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ARTICOLE SISTUDII

CRESTINISMUL S$I FILOSOFIA ANTICA
- IN GINDIREA FERICITULUI AUGUSTIN

(I
Prof. dr. CONSTANTIN C. PAVEL

PARTEA A TREIA
AUGUSTIN SI PLATON
I

Principii de baza in atitudinea lui Augustin
fata de Platon

Dintre toate filosofiile antice, nici una nu a influentat mai puternic
gindirea Fericitului Augustin ca filosofia lui Platon fie direct, fie prin
intermediul neoplatonicilor. Atit de hotaritoare li s-a parut unor co-
mentatori aceastd inriurire, incit s-a putut face afirmatia ca .ugustin
n-ar fi decit un neoplatonic, care a adoptat formulele crestinels?.

In realitate, nici la Cassiciacum, unde Augustin scrie carti de
nuanta pur platonicd, crestinismul sdau nu poate fi pus la indoiala ; aici,
Augustin apare mai curind ca un neoplatonic devenit crestin foarte
convins, dar cdutind sda imbrace dogmele crestine in expresii neopla-
tonice, spre a impaca exigeniele mintii cu cele ale inimii.

Spre a evita orice exagerare a influentei lui Platon asupra Ferici-
tului Augustin, exagerarea frecventa la cei ce-l1 studiazéd cu prejude-
cati, sau superficial, si spre a preciza masura acestei influente, incer-
cdm o cercetare obiectiva si sistematicda a tuturor ideilor adoptate, sau
numai accidental asemdnadtoare, si a ideilor respinse categoric, sau de-
pdsite, cercetare bazatd pe o prezentare fidela a evolutiei Fericitului
Augustin, in atitudinea lui fatd de aceasta filosofie, asa cum reiese din
studiul operelor sale.

Ca puncte de orientare la acest nou capitol, credem necesar sa
precizam principiile mai insemnate pe care Augustin le afirmad, ca fiind
temeiuri ale gindirii sale. Augustin sustine astfel primatul Revelatiei si
credinfei asupra filosofiei si ratiunii; instanta supremd nu este Filo-
sofia, ci Revelatia crestind. «Toatda lumea stie — spune el — ca& doua
sint motivele care ne determind in cunostiniele noastre : autoritatea si
ratiunea. Cit despre mine, sint convins cd nu trebuie nici intr-un chip

157. Alfaric (P.), op. cit., 1, p. 399.
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4 Prof. dr. CONSTANTIN C. PAVEL

sd ne indepdrtam de auteritatea lui lisus Hristos, caci nu gasesc alta
mai puternica» 158,

Stabilind primatul autoritatii lui Iisus Hristos, Augustin nu intelege
sa excluda serviciile pe care ratiunea le poate aduce credintei: «Cit
despre lucrurile care se pot examina cu ajutorul unei ratiuni patrunza-
toare (caci caracterul meu ma face sa doresc cu nerabdare nu numai
sd cred adevarul, dar sa-l si.inteleg cu inteligenta), nadajduiesc sa aflu
la platonici multe idei, care sa nu fie deloc opuse sfintelor noastre
taine 159,

Augustin incearca sa explice crestinismul cu ajutorul filosofiei pla-
tonice. Cind se potrivesc, Augustin imbratiseaza neoplatonismul ; cind
insa se opun, nu sovdie sd treacda de partea credintei, respingind cu
hotarire opiniile scoase din ratiune. Intr-un cuvint, Augustin a fost
inainte de orice, uncrestin convins, ‘pe care pina la urma nu-l interesau
problemele de filosofie, decit in mdsura in care acestea ajuta la inte-
legerea crestinismului.

Intr-o vreme, Augustin a exagerat ceea ce se poate imprumuta ee
la «platonici» si ceea ce acestia datorau Revelatiei. Intr-un loc (Re-
tractationes, II, IV, 2) ii considera p= platonici tributari Sfintei Scripturi
socotind pe profetul leremia inspiratorul lui Platon. Intr-altd parte 1%,
insd, muliumeste lui Dumnezeu ca a cunoscut Sfinta Scriptura, dupa ce
a citit pe Platon, intrucit in acest fel a putut constata, ca din aceasta
carte sfinta scoate adevarurile si sentimentele nobile pe care nici un
platonic nu i le-ar fi inspirat. Alta data %1, Augustin combate tendinta
ginditorilor crestini de a-si cduta dogmele in filosofia lui Platon.

Atitudinea lui Augustin fata de Platon a fost schimbatoare : il ri-
dica in slava, pentru ca mai tirziu sa-i tagaduiasca originalitatea, sfir-
sind prin a-1 cobori mai jos decit un simplu crestin. Labeon socotea pe
Platon un semizeu, iar Augustin spune ca nu numai cd nu-l considera
zeu sau semizeu, dar nici nu-l compara cu vreun inger sau profet, cu
un apostol sau: martir al crestinismului, nici mdacar cu un simplu
crestin 162, =~

Diferitele atitudini ale lui Augustin fata de aceasta filosofie cores-
pund diferitelor faze 'din evolutia sa intelectuala. In faza operelor de la
Cassiciacum e aproape absorbit si entuziasmat de neoplatonism; in
perioada antimaniheicd, il preocupd mai mult Scriptura si credinta; in
fine, in perioada antipelagiand, devine teolog si se indepdrteaza pro-
gresiv de filosofia pagina, pina ce-si dobindeste o completa independenta
intelectuala. ,

Nu este fard interes sa remarcdm cd elogiile la adresa lui Platon
abunda mai ales in scrierile sale neoplatonice, compuse la Cassiciacum
si in De civitate Dei. Reproducem citeva mai elocvente: «Printre dis-

158. Nulli autem dubium est gemino ponder enos impelli ad discendum
auctoritatis atque rationis. Mihi ergo certum est nusquam prorsus a Christi auc-
toritate discedere; mnon enim reperio valentiorem (Contra Academicos, 111 43,
in CSEL, 63, p. 80).

159 Contra Academicos, III, XX, 43 in CSEL, 63, p. 80.

160. De doctrina christiana, 11, XXVIII, in P.L., 34, pol. 56.

161. De civitate Dei, XXII, XXVIII in CSEL, 40, 2, p. 654.

162. Ibidem, II, XIV in CSEL, 40, 1, p. 78.
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CRESTINISMUL $I FILOSOFIA ANTICA IN GINDIREA FER. AUGUSTIN 5

cipolii lui Socrate, cel care s-a ilustrat prin cel mai mare si mai indrep-
tatit renume si care a lasat in umbrad pe toti ceilalti, este Platon» 163 ;
«Platon, barbatul cel mai intelept si mai savant din vremea sa, care a
vorbit in asa fel, incit tot ceea ce spunea devenea maret, si toate cu-
getarile sale, oricare ar fi fost forma pe care le-o dddea, aveau o ma-
retie nemaipomenitéa» 18 ; «Socrate, Platon si ceilalti nu-si dddeau asen-
‘timentul atit de lesne; ca sd greseascd» 185; «Cuvintul lui Platon, cea
mai purd si mai aleasa filosofie, a impréastiat intunericimile erorii» 168,

In De civitate Dei, dupd ce aratd meritele filosofiei lui Platon in
fizicd, morala si logica, Augustin crede cda atunci cind il avem pe Pla-
ton, toate celelalte filosofii devin superflue si cad filosofia lui este cea
mai apropiatda de doctrina crestina. «Or, dacd Platon a spus — zice el
— ca intelept e acela care imitd, cunoaste si iubeste pe acel Dumnezeu
a cdrui impartasire face fericirea omului, ce nevoie mai este sa intri
in discutie cu ceilalti filosofi 2 Pentru cd nici unul nu s-a apropiat in-
tr-atit de doctrina noastrd ca platonicii, nulli nobis quam isti, propius
accesserunt» 187, Recunoaste aceasta inrudire spirituala cu platonicii si
cind spune: «Pe acessti filosofi, spunem noi, ii preferam tuturor celor-
lalti si marturisim ca ei s-au apropiat cel mai mult de credinta noastra» 163,

Admiratia lui Augustin a mers pina acolo, incit afirma undeva ca
ar ierta pe pdgini dacd, in loc de a ridica un templu Cybelei, ar fi con-
sacrat un altar lui Platon, pentru excelenta geniului sdu in indicarea
tintei, cdtre care omul trebuie si tinda si in ridicarea conceptiei sale
pind aproape de ideea Treimii. Cu vremea insd, pe mdsurd ce Augustin
se inifiaza in crestinism si-1 adinceste, filosofia lui Platon pierde din au-
toritate, soarele lui Hristos lasa in umbra luminifele lui Platon.

Pe scara evolutiei intelectuale a lui Augustin urcam o treapta co-
respunzétoare cu desdvirsirea pregatirii sale teologice, cind se vede
nevoit sa cor1]eze in Retractationes, ceea ce nu mai convenea ultimelor
sale convingeri. Este momentul cind regretd laudele exagerate aduse
cindva lui Platon: «Resimt, de asemenea, indreptdtfitd parere de rau
pentru a fi adus lui Platon, platonicilor si celorlalti filosofi ai Acade-
miei laude, pe care necredinciosii nu meritau sda le primeascd, mai
ales cind ma gindesc ca din aceasta patte pleaca cele mai vii atacuri
impotriva adevarului crestin» 169,

Cu toate revenirile si retractarile lui Augustin, care de altfel nu
vizeaza toate ideile luate de la Platon, trebuie sa recunoastem cé@ gin-
direa lui Platon a influentat pe Augustin mai mult decit a tuturor celor-
lalti filosofi si intr-o largda masura.

Lasind la o parte fondul platonic din Augustin, pe care-l vom cer-
ceta amaduuntit in capitolele urmatoare s-ar putea crede ca chiar temele
unor cdrti i-au fost sugerate de acest mare filosof. Astfel, De doctrina
chrisliana, tratatul de .retorica al lui Augustin, aminteste dialogul

163. De civitate Dei, VIII, 1V in CSEL, 40, 1, p. 358.

164. Contra Academicos, 111, V1I, 37, in CSEL, 63, p. 75.
165. Ibidem, 11, V1, 14, p. 33.

166. Ibidem, III, XVIII, 41, p. 79.

167. De civitaie Dei, VIII, V in CSEL, 40, 1, p. 361.

168. Ibidem, VIII, 1X, p. 369.

169. Retrattationes, I. 1, in CSEL, 36, p. 17.
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6 Prof. dr. CONSTANTIN C. PAVEL

Gorgias ; De imoralitate animae are aceeasi temd ca si Phaedon, iar
De civitate Dei ne face sd@ ne gindim la Republica. Fondul este incon-
testabil altul; totusi, temele sint aceleasi, iar pe alocuri chiar forma.
Primele carti, scrise la Cassiciacum, sint compuse in forma dialogica,
asa cum obisnuia Platon. Oricine poate observa o asemdnare de
limbaj 17°,

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

Desigur cd nu poate fi vorba de o perfecta identitate de fond. Este
mai degrabd o folosire a culturii asimilate, de care nu scapd@ nici un
cdarturar, oricit de original, si care, departe de a constitui o ving, este
dimpotriva o datorie de onestitate intelectuala. Asadar, Nourrisson are
dreptate cind spune: «Filosofia platonicd n-a avut niciodatad in spiritul
lui Augustin o valoare absolutd, nici o autoritate care sa-i fie proprie.
N-a fost- -pentru el decit o introducere la intelegerea Scripturii, care a
devenit unica lege» 171,

In cele ce urmeazd vom cerceta elementele gindirii lui Augustin,
care au fost, intr-un fel sau altul, in contact cu filosofia lui Platon st a
neoplatonicilor, grupindu-le, pe cit este posibil, pe discipline si probleme.

II

Elemente platonice adoptate,
retractate, combatute si depasite

1. Idei generale. Platon, fiind pentru Augustin dascal intru ale fi-
losofiei, nu este deloc surprinzdator ca Augustin s@ imprumute de la
primul ideile generale asupra filosofiei. Printre acestea, amintim :

a) Ideea cd adevaérata intelepciune este identicd cu frumusetea %
filosofia insemnind amor sapientiae 1?3, termen .intrebuintat pentru pri-
ma data de Pitagora, este sora cu filokalia.

b) Augustin inscrie ca obiect al filosofiei, intocmai ca Platon, cele
doud mari realitdti : Dumnezeu si sufletul, adicd studiul originii si al
naturii noastre: Deum et animam scire cupio. Nihilne plus? Nihil
ommnino 7, )

c) Distinctia dintre intelepciune si stiintda. Pe cind intelepciunea
este aeternarum rerum cognitio intellectualis, stiinta este temporalium
rerum cognitio rationalis 175,

d) Scopul intelepciunii este de a conduce la adevarata fericire. Au-
gustin imprumuta. de la Platon si eroarea de a identifica filosofia cu
viata fericitd, in De beata vita 176,

Nu rdmine insa la aceasta greseala Ci, mai tirziu, isi exprima pa-
rerea de rdu de a fi crezut cindva in rolul prea frumos al filosofiei,

170. Vezi si Martin (Jules), op. cit., p. 389.

171. Nourrisson, op. cit., II, p. 59.

172. Contra Academicos, 11, 11§, 7 in CSEL, 63, p. 28.

173. De ordine, I, XI, 32 in CSEL, 63, p. 143. .

174. Soliloquia, 1, II, 7, in P.L, 32, col. 872; V. si ibidem, 1, XV, 27, col.
883 ; precum si De ordine, II, XVIII, 47, in CSEL, 63, p. 180.

175. De trinitate, XII, XV, 25, in P.L., 42, 1012; Soliloquia HI, P.L., 32, col. 873.

176. De civitate Dei, XVIII, XLI, in CSEL, 40, 2, p. 331 sq.
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CRESTINISMUL §I FILOSOFIA ANTICA IN GINDIREA FER. AUGUSTIN 7

ca si cind filosofia ar putea darui fericirea deplind !7?; in realitate, fe-
-ticirea nu poate fi dobinditd decit in viata viitoare si nu constd in filo-
sofie, ci in cunoasterea, imitarea si iubirea lui Dumnezeu. Singur Min-
tuiton;l Hristos ne poate ajuta s-o dobindim ; harul este, deci indispen-
sabil 178,

e) Pretuirea deosebita a intelepciunii, care este mai frumoasa decit
Tisbe, Piram, Venus si Cupidon 1" si care meritd toate sacrificiile, pla-
ceri, interese, glorie etc. 18 pare invatatd de la Platon.

f) Tot Platon il invata pe Augustin sa-si infrineze imaginatia daca
vrea sd poatda concepe inconporalul. Multd vreme, Augustin s-a simfit
incapabil sa conceapa o realitate pur spirituald, o fiinta fara corp; nu-
mai datoritd lui Platon isi remediazad aceastd neputinta 181

g) Prlmatul realitatii spirituale si critica realitatii sensibile 1i sint
sugerate tot'de Platon 1%,

h) Augustin adopta chiar cele 7 trepte, pe care spiritul trebuie sa
le urce spre a atinge contemplarea adevarului divin 183,

2. Teoria cunoasterii. Problema cunoasterii, problema atit de im-
portanta in filosofie, n-a putut sa nu framinte mintea lui Augustin. In
aceastd privintd, el a stiut sa depdseasca pe stoici si epicurei, care re-
duceau cunostinta la ceea ce se poate percepe prin simturi. Fara a de-
precia simturile, ca instrument de cunoastere, intrucit le considera ca
pe niste ochi ai sufletului !#, Augustin concepe, datoritd neoplatonicilor,
un imnstrume-nt de cwnoasterle superior, - inteligenta. «Cet
pe care ii preferdam, spune el, au deosebit ceea ce se percepe prin inte-
ligentd de ceea ce se percepe prin simturi, fdrd a le lua simfurilor ceea
ce le apartine si fara .a le acorda mai mult decit le apartine. Or, ei au
spus cd aceastd lumind a spiritului, care ne face capabili s@ intelegem
toate lucrurile, e insusi Dumnezeu, creatorul tuturor lucrurilor» 18,

Pentru Augustin, temelia certitudinii in cunoastere nu este nici
traditie, nici consensus omnium, nici experienta simturilor, ci faptul
gindirii, pe care-l intuim in adincul sufletului, in constiinta fiintei noas-
tre, in intuitia imediatd a sufletului nostru. Prin analiza psihologicd a
indoielii, despre care vom arata mai pe larg intr-alta parte, Augustin
izbuteste sd aseze temelii nezdruncinate certitudinii. Orice om se in-
doieste, deci gindeste ; faptul indoielii implicd adevaruri, pe care le are
deja in suflet si care-1 fac sa se indoiasca.

Cit despre teoria lui Platon asupra celor doud lumi aceasta a con-
stituit pentru Augustin o adevarata revelatie : «Platon a crezut — spune
el — cd existd doud lumi : una inteligibild, in care-si are sediul adevarul

177. Retractationes, 1, 11, in CSEL, 36, p. 18.

178. Ibidem, p. 22—25.

179. De ordine, 1, VIII, 21, in CSEL, 63, p. 135.

180. Contra Academicos, 1, 11, 5, in CSEL, 63, p. 26.

181. De trinitate, X, VII, 9, in P.L,, 42, col. 978.

182. Cf. Gilson (Etienne), Introduction a l'¢tude de Saint Augustin, Paris, J. Vrin,
1931, p. 304.

183. De quantitate animae, XXXIII, 70—76, in P.L., 32, col. 1073—1077.

184. Nam menlis quasi sui sunt oculi sensus animae, Soliloquia I, VI, 12, in P.L,,
32, col. 875.

185. De civitate Dei, VIII, VII, in CSEL, 40, 1, p. 366.

-
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8 Prof. dr. CONSTANTIN C: PAVEL.

si.alta sensibild si evidentd pentru noi cu vazul si pipditul. Prima este
veritabild, a doua numai verosimild si este imaginea celeilalte» 186,

E adevdrat ca aceasta celebra teorie a lui Platon il seduce, intrucit
sperd. cd prin ea isi va putea explica multe taine crestine. Numai cd im-
pdratia inteligibila a ideilor pentru Augustin isi are temeiul si originea
in Dumnezeu 1%, «Dumnezeu n-a facut nimic fard cunostinta. El a stiut
tot ce a facut» 188, In Dumnezeu gdsim ideile universale si particulare :
«In tine rezidd cauza stabild si permanentda a tuturor lucrurilor, care
sint supuse instabilitdtii, originea imuabjla a tuturor acelora care:sint
supuse schimbarilor, ideile. si ratiunile eterne si vii.ale tuturor acelora
care au cea mai micd durata si care sint chiar lipsite de viata si de
ratiune» 188,

Cunoasterea este, in ultima analizd, un fel de-vedere a adevarului
prin lumina daruitd de Dumnezeu, ceea ce este .o profesare a teoriei
viziunii in Dumnezeu. Augustin distinge actul spiritului care vede
de lumina cu ajutorul careia vede 1%,

In Retractationes %1, Augustin spune c¢i teoria despre cele doud
lumi nu ‘este luatd de la Platon, ci ii este personalad. In orice caz, tre-
buie sd@ recunoastem cd:- aversiunea impotriva sensibilului, credinta
intr-o lume invizibila, mersul ascendent al ratiunii umane spre Logos
si de la Logos la Dumnezeu prin adevdarurile eterne, Augustln le’ dato-
reazd lui Platon1%2,

.3 Psihologie 193, Datoritd psihologiei lui Platon Augustin se
deprinde sd conceapd o fiintd incorporald si se fereste de credinta ca
sufletul ar fi compus dintr-un subtil invelis corporal. Ca si Platon, Au-
gustin defineste sufletul ca substantd rationald, rinduitd de Dumnezeu
spre a conduce corpul 1%

Binele suprem nu-i nici corpul, nici spiritul, ci iubirea lui. Dumne- ’
zeu : hoc esse phllosopharl, amare Deum 195, Fericirea re21da in .Dum-
nezeu 1%, .

Nourrlsson'197 numadra si alte idei, ca fiind sugerate de Platon, ca:.
sanatatea si boala sufletului, razboiul launtric, nevoia de purificare a
sufletului, spre a trece de la viata purgatlva la cea iluminativd. Augus-
tin ajunge, cu ajutorul lui Platon, si afirme c& nici un suflet nu poate
fi corporal, adicd un lucru susceptibil de cantitate, largime si adincime.

Contra neoplatomsmulul, Augustin prezintda o teorie asupra sp1r1-
tualitatii sufletului, care n-a putut fi intrecutd de nici un ginditor pina

186. Contra Academicos, III, XV1I, in CSEL, 63, p. 76.

187. Cf. Grabmann und Mausbach (J.), Aurelius Augustinus. Die Festschrift der
Gérres-Gesellschalt zum 1500, J. P. Bachem, Koln, 1930, p. 215.

188. De civitate Dei, XI, X, in CSEL, 40, 1, p. 628.

189. Confessiones, 1, VI, in CSEL, 33, p. 7.

190. De genesi ad litteram, XII, 31, in CSEL, 28, I, p. 425.

191. I, 111, 2, in CSEL, 36, p.-20—21.

192. Saisset, op. cit., apud Nourrisson, op. cit., p. 108. .

'193. Asupra psihologiei Fericitului Augustin, v. Mancini (G.), La psicologia di
S. Agostino e i suoi elementi neoplatonici, Naples, 1919.

194. De quantitate animae, I; XIII, in P.L., 32, col. 1048.

195. De ¢ivitate Dei, VIII, VIII, in CSEL, 40 1, p. 368.

196. Contessiones, X, XXXII, 32, in CSEL, 33, p. 25l1.

197. Op. cit., I, p. 112.
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CRESTINISMUL SI FILOSOFIA ANTICA IN GINDIREA FER. AUGUSTIN 9

astazi. Astfel, el demonstreaza distinctia sufletului de trup si afirma
ca sufletul este cunoscut mai bine decit corpul. Unii filosofi contempo-
rani profesau materialitatea sufletului, pentru motivul cd nu puteau
concepe ceva imaterial ca fiind real. Iata citeva deosebiri intre suflet
si corp: a) corpul e in spatiu; b) sufletul e in orice parte a corpului si
se miscd; in timp ce sufletul e simplu, corpul e compus; c) sufletul misca
trupul, iar trupul e miscat; d) sufleteul se cunoaste ca suflet, nu ca
trup ; e) sufletul e subiect de gindire; f) pentru a cunoaste, nu era ne-
voie de corp etc. Asa incit are dreptate Nourrisson cind spune : «Nimeni,
nici chiar Descartes, n-a stabilit mai solid, dacd nu cu o metodd mai
severd, ca sufletul care ne este cunoscut inaintea corpului, ne este cu-
noscut fard corp si mai bine decit corpul» 198,

In problema nemuririi sufletului, Augustin foloseste mult pe Pla-
ton. Astfel, in Soliloquia 199, el reproduce argumentele din Phaedon 00
si anume: 1) Adevarul rezidd in suflet, ca in subiectul sdu propriu ;
cum adevarul nu poate pieri, nici sufletul, care-i serveste de sediu, nu
poate pieri; 2) Sufletul are ca existenta viata, adicd e, prin structura
Lui, nemuritor. La aceasta din urma proba, Augustin nu adaugd nimic.

In De immortalitate animae 20!, aproape contemporana cu Soliloquia,
Augustin incepe prin acelasi argument platonic, dar nu se opreste la
el. Aici, el face si deosebirea dintre fiinta lui Dumnezeu si sufletul ome-
nesc : sufletul omului este, prin insasi natura lui, dependent de Dum-
nezeu 202: desi este nemuritor, isi va datora totdeauna existenta lui
Dumnezeu 20, Cu privire la structura sufletului, Augustin sustine ca
sufletul nu este o adunare de padrti, nici rezultatul, organul sau armonia
corpului, ci o substantd in sine 2%, El cunoaste mai bine decit Platon
substantialitatea sufletului. La aceasta, Augustin adaugd teoria influen-
tei creatoare, care este totdeauna necesard ca fiinta sd persiste 205, In
acest sens, el spune: «Toate lucrurile care exista isi {in fiinta de la
aceasta esentd, ce este suverana si absolutd. Prin aceasta esenta, su-
fletul existd, atit cit existd» 206, Substantialitatea sufletului si continui-
tatea actiunii creatoare sint, pentru Augustin, doud argumente in fa-
voarea nemuririi sufletului.

Augustin foloseste si un argument metafizic : orice unitate substan-
tiald subzista. Cu alte cuvinte, moartea inseamnd descompunere. Cum
sufletul este o substantd simpld, nu are a suferi descompunerea, adica
moartea. In aceastd. formd, argumentul este luat de la Platon. Augustin
il intregeste insd, in chipul acesta : orice unitate substantiald subzistg,
dar numai atita vreme cit n-o nimiceste Dumnezeu.

Pentru dovedirea nemuririi sufletului, Augustin mai foloseste si un
argument de ordin moral. El constatd imposibilitatea de a dobindi feri-

198. Ibidem, p. 312.
199. 11, 11, 2, in P.L,, 32, col. 885—886.
200. Vezi Phaidon, texte et trad. Léon Robin, Paris, 1926.
201. VIII, 13, in P.L., 32, col. 1027.
. 202. De immortalitate animae, VIII, 14, in P.L., 32, col, 1028.
203. Ibidem, VIII, 15, in col. 1028.
204. Ibidem, VIII, 16, in col. 1029.
205. Vezi analiza acestei chestiuni la Martin (Jules), op. cit., p. 157—172.
206. De immortalitate animae, XI, 18, in P.L., 32, col. 1030.
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10 Prof. dr. CONSTANTIN C. PAVEL:

cirea in viata aceasta, desi toti oamenii o dorim. Virtutea, apoi, fara
nemurire, nu ne-ar face fericiti si, prin urmare, n-ar merita iubirea
noastra.

Intr-adevar, economia logicd si morald a acestei lumi, ca operéd a
unei fiinte bune si intelepte, cere in mod necesar nemurirea sufletului.
Existenta in sufletul nostru a unor tendinte indreptate spre fericire, fara
a o putea atinge vreodata si a unei constiinfe morale poruncind virtu-
tea, fard a o putea realiza vreodatd, ar face din omenire, fara nadejdea
unei alte vieti, in care sa se realizeze aceste idealuri, o absurditate si
o tragedie. Celelalte fiinfe au o economie perfect adecvata la rostul
lor pe paniint, pe cind omul vizeaza totdeauna ceva dincolo de viata
aceasta. A presupune cd nu existda nemurire, inseamna ca omul este
cea mai absurdd, mai nenorocitd si mai monstruoasa fiintd. Ceea ce
nu pare admisibil, data fiind, pe de o parte, excelenta vadita a unora
din Insusirile sale fata de a'celorlalte fiinte si, pe de alta parte, impo-
sibilitatea de a concepe un Creator lipsit de intelepciune si bunatate.
Argumentul acesta formulat de Augustin este repetat aproape in aceeasi
forma de Kant.

Sint insd idei platonice, pe care Augustin le-a combatut intotdeauna.
Astfel, el respinge: a) ideea coeternitdtii sufletelor cu Dumnezeu #%7 ;
b) teoria metempsihozei (Timaios), de care se ingrozeste, desi nu se
simtea atit de uimit de conceptia unei preexistente a sufletului 28 ;
c) pdrerea neoplatonicilor de a atribui corpului toate virtutile sufletu-
lui ; el sustine ca sufletul are imperfectiunile sale proprii 2%, ca el poar-
td rdspunderea morala a pacatului, originea responsabila a tuturor pa-
catelor fiind vointa liberda2!0; d) Platon si discipolii sdi au crezut in
eternitatea sufletului (Menon, 85 c), adicd nu numai in nemurire, in
supravietuire, ci si in preexistenta lui. Augustin n-a putut admite pre-
existenta, ci numai nemurirea sufletului. Dovada stau cuvintele prin
care el considerd falsa pdrerea ca sufletele ar veni pe pamint €a o pe-
deapsa pentru crimele pe care le-ar fi sdvirsit intr-o viatd anterioara 411,

4. Teoria «reminiscentei». Dupa ideologia platonicd, orice cunostinta
este reminiscentd. Menon, sclavul lui Socrate, posedd elemente de geo-
metrie, cu toate cd nimeni nu-l invatase 212. Dupd dialogul Phaedon,
«a se instrui inseamnd a-si reaminti». Reamintirile actuale, presupun o
instructie anterioard, dobinditd intr-o viatd preexistentd 213, Minuind
bine metoda euristicd, putem scoate ideile din propriul fond al sufle-
tului.nostru 214.

207. De civitate Dei, IX, XXXI, in CSEL, 40, 1, p. 502.

208. Ibidem, X, XXX, in 500.

209. Ibidem, XII, ¢, XXVI p. 609 si 610—612. V. si De anima el ejus origine. 1,
XII 15, in P.L., 44, eol. 482.

210. Credinta aceasta luatd de la orfici si pitagorei se gdsesle in Gorgias, 493 a.
sq,, texte et trad. Alfred Croiset, 1923, Paris, Fedru 63 bc, 69 c—114d (ed. Chambesy,
1922, Garnier Fr., Paris). Vezi si lucrarea noastrd, Problema .rdului la Fericitul Augus-
tin, indeosebi capitolul Originea rdului, p. 65 sq.

211. De civitate Dei, XX, 27, in CSEL, p. 612—613.

212. Menon, 85 c (ed. All. Croiset, 1923, Paris).

213. Platon, Phaedon, 72 c, 77 a.

214. Ibidem, 73 ab, 75 d.
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Reluind teoria reminiscentei, Platon ii analizeazd mecanismul : per-
ceptia cuprinde un plus, care nu vine de la obiect, ci de la noi insine;
existda ceva in sufletul nostru, pe care-l1 addaugdm la informatiile care
ne vin de la’ obiecte. Mai ales esentele frumosului si binelui, la care
raportam datele sensibile, ca .la modelele lor, constituie ceva pe care
nu-l dobindim prin experientda sau instructie, ci vin dinainte de nas-
tere 215,

La inceput, si pentru Augustin reminiscenta insemna ineitate:
«cind Invdtdm, afirmd el, descoperim In noi insine si ca s@ spunem asa,
readucem la lumind doctrinele ingropate in uitare» 216, Mai categoric,
Augustin spune in altd parte: «Nimic altceva nu este ceea ce se nu-
meste a invata, decit a-si reaminti si a face s& retrdiasca» (nec quidquam
esse id quod dicitur discere quam reminisci et recordari) 217.

Dar cind revine in Retractationes asupra cartii intitulate Soliloquia,
isi da@ seama cd a eyagerat si-si precizeaza mai limpede pdrerea: «Am
spus intr-altda parte ca invatind gdsim in noi insine doctrina ingropata
in utiare. Dezaprob aceasta, cdci daca ignorantii insisi, cu conditia de
a fi bine intrebati, raspund just asupra unor stiinte, se afla urmadtoarea
explicatie care este cea mai fireasca : ignorantii au prezenta, atit cit
pot s-o sesizeze, lumina ratiunii eterne si in aceastd lumina ei vad
toate adevarurile imuabile. Nu-i deci cazul sa ne inchipuim ca le-am
cunoscut la inceput si apoi le-am uitat, ceea ce a fost prejudecata lui
Platon si a altor filosofi» 218,

De altfel, chiar in Soliloquia afirma cd tot ceea ce este adevirat
este adevarat in, de la si prin Dumnezeu: te invoco, Deus veritas, in
,quo et per quem vera sunt, quae vera sunt omnia .

Peste 12 ani, Augustin discutd in fond teoria reminiscentei, afir-
mind cd@ acea cunostin{a spontana si inedita a ignorantilor nu este do-
binditda de acestia din vreo existenfa anterioara. El crede, dimpotriva,
ca sufletul fiind, prin esenta lui, lipit de lucrurile inteligibile, le vede pe
acestea intr-un fel de lumind necorporala 220, Intrucit Dumnezeu este
pretutindeni, sufletul isi aminteste de El, se intoarce spre El, adica
spre aceastd lumina a Adevarului, care iradiaza ca un soare. Prin urmare,
ceea ce instruieste pe om nu este altceva decit revelatia launtrica a lui
Dumnezeu; asa cum se exprima singur: «Discipolul este instruit prin
chiar lucrurile pe care revelajia interioara a lui Dumnezeu le face va-
dite» 221. In sensul acesta, Augustin precizeaza cad prezenta lui Dum-
nezeu in sufletul omului constd nu numai dintr-o iluminare la nevoie,
ca efect al rugaciunii, ci chiar de la crearea sufletului, Dumnezeu si-a
inscris in mintea si in inima omului luminile sale 222,

215. Ibidem, 76 d—77 a.

216. Soliloquia, 1I, XX, 36, in P.L., 32, col. 90’7

217. De quantitate animae, XX, 34 P.L. 32, col. 1055 si ibidem, XII, 20, col. 1046.

218. Retractationes, I, 1V, 6, in CSEL, 36, p. 25 s¢.

219. Soliloquia, 1, 1, 3 in P.L,, 32, col. 870.

220. De trinitate XII, XV, in P.L,, 42, col. 1011 sq. si urm.

221. De magistro, XII, 40, in P.L., 32, col. 1217

222. Quid sunt ergo leges Dei ab ipso Deo scriptae in cordibus, nisi. 1psa prae-
scntia Spiritus sancti, qui est digitus Dei, quo praesente’ dillunditur charitas in cor-
dibus nostris, quae plenitudo legis est, et praecepti finis? (...) cum dicitur : Dabo leges
meas in mente eorum et in cordibus eorum scribam eas. (De spiritu et littera, XXI,
36, in CSEL, 60, 189.
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12 Proi. dr. CONSTANTIN C. PAVEL

Cit despre existenta unei vieti anterioare celei prezente, legata si
de ideea metempsihozei si ideea ca aceasta viaida n-ar fi decit o pe-
deapsa pentru pdcate comise in alta viatd anterioard, asa cum vedem din
-dialogul ‘Menon, — Augustin nu le-a admis niciodatd 22 ‘Platon a re-
curs la memorie pentru a-si explica originea ideilor 24, ; Augustin res-
pinge aceastda metodd, propunind, la rindul sau, ca exphcare a originii
ideilor, teoria sa asupra iluminadrii divine din suflet, care nu contrazice
cu nimic conceptia crestina.

5. Notiunea de timp. Analogii cu gindirea lui Platon gdasim si in
conceptia despre timp 225, Perceptia noastra actuala este o particularitate
a constitutiei noastre omenesti. Cind viata aceasta se va nimici, va dis-
pare, fara indoiala, si aceasta particularitate. Impresia despre timp nu
are nimic statornic; timpul nu exista decit in legdtura cu realitdtile crea-
.te 226, Timpul nu se poate opri, ci curge mereu. Eternitatea nu-i decit un
acum absolut, un nunc supremum.

Augustin marturiseste ca nu poate sti ce este timpul in sine: quid
est ergo tempus? Si nemo ex me quaerat, scio; si quaerenti explicare
velim, nescio 227, Timpurile nu exista: prezentul nu dureazd, trecutul
nu mai este, iar viitorul nu este incad. Cele trei fefe ale timpului nu
existd in realitatea, dupa Augustin; ele sint doar moduri de a fi ale
sufletului nostru : memoria — trecutul ; perceptia actuald — prezentul
si asteptarea — viitorul 228. Timpul este o intindere prea mare, probabil
ca nu este decit destinderea sufletului nostru.

La Dumnezeu timpul, in felul in care este conceput de om, ca im-
plicind trecutul, prezentul si viitorul, nu exista. Timpul cu intreitele sale
fete, fiind ingradire, legatd de conditia de creatura, Dumnezeu, ca fiinta -
perfectd si absolutd, nu o suporta. Nici timpul, nici spatiul nu limiteaza
pe Dumnezeu: omniprezenta Lui desfiinteaza spatiul, iar eternitatea,
timpul.

Concepind pe Dumnezeu ca un vesnic prezent, farda trecut, care
poate fi uitat gj irevesribil, si fara viitor, care poate fi imprevizibil, lip-
suri care ar ataca atotputernicia si atotstiinta lui Dumnezeu, lui Augus-
tin 1i vine usor sa dezlege problema atit de dificila a raportului dinire
atotputernicia si bundtatea lui Dumnezeu, pec de o parte, si libertatea
omului, care poate produce pdcatul si suferinta, pe de alta.

Dupa o asemenea conceptie, Dumnezeu poate si doreste binele
omului, dar nu intervine in asa mod, incit sa-i stinjeneascd libertatea,
care este conditia meritului si darul cel mai de pref. Pacatul si suferinta
nu sint decit consecintele inevitabile ale libertatii. Despre Dumnezeu
nu se poate spune ca prevede, ci cda vede in prezent toate dctele omu-
lui ; de altfel, chiar a prevedea nu este tot una cu a predetermina, pen-
tru a-i face reprosul cd, daca stie si poate, de ce nu intervine ?

223. De genesi ad litteram, X, VIII, 12, in CSEL, 28, 1, p. 30S.

224. Soliloquia II, XX, 35, in P.L., 32, col. 802 sq. 3, si De quantitate animae, XX,
34, P.L., 32, col. 1055.

225. Vezi Martin (Jules), op. cit.. p. 265—273).

226. De genesi contra Manichaeos, 1, 11, 3, in P.L., 34, col. 174—175.

227. Confessiones, XI, X1V, in CSEL, p. 292.

228. Confessiones, XI, XXVI, in CSEL, 33, p. 303—304.

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



CRESTINISMUL SI FILOSOFIA ANTICA [N GINDIREA FER. AUGUSTIN 13

Este necesar sa remarcam cd, spre sfirsitul vietii, Augustin para-
seste aceasta conceptie, in favoarea teoriei predestinatianist?, la care
este impins de ardoarea polemicii pe care trebuia s-o duca impotriva
pelagianismului, care acorda omului o libertate absolutd si nimic ha-
rului divin, asa cum, de altfel, socotesc moralistii stoici si mai tirziu
Kant.

Aceste reflectii profunde asupra timpului sintem siguri, impreuna
cu Jules Martin si Nourrisson 229, i-au fost sugerate de dialogul Timaios
al lui Platon.

6. Teodiceea. Intr-o vreme, Augustin a crezut cad a citit in céartile
platonice aproape tot ceea ce cuprinde capitolul I din Evanghelia lui
Toan, privind doctrina Logos-ului crestin, pind si nasterea divina a Lo-
gosului 28, Dar, in Evanghelia lui Ioan, nu-i vorba numai de o nastere
spirituald a Cuvintului, ci si de una in trup; e o deosebire esentiala
care-i scapa deocamdata lui Augustin, tot din pricina imposibilitatii
platonicilor de a admite intruparea 2. Intr-adevar, in conceptia pla-
tonicilor, pentru care lumea inteligibila era singura lume reala si supe-
rioard, intruparea era socotitd ca imposibild si ca un fel de injosire.
Dar, «non. verum esi — zice Augustin — quod idem Platonicus
(Apuleius) ait dixisse Platone nullus Deus miscetur homini» 232 Cum
pentru platonici materia era socotitda inferioara si ca un rdau in sine,
intruparea lui Dumnezeu in materie ar insemna o umilin{a si o pinga-
rire. Cu drept cuvint Augustin le obiecteazd ca razele soarelui nu se
murdadresc nici chiar atunci cind lumineaza gunoaiele.

Augustin a socotit la inceput ca afla la platonici chiar ideea des-
pre Sfinta Treime, cu toate «d le reproseaza ca nu au cunoscut pe Du-
hul Sfint 238, Lui Plotin si Porfiriu le aduce imputare c&, desi vorbesc
de un fel de «treime», nu sint de acord asupra locului pe care il ocupa
Duhul in «treimea» lor. Porfiriu este de-a dreptul obscur.

) In Retractationes 2%, Augustin isi corijeazd singur aceastad greseald,
calificind-o drept neintemeiata, ca si aceea privind existenta unei lumi
inteligente, opusa celei reale.

In privinta cunoasterii lui Dumnezeu, Augustin datoreazd lui Pla-
ton atribuirea lui Dumnezeu a celei mai inalte frumuseti?23®, aseitatii,
infinitatii, eternitatii 236 etc. De asemenea, numai prm lectura platoni-
cilor i-a fost posibil sa inteleaga: existenta unei fiinte necorporale,
faptul ca nullum corpus esse Deum... si ridicarea de la multiplicitatea
lucrurilor sensibile la simplicitate 237,

Tot de la Platon, Augustin imprumutd ideea cd Dumnezeu exercit&
intreitul rol de : a) izvor al lucrurilor — in calitate de creator—; b)iz-
vor al adevarului — ca lumina intelectuala revarsata in suflet si c) iz-

229. Op. cit., p. 110.

230. Confessiones, V1I, X111, in CSEL, 33, p. 159.

231. Ibidem, VII, IX, 14, p. 154—155.

232. De civitate Dei, IX, XVI, in CSEL, 40, 1, p. 431.

233. Quaestionum in Heptateuchum, 11, XXV, 4, in CSEL, 28, 2, p. 106.
234. 1, 111, 2, in CSEL, 36, p. 20.

235. De ordine, 11, XIX, 51, in CSEL, 63, p. 182 sq.

236. De civitate Dei, VIII, VI, in CSEL, 40, 1, p. 364—365.

237. De trinitate, VI, VI, 8, in P.L,, 42, col 928.
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vor al bunatatii morale, pe care o impdartdseste lumii prin actiunea ha-
rului sau.

Lumea actuald nu-i decit o copie a ideii eterne a lui Dumnezeu %8,
Dumnezeu este soarele inteligentei, singurul si adev&ratul dascal 23.
Platonicii au cunoscut ca in Dumnezeu rezida causa constitutae uni-
versitatis et lux percipiendae veritatis, et fons bibendae felicitatis. Pe
aceastd conceptie se intemeiaza si diviziunea filosofiei in fizicdi—stiinta
fiintei, in moralda — stiinta binelui si in logicd — stiinta adevarului #4.

Asupra naturii lumii create, Platon si neoplatonicii i-au inspirat
lui Augustin probabil urmatoarele idei :

a) Fiintele, adica toate creaturile, sint bune prin natura si originea
lor, — intrucit imitd ideile eterne, — si prin menirea lor, intrucit sla-
vesc pe Dumnezeu 28, Pentru Platon, bundtatea lumii create este o
axioma (Timaios). Acest optimism exagerat a fost corectat de Augustin
mai tirziu, prin ideea interventiei pacatului originar 24,

b) Natura rdului ca o privato boni, nu ca o nefiin{da, i-a fost im-
prumutatd tot de neoplatonici 243,

c) Solutia pur esteticd din De ordine, dupa care raul este privit ca
servind la ordinea generala a lumii si ca factor al progresului, Augustin
o datoreazd lui Platon 244,

d) Nu sintem de parerea sustinutd de Portalié 2% c& Augustin ar fi
luat tot de la Plotin ideea ca rdaul isi are izvorul in libertate, pentru
motivul cad Plotin afirmd categoric ca principiul rdului este in afara-de
noi : noi il suferim ca pe o greutate inerenta 246,

e) Coincidenta dintre Dumnezeu si bine, ca si dintre fiinta si bine 247,
poate fi socotita ca fiind sugerata de Platon.

f) Analogii cu Platon mai gasim In ce priveste teoria legaturii din-
tre greseald si pedeapsd, expusa de Platon in Gorgias, precum si asupra
ideii prevederii si permisiunii rdului. In cartea a V-aa Legilor, care poate,
fi socotitd cd trateazd teodiceea lui Platon, se mai gdsesc idei asema-
ndtoare cu ale lui Augustin: argumentul cosmologic, dedus din Dum-
nezeu, necesitatea de a admite Providenta, imposibilitatea ateismului
s. a. Nu se poate insd afirma cu precizie ca aceste idei i-ar fi fost im-
prumutate de la Platon, cind ele constituie principii esentiale in cresti-
nism si sint foarte limpede afirmate in Vechiul si Noul Testament.

g) In demonologia platonicd se confunda ingerii cu sufletul oameni-
lor. Augustin combate aceastd greseald, facind distinclia necesard 8,

238. De diversis quaestionibus, LXXXIII, 46, in P.L. 40, col. 30 sq.

239. De magistro, X1V, in P.L., 32, col. 1219—1220.

240. De civitate Dei, VIII, X, 2, in CSEL, 40, 1, p. 158—159.

241. Ibidem.

242. Cf. Gronau, op. cit., p. 62.

243. Compara Confessiones, VII, XII, in CSEL, 33, p. 158, cu Plotin, Enneades 1l
(editia Bréhier, cartea VIII, p. 118—119).

244. Compara De ordine, 11, in CSEL, 63, p. 154—156), cu Enneades, 1I, 5.

245. Vezi Augustin, in Dictionnaire de Théologie catholique, I, col. 1269 sq.

246. Vezi nota 29 de la p. 26 din aceasta lucrare.

247. De vera religione, XXXVI, in P.L., 34, col. 151 sq.

248. Retractationes, 1, XI, 4, in CSEL, 36, p. 45—51.
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h) In cosmologie 249, teoria creatiei, Augustin a respins urma-
toarele erori platonice ;

Conceptia a doud principii coeterne: Dumnezeu si materia; Au-
gustin afirma ideea creatiei, ca fiind opera unui Dumnezeu personal in
trei (Treimea) 2%,

Teoria unei creatii a lumii prin generatiune sau emanatie, aparind
ideea creatiei ex nihilo 21,

Ideea unei creatii necesare. Pentru Augustin, creatia este un
act liber 252,

Ideea despre existenta unor zei inefriori, demiurgi, asezati intre
Dumnezeu si creaturi 253 ;

Conceptia unei creatii eterne si a unor suflete coeterne cu Dum-
nezeu 2, Dupd Augustin, asa cum am vdazut, timpul incepe odatd cu
creatura, fiind o masurd esentiald, limitata de creatie si pentru creatie,
adicad un cadru strict creatural 255 ;

Dumnezeul lui Platon nu este in fond um creator, ci numai un arhi-
tect, care organizeazd ceva deja existent — materia, care exista etern,
cu Dumnezeu. Augustin respinge acest dualism.

De aici greseala de a considera materia drept cauzd a rdului si a
pdacatului, care se produc si fard vointa omului ; Augustin combate apoi
ideea unei coruptii originare, ca efectul necesitatii 28.

