
lea care duce acolo. Dar în cazul acesta nu se poate vorbi nici de in
teligenţă ca organ mijlocitor al acestei cunoaşteri imediate, care acum 
se efectuează prin intuiţie. 

Sînt apoi, texte precum cele de mai sus, care par să afirme cctte
goric acel primat. Părerea noastră este că Augustin nu afirmă nici un 
primat de valoare, ci un primat temporar al voinţei asupra inteligenţei 
şi aceasta numai în procesul cunoaşterii. Poate fi însă vorba de un pri
mat de valoare a virtuţii asupra filosofiei, cu condiţia de a înţelege prin 
primat, fie el şi de valoare, ceva care e departe de a însemna excludere. 
Aşa încît se pot face în mod corect următoarele afirmaţii : a) filosoful 
care vrea să cunoască adevărul trebuie să îndeplinească neapărat anu
mite condiţii de moralitate ; b) nici un filosof nu poate cunoaşte ade
vărurile mari fără aceste condiţii ; c) dacă ar fi cazul să alegem între 
moralitate şi filosofie, prima este incontestabil mult preferabilă, întrucî t  
ne procură mîntuirea ; d) moralitatea, deşi este o condiţie sine qua non 
a filosofului creştin, nu implică eo ipso însuşirea de a fi filosof. 

In ce priveşte raportul dintre voinţă . şi inteligenţă, următoarele 
afirmaţii par autorizate : a) voinţa precede'ază şi condiţionează inte
ligenţa în actu) cunoaşterii, în sensul că este făuritoarea moralităţii ne
cesare exerciţiului corect şi fructuos al inteligenţei ; b) inteligenţa pre
cede voinţa în sensul că o luminează asupra scopului şi mijloacelor 
conduitei şi în sensul că adevărt1l, pe care îl află, obligă voinţa să-l tra
ducă în ordinea faptelor, adică să-l realizeze ; c) voinţa susţine .efortul 
inteUgenţei de concentrare, adîncire şi stăruinţă, după cum îi pregă
teşte şi celelalte condiţii pe care le necesită perfecta ei func ţionctre. 
:\!umai în acest înţeles credem că trebuie luată deci afirmaţia lui Augus
t in  privind condiţionarea filosofiei de moralitate. 

Un alt merit al lui Augustin este de a fi recunoscut limitele cu
noaşterii şi mulţimea tainelor care ne înconjoară şi depăşesc puterea 
noastră de înţelegere. El nu refuză inteligenţei capacitatea de a cunoaşte 
anumite adevăruri : prin creaturi, ne putem urca pină la Dumnezeu, ş i  
prin raţiune ne putem convinge de existenţa Lui 395. Ceea ce însă pu
tem cunoaşte prin raţiune este prea puţin faţă de ceea ce trebuie să 
cunoaştem pentru mîntuirea noastră. Teologia creştină este, deci, o au-

394. Articol citat, în Dicl .  de T heo/ogie catholique, I, 2332. 
395. Soli/oquia, I, VI, 1 3. în PL, 32, 875 sq. 
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xiliară şi întregitoare indispensabilă a filosofiei. Ea desvăluie o mare 
parte din misterele care ne cuprind şi ne depăşesc. In legătură cu 
r1ceastă idee, Augustin afirmă un adevăr de mare însemnătate, anume 
că misterul este un element şi un caracter specific conştiinţei religioase. 
Multe din erorile comise în istoria gîndirii privind raportul dintre re
ligie şi filosofie ar fi fost evitate dacă se ştia şi se recunoaştea acest 
elementar adevăr că specificul cunoaşterii religioase, ca şi al adevă
rurilor şi vieţii creştine, este misterul. A nesocoti acest lucru, înseam
nă a absorbi teologia în filosofie, sau a reduce filosofia creştină la o 
filosofie laică. 

Incontestabil, că acceptarea misterului, ca element specific al cu
noaşterii religioase, nu înseamnă şi refuzul de a gîndi ; • ci inteligenţa 
are dreptul, ba chiar şi datoria de a face efortul maxim de înţelegere, 
dar cu condiţia de a nu proclama drept absurd sau ireal ceea ce nu 
poate ea înţelege. Apoi, chiar şi o filosofie creştină, deşi este posibilă 
clupă Augustin, nu ne poate procura evidenţe absolute, 

Intre două concepţii extremiste, una, s-o nurriim ultra raţionalistă, 
care vrea sau numai ajunge să Jiaţioneze totul în religie, şi prin ·urmare 
să elimine tot ceea ce este inaccesibil mijloacelor de cunoaştere raţio
nală, şi alta, ultra mistică, care interzice inteligenţei accesul în clqme
niu•l religiei, reducînd 1totul ,în relligi,e la mister şi l-a credinţă, Augus
tin ştie să înţeleagă că adevărul stă la mijloc, că ambele conţin părţi 
ele adevăr, care numai combinate dau adevărul întreg. Tot ca un rrierit 
pc care îl cîştigă Augustin, nu numai în Teologie, dar chiar în filosofie, 
socotim definiţia clasică a credinţei, pe care o consideră ca 'o adeziune 
intelectuală la adevăruri garantate de autoritate şi de martori, nu de 
vreo viziune lăuntrică, ce poate lesne înşela. Astfel, el spune : « ... ne·
cesse est tamen ut omnia quae creduntur praeveniente cogitatione cre
dantur. Quanquam et ipsum credere1 nihil aliud est, quam cum assen
sione cogitare. Non emim omnis qui cogitat, credit : cum ideo cogitent 
plerique, ne credant : sed cogitant omnis qui credit, et credendo cogitat , 
et cogitando credit... unde in omnis, opere bono et incipiendo et perfi
ciendo sufficientia nostra ex Deo est. . .  quoniam fides si non cogitatur ,  
nulla est» 396. 

De aici rezultă, între altele, definiţia credinţei, care nu-i altcevc1 
decît o gîndire cu asentiment : ipsum credere, nihil aliud est, quam eum 
assensione cogitare. Remarcabilă este, de asemenea, solidaritatea pe 
care Augustin o stabileşte între justa iubire de sine şi iubirea de Dum
nezeu. El exprimă acest adevăr al moralei creştine în chipul următor : 
cel care ştie să1 se iubească pe sine, iubeşte şi pe Dumnezeu ; cel care 
nu iubeşte pe Dumnezeu, ci se iubeşte numai pe sine, nu se iubeşte 
cum trebuie şi cu folos, ci mai curînd se urăşte şi se comportă ca un 
duşman faţă de sine, dorindu-şi ceea ce este împotriva lui Dumnezeu 
ş i ,  prin aceasta, împotriva binelui său propriu. Deci, nimeni nu se poate 
iubi pe sine cu adevărat decît iubind pe Dumnezeu 397. 

396. De praecleslinatione sanclorum li, 5, în PL, 44, col. 963. 
397. Qui ergo se diligere novit. Dcum diligit : qui vero non diligit Deum 

. ' f iam si se diligit, quoc/ ci natura!itcr inc/itum est. tamen non inconvenienter odisse 
�e dicitur, cum ici agit sibi C1dversatur. et se ipsum tanquam suus inimicus inse
quitur (De t rinitate, XIV,  XT1V, 1 8, în PL, 1'.L col. 1 050) .  
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Acest raţionament este analog cu cel care se poate face privind 
problema scopului cu care Dumnezeu a creat pe om. Astfel ,  clupă 
concepţia creştină, omul a fost creat pentru fericirea sa şi preasli'\vi
rea lui Dumnezeu, ambele scopuri putînd fi atinse numai prin perfec
ţiune morală. Aceste noţiuni sînt însă strict solidare, în sensul că cel 
desăvîrşit preaslăveşte ipso facto pe Dumnezeu şi este în acelaşi timp 
fericit ; iar cine vrea să preaslăvească pe Dumnezeu, n-o poate face 
decît fiind desăvîrşit, şi prin aceasta avînd dreptul la fericire, în pa rk 
în viaţa aceasta şi deplin în cealaltă. 

* 

* • 

Contribuţiile lui Augustin la progresul gîndirii filosofice nu se 
mărg_inesc desigur numai la cele exptţse de noi succint în cJcesl  capitol 
ci cuprind o serie întreagă de alte idei. de noi feluri de a pune şi a 
dezle_ga anumite probleme, pe care o minte pătrunzătoare şi o voin tc\  
stăruitoare Ie poate afla aproape în fiecare pagină în operele sale cu 
caracter filosofie. Am relevat aici numai pe cele mai importante şi 
asupra cărora nu poate exista nici o îndoială, pentru a demonstra va
loarea filosofică a operei Fericitului Augustin şi a dovedi odată mai 
mult în ce măsură Augustin a ştiut nu numai să critice şi să corijeze 
erorile filosofiei antice, dar în unele puncte chiar să depăşească această 
gîndire străluictă. 

C O N C L U Z I I  

Viaţa Fericitului Augustin a fost o neconten ită căutare a adevlî 
rului. Formaţia sa intelectuală marchează o evoluţie progres1vr1 pc 
parcursul căreia traversează diferite curente şi influenţe filosofice, pini, 
să-şi fixeze o convingere creştină. Pare că aderă, rînd pe rînd, la unele 
din ele, dar curînd se ivesc alte întrebări şi neudmeriri, care-l pun din 
nou fl)e drumul căutării, pînă ce, în sfîrşit, se opreşte definitiv la o pu
ternică sinteză.,_ pe care o făureşte centrată în jurul dogmei creştine, 
sinteză în care intră numai elmentele filosofice în deplină a.rmonie cu 
creştinismul şi din care sînt înlăturate toate teoriile potrivnice. 

Fără îndoial[1 că, dintre toate sistemele filosofice, neoplatonismul 
a exercitat cea mai puternică influenţă asupra gîndirii lui Augustin. I n  
prima fază a evoluţiei sale intelectuale, Augustin aderă la platonism 
E!!proape fără nici o rezervă. Contr,a Academicos, De beat.a vita, De ordine 
şi Soliloqui,1 sînt scrise sub această influenţă, care se observă pînâ ş i  
în forma dialogică în care sînt concepute. Neoplatonismul ii pdre c1cum 
ca un preambul al credinţei. 

lntr-adevăr, aşa cum am văzut în cuprinsul acestei lucrări . filosofia 
platonică în genere i-a fost de mare folos, în multe privinţe, i-a sluj i l  
ca  punct de sprijin pentru a se putea urca pînă la  înălţimea gîndi r i i  
creştine din neputinţa în care se afla într-o vreme, de a transcende o 
conceptie quasi-materialistă, care-l ţinea pe Ioc. 

Spiritualismul concepţiei platonice a contribuit în largă mcisurti 
atît la convertirea lui Augustin, cît mai ales la formarea u 11ei c:011vin�1er i  
creştine pe baze intelectuale. De aceea, gîndirea lui Augustin poar lZ1 
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c1mprenta platonică şi cuprinde multe elemente preţioa.se " din această 
sublimă concepţie filosofică a antichităţii. Dar ajutorul pe care l-a ob
ţinut de la această filosofie, nu a însemnat niciodată o acceptare in
tegra lă. O minte genială ca a lui Augustin nu se poate lăsa prinsă în 
mrejile erorilor pe care le conţinea platonismul .  După ce devine -creş
tin, Augustin îşi dă seama pe încetul de lacunele şi erorile platonismu0 

lui şi neoplatonismului , izbuteşte să se debaraseze progresiv de vrajn 
pe care o exercita asupra spiritului său această filosofie, printr-un spi
r i tualism superior celorlalte concepţii ; retractează anumite elogii ex
cesive la adresa lui Platon şi a discipolilor lui ,  corijează anumţte erori. 
indică lacunele şi încearcă să constituie o filosofie proprie, în armonie 
cu creştinismul. Filosofia sa este un fel de sinteză între ceea ce avec1 
mai bun gîndirea antică şi între creştinism, dar cu centrul de gravitate 
în creştinism. 

Pentru Augustin, filosofia este numai o auxiliară pentru rnin lea 
sc1 ,  Lo t de Dumnezeu dăruită, cu scopul ele a înţelege şi cu mintea ceea 
ce se poate înţelege din adevărurile creştine care, de altfel , chiar şi 
fără acest ajutor îşi păstrează, în genul lor, o certitudine neclintită. 
Împotriva acelora care susţin o identitate de fond între_ filosofia lui 
Platon şi a neoplatonicilor pe de o parte şi gîndirea lui Augustin pe de 
alta, cercetările fdcute în st1,1diul de faţă ne îndreptăţesc să conchidem 
că, dacă l imbajul seamănă pe alocuri cu al filosofilor platonici şi dacă 
1
/\ugustin _foloseşte unele elem�nte din gîndirea acestora , ·. în schimb, 
prin îndreptările şi completările pe care le aduce, fondul gîndirii lui 
Augustin este mult schimbaţ, perfect creştin 398 şi, prin aceastâ ,  este 
departe de a putea fi considerat identic cu al filosofiei platonice. 

În orice caz, întrucît influenţa ·pozitivă şi negativă a lui Platon ,1su
pra lui Augustin a fost destul de puternică, Augustin a putut fi soc9-
tit cu drept cuvînt un Platon creştin. El a ştiut să asimileze perfect pe 
Platon, purificîndu-1 de tot ceea ce nu convenea creştinismului. 

Un prim capitol ,  intitulat Evoluţia intelectuală a Fericitului Au• 
gustin, ne-a arătat întinderea impresionantă a evoluţiei intelectuale . a 
c1cestuia şi încordarea uimitoare a minţii sale în căutarea a_devăruluL 
Din cercetarea izvoarelor culturii lui, am dedus că poseda o erudiţie 
destul de vastă pentru vremea sa, deşi nu totdeauna de la sursele _ori.-
ginale. 

Atitudinea sa critică faţă de filosofii Pitagora, Socrat�, Aristotel. 
Plo tin, Porfiriu, Seneca , Cicero şi, mai ales, faţă ele stoici şi epicurei ,  
î nsec1mnă o contributie importantă la pătrunderea acestor sistem€ şi . l<1 
fixmea poziţiei creştine faţă ele acestea. 

Apoi doctrina lui Platon �i a neoplatonicilor este supusă la una d)n 
criticile cele mai pătrunzătoare şi severe din punct de vedere al · doc
lrinei creştine. Nici un element şi nici o nuanţă din această renumită' 
filosofie nu pare să-i scape ; pe toate le analizează amănunţit, le con
fruntă punc t  cu punct cu elemen tele gîndirii creştine, le adoptă sau 
combate, după cum sînt în armonie sau în dezac;ord cu creştinismul. 

398. Exceptie fac, bineînteles, teoric1 predestina ţiei �i rnonergisrnul, erori in 
ure a căzut Ja sfîrşitul vieţii, dintr-un explicabil exces de polemică î mpotriva 
pelagianisrnului şi pentru rnre Biserica Ortodoxă i-a refuza l  t i tlul ele « sfînt», a,or
c lînctu- i - 1  numai pe acelei ele «Fericit». 
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Intr-un capitol anumit, am încercat să arătăm care sînt rostul şi 
limitele pe care Augustin le fi�ează fi:losofiei. Prin lumihile pe care le 

• aduce în această dificilă problemă, Augustin ne poate învăţa multe, 
chiar astăzi, mai ales prin felul magistral în care a ştiut să împace ac
tivitatea gîndirii filosofice cu exigenţele credinţei şi datele Revelaţiei. 
El n-a dispreţuit niciodată ra ţiunea, ci numai i-a limitat pretenţiile după 
măsura puterilor ei şi a subordonat-o credinţei ; raţiunii i-a dat rolul 
de auxiliară· a credinţei, aceasta conţinînd de altfel în însăşi structura 
ei elementele intelectuale. Mărturie despre preţuirea pe care o acorcli'1 
raţiunii este atenţia deosebită pe care o arată filosofiei antice. 

Augustin n-a făcut, de altfel, altceva, decît să prelucreze materialul 
imens şi cu posibilităţile indefinite ale filosofiei antice, pentru a ne da, 
după aceea, un monument impozant de gîndire creştină, aşa cum din 
marmura templelor păgînte creştinii primelor veacuri ridicau măreţe 
biserici creştine. 

El a făcut, precum însuşi spune : ;<Acest aur preţios pe care ei -
filosofii păgîni - îl deţin de la Dumnezeu şi pe care-l oferă divinităţilor 
false, e datoria noastră să-l reluăm spre a-l consacra în slujba Dumne
zeului adevărat»399. 

«Fără să denatureze filosofiile antice şi fără să compromită dog
mele creştine, Augustin a reuşit - cum spune Nourrisson � să le re
ducă pe toate la un tot omogen» 400. 

Augustin lnai are meritul neegalăt de a fi condensat şi transmis 
lumii noi, dar îmbogăţit, purificat şi regenerat prin altoiul c reştin, te
zaurul intelectual al lumii antice, salvîndu-1 astfel de la nimicire. Dar 
Augustin nu s-a mărginit să asimile?:e din gîndirea antică ceea ce con
venea doctrinei creştine, ci, aşa cum am arătat în ultimul capitol, a 
realizat şi un pas mai departe, contribuind la progresul gîndirii filoso
firn. Astfel, el şi-a cîştigat mari merite în combaterea scepticismului 
profesat de Noua Academie ; a descoperit temelii de ordin psihologic 
în sprijinul certitudinii şi o nouă metodă pentru dobîndirea ei ; prin 
principiul si fallor sum, el este precursorul lui Descartes care cu celebra 
formulă similară - dubito, ergo cogito, cogito ergo sum, -, avea să 
revoluţioneze gîndirea şi să fundeze filosofia modernă. Augustin are de 
asemenea meritul de a fi păstrat o cale de mijloc între intelectualismul 
exagerat şi misticismul extremist , ştiind să adopte din fiecare partea 
de adevăr pe care o cuprindea . 

Fără a ignora realitatea misterului care ne înconjoari:i ,  el ş l ic să 
facă loc şi cunoaşterii raţionale, stabileşte legătura firească dintre 
cunoaştere şi viaţa morală, socotind cunoaşterea adevărului ca un  
fruct a l  virtuţii ; sesizează elementul specific ş i  definitoriu c1 ! religiei, 
care este misterul, fără de &are religia ar înceta să mai fie religie şi s-c1 r 
reduce la un simplu sistem filosofie. Augustin contribuie la fixmec1 
graniţelor dintre filosofie şi creştinism , scriind fiecăruia domeniul com
petenţei, prin relevarea elementelor proprii creştinismului , efementc 
absente din filosofie şi care fac religia ireductibilă la vreo filosofie şi 
absolut necesară, chiar atunci cînd se posedă cea mai înaltă filosofîc .  

399. De c/octrina christiana, I I ,  XL, în PL, 34 ,  col .  63. 
400. Op. cit., p. 9 1 .  
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Augustin remarcă, apoi, excesul dăunător al celor care au mania .  
de «a filosofa», utilitatea apologetică şi propedeutică a filosofiei pentru 
creştini, dar şi superfluiditatea erudiţiei filosofice ; stabileşte i�forhin 
de importanţă între diferite cunoştinţe, demonstrînd că numai cunoaşte
rea lui Dumnezeu duce la fericire şi arată zădărnicia tuturor celorlalte 
cunoştinţe, cînd nu li se adaugă cunoaşterea lui Dumnezeu. 

De bună seamă că, întrucît poate fi vorba de o filosofie a lui 'Au
gustin, aceasta nu se prezintă ca un sistem închegat şi unitar, ci, fiind 
alcătuită în scopul apărării credinţei, are, cum afirmă Nourrisson 401 , 
un  caracter «episodic» şi «polemic», foarte pronunţate. Augustin n u  
caută soluţii la toate problemele filosofice, ci el filosofează numai cu 
scopul de a-şi risipi îndoielile, a-şi întări credinţa, a-şi linişti inima şi 
lumina dogmele. Este o filosofie mai . mult din inspiraţii fericite, ctecîl 
rlin analize. Incontestabil că, dat fiind scopul urmărit de Augustin ,  fi
losofia sa are fatalmente un caracter «heterogen, eclectic şi sincretic». 

Acest reproş este, de altfel, exagerat dacă-l extindem asupra în
tregii sale gîndiri, deoarece, aşa cum am putut remarca ,  Augustin are 
în multe privinţe meritul unei gîndiri filosofice originale. Fără îndoiaW ,  
că  multe alte defecte s-au găsit şi s-ar putea găsi filosofiei lui Augus
tin. Spre pildă, Nourrisson o consideră ca o «filosofie de postulate şi 
autori�ate», o filosofie nu numai creştină, dar chiar «bisericească»,  
«vioaie», dar «intemperantă». De asemenea, lui Augustin i se repro
şează că, justificînd sclavia, a compromis libertatea şi predestinaţia ,  
că  introducînd teocraţia s-a ridicat împotriva libertăţii de conşliin
lă şi că a paralizat avîntul ştiinţelor fizice şi naturale. 

Emile Brehier adoptă o atitudine şi mai radicală, cînd afirmă răspi
cat : «il n'y a pas du tout chez saint Augustin une philosophie chre
tienne, c'est-a-dire une conception de ! 'univers entee sur le dogme. La 
seule philosophie qu'il connaisse, la seule que nous trouvons chez fui, 
c'est la philophie de Platon et de Plotin» 402. Dacă prima serie de re
proşuri pare în parte îndreptăţită, afirmaţia lui Brehier se vede contrazisă 
ele către chiar cercetările lucrării de faţă, care îndreptăţesc încheierec1 
că Fericitul Augustin nu s-a oprit la fil�sofia lui Platon şi Plotin ,  ci d 
depăşit-o şi că, chiar după depăşirea ei, poate fi încă vorba de o gîndire 
originală şi filosofică a lui Augustin. 

Oricîte lipsuri s-ar putea găsi filosofiei lui Augustin ca sis tem , nu  
i se  pot trece cu vederea meritele aproape unanim recunoscu le  •103 pc 
care el le dobîndeşte în cîmpul variat al filosofiei. 

Astfel, în domeniul psihologiei, Augustin aduce preţioase contri
buţii privind studiul memoriei şi al imaginaţiei, analiza voinţei ş i  a pa
siunilor, raportul sufletului cu trupul. Din logic_a lui Augustin . au r �1 -
rnas : întemeierea certitudinii pe mărturia conştiinţei, teoria ideilor, vi
ziunea adevărului în Dumnezeu (Malebranche) ; din teodicee, a rgumc:>n
tele pentru existenţa lui Dumnezeu ; din Morală, magistralct încerca re 

,Wl .  Nourrisson, op. cit ., ,·ol. li, p. -H9--156. 
402. Emile Brehier, Y-a-t -i/ une philosop/1ic chrc liennc ?, în Revuc de Mdaph ,·

sir;ue et ele Morale, Avril-Juin, 1931 ,  p. 140. 
-103. Asupr,a meritelor Iilosofiei lui August i n ,  ,·. Nourri sso11 , op. c it . ,  i'.t. p. 

1 :,7 --162 şi Jules Martin, op. cil . ,  p. 363 şi urm. 
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de a soluţiona dificila problemă a răului, ideea de ordine, idenliflcare ,:1 
Binelui suprem cu Dumnezeu etc . ,  din Filosofia istoriei, expusă în ncîn
trecufa sa operă De civitate Dei, rămîne ideea despre acţiunea Provi
denţei în istoria omenirii, în locul aceleia d� Fatum a antichităţii. 

Cel mai mare merit al lui Augustin însă constă în aceea că el co1 1 -
tinuă gîndirea lui Platon şi pregăteşte cartezianismul, sistem filosofie 
ele importanţă crucială în istoria gîndirii. De asemenea, Augustin are 
însemnatul merit de a f i  mijlocit scolasticii cunoaşterea filosofiei lu i  
Platon. In Evul mediu, din toată opera a.cestui mare filosof, n umai Ti
maios şi Phaidon erau traduse, aşa încît scolasticii n-au cunoscut pe 
Platon, de fapt, decît prin Augustin şi Dionisie Areopagilul. Pr i i  1 
Platon, Augustin cruţă Evul mediu de erorile logicii peripatetice şi 
secolul al XVIII-lea, de invazia matematicii .  

Serviciul adus culturii ele Augustin este imens, întrucît, dac,\ su
primarea lui Aristotel din istoria spiritului omenesc ar fi o marc 
pagubă pentru ştiinţa concretului, suprimarea lui Platon ar  însern , :  , 1  
o lacună pentru ştiinţa idealului în raport cu Dumnezeu. 

Dar dacă filosofia lui Augustin- este bogată în sugestii şi inspira \ i i  
fericite, putînd servi ca sursă pentru posibilităţi nedefinite, în  schirnh . 
fiind incompletEI, este expusu la multe variaţiuni. Augustiniştii nu sinl 
totdeauna discipoli fideli ai lui Augustin ; nici chiar Jansenius, Mi:l l e
branche, Pascal nu s-au păstrnt deplin pe linia trasată de el. 

Cît despre raportul filosofiei lui Augustin cu concep�ia ortodoxli •ni, 
putem afirma că, întrucît ortodocşii rămîn în majoritate pe linic1 tra
diţiei idealismului platonic, Augustin este mai apropiat de ortodox ie  
clecît Thoma de Aquino. 

Spiritualismul mistic al Bisericii- ortodoxe pare mai în rudit cu gîn
direa lui Augustin, care pune acce11tul mai mult pe creclin�ă ,  pe cu
noaşterea mistică. Thoma de Aquino, prin încorpornrea lui Aristotel în 
filosofia lui, ajunge la un real ism raţionalist, care se armonizeazl1 mai  
puţin cu realismul spiritualist, cu spiritualismul mistic al  Bise
ricii Ortodoxe. 

B I B L I O G R A F I E · 

I 

Izvoare 

Augustinus, Aurel ius, d i ri colecţiil Corpus scriplorum crclesiasticorum /a/inorum 
edituro rnnsil io E' l impensis Arndemi.ae l i  tternrum Cesareae Vinrloho1wnsh { I BGG-
1 932 ) , următoarele opere ci t a te ( în  afară ci<' cele consu.I tu te) : 

De utilitate crcdendi, voi .  2ii, p. 1 ,  re.censu i l  I, Zycha, I 89 1 .  
D e  natura boni, voi. 25, p. 855-889, rec. I .  Zycha. t 982. 
Contra Secundinum, voi. 25, p. 2, (p. 905-947), rec. Zycha, 1892. 
De genesi ud litteram, voi. 28, p : I (p.  I , 32), rec. Zycha, 1 894 . 
Qunesl iones in Heptateuchum, voi. 28, p. 2 (p. 1-506), rec. Zvcha. I 895. 
Coniessionum libri XIII, voi. 33, (p. 1 -388). rec. Pius Knoct1 :  1 896. 
Epistuln XI, Nebridio Auguslinus, voi. 34, p. I, (p. 25·--28), rec. A. Coldba

c-her, 1 895. 
Epistuln XXXI, ml Puuiinun1 ,  , ol. 34 , p. 2 (p. 1 -8) ,  rel'. A. Goldbacher, 1 888. 
f!pistula CXVIII, ucl Dioscorum, voi. 34, p. 2, ( p. 665-698), rec. A Goldb,wher, 

1 888 .. 

.:10,1. V. Gmlcanu, Virg i l, Fi/o.\oiin rd iqiei clupă Maurirr' ll/<,ncll' ! ,  c,,z i ii , 1 n:n, 
p. I T!. 
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Epistula CLXXXVI, vol. 57, p. 45-80, rec. A. Goldbacher, 191 1 .  
Epistu/a ere, De  fini saeculi, ibidem, (p. 243-292). 

Retractionum. libri II, voi. 36, (p. 1-217), rec. Pius Knodl, 1902. 
De civitate Dei, voi. 40, I . (p. 1-660), 1899; voi. 40, p. l i ,  (p. 1-730 ), 1 900, 

rec. E. Hoffmann. 
Contra Academicos, voi. 63, (p. 1-81 ), rec. Pius Knoell,- 1922. 
De beata vita, ibidem, p. 89-1 16. 
De ordine, ibidem, p. 121�185. 
De spiritu et Jittera, voi. 60, p. 155-299, rec. C. F. Urbc1 l' l Zyd1a,  1 9 1 3. 
De !ide et sy mbolo, voi. 41. p. 59, rec. I. Zychc1 , 1 900. 

D i n  C O  J e C ţ i  a M i  g 11 e J. P. 

1 Patrologiae ' cursus completus, series latina ,  Paris, 1841, tom. XXXII-XL VI , 
următoarele opere citate : 

So/iloquia, tom. XXXII, col. 869--904. 
De immortalitate animae, ibidem, col. 1 01 1  · 10:',,L 
De musica, ibidem, col. 1081-1194. 
ne quantitate animac, ibidem, col. 1035-1 080. 
De magistro, ibidem, col. 1193-1 '.220. 
De moribus Manichaeorum, ibidem, col. 13• 15-- 1 378. 
De libero arbitrio, ibidem, col. 1221-1310. 
De dbctrina christiana, tom. XXXIV, coi. 16-2 1 .  
De vera religione, ibidem, col. 121 - 1 73. 
De genesi contra Manichaeos, col. 1 73-21 9. 
Sermo CXLI, tom. XXXVIII,  col. 776-778. 
Sermo CL, ibidem, col. 807-814. 
De diversis quaestionibus LXXXlll, tom. XL, col. 10 1.-147. 
Ad Orosium contra Priscialianistas ct Origenislas, tom. XLI!, col. 606 sq. 
De Trinitate, tom. XLII. col. 8 1 9-1 10 1 .  
De anima e t  ejus origine, tom. XLIV, col .  475-549. 
Contra Ju/ianum Pelagianum, ibidem, col. 64 1-88 1 .  
De praedestinalione sanctorum, ib idem, col. 959-992. 
Oeuvres completes de Saint Augustin, eveque d'Hippone·, Traduits en franc;:ais 

et annotees par Peronne, Ecaille, Vincent, Charpentier ·et H. Barreau, renfermant 
Ic texte latin et Ies notes de l'edition des benedictins, 33 volume, Paris, Louis 
Vives, 1 873 . 

. Platon, Phaedon, lexte etabli et traduit par Leon Robin, «Les Belles Leltresn ,  
P,1r is, 1 926. 

Le Banquet, idem, 1 929. 
Hippias mineur, texte etabl i  et lraduil  par Mauric<' Croiset ,  «Les Be!les Lel-

lres», Paris, 1 920. 
Alcibiades, idem. 
Apologie de Socrate, i dem. 
Euthyphron, idem. 
Criton, i dem. 
Hippias majeur, texte elabl i  et trarluit  par Maurice Cro;set , «Les nelles Lettres» ,  

Paris ,  l 921-1 923. 
Charmides, i dem. 
Lnches, idem. 
Lysis, i dem. 
Prolagoras, idem. 
Gorgias, idem. 
}\1enon, idem. 
Parmenides, texte etahl i  et trAdui t par Auguste Dies, «Les Relles Lettres,, ,  

P,ir i�, 1 923- 1 925. 

1 025. 

Theetete, idem. 
/,e sophisle, iclem. 
Timee, texte etc1 b l i  ct tradu i l  par A l berl  Ri\' aud, «Les Belles Let lrcs» ,  Pa fr;, 

Critias, idem. 
1.n Republiquc, cl i n  Oeuvre comple le,; de Pl,t l crn ,  edi ţiil E m i le Sc1i ssf' l .  
Les Lois, iclem,  lrarl. E .  ChatJV,• l rl  A. Sa i ssC' I . 
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Plotin, Enneades, texte etabli et traduit par Emi l Brehier, 5 volumes, Paris, 
192,1-1927, «Les Belles Lettres». 

Aristoteles, La Metaphysique, 3 voi., Jrad. par Jean Barthele.my, Saint Hilaire, 
P,iris, 1879. 

La Morale d' Aristate, trad. par Thuret, Paris, 1823. 
Politica, trad. Bezdechi , Bucureşti, Cultura Naţională, 1924. 
Physique, t. I. texte et trad. par Henry Carteron, «Les Belles Lettres», Paris, 
1926. 

II 

Lucrări auxiliare 

Alfaric, Prosper, L'evolution intelfectuelle de Saint Augustin, voi. I .  Paris, 
E. Nourry, 19 1 8. 

Bardenhewer, Otto, Geschichte der AJtcluistfichen Litteratur, IV, Band, 1, II, 
Auf l. Freiburg, i.Br., 1 924. 

Batiffol, Pierre, Le catho/icisme ele Saint Augustin, 9-e ed., Paris, Lecoffre, 
1 929. 

Blanchet, Leon, Les antecedents historiques du Je pense donc je suis, Paris, 1920. 
Blondei. Maurice, Le probleme de la philosophie catholique, «Cahiers ele la 

nouvelle journee», Bloud et Gay, Paris, 1932. 
Y-a-t-i/ une phi/osophie chretienne ?, «Revue de Metaphysique et ele Morale», 

193 1 ,  nr. 4, p. 599-606. 
Boyer, Charles, Christianisme et neo-platonisme dans la formation de Saint 

Augustin, Paris, Beauchesne, 1 920. 
Philosophie et Theologie chez St. Augustin, în «Melanges Augustiniens»,  pu

bli es a I'occasion du 1 5-eme centenaire de St. Augustin, M. Riviere, Paris, 1931. 
• • •  Saint Augustin, în colecţia «Les Moralistes chretiens», Paris, J. Gabalda, 

1 932. 
L'idee _ de verile dans la Philosophie de Saint Augustin, Paris, Alcan, 192 1 .  
Brehier, Emile, Histoire de la Philosophie, t. I ,  L'Antiquite et  l e  Moyen Age, 

Paris, Alcan, 1 927. Y-a-t-i/ une philosophie chretienne ?, în «Revue de Metaphy
s ique et de Monale», nr. 2, t. X.XXVIII ,  p. 1 33--162, 1 931. 

Bultot, Robert, Bonte des c_reatures et mepris du monde, în «Revue des Sci 
ences philosophiques et theologiques», 62, 3 ,  1 978. 

Buonaiuti, Ernesto, Sl1ntul Augustin, trad. de Alex. Marcu, ed. «Fundatiilor». 
Chevalier, J., La notion du necessaire chez Aristate et chez ses predecesseurs 

parliculierement chez Platon, Paris, F. Alcan, 1917. 
Descartes, Rene, Discours de Ia methode, texte et commentaire par Etienne 

Gi lson, Paris, 1 925, 
Eibl, Hans, Augustin und die Patristik, Ernest Reinhardt, Miinchen, 1 923. 
Fouillee, Alfred, La philosophie de Platon, Paris, 1888. L'histoire , de la pl!i

ic,sophie, 7-e ed. Paris, Delagrave, 189�. 
Geffeken, J., Das Christentum in Kampf und Ausgleich mit cler griec/1isch-ro

mischen Welt, 3, Aufl., Teubner, Leipzig, Berlin, 1 920. 
Gilson, Etienne, Introduction ci J'etude de Saint Augustin, Paris, J Vrin, 1 931. 
L'esprit de la Phifosophie Medievale, Gifford lectures, Universile d 'Abereleen, 

J. Vrin,  1932. 
La philosophie du moyen-âge, Des origines patristiques c', Ici 1i11 du XIV-cmc 

5h:clc.  ed. a 2-a, revii.zută şi întregită, Payot, Paris, 1 944. 
Godeanu, Virgil, Dr., Filosofia Fericitului Augustin, Introducere la teorin cu
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Laberthonniere, L., Le realisme chretien et l'idealisme grec, Paris, P. Lethiel-

l cux, 1 904. ' ·-
Gosselin, R. B., Les lonclements ele Ja morale ele St. Augustin, în ,1Melanges 

<1 uqustiniens», nr. citat. 
Grabmann, Martin, Le /ondement divin de lu verile /111mriine r/ 'aprcs Si. Au
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Jonas, Hans, Augustin unei das Paulinische Freiheitsproblem, Ruprecht ,  Cot
tingen, 1930. 
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Naples, 19 1 9. 
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Pavel C. CoJJstantin, Dr., Problema tăului la Fericitul Augustin, studiu de filo

-;ofie moq1lă, Bucureşti, Universul, 1937. 
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LUCRAREA SFîNTULUI DUH ÎN TAINA POCAINŢEI 
DUPA SFÎNTUL SIMEON NOUL TEOLOG ,:, 

Drd. GHEORGHE SIMA 

în literatura creşt i nă postpatrist i că ,  Sfîn tul Simeon Noul Teolog 
(949-1 022) ocupă un loc aparte, cu o operă vastă şi bogată în idei 
teologice 1, af!atct în lr-o legătură indi solubilă cu tradiţia părin ţ ilor 
anteriori. 

Un loc important în opera sa, alături de alte adevăruri ele credin ţ6., 
îl ocupă învăţătura despre Sfîntul Duh ca a treia Persoană a Sfin tei 
Treimi, în legătură intrinsecă cu cel.elalte două Persoane ale Sfin tei 
Treimi, despre lucrarea Sa în lume prin energiile de viaţă dătătoare, 
î11 cadrul tainic al Bisericii - Trupul lui Hristos, Capul ei nevăzut. 
Aceste energii sînt împărtăşite celor ce cred în El, prin Sfintele Taine ,  
în  mod special, dar  ş i  prin alte lucrări harice în Biserică. De aceea, ele 
au un rol foarte important în desăvîrşirea spre col.re tinde omul cr.edin
cios în aceas tă existenţă pămîntească. 

Sfîntul Simeon Noul Teolog acordă în opera sa o importankt deo
sebită -Tainelor încorporării în Hristos, dar ,  într-o anumitiî. măsurEt, şi 
celorlalte Taine. În gîndirea sa teologică, un loc aparte îl ocupă Taina 
Pocăinţei despre care tratează sub mul tiplele ei aspecte, în spati i  vaste 
din opera sa duhovnicească 2. 

'' Lucrare alcătuită şi susţinută în cadrul cursurilor pregătitoi;lre pentru doc
loratul în Teologie la sectia Sistemati că, specialitsatea principală TPologiu dog 
ma l ică şi simbolică, sub îndrumarea Pr. prof. dr. Dumitru Radu, care a dat şi avi
zul  de publicare. 

1. A se vedea următoarele lucrări cu referiri directe la problema trntatil. : Karl 
H, i l l ,  Enlhusiasmus und Bussgewal/ bei griechischem Mănchtum. Eine Sluclic zu 
Symeon der Neuen Theologen, Leipzig, 1898 ; W. Volker, Praxis und Theoria bei 
Symeon dem Neuen Theologen, Ein Beilrag zur byzantinischen Mystik, Wiesbaden, 
1974 ; Archeveque Basile Krivocheine, Dans la lumiere du Chris!. Saint Symeon le 
Nouveau 'Iheologien. V ie - Spiritualite - Doctrine, col. «Temoins de l'Eglise indi
vise», Bdi tions ct_e Chevetogne, 1890 ; B. Fra}gneau-Julian, Le sens spirituel et la 
vision de Dieu selon Saint Symeon le Nouveau Theologien, col. «Theologie histori
que», no. _, 67, Paris, 1985 ; Magistrand Ion I. Bria, Simţirea tainică . a prezentei 
lmrului după S!înlul Simeon Noul Teolog, în «Ortodoxia» VIII ( 1 956), nr. 7---8, p. 
470---486 ; Pr. drd. Ilie Moldovan, Teologia Slîntului Duh după «Catehezele Sfln
tului Simeon Noul Teolog», în «Studii Teologice» XIX ( 1967), nr. 7-8, p. 4HJ-431;  
Drd. Liviu Stoina, Desăvîrşirea creştină după Slîntul Simeon Noul Teolog, în «Stu
dii Teologice» XXXVII ( 1985), nr. 5-6, p. 390-407. , 

�- Opera sa, în ediţie bilingvă "in colecţia «Sources chretiennes» (S. c.), o vom 
( i t a  astfel : Trailes theologiques et ethiques, Introductiou, texte critique, traduction 
PI no tes par Jean Darrouzes, A. A., nr. 122, Ies Editions du Cerf, Paris, 1966, tome 
l i  (Eth. IV-XV), nr. 1 29, Paris, 1967 ; Catecheses, tome I ( 1-5), Introduction, tex
le critique et notes par Mgr. Basile Krivocheine, traduction par Joseph Paramelle, 
:;. j . ,  J6, Paris ; tome · rn (6-22), nr. 104, Paris, 1 964 ; tome Il l  ( 23-34) ;  Aclions 
ele _ _  graces ( 1--2), nr. 1 13, Paris, 1965; Hymnes, tome I ( 1-15), Introduction, texte 
cr1t1que et notes par Johannes Koder, traduction par Joseph ParameHe, nr. 156, 
Paris, 1 969; tome II ( I 6-40), Texte critique par Joharu1es Koder. Traductlon d no
tes par Louis Neyrand, nr. 1 74, Paris, 1971 ; tome III (41-58), Texte critique et in
dex par Joseph Paramelle et Louis Neyrand, nr. 196, Paris, 1973. 

ln limba română : Cele 225 capete teologice şi practice, Intîia cuvîntare mo
rnlă,  A cincea cuvînlare morală, «Filocalia română», voi.  VI, traducere, introducere 
� i_ note _ de Pr. prof. dr. Dumitrn Stăniloae, Erlit .  Insti tutului Biblic şi ele Misiune al 
B1ser 1cn Or todoxe Române, Bucureşti, 1977. 
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I .  Lucrarea Sfîntului Duh în Biserică 
prin Sfintele Taine 

47 

La persoana Sfîntului Duh şi lucrarea Sa în lume, Sfîntul Simeou 
N oul Teolog face numeroase referinţe în mod special în Cuvîn lăr ile 
teologice şi morale şi Imnele dragostei dumnezeieşti. 

De consubstanţialitatea şi egalita tea Duhului Sfînt cu Tatăl . şi _cu 
Fiul şi purcederea Duhului Sfînt din Tatăl, Sfîntul Simeon vorbeşte de 
nenumărate ori .  Sfîntul Duh , purcezînd din Tatăl este tr imis de Fiul, 
·credincioşilor 3• Astfel, în ceea ce priveşte pnevmatologia ,  Sfîn tul S i 
meon se înscrie pe linia tradiţională a Părinţilor anteriori. 

Natura dumnezeiască a celei de-a treia Persoane a Sfintei Treimi 
nu poate f i  cuprinsct şi exprimată în cuvinte omeneşti .  Sfîntul Simeon , 
înscriindu-se pe linia tradiţională ortodoxă, îşi manifestă respectul fa ţC1 
cl2 taina necuprinsă a persoanei Duhului Sfînt. «Tu stai mai presus· de 
ceruri ! Numele Tâu atît de dorit şi fără încetare chemat, nimeni nu 
este în s tare să spună ce este . . .  Acest lucru este cu neputinţ[1 . . .  » •1 . 

Acţiunea Duhului Sfînt se mani festă atît în lume, cît şi în fi i 1 1 ţc1 
noastră. Fără ajutorul Sfîntului Duh nu putem săvîrşi nici o faptă lmnă 5 . 
Sfîn tul Simeon arată că prin har, care este darul Prea Sfîntului Duh , 
ajungem la comuniunea ,cu Dumnezeu 6. Harul dumnezeiesc ri.e ajută 
la săvîrşirea faptelor bune. 

Sfîntul Duh uneşte pe oamenii 6'.redincioşi cu Hristos prin puterea 
Sa sfinţitoare, de-viaţă-făcătoare şi unificatoare în Biserică, unde rămî 1 w  
neîncetat, prin i radierea neîntreruptă din Hristos. Sfîntul Duh dă putere 
Bisericii, aduce 1ioi mădulare umane în ea, sădeşte în ele harul şi da
rurile lui Hristos şi prin aceasta Ie · unifică în Hristo� sfinţindu-le şi 
ciîndu-le viaţă nouă, făcîndu-le «făptură nouă» (I Cor. 2 ,  5). Lucrareo. 
generală mîntuitoare a Duhului lui Hristos în Biserică se efec tueazct 
prin h arul dumnezeiesc:, sau ea însăşi este harul dumnezeiesc 7. 

fn teologia_ şi experierea energiilor dumnezeieşti necreate, Sfînlul 
S irneon Neoul Teolog este considerat un premergător al Sfîn tului Gri
gorie Palama, care a formulat această învăţătură astfel : harul este o 
energie necreată, fzvorîtoare din fiinţa dumnezeiască a celor  trei lpos
tasu ri şi este rwciespărţită ele ea sau de aceste Ipostasuri 8. 

Harul pune pe omul credincios în legătură nemijlocită cu· Dum
nezeu care lucrează în el. Sfîntul Duh este activ în diverse darur i  ce 
ll i le c'lă ca tot atitea puteri. Insă la baza acestor daruri stau cele p ri
mite prin harul împărtăşit nouă de Sfintele Taine. La începutul tuturo r  
daruri lor s tă un har primit printr-o Sfîntă Taină. Din colaborarea omu
lui  cu harul r8.sar diferite daruri , manifestate în funcţie de capacită tilP 
lui naturale. Harul acordat prin Taine presupune şi el o p regă tire d in 

:i . Fheologiquc. I I I ,  47--48 ; cf. Catechesc, XXIII, 195-200. 
-t Catcctiese, XXXIII ,  183-184. 
:,. Ethique, VII, 311-333. 
u. Ethique, IV, 388, 390. 
7. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, Teologiu· Dogmatică Ortodoxă, pentru In

s ti tutele teologice, vol. 2, Edit. Institutului Bib l ic  şi de Misiune a l  Biserici i  Orto
doxe Române, Bucureşti, 1 978, p. 302-303. 

8. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, op. cit., p. 303. 
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par lea celui ce le primeşte, dar semriificaţia pregătirii stă mai mul l în
tr-o asigura.re a colaborării viitoare din partea omului 9. începutul ha
rului se face în fiecare dintre noi prin Taina Sfîntului Botez. Harul Tai
nei înseamnă în general începutul lucrării Duhului Sfînt în persoana 
p rimitorului, sau începutul unui nou fel de putere, bazată însă pe lu
crarea începută la botez. Dacă lucrarea Duhului Sfînt persistă, atunci 
produce în omul credincios o putere şi mai mare, sau o stare perma
nentd, care rodeşte în fapte bune, duce la evitarea păcatelor şi îl ţine 
într-o stare de puritate, de credinţă mai fermă, mai vie. În toate aces
Lea şi, în general, în toate faptele bune ale omului credincios, e prezent 
harul, ca lucrare a Duhului Sfînt 10. De aceea se poate vorbi şi de o 
stare de har, sau de harul care îmbracă pe om. Sfîntul Simeon Noul 
Teolog cere de la Mîntuitorul Hristos, în rugăduniile sa[e, un har care 
si:i fie împreună cu el, care să-l acopere, să-l arate întreg nesupus ru
şinii, care să-l îmbrace, să fie înlăuntrul lui, să-l lumineze 11. 

Omul credincios, cu timpul, este transformat lăuntric în întregime 
prin harul dumnezeiesc sau prin lucrarea Duhului, dacă colaborează cu 
-El, deci dacă-l primeşte. Harul ca lucrare produce şi o stare duhov
nicească, ce poate fi experiată şi exprimată ca atare, desigur atîta 
timp cît lucrarea Duhului Sfînt sau a lui Hristos durează în om şi, o 
cia tă cu aceasta, şi colaborarea acestuia 12. 

Sfîntul Simeon Noul Teolog vorbeşte şi de o pecete a harulu i 
dumnezeiesc . El roagă pe Mîntuitorul Hristos să nu i-l retragd : 
«Hrisloase al meu, Care m-ai umplut de Duhul Tău dumnezeiesc . . .  
clctruieşte pînă la sfîrşit, fără retragere, robului Tău, în întregime, harul 
Tău ; nu îl retrage, nu te întoarce, Ziditorule, nu mă trece cu vederea, 
o dată ce m-ai pus în faţa Ta şi între robii Tăi şi m-ai pecetluit cu 
pecetea harului Tău . . .  » n. Har.ul, ca o stare continuă, este deci o stare de 
prezenţă continuă şi activă a lui Hristos însuşi şi în faţa omului şi a 
omului în faţa lui Hristos, o stare de nemijlocită relaţie dialogid1 , di
namică, vie 14 . 

Harul, îmţlreună cu toate darurile, este deci nu numai al Duhului, 
ci şi al lui Hristos. Propriu-zis prin Hristos ni s-a făcut posibil şi acce
sibil, întrucît Hristos a ridicat natura noastră asumată de El la starea 
de nepăcătuire, de dăruire totală a ei lui Dumnezeu, prin jertfa de pe 
Cruce, la starea de incoruptibilitate prin Inviere şi de pnevmatizare cul
minantă prin înălţare. Inainte de Hristos, firea noastră era închis5 lu
crării lui Dumnezeu în ea, adică harului, în sensul că refuza orice co
laborare cu el 1 5. Sfîntul Simeon, printr-o frumoasă imagine, mulţumeşte 
]'vlîntuitorul Hristos că i -a dăruit Duhul Său pe care-l numeşte "pomul 
vieţii» 16. 

Lucrările Duhu,lui ne transformă ontologic după chipul lui Hristos, 
realizat ca _,om desăvîrşit. Sfîntul Duh ne ajută să străbatem calea pe 

()_ Ibidem, p. 305. 
JO .  Ibidem. 
I l .  Hymne, XLI, 1 04-105. 
I 2. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, op. cit., p. 306. 
1 3. Hymne, XLIX, 9, 1 1 -15. 
1 4. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, op. cit ., p. 306. 
1 5. Ibidem. 
1 6. Hymne, XLVII, 1-29. 
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care a străbătut-o Hristos ca om, pentru a îndumnezei şi a reali,za 
deplin natura noastră. Ne ajută să ducem o viaţă fără de păcate, fără 
egoism, să murim noi înşine pentru Dumnezeu, să murim faţă de tot 
ce este contrar lui Dumnezeu 17. 

Sfîntul Simeon are mereu în vedere relaţia Duhului Sfînt cu Lo
gosul întrupat al lui Dumnezeu în legătură strînsă cu iniţiativa mîntui
toare a lui Dumnezeu-Tatăl pentru sfinţirea şi îndumnezeirea creaturii 
�ale, omul. Pentru a ilustra acest adevăr, Sfîntul Simeon se foloseşte 
de o serie de analogii 18 pentru a scoate în relief această relaţie dintre 
Fiul şi Sfîntul Duh-Mîngîietorul. Cea mai sugestivă imagine este cea a 
soarelui care-şi oglindeşte razele în potirul de la Euharistie 19 - exem
plu unic îri toată literatura patristică. 

Duhul ţine de Bisericct şi nu putem vorbi despre har ca de ceva 
în afa?ă de Biserică, ci ca de ceva ce ţine de Biserică. La fel, nu se 
poate vorbi despre Biserică fără har sau fără Duhul Sfînt. Prin co!Jo
rîrea Duhului Sfînt la Cincizecime a luat fiinţă Biserica. Rămînerea 
Lui ţine Biserica neî11cetat în fiinţă, rămînerea aceasta fiind, totodată, 
o continuă coborîre a Lui şi împrospătare a Bisericii. Lucrarea lui, sau 
harul, este consiitutivil Bisericii şi harul nu se manifestă decît în Bi
serică 20. Sfîntul Simeon arată că Biserica în plenitudinea sa, plină de 
Duhul Sfînt, este Ierusalimul ceresc, Hristos însuşi 21. 

Lucrarea Sfîntului Duh nu se referă însă numai la viaţa creştină 
în comunitatea bisericească, ci şi la viaţa fiecărui credincios în parte. 
In acest mod ea se extinde la toţi creştinii în orice manifestare a vieţii 
spirituale, începînd de la botez pînă la obţinerea fericirii veşnice. Du
hul are rolul de a conferi tuturor darurile mîntuirii aduse de Mîntuitornl 
Hristos, precum şi de a ajuta la însuşirea lor în mod activ. Sfîntul Si
meon, bazat pe experienţele sale personale, vorbeşte de puterea Du
hului Sfînt şi de darurile sale : iubirea, bucuria, pacea, lumina dum
nezeiască negrăită 22. Totodată arată imposibilitatea exprimării prin cu
vinte a prezenţei Duhului care se manifestă ca lumină şi iubire 23• 

Aşadar, lucrarea şi sălăşluirea Sfîntului Duh în noi se fac în Bi
serică ; ele nu privesc numai o relaţie individuală a credinciosului cu 
Sfîntul Duh, căci mîntuirea personală este integrată la săvîrşirea Sfin
telor Taine, şi de aceea mîntuirea fiecăruia ajutată de har nu poate 
avea loc decît în Biserică. 

2. Tainele încorporării în Trupul tainic 
al Mîntuitorului Hristos prin Duhul Sfînt, 

îndreptarea, sfinţirea şi îndumnezeirea creştinilor au loc în Bise
rică - Trupul tainic al Mîntuitorului Hristos - căreia i-a dăruit pute-

1 7. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, op. cit., p. 307. 
18 .  Ca lechese, XXIII, 1 60---200 ; XXX, 325-330 ; Ibidem, XXXIII, 95-150 ; Ibi-

dem, XXXIV, 80-85. 
1 9. Ibidem, XXIII, 1 70---200. 
20. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, op, cit., p. 310. 
21 .  Ethique I, 8, 40-50. _ 
22. Ibidem, VIII, 202-203 ; Ibidem XI, 700-722. 
23. I-Iymn, LII, 1 -6. 

S. T. - 4 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



50 Drd. GHEORGHE SIMA 

rea şi mijloacele vizibiie de împărtăşire a rnîntuirii realizate prin în
truparea, viaţa, învăţătura Sa , prin Patimile, jertfa pe Cruce, lnvierea 
şi !nălţarea Sa la cer. Mijloacele sau actele externe şi sensibile prin 
care Biseriea împăr lăşeşte harul care îndreptează şi sfinţeşte pe cre
dincioşi sînt Sfintele Taine ; aşadar, Sfintele Taine sînt lucrări sfinte, 
instituite de Fiul lui Dumnezeu întrupat, Mîntuitorul nostru Iisus Hris
tos, prin care, într-o formă văzută, se împărtăşeşte omului harul cel 
.nevăzut al lui Dumnezeu 24. Sfintele Taine au astfel un caracter hristo
logic, pnevmatologic şi eclezial şi nu sînt simple simboluri sau cere
monii. Aceste trăsEjturi esenţiale ale Sfintelor Taine reies cu prisosinţa 
clin operu Sfîntulu{ Simeon Noul Teolog. El arată că întîlnirea natura
lului cu supranaturalul are loc într-un act sacramental şi în efectele 
sale, în timp ce pentru mesalieni această întîlnire era numai rezultatul 
rugăciunii personale. Sfîntul Simeon se menţine pe linia gîndirii or
todoxe bazată pe cele două căi de transmitere ale autenticei descope
riri dumnezeieşti : Sfînta Scriptură şi Sfînta Tradiţie. De aceea, învă
ţătura Sfîntului Simeon se deosebeşte esenţial de cea a mesalienilor, 
atît prin faptul că afirmă primirea Sfîntului Duh de către omul credincios 
pe cale sacramentală, în strînsă dependenţă de Hristos, cit şi prin fap
tul că el confirmă posibilitatea căderii din har a omului după ce a pri
mit Taina Sfîntului Botez, dar şi posibilitatea ridicării lui. Simţirea 
tainică a prezenţei harului sau a lucrării Duhului este în corelaţie in
disolubilă • cu vederea slavei lui I-Iris tos, în lumină şi iubire, pentru că 
experienţ,a spi•rituială pe care o prilejuiesc Sfintele Taine este, mai 
în:tîi, trăirea întîlnirii tainice cu Hristos. Pe de aHă parte, cu cit 
propăşim mai mult pe calea unirii cu Hristos prin împlinirea porunci
}or Sale, cu atît devenim mai conştienţi de prezenţa tainică a Sfîntului 
Duh. Sfintele Taine nu-şi ating scopul pentru care se săvîrşesc, dacă 
întîlnirea • cu Hristos şi simţirea prezenţei Duhului nu devin o realitate 
spirituală 25. 

După Sfîntul Simeon, Sfintele Taine ţin ele viaţa Bisericii şi con
stituie centrul întregii sale vieţi. fapt de care ne dă mărturie credinţa 
Bisericii 26. EÎ _ vorbeşte despre Taina Sfîntului Botez, a Mfrungerii ,  a 
Pocăinţei, a Euharistiei, şi tangenţial de preoţie ; nu tratează însă în 
mod sistematic, pe probleme, ca într-un tratat modern. De aceea gă
sim, în toate scrierile sale, referiri la Sfintele Taine. 

Sfîntul Simeon vorbeşte în opera sa despre un «botez al Duhului» ,  
dar aceasta n u  înseamnă că trebuie să găsim temeiuri prin care a r  pu
tea fi considerat un precursor al mişcării penticostale, deoarece «bo
tezul Duhului» 1112 este decît o lucrare începută în apele Tainei Sfîntu-

24. *** Teologia Dogmatică şi Simbolică - manual pentru Institutele teologice, 
voi. II, Edit. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, 1958, p. 
826-827 ; cf. Diac. conf. dr. P.  I. David, Premise ale dialogului anglicano-ortodox : 
aspectul Revelaţiei divine. Contribuţia culturii teologice româneşti (teză de docto-
rat), în <iStudii teologice», XXVIII . 1976), nr. 3-6, p. 296-299. 

25. Pr. drd. Ilie Moldovan, op. cil., p. 427-428. 
26. Pr. prof. dr. Dumitru Radu, Sfintele Taine ale Bisericii după Tradiţia Apos

tolică, din punct de vedere ortodox, în «Biserica Ortodoxă Ro!Tlână», XCVIII ( 1980), 
nr. 1 1-12, p. 1 1-29 ; cf. Idem, Caracterul eclesiologic al Sfintelor Taine şi problema 
intercomuniunii ( teză de doctorat), Edit. Institutului Biblic şi de Misiune al Bi
sericii Ortodoxe Române, 1978, p. 19 ; Idem, Sfintele Taine în viaţa Bisericii, în 
«Studii teologice", XXXIII ( 1981 ), nr. 3-4, p. 172. 
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lui Botez, care se continuă apoi toată viaţa. Deci, Sfîntul Simeon nu 
vorbeşte de două botezuri - cum s.:ar crede de la o primă lecturare a 
operei sale -, ci de unul singur. Acest «botez al  duhului» , numit în 
mod direct aşa numai o singură dată (i:<j> i:ou ii1[ou 1tveop.a,:o� �a1map.w) 27, 
constituie una din lucrările Tainei Sfîntului Botez pe care Sfîntul Si
meon o descrie prin simbolurile apei, curăţirii ,  luminii şi focului care 
sînt interpretate ca Duhul dumnezeiesc, consubstanţial cu Tatăl şi Fiul. 
.A!ceastă transformare face să apară pocăinţa şi împlinir,ea poruncilor 28. 
Sfîntul Simeon nu a negat niciodată necesitatea şi eficacitatea Tainei 
Sfîntului Botez pentru mîntuire, nici nu a afirmat că ea ar fi un simplu 
simbol sp.u ceremonie spre a ne întări ci'edinţa. 

Din opera sa rezultă clar că botezul săvîrşit în numele Sfintei 
Treimi şterge păcatul strămoşesc şi he face apţi pentru lucrarea mîn
tuirii, sub cele două aspecte fundamentale ale ei. Devenim asemenea 
chipului Fiului lui Dumnezeu care ne-a înfiat pe toţi în mod tainic 29, 

deci capabili de o relaţie personală cu Hristos însuşi prin Duhul care 
se împărtăşeşte o dată cu Hristos. 

Sfîntul Simeon recunoaşre lucrarea Sfîntului Duh în Botez, de a, 
cărei prezenţă ne dă mărturie credinţa Bisericii. Apa şi Duhul ne re
nasc la o viaţă nouă, ne dau harul din care am căzut prin păcat. ,,Mîn
tuirea noastră nu constă numai în botezul apei, ci şi în Duhul. ..» 30. 

Totodată, Sfîntul Simeon recunoaşte validitatea şi eficacitatea botezului 
pruncilor : «Eu cred că pruncii botezaţi în Sfîntul Duh, hu numai că 
sînt sfinţiţi şi păziţi, dar liberi de tirania diavolului şi, însemnaţi prin 
semnul sfintei cruci care Ie dă viaţă, devin oi din turma duhovnicească 
a lui Hristos şi mieluşei aleşi» 31. Sfîntul Sirneon spmi.e eceasta în vir
tutea faptului că de unirea personală a pruncului cu Hristos dă măr
turie Biserica întreagă, care oficiază Taina prin episcopul sau preotul 
ei. 

In gîndirea sa, faptul de a fi botezat nu este suficient pentru . a 
avea plenitudinea vieţii creştine. Credinţa în Sfînta Treime şi în dum
nezeirea lui Hristos determină începutul unei vieţi noi. Totodată, 
ea este o conştiinţă a harului primit, pe care pruncii, însă, nu o pot 
avea în momentul primirii Tainei Sfîntului Botez. 

Sfîntul Simeon arată că toţi creştinii botezaţi în pruncie se află în
tr-o situaţie asemănătoare : I-au părăsit pe Hristos prin păcatele să� 
vîrşite, dar pot ieşi din această situaţie prin pocăinţă şi un nou botez 
pe care îl numeşte «botezul duhului" sau «a doua curăţire» 32. Acest 
botez este pregătit printr-o pocăinţă îndelungată, cu lacrimi de bucur.ie 
şi contemplaţie şi este, de fapt, lucrare a Tainei Sfîntului Botez.· 

Ceea ce are carncteristi-c operia Sfîntuiui Simeon este faptul că 
accentuează acţiunea Duhului şi insistă în mod special asupra caracte
ru1ui conştient al experienţei spirituale. Botezul trebuie să devină pe 

27. Ethique, X, 443. 
28. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit., p. 1 1 1 .  A se vedea pe larg Ethi-

que, III, 438-441 .  
29. Ethique II, 29 1-294. 
30. Ethique XIV, 21 1 - 247. 
3 1 .  Archeveque .Başile Krivocheine, op. cit., p. 149. 
32. Ibidem. 
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parcursul vieţii un eveniment spiritual conştient 33. La Taina Sfîntului 
Botez, Sfîntul Simeon include şi Taina Mirungerii 34. 

ln ce priveşte Sfînta Euharistie, Sfîntttl Simeon a aşezat-o în cen
trul urcuşului spre Dumnezeu şi vorbeşte pe larg în, scrierile sale des-. 
pre importanţa acesteia în viaţa creştinilor, deoarece este misterul pre
zenţei celei mai depliJ1e şi a lucrării celei mai eficace a lui Iisus Hris
tos în Biserică şi, prin ea, în lume. In întîia cuvîntare morală, Sfîntul 
_Simeon vorbeşte despre împărtăşirea cu vrednicie de Trupul şi Sîngele 
lui Hristos şi conchide că «aceasta este lucrul cel mai mare al negrăitei 
iconomii şi al coborîrii lui mai presus de cuvînt, săvîrşit în noi ; aceasta 
este taina plină de toaiă înfricoşarea, ('tou 'to cppfx1)� 1X1t(X07l� Ţep.ov p.oad1piov) 
pe care am şovăit să o descriu şi am tremurat să o înifăţi�eze» 35. In 
alt loc spune că este o taină înfricoşătoare, mai presus de slujire, a 
îngerilor, cam cere vrednicie 36. Sfîntul Simeon însă nu explică modul 
cum are loc p-refacerea şi care este raportul Trupului şi Sîngelui Dom
nului cu chipurile pîinii şi vinului care persistă şi după prefacerea lor 
pentru ochii noştri trupeşti. deoarece este cea mai mare şi mai înfrico
şată taină, noi necunoscînd propriu-zis calităţile Trupului Î11.dumnezeii 
al Mîntuitorului. Euharistia este izvor al unei vieţi spirituale, mereu 
sporite, a credincioşilor, de putere, în vederea spiritualizării lor, înţe
leasă ca drum spre desăvîrşire, după asemănarea lui Iisus Hristos, în
trucît în Euharistie, fiecare credincios, dacă este vrednic, se uneşte cu 
Hristoş, Care este prezent cu Trupul Său luat din Sfînta Fecioară Maria, 
răstignit pe Cm.ce, înviat, înălţat la cer şi stînd de-a dreapta Tatălui. 
Sfîntul Simeon arată că împărtăşindu-ne de Trupul şi Sîngele lui Hris
tos îl avem cu noi întreg «pe Dumnezeu cel întrupat, pe Domnul nostru 
Iisus Hristos, pe însuşi Fiul lui Dumnezeu şi Fiul Prea Curntei Fecioare 
Mar_ia, care şade de�a dreapta lui Dumnezeu şi Tatăl» 37. De aceea, prin 
Euharistia ca Taină şi Jertfă, Biserica se constituie şi se menţine, prin 
iubire, drept «comunitatea celor împreună sădiţi în Hristos» (Efeseni 
3, 1 8), ca Trup al lui Hristos şi ca prezenţă şi plenitudine de viaţă dum
nezeiască în umanitatea răscumpărată şi înnoită de Fiul lui Dumnezeu 
întrupat prin "lucrarea Duhului 38. 

Hristos este prezent în mod real, cu Trupul şi Sîngele Său, sub chi
pul pîinii şi al vinului. pentru ochii noştri trupeşti, consacrate şi pre
făcute în acest Trup şi Sînge prin puterea Sfîntului Duh, în timpul să-. 
vîrşirii Sfintei Liturghii. invocat de episcop sau preot. Sfîntul Simeon 
arată că Duhul este cel care ne dă viaţă ('to �wo1totouv) şi care «preface 
('to p.e't(X1totouv) pîinea în Trupul Domnului ; Duhul este în mod real 
acela care ne curăţeşte ( 'to x(X6(Xtpwv 71p.ci�) şi ne face vrednici (aeiw� 
1totouv) de a ne împărtăşi cu Trupul Domnului» 39. Deci, nu este vorba 
de un simbol sau de comemorare, un simplu ospăţ sau masă obişnuită, 
ci de o împărtăşire în mod real cu Trupul şi Sîngele Mîntuitorului. Sfîn
ta Euharistie este o jertfă permanentă. 

33. Ibidem, p. 154. A se vedea pe larg Ethique XIII, 23�250. 
34. A se vedea C1tle 225 de capete ... , în Pi/oca/ia română, \'Ol. VI, p. 27. 
35. Hymn XIV, 53-55 ; cf. Hymn XIX, 21-32. 
36. fntlia cuv1ntare morală, 10, p. 1 58. 
37. Pr. prof. dr. Dumitru Radu, Caracterul ecleziologic .... , p. 21 . 
38. Ethlque III, 547-551 . 
39. Ibidem, 432-437. 
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ln Sfînta Euharistie este concentrată toată Înîntuirea noastră pen
tru a ne-o însuşi personal. După Sfîntul Simeon darurile euharistice 
sînt bunuri veşnice pregătite de Iisus Hristos celor ce-L iubesc. Aceste 
bunuri veşnice se cuprind în iubirea lui Hristos care ni se arată în 
mod culminant în unirea Lui cu noi în Euharistie 40. 

De aceea, nu orice pîine şi vin pot îndeplini funcţia de Trup şi 
Singe al Mîntuitorului Hristos, ci numai acelea curate ( făina din griu 
curat, dospită şi vinul din struguri). Devenim «concorporali» cu Hris
tos (Efeseni 3, 6) prin Euharistia care ne face asemenea Lui, imprimînd 
în noi starea capabilă de jertfă, puterea învierii şi a slavei veşnice. 
Deoarece aceste bunuri veşnice sînt de natură duhovnicească, şi de spi
ritualitatea lor ţin curăţia sufletului, bu�ătatea, iubirea, ele nu pot fi 
simţite, după cum am văzut, decît de cei care s-au străduit să dobîn
ctească o spiritualitate corespunzătoare, adică să fie cit mai curaţi su
fleteşte. Incă o dată la Sfîntul Simeon se vede o latură a spiritualităţii 
lui : accentul pus pe . conştiinţă. El îi fericeşte pe aceia care se pot cu
mineca mereu cu conştiinţa harului, deoarece numai unirea conştientii 
cu Hristos este reală, corespunde celor două firi ale lui Hristos ; mai 
mult, conştiinţa constituie condiţia efkadtăţii unirii cu Hristos în Eu
haristie "1. Hri'Stos e5il:e sesiz.abitl şi vizibil în mod rea:1 numai ,pentru cei 
vrednici, deşi noi nu putem suporta vederea dumnezeiască i toţi putem 
deveni vrednici prin pocăinţă adevărată şi lacrimi pentru păcate!Je să
virşite, în1,ă nu numaj �ln z.ilei'e ,de sărbătoare, ci 'lîln IHecare zi. Viaţa unui 
căJugă•r şi a unui creştin, 1în general, trebuie să fle în acord cu învăţătura 
Bisericii, exprimată în lecturi biblice, imnologice, opere ale Sfinţilor 
Părinţi 42. Toţi creştinii trebuie să se străduiască a fi vrednici de pri
mirea Sfintelor Taine, îndeosebi a Sfintei Euharistii, deoarece es;te Tai
na prin excelenţă a unităţii Bisericii, Trupul tainic al lui Hristos. 

3. Rostul ontologic al Tainei Pocăinţei 
în viaţa creştinului 

In gîndirea Sfîntuilui Simeon Noul Teolog, Taina Pocăinţei şi tot 
ce ţine de aceasta ocupă un loc important. De aceea Cateheza u V-el 
este închinată în cea mai mare parte pocăinţei, sub multiplele ei forme 
din viaţa creştină, fie că este vorba de mireni, fie că este vorba de 
monahi. 

Sflntul Simeon Noul Teolog accentuează viaţa monahală, dar nu 
neglijează pe cea a mirenilor. In acest sens, în Cateheza a V-a dă mai 
multe exemple de pocăinţă la mireni : Avraam, Isaac, Iacov, Moise şi 
David "3. «Vrednic lucru este pocăinţa, subliniază Sfîntul Simeon, ca şi 
folosul pe care îl aduce» 4". El susţine universarri,tatea pocăinţei ca re
ieşind dir::t univrersalitatea pă•catnlui s_trămoşesc a1l protopărinţilor noş
tri Adam şi Eva şi a urmărilor acestui păcat în firea omenească. «Adam, 
spune Sfîntul Simeon Noul Teolog, a fost zidit cu un trup nestricăeios, dar 

40. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, Taina Euharistiei, izvor de viată spirituală 
in OrJodoxie, în «Ortodoxia», XXX (1979). nr. 3---4, p. 506. 

4 1 .  Etllique XIV, 21 1-247. 
42. Archeveque :Basi,le Krivocheine, op. cit., p. 121-125. 
43. Catechese V, 120-159. 
44. Catechese XXX, 1 39-140. 
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material şi încă nedeplin duhovnicesc. Şi a fost aşezat de Făcătorul ca 
un împărat nemuritor în această lume nestricăcioasă ( . . .  ) El însă, dis-
preţuind porunca, n-a crezut Făcătorului şi Stăpînului ( . . .  ), ci a socotit 
ma1 vrednic de crezare pe şarpele viclean ( . . .  ) Şi îndată au fost dez
brăcaţi (protopărinţii) de veşmîntul nestricăcios şi s-au îmbrăcat în  
stricăcios ( . .. ) Deci nevoind ei  să se pocăiască ş i  să cadă înaintea stă
pînului, sau să ceară iertare, Dumnezeu îi alungă şi-i scoate din rai, ca 
dintr-un palat împărătesc şi ca dintr-o casă preaîmpodobită, ca să vie
ţuiască pe acest pămînt ca nişte exilaţi. . .» 45• Sfîntul Simeon Noul Teo
log arată în continuare că raiul a fost păstrat de Dumnezeu şi nu a fost 
blestemat «pentru ră este tipul vieţii viitoare şi chipul veşnicei îm
părăţii a cerurilor. .. » 46. Zidire.ii, deci făpturile şi natura înconjurătoare, 
trebuie «să slujească omului, pentru care a fost creată, deşi s-a făcut 
stricăcioasă pentru omul stricăcios. Căci voieşte ca atunci cînd acesta 
se vă. reînnoi iarăşi şi se va face duhovnicesc, nestricăcios şi nemuri
tor, eliberîndu-se şi ea de robia stricăciunii,. să se reînnoiască împreu
nă cu el şi să se facă întreagă nestricăcioasă şi duhovnicească, după 
ce a fost supusă de Dumnezeu celui ce s-a răzvrătit şi nu i-a slujit Lui» 47. 

• Oamenii totuşi au început să-şi îndrepte cugetarea spre cele rele, 
dedîndu-se «la toată neînfrînarea şi fapta necurată» (Efeseni 4, 1 9) ,  în
tinînd pămîntul, aerul, cerul şi toate cele de sub el prin toate faptele 
lor necuviincioase ( . . .  ). «Dar cînd a fost atins vîrful răutăţii şi toţi au 
fost închişi în neascultare (Romani 1 1 , 32), după dumnezeiescul apostol, 
Insuşi Fiul lui Dumnezeu S-a pogorît pe pămînt ca să rezidească pe cel 
zdrobit, să facă viu pe cel omorît şi sli ridice făptura sa din rătăcire» 48. 

Sfîntul Simeon Noul Teolog arată că Fiul lui Dumnezeu S-a în
trupat «din Pururea Fecioara şi Născătoarea de Dumnezeu Maria» şi 
S-a făcut «pîrga rezidirii şi nemuririi noastre întru stricăciune» 49, «ca 
să rezidească şi să înnoiască pe om prin prezenţa Sa şi să binecuvinteze 
toată zidirea blestemată din pricina lui» 50. 

Această taină a Mîntuitorului Hristos s-a săvîrşit pentru toată 1u
mea «şi cu fiecare din sfinţii de odinioară şi se săvîrşeşte fără încetare 
pînă acum. Căci primind Duhul Stăpînului şi Dumnezeului nostru, ne 
facem părtaşi la viaţa lui dumnezeiască. Şi mîncînd atotneprihănitul 
Lui trup, ne facem cu adevărat în chip deplin contrupeşti şi înrudiţi cu 
El, cum spune şi dumnezeiescul Pavel însuşi : «Sîntem os din oasele Lui 
şi carne din carnea Lui» (Efeseni 5, 30) ; sau iarăşi : «Din plinătatea 
dumnezeirii Lui noi toţi am luat �i har peste har» ( Ioan 1 ,  1 6  şi Colo
seni 2, 9) . Ajunşi astfel, ne facem asemenea .după har iubitorului de oa
meni Dumnezeu şi Stăpînului nostru însuşi, restabiliţi şi reînnoiţi cu 
sufletul şi sîntem făcuţi nestricăcioşi şi ca înviaţi din morţi» 51. 

Sfîntul Simeon Noul Teolog afirmă posibilitatea căderii cre�tinului 
din har. Cel care după primirea Tainei Sfîntului Botez a stricat «templul 

45. lnt1ia cuv1ntarc morală ... , în Filoc.:alia românâ, vol. VI, p. 1 26�! 27. 
46. Ibidem, p. 1 27. 
47. Ibidem, p. 129. 
48. Ibidem, p. 130. 
49. Ibidem, p. 1 31. 
SO. Ibidem, p. 132. 
5 1 .  Ibidem, p. 133-134: 
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Sfîntului Duh» are nevoie de pocăinţă pentru «a regăsi el însuşi aceas
tă demnitate divină pe care a pierdut-o prin viaţa păcătoasă» 52. 

Sfîntul Simeon Noul Teolog arată netemeinicia afirmatiilor me
salienilor -µotrivit cărora omul care a dobîndit Duhul. .atingînd starea 
nepătimirii, este cu neputinţă să mai cadă. Afirmaţia mesalienilor nu 
este justă, deoarece este contrară celor spuse de Apostolul neamurilor 
«Duhul să nu-l stingeţi ! »  ( I  Timotei 5, 1 9) şi de toţi Sfinţii Părinţi 53• 

Ridicarea celui căzut din har se realizează prin pocăinţă, prin care 
devenim mădulare virtuoase ale Trupului lui Hristos, adică ale Bise
ricii. «Biserica lui Hristos şi omul întreg sînt o lume înfrumuseţată în 
care se spune că locuieşte şi umblă Dumnezeu ( II Cor. 6, 1 6) şi trimite 
razele strălucitoare ale darurilor Lui, ca Cel ce este Soarele dreptăţii 
(Maleahi· 3, 20) s4_ 

Aceste mădulare virtuoase «sînt toţi sfinţii» 55. Tot Sfîntul Simeon 
spune : «Sînt azi în lume mulţi care nu cred, sau şi dintre cei ce crerl 
în Hristos, sîrit mulţi păcătoşi şi risipitori care trebuie să se schimbe 
făcînd pocăinţă, mulţi neascultători care vor trebui să se facă ascul
tători . . .  » 56. 

Toţi «ne putem face deopotrivă cu ucemcu şi apostolii Săi . nu 
după vrednicia acelora, nici după călătoriile şi ostenelile ce le-au su
portat, ci după harul lui Dumnezeu şi clupă harul Lui pe care l-a văr
sat peste toţi cei ce voiesc să creadă şi să urmeze Lui fără întoarcere» 57 . 

Prin pocăinţă Sfîntul Duh revine la cel căzut şi astfel acesta, redc
vine apt pei1tru un nou progres duhovnicesc. Sfîntul Simeon Noul Teo
log arată. că pocăinţa ca vir tute este poarta de intrare în lumi,1a ne
grăită a lui Dumnezeu ; ea pregăteşte inima pentru a resădi în centrul 
fiinţei şi vieţii creştinului puterea vietii dumnezeieşti, care e.ste Sfîn
tul Duh, cu toate darurile Sale. «Fără a fi botezat în Sfîntul Duh - zice 
Sfîntul Simeon - nu devii nici fiu al lui Dumnezeu, nici moştenitor a 1 
lui Hristos» 58. 

Pocăinţa treb.uie să devină pentru toţi o stare permanentă. Ea are 
un caracter eshatologic şi de aceea trebuie să o practice toţi creştinii. 
Sfîntul Simeon arată de nenumărate ori care sînt roadele pocăinţei : 
pacea sufletească, interioară, nepătimirea, vederea luminii dumneze
ieşti negrăite, cu alte cuvinte Impărăţia cerurilor 59. 

Prin pocăinţă putem urca din nou pe drumul desăvîrşirii în Hristos 
pînă la statura bărbatului desăvîrşit, deci putem deveni sfinţi, căci oa
menii care sporesc în virtute, în sfinţenie, zămislesc în ei pe Cuvîntul 
lui Dumnezeu în chip aµroapiat cu Născătoarea de Dumnezeu şi îl nasc 
pe El şi El Se naşte în ei şi se nasc din El 60. 

52." Pr. drd. Ilie Moldovan, op. cit., p. 428. 
53. Catechese XXXIII, 1 25-126. 
54. lnt1ia cuvîntare morală . . . , în Filocalia română, voi. VI, p. 150. 
55. Ibidem, p. 151 .  
56. Ibidem, p. 1 51-152. 
57. Ibidem, p. 158. 
58. Archeveque Basile Kr-ivocheine. op_ cit., p. 70-7 J ; Catec/Jese XXXVIII . 

1 18-149. 
59. lnllia cuv1ntare morală ... , în Fi/oca/ia română, voi. VI, p. 1 58 ; cf. Hymn 

XX, 15-31 ,  55---63 ; Catechese IV, 401--410. 
60. lnt1ia cuv1ntare morală ... , p. 1 56-157. 
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Sfîntul Simeon spune : <(Sufletul care stăruie în alipirea la starea 
înjosită a trupului şi iubeşte plăcerile lui şi ţine la slava de la oameni, 
sau chiar dacă nu le caută pe acestea este simţitor la adierea poftei, 
rămîne cu totul nemişcat şi greoi spre orice virtute şi poruncă a lui 
Dumnezeu, ca unul ce este îngreuiat şi înlănţuit cu putere de relele 
amintite. Dar cînd, trezit de ostenelile nevoinţelor şi de lacrimile po
căinţei, scutură de la sine greutatea trupului şi topeşte în şiroaiele la
crimilor cugetul trupesc şi s-a ridicat mai sus de micimea celor văzute, 
se împărtăşeşte de lumina curată şi se eliberează de patimile care î l  
tiranizează» 61. 

Pocăinţa este cea care duce la teologie, înţeleasă aici ca  o contem
plaţie a lui Dumnezeu, atinsă pe treptele cele mai înalte ale curăţiei şi 
nepătimirii. Cînd se ajunge la această treaptă, deci se trăieşte desă
vîrşit în Dumnezeu, nu mai este nevoie de pocăinţă 62. 

De aceea, el recomandă pocăinţa foarte deasă, mai ales monahilor. 
«De la pocăinţă ne vine spălarea întinăciunii faptelor ruşinoase. După 
ea primim împărtăşirea de Duhul Sfînt. Dar nu în chip simplu, ci după 
credinţa, simţ.irea şi smerenia celor ce s-au pocăit din tot sufletul. Insă 
numai după iertarea deplină a păcatelor de mai înainte, primită de la 
părintele care ne-a luat asupra sa. De aceea bine .este să ne pocăim în 
fiecare zi, pentru porunca ce s-a dat. Căci îndemnul : «Pocăiţi-vă, că 
s-a apropiat împărăţia cerurilor» (Matei 3, 2) , ne arată lucrarea aceasta 
ca fiind fără hotar 63. 

Sfîntul Simeon numeşte pocăinţa un «al doilea botez», dar fără a o 
confunda cu Taina Sfîntului Botez prin eure înţelege o naştere duhov
nicească a omului printr-o viaţă nouă în Hristos şi a eliberării din ro
bia păcatului strămoşesc prin harul dumnezeiesc. In gîndirea Sfîntului 
Simeon pocăinţa apare ca un al doilea botez, deoarece Taina Sfîntului 
Botez se administrează. atunci cînd noi sîntem prunci, dar, de-a lungul 
vieţii pămînteşti, putem cădea din hm în diferite chipuri, ca urmare u 
săvîrşirii păcatelor după botez. Pocăinţa apare astfel ca nn început e l  
vieţii creştine ş i  baza permanentă a tuturor eforturilor noastre ascetice 
spre Dumnezeu' Cel în Treime 64. 

In legătură cu Taina Pocăinţei, Sfîntul Simeon Noul Teolog mai 
reliefează un aspect important : importanţa lacrimilor ca element indis
pensabil al pocăinţei adevărate 65. îndeosebi la monahi lacrimile de po
căinţă sint considerate ca o cale ce duce la contemplarea şi la unirea 
cu Sfintul Duh. De altfel, o adevărată pocăinţă transformă car�cterul 
penHenţi1al al lacrimilor şi ne duce la veder-ea luminii dumnezeieşti, la  
starea de sfinţenie 66. Dar Sfîntul Simeon accentuează că această stare 
de pocăinţă trebuie să o avem neîncetat pină la săvîrşirea din această 
vi,aţă ; l1acrimile amare izvorîte din adîncul sumetului ne purifrcă şi ne 
înalţă spre Dumnezeu într-o bUJcurie neîncetată 67. Sfîntul Simeon Noul 

61. Cele 225 de capete ... , 77, ln Filocalia românâ, voJ. VI, p. 40-41. 
62. Ibidem, 1 ,  2,  p. 50-51 .  
63. Ibidem, 46, p. 75-76. 
64. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit., p. 67. 
6:i. Ibidem, p. 69 ; a se vedea in acest sens Capete teologice, gnostice şi prac

tice, 3, 23. 
66. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit., p. 69. 
67. A se vedea pe larg Catechese IV, 670-682. 
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Teolog reia şi comentează un citat d·in Sfîntul Simeon Studitul, că nu 
poţi să fii în comuniune cu Dumnezeu fără lacrimi de pocăinţă 68. 

Fără pocăinţil. adevil.ra lă nu poţi contempla frumuseţea vieţii dum
nezeieşti, fără purificarec1 sufletului pri n  pocăinţă nu te poţi numi 
creştin 69, Căci pocăinţa şi purificarea, în gîndirea Sfîntului Simeon 
Noul Teolog, se află în strînsă legătură 70 .. 

Pocăinţa adevărată şterge păcatele săvîTşite. Sfîntul Simeon lasă 
să se înţeleagă din opera lui că prin ea se pot obţine mai multe bunuri 
duhovniceşti, dintre care cel mai mare este lmpărătia cerurilor. De 
aceea îndeamnă : «Nu înceta să săvîrşeşti mereu pocăinţa , căci ea este 
cea care, unită armonios cu iubirea pentru oameni, şterge căderile, pă
catele, atît cele din trecut, ci t  şi cele din prezent» 71 .  

Aşadar, în scrierile sale, Sfîntul Simeon admite pocăinţa după pri
mirea botezului. Ea este absolut necesară, deoc.rece omul poartă în fi
rea sa urmările căderii în păcatul strămoşesc, fiind un remediu sau me
dicament fără de care nu ne-am mui putea mîntui 72. Intr-un mod mai 
larg, Sfîntul Simeon dezvoltă în Cuvîntările morale ideile sale asupra 
pocăinţei după botez şi afirmă din nou că ea înalţă omul căzut la o 
stare superioară celei dinainte de căderea în păcatul strămoşesc 73. 

Sfîntul Simeon subliniază că unii dintre oameni, mai ales monahii, au 
mare nevoie de pocăinţă ; de aceea el vorbeşte mult de ceea ce nu
meşte «metode»,  dar arată că acestea totuşi nu pot fi aplicate Ia fel pen
tru toţi oamenii 74. 

4. Rolul haric şi moral al preotului 
duhovnic în Taina Pocăinţei 

Sfîntul Simeon Noul Teolog accentuează în scrierile sale, că să
vîrşirea Sfintei Euharistii în cadrul Sfintei Liturghii, mărturisirea şi îm
părtăşirea ca atare la Sfînta Liturghie presupun necesitatea. imperioasă 
de a avea un părinte duhovnic, deci un îndrumător spiritual. Fiecare 
episcop sau preot, prin simplul fapt că este hirotonit, poate să aibă 
puterea de a ierta păcatele ? Cine este capabil să îndrume duhovni
ceşte pe alţii şi ce daruri _duhovniceşti trebuie să aibă pentru a spovedi? 
Convingerea Sfîntului Simeon a\5upra a·ces,tor probleme, consunînd î111 
general cu tradiţia Părinţilor anteriori, este mai puţin nuanţată, mer
gînd de la un radicalism spiritual pînă la atitudinile cele mai moderate. 
In opera sa se observă că nu accentuează importanţa ierarhiei sacra
mentale, din anumite motive, dar aceasta nu înseamnă că-i minimali
zează importanţa sacramcmtală. Chiar el însuşi trebuia să fie hirotonit 

68. Catechese IV, 5-45. 
69. Catechesc VIII, 100-105. 
70. Catechese IX, 301-365. 
7 1 .  Catechesc XVI, 1 42-144 ; Catechese XXX, 145-170, 221-227, 228-235 ; 

Catechese XXIII, 103-108. 
72. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit., p. 71. A se vedea în acest sens 

EI /Jique 2, 7, 306-31 I .  
73. Ethique 13, 222, 236. 
74. Catechese XXX, 123-125. 
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episcop 75. Treapta de episcop are daruri ale Sfîntului Duh, dar Sfîntul 
Simeon arată că aceste energii ale Duhului Sfînt trebuie să fie comp!P
tate armoni•c de curăţia mora,Jă. Bste necesară o viaţă în acord cu po
runcile evanghelice şi mai ales împroprierea conştientă a darurilor Sfîn
tului Duh. Această afirmaţie, Sfîntul Simeon Noul Teolog o întăreşte cu 
măreţia fără de seamăn a săvîrşirii Sfintei Liturghii 76. Sfîntul Simeon nu 
distinge între puterea de a săvîrşi Sfînta Liturghie şi aceea ele a ierta 
păcatele. Acestea sînt consecinţe ale sfinţirii în treapta de episcop sau 
preot. Dar Sfîntul Simeon spune că acestea nu trebuie identificaate cu 
însuşi actul sfinţirii prin care se transmite harul dumnezeiesc ; pentru 
a le putea săvîrşi, episcopul sau preotul trebuie să-şi împroprieze mai 
dinainte puterea Duhului Sfînt, împroprier,e care nu trebuie confundată 
cu însuşi acrtuJ sfinţirii 77. Sfîntul Simeon accemtuează că nimeni nu 
poate deveni duhovnicesc înainte de a primi puterea Sfîntului • Duh 78• 
El îndeamnă ca nimeni să nu •aibă îndrăzneala de a da iertarea la spove
danie fără a fi pătruns adînc de energiille dumnezeieşti de-viaţă-dătă
toare a,le Sfîntuiui Duh şi fără a avea ,în adînicul inimii pe Cel care a 
ridkat pă·ca,tul lumii 79. 

Sfîntul Simeon mai spune că nu trebuie să judeci pe alţii înainte de 
a fi primit Duhul Sfînt 80, nici mai ales să ai îndrăzneala de a tinde la 
demnităţi bisericeşti fără să ai chemarea de sus 81. Pentru cei care tind 
la cele mai înalte demnităţi ierarhice Sfîntul Simeon spune că trebuie 
să atingă o mare perfecţiune duhovnicească ; aş_a se explică faptul că se 
adresează cu un ton aproape violent : "Patriarhilor, dacă voi nu sînteţi 
prietenii lui Dumnezeu, dumnezei prin înfiere, adică asemăn'ători în har 
care ne este dat de Acela care este Dumnezeu prin fire, părăsiţi-vă tro
nurile arhiereşti şi mergeţi degrabă să vă pătrundeţi cu Dumnezeieştile 
Scripturi ; apoi cînd voi veţi fi devenit după chipul lui Dumnezeu, atunci 
să vă mişcaţi cu cutremumre de cele dumnezeieşti. . . » 82. 

Dar cu toate acestea nu se poate afirma că în scrierile Sfîntului 
Simeon Noul Teolog s-ar găsi afirma�ii directe la nevaliditatea Taine
lor săvîrşite- de preoţi nedemni de Taina Preoţiei şi de harul pe care-I 
poartă, nici un refuz ai! membrilor ierarhiei a căror viaţă. personală ar fi 
departe de perfocţiunea morală aşa cum cere Sfînta Biserică prin rîn
duielile ei. Mai mult, se poate vorbi de o critică ascutită a Sfîntului 
Simeon la adresa celor care nu săyîrşesc Sfintele Taine cu demnitatea 
cerută de harul Preoţiei. El îşi îndreaptă cu vehemenţă criticile con
tra celor care acceptă sfinţirea într-o treaptă a Preoţiei fără a simţi 
chemarea de la Dumnezeu 83• Cei care acceptă Preoţia fărct a avea che-

75. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit,, p. 131 ; a se vedea Catechese XXIV, 
1 42-145 ; Catechese XX, 45-220. 

76. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit., p. 131; a se vedea pe larg Hymnc 
XIX, 56-75. 

77. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit. , p. 1 33 ; \'ezi Ethiquc 'VI. -113-4 1 7. 
78. Ethique V, 519-528. 
79. Ethique VI. 417, 421 .  
80. Ethique VI, 421-428. 
BI .  Ethique VI, 429-453. 
82. Ethique III, 590- 599. 
83. Ethique I, 12, 483-489. 
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mare de la Dumnezeu provoa,că o decădere duhovniice.ască pericu
loasă 84 pentru însăşi viaţa Bisericii şi a membrilor ei. 

In Cateheze accentuează puterea de a lega şi dezlega s:;_ Sfîntul Si
meon spune că puterea de a lega şi a dezilega aparţine preoţilor, dar 
sfinţirea propriu-zisă trebuie să fie coffiiPlet,ată de o viaţă în Hri'stos, prin 
Duhul Sfint, care îi dă eficacitiate 86. 

Sfîntul Simeon insistă asupra eficacităţii mărturisirii şi necesităţii ei 
pentru toţi cei care sînt căzuţi în păcat după botez şi vede ln ea un 
mijloc de a regăsi vederea lui Dumnezeu în har 8i. De aceea, îi în
deamnă pe toţi la, mărturisire şi penitenţă 88. Totodată Sfîntul Simeon 
insistă asupra convingerii că numai penitenţa nu este suficientă, însă 
trebuie urmată de mărturisire şi iertarea păcatelor prin părintele du
hovnic 89, ,care are trei calităţi : el este medic, sfătuitor şi mijlocitor !JO. 
Căci Taina Spovedaniei cuprinde două persoane într-o mare relaţie de 
mare deschidere şi încredere : preotul şi penitentul. Preotul se înfăţi
şează penitentului ca vorbindu-i în numele lui Hristos, iar penitentul 
trebuie să ştie că îşi mărturiseşte păcatele lui Dumnezeu însuşi, dar · are 
nevoie şi de o încredinţare, de un martor concret al celor spuse, care 
să-l încredinţeze în acelaşi timp şi că Dumnezeu îl iartă cu adevărat !ll, 

căci Mîntuitorul Hristos este Cel ce dă vindecarea sufletească peni
tentului 92, prin puterea Duhului Sfînt. 