Augustin  semnaleazd si panteismul dinamic al lui Platon si-l
combate 257,

Filosofia platonicd, .in a cdarei inima sta doetrina necesarului, se
opune notiunii crestine a libertatii. Filosofia veche nu cunostea no-
fiunea unui Dumnezeu creator, care in crestinism are drept rezultat
transformarea notiunii filosofice a fiintei, a inteligibilitatii si chiar a
personalitatii 258,

i) In cosmologie: «Augustin imprumutd — cum spune Portalié
— teoria 2% complicata a acelor rationes seminales 260, dar o modifica
atit de mult, incit pare o teorie personala».

Spre deosebire de Platon, Augustin considerd tipurile eterne dupa
care Dumnezeu a gindit lumea, ca rezidind in Dumnezeu 261, Pentru Pla-
ton, formele noi sint alcdtuite din combinarea elementelor preexistente;

249. Asupra Cosmogoniei la Augustin, veezi si Martin (Jules), op. cit.,, p. 142. v.
dialogul Timaios, care este un fel de transpunere a cosmogoniilor anterioare.

250. De vera religione, XIV, 28 P.L., 34, p. 134 sq.

251. Contra Secundinum, IV, in CSEL, 25, p. 910 sq. si urm.

252, Ad Orosium contra Priscillianistas et origenistas, 11, 1, 2, in P.L, 42, col.
669 sq. .

253. De civitate Dei, XII, XXXI, in C8EL, 401. p. 606 sq.

254. Ibidem, X, XXI, p. 502—503.

255. Ibidem, XI, 1V, 6, p. 514 sq. si 519 sq.

256.% Cf. Nourrisson, op. cit., II, p. 115—117.

257. Retractationes, 1. XV, in CSEL, 36, pp. 82—83.

258. Vd, Chevalier, (J), La notion du nécessaire chez Aristte et chez ses préde-
cesseurs, particulierement chez Platon, Paris, F. Aloan, 1817, p. 183—189.

259. Vezi art. cit., in Dict. de Theol. Cath. 1, col. 1239.

260. Asupra acestei chestiuni, vd. McKeough (O. Praem.), The Meaning of the
rationes universales in S. Augustin, Washington, 1926.

261. Cf. Platon — Timaios, éd. Rivaud, Collection des Universités de France,
p. 341; vd. si Grabmann, op. cit., p. 215.
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16 Prof. dr. CONSTANTIN C. PAVEL

Dumnezeu nu creeazda nimic in mod absolut, ci numai ordinea si frumu-
setea lumii, iar aceasta incd dupd un model — care pare sa fie strdin
— si pe care-l copiazé 262,

Augustin isi insusise 263 teoria sufletului umiversal, conceptie
panteistd, dupd care lumea ar fi un animal imens. In cele din urma 254,
el se corijeaza, afirmind cad teoria aceasta este pur imaginara.

7. Morala. In domeniul moralei, Augustin a folosit pe Platon atit
in privinta fondului, cit si a formei. Astfel: a) fericirea constd in con-
‘templarea lui Dumnezeu ; b) adevaratul intelept este acela care cunoaste
imitd si iubeste pe Dumnezeu 265 ; c) izvorul fericirii std in asemadanarea
cu Dumnezeu 266, care este de altfel si definitia virtutii 267; dj pentru a
semdna cu Dumnezeu, trebuie sa ne desfacem de lucrurile vremelnice 258;
c) gresala aduce pedeapsa. Toate acestea sint idei, pe care Augustin
le cunoaste de la Platon.

Un alt numadr de idei morale ale lui Platon coincid perfect cu ale
lui Augustin, dar despre o filiatie directd nu putem vorbi cu siguranta.
Aceste idei sint urmatoarele: raul moral este cel mai grav dintre toate
relele (Gorgias) ; datoria omului este de a urma calea pe care ne con-
duce Dumnezeu (Criton); constiinta morala din fundul sufletului e ceva
divin; omul trebuie sd& urmeze si sd imite lumina divind din l&untrul
sdu ; fericirea nu-i posibila decit prin virtute (I Alcibiade); scopul tu-
turor oamenilor este fericirea, care nu consta in lucruri, ci in intelep-
ciunea care stie sda se serveascd de ele (Euthidemos) ; virtutea este o
favoare divina 269,

» Mai importante insa decit ideile imprumutate, sint cele combatute
sau depadsite.

Astfel : aj Augustin reprobd afirmatia pe care o facuse 27, c& stiin-
ta ar fi totdeauna urmata de virtute si cd deci cine cunoaste binele il
si sdvirseste, asa cum credea Platon (Alcibiade, Protagoras, Menon) ;
Augustin se convinge ca virtutea nu se poate confunda cu stiinta, pe
care n-o urmeaza in chip necesar si statornic 271,

b) Augustin purificd teoria platonicad a iubirii. Pe cind pentru Pla-
ton, obiectul iubirii era o idee (Banchetul), pentru Augustin este o fiin-
1a, o persoand iubitoare — Dumnezeu 272,

c) Platonicii nu cunosc persoana lui Hristos, taina crucii si pilda
de smerenie crestina 273, izvorul tuturor virtutilor.

262. Timaios, 28 ac.

263. De musica, IV, 14, P.L.; 32, col. 1186 sq.

264. Retractationes, 1. 10, in CSEL 36 p. 54.

265. De civitate Dei VI, IV, in CSEL 40, 1, p. 361.

266. Ibidem, VIII, X si XI, in CSEL 4G, 1, p. 370.

267. oroiwots Bed xata td duvatdv, Theaitetos, 176b (ed. Auguste Diés., Col,
Universités de France, 1923—1925). '

268. De civitate Dei, X, XIX, 2, in CSEL, 40, 1, p. 479 sq.

269. Beia moipa Nriv Paivete mapatyvorév) N apetd obs mapayiyverar, (Menon, 99 c.
100 b, éd. Croiset).

270. Soliloquia I, I, in P.L., 32, col. 872—873.

271: Retractationes, I, IV, 2, in CSEL, 36, p. 22 sq.

272. Cf. Nourrisson, op. cit., II, p. 118. )

273. Epistula 118, ad Dioscorum, I, 17, in CSEL, 34, 2, pp. 681—682.
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d) Ei nu cunosc harul, care da putere; ignora virtutile teologice —
virtutes infusae. Filosofii propun precepte morale, dar nu-s in stare sa
ne dea nici un ajutor pentru realizarea lor 274,

e) Cu privire la conduita platonicilor, Augustin infiereaza idolatria
si politeismul, pe care le practicau ca si poporul, cu toate ca doctrinele
lor erau opuse acestor rataciri, Scholas habebant dissentientes et tem-
pia communia, afirma el cu dreptate 275,

f) Platonicii n-au putut smulge adeziunea mulf{imii pentru doctrina
lor morald si n-au bagat de seamd@ cd binele suprem este etern si ca
prin urmare numai o fericire eternd este deplina 27.

In afard de acestea, in Republica (c. C), Platon propune, pentru
inlaturarea pricinilor de diviziune intre oameni, comunitatea bunurilor
si a femeilor, propunere pe care, de altfel, n-o mai mentine in Legile
(c. V). In Legile, Platon, desi considera sclavia ca o situatfie incurcats,
nu desfiinfeazd si nu recomanda un tratament omenesc fatd de sclavi,
decit pe motive interesate. In Republica (c. III) permite uciderea celor
cu infirmitati fizice.

In Eutiphron, unde Platon incearcd sd determine natura sfinteniei,
se dovedeste imposibilitatea morald a politeismului. Definind sfintenia
ca «ceea ce place zeilor», Platon se izbeste de mulfimea si capriciul
zeilor si de aceea lasa chestiunea in suspensie.

Or, toate aceste idei sint respinse, fireste, de Augustin.

Dar, in afard de criticile directe la adresa lui Platon, trebuie sa
considerdm si tot ceea ce construieste Augustin in morald 2”7, de-
pdasindu-L

Socotind mult mai importanta partea aceasta de originalitate, sin-
tem intemeiati sa conchidem cd imprumuturile de la Platon nu repre-
zintd nimic fatd de ceea ce a construit singur pe temelii crestine.

8. In politica, Augustin pare sa fie influentat de Platon in ceea ce
priveste rolul pe care-1 atribuie virtutii In viata Statului.

Ca si pentru Platon, care pune Statul sub ocrotirea principiului
divin, (Legile, V), prima virtute sociald e dreptatea, dar, la'Augustin,
aceasta este intregitd cu virtutea iubirii lui Dumnezeu si a aproapelui.
La ambii, morala trebuie sa fundeze politica.

Nourrisson 278 crede cd Augustin a conceput maéareata opozitie a
celor doud cetdti din De civitate Dei dupa modelul celor doua feluri de
cetate de care vorbeste Platon in Republica, IX, XII: una plind de lip-
suri, iar alta cu modelul in cer.

Oricit de verosimild ni s-ar prezenta aceasta péarere, nu trebuie to-
tusi sd@ uitdm ca fondul si forma in care concepe Augustin cele douda
cetdti — cea pdminteascd, bazata pe amor sui usque ad contemptum
Dei, iar cetatea cereascd pe amor Dei usque ad contemptum sui#?¥ —

274. Confessiones, VII, XX, 27, in CSEL, 33, pp. 167—168.

275. De civitate Dei, VII, XXII, in CSEL, 40, 1, p. 373 sq.

276. De vera religione, 1, in P.L., 34, col. 123.

277. Asupra conceptiei morale a Fer. Augustin, vd.: Mausbach J., Die Etlhik
des h. Augustinus, Freiburg i. Br., 1909; Gosselin (Roland), op. cit., si lucrarea noastrd
Problema rdului..., pp. 17—21.

278. Op. cit., p. 113. f

279. De civitate Dei, XIV, XXVIII, in CSEL, 40, 2, p. 56

SST.—2

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



18 Proi. dr. CONSTANTIN C. PAVEL

sint cu totul deosebite de felul cum le prezintd Platon in Republica 28,
Exista o oarecare analogie cu Platon numai in planul general al operei.

9. Eshatologie. Sub influenta eshatologiei platonice, Augustin isi
facuse la inceput o conceptie gresita despre invierea mortilor.

Intr-adevar, platonicii si neoplatonicii, din pricina idealismului lor
exagerat, aveau oroare pentru materie in general si pentru corp- in
special, pe care-l considerau ca o carcerd a sufletului si ca sediul rau-
lui. Evident ca intr-o asemenea conceptie, invierea corpurilor devine
indezirabila si 1mp051b11a 281,

Pentru a impdca aceastda conceptie neoplatomca la care aderase cu
invierea cresting, la care nu se putea renunta, Augustin ajunsese la
pdrerea ciudatd, ca trupurile inviate nu vor avea nici membre, nici
carne, nici oase 282, _

Nu réamine insa cu aceastd eroare, ci o corijeaza 28, In alta parte %4,
Augustin combate .direct conceptia pesimista despre trup. El sustine
aici ca Platon si Porfiriu gresesc cind cred ca trupul este opera zeilor
inferiori si cind sustin cad trebuie sa ne ferim de orice trup, ca si cind
orice trup ar fi un lant umilitor si dureros 28, Pentru Augustin, trupul
departe de a fi un rdu in sine, este un lucru bun si cu un anumit rost,
ca orice operd creatd de Dumnezeu ; valoarea lui depinde insa de va-
loarea sufletului 286,

Ideea platonica despre o evolutie a lucrurilor, la capdtul cdreia
sd se realizeze o reintegrare in starea primordiald (un fel de «apoka-
tastasisn ca la Origen), amagise la inceput si pe Augustin, care se
apucd s-o expund, desi nu destul de limpede, in De moribus manichaeo-
rum. Astfel, el spune: «Bundtatea lui Dumnezeu, care asaza lucrurile in
asa fel incit sa le ascrie creaturilor abdatute locul care raneste cel mai
putin posibil armonia generala pind cind, ordinea fiind restabilitd, le
ingdduie sa revind la punctul de care s-au indepartat» 287. Dar iata si
cuvintele prin care-si precizeaza atitudinea: «Vreau sa spun aici ca
Origen ca toate creaturile revin la punctul de care s-au indepartat ?
Nicidecum. Nu-i vorba aici decit de acelea a caror intoarcere este po-
sibila. Pedeapsa rdamine pentru cei osinditi ca o conditie fireasca 288,
Din acest text reiese limpede combaterea ereziei lui Origen.

t ]
* »

Augustin este unic in istoria spiritualéa a omenirii prin doua din
operele sale : Confesiuni si Retractari.
., In prima, el face o madrturisire amanuntitd si uimitor de sincera si
smeritd a tuturor pdacatelor sdvirsite, iar in a doua, reproba atitudini
gresite sau le corecteaza. :

280. Platon, Republica, ed. Saisset E., Charpentier, Paris, t. VIL

281. Soliloquia, I, XIV, 24, in P.L., 32, col. 882 sq.

282. De tide et symbolo, X, 23, in CSEL, 41, p. 28 sq. De musica, VI, 1V, 7, in
P.L., 32, col. 1166 sq.

283. Retractationes, T, XI, 2, in CSEL, 36, pp. 84—385,

284. De civitate Dei, X1I, XXVII, in CSEL, 40, 1, pp. 612—613.

285. Sermo 241, VII, in PL, 38, col. 1137.

286. Vd. si lucrarea noastra Problema rdului la Fer. Augustin, p. 66 si urm.

287. De moribus Manichaeorum, 11, VII, 9, in P.L., 32, col. 1349.

288. Retractationes, I, VI, 9, in CSEL 36, p. 33.
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De aceea, fdara a {ine seamd de aceste doud lucrdri, nimeni nu va
fi in stare sa infeleagd just gindirea sa.

Filosofia lui Platon si a neoplatonicilor, prin idealismul ei superior,
se apropie mult, fard indoiald, de crestinism. Inrudirea dintre acestea
a parut unor contemporani de ai lui Augustin atit de mare, incit au
pretins ca chiar Hristos s-ar fi inspirat din Platon. Augustin ii combate
indirect cind spune: «Am dorit mult sd@ citesc ceea ce Ambrozie a
scris cu atita grija impotriva ignorantilor si superbilor, care pretind cé&
Mintuitorul nostru a profitat mult de cartile lui Platon» 289,

La inceput, Augustin, rapit de frumusetea gindirii platonice, o
adoptd, sperind s-o poata folosi pentru intelegerea multor taine, pe care
le cuprindea crestinismul. Pe mdsurd insa ce adinceste crestinismul si
pdatrunde tot fondul conceptiei platonice, isi d@ seama cd, in afara de
unele idei, pe care le poate folosi fara risc, existd in gindirea lui Platon
multe erori si multe lacune. Am cdutat sa relevam in acest capitol tot
ceea ce adoptad, respinge sau depdseste din Platon si neoplatonici.

Desi in anumite privin{e platonicii merita laude, Augustin le im-
putd cda nici ei n-au putut atinge adevarul, intrucit le lipsea smerenia.
«Le lipsea oamenilor pilda unui Dumnezeu smerit — spune el — Dom-
nul Hristos, care la vremea aratata trebuia s-o dea lumii. Pilda divinag,
inaintea cdreia orice mindrie, orice arogantd, orice orgoliu cedeazd, se
farima, dispare» 2%, Smerenia este starea sufleteascd prin care crestinul
primeste harul divin, care-l lumineaza prin Revelatie si-1 ajutda la sa-
virsirea binelui. Avind aceastd virtute, «un crestin bun este cu mult
deasupra oricdrei stiinte a filosofilor» 291, intrucit primeste lumind de
la insusi Soarele Adevarului si forte de la Puterea Nemarginita.

Orgoliul este acela care-i opreste pe platonici de a deveni crestini.
«De.unde trebuie sd@ conchidem — spune Augustin — ca filosofii din
familia platonicd, dupa ce vor fi schimbat in dogma lor anumite lucruri
pe care doctrina crestind nu le aprobg, trebuie sa-si plece capul cu pie-
tate inaintea lui Hristos, ca inaintea singurului si unicului rege, care
a rdmas biruitor si s@ recunoascd, cd acela e Cuvintul lui Dumnezeu,
care, imbracat in trup muritor, n-are decit s@ porunceascéd pentru a face
sd se creadd ceea ce ei nici nu cuteazd mdacar sd propund» 292,

Din aceste cuvinte, reiese cd Augustin, dupa ce a traversat gindi-
rea lui Platon si a neoplatonicilor si a folosit anumite elemente din ea
pentru intelegerea crestinismului, a gasit-o la urma mult inferioara si
prea saraca in adevaruri. fata de crestinism.

In orice caz, aceastd filosofie 1-a influentat puternic, mai mult decit
toate celelalte filosofii la un loc, nu numai prin ceea ce a adoptat, dar
si prin ceea ce a negat si depdsit din ea. Elementele acceptate i-au sus-
finut ascensiunea mintii spre culmi mai inalte, iar lacunele si erorile
l-au provocat si silit sa-si puna sl sa-si rezolve noi probleme, pe care,
poate, altfel nici nu le-ar fi banuit.

289. Epistula 31, ad Paulinum, II, 2, in CSEL 34, p. 7 sq.

290. Epistula 118, ad Dioscorum, 111, 17, in CSEL 34, II, p. 681.
291. De civitate Dei, VIII, X, in CSEL 40, 1, p. 369.

292. Epistula 118, ad Dioscorum, III, 21, in CSEL, 34, II, p. 685.
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PARTEA A PATRA

ALTE ERORI SI LACUNE ALE FILOSOFILOR ANTICI

Pentru o mai justd apreciere a atitudinii Fer. Augustin fata de fi-
losofii antici, ne propunem a prezenta in acest capitol alte citeva con-
sideratii ale sale, pe care le spicuim din vasta sa opera.

Le reddam textual pe cele mai insemnate, intrucit sint revelatorii
mai ales ca unele provin din ultima faza a evolutiei sale intelectuale,
cind ajunsese la deplina maturitate a formatiei sale.

Augustin isi da perfect seama de lacunele filosofiei si de valorile
inedite si specifice ale crestinismului.: «Iatd ce nu contin deloc cartile
filosofilor — spune el. Aceste pagini nu cuprind : nici pietatea duioasa,
nici lacrimile pocdintei, nici sacrificiul Tdu, nici suflete sfisiate de pe-
nitentd, nici inimi infrinte si smerite, nici mintuirea poporului, nici ce-
tatea fdgdduitd, nici pirga Duhului Ta&u, nici potirul cu pretul rascum-
péardrii noastre» 293,

Iar pentru a releva neintrecuta valoare educativa a moralei crestine
in comparatie cu lacunele filosofiei, Augustin spune: «Una e sa za-
resti din indl{imea unui pisc sdlbatec patria pdcii, farda a gasi drumul
care duce acolo, de a se istovi in sfortari zadarnice pe drumuri ratacite,
In care esti de pretutindeni asediat de ‘ingerii dezertori, pe care-i co-
manda un sef in chip de leu si de sarpe; si alta este a urma calea care
duce la acest locas, cale pe care o ocroteste mina puternica a monar-
hului ceresc si pe care transfugii armatei ceresti, departe de a savirsi
tilhariile lor, o ocolesc si fug de ea, ca de un loc de rdazbunare si
pedeapsa» 294,

Din aceste doud citate reiese ca Augustin sesizeazd perfect esen-
tialul specific al religiei crestine, care face crestinismul ireductibil la
nici un fel de filosofie, oricit de superioara ar fi.

In adevar, revelatia, doctrina despre padcat si mintuire prin sacri-
ficiul lui Hristos, harul, tainele, Biserica, smerenia, pocdinta, toate aceste
elemente, care sint pentru crestinism esentiale si definitorii, sint total
absente din filosofie.

De asemenea, puterea de transformare sufleteasca pe care o po-
sedd crestinismul a fost necunoscuta antichitatii.
Augustin afirma cd crestinismul a transformat lumea, pe cind Platon
a fost sclavul opiniilor perverse ale vremii sale 29,

Cel mai mare defect al filosofilor este orgoliul. «Or, care este stinca
— spune Augustin — pe care ratiunea ne-o semnaleaza ca pe cea mai
mare primejdie pentru cei ce se apropie de portul filosofiei, chiar pentru
cei care sint intrati, dacd nu orgolioasa cdutare a gloriei desarte» ? 2%,

293. Confessiones, VII, XXI, in CSEL 33, p. 168.
294. Ibidem.

295. De vera religione, 111, 5, in PL 34, col. 125.
296. De civitate Dei, 11, VII, in CSEL, 40, 1, p. 68.
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Tuturor acestor filosofi le-a lipsit pilda smereniei divine, pe care, la
vremea potrivitd, a aratat-o Domnul nostru lisus Hristos 297,

Filosofii au fost orbiti de orgoliu si de aceea n-au gdasit pe Dum-
nezeu in creaturi: «Orgoliul este un viciu, prin care marile genii s-au
indepértat de Dumnezeu si au cdzut in idolatrie» 2%,

Filosofii nu poseda religia adevarata, care nici nu poate fi gdsita
in filosofie 2%, Neavind religia adevaratd, filosofii n-au nici moralitatea
adevaratd, intrucit aceasta este strins legata de religie. «Nu-i virtute
adevarata acolo unde nu-i adevarata religie», afirma hotarit Augustin.

Daca virtutile nu-s raportate la Dumnezeu, sint mai curind vicii,
vitia splendida, ele nefiind decit ingimfare si orgoliu 300,

Augustin imputa filosofilor inconsecventa: filosofii invatd diferit
despre Dumnezeu, dar se duc cu totii la acelasi templu comun. Unii au
cunoscut pe Dumnezeu, dar aceasta nu i-a impiedicat sa adore pe
idoli %1, Filosofiii au negat Sfinta Treime ; unii nu au cunoscut decit pe
Tatal si pe Fiul; altii cred in nemurire, dar tdgaduiesc invierea; {oti
se inseald cdutind fericirea in aceasta viata si crezind cd aceasta atirna
exclusiv de vointa lor 302,

In afarad de orgoliu, filosofii mai suferd de invidie, curiozitatea, va-
nitate si orbire 303,

Dupa Augustin, nici un filosof nu-i intemeiat si indreptatit sa fie
aprobat fara contrazicere.

Diversitatea si adesea contradictia sistemelor filosofice demonstrea-
zd prin ele insele ca nici un-sistem nu poate pretinde la titlul de exclu-
sivitate. In critica aspra pe care le-o face, merge pind acolo incit spune
cd cetatea care tolereaza pe toti filosofii merita cu drept cuvint numele
de Babilon, ceea ce inseamnéa confuzie 304,

Intentionind, probabil, s@ indrepte gresala pe care o facuse cindva,
cind socotea pe Platon inspiratorul profetului Ieremia, Augustin fisi
da seama in cele din urma cd profetii sint mai vechi decit filosofii 3%,
si ca prin urmare nu poate fi vorba in nici un caz de vreo influenta de
la filosofi.

Cu toate ca filosofii meritd, dupd Augustin, mai multa cinstire
decit zeii falsi, totusi filosofii sint inferiori ingerilor, profetilor, apos-
tolilor sau martirilor, chiar Platon este inferior oricdrui bun crestin 3%,

Augustin pare sa fi crezut ca filosofia a putut avea un rost inaintea
venirii Mintuitorului Hristos, dar cd, dupa@ aceea, opiniile filosofilor

297. Epistula 118, ad Dioscorum, 11X, 17, in CSEL 34, II, pl 681 : Omnibus enim
defuit divinae humilitatis exemplum quod opportunissimo tempore per dominum Ie-
sum Christum illustratum est.

298. De spiritu et littera, IX in PL 44, col. 209.

299. De vera religione, V, in PL 34, col. 126.

300. De civitate Dei, XIX, XXV, in CSEL 40, 2, p. 420.

301. Sermo 141, 111, 3 in PL, 38, col. 777.

302. Vel putarent sibi beatam vitam virtute proprie voluntatis efficere, Epis-
tula 186, XI, 37, in CSEL 57, p. 77.

303. Confessiones 1V, III, in CSEL 33, p. 66.

304. De civitate Dei, XVIII, XLII, in CSEL, 40, 2, p. 334.

305. Ibidem, XVIII, XLIJ, in CSEL 40, 2, p. 327.

306. Ibidem, 11, XIV, in CSEL, 40, 1, p. 77.
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s-au invechit si cd, prin urmare, este inutil pentru crestini de a se mai
ocupa de ele.

In acest sens spune despre Cicero : «Ceea ce se afld in cartile lui
Cicero nu se mai gadseste acum potrivit cu starea si cu slujba mea» 7.

Se poate, totusi, sa nu fie vorba aici decit de anumite sisteme de
filosofie, pe care le-a depdsit si probabil chiar de Cicero, intrucit, in
urmd, Augustin parvine sa cunoasca o filosofie mult superioara si mult
mai bine decit putea gdsi in cartile lui Cicero, filosofia lui Platon.
Avind in vedere insd si anumite atacuri directe indreptate impotriva
lui Platon si a neoplatonicilor, ca si faptul cd nici sistemele acestea
nu pot sta aldaturi de crestinism, cea mai justd interpretare a textului
de mai sus pare sé fie tot in sensul unei osinde globale.

Augustin afirma undeva ca filosofii nu par seriosi decit atunci cind
nu sint comparati cu Mintuitorul Hristos. Intr-altd parte, cere filosofi-
lor care vor sd imbratiseze crestinismul, sd-si schimbe nu numai im-
bracamintea, dar si doctrina. .

Cu toate acestea, Augustin recunoaste ca filosofii ‘au putut cu-
noaste oarecare adevaruri, chiar si ceva despre Dumnezeu ; dar inte-
lepciunea aceasta a filosofilor tot de la Dumnezeu vine 308,

De aceea, Augustin crede cd este bine sa profitdm de ceea ce filo-
sofii au gindit bine, asa cum au facut Ciprian, Lactantiu etc. El impune
totusi urmadtoarea restrictie: daca vreun filosof a vorbit de Mintuitorul,
sd-1 1dudam, dar sd nu-1 urmam 309,

Augustin pune aceastd conditie tuturor celor care vor sa citeasca
pe filosofi, desigur pentru a preveni eventualele riscuri pe care le com-
portd aceastd intreprindere, dintre care cel mai obisnuit este acela al
unei substituiri ilicite. nitr-adevar, filosofia, oricit de superioard ar fi,
nu poate inlocui religia, cu atit mai putin pe cea crestina. Mintuirea,
pe care o cauta si o gdseste sufletul omenesc in crestinism, n-o poate
afla in filosofie, care poate sa-i dea cel mult citeva lumini si acelea
incomplete asupra problemei religioase; filosofia este departe de a
cuprinde tot ansamblul de resurse pe care le poseda crestinismul. Fi-
losofia nu poate si nici nu trebuie sa-si propunéd altd menire. Se intim-
pla, insd, ca unii filosofi, prea indrdgostiti de disciplina lor, s@ ambi-
tioneze a acapara cu totul adeziunea omului, in asa masurd, incit sa
il abatd de la crestinism, sub false argumente, sau beneficiind pe nedrept
de un prestigiu care vrdjeste si smulge adeziunile, dar pe care nu-l
meritd in toate domeniile cunoasterii si ale vietii, si prin aceasta mai
mult pdgubeste. . '

Augustin are grija sd indice chiar problemele asupra cdrora nu
trebuie s@ cerem pérerea filosofilor.

La cele enumerate mai sus 319, el adauga invierea si viata viitoare 311,

307. Epistula 118, ad Dioscorum, in CSEL, 34, II, p. 698.
308. Sermo 141, II, 2, II, in PL 38, col. 776.

309. De doctrina christiana, 1I, XL, 61, in PL 34, col. 63.
310. V. pag. 61—63 din aceastad lucrare.

311, De trinitate, IV, XVII, 23, in PL 42, col. 903,
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Un cercetdator fara rdhdare, izbit de vehementa atacurilor indrep-
tate de Augustin adesea impotriva filosofiei vremii, s-ar grdbi sé@ claseze
pe Augustin intre adversarii ireductibili ai filosofiei.

In realitate, Augustin nu intelege niciodatd sd combatd filosofia
ca atare, filosofia adevaratda, ci numai filosofiile pagine.

Dovadd avem afirmatia sa categoricd: «Scriptura nu porunceste
sd fugim de orice filosofie, fara deosebire, ci numai de filosofia ascestei
lumi» 312, ]

In acelasi sens, spune in altd parte (De beata vita, V, Ij cd ple-
cind de la filosofie putem ajungo la mintuire, dacd, bineinteles, addugam
noi, recunoastem — ca si Augustin — drept calduza $1 autoritate su-
premad Sfinta Scriptura.

De asemenea, cind el afirma ca nu-i numai o singura cale ce duce
la intelepciune 313 intelege sa acorde si filosofiei aceastd menire.

Doar mintea edtﬂ o insusire tot de Dumnezeu daruitd omului 314 si
care nu are alt rost decit acela de a servi ca organ cognitiv.

Augustin recunoaste ca existd certitudini pe care le poate intemeia
filosofia, cum sint acelea privind adevéarurile despre existentd si trans-
cendenta lui Dumnezeu 3!5, nemurirea sufletului, liberul arbitru etc.
(Contra Academicos).

Unii filosofi au putut afla urmatoarele adevaruri : despre Dumnezeu
proniator si creator al lumii, despre frumusetea virtutii, iubirea de pa-
trie, prietenia sincerd, faptele bune si toate chestiunile privitoare la
motravuri, cu toate ca ei au ignorat seopul si mijloacele 316,

Cind, dupéd lectura cartilor platonice, se apucd sa citeascd Sfinta
Séripturé, Augustin spune: «vdzui ca sfintele slove invdtau, de aseme-
nea, tot ceea ce citisem adevarat in céartile platonice» 317. De unde re-
zultd recunoasterea cé& si filosofia platonica cuprindea anumite adeva-
ruri. Alaturi de invocarea Sfintei Scripturi ca suprema autoritate in ma-
terie de credintd, Augustin ingdduie si folosirea argumentelor rationale,
cind spune: «noi.ne vom lua probele nu numai din autoritatea martu-
risirilor divine, dar, de asemenea., din pricina pdginilor, vom recurge
la argumente scoase din ratiune»38. Augustin a socotit totdeauna ra-
tfiunea ca o sursa de informatie naturala chiar cind a subordonai-o
autoritatii divine.

* In acest capitol reproducem studiul nostru, revizuit si imbogatit: Conditiile
colabordrii rafiunii cu credinfa in opera Fericitului Augustin, aparut in «Studii Teo-
logice», VII, 9—10 (1955), p. 640—649.

312. De ordine, 1, X1, 32, in CSEL, 63, p. 143.

313. Non ad eam una via pervenitur — Soliloquia, 1, XIII, 23, in PL, 42, col. 881.

314. ..precibus indubitanter credo atque confirmo, mihi istam mentem deum
dedisse.,. (De ordine, 1I, XX, 52 in CSEL 63, col. 184).

315. De libero arbitrio, 11, XV, 39 in PL, 32, col. 1262.

316. De civitate Dei, XV1II, XL], in CSEL 40, 2, p. 334.

317. Confessiones, VII, XXI, in CSEL 33, p. 167.

318. De civitate Dei, XiX, I, in CSEL 40, 2, p. 263.
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In ordine naturald chiar, autoritatea precede ratiunii319, intrucit
putini sint capabili de a rationa. Apoi intelingenta este o rasplata a
credintei (crede ut intelligas — In Ionnis Evang. tr. XXIX, VI).

Augustin socoteste ca providenta a dat omului, ca leac impotriva
erorii un pretios compus din elemente de autoritate si ratiune. Autori-
tatea cere credintd si pregdteste pe om pentru ratiune 320, Ca intelege-
rea este necesard si vine dupa credinta, stau marturie si cuvintele Sfin-
tului Apostol Petru, pe care le citeaza fer. Augustin: «sa fim totdeauna
gata a rdaspunde de credinta si speranta noastra oricui ne-ar cere soco-
teald» (Epistola CXX Consentino C. I) si afirmatia cd legea nu a fost
scrisd pe table de piatrd decit pentru cd oamenii n-o citeau in inimi,
desi o aveau scrisa acolo (Ennaratio in Ps. LVIII). .

Un alt motiv pentru care ratiunea nu-i suficienta, este ca nu-i ac-
cesibild decit unui numar redus de oameni 32, Dar Augustin nu numai
cd indica limitele intrumentelor naturale ale cunoasterii filosofice, dar
ne face aten{i si asupra riscurilor, pe care le prezinta utilizarea lor.
Astfel, mai intli, inteligenta este supusad variatiei: sint cazuri pato-
logice cind duc chiar la nebunie ; simturile pot fi defectuoase, bolnave 342,
Augustin nu uita sd ierarhizeze cele doud instrumente de cunoastere —
credinta si ratiunea —, subordonind ratiunea credintei, la rigoare pu-
tindu-se dispensa de ratiune. Chiar la inceput, in cartea Contra Aca-
micos, Augustin nu sovadie sa afirme: «douda sint motivele care ne de-
termind in cunostintele noastre : autoritatea si ratiunea. Cit despre mi-
ne, sint convins cd nu trebuie nici intr-un chip sd@ ne depéartédm de au-
toritatea lui Iisus Hristos, caci nu aflu alta mai puternica» 323,

Cu aceasta conditie a primatului credintei in autoritatea lui Hris-
tos, crestinul poate face uz de ratiune. «Cit despre lucrurile care se
pot examina cu ajutorul unei ratiuni foarte patrunzatoare, intrucit ca-
racterul meu ma face sa doresc cu nerdbdare sa nu cred numai adeva-
rul, ci sa-1 infeleg cu inteligenta, sper sa aflu la platonici multe idei
care sd nu se impotriveasca tainelor noastre sfinte» 324,

Mai intli; deci, credinfa in autoritatea Mintuitorului Hristos; apoi
inlduntrul acestei credinte, sa 1ntelegem cit se poate mai mult. Credem
mai intii in autoritatea traditiei, si, dupa aceea, ratiunea ne face sa
intelegem 3%.

Cind cineva face filosofie, trebuie sa@ se roage lui Dumnezeu, pentru
a-1 pune pe calea adevarului, intrucit ceea ce lipseste sufletului omenesc
este modul de cautare a adevaérului, care deplnde de autoritatea lui
Dumnezeu 3%,

Inteligenta trebuie, apoi, sa fie bine formatd, bine pregatitd, pentru
a fi capabila sa inteleagd adevarul. Iar aceasta pregatire intelectuala

319. De moribus Ecclesiae, 1, 11, 3, in P.L,, 32, col. 1311, Naturae quidem ordo ita
se habet, ut cum aliqui discimus, rationem praecedat autoritas.

320. De utilitate credendi, XII, in CSEL 2§, I, p. 34 sq.

321. De ordine, 11, V, in CSEL 63, p. 157.

322. De civitate Dei, XIX, IV, p. 373—380.

323. Contra Academicos, IlI, XX, 43, in CSEL 43, p. 80.

324. Ibidem.

325. De vera religione, VIII, in PL 34, col. 129.

326. De utilitate credendi, 8, 20, in CSEL 25, I, 24—23,
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se poate dobindi prin acceptarea adevarului pe calea credintei, pe baza
autoritatii. «Autoritatea este prima dupa timp, iar ratiunea prima dupa
realitate», afirmd Augustin 3?7,

Cunoasterea filosofiei trebule subordonata cunoasterii prin credin-
td — rationem praecedat auctoritas, credo ut intelligam 328, Acestea
sint formulele care in Evul mediu aveau sa stirneasca si sd alimenteze
aprinse dispute filosofice si teologice.

In conceptia lui Augustin, «adevarata filosofie incepe — cum
spune Gilson — printr-un act de adeziune la ordinea supranaturald,
care libereaza vointa de sensualitate si gindirea de scepticism prin re-
velatie» 32 ; centrul si inima filosofiei este harul si iubirea. De aceea
si afirmd Gilson: «o doctrind este augustiniand in mdsura In care
tinde sa se organizeze mai deplin in jurul caritatii» 330..

Interpretarea aceasta ni se pare justd, intrucit nimeni altul n-a
simtit mai cu aprindere, in inima lui, iubirea crestind ca Augustin si
nimeni n-a adincit mai mult studiul iubirii, ca cel ce a exprimat cu
vorbe nepieritoare nostalgia dupa Dumnezeu, care framintda neincetat
sufletul omului: fecisti nos ad Te Domine, et inquietum est cor nostrum
donec requiescat in Te 331, Sensualitatea spre care este inclinatd din
fire vointa si indoiala de care este atinsa gindirea, fac din om o fiinta
menitd sa treaca din ratacire.

Psihologul Ribot ne-a demonstrat cd emul are obiceiul de a-si con-
strui un sistem logic al sdu, care s&-i justifice sentimentele, cdpéatate
pe altd cale mai dinainte. De asemenea, sofistii, pentru care era deo-
potriva de usor de a se acumula argumente pro si contra unei afirmatii,
intrucit inteligenta are un caracter elastic, putind fi socotitd mai curind
ca un instrument optic marginit si capabil s@ lumineze deopotriva rea-
litatile, indiferent de valoarea lor, acesti filosofi atit de ponegriti au
totusi meritul de a fi aratat deficientele inerente simturilor si inteligentei.

Scepticismul, la rindul sdu, care se instaureaza pe ruinele produse
de sofisti, dacd nu este intemeiat in toate indoielile pe care le proclamsg,
demonstreaza in orice caz adevarul ca mintea omului, prin ea insasi,
nu este in stare a stabili certitudini asupra tututror problemelor 342,
Criteriul care sa garanteze obiectivitatea ratiunii este Revelatia cresting,
care poate fi primitd prin credintd. In acelasi timp, numai
printr-o  transformare deplind a inimii prin iubirea cresting,
omul poate simti si gindi just, cdci vointa este aceea care indrepteaza
intelingenta spre ce trebuie 333, Asa incit Augustin are perfectd drep-
tate cind cere filosofului mai intii purificarea inimii de patimi, incalzi-
rea ei la jarul iubirii crestine, precum si adeziunea prealabila la ade-

327. Tempore auctoritas, re autem ratio prior est — De ordine, II, IX 26 in
CSEL 63, p. 165.

328. De ordine, 11, 111, in CSEL 63, col. 161 sq.

329. Gilson — Introduction a I'étude de St. Augustin, p. 294.

330. Ibidem, p. 297.

331. Conlessiones 1, 1, 1, in CSEL 33, p. 1.

332. Sextus Empiricus, Scurtd expunere a filosoliei sceptice, trad. de St. Zele-
tin, Buc., Cultura Nationald, 1923.

333. Augustin afirmd undeva despre volul iubirii : qui novit veritatem novit eam,
el qui novit eqm novit gefernitatem ; caritas novif eam,
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varul revelat. Cind filosoful trdieste efectiv crestinismul, fireste ca
gindirea sa nu va putea aluneca pe povirnisul erorilor.

Desigur cd Revelatia isi margineste rolul sau numai la acela de a
propune obiectul - filosofiei 33 ; .credinta nu demonstreaza,-ci numai
aratd, nu este demonstrativa, ci numai indicativa. Dar dacd filosofiei
ii revine sarcina nobild, desi nu toemai usoara, de luminare si demon-
strare, ea nu trebuie sa uite ceea ce datoreaza revelatiei si harului di-
vin. Apoi, daca ratiunea poate indica scopurile, in schimb ea wva fi
totdeauna incapabild sa ne dea si mijloacele de a realiza aceste scopuri,
care sint de resortul exclusiv al harului divin 335,

In conceptia Fer. Augustin, filosofia este strins legatd si conditio-
nata de viata morald. «Augustinismul nu recunoaste drept adevdratd
filosofie decit pe aceea care, nemultumitd de a ardata scopul, dd mijloa-
cele de a parveni acolo» 33,-E nevoie de o nurificare a spiritului pen-
tru a-l face capabil sa conceapa maretia ditind 37, ‘Nu este vorba aici
despre un primat al actiunii, cum ar crede filosoful Maurice Blondel],
nici de o filosofie ancilla theologiae, ci de o singura unitate, care numai
aparent poate fi considerata ca doua realitati separate. Pentru a ex tplica
incapacitatea filosofilor pdgini de a -afla adevarul, Augustin reduce
tetul la orgoliul omului de a se socoti suficient siesi si la refuzul de a
se intoarce spre adevarata lumina. Printre consecintele pécatului ori-
ginar, Augustin numdard concupiscenta si 1gnoranta care fac imposi-
bila adevarata filosofie .pentru cel nerenascut in Hristos. De aceea,
prima conditie pe care trebuie s-o indeplineasca filosoful, este umilinta,
a doua umilinta, si a treia tot umilinta, cum spune Augustin lui Dioscur,
care-i punea diferite intrebari scoase din Cicero 338 _

.. La chestuinea atit de mult discutatd in ultima vreme, daca exista
o filosofie cIestiné Augustin pare sa raspunda afirmativ. «Nu puneti
—zice.el — filosofia pagina mai presus de a noastrd, care este cres-
tina si care e smgura §i adevarata ‘filosofie, pentru ca acest cuvint in-
seamnd studiul si iubirea intelepciunii 339. Pentru el, verus philosophus
est amator Dei.Dar filosofia lui Augustin este o fllosofle crestind numai
in sensul In care precizeaza Gilson, adicd, intrucit «ea se dezvoltad in-
treagd inlduntrul credintei, nefiind decit un efort spre a gasi prin ra-
tiune adevarul primit in spirit pe calea autor1tat11»34° Filosofia lui Au-
gustin nu are pretentia de a fi o filosofie in sensul modern al acestui
cuvint. «Nu-i o atitudine care porneste de la date pur 1at10nale urmind
numai- pr1nc1p111e ce derivda din aceste date, fara alta interventie din
afard, sau apel la forte supranaturale» 34 cf Augustm se situeaza pe
planul revelatiei, care este pentru ratiune o sursa bogata de lumini. Fi-

334. Gilson, Introduction a I'étude 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
necéssaria purgatio mentis-qua illud- ineffabile inefabiliter videri poss:t . (De trinitate
I, I 3, in PL 42, col. 821).

338. Epistula 118, ad Dioscorum, I1I, 22, in XCSEL 34, p. 685. -

- 339, Contra Iulianum Pelagianum, 1V, XIV, 72, in PL 44, col. 774.

340. Gilson, L'esprit de la philosophie médievale, 1, p. 39.

-.841. Godeanu, Virgil, Filosofia Fer. Augustin, introducere  la’ teoria cunoastem,
studlu in rev. «Raze de lumind», an I, nr. 4, sept.—oct. 1930, p. 264: ‘
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losofia crestind nu poate si nu trebuie sa depdseascd hotarele adevaru-
rilor revelate. )

Dar chiar in aceste conditii, Augustin se simte destul de liber sa-si
exercite gindirea sa filosofica. Astfel, el pleacd, asa cum se cuvine, de.
la problema fundamentarii filosofiei. Prima sarcina a inteligentei este,-
dupd 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» 32. Intr-altd parte, spune
acelasi lucru: Ecce oravi, Dominum. Quid ergo scire vis ? Haec ipsa“
omnia quae oravi. Breviter ea collige. Deum et animam scire cupio. Ni-
hil ne plus ? Nihil omnino 33, si mai departe : Deus semper idem, nove-
rim me, noverim te» 34, Din aceste citate reiese c& pentru Augustin,
problemele filosofiei se rezumd la doud: cunoasterea lui Dumnezeu si
cunoasterea sufletului. Prima este scopul, iar a doua mijlocul de a-l
atinge. Aici se remarcd realismul lui Augustin, care stie cd Dumnezeu’
nu poate fi sesizat imediat si direct, ci numai plecind de la suflet 345.
Scopul ultim nu e apoi cunoasterea lui Dumnezeu, ci posesiunea lui Dum-
nezeu. Cu alte cuvinte, filosofia se desdvirseste in mistica 346,

Iatd, spre pildd, cum procedeazd Augustin in cartea sa de Trinitate %47
in care ne afldm pe terenul propriu al filosofiei lui Augustin 348, Mai
intli, teologia precede luminind ratiunea asupra continutului-credintei
privind Sfinta Treime. Dupd aceea, ratiunea va incerca, prin mijloace
si forte proprii, sd cuprindd ceea ce pind atunci se cunostea numai -prin
credintd. Dupd ce aderd deci la adevdrurile propuse de Bisericad si dupa
ce ia cunostintd de continutul acestor adevaruri, incearcd sd inteleaga.
Cdutind in structura sufletului elemente de asimilare, imagini si vestigii
ale Sfintei Treimi, care ar putea proiecta asupra acestei dogme oare-
care lumini, desi fara pretentia de a epuiza intreg continutul misterului,
Augustin utilizaezd o metod& pur filosoficd, plecind de la psihologie 349,

Asa cum am vdazut, la Augustin, filosofia crestind poartd anumite
trasdturi caracteristice, intre care urmatoarele doud, atit de bine subli-
niate de Gilson3%9: mai intii, filosofia crestina restringe inadins zona
de interes a gindirii, alegind problemele a cdror dezlegare intereseaza
conduita religioasd, pe celelalte le stigmatizeazd adesea ca vana curiosi-
tas. Astfel, pentru Augustin de anima si de Deo constituie problemele
esentiale ale filosofiei.

In al doilea rind in filosofia crestind «centrul de perspectivd» este
intotdeauna Dumnezeu, ceea ce face ca aceasta filosofie sd posede un

342. De ordine, 11, XVIII, in CSEL, 63, p. 180.

343. Soliloquia, I, 1I, in PL 32, col. 872.

344. Ibidem, 1I, 1, col. 885.

345. Cf. Marrou, op. cit., p. 183.

346. Mistica lui -Augustin are un caracter intelectual. El insusi se pare cd n-a
avut clipe de extaz, probabil din cauza activitdtii sale intense, care nu-i ingdduia.
ragazul pentru extaz.

347. Vezi mai ales cartile IX—XV, in PL, 42, col. 959—1098.

348. Vezi Marrou, op. cit., p. 64.

349. Ibidem, p. 65.

350, Gilson, L’esprit de la philosophie meédiévale, 1, p. 40—41.
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«centru fix de referinta», care-i ingdduie sad introducd ordine si unitate
in gindire. Este important s& vedem acum, unde, cind si cum colabo-
reazd ratiunea cu credinta in gindirea Fericitului Augustin. Cind accep-
tdm un adevar prin credintd, ratiunea nu are rolul de a cerceta cuprin-
sul adevarului, ci numai de a verifica competenta celui care emite acest
adevar, pe temeiul caruia acesta cere sa fie crezut pe cuvint. Nullus
quippe credit aliquid, nisi prius cogitaverit esse credendum 351.