Aşadar, mărturisirea păcatelor nu poate fi considerată ca un act 
exclusiv al penitentului, despărţit de preot, iar căinţa lui trebuie să se 
concretizeze în fapte şi atitudini recomandate de preotul duhovnic !13. 
El nu este niciodată considerat ca un judecător care condamnă şi pe
depseşte. Canonul are un scop terapeutic. Dm cel care dă acest canon 
trebuie să aibă, în gîndirea Sfîntului Simeon, vocaţia de la Dumnezeu !l4, 
căci rolul preotului duhovnic în săvîrşirea Tainei Spovedaniei nu se 
reduce la dezlegarea de la sfîrşit, care este, de altfel, miezul sau punc
tul culminant al acestei Sfinte Taine, ci se exe"rcită pe tot parcursul 
Tainei 95. 

Dacă în prima fază a acestei Taine (mărturisirea păcatelor) preotul 
pune în faţa conştiinţei penitentului pe Mîntuitorul Hristos ca for su
prem, în cea de-a treia fază (recomandarea epitimiei) se află în primul 
plan. Dacă în ascultarea mărturisirii păcatelor el a avut rolul unui prie-

84. A se vedea pe larg Ethique XV, 189-196. 
85. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit., p. 135 ; Catechese XXVlII, 

291-293. 
86. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit., p. 136. 
87. Ibidem, p. 137. 
88. Ibidem ; a se vedea în acest sens Ethique XIII, 278-283. 
89. Ibidem, p. 137-138; chapitre 3, 46. 
90. Ibidem, p. 140. 
91. Pr. prof, dr. Dumitru Radu, J'uina Mărturisirii, în «lndrumăfi misionare• ,  

Edit. Institutului Biblic . . .  , 1986, p. 557. 
92. Catechese, XIII, 95---129. 

• 93. Pr. prof. dr. Dumitru Radu, op. cit., p. 556. 
94. Archeveque Basile Krivocheine, op. cit., p. 140. Sfintul Simeon Noul Teo

log mai atinge o problemă : dacă unii monahi care nu au preoţie, cu o viaţă du
hovnicească deosebită, pot spovedi. La aceasta dă un răspuns pozitiv, bazîndu-se 
mai ales pe tradiţie : aceasta a existat în Biserică în timpurile vechi. 

95. Pr. prof. dr. Dumitru Radu, op. cit., p. 556: 
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ten înţelegător, îmbinat cu acela al unui judecător şi medic care apre
ciază natura şi gravitatea păcatelor mărturisite, acum el exercită mai 
ales rolul unui judecător, dublat de cel al unui medic priceput în re
comandarea medkamenteJor adecvate, adi1că al unui medic sufletesc 90. 

Puterea de a lega şi dezlega păcatele s-a transmis din generaţie în 
generaţie, prin succesiune apostolică : Sfinţii Apostoli au dat-o epis
copilor care, apoi, au dat-o altor episcopi, iar aceştia preoţilor. Puterea 
specială şi permanentă de a ierta păcatele oamenilor a dat-o Mîntui
torul Hristos Sfinţilor Apostoli şi urmaşilor lor, preoţii, şi nu tuturor 
care au ajuns în legătură cu El ; şi a dat-o prin act verificabil obiectiv 
- a suflat Duh Sfînt asuprn ApostoliiJ.or ( Ioan 20, 22) - oa să se ariate că 
ei nu se pot face stăpîni, prin voinţa lor, pe puterea lui Hristos. Mîn
tuitorul Hristos este Cel care i-a ales şi le-a dat vrednicia. .; i puterea 
( Ioan 1 5, 1 6 ; Matei 1 , 1 ; Luca 6. 1 3) 97. Sfîntul Simeon realizează că 
pe unii dintre a·ceşti,a i-a părăsit harul din cauza vieţii lor imorale 98, 
desi,gur Sfîntul Simeon accentuînd faptul că preoţii sau episcopii tre
buie să aibă o viaţă morală ireproşabilă. Această idee a Sfîntului Si
meon nu a fost niciodată condamnată, direct sau indirect, de Biserică 99. 

Esenţa Tainei Mărturisirii constă în dezlegarea preotului .duhov
nic, în acest moment av'.ind de fapt împărtăşirea harului iertării păca
telor, nevăzut, prin mîna şi cuvintele preotului, celui care şi-a mărtu
risit cu zdrobire de i�imă păcatele săvîrşite 100. 

Prin iertarea preotului duhovnic, penitentul redobîndeşte starea de 
nevinovăţie pe care a primit-o la botez, pentru care motiv spovedania 
a fost numită «al doilea botez» .  Acest fapt este arătat de însuşi Mîn
tuitorul Hristos : «Cărora le veţi ierta, le vor fi iertate» ( Ioan 20, 
23). Dobtndind harul iertării păcatelor, penitentul reintră în comuniunea 
cu Dumnezeu 101. 

Harul iertării păcatelor eliberează pe credincios de orice pedeapsă 
pentru păcat şi prin aceasta îi redă nădejdea vieţii veşnice şi totodată 
sporirea spre �ai multă răbdare şi bună lucrare 102. Sfîntul Simeon Noul 
Teolog tratează pe larg despre sublimitatea şi demnitatea sufletului pu-
rificat cu ajutorul harului dumnezeiesc 103. 

Aşadar, Sfîntul Simeon Noul Teolog acordă o mare importanţă 
lucrării Sfîntului Duh în viaţa creştinului, Îlll primul rînd prin Sfin
tele Taine, dintre care, la loc de cinste se află cele ale încorporării în 
Hristos. Scopul vieţii creştine este atingerea desăvîrşirii în Hristos, în 
lumină şi iubire nesfrîşite, în comuniune desăvîrşită, ceea ce înseamnă 
participarea la Dumnezeire. Sau, cu alte cuvinte, obţinerea împărăţiei 

96. Ibidem, p. 559. 
97. Archeveque Basile Krivoche,ne, op. cit . ,  p. 142-143. 
98. Ibidem, p. 147. 
99 . .Pr. prof. dr. Dunnitru Radu, Taina Mărturisirii, in lndrumări misionare . . .  , 

Edit. Institutului Biblic ... , 1 986, p. 549. 
100. Ibidem, p. 561 .  
101.  Ibidem. 
102. Ibidem, p. 562. 
1 03. Catechese IV, 670-720. 
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cerurilor care începe de aici, de pe pămînt, prin împlinirea tuturor po
runcilor evanghelice. Comuniunea deplină cu Dumenzeu Cel în Treime 
se menţine prin Taina Sfintei Euharistii .  Totuşi, în viaţa creştină se în
registrează şi căderi din comuniunea cu harul lui Hristos. Dar există 
posibilitatea ridicării celui ce cade, prin Taina Mărturisirii. Sfîntul Si
meon Noul Teolog se menţine în general pe linia tradiţiei Părinţilor 
Bisericii, desigur el acceptînd pe chemarea sau vocaţia celui ce a pri
mit harul Preoţiei. 

Această Sfîntă Taină este necesară pentru fiecare în drumul ane
voios, ascetic, de curăţire de toate patimile spre obţinerea mîntuirii, a 
vieţii veşnice. Este cerută de condiţia de creştin a omului, supus gre
şelii şi păcatului în această viaţă ( I  Ioan 1 ,  8-9), ,pentru refacerea co
muniunii acestuia cu . Dumnezeu, cu Biserica şi cu semenii, căci orice 
păcat înseamnă o îndepărtare de la comuniunea cu Dumnezeu sau chiar 
o rupere a acestei comuniuni. Dacă comuniunea cu Dumnezeu este con
diţia primordială a mîntuirii omului în Biserică, Taina Spovedaniei este 
Taina vindecării de păcate şi a înnoirii sufleteşti a creştinului care se 
apropie de Sfînta Impărtăşanie pentru a reaprinde, împrospăta şi spori 
comuniunea lui cu Hristos, ca mădular al Bisericii Sale. 

Prin toată opera şi gîndirea sa, Sfîntul Simeon Noul Teolog se în
scrie în tezaurul de învăţătură creştină postpatristică, fiind, prin înălţi
mea cugetării sale teologice, a treia personalitate pin istoria Bisericii 
care a primit apelativul de «Teologul» . alături de Sfîntul Apostol şi 
Evanghelist Ioan şi de Sfîntul Grigorie de Dumnezeu-Cuvîntătorul . 

PERSONALITĂŢI BISERICEŞTI ORTODOXE 1N MIŞCAREA 
PENTRU APĂRAREA ICOANELOR 

DIN PREAJMA ŞI DE DUPĂ SINODUL AL VII-LEA ECUMENIC * 

Pr. drd. NECHITA RUNCAN 

Mişcarea pentru apărarea icoanelor, care a polarizat în jurul ei 
mai multe personalităţi bisericeşti ortodoxe, a luat naştere ca răspuns 
la criza iconoclastă. Cu toate că iconografia ortodoxă a luat un avînt 
deosebit, mai ales ir "TUpul împăratului Justinian, în cadrul noului «stil 
bizantin» arhitectom...:, totuşi în secolul al VIII-lea, Biserica a fost greu 
tulburată de încercarea unora dintre împăraţii bizantini de a înlătura 
cultul icoanelor. Această prigoană împotriva icoanelor a primit numele 
de iconoclasm, iar adepţii ei au fost numiţi iconoclaşti 1. 

a) Cauzele crizei iconoclaste au fost multiple. Izvoarele contem
porane şi cercetările istoricilor moderni ne ajut� să stabilim cauzele 
principale ale iconoclasmului. Prima cauză a fost cea legată de cultura 
religioasă din epoca respectivă. Unii împăraţi de origine isauriană sau 

• Lucrare alcătuită şi susţinută la catedra de Istoria bisericească universală, 
sub îndrumarrea, Pr. .prof. Aure,l Jivi oarre a dat şi ilvizul de pubLicare·. 

1 .  Vezi : C. Emereau, Iconoclasme, în Dictionnaire de Theologie Catholiquc, 
Tome VII, premiere parlie, commence sous la direction de A. Vacant, E. Man, 
genol, continue sous celle de E. Amann, Paris, 1 927, col. 575. 
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armeană, care au contribuit la apariţia iconoclasmului, se aflau sub in
fluenţa culturii monofizite. Monofizismul a fost curentul religios care 
a furnizat ic;onoclaştilor, direct sau indirect, materialul sau argumentele 
t�ologice 2. 

Leon al III-lea Isaurul, care a declanşat în mod oficial iconoclasmul, 
în anul 726, era şi el influenţat de monofizism. După cum remarca is
toricul J. Pargoire, «Leon al III-lea era un conducător bun şi un poli
tician abil : el credea că reforma- militară şi civilă, făcută sub supra
vegherea sa, trebuie să se extindă şi asupra lucrurilor sfinte, şi uimit 
de importanţa, poate excesivă, dată icoanelor, a decretat abolirea cul
tului şi a practicării lui» 3. 

Altă cauză a apariţiei iconoclasmului a fost cea a confruntării Bi:
sericii Ortodoxe cu islamismul, care acuza creştinismul de politeism şi 
idolatrie, din cauza doctrinei Sfintei Treimi şi a folosirii icoanelor în 
cult. Mai ales împăraţii bizantini care veneau din Orient (în secolul al 
VIII-lea) au încercat să răspundă la această acuzaţie de idolatrie prin 
reformarea credinţei creştine. Mişcarea iconoclastă a suferit, deci, şi 
o influenţă islamică iar ortodocşii au acuzat-o ca «pornind dintr-un spi
rit sarazin» 4. Cu toate acestea, mişcarea ' iconoclastă nu este o imitare 
conştientă a islamismului. 

O altă cauză a apariţiei iconoclasmului a fost aceea legată de moş
tenirea spiritului elenic. In secolul al VIII-lea, iconoclaştii găseau uşor 
argumente în tradiţia creştină grea1că, ca,re nu erau în legătură directă 
cu monpfizismul sau cu elemente culturale străine. Ei căutau să de
monstreze că la începuturile creştinismului exista un curent de gîndire 
iconoclastă, care a fost atribuit mai tîrziu origenismului, şi care interzi
cea reprezentarea lui Dumnezeu în vreun chip. 

Se pare că sfătuitorii teologiei ai lui Leon al Iii-lea erau origenişti 
care î�părtăşeau opinia lui Eusebiu din Cezareea că «_chipul robului» 
asumat în_ Iisus Hristos, nu mai face par te din realitate aşa că cererea 
unei icoane materiale a lui Iisus Hristos era nevrednică de o religie 
adevărată, iar după ce Hristos a fost preamărit, El nu mai putea fi con
templat decît în spirit 5. 

Din punct de vedere politic iconoclasmul apare ca o reacţie îm
potriva clasei monahale cu tot ceea ce avea ea, cu toate pretenţiile şi 
încălcările ei, la care se adăuga lupta între puterea civilă şi comuni-
tăţile religioase. 

Prin urmare cauzele iconoclasmului sînt de natură religioasă şi 
nereligioasă întrucît «s-ar restrînge, într-adevăr, mult prea mult impor
tanţa acestui conflkt memoria.I dacă el ar fi redus, aproape în întregime, 
la un conflkt religios» 6, 

2. Jean Meyendorff, La cri:,;e iconoclaste, in Initiation a la Theologie byzan-
tine, Paris, 1 975, p. 59-60. 

3. J. Pargoire, L'Eglise byzantine de 527 a 847, Paris 1905, p. 253. 
4. Jean Meyendorff, op. cil., p. 60. 
5. Ibidem, p. 61 .  
·5_ Nkolae Iorga, Istoria vieţii bizantine, Bucureşti, 1 974, p. 228, nota 25. 
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b) Prima fază a iconoclasmului. La declanşarea iconoclasmului, îm
păratul Leon al I ii-lea a fost sprijinit de un grup de cîţiva ierarhi , 
foarte porniţi împotriva cultului icoanelor şi care aveau în fruntea lor 
pe Constantin de Nicolia ,  Toma ele Claudiopolis şi Teodosie al 
Efesului 7. 

în anul 726 Leon al Iii-lea a promulgat primul edict împotriva icoa
nelor, prin care cerea distrugerea sau ridicarea icoanelor din biserici 
pentru ca poporul să nu le cinstească 8. Nu ştim cu exactitate conţi
nutul edictului dar în el era implicată, negreşit, distrugerea icoanelor. 
In urma acestui f,apt s-au produs o serie de tulburări în sinul populaţiei 
ortodoxe din imperiu. In anul 730, împăratul Leon al 111-lea a încercat 
să-l oblige pe patrimhul Gherman al Constantinopolului să semneze 
edictul de condamnare a icoanelor, din anul 726. Patriarhul, care deza
probase deja, de mai multe ori acest edict, a refuzat semnarea lui, din
du-şi demisia (7 ianuarie 730) . retrăgîndu-se la Platanion ( lingă Con
stantinopol) 9_ 

1n 23 ianuarie, 730, scaunul patriarhal este ocupat de sincelul Anas
tasie, care C8dează presiunilor bazileului, iar exemplul său este urmat 
de unii ierarhi. Cu toate acestea s-au ridicat numeroşi apărători ai cin
stirii icoanelor, în frunte cu Sf. Ioan Damaschin şi Gheorghe Cipriotul. 

, Iconoclasmul a apărut în Răsărit, dar Apusul creştin nu era străin 
de acest fapt. Papa Grigorie al Ii-lea şi succesorul său Grigorie al Iii-lea 
au protestat împotriva ereziei iconoclaste 10. Leon al 111-lea lsaurul a 
murit Ln 1 8  iunie 74 1 urrnîndu-i la tron fiul său Constan.tin al V-lea 
Copronimul ( 74 1-775) , care era hotărît să realizeze pînă la ca
păt planul tatălui său de fl suprima cultul icoanelor şi de a îngenunchea 
orice rezistenţă. Datorită fanatismului său, el s-a manifestat brutal, 
iar conflictul iconoclast a degenerat în atrocitate, încît «se credea, în 
imperiu, că s-a revenit la cele mai întunecate zile ale persecuţiilor 
păgîne» 11

. 

Din anul 741 (revolta lui Artabastos) şi pînă în 753, Constantin al 
V-lea a fost constrîns de împrejurări să manifeste o toleranţă relativă 
faţă de iconoduli. Dar, în anul 754, a întrunit un sinod l a  Hieria, nrmind 
a fi socotit ca al Vii-lea ecumenic. La acest sinod s-a încercat să se 
formuleze o teologie iconoclastă. Cei 338 ierarhi, întruniţi aici, au ac
ceptat, fiind constrînşi, hotărîrile dictate de preşedintele sinodului, ar
hiepiscopul Teodosie al Efesului. 

La 29 august, 754, s-au dat 'publicităţii hotărîrile eretice ale acestui 
pseudosinod 12. Procesele verbale ale şedinţelor s-au pierdut. Tot ce 
ne-a rămas este «tomosul» celor 338 de ierarhi, prin care au hotărît, ca 
orice icoană să fie aruncată afară . din biserici. In cele din urmă erau 

7. J. Tixeront, Histoire des dogmes dans l'antiquite chretienne, voi. III. 
( 430-800), Sixieme edition, Paris, 1 922, p. 456 .. 

8 .  Charles Diehl, Histoire de L'Empire byzantin, Paris, 1 934, p. 72. 
9. C. Emereau, op. cit., col. 580. 
10. Charles Diehl, op. cit., p. 73. 
1 1 . J. Tixeront, op. cit., p. 463. 
1 2. Pr. prof. M. P. Şesan, Iconoclasmul. Sinociul V II ecumenic de la Niceea, 

din 787, în Istoria Bisericească Universalii, Manual pentru Institutele teologice, voi. 
I. Editura Institutu�ui Biblic şi de Misiune Ortodoxă, Bucureşti, 1 975, p. 3 1 0. 
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expuse şi pedepsele pentru cei care se vor opune. Hotărîrile sinodului 
de la Hieria au întimpinat rezistenţa clerului şi a credincioşilor icono
duli. 

O 9ată cu urcarea pe tronul bizantin a lui Leon al !V-lea Hazarul 
(775-780), fire blindă, căsătorit cu Irina, adeptă a cultului icoanelor, 
persecuţiile au contenit. Dar prin moartea sa timpurie, tronul a fost ocu
pat de fiul său, Constantin al VI-lea ( 780-797), care avea doar 10  ani. 
In locul minorului conducea mama sa, Irina, a cărei domnie a fost o 
binefacere pentru creştinii răsăriteni, întrucît puteau din nou să cin
stească icoanele. 

c) Convocarea şi ţinerea siilodului al Vii-lea ecumenic în timpul 
împărătesei Irina. Impărăţeasa Irina a reuşit să obţină de la patriarhul 
Paul al IV-lea, care era pe moarte, retractarea greşelilor sale şi anate
matizarea ereticilor iconoclaşti. Scaunul patriarhal este ocupat la 2 
decembrie 784 de secretarul imperial, Tarasie. Acesta a condamnat ho
tărîrile sinodului de la Hieria, cerind totodată ţinerea unui sinod ecu
menic pentru restabilirea cultului icoanelor 13. 

O primă încercare de întrunire a sinodului a fost în 1 7  august 786 
în biserica «Sfinţii Apostoli». Dar o revoltă militară i-a obligat pe su
veranii Irina şi Constantin al VI-lea Porfirogenetul să amine continuarea 
sinodului. Abia în mai 787, Irina a reînnoit invitaţiile pentru noul si
nod care avea să se deschidă în Bi.tina, la Niceea, ca aJ VII-lea sinod 
ecumenic adevărat. Prima sesiune a sinodului s-a ţinut în biserica 
Sfînta Sofia, la 24 septembrie 787 14. Numărul episcopilor care au parti
cipat la acest sinod a fost între 300 şi 367, pe lingă aceştia fiind pre
zenţi mulţi arhimandriţi, egumeni şi monahi. Toate cele 8 sesiuni ale 
sinodului al VII-lea ecumenic au fost prezidate de patriarhul Tarasie 15. 

Sinodul a combătut punct cu punct hotărîrile pseudosinodului din 
754 de la Hieria, contestîndu-i-se caracterul de «ecumenic» deoarece 
n-au fost reprezentaţi nici patriarhii Răsăritului nici papa. S-a hotărît 
apoi, că este permis şi chiar folositor şi bineplăcut lui Dumnezeu să se 
facă icoane şi să li se dea cinstire ( 1tpoax6�")al�) . Totodată a fost apro
bată lucrarea Sfîntului Ioan Damaschin «Expunere exactă a credinţei 
ortodoxe» . Sinodul a mai dat 22 canoane în scopul remedierii încălcă
r ilor din timpul iconoclasmului. Ultima sesiune, a VIII-a, a sinodului 
al VII-lea ecumenic a avut loc în 23 octombrie 787, la Constantinopol, 
în palatul imperial, în prezenţa suveranilor, care de asemenea, au sem
nat hotărîrile sinodului 16. Restabilirea cultului icoanelor devenise, astfel 
un fapt împlinit. 

d) A doua fază a crizei iconoclaste. Partida iconoclastă, însă, con
tinua să aibă un număr însemnat de adepţi 17. Noul împărat Nichifor I 
( 802-8 1 1 )  a continuat politica împărătesei Irina, privitoare la cultul 

13. C, Emereau, op. cit., col. 585. 
14. Charles Joseph Hefele - H. Leclercq, Histoire des conciJes, d'apres Jes 

documents originaux, Tome III, deuxieme partie, Paris, 19 10, p. 632-639. 
15. J. Tixeront, op. cit., p. 468. 
16. Desfăşurarea sesiunilor Sinodului al VII-iea ecumenic, din 787 este pre

zentată pe larg de C. J. Hefele - H. Leclercq, op. cit., p. 760--775. 
17. C. Emereau, op. cit., col. 587. 
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icoanelor ; la fel a făcut şi cumnatul său, Mihail I Rangaben ( 8 1 1-81 3). 
Dar în iulie 8 1 3, o revoltă militară a adus la pu tere pe generalul Leon 
al V-lea Ar·meanul ( 8 1 3-820) , care era iconoclast. 

Leon al V-lea a pus, în anul 8 14 ,  pe lectorul Ioan Hylilas să facă 
o culegere de texte scripturistice care ar favoriza iconoclasmul. Apoi a 
propus patriarhului Nichifor să fie ridicate icoanele, în biserică, mili 
sus pentru a nu fi sărutate de credincioşi. Patriarhul Nichifor s-a opus. 
Din acest motiv a fost exilat în martie 8 1 5, inaugurîndu-se astfel a doua 
fază a crizei iconoclaste. 

În acelaşi an s-a ţinut un sinod iconoclast la Sf. Sofia (Constanti
nopol) avînd trei sesiuni. Cu acest prilej s-au acceptat hotărîrile sino
dului iconoclast din 754 de la Hieria şi a fost condamnat sinodul or
todox din 787 18. Mulţi ierarhi şi călugări au fost exilaţi 19, alţii rnarti'
rizaH iar moaştele şi vasele liturgice au fost profanate. 

Sub împăratul Mihail al Ii-lea ( 820-829) persecuţiile au fost mai 
temperate, dorind să ţină în anul 821 un • sinod de împăcare între ico
noclaşti şi iconoduli. Dar ortodocşii ,  conduşi de Teodor Studitul, s-au 
opus. 

In anul 829 tronul bizantin este ocupat de Teofil ( 829-842) ,  care 
a reînceput persecuţiile împotriva iconodulilor cu · mai mult zel. Dar în 
842 a murit pe neaşteptate. In aceste împrejurări, întrucît fiul si:\u era 
minor, conducerea imperiului a preluat-o soţia sa Teodora, care era 
cinstitoare a icoanelor. Astfel era pregătită calea pentru biruinţa Or
todoxiei. 

e) Biruinţa Ortodoxiei în timpul împărătesei Teo�ora. Noul pa
triarh, Melodie, ales în 4 martie 843 la îndemnul împărătesei Teodora, 
a convocat un sinod la Constantinopol la care urma să participe ierarhii, 
egumenii şi monahii care au suferit în decursul luptelor iconoclaste. 
S inod,alii au declarat la 1 1  martie 843, valab-i1le toate hotărîriae celor 
şapte sinoade ecumenice, restabilind cultul icoanelor şi rostind anate
ma asupra tuturor iconoclaştilor 20. 

Considerîndu-se o continuare şi o întregire a sinodului al VII-iea 
ecumenic, la sfîrşit , a fost compus un text special de anatematizare a 
tuturor ereticilor, începînd cu Simon Magul pînă la patriarhii Constan
tin şi Ioan al VII-iea. Acest tex t al tuturor dogmelor Bisericii Ortodoxe 
a fost cuprins, apoi într-un «Sinodicon» special, ca decizie sinodală, 
spre a fi citit anual în întreaga Biserică, în prima duminică din Postul 
Sfintelor Paşti. Astfel a fost instituită o nouă sărbătoare pentru come
morarea triumfului Ortodoxiei 21. 

Cinci paitriarhul Melodie a murit, la 1 4  iunie 846, «nimic nu mai 
rămăsese din iconoclasm, decît d ragostea faţă de cultul icoanelor. Tre
buia oare să fie atîtea frămîntări şi să curgă atîta sînge ca să se 

1 8. D. Serruys, Les acles du concile iconoclaste de l'an 815, în Melanges d'ar
r:heologie el d'histoire, Paris, 1 903, tome XXIII, p. 343-351, vezi H. Leclercq, op. 
cil., p. 1 2 17---1221. 

1 9. C. Emereau, op. cil., col. 589. 
'.20. Pr. prof. M. P. Şesan, op. cil., p. 314-315. 
2 1. J. Tixeront, op. cit. ,  p. 472, şi Charles Diehl, op. cit . ,  p. 82. 

S. T. - 5 
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ajungă l c1 acest rezultat ?»  22. Cu "Duminica Or lodoxieiJ> . se încheie pe
r ioada Sinoadelor ecumenice. 

PERSONALIT A ŢI ORTODOXE 

Mişcarea Ortodoxiei pentru apărarea icoanelor împotri\ ii erez1e1 
iconoclaste a fost condusi"i de personalităţi care au îmbinat în chip de
săvîrşit evlavia cu teologia. lnainte de sinodul al VII-lea ecumenic, î1i 
prima fază a iconoclasmului, cinstirea sfin telor icoane a fost apărată 
de personalităţi ortodoxe, ca : Sfîntul Gherman, Patriarhul Constan ti
polului (733) şi Sfîntul Ioan Damaschinul (pe la 749) . Scrierile Sfîntu lu i  
Ioan Damaschinul au fost socotite drept stîlpul Ortodoxiei l a  Sinodu l 
al Vii-lea ecumenic. In a doua fază a crizei iconoclaste Ortodoxia c1 fos l 
apărată de Sfîntul Teodor Studitul (826) şi ele Sfîntul Nichifor Miirlu 
r isitorul, patriarhul Constantinopolului (828). 

In cele ce urmează vom prezenta cîteva aspecte ale contrilmţiei 
lor la depăşirea crizei iconoc;laste, din preajma şi de după sinodul al 
VII-iea ecumenic. 

a) Sfîntul Gherman, Patriarhul Constantinopolului. Cherman s-i:l 
născut într-o familie nobilă. Tatăl său a fost condamnat la moar te de 
Constantin al IV-lea Pogonatul iar el , cu această ocazie, la vîrstd de 
�'.O de ani, a fost încorporat la colegiul Sfînta Sofia. După Sinodul din 
Constantinopol din anul 681 ,  unde a avut un rol important, a devenit 
mitropolit  de Cizic , iar în anul 7 1 5  este numit patriarh al Constantino
polului 23 . Ca patriarh s-a bucurat ele un mare prestigiu în popor, dar 
păstorirea sa a fost tulburată de criza iconoclastă, căreia i-a rezistat 
cu întreaga sa autoritate bisericească El devine, astfel, primul adversar 
al iconoclasmului şi «sufletul rezistenţei ortodoxe în Răsărit» 24. 

De la patriarhul Gherman ne-au rămas scrisori dogmatice, impor
tante pentru istoria apărării Ortodoxiei împotriva iconoclasmului, apoi ,  
un tratat qe morală creştină şi o explicare mistică a Sfintei Liturghii '.!s. 
Acestea însă nu s-au putut păstra în întregime, întrucît Leon al I II-iea 
Isaurul a poruncit ca să , fie distruse. Totuşi, .putem extrage doctrina sa 
despre icoane şi atitudinea lui faţă de iconoclasm din cele trei scri
sori împotriva iconoolaştilor : Constantin de Nacolia, Ioan de Sinada şi 
Toma de Claudiopolis 26. Aceste scrisori au fost citi te la sinodul al 
VII-iea ecumen ic (787) şi aprobate fără rezervă. 

Doctrina patriarhului Gherman despre icoane nu atinge profunzi
mea celei a Sfîntului Ioan Damaschin sau Teo'dor Studitul , dar ea me 
o importanţă deosebită prin faptul că este prima încercare ele-a t esta
l J i l i tradiţia. ortodoxă contra inovaţiilor iconoclaste 27. 

22. J. Pargoire, op. cit-, p. 271 -273. 
23. Jean Darrouzes, Germain I de Constantinop/e, (Sai11l), in  • Diclionnaire de 

spiritualile ,  t ome Vl, Paris, 1 967, col. 309 . 
. 24. F. Cayre, Germain (sainl) palriarche de Constantinople, ( 7 1 5-729 ) ,  in Dic

/ ion nai re ele T heologic Catholique, tome VI, Puri, 1 924, col .  I 303. 
25. D. Fecioru, Introducere la Slîntu/ Ioan Damaschin. Cultul s/inlelor icoane , 

Bucureşti, 1 937, p. XIX, nota 5. 
26. C. J. Hefele-Dom. H. Leclercq, op. cit. 628-629. 
27. V. Grumel, L'iconologie de Saint Germain de Constantinople, in «Echos 

d'Orient�, Paris, tome XXI, 1 922, Nr. 1 26, p. 166. 
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Răspunzînd acuzaţiilor iconoclaştilor, că, prin cinstirea icoanelor 
se cade în idolatrie, patriarhul Gherman insistă asupra a două aspecte : 
cultul icoanelor şi posibilitatea pictării şi folosirii icoanelor. In  privinţa 
cultului icoanelor, el arată, mai tîrziu, că «sînt mai multe trepte în 
mă.rire şi cinstire, iar cea mai înaltă cinstire - latria - nu se poate 
c_1dresa decît lui Dumnezeu 28. 

Icoanelor li se poate adresa un cult relativ şi anume unul de ve
nerare. ln ceea ce priveşte posibilitatea pictării chipului Mîntuitorului 
şi a altor sfinţi, Gherman spune : «Insăşi icoana lui Iisus Hr1stos, per
sodnct divini'1 ,  în două naturi, poate fi reprezentată, dar nu după natura 
sc1 di vinct ,  ci numai după cea umană, care a luat-o din dragoste pentru 
noi» 29. 

Patriarhul Gherman face distincţie între cele două firi din persoana 
l\lintui torului : una descri,ptibi.Iă, alita i111descriptibi1ă. 

Par tea cec1 mai importantă a iconologiei sale este aceea în care 
face distincţie netă între cultul icoanelor şi idolatrie, arătînd că, prin 
venerarea icoanelor ,  este cinstit cel reprezentat de ele şi nu materialul 
din care sînt alcătuite 30. Apoi , el arată că, prin pictarea chipului Mîn
tuitorului, se continuă tradiţia ortodoxă de a-l reprezenta după firea 
umană : « ln amintirea veşnică a vieţii în trup a Domnului nostru Iisus· 
Hristos, a patimii Sale, a morţii Sale izbăvitoare care au adus mîntui
rea lumii ,  noi am moşteni t  tradiţia de a-l reprezenta sub forma Sa 
umană sau teofania vizibilă, înţelegînd prin aceasta că noi preamărim 
smPrenia lui Dumnezeu Cuvîntul» 31 . 

Deşi patriarhul Gherman este nevoit să demisioneze 32, el a ră
mas în continuare primul mărturisitor al Ortodoxiei împotriva icono
clasmului în Bizanţ. Retras la proprietatea sa din Platonian, moare în 
,mul 733, iar pomenirea lui s-a făcut întotdeauna împreună cu aceea 
i1 marilor ap�irători ai icoanelor din preajma celui de-al şaptelea sinod 
ecumenic 33. 

b) Siîntul Ioan Damaschin (675-749). După retragerea patriarhului 
C3herman din scaunul patriarhal ele Constantinopol apărarea icoanelor 
a fost reluată de Sfîntul Ioan Damaschin, una din cele mai strălucite 
figuri ale Ortodoxiei siriene, de la sfîrşitul secolului al VII-lea şi pri
ma jumătate a secolului al VIII-lea, personalitate remarcabilă a tim
pului său, atît prin demnitatea caracterului său, cît şi prin profunzimea 
cunoştinţelor sale 34 . Născut la Damasc, în 675, într-o familie nobilă 
creştină, a primit de la un . monah originar din sudul I taliei, Cosma, 

28. J. P. Migne, P. G., tome XCVIII, col. 1 55. D. 
29. Din scrisoarea adresată mitropolitului Ioan de Synnada, vezi : P. G., tome 

:--:cvm, col. 157. D. 
30. Ibidem, col. 1 59, B. 
3l .  J. Meyendorff, op. cit., p. 63. 
32. George Every (S. S. M.) The Byzantine Palriarchate ( 451-1204), London, S. 

P. C. K. 1 962, p. 88. 
33. Jean Darrouze, op. cit., col. 309. 
34. E. H. Vollet, Jean Damascene (Saint), în Le, Grande Encyclopedie, inven

taire rnisonne des sciences, des lettres et des arts, par une societe de savants et 
de 9ens  de let tres, tome, XXI, Paris, Ed. 1885-1901 , p. 77. 
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răscumpărat de ,t,atăJ iSău de• ,l,a sarazm1, o educaţie creş,ti,nă şi o solidă 
cultură teologică. Mai tîrziu a ocupat aceeaşi funcţie de consilier al 
califului din Damasc, pe care o ocupase şi tatăl său, dar cade curînd 
victima intrigilor iconoclaste şi renunţă la orice demnitate lumească, 
intrînd în mănăstirea Sf. Sava din Ierusalim ca monah 35. Aici îşi con
sacră toată energia şi cultura sa filozofică şi teologică apărării Orto
doxiei, pî1:)ă la moarte ( 749) 36. 

Patrologii ortodocşi ca şi ai celorlalte confesiuni creştine, au scos 
în evidenţă trăsăturile esenţiale ale personalităţii sale, recunoscînd 
în el «teologul desăvîrşit», care trăieşte prin Biserică şi gîndeşte prin 
Sfînta Scriptură şi Sfînta Tradiţie, într-o absolută unitate de viaţă şi 
de experienţă. 

Dacă Sfîntul Ioan Damaschin a fost un perseverent apărător al 
cinstirii sfintelor icoane se cuvine să arătăm care sînl scrierile sale 
antiiconoclaste. Pe lingă opera sa de căpetenie Izvorul cunoaşteri i  
(II "'1171 rvwaeo�), «teologul icoanelor», cum a fosl numit Sfîntul Ioan 
Damaschin, a scris trei tratate împotriva ereziei iconoclaste 37, pre
cum şi alte lucrări de o importanţă deosebită pentru Ortodoxie. 

Primul tratat împotriva ereziei iconoclaste 38, a fost scris între 
anii 726, promulgarea edictului lui Leon al III-lea şi 730 primul sinod 
iconoclast ; al doilea tratat 39, imediat după depunerea patriarhului 
Ciherman al Constantinopolului ( 730), şi al treilea 40, la scurt timp după 
compunerea celui de-al doilea. Făcînd o sinteză sistematică a teologiei 
Sfinţilor Părinţi de pînă la el , Sfîntul Ioan Damaschin aduce în spri
jinul învăţăturii sale despre icoane argumente din întreaga tradiţie el 
Bisericii patristice. La sf'îrşitul fiecărui tratat sînt aduse mărturii din 
Părinţii şi Scriitorii bisericeşti pentru argumentarea cultului sfintelor 
icoane 41 . Cele trei tratate despre apărarea icoanelor devin baza teo
logică pe care se va construi formula dogmatică a celui de-al VII-iea 
sino"â ecumenic şi care va fi preluată de teologii ortodocşi de 
după el 42:-

Sfîntul Ioan Damaschin s-a ridicat împotriva acţiunilor iconoclaste 
ale împăratului Leon al III-iea Isaurul ,  care se socotea el fi «împărat 
şi preot în acelaşi timp» şi care credea că are dreptul să ia hotărîri în 
problemele Bisericii. El se adresează astfel împăratului : «Ne supunem 
·ţie împărate în lucrurile care privesc viaţa, dăjdiile, vămile, încasZiri!e 
şi cheltuielile, în toate ale noastre încredinţate ţie ; dar în ce priveşte 

35. J. Meyendorff, op. cit ., p. 63. 
36. Sirneon Vailhe, Date de la mort de Saint Jean Damascene, în «Echos 

c/'Orient», Paris, torne IX, 1.906, Nr. 56. p. 28-30. 
37. Aceste trei tratate au fost traduse în limba română de Pr. prof. dr. D .  

Fecioru, op. cit., p .  1-1 9 1 .  
38. A61o, .. pcîi'tos it.c0Aoî7l, t -x.6, .;pi,, 'tO•Js ota �<IAi, ov'ta, , i, i;  i,1 ia, . z i-x.6vai; , in P .  'G, , 

tome XCIV, col. 1 232-1 284. 
39. A61o, l\€.u,Epo, .cp6c; -cauc; ota�a/..Aov't<Is -cit, iq[ac; E t  7.ova, , Ibidem, col. 1 284-1 31 7 .  
40. A61o, 'tph:o<; .. p6,;  'touc; ota�aAAov'ta, di; it1[ai; d-x.ova<;, lbiclcni ,  col .  13 17-1420. 
41 . Diac. asist. Viorel Ioniţă, Sjîntul Ioan Damaschin apărător al cultului siin

telor icoane, în «Studii  teol<ogice » ,  an XXXII ( 1 980), n r'. 7-1 0 ,  p. 583; 
4'.2. R. P. Boris Bobrinskoy, Bret apen;u de la querel/e c/es images, in «Contac;:ts� 

revue frarn;:aise de 1 :orth ocloxie,  1 960, Nr. 32, p. 232. 
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conducerea Bisericii, avem pe păstori, pe cei care ne-au grăit 
cuvîntul şi care au formulat legiuirea bisericească» 43. 

Cu deosebită competenţă, Sfîntul Ioan Damaschin răspunde 
zaţiilor împăratului iconoclast şi prin aceasta pune prima bază 
malică a cultului icoanelor 44• 

69 

nouă 

acu
dog-

Cunoscînd lupta Bisericii cu ereziile anterioare, el a înţeles că 
primul lucru, în elucidarea unei învăţături a Bisericii , este lămurirea 
şi stabilirea termenilor. Astfel , lucrarea sa fundamentală «IT 71171 I'-;woeoi;;» 
începe cu un tratat, de logică, în care sînt definite noţiunile şi rapor
turile dintre noţiunile cu care va lucra în tratatul său de dogmatică 
« 'Exâoati;; iixpt671i;; -.:7j� op6o86�ou rcio-.:ew� ». Acelaşi procedeu îl utilizează 
şi în tratate.1e sa1le despre cultul icoanelor : adaugă expunerii teologiei 
i coanelor dia,Jecti-ca noţiunilor. De a'1t1el, doctrina Sfîntuiui Ioan 
Damaschin despre icoane şi ideea de închinăciune, ce se dă aces
tora, nu pol fi înţelese dacă nu se va şti, mai întîi .  ce înseamnă «icoa
nă» şi «închinăciune» şi dacă nu se vor cunoaşte felurile acestora. 

Din definiţiile pe care Sfîntul Ioan Damaschin le dă acestor no
�iuni rezul tă atî t legitimitatea întrebuinţării icoanelor cit şi legitimi
lc! Lea cultului dat . acestora. 

După el «icoana» este asemănarea care înfă�işează originalul ,  dar 
cu toate acestea, este o oarecare deosebire între icoană şi original, 
deoarece icoana nu se aseamănă întru totul cu originalul» 45. Pornind 
de la ceea ce deosebeşte originalul de icoană, autorul celor trei tra
tate antiiconoclaste împarte icoanele în şase grupe, şi anume : 1 )  Fiul 
lui Dumnezeu este icoana vie (naturală) a Tatălui ; 2) Paradigmele di
vine sînt icoane şi exemple ale lucrurilor ce vor fi făcute ; 3) Omul 
este icoana care imită pe Dumnezeu, «Căci cum va fi cel zidit de 
r1ceeaşi fire cu ziditorul altfel decît prin imitare ? »46 ; 4) Al patrulea 
fel de icoană este cel întrebuinţat ele Scriptură, care atribuie forme, 
figuri şi chipuri celor nevăzute şi necorporale ; 5) Al cincilea fel de 
i coană este înfăţişarea şi schiţarea mai dinainte a celor viitoare ; 6) 
[ar al şaselea fel de icoană este acela spre aducere aminte a faptelor 
trecute sau a minunii sau a virtuţii 47. ln această categorie se încadra 
icoana propriu-zisă pe care Sf. Ioan Damaschin se angajase s-o apere, 
pe haza. Tradiţiei, în faţa iconoclaştilor. 

După stabilirea felurilor icoanei, antorul arată că «închinăciunea» 
es te semnul fricii ,  al darului ,  al cinstei, al supunerii şi al smereniei 48

. 

Termenul «închinăciune» are şi el mai multe sensuri şi anume : 1 )  ado
rarea, pe care o aducem numai lui Dumnezeu ; 2) închinăciunea· adusă 
prietenilor şi slujitorilor lui Dumnezeu ; 3) închinăciunea adusă locu
r ilor ( Joca�uri lor) lu i  Dumnezeu ; 4) închinăciunea adusă obiectelor 

43. P. G. XCI,V ; col. 1297 H vezi şi Sfîn tul Ioan D amaschin, Cultul sfintelor 
iCO(l/le. 

44. Louis Brehier, La querellc c/cs imcigcs, (V I I  --IX ) .  1 1 - t• ,  ed. Paris ,  1 904, p. 1 7. 
45. P. G. ,  col. 1240, C. 
46. lbiclcm, col. 1340. D. 
47. lbiclcm, col. 1 341, C. Nu insistăm asupra acestei împărţiri . Pentru aceas

la vezi : D. Fecioru op. ci l . ,  p. XXXI I-XXX l '1I �i D iac. asis l. VinrPl [ ()n i tii, op_ 
c ; l. ,  p .  584 -- .'i85. 

,!8. lbiclcm, col. 1 356. C. 
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afierosite lui Dumnezeu ; 5) închinăciunea pe care o datorăm unii al
tora căci sîntem făcuţi după chipul lui Dumnezeu ; 6) închinăciunea 
dată celor care stăpînesc ; 7) închinăciunea robilor faţă de stăpînii lor 
sau faţă de binefăcătorii lor 49. 

Reţinem faptul că numai lui Dumnezeu îi datorăm adorare. Inchi
năciunea sau relaţia pe care o stabilim cu celelalte persoane, sau chiar 
cu anumite lucruri, este numai în funcţie de raportul acestora cu Dum
nezeu. In fond şi această închinăciune are direcţia tot spre Dumnezeu. 
«Cultul care se aduce unei creaturi este motivat printr-o relaţie, un 
raport al acestei creaturi cu Dumnezeu» 50. 

După ce lămureşte noţiunile de «icoană» şi «închinăciune» Sfîn
tul Ioan Damaschin arată legitimitatea pictării şi folosirii icoanelor. 
In acest context, la obiecţiile iconoclaştilor că dumnezeirea şi lucru
rile spirituale nu pot fi pictate sau mărginite în forme materiale, au
torul celor L rei  tratate antiiconoclaste răspunde astfel : « icoana oglin
deşte fidel prototipul fără a-i repeta fiinţa», excepţie făcînd cloar " Icoa
na naturală a Fiului lui Dumnezeu», care poartă în întregime, în el 
însuşi pe Tatăl» s1. 

Meritul mare al « teologului icoanelor» este acela de a-şi baza în
văţătura despre posibilitatea pictării şi folosirii icoanelor pe conside
rente de ordin hristologic. «Zugrăvesc pe Dumnezeu nevăzut, spunea 
Sf. Ioan Darnaschin, nu ca nevăzut ci ca pe unul care s-a făcut pentru 
noi prin participare la trup şi sînge. Nu zugrăvesc Dumnezeirea ne
văzută, ci zugrăvesc corpul văzut al lui Dumnezeu» 52. 

In privinţa interpretării greşite de către iconoclaşti a textului din 
Decalog (Exocl XX, Deuteronom V, 8) potrivit căruia Dumnezeu ar f i  
oprit în  mod expres orice reprezentare a lucrurilor spirituale, Sfîn tul 
Ioan Damaschin subliniază că o astfel de interpretare a textului vele
ro-testamentar denotă o necunoaştere exactă a Sfintei Scripturi 53. Apoi 
arată că, prin textul respectiv, este oprită adorarea altor persoane 
sau lucruri în afară ele Dumnezeu, poruncă dată iudeilor din pricina 
uşoarei lor , înclinări spre idolatrie .. Pe de altă parte, oprirea adresată 
celor din Vechiul Testament nu are autoritate şi asupra noastră a celor 
de sub har, care am primit de la Dumnezeu puterea de discernămînt 
şi ştim ce pou te fi înfăţişat şi ce nu poate fi înfăţişat în icoanl1 54 . 

Cel care a făcut cea dintîi icoană a fost însuşi Dumnezeu, care c1 

născut pe Fiul Său, Unul-Născut, şi Cuvîntul Lui, icoa11c1 Lui cea vie , 
na turală şi chip cu totul asemenea al veşniciei Lui 55. 

Intrucît şi iconoclaştii cei mai radicali acceptau cc1 Sfin tei Cruci 
şi Sfintei Evanghelii să li se aducă închinare, a fost uşor pentru Sfîntul 
Ioan Damaschin să demonstreze legitimitatea cultu lui icoanelor, sub
liniind faptul că dacă ne închinăm chipului crucii, ori clin cc matc r i ,i l  

49. ibidem, col. 1 244. A -- 1 356. C. 
50. M. Jug ie, Jean Damascenc (Sain t),  î n  Dict ion na irc ci• '  T/leo/oryic Cat lw-

lique, tome VIII, I partie, Paris, 1 924, col .  738. 
5 1 .  P. G., VIII ,  col 1240. C. 
52. Ibidem, col. 1236. A. B. 
:;3_ ibidem, col. 1236. D .  
54. Ibidem, col. 1237. D. 
55. lbiclcm, col. 1 345. B. 
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a r  f i  făcut, pentru ce să n u  ne închinăm i•coanei celui răstigni t? "6. 
Cinstirea adusă icoanei se îndreaptă către cel înfăţişat în icoană şi în 
i! Cest caz, icoana va fi cinstită şi venerată nu ca Dumnezeu, ci cc1 
icoana Dumnezeului întrupat, aşa după cum nu ne închinăm mate
riei din care este făcută Evanghelia, nici materiei crucii, ci chipu- · 
lui crucii 57. 

Sfîntul Ioan Damaschin �e conduce şi de această dată după cri
teriul hristologic al demonstraţiei sale, ceea ce avea să-i dea o mare 
,mtoritate. Caută, apoi , să demonstreze nu numai legitimitatea cultului 
icoanei Mîntuitorului, ci şi a icoanei Sfinţilor ,  care sînt «fiii lui Dum
nezeu» (Rom. VIII, 1 4) şi împreună - moşrtenHori ai lui Hristos (Rom. 
VIII , 1 7) .  Întrucît sfinţii «s.înt cu adevărat Dumnezei» , dar nu prin fire 
ci prin participare la firea lui Dumnezeu, sînt demni de închinăciune 
în  acelaşi chip în care fierul înroşit nu este prin fire cu neputinţă ele 
c1 tins şi dfzător, ci pentru că participă la cel ce arde prin fire 58. 

Prin această învăţătură Sfîntul Ioan Damaschin restabileşte nu nu
mc1i  legitimitatea cultului Sfinţilor în raport cu cultul Mîntui torului ci 
ş i  cultul icoanei sfinţilor în raport cu cultul icoanei Mîntuitorului. De
finiţia Sinodului al VII-lea ecumenic va preciza termenii, ară tînd că 
închinarea datorată lui Dumnezeu se numeşte adorare (Aa'tpdci), iar cea 
datorată koanelor venerare (1tpooxu-..'"flot�) .  

Sfîntul Ioan Damaschin face deosebire între cultul datorat lui Dum
nezeu, cel datorat Maicii Domnului ş i  sfinţilor 59. 

1\ uto rul celor  trei tratate antiiconoclaste subliniază şi rolul deo� 
sebit al icoanelor în cult. Acest rol are un dublu aspect: instructiv-edu
cativ şi harismatic. In acest sens, aducînd mărturii , mai ales din Sfin
tii Părinţi capadocieni, el precizează cE1 «icoanele sînt cărţi pentru cei 
neştiutori de carte şi cronici care vorbesc neîncetat. .. instruind fără 
cuvinte pe cei ce le văd ş i  sfinţind vederea ... Intru în biserică., spitalul 
obştesc al sufletelor, înăbuşit de gînduri ,  ca de nişte spini ; podoaba 
picturii lnă atrage . . .  îmi desfătează vederea ca o livadă şi, pe nesim
t i te, mărirea lui Dumnezeu pătrunde în suflet. Ain privit r ăbdarea mu
cenicilor, răbdarea cununilor şi mă aprind ca prin foc de dorinţa de 
c1 -i imita » 60. 

Accentuînd rolul harismatic al icoane1lor,  Sf. Ioan Damaschin spu-
1 1 e  : «Aşc1 cum se dă har dumnezeiesc celor materiale din pricina nu
melor celor piic taţi pe ioo,ane» , 1.ot aşa «dacă cel zygrăvit e·ste plin 
de har, participă şi icoanele la har în măsura c redinţei» 61. 

Sfîntul Ioan Damaschin a avu t  deci  un aport imens la definitivarea 
Leologiei icoanelor. Prin învă tătura sa, n-a impus icoana în cultul Bi
sericii ,  uncie ea exista, de la începu t,  ci a dat numai acestei practici un 
supor t  doctrinar solid, baza L pe Revelaţie. Sinodul al VII-lea ecumenic 
< 1  preluat şi  oficial izat învăţătura Sfîntului Ioan Damaschin cu privire 

!i6. Ibiclem, col. 1 272, 13. 
57. lbic/cm, col. 1 357. C. 
ciR. lbidem, col .  1 352. C. 
.i9. lbidem, col. 1 357. C. 
fiO. Ibidem, col. 1 268. A .  R. 
6 1 . lbidem, col .  1 264. B. C. 
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la importanţa sfintelor icoane în cultul creştin. Această învăţătură se 
bucură şi astctzi ,de aceeaşi valabilitatea în Biserica Ortodoxă.. 

ln lumina spiritului ecumenic de astăzi, precizările făcute de Sfîn
tul Ioan Damaschin cu privire la cultul sfintelor icoane, nu numai că 
justifică practica ortodoxă de a cinsti icoanele, ci o şi impun acolo 
unde a fost înlăturată. 

c) Sfîntul Teodor Stttditul (759-862). O altă personalitate biseri
e<�ască ortodoxă, care a trăit în perioada cînd statul şi Biserica bizan
tină erau tulburate de criza iconoclastă, a fost Teodor Studitul. El şi-a 
consacrat întreaga sa viaţă apărării icoanelor, identificîndu-se de multe 
ori cu cauza icoanelor 62. 

Teodor Studitul s-a născut la Constantinopol în anul 759 dintr-o 
familie nobilă. Tatăl său, un funcţionar fiscal imperial , se numea Fo
tinus, iar m,1ma Teoctista 63. La vîrsta de 22 de ani , în 78 1 ,  Teodor a 
intrat în monahism. · 1.n 794 ajunge stareţ al comunităţii monastice de ld 
Sacudion, făcÎ!1d din modul de viaţă cenobitic normă înnoitoare a mo
nahismului vremii. 

Deşi trăia retras de lume, totuşi urmărea îndeaproape problemele 
religioase ale imperiului, luptînd pentru apărarea dreptei credinţe şi 
a moralei creştine. Din iaceastă cauză Sfîntul Teodor a suferit de trei 
ori exilul şi necazurile legate de el , care i-au adus supranumele de 
«sfînl>> şi «mărturistor» 64. 

Primul exil al Sfîn tului Teodor a avut loc între anii 795-797 ; al 
doilea sub domnia împăratului Nicefor I (802-81 1 )  ; iar al treilea în 
timpul domniei lui Leon al V-lea Armeanul ( 8 1 3-820) , care a redeschis 
luptele iconoclaste. Cu prilejul sinodului iconoclast din anul 8 1 5, Sfîn
tul Teodor a declarat în faţa împăratului că problemele ecleziastice 
sînt de competenţa preoţilor şi a teologilor pe cinci împăra
tului îi revine conducerea treburilor din afara Bisericii» 65. 

După st�bilirea comunităţii monastice, conduse de Teodor Slu
ditul , la mănăstirea Studion ( 798) , călugării studiţi au încercat  să se 
amestece şi în problemele politice. Din acest motiv au fost îndepărtaţi 
din mănăstire şi persecutaţi 66. 

Sfîntul Teodor Sluditul a fost nevoit să părăsească Cons tantino
polul, retrăgîndu-se la rnănă·stirea Sfîntu� Trifon, din peninsula Akri
tas. Acolo s-a s tins din via tă la 1 1  nofembrie 826, fiind înmorrnîn ti:I L 
într-una din insulele Prinkipos 67. în anul 844, rămăşiţele sale au fos t  
depuse î n  mănăstirea Studion. 

62. V. Grumel. L'iconologie de Snint Theodore Sludile, în «he/Jos c/ 'Oricn l , ,  
Paris, tomc XX, 1921 ,  nr. 123 p. 258. 

63. E. Amann, Theodore le Studite ,  în Dictionnaire ele Theologie Catiroliquc, 
tome quinzieme, premiere partie, Paris, 1 946, col. 286. 

64. Drd. Corugă Matei, Sfînlul Teodor Studitul şi opera sa în vechea iitc-
rulură românească în uS. T. », XXIV ( 1972), n r. 9-1 O, p. 724. 

65. P. G„ XCIX col. 181 A. 
66. F. Dvornik, Les Slavcs, Byza1 1 ce et Rome au JX-e siecle, Paris, 1 926, p. 1 26 
67. E. Amann, op. cit . , col. 293. 
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Prezentînd opera Sfîntului Teodor Stuclitul referitoare la apărarea 
cultului icoanelor 68, prezentăm învăţătura Bisericii Ortodoxe dintot
deauna. De asemenea, cuvîntările sale, grupate în «Cateheza mare;> şi 
«Cateheza mică», au devenit operele principale ale curentului înnoitor 
care străbate monahismul secolului al IX-lea, făcînd din Sfîntul Teo
dor un maestru al asceticii .  Din aceste cuvîn tări reiese concepţia sa 
despre monahism «bazată pe : supunere fată de stareţ, viaţa liturgică, 
munca neîncetată şi sărăcia personală» 69. Aces te principii ,  inspirate 
din regulile de v iaţă monahală ale Sfinţilor Pahomie şi Vasile cel 

.. Mare, sînt cu t•otul diferite faţă de tr.adiţi,a eremHică sau «isihas.tă». 
Influenţa Sfîntului Teodor asupra dezvoltării ulterioare a teologiei 

ortodoxe bizantine reiese şi din contribuţia sa la imnografia creştina. 
Lui sau discipolilor săi le datorăm multe texte ascetice din «Triod» şi 
«Octoih» 70. 

Prin numeroasele sale scri sori cuprinse în cele trei tratate con
tra iconoclaştilor, şi prin alte tratate teologice referitoare la cultul 
icoanelor, Sfîntul Teodor participă activ la apărarea cultului icoanelor. 
Aceste lucrări sînt documente de mare importantă pentru is toria miş
cării spirituale din secolul al !X-lea care au influenţat profund teolo
gia şi ·viaţa spirituală. 

Argumentul principal al Sfîntului Teodor contra iconoclaştilor era 
realitatea umanităţii lui Hristos 71 , ,argument folosit şi de apărătorii 
icoanelor anteriori lui. Orientîndu-se după hristologia Calcedonului , 
potrivit căreia unica ipostază, sau persoană a lui Hristos este cea a 
Logosului întrupat (divîno-uma11ă) , Teodor Studitul nu poate concepe 
o icoană decît ca fiind aceea a unei ipostaze şi nu a unei singure firi. 
Totodată, în conformitate cu iconografia clasică bizantină, el arată că 
o icoană nu este numai a omului Iisus ci a Logosului întrupat. Dar 
umanitatea lui Hristos, care face posibilă realizarea icoanei, este o 
nouă umanitate, pe deplin restaurată, în comuniune cu Dumnezeu, în
dumnezeită în virtutea comunicării însuşirilor şi care conţine pe de
plin chipul lui Dumnezeu 72. Prin realizarea icoanei artistul primeşte 
o funcţie quasi-sacramentală. Teodor· îl compară pe artistul creştin cu 
însuşi Dumnezeu care a făcut pe om după propriul său chip. Faptu l cu 

Dumnezeu a creat pe om după chipul şi asemănarea Sa arată că ico
nografia este o acţiune divină 73. La început Dumnezeu a creat pe om 
după chipul său. Pictînd o icoan t\  a lui Hristos , iconograful face, de 
asemenea «un chip al lui DumnPzeu» care este într-adevăr umanitatea 
îndumnezeită a lui Hristos .74 .  

68. Cantine : trei tratate contra iconoclaş tilor ; respingerea şi combaterea poc·
melor iconomahe ; 7 capete către iconoclaş-ti. 

Ne vom referi în special la cele trei tra late cocitra iconoclaştilor dupti /J. G., 
Yol. XCIX. 

69. J. Meyendorff, op. cit . ,  p. 65. 
70. Tbidcm, p. 66. 
7 1 .  lbiclem. 
72. lbidcm, p. 67. 
73. Antirrheticus, l i ! ,  în P. G „ XCIX, ml. 420 A. 
7-1. J. Meyendorff, op. cil . ,  p. 68. 
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Sfîntul Teodor respinge erezia iconoclastă care, referitor la posi
bilitatea icoanei, aduce următoarele acuzaţii : icoana este idol. ea nu 
poate cuprinde natura divină şi nic i  trupul Domnului, pentru ca. este 
un trup părut sau, cel mult, mi tmp comun. tncepîndu-şi argumenta
rea cinstirii sfintelor icoane în numele Sfintei Treimi, el zice : «Una 
este credinţa şi cultul şi închinarea noaslr�i a creştinilor, cea în Tatăl 
şi Fiul şi Sf. Duh, pentru că unul este acela căruia ne închinăm în ce 
priveşte natura dumnezeirii deşi sînt trei în privinţa proprietăţilor 
ipostatice ; păgînii au schimbat adorarea lui Dumnezeu în aclorarec:1 
lucrurilor create şi de aici s-a ajuns lc:1 c1dorarea zeită.ţilor ec.1 re nu în
seamnă n imic. Dumnezeu I nostru este î nsă unul pe care noi î l  c.Jdorlrn1 
î n  Treime. Noi nu ştim cî tuşi de puţin ce este Dumnezeu în sine aşa 
cum ştie El despre sine. Deoarece pentru nesfîrşita sa bunătate Dum
nezeu a venit în fire omenească devenind om la fel ca noi, El unul 
din Treime, şi pentru că c:t avut loc o amesteca re a celor neamestecate 
şi o împreunare a celor ce nu  se lasă împreunate, pentru aceastci 
Hristos se zugrăveşte în icoană .  Nevăzutul se vecie şi primeşte descri
ere naturală a trupului nostru ,  cel ce cu d ivinitatea proprie este de 
nedescris» 75. 

La obiecţia adusă de iconoclaşti că Dumnezeu a interzis expres, 
î :J Vechiul Testamen l, ca oamei1i i să-şi facă chipuri cioplite şi să se 
închine lor, Sf. Teodor aduce, ca răspuns porunca lui pumnezeu u1 
privire la facerea celor doi heruvimi şi a şarpelui pe care l-a înă ]tat 
Moise, în . pustie. Prin urmare, cl acZ1 cel ce era fă.cut în chip de c:1 11imal 
avea darul sri vindece pe cei ce erau muşcaţi de şerpi şi priveau spre 
e l ,  cum atunci chipul lui Hristos privit de credincioşi nu ar fi în sta re 
sa sfinţească pe cei care-l privesc ! 

Iconoclaştii ridicau o altă obiecţie şi anume aceea că nu onone 
se bucură de cinste în icoană. La aceasta, Sfîntul Teodor răspunde că 
toţi Sfinţii sînt vrednici de cinste şi mărire pentru sîngele vărsat de ei 
pentru Hristos sau pentru viaţa curam pe care au trăit-o ; cinstim 
lemnul crucii cel de viaţă făcător pentru că, răstignit pe el, Hristos 
ne-a ră.scumpăra t  cu scump sîngele Săn, din blestemul legii în care ct 
căzut prin păcat Adam ; cinstim icoanele sfinţilor şi mucenicilor pen
tru că privind lc:1 ei şi închinîndu-ne lor ne  facem părtaşi de sîngele 
lor care a curs pentru Hristos : privind • i coanele lor în Biserică, ve
dem chinurile şi muncile sînger0c1se pe care le sufereau creştinii în 
arenele circului î6. În faţa acestui argument iconomahii admit  că 
Hris tos poate fi descris în icoană dar numai ca amintire intelectua l[1 .  
Sfîntul Teodor le răspunde c[1 «trupul ş i  sîngele Domnului c u  care 
se împărtăşesc credincioşii nu este 11 icidecum o amin l i re 
( o închipuire) sau o icoană» ci este mlevăi;ci tu l  trup şi sîn�Je al Dom
nului. Taina sfintei euharisti i es te tain tl Cclfe rezumă în sine î ntreaga 
iconomie. Deci în Biseric[t to t u l  se poc1 '.c reclc1 î 1 1  icoană., chiar !) i ju
decata de apoi. i.fo sing:..; r l ucru 11U se poate zugrăv i, cl.ivi 1�iU1 tn 
însăşi 77. 

75. Anlirrheticus. r, P. G. XCIX. col. :no·�333. 
76. Tbiclem, col. 348 A. B. 
77. Ibidem, col. 340. B. 
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Eruditul studit arată apoi. care este relaţia dintre icoană şi na
Lura prototipului : «Fiinţa dumnezeiască este necuprinsă, iar fiinţ,, ome
nească este cuprinsă. In Iisus Hristos s-au unit ipostatic divinitatea 
cu umanitatea, deci Hristos are două feluri de atribute : divine /Şi umane 
Dacă Hristos este din două naturi, e l  este şi ,cuprins şi necuprins. 
Dacă ar fi fost necuprins, nu ar fi murit şi nu ar fi înviat. 
Divinitatea rămîne divinitate, dar se întrupează. De aceea putem cu
prinde în icoană trupul, dar nu cuprindem dumnezeirea,  şi numai pînă 
uncie omul întrupat este asemenea nouă. . .  Deci , dacă cele ce se pot 
cuprinde ar schimba pe cele necuprinse, datorită întrupării Cuvîntului ,  
s-ar schimba şi firea dumnezeiască , ceea ce nu poate fi posibi l  78. Dc.1 r 
după umanitate Hristos poate fi zugrăvit, deoarece, «cel fără formi.î il 
lua t formă omenească ; cel netrupesc s-a făcut trup şi a zis aposto l i
lor : luaţi mîncaţi, acesta este trupul Meu» 79. 

După Sfîntul Teodor, icoana este asemănarea ipostasului ( persoc1-
nei) , dar nu şi a firii, pentru că cele două specii ale fiinţei se deose
hesc : icoana este materie moartă care reproduce persoana ,  dar nu şi  
firea ei, fiind deosebitef ca natură. 

Din moment ce Hristos este şi om adevărat, unicul Hristos, esle 
posibil ca El să fie prototip al icoanei Sale. Icoana şi prototipul sînt 
una în alta prin relaţi�, căd unde este prototiipul este şi chţpul în 
icoană X/Z'tl1 OXISCH 'I bO, 

In privinţa cinstirii icoanelor ohiecţiile iconoclaste sînt rezumate 
l,1 două aspecte : unii iconoclaşti nu ,·or să cinstească icoanele pen tru 
c:ă li se par a fi idoli, neînţelegînd re la ţia dintre icoană şi prolotip ; 
a lţii. mai modera ţi, cinstesc icoanele cla r  nu vor să le aducă închinăc iu
ne. Primilor iconoclaşti le răspunde Sf. Teodor Studitul făcînd dife renţa 
între icoana naturală şi cea artificială 81 . CelorlaHi Ie răspunde prin· a 
arăta că icoanelor le  dăm cinstire (venerare) şi nu adorare. Cinsti rec1 
icoanei lui Hristos este o cinstire relativă, pentru că cei ce cinstesc 
icoana, î l  cinstesc pe Hristos cel nedespărţit după persoană ,  dar deo
sebit după fire, cu icoana s2. 

Făcînd o constatare cu caracter general ,  Sfîntul Teodor sinteti
zează astfel esenţa cinstirii icoanelor : «Dacă nu s-ar dispretui pro
totipul .  nu s-ar nega icoana. Astfel ,  intenţia îndreptntă spre suprimarec1 
imaginii cuiva înseamnă intenţia îndreptată spre suprimarea origi 11c1 -
lului viu» 83. 

Originalitatea scrierilor sale const<1 î 1 1  modul personal de i:I folosi  
argumentele dogmatice deja proclama te la Sinodul a l  VII-iea ecumenic, 
în acord cu necesităţile vremii sa le. 

78. Anlirreticus III. Ibidem, 'col. 390 B. 
79. Ibidem, col. 396. B. 
RO. Advcrsus iconomachos copita Vl!. col. 392 D. 
81 .  Vezi V. Grumel, op. cit., p. 258, şi Epistola sa către Platon, P. G. XCIX, 

col. 501 .  
82. Drd. Nicolae Streza, Aspectul dogmatic cd cullului icoanei Ia Slintul Teo

clor Stuclitu/, «S. T», XXIX, ( 1977), nr. 3-4, p. 305. 
B3. J\ntirrheticus m, col. 429 D. 
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el. Sfîntul Nichifor Mărturisitorul, Patriarhul Constantinopolului 
(758-828) .  In galeria marilor apărători ai cultului icoanelor, la loc 
de frunte, alături de Sf. Gherman, Sf. Ioan Damaschin şi Sf. Teodor 
Studitul, se află şi Sfîntul N'ichifor Me,r turisitorul, patriarhul Constan
tinopolului (806-8 1 5) .  

Multe ştiri asupra vieţii şi activităţii lui Nichifor le datorăm unui 
contemporan al său, · grămăticul şi haghiograful Ignatie 84, mai tîrziu 
mitropolit al Niceei. S-a născut la Constantinopol dintr-o  familie nobilă 
pe la anul 758 85 , tocmai cînd împăratul Constantin al V-lea (741-775) 
începea persecutarea iconodulilor 86. Tatăl său, Teodor s-a opus icono
cl asmului , atitudine pentru care a fost depus din funcţia de secretar 
imperial şi trimis în exil la Pimolissa, în Pont, apoi la Niceea, unde a 
�i murii pe la anul 767. Mama sa Eudoxia s-a retras într-o mănăstire. 

Ocupînd, la rîndul său, funcţia de secretar imperial ,  Nichifor, ct 
participat, în această calitate, la cel de-al VII-lea Sinod ecumenic (787) 
de la Niceea, dînd citire scrisorii papei Adrian către împăr,atul Con
stantin al VI-lea (780-797) şi împărăteasa Irina 87. La cîţiva ani după 
aces t sinod s-a retras din tumultul vieţii consta°'inopolitane, îndreptî11 -
rlu-se spre un loc pustiu din Prolopontida, cu dorinţa de-a duce o via
ţă mai duhovnicească. Aici a întemeiat două mănăstiri : Mănăstirea Ta 
/\gathon şi mănăstirea Sf. Teodora. 

La 5 aprilie 806 Nichifor a fost tuns în monahism iar în ziua de 
Paşti a aceluiaşi an ( 1 2  aprilie) a fost hirotonit episcop, de faţă fiind 
şi împăratul 88. După moartea patriarhului Tarasie ( 806) , împăratu l 
Nichifor I ( 802-81 1 )  l-a aşezat în scaunul patriarhal de la Con
stantinopo-1. 

Patriarhul Nichifor a fost un dîrz apărător al cultului icoanelor. Lct 
1 0  iulie 8 13 ,  el încorona ca împărat pe Leon al V-lea Armeanul 
( 8 1 3-820) care, nu după mult timp, a început să-şi manifeste dorinţa 
de a combate din nou cultul icoanelor. După cîteva încercări nereuşite 
de a restabili hotărîrile Sinodului iconoclast de la Hieria (754) , el a 
cerut patriarhului să scoată icoanele făcătoare de minuni din locurile 
de închinare. Patriarhul a refuzat acest lucru, dezaprobînd totodată şi 
edictul dat împotriva cinstirii icoanelor în martie 8 1 5  89. 

In aceste împrejurări, patriarhul �ichifor a fost silit să abandoneze 
scaunul patriarhal şi să ia drumul exilului. A murit la mănăstirea Sf. 
Teodor, la 2 iunie 828, zi în care este prăznuit ca sfînt în Biserirn 
Ortodoxă 90. 

84. Via/a Slintu/ui nostru părinte _Nichifor, arhiepiscopul Constantinopolului ,  
P G.,  CDX, col .  41. 

8:i. Ch. D iehl. Nicephorc, pat riarche ele Constantinop/e, în La Grande Ency 
c/opedie, inventaire raisonne des sciences des lettres et des arts, par unc societc 
de savants el de gens de Iettres, tome XXIV, Paris Ed. 1885-1901.  p. 1094. 

86. P. J. Alexander, T he patriarch Nicephorus of Constantinople. Ecclesiasli
cnJ policy and image worship in the Byzantine Empire, Oxford, 1958, p. 54. 

87. D. Stirrnon, Saint Nicephore patriarche ele Constanlinople în Dictionnairc 
rlc spiritua/ite, Fasc:. LXXXH-LXX! lll, Paris, 198 1 ,  col 1 82. 

88. Drd. Mihai Spă tărelu,  Slîntu/ Nichilor Mdrturisitorul, patriarhul Constan
tinopolului via/a, opera şi invăfătum, «G/a,�u/ Bisericii» .  XLV ( 1986), nr.  2, p. 65. 

89. 1/Jiclem, p. 67. 
ao. P. G., XCIX, col. 1 4 1 2. 
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Opera Sfîntului Nichifor Mărturisitorul, patriarhul Constantinopo
lului este destinată, în cea mai mare parte, apărării cultului icoanelor. 
Totuşi, pînă la reizbucnirea iconoclasmului ,  scrierile Sfîntului Nţchifor 
au avut un conţinut predominant istoric. In tre scrierile istorice, un loc 
important îl ocupă Istoria prescur tată, numită şi Breviarum 91 , apoi lu
crarea Scurtă cronografie 92, precum şi Scrisoarea către papa Leon al 
I IJ-lea 93, cu conţinut istoric şi teologic. 

Dintre lucrările teologice-apologetice, amintim Apologia mică �4
, 

scrisă spre sfîrşitul anului 8 1 4  şi începutul lui 8 1 5, pentru împăratul 
Leon al V-lea Armeanul să renunţe la politica sa iconoclastă, apoi 
Apologia Mare 95, în care autorul face o istorie a iconoclasm ului ,  în
cepînd cu domnia lui Leon al I II-iea Isaurul, respingînd· totodată acu
zaţia .de idolatrie adusă cinstitorilor de icoane. 

în strînsă legătură cu aceste lucrltri au fost cele trei scrieri numite 
Antirrhetice 96 , în care Sfîntul Nichifor, respinge punctele de verlere 
ale împăratului cu privire la reprezentarea Maicii Domnului , a sfinU]or 
şi  a îngerilor. l n  ultimul Antirrheticus s înt aduse temeiuri din Sfînta 
Scriptură şi din Sfînta Tradiţie pentru icoana l ui Hristos. 

Spre sfîrşitul anului 820 a fost scrisă lucrarea Conlra lui Eusebiu 
şi Epifanide, în care, Sfîntul Ni,chifior respinge citatele patri stice invo
:::ate de împăratul Constantin al V-lea pentru susţinerea iconoclasmului 117 . 

Prin opera sa teologică, Nichifor Mărturisitorul a dus mai departe 
învăţătura sistematică despre cultul icoanelor. În acest context, el ara
ta mai întîi sensurile termenului hxw� : modelul sau prototipul în care-şi 
are originea forma creată după el, imitaţia prototipului, diferită însă 
ca substanţă de acesta. Icoana este o reprezentare a lucrurilor care 
fiinţează şi există. Ea este sfîntă prin sine îns�şi, întrucît este destinată 
să amintească de un prototip sfînt. Sf. Nichifor dezaprobă punctul de 
vedere iconoclast al identităţii de esenţă dintre original şi icoană �8

, -

din care se naşte şi falsa acuzaţie de idolatrie. 
Patriarhul Nichifor al Constantinopolului pune în cliscuJie şi ter

menul 1tepLŢp11cp71 (circumscriere) , deoarece iconoclaştii susţ'ineau că 
firea dumnezeiască a Mîntuitorului nu poate fi circumscrisă o dată cu 
cea umană. Răspunsul lui Nichifor la această învăţătură este fundamen
tat pe comunicarea însuşirilor . Astfel, numind persoana cea unică Dum
nezeu Cuvîntul îi putem atribui cele omeneşti ,  inclusiv circumscrierea 
şi numind-o Omul Iisus, îi putem atribui cele dumnezeieşti .  După actul 
chenozei Fiului lui Dumnezeu, dumnezeirea a putut fi circumscri·să şi re
prezentată pictural, icoanele actualizînd această taină 99. 

In răspunsul dat împăraţilor iconoclaşti , care au înlocuit icoana 
Mîntuitorului cu reprezentările chipurilor lor ,  Sfîntul Nichifor foloseşte 

91 .  lbidem, C. col. 875-994. 
92. Ibidem, col. 1 061-1066. 
93. Ibidem, col. 1 69-200. 
94. lbide m, col. 833-----650. 
95. lbidem, col. 533-�834. 
96. lbidem, col. 645. 
97. Drd. Mihai Spătărelu, op. cil., p. 70. 
98. Anlirrhelicus I, P. G. ,  col. 277 -28 1 .  
99 . .4.nl irrheticus III. fbidem, col. 380. 
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frecvent, mai ales în Antirrhetice tema activităţii Mîntuitorului ca îm
pE1rat. «După întrupare, spune el, toate popoarele fac parte din împ8.ră
ţia Mîntuitorului Hristos . . .  lăudînd pe suveranul lor comun,  împreună 
cu îngerii» ,  iar în cadrul acestei împărăţi i ,  «Hristos nu a da t puterea 
de a lega şi dezlega (păcatele) împăraţilor, ci apos tolilor şi urmaşilor 
lor, păstori şi învăţători» 100. 

In • erezia lor, adversarii icoanelor au folosit aşa-numitul argumen t  
euharistic, caracteristic fazei a doua iconoclaste. Iconoclaştii- susţineau 
că există o singură imagine posibilă sau simbolică a lui Hristos, şi 
anume în Euharistie. Patriarhul Nichifor nu acceptă această col lcepţie 
greşită, subliniind că «Euharistia este realitatea însăşi a trupulu i şi 
sîngelui lui Hristos şi nu un simbol» 101 . 

Prin argumentaţiile împotrivcJ iconoclaştilor Sfîntul Nichifor Măr
turisitorul dă dovadEt de o profu ndd cunoaştere a Scripturi i  şi u litera
turii patrjstice. 

Ca personalitate bisericească Sfîntul Nichifor s-a distins în scrie
rile sale apologetice, răspunzînd la obiect la toate acuzaţiile aduse de 
iconoclaşti , cărora , le opune argumente solide luate din Sfînta Scr ip
turii . ş i  Sf .  Tradiţie. El  a dus mai departe învăţătu ra sis tematică despre 
sfin tele icoane, adăugindu-i şi unele elemente doctrinare noi, imperios 
necesa re în faţa atacurilor iconoclaste specifice fazei a doua a acestei 
ultime crize bisericeşti. 

CONCLUZII 
în încheiere subliniem faplul că mişcarea iconoclastă a avut o in

fluen ţu de lungă durată. Pentru contracararea acestei ultime crize bi
sericeşti, răsărită din monofizism, Ortodoxia iniţiază mişcarea pentru 
a piharea icoanelor, avînd în fruntea ei personalităţi bisericeşti ortod�xe 
remarcabile, ca : Sfîntul Gherman, Patriarhul Constantinopolului , Sfîn
tul Ioan Damaschin, Sf. Teodor Studitul şi Sf. Nichifor Mărturisitorul . 

Din perspectiva veacurilor care au trecut şi care au confirmat pe 
deplin ortodoxia învăţăturii a acestor personalităţi, este uşor să apre
ciem aportul imens adus de ei la definitivarea teologiei icoanelor. 

Invăţătura fiecăreia dintre personalităţile ortodoxe aminti te este 
în conformitate cu tradiţia Bisericii , afirmaţie justificată mai ales do 
bogatele citate din Sfinţii Părinţi folosite în aproape toate tratatele lor 
împotriva iconoclaştilor. Prin această învăţătură ,  cei patru corifei ai 
mişcării pentru apărarea icoanelor lasă Bisericii truda vieţii şi rodul 
evlaviei lor. 

Făcînd o comparaţie între aceste patru mari personalităţi biseri
ceşti ortodoxe, care s-au afirmat în mişcarea pentru apărarea icoanelor ,  
d in  preajma sinodului a l  VII-iea ecumenic, remarcăm faptul că Sfîntul 

1 00. Ibidem, col. 692. 
I O I .  J. Meyendorff, op. cit., p. 69. 
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Gherman a făcut prima încercare de a restabili tradiţia ortodoxă con
tra inovaţiilor iconoclaste ; Sfîntul Ioan Damaschin a . fost fondatorul 
şi corifeul iconologiei în prima fază a crizei iconoclaste, tratatele sale 
despre apărarea icoanelor deven i nd baza teologiei pe care se va con
s ţ ru i  formula dogmatidi a celui de-al VII-lea Sinod ecumenic (787) ; 
iar Sfinţii Teodor Studitul şi Sfîntul Nichifor Mărturisitorul, prin opera 
lor ,  au dus mai departe învăţătura sistematică despre cultul . icoanelor 
aducînclu -şi aportul la aprofundarea şi îmbogăţ irea ei în cea de-a doµa 
fazii a crizei iconoclaste. In formularea învăţăturii despre cultul icoa
nelor fiecare dintre ei s-au folosit cel mai mult de hristologie, întrucît 
nu puteau înfrunta pe iconoclaşti decît pe un teren comun, cel hris
tologic. De asemenea fiecare insistă asupra relaţiei dintre icoană şi pro
lot i p .  Aportul lor la doctrinar este de actualitate. învăţătura lor, răspunde 
şi ctstăzi neînţelegerilor celor care nu mai cinstesc icoanele, socotindu-le 
simple simboluri. Ba mai mult, învăţătura lor poate fi folosită în slujba 
refacerii unităţii c reştine. lncheiem subliniind faptul că victoria Orto
doxiei în criza iconoclastă a fost salvatoarea întregii vieţi spirituale 
a Bi sericii Ortodoxe, prin aceea că a pus în lumină toate temeiurile 
teologice ale compatibilităţii ]urnii materiale cu spiritualul , adică a po
sibilităţii ca Sfin tele Taine să fie pur tbtoare ale harului. 

DESPRE STAREA MATERIALA 
A .BISERICILOR DIN SCYTHIA. MINOR (DOBROGEA) 

IN EPOCA PROTO-BIZANTINA (sec. IV-VI) 

Prof. dr. EMILIAN POPES�:U 

Importanţa , strategică a provinc1e1 Scythia Minor şi a locuitorilor 
l' Î pentru securitatea imperiului bizantin şi a capitalei înseşi era bine 
î 1 1 \eleasă de împăraţi, administraţie şi de toţi locuitorii imperiului. Dînd 
expresie acestei înţelegeri, istoricul hfsericesc Sozomenus, scria pe la 
mi j locul secolului al  V-lea 1 : «Sciţii ( locuitorii Scythiei) sînt viteji şi 
prin po;,:iţia locurilor necesari lumii romane, fiind aşezaţi ca un zici în  
raţa presiuni i  barbarilor». Condiţiile de viaţă ale Scythiei erau în mare 
măsură marcate de aşezarea geografică, la marginea imperiului , deci 
în tr-o regiune ameninţată. frecvent ele barbari. Pe de altă parte, clima 
mai aspră părea locuitorilor din sud destul de greu de suportat. Diony
sius Exiguus, născut în Scythia, scria d� la Roma despre provincia na-
, tn lă : «este înfricoşătoare prin gerurile ei şi în acelaşi timp prin bar
bari)> 2. Totuşi aceste condiţii politice şi climatice au făcut din locuitorii 
ei oameni dîrji ,  luptători curajoşi pentru libertatea lor şi a statului cl in 
care făceau parte. lrnptiratul I 1Jstinian , referindu-se indirect la Scythia 

I .  Sozornenu�. , Hist, cec/. VI. 2 1 ,  6, ed. Bidez-Hansen, Berl in, 1 960. 
'..!,  ACO, IV, 2, p .  XII-XIll i V, 1 ,  p ,  2 1 5 : 
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într-una din Novelele sa,le zi<:e 3 : «E un lucru de rn�tăgăduit că dacă 
zicem Thracic: ,  ne vine imediat în minte ideea de bărbăţie, mulţime ele 
oşti , războaie şi lupte : căci acestea sîn t înnăscute şi-şi au patria în 
ţara aceea». 

Ceea ce a contribuit mult la schimbarea .condiţiilor ele viaţă în 
aceste părţi, a fost religia creştină, lucru care l-a îndreptăţit pe Hiero
nymus să zică : «hunii  învaţă psaltirea, cl ima rece a Scythiei se în 
cinge de dogoarea credinţei, armata roşcată ş i  blondă a geţilor (goţilor) 
înconjoară corturile bisericilor» 4 , iar acelaşi Dionysius Exiguus : « Scy
thia a crescut bărba ţ i  pl ini  de căldură şi minunaţi prin blîudeţea 
moravurilor» 5. 

La adăpostul frontierei dunărene bine păzită ,de armată, cetăţi şi 
castre şi prin efortul misionar al creştinilor de pretutindeni Biserica 
din Scy thia a făcut progrese rapide. Centrul religios cel mai important 
a fost Tomisul , · care era şi  capitală politică a provinciei. În secolul al 
IV-lea Biserica este condusă ele episcopi ele seamă (Bretanion, Geron
tius, Theotim I) şi a fost reprezentată la cele două sinoade ecumenice, 
de la 325 şi 38 1 .  De la Tomis s-a desfăşurat şi o intensă activitate mi
sionară în rîndurile barbarilor. A vîndu-şi sediul în capitala provinciei 
şi beneficiind de conducători destoinici Tomisul atinge în secolul al 
V-lea rangul de · arhiepiscopie autocefală, pentru ca în cel următor să 
devină chiar mitr,opolie cu 1 4  scaune sufragane. Cunoaştem numele 
acestor sc-aune sufragane, care e-rau ele fapt oraşele mai de seamă ale 
provinc1P1 : Callatis, Histria, Axiopolis, Tropaeum Traiani ,  Zaldapa 
Capidava, Troesmis ,  Noviodunum, Aegyssus, Slasovia, Constan tiana 
şi altele. Ca şi în secolul al IV-iea Biserica este conctusă de ierarhi de 
seamă, care au fost prezenţi la sinoade ori au scris lucrări teologice 
importante 6. 

Cercetările arheologice din Dobrogea ,:m scos la iveală în c:ursul 
tim.puluri numeroa5·e basilici {pîniă ,în ,prezenit ciirca 50), unele de foa·rte 
mari dimensiuin1i, (U,a Tomis : 1 54 X 24 m ;  l,a Hi.stri,a : 52X11 9  (27) m ambe.le 
inedite) . Cele mai multe se află în i nteriorul ; zidurilor de incintă, dar 
cî teva şi în afara lor. Zidurile sînt, în general, constr).lite din piatră cu 
mortar de var , iar spaţii le · din interior despărţite în nave cu ajutorul 
coloanelor ; capitele in marmură ori cakar , frumos ornamentate şi în 
dif-erite stiluri susţineau arcadele ori arhitravele. Altarul era despărţit 
de nave prin canceHi de marmură. La Tropaeum Traiani s-,a descoperit 
o basilică de mari· dimensiuni (33 ,50 X 1 6  m) , unde a fost fo,Josită mar
mura în mare cantitate, ceea ce a şi atras denumi rea de «basilica de 

3. lust. No\'. XXVl, p. 208, 6-19, din anul  535, ed. R .• Schoell-G. Kroll. 
Berlin, 1 968. 

-l. Sancti Eusebi.i Hieronymi, Epislufoe, rec. h idorus Hilberg (CSEL, 'V), Vin
ciobonae-Lipsiae, 1912, CVII, 2, p. 292. 

5. ACO, IV, 2, p. XI--Xll .  
6. Emilian Popescu, Dic Kirchliche Organisalion dcr Provinz Scythia Minor 

vom vicrlen bis ins scchsle Julul1undcrt, JOB, 38, 1988, p. 75-94. 
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marmură» 7. Dar cele mai multe ş i  importante basilici au fost descoperite • 
l ,1 Tomis, capitala provinciei. Pîn ă acum există şapte, două de mari 
proporţii. Fragmentele arhitectonice din marmură, decorate cu multă 
artii ,  sugerează bogăţia de care au dat dovadă tomitanii în zidirea 
acestor bazilici. Unele din ele au avut pereţii zugrăviţi ori pictaţi, cum 
arată fragmentele de tencuială descoperite în săpături. Edificii asemă
nătoare se întîl nesc şi la Callatis, Tropaeum Traiani şi Histria. 

Desigur, starea materială bună a Bisericii din Tomis se expliU'i nu 
numai prin aceea că aici era capitala provinciei , ci şi prin aşezarea 
9eografică a oraşului, adică mai depărtată de limeirnl dun[1rean mereu 
ameninţat, ori priq portul său cu o activitate economică intensă. 

O a l tă  dovadă a stări i  materiale înfloritoare a Bisericti tomitane 
o pot constitui unele obiecte din aur şi argint, descoperite în Ucraina, 
în Si:l lu l  Malaia Perescepina, districtul Poltava, în anul 1 9 1 2, în cadrul 
unui tezaur mai mare de circa 400 obiecte şi cîntărind circa 50 kg. Tezau
rul (păstrat la Ermitaj) va fi fost îngropat de un şef barbar, care-l va 
fi primi t sau prădat din imperiu. Nu ştim cite obiecte au fost luate 
din Tomis, dar cunoaştem sigur că un mare disc din aur şi argint a 
,iparţinut Bisericii mitropolitane din acest oraş. Discul (probabil o ana
forniţă) cîntăreşte 6,2224 1 kg şi are un diametru de 0,6 1 0  m ;  pe el se 
df! ă ştampile  de garantare a calităţii şi cantităţii aurului şi argintului 
cu numele şi chipul împă-ratului Anastasius I ( 49 1-5 1 8) şi ale unor înalţi 
ctemnitari din vremea sa. Foarte importantă este inscripţia, care a rată 
că discul a fost renovat «prin grija prea cinstitului nostru episcop Pa
ternus» ,  cunoscut din izvoare ca prim mitropolit al Scythiei 1\ 

Deşi descoperirile de obiecte preţioase, care să fi apar ţinut l>iseri
cilor din Dobrogea sînt rare - ele depind de hazard şi de progresul 
săpă turilor arheologice - totuşi semnalăm un alt tezaur, care provin'i 
de la Biserica cetăţii Sucidava ( azi Izvoarele, jud. Constan�a) .  îri' 
sud-vestul Dobrogei . El constă din 1 7  obiecte de argint : şase linguriţe, 
!jase pahare în formă de potir, o cană mare, o căn iţă trilobaUî ,  o stre
curătoare, o pateră şi o cutie relicviai·. Tezaurul a fost datat în seco
lele IV-VI. Pe nPele obiecte se află inscripţii cu numele donatorului 
ori al meşterului (BICT(OR) ; KraCTANTINOV, EVCEBIOV, HC(V )XIOI{ 
etc. , simboluri creş,tirne: cruce,a, doi poruIIl!bei ,  oa-re hearu d,intr-U[l vas , doi 
păuni, chrisma, peştele. Este posibi l ca unele obiecte să fi avut o în
t rebuinţare liturgică 9. 

7. V. Pârvan, Cetatea Tropaeum, Bucureşti, 1912, p. 93-112 - BCMI, p .  
l 75-18 f ; R. Netzharnrner. Die christlichen Allerliimer der Dobrudscha, Bukarest, 
1 918 p. 198-209; I. Bairnea, Les monuments pnleochretiens de Rouma11ic, Citta clei 
Vatioano, 1977, p. 173-1 77. 

8. L. Matzulewitsch, Byzuntinische Antike. Studien aut Grund der Silberge
Iiisse der Ermitage. «Archaologische Mitteilungen aus russischen Sammlungen», I I .  
Berlin-Leipzig, 1929, p. 5, nr. 6, p.  101-107, pi. 26, 27 ,  fig. 2 1, 22; I .  Barnea, 

"Discul episcopului Paterm,1s ,  estr. Analecta JL Bucureşti, 1944, p.  1 -15 ; A. Pani., 
Byzantine Art in the Collection of the USSR, Leningr-ad-Moscow, 1956, fig. 67-75; 
Emi lian Popescu, IGRL, nr. 64 ; I. Barnea, Pontica, 10, 1977, p. 276. . ' 

9. Epifanie Norocel, Pagini din istoria veche a creştinismului la români, Bu
zău, 1986, p. 173-181 ; Traian Cliante et Adrian Rădulescu, Le tresor de Sucidava 
cn J'1esic Seconde, Rev. arch. 1988, 2, p. 357-380. 
S. T. - 6 
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Prin numărul lor mare şi somptuozitate basi l icile din Scythia Mi 
nor  arată înflorirea la care ajunsese creştinismul în epoca proto-biza 1 1 -
l i·nă .  Provincia noastră se înc-adrează, din acest punct de  vedere, res
tu lu i  imperiului şi spaţiului sud-est european, unde descoperiri simi
l a re sînt  în  număr mare şi  pentru care motiv secole!� IV-VI au fost 
clonumite «epoca basilicii paleocreştine» . 

Pe de altă parte, însă, anumite izvoare scrise ne rele,·ă stcl fea de 
11esiguranţ[i şi sărăcie a provinciei Scythia ca urmare a· n[1vălirilor 
l lai-bme şi care s-au răsfrînt şi asupra Bisericii. O lege din anu l 480 ii 

împăratului Zenon , care hotăra ca fiecare oraş din imperiu cu rangul 
de polis ( deci cu o anumită stare materială, cu zid de incintă ,  edifi cii 
pt1blice şi 'Populaţie numeroasă) să aibă dreptul la episcopul prop r i u ,  
nnulînd prin aceasta dependenţa religiomsă d e  alte centre mai im por
lante, exclude de la valabilitatea ei provincia Scythia, pentru motivul 
c[1 .  aici «năvălirile barbare,, creează «nesiguranţă şi sărăcie» ; biserici le 
c li11 alte oraşe rămîn mai departe sub autoritatea episcopului de Tomis w. 