Inainte, deci, ca subiectul s& adere prin credintd la un adevar, ra-
tiunea il informeaz& despre calitatea martorului, despre autenticitatea
adevdrului. Ratiunea aici premerge deci credinta, oferindu-i motive de
credintd. Quis enim non videat prius cogitare quam credere ? %2, Cind
este vorba insd de pdatrunderea tainelor crestine in inimd&, atunci cre-
dinta trebuie sa preceada ratiunea : nisi credideritis, non intelligetis 3.

La incercarea ratiunii de a demonstra adevarurile de credintd, poate
folosi — dupd Augustin — proba minunilor, profetiilor realizate, a mul-
timii credinciosilor, ca si proba scoasd din providentd3%4. Dar atitudi-
nea lui Augustin asupra raportului dintre credintd si ratiune a evoluat.

In momentul convertirii sale la crestinism, Augustin concepea cre-
dinta si ratiunea ca excluzindu-se reciproc. In epoca operelor de la
Cassiciacum are multd incredere in ratiune. Mai tirziu admite ratiunea,
dar 1i limiteazad puterea. Inteligenta nu-i in stare acum decit s& incerce
oarecare sistematizare a datelor Revelatiei, o explicare constind din
fnlaturarea imposibilitatilor si fixarea imaginii obiectului 355, Cu toate
rezervele pe care le aratd fatd de ratiune, in De trinitate, Augustin e
de pérere cd trebuie sd intelegem ceea ce credem, atit cit este posibil :
ut quantum videri potest, videatur mente quod tenetur fide 36,

Nu-i vorba, desigur, de a patrunde fondul insusi al misterului, ci,
precum spune Ch. Boyer, «numai de a pune un oarecare numadr de ade-
varuri, care-1 definesc, il limiteaza si inlaturd contradictiile» 357,

De altfel, ratiunea gaseste motivele asentimentului sdu chiar in
continutul Revelatiei, in minuni si in profetii; credinta capteaza ade-
varurile, iar ratiunea le aprofundeaza 3°8. Augustin recunoaste cd poate
exista o stiintd prin inteligenta 359, dar mai tirziu nu o socoteste in stare
de a ne conduce la credintd, intrucit nu ne da tot adevarul cu privire
la soarta noastrd, nu ne fereste de greseald si nu are aproape nici.o in-
fluenta asupra credintei. Filosoful crestin poate cerceta probleme apar-
{inind filosofiei, cu conditia ca limitele, directia si scopul acestei intre-
prinderi s& fie indicate tot de credinta. Filosofia nu trebuie sé& se erijeze
in regulatoarea credintei crestinului. Regula credintei este, dupa Hris-
tos, credinta, iar dupd oameni, ratiunea 3%,

351. De praedestinatione sanctorum, I1, V, in PL, 44, col. 962.

352. Ibidem.

3583. De libero arbitrio, 11, |11, 6, in PL, 32, col. 1243.

354. Ibidem, III, XXI, 60, col. 1300.

355. Ch. Boyer, Philosophie et théologie chez Saint Augustin, in «Mélanges au-
gustiniens», publié & l'occasion du 15-e centenaire, Paris, Riviére, 1931, p. 183.

356. De trinitate, XV, XXVII, 49, in Migne, PL, 42, col. 1096.

357. Ch. Boyer, op. cit., p. 148.

358. Bardenhewer, op. cit., p. 500. .

359. Confessiones, VII, VII, 17, in CSEL, 33, p. 153.

360. Epistula 118, ad Dioscorum, 1V, 32, in CSEL, 34, II, 696.
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La rigoare, crestinul se poate dispensa de serviciile filosofiei, In-
trucit crestinismul cuprinde toata filosofia, in sensul ca adevarurile pe
care se straduie sa le afle filosofia, crestinismul le poseda de mai inain-
te, prin revelatie, si incd mai mult decit filosofia. Astfel, Augustin ga-
seste cda numai cele doua porunci — iubirea lui Dumnezeu si a aproa-
pelui — cuprind toata stiinfa — fizica, logica si morala. Iubirea lui Dum-
nezeu e baza fizicii, intrucit cauzele tuturor lucrurilor rezida in Dum-
nezeu; aceeasi virtute este temelia logicii, pentru ca Duminezeu este
Adevarul si lumina sufletelor ; in fine, ambele porunci fundeaza morala,
caci viata morala constad in a iubi ceea ce trebuie si de a iubi, in ordine,
adicd mai intii pe Dumnezeu si apoi pe oameni?3l. Cine citeste Biblia
gdseste acolo tot ce-i trebuie pentru a nu mai avea nevoie de opiniile
filosofilor 362, Augustin isi da perfect seama de greseala unor filosofi de
a se pierde in speculatii zadarnice asupra unor chestiuni lipsite de im-
portantad, cind zice : «Si daca aceste cercetdri procura oarecare placere,
este totusi de temut ca ele sa nu ia un timp util pe care sa-1 putem
consacra lucrurilor mai folositoare» 38, Cuvintele acestea cad
ca o aspra mustrare asupra tuturor celor care se complac in
cercetarea migaloasa si pasionatda a unor chestiuni de marunta impor-
tantd, fard legatura cu viata si poate nici cu adevarul si care neglijeaza
problemele vitale, care ar trebui sa-i framinte, daca nu exclusiv, cel
putin cu precadere. Filosofia acestor dezlegatori de sarade este un sim-
plu joc, fara nici o utilitate in legatura cu adevarul si fara insemnatate
fata de viatd umana, in slujba careia, orice s-ar spune, trebuie sa se
consacre orice preocupare.

Cercetarile filosofice au, fdara indoiala, un rost si o utilitate pentru
orice crestin, dar se impune si aici o ierarhizare dupa importanta, ac-
tualitatea si utilitatea lor. Folosul cunoasterii sistemelor filosofice are
mai mult un caracter apologetic: «Dacd cunoasterea tuturor ideilor
strdine, care se combat si distrug mutual, este de oarecare folos pentru
invatatura adevarului crestin, aceasta este pentru a-i da mijlocul de a
distruge toate falsitatile, prezentate de adversarii sai, si pentru a im-
piedica pe cel ce discutd impotriva noastra de a avea intr-un fel ochiul
atintit asupra rationamentelor pe care el vrea sa le combata si de a
ascunde cu grija aceste mijloace de combatere» 3. «Totusi, dacad e ne-
voie, cum am spus, sa cunoastem de mai inainte si'sa adincim opiniile
si doctrinele centrare adevarului, s ne ocupam mai curind de eretici,
care-si spun crestini, decit de Anaxagora si Democrit» 36,

Ca iIn lupta impotriva adversarilor credintei folosirea ratiunii este
ingaduita si chiar recomandata, ne-o spune clar in urmatoarele cuvinte:
«Regula de urmat este de a pune pe cei slabi la addpostul oricarui atac
sub scutul credintei si dupa ce i-ai pus in sigurantd, sa lupfi pentru ei
cu toate puterile ratiunii» 366, Este aici indicarea unui primat de im-

361. Ibidem.

362. Ibidem, 1V, 23, p. 686 sq.

363. Epistula X, Nebridio Augustinus, 24, 11, 1, in CSEL, 34, i1, p. 25.
364. Epistula 118 ad Dioscorum, II, 12, in CSEL, 34, II, p. 676.

365. Ibidem, p. 677.

366. Ibidem, IV, 32, p. 696.
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portantd, pe care putini il aplica. Nu trebuie sa vedem in aceste cuvinte
o invitatie la ignorarea sistemelor filosofice dar cum viata este scurta,
domeniul cunoasterii extrem de vast, iar puterile omului limitate, cresti-
nul trebuie sd-si chiverniseasca in asa fel energia si timpul, incit sd nu
se trezeascd la un moment dat cd a neglijat problemele esentiale si
presante in profitul celor marunte, nereprezentind nici o urgenta vi-
tald. Se cere mai intili cunoasterea:sectelor, pentru cd este in legdtura
directd cu mintuirea sufletelor, apoi, mai mare poate fi primejdia care
vine de la sectanti, datd fiind posibilitatea pe care acestia o au de a
cistiga aderenti, intrucit se prezinta in calitate de crestini si se adreseaza
poportului credul. Pericolul care ar putea veni din partea filosofilor este
-redus prin aceea cd, nefiind totdeauna ei insisi convinsi de ceea ce sustin,
nu vor avea puterea sa convingd pe altii, fiind si ocoliti ca toti cei ce
vin.din afara crestinismului si pentru cad nici nu pot avea priza asupra
marii mase a poporului care este de obicei neinitiat in filosofie. «Cine
stie cd Dumnezeu este spirit — spune Augustin cdtre Dioscur — nu mai
are nevoie sa mai stie ce crede cutare si cutare filosof».

Se afla aici osindirea eruditiei desarte, care preocupda pe mult{i mai
mult decit adevarul in sine, slabiciune raspindita pe vremea lui Augus-
tin. Nu se intimpla si astdzi ca o eroare sa treaca drept adevar numai
pentru cd este semnatd de un nume celebru si de cite ori adevarul nu
ramine necunoscut si nesocotit cind nu beneficiaza de prestigiul unei
etichete ilustre? La o parte deci cu aceste prejudecati pernicioase si
preocupdri zadarnice ! Unul din meritele lui Augustin consta in stabili-
rea ierarhiei problemelor, in raport cu contributia pe care o aduc la
mintuirea si fericirea omului. Dupa el, dintre toate cunostintele, singura
cunoasterea lui Dumnezeu face pe om fericit: «Solo Dei cognitio beat».
De aceea, in aceastd directie trebuie sd@ se indrepte toate preocupadrile
filosofice. Toate celelalte probleme prezintd un mai mic interes decit
cunoasterea lui Dumnezeu. In sensul acesta, Augustin afirmd cd omul
. care le cunoaste pe toate, dar ignord pe Dumnezeu, este nefericit; iar
¢el care 1l cunoaste pe Dumnezeu, chiar daca pe toate celelalte le ig-
nord, este fericit.

Cel care si pe Dumnezeu si pe celelalte le cunoagste este desigur
mai fericit, dar fericirea nu-i vine decit de la cunoasterea lui
Dumnezeu 367,

CONTRIBUTIA FERICITULUI AUGUSTIN
LA PROGRESUL GINDIRII FILOSOFICE *

Propunindu-ne sa relevam contributia Fericitului Augustin la ina-
intarea gindirii filosofice, se impune ca, in prealabil, sa precizam in li-
nii mari in ce ar consta contributia crestinismului la progresul acestei
gindiri. Dupd pérerea noastrd, intemeiata pe studiul structurii profunde

367. Infelix 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 beatior, sed
propter te solum beatus est, si cognoscens te sicut te glorificet et gratas agat et non
evanescat in cogitationibus suis (Conlessiones, 'V, 1V, in CSEL, 33, p. 93).

* Cu acelasi titlu si cu acelasi continut am publicat acest studiu in «Revista
de Filosofie», XXIX, 3-—4, {1943), p. 302—311.
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a crestinismului si care ni se pare autorizata si de gindirea Fericitului
Augustin, un prim aport, indirect, dar substantial, constd in desavirsi-
rea puterilor cognitive ale fllosofulul crestin, proces sufletesc pe care,
in chip mistic, il indeplineste harul divin in sufletul.sau. .

" Este o dogma centrald a doctrinei crestine c&, prin Sfintele Taine
si trdirea efectiva a perceptelor morale de patrundere a mintii sporeste,
forta vointei creste, iar inima se purifica si-si dilata capacitatea de iu-
bire. Cu puterile sufletesti astfel intdrite si inmulfite, filosoful crestin
se simte, chiar de la inceput, in conditii superioare de lucru fata de fi-
losoful necrestin, care foloseste fortele sufletului slabite prin pacatul
originar. Fireste ca aceasta situatie privilegiatda a filosofului crestin nu
este recunoscuta de cei care nu“cred in actiunea transformatoare a ha-
rului divin, pentru cd, netrdind «crestineste», n-o pot intelege. Dar chiar
daca nu am aminti decit de exclamatiile misticilor crestini, cind s-au
simtit inundati de luming, din care se impdartaseau din plin in urma unei
asceze severe si indelungate, si incad ar fi.suficient s& conchidem ca
accesul la realitdti transcendente este fructul si privilegiul vietii

crestine.

O a doua influenta bmefacatoare o primeste filosoful crestin, de
data aceasta din. afard, pe cale leectlvé de la tot ceea ce constituie
Revelatia crestind pozitivd, adica adevarurile descoperite in Sfinta
Scripturd si Sfinta Traditie. Revelatia crestind propune gindirii probleme
noi, pe care altfel filosoful nici nu le-ar b&nui; ii prezintd o conceptie
integrala despre Dumnezeu, lume si. em, furnizindu-i prin aceasta o vi-
ziune de ansamblu si unitard, in care gindirea afléd puncte de reper sigure,
puncte cardinale in orientarea sa si o fereste astfel de riscurile unei
judecati fragmentare si unilaterale, ca si de straduinta, adesea zadarnic4,
de a pune ordine in haos. Adevarurile crestine revelate largesc orizon-
tul intelectual si atrag atentia asupra problemelor esentiale.

Prin certitudinile pe care le oferd crestinismul, spiritul isi dobin-
deste libertatea, care constituie conditia esentiald pentru sperirea for-
telor spirituale 368, Spre deosebire de aportul subiectiv, ardtat mai sus,
influenta aceasta obiectivd n-o simte numai filosoful crestin, ci si fi-
losofii necrestini care cunosc crestinismul. Chiar cind nu au aderat la
doctrina lui, sau chiar au combatut-o, au suferit influenta lui prin aceea
cd aici au aflat materie de discutie si punct de plecare pentru reflectiile
si meditatiile lar.

Afirmatia aceasta este confirmata de istoria gindirii filosofice ; sis-
temele marilor filosofi — Descartes, Malebranche, Leibniz'si chiar
Kant — sint puternic influentate de gindirea crestina. Dacd s-ar elimi-
na din aceste sisteme toate elementele crestine, nu ar mai rdminea nici
punerea problemelor fundamentale. $i acum, nu s-ar putea afirma‘ cu
Gilson, ca «notiunea de filosofie crestind ‘are un sens pentru ca m.fluen-
ta. crestinismului asupra filosofiei- este o realitate» 3692 Nu avem in-
tentia sa aprofunddam aici problema p031b111tat11 unei filosofii crestine,

368. Vd. Ozanam, A. F.,, La ph:losophxe chrehenne, 1, din Oeuvres compleétes,
Paris, J. Lecoffre, 185, p. 366—367.

369. Vd. Etienne Gilson, L'esprit de la philosophie méd1évale, t. Fer ‘Gifford
lectures, Université d'Aberdeen, J. Vrin, 1932, p- 17
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care a format obiectul unor discutii destul de aprinse 370. Ne marginim
a preciza cd poate fi vorba de o filosofie crestind cel putin in sensul
determinat de Gilson: «numesc deci filosofie crestind orice filosofie care,
cu toate cd distinge formal cele doud ordine, considera revelatia cres-
tind ca un auxiliar indispensabil al ratiunii 371,

Cercetarile din acest capitol nu vor dovedi suficient in ce masura
Fericitul Augustin are o filosofie proprie, care este in acelasi timp o fi-
losofie crestind, dar vor marea in orice caz contributiile sale la inain-
tarea cu un pas mai departe a gindirii filosofice.

[ J
L ] [ ]

Fericitul Augustin este considerat, de obicei, numai ca un mare
teolog. Putini sint cei care stiu s@ vada in operele sale, pe linga impu-
natoarea contributie adusa la rezolvarea raporturilor dintre crestinism
si filosofia antica si merite, pe care Augustin le cistiga chiar in dome-
niul filosofiei.

Astfel, in primul rind, lui Augustin trebuie sd i se recunoascd me-
ritul de a fi ruinat scepticismul filosofilor din Noua Academie, prin
critica severd pe care le-o opune, mai ales in opera sa Contra Acade-
micos. Impotriva acestora el incearcd sd demonstreze, sprijinit pe prin-
cipiul contradictiei, cd sint anumite adevaruri asupra carora inteligenta
poate avea toata certitudinea.

Ca certitudinea este posibild, reiese din urmatoarele texte : Quid?
hoc nonne concedis, scientiam non esse, nisi cum res aliqua firma ra-
tione percepta et cognita est ?32 Sau: nam:verum mihi videtur este
id quod est 3%, Iatd doud si mai categorice : si hoc cogit, ratio inquit,
non possum negare 37 ; sau : si hoc ratio docet nihil amplius requiro 375,

Pentru dobindirea certitudinii, Augustin foloseste foarte corect
principiul contradictiei, asa cum dovedesc cuvintele: certum enim ha-
beo aut unum esse mundum, aut non unum; et si non unum aut finiti
numeri aut ‘infiniti 36, Certitudinea este necesard, intrucit conditionea-
zd actiunea. Fard certitudine, omul rdmine inactiv si lincezeste; ne-
stiind nimic sigur, nu are curajul, nici nadejdea, nici dorinta s& infap-
tuiasca. Scepticismul consecvent duce la pasivitate completd, pentru cd,
dupa cuvintele lui Augustin, qui nihil approbat, nihil agit 377.

370. Gilson, op. cit., I, p. 19.

371. 'Vd. Emile Bréhier, Histoire de la Philosophie, 1927, si t. 1, L’Antiquité et le
Moyen-Age, Aloan, Paris, 1927 si idem, Y-a-t-{l une philosophie chrétienne ?, in Re-
vue de métaphysique et de morale, 11931, nr. 2, t. XXXVIII, p. 133—162; Et. Gilson,
op. cit,; Jolivet Régis, Essai sur les rapports entre la pensée grecque et la pensée
chrétienne, Paris, J. Vrin, 1931 ; Maurice Blondel, Le probléeme de la philosophie ca-
tholique, Cahiers de la Nouv. Journée, Bloud et Gay, 1932. Dintre acestia, singur
Bréhier contestd posibilitatea unei filosofii crestine.

372. De quantitate animae, XXVI, 49, in Migne, PL, 32, 1063.

373. Soliloquia, 11, 5, 8, in PL, 32, 889.

374. De beata vita, 111, 21, in CSEL, 63, ed. P. Knoell, 105.

375. De quantitate animae, V, 7, in PL, 32, 1039,

376. Contra academicos, 111, X, 23, in CSEL, 63, ed. P. Knoell, 64 si uwrm.

377. Ibidem, 111, XV, 33, ibidem, p. 72.
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I3

Impotriva scepticilor, care se indoiau de toate, si a lui Heraclit,
care credea cd toate sint schimbdtoare, Augustin, ca un al doilea So-
crate, afla in lumea atitor elemente nesigure si pieritoare o realitate
certd si nepieritoare, si aceea este virtutea 378,

Ceea ce constituie insa titlul de glorie al lui Augustin este metoda
prin care parvine sa fundamenteze certitudinea, metoda pe care mult
mai tirziu o vor relua filosofii moderni si indeosebi Descartes.

Plecind de la constiinta eu-lui, deci de la psihologie, Augustin in-
temeiaza certitudinea pe indoiala metodicd, adicd tocmai pe momentul
cel mai opus din procesul cunoasterii. Printr-o analiza subtila, dar ri-
guros logicd a indoielii, pe care de altfel o cunoaste foarte bine.de la
sceptici, Augustin, in loc de a se opri la ea, ca ei, isi face din aceasta
un punct de plecare si de sprijin pentru stabilirea certitudinii. Indoiala
implicd o evidentda prealabila, anume aceea, prin care sufletul isi da
seama de sine, dre constiinta ca traieste, simte si intelege, deci ca exista
— omnia cum tria sunt haec, esse, vivere, intelligere 39. Dacd omul n-ar
avea o singurantd ca punct de plecare, nu s-ar indoi; caci «nimeni nu
se.indoieste — cum spune Portalié — decit in virtutea unei certitudini
precedente, care-i aratd primejdia unei asertiuni premature» 380,

A se indoi inseamnd a crede implicit ca adevarul existd, ca poate
fi cunoscut si a-i dori cunoasterea. Cum ar putea cineva sa se indoiasca
sau sd stie ca greseste, daca n-ar sti deloc care este adevarul, daca
madcar nu l-ar intrezdari, sau nu l-ar intui oricit de confuz ? Iata ratio-
namentul. lui Augustin : «Daca dgresesec, exist; cdci cine nu este nu
poate gresi; ci dacd gresesc, prin aceasta exist. Intrucit daca gresesc,
eu sint, cum as putea gresi cd exist, de vreme ce este sigur cd exist,
prin aceea cd gresesc (ma insel). Astfel, pentru cd eu, care m-as fi in-
selat, voi exista (intotdeauna), chiar daca gresesc ma insel cu adevarat,
este fara indoiala ca nu ma insel in aceea ca stiu ca sint... Urmeaza de
aici cd nu ma insel nici cind stiu cd cunosc... Nu ma insel cind iubesc,
intrucit nu ma insel stiu cd cunosc... Nu ma insel cind iubesc, intrucit
nu ma insel in cele ce iubesc : chiar atunci cind cele pe care le iubesc
ar fi false, va fi (totdeauna) adevarat ca iubesc lucruri false» 381,

Mai departe, precizeaza: «E sentimentul ldauntric, prin care sint
sigurd ca sint, cd stiu cd sint, c&-mi iubesc fiinta si cunostinta» 382
Mai precis pare cind afirma: omnis qui se dubitantem intelligit, verum
intelligit, et de hac re, quam intelligit, certus est: de veroi igitus certus
est. Omnis igitur qui utrum sit veritas dubitat in se .ipso habet verum
unde non dubitet ; nec ullum verum nisi veritate verum est 383,

Cu alte cuvinte, a se indoi de ceva implica certitudinea adevarului
despre acel lucru pe care o purtdm in noi insine; cdci nici un adevar
nu poate fi crezut ca atare, decit dacd se acorda cu adevarul, pe care

378, Est autem aliquid, si manet si constat si semper tale esl, ut est virtus
De beata vita, 11, 8, in CSEL, 63, 1, 3, p. 95 sq.

379. De libero arbitrio, 11, 11I, 7, in P.L., 32, 1243.

380. Portajlie, Augustin (saint), articol in Dict. de Théologic catholique, par
Vacant, Manginot et Aman, II, 2332.

381. De civitate Dei, XI, XXVI, in CSEL, 40, I, 551. !

382. Ibidem.

383. De vera religione, LXXIII, in PL, 34, 154—155.

S.T.—3 :
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il posedam deja intr-un oarecare chip in sufletul nostru. Esle vorba aici
de un fel de capacitate naturala pe.care o avem de a intui adevarul,
de a-l1 presimti, fara a-1 poseda totusi cu claritate. Nu este locul sa sla-
ruim mai mult asupra dialecticii, prin care Augustin, plecind de la fallor
si dubito, ajunge sa clepdaseasca indoiala si sa stabileasca certitudinea,
care este pentru el un adevar primar, anterior indoielii. Ne limitam la
a semnala analogia dintre principiul indoielii metodice exprimat de Au-
gustin prin ‘si fallor, sum, si dubitat, vivit si metoda formulatda de Des-
cartes mai tirziu in fraza devenita celebra : cogito ergo dubito, dubito,
ergo sum. Poate cineva garanta cd Descartes nu s-a inspirat deloc din
Augustin ? Jansenistul Arnauld, B. Pascal si, recent, Gilson sustin cq
Descartes a fost influen}at puternic de Augustin 38,

In rezumat, Gilson sustine ca: Descartes a cunoscut pe Augustin
din "'mediul oratorienilor si indeosebi prin cardinalul De Berulle si ca,
in genere, existd un acord intre ambele conceptii. Astfel, metafizica lui
Descartes este definita prin studiul lui Dumnezeu si al omului ca si la
Fericitul Augustin. Descartes iese din impasul indoielii tot prin cogito,
¢a si Augustin si amindoi admit ideile innascute etc. Exisla insa deo-
sebiri importante 385 in privinta sensului pe care-l dau acesti ginditori
acelui cogito. Pentru Descartes cogito este un principiu prim, de la si
prin care demonstreaza totul. ca si cind n-ar mai exista nimic deasu-
pra lui. Pentru Augustin, cugetarea este subordonata inteligibilelor,
adica ideilor divine, adevarului, lui Dumnezeu, de la care ne vin toate
certiludinile. Augustin face deci un constant apel la ajutorul divin.

La Descartes, dubito fundamenteazd nu numai spiritualitatea su-
fletului ca la Augustin, ci si existenta lui Dumnezeu, constituind funda-
mentul metafizicii. Pentru Augustin, dubito este un episod, in vreme
ce pentru Descartes este doctrina insasi, procedeul general al cunoaste-
rii. Apoi, daca indoiala este pentru Descartes un instrument folositor,
pentru Augustin constituie chiar o suferintd@ insuportabila. Descartes
ne invata sa evitam eroarea printr-o logica strinsa, iar Augustin prin-
tr-o logicd mai vioaie, s-o detestam. Cogito lui Augustin este mai putin
sistematic. Gilson sustine superioritatea lui Augustin asupra lui Des-
cartes, cu care se inrudeste totusi asa de mult. Dupa Gilson, Descartes
este un matematist. De aceea, Gilson propune sa fie scoasa metoda lui
Descartes din sistemul augustinian, in care se introdusese, ca fiind ne-
potrivitd cu spiritul augustinian 386, g

Augustin, pe linga ca gindeste, mai crede si simte. El nu se opresle,
ca Descartes, numai la cogito, ci are in vedere realitatea omului in-

384. Asupra asemanadrilor dintre Descartes si Augustin a se consulta: Nour-
risson, La philosophie de Saint Augustin, 11, 1866, Paris, Didier, p. 207—220;
L. Blanchet, Les antécédents historiques du «jc pensc, donc pe suis», Paris, 1920 ;
Ch. Boyer, Lidée de vérité dans la philosophie de S. Augustin, Paris, 1921, p.
34—41, dar mai ales Etienne Gilson, René Descartes, Discours de la meéthode,
lexte et commentaire, Paris, 1925, p. 295—298; Idem, Introduction a ['élude cle
S.7-Augustin, Paris, J. Vrin, 1931, p. 44—52; c¢l. V. Godeanu, Filosofia Fericitului
Augustin, introd. in teoria cunoasterii, studiu in rev. «Raze de luminan», [, 4
1930, p. 273.

385. Asupra deosebirilor, vezi Nourrisson, ep. cit, 1, p. 293—295

386. Gilson, Etudes sur Saint Augustin, p. 371.
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ireg 37, De asemenea, fara elementul har, care lipseste lui Descartes,
Augustin ar fi ca un «monstru imposibil». In fine, cuvintul sum la Au-
gustin implicd initial si ordinea;supranaturald. Prin toate acestea, Au-
gustin se releva a fi nu numai anterior si probabil inspiratorul lui Des-
cartes, dar pe alocuri chiar superior. A descoperi fundamentul certitu-
dinii nu in traditie, nici in constiinfa universald, nici in experienta.
simturilor, ci in sufletul nostru, intr-un fel de certitudine pe care o in-
tuim inlduntrul nostru, este un merit al lui Augustin niciodata indea-
juns de remarcat.

Spre deosebire de alte sisteme de gindire, unilaterale si exclusivis-
te, prin aceea ca exagereaza intr-o singura directie, filosofia lui Au-
gustin pastreaza o cale de mijloc intre pozitii extremiste, stiind sa faca
parte cuvenita atit ratiunii, cit si credintei. Prin aceasta, filosofia lui
Augustin se mentine pe linia fireasca a bunului sim{, care, socotim ca
respectd cel mai mult realitatea si asigurd cele mai bune conditii cu-
noasterii adevarului.

Ea se afld, cum spune cu drept cuvint Portalié, «la egald distanta
intre intelectualismul exagerat al celor care cred si nu.vor sa recu-
noasca alté certiludine decit aceea care se impune necesar spiritului,
prin forfa-unei evidente logice absolut irezistibile, si intre misticismul
sentimental, care ar vrea, fdara probe sigure si pe simple probabilitati,
sd impund o adeziune completd si irevocabilad» 388,

Incd unul din meritele Fericitului Augustin este acela de a fi
acordat importanta cuvenita vietii morale si de a fi demonstral depen-
denta activitatii intelectuale de viata morala. In conceptia sa, calea
care duce la Dumnezeu trece in chip necesar prin gindire, intrucit su-
fletul ne este mai cunoscut decit corpul 39, Totusi, fard anumite insusiri
morale, cunoasterea adevarului nu-i posibila. Dumnezeu nu acorda ade-
varul sdau decit celor ce-1 cautd, pie, caste et diligenter 3®. Vede adeva-
rul numai cel care trdieste bine, se roaga bine si studiaza bine — vi-
dlebit autem, qui bene vivit, bene orat, bene studet 3%, In acelasi sens,
el numard orgoliul printre obstacolele cele mai mari care trebuiesc in-
laturate 392, Cu alte cuvinte, cunoasterea adevdarala este fructul virtu-
tii, iar nu cauza ei. Deus.. quem nemo invenit, nisi plene purgatus 3%.

Spre deosebire deci de Socrate si Platon, care sustineau o strictd
dependenta a virtutii de cunoastere, in sensul cd o cunoastere adevi-
ratd a binelui ar duce cu necesitate la savirsirea lui, Augustin inversea-
2a raportul, sustinind cd adevarata cunoastere nu poate fi efectuata
decit de cel care a dobindit mai intii virtutile morale. Fara sd exagereze
sustinind, spre pildg, ca din virtute ar decurge in chip necesar cunoas-
terea, Augustin afirma mai corect adevarul cind spune ca virtutea este
una din conditiile esentiale ale cunoasterii. Chiar si in felul madsurat

387. Ibicdem, p. 373.

388. Portalié, art. cit., in Dict. de Theol. catholique, col. 2332,

389. Cf. Gilson, Introduction & I'étude de S. Augustin, p. 305.

390. D¢ quantitate animae, XIV, 24, PL, 32, col. 1049.

391. De ordine, 11, XIX, 51, in CSEL, 63, p. 183.

392. De vera religione, 1V, 6, in PL, 34, col. 126 si Epist. 118 ad Dioscorum
111, 22, in CSEL, 34, II, 685.

393. Soliloquia, 1, 1, 3, in PL, 32, col. 872.
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de exprimare al lui Augustin, constatam o gindire cu respect pentru
adevar, cu fine posibilitati intelectuale si cu putere de exprimare
nuantata. Desigur cd Augustin are aici in vedere mai ales adevadrurile
crestine si pe filosoful crestin. S-ar putea totusi sust{ine ca numai filo-
soful crestin are nevoie de o viata virtuoasa in exercitiul gindirii?
.Nu este aceasta o conditie, pe care trebuie s-o indeplineasca orice fi-
losof 2 In acest sens, nu-i o simpla intimplare ca filosofii care s-au ridi-
cat pe cele mai inalte culmi ale gindirii au avut si o inalta moralitate.
S-ar putea sustine, prin urmare, cu Portalié 3%, cd& Augustin ar acorda
vointei un primat de valoare asupra inteligentei ? Intrebarea exprimata
in acesti termeni atrage un rdaspuns evaziv, pentru motive intemeiate.

Astfel, Augustin vorbeste adesea despre dobindirea adevarului,
despre cunoasterea lui Dumnezeu, virtutea nefiind decit un mijloc, ca-
lea care duce acolo. Dar in cazul acesta nu se poate vorbi nici de in-
teligenta ca organ mijlocitor al acestei cunoasteri imediate, care acum
se efectueaza prin intuitie.

Sint apoi, texte precum cele de mai sus, care par sa afirme cate-
goric acel primat. Pdarerea noastra este ca Augustin nu afirmd nici un
primat de valoare, ci un primat temporar al vointei asupra inteligentei
si aceasta numai in procesul cunoasterii. Poate fi insa vorba de un pri-
mat de valoare a virtutii asupra filosofiei, cy conditia de a infelege prin
primat, fie el si de valoare, ceva care e departe de a insemna excludere.
Asa incit se pot face in mod corect urmatoarele afirmatii: a) filosoful
care vrea sa cunoasca adevarul trebuie sa indeplineasca neaparat anu-
mite condifii de moralitate; b) nici un filosof nu poate cunoaste ade-
varurile mari fdara aceste conditii; c) daca ar fi cazul sa alegem intre
moralitate si filosofie, prima este incontestabil mult preferabila, intrucit
ne procurd mintuirea ; d) moralitatea, desi este o conditie sine qua non
a filosofului crestin, nu implicd eo ipso insusirea de a fi filosof.

In ce priveste raportul dintre vointa  si inteligentd, urmatoarele
afirmatii par autorizate: a) vointa precedeaza si condifioneaza inte-
ligenta in actul cunoasterii, in sensul ca este fauritoarea moralitatit ne-
cesare exercitiului corect si fructuos al inteligentei; b) inteligenta pre-
cede vointa in sensul ca o lumineaza asupra scopului si mijloacelor
conduitei si in sensul ca adevarul, pe care il afla, obligd vointa sa-l tra-
duca in ordinea faptelor, adica sa-l realizeze; c) vointa sustine efortul
inteligentei de concentrare, adincire si staruinta, dupa cum 1ii prega-
teste si celelalte conditii pe care le necesita perfecta ei functionare.
Numai in acest inteles credem ca trebuie luata deci afirmatia lui Augus-
tin privind conditionarea filosofiei de moralitate.

Un alt merit al lui Augustin este de a fi recunoscut limitele cu-
noasterii si multimea tainelor care ne inconjoara si depasesc puterea
noastra de intelegere. El nu refuza inteligentei capacitatea de a cunoaste
anumite adevaruri : prin creaturi, ne putem urca pind la Dumnezeu, si
prin ratiune ne putem convinge de existenta Lui3%. Ceea ce insa pu-
tem cunoaste prin ratiune este prea pufin fata de ceea ce trebuie sa
cunoastem pentru mintuirea noastra. Teologia crestina este, deci, o au-

394. Articol citat, in Dicl. de Théologie catholique, 1, 2332.
395. Soliloquia, 1, VI, 13. in PL, 32, 875 sq.
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xiliarda si intregitoare indispensabila a filosofiei. Ea desvaluie o mare
parte din misterele care ne cuprind si ne depdsesc. In legdtura cu
aceastd idee, Augustin afirmd un adevdr de mare insemnatate, anume
ca misterul este un element si un caracter specific constiintei religioase.
Multe din erorile comise in istoria gindirii privind raportul dintre re-
ligie si filosofie ar fi fost evitate dacd se stia si se recunoastea acest
elementar adevar cd specificul cunoasterii religioase, ca si al adeva-
rurilor si vietii crestine, este misterul. A nesocoti acest lucru, inseam-
nd a absorbi teologia in filosofie, sau a reduce filosofia crestind la o
filosofie laica.

Incontestabil, ca acceptarea misterului, ca element specific al cu-
noasterii religioase, nu inseamna si refuzul de a gindi;-ci inteligenta
are dreptul, ba chiar si datoria de a face efortul maxim de intelegere,
dar cu conditia de a nu proclama drept absurd sau ireal ceea ce nu
poate ea intelege. Apoi, chiar si o filosofie crestina, desi este posibila
cdlupa Augustin, nu ne poate procura evidente absolute,

Intre doua conceptii extremiste, una, s-o numim ultra rationalista,
care vrea sau numai ajunge sa rationeze totul in religie, si prin urmare
sd elimine tot ceea ce este inaccesibil mijloacelor de cunoastere ratio-
nala, si alta, ultra misticd, care interzice inteligentei accesul in cdome-
niul religiei, reducind totul in religie la mister si la credinta, Augus-
tin stie sa infeleagd cd adevarul std la mijloc, cd ambele contin parti
de adevadr, care numai combinate dau adevarul intreg. Tot ca un mierit
pe care il cistigé Augustin, nu numai in Teologie, dar chiar in filosofie,
socotim definitia clasicd a credintei, pe care o considerd ca 'o adeziune
intelectuala la adevaruri garantate de autoritate si de martori, nu de
vreo viziune launtricd, ce poate lesne insela. Astfel, el spune: «..ne-
cesse est tamen ut omnia quae creduntur praeveniente cogitatione cre-
dantur. Quanquam et ipsum credere, 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» 3%, )

De aici rezultd, intre altele, definitia credintei, care nu-i altceva
decit o gindire cu asentiment : ipsum credere, nihil aliud est, quam eum
assensione cogitare. Remarcabild este, de asemenea, solidaritatea pe
care Augustin o stabileste intre justa iubire de sine si iubirea de Dum-
nezeu. El exprima acest adevar al moralei crestine in chipul urmator :
cel care stie sd, se iubeasca pe sine, iubeste si pe Dumnezeu ; cel care
nu iubeste pe Dumnezeu, ci se iubeste numai pe sine, nu se iubeste
cum trebuie si cu folos, ci mai curind se urdste si se comporta ca un
dusman fatd de sine, dorindu-si ceea ce este impotriva lui Dumnezeu
si, prin aceasta, impotriva binelui sau propriu. Deci, nimeni nu se poate
iubi pe sine cu adevarat decit iubind pe Dumnezeu 397,

396. De praedestinatione sanclorum ll, 5, in PL, 44, col. 963.

397. Qui ergo se diligere novit, Deum diligit: qui vero non diligit Deum
etium si se diligit, quod ei naturaliter inditum cst, tamen non inconvenienter odisse
se dicitur, cum id agit sibi adversatur, et se ipsum lanquam suus inimicus inse-
quitur (Dc trinitate, X1V, X"V, 18, in PL, 12, col. 10350).
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Acest Tationament este analog cu cel care se poate face privind
problema scopului cu care Dumnezeu a creat pe om. Astfel, dupa
conceptia crestind, omul a fost creat pentru fericirea sa si preasldvi-
rea lui Dumnezeu, ambele scopuri putind fi atinse numai prin perfec-
{iune moralda. Aceste notiuni sint insa strict solidare, in sensul ca cel
desavirsit preaslaveste ipso facto pe Dumnezeu si este in acelasi timp
fericit; iar cine vrea sa preasldveascd pe Dumnezeu, n-o poate face
decit fiind desavirsit, si prin aceasta avind dreptul la fericire, in partie
in viata aceasta si deplin in cealalta.

*
* *

Contributiile lui Augustin la progresul gindirii filosofice nu se
marginesc desigur numai la cele expuse de noi succint in acesl capitol
ci cuprind o ‘serie intreaga de alte idei, de noi feluri de a pune si a
dezlega anumite probleme, pe care o minte patrunzdtoare si o voin{a
staruitoare le poate afla aproape in fiecare pagind in operele sale cu
caracter filosofic. Am relevat aici numai pe cele mai importante si
asupra carora nu poate exista nici o indoiald, pentru a demonstra va-
loarea filosofica a operei Fericitului Augustin si a dovedi odata mai
mult in ce masurd Augustin a stiut nu numai sa critice si sa corijeze
erorile filosofiei antice, dar in unele puncte chiar sa depdseasca aceasta
gindire straluicta.

CONCLUZII

Viata Fericitului Augustin a fost o necontenitd cdutare a adeva-
rului. Formatia sa intelectuald marcheazd o evolutie progresiva pe
parcursul cdreia traverseaza diferite curente si influente filosofice, pina
sd-si fixeze o convingere crestina. Pare cda aderd, rind pe rind, la unele
din ele, dar curind se ivesc alte intrebari si neudmeriri, care-1 pui din
nou pe drumul cdutarii, pind ce, in sfirsit, se opreste definitiv la o pu-
ternica sinteza, pe care o fdaureste centrata in jurul dogmei crestine,
sinteza In care intra numai elmentele filosofice in deplina armonie cu
crestinismul si din care sint inldturate toate teoriile potrivnice.

Fara indoiala ca, dintre toate sistemele filosofice, neoplatonismul
a exercitat cea mai puternica influenta asupra gindirii lui Augustin. In
prima faza a evolutiei sale intelectuale, Augustin adera la platonism
aproape fard nici o rezerva. Contra Academicos, De beata vita, De ordine
si Soliloquia sint scrise sub aceasta influenta, care se observad pind si
in forma dialogica in care sint concepute. Neoplatonismul ii pare acum
ca un preambul al credintei. .

Intr-adevar, asa cum am vazut in cuprinsul acestei lucrari, filosofia
platonica in genere i-a fost de mare folos, in multe privinte, i-a slujil
ca punct de sprijin pentru a se putea urca pind la indltimea gindirii
crestine din neputinta in care se afla intr-o vreme, de a transcende o
conceplie quasi-materialistd, care-l {inea pe loc.

Spiritualismul conceptiei platonice a contribuit in larga masura
atit la convertirea lui Augustin, cit mai ales la formarea unei convingeri
crestine pe baze intelectuale. De aceea, gindirea lui Augustin poarla

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



CRESTINISMUL SI FILOSOFIA ANTICA IN GINDIREA FER. AUGUSTIN 39

amprenta platonica si cuprinde multe elemente pretioase”din aceasta
sublima conceptie filosoficd a antichitatii. Dar ajutorul pe care l-a ob-
tinut de la aceasta filosofie, nu a insemnat niciodata o acceptare in-
tegralda. O minte geniald ca a lui Augustin nu se poate ldasa prinsa in
mrejile erorilor pe care le continea platonismul. Dupd ¢e devine -cres-
tin, Augustin isi dd seama pe incetul de lacunele si erorile platonismu-
lui si neoplatonismului, izbuteste sd@ se debaraseze progresiv de vraja
pe care o exercita asupra spiritului sdau aceasta filosofie, printr-un spi-
ritualism superior celorlalte conceptii; retracteaza anumite elogii ex-
cesive la adresa lui Platon si a discipolilor lui, corijeazda anumite erori,
indica lacunele si incearca sa constituie o filosofie proprie, in armonie
cu crestinismul. Filosofia sa este un fel de sintezda intre ceea ce avea
mai bun gindirea antica si intre crestinism, dar cu centrul de gravitate
in crestinism. )

Pentru Augustin, filosofia este numai o auxiliard pentru minlea
sa, lot de Dumnezeu daruitd, cu scopul de a intelege si cu mintea ceea
ce se poate intelege din adevarurile crestine care, de altfel, chiar si
fara acest ajutor isi pdstreaza, in genul lor, o certitudine neclintita.
Impotriva acelora care sustin o identitate de fond intre filosofia lui
Platon si a neoplatonicilor pe de o parte si gindirea lui Augustin pe de
alta, cercetarile fdacute in studiul de fatda ne indreptdatesc sa conchidem
cd, daca limbajul seamanad pe alocuri cu al filosofilor platonici si daca
Augustin foloseste unele eleménte din gindirea acestora,” in schimb,
prin indreptdrile si completdrile pe care le aduce, fondul gindirii lui
Augustin este mult schimbat, perfect crestin 3 si, prin aceastd, este
departe de a putea fi considerat identic cu al filosofiei platonice.

In orice caz, intrucit influenta pozitiva si negativa a lui Platon asu-
pra lui Augustin a fost destul de puternicd, Augustin a putut fi- soco-
tit cu drept cuvint un Platon crestin. El a stiut sa asimileze perfect pe
Platon, pur1f1c1ndu -1 de tot ceea ce nu convenea crestinismului.

Un prim capitol, intitulat Evolutia intelectuala a Fericitului Au-
gustin, ne-a aratat intinderea impresionanta a evolutiei intelectuale a
acestuia si incordarea uimitoare a mintii sale in cdutarea adevarului.
Din cercetarea izvoarelor culturii lui, am dedus cd poseda o- eruditie
destul de vasta pentru vremea sa, desi nu totdeauna de la sursele ori-
ginale. '

Atitudinea sa criticd fata de filosofii Pitagora, Socrate, Arlstotel
Plotin, Porfiriu, Seneca, Cicero si, mai ales, fatd de stoici si epicurei,
inseamna o contributie importantd la pdtrunderea acestor sisteme si la
fixarea pozitiei crestine fata de acestea.

Apoi doctrina lui Platon si a neoplaton1c1101 este supusa la una dln
criticile cele mai patrunzatoare si severe din punct de vedere al doc-
rinei crestine. Nici un element si nici o nuanta din aceasta renumitd
filosofie nu pare sd-i scape; pe toate le analizeaza amdnuntit, le con-
fruntd punct cu punct cu elementele gindirii crestine, le adopta sau
combate, dupd cum sint in armonie sau in dezacord cu crestinismul.

398 Exceptxe fac. bineinteles, teoria predestinaliei si monergismul, crori in
care a cazut la sfirsitul vietii, dintr-un explicabil exces dc polemicd impotriva
pelagianismului si pentru care Biserica Ortodoxd i-a refuzal titlul cde «slint», acor-
dindu-i-1 numai pe acela de «Fericitn.
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Intr-un ‘Capitol‘ anumit, am Incercat sda ardatam care sint rostul si
_limitele pe care Augustin le fixeazd filosofiei. Prin luminile pe care le
aduce in aceasta dificilda problemd, Augustin ne poate invata multe,
chiar astazi, mai ales prin felul magistral in care a stiut sa impace ac-
tivitatea gindirii filosofice cu exigentele credintei si datele Revelatiei.
El n-a dispretfuit niciodata ratiunea, ci numai i-a limitat pretentiile dupa
madsura puterilor ei si a subordonat-o credintei; ratiunii i-a dat rolul
de auxiliara a credintei, aceasta continind de altfel in insdsi structura
ei elementele intelectuale. Madrturie despre pretuirea pe care o acorda
ratiunii este atenfia deosebita pe care o arata filosofiei antice.

Augustin n-a facut, de altfel, altceva, decit sa prelucreze materialul
imens si cu posibilitdtile indefinite ale filosofiei antice, pentru a ne da,
dupd aceea, un monument impozant de gindire cresting, asa cum din
marmura templelor pdginie crestinii primelor veacuri ridicau marete
hiserici crestine.