Un lucru oarecum asemănător îl spune şi Sozomen ,  către mij locul 
secolului al V-lea, deşi nu aşa de explicit ca Legea lui Zenon, cîncl el 
relevă, pe ele o par te, bunăstarea provinciei ( «neamul acesta a re �mite 
oraşe, sate şi cetăţi ; capitala este Tomis, oraş mare şi bogat pe ţăr
mul mării») ,  pe de altă parte, situaţia insolită că «aici pînă în ziua ele 
azi s tăpîneşte vechiul obicei ca bisericile întregului neam să aibă un  
singur episcop» 11 . «Ţinutul sciţilor ş i  moesilor» era considerat nesigur 
şi în  vremea lui Iustinian, căci împăratul este nevoit să accep le ca lo
cuitorii din Caria, Rhodos şi Cypru, grupali cu cei din Moesia II ş i  
Stythia î n  marea unitate mi litar-admnistrativă Quaestura Iustiniana 
�xercitus 12, să nu mai vină pentru judecarea proceselor lor pînct la 
reşedinţa quaestorului din această regiune dunăreană, ci să fie j ude
cate la faţa locului. Ei erau astfel scutiţi să se mai afle < 'În primejd ie  
şi clupă ce' străbat mări întinse sa  sosească în  nişte ţinu turi rnolestc1te 
d f' barbari» 13. 

Situaţia aceasta este, îrt general , specifică şi altor provincii d in 
d ioceza Thracia, de aceea unii împăraţi decr.etează scu tiri ori micşorări 
ele dări pentru locui torii lor. Valens, Gratian şi Valentinian micşoreazli 
în anul 377 cantitatea cie îmbrăcăminte datorată. de provinciile Thraciei 
armatei şi între acestea, Scythia Minor şi Moesia I_I beneficiază de o 
scutire şi mai mare 14 . La fel, împăratul Theodosie I, . cu fiii săi Honorius 
şi Arcadius, înlătură  pentru totdeauna în dioceza Thraciei darea pe cap 

1 0. Cod. Just. I ,  3, 35 (36). lnterpretc1rea acestei legi privitoare la Scythia 
.im făcut-o în «St. teol. » , 32, ( 1 980), nr. 7-1 0. "  p. 590-605 = JOB. 38, 1 988. p. 75-Cl4. 

l l. Sozomenus, Hist: cec/., VI, 2 1 ,  23. 
1 2. Despre Quaestura Justiniana Exercitus, , . Iust. No,·. XLI din ilnul 537 ; 

Ernesl Stejn, Histoirc du Bas Empirc, Desclee ele Bom1 er . l l ,  1 9-19. p .  -174-n5 ; 
A. H. M. Jones, The Later Roman Empire, Oxford, l 964 ,  I, p. 280, 482-483 ; I .  
l larnea, Din istoria Dobrogei, Bucureşti, 1 968, II ,  p . ,t,2. 

1 3 . Just. Noi'. XLI, p. 362, 1 5-~ 1 8, anul 537. 
1 .:1 .  Cod. Jus t .  XII, 39 (40) .  2, p. -175. 
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de l ocui lor, l ăsîncl-o numai pe cea pentru pămînt 15. lmpăratul Anasta
sius I i:lcceptă ca în dioceza Thraciei dările pentru arma tă să nu fie 
plZ1 tite în întregime, «deoarece numărul agricultorilor s-a micşorat din 
cauza năvălirilor barbare» 16 . împăratul Iustin II, succesorul lui Iusti
nii:111 , include într-o lege clin anul 566 , privind scutirea rămăşiţelor din 
dlt r ile obştei pe anumite perioade, şi pe locuitorii Scythiei şi Moesiei II 17. 

ln  cadru l acestei atmosfere politice şi economice înţelegem mai 
bine sensul unui pasaj clin Novella CXX, clin anul 544 , a lui Iustinian, 
pri\· ind «Înstrăinarea şi ipotecarea obiectelor bisericeşti» : «îndem
n tt m  prea sfintele Biserici clin oraşele Odessos (azi Vama) şi Tomis 
st.i înstrăineze bunuri imobile ( 7i:pllŢ!11X'ta o.xiv'tj'tlX) pentru răscumpl1rarea 
prizonierilor ele război, în afară de cazurile cînd ele au fost date de 
ctitori cu specificarea că ele nu pot fi înstrăinate în nici o împrejurare)). 

Din această lege vedem, pe ele o parte, că Biserica din Tornis po
seda Cel şi a! le biserici clin imperiu, bunuri imobile, pe ele alta, că se 
afla în situaţii grele, c înd trebuia să recurgă la patrim011iul său pen
tru răscumpărarea prizonierilor de la barbari. Poate şi Discul epis
copului Paternus, pi:islrat la Ermitaj , să fi fost dat barbarilor pentru 
acest scop, dacă n-a fost luat ca pradă de război. 

1'-iu ştim în ce au constat «bunurile imobile», de care vorbeşte No
vellu lui Iustinian , clar putem presupune că ele se . referă la domenii 
c1gr i  cole o ri case dăruite de credincioşi. Aceste bunuri erau administra
te î_mpreunl1 cu averea episcopiei de către economi, în cadrul unui ser
viciu îndeplinit de clerici (preoţi ori diaconi) sub conducerea epis
copului. 

O inscripţie descoperită la Tomis, datînd din secolele IV-V, p.i.re 
s;j ne arate pe unul din aceşti economi. El se numea Ioan şi era «eco-
1 1om cll Bisericii sfîntul Ioan» 1 8  ( 'Iw,i-.r"'fl� 7i:pan.1.ix,so't71� -.ou iqiou 'Iwii•nou) . 
C red că aceasta trebuie să fie semnificaţia titlului pe care-l poartă 
Ioan : -.pa11-1ix,su-.7J;, deşi textul inscripţiei este laconic în alte amănunte. 
Interpretarea pe care o dăm ar atrage după sine şi concluzia că Bise
rica episcopală din Tomis avea hramul Sfîntul Ioan, clici e greu ele 
crezu t ci'i alte biserici aveau economi pentru administrarea bunurilor 

15. Cod. Just. XI, 52, (51 ), 1, p. 443. 
1 6. Coci. Just., X, 27, 1 0  (3 ,  p. 407. 
17. Just . 1Nov. CLXVIII, p. 722, 1 -6 ; 13-22. 
18. Emilian Popescu, IGRL, nr. 32 : 'Ev6aoE -x.cmhl'l:E i\Iapou hov (IU(I) µl)vii·, t ' � (1.1Epov) 

, ii 'Ou,dp ' Iwavvoo ;:pa,µ<I'CEO'COU 'COU iq[oo 'Iw(avvoo). 
În legătură cu semnificaţia cuvîntului ;:pa1µa'trn-:�• - o ,-x.ov6µoo - actor, v. 

Monumenta Asiae Minoris Antiqua, VI, 1 939, nr. 204, 232 ; Epigraphica, 5-6, 1 943 
J • .J.t, p. 148, nr. 2007 ; L. Robert, He/Jenica. Recueil d'epigraphie, de numisma tique 
et c l'antiquites �1recques, X, p. 78-82 ; Rudo] [ Noii, Vom Altertum zum MitteiaI
tcr, Spiitantike, a l tchristliche, volkerwanderungszeitliche unei friihmittelalterliche 
lknkmaler der Antikensammlung, Wien, 1 958, nr. 9, Iig. 19 ; Denis Feissel, Re
cuei/ des inscriptions chretiennes de Macedome du III-c au VI-e sieclc, P,aris, 
I 983, (BCH, Suppl. VIII), consideră că r.pa1ru-crn-:+,, ,  menţionat în inscripţiile nr. 1 l l  
• , i  23'.! desemnează u n  .intendent agricol» .  
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lor. în general acestea aparţineau bisericii episcopale, iar funcţia de 
econom, profilată încă de la începutul secolului al V-lea, este bine de
finită prin canoane la Sinodul al IV-lea ecumenic de la Chalceclon 
( 45 1 )  19. Aceste canoane stabilesc ca fiecare biserică să aibă un eco-
1 1om, tar el să fie în moci obligatoriu cleric ,  Canonul 26 prevede expres 
următoarele : "Luînct în  considerare faptul că în multe biserici ep is,coµii 
administrează bunurile bisericeşti fără nici un econom, Sinodul a decis 
ca fiecare biserică, care are .un episcop, să aibă şi un econom, luat cl in 
clernl acestei biserici. El va administra bunurile bisericii sub înd ru 
marea episcopului său·, pentru ca  administrarea Bisericii să nu fie făr[1 
control şi bunurile bi.sericeşti să nu fie risipite, iar demnitatea clerului 
sct fie la acltipost de orice critică» 20. 

Dacă la Tomis Ioan era singur econom sau mai împlinei:I aceas lt1 
funcţie cu alţi colegi ori cu un persana I subalte ·· n, este greu de spus. 

Novella 1 20 a lui Iustinian din anul 544, care dădea BisGricii din 
Tomis dreptul de a aliena bunurile, este probabil urmarea unei situaţii 
urele cauzată de incursiuni ale barbarilor. Din acel an este cunoscutii 
chiar o invazie în Thracia a anţilor 21, care vor fi prădat şi regiuni din 
Scythia ori Moesia II , dependente de oraşele Tomis şi Odessos, c:1mbele 
menţionate în Novella 1 20. Pentru răscumpărarea lor împăiatul lusti 
n ian dă dreptul Bisericilor menţionate să înstrăineze bunurile. Novella 
m putea fi însă urmarea şi a altor atacuri anterioare, ca acelea de 
mare amploare din anul 540 ale bulgarilor 22. 

Insecuritatea aceasta cauzată de incursiunile barb?rilor, releva l�i 
de izvoare, nu trebuie însă să ne creeze imaginea greşită că provincii le 
din dioceza Thraciei n-au beneficiat şi de perioade de pace. Altfel n-am 
putea explica realizările, pe care ni le atestă atît izvoarele, cit şi  do
cumentele arheologice. ln secolele IV-VI împăraţii au reuşit totuşi 
să domine' situaţiile grele, să-şi menţină stăpînirea în regiunile dună
rene, să înfrîngă pe barbari ori să trateze cu ei. Viaţa în numeroasele 
cetăţi nu şi-a pierdut caracterul urban! iar în sate se făcea agricul lurJ , 
cu toate că uneori ţăranii erau obligaţi să-şi părăsească ogoarele �3. 

Crizele prin care a trecut provincia Scythia au avut un caracter perio
dic, ele au_ alternat cu vremuri paşnice, uneori destul de îndelungate, 
şi aşa se explică înflorirea pe care ne-o sugerează numărul şi grandoa
rea basilicilor . 

. 19. HaJ;J.s Georg Bec.k:, Kirche und • tlieologischr, Litcralur im byzant iniscilen 
Reich, Miinchen, 1958, p. 100; Gi lbert Dagron, Naissance d'une capitale. Cons tan 
l inople et  ses institutions de  330 r'1 451, Paris, 1 974, p. 439-490, 494-495, 507. 

• 20. ACO, 11, I, 2, p. 163 ; Hefele-Leclercq, His/oire des conci/es, I I ,  2. p. 
B i 2-813. 

, 2l .  Prornpius, De be[[o Gothico, Il l ,  1 4, 1 1  : 0.:/, oE -cil ·, 1-p6,0·1 -cou'to·1 ·, A ,,;at ET.•.:;-
'l'.1J'fa,,;a<; di; 'tll b\ 0pq7..1J• xwp(a .:oHo•J<; EA1J(cra·1-:o "I.V �,opaµ6Btcra·1 'tOJ"I hd,-� 'Pwµa (w ·, :  
Stcin, op. cil., p .  522. 

22. Procopius, De bello Persico, I I ,  4, r, 1 3  şi urm. lfonn, 1833, µ. 167-16B ; 
cf. E. Stein, op .cit., p. 309-310 ; I. R-arnea, Din istoria Dobrogei, II, p. 4 1 7. 

23. Vezi mai sus nota 16. 
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ART A MONUMENT ALA BIZANTINA 
1N TIMPUL ÎMPĂRATULUI IUSTINIAN I 

(521-565) " 

Orei. ADRIAN ALEXA:'\:DRESCU 

Despre «renaşteri» în arta bizantină s-a putut vorbi în legătură 
cu aproape fiecare mare împărat din cei peste optzeci cîţi s-au succedat 
pe tronul Bizanţului : renaştere constantiniană, teodosiană, heraclia nă  
etc. . pînă la ultimii Paleologi. Prima uvîrstă de aur» însă, este îndeobşte 
atr ibuită personalităţii împăratului Iustinian I 1 . 

, Imperator Caesar Flavius lustinianus Alamanicus, Gothic:us, Fran
c icus, Germanicus, Anthicus, Alanicus ,  Vand,al iicus, Africanus, Pius Felix 
inc!Ylus  Victor ac Triumphator semper Augustus . . .  » se prezintă el în
suş i î n  lnstitutiones, ofidaliz,înd ,cu ,aJceste titluri tot atîtea victorii în 
compa nii.le întreprinse pentru' reconstituirea vechii lumi romane în jµrul 
Mediteranei 2. Dar dacă această titulatură era sortită curînd a-şi pierde 
cri n relevanţă,  o alta, eternizată de contemporanii de la Dunărea de 
Jos oi împăratului într-o inscripţie lapidară, avea să rămînă omag iul 
peren adus memoriei sale : « 'louo'tL vLo:vot.i 'tot.i <.pLAWx'tto'too » 3. Aceasta îşi 
clezv[tl uie întreaga semnifica ţie privită mai ales clin pEilrspectiva celei
l a lte idei călăuzi loare din c:1c tivitatea împăra tului, cea religioasă. Arta 
c 1·e�tină a a vut într-adevăr în Iustinian pe unul din marii săi ctitori. în 
toa te domenile ş i  îndeosebi în cel al artei monumentale bisericeş ti ,  din 
care s-au şi păstrat dealtfel cele mai multe monumente. Istoria şi �eo
grrl f ia  eclesiastică prezintă numeroase mărturii în acest sens 4. 

l nsumînd eforturi ş i  realizări anterioare, arta monumen tală bise
r icească , adică arta de a construi şi decora locaşurile de cult ,  cunoaşte 
în timpul lui Iustinian primul său c:1pogeu, moment de sinteză creatoare 
cilrncte rizat prin perfecţiunea tehnică şi plas tică pusă în serviciul ex
p i' imt1 rii sp'iritualităţii creş tine. Un aspect esen ţial al acestei sinteze îl  

, ( ·ons tiluie relaţia complexă dintre doctrină şi cult, pe de o parte, !;ii  
r1 rh itectură şi iconografie, pe. de alta, relaţie ce se regăseşte constant 

''' Lucrare întocmită î n  cadrul cur�urilor <le.,. doctoral l a  lnsti tu lul  
TPo!ogic UniYersi tar Bucureşti, Secti,a Istorică, special,talea principa lă Aizantino
loqia şi Arta creştină, sub înrlrumarec1 prof. dr. Emilic111 Popescu, care il rlat av i 
zu l  rle publicare. 

I. Charles Diehl. Manuel c/'Art byzantin, ed. '.2, t. I, P<aris, 1925, p. 153 ; H. 
Lec:lerq, Juslinien, în DACL, t. VIII ( 1928) , col. 507; A. A.  Vasiliev, Histoirc de 
l'Empirc byzantin, t. I, Paris, 1 932, p. 245; Steven Runciman, La civilisalion by
zan/ine, Paris, l 934, p. 35; A. Grabar, La peinture /Jyzanlinc, ed. Albert Skira, Ge
neva, l f.!53, p. 1 4, 68, �l8; H. W. Hauss ig, Histoire ele la civilisati1;>_n byzanline, 
Pari�. 1 967, p. 83, 123 ; Ernst Kitzinger, Byzantinc uri in lhe • making. 1,1a in Jincs 

• "' stvlist ic development in mediterrancan art (3rd--7th Century ), London, 1977, p . 
i\ J . � ;  V. N. Lazarev, Istoria picturii bizantine, Bucureşti, 1980, p. 147 s .  

2 .  T. Schăfer. Justiniunus I et vita monachica. în Acta conqressu� iurirlici inlnna -
1 : nna l i s  ( Romae, 12-17 Nov. 193-t) ,  v .  I .  Roma, 1 935, p .  1 75 

3. Emilian Popescu, Inscripţiile greceşti şi latine clin secolele IV-Xlll clescope
rilc in România, Bucureşti, 1 976, p. 123.  

4. R.  Janin, La geographie ecclesiClstique ele I' EmpirC" byzantin, I -ere Part ie, 
l .  1 1 1 ,  cd. 2, Parh,  196!), p. X I I .  
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în întreaga istorie a artei monumentale religioase 5• SPmnificativ din 
acest punct de vedere, pentru arta paleocreştină, de pilclli , eslc fap lul 
că amenajarea interioară a celui mai vechi locaş de cult descoperit, 
«domus ecclesiae>> de la Dura Europos, pe Eufrat, din 232, corespunde 
destul de exact recomandărilor celei mai vechi descrieri a ambianţei 
adunărilor de cult din aceeaşi vreme, consemnată în versiunea siriacă 
a Didascaliei. Anume, încăperile destinate efectiv cultului sînt «orien
tate» , situate pe axa est-vest, în legătură cu practica rugăciunii «ver
sus orientem» ,  recomandate de Didascailie, în virtutea unei vechi tra
diţii de inspiraţie eshatologică 6. De aici şi interesul aparte pentru în
făţişarea peretelui dinspre răsărit în sălile de cult : fie că prezinti:î o 
suprafaţă simplă, fie că este prevăzut cu o nişă, nişă-absidială sau chiar 
absidă în sălile bazilicale ele mai tîrziu, din decorul oricît ele restrîns 
al acestora nu l ipseşte de regulă semnul Crucii, ca un memento a l  Pi:l
rusiei. Universalitatep. acestei tradiţii determină. pe Tertulian, ele al lfel , 
să 1tumească pe creştini «religiosi Crucis» 7. 

Rezumînd aşadar cele arătate şi anticipîncl întrucîtva cele ce ur
mează. , se poate constata cum elementul doctrinal, aici ideea iminenţei 
Parusiei. determină atitudinea cultică, rugăciunea către răsărit , ambele 
răsfrîngîndu-se asupra configuraţiei şi decorării edificiului ele cult, i:I r
h i tecturii şi iconografiei deci , în  aceşti termeni definindu-se arta mo-
numentală bisericească.. 

De la Constantin la Iustinian, evoluţia constantă a aces lei a este 
concretizată în monumente de referinţă , datorate unor răstimpur i  ele 
înflorire considerate în general momente de «renaştere» . « regenerare» ,  
«renaissance» , «revival», «survival» etc. , asociate de fiecare dată cn 
ceea ce s-a numit «elenismul peren» al Bizanţului 8. Ctitoriile consti:1 1 1 -
tiniene de la Roma şi  Constantinopol . din oraşele elenistice Alexandria, 
Antiohia, Efes şi altele, precum şi cele din Palestina întemeiazt'1 mi:IIea 
tradiţie monumentală bisericească. Datorate iniţiativei familiei impe
riale, ele �xprimă spiritualitatea creştină cu resursele artei. princiare 
romcine ; î ncredinţate unor artişti obişnuiţi cu marile şantiere imperia le ,  
vor constitui , pe baza zestrei culturale comune («xowip>) , rezolvări mo
numentale prototipice, generatoare de trndiţie 9. Pentru imboldul spiri
tual care le-a delerminat, este semnificativă împrejurarea că printre 
------ * 

j, J(ean) Y( oyotte), Architecture, în «Dictionnaire de lu civilisation egyptie
_nne», ed. Fernan<l Hazan, Paris, 1970, p. 19 : «Ies bâtiments en cux-meme�, par leur 
�tructure et leur decdration, sont des theologies et des rituels petrifies» ; cf. şi A. 
Grabar, Morlyrium .Rccherches sur le cu/le des reliques el /'ort chretien antique, v. 
I (Arhitectura), în «Variorum Reprints», London, 1972, p. 200, n. 1, unde ·menţionează. 
recomandarea lui Vitruviu rttferitoare la lh1J.a't1crµ.o<;, precum şi p. 9 1 ,  369 s, 393 s, 
uncie consideră comparativ, pe monumen te. funcţionalitatea cul t ică şi simboli c" 
în cadrul artei creştine ; de asemenea, în v. II ( Iconographie), p. 105 s, 129 s,  J G�, 
230 s, 299, 317 s, 333 � şi 342, unde analizează distribuirea temelor i conografice în 
func ti e  de acest simbolism. 

6. \\'i l ly Ror<lorf, Li/urgie, wi et vie c/es premiers c: /1ret iens, cd. Bpauche,ne, 
Paris, 1986, p. 49 s. 

7. Pr. prof. · c1 r. Ene 13raniş lc, Lilurgic(l gcncrnlă cu 1 10/ iuni ele Artă /Ji,1ericcn.1că .  
Bucureşti, 1 9115, p. 261  ; W. Rordorf, op.  cil . ,  p. 52. 

8. Ernst Kitzinger, op. cit., p. 29, 39, 110. 
D. Ch. Diehl, op. cit „ p. 3; A. Grab,1r, Ma rtyriu 111 , v. I. p. 20 L 
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cele mai importante, bazi lica Sf. Petru din Roma, octogonul - «Bise
rica Mare» din Antiohia, complexul Golgotei - bazilica Sf. C ruci şi 
rotonda Sf. Mormînt, bazilica Naşterii cl in Betleem şi biserica Sf. Apos
toli din Constantinopol • şi-au deschis şantierele între anii 326-330, în
cl alE1 deci după Sinodul I Ecumenic de la Niceea (325) 10. Amplasare,'! 
lor  nu este, nici ea, întîmp'lătoare : acO'lo unde no a fost impusă de 
preexistenţa unor locaşuri anterioare, ea a fost stabilită con
form unui program anume, urmărindu-se configurarea unei «topografii 
simbolice» ,  axată pe simetria dintre «Noul Ierusalim» - cetatea Re
gelui regilor ,  Hristos PambasHeus şi «Roma Nouă » , oraşul lui Constantin , 
b;is;leus şi isapostolos 1 1 . 

Expresiei monumentală a acestei concepţii va fi edificiul c1u ! ic de  
} ip  bazihcal cu abrsidă, în care va trona Hristos Pambasileus şi sau 
semnul Său triumfal , Crucea eshatologică, aşa cum se poate încă vecte<1 
la Sa11 tu Pudenziana 12 . Tipul iconografic canonic ipostaziat aici îşi a re 
ob î rşia în teologia trinitară niceeană, al cărei reflex în cult şi de a ici 
în artă se traduce printr-un «marcat hristocentrism» 13. Contemporan 
cu  Sinodul cte la Niceea, aşa-numitul «sarcofag dogmatic» ilustrează, 
dogma trinitară şi în special deofiinţimea iposta·selor lnfăţişînd, 
cu trăsături identice, persoanele Sfintei Treimi în actul crea ţiei ; este 
una din primele reprezentări ale tipului istoric , biblic din iconografia 
Mîntuitorului, înfăţişat cu barbă, aidoma Tatălui 14. 

Reconstituită pe baza unor astfel de piese iconografice, între ca-re 
fiu ureazE1 alături ele sarcofage şi minia turi, tablete de fildeş, vase şi 
medal ii ,  inspirate ele mozaicurile exterioare sau in terioare (absidiale) 
ale monumentelor ele la Locurile Sfinte, iconografia palestiniană vă
deş le pe lîngă caracterul aulic şi canonic, trăsături biblice-istorice, în
tregind astfel cu caracteristicile stilului istoric ceea ce s-a numit «cla
sicismul constantiuian» 1 5 . In această ordine de idei, cercetările între
prinse în Palestina pentru aflarea Sf. Cruci, capătă semnificaţia unei 
restituiri istorice materializată în «săpături arheologice» pe Golgota 
�i finalizată o dată cu descoperirea Sf. Cruci şi expunerea ei în incintă , 
î n tre bazilică şi rotonclă 1 6. Acestei ci rcumstanţe, care a înrîurit pl'O
fund sesibilitatea creştină şi, implici t ,  c1 r ta, i se adaugă apariţia rninu 
n ct Ui a semnului Crucii pe  cerul Ierusalimului, în 351  17, viziune d in  care 
se inspiră cu precădere arta monumentală : replica în aur şi argint înăl
ţaU1 pe Colgota vc1 fi înfăţişc1tă în absidele şi cupolele edificii lor bise
riceşti, conform unui p rogram certificat încă î n  ;-mul 400 de celehrc1 

10. A.  Grabar, Ibiclcm, p. 208, 224, 234. 
1 1 . I dem, Ibidem, p. 2'2.7, 236 s ;  St. Runcimun, 1 .a ci\•i/isntion byz., p. _ 2;,, A. 

Grn bur, L'Empereur dans /'art byzantin, Puris, 1_936, p. $8. 
1 2. Carmelo Capizzi,- Pantokrator (Saggio d'esegcsi let lercain-iconograiica), în 

«Oricntali,1 Chrisliana Analecta», ed. Pon t .  l nstitulum Ori entalium Stadiorum, Ho
rna ,  1 964, p .  185, 214. 

13 .  Christoph Schonborn, L'icâne t/u Christ. Fondcments t/Jeologiques, ed. 3, Le, 
bli li ons du Cerf, Paris, 1986, p. 30 n ;  C. Capizzi. op. cit., p. 184. 

1 4. V. Vătăşianu, Istoria artei europene, v. I (Epoca medie), Ed. Did. şi Peda-
q <HJ i că, Bucureş ti. 1967, p. 70. • • 

! .,. E. K i tzinger, op. cit., p. 28 _; A. Crabc1 r ,  ;\-\a 1 /yrium. \-. I ,  p. 3:n, \ ' .  l i .  p. 1 72 , 
1 6. A. Grabar ,  Martyrium, v. l ,  p. 253. 
1 7 . Idem, Ibidem, p. 276, nr. 1. 
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epistolă a Sf. Ni,l Sinaitul 18. De altminteri , semnul Crucii se regăseşte, 
intenţionat ca atare sau măcar resimţit, în planul şi elevaţia locaşurilor  
de cult : bazilirn Sf .  Petru din Roma, datorită transeptului ,  reproduce 
crucea latină ; martyrium-ul de plan central, precum cel menţionat de 
Sf. Grigore de Nisa, evocă , în interior, crucea grecească, la fel ca bi
serica Sf. Apostoli din Constantinopol, descrisă de Sf. Grigore de Na
zianz, sau edificiile (marytria) de plan triconc sau patruconc din Orie1 1 -
tul creştin 1 9• 

ln general ,  edificiile bisericeşti destinate cultului euharistic sî 1 :  l 
de tip bazilical, iar cele cu destinaţii speciale, baptisterii s,m mart yr ia, 
sîn t de plan central. poligonale sau polilobe. O clată cu marile con
strucţii constantiniene de la Locurile Sfinte însă , care întrunesc funcţia 
comemorativă şi cultul euharistic, se pun premizele contopirii tipuri
lor respective de edificii  cu consecinţe importante în istoria artei mo
numenlale. Complexul constantinian de la Golgota, de pild8, reunect 
în aceeaşi incintă bazilica Sf. Cruci şi rotonda Sf. Mormînt, prima afec
tată cultului l iturgic curent, cealaltă rezervata anumitor zile legate de 
sărbătoarea lnvierii 20 . Un pas înainte în cadrul aceleiaşi evoluţii îl 
constituic:1 bazilica Naşierii de la Betleem, care, în varianta iniţială ,  
constantiniană, reunea, într-un singur edificiu de  data aceasta, corpul 
bazilical şi martirium-ul octogonal. Evoluţia ulterioară va accen tmi 
acest proces de asimilare, ajungînd pe timpul lui Iustinian la un tip 
de locaş ce va întruni funcţionalitatea l iturgică a bazilicii şi m01m
mentalitatea marlyrium-ului : bazilica încoronată de cupolă. 

Un alt tip constructiv este complexul bazilical dispus în cruce in 
jurul unei unităţi arhitectonice centrale, octogon - la Kalat Seman, 
Mănăstirea Sf. Simion Stîlpnicul din Siria de Norei - sau careu la 
alt martyrium celebru, din sec. V, cel al Sf. Ioan Evanghelistul ele la 
Efes, ambele modele de edifici i  cruciforme 21. 

In ceea ce priveşte iconografia acestor edificii de tip bazilical, 
pitrţi din decorul mural iniţial păstrează bazilicile romane Santa Puden
ziana şi San.ta Maria Maggiore. Prima oferă o grandioasă compoziţie 
.,absidială. în mozaic ,  în care figura maiestuoasă a lui Hristos trcnîn cl 
în mij locul Apostolilor se proiectează pe un fundal ce înfăţişează pa
noranrn Ierusalimului, pe cerul căruia apare Crucea eshatologică şi cele 
patru fiinţe (zâdia)ale Apocahpsului. Este de remarcat sinteza icono
grafică pe care o realizează aici mozaţstul, reunind în acea compozil ie 
tema paleocreştină a Crucii eshatologice şi tema cons tantiniană . c 1  l u i  
Hristos P.ambasileus cu colegiul Apostol ilor î n  lerusi:J l imul ceresc ��
In acel aşi timp, figurc1 lui Hristos tronînd, cu ca rtea deschisă pe c il re 
se poate citi \<Dominus conservator ecclesiae Pudentia1rne» , es le co1 1-

1 8. Ch. Diehl, op. cit. , p. 6 ;  A. Grabar, Marlyrium, v.  I I ,  p. 287 ; W.  Rordorl, op. 
cil., p. :i2. 

1 9. A. Grabar, Marlyrium, v. I, p. 15 1-154. 
'.W. Etheria (Egeria), Pcregrinalio ad Loca Sancta ,  cd. P. Geyer in ,, ] I i ncr<1 h iero

�olymitana, saeculi III-VIII», CSEL, 29,  Viena, 1989·, p.  775 ; vezi şi  trad .  rom. a Pr. 
Marin Brnnişte, !nsemnărilc de călătorie ale Peregrinei Egeria ( Sec. IV), teză de doc
Lnra t in Teologie, Craiova, 1982. 

21. A. Grabar, Martyrium, v. I, p. 156. 
22. E. Kitzinger, op. cit., p. 41-43 ; V Lazarev, op. cil . , v ,  I , p . 98. 
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siderat[! ca anticipîncl figura Pantocratorului 23. Compoziţia absidială 
a celeilalte bazilici , Santa Maria Maggiore, pare să fi înfotişat Naşte
rea Domnului, presupunere întemeiată pe faptul că biserica adăpostctJ 
u,n fragment de relicvă din peştera de la Bethleern. Iconografia arcului 
triumfal care străjuieşte absida întăreşte această teză, întrucît conţine 
în mod exclusiv terne din ciclul copilăriei lui I isus. Pereţii dezvoltă te
matica biblică, constituind cel mai extins ansamblu iconografic în mo
zaic clin această vreme (432-440) , ilustrare promptă a teologiei Sino
du lui III Ecumenic (Efes, 43 1 )  24. 

Tipul de edificii care, atît de plan cîl şi în elevaţie, evocă seninul 
Crucii este reprezentat în prima jumătate a sec. al V-lea ele mauso:e:.11 
Cal lei Placidia din Ravenna şi paraclisul din Thesalonic,  cunoscu t  
sub numele d e  Hosios David, celebre întrucît păstrează decorul in i tial 
în mozaic, primul în întregime, al doilea numai în absidă, unde întil
nirn cea mai veche reprezentare a lui I isus în «slava mare» , anlicipînd 
tipu I iconografic de la San Vi tale 25. Decorul mausoleului Gallei Placida ,  
cel mai complet ansamblu monumental 2R,  marchează u n  moment im
portant în evoluţia artei bizantine, cînd iconografia specifică spaţiului  
absidial Lrece în cel al cupolei, odată cu acestea operîndu-se şi  trc:msfc
rul fuucţ.iei simbolice a respectivelor unităţi arhitecturale în cadrul 
edificiului. Crucea luminoasă eshatologică se detaşează acum pe fon
d ul albastru al bol ţii în cruce, indicînd locul Pantocratorului din cu
po lele centrale de mai tîrziu, punc tul focal trecînd din absid[i în cupol ei 
o'.;iaclar. 

De la Inceputul sec .  V datează şi cel mai reprezentativ decor rno- , 
numental, într-un edificiu de plan central : rotonda Sf. Gheor9he cl in  
Thessalonic. Mozaistul a realizat în  spaţiul cupolei viziunea Ierusalimu
lui ceresc , cu elemente din iconografia tradiţională. Comparaţia cu 
mozaicul absidial de la Santa Pudenziana este instructivă : fundalul de 
arhitecturi istorice, care în bazilica romană evoca, pornind de l c1 Ie-. 
rusalinmlui istoric ,  «Noul Ierusaiim», devine, în roitonda din Thessalonic, 
fundal de arhitecturi sacre, abside de edificii ecleziastice , circumferi 1 1 l c1 
cupolei substituindu-se zidului de incintă 27. In aceste spaţi i  absidiale, 
dematerializate graţie efectului de «aur pe aur», pentru a figura ma i 
apropriat «cerimea» ,  se profilează figuri monumentale de martiri -
oran ti în atitudini frontale, inscripţiile rnenţionîndu-le numele şi lunile 
de prăznuire, ca în «martirologiile ilustrate>> 28 de mai tîrziu. ln recJis
Lrul superior ,  care înconjura medalionul din centrul cupolei, se păs
treilzci doar urme din ceea ce pare a fi fost un cor de douăzeci şi pct t ru 
de fi�Juri în mişcare, foarte probabil al bătrînilor cl in  Apocalipsă w ; î 1 1  
rnec l ialonul central, susţinut ele  pa tru îngeri î n  zbor , a putut f i  reco1 1-
s li tuit6. figura triumfală a lui Iisus, cu Crucea, pe «tronul sliwei » .  , 

23. C. Capizzi, op. cil . ,  p. 185, 2 1-1. 
2,1 .  V. Lazarev, op. cil., v. I ,  p. l I 3-J U ;  E. Kitzinger, op. cit . ,  p. 74. 
25. A. Grabar, Martyrium, v. II. p. 1 92. 
26. E. Ki tzinger, op. cit., p. 53-56. 
'l.7. I. D. Ş tefănescu, Iconografia arici /Jiznnt inf' .� i r1 f)iclurii kqrln/c rnm<i 

neş/ i, ed. Meridiane, Bucureşti, 1973, 233; E. Kitz inger, op. cit . , p .  57, pi. I I .  
28. A. Grabar, op .cil . , v .  II ,  p.  1 07, nr. 2 .  
'..'9. E. Kitzi nger,  op. · c it„ p. 57 ; A. Gr ,Jbar .  ,'.forl yrium, '- ' .  1 1 , p. 1 1 2. 
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Aceastt1 reprezentare poa le fi considerată. mai apropiat[1 de tipul Pc1 1 1-
locra torulu i  clecît «Dominus Conservator» de l a  Santa Puclenziana d c1-
lorită, în primul r înd, situării sale în centrul cupolei, condiţie esenţic1lc1 
pentru definirea tipului iconografic respectiv ( Pantoc.ratorul) 30• 

Schema compoziţională a mozaicurilor ele la Thessalonic a fost pre
luată în parte ele două monumente ravennate, , baptisteriul ortodocşilor  
şi  cel a l  mienilor, şi adaptată la  funcţiona litatea cultică specifică : în  
t1mbele compoziţii, medalionul central cl in cupolă înfăţişează Botezul 
l ) :nnnului, înconjurat, în registrul inferior, ele şirul Apostolilor. Sp re 
diferenţă de viziune.a .celestă din ro,tonda de la Thessalonic, la Ravenna 
este ilustrat un moment din viaţa pămîntească a Mîntuitorului şi mo
zaistul «material izează» înlrucî tva imaginea prin introducerea ornamen
lului floral .  a fondului albastru închis pentru cer şi a cîmpului verzu i 
pentru teren. Aceste mijloace p lastice urmăresc să confere subs ta1i \ id
l i late compoziţiei ,  după cum arhitecturile aurii pe fond ele cl llr de l r 1  
Salonic sugerau ambianţa celestă a viziunii. Iese as tfel în evidenţi:i 
un alt principiu fundamental al compoziţiei monumentale : ciclecva red 
ei l d tematică 3I. 

Marea serie a mozaicurilor ravennate i lustrează aces t principiu ş i  
î 1 !  a nsamblul ele tip bazilical , precum cel ele la San °'\polli1 1 a re  ii Nuovo, 
rea l i zat parţial în timpul regelui ostrogot Teodoric cel Mare ( 526) ş i  
com pletat sub Iustinian.  Ciclul  evanghelic al  Minunilor ş i  Patimilor cl i 1 1  
registrul superior al  pereţilor laterali corespunde unui tip speci fic de  
decor , în  tradiţia ilus trată, între al tele, de  bazilica San ta Maria Magqi
orc clin Roma, tradiţie ce-şi Me obîrşia în  iconografia is torică palesli-
1 1 ianci  a edificiilor constantiniene. 

«Iustinianus filoctistis», titlu binemeritat, răsplăleşlP an ver�wrc1 
l l f'obişnuită a activităţii împăratului care a recons trui t şi construi l ,  î u  
toate părţile imperiului, nenumărate edificii, civi'le şi bis�riceş t i  ��
ln privinţ� acestora din urmă, se ştie că Iustini,an a in
treprins cele mai radicale refaceri ale edificiilor constan tiniene, p rik1

-

ju incl  constatări semnificative asupra evolu �iei ar tei monumentale î 1 : 
l. r e  secolele IV şi VI . Bazil ica Naşterii din Betleem reu 1 1 ea, de l r1 li t1i 1 
început, cum s-a măta l , într-un singur corp arhitectonic, a lî t  p J crn u l  
l li:l zilical cu respectivele nave ,  cît şi planul cen tral cil octogonului  c 1 1  
functia ele altar .  Meşterii l u i  Iustin ian  au mers mai depa r te î n  se 1 1 s u l  
acestei integrări, e i  construind î n  locul octogon ului cons lan liniem u1 1 r1 I l 
corp arhi tectonic, de pla11_ tref lat, perfect racorcla l  l i:l corpul bdzi. l icil l .  
c 1stf2J încît a fost reaJizc1 t ,  încă î n  sec. a l  V l - l ea ,  u 1 1  t i p d0 l or, 1ş î 1 1 l i l n i l 

' curen t as tăzi în lumea ortocloxt1 : biserica ele plc1 11 Lrefl c1 l  cu l > r ,1 ţu l  l • 1 i : 
qi ludi1 1a J  a l  Crucii alungit spre apus :n _ 

30. Dionisie din Furna, Carte ele pictură, trnd. rom. dt' Smaranda Bratu :�tali 
, ; i  ::;erban Stati ,  Ed. Meridiane, Bucureşti, 1 979, p. 248 ; C. Capizzi, op. cit. ,  p. 323. 

:lJ .  E. Kitzinger, op. cit ., p. 58-61.  
32. CIL Diehl, op, cit., p, 182 ; St. Runciman, La civilisalion bywnline, p, 38; 

I L W. 1 - foussig, op. cit - ,  p. 95. 
33. Pr. E Branişte, op. cit . ,  p, 387, 
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Iustinian a refăcut de asemenea, la o scară mărită, edificiul cruci
form al marty,rium-ului Sif. Ioan Evangheliistul din Efes, ce fusese con
struit în sec. al V-lea pe locul unui martyrium arhaic din sec. al IV-lc;-1 ,  
respeclînd planul iniţial, dar înlocuind acoperişul în  şarpantă cu  un 
sistem de bolţi şi cupole 34 . O reconstrucţie radicală, de aceeaşi m a
n ieră clar la  o scară încă mai grnndioasă, a făcut din b iserica Sf. Apos
toli din Constantinopol, un edificiu vestit şi imitat în toată lumet1 , pu
tînd fi reconstituit azi doar pe baza unei astfel de replici ,  nu mai pu l in 
faimoasă, San Marco din Veneţia. Cu lot caracterul lor radical, nume
roasele reconstrucţii iniţiate de Iustinian vădesc o anume preocupare 
pentru respectarea specificului cultic şi arhitectoni,c (martyrium) al edifi
ciului originar, dar din perspectiva şi cu mijloacele evoluate ale vremii ,  
i:lstfel încît ş i  reconstrucţiile ş i  construcţiile noi sînt deopotrivă de edi
ficatoare pentru istoria artei monumentale şi pentru anvergura ac tivi
tlîţii împăratului ·  « iubitor de construcţii »  35. Aceasta a putut fi clusă l c1 
hun sfîrşit şi datorită imensului tezaur lăsat moştenire î n  vistieria im
periului de împăratui Anast,asie (ţ 5 1 8) ,  prin care era asigurată o premiz/î 
majoră, aceea a resurselor materiale ; mai relevantă î nsă este motivaţic t  
interioară, acea certitudine a .  vocaţiei, care c1 făcut din Iustinian ce l  
mai mare ctitor din istoria imperiului bizantin . Aceasta l-a de lerm in c1 L  
să înceapă şirul construc ţiilor încă înainte ele ven irea la tron, cinel acce
sul l u i  la tezaurul s tatului era încă limitat. 

î 1 1  Constantinopol, bisericile Sf. Mokie, Sf. Teodor, Sf. Thyrs şi 
I\tldica Domnului de la Vlaherne s-au bucurat ele grija lui Iustinian î nc1-
in te ele 327. Biserica ele la Vlaherne, construită ele Marcia 1 1  şi Pulher ic1 
ld j umătatea sec. al V-lea, a fost refăcută prin transformarea pla nului 
hc1zilical iniţial, completîndu-se colonadele in terioare pentru c1 dlect Lu i 
un sistem ele susţinere a unei eventuale cupole 36. Reînnoită, b ise ricc1 
dev ine unul clin locaşurile cele mai prezente în viaţa religioasă i::l Cd

pilalei ,  ţ intă a numeroase procesiuni şi loc ele pelerinaj , a fla t permc1 -
1 1en t în evlavia cetălenilor . Intre construc ţiile noi dinainte de 327 se 
1 1 u m ă r2i biserirn Sfinţilor Serghie şi Vah , ridicată ele Iustinian în i::1pro
piercc1 pala1.ului său din Constantinopol, alături de o altă c t i torie iusli-
11ic111ă ce nu mai fiinţează, biserica Sfinţilor Apostoli Petru şi Pave l ,  
împreu nă  c u  care alcătuia un ansamblu arhitec tonic uni lar. D c1 r ,  î t 1  Lirn p 
ce ctceasta cl in urmă pare să fi fos t  ele plan bazilical, cea i::l Sf. SerghiC' 
)i Vah i lustreaz<l, pînă în zilele n oastre tipul edificiilor de plctn cen l r<i l 
cu cupolă, sprijinită aici de un tambur octogo1ial, susHnut ele 1 6  coloc1m' 
şi -1 s tîlpi masivi. Coloanele ele nrnrmură ele diferi te culori şi capitelur i le  
cl i n  marmură albă de Proconnes creează o decoraţie interioar[1 de  o 

34. Ch. Diehl, op. cil . ,  p. 182 ; A. Grabar, Marlyrium, v. I, p. 154 s. 
35. R. Janin, • op. cit., p. XII şi passim, unde cataloghează monumentele constan

Linopolitanc în ordinea alfabetică a numelor ( greceşti) de hram şi unde am aflat 
3 1  de locaşuri avînd legătură cu activitatea ctitoricească a lui Iustinian. !n  prezen
l ,1 rca dtorn1 dintre cele mai impor.tan lc, urmăm datele furnizate aici. 

36. A. Grabar, Martyrium, \'. I, p. 327 şi notă, men ţ i rmează reconstru irea su i ,  
urmi.l�ul  lui Iustinian, Iustin II, clupă un  plan trico!Î.c însă ; cf. R. Janin, op. cil . ,  p. l !iG. 
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deosebită eleganţă, la care se adăuga odinioară, după măr lurid lu i  
Procopiu, (De Aedificiis I ,  4) , strălucirea molja,icurilor 37. 

Nen umărate sîn t locaşurile asupra cărora s-a îndreptat gri j a  lui 
Iusti nian, după ce a urcat pe tronul Bizan ţului, şi mai numeroase înci=l 
după ce această grijă s-a extins la scara întregului imperiu, acum re
constituit. Cele mai multe dintre acestea au solicitat intervenţia împă
ratului după distrugerile săvîrşite în timpul răscoalei Nika ( 532) , şi în 
primul rînd vechile ctitorii constantiniene : Sf. Apostoli, Sf. Irina şi 
Sf. Sofia. La Sf.  Apostoli ,  construcţia începută de Constantin a fost ler
mi 1 1r1 tă de Constanţiu, care a inaugqrat-o înainte de anul 356, cînd an 
fost aduse aici moaştele Sfinţilor Andrei , Luca şi Tirnolei 38. Iustinian a 
reconstruit-o din temelii, înlocuind edificiul iniţial, de tip bazilical, cu 
w 1  l ocaş magnific, în formă de cruce greacă, avînd patru brate egr1 I P ,  
i ic :operite fiecare de cîte o cupolă ,  l a  care se adăuga a tincea, î,p cen
tru, unde era plasat altarul ,  ca şi la biserica Sf. Ioan de la Efes . Dccl i
Cil lă ele la început ca martyrium al Apostolilor, a devenit necropoW im
perială, adăpostinri mormintele multor împăraţi , începînd cu Constan
t in ,  «al treisprezecelea dintre Apostoli» 39. 

Biserica Sf. Irina, supranumită «cea veche», făcea par te clin tri,Hlc1 
collstantiniană de locaşuri închinate manifestărilor atotputerniciei di
vine : Elp'IJ'l'Y/ ,  �o-,ap,t� ,  �ocp[o: r.o. A fost reconstruită de Iustinian după,532, 
la asemenea proporţii încît a devenit o doua b iserică din Constantinopol 
ca mărime, după Sf. Sofia , aşa cum mărturiseşte Procopiu (De Aedif. , 
I, 2) 41. In noua ei formă, aceea de bazilică prevăzută cu două cupole, 
fiinţează şi în prezent, coloanele din interior purtînd încă monogramele 
lui  Iustinian ş i  Teodora. Deşi transformată în moschee, păstrează res
turi din decoraţia iniţială, şi două inscripţii în mozaic din sec. VI,  ase
mănătoare celor de la ctitoria anterioară a lui Iustinian, biserica Sf. 
Serghie şi V.ah 42. 