El a facut, precum insusi spune: «Acest aur prefios pe care ei —
filosofii pagini — 1l defin de la Dumnezeu si pe care-1 ofera divinitatilor
false, e datoria noastra sa-l reludam spre a-1 consacra in slujpa Dumne-
zeului adevarat»3%,

«Fara sa denatureze filosofiile antice si farda sa compromita dog-
mele crestine, Augustin a reusit — cum spune Nourrisson — sa le re-
ducd pe toate la un tot omogen» 40,

Augustin mai are meritul neegalat de a fi condensat si transmis
lumii noi, dar imbogatit, purificat si regenerat prin altoiul crestin, te-
zaurul inteleclual al lumii antice, salvindu-l astfel de la nimicire. Dar
Augustin nu s-a marginit sa asimileze din gindirea anticd ceea ce con-
venea doctrinei crestine, ci, asa cum am ardtat in ultimul capitol, a
realizat si un pas mai departe, contribuind la progresul gindirii filoso-
fice. Astfel, el si-a cistigat mari merite in combaterea scepticismului
profesat de Noua Academie; a descoperit temelii de ordin psihologic
in sprijinul certitudinii si o noua metoda pentru dobindirea ei; prin
principiul si fallor sum, el este precursorul lui Descartes care cu celebra
formula similatd — dubito, ergo cogito, cogito ergo sum, —, avea sa
revolutioneze gindirea si sa fundeze filosofia modernd. Augustin are de
asemenea meritul de a fi pastrat o cale de mijloc intre intelectualismul
exagerat si misticismul extremist, stiind sa adopte din fiecare partea
de adevar pe care o cuprindea.

Fara a ignora realitatea misterului care ne inconjoard, el slic sd
facd loc si cunoasterii rationale, stabileste legdtura fireasca dintre
cunoastere si viata morald, socotind cunoasterea adevdrului ca un
fruct al virtutii; sesizeazd elementul specific si definitoriu al religiei,
care este misterul, fard de &are religia ar inceta sa mai fie religie si s-ar
reduce la un simplu sistem filosofic. Augustin contribuie la fixarea
granitelor dintre filosofie si crestinism, scriind fiecdruia domeniul com-
petentei, prin relevarea elementelor proprii crestinismului, elemente
absente din filosofie si care fac religia ireduclibild la vreo filosofie si
absolut necesard, chiar atunci cind se poseda cea mai inalta filosofic.

399. De doctrina christiana, 11, XL, in PL, 34, col. 63.
400. Op. cit., p. 91.
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Augustin remarcd, apoi, excesul ddunator al celor care au mania.
de «a filosofa», utilitatea apologetica si propedeutica a filosofiei pentru
crestini, dar si superfluiditatea eruditiei filosofice ; stabileste iefarhia
de importanta intre diferite cunostinte, demonstrind cd numai cunoaste-
rea lui Dumnezeu duce la fericire si arata zadarnicia tuturor celorlalic
cunostinte, cind nu li se adauga cunoasterea lui Dumnezeu.

De bunad seama cd, intrucit poate fi vorba de o filosofie a lui 'Au-
gustin, aceasta nu se prezinta ca un sistem inchegat si unitar, ci, fiind
alcdtuitd in scopul apadrarii credintei, are, cum afirma@ Nourrisson 41,
un caracter «episodic» si «polemic», foarte pronuntate. Augustin nu
cautd solutii la toate problemele filosofice, ci el filosofeaza numai cu
scopul de a-si risipi indoielile, a-si intdri credinta, a-si linisti inima si
lumina dogmele. Este o filosofie mai. mult din inspiratii fericite, decit
din analize. Incontestabil cd, dat fiind scopul urmadrit de Augustin, fi-
losofia sa are fatalmente un caracter «heterogen, eclectic si sincretic».

Acest repros este, de altfel, exagerat daca-l extindem asupra in-
tregii sale gindiri, deoarece, asa cum am putut remarca, Augustin are
in multe privinte meritul unei gindiri filosofice originale. Fara indoialag,
cd multe alte defecte s-au gésit si s-ar putea gasi filosofiei lui Augus-
tin. Spre pilda, Nourrisson o considera ca o «filosofie de postulate si
autoritate», o filosofie nu numai crestind, dar chiar «bisericeasca»,
«vioaie», dar «intemperantd». De asemenea, lui Augustin i se repro-
seazd cd, justificind sclavia, a compromis libertatea si predestinatia,
cd introducind teocrafia s-a ridicat impotriva libertatii de consliin-
ld si ca a paralizat avintul stiintelor fizice si naturale.

Emile Bréhier adopta o atitudine si mai radicald, cind afirma raspi-
cat: «il n'y a pas du tout chez saint Augustin une philosophie chre-
tienne, c'est-a-dire une conception de l'univers entée sur le dogme. La
seule philosophie qu'il connaisse, la seule que nous trouvons chez Iui,
c'est la philophie de Platon et de Plotin» 492, Dacéa prima serie de re-
prosuri pare in parte indreptatitda, afirmatia lui Bréhier se vede contrazisa
de catre chiar cercetdrile lucrarii de fata, care indreptatesc incheierea
ca Fericitul Augustin nu s-a oprit la filosofia lui Platon si Plotin, ci a
depdsit-o si cd, chiar dupa depdsirea ei, poate fi incd vorba de o gindire
originala si filosofica a lui Augustin.

Oricite lipsuri s-ar putea gdsi filosofiei lui Augustin ca sistem, nu
i se pot trece cu vederea meritele aproape unanim recunoscute ' pc
care el le dobindeste in cimpul variat al filosofiei.

Astfel, in domeniul psihologiei, Augustin aduce pretioase contri-
butii privind studiul memoriei si al imaginatiei, analiza vointei si a pa-
siunilor, raportul sufletului cu trupul. Din logica lui Augustin-au ra-
mas : intemeierea certitudinii pe marturia constiintei, teoria ideilor, vi-
ziunea adevadrului in Dumnezeu (Malebranche) ; din teodicee, argumen-
tele pentru existenta lui Dumnezeu; din Morald, magistrala incercarc

401. Nourrisson, op. cit., vol. 11, p. 449—156,

402. Emile Breéhier, Y-a-t-il une philosophic chrétiennc 2, in Revue de Motapiy-
sique et de Morale, Avril-Juin, 1931, p. 140. .

403. Asupra meritelor [ilosofiei lui Augustin, \. Nourrisson, op. c¢it.. L p.
107 -162 si Jules Martin, ep. cit,, p. 363 si urm.
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de a solutiona dificila probiema a rdului, ideea de ordine, identificarea
Binelui suprem cu Dumnezeu etc., din Filosofia istoriei, expusd in nein-
trecufa sa opera De civitate Dei, rdmine ideea despre actiunea Provi-
dentei in istoria omenirii, in locul aceleia d= Faium a antichitatii.

Cel mai mare merit al lui Augustin insa consta in aceea ca el con-
tinua gindirea lui Platon si pregateste cartezianismul, sistem filosofic
de importanta cruciala in istoria gindirii. De asemenea, Augustin are
insemnatul merit de a fi mijlocit scolasticii cunoasterea filosofiei lui
Platon. In Evul mediu, din toatd opera acestui mare filosof, numai Ti-
maios si Phaidon erau traduse, asa incit scolasticii n-au cunoscut pe
Platon, de fapt, decit prin Augustin si Dionisie Areopagitul. Prin
Platon, Augustin crutda Evul mediu de erorile logicii peripatetice si
secolul al XVIII-lea, de invazia matematicii.

Serviciul adus culturii de Augustin este imens, intrucit, dacéd su-
primarea lui Aristotel din istoria spiritului omenesc ar fi o mare
pagubd pentru stiinta concretului, suprimarea lui Platon ar insemi:«
o lacund pentru stiinta idealului in raport ca Dumnezeu.

Dar daca filosofia lui Augustin-este bogatd in sugestii si inspiraiii
fericite, putind servi ca sursa pentru posibilitati nedefinite, in schimb.
fiind incompleta, este expusa la multe variatiuni. Augustinistii nu sinl
totdeauna discipoli fideli ai lui Augustin; nici chiar Jansenius, Male-
hranche, Pascal nu s-au pastrat deplin pe linia trasata de el.

Cit despre raportul filosofiei lui Augustin cu conceplia ortodoxi ",
putem afirma ca. intrucit ortodocsii rémin in majoritate pe linia lra-
ditiei idealismului platonic, Augustin este mai apropiat de ortodoxic
decit Thoma de Aquino.

Spiritualismul mistic al Bisericii ortodoxe pare mai inrudit cu gin-
direa lui Augustin, care pune accentul mai mult pe credinia, pe cu-
noasterea mistica. Thoma de Aquino, prin incorporarea lui Aristotel in
filosofia lui, ajunge la un realism rationalist, care se armonizeazd mai
putin cu realismul spiritualist, cu spiritualismul mistic al Bise-
ricii Ortodoxe.

N
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LUCRAREA SFINTULUI DUH IN TAINA POCAINTEI
DUPA SFINTUL SIMEON NOUL TEOLOG *

Drd. GHEORGHE SIMA

In literatura crestind postpatristica, Sfintul Simeon Noul Teolog
(949—1022) ocupd un loc aparte, cu o opera vasta si bogatd in idei
teologice 1, aflata inlr-o legaturd indisolubild cu traditia parintilor
anteriori.

Un loc important in opera sa, alaturi de alte adevadruri de credinld,
il ocupa invatatura despre Sfintul Duh ca a treia Persoand a Sfintei
Treimi, in legdtura intrinseca cu celelalte doua Persoane ale Sfintei
Treimi, despre lucrarea Sa in lume prin energiile de viata datatoare,
in cadrul tainic al Bisericii — Trupul lui Hristos, Capul ei nevazut.
Aceste energii sint Impartasite celor ce cred in El, prin Sfintele Taine,
in mod special, dar si prin alte lucrari harice in Bisericda. De aceea, ele
au un rol foarte important in desdvirsirea spre care tinde omul credin-
cios in aceastad existentda paminteasca.

Sfintul Simeon Noul Teolog acordd in opera sa o importania deo-
sebitd-Tainelor incorporarii in Hristos, dar, intr-o anumita mdsuré, si
celorlalte Taine. In gindirea sa teologicd, un loc aparte il ocupd Taina
Pocdin{ei despre care trateaza sub multiplele ei aspecte, in spatii vasle
din opera $a duhovniceasca 2.

* Lucrare alcdtuitd si sustinutda in cadrul cursurilor pregatitoare pentru doc-
loratul in Teologie la sectia Sistematicd, specialitatea principalda Teologia dog-
malicd si simbolicd, sub indrumarea Pr. prof. dr. Dumitru Radu, care a dat si avi-
zul de publicare.

1. A se vedea urmadtoarele lucrdri cu referiri directe la problema tratata: Karl
[Ioll, Enthusiasmus und Bussgewall bei griechischem Ménchtum. Eine Sludie zu
Svymeon der Neuen Theologen, Leipzig, 1898; W. Volker, Praxis und Theoria bei
Symeon dem Neuen Theologen, Ein Beitrag zur byzantinischen Mystik, Wiesbaden,
1974 ; Archevéque Basile Krivocheine, Dans la lumiére du Christ. Saint Symeon le
Nouveau Théologien. Vie — Spiritualitt — Doctrine, col. «Témoins de 1'Eglise indi-
visé», Editions de Chevetogne, 1890; B. Fraigneau-Julian, Le sens spirituel et la
vision de Dieu selon Saint Syméon le Nouveau Théologien, col. «Théologie histori-
guen, no. 67, Paris, 1985; Magistrand lon I. Bria, Simfirea tainicd. a prezenlei
haruluj dupd Sfintul Simeon Noul Teolog, in «Ortodoxia» VIII (1956), nr. 7--8, p.
470---486 ; Pr. drd. Ilie Moldovan, Teologia Siintului Duh dupd «Catehezele Sfln-
tului Simeon Noul Teolog», in «Studii Teologice» XIX (1967), nr. 7—8, p. 413—431;
Drd. Liviu Stoina, Desdvirsirea crestind dupd Sfintul Simeon Noul Teolog, in «Stu-
dii Teologice» XXXVII (1985), nr. 5—6, p. 390—407. .,

2. Opera sa, in editie bilingva in colectia «Sources chrétiennes» (S. c.), o vom
cila astfel : Traités théologiques el éthiques, Introduction, texte critique, traduction
el notes par Jean Darrouzés, A. A., nr. 122, les Editions du Cerf, Paris, 1966, tome
IT (Eth. 1V—XV), nr. 129, Paris, 1967 ; Catécheses, tome I (1—5), Introduction, tex-
le critique et notes par Mgr. Basile Krivochéine, traduction par Joseph Paramelle,
s j. 96, Paris; tome Il (6—22), nr, 104, Paris, 1964; tome IIt (23—34); Aclions
de graces (1--2), nr. 113, Paris, 1965; Hymnes, tome 1 (1—15), Introduction, texte
critique et notes par Johannes Koder, traduction par Joseph Paramelle, nr. 156,
Paris, 1969; tome II (16—40), Texte critique par Johamnnes Koder. Traduction et no-
tes par Louis Neyrand, nr. 174, Paris, 1971; tome III (41—58), Texte critique et in-
dex par Joseph Paramelle et Louis Neyrand, nr. 196, Paris, 1973.

In limba roménd: Cele 225 capete teologice si practice, [ntiia cuvintare mo-
rald, A cincea cuvintare morald, «Filocalia romand», vol. VI, traducere, introducere
si note de Pr. prof. dr. Dumitru Stdniloae, Eclit. Institutului Biblic ¢i ce Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1977.
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I. Lucrarea Sfintului Duh in Biserica
prin Sfintele Taine

La persoana Sfintului Duh si lucrarea Sa in lume, Sfintul Simeon
Noul Teolog face numeroase referinfe in mod special in Cuvinldrile
teologice si morale si Imnele dragostei dumnezeiesti.

De consubstantialitatea si egalilatea Duhului Sfint cu Tatdl .si cu
Fiul si purcederea Duhului Sfint din Tatal, Sfintul Simeon vorbeste de
nenumadrate ori. Sfintul Duh, purcezind din Tatal este trimis de Fiul,
credinciosilor 3. Astfel, in ceea ce priveste pnevmatologia, Sfintul Si-
meon se inscrie pe linia tradifionala a Parintilor anteriori.

Natura dumnezeiascd a celei de-a treia Persoane a Sfintei Treimi
nu poate fi cuprinsé si exprimata in cuvinte omenesti. Sfintul Simeon,
inscriindu-se pe linia traditionald ortodoxa, isi manifesta respectul fald
de taina necuprinsa a persoanei Duhului Sfint. «Tu stai mai presus' de
ceruri! Numele Tau atit de dorit si fard incetare chemat, nimeni nu
este in stare sd spuna ce este... Acest lucru este cu neputinta...» *.

Actiunea Duhului Sfint se manifesta atit in lume, cit si in [iinla
noastrd. Farad ajutorul Sfintului Duh nu putem séavirsi nici o fapta buna 3.
Sfintul Simeon arata ca prin har, care este darul Prea Sfintului Duh,
ajungem la comuniunea cu Dumnezeu$. Harul dumnezeiesc rie ajuta
la savirsirea faptelor bune.

Sfintul Duh uneste pe oamenii ecredinciosi cu Hristos prin puterea
Sa sfintitoare, de-viata-facatoare si unificatoare in Bisericd, unde raminc
neincetat, prin iradierea neintrerupta din Hristos. Sfintul Duh da pulere
Bisericii, aduce noi mddulare umane in ea, sddeste in ele harul si da-
rurile lui Hristos si prin aceasta le unificd in Hristosx sfintindu-le si
dindu-le viata noud, facindu-le «faptura nouda» (I Cor. 2, 5). Lucrarea
generald mintuitoare a Duhului lui Hristos in Bisericd se efectueaza
prin harul dumnezeiesc, sau ea insasi este harul dumnezeiesc 7.

In teologia si experierea energiilor dumnezeiesti necreate, Sfintul
Simeon Ncoul Teolog este considerat un premergator al Sfintului Gri-
gorie Palama, care a formulat aceasta invatatura astfel: harul este o
energie necreatd, izvoritoare din fiinta dumnezeiasca a celor trei Ipos-
tasuri si este nedespartita de ea sau de aceste Ipostasuri 8.

Harul pune pe omul credincios in legdturd nemijlocitda cu Dum-
nezeu care lucreazd in el. Sfintul Duh este activ in diverse daruri ce
ni le da ca tot atitea puteri. Insa la baza acestor daruri stau cele pri-
mite prin harul impartdsit noua de Sfintele Taine. La inceputul tuturor
darurilor std un har primit printr-o Sfinta Taind. Din colaborarea omu-
lui cu harul résar diferite daruri, manifestate in functie de capacitatile
lui naturale. Harul acordat prin Taine presupune si el o pregatire din

. Théologique, 111, 47—48; cf. Catéchése, XXIII, 195—200.
. Catéchése, XXXIII, 183—184.
. Ethique, VII, 311—333.
. Ethique, 1V, 388, 390. - .
. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Teologiu Dogmatica Ortodoxd, pentru In-
stitutele teologice, vol. 2, Edit. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Orto-
doxe Romaéne, Bucuresti, 1978, p. 302—303.
8. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 303.
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»

parlea celui ce le primeste, dar semnificatia pregatirii sta mai mull in-
tr-o asigurare a colabordrii viitoare din partea omului®. Inceputul ha-
rului se face in fiecare dintre noi prin Taina Sfintului Botez. Harul Tai-
nei inseamnd in general inceputul lucrarii Duhului Sfint in persoana
primitorului, sau inceputul unui nou fel de putere, bazata insa pe lu-
crarea inceputa la botez. Daca lucrarea Duhului Sfint persistd, atunci
produce in omul credincios o putere si mai mare, sau o stare perma-
nentd, care rodeste in fapte bune, duce la evitarea pacatelor si il tine
intr-o stare de puritate, de credintd mai ferma, mai vie. In toate aces-
lea si, in general, in toate faptele bune ale omului credincios, e prezent
harul, ca lucrare a Duhului Sfint!0. De aceea se poate vorbi si de o
stare de har, sau de harul care imbracd pe om. Sfintul Simeon Noul
Teolog cere de la Mintuitorul Hristos, in rugdciunile sale, un har care
sd fie impreund cu el, care sa-l acopere, sa-l1 arate intreg nesupus ru-
sinii, care sa-1 imbrace, sé fie inlduntrul lui, sa-1 lumineze 11,

Omul credincios, cu timpul, este transformat launtric in intregime
prin harul dumnezeiesc sau prin lucrarea Duhului, dacd colaboreaza cu
‘El, deci daca-l primeste. Harul ca lucrare produce si o stare duhov-
niceascd, ce poate fi experiatda si exprimatda ca atare, desigur atita
timp cit lucrarea Duhului Sfint sau a lui Hristos dureazda in om si, o
data cu aceasta, si colaborarea acestuia 12 \

Sfintul Simeon Noul Teolog vorbeste si de o pecete a harului
dumnezeiesc. El roaga pe Mintuitorul Hristos sa nu i-1 retraga:
«Hrisloase al meu, Care m-ai umplut de Duhul Tdu dumnezeiesc...
cdruieste pind la sfirsit, fara retragere, robului Té&u, in intregime, harul
Tau; nu il retrage, nu te intoarce, Ziditorule, nu ma trece cu vederea,
o datd ce m-ai pus in fata Ta si intre robii Tai si m-ai pecetluit cu
pecetea harului T&u...» 13, Harul, ca o Stare continud, este deci o stare de
prezentd continuad si activd a lui Hristos insusi si in fata omului si a
omului in fata lui Hristos, o stare de nemijlocita relatie dialogica, di-
namica, vie4.

Harul, impreund cu toate darurile, este deci nu numai al Duhuluij,
ci si al lui Hristos. Propriu-zis prin Hristos ni s-a fdacut posibil si acce-
sibil, intrucit Hristos a ridicat natura noastrda asumata de El la starea
de nepdcadtuire, de daruire totalda a ei lui Dumnezeu, prin jertfa de pe
Cruce, la starea de incoruptibilitate prin Inviere si de pnevmatizare cul-
minantd prin indltare. Inainte de Hristos, firea noastra era inchisd lu-
crarii lui Dumnezeu in ea, adicda harului, in sensul cad refuza orice co-
lahorare cu el !5 Sfintul Simeon, printr-o frumoasé imagine, multumeste
Mintuitorul Hristos cad i-a daruit Duhul Sdau pe care-1 numeste «pomul
vietii» 16,

Lucrdrile Duhului ne transforma ontologic dupd chipul lui Hristos,
realizat ca om desavirsit. Sfintul Duh ne ajuta sd strdbatem calea pe

9. Ibidem, p. 305.

10. Ibidem.

1l. Hymne, XLI, 104—105.

12. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 300.
13. Hymne, XLIX, 9, 11—15.

14. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 306.
15. Ibidem.

16. Hymne, XLVII, 1—29.
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care a strabatut-o Hristos ca om, pentru a indumnezei si a realiza
deplin natura noastra. Ne ajuta sa ducem o viata fdara de pacate, fara
egoism, sd murim noi insine pentru Dumnezeu, s& murim fatd de tot
ce este contrar lui Dumnezeu 17,

Sfintul Simeon are mereu in vedere reclatia Duhului Sfint cu Lo-
gosul intrupat al lui Dumnezeu in legatura strinsa cu inifiativa mintui-
toare a lui Dumnezeu-Tatdl pentru sfintirea si indumnezeirea creaturii
Sale, omul. Pentru a ilustra acest adevar, Sfintul Simeon se foloseste
de o serie de analogii® pentru a scoate in relief aceastad relatie dintre
Fiul si Sfintul Duh-Mingiietorul. Cea mai sugestiva imagine este cea a
soarelui care-si oglindeste razele in potirul de la Euharistie 19 — exem-
plu unic i toata literatura patristica.

Duhul tine de Bisericd si nu putem vorbi despre har ca de ceva
in afard de Biserica, ci ca de ceva ce {ine de Bisericda. La fel, nu se
poate vorbi despre Biserica fard har sau fara Duhul Sfint. Prin cobo-
rirea Duhului Sfint la Cincizecime a luat fiintd Biserica. Raminerea
Lui t{ine Biserica neincetat in fiintd, rdaminerea aceasta fiind, totodata,
o continud@ coborire a Lui si iImprospdtare a Bisericii. Lucrarea lui, sau
harul, este constitutivda Bisericii si harul nu se manifesta decit in Bi-
sericd 20, Sfintul Simeon araté ca Biserica in plenitudinea sa, plind de
Duhul Sfint, este Ierusalimul ceresc, Hristos insusi 22,

Lucrarea Sfintului Duh nu se refera insa numai la viata crestina
in comunitatea bisericeascd, ci si la viata fiecdarui credincios in parte.
In acest mod ea se extinde la toti crestinii in orice manifestare a vietii
spirituale, incepind de la botez pina la obtinerea fericirii vesnice. Du-
hul are rolul de a conferi tuturor darurile mintuirii aduse de Mintuitoru!
Hristos, precum si de a ajuta la insusirea lor in mod activ. Sfintul Si-
meon, bazat pe experientele sale personale, vorbeste de puterea Du-
hului Sfint si de darurile sale: iubirea, bucuria, pacea, lumina dum-
nezeiasca negraita 22. Totodata aratd imposibilitatea exprimadrii prin cu-
vinte a prezentei Duhului care se manifestd ca lumind si iubire .

Asadar, lucrarea si salasluirea Sfintului Duh in noi se fac in Bi-
serica; ele nu privesc numai o relatie individuald a credinciosului cu
Sfintul Duh, cdci mintuirea personalad este integrata la savirsirea Sfin-
telor Taine, si de aceea mintuirea fiecaruia ajutatda de har nu poate
avea loc decit in Biserica.

2. Tainele incorporarii in Trupul tainic
al Mintuitorului Hristos prin Duhul Sfint

Indreptarea, sfintirea si indumnezeirea crestinilor au loc in Bise-
ricd — Trupul tainic al Mintuitorului Hristos — careia i-a daruit pute-

17. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit.,, p. 307.

18. Catéchese, XXIII, 160—200; XXX, 325—330; Ibidem, XXXIII, 95—150; Ibi-
dem, XXXIV, 80—85.

19. Ibidem, XXIII, 170—200.

20. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit, p. 310.

21. Ethique 1, 8, 40—50.

22, Ibidem, VIII, 202—203 ; Ibidem XI, 700—722.

23. Hymn, LII, 1—6.
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rea si mijloacele vizibiie de impdrtdasire a mintuirii realizate prin in-
truparea, viata, invatatura Sa, prin Patimile, jertfa pe Cruce, Invierea
si Inaltarea Sa la cer. Mijloacele sau actele externe si sensibile prin
care Biserica impadrldseste harul care indrepteaza si sfinteste pe cre-
dinciosi sint Sfintele Taine; asadar, Sfintele Taine sint lucrari sfinte,
instituite de Fiul lui Dumnezeu intrupat, Mintuitorul nostru lisus Hris-
tos, prin care, intr-o formad vazuta, se impartdseste omului harul cel
nevazut al lui Dumnezeu #. Sfintele Taine au astfel un caracter hristo-
logic, pnevmatologic si eclezial si nu sint simple simboluri sau cere-
monii. Aceste trasgturi eseniiale ale Sfintelor Taine reies cu prisosin{a
clin opera Sfintului Simeoin Noul Teolog. El aratd ca intilnirea natura-
lului cu supranaturalul are loc intr-un act sacramental si in efectele
sale, In timp ce pentru mesalieni aceasta intilnire era numai rezultatul
rugdciunii personale. Sfintul Simeon se mentine pe linia gindirii or-
todoxe bazatd pe cele doua cdi de transmitere ale autenticei descope-
riri dumnezeiesti : Sfinta Scriptura si Sfinta Traditie. De aceea, inva-
tatura Sfintului Simeon se deosebeste esential de cea a mesalienilor,
atit prin faptul ca afirma primirea Sfintului Duh de cdtre omul credincios
pe cale sacramentald, in strinsé dependentda de Hristos, cit si prin fap-
tul ca el confirmda posibilitatea caderii din har a omului dupa ce a pri-
mit Taina Sfintului Botez, dar si posibilitatea ridicarii lui. Simtirea
tainicd a prezentei harului sau a lucrdrii Duhului este in corelatie in-
disolubild-cu vederea slavei lui Hristos, in lumind si iubire, pentru ca
experienta spirituald pe care o prilejuiesc Sfintele Taine este, mai
intii, trdirea imtilnirii tainice cu Hristos. Pe de alta parte, cu cit
propdsim mai mult pe calea unirii cu Hristos prin implinirea porunci-
lor Sale, cu atit devenim mai constienti de prezemta tainica a Sfintului
Duh. Sfintele Taine nu-si ating scopul pentru care se savirsesc, daca
intilnirea 'cu Hristos si simtirea prezentei Duhului nu devin o realitate
spirituala 25.

Dupa Sfintul Simeon, Sfintele Taine tin de viata Bisericii si con-
stituie centrul intregii sale vieti, {apt de care ne da marturie credinta
Bisericii 26. E)_vorbeste despre Taina Sfintului Botez, a Mirungerii, a
Pocdintei, a Euharistiei, si tangential de preotie; nu trateaza insa in
mod sistematic, pe probleme, ca intr-un tratat modern. De aceea ga-
sim, in toate scrierile sale, referiri la Sfintele Taine.

Sfintul Simeon vorbeste in opera sa despre un «botez al Duhului»,
dar aceasta nu inseamnd ca trebuie sa gdsim temeiuri prin care ar pu-
tea fi considerat un precursor al miscarii penticostale, deoarece «bo-
tezul Duhului» nu este decit o lucrare inceputda in apele Tainei Sfintu-

24. **+ Teologia Dogmaticd si Simbolicd — manual pentru Institutele teologice,
vol. II, Edit. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1958, p.
826—827; cf. Diac. conf. dr. P. I. David, Premise ale dialogului anglicano-ortodox :
aspectul Revelafiei divine, Contributia culturii teologice romdnesti (tezd de docto-
rat), in «Studii teologice»n, XXVIII .1976), nr. 3—6, p. 296—299. '

25. Pr. drd. Ilie Moldovan, op. cit.,, p. 427—428.

26. Pr. prof. dr. Dumitru Radu, Sfintele Taine ale Bisericii dupd Tradifia Apos-
tolicd, din punct de vedere ortodox, in «Biserica Ortodoxa Romaéna», XCVIII (1980),
nr. 11—12, p. 11—29; cf. Idem, Caracterul eclesiologic al Sfintelor Taine si problema
intercomuniunii (teza de doctorat), Edit. Institutului Biblic si de Misiune al Bi-
sericii Ortodoxe Romane, 1978, p. 19; Idem, Sfintele Taine in viafa Bisericii, in
«Studii teologicen, XXXIII (1981), nr. 3—4, p. 172.
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!

lui Botez, care se continua apoi toata viata. Deci, Sfintul Simeon nu
vorbeste de doua botezuri — cum s-ar crede de la o prima lecturare a
operei sale —, ci de unul singur. Acest «botez al duhului», numit in
mod direct asa numai o singura data (t® tod ayiov mvedpatos Pantiopo) 7,
constituie una din lucrarile Tainei Sfintului Botez pe care Sfintul Si-
meon o descrie prin simbolurile apei, curatirii, luminii si focului care
sint interpretate ca Duhul dumnezeiesc, consubstantial cu Tatal si Fiul.
Aceastd transformare face si apard pocdinta si implinirea poruncilor 28
Sfintul Simeon nu a negat niciodatd necesitatea si eficacitatea Tainei
Sfintului Botez pentru mintuire, nici nu a afirmat cd ea ar fi un simplu
simbol sau ceremonie spre a ne intari ctedinta.

Din opera sa rezulta clar cd botezul savirsit in numele Sfintei
Treimi sterge pdcatul stramosesc si ne face apti pentru lucrarea min-
tuirii, sub cele doua aspecte fundamentale ale ei. Devenim asemenea
chipului Fiului lui Dumnezeu care ne-a infiat pe toti in mod tainic %,
deci capabili de o relatie personald cu Hristos insusi prin Duhul care
se impdrtdseste o data cu Hristos.

Sfintul Simeon recunoaste lucrarea Sfintului Duh in Botez, de a
cdrei prezentd ne da marturie credinta Bisericii. Apa si Duhul ne re-
nasc la o viata noud, ne dau harul din care am cazut prin pacat. «Min-
tuirea noastrd nu constd numai in botezul apei,  ¢ci si in Duhul...» 30,
Totodatd, Sfintul Simeon recunoaste validitatea si eficacitatea botezului
pruncilor : «Eu cred cd pruncii botezati in Sfintul Duh, hu numai ca
sint sfinti{i si pdaziti, dar liberi de tirania diavolului si, insemnati prin
semnul sfintei cruci care le da viatd, devin oi din turma duhovniceasca
a lui Hristos si mielusei alesi» 31. Sfintul Simeon spuine eceasta in vir-
tutea faptului cd de unirea personald a pruncului cu Hristos dd mar-
turie Biserica intreagd, care oficiaza Taina prin episcopul sau preotul
ei.

In gindirea sa, faptul de a fi botezat nu este suficient pentru a
avea plenitudinea vietii crestine. Credinta in Sfinta Treime si in dum-
nezeirea lui Hristos determina inceputul unei vieti noi. Totodats,
ea este o constiintda a harului primit, pe care pruncii, insd, nu o pot
avea in momentul primirii Tainei Sfintului Botez.

Sfintul Simeon aratd ca toti crestinii botezati in pruncie se afla in-
tr-o situatie asemanatoare: l-au parasit pe Hristos prin pdacatele sa-
virsite, dar pot iesi din aceasta situatie prin pocadinta si un nou botez
pe care il numeste «botezul duhului» sau «a doua curéatire» 32, Acest
botez este pregatlt printr-o pocainta indelungatd, cu lacrimi de bucurle;
si contemplatie si este, de fapt, lucrare a Tainei Sfintului Botez.

Ceea ce are caracteristic opera Sfintului Simeon este faptul ca
accentueaza actiunea Duhului si insistda in mod special asupra caracte-
rului constient al experientei spirituale. Botezul trebuie sa devina pe

27. Ethique, X, 443.

28. Archevéque Basile Krlvochéme, op. cit, p. 111. A se vedea pe larg Ethi-
que, III, 438—441. )

29. Ethique II, 291—294,

30. Ethique XIV 211—247.

31. Archevéque Basile Krivochéine, op. cit., ‘p. 149.

32. Ibidem.
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parcursul vietii un eveniment spiritual constient 3. La Talna Sfintului
Botez, Sfintul Simeon include si Taina Mirungerii 3¢.

In ce priveste Sfinta Euharistie, Sfintul Slmeon a asezat-o in cen-
trul urcusului spre Dumnezeu si vorbeste pe larg in scrierile sale des-
pre importanta acesteia in viata crestinilor, deoarece este misterul pre-
zentei celei mai deplime si a lucrarii celei mai eficace a lui Iisus Hris-
tos in Biserica si, prin ea, in lume. In intiia cuvintare morala, Sfintul
Simeon vorbeste despre impértasirea cu vrednicie de Trupul si Singele
lui Hristos si conchide ca «aceasta este lucrul cel mai mare al negraitei
iconomii si al coboririi lui mai presus de cuvint, savirsit in noi; aceasta
este taina plind de toata infricosarea, (tod t6 ¢pix7s amaa”ns Tépov @vatypLov)
pe care am sovdit sd o descriu si am tremurat sd o infatiseze» 3, In
alt loc spune cad este o taind infricosdtoare, mai presus de slujire, a
ingerilor, care cere vrednicie 36, Sfintul Simeon insd nu explicd modul
cum are loc prefacerea si care este raportul Trupului si Singelui Dom-
nului cu chipurile piinii si vinului care persista si dupa prefacerea lor
pentru ochii nostri trupesti, deoarece este cea mai mare si mai infrico-
satd taind, noi necunoscind propriu-zis calitatile Trupului imdumnezeiti
al Mintuitorului. Euharistia este izvor al unei vieti spirituale, mereu
sporite, a credinciosilor, de putere, in vederea spiritualizarii lor, inte-
leasd ca drum spre desavirsire, dupd asemadnarea lui lisus Hristos, in-
trucit in Euharistie, fiecare credincios, daca este vrednic, se uneste cu
Hristos, Care este prezent cu Trupul S&u luat din Sfinta Fecioara Maria,
rastignit pe Cruce, inviat, indltat la cer si stind de-a dreapta Tatdlui.
Sfintul Simeon arata cd impdrtasindu-ne de Trupul si Singele lui Hris-
tos 1l avem cu noi 1ntreg «pe Dumnezeu cel intrupat, pe Domnul nostru
lisus Hristos, pe insusi Fiul lui Dumnezeu si Fiul Prea Curatei Fecioare
Maria, care sade de-a dreapta lui Dumnezeu si Tatadl» 37. De aceea, prin
Euharistia ca Taina si Jertfa, Biserica se constituie si se mentine, prin
iubire, drept «comunitatea celor impreuna saditi in Hristos» (Efeseni
3, 18), ca Trup al lui Hristos si ca prezenta si plenitudine de viata dum-
nezeiascd in umanitatea rascumpardta si innoita de Fiul lui Dumnezeu
tntrupat prin iucrarea Duhului 3.

Hristos este prezent in mod real, cu Trupul si Singele Sau, sub chi-
pul piinii si al vinului, pentru ochii nostri trupesti, consacrate si pre-
facute in acest Trup si Singe prin puterea Sfintului Duh, in timpul sa-
virsirii Sfintei Liturghii, invocat de episcop sau preot. Sfintul Simeon
aratd cd Duhul este cel care ne da viaia (w0 Cwomotodv) si care «preface
(t6 petamotodv) piinea in Trupul Domnului; Duhul este in mod real
acela care ne curateste (t xafaipov 7p&c) si ne face vrednici (akiws
wotodv) de a ne impartasi cu Trupul Domnului» 3%, Deci, nu este vorba
de un simbol sau de comemorare, un simplu ospat sau masa obisnuita,
ci de o impartasire in mod real cu Trupul si Singele Mintuitorului, Sfin-
ta Euharistie este o jertfa permanenta.

33. Ibidem, p. 154. A se vedea pe larg Ethique XIII, 236—250.

34. A se vedea Cele 225 de capete.., in Pilocalia romand, vol. VI, p. 27
35. Hymn X1V, 53—55; cf. Hymn XIX, 21—32.

36. Intiia cuvintare morald, 10, p. 158.

37. Pr. prof. dr. Dumitru Radu, Caracferu! ecleziologic...., p. 21.

38. Ethique III, 547—551.

39. Ibidem, 432—437.
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In Sfinta Euharistie este concentratd toatda mintuirea noastra pen-
tru a ne-o insusi personal. Dupa Sfintul Simeon darurile euharistice
sint bunuri vesnice pregatite de lisus Hristos celor ce-L iubesc. Aceste
bunuri vesnice se cuprind in iubirea lui Hristos care ni se arata in
mod culminant in unirea Lui cu noi in Euharistie 49,

De aceea, nu orice piine si vin pot indeplini functia de Trup si
Singe al Mintuitorului Hristos, ci numai acelea curate (faina din griu
curat, dospita si vinul din struguri). Devenim «concorporali» cu Hris-
tos (Efeseni 3, 6) prin Euharistia care ne face asemenea Lui, imprimind
in noi starea capabild de jertfa, puterea invierii si a slavei vesnice.
Deoarece aceste bunuri vesnice sint de natura duhovniceascd, si de spi-
ritualitatea lor t{in curatia sufletului, bugatatea, iubirea, ele nu pot fi
simtite, dupd cum am vazut, decit de cei care s-au strdaduit sa dobin-
deasca o spiritualitate corespunzatoare, adica sa fie cit mai curati su-
fleteste. Inca o data 1a Sfintul Simeon se vede o laturad a spiritualitatii
lui : accentul pus pe.constiinta. El ii fericeste pe aceia care se pot cu-
mineca mereu cuy constiinta harului, deoarece numai unirea constienta
cu Hristos este reald, corespunde celor doua firi ale lui Hristos; mai
mult, constiinta constituie conditia eficacitdtii unirii cu Hristos in Eu-
haristie 4%, Hristos este sesizabil si vizibil in mod real numai pentru cei
vrednici, desi noi nu putem suporta vederea dumnezeiascd ; toti putem
deveni vrednici prin pocémta adevaratd si lacrimi pentru pécate'le sd-
virsite, ingd nunumaifin zilele .de sdrbatoare, ci'ilnlfiecare zi. ‘Viata unui
calugdr si a unui crestin, in general, trebuie sa fie in acord cu invatdtura
Bisericii, exprimat& in lecturi biblice, imnologice, opere ale Sfintilor
Parinti 2. Toti crestinii trebuie sd se straduiascd a fi vrednici de pri-
mirea Sfintelor Taine, indeosebi a Sfintei Euharistii, deoarece este Tai-
na prin excelenta a unitatii Bisericii, Trupul tainic al lui Hristos.

3. Rostul ontologic al Tainei Pocaintei
in viata crestinului

In gindirea Sfintului Simeon Noul Teolog, Taina Pocdintei si tot
ce tine de aceasta ocupa un loc important. De aceea Cateheza a V-a
este fnchinata in cea mai mare parte pocdintei, sub multiplele ei forme
din viata crestind, fie ca este vorba de mireni, fie ca este vorba de
monabhi. :

Sfintul Simeon Noul Teolog accentueaza viata monahald, dar nu
neglijeazd pe cea a mirenilor. In acest sens, in Cateheza a V-a d& mai
multe exemple de pocdintd la mireni: Avraam, Isaac, lacov, Moise si
David %3, «Vrednic lucru este pocdinta, subliniazd Sfintul Simeon, ca si
folosul pe care il aduce» %, El sustine universalitatea pocdintei ca re-
iesind din universalitatea p&catului strdmosesc al protopdrintilor nos-
tri Adam si Eva si a urmdrilor acestui pacat in firea omeneasca. «Adam,
spune Sfintul Simeon Noul Teolog, a fost zidit cu un trup nestricacios, dar

40. Pr. prof. dr. Dumitru St&niloae, Taina Euharistiei, izvor de viald spirituald
in Ortodoxie, in «Ortodoxian, XXX (1979), nr. 3—4, p. 506.

41. Ethique XIV, 211—247.

42. Archevéque Basile Krivochéine, op. cit., p. 121—125.

43. Catéchése V, 120—159.

44. Catéchése XXX, 139—140.

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



54 Drd. GHEORGHE SIMA

material si incd nedeplin duhovnicesc. Si a fost asezat de Facéatorul ca
un imparat nemuritor in aceastda lume nestricacioasa (...) El insd, dis-
prefuind porunca, n-a crezut Facatorului si Stapinului (...), ci a socotit
mal vrednic de crezare pe sarpele viclean (..) $i indata au fost dez-
bracati (protopadrintii) de vesmintul nestricdcios si s-au imbracat in
stricdacios (...) Deci nevoind ei sda se pocdiascad si sa cada inaintea sta-
pinului, sau sa ceard iertare, Dumnezeu ii alunga si-i scoate din rai, ca
dintr-un palat Imparatesc si ca dintr-o casa preaimpodobitd, ca sa vie-
tuiasca pe acest pamint ca niste exilati...» 45. Sfintul Simeon Noul Teo-
log arata in continuare ca raiul a fost pastrat de Dumnezeu si nu a fost
blestemat «pentru cd este tipul vietii viitoare si chipul vesnicei im-
paréatii a cerurilor...» 46, Zidireg, deci fapturile si natura inconjuratoare,
trebuie «sd@ slujeasca omului, pentru care a fost creata, desi s-a facut
stricdcioasa pentru omul stricacios. Caci voieste ca atunci cind acesta
se va reinnoi iardsi si se va face duhovnicesc, nestriciacios si nemuri-
tor, eliberindu-se si ea de robia stricdciunii, sd@ se reinnoiascd impreu-
na cu el si sa se faca intreaga nestricdcioasa si duhovniceasca, dupa
ce a fost supusd de Dumnezeu celui ce s-a razvratit si nu i-a slujit Lui» 47.

" Oamenii totusi au inceput sd-si indrepte cugetarea spre cele rele,
dedindu-se «la toatd neinfrinarea si fapta necuratda» (Efeseni 4, 19), in-
tinind pamintul, aerul, cerul si toate cele de sub el prin toate faptele
lor necuviincioase (...). «Dar cind a fost atins virful rautatii si toti au
fost inchisi in neascultare (Romani 11, 32), dupa dumnezeiescul apostol,
Insusi Fiul lui Dumnezeu S-a pogorit pe pamint ca sa rezideasca pe cel
zdrobit, sd facd viu pe cel omorit si sé ridice faptura sa din ratacire» 48.

Sfintul Simeon Noul Teolog aratd cd Fiul lui Dumnezeu S-a in-
trupat «din Pururea Fecioara si Nascatoarea de Dumnezeu Maria» si
S-a facut «pirga rezidirii §i nemuririi noastre intru stricaciune» %, «ca
sd rezideascad si sd innoiasca pe om prin prezenta Sa si sd binecuvinteze
toatéa zidirea blestemata din pricina lui» 0.

Aceasta taind a Mintnitorului Hristos s-a savirsit pentru toatd lu-
mea «Si cu fiecare din sfintii de odinioara si se savirseste fara incetare
pind acum. Cdci primind Duhul Stapinului si Dumnezeului nostru, ne
facem partasi la viata lui dumnezeiascd. Si mincind atotneprihanitul
Lui trup, ne facem cu adevadrat in chip deplin contrupesti si inruditi cu
El, cum spune si dumnezeiescul Pavel insusi : «Sintem os din oasele Lui
si carne din carnea Lui» (Efeseni 5, 30); sau iardasi: «Din plindtatea
dumnezeirii Lui noi toti am luat i har peste har» (Ioan 1, 16 si Colo-
seni 2, 9). Ajunsi astfel, ne facem asemenea dupa har iubitorului de oa-
meni Dumnezeu si Stdpinului nostru insusi, restabiliti si reinnoiti cu
sufletul si sintem facuti nestricaciosi si ca inviati din morti» L.

Sfintul Simeon Noul Teolog afirma posibilitatea cdderii crestinului
din har. Cel care dupa primirea Tainei Sfintului Botez a stricat «templul

45. Intlia cuvintare morald.., in Filocalia romdnd, vol. VI, p. 126—127.
46. Ibidem, p. 127.
47. Ibidem, p. 129.

48. Ibidem, p. 130.
49. Ibidem, p. 131.
50. Ibidem, p. 132.
51. Ibidem, p. 133—134.
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Sfintului Duh» are nevoie de pocdinta pentru «a regasi el insusi aceas-
t4 demnitate divinad pe care a pierdut-o prin viata pacadtoasd» 52

Sfintul Simeon Noul Teolog aratd netemeinicia afirmaliilor me-
salienilor potrivit carora omul care a dobindit Duhul, atingind starea
nepadtimirii, este cu neputinta sa mai cada. Afirmatia mesalienilor nu
este justda, deoarece este contrard celor spuse de Apostolul neamurilor
«Duhul sd nu-l stingeti!» (I Timotei 5, 19) si de toti Sfintii Parinti 3.

Ridicarea celui cdazut din har se realizeaza prin pocdintd, prin care
devenim maddulare virtuoase ale Trupului lui Hristos, adicd ale Bise-
ricii. «Biserica lui Hristos si omul intreg sint o lume infrumusetata in
care se spune cd locuieste si umblda Dumnezeu (II Cor. 6, 16) si trimite
razele stralucitoare ale darurilor Lui, ca Cel ce este Soarele dreptatii
(Maleahi 3, 20) 54,

Aceste madulare virtuoase «sint toti sfintii» 55. Tot Sfintul Simeon
spune: «Sint azi in lume multi care nu cred, sau si dintre cei ce cred
in Hristos, sint multi pacatosi si risipitori care trebuie sa se schimbe
facind pocdintd, multi neascultdtori care vor trebui sda se faca ascul-
tatori...» 56. ‘

Toti «ne putem face deopotriva cu ucenicii si apostolii Sai. nu
dupda vrednicia acelora, nici dupd cadlatoriile si ostenelile ce le-au su-
portat, ci dupa harul lui Dumnezeu si dupd harul Lui pe care l-a var-
sat peste toti cei ce voiesc sa creada si sa@ urmeze Lui fara intoarcere» %.

Prin pocdintd Sfintul Duh revine la cel cdzut si astfel acesta, redc-
vine apt peintru un nou progres duhovnicesc. Sfintul Simeon Noul Teo-
log aratd c@ pocdinta ca virtute este poarta de intrare in lumina ne-
grditd a lui Durmnezeu; ea pregdtesie inima pentru a resadi in centrul
fiintei si vietii crestinului puterea vielii dumnezeiesti, care este Sfin-
tul Duh, cu toate darurile Sale. «Fara a fi botezat in Sfintul Duh — zice
Sfintul Simeon — nu devii nici fiu al lui Dumnezeu, nici mostenitor al
lui Hristos» 8.

Pocdinta trebuie sd devina pentru toti o stare permanentd. Ea are
un caracter eshatologic si de aceea trebuie sa o practice toti crestinii.
Sfintul Simeon aratda de nenumadrate ori care sint roadele pocadintei :
pacea sufleteascd, interioard, nepatimirea, vederea luminii dumneze-
iesti negrdite, cu alte cuvinte Imparéatia cerurilor 59,

Prin pocdintd putem urca din nou pe drumul desavirsirii in Hristos
pind la statura barbatului desdavirsit, deci putem deveni sfinti, caci oa-
menii care sporesc in virtute, in sfintenie, zamislesc in ei pe Cuvintul
lui Dumnezeu in chip aproapiat cu Nascdatoarea de Dumnezeu si il nasc
pe El si El Se naste in ei si se nasc din E] 60,

52 Pr. drd. Ilie Moldovan, op. cit., p. 428.

53. Catéchese XXXIII, 125—126.

54. Intiia cuvintare morald..., in Filocalia romadnd, vol. VI, p. 150.

55. Ibidem, p. 151.

56. Ibidem, p. 151—152.

57. Ibidem, p. 158.

58. Archevéque Basile Krivocheéine, op, cit., p. 70—71; Catéchése XXXVIII.
118—149. !
59. Intiia cuvintare morald.., in Filocalia romdnd, vol. VI, p. 158; cf. Hymn
XX, 15—31, 55—63 ; Catéchese 1V, 401—410. '

60. Intlia cuvintare morald..., p. 156—157.
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Sfintul Simeon spune: «Sufletul care stdruie in alipirea la starea
injosita a trupului si iubeste placerile lui si t{ine la slava de la oameni,
sau chiar dacad nu le cautd pe acestea este simtitor la adierea pofteij,
ramine cu totul nemiscat si greoi spre orice virtute si porunca a lui
Dumnezeu, ca unul ce este ingreuiat si inlantuit cu putere de relele
amintite. Dar cind, trezit de ostenelile nevointelor si de lacrimile po-
cdintei, scuturd de la sine greutatea trupului si topeste in siroaiele la-
crimilor cugetul trupesc si s-a ridicat mai sus de micimea celor vazute,
se impdrtaseste de lumina curata si se elibereaza de patimile care il
tiranizeaza» 61,

Pocdinta este cea care duce la teologie, inteleasa aici ca o contem-
platie a lui Dumnezeu, atinsa pe treptele cele mai inalte ale curatiei si
nepdtimirii. Cind se ajunge la aceastd treaptd, deci se traieste desa-
virsit in Dumnezeu, nu mai este nevoie de pocdinta 62.

De aceea, el recomanda pocdinta foarte deasd, mai ales monahilor.
«De la pocdinta ne vine spalarea intindciunii faptelor rusinoase. Dupa
ea primim impdrtasirea de Duhul Sfint. Dar nu in chip simplu, ci dupa
credinta, simtirea si smerenia celor ce s-au pocdit din tot sufletul. Insa
numai dupa iertarea deplind a pdacatelor de mai inainte, primita de la
parintele care ne-a luat asupra sa. De aceea bine .este s@ ne pocdim in
fiecare zi, pentru porunca ce s-a dat. Caci indemnul : «Pocaiti-va, ca
s-a apropiat impdrdtia cerurilor» (Matei 3, 2), ne arata lucrarea aceasta
ca fiind fara hotar €3,

Sfintul Simeon numeste pocdinla un «al doilea botez», dar fdra a o
confunda cu Taina Sfintului Botez prin care intelege o nastere duhov-
niceascd a omului printr-o viatd noud in Hristos si a eliberarii din ro-
bia pacatului strdmosesc prin harul dumnezeiesc. In gindirea Sfintului
Simeon pocdinta apare ca un al doilea botez, deoarece Taina Sfintului
Botez se administreaza. atunci cind noi sintem prunci, dar, de-a lungul
vietii pdmintesti, putem cadea din har in diferite chipuri, ca urmare a
savirsirii pdacatelor dupa botez. Pocdinta apare astfel ca un inceput al
vietii crestine si baza permanentda a tuturor eforturilor noastre ascetice
spre Dumnezeu Cel in Treime 4.

In legdturd cu Taina Pocdintei, Sfintul Simeon Noul Teolog mai
reliefeaza un aspect important: importanta lacrimilor ca element indis-
pensabil al pocdintei adevarate 85, Indeosebi la monahi lacrimile de po-
cdintd sint considerate ca o cale ce duce la contemplarea si la unirea
cu Sfintul Duh. De altfel, o adevdaratd pocdintda transformdé caracterul
penitential al lacrimilor si ne duce la vederea luminii dumnezeiesti, la
starea de sfintenie 66, Dar Sfintul Simeon accentueazd cd aceastd stare
de pocdintd trebuie sd o avem neincetat pind la sdvirsirea din aceasta
viatd ; lacrimile amare izvorite din adincul sufletului ne purificd si ne
inaltd spre Dumnezeu intr-o bucurie neincetata ¢?. Sfintul Simeon Noul

61. Cele 225 de capete..., 77, In Filocalia romadnd, vol. VI, p. 40—41.

62. Ibidem, 1, 2, p. 50—51.

63. Ibidem, 46, p. 75—76.

64. Archevéque Basile Krivochéine, op. cit., p. 67.

65. Ibidem, p. 69; a se vedea In acest sens Capete teologice, gnostice gsi prac-
tice, 3, 23.

66. Archevéque Basile Krivochéine, op. cit., p. 69. ‘

67. A se vedea pe larg Catéchése 1V, 670—682.
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Teolog reia si comenteaza un citat din Sfintul Simeon Studitul, cd nu
poti sd fii in comuniune cu Dumnezeu fard lacrimi de pocdinta 98,

Fara pocdintd adevdrata nu pofi contempla frumusetea vietii dum-
nezeiesti, fdrd@ purificarea suiletului prin pocdinta nu te poti numi
crestin 8, Cé&ci pocdinta si purificarea, in gindirea Sfintului Simeon
Noul Teolog, se afla in strinsa legatura 0.

Pocdinta adevdratd sterge pdcatele sdvirsite. Sfintul Simeon lasa
sd se Inteleagd din opera lui cd prin ea se pot obtine mai multe bunuri
duhovnicesti, dintre care cel mai mare este Impéaratia cerurilor. De
aceea indeamnad: «Nu Inceta sa sdvirsesti mereu pocdinta, caci ea este
cea care, unita armonios cu iubirea pentru oameni, sterge caderile, pa-
catele, atit cele din trecut, cit si cele din prezent» 7.

Asadar, in scrierile sale, Sfintul Simeon admite pocdinta dupa pri-
mirea botezului. Ea este absolut necesard, deoarece omul poarta in fi-
rea sa urmadrile caderii in pdcatul stramosesc, fiind un remediu sau me-
dicament fard de care nu ne-am mai putea mintui 72 Intr-un mod mai
larg, Sfintul Simeon dezvoltd in Cuvintdrile morale ideile sale asupra
pocdintei dupd botez si afirma din nou cd@ ea inal{d omul cdzut la o
stare superioard celei dinainte de cdderea in pdcatul stramosesc 7.
Sfintul Simeon subliniazd cd unii dintre oameni, mai ales monahii, au
mare nevoie de pocdinta ; de aceea el vorbeste mult de ceea ce nu-
meste «metode», dar arata ca acestea totusi nu pot fi aplicate la fel pen-
tru toti oamenii ™.

4. Rolul haric si moral al preotului
duhovnic in Taina Pocaintei

Sfintul Simeon Noul Teolog accentueaza in scrierile sale, ca sa-
virsirea Sfintei Euharistii in cadrul Sfintei Liturghii, marturisirea si im-
pdrtdsirea ca atare la Sfinta Liturghie presupun necesitatea imperioasa
de a avea un pdrinte duhovnic, deci un indrumadator spiritual. Fiecare
episcop sau preot, prin simplul fapt cd este hirotonit, poate sa aiba
puterea de a ierta pacatele? Cine este capabil s& indrume duhovni-
ceste pe aliii si ce daruri duhovnicesti trebuie sa aibd pentru a spovedi?
Convingerea Sfintului Simeon asupra acestor probleme, consunind in
general cu traditia Parinfilor anteriori, este mai pufin nuantata, mer-
gind de la un radicalism spiritual pina la atitudinile cele mai moderate.
In opera sa se observd cd nu accentueazd importanta ierarhiei sacra-
mentale, din anumite motive, dar aceasta nu inseamnd cd-i minimali-
zeazd importanta sacramentald. Chiar el insusi trebuia sa fie hirotonit

68. Catéchese IV, 5—45.

69. Catéchese VIII, 100—105.

70. Catéchese 1X, 301—365.

71. Catéchese XVI, 142—144; Catéchése XXX, 145—170, 221—227, 228—235;
Catéchese XXIII, 103—108.

72. Archevéque Basile Krivochéine, op. cit.,, p. 71. A se vedea in acest sens
Ethique 2, 7, 306—311.

73. Ethique 13, 222, 236.

74. Catéchese XXX, 123—125.
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episcop 7. Treapta de episcop are daruri ale Sfintului Duh, dar Sfintul
Simeon arata cd aceste energii ale Duhului Sfint trebuie sa fie comple-
tate armonic de curatia morald. Este necesard o viata in acord cu po-
runcile evanghelice si maialesimproprierea constienta a darurilor Sfin-
tului Duh. Aceastd afirmatie, Sfintul Simeon Noul Teolog o intdreste cu
maéretia fard de seamdn a savirsirii Sfintei Liturghii 76. Sfintul Simeon nu
distinge intre puterea de a savirsi Sfinta Liturghie si aceea de a ierta
pacatele. Acestea sint consecinte ale sfintirii in treapta de episcop sau
preot. Dar Sfintul Simeon spune cad acestea nu trebuie identificaate cu
insusi actul sfintirii prin care se transmite harul dumnezeiesc; pentru
a le putea savirsi, episcopul sau preotul trebuie sa-si improprieze mai
dinainte puterea Duhului Sfint, impropriere care nu trebuie confundata
cu insusi actul sfinfirii 7. Sfintul Simeon accentueazd cd nimeni nu
poate deveni duhovnicesc inainte de a primi puterea Sfintului Duh 7.
El indeamna ca nimeni sd nu aiba indrdazneala de a da iertarea la spove-
damie fara a fi patruns adinc de energiile dumnezeiesti de-viata-data-
toare ale Sfintului Duh si fdré a avea.in adincul inimii pe Cel care a
ridicat pacatul lumii 79,

Sfintul Simeon mai spune cd nu trebuie sa judeci pe altii inainte de
a fi primit Duhul Sfint 8, nici mai ales s& ai indrazneala de a tinde la
demnitati bisericesti fara sa ai chemarea de sus 8. Pentru cei care tind
la cele mai inalte demnitati ierarhice Sfintul Simeon spune ca trebuie
sa atingd o mare perfectiune duhovniceascd ; asa se explicd faptul ca se
adreseazd cu un ton aproape violent : «Patriarhilor, daca voi nu sinteti
prietenii lui Dumnezeu, dumnezei prin infiere, adicda asemdnatori in har
care ne este dat de Acela care este Dumnezeu prin fire, parasiti-va tro-
nurile arhieresti si mergeti degraha sa va patrundeti cu Dumnezeiestile
Scripturi; apoi cind voi veti fi devenit dupa chipul lui Dumnezeu, atunci
sd va miscati cu cutremurare de cele dumnezeiesti...» 82, _

Dar cu toate acestea nu se poate afirma ca in scrierile Sfintului
Simeon Noul Teolog s-ar gasi afirmalii directe la nevaliditatea Taine-
lor savirsite~rde preoti nedemni de Taina Preotiei si de harul pe care-l
poartd, nici un refuz al membrilor ierarhiei a cdror viata personala ar fi
departe de perfectiunea morald asa cum cere Sfinta Bisericd prin rin-
duielile ei. Mai mult, se poate vorbi de o criticd ascutitd a Sfintului
Simeon la adresa celor care nu savirsesc Sfintele Taine cu demnitatea
cerutda de harul Preotiei. El isi indreaptda cu vehementa criticile con-
tra celor care acceptd sfinfirea intr-o treapta a Preotiei fara a simti
chemarea de la Dumnezeu 8, Cei care accepta Preotia fard a avea che-

75. Archéveque Basile Krivochéine, op. cit.,, p. 131; a se vedea Catéchese XXIV,
142—145; Catéchese XX, 45—220.

76. Atrchevéque Basile Krivochéine, op. cit., p. 131; a se vedea pe larg Hymne
XIX, 56—75.

77. Archevéque Basile Krivochéine, op. cit., p. 133; vezi Ethiquc VI, 113—417.

78. Ethique V, 519—528.

79. Ethique VI, 417, 421.

80. Ethique VI, 421—428.

81. Ethique VI, 429—453.

82. Ethique III, 590—599.

83. Ethique I, 12, 483—489.
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mare de la Dumnezeu provoacd o decddere duhovniceascd pericu-
loasa ® pentru insdsi viata Bisericii si a membrilor ei.

In Cateheze accentueazd puterea de a lega si dezlega 8. Sfintul Si-
meon spune ca puterea de a lega si a dezlega apartine preotilor, dar
sfinfirea propriu-zisa trebuie sa fie completata de o viata in Hristos, prin
Duhul Sfint, care 1i dé eficacitate 86,

Sfintul Simeon insista asupra eficacitatii marturisirii si necesitatii ei
pentru totfi cei care sint cdzuti in pdcat dupa botez si vede In ea un
mijloc de a regdsi vederea lui Dumnezeu in har 8. De aceea, ii in-
deamnd pe toti la, mdrturisire si penitentd 8. Totodatd Sfintul Simeon
insistd asupra convingerii cd numai penitenta nu este suficientd, insa
trebuie urmata de madrturisire si iertarea pdcatelor prin pdrintele du-
hovnic 8, .care are trei calitdti: el este medic, sfatuitor si mijlocitor .
Cdci Taina Spovedaniei cuprinde doud persoane intr-o mare relatie de
mare deschidere si incredere: preotul si penitentul. Preotul se infati-
seazd penitentului ca vorbindu-i in numele lui Hristos, iar penitentul
trebuie s& stie cad isi madrturiseste pdacatele lui Dumnezeu insusi, dar are
nevoie si de o incredintare, de un martor concret al celor spuse, care
sa-l1 incredinteze in acelasi timp si cd Dumnezeu il iartd cu adevarat ¥,
cdci Mintuitorul Hristos este Cel ce da vindecarea sufleteascd peni-
tentului 92, prin puterea Duhului Sfint.

Asadar, marturisirea pdcatelor nu poate fi consideratd ca un act
exclusiv al penitentului, despar{it de preot, iar cdinta lui trebuie sd se
concretizeze in fapte si atitudini recomandate de preotul duhovnic %.
El nu este niciodata considerat ca un judecdtor care condamna si pe-
depseste. Canonul are un scop terapeutic. Dar cel care da acest canon
trebuie s& aib&, in gindirea Sfintului Simeon, vocatia de la Dumnezeu %,
cdci rolul preotului duhovnic in savirsirea Tainei Spovedaniei nu se
reduce la dezlegarea de la sfirsit, care este, de altfel, miezul sau punc-
tul culminant al acestei Sfinte Taine, ci se exercitda pe tot parcursul
Tainei %.

Dacd in prima fazd a acestei Taine (madrturisirea pdcatelor) preotul
pune in fata constiinfei penitentului pe Mintuitorul Hristos ca for su-
prem, in cea de-a treia faza (recomandarea epitimiei) se afla in primul
plan. Daca in ascultarea marturisirii pacatelor el a avut rolul unui prie-

84. A se vedea pe larg Ethique XV, 189—196.

85. Archevéque Basile Krivochéine, op. cit, p. 135; Catéchése XXVII],
291—293.

86. Archevéque Basile Krivochéine, op. cit., p. 136.

87. Ibidem, p. 137.

88. Ibidem ; a se vedea in acest sens Ethique XIII, 278—283.

89. Ibidem, p. 137—138; chapitre 3, 46.

90. Ibidem, p. 140.

91. Pr. prof, dr. Dumitru Radu, Tuina Madrturisirii, in <Indrumdri misionares,
Edit. Institutului Biblic..., 1986, p. 557.

92. Catéchéese, XIII, 95—129.

* 93. Pr. prof. dr. Dumitru Radu, op. cit., p. 556.

94. Archevéque Basile Krivocheéine, op. cit, p. 140. Sfintul Simeon Noul Teo-
log mai atinge o problemd: dacd unii monahi care nu au preotie, cu o viatd du-
hovniceasca deosebitd, pot spovedi. La aceasta dd@ un raspuns pozitiv, bazindu-se
mai ales pe traditie: aceasta a existat in Bisericd in timpurile vechi.

95. Pr. prof. dr. Dumitru Radu, ap. cit., p. 556.
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ten intelegdtor, imbinat cu acela al unui judecdtor si medic care apre-
ciaza natura si gravitatea pdcatelor marturisite, acum el exercita mai
ales rolul unui judecator, dublat de cel al unui medic priceput in re-
comandarea medicamentelor adecvate, adicd al unui medic sufletesc %.

Puterea de a lega si dezlega pdcatele s-a transmis din generatie in
generatie, prin succesiune apostolica : Sfintii Apostoli au dat-o epis-
copilor care, apoi, au cat-o altor episcopi, iar acestia preotilor. Puterea
speciala si permanenta de a ierta pacatele oamenilor a dat-o Mintui-
torul Hristos Sfintilor Apostoli si urmasilor lor, preotii, si nu tuturor
care au ajuns in legaturd cu El; si a dat-o prin act verificabil obiectiv
— a suflat Duh Sfint asupra Apostolilor (Ioan 20, 22) — ca sd se arate c&
ei nu se pot face stapini, prin vointa lor, pe puterea lui Hristos. Min-
tuitorul Hristos este Cel care i-a ales si le-a dat vrednicia ;i puterea
(Ioan 15, 16 ; Matei 1 , 1; Luca 6. 13)97. Sfintul Simeon realizeaza ca
pe umii dintre acestia i-a p&rdsit harul din cauza vietii lor imorale %,
desigur Sfintul Simeon accentuind faptul ca preotii sau episcopii tre-
buie sa aibd o viatd morald ireprosabild. Aceasta idee a Sfintului Si-
meon nu a fost niciodatd condamnatd, direct sau indirect, de Biserica ¥*.

Esenta Tainei Marturisirii consta in dezlegarea preotului duhov-
nic, in acest moment avind de fapt impartdsirea harului iertarii péaca-
telor nevdzut, prin mina si cuvintele preotului, celui care si-a martu-
risit cu zdrobire de iniméa péacatele savirsite 100,

Prin iertarea preotului duhovnic, penitentul redobindeste starea de
nevinovatie pe care a primit-o la botez, pentru care motiv spovedania
a fost numita «al doilea botez». Acest fapt este aratat de insusi Min-
tuitorul Hristos: «Cdrora le veti ierta, le vor fi iertate» (Ioan 20,
23). Dobindind harul iertarii pacatelor, penitentul reintra in comuniunea
cu Dumnezeu 101,

Harul iertarii pdcatelor elibereaza pe credincios de orice pedeapsa
pentru pdcat si prin aceasta ii reda nddejdea vietii vesnice si totodata
sporirea spre mai multd rabdare si buna lucrare 192, Sfintul Simeon Noul
Teolog trateazd pe larg despre sublimitatea si demnitatea sufletului pu-
rificat cu ajutorul harului dumnezeiesc 103,

Asadar, Sfintul Simeon Noul Teolog acorda o mare importanta
lucrarii Sfintului Duh in viata crestinului, in primul rind prin Sfin-
tele Taine, dintre care, la loc de cinste se afla cele ale incorporarii in
Hristos. Scopul vietii crestine este atingerea desavirsirii in Hristos, in
lumind si iubire nesfrisite, in comuniune desavirsitd, ceea ce inseamna
participarea la Dumnezeire. Sau, cu alte cuvinte, obtinerea Tmparatiei

96. Ibidem, p. 559.

97. Archevéque Basile Krivochéine, op. cit., p- 142—143.

98. Ibidem, p. 147.

99. Pr. prof. dr. Duwmitru Radu, Taina Madrturisirii, in Indrumdri misionare..,,
Edit. Institutului Biblic..., 1986, p. 549.

100. Ibidem, p. 561.

101. Ibidem.

102. Ibidem, p. 562.

103. Catécheése 1V, 670—720.
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cerurilor care incepe de aici, de pe pamint, prin implinirea tuturor po-
runcilor evanghelice. Comuniunea deplind cu Dumenzeu Cel in Treime
se mentine prin Taina Sfintei Euharistii. Totusi, in viata crestinad se in-
registreaza si cdderi din comuniunea cu harul lui Hristos. Dar exista
posibilitatea ridicarii celui ce cade, prin Taina Marturisirii. Sfintul Si-
meon Noul Teolog se mentine in general pe linia traditiei Parintilor
Bisericii, desigur el acceptind pe chemarea sau vocatia celui ce a pri-
mit harul Preotiei.

Aceastd Sfinta Taina este necesara pentru fiecare in drumul ane-
voios, ascetic, de curdtire de toate patimile spre obtinerea mintuirii, a
vietii vesnice. Este cerutd de conditia de crestin a omului, supus gre-
selii si pacatului in aceasta viata (I Ioan 1, 8—9), .pentru refacerea co-
muniunii acestuia cu. Dumnezeu, cu Biserica si cu semenii, cdci orice
pdcat inseamnd o indepartare de la comuniunea cu Dumnezeu sau chiar
o rupere a acestei comuniuni. Dacda comuniunea cu Dumnezeu este con-
ditia primordiald a mintuirii omului in Bisericd, Taina Spovedaniei este
Taina vindecarii de pdcate si a innoirii sufletesti a crestinului care se
apropie de Sfinta Impdrtdsanie pentru a reaprinde, improspéata si spori
comuniunea lui cu Hristos, ca madular al Bisericii Sale.

Prin toatd opera si gindirea sa, Sfintul Simeon Noul Teolog se in-
scrie in tezaurul de invadidturd crestind postpatristica, fiind, prin inalti-
mea cugetdrii sale teologice, a treia personalitate din istoria Bisericii
care a primit apelativul de «Teologul».aldturi de Sfintul Apostol si
Evanghelist Ioan si de Sfintul Grigorie de Dumnezeu-Cuvintatorul. -

PERSONALITATI BISERICESTI ORTODOXE IN MISCAREA
PENTRU APARAREA ICOANELOR ‘
DIN PREAJMA SI DE DUPA SINODUL AL VII-LEA ECUMENIC *

Pr. drd. NECHITA RUNCAN

Miscarea pentru apararea icoanelor, care a polarizat in jurul ei
mai multe personalitafi bisericesti ortodoxe, a luat nastere ca raspuns
la criza iconoclasta. Cu toate ca iconografia ortodoxa a luat un avint
deosebit, mai ales I '*mpul impdaratului Justinian, in cadrul noului «stil
bizantin» arhitecton:, totusi in secolul al VIII-lea, Biserica a fost greu
tulburatd de incercarea unora dintre imparatii bizantini de a inlatura
cultul icoanelor. Aceasta prigoand impotriva icoanelor a primit numele
de iconoclasm, iar adeptii ei au fost numiti iconoclasti 1.

a) Cauzele crizei iconoclaste au fost multiple. Izvoarele contem-
porane si cercetdrile istoricilor moderni ne ajutd sa stabilim cauzele
principale ale iconoclasmului. Prima cauza a fost cea legata de cultura
religioasa din epoca respectiva. Unii imparati de origine isaurianad sau

* Lucrare alcdtuitd si sustinuta la catedra de Istoria bisericeascd universald,
sub indrumarea, Pr. prof. Aurel Jivi care a dat si avizul de publicare.

1. Vezi: C. Emereau, Iconoclasme, in Dictionnaire de Théologie Catholiquc,
Tome VII, premiére partie, commencé sous la direction de A. Vacant, E. Man-
genot, continué sous celle de E. Amann, Paris, 1927, col. 575.
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armeand, care au contribuit la aparitfia iconoclasmului, se aflau sub in-
fluenta culturii monofizite. Monofizismul a fost curentul religios care
a furnizat iconoclastilor, direct sau indirect, materialul sau argumentele
teologice 2.

Leon al IIl-lea Isaurul, care a declansat in mod oficial iconoclasmul,
in anul 726, era si el influentat de monofizism. Dupd cum remarca is-
toricul J. Pargoire, «Leon al III-lea era un conducator bun si un poli-
tician abil : el credea ca reforma militara si civila, facuta sub supra-
vegherea sa, trebuie sda se extinda si asupra lucrurilor sfinte, si uimit
de importanta, poate excesiva, data icoanelor, a decretat abolirea cul-
tului si a practicarii lui» 3. .

Alta cauza a aparitiei iconoclasmului a fost cea a confruntarii Bi-
sericii Ortodoxe cu islamismul, care acuza crestinismul de politeism si
idolatrie, din cauza doctrinei Sfintei Treimi si a folosirii icoanelor in
cult. Mai ales impadratii bizantini care veneau din Orient (in secolul al
VIII-lea) au incercat sd raspunda la aceastd acuzatie de idolatrie prin
reformarea credinfei crestine. Miscarea iconoclastd a suferit, deci, si
o influentad islamica iar ortodocsii au acuzat-o ca «pornind dintr-un spi-
rit sarazin» 4. Cu toate acestea, miscarea iconoclastd nu este o imitare
constienta a islamismului.

O altd cauza a aparitiei iconoclasmului a fost aceea legata de mos-
tenirea spiritului elenic. In secolul al VIII-lea, iconoclastii gdseau usor
argumente In traditia crestind greaca, care nu erau in legdtura directa
cu monofizismul sau cu elemente culturale straine. Ei cdautau sd de-
monstreze ca la inceputurile crestinismului exista un curent de gindire
iconoclasta, care a fost atribuit mai tirziu origenismului, si care interzi-
cea reprezentarea lui Dumnezeu in vreun chip.

Se pare ca sfdtuitorii teologiei ai lui Leon al Ill-lea erau origenisti
care impdrtdseau opinia lui Eusebiu din Cezareea ca «chipul robului»
asumat in Iisus Hristos, nu mai face parte din realitate asa cd cererea
unei icoane materiale a lui lisus Hristos era nevrednica de o religie
adevaratd, iar dupa ce Hristos a fost preamarit, El nu mai putea fi con-
templat decit in spirit >.

Din punct de vedere politic iconoclasmul apare ca o reactie im-
potriva clasei monahale cu tot ceea ce avea ea, cu toate pretentiile si
incdlcdrile ei, la care se adduga lupta intre puterea civila si comuni- -
tdtile religioase.

Prin urmare cauzele iconoclasmului sint de naturd religioasa si
nereligioasd intrucit «s-ar restringe, intr-adevar, mult prea mult impor-
tanta acestui conflict memeorial daca el ar fi redus, aproape in intregime,
la un conflict religios» .

2. Jean Meyendorff, La crise iconoclaste, in Initiation @ la Théologie byzan-
tine, Paris, 1975, p. 59—60.

3. J. Parqoire, L'Eglise byzantine de 527 a 847, Paris 1905, p. 253.

4. Jean Meyendorff, op. cit, p. 60.

5. Ibidem, p. 61.

‘6. Nicolae lorga, Istoria vietii bizantine, Bucuresti, 1974, p. 228, nota 25.
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b) Prima fazd a iconoclasmului. La declansarea iconoclasmului, im-
pdratul Leon al III-lea a fost sprijinit de un grup de citiva ierarhi,
foarte porniti impotriva cultului icoanelor si care aveau in fruntea lor
pe Constantin de Nicolia, Toma de Claudiopolis si Teodosie al
Efesului 7.

In anul 726 Leon al IlI-lea a promulgat primul edict impotriva icoa-
nelor, prin care cerea distrugerea sau ridicarea icoanelor din biserici
pentru ca poporul sd nu le cinsteascd 8. Nu stim cu exactitate conti-
nutul edictului dar in el era implicatd, negresit, distrugerea icoanelor.
In urma acestui fapt s-au produs o serie de tulburari in sinul populatiei
ortodoxe din imperiu. In anul 730, impdaratul Leon al IIl-lea a incercat
sd-1 oblige pe patriarhul Gherman al Constantinopolului sd@ 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-si demisia (7 ianuarie 730), retragindu-se la Platanion (linga Con-
stantinopol) °. |

In 23 ianuarie, 730, scaunul patriarhal este ocupat de sincelul Anas-
tasie, care cecdeaza presiunilor bazileului, iar exemplul sdau este urmat
de unii ierarhi. Cu toate acestea s-au ridicat numerosi apdratori ai cin-
stirii icoanelor, in frunte cu Sf. Ioan Damaschin si Gheorghe Cipriotul.

_Iconoclasmul a apdarut in Rasarit, dar Apusul crestin nu era strain
de acest fapt. Papa Grigorie al II-lea si succesorul sdau Grigorie al III-lea
au protestat impotriva ereziei iconoclaste 10. Leon al Ill-lea Isaurul a
murit in 18 iunie 741 urmindu-i la tron fiul sdu Constantin al V-lea
Copronimul (741—775), care era hotédrit sa realizeze pina la ca-
pat planul tatalui sau de a suprima cultul icoanelor si de a ingenunchea
orice rezisienta. Datoritda fanatismului sdu, el s-a manifestat brutal,
iar conflictul iconoclast a degenerat in atrocitate, incit «se credea, in
imperiu, cd s-a revenit la cele mai intunecate zile ale persecutiilor
pagine» 11,

Din anul 741 (revolta lui Artabastos} si pind in 753, Constantin al
V-lea a fost constrins de imprejurdri sa manifeste o toleranta relativa
fata de iconoduli. Dar, in anul 754, a intrunit un sinod la Hieria, urmind
a fi socotit ca al VIl-lea ecumenic. La acest sinod s-a incercat sa se
formuleze o teologie iconoclasta. Cei 338 ierarhi, intruniti aici, au ac-
ceptat, fiind constrinsi, hotaririle dictate de presedintele sinodului, ar-
hiepiscopul Teodosie al Efesului.

La 29 august, 754, s-au dat ‘publicitatii hotéaririle eretice ale acestui
pseudosinod 2. Procesele verbale ale sedintelor s-au pierdut. Tot ce
ne-a ramas este «tomosul» celor 338 de ierarhi, prin care au hotarit, ca
orice icoand sd fie aruncatd afara din biserici. In cele din urma erau

7. J. Tixeront, Histoire des dogmes dans Il'antiquité chretienne, vol. IIL
(430—800), Sixieme edition, Paris, 1922, p. 456..

8. Charles Diehl, Histoire de L’Empire byzantin, Paris, 1934, p. 72.

9. C. Emereau, op. cit., col. 580.

10. Charles Diehl, op. cit., p. 73.

11. J. Tixeront, op. cit., p. 463.

12. Pr. prol. M. P. Sesan, Iconoclasmul. Sinodul VII ecumenic de la Niceca,
din 787, in Istoria Bisericeascd Universal@, Manual pentru Institutele teologice, vol.
1. Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxa, Bucuresti, 1975, p. 310.
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expuse si pedepsele pentru cei care se vor opune. Hotaririle sinodului
de la Hieria au intimpinat rezistenta clerului si a credinciosilor icono-
duli.

O data cu urcarea pe tronul bizantin a lui Leon al IV-lea Hazarul
(775—780), fire blindd, cdasdtorit cu Irina, adepta a cultului icoanelor,
persecutiile au contenit. Dar prin moartea sa timpurie, tronul a fost ocu-
pat de fiul sau, Constantin al VI-lea (780—797), care avea doar 10 ani.
In locul minorului conducea mama sa, Irina, a carei domnie a fost o
binefacere pentru crestinii rasariteni, intrucit puteau din nou sa cin-
steasca icoanele.

c) Convocarea si tinerea sinodului al VII-lea ecumenic in timpul
impdratesei Irina. Impéarajeasa Irina a reusit sa obtind de la patriarhul
Paul al IV-lea, care era pe moarte, retractarea greselilor sale si anate-
matizarea ereticilor iconoclasti. Scaunul patriarhal este ocupat la 2
decembrie 784 de secretarul imperial, Tarasie. Acesta a condamnat ho-
taririle sinodului de la Hieria, cerind totodata tinerea unui sinod ecu-
menic pentru restabilirea cultului icoanelor 13,

O priméd incercare de intrunire a sinodului a fost in 17 august 786
in biserica «Sfintii Apostolin. Dar o revolta militard i-a obligat pe su-
veranii Irina s5i Constantin al VI-lea Porfirogenetul sa amine continuarea
sinodului. Abia in mai 787, Irina a reinnoit invitatiile pentru noul si-
nod care avea sd se deschidd in Bitina, la Niceea, ca al VII-lea sinod
ecumenic adevdrat. Prima sesiune a sinodului s-a f{inut in biserica
Sfinta Sofia, la 24 septembrie 787 14, Numarul episcopilor care au parti-
cipat la acest sinod a fost intre 300 si 367, pe linga acestia fiind pre-
zenti mulfi arhimandriti, egqumeni si monahi. Toate cele 8 sesiuni ale
sinodului al VII-lea ecumenic au fost prezidate de patriarhul Tarasie 1°.

Sinodul a combatut punct cu punct hotaririle pseudosinodului din
754 de la Hieria, contestindu-i-se caracterul de «ecumenic» deoarece
n-au fost reprezentati nici patriarhii Rasaritului nici papa. S-a hotarit
apoi, ca este permis si chiar folositor si binepldacut lui Dumnezeu sa se
facd icoane si sa li se dea cinstire (mpoaxdvya). Totodata a fost apro-
bata lucrarea Sfintului Ioan Damaschin «Expunere exactd a credintei
ortodoxe». Sinodul a mai dat 22 canoane in scopul remedierii incalca-
rilor din timpul iconoclasmului. Ultima sesiune, a VIII-a, a sinodului
al VII-lea ecumenic a avut loc in 23 octombrie 787, la Constantinopol,
in palatul imperial, in prezenta suveranilor, care de asemenea, au sem-
nat hotaririle sinodului 6. Restabilirea cultulul icoanelor devenise, astfel
un fapt implinit.

d) A doua faza a crizei iconoclaste. Partida iconoclastd, insa, con-
tinua sd aib& un numaéar insemnat de adepti 1%. Noul impéarat Nichifor I
(802—811) a continuat politica impérétesei Irina, privitoare la cultul

13. C, Emereau, op. cit., col. 585.

14. Charles Joseph Hefele — H. Leclercq, Histoire des conc:les, d‘aprés les
documents originaux, Tome III, deuxiéme partie, Paris, 1910, p. 632—639.

15. J. Tixeront, op. cit., p. 468.

16. Desfasurarea sesiunilor Sinodului al VII-lea ecumenic, din 787 este pre-
zentata 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 facut si cumnatul sau, Mihail I Rangaben (811—813).
Dar in iulie 813, o revolta militard a adus la putere pe generalul Leon
al V-lea Armeanul (813—=820), care era iconoclast.

Leon al V-lea a pus, in anul 814, pe lectorul Ioan Hylilas sa faca
o culegere de texte scripturistice care ar favoriza iconoclasmul. Apoi a
propus patriarhului Nichifor sa fie ridicate icoanele, in bisericda, mai
sus pentru a nu fi sarutate de credinciosi. Patriarhul Nichifor s-a opus.
Din acest motiv a fost exilat in martie 815, inaugurindu-se astfel a doua
faza a crizei iconoclaste.

In acelasi an s-a tinut un sinod iconoclast la Sf. Sofia (Constanti-
nopol) avind trei sesiuni. Cu acest prilej s-au acceptat hotaririle sino-
dului iconoclast din 754 de la Hieria si a fost condamnat sinodul or-
todox din 787 '8 Multi ierarhi si calugdri au fost exilati®, altii marti-
rizali iar moastele si vasele liturgice au fost profanate.

Sub impdratul Mihail al Il-lea (820—829) persecutiile au fost mai
temperate, dorind sa tina in anul 821 un sinod de impdacare intre ico-
noclasti si iconoduli. Dar ortodocsii, condusi de Teodor Studitul, s-au
opus. '

In anul 829 tronul bizantin este ocupat de Teofil (829—842), care
a reinceput persecutiile impotriva iconodulilor cu-mai mult zel. Dar in
842 a murit pe neasteptate. In aceste imprejurari, intrucit fiul sdu era
minor, conducerea imperiului a preluat-o sotia sa Teodora, care era
cinstitoare a icoanelor. Astfel era pregatitd calea pentru biruinta Or-
todoxiei.

e) Biruinta Ortodoxiei in timpul imparatesei Teodora. Noul pa-
triarh, Metodie, ales in 4 martie 843 la indemnul imparatesei Teodora,
a convocat un sinod la Constantinopol la care urma sa participe ierarhii,
egumenii si monahii care au suferit in decursul luptelor iconoclaste.
Sinodalii au declarat la 11 martie 843, valabile toate hotaririle celor
sapte sinoade ecumenice, restabilind cultul icoanelor si rostind anate-
ma asupra tuturor iconoclastilor 20.

Considerindu-se o continuare si o intregire a sinodului al VII-lea
ecumenic, la sfirsit, a fost compus un text special de anatematizare a
tuturor ereticilor, incepind cu Simon Magul pina la patriarhii Constan-
tin si Ioan al VII-lea. Acest text al tuturor dogmelor Bisericii Ortodoxe
a fost cuprins, apoi intr-un «Sinodicon» special, ca decizie sinadala,
spre a fi citit anual in intreaga Bisericd, in prima duminica din Postul
Sfintelor Pasti. Astfel a fost instituitd o noua sarbatoare pentru come-
morarea triumfului Ortodoxiei 21.

Cind patriarhul Metodie a murit, la 14 iunie 846, «nimic nu mai
ramdsese din iconoclasm, decit dragostea fatd de cultul icoanelor. Tre-
buia oare sa fie atitea framintari si sd curgd atita singe ca sa se

18. D. Serruys, Les acles du concile iconoclaste de I'an 815, in Melanges d'ar-
cheologie el d’histoire, Paris, 1903, tome XXIII, p. 343—351, vezi H. Leclercq. op.
cit., p. 1217---1221.

19. C. Emereau, op. cil, col. 589.

20. Pr. prof. M. P. Sesan, op. cit., p. 314—315.

21. J. Tixeront, op. cit., p. 472, si Charles Diehl, op. cit., p. 82

SST.—5
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ajungd la acest rezultat 2» 2. Cu «Duminica Orlodoxiei» se incheie pe-
rioada Sinoadelor ecumenice.

PERSONALITATI ORTODOXE

Miscarea Orlodoxiei pentru apdrarea icoanelor impotriva ereziei
iconoclaste a fost condusa de personalitati care au imbinat in chip de-
savirsit evlavia cu teologia. Inainte de sinodul al VII-lea ecumenic, in
prima fazd a iconoclasmului, cinstirea sfintelor icoane a fost aparata
de personalitati ortodoxe, ca: Sfintul Gherman, Patriarhul Constanti-
polului (733) si Sfintul Ioan Damaschinul (pe la 749). Scrierile Sfintului
Ioan Damaschinul au fost socotite drept stilpul Ortodoxiei la Sinodul
al VIi-lea ecumenic. In a doua faza a crizei iconoclaste Ortodoxia a fos!
apdaratda de Sfintul Teodor Studitul (826) si de Sfintul Nichifor Marlu-
risitorul, patriarhul Constantinepolului (828).

In cele ce urmeazd vom prezenta citeva aspecte ale contributiei
lor la depdsirea crizei iconoclaste, din preajma si de dupd sinodul al
VII-lea ecumenic.

a) Siintul Gherman, Patriarhul Constantinopolului. Gherman s-a
nascut intr-o familie nobila. Tatal sdu a fost condamnat la moarte de
Constantin al IV-lea Pogonatul iar el, cu aceasta ocazie, la virsta de
20 de ani, a fost incorporat la colegiul Sfinta Sofia. Dupa Sinodul din
Constantinopol din anul 681, unde a avut un rol important, a devenit
mitropolit de Cizic, iar in anul 715 este numit patriarh al Constantino-
polului 23. Ca patriarh s-a bucurat cle un mare prestigiu in popor, dar
pdstorirea sa a fost tulburatd de criza iconoclastd, cdreia i-a rezistat
cu intreaga sa autoritate bisericeascd El devine, astfel, primul adversar
al iconoclasmului si «sufletul rezistentei ortodoxe in Rasarit» 2,

De la patriarhul Gherman ne-au rdmas scrisori dogmatice, impor-
tante pentru istoria apararii Ortodoxiei impotriva iconoclasmului, apoi,
un tratat de morala crestind si o explicare mistica a Sfintei Liturghii *5.
Acestea insa nu s-au putut pdstra in intregime, intrucit Leon al IIl-lea
Isaurul a poruncit ca sda.fie distruse. Totusi, putem extrage doctrina sa
despre icoane si atitudinea lui fata de iconoclasm din cele trei scri-
sori impotriva iconoclastilor : Constantin de Nacolia, Ioan de Sinada si
Toma de Claudiopolis 2. Aceste scrisori au fost citite la sinodul al
VIl-lea ecumenic (787) si aprobate fara rezerva.

Doctrina patriarhului Gherman despre icoane nu atinge profunzi-
mea celei a Sfintului Ioan Damaschin sau Teodor Studitul, dar ea are
o importan{da deosebitda prin faptul cd este prima incercare de-a iesta-
hili traditia ortodoxa contra inovatiilor iconoclaste 7.

22. J. Pargoire, op. cit., p. 271—273.

23. Jean Darrouzes, Germain I de Constantinople, (Saint), in" Diclionnaire de
spiritualité, tome VI, Paris, 1967, col. 309.

.24. F. Cayré, Germain (saint) patriarche de Constantinople, (715—729), in Dic-
fionnaire cde Theéologic Catholique, tome VI, Paris 1924, col. 1303.

25. D. Fecioru, Introducere la Slintul Joan Damaschin, Cultul stintelor icoane,
Bucuresti, 1937, 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, 1922, Nr. 126, p. 166.
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Raspunzind acuzatiilor iconoclastilor, cd, prin cinstirea icoanelor
se cade in idolatrie, patriarhul Gherman insista asupra a doua aspecte :
cultul icoanelor si posibilitatea pictarii si folosirii icoanelor. In privinta
cultului icoanelor, el aratda, mai tirziu, ca «sint mai multe trepte in
madrire si cinstire, iar cea mai inalta cinstire — latria — nu se poate
adresa decit lui Dumnezeu 28.

Icoanelor li se poate adresa un cult relativ si anume unul de ve-
nerare. In ceea ce priveste posibilitatea pictarii chipului Mintuitorului
si a altor sfinti, Gherman spune: «Insdsi icoana lui lisus Hristos, per-
soand divina, in douad naturi, poate fi reprezentata, dar nu dupa natura
sa divind, ci numai dupd cea umang, care a luat-o din dragoste pentru

noi» 29,

Patriarhul Gherman face distinctie intre cele doua firi din persoana
Mintuilorului : una descriptibild, alta indescriptibila.

Partea cea mai importantd a iconologiei sale este aceea in care
face distinctie netd intre cultul icoanelor si idolatrie, aratind cd, prin
venerarea icoanelor, este cinstit cel reprezentat de ele si nu materialul
din care sint alcatuite 30. Apoi, el arata ca, prin pictarea chipului Min-
tuitorului, se continua traditia ortodoxa de a-1 reprezenta dupa firea
umand : «In amintirea vesnica a vietii in trup a Domnului nostru lisus’
Hristos, a patimii Sale, a mortii Sale izbdvitoare care au adus mintui-
rea lumii, noi am mostenit traditia de a-1 reprezenta sub forma Sa
umand sau teofania vizibild, intelegind prin aceasta cd noi preamdrim
smerenia lui Dumnezeu Cuvintul» 3.

Desi patriarhul Gherman este nevoit sa demisioneze 32, el a ra-
mas in continuare primul marturisitor al Ortodoxiei impotriva icono-
clasmului in Bizant. Retras la proprietatea sa din Platonion, moare in
anul 733, iar pomenirea lui s-a facut intotdeauna impreund cu aceea
a marilor apardatori ai icoanelor din preajma celui de-al saptelea sinod
ecumenic 33,

b) Sfintul Ioan Damaschin (675—749). Dupa retragerea patriarhului
Gherman din scaunul patriarhal de Constantinepol apdrarea icoanelor
a fost reluata de Sfintul Ioan Damaschin, una din cele mai strdalucite
figuri ale Ortodoxiei siriene, de la sfirsitul secolului al VII-lea si pri-
ma jumadtate a secolului al VIII-lea, personalitate remarcabild a tim-
pului sau, atit prin demnitatea caracterului sdu, cit si prin profunzimea
cunostinfelor sale 3. Nascut la Damasc, in 675, intr-o familie nobila
crestind, a primit de la un monah originar din sudul Italiei, Cosma,

28. J. P. Migne, P. G, tome XCVIII, col. 155. D.

29. Din scrisoarea adresatd mitropolitului Ioan de Synnada, vezi: P. G., tome
MCVII, col. 157. D.

30. Ibidem, col. 159, B.

31. J. Meyendorff, op. cit., p. 63.

32. George Every (S. S. M.) The Byzantine Patriarchate (451—1204), London, S.
P. C. K. 1962, p. 88.

33. Jean Darrouze, op. cit., col. 309.

34. E. H. Vollet, Jean Damascéne (Saint), in La Grande Encyclopédie, inven-
taire raisonné des sciences, des lettres et des arts, par une societé de savants et
de gens de lettres, tome, XXI, Paris, Ed. 1885—1901, p. 77.

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



68 Pr. drd. NECHITA RUNCAN

rdscumparat de tatdl sdu de la sarazini, o educatie crestind si o solida
culturd teologicd. Mai tirziu a ocupat aceeasi functie de consilier al
califului din Damasc, pe care o ocupase si tatdl sdau, dar cade curind
victima intrigilor iconoclaste si renuntd la orice demnitate lumeasca,
intrind in manadstirea Sf. Sava din lerusalim ca monah 3. Aici isi con-
sacrd toata energia si cultura sa filozofica si leologicd apararii Orto-
doxiei, pina la moarte (749j 36.