Sf. Sofia, numită ele la început «Biserica cea Mare» ,  fusese consa
crnti:i de Constantin ,  clupă tradiţie, Inţelepciunii Divine, triada pe ccirc 
o a lcătuia împreună cu celelalte două biserici : Sf. Irina şi Dv1 1 ctmis, 
î n t rupînd, în spiritul Sinodului de la Niceea, şi pe cît se pare în con
cepţiei lui Constantin însuşi, expresia monumentală a '  teologiei t r i n i 
t a re  •13 . Terminarea lucrărilor so  datoreşte împăratului Conslantiu , care 
a imrngural-o , lil l 5 f_ebruarie 360 ; cercelări efectu c1te în J 934, i 1 1  su i J 
�; l ructurn edificiului , au ide1 1tificc1 t urmele unor luc rf\ r i  succesi vc. de 

_ 37. R. Janin, op. cit . . p. ,JSJ .  ln ceea ce priveşte i conografia Sf. SerghiP şi 
\, ah, replici celebre în encau�tică (icoana de la Sf. Ecaterina - Sinai), frescă 
(Sanla Maria Antiqua) �i mozaic (Sf. Dimitrie - -- Thessa lonic) par  d deriva din 
lr-un prototip comun, identificabil nu în Constantinopol ci ma i  degrabă în Orient, 
în celebrul martyrium de la Resafa - - - Sergiopol i s : Grnbar, Martyrium, v. IT . p. 2fi ; 
L.c1zarev, op. cil., v. I, p. 216 n. 

'.l8. A. Grabar , '  op. cit . ,  v. I, p. 4::18 ; R. Jani 11, op. ci t . ,  p. 41 s. 
:lfl. A. Grabar, op. cit., v. I, p. 229 s ;  R. Janin, op. c i t . ,  p. 4!.l. 
40. A. Grabar, op. cit ., v. I, p. 2n s. 
41. R. Janin, op. cit., p. 104. 
, 12. Idem , Ibidem, p. 1 05-106, 454. 
,1 :J. Hans Urs von Balthasar, La G/oire C'I la Croix. Les aspects estheliques de 

ia R,'veiotion, v. II  ( Styles), ed. Au ljier. Paris, 1 968, p. 1 74 .  
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rest,m rare, su l l  împăraţii Arcact iu  şi Teodosie II 41 . Ius tinian a recon
s l ruit acest locaş cu concursul a cloi mari art\itecţi, Anthernius de Trn
l l es şi Isidor clin Efes, rnobilizîncl zece mii de lucrători sub supraveghe
rea a o sută de ispravnici şi resurse materiale din întregul imperiu. La 
capă tul a cinci ani de eforturi ,  cel mai măreţ locaş de cult al creştinE1 -
tăţii  răsă ri tene a fost sfintit la 27 dec. 537, în prezenţa împăratului ş i  
a patria rhului Mina. ln  urma cutremurelor survenite -în 553 ş i  557, imen
sa cupolă s-a prăbuşit şi a trebuit reconstruită cu materiale mai uşoare 
şi  la ditnensiuni mai puţin riscante, de arhitectul Isi clor  cel Tînăr, rjes
fin ţ irea oficiindu-se la 23 dec. 562 45 . Jnfăţişarea dată de meşterii lui 
Iustinian se păstrează şi azi în liniile esenţiale, corespunzînd descrierilor 
cl i n  izvoarele contemporane 46. 

Precedată de două nartice, bazilica propriu-zisă este de plan drepl
unghiular - (74,81 X 69,76 m) , în cadrnl căruia nava principală, flancak1 
c ! P  cele două laterale mai joase, prevăzute cu tribune, este dominaW 
de faimoasa cupolă (32,96 m diametru) ,  spri j in i tă prin intermediul pa! 1 �  
dant ivilor pe  ce le  patru arcuri maestre. Înălţimea, ele  la  pardoseală la  
cheia de boltă a cupolei, măsoară  60 m 47 . Dispoziţia i nterioară i.l spa
liulu i ,  ce le 1 07 coloane de marmură cu ornamentaţia capiteluri lor ,  i.l r 
rnonit1 pol icromă a decoraţiei, dantelăria sculpturilor precum şi  mozai
curi le readuse la iveală, în parte, de. sub tencuielile turceşti, stau înd1 
mărturie a splendorii pe care o iradia  în l umea creştină Biser ica Mare 
din Constantinopol . Prestigiul ei a rămas neegalat, cu atît ·mai mult cu 
cît nu şi-a aflat o replică pe măsur[1 ,- nici în timpul lui Iustinian , n ic i  
clupă aceea. 

[11 cdpi tala imperiului şi în provincii au fost construite numeroase 
locaşuri după tipologia curentă, consacrată de tradiţie : bazilici, rotonde, 
bazilici cu cupolă, în cruce etc . ln provincie îndeosebi, această tradiţie 
s-a dovedit mai tenace : în complexul monumental de la Tsaricin Grad , 
unde se localizează Iustiniana Prima ( l ingă Niş, Iugoslavia) 18, ca şi în 
locali tăţil e  din Scythia Minor (Dobrogea de azi), unde s-au descoper i t  
treizeci de edificii, întîlnim frecvent bazilica elenistă acoperi tă obiş
nuit în şarpantă, cu sau fără arcade, decorată cu mozaicuri  pavirnentare 
şi fresce parietale, coloane şi capi teluri sculptate 49. Între acestea, sîn t 
de evidenţ iat edificiul bazilical cu dimensiuni de catedrală clin Tomis, 
bazi l ica  de umarmură»  din Tropaeum Traiani, cea cu transept clin 
aceeaşi localitate, unde ex istă indici i  de mozaicu r i  pi:! rietale ,  precum 

44. R. Janin, op. cit. ,  p. 460. 
45. Idem, Ibidem, p. 457. 
46. Paul Silenţiarul, ' E'l.'faw; ,;�<; 'A1 [a,; �o'f' [a,; , Corpus Scriptorum Historiae 

lalyzantinae, Bonn, p. 3-58; Agatias Scolasticul, Ecc. Hist. ( V, 9), CHSB, Bonn, p. 
295-297; Prooopiu ele Cezareea, De Aedil ( I ,  I ). CSEHB, Bonn,  III, p. 1 73- 1 8 1 ; c i  
Janin, op. cit . ,  p. 460-461 ; A. Grabar, Martyrium, v. I, p. 373 s ;  H. W. Haussig, op. 
cit ., p. 94 s; St. Runciman, Byzantinc Style and Civi/isation, trad. rom. de Horhat Gh. 
Bucureşti, 1 980 p. 1 9-20 ( mss in Biblioteca Institutului Teologic Universitar Bucureşti). 

n. R. Janin; op. cit., p. 461 .  
·!8 . 1 .  Barnea, Arta creştină î n  România, v. I ( secolele III-VI), Edit. lnstit. Bi - _  

b l ic  ş i de Misiune al B.O.R., 1 979, p. 35 ; E .  Băbuş, Justiniana Prima î n  /urlincz 
noilor cetcetări, fo «Studi i  teologice», XXXIX ( 1 987), nr. 1, p. 86 s. 

49. Corina Nicolescu, Moştenirea artei bizantine în România, edit. Meridiane, 
13ucureşti, 1 971 ,  p. 20 s. 
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şi a ltele  c lin Histria, Callatis etc 50. Tipurile ele edificii şi fragmentele 
de decor sculptural denotă interferenţa unor influenţe complexe din 
\sia Mică, Macedonia şi chiar Siria, vădind «preocuparea ele a realiza 

monumente de artă la nivelul altor mari centre ale imperiu lui» 51 . Nu 
î 11tîmplător Iustinian era omagiat ca ,,iubitor de construcţii» tocma i de 
cet[1ţeni i  unui oraş de la Dunărea de Jos. 

«Sinteza iustiniană» întruneşte o serie de trăsături caracteristice 
il căror analiză încearcă a defini momentul de apogeu pe care îl repre
zint& în istoria artei monumentale bisericeşti 52. Comparaţia frecvent[1 
cu realiză,ri'le anterioare pune în exidenţă liniile principale de evoluţie 
ale acesteia, aşa cum s-au concretizat în monumentele păstrate şi care 
conservă ansambluri sau părţi importante 'de decor mural. 

Biserica iustiniană Sf. Serghie şi Vah din Constantinopol _se înscrie 
î 1 1  descendenţa faimosului octogon constantinian din Antiohia, numit 
«Biserica cea Mare»; a cărei altă replică , mai fidelă se pare, este şi 
San Vitale din Ravenna 53. În timp ce aceasta din urmă este înscr is[, 
î11sl1 într-o incintă poligonală ,  cea din Constantinopol este încadrn t[1 
în tr-un pătrat şi prelungită cu un nartex dreptunghiul ar, spre apus. 
D ispoziţia · interioară a spaţiului şi în  primul rînd alternanţa semicalo
telor  cu bolţile semicilindrice evocă octogonul capadocian descr is de 
Sf. Cirigorie de Nisa şi. oda tă cu acesta, configuraţia bisericilor î n  cruce 
cu atît mai evidentă cu cît planul este înscris în pătrat 54. Totoda tă, 
p rezenţa semi calotelor ca elemenţe de sprijin la tamburul  cupolei , pre
figu rează un procedeu avut în vedere la principala ctitorie a lui Iusti
n ian, Sfînta Sofia. 

Un experiment util poate fi remarcat şi în legătură cu reconstruirea 
altui edificiu constantinopolitan, de lip bazil ical  de dat,, aceasta , Sf. 
I rina Veche, prevăzută cu o cupol'r1 centrală deasupra navei principale  
ş i  o altă cupolă, mai joasă, deasupra prelungirii vestice a locaşului. 
P�1strînd aşadar înfăţişarea de bazil ică încoronată de cupolă,  Sf. Irina 
c1 1 1 licipează Jn acelaşi timp biserica bizantină în cruce greacă 55. Ală
turarea planurilor acestor două locaşuri, Sf. Serghie şi Vah şi Sf. I r ina ,  
primul de plan central şi a l  doilea de plan bazilical. scoate în  evidenţt1 
evoluţia spre sinteză urmată de arhitecţii lui Iustinian. Faţă de acoperă
mî1 1 tu l  cu o singură cupolă al celui clintîi şi cu două cupole al celuil c1 lt, 
s istemul realizat la Sf. Sofia cu o cupolă centrală încadrată de două 
semicupole în c1x constituie soluţia optimă, permiţînd articularea uni
Lară a spaţiului ,  la dimensiunile bazilicii 56. în acest fel apare «clia
(J rama » evoluţiei anterioare ce a putut conduce la soluţia bazilicii cu 
cupolă , rezolvare ce are la hază tipuri ele edificii total diferite : bazilica 
�i rotonda 57. ln a-ceastă incongruenţă de principiu rezidă cu siguranţă 

:50. I. Barnea, op. cit., p. 26. 
51. C. Nicolescu, op. cit., 1971, p. 20. 
52. E. Kitzinger, op. cit., p 81 s ;  St. Runciman , Byzantine StyJe . . . , trad rom. 

c i l . ,  p. ]8 S ,  
,. :i3. V. Vătăşianu,' op. cit., v. I , p.  56. 

54. A. Grabar, Martyrium, v. I, p. 1 5 1 .  
.55. Ch. Diehl, op. cit., p, 150. 
::i6. Ibidem, p. 1 57-1 58. 
57. A. Grabar, Martyrium, v. I ,  p. 393 s. 
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şi c l i ficu l tateu de a reedita performanţa unicii! pe care o constituie z i 
d i rea Sfintei Sofii, <(Cel mai logic ş i  cel mai  grandios exemplu de bazi
l i di cu cupolă» ,,s_ Numai ataş,amentul spiritualităţii răsăritene faţă de 
sim hol ismul şi funcţionalitatea cupolei, în care şi-a recunoscut chipul ,  
e:-.:p resia monumentală, a putut da naştere acestui adevărat miracol s!l. 

Deroraţia interioară a Sf. Sofia a contribuit $i ea la sublinierea 
cart1 c lerului singular al edificiului ,  atît prin calitatea excepţională  a 
rni j lo,1celor materiale folosite, marmură,  pietre scumpe, metale pre ţ i
ouse e le. , cît şi prii1 c1nvergura concepţiei monumentale, în vir tutea c[1 -
r eia toate acestea au putut fi subsumate întregului şi  integrate într-un 
,rnsamblu coerent. Plăcile de marmură care alcătuiesc ornamentaţia pc1-
,·irnentară şi cele care plachează pereţii au fost astfel combinate încît 
s[1 pu-nă în valoare fie alternanta culorilor, fie simetria desenului natu
i-a l  t1l vinelor minerale ale pietrei , iar dantelăriile de marmură albZ1 
cc1 ro le încaclrează r itmează , cu reţeaua lor geometrică. suprafeţele pla-
1 1 P .  Deasupra cornişei, mozaicuri pe fond albastru sau auriu îmbrăcau 
odin ioară suprafeţele curbe ale bolţilor şi cupolei, conferindu�le ,1 ce,1 
ima teri al i tate apreciată de contemporani. Intenţia lui Iustinjan a r  fi 
fos t sli placheze cu aur pereţii" şi chiar pavimen tul şi, într-adevă r ,  o 
fJt1 r le a hemiciclului absidei a fost îmbrăcată în argint 60. Sf. Mas[! cu 
c i bor in l şi celebrul amvon au fost realizate din metale preţioase· în 
c,1 1 1 tităţi . impresionante, la care se adăugau fildeşuri şi pietre scumpe, 
stofo şi mătăsuri , pe măsura munificenţei împăratului şi măiestriei ar
lişti lor. Această profuziune de mijloace este caracteristică  artei mo
numentale a vremii ,  înrîurită tot mai mult ele Orient. a l tă trăsătur[1 de
fin itorie, alături de componenţa elenistică ,  a «sintezei iustiniene» şi t1 

spir i tului biz·an lin dintotdeauna 61 .  

Consecinţa în plan artistic este importantă, întrudt «în locul unui 
in Lerior interpretat prin forme plastice, ambianţa va fi de acum înain
te cmacterizată prin distribuţia luminii şi  a coloritului, elemente de ex
p resie mult mai dematerializate» 62. ln această ordine de idei, trebuie 
considerat faptul ci'!, în decorul iniţial al Sfintei Sofii ,  ponderea repre
zentărilor figurative' era de ordin cu totul secundar : un arhanghel rnu-
1 rnmen tal în Altar, patru heruvimi în pandantivii cupolei par a fi sin
qnrele reprezentări iconografice rămase din timpul lui Iustinian 63. Al te 
monumente în schimb, aşa cum se prezintă în descrierile contemporane, 
c1 t! Z1pos tean ansambluri iconografice orînduite în funcţie e le tipul, şi 
destinaţia locaşului ,  coriform unor progr"arne din ce ÎQ ce mai coerente <i 1 .  

Iconografia epocii iustiniene poate fi studiată pe bc1za monumen telor 
pbs tra te, cu completări furnizate de piesele iconografice clin domeniul 

:iB. V. Vătăşianu, op. cit., p. 62 . 
. î9. Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Spiritualitate şi comuniune în Liturgl!iu orto-

cidxă, Edit. Mi tropoliei Olteniei, Craiova, 1986, p. 39 s. 
GO. Ch. Diehl, op cit . ,  p. 165. 
6 1 .  A. A. Vasiliev, op. cit., v. I, p. 164; V. N. Lazarev, op. cit . ,  v. I ,  p. 147. 
li2. V. Vătăşianu, op. cit., p. 66. 
63. Ch. Diehl, op. cit ., p. 163 ; I. D. Ştefănescu, Icom,grrl iia ... , p. 2 1 .  
ti4. A. Grabar, Martyrium, v. I ,  p. 327 ; ,·. II, p. 235 s. 
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,ntelor somptuare, de fel "minore» în concepţia bizantini:i, miniaturi şi 
fildeşuri, meta.le pre ţioase, ţesături etc. 65 . 

în ceea ce priveşte iconografa monumentală, care interesează în 
prezenta lucrare, studiul acesteia constă cu precădere în interogared 
monumentelor din cele cîteva locuri privilegiate care păstreaza. an
sambluri mai mult sau mai puţin Jntregi, adev[irate mostre pentru cer
cetare : Bagawat şi Bawit în Egipt, Capadocia în Asia Mică 66, dm mai 
r- u seamă Ravenna care, înălţată un timp la rangul de capitală, a fost 
î nzestrată în secolele V şi VI cu o serie de monumente încă în fiinţc1, 
sinteză unic[1 ce o investeşte pe mai departe cu acest rang, de data 
aceasta 'în domeniul artei bizantine 6i .  ln timpul lui Iustinian, zestrec1 
Mtisticft de mozaicuri monumentale a Ravennei îrnpodoveşte atît edi
ficii de tip bazilical cît şi de plan central. La Sant'Apollinare il Nuovo, 
bazilică decorată în mozaic în timpul regelui ostrogot Teodoric (ţ  526j se 
completează acum registrul inferior al pereţilor laterali ai navei prin 
cipale cu celebrele şiruri de martiri şi martire. a căror procesiune so
lemnti converge către absidă, unde figurează, de o .  parte şi de al ta a 
sEi lii , compoziţiile simetrice ale panourilor ce înfăţişează pe Hristos şi 
respectiv Maica Sa, şezfod pe tronuri, încadraţi de îngeri. Registrele 
superioare prezintă ciclul evanghelic al Patimilor şi Minunilor, tipic pen
tru decorul bazilical , de asemenea figurile de profeţi în registrul se
cund, în timp ce şirurile de martiri reprezintă contribuţia originală c1 

meşterilor iustinieni, introdusă, pe cit se pare, pentru a disimula scene 
anterioare, ilustrînd aspecte din viaţa de la curtea regelui Teocioric. 
For tuită sau nu, rezolvarea se dovedeşte inspirată şi de efect, întrucîl 
pasul măsurat al procesiunii martirilor ritmează înaintarea privitorului 
spre Altar, realizînd astfel o trecere î1 1 anfiladă, care pune în vul t1are 
desfctşurarea decorului monumental pe suprafeţele destul de vaste ale 
inte riorului bazilical 68. 

O altă bazilică, Sant' Apollinare in Classe, oferă o mostră de mo
za ic absidial unică în felul ei, prin faptul că reuneşte într-o compoziţie 
unitară trei- teme iconografice deosebite, Crucea eshato[ogică, Orantul 
şi Schimbarea la Faţă, hărăzite toate spaţiului absidial ,  primele douC:1 
ele  o tradiţie ce merge pînă în arta paleocreştină, ultima de o tradiţie 
mc1i apropiată 69. !ntreaga compoziţie transpune de fapt minunea Schim
b �irii la Faţă a Domnului într-o viziune paradisiacă în care Crucea e�;
lwlologicf1 se substituie figurii Mîntuitorului «în slavă»,  pă.strînd de o 
parte şi alta figurile profeţilor Moise şi Ilie, în timp ce apostolii Petru ,  
Ioan şi  Iacov sînt figuraţi de cel trei oi din preajma Crucii .  În partea 
dC' jos ,  în mij locul aceluiaşi peisaj paradisiac, este înfăţişat Sf. Apoli
n il rie în atitudine de oran t ,  evocare a rugăciun ii, intercesiunii .  dar şi i:1 

martiriului. a crucificării de sine pe care o sugerează braţele întinse ·,u , 
. F ciplul de a reuni în tr-o compoziţie coerentli. teme absidiale clestinale 

GS .  Ibidem, p. 161. 
GG. Ibidem, p. 230, s. 296, �- 304 s, 315 � -
67.  A. Grabar, La peinture byzantine . . . p. 54, JB6 s. 
68. E. Kitzinger, op. cit., p. 7 1 .  
G'1. W. Rordorf, op. cit., p .  49 ; A. Grabar, Martyrium, v .  II, p.- 1 06-165. 
70. A. Grabar, Martyrium, v. 11, p. 51 .  
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prin tradiţie unor edificii de tip diferit, Crucea pentru bazilică, Orantul 
pentru martyrium şi Schimbarea Ia Faţă pentru monumentul comemo
rativ palestinian, care poate fi bazilică şi martyrium în acelaşi timp 71 ,  
constituie un adevărat tur de forţă, o performanţă a spiritului de sin
teză iconografică propriu acestui hmp. Acestui aspect ce ţine de or
dinea concepţiei i se asociază, în plan stilistic, trăsătur i  ce definesc 
evoluţia ulterioară a picturii bizantine : simetria. strictă a compoziţiei, 
valoarea liniară a desenului, tratarea bidimensională a spaţiului şi re
fuzul facticităţii iluziei de adîncime, definind şi din această perspectivă 
momentul de sinteză din timpul lui Iustinian ca punct de convergenţă 
al tradiţiei . anterioare şi punct de pornire al viitoarelor dezvoltări 72• 

Un ansamblu monumental ravennat, conceput pentru edificii de 
plan central este cel de la San Vitale, cunoscut şi el, întrucît oferă stu
diului mozaicurile originare, păstrate în absidă şi încăperea de plan 
pătrat, boltită în cruce, care o precede. Decorul altarului este repre
zentativ pentru arta monumentală a «primei vîrste de aur bizantine» 
prin desăvîrşita adecvare a iconografiei Ia arhitectură, prin funcţiona
litatea reciprocă a lor, de parcă arhitectul ar fi configurat spaţiul cu 
gîndul la viitoarele mozaicuri 73• 

Tema centrală a programului iconografic este de ordin liturgic 74, 
întruchipată de «Mielul Jertfei» din medalionul bolţii şi dezvoltată în 
continuare de scenele din lunetele de deasupra arcadelor laterale ce 
conduc spre ,absidă : .Filoxenira şi Jertfa lui Avr,a-am de o parte şi Jertfa 
lui Abel şi Melchisedec de cealaltă, fiecare în parte constituind tipuri , 
prefigurări ale Jertfei lui Hristos şi apoi ale Jertfei euharistice, întregul 
ansamblu ilustrînd prin urmare funcţionalitatea cultică specifică Alta
rului .  Cei patru evanghelişti însoţiţi de simbolurile lor, precum şi 
figurile biblice de profeţi întregesc din perspectiva iconomiei divine 
înţelesul de ansamblu al decorului liturgic, căruia par a i se subsuma şi 
panourile istorice care prezintă în procesiuni solemne pe Iustinian ş i  
Teodora aducînd vase liturgice ca ofrandă. In canea absidei, o compo
ziţie monumentală înfăţişează pe Iisus tînăr, imberb, amintind mozaicul 
absidial de la Hosios David din Salonic, tronînd pe glob în paradisul 
terestru, încadrat de îngeri, de Sf. Vitalis şi episcopul Eclesius. Infăţişa
rea tînără a lui Iisus este mai potrivită ideii Jertfei euharistice decît 
cea conformă tipului palestinian, canonic, acesta din urmă fiind mai 
propriu iconografiei istorice, biblice, a Răstignirii, şi mai puţin celei 
simbolke, ,a Euharistiei. Cu a-ceastă viziune liturgică i lustrînd tema 
Jertfei, ansamblul monumental de la San Vitale indică principala linie 
de evoluţie pe care se va angaja arta bizantină, îndeosebi după criza 
iconoclastă 75. Indicii în sensul evoluţiei viitoare conţin, sub alte as
pecte, şi decorurile absidiale de la Parenzo de pildă, care propune una 
din cele mai vechi reprezentări ale Maicii Domnului cil Pruncul în 

71 .  Ibidem, V. I, p. 321. 
72. E. Kitzinger, op. cit., p. 93, 103 s. 
73. Ibidem, p. 83. 
74. I. D. Ştefănescu, L'Illustration des Lfturgies dans !'art de Byzance et de 

/'Orient, Bruxelles, 1936, p. 1 00. 
75. A. Grabar, op. cit., v. II, p. 332 s. 
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conca absidei 76, sau mozaicurile absidei şi arcului triumfal de la Sf. 
Ecaterina - Sinai, acestea din urmă relevante mai cu seamă sub as
pect stilistic, ca reprezentînd tradiţia iconografică orientală, monastică, 
definitorie pentru sinteza artistică bizantină în aceeaşi măsură aproape 
ca şi tradiţia imperială, aulică 77. 

De o manieră mai radicală se reflectă această tradiţie monastică în 
ansamblurile monastice copte de la Bagawat (sec. IV-VI) şi Bawit 
(sec. V-VII) din Egipt, precum şi în cele rupestre din Capadocia 78. 

Cîteva paradise copte şi capadociene prezintă un decor preponderent 
sau exclusiv ornamental în care figurează cu precădere semnul Crucii, 
şi anume în locurile-cheie ale locaşurilor, bolţi, cupole, arce, panda
tivi, deasupra uşilor şi ferestrelor, evident cu scop profilactic, ilustrînd 
un anumit curent, de factură spirituală mai degrabă, decît artistică. Cu 
acelaşi rost apotropaic, monumente din aceleaşi ansambluri oferă şi 
reprezentări figurative ca de pildă sfinţi militari în pandativii cupolei ,  
sau şiruri de sfinţi oranţi de jur împrejur la baza cupolei 79. Această 
alăturare de locaşuri cu decor non-figurativ şi locaşuri cu reprezentări 
iconografice, figurative, în cadrul aceloraşi ansambluri monastice, este 
de natură să excludă,.aici posibilitatea identificării aniconismului cu ico
noclasmul. 

Arta aniconică din timpul şi locurile avute în vedere este o artă 
de inspiraţie apotropaică, corespunzînd acelui mediu din care ia naştere 
însăşi icoana bizantină de altfel - spiritualitatea monastică orientală. 
In termeni asemănători se pune şi problema decorului iniţial al Sfintei 
Sofia din Constantinopol. Iustinian a mers şi în această privinţă mai 
departe, punînd să fie intercalate fărîme de moaşte în zidăria cupolei, 
după cum atestă o tradiţie mai tîrzie 80, gest perfe'Ct compatibil cu teo
logia de factură teopaschită profesată de împărat 81. In virtutea unui 
reali:sm total, 1în oare ,calita,te,a intr,inse,că ,a ma,teria1ului iprevialează ,asu
pra expresivităţii artistice, frescei îi este preferat mozaicul, iar acestuia 
marmura rară, pietrele scumpe şi metalele preţioase, ştiut fiind totuşi 
că valoarea pkturală a f.re:s,cei este inegalabilă. In mod curent, unui 
chip în frescă sau chiar mozaic îi este preferată Crucea de aur bătută 
în nestemate, icoana neajungînd încă la cinstea ce va avea curînd în evla
via şi arta bizantină. 

Un precedent remarcabil pentru iconografia cupolei Sfintei Sofia 
îl putea constitui medalionul rotondei Sf. Gheorghe din Thessalonic, în 
care reprezentarea Mîntuitorului pe tron, cu Crucea, prefigura deja 
tema Pantocratorului . Cu gîndul la templul lui Solomon însă, Iustinian 
pare a-şi fi refuzat orice model mai apropiat pentru Sf. Sofia. Stabi
lindu-şi corespondentul nu în vreo personalitate din istoria imperiului 
ci, conform princi,piului tip - antitip, tin ,i,storia biblică ,însăşi la inau
gurarea Sf. Sofia ar fi exclamat : «N ev(x11xct oe, I:a:Awp.wv I ». 

76. I. D. Ştefănescu, Iconografia ... , p: 63. 
77. E. Kitzinger, op. cil . ,  p. 99 s. 
78. A. Grabar, op. cit. ,  II ,  p. 296 s. 
79. Ibidem, p. 303-304. 
80. Ibidem, p. 1 13. 
8 1 .  J. Meyendorff, Le Christ dans Ia T heologie Byzanline, Les Editions du 

Cerf, Paris, 1 969, p. 106-107. 
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Pentru atingerea acestui ideal, -toate resursele materiale şi artistice 
ale imperiului au fost puse în operă, la realizarea «Bisericii celei Mari», 
în virtutea unei concepţii monumentale care exaltă materia pentru a o 
dematerializa de fapt, integrînd-o altei ordini. Această viziune se pu
tea percepe la Sfînta Sofia pornind de la plăcile de marmură pavimen
tare şi parietale multicolore savant compuse şi asamblate de dantelăria 
bordurilor albe de marmură, lăsînd privirea să se adîncească apoi din
colo de scînteierea de mozaic a bolţilor pentru a contempla, în sfîrşit, 
Crucea imensă de aur proiectată pe mozaicul albastru profund, de cer 
înstelat, din cupolă. In lumina acestei viziuni monumentale de desăvîrşită 
puritate ascetică, de riguroasă coerenţă interioară, imaginea decorului 
iniţial al Sfintei Sofia, astfel reconstituit, cu greu ar putea fi comple
tată. Aşa cum se prezenta pe timpul lui Iustinian, întrupa un ideal spi
ritual şi artistic. Abia evoluţia ulterioară a iconografiei a putut genera 
sentimentul, nu al unei nedesăvîrşiri, ci al unei absenţe : Pantocratorul, 
care să integreze, din cheia de boltă a cupolei, ·întregul edificiu într-o 
viziune cosmică pe măsura teologiei Sf. Maxim Mărturisitorul. El nu 
va întîrzia să apară, în secolul următor sau în chiar secolul lui Iusti
nian, împlinind astfel o evoluţie ce ar putea fi concretizată în următoa
rele icoane : de la Păstorul cel Bun din nişa absidială a ecclesiei pa
leocreştine la Hristos Pambasileus din absida bazilicii constantiniene 
şi de aici la Pantocratorul din cupola bisericii bizantine. 

C o n c l u z i i l e ce pot fi desprinse din desfăşurarea acestei evo
luţii trebuie să pornească de la o constatare de fapt : orice ctitorie re
ligioasă, creştină în cazul de faţă, s-a iniţiat şi s-a realizat avîndu-se 
în vedere, în primul rînd, destinaţia sa cultică : baptisteriu, martyrium, 
bazilică, edificiul trebuind să răspundă unor cerinţe de bază în acest 
scop : a) să adăpostească nucleul central specific, cuva baptismală ( co
limvitra), criP.ta martirică şi respectiv altarul (masa jertfei) şi b) să 
asigure asistenţei, clerici şi credincioşi, participarea optimă la săvîr
şirea actelor de cult. In al doilea rînd, edificiul era chemat să pună în 
valoare acel nucleu central, miezul care constituia însăşi raţiunea sa 
de a fi, printr-o configurare adecvată a spaţiului, atît din punctul de 
vedere al funcţionalităţii liturgice, cit şi din cel al semnificaţiei simbo
lice, configuraţie la realizarea căreiq. trebuia să concure deopotrivă ar
hitectura şi iconografia. Pentru aceasta însă, arhitectura trebuia să-şi 
depăşească stadiul funcţional de,corativ, asumîndu-şi valenţe simboli
ce şi, reciproc, iconografia urma ,a-şi afla un rost figuraitiv funqion,al, 
şi nu doar decorativ-ornamental. 

Doctrina şi cultul au impus această sinergie din care a decurs le
gătura indisolubilă dintre arhitectura şi iconografia creştină, pînă la 
stadiul în care, în unele monumente iustiniene, acestea să nu mai poa
tă fi disociate, subsumîndu-se deopotrivă conceptului de artă monumen
tală, atotcuprinzător, deoarece înseamnă în acelaşi timp şi pictură mu
rală dar şi articulare arhitectonică, într-un cuvînt, configurarea edifi
ciului, exterioară şi interioară, în funcţie de realitatea spirituală pe care 
urmează a o întruchipa. (Nu este lipsită de temei aserţiunea, prezentă 
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ca un leit-motiv în studiile de artă monumentală după care mozaicul 
este cel ce «dă glru;» ,  conferă viaţă monumentelor, oa unul ce face «corp 
comun», Ia propriu cu zidăria : panou, arc, boltă, cupolă) . 

Prin urmare, criteriul acestei expresivităţi simbolice, pusă în ser
viciul spiritualităţii creştine, a operat selectarea elementelor din reper
toriul artistic elenistic, zestrea «xoiv-lj» din geneza artei creştine. O dată 
cu ieşirea din zodia subterană a persecuţiilor, ceea ce trebuia tăinuit 
pînă atunci sub simboluri, a putut fi proclamat la lumina zilei în pli
nătatea realităţii sale teandrice ; ceea ce era un «idiom între iniţiaţi» , 
arta paleocreştină, a putut căpăta amploarea şi semnificaţia generală a 
unui «limbaj universal>�, devenind arta creştină istorică, biblică şi mar
tirică. Asocierea acesteia cu practica şi resursele artei princiare ro
mane şi apoi imperiale sub Constantin �i urmaşii săi a imprimat artei 
creştine o pecete inconfundabilă, stilul aulic, biblic şi canonic, carac
teristic monumentelor din timpul împăratului Iustinian şi propriu artei 
bizantine în general. Sutele de monumente bisericeşti şi civile legate 
într�un fel sau altul de activitatea ctitoricească a lui Iustinian au putut 
conferi domniei acestuia nimbul «primei vîrste de aur»  din istoria Bi
zanţului ; dar mai mult decît atît, au putut prilejui primul apogeu al 
artei monumentale bizantine, expresia excepţionalei capacităţi de sin
teză a spiritului bizantin, întrupat în realizări care mărturisesc şi azi, 
prin anvergura concepţiei şi rigoarea detaliului stilistic, măreţia unei 
epoci şi vocaţia unui ctitor : Iustinian . 

• • • 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



P U N CTE  D E  V E DE R E  

ŞTIINŢIFICII ŞI TEOLOGIA '� 
NAE IONESCU 

Am pomenit eu odată de un teolog român care ţinea foarte mult 
să-şi sprijine părerile pe . . .  Ernst Haeckel. Asta nu e o poveste - prea 
e «bună», ca să poată fi inventată ! - ci o întîmplare adevărată, asu
pra căreia e cu atît mai de nevoie să ne ostenim puţin, cu cît ea nu e un 
caz izolat. 

Ştienţi,smul e unu1l din complexe<le de inferioritate ale teologiei ro
mâneşti. Aţi băgat, poate, ele seamă că e în viaţa omului o vîrstă la 
care fiecare din noi «ştim tot». E vîrsta clasei a VI-a de lii;:eu ; cînd 
fiind în contact mai strîns .cu ştiinţa pozitivă, ne închipuim că tot se 
poate înţelege şi explica cu ajutorul instrumentului aşa de ispititor în 

• simplitatea lui lineară pe care această ştiinţă - cită poate intra în 
capul nostru la vîrsta aceea - ni-l pune la îndemînă ; şi că tot ce nu 
se cuprinde în cadrele ştiinţei e basm, superstiţie sau naivitate. 

Există însă şi în istoria spiritului omenesc o asemenea vîrstă. Cro
nologic ea se aşază, cu maximum ei de intesitate, mm pe la 1 870. Şi 
este, în ignoranţa ei îndrăzneaţă şi stupidă - cuvîntul nu e prea tare 
pentru o epocă dominată spiritual de Vogt, Moleschott, Bilchner, Wag
ner, David Friedr. Strauss, sau Haeckel - una din epocile cele mai 
coborîte ale culturii umane. Este adevărat că stăpînirea aceasta nu a 
durat prea mult. Criza raţionalismului, ale cărei prime simptome par 
ar fi apariţia impresionismului francez în pictură şi invazia literaturii 
ruseşti în Europa, trebuia să ducă repede înspre declin şi positivismul 
ştienţist care nu oferea nevoilor metafizice ale omenirii decît pseudo 
evidenţe simpliste şi mărginite. Dar da·că oamenii de ştiinţă, dîndu-şi 
seama de limitele exacte ale eforturilor lor., au renunţat să mai trans
forme în generalizări metafizice rezultatele, desigur nu precare, dar 
cu o semnificaţie unilaterală, a cercetărilor lor, a rămas totuşi, în min
tea unei întregi categorii de oameni, pasibilă de intimidare pentru că 
lipsită de siguranţă personală, un fel de teamă nălămurită în faţa pres
tigioaselor construcţii ştiinţifice ; teamă care este cu atît mai adîncă 
cu cît contactul omului cu ştiinţa e mai îndepărtat şi care se precizea
ză. în sentimentul că l ipsa de atingere cu această ştiinţă echivalează 
cu o ignoranţă care descalifică. Sentiment fără îndoială primar, dar 
care ia libertatea de acţiune şi de gîndire multor «doctori» ai teologiei 
româneşti. 

Atitudinea aceasta care· dezonorează teologia, pentru că o atinge 
în demnitatea ei de ştiinţa de sine stătătoare, cel puţin tot atît de cu
rată ca toate celelalte ştiinţe, şi care înfăţişează pe ostenitorii respec-

* Text apărut in revista «Predania», nr. 10-11 ,  1 937, p. 1-2. 
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tivi nu numai ca neştiutori, dar şi ca neconvinşi ai teologiei, este 
fundamental falsă. 

Să observăm că în mintea acestor oameni se confundă ştiinţa cu 
ştiinţa pozitivă ; se reduce adică ştiinţa la ştiinţa pozitivă, şi mai grav, 
nu se conferă caracter ştiinţific decit afirmaţiilor de tonalitate pozitivă; 
ceea ce constituie încă o restrîngere, chiar ' înlăuntrul ştiinţelor pozi
tive. Felul acesta de a gîndi nu e numai fals. El e şi inferior ; _ şi dove
deşte o totală lipsă de cunoaştere a mecanismului ştiinţei pozitive. Eu 
ştiu că a existat şi a avut chiar succes odată părerea că atît adevăr e 
într-o afirmaţie, cită matematică este cuprinsă în ea. Dar convingerile 
acestea au trecut. Astăzi se ştie, chiar de silabisitori în ale ştiinţei, că 
fiecare domeniu de cercetare omenească îşi are iIJ.certitudinile lui ; că 
înaintea fiecărei ştiinţe se deschide la un moment dat un cimp al pre
supunerilor ; şi că chiar în matematici anumite teorii şi anumite înţele
geri sînt în funcţie de temperamentul şi subiectivitatea cercetătorului, 
unele probleme neîngăduind decît asemenea soluţiuni. Exact, vaţ ! ca 
în metafizică, de pildă, unde adevărul e în funcţie de timp şi loc ! 

In fond nu există o ştiinţă şi o ştiinţă pozitivă. Specificarea aceasta 
nu se mai poate face astăzi, cind toată 11umea a înţeles, în sfîrşit, că 
cercetarea ştiinţifică se face de fapt nu asupra obiectelor, ci asupra 
obiectelor logice, care toate la un loc sînt tot atît de obiecte, şi, din 
acest punct de vedere, tot atH de reale. Cred că multă vreme de aci 
înainte lumea se va veseli pe seama închinătorilor ştiinţelor «,pozitive», 
care au considerat întotdeauna un număr imaginar drept ceva pozitiv 
dar au refuzat acest caracter unei naţiuni sau unei biserici. Pentru ca 
să fie ştiinţifică, se cere unei afirmaţiuni să se supună rigorilor logicii 
şi să reziste unei confruntări cu realitatea la care se raportă. O afir
maţie nu e însă ştiinţifică în ea însăşi. Ea e ştiinţifică în măsura în care 
se poate încadra într-un sistem de afirmaţiuni legate într-un tot unitar 
avînd anumite metode şi raportîndu-se la un anumit domeniu ; cu alte 
cuvinte, întrucit se poate încadra într-o ştiinţă ; care, aceasta din urmă, 
nu se defineşte printr-un anumit obiect - unul mai . . .  pozitiv decît altul! 
- cit, mai degrabă printr-o anumită perspectivă asupra realităţii şi mai 
ales prin putinţa de a face sistem. Asta e ştiinţa. 

Dar atunci teologia nu are nimic de invidiat alte ştiinţe, şi cu atît 
mai puţin se poate ruşina în faţa unora din ele. Căci cineva poate să 
se ţină numai de întîmplările care îi cad imediat sub simţuri şi să nu 
facă ştiinţă, iar altul să caute numai spre lucrurile din cer, şi totuşi 
să facă. 

Iar dacă e vorba de ierarhizare, apoi parcă tot mai sus stă teolo
gia, ale cărei temeiuri stau în -cuvîntu,l revelat a-I lui I;)umnezeu, decit 
oricare altă ştiinţă a•l cărei obiect e numai făptură a lui Dumnezeu, 
lăsată la dispoziţia bietei noastre putinţe de a înţelege. 

Să lăsăm, deci, în pace ştiinţa pozitivă. Ea nu conferă nici un fel 
de demnitate specială. Cel puţin teologilor, nu. E drept însă, adevăra

ţilor teologi, 
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Asupra structurii şi funcţiunii metafizice a iubirii, există o mul
ţime de teorii. Două tipuri de teorii caracteristice stau faţă în faţă : 
iubirea ca act de creaţiune şi cealaltă, mai puţin teoretizată, dar mai 
vie în realitate, teoria iubirii ca act de cunoaştere. Fapt este că prima 
interpretare a iubirii ca impuls creator, are la bază oarecare îndreptă
ţire, pentru simplul motiv că iubirea este prin ea însăşi un fel de în
demn al depăşirii fiinţei, o acţiune ; şi dacă este acţiune cade în do
meniul activităţii voinţei şi creaţiunii. 

Aceasta este şi nu este adevărat. Tot ceea ce este îndemn, duce la 
acţiune ; dar nu tot ceea ce este acţiune există prin sine însuşi, este 
de sine stătător. Şi aici este problema fundamentală : contemplaţia nu 
este o atitudine pasivă ; contemplaţia, care are ca termen ultim înţele
gerea, cunoaşterea realităţii, este în adevăr o încordare dureroasă, un 
fel de îrncercare de a te depăşi, de a te pierde pe tine însuţi într-un 
fel oarecare. De ce totuşi este clas,ată oa atare ? ,Pentru că ţelul către care 
merge este cunoaş,terea şi nu creaţia. Evident iubi-re,a este un drum, este 
o posibilitate de a te depăşi, este un impulis, o acţiune ; dar acţiu
nea aceasta nu îşi .are îndestulare în ea însăşi, nu işi ,are sensul exis
tenţei în sine aşa •cum, rîl are cre,aţi,a, ci poate 1să ,exi,srte principi,al şi ca 
metodă, ca drum în1spre cunoaştere. Numai dacă singurul drum deschis 
iubirii ar fi creaţia, atunci evident că ar avea dreptate aceia care con
sideră iubirea ca o so:luţie creativă ; dacă însă există şi cealaltă posi
bilitate, adi1că iubirea să nu fie decît metodă, atunci evident că iubirea 
nu se integrează, cu necesitate, atitudinii crnative. 

Impresia mea este că funcţiunea fundamentală a iubirii este totuşi 
cunoaşterea şi nu acţiunea. Pentru ca să înţelegem acest punct de ve
dere, trebuie să ne dăm seama că cunoaşterea nu este un act de înre
gistrare, ci un act de identificare a subiectului cu obiectul : nu vezi 
ceea ce este, vezi ceea ce ştii tu. Acesta este un adevăr mare, care nu 
este datorat filozofiei ştiinţifice, spre ruşinea adevărului însuşi ci este 
datorat mistidi. Pentru ca să vezi ceea ce este, trebuie să devii tu 
întîi, ceea ce este. 

Acest adevăr, care pare foarte ciudat aşa cum îl exprimăm aici, 
dacă l-aţi verifica mai de-aproape, aţi vedea că nu conţine în el nimic 
extraordina�. Ce însemnează adevărul recunoscut de psihologia expe
rimentală, ştiinţifică, modernă, că întotdeauna noi venim cu o anumită 
predilecţie în faţa obiectului ? Ce însemnează adevărul fundamental, 
pe care îl văd foarte puţin întrebuinţat în psihologia modernă, că întot
deauna cunoştinţa noastră se face prin identificarea unui obiect din 
afară cu o imagine din conştiinţa noastră, - identificare care nu se în
tîmplă decît dacă noi proiectăm ac(;!astă imagine în afară ? Cu alte cu
vinte, orice existenţă din afară este confruntată, pe rînd, cu diferite 
imagini care există în conştiinţa noastră şi acolo unde se potriveşte, 
acol_o o clasăm. Prin urmare noi răsfrîngem în afară de noi ceva care 
este în noi, ceva din ceea ce sîntem noi. Aceasta o spun psihologii mo
derni. Acest dicton mistic, acest adevăr datează de pe la anul 1 200 şi 

• Text apărut în revista «Predania», nr. 1 2-13, 1937, p. 1-3. 
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mistica n-a avut nevoie de ştiinţă, pentru ca să descopere formula 
aceasta fundamentală. 

Dacă cunoaşterea este identificare cu obiectul şi nu imprimarea 
obiectului, fotografierea lui pe o placă sensibilă, atunci şi  funcţiunea 
aceasta gnoseologică a iubirii începe să capete sens. 

ln limbajul de toate zilele se spune că înţelegi mai bine pe cineva 
pe care-l iubeşti. Aceasta însemnează că prin actul de iubire s-a sta
bilit identificarea celor două obiecte puse în prezenţă : al e.celuia care 
cunoaşte şi al aceluia care trebuie cunoscut. 

Adevărul acesta poate avea o deplină validitate numai cu o condi
ţie : dacă actul de iubire este un act transient. 

Aici este, iarăşi, o răscruce în gîndirea metafizică. Există o inter
pretare imanentă a iubirii, în care subiectul se iubeşte pe sine ; este 
un fel de ignorare a necesităţii de a te depăşi, este imanenţă completă. 
Şi există un alt punct de vedere, care afirmă că nu se poate concepe 
actul de iubire decît existînd doi poli. Pr-in urmare monopol,aritatea sau 
bipolaritatea actului de iubire hotărăşte pentru putinţa întrebuinţării 
iubirii ca drum înspre cunoaştere, sau pentru soluţia cealaltă imanen
tistă, trăirea realităţii aşa cum este ea, cu dispariţia personalităţii tale. 
Ce însemnează dispariţia personalităţii tale ? 

Actul de mîntuire este un act metafizic, adică uman, şi continuă 
să fie un act metafizic atîta vreme cit conştiinţa existenţei noastre este 
întreagă, întrucît sîntem noi oameni întrudt ne dăm seama de existen
ţa noastră. Prin urmare, întru atit o soluţie este metafizică, întrucît ea 
clădeşte pe conştiinţa existenţei individuale, adică pe personalitatea 
umană ; pentru că aceasta însemnează personalitate, - încadrarea, sau 
plasarea ta în existenţă. Această încadrare şi clasare a ta nu se· poate 
face decît prin conştiinţă, prin posibilitatea de răsfrîngere asupra ta 
însăţi. Deci orice soluţie care nu contează cu conştiinţa existenţei tale, 
nu este o soluţie metafizică, pentru că duce la nihilism, la distrugerea 
omului. Metafizica este un act uman, deci trebuie să conteze cu exis
tenţa conştiinţei tale. Dacă nu contează cu ea, însemnează că tinde să 
destrame existenţa umană - nu existenţa cosmică - adică anihilează 
personalitatea umană. 