Patrologii ortodocsi ca si ai celorlalte confesiuni crestine, au scos
in evidenta trdsdturile esentiale ale personalitdtii sale, recunoscind
in el «teologul desavirsit», care traieste prin Bisericd si gindeste prin
Sfinta Scripturd si Sfinta Traditie, intr-o absoluta unitate de viata si
de experienta.

Daca Sfintul Ioan Damaschin a fost un perseverent aparator al
cinstirii sfintelor icoane se cuvine sa aratdm care sinl scrierile sale
antiiconoclaste. Pe lingd opera sa de cdpetenie Izvorul cunoasterii
(IInyh DCvageos), «teologul icoanelor», cum a fost numit Sfintul Ioan
Damaschin, a scris trei tratate impotriva ereziei iconoclaste %7, pre-
cum si alte lucrari de o importanta deosebita pentru Ortodoxie.

Primul tratat impotriva ereziei iconoclaste3, a fost scris intre
anii 726, promulgarea edictului lui Leon al IIl-lea si 730 primul sinod
iconoclast ; al doilea tratat3, imediat dupd@ depunerea patriarhului
Gherman al Constantinopolului (730), si al treilea 49, la scurt timp dupa
compunerea celui de-al doilea. Facind o sinteza sistematica a teologiei
Sfintilor Parinti de pind la el, Sfintul Ioan Damaschin aduce in spri-
jinul invataturii sale despre icoane argumente din intreaga traditie &
Bisericii patristice. La sfirsitul fiecarui tratat sint aduse marturii din
Parintii si Scriitorii bisericesti pentru argumentarea cultului sfintelor
icoane 4!, Cele trei tratate despre apdrarea icoanelor devin baza teo-
logicd pe care se va construi formula dogmatica a celui de-al VII-lea
sinod ecumenic si care va fi preluatda de teologii ortodocsi de
dupa el >

Sfintul loan Damaschin s-a ridicat Impotriva actiunilor iconoclaste
ale impdratului Leon al IlI-lea Isaurul, care se socotea & fi «impdrat
si preot in acelasi timp» si care credea ca are dreptul si ia hotariri in
problemele Bisericii. El se adreseaza astfel imparatului: «Ne supunem
tie Impadrate in lucrurile care privesc viata, ddjdiile, vamile, incasarile
si cheltuielile, in toate ale noastre incredintate {ie; dar in ce priveste

35. J. Meyendorff, op. cit., p. 63.

36. Simeon Vailhé, Date de la mort de Saini Jean Damascene, in «Echos
d’'Orient», Paris, tome I[X, 1906, Nr. 56. p. 28—30.
#+  37. Aceste trei tratate au fost traduse in limba romana de Pr. prof. dr. D.
Fecioru, op. cit.,, p. 1—191.

38. AéYos mpdtos amohoyMTixés =poc teLc drafidhievtas zas zyias .ziwdvac, in P. G.,
tome XCIV, col. 1232—1284. .

39. Aéb7os Béutepos mpos tovs sraflardovras tas ajias éxovas, Ibidem, col. 1284—1317.

40. Aoyos Tpitos w=pds tois srafdAlovras tas ayias eixovas, /bideni, col. 1317—1420.

41. Diac. asist. Viorel Ionitd, Stintul loan Damaschin apdrdtor al cultului sfin-
telor icoane, in «Studii teologice», an XXXII (1980), nr. 7—10, p. 583.

42, R. P. Boris Bobrinskoy, Bref apergu de la querelle des images, in «Contacts»
revue frangaise de I'Orthodoxie, 1960, Nr. 32, p. 232.
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conducerea Bisericii, avem pe pastori, pe cei care ne-au grdit houa
cuvintul si care au formulat legiuirea bisericeasca» 4.

Cu deosebitd competentd, Sfintul loan Damaschin rdaspunde acu-
zatiilor impératului iconoclast si prin aceasta pune prima bazd dog-
maticd a cultului icoanelor 44,

Cunoscind lupta Bisericii cu ereziile anterioare, el a inteles ca
primul lucru, in elucidarea unei invataturi a Bisericii, este lamurirea
si stabilirea termenilor. Astfel, lucrarea sa fundamentald«Ilnyn Tvaceos»
incepe cu un tratat, de logicda, in care sint definite notiunile si rapor-
turile dintre notiunile cu care va lucra in tratatul sdau de dogmatica
«’Exdoais axpByc <#¢ opBodokov wistews». Acelasi procedeu il utilizeaza
si in tratatele sale despre cultul icoanelor : adauga expunerii teologiei
icoanelor dialectica notiunilor. De altfel, doctrina Sfintului Ioan
Damaschin despre icoane si ideea de inchindciune, ce se da aces-
tora, nu pol fi intelese daca nu se va sti, mai intli, ce inseamna «icoa-
na» si «inchindciune» si daca nu se vor cunoaste felurile acestora.

Din definitiile pe care Sfintul Ioan Damaschin le da acestor no-
liuni rezulta atit legitimitatea intrebuintdrii icoanelor cit si legitimi-
torlea cultului dat acestora.

Dupa el «icoana» este asemdnarea care infdliseazd originalul, dar
cu toate acestea, este o oarecare deosebire intre iceand si original,
deoarece icoana nu se aseamdnd intru totul cu originalul» 45, Pornind
de la ceea ce deosebeste originalul de icoand, auteorul celor trei tra-
tate antiiconoclaste imparte icoanele in sase grupe, si anume: 1) Fiul
lui Dumnezeu este icoana vie (naturald) a Tatdlui; 2) Paradigmele di-
vine sint icoane si exemple ale lucrurilor ce vor fi facute; 3) Omul
este icoana care imitd pe Dumnezeu, «Caci cum va fi cel zidit de
aceeasi fire cu ziditorul altfel decit prin imitare 2»%; 4) Al patrulea
fel de icoand este cel intrebuintat cde Scripturd, care atribuie forme,
[iguri si chipuri celor nevazute si necorporale; 5) Al cincilea fel de
icoand este infatisarea si schitarea mai dinainte a celor viitoare: 6)
lar al saselea fel de icoand este acela spre aducere aminte a faptelor
trecute sau a minunii sau a virtutii 47. In aceastd categorie se incadra
icoana propriu-zisa pe care Sf. loan Damaschin se angajase s-o apere,
pe baza Traditiei, in fata iconoclastilor.

Dupd stabilirea felurilor icoanei, autorul aratda cda «inchindaciunea»
este semnul fricii, al darului, al cinstei, al supunerii si al smereniei 48.
Termenul «inchindaciune» are si el mai multe sensuri si anume: 1) ado-
rarea, pe care o aducem numai lui Dumnezeu; 2) inchinaciunea- adusa
prietenilor si slujitorilor lui Dumnezeu; 3) inchindciunea adusad locu-
rilor (locasurilor} lui Dumnezeu; 4) inchindciunea adusa obiectelor

43. P. G. XC1V; col. 1297 B vezi si Sfintul loan Damaschin, Cultul siintelor
1coane.

44. Louis Brehier, La querelle des images, (VI1I--1X), 1l-¢, ed. Paris, 1904, p. 17.

45. P. G., col. 1240, C.

46. Ibidcm, col. 1340. D.

47. Ibidem, col. 1341, C. Nu insistdm asupra acestei impadrtiri. Pentru aceas-
la vezi: D. Fecioru op. cit, p. XXXI—XXXIH si Diac. asisl. Viorel loniti, op,
cil., p. 584--585.

48. Ibidem, col. 1356, C.
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afierosite lui Dumnezeu; 5) inchindciunea pe care o datoram unii al-
tora cdci sintem facuti dupa chipul lui Dumnezeu; 6) inchindciuneca
data celor care stdpinesc; 7) inchindciunea robilor fata de stapinii lor
sau fa{d de binefacatorii lor 49.

Retinem faptul c& numai lui Dumnezeu ii datoram adorare. Inchi-
ndciunea sau relatia pe care o stabilim cu celelalte persoane, sau chiar
cu anumite lucruri, este numai in functie de raportul acestora cu Dum-
nezeu. In fond si aceasta inchinaciune are directia tot spre Dumnezeu.
«Cultul care se aduce unei creaturi este motivat printr-o relatie, un
raport al acestei creaturi cu Dumnezeu» %,

Dupd ce lamureste notiunile de «icoand» si «inchindaciune» Sfin-
tul Ioan Damaschin arata legitimitatea pictarii si folosirii icoanelor.
In acest context, la obiectiile iconoclastilor cd dumnezeirea si lucru-
rile spirituale nu pot fi pictate sau marginite in forme materiale, au-
lorul celor lrei tratate antiiconoclaste raspunde astfel : «icoana oglin-
deste fidel prototipul fard a-i repeta fiinta», exceptie facind doar «icoa-
na naturald a Fiului lui Dumnezeu», care poarta in intregime, in el
insusi pe Tatdl» 51,

Meritul mare al «teologului icoanelor» este acela de a-si baza in-
vdtatura despre posibilitatea pictarii si folosirii icoanelor pe conside-
rente de ordin hristologic. «Zugrdvesc pe Dumnezeu nevazut, spunea
Sf. loan Damaschin, nu ca nevazut ci ca pe unul care s-a fdcut pentru
noi prin participare la trup si singe. Nu zugravesc Dumnezeirea ne-
vézutd, ci zugravesc corpul vazut al lui Dumnezeu» 2.

In privinfa interpretarii gresite de céatre iconoclasti a textului din
Decalog (Exod XX, Deuteronom V, 8) potrivit cdruia Dumnezeu ar f{i
oprit in mod expres orice reprezentare a lucrurilor spirituale, Sfintul
Ioan Damaschin subliniazd cé@ o astfel de interpretare a textului vete-
ro-testamentar denotd o necunoastere exacta a Sfintei Scripturi?®. Apoi
arata cd, prin textul respectiv, este opritda adorarea altor persoane
sau lucruri in afard de Dumnezeu, porunca data iudeilor din pricina
usoarei lor.inclindri spre idolatrie. Pe de alta parte, oprirea adresata
celor din Vechiul Testament nu are autoritate si asupra noastrda a celor
de sub har, care am primit de la Dumnezeu puterea de discernamint
si stim ce poate fi infatisat si ce nu poate fi infdtisat in icoand 4.

Cel care a facul cea dintii icoand a fost insusi Dumnezeu, care a
nascut pe Fiul Sdu, Unul-Nascut, si Cuvintul Lui, icoana Lui cea vie,
naturala si chip cu totul asemenea al vesniciei Lui 5.

Intrucit si iconoclastii cei mai radicali acceptau ca Sfintei Cruci
si Sfintei Evanghelii sa 1i se aduca inchinare, a fost usor pentru Sfintul
Ioan Damaschin sa demonstreze legitimitatea cultului icoanelor, sub-
liniind faptul cd daca ne inchinam chipului crucii, ori din ce material

49. Ibidem, col. 1244. A — 1356. C.

50. M. Jugie, Jean Damascénc (Saint), in Dictionnairc de Théologic Catho-
lique, tome VIII, 1 partie, Paris, 1924, col. 738.

51. P. G, VIII, col 1240 C

52. Ibidem, col. 1236.

33. bedem col. 1236. D.

54. Ibidem, col. 1237. D.
55. Ibidem, col. 1345. B

[S)]
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ar fi [dcut, pentru ce sd nu ne inchindm icoanei celui r&stignit.2 .
Cinstirea adusa icoanei se indreapta catre cel infatisat in icoana si in
acest caz, icoana va fi cinstitda si veneratd nu ca Dumnezeu, ci ca
icoana Dumnezeului intrupat, asa dupd cum nu ne inchindm mate-
riei din care este fdcutd Evanghelia, nici materiei crucii, ci chipu-.
lui crucii 7. _

Sfintul Ioan Damaschin se conduce si de aceastd data dupa cri-
teriul hristologic al demonstratiei sale, ceea ce avea sa-i dea o mare
autoritate. Cautd, apoi, s@ demonstreze nu numai legitimitalea cultului
icoanei Mintuitorului, ci si a icoanei Sfintilor, care sint «fiii lui Dum-
nezeu» (Rom. VIII, 14) si impreund — mostenitori ai lui Hristos (Rom.
VIII, 17). Intrucit sfintii «sint cu adevdrat Dumnezei», dar nu prin fire
¢i prin participare la firea lui Dumnezeu, sint demni de inchindciune
in acelasi chip in care fierul inrosit nu este prin fire cu neputinta de
alins si arzator, ci pentru ca participa la cel ce arde prin fire 8.

Prin aceasta invdtatura Sfintul Ioan Damaschin restabileste nu nu-
mai legitimitatea cultului Sfinfilor in raport cu cultul Mintuitorului ci
si cultul icoanei sfintilor in raport cu cultul icoanei Mintuitorului. De-
finitia Sinodului al VII-lea ecumenic va preciza termenii, aratind ca
inchinarea datoratd lui Dumnezeu se numeste adorare (Aatpeia), iar cea
datoratd icoanelor venerare (mpoaxivats).

Sfintul Ioan Damaschin face deosebire intre cultul datorat lui Dum-
nezeu, cel datorat Maicii Domnului si sfintilor .

Autorul celor trei tratate antiiconoclaste subliniaza si rolul deo-
sebit al icoanelor in cult. Acest rol are un dublu aspect: instructiv-edu-
cativ si harismatic. In acest sens, aducind marturii, mai ales din Sfin-
tii Pdarinti capadocieni, el precizeaza ca «icoanele sint carti pentru cei
nestiutori de carte si cronici care vorbesc neincetat... instruind fara
cuvinte pe cei ce le vad si sfintind vederea... Intru in biserica, spitalul
obstesc al sufletelor, indbusit de ginduri, ca de niste spini; podoaba
picturii ma atrage.. imi desfdteazd vederea ca o livadd si, pe nesim-
tite, mdrirea lui Dumnezeu patrunde in suflet. Am privit rabdarea mu-
cenicilor, rabdarea cununilor si ma aprind ca prin foc de dorinta de
a-i imita» 90,

Accentuind rolul harismatic al icoanelor, Sf. loan Damaschin spu-
ne: «Asa cum se da har dumnezeiesc celor materiale din pricina nu-
melor celor pictati pe icoane», tot asa «dacd cel zugrdvit este plin
de har, participa si icoanele la har in méasura credintei» %1,

Sfintul Ioan Damaschin a avut deci un aport imens la definitivarea
leologiei icoanelor. Prin invatatura sa, n-a impus icoana in cultul Bi-
sericii, unde ea exista, de la inceput, ci a dat numai acestei practici un
suport doctrinar solid, bazal pe Revelatie. Sinodul al VII-lea ecumenic
« preluat si oficializat invatatura Sfintului loan Damaschin cu privire

56. Ibicdlem, col. 1272, B.
57. Ibidem, col. 1357.
H8. Ibidem, col. 1352.
39. Ibidem, col. 1357.
60. Ibidem, col. 1268.
61. Ibidem. col. 1264.
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la importanta sfintelor icoane in cultul crestin. Aceastd invatatura se
bucura si astdzi de aceeasi valabilitatea in Biserica Ortodoxa.

In lumina spiritului ecumenic de astdzi, precizarile facute de Sfin-
tul Ioan Damaschin cu privire la cultul sfintelor icoane, nu numai ca
justifica practica ortodoxa de a cinsti icoanele, ci o si impun acolo
unde a fost inlaturata.

c) Sfintul Teodor Staditul (759—862). O alta personalitate biseri-
ceasca ortodoxd, care a trdit in perioada cind statul si Biserica bizan-
tind erau tulburate de criza iconoclastd, a fost Teodor Studitul. El si-a
consacrat intreaga sa viata apadrarii icoanelor, identificindu-se de multe
ori cu cauza icoanelor 62,

Teodor Studitul s-a nascut la Constantinopol in anul 759 dintr-o
familie nobild. Tatdl sdu, un functionar fiscal imperial, se numea Fo-
tinus, iar mama Teoctista 3. La virsta de 22 de ani, in 781, Teodor a
intrat in monahism. In 794 ajunge staret al comunit&{ii monastice de la
Sacudion, faciiid din modul de viatd cenobilic norma innoitoare a mo-
nahismului vremii.

Desi trdaia retras de lume, totusi urmarea indeaproape problemele
religioase ale imperiului, luptind pentru apdararea dreptei credinte si
a moralei crestine. Din aceasta cauza Sfintul Teodor a suferit de trei
ori exilul si necazurile legate de el, care i-au adus supranumele de
«sfinl» si «marturistor» 84,

Primul exil al Sfintului Teodor a avut loc intre anii 795—797 ; al
doilea sub domnia impadratului Nicefor I (802—811j; iar al treilea in
timpul domniei lui Leon al V-lea Armeanul (813—820), care a redeschis
luptele iconoclaste. Cu prilejul sinodului iconoclast din anul 815, Sfin-
tul Teodor a declarat in fata impdratului cé problemele ecleziastice
sint de competenta preotilor si a teologilor pe cind impdra-
tului ii revine conducerea treburilor din afara Bisericii» 5.

Dupd stabilirea comunitatii monastice, conduse de Teodor Stu-
ditul, la madnastirea Studion (798, calugdrii studiti au incercal sda se
amestece si in problemele politice. Din acest motiv au fost indepartati
din manastire si persecutati 6.

Sfintul Teodor Sluditul a fost nevoit sa pdrdseasca Constantino-
polul, retrdgindu-se la mdnastirea Sfintul Trifon, din peninsula Akri-
tas. Acolo s-a stins din viatd la 11 noiembrie 826, fiind inmormintal
intr-una din insulele Prinkipos 7. Tn anul 844, ramasitele sale au fost
depuse in mdnastirea Studion.

62. V. Grumel. L'iconologie de Saint Théodore Studite, in «Echos d'Orients,
Paris, tome XX, 1921, nr. 123 p. 238.

63. E. Amann, Théodore le Studite, in Dictionnaire de Théologic Catnolique,
tome quinziéme, premiére partie, Paris, 1946, col. 286. .

64. Drd. Corugd Matei, Sfintul Teodor Studitul si opecre sa in vechea iitc-
ratura romaneascd in «S. T.», XXIV (1972), nr. 9—10, p. 724.

65. P. G., XCIX col. 181 A.

66. F. Dvornik, Les Slaves, Byzance el Rome au IX-e siecle, Paris, 1926, p. 126

67. E. Amann, op. cit., col. 293.
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Prezentind opera Sfintului Teodor Studitul referitoare la apdrarea
cultului icoanelor %, prezentam invatatura Bisericii Ortodoxe dintot-
deauna. De asemenea, cuvintarile sale, grupate in «Cateheza mare» si
«Cateheza micd», au devenit operele principale ale curentului innoitor
care strabate monahismul secolului al IX-lea, facind din Sfintul Teo-
dor un maestru al asceticii. Din aceste cuvintdri reiese conceptia sa
despre monahism «bazatd pe: supunere fala de staret, viata liturgica,
munca neincetatd si sdrdcia personald» 8. Aceste principii, inspirate
din regulile de viatd monahala ale Sfintilor Pahomie si Vasile cel

“Mare, sint cu totul diferite fatd de traditia eremiticd sau «isihastd». .

Influenta Sfintului Teodor asupra dezvoltdrii ulterioare a teologiei
ortodoxe bizantine reiese si din contributia sa la imnografia crestina.
Lui sau dlSClpOlllOI‘ sdi le datordm multe texte ascetice din «Triod» si
«Octoih» 70,

Prin numeroasele sale scrisori cuprinse in cele trei tratate con-
tra iconoclastilor, si prin alte tratate teologice referitoare la cultul
icoanelor, Sfintul Teodor participd activ la apararea cultului icoanelor.
Aceste lucrdri sint documente de mare importantia pentru istoria mis-
cdrii spirituale din secolul al IX-lea care au influentat profund teolo-
gia si’'viata spirituala.

Argumentul principal al Sfintului Teodor contra iconoclastilor era
realitatea umanitadtii lui Hristos 7, .argument folosit si de apéaratorii
icoanelor anteriori lui. Orientindu-se dupd hristologia Calcedonului,
potrivit cdreia unica ipostazd, sau persoana a lui Hristos este cea a
Logosului intrupat (divino-umanda), Teodor Studitul nu poate concepe
o icoana decit ca fiind aceea a unei ipostaze si nu a unei singure firi.
Totodata, in conformitate cu iconografia clasica bizantina, el arata ca
o icoand nu este numai a omului lisus ci a Logosului intrupat. Dar
umanitatea lui Hristos, care face posibila realizarea icoanei, este o
noud umanitate, pe deplin restauratd, in comuniune cu Dumnezeu, in-
dumnezeita in virtutea comunicarii insusirilor si care confine pe de-
plin chipul lui Dumnezeu ™. Prin realizarea icoanei artistul primeste
o functie quasi-sacramentald. Teodor il compard pe artistul crestin cu
insusi Dumnezeu care a facut pe om dupa propriul sau chip. Faptul cd
Dumnezeu a creat pe om dupa chipul si asemdnarea Sa aratda ca ico-
nografia este o actiune divina 73, La inceput Dumnezeu a creat pe om
dupd chipul sdau. Pictind o icoana a lui Hristos, iconograful face, de
asemenea «un chip al lui Dumnezeu» care este intr-adevar umanitatea
mdumnezelta a lui Hristos ™. ‘

68. Coniine : trei tratate contra iconoclastilor; respingerea si combaterea poc-
mclor iconomahe; 7 capete cdtre iconoclasti.

Ne vom referi in special la cele trei tralate contra iconoclastilor dupa P. G.,
vol. XCIX.

69. J. Meyendorff, op. cit., p. 63.

70. Ibidem, p. 66.

71. Ibidem.

72. Ibidcm, p. 67.

73. Antirrheticus, 111, in P. G., XCIX, col. 420 A.

7-1. J. Mevendorff, op. cit., p. 68.
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Sfintul Teodor respinge erezia iconoclastd care, referitor la posi-
bilitatea icoanei, aduce urmadtoarele acuzatii: icoana este idol, ea nu
poate cuprinde natura divind si nici trupul Domnului, pentru ca este
un trup parut sau, cel mult, un trup comun. Incepindu-si argumenta-
rea cinstirii sfintelor icoane in numele Sfintei Treimi, el zice: «Una
este credinta si cultul si inchinarea noasiréd a crestinilor, cea in Tatal
si Fiul si Sf. Duh, pentru ca unul este acela cdaruia ne inchindm in ce
priveste natura dumnezeirii desi sint trei in privinta proprietatilor
ipostatice ; paginii au schimbat adorarea lui Dumnezeu in adorarea
lucrurilor create si de aici s-a ajuns la adorarea zeitatilor care nu in-
seamnd nimic. Dumnezeul nostru este insa unul pe care noi il adoram
in Treime. Noi nu stim citusi de pufin ce este Dumnezeu in sine asa
cum stie El despre sine. Deoarece pentru nesfirsita sa bunatate Dum-
nezeu a venit in fire omeneasca devenind om la fel ca noi, El unul
din Treime, si pentru cd a avut loc o amestecare a celor neamestecate
si o iImpreunare a celor ce nu se Jasd impreunale, pentru aceasta
Hristos se zugrdveste in icoana. Nevazutul se vede si primeste descri-
ere naturald a trupului nostru, cel ce cu divinitatea proprie este de
nedescris» 7. ‘ '

La obiectia adusda de iconoclasti ca Dumnezeu a interzis expres,
in Vechiul Testameni, ca oamenii sa-si faca chipuri cioplite si sa se
inchine lor, Sf. Teodor aduce, ca raspuns porunca lui .Dumnezeu cu
privire la facerea celor doi heruvimi si a sarpelui pe care l-a inallat
Moise, in. pustie. Prin urmare, dacd cel ce era facut in chip de animal
avea darul sd vindece pe cei ce erau muscati de serpi si priveau spre
el, cum atunci chipul lui Hristos privit de credinciosi nu ar fi in stare
sa sfinteasca pe cei care-l privesc!

Iconoclastii ridicau o altd obiectie si anume aceea cd nu oricine
se bucura de cinste in icoand. La aceasta, Sfintul Teodor raspunde ca
toti Sfintii sint vrednici de cinste si marire pentru singele varsat de ei
pentru Hristos sau pentru viata curatd pe care au trdit-o; cinstim
lemnul crucii cel de viata facator pentru ca, rastignit pe el, Hristos
ne-a rascumpdrat cu scump singele S&u, din blestemul legii in care a
cdzut prin pdacat Adam ; cinstim icoanele sfintilor si mucenicilor pen-
tru ca privind la ei si inchinindu-ne lor ne facem partasi de singele
lor care a curs pentru Hristos: privind icoanele lor in Bisericd, ve-
dem chinurile si muncile singeroase pe care le sufereau crestinii in
arenele circului . In fata acestui argument iconomahii admit ca
Hristos poate fi descris in icoand dar numai ca amintire intelectuals.
Sfintul Teodor le rdspunde cda «trupul si singele Domnului cu care
se Impadrtdasesc credinciosii nu este nicidecum o ‘aminlire
(o Inchipuire) sau o icoana» ci este aclevaratul trup si singe al Dom-
nului. Taina sfintei euharislii este taina care rezumad in sine intreaga
iconomie. Deci in Bisericd totul se poaie reda in icoand, chiar si ju-
decata de apoi. Up singur lucrt wu se poate zugrdvi, divinilate«
insasi 7.

75. Anlirrheticus. I, P. G. XCIX, col. 330—333.
76. Ibidem, col. 348 A. B.
77. Ibidem, col. 340. B. ,
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Eruditul studit aratda apoi, care este relatia dintre icoana si na-
tura prototipului : «Fiinfa dumnezeiasca este necuprinsd, iar fiinta ome-
neascd este cuprinsd. In lisus Hristos s-au unit ipostatic divinitatea
cu umanitatea, deci Hristos are doua feluri de atribute: divine fsi umane
Daca Hristos este din douda naturi, el este si .cuprins si necuprins.
Daca ar fi fost necuprins, nu ar fi murit si nu ar fi inviat.
Divinitatea ramine divinitate, dar se intrupeazd. De aceea putem cu-
prinde in icoand trupul, dar nu cuprindem dumnezeirea, si numai pina
uncle omul intrupat este asemenea noua.. Deci, daca cele ce se pot
cuprinde ar schimba pe cele necuprinse, datorita intruparii Cuvintului,
s-ar schimba si firea dumnezeiascd, ceea ce nu poate fi posibil 8. Dar
dupd umanitate Hristos poate fi zugrdvit, deoarece, «cel fara formda o
luat forma omeneascd ; cel netrupesc s-a facut trup si a zis apostoli-
lor : luati mincati, acesta este trupul Meu» 7.

Dupd Sfintul Teodor, icoana este asemdnarea ipostasului (persoa-
nei), dar nu si a firii, pentru cd cele doud specii ale fiintei se deose-
besc : icoana este materie moartd care reproduce persoana, dar nu si
firea ei, fiind deosebitefca natura.

Din moment ce Hristos este si om adevérat, unicul Hristos, esle
posibil ca El sa fie prototip al icoanei Sale. Icoana si prototipul sint
una in alta prin relatie, caci unde este prototipul este si chipul in
icoand xata axéatv 0.

In privinta cinstirii icoanelor ohiectiile iconoclaste sint rezumaice
la doud aspecte: unii iconoclasti nu vor sa cinsteasca icoanele pentru
ca li se par a fi idoli, neintelegind relatia dintre icoand si prolotip:
altii, mai moderati, cinstesc icoanele dar nu vor sd le aducd inchindaciu-
ne. Primilor iconoclasti le raspunde Sf. Teodor Studitul facind diferenta
intre icoana naturald si cea artificiald #. Celorlalli le rdspunde prin a
ardta ca icoanelor le ddam cinstire (venerare) si nu adorare. Cinstirea
icoanei lui Hristos este o cinstire relativd, pentru cda cei ce cinstesc
icoana, il cinstesc pe Hristos cel nedespart{it dupa persoana, dar deo-
sebit dupa fire, cu icoana 82,

Facind o constatare cu caracter general, Sfintul Teodor sinteti-
zeaza astfel esenta cinstirii icoanelor: «Dacd nu s-ar dispreiui pro-
totipul. nu s-ar nega icoana. Astfel, intentia indreptata spre suprimarea
imaginii cuiva inseamna intentia indreptatda spre suprimarea origina-
lului viu» 83,

Originalitatea scrierilor sale consti in modul personal de a folosi
argumentele dogmatice deja proclamate la Sinodul al VII-lea ecumenic,
in acord cu necesitatile vremii sale.

78. Antirreticus Iil. Ibidem, ‘col. 390 B.

79. Ibidem, col. 396. B.

80. Adversus iconomachos capita ‘V11. col. 392 D.

81. Vezi V. Grumel, op. cit, p. 258, si Epistola sa cdtre Platon, P. G. XCIX,
col. 501.

82. Drd. Nicolae Streza, Aspectul dogmatic ai cultului icouanei la Sfintul Teo-
cor Studitul, «S. T», XXIX, (1977), nr. 3—4, p. 305.

#3. Antirrheticus III, col. 429 D.
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d. Sfintul Nichifor Marturisitorul, Patriarhul Constantinopolului
(?58—828). In galeria marilor aparatori ai cultului icoanelor, la loc
de frunte, alaturi de Sf. Gherman, Sf. Ioan Damaschin si Sf. Teodor
Studitul, se afla si Sfintul Nichifor Marturisitorul, patriarhul Constan-
tinopolului (806—815).

Multe stiri asupra vietii si activitatii lui Nichifor le datoram unui
contemporan al sdu,- graméticul si haghiograful Ignatie ®, mai tirziu
mitropolit al Niceei. S-a nascut la Constantinopol dintr-o familie nobila
pe la anul 758 8%, tocmai cind impéaratul Constantin al V-lea (741—775)
incepea persecutarea iconodulilor 8, Tatal sdu, Teodor s-a opus icono-
clasmului, atitudine pentru care a fost depus din functia de secretar
imperial si trimis in exil la Pimolissa, in Pont, apoi la Niceea, unde a
si murit pe la anul 767. Mama sa Eudoxia s-a retras intr-o madnastire.

Ocupind, la rindul sdu, functia de secretar imperial, Nichifor, «
participat, in aceasta calitate, la cel de-al VII-lea Sinod ecumenic (787)
de la Niceea, dind citire scrisorii papei Adrian cdatre imparatul Con-
stantin al VI-lea (780—797) si impardteasa Irina 87. La citiva ani dupa
acest sinod s-a retras din tumultul vietii constanginopolitane, indreptin-
clu-se spre un loc pustiu din Prolopontida, cu dorinta de-a duce o via-
td mai duhovniceascd. Aici a intemeiat douda manastiri : Mdnastirea Ta
Agathon si manadstirea Sf. Teodora.

La 5 aprilie 806 Nichifor a fost tuns in monahism iar in ziua de
Pasti a aceluiasi an (12 aprilie) a fost hirotonit episcop, de fata fiind
si impdratul 8. Dupd moartea patriarhului Tarasie (806), impadratul
Nichifor I (802—811) l-a asezat in scaunul patriarhal de la Con-
stantinopol.

Patriarhul Nichifor a fost un dirz aparator al cultului icoanelor. La
10 julie 813, el incorona ca impdrat pe Leon al V-lea Armeanul
(813—820) care, nu dupa mult timp, a inceput sa-si manifeste dorinta
de a combate din nou cultul icoanelor. Dupa citeva incercari nereusite
de a restabili hotaririle Sinodului iconoclast de la Hieria (754), el a
cerut patriarhului sd scoatda icoanele fdcdtoare de minuni din locurile
de inchinare. Patriarhul a refuzat acest lucru, dezaprobind totodata si
edictul dat impotriva cinstirii icoanelor in martie 815 89.

In aceste imprejurari, patriarhul Nichifor a fost silit s& abandoneze
scaunul patriarhal si sa ia drumul exilului. A murit la manadstirea Sf.
Teodor, la 2 ijunie 828, zi iIn care este praznuit ca sfint in Biserica
Ortodoxa 9.

84. Viata Stintului nostru pdrinte Nichifor, arhiepiscopul Constantinopolului,
P G., CDX, col. 41. ‘

85. Ch. Diehl. Nicephore, patriarche cle Constantinople, in La Grande Ency-
clopédie, inventaire raisonne des sciences des lettres et des arts, par une société
de savants et de gens de lettres, tome XXIV, Paris Ed. 1885—1901. p. 1094.

86. P. J. Alexander, The patriarch Nicephorus of Constantinople, Ecclesiasti-
cal policy and image worship in the Byzantine Empire, Oxford, 1958, p. 54.

87. D. Stirrnon, Saint Nicéphore patriarche de Constantinople in Dictionnuire
cle spiritualité, Fasc. LXXXH—LXXII, Paris, 1981, col, 182.

88. Drd. Mihai Spatédrelu, Sfintul Nichifor Marturisitorul, patriarhul Constan-
finopolului viafa, opera si invdfdtura, «Glasul Bisericii», XLV (1986), nr. 2, p. 65.

89. Ibicdlem, p. 67.

90. P. G., XCIX, col. 1412.
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Opera Sfintului Nichifor Marturisilorul, patriarhul Constantinopo-
lului este destinatd, in cea mai mare parte, apdrarii cultului icoanelor.
Totusi, pind la reizbucnirea iconoclasmului, scrierile Sfintului Nichifor
au avut un continut predominant istoric. Intre scrierile istorice, un loc
important il ocupd Istoria prescurlatd, numitd si Breviarum °®!, apoi lu-
crarea Scurtd cronografie 2, precum si Scrisoarea c&tre papa Leon al
111-lea 9, cu continut istoric si teologic.

Dintre lucrérile teologice-apologetice, amintim Apologia mica %,
scrisa spre sfirsitul anului 814 si inceputul lui 815, pentru impadratul
Leon al V-lea Armeanul sa renunte la politica sa iconoclastd, apoi
Apologia Mare %, in care autorul face o istorie a iconoclasmului, in-
cepind cu domnia lui Leon al Ill-lea Isaurul, respingind totodata acu-
zatia de idolatrie adusa cinstitorilor de icoane.

In strinsd legaturd cu aceste lucréri au fost cele trei scrieri numite
Antirrhetice %, in care Sfintul Nichifor, respinge punctele de vedere
ale impdaratului cu privire la reprezentarea Maicii Domnului, a sfiniilor
si a ingerilor. In ultimul Antirrheticus sint aduse temeiuri din Sfinta
Scriptura si din Sfinta Traditie pentru icoana lui Hristos.

Spre sfirsitul anului 820 a fost scrisa lucrarea Conlra lui Eusebiu
si Epifanide, in care, Sfintul Nichifor respinge citatele patristice invo-
cate de impéaratul Constantin al V-lea pentru sustinerea iconoclasmului ¥7.

Prin opera sa teologicd, Nichifor Marturisitorul a dus mai departe
invdtatura sistematica despre cultul icoanelor. In acest context, el ara-
ta mai intii sensurile termenului &wxev: modelul sau prototipul in care-si
are originea forma creata dupa el, imitatia prototipului, diferita insa
ca substantd de acesta. Icoana este o reprezentare a lucrurilor care
fiinteazd si existd. Ea este sfinta prin sine insdsi, intrucit este destinata
sd aminteascd de un prototip sfint. Sf. Nichifor dezaproba punctul de
vedere iconoclast al identitdtii de esentd dintre original si icoana ¥, -
din care se naste si falsa acuzatie de idolatrie.

Patriarhul Nichifor al Constantinopolului pune in cliscutie si ter-
menul wepiypapyn (circumscriere), deoarece iconoclastii sustineau ca
firea dumnezeiasca a Mintuitorului nu poate fi circumscrisa o data cu
cea umand. Raspunsul lui Nichifor la aceasta invdtatura este fundamen-
tat pe comunicarea insusirilor. Astfel, numind persoana cea unica Dum-
nezeu Cuvintul ii putem atribui cele omenesti, inclusiv circumscrierea
si numind-o Omul lisus, ii putem atribui cele dumnezeiesti. Dupa actul
chenozei Fiului lui Dumnezeu, dumnezeireaa putut fi circumnscrisa si re-
prezentatd pictural, icoanele actualizind aceasta taina %.

In raspunsul dat imparatilor iconoclasti, care au inlocuit icoana
Mintuitorului cu reprezentdrile chipurilor lor, Sfintul Nichifor foloseste

91. Ibidem, C, col. 875—994.

92. [bidem, col. 1061—1066.

93. Ibidem, col. 169—200.

94. Ibidem, col. 833—850.

95. Ibidem, col. 533-—-834.

96. Ibidem, col. 645.

97. Drd. Mihai Spatarelu, op. cit., p. 70.
98. Antirrheticus I, P. G., col. 277—281.
99. Antirrheticus III, Ibidem, col. 380.
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[recvent, mai ales in Antirrhetice tema activitatii Mintuitorului ca im-
parat. «Dupa intrupare, spune el, toate popoarele fac parte din impéara-
tia Mintuitorului Hristos... laudind pe suveranul lor comun, impreuna
cu ingerii», iar in cadrul acestei imparaiii, «Hristos nu a dat puterea
de a lega si dezlega (pacatele) imparatilor, ci apostolilor si urmasilor
lor, péstori si invatatori» 100,

In erezia lor, adversarii icoanelor au folosit asa-numitul argument
euharistic, caracteristic fazei a doua iconoclaste. Iconoclastii- sustineau
cd exista o singurd imagine posibild sau simbolica a lui Hristos, si
anume In Euharistie. Patriarhul Nichifor nu acceptda aceasta conceptie
gresita, subliniind ca «Euharistia este realitatea insdasi a trupului si
singelui lui Hristos si nu un simbol» 101,

Prin argumentatiile Impolriva iconoclastilor Sfintul Nichifor Mar-
turisitorul da dovada de o profundéa cunoasterc a Scripturii si a litera-
turii patristice.

Ca personalitate bisericeasca Sfintul Nichifor s-a distins in scrie-
rile sale apologetice, raspunzind la obiect la toate acuzatiile aduse de
iconoclasti, cdrora le opune argumente solide luate din Sfinta Scrip-
lurad .si Sf. Traditie. E1 a dus mai departe invatatura sistematica despre
sfinlele icoane, addugindu-i si unele elemente doctrinare noi, imperios
necesare in fata atacurilor iconoclaste specifice fazei a doua a acestei
ultime crize bisericesti.

CONCLUZIT

In incheiere subliniem faptul cd miscarea iconoclasta a avul o in-
fluentd de lungd duratd. Pentru contracararea acestei ultime crize bi-
sericesti, rasaritd din monofizism, Ortodoxia initiazd miscarea pentru
apdrarea icoanelor, avind in fruntea ei personalitdfi bisericesti ortodoxe
remarcabile ca: Sfintul Gherman, Patriarhul Constantinopolului, Sfin-
tul Ioan Damaschin, Sf. Teodor Studitul si Sf. Nichifor Marturisitorul.

Din perspectiva veacurilor care au trecut si care au confirmat pe
deplin ortodoxia invataturii a acestor personalitati, este usor sa apre-
ciem aportul imens adus de ei la definitivarea teologiei icoanelor.

Invatdtura fiecareia dintre personalitatile ortodoxe amintite este
in conformitate cu traditia Bisericii, afirmatie justificata mai ales de
hogatele citate din Sfintii Parinti folosite in aproape toate tratatele lor
impotriva iconoclastilor. Prin aceastda invataturd, cei patru corifei ai
miscarii pentru apdrarea icoanelor lasa Bisericii truda vietii si rodul
evlaviei lor.

Fdcind o comparatie intre aceste patru mari personalitati biseri-
cesti ortodoxe, care s-au afirmat in miscarea pentru apararea icoanelor,
din preajma sinodului al VII-lea ecumenic, remarcam faptul ca Sfintul

©100. Ibidem, col. 692.
101. J. Meyendorf{f, op. cit, p. 69.
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Gherman a facut prima incercare de a restabili traditia ortodoxd con-
tra inovatiilor iconoclaste; Sfintul Ioan Damaschin a .fost fondatorul
si corifeul iconologiei In prima fazd a crizei iconoclaste, tratatele sale
despre apdrarea icoanelor devenind baza teologiei pe care se va con-
strui formula dogmaticd a celui de-al VII-lea Sinod ecumenic (787);
iar Sfintii Teodor Studitul si Sfintul Nichifor Marturisitorul, prin opera
lor, au dus mai departe invatatura sistematica despre cultul.icoanelor
aducindu-si aportul la aprofundarea si imbogatirea ei in cea de-a doua
fazé a crizei iconoclaste. .In formularea invataturii despre cultul icoa-
nelor fiecare dintre ei s-au folosit cel mai mult de hristologie, intrucit
nu puteau infrunta pe iconoclasti decit pe un teren comun, cel hris-
tologic. De asemenea fiecare insista asupra relatiei dintre icoana si pro-
lotip. Aportul.lor la doctrinar este de actualitate. Invatatura lor, rdspunde
si astdzi neintelegerilor celor care nu mai cinstesc icoanele, socotindu-le
simple simboluri. Ba mai mult, invatatura lor poate fi folosita in slujba
refacerii unitatii crestine. Incheiem subliniind faptul ca victoria Orto-
doxiei in criza iconoclasta a fost salvatoarea intregii viefi spirituale
a Bisericii Ortodoxe, prin aceea cd a pus in lumina toate temeiurile
teologice ale compatibilitdtii lumii materiale cu spiritualul, adica a po-
sibilitatii ca Sfintele Taine sa fie purtatoare ale harului.

DESPRE STAREA MATERIALA
A BISERICILOR DIN SCYTHIA MINOR (DOBROGEA)
IN EPOCA PROTO—BIZANTINA (sec. IV—VI)

Prof. dr. EMILIAN POPESCU

Importanta .strategica a provinciei Scythia Minor si a locuitorilor
ei pentru securitatea imperiului bizantin si a capitalei insesi era bine
in{eleasa de impadrati, administratie si de toti locuitorii imperiului. Dind
expresie acestei intelegeri, istoricul bhisericesc Sozomenus, scria pe la
mijlocul secolului al V-leal: «Scitii (locuitorii Scythiei) sint viteji si
prin pozitia locurilor necesari lumii romane, fiind asezati ca un zid in
fata presiunii barbarilor». Conditiile de viata ale Scythiei erau in mare
masurd marcate de asezarea geograficd, la marginea imperiului, deci
intr-o regiune amenintata frecvent de barbari. Pe de altd parte, clima
mai aspra pdrea locuitorilor din sud destul de greu de suportat. Diony-
sius Exiguus, ndscut in Scythia, scria de la Roma despre provincia na-
tala : «este infricosdtoare prin gerurile ei si in acelasi timp prin bar-
hari» 2. Tolusi aceste condilii politice si climatice au facut din locuitorii
ei oameni dirji, luptédtori curajosi pentru libertatea lor si a statului din
care fdceau parte. Imparatul Iustinian, referindu-se indirect la Scvthia

" 1. Sozomenus, Hist. c¢ccl. VI 21, 6, ed Bidez-Hansen, Berlin, 1960.
2. ACO, 1V, 2, p. XI1—XI1I; V. 1, p. 215:
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intr-una din Novelele sale zice3: «E un lucru de metdgdduit cd daca
vicem Thracia, ne vine imediat in minte ideea de barbatie, multime de
osti, razboaie si lupte: cdci acestea sint inndscute si-si au patria in
fara aceea».

Ceea ce a contribuit mult la schimbarea .conditiilor de viata in
aceste padrti, a fost religia cresting, lucru care l-a indreptatit pe Hiero-
nymus sda zicd: «hunii invata psditirea, clima rece a Scythiei se in-
cinge de dogoarea credintei, armata roscata si blonda a getilor (gotilor)
inconjoara corturile hisericilor» 4, iar acelasi Dionysius Exiguus: «Scy-
thia a crescut barbati plini de cdldurd si minunati prin blindetea
moravurilor» 5.

La adapostul frontierei dunarene bine pazita de armata, cetati si
castre si prin efortul misionar al crestinilor de pretutindeni Biserica
din Scythia a facut progrese rapide. Centrul religios cel mai important
a fost Tomisul, care era si capitala politicd a provinciei. In secolul al
IV-lea Biserica este condusa de episcopi de seama (Bretanion, Geron-
tius, Theotim [j si a fost reprezentatd la cele doua sinoade ecumenice,
de la 325 si 381. De la Tomis s-a desfasurat si o intensa activitate mi-
sionara in rindurile barbarilor. Avindu-si sediul in capitala provinciei
si beneficiind de conducatori destoinici Tomisul atinge in secolul al
V-lea rangul de arhiepiscopie autocefald, pentru ca in cel urmétor sa
devind chiar mitropolie cu 14 scaune sufragane. Cunoastem numele
acestor scaune sufragane, care erau de fapt orasele mai de seama ale
provinciei : Callatis, Histria, Axiopolis, Tropaeum Traiani, Zaldapa
Capidava, Troesmis, Noviodunum, Aegyssus, Slasovia, Constantiana
si altele. Ca si in secolul al IV-lea Biserica este condusa de ierarhi de
seamd, care au fost prezenti la sinoade ori au scris lucrdri teologice
importante 6.

Cercelérile arheologice din Dobrogea au scos la iveald in cursul
timpului numeroase basilici (pind :in prezent circa 50), unele de foarte
mari dimensiuni (la Tomis : 154X 24 m ; la Histria : 5219 (27) m ambele
inedite). Cele mai multe se aflda in interiorul :zidurilor de incinta, dar
citeva si in afara lor. Zidurile sint, in general, constryite din piatra cu
mortar de var, iar spatiile din interior despértite in nave cu ajutorul
coloanelor ; capitele in marmura ori calcar, frumos ornamentate si in
diferite stiluri sustineau arcadele ori arhitravele. Altarul era despartit
de nave prin cancelli de marmura. La Tropaeum Traiani s-a descoperit
o basilicd de mari dimensiuni (33,5016 m), unde a fost folositda mar-
mura in mare cantitate, ceea ce a si atras denumirea de «basilica de

3. lust. Nov. XXVI], p. 209, 6—19, din anul 535 ed. R." Schoell-G. Kroll
Berlin, 1968. ’

1. Sancti Eusebii Hieronymi, Epistulae, rec. Isidorus Hilberg (CSEL, 'V), Vin-
dobonae-Lipsiae, 1912. CVII, 2, p. 292.

5. ACO, 1V, 2, p. XI--XIL

6. Emilian Popescu, Die Kirchliche Organisation der Provinz Scythia Minor
vom vierlen bis ins sechste Julrlhiunderi, JOB, 38, 1988, p. 75—94.
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.

marmurd» *. Dar cele mai multe si importante basilici au fost descoperite.
la Tomis, capitala provinciei. Pind acum exista sapte, doud de mari
proportii. Fragmentele arhitectonice din marmurd, decorate cu multa
artda, sugereaza bogdatia de care au dat dovada tomitanii in zidirea
acestor bazilici. Unele din ele au avut peretii zugraviti ori pictati, cum
aratd fragmentele de tencuiald descoperite in sdpdaturi. Edificii asema-
ndtcare se intilnesc si la Callalis, Tropaeum Traiani si Histria.

Desigur, starea materiala buna a Bisericii din Tomis se explicda nu
numai prin aceea cd aici era capitala provinciei, ci si prin asezarea
geograficda a orasului, adicd mai depdrtatd de limesul dundrean mereu
amenintat, ori prin portul sau cu o activitate economica intensa.

O altd dovada@ a starii materiale infloritoare a Biseriaii tomitane
o pot constitui unele obiecte din aur si argint, descoperite in Ucraina,
in satul Malaia Perescepina, districtul Poltava, in anul 1912, in cadrul
unui tezaur mai mare de circa 400 obiecte si cintarind circa 50 kg. Tezau-
rul (pastral la Ermitaj) va fi fost ingropat de un sef barbar, care-l va
fi primit sau pradat din imperiu. Nu stim cite obiecte au fost luate
din Tomis, dar cunoastem sigur ca un mare disc din aur si argint a
apartinut Bisericii mitropolitane din acest oras. Discul (probabil o ana-
fornitd) cintareste 6,22241 kg si are un diametru de 0,610 m; pe el se
afla stampile de garantare a calitatii si cantitdtii aurului si argintului
cu numele si chipul impdratului Anastasius I (491—518) si ale unor inalti
demnitari din vremea sa. Foarte importanta este inscriptia, care arata
cd discul a fost renovat «prin grija prea cinstitului nostru episcop Pa-
ternus», cunoscut din izvoare ca prim mitropolit al Scythiei &

Desi descoperirile de obiecte prefioase, care sa fi aparfinut biseri-
cilor din Dobrogea sint rare — ele depind de hazard si de progresul
sdpdturilor arheologice — totusi semnaldam un alt tezaur, care proving
de la Biserica cetatii Sucidava (azi Izvoarele, jud. Constanla), in
sud-vestul Dobrogei. El consta din 17 obiecte de argint: sase lingurite,
sase pahare in forma de potir, o cand mare, o cdnita trilobatd, o stre-
curdtoare, o patera si o cutie relicviar. Tezaurul a fost datat in seco-
lele IV—VI. Pe unrele obiecte se afla inscriptii cu numele donatorului
ori al mesterului (BICT(OR): K&CTANTINOY, EYCEBIOY, HC(y)XIOY
etc., simboluri crestine: crucea, doi porumbei, care beau dintr-un vas, doi
pauni, chrisma, pestele. Este posibil ca unele obiecte sd fi avut o in-
trebuintare liturgica 9.

7. V. Parvan, Cetaleu Tropaeum, Bucuresti, 1912, p. 93—112 — BCMI, p.
175—18[; R. Netzhammer., Die christlichen Altertitmer der Dobrudscha, Bukarest,
1918 p. 198—209; [. Barnea, Les monuments paléochrétiens de Roumanic, Citta (el
Vaticano, 1977, p. 173—177.

8. L. Matzulewitsch, Byzantinische Anlike. Studien auf Grund der Silberge-
Iasse der Ermitage. «Archaologische Mitteilungen aus russischen Sammlungen», II
Berlin—Leipzig. 1929, p. 5. nr. 6, p. 101—107, pl. 26, 27, fig. 21, 22; 1. Barnea,
‘Discul cpiscopului Paternus, estr. Analecta I, Bucuresti, 1944, p. 1—15; A. Pank,
Byzaniine Art in the Collection ol the USSR, Leningrad-Moscow, 1956, fig. 67—75;
Emilian Popescu, IGRL, nr. 64 ; 1. Barnea, Pontica, 10, 1977, p. 276. \

9. Epilanie Norocel, Paginj din istoria veche a crestinismului la romdani, Bu-
zdu, 1986, p. 173—181; Traian Cliante et Adrian Radulescu, Le trésor de Sucidava
cn Meésie Seconde, Rev. arch. 1988, 2, p. 357—380.

S.T. —6
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Prin numarul lor mare si somptuozitate basilicile din Scythia Mi-
nor aratd inflorirea la care ajunsese crestinismul in epoca proto-bizan-
tind. Provincia noastrd se incadreazd, din acest punct de vedere, res-
tului imperiului si spatiului sud-est european, unde descoperiri simi-
lare sint in numadr mare si pentru care motiv secolele IV—VI au fost
denumite «epoca basilicii paleocrestine».

Pe de altd parte, insd, anumite izvoare scrise ne releva starea de
nesigurantd si sdrdcie a provinciei Scythia ca urmare a navalirilor
harbare si care s-au rasfrint si asupra Bisericii. O lege din anul 480 a
impdratului Zenon, care hotara ca fiecare oras din imperiu cu rangul
de polis (deci cu o anumitd stare materiala, cu zid de incinta, edificii
pLiblice si dpopulatie numeroasa) sa aiba dreptul la episcopul propriu,
anulind prin aceasta dependenta religioasa de alte centre mai impor-
lante, exclude de la valabilitatea ei provincia Scythia, pentru motivul
cd-aici «ndvalirile barbare» creeazd «nesigurantd si saracie» ; bhisericile
din alte orase ramin mai departe sub autoritatea episcopului de Tomis !V.

Un lucru oarecum asemadndtor il spune si Sozomen, céatre mijlocul
secolului al V-lea, desi nu asa de explicit ca Legea lui Zenon, cind el
releva, pe de o parte, bundstarea provinciei («neamul acesta are multe
orase, sate si cetati; capitala este Tomis, oras mare si bogat pe tar-
mul madrii»), pe de alta parte, situatia insolita ca «aici pind in ziua de
azi stapineste vechiul obicei ca bisericile intreqului neam sa aiba un
singur episcop» !!. «Tinutul scitilor si moesilor» era considerat nesigur
si In vremea lui Iustinian, caci imparatul este nevoit sd acceple ca lo-
cuitorii din Caria, Rhodos si Cypru, grupali cu cei din Moesia II si
Scythia in marea unitate militar-admnistrativd Quaestura Iustiniana
€xercitus 12, s& nu mai vind pentru judecarea proceselor lor pind la
resedinta quaestorului din aceastd regiune dundreand, ci sa fie jude-
cate la fata locului. Ei erau astfel scutitfi sd se mai afle «in primejdie
$i dupa ce strabat mari intinse sa soseascd in niste tinuturi molestate
de” barbarin 13,

Situatia aceasta este, ini general, specifica si altor provincii din
dioceza Thracia, de aceea unii imparati decreteaza scutiri ori micsorari
de dari peniru locuitorii lor. Valens, Gratian si Valentinian micsoreaza
in anul 377 cantitatea de imbracaminte datoratd de provinciile Thraciei
armatei si intre acestea, Scythia Minor si Moesia II beneficiazd de o
scutire si mai mare 4. La fel, imparatul Theodosie I, cu fiii sai Honorius
si Arcadius, inlaturd pentru totdeauna in dioceza Thraciei darea pe cap

10. Cod. Just. 1, 3, 35 (36). Interpretarea acestei legi privitoare la Scythia
am facut-o in «St. teol.», 32, (1980), nr. 7—10." p. 590—605 = JORB, 38, 1988. p. 75—94.

I'l. Sozomenus, Hist. eccl., VI, 21, 23. )

12. Despre Quaestura Justiniana Exercitus, . lust. Nov. XLI din anul 3537;
Ernest Stein, Histoire du Bas Empirc, Desclée de Bouwer. II, 19.19. p. 474—175;
A. H. M. Jones, The Later Roman Empire, Oxford, 1964, I, p. 280, 482—483; I
I3arnea, Din istoria Dobrogei, Bucuresti, 1968, 11, p. 452.

13. Just. Nov. XLI, p. 362, 15-~18, anul 537.

14. Cod. Just. XII, 39 (40), 2, p. 175.
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de locuilor, lasind-o numai pe cea pentru pdmint 15. Imparatul Anasta-
sius I acceptd ca in dioceza Thraciei ddrile pentru armata sa nu fie
pldtite in intregime, «deoarece numadarul agricultorilor s-a micsorat din
cauza navalirilor barbare» 16, Imparatul Iustin II, succesorul lui Iusti-
nian, include intr-o lege din anul 566, privind scutirea ramadsifelor din
darile obstei pe anumite perioade, si pe locuitorii Scythiei si Moesiei II 17,

In cadrul acestei atmosfere politice si economice intelegem mai
bine sensul unui pasaj din Novella CXX, din anul 544, a lui Iustinian,
privind «Instrdinarea si ipotecarea obiectelor bisericesti» : «Indem-
nam prea sfintele Biserici din orasele Odessos (azi Varna) si Tomis
sé instraineze bunuri imobile (w=pajpata axivyra) pentru rdscumpdrarea
prizonierilor de razboi, in afara de cazurile cind ele au fost date de
ctitori cu specificarea ca ele nu pot fi instrdinate in nici o imprejurare».

Din aceasta lege vedem, pe de o parte, ca Biserica din Tomis po-
seda ca si alle biserici din imperiu, bunuri imobile, pe de alta, ca se
afla in situatii grele, cind trebuia sa recurgd la patrimoniul sau pen-
tru rdscumpadrarea prizonierilor de la barbari. Poate si Discul epis-
copului Paternus, pasirat la Ermitaj, sa fi fost dat barbarilor pentru
acesl scop, dacd n-a fost luat ca prada de razboi.

Nu stim in ce au constat «bunurile imobile», de care vorbeste No-
vella lui Iustinian, dar putem presupune ca ele se referd la domenii
agricole ori case daruite de credinciosi. Aceste bunuri erau administra-
te impreund cu averea episcopiei de catre economi, in cadrul unui ser-
viciu indeplinit de clerici (preoti ori diaconi) sub conducerea epis-
copului.

O inscriptie descoperitd la Tomis, datind din secolele IV—V, pare
sd ne arate pe unul din acesti economi. El se numea Ioan si era «eco-
nom al Bisericii sfintul Ioan» !® ("Iodvyns mpatpatevtns <oé atiov Twdvvov).
Cred ca aceasta trebuie sa fie semnificatia titlului pe care-1 poarta
Ioan : =payparevtys, desi textul inscriptiei este laconic in alte amanunte.
Interpretarea pe care o ddm ar atrage dupd sine si concluzia cd Bise-
rica episcopala din Tomis avea hramul Sfintul Ioan, cdci e greu cle
crezut ca alte biserici aveau economi pentru administrarea bunurilor

15. Cod. Just. XI, 52, (51), 1, p. 443.

16. Codl. Just, X, 27, 10 (3, p. 407.

17. Just.,,Nov. CLXVIII, p. 722, 1—6; 13—22.

18. Emilian Popescu, IGRL, nr. 32: 'EvBade »atawite Mapod &y dde pmnviv v/ 1(epdv)
t3’0u7zMp "Twavvov mpajmatevtod <od afiov Iw(avvov).

In legdturd cu semnificatia cuvintului =paypatev:si)s — oinovémov = actor, V.
Monumenta Asiae Minoris Antiqua, VI, 1939, nr. 204, 232; Epigraphica, 5—6, 1943
144, p. 148, nr. 2007; L. Robert, Hellenica. Recueil d'épigraphie, de numismatique
et ('antiquités ¢recques, X, p. 78—82; Rudoll Noll, Vom Altertum zum Mittelal-
ter, Spétantike, altchristliche, volkerwanderungszeitliche und frithmittelalterliche
Denkmaéler der Antikensammlung, Wien, 1958, nr. 9, [ig. 19; Denis Feissel, Re-
cueil des inscriptions chrétiennes dc Macédoine du [Il-e au VI-e siécle, Paris,
1983, (BCH, Suppl. VIII), considerd ca rpajmatevs7s, menfionat in inscriptiile nr.11)
»i 232 desemneazd un .intendent agricol».
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lor. In general acestea apartineau bisericii episcopale, iar functia de
econom, profilata inca de la inceputul secolului al V-lea, este bine de-
finitd prin canoane la Sinodul al IV-lea ecumenic de la (halcecdon
(451) 19, Aceste canoane stabilesc ca fiecare bisericd s& aiba un eco-
nom, jar el sa fie in mod obligatoriu cleric, Canonul 26 prevede expres
urmatoarele : «Luind in considerare faptul cd in multe biserici episcopii
administreaza bunurile bisericesti fara nici un econom, Sinodul a decis
ca fiecare bisericd, care are un episcop, sa aiba si un econom, luat din
clerul acestei biserici. El va administra bunurile bisericii sub indru-
marea episcopului sdu, pentru ca administrarea Bisericii sa nu fie fara
control si bunurile bisericesti sa nu fie risipite, iar demnitatea clerului
sd fie la adipost de orice critica» 20,

Daca la Tomis Ioan era singur econom sau mai implinea aceaslad
funclie cu alti colegi ori cu un personal subaltern, este greu de spus.

Novella 120 a lui Iustinian din anul 544, care dddea Bisericii din
Tomis dreptul de a aliena bunurile, este probabil urmarea unei situatii
grele cauzatd de incursiuni ale barbarilor. Din acel an este cunoscuta
chiar o invazie in Thracia a antilor 2!, care vor fi pradat si regiuni din
Scythia ori Moesia II, dependente de orasele Tomis si Odessos, ambele
mentionate in Novella 120. Pentru rascumpararea lor impér"atul lusti-
nian da dreptul Bisericilor mentionate sa instrdineze bunurile. Novella
ar putea fi insa urmarea si a altor atacuri anterioare, ca acelea de
mare amploare din anul 540 ale bulgarilor 22,
. Insecuritatea aceasta cauzatd de incursiunile barbarilor, relevaldi
de izvoare, nu trebuie insa sa ne creeze imaginea gresita ca provinciile
din dioceza Thraciei n-au beneficiat si de perioade de pace. Altfel n-am
putea explica realizdrile, pe care ni le atestd atit izvoarele, cit si do-
cumentele arheologice. In secolele IV—VI imparatii au reusit totusi
sd domine>situatiile grele, sa-si mentind stapinirea in regiunile dundi-
rene, sa infringd pe barbari ori sa trateze cu ei. Viata in numeroasele
cetdti nu si-a pierdut caracterul urban! iar in sate se facea agricullurd,
cu toate cd uneori tdranii erau obligati sd-si pardseascd ogoarele .
Crizele prin care a trecut provincia Scythia au avut un caracter perio-
dic, ele au alternat cu vremuri pasnice, uneori destul de indelungate,
si asa se explica inflorirea pe care ne-o sugereaza numadrul si grandoa-
rea basilicilor.

19. Hams Georg Beck, Kirche und -theologische Literalur im byzantinischen
Reich, Miinchen, 1958, p. 100; Gilbert Dagron, Naissance d’une capitale. Constan-
tinople et ses institutions de 330 & 451, Paris, 1974, p. 439—490, 494—495, 507.

" 20. ACO, 1, |, 2, p. 163; Hefele-Leclercq, Hisloire des conciles, 1I, 2, p.
812—813. .

21. Procopius, De bello Gothico, 111, 14, 11 : 576 8¢ <ov Ypovov todtov  ~Avrar ewes-
27bavtes eis ta imi Bpdwns Ywpia mohdods EAMisavso %2t Yvdpauotsay té@v fveivy Pomaiwv:
Stein, op. cit, p. 522.

© 22, Procopius, De bello Persico, II, 4, r, 13 si urm. Bonn, 1833, p. 167—168;
cf. E. Stein, op .cit., p. 309—310; | Barnea, Din istoria Dobrogei, 11, p. 417
23. Vezi mai sus nota 16.
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ARTA MONUMENTALA BIZANTINA
IN TIMPUL IMPARATULUI IUSTINIAN I
(527—565) * .

Drd. ADRIAN ALEXANDRESCU

Despre «renasteri» in arta bizantina s-a putut vorbi in legdtura
cu aproape fiecare mare impdrat din cei peste optzeci citi s-au succedat
pe tronul Bizantului: renastere constantiniana, teodosiand, heracliana
etc., pind la ultimii Paleologi. Prima «virstda de aur» insd, este indeobste
alribuita personalitdtii impdratului Iustinian I 7.

«Imperator Caesar Flavius lustinianus Alamanicus, Gothicus, Fran-
cicus, Germanicus, Anthicus, Alanicus, Vandalicus, Africanus, Pius Felix
inclvtus Victor ac Triumphator semper Augustus...» se prezintd el in-
susi in Institutiones, oficializind «cu aceste titluri tot atitea victorii in
campaniile intreprinse pentrd reconstituirea vechii lumi romane in jurul
Mediteranei 2. Dar dac&d aceastd titulaturd era sortitd curind a-si pierde
din relevanta, o alta, eternizaté de contemporanii de la Dundrea de
Jos ai Impdratului intr-o inscriptie lapidard, avea sda rdamind omagiul
peren adus memoriei sale : «’Iovottviavod <00 @hwxtiatov» 3. Aceasta isi
dezviluie intreaga semnificalie privita mai ales din perspectiva celei-
lalte idei calduziloare din activitatea Imparatului, cea religioasd. Arta
crestind a avut intr-adevar in Iustinian pe unul din marii sai ctitori, in
toate domenile si indeosebi in cel al artei monumentale bisericesti, din
care s-au si pdstrat dealtfel cele mai multe monumente. Istoria si geo-
grafia eclesiastica prezintd numeroase marturii in acest sens .

Insumind eforturi si realizdri anterioare, arta monumentala bise-
riceascd, adica arta de a construi si decora locasurile de cult, cunoaste
in timpul lui Iustinian primul sdu apogeu, moment de sinteza creatoare
cavacterizat prin perfectiunea tehnica si plastica pusa in serviciul ex-
niimdrii spiritualitatii crestine. Un aspect esential al acestei sinteze il
sconstiluie relatia complexd dinire doctrina si cult, pe de o parte, si
arhitectura si iconografie, pe. de alta, relatie ce se regdseste constant

“ Lucrare intocmitd in cadrul cursurilor d¢, doctoral la Institulul
Teologic Universitar Bucuresti, Sectia Istorica, specia&alea principala Bizantino-
logia si Arta crestind, sub indrumarea prof. dr. Emilian Popescu, care a clat avi-
zul cle publicare. / :

. Charles Diehl, Manuel ’'Art byzantin, ed. 2, t. [, Paris, 1925, p. 153; H.
Lecler¢y, Justinien, in DACL, t. VIII (1928), col. 507; A. A. Vasiliev, Histoirc dc
Empirc byzantin, t. 1, Paris, 1932, p. 245; Steven Runciman, La civilisation by-
zanline, Paris, 1934, p. 35; A. Grabar, La peinture byzantine, ed. Albert Skira, Ge-
neva, 1953, p. 14, 68, 98; H. W. Haussig, Histoire de la civilisation byzanline,
Paris, 1967, p. 83, 123; Ernst Kitzinger, Byzantine urt in the making. Main lincs
-of gtvlistic development in mediterranean art (3rd—7th Century), London, 1977, p.
/). ~; V. N. Lazarev, Istoria picturii bizantine, Bucuresti, 1980, p. 147 s.

2. T. Schéfer. fustinianus I et vita monachica in Acta congressus iuridici interna-
linnalis (Romae, 12—17 Nov. 1934), v. 1. Roma, 1935, p. 175

3. Emilian Popescu, Inscriptiile grecesti si latine din secolele IV—XIII descope-
ritc in Romadnia, Bucuresti, 1976, p. 123.

4. R. Janin, La geographie ecclésiastique de ['Empire Dbyzantin, I-ére Partie,
L 11, ed. 2 Paris, 1969, p. XII.
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in intreaga istorie a artei monumentale religioase 5. Semnificativ din
acest punct de vedere, pentru arta paleocresting, de pildd, esle faplul
cd amenajarea interioara a celui mai vechi locas de cult descoperit,
«domus ecclesiae» de la Dura Europos, pe Eufrat, din 232, corespunde
destul de cxact recomandarilor celei mai vechi descrieri a ambiantei
adundrilor de cult din aceeasi vreme, consemnata in versiunea siriacé
a Didascaliei. Anume, incdperile destinate efectiv cultului sint «orien-
tate», situate pe axa est-vest, in legatura cu practica rugdciunii «ver-
sus orientem», recomandate de Didascalie, in virtutea unei vechi tra-
ditii de inspiralie eshatologicéa 6. De aici si interesul aparte pentru in-
fatisarea peretelui dinspre rasdrit in sdlile de cult: fie ca prezintd o
suprafatd simpld, fie ca este prevazut cu o nisd, nisa-absidiala sau chiar
absida in sdlile bazilicale de mai tirziu, din decorul oricit de restrins
al acestora nu lipseste de reguld semnul Crucii, ca un memento al Pa-
rusiei. Universalitatea acestei traditii determina pe Tertulian, ce allfel,
sd numeasca pe crestini «religiosi Crucis» 7.

Rezumind asadar cele aratate si anticipind intrucitva cele ce ur-
meazda, se poate constata cum elementul doctrinal, aici ideea iminentei
Parusiei, determina atitudinea culticd, rugdaciunea catre rasdarit, ambele
rasfringindu-se asupra configuratiei si decorarii edificiului de cult, ar-
hitecturii si iconografiei deci, in acesti termeni definindu-se arta mo-
numentald bisericeasca.

De la Constantin la Iustinian, evolutia constanta a acesleia este
concretizatd in monumente de referintd, datorate unor rastimpuri de
inflorire considerate in general momente de «renastere». «regeneraren,
«renaissance», «revival», «survival» etc., asociate de fiecare data cn
ceea ce s-a numit «elenismul peren» al Bizantului 8 Ctitoriile constan-
tiniene de la Roma si Constantinopol, din orasele elenistice Alexandria,
Antiohia, Efes si altele, precum si cele din Palestina intemeiaza merea
traditie monumentalda bisericeasca. Datorate initiativei familiei impe-
riale, ele exprimd spiritualitatea crestind cu resursele artei princiare
romane ; incredintate unor artisti obisnuiti cu marile santiere imperiale,
vor constitui, pe baza zestrei culturale comune (<<xo_wv’p>), rezolvari mo-
numentale prototipice, generatoare de traditie 3. Pentru imboldul spiri-
tual care le-a delerminat, este semnificativda imprejurarea ca printre

b

5. J(ean) Y(oyotte). Architecture, in «Dictionnaire de la civilisation egyptie-
nnen, ed. Fernand Hazan, Paris, 1970, p. 19: «les batiments en cux-mémes, par leur
structure et leur décoration, sont des théologies et des rituels pétrifiésn; cf. si A.
Grabar, Martyrium .Recherches sur le culte des reliques et I'art chrétien antiquc, v.
1 (Arhitectura), in «Variorum Reprints», London, 1972, p. 200, n. 1, unde ‘mentioneazi
recomandarea lui Vitruviu referitoare la $swattowoés, precum si p. 91, 369 s, 393 s,
unde considera comparativ, pe monumente. functionalitatea culticd si simbolica
in cadrul artei crestine; de asemenea, in v. II (Iconographie), p. 105 s, 129 s, 164,
230 s, 299, 317 s, 333 3 si 342, unde analizeaza distribuirea temelor iconografice in
funclie de acest simbolism.

6. Willy Rordorf, Liturgie, ioi el vie des premiers chrétiens, cd. Beauchesne,
Paris, 1986, p. 49 s.

7. Pr. prof. 'dr. Ene Branisle, Lilurgica generala cu nofiuni dc Arla bisericeascd.
Bucuresti, 1985, p. 261; W. Rordorf, op. cit., p. 52

8. Ernst Kitzinger, op. cit., p. 29, 39, 110.

9. Ch. Diehl, op. cit., p. 3; A. Grabar, Mariyrium, v. L, p. 201
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cele mai importante, bazilica Sf. Petru din Roma, octogonul — «Bise-
rica Mare» din Antiohia, complexul Golgotei — bazilica Sf. Cruci si
rotonda Sf. Mormint, bazilica Nasterii din Betleem si biserica Sf. Apos-
toli din Constantinopol si-au deschis santierele intre anii 326—330; in-
datd deci dupd Sinodul I Ecumenic de la Niceea (325) 10. Amplasarea
lor nu este, nici ea, intimpldtoare: acolo unde nu a fost impusa de
preexistenta unor locasuri antericare, ea a fost stabilitd con-
form unui program anume, urmadrindu-se configurarea unei «topografii
simbolice», axatda pe simetria dintre «Noul Ierusalim» — cetatea Re-
delui regilor, Hristos Pambasileus si «<Roma Noud», orasul lui Constantin,
basileus si isapostolos !!.

Expresia monumentald a acestei conceptii va fi edificiul aulic de
tip bazilical cu absidd, in care va trona Hristos Pambasileus -si sau
semnul Sdu triumfdl, Crucea eshatologicd, asa cum se poate inca vedea
la Santa Pudenziana '2. Tipul iconografic canonic ipostaziat aici isi are
obirsia in teologia trinitara niceeand, al carei reflex in cult si de aici
in artd se traduce printr-un «marcat hristocentrism» 3. Contemporan
cu Sinodul de la Niceea, asa-numitul «sarcofag dogmatic» ilustreaza,
dogma trinitard si iIn special deofiinfimea ipostaselor infatisind,
cu trasdturi identice, persoanele Sfintei Treimi in actul creatiei; este
una din primele reprezentdri ale tipului istoric, biblic. din iconografia
Mintuitorului, infatisat cu barbé&, aidoma Tatéalui 4.

Reconstituitd pe baza unor astfel de piese iconografice, intre care
fiyureazd aldturi de sarcofage si miniaturi, tablete de fildes, vase si
medalii, inspirate de mozaicurile exterioare sau interioare (absidiale)
ale monumentelor de la Locurile Sfinte, iconografia palestiniana va-
desle pe lingd caracterul aulic si canonic, trdsaturi biblice-istorice, in-
tregind astfel cu caracteristicile stilului istoric ceea ce s-a numit «cla-
sicismul constantinian» !5. In aceastd ordine de idei, cercetarile intre-
prinse In Palestina pentru aflarea Sf. Cruci, capatd semnificatia unei
restituiri istorice materializatda in «sdpaturi arheologice» pe Golgota
si finalizata o data cu descoperirea Sf. Cruci si expunerea ei in incinta,
intre bazilica si rotond& 8. Acestei circumstante, care a inriurit pro-
fund sesibilitatea crestind si, implicit, arta, i se adauga aparitia minu-
natd a semnului Crucii pe cerul Ierusalimului, in 351 7, viziune din care
se inspird cu precdadere arta monumentald : replica in aur si argint indl-
tatii pe Colgota va fi infatisatd in absidele si cupolele edificiilor bise-
ricesti, conform unui program certificat incd in anul 400 de celebra

10. A. Grabar, Ibicdlem, p. 208, 224, 234. )

11. Idem, Ibidem, p. 227, 236 s; St. Runciman, La civilisation byz., p. .25 A.
Grabar, L'Empereur dans I'art byzantin, Paris, 1936, p. 98.

12. Carmelo Capizzi, Pantokrator (Saggio d’esegesi lelteraria-iconograiica), in
«Orientalia Christiana Analecta», ed. Pont. Institulum Orientalium Studiorum, Ro-
ma, 1964, p. 185, 214.

13. Christoph Schénborn, L'icone du Christ. Fondcments théologigues, ed. 3, Les
Lcilions du Cerf, Paris, 1986, p. 30 n; C. Capizzi, op. cit., p. 184.

4. V. Vatdsianu, Istoria artei europene, v. I (Epoca medie), Ed. Did. si Peda-
gogica, Bucuresti, 1967, p. 70. '

15. E. Kitzinger, op. cit., p. 28; A. Grabar, Martyrium, v. |, p. 322, v. L. p. 172,

16. A. Grabar, Martyrium, v. 1, p. 253.

17. Idem, Ibidem, p. 276, nr. 1.
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epistola a Sf. Nil Sinaitul 8. De altminteri, semnul Crucii se regiseste,
intentionat ca atare sau macar resimtit, in planul si elevatia locasurilor
de cult: bazilica Sf. Petru din Roma, datoritd transeptului, reproduce
crucea latind ; martyrium-ul de plan central, precum cel mentionat de
Sf. Grigore de Nisa, evocg, in interior, crucea greceascd, la fel ca bi-
serica Sf. Apostoli din Constantinopol, descrisa de Sf. Grigore de Na-
zianz, sau edificiile (marytria) de plan triconc sau patruconc din Orien-
tul crestin *9. )
In general, editiciile bisericesti destinate cultului euharistic sint
de tip bazilical, iar cele cu destinatii speciale, baptisterii sau martyria,
sint de plan central, poligonale sau polilobe. O datd cu marile con-
structii constantiniene de la Locurile Sfinte insd, care intrunesc functia
comemorativa si cultul euharistic, se pun premizele contopirii tipuri-
lor respective de edificii cu consecinte importante in istoria artei mo-
numentale. Complexul constantinian de la Golgota, de pildd, reunea
in aceeasi incintd bazilica Sf. Cruci si rotonda Sf. Mormint, prima afec-
tatd cultului liturgic curent, cealaltd rezervata anumitor zile legate de
sdrbatoarea Invierii 0. Un pas inainte in cadrul aceleiasi evolutii il
constituia bazilica Nasierii de la Betleem, care, in varianta initiala,
constantiniand, reunea, intr-un singur edificiu de data aceasta, corpul
bazilical si martirium-ul octogonal. Evolutia ulterioard va accentua
acest proces de asimilare, ajungind pe timpul lui Iustinian la un tip
de locas ce va intruni functionalitatea liturgica a bazilicii $i monu-
mentalitatea marlyrium-ului : bazilica incoronata de cupola.

Un alt tip constructiv este complexul bazilical dispus in cruce in
jurul unei unitati arhitectonice centrale, octogon — la Kalat Seman,
Manadstirea Sf. Simion Stilpnicul din Siria de Nord — sau careu — la
alt martyrium celebru, din sec. V, cel al Sf. loan Evanghelistul cde la
Efes, ambele modele de edificii cruciforme 2!,

In ceea ce priveste iconografia acestor edificii de tip bazilical,
pérti din decorul mural initial pdstreaza bazilicile romane Santa Puden-
ziana si Santa Maria Maggiore. Prima oferd o grandioasd compozitie
.absidiala in mozaic, in care figura maiestuoasd a lui Hristos trenind
in nmijlocul Apostolilor se proiecteaza pe un fundal ce infatiseaza pa-
norama lerusalimului, pe cerul cdruia apare Crucea eshatologica si cele
patru fiinte (zodia)ale Apocalipsului. Este de remarcat sinteza icono-
grafica pe care o realizeazd aici mozajstul, reunind in acea compozilie
tema paleocrestind a Crucii eshatologice si tema constantiniana.a lui
Hristos Pambasileus cu colegiul Apostolilor in lerusalimul ceresc =*
In acelasi timp, figura lui Hristos tronind, cu cartea deschisd pe care
se poate citi «Dominus conservator ecclesiae Pudentianae», esle con-

18. Ch. Diehl, op. cil., p. 6; A. Grabar, Marlyrium, v. II, p. 287 ; W. Rordorf, op.
cit., p. H2.

p19. A. Grabar, Martyrium, v. I, p. 151—154.

20. Etheria (Egeria), Pcregrinatio ad Loca Sancle, cd. P. Geyer in «llinera hiero-
solymitana, saeculi III—VIII», CSEL, 29, Viena, 1989, p. 775; vezi si trad. rom. a Pr.
Marin Braniste, [nsemndrile de cdldtorie alc Peregrinei Egeria (Sec. 1V), teza de doc-
Larat in Teologie, Craiova, 1982.

21. A. Grabar, Marlyuum, v. 1, p. 156.

22. E. Kitzinger, op. cit., p. 41—43; V Lazarev, op. cil., v. 1, p. 98.
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sideratd ca anticipind figura Pantocratorului?. Compozitia absidiala
a celeilalte bazilici, Santa Maria Maggiore, pare sa fi infidlisat Naste-
rea Domnului, presupunere intemeiatd pe faptul cd hiserica adapostes
un fragment de relicva din pestera de la Bethleem. Iconografia arcului
triumfal care strajuieste absida intdreste aceastda tezd, intrucit coniine
in mod exclusiv teme din ciclul copilariei lui Iisus. Peretii dezvolta te-
matica biblicd, constituind cel mai extins ansamblu iconografic in mo-
zaic din aceasta vreme (432—440), ilustrare prompta a teologiei Sino-
dului III Ecumenic (Efes, 431) 24. )

Tipul de edificii care, atit de plan cit si in elevatie, evocd semnul
Crucii este reprezentat in prima jumatate a sec. al V-lea tle mauso.eil
Gallei Placidia din Ravenna si paraclisul din Thesalonic, cunoscut
sub numele de Hosios David, celebre intrucit pdstreaza decorul inilial
in mozaic, primul in intregime, al doilea numai in absidd, unde intil-
nim cea mai veche reprezentare a lui lisus in «slava mare», anlicipind
tipul iconografic de la San Vitale 2. Decorul mausoleului Gallei Placida,
cel mai complet ansamblu monumental ?, marcheazd un moment im-
portant in evolutia artei bizantine, cind iconografia specifica spatiului
absidial Lrece in cel al cupolei, odata cu acestea operindu-se si transfc-
rul fuuctiei simbolice a respectivelor unitati arhitecturale in cadrul
edificiului. Crucea luminoasd eshatologica se detaseazd acum pe fon-
cdul albastru al boltii in cruce, indicind locul Pantocratorului din cu-
nolele centrale de mai tirziu, punctul focal trecind din absida in cupold
asadar.

De la inceputul sec. V dateaza si cel mai reprezentativ decor mo-
numental, intr-un edificiu de plan central: rotonda Sf. Gheorghe din
Thessalonic. Mozaistul a realizat in spatiul cupolei viziunea Ierusalimu-
lui ceresc, cu elemente din iconografia traditionala. Comparatia cu
mozaicul absidial de la Santa Pudenziana este instructiva: fundalul de
arhitecturi istorice, care in bazilica romanda evoca, pornind de la Ie-
rusalimului istoric, «Noul Ierusalim», devine, in rotonda din Thessalonic,
fundal de arhitecturi sacre, abside de edificii ecleziastice, circumferinia
cupolei substituindu-se zidului de incinta 2?. In aceste spatii absidiale,
dematerializate gralie efectului de «aur pe aur», pentru a figura mai
apropriat «cerimea», se profileaza figuri monumentale de martiri —
oranti in atitudini frontale, inscriptiile mentionindu-le numele si lunile
de praznuire, ca in «martirologiile ilustrate» 28 de mai tirziu. In regis-
lrul superior, care Inconjura medalionul din centrul cupolei, se pas-
treaza doar urme din ceea ce pare a fi fost un cor de doudzeci si patru
de ficjuri in miscare, foarte probabil al batrinilor din Apocalipsa < ; in
medialonul central, sustinut de patru ingeri in zbor, a putut fi recon-
slituita figura triumfald a lui lisus, cu Crucea, pe «tronul slavein».

23. C. Capizzi, op. cil., p. 185, 21-1L

24. V. Llazarev, op. cilt., v. I, p. 113—I114; E. Kitzinger, op. cit,, p. 74.

25. A. Grabar, Martyrium, v. Il p. 192.

26. E. Kitzinger, op. cit., p. 53—56.

27. 1. D. Stefdnescu, Iconografia artei bizantine si « picturii feydale  roma-
nesti, ed. Meridiane, Bucuresti, 1973, 233 ; E. Kitzinger, op. cit., p. 57, pl. Il

28. A. Grabar, op .cil., v. II, p. 107, nr. 2.

29. E. Kitzinger, op. cit., p. 57; A. Grabar. Martyrium, . U, p. 112

~
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Aceasla reprezentare poate fi consideratd mai apropiatd de tipul Pan-
locratorului clecit «Dominus Conservator» de la Santa Puclenziana da-
loritd, in primul rind, situdrii sale in centrul cupolei, condilie esentiala
pentru definirea tipului iconografic respectliv (Pantocratorul) 0.

Schema compozitionala a mozaicurilor de la Thessalonic a fost pre-
luata in parte de doua monumente ravennate, baptisteriul ortodocsilor
si cel al arienilor, si adaptatd la functionalitatea cultica specifica : in
ambele compozitii, medalionul central din cupolda infatiseaza Botezul
Nomnului, inconjurat, in registrul inferior, de sirul Apostolilor. Spre
diferentd de viziunea celestd din rotonda de la Thessalonic, la Ravenna
cste ilustrat un moment din viata paminteascd a Mintuitorului si mo-
zaistul «materializeaza» inirucitva imaginea prin introducerea ornamen-
tului floral, a fondului albastru inchis pentru cer si a cimpului verzui
pentru teren. Aceste mijloace plastice urmdresc sa confere substanlia-
litate compozitiei, dupa cum arhitecturile aurii pe fond de aur de la
Salonic sugerau ambianta celestda a viziunii. Iese astfel in evidenid
un alt principiu fundamental al compozitiei monumentale : adecvarea
ei la tematica 31,

Marea serie a mozaicurilor ravennate ilustreaza acest principiu si
in ansamblul cle tip bazilical, precum cel de la San Apollinare il Nuovo,
realizat partial in timpul regelui ostrogot Teodoric cel Mare (526 si
completat sub Iustinian. Ciclul evanghelic al Minunilor si Patimilor din
registrul superior al peretilor laterali corespunde unui tip specific dc
decor, in tradilia ilustratd, inlre altele, de bhazilica Santa Maria Maggi-
ore din Roma, traditie ce-si are obirsia in iconografia istorica palesti-
niand a edificiilor constantiniene.

«lustinianus filoctistis», titlu binemeritat, rasplateste anvergura
neobisnuitda a activitatii imparatului care a reconstruit si construil, in
toate pdrtile imperiului, nenumadrate edificii, civile si bisericesti .
In privinta acestora din urmd, se stie cd [Iuslinian 4 in-
treprins cele mai radicale refaceri ale edificiilor constantiniene, prile-
juind constatari semnificative asupra evoluliei arlei monumentale in-
lre secolele IV si VI. Bazilica Nasterii din Betleem reunea, de la bhup
inceput, cum s-a aratat, Intr-un singur corp arhitectonic, alit planul
bazilical cu respectivele nave, cit si planul central al octogonului «n
functia ce altar. Mesterii lui Iusiinian au mers mai departe in sensul
acestel integrari, ei construind in locul octogonului constantinian un all
corp arhitectonic, de plan_ treflat, perfect racordal la corpul bazilical,
astfel incit a fost realizat, inca in sec. al Vli-lea, un tip de locas inlilnil
curenl aslazi in lumea ortodoxa : hiserica de plan treflal cu bratul loi-
gitudinal al Crucii alungit spre apus %.

30. Dionisie din Furna, Cartc de piclurd, irad. rom. de Smaranda Bratu Stati
51 Serban Stati, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1979, p. 248 ; C. Capizzi, op. cit.,, p. 323.

31. E. Kitzinger, op. cil., p. 58—61.

32. Ch. Diehl, op. cil., p. 182; St. Runciman, La civilisation byzanline, p. 38;
IT. W. Haussig, op. cit., p. 95.

33. Pr. E Braniste, op. cil., p. 387

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



ARTA MONUMENTALA BIZANTINA 91

[ustinian a refacut de asemenea, la o scara madrita, edificiul cruci-
form al martyrium-ului Sf. Ioan Evanghelistul din Efes, ce fusese con-
struit In sec. al V-lea pe locul unui martyrium arhaic din sec. al IV-lea,
respeclind planul initial, dar inlocuind acoperisul in sarpantd cu un
sistem de bolti si cupole3. O reconstructie radicala, de aceeasi ma-
nierd dar la o scard inca mai grandioasa, a facut din biserica Sf. Apos-
toli din Constantinopol, un edificiu vestit si imitat in toata lumea, pu-
tind fi reconstituit azi doar pe baza unei astfel de replici, nu mai pulin
faimoasd, San Marco din Venetia. Cu lot caracterul lor radical, nume-
roasele reconstructii initiate de Iustinian vadesc o anume preocupare
pentru respectarea specificului cultic si arhitectonic (martyrium) al edili-
ciului originar, dar din perspectiva si cu mijloacele evoluate ale vremii,
astfel incit si reconstructiile si constructiile noi sint deopotriva de edi-
ficatoare pentru istoria artei monumentale si pentru anvergura activi-
téitii imparatului- «iubitor de constructii» 35. Aceasta a putut fi clusa la
hun sfirsit si datorita imensului tezaur lasat mostenire in vistieria im-
periului de impdratul Anastasie (+ 518), prin care era asigurata o premizi
majord, aceea a resurselor materiale; mai relevanta insa este motivatia
interioard, acea certitudine a vocatiei, care a facut din Iustinian cel
mai mare ctitor din istoria imperiului bizantin. Aceasta l-a delerminat
sd inceapad sirul constructiilor inca inainte de venirea la tron, cind acce-
sul lui la tezaurul statului era inca limitat.

In Constantinopol, bisericile Sf. Mokie, Sf. Teodor, Sf. Thyrs si
Maica Domnului de la Vlaherne s-au bucurat de grija lui Iustinian ina-
inte de 327. Biserica de la Vlaherne, construita cde Marcian si Pulheria
la jumdtatea sec. al V-lea, a fost refacuta prin transformarea planului
bazilical initial, completindu-se colonadele interioare pentru a alcalui
un sistem de sustinere a unei eventuale cupole 3. Reinnoitd, biserica
devine unul din locasurile cele mai prezente in viata religioasd a ca-
pitalei, {intd a numeroase procesiuni si loc de pelerinaj, aflal perma-
nent in evlavia cetdlenilor. Intre constructiile noi dinainte de 327 sc
numadrda biserica Sfintilor Serghie si Vah, ridicata de Iustinian in apro-
pierea palatului sdau din Constantinopol, alaturi de o alta ctitorie iusti-
niand ce nu mai fiinteaza, bhiserica Sfintilor Apostoli Petru si Pavel,
impreund cu care alcdtuia un ansamblu arhitectonic unilar. Dar, in limp
ce aceasta din urmd pare sa fi fost de plan bazilical, cea a Sf. Serghie
si Vah ilustreazd, pina in zilele noastre tipul edificiilor de plan cenlral
cu cupold, sprijinitd aici de un tambur octogonal, sustinut de 16 coloanc
si -1 stilpi masivi. Coloanele de marmura de diferite culori si capitelurile
din marmura alba de Proconnes creeaza o decoratie interioara de o

34. Ch. Diehl, op. cit., p. 182; A. Grabar, Marlyrium, v. I, p. 154 s.
35. R. Janin, op. cit, p. XII si passim, unde catalogheaza monumentele conslan-
linopolitane in ordinea alfabeticA a numelor (grecesti) de hram si unde am aflat
31 de locasuri avind legaturd cu activitated ctitoriceascd a lui Iustinian. In prezen-
larca citorva dintre cele mai importanle, urmdam datelc furnizate aici.

36. A. Grabar, Martyrium, v. I, p. 327 si notd, mentioneazd reconslruirea sub
urmasul lui Iustinian, Iustin II, dupéd un plan triconc insa; cf. R. Janin, op. cit., p. 166.
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deosebita elegantd, la care se adduga odinioard, dupa marluria lui
Procopiu, (De Aedificiis 1, 4), stralucirea mozaicurilor .

Nerniumadrate sint locasurile asupra cdrora s-a indreptat grija lui
[ustinian, dupa ce a urcat pe tronul Bizantului, si mai numeroase inca
dupd ce aceasta grija s-a extins la scara intregului imperiu, acum re-
constituit. Cele mai multe dintre acestea au solicitat interventia impa-
ralului dupa distrugerile savirsite in timpul rascoalei Nika (532), si In
primul rind vechile ctilorii constantiniene: Sf. Apostoli, Sf. Irina si
Sf. Sofia. La Sf. Apostoli, constructia inceputda de Constantin a fost Ller-
minatd de Constantiu, care a inaugurat-o inainte de anul 356, cind au
fost aduse aici moastele Sfin{ilor Andrei, Luca si Timolei 3. Iustinian a
reconstruit-o din temelii, inlocuind edificiul initial, de tip bazilical, cu
un Jocas magnific, in forma de cruce greacd, avind patru brale egale,
acoperite fiecare de cite o cupola, la care se addauga a cincea, in cen-
tru, unde era plasat altarul, ca si la biserica Sf. loan de la Efes. Dedi-
calda de la inceput ca martyrium al Apostolilor, a devenit necropold im-
periald, addpostind mormintele multor imparati, incepind cu Constan-
tin, «al treisprezecelea dintre Apostoli» 3°.

Biserica Sf. Irina, supranumitd «cea veche», fdcea parte din triada
constantiniana de locasuri inchinate manifestarilor atotputerniciei di-
vine: Eipnwy, Avvapis, Topia 0. A fost reconstruitd de Iustinian dupas532,
la asemenea proportii incit a devenit o doua biserica din Constantinopol
ca madrime, dupé Sf. Sofia, asa cum marturiseste Procopiu (De Aedif.,
I, 2)4, In noua ei form&, aceea de bazilica prevdzuta cu doud cupole,
fiinteaza si in prezent, coloanele din interior purtind incd monogramele
fui Tustinian si Teodora. Desi transformatda in moschee, pastreaza res-
luri din decoratia initiala, si douad inscriptii in mozaic din sec. VI, ase-
mandtoare celor de la ctitoria anterioara a lui Iustinian, biserica Sf.
Serghie si Vah 42,

Sf. Sofia, numita de la inceput «Biserica cea Mare», fusese consa-
cratd de Conctdntln clupa traditie, Intelepciunii Divine, triada pe care
o aicituia impreund cu celelalte doud biserici: Sf. Irina i Dynamis,
intrupind, in spiritul Sinodului de la Niceea, si pe cit se pare in con-
ceptia lui Constantin insusi, expresia monumentala a\teologiei trini-
tare 3. Terminarea lucrdrilor sc datoreste imparatului Constaniiu, carc
a inaugurat-o, la 15 februarie 360 ; cerceldri efectuate in 1934, in sub-
structura edificiului, au identificat urmele unor lucrdri succesive. de

37. R. Janin, op. cit.. p. 451. In ceea ce priveste iconografia Sf. Serghie si
Vah, replici celebre in encausticd (icoana de la Sf. Ecaterina — Sinai), frescd
(Sanla Maria Antiqua) si mozaic (Sf. Dimitrie --- Thessalonic) par & deriva din-
tr-un prototip comun, identificabil nu in Constantinopol ci mai degraba in Orient,
in celebrul martyrium de la Resafa --- Sergiopolis: Grabar, Martyrium, v. 11, p. 26;
l.azarev, op. cit., v. I, p. 216 n.