Prin urmare, sîntem siliţi, pe această cale, să admitem bipolaritatea 
procesului de iubire pentru că monopalaritatea lui duce la nihilism, la 
destrămarea individului. De îndată ce nu există doi termeni ai proce
sului • de iubire, însemnează că eu mă confund cu întreaga existenţă, 
că eu sînt nu parte integrantă din existenţă, ci aparenţă a existenţei. 
Monopolaritatea procesului de iubire este forma corelativă a panteis
mului, vitalismului şi subiectivismului. 

Adevărata axă a întregii probleme de cunoaştere metafizică este 
afirmaţia că nu ştiu ceea ce văd, ci văd ceea ce ştiu ; prin urmare că 
nu pot, nu sînt capabil, să înregistrez o impresie decît in anumite con
diţii şi anume să am deja în mine acea impresie, sau să am dej a în mine 
posibilitatea de a o înregi:stra ;  că, aşadar, conştiinţa care cunoaşte este în 
continuă prefacere, 'ea prefăcîndu-se pe rînd în toate obiectele care î i  
sînt date spre cunoaştere. Această depăşire a individualului, această ieşi
re din mine însumi şi această transformare în obiectele care îmi sînt 
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date spre cunoaştere, este împlinită de către funcţiunea gnoseologică, 
actul cunoaşterii, adică identificarea ta cu obiectul din afară. 

«Iubeşte pe Domnul Dumnezeul tău din toată inima ta, din tot su
fletul, din toate puterile tale şi din tot cugetul tău» însemnează că 
nimic din ceea ce simţi şi din ceea ce gîndeşti să nu fie îndreptat în 
altă parte decît înspre Dumnezeu : toată inima şi tot cugetul tău să fie 
orientate asupra lui Dumnezeu, adică să trăieşti într-un fel de atitudin� 
extatică în faţa lui Dumnezeu, care nu te mai lasă să ştii dacă mai 
există ceva în afară de El. Tot ce eşti «tu» să fie absorbit de Dum
nezeu ; nimic din ceea ce mişcă în tine, să nu cadă alături de Dum
nezeu, ţinta întregii tale activităţi ; • încordarea ta de fiecare clipă să 
tindă numai înspre Dumnezeu, înspre acest centru de orientare a tu-
turor puterilor tale spirituale. 

Vedeţi dar, tocmai aceasta este caracteristica iubirii : iubirea con
fiscă. Iubirea confiscă în adevăr şi face ca să vezi tot ceea ce există 
printr-un anumit unghi : tot ceea ce există este subsumat obiectului 
iubirii tale, nu trăieşte decît în funcţie de această iubire. Aceasta în
semnează că tu, cu tendinţe şi cu pofte, cu voinţa în genere, cu desfă
şurarea de forţe, eşti identificat cu obiectul care este înaintea ta. Aceas
tă identificare este în acelaşi timp trăire, transformatio amoris, trăirea 
obiectului care este înaintea ta : îl trăieşti în aşa fel încît întors din 
această călătorie de identificare cu obiectele din afară, tu ai posibili
tatea ca ceea ce ai trăit atunci, să dai în formule conceptuale ; şi orice 
trăire traductibilă în formule conceptuale este cunoaştere. Prin urma- , 
re, identificarea cu Dumnezeu prin ajutorul iubirii, este cunoaşterea lui 
Dumnezeu. 

GRIJA BISERICII FAŢA DE MEDIUL AMBIANT 

Diac. asist.. dr. VASILE RĂDUCĂ 

ln zilele noastre problema mediului înconjurător şi a grij ii faţă de 
el a devenit una dintre principalele teme care se găsesc pe agenda de 
lucru a multor conferinţe şi întruniri naţionale şi internaţionale, o preo
cupare de căpetenie a multor oameni de ştiinţă, gînditori, politicieni. 
In anii 60 ai secolului nostru lumea a fost confruntată cu un «semnal 
de alarmă» tras de savanţii ecologişti, provocaţi de rezultatele cerce
tărilor lor. Civilizaţia modernă a devenit un factor puternic în smulge
rea resurselor Terrei şi transformării mediului înconjurător, spre fo
losul omului. Ecologiştii, descriind ecosistemele şi :precizînd evoluţia 
lor, au atras atenţia omenirii cu privire la perturbările şi dezechilibrul 
sistemelor ecologice, la degradarea şi ameninţarea cu distrugerea a în
suşi sistemului ecologic - a mediului ambiant. 

Studiile elaborate în anii '60 au arătat că «dacă se vor menţine 
tendinţele anHor'60-65, înainte de anul 2000, lumea va atinge o pe
rioadă de criză globală caracterizată prin suprapopulare, subalimentaţie 
şi poluare excesivă» 1. Conferinţa generală UNESCO ţinută în anul '66 

I .  Emil Vespreneanu, Mediul înconjurător - ocrotirea şi conservarea lui, Ec!. 
Şti inţifică şi Enciclopedică, Bucureşti, 1981 ,  p. 8. 
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la Paris scotea în evidenţă contradicţia între utilizarea abuzivă a re
surselor Terrei, ca şi numeroasele forme în care omul face presiuni 
asupra mediului ambiant. • Conferinţa Naţiunilor Unite pentru protecţia 
mediului înconjurător ţinută la Stockholm în anul 1 972, atrăgea aten
ţia că omul este ş i  creatorul şi distrugătorul mediului care-i oferă su
portul fizic al vieţii sale şi posibilitatea dezvoltării din punct de vedere 
social, intelectual, mo

.
ral şi spiritual. De aceea, în declaraţia finală a ei, 

acea conferinţă făcea apel la guverne şi la popoare ca ele să participe 
la eforturile depuse în vederea conservării şi ameliorării mediului în
conjurător în avantajul tuturor popoarelor 2. Asemenea apeluri au fost 
lansate şi de alte conferinţe şi foruri internaţionale. Şi nu dintr-un 
sentimentalism romantic faţă de creaţie şi nici din utilitarism, ci pentru 
că marii savanţi ai lumii şi-au dat seama că natura înconjurătoare nu 
mai poate fi considerată ca o infrastructură inertă pe care omul o poate 
manevra după bunul lui plac, că supleţea şi posibilităţile lumii create 
nu ·sînt nelimitate, că interdependenţa dintre om şi natură este mai 
strînsă decît s-a crezut pînă acum, că omul face parte din sistemul am
biental ca element al unui întreg. 

Mediul înconjurător mai apropiat sau mai îndepărtat - pămîntul 
( cu solul şi subsolul), biosfera - ne este comun ş i  ne menţine viaţa. 
Dacă pagubele pe care omul modern le-a produs naturii vor fi defini
tive, el va sfîrşi prin a-şi face viaţa imposibilă pentru că se află în 
dependenţă strînsă de natură şi pentru că are nevoie pentru supravie
ţuire de un mediu înconjurător adecvat, stabil şi sănătos. «Mediul este 
o maşină vie, enormă şi foarte complexă care constituie un strat dina
mic subţire pe suprafaţa Pămîntului, şi ' fiecare activitate umană de
pinde de starea perfectă şi buna funcţionare a acestui mecanism . .. 
Pentru ca activitatea umană pe Pămînt - civilizaţia - să rămînă în 
armonie cu întregul sistem şi să supravieţuiască ea trebuie să se adap
teze cerinţelor sectorului natural - ecosfera. Degradarea mediului este 
un semn că pînă acum n-am reuşit să realizăm această adaptare indis
pensabilă» 3, spunea savantul amerioan Barry Common-er, 1cu aproape 
douăzeci de ani în urmă. 

Cînd acest savant declara : «criza mediului ambiant constituie un 
semn că dezastrul se apropie» 4, se mai găseau unii care îl considerau 
drept «alarmist şi pesimist», ca astăzi opinia publică mondială să-şi 
dea seama că B. Commoner a avut dreptate, mai mult decît se credea. 
Dacă acum douăzeci de ani erau unii care nu credeau în cele constata
te şi declarate de ecologişti, astăzi au apărut fatalişti care, fără să ac
ţioneze în sensul conservării mediului înconjurător, se întreabă : «Oare 
ne putem pune îrrupotriva planului lui Dumnezeu» ? Dar planul lui 
Dumnezeu este, oare, distrugerea lumii pe care El însuşi a făcut-o să 
existe ? 

2. Environement Stockholm, publicat de Centrul de transformare economică şi 
srJcială al Centrului european al Naţiunilor Unite, Genev,a, iunie, 1972, p. I .  

3. Barry Commoner, The C/osing Circle, New York, 1972, trad. rom. d e  Florin 
Ionescu, Bucureşti, 1980, p. 20, 1 2 1 .  

4 .  Ibidem, p .  20. 
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1 .  Simptomele unul mediu ambiant bolnav 

S-a scris mult despre modul în care omul a reuşit să-şi facă ne
prielnic şi neprieten mediul înconjurător, să-i ameninţe existenţa şi 
să-l facă nociv propriei sale vieţi. Nu este scopul nostru să. prezentăm 
aici toate modalităţile prin care ' omul a afectat sănătatea habitatului său. 
Vom prezenta doar cîteva care să ne dea prilej expunerii angajamen
tului Bisericii în marea acţiune, deja începută, de conservare a creaţiei. 

De curînd,- Worldwatch Institute ' din Washington a dat publicităţii 
un raport privind situaţia actuală a mediului înconjurător 5• Acest ra
port arată că în următorii 40 de ani pămîntul va • intra într-o 
mare criză. Echilibrul natural care 1a menţinut sănătatea planetei circa 
4 miliarde şi jumătate de ani, se spune în acest raport, a dispărut. Şi 
aceasta, datorită modului de comportare a omului ultimilor 1 00 de ani 
cu mediul înconjurător. Suprafaţa împădurită a Terrei se reduce, de
şertul creşte, soarele îşi modifică puterea de încălzire. In fiecare an, 
dm cauza poluării mediului înconjurător dispar sectoare întregi ale 
florei şi faunei. Stratul de ozon care ne protejează de razele ultra
violetP._ se subţiază. In stratul de ozon al atmosferei de deasupra An
tarcticei a apărut o gaură de o întindere care depăşeşte suprafaţa Sta
telor Unite ale Americii. Dacă această «gaură» în stratul de ozon de 
deasupra Polului Sud se va întinde, razele ultraviolete se vor abate 
peste Chile şi Argentina semănînd moartea. Bioxidul de carbon exis
tent în mod excesiv în atmosferă a favorizat înfricoşătorul efect de 
seră pe Terra 6. Ca urmare, temperatura medie a Pămîntului a crescut 
cu o jumătate de grad. Pămînfol este în continuă încălzire. Dacă tem
peratura lui medie va creşte cu cîteva grade vom fi martorii unor con
secinţe neprevăzute. Despădurirea ( anual dispar 40 de milioane de pă
duri tropicale ; în Asia dispar zilnic circa 5000 ha de păduri; pentru ti
părirea numărului de duminică al ziarului «New York Times» se con
sumă hîrtie care necesită tăierea a 74 ha de pădure) face să se reducă 
oxigenul şi să fie înlocuit cu anhidride carbonice care se duc în atmos
feră, iar prin ploi se fixează în sol, slăbind posibilităţile nutritive ale 
acestuia, de unde . şi reducerea productivităţii ogoarelor. Pădurile re
duc pînă la 62 % viteza vîntului, care duce cu el o parte din umezeala 
solului pe care-l usucă sau îl spulberă, favorizînd întinderea deşertului. 
Anual se pierd 26. OOO OOO ha de teren productiv, în timp ce se for
mează 6 OOO OOO ha de deşert cir•ca 1 000 de lacuri din emisfera nordică, 
din cauza raziduurtlor industriale, sînt moarte din punct de vedere bio-

5. Reproducem cîteva date din acest raport publicat de Fabrizio Salina sub 
titlul S.O.S. Terra, în revista italiană «Grazia», din 271 3/1988, p. 62----68. 

6. Sticla permite trecerea prin ea a celor mai multe radiatii solare cu exceptia 
rc,lor aflate în porţiunea infraroşie a spectrului luminos. Energia vizibilă pătrunde 
prin sticlă, este absorbită de solul din seră şi transformată în căldură care radiază 
cl in sol sub formă de energie infraroşie. Ca şi sticla, bioxidul de carbon din pătura 
de aer care înconjoară Terra permite trecerea cu uşurinţă prin el a energiei solare 
vizibile. Pe pămînt, o mare parte din această energie se transformă în căldură, dar 
rildia tiile infraroşii rezultate din acest proces rămin . în interiorul păturii de aer 
datorită reflectării lor de către bioxidul de carbon. Cu cit este mai mare concen
tra ţia de carbon din aer, cu atît va fi mai mare şi cantitatea de radiaţii, sol,are 
reţinute de Pămînt. Cf. B. Commoner, op. cit., p. 33. 
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logic, iar altele o mie sînt în curs de a muri. Resursele de ape subte
rane se reduc considerabil în China, India, America de Nord şi o mare 
parte din Africa. In circa 20 de ani va dispare 1 /5 din speciile de ani
male şi plante. Temperatura pămîntului va urca pînă în anul 2050 cu 
cir-ca 1 ,5°-4,5° C. In anul 2 100 nivelul măril-or va creşte cu 1 ,4-2,2 m, 
făcînd să dispară sub apă oraşe ca Shanghai, New Orleans, Cairo, Ţă
rile de Jos etc. La începutul mileniului trei, populaţia globului va ajun
ge la 6 miliarde de locuitori. Şi din în ce mai mult omenirea îşi dă 
seama că rezervele naturale ale Pămîntului nu sînt nelimitate. 

Pe de o parte, omul civilizaţiei moderne îşi asigură bunăstarea 
smulgînd prin toate mijloacele resursele limitate ale Pămîntului. Pe 
de altă parte, îşi aruncă în natură deşeurile, care fiind în continuă creş
tere şi de cele mai multe 0ri toxke (,cum este cazul cu reziduurile din 
industria chimică sau deşeurile radioactive) ,  favorizează distrugerea 
sistemelor naturale de regenerare. Poluarea mediului ambiant afectează 
în primul rînd două din elementele necesare vieţii ; apa şi aerul. Cu 
titlu informativ, putem spune că pesticidele au contaminat apa a ju
mătate din lume. In SUA, spre exemplu, apa a 32 de state este infec
tată. Parisul aruncă zilnic în Sena 600 tone de deşeuri. La fel se în
tîmplă cu fluviile sau mările care udă alte metropole ale . lumii. Cît 
priveşte aerul, uzinele din Milano, aruncă în atmosferă anua'l circa 1 0000 
tone de acid sulfuric ; la New York atmosfera conţine .40 tone de ele
mente chimice pe suprafaţa unui km pătrat 7. Pe măsură ce concetraţia 
de bioxid de sulf din atmosferă creşte, se înmulţesc şi cazurile de can
cer ; dacă se dublează concentraţia de bioxid de sulf şi nivelul unei 
substanţe cancerigene în aerul poluat, pericolul care rezultă este mult 
mai mare decît dublu, deoarece bioxidul de sulf inhibă mecanismul de 
autoprotecţie al plămînilor, aceştia devenind mai sensibili la' substanţa 
cancerigenă. 

Sănătatea mediului înconjurător este grav afectată şi prima vic
timă a unui mediu ambiant bolnav este însuşi omul. Astăzi, mediul am
biant cunoaşte o mare criză care es·te o «criză a sistemului global cu 
toate subsistemele lui : dispariţia pădurilor, frecvenţa crescîndă a ne
vrozelor, poluarea apelor şi rnentalitaea nihilistă a multor locuitori ai 
marilor aglomeraţii urbane» 8 fiind cîteva forme ale acestei crize. 

Pămîntul (care ne oferă mediul natural de existenţă) nu mai poate 
fi înţeles ca o navă care poartă omenirea în istorie spre necunoscut. 
Atmosfera nu mai poate fi înţelea,să ca un spaţiu în care omul 
modern să ,arunce orke deşeurL Ea este unul dintre cele mai fra
gile subsisteme ale mediului global, avînd capacităţi limitate de a ab
sorbi şi neutraliza noxele eliberat}'! continuu de activităţile umane. Ra
porturile omului cu planeta, cu mediul său ambiant, trebuie redimen
sionate, ţinîndu-se cont de faptul că este nevoie de o igienizare a me
diului ambiant, dar şi a modului ele înţelegere a mediului ambiant, 
acest spaţiu tridimensional în care fluxurile energetice şi substanţiale 

7. Cf. J. M. Aubert, Un nouveau champ ethique : L'ecologie, în «Revue des 
sciences religieuses», nr. 3/1 982, p. 207. 

8. J. Moltmann, Gott in der Schoplung. Okologische Schoplungslehre, Miinchen 
Keiser Verlag, 1985, p. 37. 
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se intercondiţionează.  Este nevoie de o nouă etică în raporturile omu
lui cu mediul înconjurător. Raporturi drepte trebuie statornicite între 
oameni, între ei şi mediul înconjurător prin recunoaşterea valorii au
tentice a celui care pînă nu demult a fost înţeles ca un simplu suport şi 
depozit a tot ceea ce este necesar vieţii :  apă, aer, resurse, bune de folosit 
şi exploatat. Mediul înconjurător, universul material, nu este o realitate 
fără stăpîn şi nici lipsită de sens. Speciile vii şi nevii nu sînt simple 
obiecte, modelate din afară printr-un determinism universal. Iar omul 
nu este o simplă realitate printre celelalte. Universul este o realitate 
formată din diverse subsisteme a căror existenţă se intercondiţionează 
şi este condiţionată în mod absolut de Dumnezeu. 

Mediul înconjurător nu este doar «înconjurător», ci o realitate 
care, în diverse forme, pătrunde în noi, ne umple cu puritatea lui sau 
cu noxele pe care l-am forţat să le primească. Omul modern poluează 
mediul înconjurător pentru că nu a mai înţeles legătura reală şi au
tentică cu acest mediu sau şi-a poluat de cele mai multe ori mediul său 
uman, sistemul său relaţional. Relaţiile cu lumea, cu semenii, afectate 
de egoism, de dispreţ, de ură, de exploatare, de nedreptate şi de toate 
formele de păcat, afectează VIAŢA, în general, viaţa omului şi a me
diului său ambiant, datorită faptului că prin toate acestea a fost afec
tată comunicabilitatea profundă stabilită în faptul creaţiei între oameni, 
între bameni, şi mediul înconjurător, între om şi Creatorul său. 

Rezolvarea crizei în care se află mediul ambiant, cere mai întîi 
rezolvarea crizei relaţiilor pe care omul modern le are cu tot ceea ce-l 
înconjoară (lucruri, oameni) şi mai ales cu Dumnezeu. Şi aceasta nu 
constitui_e o simplă problemă de ordin ·. tehnic sau organizatoric ci, o 
problemă de spiritualitate. Mediul ambiant este în criză pentru că lu
mea de azi, secularizată, trece printr-o criză de spiritualitate, şi-a creat 
o «spiritualitate» care nu totdeauna are legătură cu Spiritul creator şi 
proniator al lumii. 

Nimeni nu mai contestă că răspunzătoare pentru criza relaţiilor 
om-natură de astăzi sînt societatea şi cultura de tip occidental. Desi
gur că occidentalii nu şi-au propus să distrugă mediul înconjurător, dar 
s-a ajuns aici datorită unei metafizici, unui mod specific acestei cul
turi de a concepe lumea şi relaţiile omului cu ea, cit şi dezvoltării unei 
tehnologii care a favorizat setea de putere şi puterea de dominare, egois
mul şi libertatea iresponsabiliă faţă de mediul ambiant, împlinind idea
lurile unei metafizici , oarecum depărtată de spiritualitatea creştinis
mului adiţional. 

Că vrem sau nu, este bine ştiut că tradiţia iuq.eo-creştină a con
stituit matricea în care s-a format şi spiritualitatea europeană. Nu 
puţini sînt cei care consideră Biblia răspunzătoare de modul în care 
europeanul s-a comportat cu mediul ambiant, pentru motivul că din ea 
omul a aflat că a fost creat să stăpînească peste peştii mărilor, păsă
rile cerului, animalele pămîntului şi peste tot pămîntul ( Gen. 1 ,  26-28) ,  
că a fost pus în rai spre a-l cultiva şi a-l păzi ( Gen. 2, 1 5). 

Examinînd retrospectiv lucrurile, ne putem da seama că în isto
ria spiritualităţii occidentale s-a accentuat mai mult «cultivarea» me
diului de�ît «pazai> lut Monahismul occidental a jucat un mare rol în 
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p.ceastă privinţă. In Evul Mediu mînăstirile nu erau considerate numai 
locuri amenajate în vederea curăţirii de patimi şi desăvîrşirii duhov
niceşti, ci locuri în care se încerca stabilirea unei alte ordini decît cea 
existentă în lume. Mînăstirile erau considerate adesea «nou Paradis», 
«nou Ierusalim», «nou Betleem», în care se trăia altfel decît în «lume)) . 
Punctul de vedere monahal, după care omul poate să constate în na
tură posibilităţi latente pe care le poate folosi în folosul său, a avut o 
mare înrîurire în dezvoltarea economico-culturală a Occidentului, dat 
fiind că pentru mai multe sute de ani monopolul educaţiei occidentale 
l-au avut mînăstirile. Convingerea experimentală că pămîntul şi natura 
în general, au posibilităţi imense bune de evaluat potrivit cu nevoile 
şi înţelegerea fiecărui om, a fost alimentată şi de o anume filosofie 
despre natură, despre relaţia dintre Dumnezeu, lume şi om. Intr-o 

. epocă de declin filosofie, Occidentul s-a văzut confruntat cu Islamul 
şi filosofia arabă care utiliza cu mare abilitate categoriile aristotelice. 
Oecidentul s-a salvat din faţa prozelit,ismului arab, utilizînd aceeaşi fi
losofie ca şi arabii- filosofia lui Aristotel. Poate prea mult. Cultura 
occidentală s-a salvat de Islam dar n-a mai putut să iasă din logica 
aristotelică, şi nici să depăşească dualismul antic : spirit-materie care 
se va reflecta în modul în care gîndirea occidentală a înţeles raportu
rile dintre Dumnezeu şi cosmos, creat-necreat, Biserică şi lume, om şi 
natură. Dumnezeu, conceput mai degrabă ca o fiinţă neutră şi abstractă 
nu ,are nici o legătură diredă -cu lumea., ci nurna·i prin causae ,secundae. 

ln ceea ce priveşte cosmologia, Biserica occidentală şi-a îrnpro
pri,at concepţia lui Ptolorneu, care foarte devreme S-<a dovedit 
neconformă cu realitatea. Agresivă la început, teologia medievală va 
trece la defensivă în faţa ştiinţei, considerînd la un moment dat cosmo
logia ştiinţifică ca neavînd vreo legătură cu religia şi, în felul acesta, 
natura a fost lăsată la libera interpretare a ştiinţelor. Omul de ştiinţă 
va dispune de întreaga libertate în şi peste natura pusă la dispoziţia 
lui. A-păzi natura îm,earnnă a o cultiva în sensul schimbării ei, în funcţie 
de posibiliităţile ştiinţei epocii, interesele socieităţii 1şi filosofia adecvată 
ştiinţei şi societăţii. 

Un sistem filosofie este cu atît mai mult, cu cît reuşeşte să for
meze un tip de om superior. Produsul filosofiei medievale este «omul» 
Renaşterii ( chiar dacă, după unii,, acesta s-a format prin reacţia inversă 
faţă de o anumită filosofie) .  Umanismul Renaşterii nu este un umanism 
teocentric, ci antropocentri1c a[e cărui note caraciteristice sînt liberta
tea absolutizată şi individ�aHsrnul slujirtor al unei ordini .prestabilite. 

Omul Renaşterii domneşte peste natură şi o schimbă după propriile 
sale idei ; El imită lucrările naturii divine, desăvîrşeşte, corectează şi 
îmbunătăţeşte mecanismele naturii inferioare. «De aceea puterea omu
lui este oarecum asemănătoare cu a naturii divine» (Marsilia Ficino) . 
Potrivit unei atari concepţii, natura nu are nici un scop propriu, ci este 
considerată un simplu material căruia omul poate să-i imprime sco
pul său. Din colaborator al lui Dumnezeu, omul Renaşterii este consi
derat drept creator independent. 

Cu Reforma apare o nouă concepţie faţă de lumea creată sau rea
pare concepţia antică după care lumea este sediul răului, dar altfel ex-
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primată. Trecînd cu vederea caracterul cosmic al _răscumpărării în Hris
tos, reformatorii din sec. XVI şi teologii reformaţi din secolele ur
mătoare văd în lumea prezentă sediul suferinţei, bolilor şi morţii. Omul 
răscumpărat are, aşadar, drepturi absolute asupra acestei naturi bol
nave. Natura era aproape un adversar al omului, care trebuia «îmblîn
zit» prin tehnica ce se dezvolta şi care satisfăcea, pe de o parte nevoile 
burgheziei occidentale în formare, pe de altă parte setea ascunsă de 
dominare a fiecărui om a cărui nobleţe şi demnitate reală erau negate 
de fatalismul doctrinei reformate. 

Reforma avea să contribuie din plin la formarea tipului de om 
occidental muncitor, ordonat dar şi cu conştiinţa că are drepturi ne
limitate asupra naturii. Unul din marii bărbaţi a cărui gîndire stă la 
baza civilizaţiei tehnico-ştiinţifice moderne avea să spună că oamenii 
ar putea deveni stăpîni ai naturii printr-o «filosofie practică, cunoscînd 
forţa şi acţiunea focului, a apei, a aerului, a astrelor, a cerurilor şi 
a tuturor celorlalte corpuri care ne înconjoară» (Rene Descartes, Dis
cours sur la methode, partea a VI-a) . Un protestant contemporan con
sideră că filosofia lui Descartes «reduce natura la sclavie» şi «pune o 
încredere nelimitată în potenţialităţile progresului tehnic» 9• Conceperea 
naturii ca un conglomerat de unităţi ( atomi) al cărui rost nu este altul 
decît funcţionarea ansamblului (Newton) a favorizat extraordinarele 
progrese ale industriei şi tehnologiei, dar progresul tehnic orb şi ne
păsător faţă de natură a modificat masiv mediul înconjurător ,  punînd 
în primejdie viaţa lumii şi integritatea creaţiei. 

Criticismul kantian avea să dea o lovitură metafizicii tradiţionale 
şi filosofiei naturii de care se servea cu mare folos teologia,. Kant funda
menta o morală solidă pe imperativul categoric. Pînă şi teologia avea să 
utilizeze sistemul de morală kantian : «ea anunţa Impărăţia lui Dum
nezeu, nu ca pe reînnoire creatoare a universului, ci ca desăvîrşirea 
morală a omenirii datorită progresului civilizaţiei» (Otto Schăfer-Gui
ner, op. cit. p. 1 3) .  

Progresele tehnicii şi noua filosofie au făcut ca omul, care altă
dată accepta cu un oarecare fatalism forţele naturii, să se simtă realT 
mente stăpînul acestora, au ridicat nivelul de viaţă al omului, au creat 
o cultură tehnică 10 cu posibilităţi nebănuite dar au făcut ca omul aces
tei culturi şi civilizaţii să piardă viziunea globală despre lume, s-o în
ţeleagă, pe aceasta, fragmentar şi utilitar. Datorită tehnologiei moder
ne, complexul ancestral fixat în subconştientul omului ( că el este o 
fiinţă fragilă oprimată de imensitatea şi capriciile naturii) s-a manifes
_tat în pasiunea nebună de dominare şi exploatare a naturii, sărăcind şi 
poluînd în mod alarmant mediul înconjurător, nedreptăţind şi amenin
ţînd viaţa altora, viaţa celorlalte fiinţe din ecosistemul terestru, sănă
tatea planetei şi însăşi viaţa lui. 

9. Otto Schăfer-Guignier, Habiter la creation, în «Bulletin du Centre protestant 
d'etudes», mai, 1 987, p. B. 

10. Carl Friedrich von Weizsăck.er, Dic Zeit drăngt - Eine Weltversamlung 
der Christen Jiir Gcrechtigkeit, Prieden und die Bewahrung der Schopiung, Carl 
Hanser Verlag, p. 93. 
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2. Principii doctrinare privind grija Bisericii 
faţă de mediul ambiant 

Sistemele filosofice care l-au distanţat pe om de natură sau l-au 
coborît în mijlocul ei, unele făcînd din el o fiinţă oarecum străină de 
natură, altele o fiinţă la fel cu celelalte, deosebită de ele doar prin in
teligenţă {la care a ajuns printr-un proces evolutiv firesc) nu au făcut 
altceva decît să reducă demnitatea omului, fiinţă materială şi spirituală, 
pregătind şi atitudinea omului faţă de ceea ce-l înconjoară. Pe de o 
parte, el s-a comportat cu lumea în aşa fel încît să-şi afirme realmente 
geniul şi puterea de stăpînire peste o natură de care altădată se sim
ţea dominat. Pe de altă parte, oricît de frate ar fi considerat omul cu 
celeia1te existenţe, instinctul de conservare ,a exacerbat în el egoismul 
şi individualismul ( caracteristic fiecărui animal) pe măsura inteligenţei 
cu care era dotat spre deosebire de celelalte fiinţe mai puţin inteli
gente sau lipsite de inteligenţă. Nici unul dintre aceste sisteme nu va 
aduce o contribuţie reală la marea acţiune de conservare a mediului 
înconjurător, a creaţiei. 

Cea de-a VI-a Adunare generală a Consiliului Mondial al Bise
ricilor a hotărît ca Bisericile membre în această organizaţie să se anga
jeze într-un proces de înţelegere în vederea susţinerii dreptăţii, păcii 
şi integrităţii creaţiei. 

Nu putem să trecem cu vederea că răspunzător de modul în care 
omul civilizaţiei de tip occidental s-a comportat cu natura este şi 
creştinismul apusean. O teologie care a limitat mîntuirea numai la 
om fără referinţă şi la lumea creată, a dus la apariţia a două con
secinţe grave : o ştiinţă separată de credinţă şi un sistem economic 
care a înţeles «stăpînirea peste natură» ca libertatea de a exploata 
cît mai mult şi fără responsabilitate posibilităţile naturii. 

Din punct de vedere ortodox, putem preciza motivaţia profundă 
pentru care Biserica este de acord şi sprijină toate acţiunile puse 
în slujba ,conservării mediului înconjurător şi păstrării creaţiei 
în general. 

Mai întîi de toate trebuie reţinut faptul că materia nu este rea. 
Lumea este un dar al lui Dumnezeu, creat din nimic prin Cuvîntul 
( Ioan I, 2) şi Duhul lui Dumnezeu (Ps. 1 03, 30) . Lumea nu-şi are cauza 
existenţei în sine, ci în voinţa atotputernică a lui Dumnezeu, întărită 
pe «Cuvîntul viu-făcător al lui Dumnezeu» 11. Intre Dumnezeu şi lume, 
pe de o parte, există o distanţă de netrecut, dată «nu prin loc, ci prin 
natură» 12, depăşită pe de altă parte, de bunăvoinţa lui Dumnezeu 
care prin harul Său proniator pătrunde toate pînă la noi şi dincolo 
de noi, rînduind toate spre bine. Lucrările lui Dumnezeu în creaţie ne 
descoperă faţa iubitoare a lui Dumnezeu întoarsă spre noi, «privirea 
reală şi vie a lui Dumnezeu cu care vrea, dă şi păzeşte toate, privirea 
forţei Lui atotputernice şi a iubirii Lui suprafiinţiale» 13. 

1 1 .  VI. Lossky, Essai sur la theologie mystique de l'Eglise d'Orient, Paris, 
1 944, p. 88. 

12. Sf. Ioan Damaschin, De Jide orthodoxa, I ,  13, P.G. 94, col. is3 C. 
1 3. Gh. Florenski, 'Ava1toµ[12 npo�)."ljµcxuiv 't�� n[anw�. Atena, 1 977, p. 37. 
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După Sf. Grigore al Nyssei, materia primeşte existenţa prin struc
turarea de către voinţa lui Dumnezeu a unor calităţi care nu sînt altceva 
decît raţiuni şi sensuri înalte, create potrivit sfatului lui Dumnezeu 
şi prin forţa voinţei Sale 14. Fundamentul ultim al elementelor care 
constituie lumea se găseşte în Dumnezeu. Inţeleasă în mod autentic, 
creaţia lasă să se vadă în ea urmele Logosului şi pecetea Duhului Sfînt. 
Creaţia este, aşadar, nu numai un bun la dispoziţia oamenUor, ci ş i  o 
modalitate prin care Dumnezeu îşi trimite mesajul Său către noi, un 
mod de comunicare al lui Dumnezeu cu oamenii, locul unde omul se 
întîlneşte cu Dumnezeu însuşi. Din Geneză aflăm că omul a fost insti
tuit cultivator şi paznic al lumii. După dascălii Bisericii, omul trebuia 
să-şi exercite misiunea de paznic faţă de locul în care fusese aşezat, 
aşa cum Dumnezeu este paznic şi Părinte pentru toată creaţia 15. 
Omul este punctul terminus al actului creator al lui Dumnezeu, stăpîn 
peste peştii mărilor, 'păsările cerului, peste toate vieţuitoarele pămîn
tului şi peste tot pămîntul ( Gen. 1 ,  20) ca chip al Creatorului ş i  după 
chipul în care Dumnezeu stăpîneşte toate. El nu este centrul astro
nomic al lumii, ci culmea calitativă a acesteia 16, care are vocaţia 
de a utiliza creaţia primită în dar, cu responsabilitatea unui părinte. 
Stăpînirea peste lumea creată, trebuie înţeleasă nu numai ca un drept, 
ci şi ca o misiune şi o slujire. 

Relaţia cu mediul din care omul a fost creat şi în care a fost 
aşezat nu trebuie să fie univocă, redusă· doar la satisfacerea nevoilor 
lui, ci una dinamică şi reciprocă în care omul nu numai primeşte, ci 
şi oferă. După modelul Creatorului a toate, omul trebuie să fie, la 
nivelul lui , creator el însuşi. Din Revelaţie aflăm că, la început pămîn
tul nu avea roade pentru că Domnul Dumnezeu nu trimisese. peste el 
ploaie şi pentru că nu era nimeni care să-l lucreze ( Gen. 2, 5) şi că 
omul era acela care urma să cultive pămîntul (Gen. 2, 1 5) .  Dumnezeu 
şi omul sînt prezentaţi de Sf. Scriptură drept colaboratori la rodirea 
pămîntului : Dumnezeu dă ploaia, omul cultivă pămîntul cu unul şi 
acelaşi scop - rodirea. Pe pămînt, • omul «poate activa una sau alta 
din virtualităţile lumii în mod liber, iar, întrucît Dumnezeu îl ajută la 
aceasta, El însuşi rămîne cu lumea într-un raport de libertate, iar cu 
omul într-un raport de colaborare liberă. In lume se întîlneşte astfel 
libertatea omului cu libertatea lui Dumnezeu» 17. 

Calitatea omului de colaborator al lui Dumnezeu reiese din faptul 
că el este chip al lui Dumnezeu. Datorită acestei calităţi el se găseşte 
într-o relaţie deosebită cu Dumnezeu şi cu lumea. Lumea are o valoare, 
dar valoarea ei nu este separată nici de Dumnezeu nici de om. «In 
vîrful creaţiei, omul este pus în'. grădină pentru a prelungi lucrarea lui 
Dumnezeu în grijile cu care El înconjoară pămîntul ; el participă la 
o creaţie constantă, la o evoluţie pe care trebuie s-o influenţeze dato-

14.  De an. et res., P.G. 46; col. 1 24 B. 
1 5. Idem, Contra Eunomium, XII, P.G. 45, col 9 1 1  C ;  col. 88 D. 
1 6. P. Evdokirnov, La nouveaute de l'Esprit, Paris, 1 977, p. 1 14. 
1 7. Pr. prof. D. Stăniloae, Teologia dogmatică ortodoxă, voi. I, Bucureşti, 

1 987, p. 359. 
S. T. - 8 
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rită puterilor care i-au fost încredinţate» 18. Omul nu are însă dreptul 
de a dispune în mod absolut de calităţile şi posibilităţile naturii, este 
doar iconomul proprietarului divin care foloseşte . calităţile lumii Jn 
vederea existenţei generaţiilor succesive de oameni. Calitatea de 
stăpîn al naturii trebuie exercitată în unire cu intenţiile Creatorului 
a toate. Creaţia nu trebuie, aşadar, tratată nici cu dispreţ, nici cu 
teamă pentru imensitatea ei, nici evitată pe considerentul că ne-ar 
întina, ci folosită fără să i se afecteze structurile sale esenţiale şi cu res
pectul acordat pentru că este lucrarea şi bunul Altuia. Creaţia este un 
element indispensabil vieţii omului, avînd şi un important rol în istoria 
mîntuirii. Ea este însă o realitate neutră, subordonată omului, benefi
ciind de virtuţile lui sau suferind din lipsa acestora-. 

In natură Dumnezeu a lăsat spaţiu ca omul să-şi exercite liber
tăţile, puterea şi virtuţile în calitate de reprezentant al lui Dumnezeu. 
«Aşadar, linia de conduită faţă de mediul înconjurător se situează 
inevitabil în cadrul unui ascuţit simţ de siujire faţă de creaţia lui 
Dumnezeu. Omul este responsabi-1 în faţa lui Dumnezeu de ceea ce 
face din lumea naturală şi din produsele sale. El este responsabil în 
faţa lui Dumnezeu în aşa fel încît să reflecte natura morală a Crea
torului său în a,cţiuni.le lui de iconom al Stăpînului, fidel faţă de 
mandatul său» 19. 

In integritatea ei primordială, lumea a fost o grădină, un paradis 
făcut dar omului de Dumnezeu, arătîndu-i acestuia cinstea de care se 
bucură în faţa Creatorului, făcîndu-1 să înţeleagă totodată valoarea 
lumii dar şi resp·onsabilitatea lui faţă de ea. Iubirea desăvîrşită intra
trinitară, inanifestîndu-se ca bunătate creatoare,, aduce la fiinţă ·omul, 
aşezîndu-1 într-un mediu ambiant dinainte creat pentru el, ca să-şi 
poată exersa plenar calităţile. Fruct al comuniunii intratrinitare şi chip 
al lui Dumnezeu, omul a fost creat pentru comuniune. Normalitatea 
fiinţei sale nu se manifestă deplin decît în comuniune. Comuniunea se 
manifestă prin iubire, iar iubirea prin acte care oferă în mod concret 
ceva partenerului la comuniune. Omul nu are nimic ce ar putea echi
vala cu viaţa, darul suprem de care Dumnezeu l-a învrednicit. Dum
nezeu ii face dar lumea tocmai pentru ca omul să-şi poată manifesta 
plenar personalitatea, să se simtă realmente partener la comuniunea 
cu Dumnezeu. Dumnezeu nu are nevoie de darurile omului, dar acesta 
nu poate creşte în desăvîrşire decît dăruind. Lumea îi oferă posibili
tatea de a renunţa la ceva din ceea ce crede căsi aparţine, să poată 
duce o viaţă în stare de dar. Lumea, ca dar al lui Dumnezeu, pătruns 
de harul pronietor al Lui, dă omului mărturie despre Dumnezeu însuşi, 
aşa cum orice dar pe care îl primim din partea cuiva ne vorbeşte 
despre acea persoană. Respectînd darul lui Dumnezeu, dovedim respect 
faţă de Dumnezeu însuşi, aşa cum tratînd cu iresponsabilitate darul 
Lui păcătuim prin lipsă de respect, credinţă şi fidelitate .  

Lumea este mediul în care omul se împărtăşeşte din bunătatea lui 
Dumnezeu. Toate au fost creat prin Cuvîntul ( Ioan 1 , 3) .  Cuvîntul 

1 8. _Thomas Sieger Derr, Ecologie et liberation humaine, Labor et Fides, Geneve, 
1 974, p. 1 00. 

1 9. Ibidem, p. 1 58. 
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Tatălui «ca izvor de bunătate» 20, descoperă în lume bunătatea dum
nezeiască. Fruct al bunătăţii dumnezeieşti, lumea este şi simbol 21 

al iubirii dumnezeieşti faţă de oameni. Iar, dacă înţelegem noţiunea 
de «simbol» în sensul primar al cuvîntului ( realitate care ne ţine legaţi 
de o alta), înţelegem mai mult rolul important pe care creaţia trebuie 
să-l joace în viaţa omului. Cum toate Tainele Bisericii sînt moduri în 
care intrăm în legătură cu Dumnezeu, lumea este destinată să fie des
coperită de om «ca partea văzută a unei Taine universale şi continuă 
şi toate faptele omului ca moduri de a participa la Dumnezeu în chip 
sacramental» 22. Ortodoxia poate afirma cele de mai sus pentru că 
niciodată nu a conceput creaţia ca fiind separată de harul lui Dum
nezeu - lucrare necreată a Dumnezeului Celui întreit în Persoane -
ci ca vehicul prin care Dumnezeu ne-a împărtăşit totdeauna din bună
tatea Sa. 

Creaţia este oferită omului spre pază şi cultivare, dar şi spre 
hrană. Omul se hrăneşte eficient din lumea creată atunci cînd are 
conştiinţa că aceasta i-a fost oferită în dar şi mulţumeşte Dăruitorului. 
Creaţia are, aşadar, şi un sens euharistic ( de mulţumire) .  Hrănirea 
din ea şi utilizarea ei trebuie făcute sub lumina acestui sens. Omul 
trebuie să se hrănească cu ceea ce-i oferă creaţia, trebuie s-o intro
ducă în el curată, neîntinată de noroiul abuzului, lăcomiei şi egois
mului. trebuie s-o facă sînge, adică viaţă şi s-o ofere lui Dumnezeu 
cu mulţumire 23. 

Atîta vreme c'it creaţia nu este .înţe'leasă doar ca un bun de con
sum strict biologi'c, ci şi ca posibHitate de hrănire şi creştere duhovni
cească, ea constituie o Taină 1în care este activată iubirea lui Dum
nezeu şi •înfăptuit ,răspunsul nostru personal dat Lui. 

Dincolo de considerentele etice şi duhovniceşti de mai sus, poate 
fi adusă în sprijinul necesităţii activităţilor în vederea conservării 
creaţiei, legătura ontologică dintre om şi restul Creaţiei, calitatea lui 
de microcosm şi a lumii de corp extins al omului. Prin trupul său, 
re�Iizat din ceea ce a fost mai fin şi mai luminos 2'1 în creaţie, omul 
este ontologic legat de restul creaţiei. De aceea este , justificată grija 
pentru conservarea mediului ambiant nu numai din partea celor care 
în Dumnezeu şi în actul Lui creator, cît şi din partea necredincioşilor. 
Toţi sînt conştienţi că un mediu ambiant bolnav ne îmbolnăveşte tru
pul, viaţa noastră. 

Sf. Grigore de Nazianz, în spiritul tradiţiei creştine, avea să 
spună : «Desigur, Cuvîntul creator al lui Dumnezeu vrînd să arate o 
fiinţă din unirea celor două ( a naturii văzute şi a celei nevăzute} 
creează omul. Şi după ce a luat din materie, care exista deja, trupul 
şi după ce i-a dat acestuia suflarea (pe care Cuvîntul o defineşte drept 
suflet cugetător şi chip al lui Dumnezeu) l-a aşezat pe pămînt, oa-

20. Sf. Atanasie cel Mare, Contra Graecos, 41 ,  P.G. 25, 81 C. 
2 1 .  Gh. Mantzarides, 1.PLCJ't<CI'll'X.� - �6,'X.� , Tesalonic, 1983, p. 58. 
22. Pr. prof. D. Stăniloae, Darul lut Dumnmeicu către noi, în «Mitropolia Mol

dovei şi Sucevei», nr. 344, 1970, p. 267. 
23. Cf. Al. Schmemann, Aus der Preude leben, Walter-Verlag, Olten, 1974, 

p. 3-7. 
24. Sf. Grigore de Nyssa, De anima et resurrectione, P.G. 46, col. 29 B. 
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recum, ca pe o altă lume, mare în mic, ca un alt înger» 25. Prin exis
tenţa sa fizică omul este adînc implicat în creaţie materială. El nu 
este totuşi o fiinţă printre celelalte. In om nu este vorba de un sim
plu amestec între material şi, spiritual. Amestecul acesta are o miş
care ascendentă. De aceea la Sf. Grigore de Nyssa; pentru «amestecul» 
celor două naturi în fiinţa umană, găsim termenul de riv!ixp(XoLc; 26 şi 
nu de xpcioLc;. Elementele lumii au primit în om posibiltăţi noi de 
mişcare şi devenire, au primit capacităţi noi ( aceea de a sta 
în legătură organică cu lumea spiritului ) ,  dar nu au devenit alt 
ceva, au rămas elemente ale lumii. In calitate de microcosm, omul 
participă fiinţial la mişcările lumii şi se împărtăşeşte din fiinţa lumii 
într-un mod specific lui. A-l scoate din această relaţie strînsă cu lu
mea înseamnă a-l scoate din viaţă. Creaţia, mediul înconjurător, este 
sursă de viaţă şi condiţie a vieţii omului. Scopul existenţei omului 
nu este vegetarea într-un mediu înconjurător ambiant, ci ca un alt 
înger în mijlocul creaţiei, el are îndatorirea să o înalţe prin sine fără 
însă să o nege. După Sf. Maxim Mărturisitorul, omul este un fel de 
laborator în care se ţin legate la un Ioc extremităţile lumii create. EI 
este un fel de «legătură naturală care mijloceşte prin părţile sale în
tre extremităţile universului şi aduce cu sine la unitate cele despăr
ţite după fire printr-o mare distanţă, ca, prin unirea prin care toate 
le adupă la Dumnezeu, ca la cauzatorul lor . . .  pe rînd şi treptat, să ia 
de la Dumnezeu, în care nu este împărţire, prin unirea �11 El, sfîrşitul 
urcuşului înalt săvîrşit prin toate» 27. 

Sfîntul Maxim sesizează noi aspecte ale relaţiilor omului cu uni
versul creat : acela de trimis al lui Dumnezeu, dar şi acela de iniţiat în 
tainele dumnezeieşti, de preot care avea menirea să adune în sine 
creaţia, să o mişte ( altfel decît mişcarea ei fizică) spre Dum
nezeu, cu arlte cuvinte sfinţind-o. Creaţia este chemată, ca şi 
omul, la o creştere duhovnicească, la o împărtăşire din • ce în ce mai 
mare de Dumnezeu, de viaţă, nu de opusul ei. Şi acest lucru ne-a fost 
arătat în , mod plenar în actul de răscumpărare în Iisus Hristos. In 
Hristos materia este unită cu Dumnezeu. Este sfinţită, preamărită, 
transfigurată ( nu desfigurată) şi eternizată în Ipostasul Cuvîntului, 
prin 'înălţarea şi şederea Lui cu trupul de-a dreapta Tatălui . 

Dacă prin păcatul primului om, în Creaţie a- intrat stricăciunea, 
în Hristos ea este restaurată : o dată cu cosmosul cel mic este res
taurată şi pîrga elementelor cosmeisului celui mare asumată de Ipos
tasul Cuvintului: Cosmosul recapătă posibilitatea de a fi din nou ve
hicul al harului dumnezeiesc. Misiunea Bisericii este aceea de a con
cretiza această posibilitate pe care Dumnezeu a redat-o Creaţiei. Şi 
o face pril'l Sfintele Taine, unde în mod cornrret omul primeşte prin 
forme văzute harul nevăzut al Duhului Sfînt. 

Din cele de mai sus rezultă . că : a) între lumea spirituală şi crea
ţia materială există o strînsă legătură, pe de o parte prin harul lui 

25. Oratio 45, în «m.11)vE� Ila'tEpE� 't'Îj� E-x.Hl)O"(a�>, voi. 27, Thessaloni.ki, 1977, p. 1 64. 
26. Or. cat. VI, P.G. 45, col. 25 BC - 28 A. 
27. Ambigua, 37, Voi. 9 1 ,  col. 1 305 C. Mai sus, Sf. Maxim spune că «om�l 

avea să facă arătată prin sine marea taină a scopului dumnezeiesc : unirea armo
nioasă a extremităţilor din făpturi între ele, unire ce înaintează de la cele mai 
de jos la cele mai îna1te, sfirşindu-se în Dumnezeu». Ibid., 1 305 B. 
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Dumnezeu, pe de altă parte prin paradoxala unire a celor două lumi 
în fiinţa umană şi mai apoi prin asumarea acesteia de Fiul lui Dum
nezeu ; b) după credinţa ortodoxă creaţia are nevoie de harul dum
nezeiesc, pentru că în ea a intrat stricăciunea prin păcatul primului 
om ; c) creaţia îşi găseşte realizarea plenară a posibilităţilor ei atunci 
cînd se găseşte în comuniune cu puterea sfinţitoare a harului clumne
zei�sc şi este pusă în această comuniune prin intermediul omului în 
calitate de reprezentant şi preot al lui Dumnezeu ; d) creaţia a fost 
restaurată prin Marele preot, Iisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu făcut 
om, asumînd, deci, condiţiile vieţii materialG! ; e) prin Biserică, crea
ţia recapătă calitatea de vehicul al harului lui Dumnezeu către noi, 
poate fi sfinţită şi transfigurată ; f) creaţia există pentru uzul omului ,  
dar omul ca microscom trăieşte spre a se îndumnezei şi sfinţi crea
ţia şi spre a o conduce la plinătatea vieţii, la comuniunea cu Crea
torul a toate. Omul primeşte roadele lumii create, dar ca preot, este 
chemat să sfinţească darurile şi pe cel care i le oferă. ln felul acesta, 
nimic nu scapă de la împărtăşirea de Dumnezeu. Dacă omul se îm
părtăşeşte de darurile lui Dumnezeu, el şi participă conştient la ele, 
creaţia, ( restul lumii materiale)- se împărtăşeşte de darurile lui _ Dum
nezeu în mod pasiv, în mod activ n-o poate face decît în om şi prin 
om. De aici nobleţea şi responsabilitatea omului faţă de Cel care a 
rînduit toate în acest sens. 

3. Aplicări etice ale principiilor doctrinare 

Am prezentai concepţia tradiţională a Bisericii privind raportul 
omului cu creaţia, spre a răspunde celor care foarte uşor fac răspunză
toare Biblia şi tradiţia iudeo-creştină de modul defectuos în care s-a 
înţeles şi practicat raportul om-natură. Dacă au o oarecare responsa
bilitate, o au Bisericile care s-al'! definit în istorie prin reducţionism, 
ele fiind responsabile şi de modificările şi dezbinările în cadrul spiri
tualităţii creştine tradiţionale. 

ln realitate, în spatele tuturor formelor de exploatare a naturii 
şi de dezintegrare a echilibrului ecologic stau păcatele autosuficienţei, 
al egoismului, al lăcomiei , al dominării  şi al slavei deşarte, manifes
tate variat prin activităţi umane fireşti, cum er fi economia, industria 
şi tehnologia. Biserica are motive serioase ca să militeze pentru con
servarea mediului ambiant, motive fundamentate profur1d în tradiţia 
ei de două ori milenară. Este oare, omul modern receptiv la ceea ce 
Biserica, pe baza Revelaţiei şi a unei adînci experienţe existenţiale, 
afirmă despre natură şi om ? Datoria Bisericii este să sensibilizeze 
omul modern la concepţia ei despre om şi lume, singura care ar putea 
să-l scoată din subiectivismul moral în care se complace de cîteva 
secole şi, mai mult ca oricînd astăzi, să-i desckidă orizonturi . noi (în 
spaţiile infinite ale devenirii lui întru Dumnezeu) şi să-l facă să în
ţeleagă faptul că el, omul, nu este numai trup, iar spiritul lui nu vine 
din trup, ci din altă parte, de acolo unde cîndva ne vom întîlni toţi 
«lucrătorii viei» spre a primi plata pentru cultivarea viei _sau pedeapsa 
pentru încercările de a ne impropria via Stăpînului. 
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Omul modern nu va putea restabili ordinea naturii şi să rezolve 
problema mediului ambiant fără să-şi schimbe etica raporturilor cu se
menii, fără realizarea dreptăţii sociale. Societăţile moderne nu-şi con
servă realmente mediul lor ambiant conservîndu-şi pădurile proprii, 
dar nu consumînd masiv lemnul pădurilor tropicale din ţările care nu 
au altă posibilitate de a utiliza roadele tehnologiei moderne, decît 
vînzîndu-şi bogăţiile naturale. Nu se poate conserva realmente mediul 
înconjurător dacă tehnologiile şi maşinile poluante sînt scoase din uz 
în ţările industrializate şi exportate în ţările în curs de dezvoltare 
dornice de industrializare. 

Este nevoie de o etică nouă în raporturile dintre oameni şi state 
care să garanteze etica nouă faţă de creaţie. Trebuie reglementate 
raporturile oamenilor între ei, între ei şi natură. Omul trebuie să-şi 
exercite puterea de stăpînire peste natură cu mai multă înţelepciune 
decît în trecut şi mai multă responsabilitate pentru viitor, utilizînd 
înţelept forţa ştiinţei şi a tehnologiei. Fără să fie rea în sine', tehnolo
g-ia poate deveni rea cînd va fi pusă în slujba oamenilor păcătoşi şi 
neînţelepţi. Situaţia actuală a mediului înconjurător impune ca toate 
cercetările ştiinţifice să fie disciplinate şi aplicate cu responsabilitate 
faţă de natura luată ca întreg. Savantul, dacă legal, nu poate fi tras 
la răspundere pentru descoperirile sale, el este răspunzător din punct 
de vedere mora[. Un savant care nu poate vedea şi aspectul moral 
al descoperirilor sale este un subdezvoltat. Savantul trebuie să.-şi dea 
seama -că este şi el om - parte integrantă, ca şi ceilalţi oameni, din 
marele tot care este natura. Egocentrismul trebuie înlocuit cu un 
umanism comunitar. 

Omul «trebuie să socotească natura şi ansamblul fiinţelor ome
neşti drept parteneri de care trebuie să ţină cont în deciziile sale li
bere, pentru că este nevoit să trăiască împreună cu ei. Dacă vrea sş. 
se dezvolte în mod armonios, nu poate s-o facă decît ţinînd cont de 
semenii săi şi de exigenţele obiective ale unei e:,cploatări raţionale a 
naturii» 28. � 

Prin ideile de mai sus profesorul J. M. Aubert consideră ca pe o 
necesitate stringentă în rezolvarea crizei ambientale punerea în apli
care a principiului fundamental al creştinismului : iubirea. Iubirea 
între semeni şi între popoare, preţuirea unora şi a altora, respectul 

•. pentru mediul ambiant, spaţiul de mişcare şi resursele care asigură 
viaţa semenilor noştri de azi şi din viitor. Factorii economiei şi cei 
politici care pot juca un rol foarte important în măsurile luate pen
tru păstrarea creaţiei trebuie fundamentaţi nu pe interese înguste şi 
trecătoare! ci pe iubire. Roadele iubirii ca şi lipsa lor au consecinţe 
eterne. Iubirea este corelată cu responsabilitatea. Nu vom fi scutiţi 
de responsabilitate faţă de semenii noştri pentru faptele noastre dacă 
peste cîteva zeci de ani nu vom mai fi de faţă cu urmaşii noştri -
victime ale unui mediu care nu le va mai putea oferi condiţii sănă
toase de viaţă din cauza poluării şi exploatării lui nemiloase şi egois
te de către generaţia noastră. Obligaţia de a iubi pe aproapele nu se 

28. J. M. Aubert, ari. cil ., p. 208-209. 
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referă numai la  contemporanii noştri ,  ci şi la  cei care vor veni mai 
tîrziu după noi în istorie. 

Intre generaţiile de oameni există o legătură mai strînsă decît 
îşi imaginează mulţi. Ce pregătim celor ce vor veni după noi ? Un 
pămint unde calitatea de radiaţii pe metru pătrat creşte mereu ? O 
atmosferă în care nu vor mai putea avea oxigenul necesar respiraţiei? 
O apă care în loc să le potolească setea îi va otrăvi, care în loc să-i 
cureţe îi va umple de boli ? Responsnbil itatea faţă de generaţiile vii
toare trebuie legată ele credinţa că dacă nu ne vom întîlni cu ele aici. 
le vom întîlni cu siguranţă în alt loc, unde ne vom întîlni şi cu Stă
pinul absolut al întregii creaţii peste care omul a fost aşezat iconaru , 
cultivator şi purtător de grijă. 

Grija faţă de creaţie trebuie fundamentată deopotrivă pe credin
ţa în Dumnezeu, în nemurirea sufletelor şi în responsabili latea pen
tru tot ceea ce am împlinit sau n-am împlinit în mediul ambiant fizic 
şi social în care am trăit. Credinţa în Dumnezeu şi iubirea fotă de 
El  oferă generaţiei noastre forţe mult mai puternice în strădaniile 
depuse pentru păstrarea mediului înconjurător, decît orice cugetl\ri 
etice venite dintr-un mediu fără Dumnezeu. Credinţa în Dumnezeu şi 
în responsabilitatea eternă pentru modul în care ne-am dus viaţa ne 
pot fa.ce să depăşim nivelu.I unei vieţi interesată doar de imediat, 
ne pot ridica comportamentul moral la dimensiuni noi, ne pot foce 
să înţel�gem că o anumită asceză poate să fie prezentă în modul în 
care ne . servim de ceea ce lumea ne oferă. Mult-lăudata societate 
productivă tehnicizată, de pe poziţii autentic creştine, ar putea să 
renunţe la unele articole de lux care necesită pierderi mari de re
surse, dar şi la luxul de a permite ca bogăţiile naţionale să fie fo
losite şi manipulate de un număr restdns de potentaţi, la luxul de a 
tolera sărăcia, la luxul de a nu lua în consideraţie pe orice întîlnit 
în cale şi pe cei ce ne vor urma, şi de a oferi fiecăruia ceea ce are 
şi va avea nevoie spre a duce o viaţă normală. 

Biseri,ca poate avea . o contribuţie substanţială la rnăJsurile lumii 
moderne luate în vederea conservări i  creaţiei dacă va reuşi să re
dea credinţa lumii secularizate în care trăim ; dacă va învăţa oame
nii că iubirea de semeni are mai mult preţ decît banul, că natura nu 
numai ne înconjoară, ci . şi pătrunde în noi, ne umple de viaţă sau 
ne ucide dacă mai întîi nu noi am fost a,ceia care i-am vegheat 
sănătatea. 

ŞTIINŢA ŞI CREDINŢA SlNT ELE COMPATIBILE ? 

La această întrebare, ce frămîntă încă pe unii şi în zilele noas
tre, binecunoscutul gînditor Andre Frossard, de la Academia Fran
ceză, răspundea în cartea sa intitulată, «Dumnezeu în întrebări» 
( «Dieu en Questions» ), ia.păruită anul aces'ta, 1 990, la ,P,ari'S, în editurile 
Desclee de Brouwer şi Stock/Laurence Pernaud. Iată ce scria, printre 
altele, cu privire la oomp.atibi'liitatea ştiinţei şi credinţei, Andre Fros
sard, în cartea amintită : 
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«Numeroşi oameni de ştiinţ� nu ez-iit:ă în iprezent să se considere 
credincioşi, iar credinţa nu li se pare deloc contrară exercitării vo
caţiei lor. Einstein însuşi refuza să gîndească că Dumnezeu· juca la 
zaruri cu universul, şi îi datorăm această curioasă formulă, mai pu
ţin cunoscută decît faimoasa sa ecuaţie, şi, de asemenea, mai puţin 
riguros alcătuită, dar revelatoare : Religia fără ştiinţă ar fi _oarbă, 
ştiinţa fără religie ar fi şchioapă. Ştiinţa şi credinţa nu sînt deci de
loc incompatibile, şi ele pot foarte bine coexista chiar în aceeaşi 
minte. 

In loc de ştiinţă, s-ar cuveni spus, mai degrabă, de acum înainte 
ştiinţele, căci ele au luat fiecare, în domeniul său, o dezvoltare ce 
le îndepărtează din ce în ce mai mult unele de altele, ca spiţele unei 
roţi. Ele comunică din ce în ce mai puţin cu uşurinţă, unele cu altele, 
şi nimeni nu pare în stare să le unifice într-o gîndire globală. Oppen
heimer, unul din «inventatorii» bombei atomice compară, într-o zi, 
imensul edificiu al cunoştinţelor moderne cu un fel de temniţă cu 
pereţi despărţitori aşa de groşi că dialogul a devenit imposibil de la o 
celulă la alta. Există, totuşi, un punct comun între toate ştiinţele : 
ele 'caută toate adevărul, urcînd de la cauză la cauză, sub controlul 
matematicilor, pînă la originea fenomenelor ce sînt supuse examenului 
lor. Prima dintre virtuţile lor este smerenia, fără de care ele n-ar 
descoperi niciodată nimic. Religia, ea, se interesează mai puţin de 
originea fiinţelor, decît de menirea lor, o interesează mai .puţin să 
ştie cum este omul alcătuit, decît să cunoască care este menirea lui. 

După ce s-a întrebat, «Cine sîntem '?», întrebare la care Dumne
zeu singur putea răspunde, Paul Gauguin adăuga : «De unde venim 
noi '? Incotro mergem noi '? Ştiinţele, sau dacă vrem, pentru mai 
multă facilitate, ştiinţa, aceasta ar răspunde la prima interogaţie, mai 
degrabă, iar religia la a doua. Sînt însă cele două aripi ale aceleiaşi 
cunoaşteri, ce n-ar zbura prea departe dacă s-ar priva de una din 
ele. Nu numai că, la drept vorbind, ştiinţa şi religia nu sînt incom
patibile, dar ele ar trebui să fie strîns asociate în inteligenţa umană, 
pentru a nu priva aceasta de nici una din cele două întrebări funda
mentale care i se pun, acel «cum» , care lasă adesea religia ezitantă, 
şi acel «din ce cauză», pe care unii oameni de ştiinţă persistă să-l 
elimine din vocabularul lor înainte de a petrece. restul vieţii lor în 
a încerca să-i răspundă. 

De remarcat,' în mod incidental, că cu cit mai mult se avansează 
în cercetarea lucrurilor, cu atît mai mult creşte misterul lor. O femeie 
care tricotează este întotdeauna misterioasă prin combinarea prezen
ţei şi absenţei ce caracterizează acest gen de ocupaţie. Or, cînd 
ştim că este vorba de fapt de un conglomerat de particule elementare 
asociate în atomi constituiţi în molecule ce sînt pe cale de-a fi tri
cotate, misterul ia dimensiuni cosmice. 

Tocmai cînd lucrurile sînt explicate în mod ştiinţific, atunci ele 
au mai multă nevoie de o explicare religioasă» (paginile 66-68). 

Traducere de Pr. dr. IOAN DURA 
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D I N  C R O N I C A 

I N S T I T U T E L O R  T E O L O G I C E  

PARTICIPAREA UNEI DELEGAŢII A INSTITUTELOR TEOLOGICE 
DIN BUCUREŞTI ŞI SIBIU LA CONFERINŢA 

CAPELANILOR UNIVERSITARI DIN EUROPA (E.S.C.C.) * 

(Logumkloster-Danemarca, 7-13 iunie 1990) 

în tre 7-1 3  iunie 1 990 s-au desfăşurat lucrările . Conferinţei Ecumenice a Capela
ni/or Universitari (E.S.C.C.) în localitatea Logurnkloster din sudul Danemarcei. La 
invitaJia primită din partea W.S.C.F. (Federaţia Mondială a Studenţilor Creştini) 
au fost delegaţi din partea Bisericii Ortodoxe Române Diac. dr. Ioan-Vasile Leb 
(asistent la Institutul Teologic din Sibiu) şi Pr. asist. Vasile Gordon (spiritual la 
Institutul Teologic din Bucureşti), care au luat parte la lucrările conferinţei alături 
de aproximativ 60 reprezentanţi veniţi din peste 20 de ţări, majoritatea din Europa. 

Conferinţa Ecumenică a Capelanilor Universitari este una din ramurile W.S.C.F. 
(World Student Christi11n Federation - Federaţia Mondtală a Studenţilor Creştini), 
Federaţie care îşi are începuturile în mişcările de tineret din secolul trecut. Sediul 
central al W.S.C.F. se află în Olanda, la Amsterdam, unde se găseşte în prezent 
�i secretariatul E.S.C.C., care - la rîndul ei - îşi are începuturile prin anii 1 954-1 957, 
în cliver�e strădanii de organizare. Prima întrunire efectivă a avut .Ioc în 1 960, la 
Bossey (Elveţia), cu tema «Propovăduirea Evangheliei pentru studentii din ţinuturile 
necreştine». Intrunirile s-au succedat apoi din 2 în 2 ani, iar din 1 970 în fiecare 
an. Spaţiul propus pentru comunicarea de faţă nu ne permite prezent�rea tuturor 
ternelor, dezbătute pe parcursul a 20 de ani. De ,aceea, trecem la prezentarea, pe 
scurt., a ultimei conferinţe. Mai întii o precizare : la întrunirile E.S.C.C. participă 
de regulă cite un invitat de la fiecare Facultate de Teologie. Intrucit conferinta 
este a «Capelanilor» participă în special spiritualii (duhovnicii ; chap/ain, în I .  en
gleză), dar din partea multor Biserici iau parte ,  chiar profesori sau simpli preoţi. 
Ternele abordate vizează în general locul şi rostul Bisericii în societate, nu de 
puţine ori făcîndu-se analiza raportului dintre creştinism şi situaţiile politice din 
diferite ţări. Aşa se face că tema conferinţei de care ne ocupăm s-a axat pe 
s ludierea rolului Bisericilor în contextul schimbărilor profunde ce au avut loc 
în ultima vreme în ţările cl i n  blocul est-european. Textul temei a fos t  preluat 
din Evanghelia după Ioan ( 1 4, 3 1 ), cu următorul enunţ : «Rise, Jet us go Irom this 
µIace» ( «Sculaţi-vă, să mergem de aici»). Sînt cuvintele Mîntuitorului adresate 
ucenicilor, după ce le-a ţinut cuvîntarea de la Cina de Taină. 

Ca subtitlu al ternei s-a discutat Ieşirea din individualism şi totalitarism. 
Făcind o legătură între temă şi subtitlu descoperim intenţia organizatorilor, de a 
se discuta şi studia «ridicarea» şi «ieşirea» din structurile totalitare ale societăţii 
pentru intrarea în democraţie. Cu toate că tema pare a fi de natură politică, în 
endrul conferinţei s-,a discutat permanent despre misiunea Bisericii pentru îm
plinirea acestui scop. In cadrul şedinţelor plenare s-au prezentat două mari 
referate : 

1 .  «Viaţa liturgică a Bisericii (luterane, n.r. .) şi datoria teologiei. Contribuţia 
lui Nikolai Grundtvig ( 1783-1 872) la înnoirea spiritualităţii religioase daneze», 
susţinut de Je�n-Holger Schoring, profesor de Dogmatică Ia Universitatea diil 
Aarhus-Danernarca. 

2. «Individualism, totalitarism şi viaţa politică», susţinut de Jean Martin 
Quedrago, din Burkina-Fasso (Africa), în prezent pastor luteran la Paris, specialist 
în probleme de sociologie. 

* Ecumenica! Student Chaplain's Conference. 
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Pe marginea acestor referate s-au purtat apoi discuţii, atit in plen cit şi in 
grupele de lucru. Au . avut loc, zilnic, dimineaţa şi seara, servicii religioase oficiate 
de delegaţii fiecărei confesiuni. Delegaţii români, împreună cu ceilalti ortodocşi 
prezenţi, au oficiat o rugăciune de dimineaţă, cu lecturi şi cintări în limba română. 
De asemenea, delegaţii români au fost activi la lucrările conferinţei atît în şedin
ţele plenare cit şi în grupele de lucru. 

Diac. asist. Ioan-Vasile Leb a intervenit în sedintele .plenare şi în grupa 
de lucru, cu completări la cele două referate, subliniind necesitatea accentuării 
din punct de vedere teologic a persoanei, în contextul temei tratate (spre a se 
evita abstracţiunile ! ), precum şi aportul pe care ecumenismul trebuie să-l aibă 
în lnţe_Iegerea şi apropierea intre popoare. 

Pr. asist. Vasile Gordon a intervenit in mai multe rînduri în grupa de lucru, 
prezentînd cîteva din strădaniile de înnoire ce se petrec şi se aşteaptă în Biserica 
noastră, subliniind in special rolul pastoral-misionar al duhovnicului şi influenta 
majoră pe care o are acesta prin Taina Spovedaniei. Ca o formă concretă de 
luptă împotriva individualismului, Pr. V. Gordon a prezentat, în ultima şedinţă 
plenară, activitatea Asociaţiei medical-creştine, recent înfiinţată «Christiana», în 
care preoţii şi medicii lucrează împreună pentru binele celor năpăstuiţi. (La ora 
cînd relatăm aceste lucruri, Christiana are cleja un spital experimental, in 
str. Pantelimon 27, unde sini in atenţie aşa-numitele cazuri sociale : săraci, orfani, 
handicapaţi, asistenta fiind gratuită. Semnalăm şi cu acest prilej că fondurile 
«Christianei» provin . din dărnicia bunilor creştini de pretu1indeni). 

La încheierea lucrărilor s-a putut face constatarea importantei ecumenice a 
întilnirii : schimb de experienţă, idei ş.a., avîndu-sc totodată posibilitatea de a se 
face cunoscute problemele şi năzuinţele credincioşilor ortodocşi români peste 
hotare. (Preot asist. VASILE GORDON) 
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Mac Linscott R i c k e t t s, Mircea Eliade. The Romanian Roots. 1 907-
1945, Columbia University, Press, 1988. 

Opera lui Mircea Eliade, una din odiseele ştiinţifice ale umanismului con
temporan, a constituit şi va constitui pentru multă vreme subiectul exegezelor 
legate de sensul şi semnificaţia sa. Căci, aşa cum aJirma Heidegger, «numai un 
lucru care a fost cu adevărat gîndit are norocul să fie iar şi iar «mai bine» înţeles 
clecit s-a înteles el pe sine». 

O tentativă remarcabilă de a explica dimensiunile acestei opere şi biografii 
o cons ti tuie monografia profesorului Mac Linscott Ricketts intitulată Mircea Eliade. 
The Romanian Roots. 1907-1945. (Mircea E/iade. Rădăcinile romăneşti. 1907-1945). 
Cartea a apărut în limba engleză, în colecţia «Monografii Est Europene» în 1988 
la Columbia University Press. 

Mac Linscott Ricketts a studiat între 1 954-1 964 istoria religiilor cu Mircea 
Eliade la Universitatea din Chicago. După susţinerea tezei de doctorat, preocu
pilrlle sale sînt constant legate de opera profesorului său, proiectînd încă din 
1 970 o carte despre viata şi creaţia acestuia de pînă în 1 945. Munca la trans
punerea în limba engleză a cărţilor Isabel şi apele diavolului, Nunta în cer, 
So/ilocvii, India, Oceanografie, Fragmentarium şi Insula lui Euthanasius- li relevă 
t raducătorului tezaurul gîndirii eliadeşti. 

Această operă este însă un întreg, după cum însuşi Eliade afirmă : «Nu am 
scris niciodată o carte care să mă reprezinte în întregime». Ea nu poate fi înţe
leasă decît din pers·pectiva· întregului .  Surprinzînd această dominantă, monografia 
lui Ricketts merge pe firul cronologic şi scoate la iveală continua întrepătrundere 
a planurilor creaţiei eliadeşti : ştiinţific, literar, filosofie, planurţ care se comple
lează şi se explică unul prin celălalt, susţinînd astfel bolta întregului. 

In aJara tentativei __ ho liste de explicare a operei lui Eliade, ea rămîne un 
mister, cum de altfel a fost mult timp şi este şi astăzi pentru Occident şi pentru 
I!oi înşine, din păcate. Aceasta pentru că Mircea Eliade este cunoscut în Vest 
mai ales în lumea restrînsă ca dimensiuni a artiştilor în special datorită lucră
rilor sale de istorie a religiilor, l iteratura sa rămînînd un domeniu inaccesibil 
pentru multi. 

Lucrarea lui Ricketts pare să împlinească o dorinţă a profesorului său, 
aceea de a scoate la iveală o parte din activitatea şi creaţia sa consumată în 
România, activitate în afara căreia nu se poate concepe vreo încercare de a-i 
contura profilul spiritual. «Nu poate fi înţeles sensul vieţii mele şi ceea ce am 
făcut, spune Eliade -- decît rlin perspectiva întregului. Şi aceasta este greu : 
o parte a cărţilor mele este scrisă în româneşte şi deci inaccesibilă Occidentului». 

Sprijinul bibliografic al autorului în realizarea acestui plan materializat în 
cartea ce cuprinde două volume însumînd peste 1 400 de pagini, de-a lungul a şase 
p;:irţi (Copilăria şi prima tinereţe ; Gaudeamus igitur ; Aventura indiană ; Perioada 
de tranziţie ; Anii cei buni ; Departe de România), îl va afla în munca biblio
grafilor Dennis Doeing şi Mircea Handoca, cit şi în cărţile şi articolele furnizate 
de însuşi Eliade. Se adaugă sutele de articole apărute în revistele şi ziarele româ
neşti între 1 920-1930 la care Ricketts nu poate avea acces decît învăţînd limba 
română şi studiind la Biblioteca Academiei Române în 1 981  timp de trei luni , 
prin intermediul unei burse Fulbright. 

Baza documentară a cărţii este vastă, depăşind atStfel toate studiile ante
rioare consacrate personalităţii lui Mircea Eliade care nu folosesc at!t de extensiv 
sc1u aproape deloc lucrările româneşti. 

Templul înălţat de Eliade Cărtii conferă o perspectivă reală asupra lui însuşi. 
De altfel acest lucru îl voia şi savantul : de a fi cunoscut prin intermediul operei, 
căci altfel nu se explică rezistenta sa la întrebările personale din unele interviuri. 
Dar, după cum credea Eliade însuşi că fenomenul religios nu poate fi înţeles prin 
«demitologizare», nici el şi în special literatura sa nu poate fi cunoscute în între
gime prin procese raţionale. 
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Incercarea lui Ricketts de a scoate la iveală personalitatea eli,adescă prin 
intermediul operei nu este una oarecare. Ea presupune un spirit vast, pe măsura 
subiectului ales. «Nu mă interesează admiraţia totaJă a cuiva - afirmă Eliade. 
Ceea ce mă interesează este curiozitatea sa care-i cere să fie la fel de vast ca 
si mine». 

Va fi dezamăgit cel care, citind monografia, se va ,aştepta să găsească altceva 
decît o prezentare obiectivă bazată pe o minuţioasă documentare. «Nu consider 
această carte un Ioc în care-mi exprim opiniile : ea este un studiu despre Mircea 
Eliade», mărturiseşte autorul monografiei. Exprimarea opiniei este ţinută în friu 
pină la maximum posibil, locul ei luîndu-1 citatele. Abundenţa acestora, cu scopul 
de a apropia cititorul de textul operei, conferă monografiei bogăţie de informaţie 
necesară întrevederii unor răspunsuri nuanţate la o serie de probleme printre 
care şi ·cea mai discutată - cea a atitudinii aşa-zis «antfsemite» a lui Eliade. 

Viata şi opera lui Mircea Eliade reprezintă o adevărată aventură spiri
tuală. Dacă «gîndirea este un meşteşug, după cum spunea Heidegger atunci tocmai 
în alegerea acestui drum constă forţa gindirii, iar in străbaterea lui este sărbătoa
rea ei». In prima parte a vieţii Eliade simte tentaţia sărbătorii, dar ştie că pentru 
a ajunge la momentul trăirii ei depline este nevoie de renunţări perl)lanente, de 
ciiutări. ln acest sens face apologia virilitătii, ,a ascetismului eroic şi viril pe . care-l 
va. desăvîrşi mai apoi prin ascetismul practicat în India. Vrea să fie un «erou al 
cunoaşterii» oare caută Absolutul nu în afara aventurii ; fiind conştient că aceasta 
este calea către «sinteza creativă» delimitată drept configuraţie spirituală cu sens. 
In cazul vieţii lui Eliade această sinteză se derulează în planul personalităţii sale, 
ni culturii româneşti şi în final al umanistului care înnoieşte cultura occidentală. 

Opera de maturitate conţine idei şi motive care se nutresc din perioada 
românească ,a creaţiei sale. «Tînărul scriitor de douăzeci de ani exprima convin
rreri care-i vor direcţiona gîndirea pentru tot restul vietii» afirmă Ricketts. Pe
rioada activităţii sale la Cuvîntul, Gîndirea, Ideea europeană este cea a căutării 
permanente a autenticităţii. Eliade e tentat să îmbrăţişeze un um,mism care să-I 
depăşească pe cel al Renaşt�rii, străbătind cultura Orientului şi Antichităţii clasice. 
Dacă orice întrebare necesită răspunsuri, . lucrarea de licenţă asupra Renaşterii 
italiene se poate institui ca o soluţie de moment pentru căutările sale ulterioare. 
rfovada provizoratului acestor răspunsuri este decizia sa de a pleca în India, la 
numai 21 de ani. 

Capitolul «Aventura indiană» prezintă experienţa tînărului Eliade în ţ,ara 
lndului şi a Gangelui : studiile făcute cu profesorul Dasgupta, traducerea unor texte 
sanscrite considerate ca fiind foarte dificile, întrevederea cu Tagore, viata de ascel 
in Him,alaya. Rezultatul acestor experien te va fi concretizat în teza sa de doctorat 
in titulată «Yoga. Eseu asupra originilor misticii indiene» publicată • În 1 936 în limba 
frnnceză şi cai;e era deja desăvîrşită încă din 1 931 în limba engleză. Rezultat al 
experienţelor de integrare în /India eternă, lucrarea reprezintă prima încercare a 
autorului în domeniul istoriei teligiilor. 

Dincolo de eşecurile acestei integrări în India istorică şi în cea eternii, sa
vantul de mai tîrziu întrevede ţesîndu-i-se destinul. Privirea ulterioară asupra 
acestor experienţe, exprimată în Amintiri s-au în Jurnal, vine să explice sensul 
experienţelor sale. « ... nu puteam să ştiu dar maya aşezase cele două fete pe ur
mele mele pentru a mă ajuta să găse�c adevăratul destin». 

întrebat de Arşavir Acterian cu ce concluzie a sosit din India, EUade a re
plicat : «M-am întors din India însetat de relativitate». Absolutul pe care-l căuta 
tînărul Eliade nu putea fi atins în lumea modernă pe căile ascetice tradiţionale, iar 
calea ce trebuia urmată nu putea să f ie cea a sfinţeniei, · ci a culturii. Acest lucru 
înţelesese Eliade din «1aventura indiană», care «a avut un impact imens asupra sa, 
dar influenta ei nu a fost atît de mare cum se poate crede», afirmă Ricketts. 

Personalitatea lui Mircea E!iade este, însă, şi rezultatul unui context spi
ritual mai larg, al unei perioade care, deşi nu era prea echilibrată din punct de 
vedere politic, nu avusese precedent din .punct de vedere cultural. In calitatea sa 
ele «idol» al primei generaţii a României secolului XX Eliade este, alături de 
Petre Comarnescu, Mircea Vulcănescu, Mihail Sebastian, Ionel Jianu, Şerban 
Cioculescu, Haig Acterian, Mihail Polihroniade, Ion I .  Cantacuzino, sufletul Asocia
/iei Criterion pentru Arte, Litere şi Filosofie. Eliade însuşi va defini peste ani 
«Criterionul» drept «cea mai exuberantă lecţie rle libertate spirituală, de civism 
şi de creativitate culturală pe care şi-a dat-o sieşi generaţia de la 1 930». Asociaţia 
răspundea, prin activitatea ei, nevoii spirituale a acestei generaţii. Ca şi restul 
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Europei, ţara trecea prin ceea ce Nae Ionescu considera oa fiind o «revoluţie spi
rituală». Fiind «cea mai originală şi mai semnificativă manifestare colectivă a 
tinerei generaţii» asociaţia îşi asuma responsabilităţile perioadei interbelice, în
cercînd să facă ordine în «jungla culturii româneşti», să formeze o elită intelec
tuală, să ridice spiritualitatea românească )iii. nivelul celei europene, prin ternele 
dezbătute ( «Idoli», «Cultura românească contemporană», «Tendinţe», «Marile mo
mente ale muzicii», «Soluţiile crizei economice», «Sensul vieţii în literatura con
ternpor•ană», «Dictatura», «Neoclasicismul» ,  etc.). Ea strînge la început în rîndurile 
ei tineri de toate nuanţele politice, caracterizîndu-se prin «prietenie spirituală» 
dincolo de diferenţele de temperament şi convingeri. 

Sub impactul furtunilor comuniste asociaţia începe să fie suspectată în mod 
di rect de autorităţi (mai ales începtnd cu greva de la Griviţa din 1 933) de activi' 
tate subversivă, fiind condamnată în repetate rinduri la tăcere, pînă cînd, în 1 934 
îşi va înceta activitatea. Această generaţie, educată în afara influenţei lui Iorga 
îşi găseşte modelul în Hasdeu, a cărui activitate ce îmbina pasiunea şi raţiunea 
reprezintă pentru ea o normă. Dascălii ei sînt Pârvan şi Nae Ionescu. Icoana 
acestuia din urmă va rămîne pentru mult timp vie în sufletul lui Eliade : «Orice 
a dezbătut tînăra generaţie în acel timp, «aventură» «ortodoxism», rnautenticltate», 
«experienţă trăită» - lşi are riidăcinile în ideile lui Nae Ionescu» mfirmă Eliade. 
In lupta pentru autenticitate a spiritului românesc «fără de care nimic nu poate fi 
creat, profesorul Nae Ionescu a jucat un rol de frunte». 

Capitolul monografiei lui Ricketts care tratează problema simpatiilor politice 
ale lui Eliade precum şi atitudinea sa şi a generaţiei sale în naport cu evenimentele 
timpului este unul din cele mai interesante ale cărtii. El· va stîrni multe contro
verse în lumea culturală occidentală. Avantajul profesorului american este acela 
că face apel întotdeauna la surse directe, la documente ale epocii a căror auten
ticitate şi valoare istoriografică nu pot fi contestate. 

Generaţia lui Mircea Eliade crede a aven o singură misiune nobilă : realiza
rea unităţii spirituale a naţiunii ; ea trebuia să pregătească ţara pentru vremurile 
grele ce vor veni. Dacă. exprimarea unora din membrii săi spre dreapta sau spre 
stinga nu reprezenta decît o corelare cu mişcările de tineret din Germania, Italia, 
Rusia, mişcări străine spiritului românesc, misiunea sa principală era de a găsi 
formele de exprimare cele mai adecvate pentru relevarea specificului culturii 
autohtone. 

Cei cinci ani cit va fi asistat la catedra rle logică şi metafizică a lui Nae 
Ionescu de la Universitatea din Bucureşti (prezentaţi în capitolul «Anii cei buni») 
au reprezentat pentn! Eliade anii succesului său ca scriitor şi istoric al religiilor. 
Sînt anii apariţiei cărţilor «lsabel şi apele diavolului», «Lumina care se stinge», 
«Maitreyi», «Intoarcerea din rai», «Huliganii» .  Intre 1936-1938 se conturea:.i:ă clar 
orientarea sa spre problemele istoriei religiilor, prin cristalizarea principiilor meto
dologice fundamentale şi folosirea simbolurilor cosmire (pentru prima oară în arti
colul «Omologia cosmică şi Yoga»). Odată cu lucrările «Cosmologie şi alchimie 
babiloniană» şi «Alchimia asiatică» Eliade pătrunde într-o lume nouă, căreia ii va 
consacra de acum înainte pagini memorabile. 

lnlăturarea lui Eliade de la catedră în urma acuzaţiei de pornografie, legată 
de unele din romanele sale (mai ales «lntoarcerea din rai») sub care se întrevede 
răzbunarea lui Iorga, atacat cu ani în urmă de s tudentul Eliade în Revista Univer
sitară, survine în 1938. Perioada furtunoasă a vieţii sale din anii 1 937-1938 pare 
a se linişti în etapa numirii sale ca ataşat cultural la Londra şi la Lisabona. 
•Această plecare mi-a salvat viaţa în primul rînd şi apoi libertatea, iar dincolo de 
toate acestea mi-a permis să devin ceea ce n-aş fi putut deveni niciodată» notează 
istoricul religiilor în Jurnalul său. 

La Londra concepe planul «Tratatului de istorie a religiilor» ca o regîndire a 
cursurilor ţinute studenţilor La Universita.tea din Bucureşti între 1 936-1938, id jurul 
ideii de «hierofanie». Dar cele mai importante lucrări de istorie a religiilor vor fi 
elab'?rate intre 1 939-1943 : «Mitul reintegrării» ( 1942) şi «Comentarii la legenda 
Meşterului Manole» ( 1 943). 

Ultimul capitol al cărţii este unul concluziv. Viaţa şi opera lui Eliade repre
zintă un uriaş efort individual, în primul rind. «El nu a fost un om de ştiinţă 
obiectiv care a colecţionat şi clasificat date de dragul istoriei, ci mai degrabă un 
umanist «mistic» oare doreşte . să contribuie la îmbogăţirea vieţii omului modern ş1 
la reînnoirea culturii occidentale» afirmă profesorul Ricketts. (VIRGINI A ST ANESCU) 
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Le christian_isme et la philosophie antique dans Ia pensee du Bien
heureu.x Augustin (II), par le Prof. Dr. Constantin C. P a  v e 1 

I 

Dans ce numero de notre revue est publiee la II-e partie de cette ample 
etude. Le premier chapitre expose Ies principes fondamentaux de l'attitude du 
Bienheureux Augustin envers la philosophie de Platon. Ensuite sont presentees ses 
reflexions au sujet des lacunes de la philosophie antique et des valems inedites 
du Thristianisme. Ainsi, le Bienheureux A_ugustin - montre l'auteur - s'est servi 
du materiei immense de la philosophie antique pour nous offrir ensuite un im
pressionnant monument de pensee chretienne. 

L'action du Saint Esprit dans le Sacrament de la Penitence, selon 
Saint Symeon le Nouveau Theologien, par Gheorghe S i rn a, 
candidat au doctorat 

Dans son oeuvre, Saint Symeon le Nouveau Theologien accorde une impor
tance speciale aux Saints Sacrements. Apres avoir parte de l'oeuvre du Saint 
Esprit dans l'Eglise, par Ies Saints Sacrements, en general, . l'auteur s'arrete sur 
renseignement de Saint Symeon au sujet du sens ontologique, du Sacrement de 
la Penitence. On souligne Ie lien etroit existent entre penitence et purification . 
En meme temps, on mel en evidence le role sacramente! et moral du pretre con
fesseur dans le Sacrement de la Penitence. 

Personnalites ecclesiastiqeus orthodoxes dans le mouvement pour 
la defense des saintes images, a l'epoque du Synode VII Oecu
menique et apres, par le P. Nechita R u n c  a n, candidat au 
doctorat, 

Le mouvement pour la defense des saintes images, dans lequel se sont impli
quees plusieurs personalites ecclesiastiques orthodoxes, fut un resultat de la crise 
iconoclaste. Apres avoir passe en revue Ies causes et Ies etapes de celte crise, 
I'auteur de l'article presente quelques personalites de l'Eglise Orthodoxe qui ont 
contribue au triomphe de l'Orlhodoxie contre tous Ies ecarts de l'iconoclasme, 
dont : Ie Patriarche Germain de Constantinople, Saint Jean Damascene, Saint Theo
dore de Stoudion et Saint Nicephore Ie Confesseur. 

De la situation materielle des eglises de Scythia 
l'epoque protobyzantine (IV-Vl-e siecles), 
Ernilian P o p e s c u 

Minor (Dobrogea) a 
par le Prof. Dr. 

A l'epoque protobyzantine, en Scylhia Minor, protegee par la frontiere danu
bienne, bien gardee par l'armee, par des cites et des camps fortifies, l'Eglise fit 
des progres rapides, grâce aussi a I'effort missionnaire des chretiens de partout. 
Le principal centre religieux y etait Tomis. Les decouvertes archeologiques faites 
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dans cette province, de meme que Ies renseignements fournis par certains historiens 
ecclesiastiques attestent le grand essor que le christianisme y connut 1aux IV-VI-e 
siecles. Examinant le contenu de Novella CXX de Justinien, l'auteur en tire toute 
'une serie de condlusions interessantes au sujet de la situation materielle iie 
l'Eglise de Tomis. 

L'art byzantin monumental au temps de l'empereur Justinian 1-er 
(527-565), par Adrian A I e x  a n  d r e s c n, candidat au doctorat 

Couronnant des efforts et des realisations anterieures, !'art ecclesiastique 
monumental, connaît au temps de Justinien 1-er son premier «âge d'or», moment de 

synthese creatrice caracterise par la perfection technique et plastique servant a 

exprimer la spiritualite chretienne. Un aspect �ssentiel de cette synthese est con
stitue par la relation complexe entre la doctrine et le culte, d'une part, et l'ar
chitecture et l'iconographie, d'autre part, relation qul se retrouve constamment au 
long de toute l'histoire de !'art byzimtin monumental, definissant en m.eme temps 
la vocation de grand bâtissenr de l'empereur «Iustinians philoctistisn . 

Les scientifiques et la Theologie, par Nae I o n e s  c u  

Cet artide est p,aru daJIJ.s la revue «Bredani,a» no. 10-1 1/1937. L'illustre philo
sophe roumain affirmait que le scientisme - un des complexes d'inferiorite de Ia 
theologie - represente une etape passagere dans l'histoire de l'esprit humain. li  
rappellait qu'apres l'exaltation et l'absolutisation des sciences positives est venu 
le moment de reconnaitre l'existence et la persistence des incertitudes dans chaque 
domaine de la connaissance. Apres avoir precise qu'une affirmation n'est pas 
scientifique en soi mais seulement dans la mesure ou elle peut s'integrer dans une 
science - cele-ci etant definie par une perspective sur la realite plutot que par 
un objet quelconque -, l'auteur tire la conclusion que la theologie se situe bien 
au-dessus de toute science positive, etant fonde sur la parole divine et n'ayant 
besoin d'aucun supplement de dignite confere 1par la science r,ositive. 

L'amour - acte de connalssance, par Nae I o n e s  c u  

Cet article est paru dans la meme revue (no. 12-13),  de la meme annee. 
L'auteur y mentionnait qu'au sujet Gle la fonction metaphysique de l'amour, i i  y a 
deux types de theories majeures : !'un, qui comprend l'amour en tant qu'acte de 
creation, l'autre, en tant qu'acte de connaissance. L'auteur se declarait d'emblee 
adepte de l'iclee de 'ramour - acte de connaissance. Apres avoir defini la connais
sance comme identification du sujet a 1'0bjet, par l'amour, il argumentait la 
necessite de la bipolarite du processus de l'amour, la monopolarite renvoyant au 

pantheisme, au vitalisme, au subjectivisme. Commentant le commandement supreme 
donne au chretien - l'amour de Dieu - Nae Ionescu faisait aette recommandation 

digne d'un vrai theologien : «que tout ce que tu sais soit absorbe par Dieu... que 

ta tension de chaque instant ne tende que vers Dieu, ce centre d'orientation de toutes 
tes forces spirituelles» .  
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Le soin de l'Eglise pour l'environnement, par • le Diacre Assist. Dr. 
Vasile R ă d u c ă 

L'Eglise - considere l'auteur -_ peut avoir une contribution substantielle 
aux mesures prises par le monde contemporain pour la sauvegarde ele la creation. 
Cela, a condition qu'elle enseigne aux hommes que l'amoUI du semblable est 
plus precieux que l'argent, que la nature ne �e limite pas a nous entourer, mais 
qu'elle est presente en nous aussi, nous remplit de vie ou bien peut nous tuer si 
nous ne protegeons pas son integrite. La foi en Dieu et l'amour pour Lui peuvent 
donc offrir au monde actuel la veritable force neces5aire pour conserver La sante 
de natre environnement. 

La science et la foi sont-elles compatibles ?, traduction par le P. Dr. 
Ioan D u r ă  

C'est un�foagrnent du livre du penseur frani;ais Andre Frossard· - «Dieu en 
questions» - qui paraît sous ce tilre. On y releve la compatibilite qui existe entre 
la science et la foi, citant a ce sens une reflexion d'Einstein : «La religion sans 
science serait aveugle, la science sans religion serait boiteuse». Le progres dans la 
connaissance des choses, remarque l'auteur, comporte toujours une augmentation 
de leur mystere. 

• • •  
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