38. A. Grabar, ' op. cit,, v. I, p. 438; R. Janin, op. cit,, p. 4} s.

39. A. Grabar, op. cit., v. 1, p. 229 s; R. Janin, op. cit., p. 49. :

40. A. Grabar, op. cit.,, v. 1, p. 227 s.

41. R. Janin, op. cit., p. 104.

12. Idem, Ibidem, p. 105—106, 454.

‘43, Hans Urs von Balthasar, La Gloite e la Croix. Les aspects esthétiques de
ia Revelation, v. 1T (Styles), ed. Aubier. Paris, 1968, p. 174,
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restaurare, sub imparatii Arcadiu si Teodosie 1I 4. ITustinian a recon-
slruit acest locas cu concursul a cloi mari arHitecti, Anthemius de Tra-
lles si Isidor din Efes, mobilizind zece mii de lucratori sub supraveghe-
rea a o suta de ispravnici si resurse materiale din intregul imperiu. La
capadtul a cinci ani de eforturi, cel mai maret locas de cult al crestind-
tatii rasdritene a fost sfinlit la 27 dec. 537, in prezenta impadratului si
a patriarhului Mina. In urma cutremurelor survenite .in 553 si 557, imen-
sa cupola s-a prdabusit si a trebuit reconstruita cu materiale mai usoare
si la dimensiuni mai putin riscante, de arhitectul Isidor cel Tinar, rtes-
fintirea oficiindu-se la 23 dec. 562 %5. Infatisarea datd de mesterii lui
Iustinian se pdstreaza si azi in liniile esentiale, corespunzind descrierilor
din izvoarele contemporane 45,

Precedatd de doua nartice, bazilica propriu-zisa este de plan drepl-
unghiular- (74,81 69,76 m), in cadrul caruia nava principald, flancata
de cele doud laterale mai joase, prevdzute cu tribune, este dominata
de faimoasa cupola (32,96 m diametru), sprijinita prin intermediul pan-
dantivilor pe cele patru arcuri maestre. Inaltimea, de la pardoseala la
cheia de boltd a cupolei, masoarda 60 m 7. Dispozitia interioara a spa-
liului, cele 107 coloane de marmurd cu ornamentatia capitelurilor, ar-
monia policroma a decoratiei, dantelaria sculpturilor precum si mozai-
curile readuse la iveald, in parte, de. sub tencuielile turcesti, stau incad
madrturie a splendorii pe care o iradia in lumea crestina Biserica Mare
din Constantinopol. Prestigiul ei a ramas neegalat, cu atit mai mult cu
cit nu si-a aflat o replicd pe madsurd; nici in timpul lui Iustinian, nici
dupa aceea.

in capitala imperiului si in provincii au fost construite numeroase
locasuri dupa tipologia curentd, consacrata de traditie : bazilici, rotonde,
bazilici cu cupold, in cruce eic. In provincie indeosebi, aceasta traditie
s-a dovedit mai tenace: in complexul monumental de la Tsaricin Grad,
unde se localizeazd Iustiniana Prima (lingd Nis, Iugoslavia) ¥, ca si in
localitatile din Scythia Minor (Dobrogea de azi), unde s-au descoperit
treizeci de edificii, intilnim frecvent bazilica elenista acoperita obis-
nuit in sarpanta, cu sau fara arcade, decorata cu mozaicuri pavimentare
si Iresce parietale, coloane si capiteluri sculptate 48, Intre acestea, sint
de evidenliat edificiul bazilical cu dimensiuni de catedrald din Tomis,
hazilica de «marmura» din Tropaeum Traiani, cea cu transept din
aceeasi localitate, unde exista indicii de mozaicuri parietale, precum

4

44. R. Janin, op. cit., p. 460.

45. Idem, Ibidem, p. 457.

46. Paul Silentiarul, “Exgasic tijs "Ayias Yopias, Corpus Scriptorum Historiae
Byzantinae, Bonn, p. 3—58; Agatias Scolasticul, Ecc. Hist. (V, 9), CHSB, Bonn, p.
295—297; Procopiu de Cezareea, De Aedif (I, 1), CSEHB, Bonn, III, p. 173—181; cl!
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 Civilisation, trad. rom. de Horhat Gh.
Bucuresti, 1980 p. 19—20 (mss in Biblioteca Institutului Teologic Universitar Bucuresti).

17. R. Janin, op. cit., p. 461.

48.1. Barnea, Arta crestind in Romania, v. 1 (secolele III—VI), Edit. Instit. 3i-
blic si de Misiune al B.O.R., 1979, p. 35; E. Bdbus, Justiniana Prima in lunfina
noilor cetcetdri, in «Studii teologice»s, XXXIX (1987), nr. 1, p. 86 s,

49. Corina Nicolescu, Mostenirea artei bizantine in Romania, edit. Meridiane,
Bucuresti, 1971, p. 20 s. '

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



94 Drd. ADRIAN ALEXANDRESCU

si altele din Histria, Callatis etc 3. Tipurile ce edificii si fragmentele
de decor sculptural denota interferenta unor influente complexe din
‘\sia Micd, Macedonia si chiar Siria, vadind «preocuparea cle a realiza
monumente de artd la nivelul altor mari centre ale imperiului» . Nu
intimplator Iustinian era omagiat ca «iubitor de constructii» tocmai de
cetatenii unui oras de la Dundrea de Jos.

«Sinteza iustiniand» intruneste o serie de trasdturi caracteristice
@ cdror analizd Incearca a defini momentul de apogeu pe care il repre-
<inta in istoria artei monumentale bisericesti 2. Comparatia frecventa
cu realizdrile anterioare pune in exidenta liniile principale de evolutie
ale acesteia, asa cum s-au concretizat in monumentele pdstrate si care
conserva ansambluri sau par}i importante de decor mural.

Biserica iustiniand Sf. Serghie si Vah din Constantinopol se inscrie
in descendenia faimosului octogon constantinian din Antiohia, numit
«Biserica cea Mare», a cdrei alta replicda, mai fidelda se pare, este si
San Vitale din Ravenna %, In timp ce aceasta din urma este inscrisa
insa intr-o incintd poligonala, cea din Constantinopol este incadrata
intr-un patrat si prelungita cu un nartex dreptunghiular, spre apus.
Dispozitia-interioara a spatiului si in primul rind alternanta semicalo-
telor cu boltile semicilindrice evoca octogonul capadocian descris de
Sf. Grigorie de Nisa si, odatd cu acesta, configuratia bisericilor in cruce
cu atit mai evidenta cu cit planul este inscris in patrat 3. Totodata,
prezenia semicalotelor ca elemente de sprijin la tamburul cupolei, pre-
figureazda un procedeu avut in vedere la principala ctitorie a lui lusti-
nian, Sfinta Sofia. -

Un experiment util poate fi remarcat si in legaturd cu reconstruirea
altui edificiu constantinopolitan, de lip bazilical de data aceasta, Sf.
Irina Veche, prevazuta cu o cupold centralda deasupra navei principale
si o alta cupola, mai joasd, deasupra prelungirii vestice a locasului.
Pastrind asadar infatisarea de bazilica incoronata de cupold, Sf. Irina
anticipeaza jn acelasi timp biserica bizantind in cruce greaca 55, Ala-
turarea planurilor acestor doua locasuri, Sf. Serghie si Vah si Sf. Irina,
primul de plan central si al doilea de plan bazilical, scoate in evidenta
evolutia spre sinteza urmata de arhitectii lui Iustinian. Fata de acopera-
mintul cu o singura cupola al celui dintii si cu doua cupole al celuilalt,
sistemul realizat la Sf Sofia cu o cupola centrala incadratda de doud
semicupole in ax constituie solutia optimd, permitind articularea uni-
lard a spatiului, la dimensiunile bazilicii®. In acest fel apare «dia-
grama» evolutiei anterioare ce a putut conduce la solutia bazilicii cu
cupola, rezolvare ce are la hazd tipuri de edificii total diferite : hazilica
si rotonda . In aceastd incongruentd de principiu rezidd cu siguranta

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 Style.., trad rom.
cil., p. 18 s,
« 33. V. Vatdsianu,”op. cit.,, v. I, p. 56.
54. A. Grabar, Martyrium, v. I, p. 131.
33. Ch. Diehl, op. cit., p. 150. ‘
56. Ibidem, p. 157—158.
57. A. Grabar, Martyrium, v. I, p. 393 s.
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si dificultatea de a reedita performanta unica pe care o constituie zi-
direa Sfintei Sofii, «cel mai logic si cel mai grandios exemplu de bazi-
licd cu cupold» %, Numai atasamentul spiritualitdtii rdsdritene fatd de
simholismul si functionalitatea cupolei, in care si-a recunoscut chipul,
expresia monumentald, a putut da nastere acestui adevéarat miracol .

Decoratia interioara a Sf. Sofia a contribuit & ea la sublinierea
caraclerului singular al edificiului, atit prin calitatea exceptionala a
mijloacelor materiale folosite, marmurd, pietre scumpe, metale preti-
oase elc., cit si prin anvergura conceptiei monumentale, in virtutea ca-
reia toate acestea au putut fi subsumate intregului si integrate intr-un
ansamblu coerent. Placile de marmuréa care alcatuiesc ornamentatia pa-
vimentara si cele care placheaza peretii au fost astfel combinate incit
sa pund in valoare fie alternania culorilor, fie simetria desenului natu-
ral al vinelor minerale ale pietrei, iar dantelariile de marmura alba
care le incadreaza ritmeaza, cu refeaua lor geometrica. suprafetele pla-
ne. Deasupra cornisei, mozaicuri pe fond albastru sau auriu imbracau
odinioara suprafetele curbe ale boltilor si cupolei, conferindu-le acea
imaterialitate apreciatéa de contemporani. Intentia lui Iustinian ar fi
fost sa placheze cu aur peretii si chiar pavimentul si, intr-adevar, o
parte a hemiciclului absidei a fost imbracata in argint 87 Sf. Mas& cu
ciborinl si celebrul amvon au fost realizate din metale pretioase in
cantitati.impresionante, la care se adaugau fildesuri si pietre scumpe,
stofe si matasuri, pe masura munificentei impadaratului si maiestriei ar-
listilor. Aceastd profuziune de mijloace este caracteristica artei mo-
numentale a vremii, inriurita tot mai mult ce Orient, alta trasatura de-
finitorie, alaturi de componenta elenistica, a «sintezei iustiniene» si a
spiritului bizantin dintotdeauna 6.

Consecinta in plan artistic este 1mportanta intrucit «in locul unui
inlerior interpretat prin forme plastice, ambianta va fi de acum inain-
te caracterizata prin distributia luminii si a coloritului, elemente de ex-
presie mult mai dematerializate» 2. In aceasta ordine de idei, trebuie
considerat faptul cd in decorul initial al Sfintei Sofii, ponderea repre-
sentarilor figurative era de ordin cu totul secundar : un arhanghel mo-
numental in Altar, patru heruvimi in pandantivii cupolei par a fi sin-
gurele reprezentari iconografice ramase din timpul lui Iustinian 8. Alte
monumente in schimb, asa cum se prezinta in descrierile contemporane,
adaposteau ansambluri iconografice orinduite in functie cle tipul. si
destinatia locasului, conform unor programe din ce i ce mai coerente 41,

Iconografia epocii iustiniene poate fi studiatd pe baza monumentelor
pastrate, cu completari furnizate de piesele iconografice din domeniul

58. V. Vatasianu, op. cit., p. 62.

59. Pr. Prof. Dumitru Stdniloae, Spiritualitate si comuniunc i Lilurghic orto-
ddxa, Edit. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1986, p. 39 s.

60. Ch. Diehl, op cit., p. 165.

61. A. A. Vasiliev, op. cit., v. I, p. 164; V. N. Lazarev, op. cit.,, v. I, p. 147

ti2. V. Vatasianu, op. cit., p. 66.

63. Ch. Diehl, ‘op. cit, p. 163; 1. D. Stefanescu, Iconugraiia..., p. 21.

t4. A. Grabar, Martyrium, v. I, p. 327; v. II, p. 235 s.
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artelor sompluare, de fel «minore» in conceptia bizanting, miniaturi si
fildesuri, metale pretioase, tesaturi etc. 9.

In ceea ce priveste iconografa monumentald, care intereseazad in
prezenta lucrare, studiul acesteia consta cu precdadere in interogarea
monumentelor din cele citeva locuri privilegiate care pastreaza an-
sambluri mai mult sau mai putin dntregi, adevarate mostre pentru cer-
cetare : Bagawat si Bawil in Egipt, Capadocia in Asia Mica 8, dar mai
cu seamd Ravenna care, indltatd un timp la rangul de capitald, a fost
inzestrata in secolele V si VI cu o serie de monumente inca in fiin{a,
sinteza unicd ce o investeste pe mai departe cu acest rang, de dala
aceasta in domeniul artei bizantine 7. In timpul lui Iustinian, zestrea
artistici de mozaicuri monumentale a Ravennel impodoveste atit edi-
ficii de lip bazilical cit si de plan central. La Sant'Apollinare il Nuovo,
bazilicd decoratd in mozaic in timpul regelui ostrogot Teodoric (1 526) se
completeazd acum registrul inferior al peretilor laterali ai navei prin-
cipale cu celebrele siruri de martiri si martire, a caror procesiune so-
lemnd converge cédtre absida, unde figureaza, de o parte si de alta a
salii, compozitiile simetrice ale panourilor ce infatiseaza pe Hristos si
respectiv Maica Sa, sezind pe tronuri, incadrati de ingeri. Registrele
superioare prezintd ciclul evanghelic al Patimilor si Minunilor, tipic pen-
tru decorul bazilical, de asemenea figurile de profeti in registrul se-
cund, in timp ce sirurile de martiri reprezintd contributia originald a
meslerilor iustinieni, introdusd, pe cit se pare, pentru a disimula scene
anterioare, ilustrind aspecte din viata de la curtea regelui Teodoric.
Forluitd sau nu, rezolvarea se dovedeste inspiratd si de efect, intrucil
pasul madasurat al procesiunii martirilor ritmeazd inaintarea privitorului
spre Altar, realizind astfel o trecere in anfiladd, care pune in valoare
desfasurarea decorului monumental pe suprafetele destul de vaste ale
interiorului bazilical 8.

O alta bazilicd, Sant'Apollinare in Classe, oferd o mostra de mo-
vaic absidial unicé in felul ei, prin faptul ca reuneste intr-o compozitie
unitard tret teme iconografice deosebite, Crucea eshatologicd, Orantul
si Schimharea la Fata, harazite toate spatiului absidial, primele doua
de o traditie ce merge pind in arta paleocrestind, ultima de o traditie
mai apropiatd %. Intreaga compozitie transpune de fapt minunea Schim-
barii la Falda a Domnului intr-o viziune paradisiaca in care Crucea es-
halologicd se substituie figurii Mintuitorului «in slava», pastrind de o
parte si alta figurile profetilor Moise si Ilie, in timp ce apostolii Petru,
Ioan si lacov sint figurati de cel trei oi din preajma Crucii. In parlea
de jos, In mijlocul aceluiasi peisaj paradisiac, este infatisat Sf. Apoli-
narie in atitudine de orant, evocare a rugdciunii, intercesiunii, dat si a
martiriului, a crucificarii de sine pe care o sugereazd hratele intinse .
“Faplul de a reuni intr-o compozitie coerentd teme absidiale destinale

65. Ibidem, p. 161.

66. Ibidem, p. 230, s. 296, s. 304 s, 315 s.

G7. A. Grabar, La peinture byzantine... p. 54, 186 s.

68. E. Kitzinger, op. cit., p. 71.

G69. W. Rordorf, op. cit., p. 49; A. Grabar, Martyrium, v. II, p- 106—165.

70. A. Grabar, Martyrium, v. II, p. 51. -
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prin tradifie unor edificii de tip diferit, Crucea pentru bazilica, Orantul
pentru martyrium si Schimbarea la Fatd@ pentru monumentul comemo-
rativ palestinian, care poate fi bazilica si martyrium in acelasi timp 7!,
constituie un adevarat tur de forta, o performanta a spiritului de sin-
teza iconografica propriu acestui timp. Acestui aspect ce t{ine de or-
dinea conceptiei i se asociazd, in plan stilistic, trasaturi ce definesc
evolutia ulterioard a picturii bizantine : simetria strictd a compozitiei,
valoarea liniarda a desenului, tratarea bidimensionala a spatiului si re-
momentul de sinteza din timpul lui Iustinian ca punct de convergenta
al traditiei anterioare si punct de pornire al viitoarelor dezvoltari 2.

Un ansamblu monumental ravennat, conceput pentru edificii de
plan central este cel de la San Vitale, cunoscut si el, intrucit ofera stu-
diului mozaicurile originare, pdstrate in absida si incdperea de plan
pdtrat, boltitda in cruce, care o precede. Decorul altarului este repre-
zentativ pentru arta monumentald a «primei virste de aur bizantine»
prin desavirsita adecvare a iconografiei la arhitectura, prin functiona-
litatea reciproca a lor, de parca arhitectul ar fi configurat spatiul cu
gindul la viitoarele mozaicuri 73,

Tema centrald a programului iconografic este de ordin liturgic %,
intruchipata de «Mielul Jertfei» din medalionul boltii si dezvoltata in
continuare de scenele din lunetele de deasupra arcadelor laterale ce
conduc spre absida : Filoxenia si Jertfa lui Avraam de o parte si Jertfa
lui Abel si Melchisedec de cealaltd, fiecare in parte constituind tipuri,
prefigurari ale Jertfei lui Hristos si apoi ale Jertfei euharistice, intregul
ansamblu ilustrind prin urmare functionalitatea culticd specificd Alta-
rului. Cei patru evanghelisti insoti{i de simbolurile lor, precum si
figurile biblice de profeti intregesc din perspectiva iconomiei divine
intelesul de ansamblu al decorului liturgic, cdruia par a i se subsuma si
panourile istorice care prezinta in procesiuni solemne pe lustinian si
Teodora aducind vase liturgice ca ofranda. In conca absidei, o compo-
zitie monumentala infafiseaza pe lisus tinar, imberb, amintind mozaicul
absidial de la Hosios David din Salonic, tronind pe glob in paradisul
terestru, incadrat de ingeri, de Sf. Vitalis si episcopul Eclesius. Infatisa-
rea tindrda a lui lisus este mai potrivita ideii Jertfei euharistice decit
cea conformad tipului palestinian, canonic, acesta din urma fiind mai
propriu iconografiei istorice, biblice, a Rastignirii, si mai putfin celei
simbolice, ‘a Euharistiei. Cu aceastd viziune liturgicd ilustrind tema
Jertfei, ansamblul monumental de la San Vitale indica principala linie
de evolutie pe care se va angaja arta bizantind, indeosebi dupa criza
iconoclasta 5. Indicii in sensul evolutiei viitoare contin, sub alte as-
pecte, si decorurile absidiale de la Parenzo de pildd, care propune una
din cele mai vechi reprezentari ale Maicii Domnului cu Pruncul in

71. Ibidem, v. I, p. 321.

72. E. Kitzinger, op. cit.,, p. 93, 103 s.

73. Ibidem, p. 83.

74. 1. D. Stefanescu, L'Illustration des Liturgies dans l'art de Byzance et de
I'Orient, Bruxelles, 1936, p. 100.

75. A. Grabar, op. cit., v. II, p. 332 s.
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conca absidei 76, sau mozaicurile absidei si arcului triumfal de la Sf.
Ecaterina — Sinai, acestea din urmad relevante mai cu seama sub as-
pect stilistic, ca reprezentind traditia iconografica orientald, monastica,
definitorie pentru sinteza artisticd bizantind in aceeasi masurd aproape
ca si traditia imperial&, aulica 77.

De o manierda mai radicala se reflecta aceasta traditie monastica in
ansamblurile monastice copte de la Bagawat (sec. IV—VI) si Bawit
(sec. V—VII) din Egipt, precum si in cele rupestre din Capadocia 8.
Citeva paraclise copte si capadociene prezintda un decor preponderent
sau exclusiv ornamental in care figureaza cu precddere semnul Crucii,
si anume in locurile-cheie ale locasurilor, bolfi, cupole, arce, panda-
tivi, deasupra usilor si ferestrelor, evident cu scop profilactic, ilustrind
un anumit curent, de factura spirituala mai degrabd, decit artistica. Cu
acelasi rost apotropaic, monumente din aceleasi ansambluri ofera si
reprezentari figurative ca de pilda sfinti militari in pandativii cupolei,
sau siruri de sfinti oranti de jur imprejur la baza cupolei’. Aceasta
alaturare de locasuri cu decor non-figurativ si locasuri cu reprezentari
iconografice, figurative, in cadrul acelorasi ansambluri monastice, este
de natura $& exclud4 aici posibilitatea identificarii aniconismului cu ico-
noclasmul.

Arta aniconicd din timpul si locurile avute in vedere este o arta
de inspiratie apotropaicd, corespunzind acelui mediu din care ia nastere
insdsi icoana bizantind de altfel — spiritualitatea monastica orientala.
In termeni asemandatori se pune si problema decorului initial al Sfintei
Sofia din Constantinopol. Iustinian a mers si in aceastd privintd mai
departe, punind sa fie intercalate farime de moaste in zidaria cupolei,
dupé cum atestd o traditie mai tirzie 8, gest perfect compatibil cu teo-
logia de factura teopaschita profesatd de imparat8. In virtutea unui
realism total, in care calitatea intrinsecd a materialului previaleaza asu-
pra expresivitatii artistice, frescei ii este preferat mozaicul, iar acestuia
marmura rara, pietrele scumpe si metalele prefioase, stiut fiind totusi
ca valoarea picturald a frescei este inegalabild. In mod curent, unui
chip in frescd sau chiar mozaic ii este preferatda Crucea de aur batuta
in nestemate, icoana neajungind inca la cinstea ce va avea curind in evla-
via si arta bizantina.

Un precedent remarcabil pentru iconografia cupolei Sfintei Sofia
il putea constitui medalionul rotondei Sf. Gheorghe din Thessalonic, in
care reprezentarea Mintuitorului pe tron, cu Crucea, prefigura deja
tema Pantocratorului. Cu gindul la templul lui Solomon insa, Iustinian
pare a-si fi refuzat orice model mai apropiat pentru Sf. Sofia. Stabi-
lindu-si corespondentul nu in vreo personalitate din istoria imperiului
ci, conform principiului tip — antitip, in istoria biblica ins&si la inau-
gurarea Sf. Sofia ar fi exclamat : «Nevixnxa ce, Talopav !».

76. 1. D. Stefanescu, Iconografia.., p.” 63.

77. E. Kitzinger, op. cit., p. 99s.

78. A. Grabar, op. cit., 11, p. 296 s.

79. Ibidem, p. 303—304.

80. Ibidem, p. 113.

81. J. Meyendorff, Le Christ dans Ia Théologie Byzantine, Les Editions du
Cerf, Paris, 1969, p. 106—107.
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Pentru atingerea acestui ideal, toate resursele materiale si artistice
ale imperiului au fost puse in opera, la realizarea «Bisericii celei Mari»,
in virtutea unei conceptii monumentale care exalta materia pentru a o
dematerializa de fapt, integrind-o altei ordini. Aceastd viziune se pu-
tea percepe la Sfinta Sofia pornind de la placile de marmura pavimen-
tare si parietale multicolore savant compuse si asamblate de dantelaria
bordurilor albe de marmurd, lasind privirea sa@ se adinceasca apoi din-
colo de scinteierea de mozaic a boltilor pentru a contempla, in sfirsit,
Crucea imensd de aur proiectatd pe mozaicul albastru profund, de cer
instelat, din cupold. In lumina acestei viziuni monumentale de desavirsita
puritate asceticd, de riguroasa coerenta interioard, imaginea decorului
initial al Sfintei Sofia, astfel reconstituit, cu greu ar putea fi comple-
tatda. Asa cum se prezenta pe timpul lui Iustinian, intrupa un ideal spi-
ritual si artistic. Abia evolutia ulterioara a iconografiei a putut genera
sentimentul, nu al unei nedesavirsiri, ci al unei absente : Pantocratorul,
care sa integreze, din cheia de boltd a cupolei, intregul edificiu intr-o
viziune cosmicd pe masura teologiei Sf. Maxim Madrturisitorul. El nu
va intirzia sda apard, in secolul urmadator sau in chiar secolul lui Iusti-
nian, implinind astfel o evolutie ce ar putea fi concretizata in urmatoa-
rele icoane: de la Pastorul cel Bun din nisa absidiald a ecclesiei pa-
leocrestine la Hristos Pambasileus din absida bazilicii constantiniene
si de aici la Pantocratorul din cupola bisericii bizantine.

Concluziile ce pot fi desprinse din desfdsurarea acestei evo-
lutii trebuie sa porneascd de la o constatare de fapt: orice ctitorie re-
ligioasd, crestind in cazul de fatd, s-a initiat si s-a realizat avindu-se
in vedere, in primul rind, destinatia sa culticad: baptisteriu, martyrium,
bazilica, edificiul trebuind sd@ raspunda unor cerinte de baza in acest
scop : a) sa addposteasca nucleul central specific, cuva baptismala (co-
limvitra), cripta martirica si respectiv altarul (masa jertfei) si bj sa
asigure asistentei, clerici si credinciosi, participarea optim& la savir-
sirea actelor de cult. In al doilea rind, edificiul era chemat sa puna in
valoare acel nucleu central, miezul care constituia insadsi ratiunea sa
de a fi, printr-o configurare adecvatda a spatiului, atit din punctul de
vedere al functionalitatii liturgice, cit si din cel al semnificatiei simbo-
lice, configuratie la realizarea cdreia trebuia sa@ concure deopotriva ar-
hitectura si iconografia. Pentru aceasta insd, arhitectura trebuia sa-si
depaseasca stadiul functional decorativ, asumindu-si valente simboli-
ce si, reciproc, iconografia urma a-si afla un rost figurativ functional,
si nu doar decorativ-ornamental.

Doctrina si cultul au impus aceasta sinergie din care a decurs le-
gatura indisolubila dintre arhitectura si iconografia crestind, pina la
stadiul in care, in unele monumente iustiniene, acestea sa nu mai poa-
ta fi disociate, subsumindu-se deopotriva conceptului de artd monumen-
tala, atotcuprinzdtor, deoarece inseamna in acelasi timp si pictura mu-
rala dar si articulare arhitectonica, intr-un cuvint, configurarea edifi-
ciului, exterioara si interioarad, in functie de realitatea spirituala pe care
urmeazd a o Intruchipa. (Nu este lipsita de temei asertiunea, prezenta
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ca un leit-motiv in studiile de artd monumentala dupd care mozaicul
este cel ce «d& glas», conferd viatd monumentelor, ca unul ce face «corp
comuny, la propriu cu ziddria : panou, arc, boltd, cupold).

Prin urmare, criteriul acestei expresivitai simbolice, pusa in ser-
viciul spiritualitdtii crestine, a operat selectarea elementelor din reper-
toriul artistic elenistic, zestrea «xotv9» din geneza artei crestine. O data
cu iesirea din zodia subterand a persecutiilor, ceea ce trebuia tainuit
pind atunci sub simboluri, a putut fi proclamat la lumina zilei in pli-
ndtatea realitdtii sale teandrice; ceea ce era un «idiom intre initiati»,
arta paleocresting, a putut cdpdta amploarea si semnificatia generala a
unui «limbaj universal», devenind arta crestind istoricd, biblica si mar-
tiricd. Asocierea acesteia cu practica si resursele artei princiare ro-
mane si apoi imperiale sub Constantin si urmasii sdi a imprimat artei
crestine o pecete inconfundabild, stilul aulic, biblic si canonic, carac-
teristic monumentelor din timpul imparatului Iustinian si propriu artei
bizantine in general. Sutele de monumente bisericesti si civile legate
intr-un fel sau altul de activitatea ctitoriceascd a lui Iustinian au putut
conferi domniei acestuia nimbul «primei virste de aur» din istoria Bi-
zantului ; dar mai mult decit atit, au putut prilejui primul apogeu al
artei monumentale bizantine, expresia excepfionalei capacitdti de sin-
tezd a spiritului bizantin, intrupat in realizdri care marturisesc si azi,
prin anvergura conceptiei si rigoarea detaliului stilistic, mdaretia unei
epoci si vocatia unui ctitor : Iustinian.

———eetl- OGP
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PUNCTE DE VEDERE

STIINTIFICII SI TEOLOGIA *
NAE IONESCU

Am pomenit eu odatda de un teolog romén care tinea foarte mult
sa-si sprijine parerile pe... Ernst Haeckel. Asta nu e o poveste — prea
e «bund», ca sa poata fi inventatd! — ci o intimplare adevaratd, asu-
pra cdreia e cu atit mai de nevoie sa ne ostenim putin, cu cit ea nu e un
caz izolat.

Stienfismul e unul din complexele de inferioritate ale teologiei ro-
manesti. Ati bagat, poate, de seamd cd e in viata omului o virsta la
care fiecare din noi «stim tot». E virsta clasei a VI-a de liceu; cind
fiind in contact mai strins cu stiinfa pozitivda, ne inchipuim ca-tot se
poate infelege si explica cu ajutorul instrumentului asa de ispititor in
simplitatea lui lineara pe care aceasta stiinfa — cita poate intra in
capul nostru la virsta aceea — ni-l pune la indemind; si ca tot ce nu
se cuprinde in cadrele stiinfei e basm, superstitie sau naivitate.

Existd insa si in istoria spiritului omenesc o asemenea virstd. Cro-
nologic ea se asazd, cu maximum ei de intesitate, cam pe la 1870. Si
este, in ignoranta ei indrdazneata si stupidd — cuvintul nu e prea tare
pentru o epoca dominatad spiritual de Vogt, Moleschott, Biichner, Wag-
ner, David Friedr. Strauss, sau Haeckel — una din epocile cele mai
coborite ale culturii umane. Este adevarat ca stapinirea aceasta nu a
durat prea mult. Criza rationalismului, ale cdrei prime simptome par
ar fi aparitia impresionismului francez in pictura si invazia literaturii
rusesti in Europa, trebuia sa duca repede inspre declin si positivismul
stientist care nu oferea nevoilor metafizice ale omenirii decit pseudo
evidente simpliste si madrginite. Dar dacd oamenii de stiintd, dindu-si
seama de limitele exacte ale eforturilor lor, au renuntat sa mai trans-
forme In generalizari metafizice rezultatele, desigur nu precare, dar
cu o semnificatie unilaterald, a cercetarilor lor, a ramas totusi, in min-
tea unei intregi categorii de oameni, pasibila de intimidare pentru ca
lipsita de siguranta personald, un fel de teama ndlamurita in fata pres-
tigioaselor constructii stiintifice ; teamd care este cu atit mai adinca
cu cit contactul omului cu stiinfa e mai indepdrtat si care se precizea-
zd in sentimentul cda lipsa de atingere cu aceasta stiinta echivaleaza
cu o ignoranta ecare descalifica. Sentiment fara indoiala primar, dar
care ia libertatea de actiune si de gindire multor «doctori» ai teologiei
romanesti.

Atitudinea aceasta care- dezonoreazd teologia, pentru cda o atinge
in demnitatea ei de stiintd de sine statdtoare, cel putin tot atit de cu-
ratda ca toate celelalte stiinte, si care infdfiseaza pe ostenitorii respec-

* Text apdrut in revista «Predania», nr. 10—11, 1937, p. 1—2.
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tivi nu numai ca nestiutori, dar si ca neconvinsi ai teologiei, este
fundamental falsa. )

Sd observam cd in mintea acestor oameni se confunda stiinta cu
stiinta pozitiva ; se reduce adica stiinta la stiinta pozitiva, si mai grav,
nu se confera caracter stiintific decit afirmatiilor de tonalitate pozitiva;
ccea ce constituie inca o restringere, chiar' inlduntrul stiintelor pozi-
tive. Felul acesta de a gindi nu e numai fals. El e si inferior ; si dove-
deste o totala lipsda de cunoastere a mecanismului stiintei pozitive. Eu
stiu ca a existat si a avut chiar succes odata parerea ca atit adevar e
intr-o afirmatie, citd matematica este cuprinsa in ea. Dar convingerile
acestea au trecut. Astdzi se stie, chiar de silabisitori in ale stiintei, ca
fiecare domeniu de cercetare omeneasca isi are incertitudinile lui; ca
inaintea fiecdrei stiinfe se deschide la un moment dat un cimp al pre-
supunerilor ; si ca chiar in matematici anumite teorii si anumite intele-
geri sint in functie de temperamentul si subiectivitatea cercetatorului,
unele probleme neingdduind decit asemenea solutiuni. Exact, vai! ca
in metafizica, de pildad, unde adevarul e in functie de timp si loc!

In fond nu existd o stiintad si o stiinta pozitiva. Specificarea aceasta
nu se mai poate face astdzi, cind toata lumea a infeles, in sfirsit, ca
cercetarea stiintifica se face de fapt nu asupra obiectelor, ci asupra
obiectelor logice, care toate la un loc sint tot atit de obiecte, si, din
acest punct de vedere, tot atit de reale. Cred cd multa vreme de aci
inainte lumea se va veseli pe seama inchinatorilor stiintelor «pozitives,
care au considerat intotdeauna un numadr imaginar drept ceva pozitiv
dar au refuzat acest caracter unei natiuni sau unei biserici. Pentru ca
sa fie stiinfifica, se cere unei afirmafiuni sa se supuna rigorilor logicii
si sd reziste unei confruntari cu realitatea la care se raporta. O afir-
matie nu e insa stiintifica in ea insasi. Ea e stiin{ifica in masura in care
se poate incadra intr-un sistem de afirmatiuni legate intr-un tot unitar
avind anumite metode si raportindu-se la un anumit domeniu; cu alte
cuvinte, intrucit se poate incadra intr-o stiinta ; care, aceasta din urmag,
nu se defineste printr-un anumit obiect — unul mai... pozitiv decit altul!
— cit, mai degraba printr-o anumita perspectiva asupra realitatii si mai
ales prin putinta de a face sistem. Asta e stiinta.

Dar atunci teologia nu are nimic de invidiat alte stiinte, si cu atit
mai pufin se poate rusina in fata unora din ele. Caci cineva poate sa
se {ina numai de intimplarile care ii cad imediat sub simfuri si sd@ nu
faca stiintd, iar altul sa caute numai spre lucrurile din cer, si totusi
sd faca.

Iar dacé e vorba de ierarhizare, apoi parca tot mai sus sta teolo-
gia, ale cdrei temeiuri stau in cuvintul revelat al lui Dumnezeu, decit
oricare alta stiinta al cdrei obiect e numai fapturd a lui Dumnezeu,
ldsatd la dispozitia bietei noastre putinte de a intelege.

Sa lasam, deci, in pace stiinfa pozitiva. Ea nu confera nici un fel
de demnitate speciala. Cel putin teologilor, nu. E drept insd, adevéra-
tilor teologi.
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Asupra structurii si functiunii metafizice a iubirii, exista o mul-
tfime de teorii. Doud tipuri de teorii caracteristice stau fata in fata:
iubirea ca act de creatiune si cealaltd, mai putin teoretizata, dar mai
vie in realitate, teoria iubirii ca act de cunoastere. Fapt este ca prima
interpretare a iubirii ca impuls creator, are la baza oarecare indrepta-
tire, pentru simplul motiv cad iubirea este prin ea insdsi un fel de in-
demn al depadsirii fiintei, o actiune; si daca este actiune cade in do-
meniul activitatii vointei si creatiunii.

Aceasta este si nu este adevarat. Tot ceea ce este indemn, duce la
actiune ; dar nu tot ceea ce este actiune exista prin sine insusi, este
de sine stdtator. Si aici este problema fundamentald: contemplatia nu
este o atitudine pasiva; contemplatia, care are ca termen ultim intele-
gerea, cunoasterea realitatii, este in adevar o incordare dureroasd, un
fel de incercare de a te depdsi, de a te pierde pe tine insuti intr-un
fel oarecare. De ce totusi este clasata ca atare 2 Pentru ca {elul catre care
merge este cunoasterea si nu creatia. Evident iubirea este un drum, este
o posibilitate de a te depdsi, este un impuls, o actiune; dar actiu-
nea aceasta nu isi are indestulare in ea insdsi, nu isi are sensul exis-
tentei in sine asa cum il are creatia, ci poate sa existe principial si ca
metodd, ca drum inspre cunoastere. Numai daca singurul drum deschis
iubirii ar fi creatia, atunci evident ca ar avea dreptate aceia care con-
siderd iubirea ca o solufie creativa; daca insa existd si cealalta posi-
bilitate, adica iubirea sa nu fie decit metoda, atunci evident ca iubirea
nu se integreazd, cu necesitate, atitudinii creative.

Impresia mea este ca functiunea fundamentald a iubirii este totusi
cunoasterea si nu actiunea. Pentru ca sd intelegem acest punct de ve-
dere, trebuie sd ne ddm seama cd cunoasterea nu este un act de inre-
gistrare, ci un act de identificare a subiectului cu obiectul: nu vezi
ceea ce este, vezi ceea ce stii tu. Acesta este un adevar mare, care nu
este datorat filozofiei stiintifice, spre rusinea adevarului insusi ci este
datorat misticii. Pentru ca sda vezi ceea ce este, trebuie sa devii tu
intii, ceea ce este.

Acest adevar, care pare foarte ciudat asa cum il exprimam aici,
daca l-ati verifica mai de-aproape, ati vedea ca nu contine in el nimic
extraordinar. Ce insemneaza adevdrul recunoscut de psihologia expe-
rimentald, stiintificd, modernd, cda intotdeauna noi venim cu o anumita
predilectie in fata obiectului ? Ce insemneaza adevarul fundamental,
pe care il vad foarte putin intrebuintat in psihologia modernd, céa intot-
deauna cunostinfa noastra se face prin identificarea unui obiect din
afard cu o imagine din constiinta noastra, — identificare care nu se in-
timpld decit daca noi proiectam aceastd imagine in afara 2 Cu alte cu-
vinte, orice existenta din afara este confruntatda, pe rind, cu diferite
imagini care exista in constiinta noastra si acolo unde se potriveste,
acolo o clasam. Prin urmare noi rasfringem in afara de noi ceva care
este In noi, ceva din ceea ce sintem noi. Aceasta o spun psihologii mo-
derni. Acest dicton mistic, acest adevar dateaza de pe la anul 1200 si

* Text apdrut in revista «Predania», nr. 12—13, 1937, p. 1—3.
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mistica n-a avut nevoie de stiintd, pentru ca sda descopere formula
aceasta fundamentala.

Dacéd cunoasterea este identificare cu obiectul si nu imprimarea
obiectului, fotografierea lui pe o placa sensibild, atunci si functiunea
aceasta gnoseologicd a iubirii incepe sad capete sens.

In limbajul de toate zilele se spune c& intelegi mai bine pe cineva
pe care-l iubesti. Aceasta insemneaza cd prin actul de iubire s-a sta-
bilit identificarea celor doud obiecte puse in prezenta: al eceluia care
cunoaste si al aceluia care trebuie cunoscut.

Adevadrul acesta poate avea o deplina validitate numai cu o condi-
{ie : dacd actul de iubire este un act transient.

Aici este, iardsi, o rdscruce in gindirea metafizica. Existd o inter-
pretare imanenta a iubirii, In care subiectul se iubeste pe sine; este
un fel de ignorare a necesitatii de a te depadsi, este imanentda completa.
Si existd un alt punct de vedere, care afirma cd nu se poate concepe
actul de iubire decit existind doi poli. Prin urmare monopolaritatea sau
bipolaritatea actului de iubire hotardste pentru putinta intrebuintarii
iubirii ca drum inspre cunoastere, sau pentru solutia cealaltd imanen-
tista, trdirea realitdtii asa cum este ea, cu disparifia personalitatii tale.
Ce insemneaza disparitia personalitatii tale ?

Actul de mintuire este un act metafizic, adicd uman, si continua
sd fie un act metafizic atita vreme cit constiinta existentei noastre este
intreagd, intrucit sintem noi oameni intrucit ne dém seama de existen-
ta noastrd. Prin urmare, intru atit o solutie este metafizicd, intrucit ea
cladeste pe constiinta existentei individuale, adicd pe personalitatea
umand ; pentru cd aceasta insemneaza personalitate, — Incadrarea, sau
plasarea ta in existenta. Aceastd incadrare si clasare a ta nu se poate
face decit prin constiinta, prin posibilitatea de rasfringere asupra ta
insadti. Deci orice solutie care nu conteazd cu constiinta existeniei tale,
nu este o solutie metafizicd, pentru cd duce la nihilism, la distrugerea
omului. Metafizica este un act uman, deci trebuie sé@ conteze cu exis-
tenta constiintei tale. Dacd nu conteaza cu ea, insemneazd cda tinde sa
destrame existenta umand — nu existenta cosmica — adicd anihileaza
personalitatea umana.

Prin urmare, sintem siliti, pe aceasta cale, s admitem bipolaritatea
procesului de iubire pentru cd monopalaritatea lui duce la nihilism, la
destrdmarea individului. De indatd ce nu existd doi termeni ai proce-
sului- de iubire, insemneaza cd eu ma confund cu intreaga existents,
cd eu sint nu parte integranta din existentd, ci aparentda a existentei.
Monopolaritatea procesului de iubire este forma corelativd a panteis-
mului, vitalismului si subiectivismului.

Adevdrata axd a intregii probleme de cunoastere metafizica este
afirmatia cd nu stiu ceea ce vad, ci vdd ceea ce stiu; prin urmare ca
nu pot, nu sint capabil, sd@ inregistrez o impresie decit in anumite con-
ditii si anume sa am deja in mine acea impresie, sau sa am deja in mine
posibilitatea de a o imregistra; cd, asadar, constiinta care cunoaste este in
continua prefacere, ‘ea prefacindu-se pe rind in toate obiectele care fii
sint date spre cunoastere. Aceasta depdsire a individualului, aceastd iesi-
re din mine insumi si aceastd transformare in obiectele care imi sint
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date spre cunoastere, este implinitd de catre functiunea gnoseologica,
actul cunoasterii, adicd identificarea ta cu obiectul din afara.

«Ilubeste pe Domnul Dumnezeul tau din toatd inima ta, din tot su-
fletul, din toate puterile tale si din tot cugetul tdu» insemneaza ca
nimic din ceea ce simf{i si din ceea ce gindesti sd@ nu fie indreptat in
alta parte decit inspre Dumnezeu : toata inima si tot cugetul tau sa fie
orientate asupra lui Dumnezeu, adica sd trdiesti intr-un fel de atitudine
extatica in fata lui Dumnezeu, care nu te mai lasa sa stii daca mai
existd ceva in afard de El. Tot ce esti «tu» sd fie absorbit de Dum-
nezeu ; nimic din ceea ce miscd in tine, sda nu cada aldturi de Dum-
nezeu, tinta intregii tale activitati; incordarea ta de fiecare clipa sa
tindd numai inspre Dumnezeu, inspre acest centru de orientare a tu-
turor puterilor tale spirituale.

Vedeti dar, tocmai aceasta este caracteristica iubirii : iubirea con-
fisca. Iubirea confiscd in adevar si face ca sd vezi tot ceea ce existad
printr-un anumit unghi: tot ceea ce existd este subsumat obiectului
iubirii tale, nu trdieste decit in functiie de aceastd iubire. Aceasta in-
semneazd cd tu, cu tendinte si cu pofte, cu vointa in genere, cu desfa-
surarea de forfe, esti identificat cu obiectul care este inaintea ta. Aceas-
ta identificare este in acelasi timp trdire, transformatio amoris, trdirea
obiectului care este inaintea ta: il trdiesti in asa fel incit intors din
aceastda cdlatorie de identificare cu obiectele din afard, tu ai posibili-
tatea ca ceea ce ai trdit atunci, sa dai in formule conceptuale ; si orice
traire traductibila in formule conceptuale este cunoastere. Prin urma-
re, identificarea cu Dumnezeu prin ajutorul iubirii, este cunoasterea lui
Dumnezeu.

GRIJA BISERICII FATA DE MEDIUL AMBIANT
Diac. asist. dr. VASILE RADUCA

In zilele noastre problema mediului inconjurdtor si a grijii fatd de
el a devenit una dintre principalele teme care se gasesc pe agenda de
lucru a multor conferinte si intruniri nationale si internationale, o preo-
cupare de cdpetenie a multor oameni de stiintd, ginditori, politicieni.
In anii 60 ai secolului nostru lumea a fost confruntatd cu un «semnal
de alarma» tras de savantii ecologisti, provocati de rezultatele cerce-
tarilor lor. Civilizatia moderna a devenit un factor puternic in smulge-
rea resurselor Terrei si transformadrii mediului inconjurator, spre fo-
losul omului. Ecologistii, descriind ecosistemele si precizind evolutia
lor, au atras atentia omenirii cu privire la perturbarile si dezechilibrul
sistemelor ecologice, la degradarea si amenintarea cu distrugerea a in-
susi sistemului ecologic — a mediului ambiant.

Studiile elaborate in anii '60 au aratat cd «dacd se vor mentine
tendintele anilor'60—65, inainte de anul 2000, lumea va atinge o pe-
rioada de criza globalad caracterizata prin suprapopulare, subalimentatie
si poluare excesiva» . Conferinta generald UNESCO tinutd in anul '66

1. Emil Vespreneanu, Mediul inconjurdtor — ocrotirea si conservarea lui, Ed.
Stiintificd si Enciclopedica, Bucuresti, 1981, p. 8.
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la Paris scotea in evident{d contradictia intre utilizarea abuziva a re-
surselor Terrei, ca si numeroasele forme in care omul face presiuni
asupra mediului ambiant. 'Conferinta Natiunilor Unite pentru protectia
mediului inconjurator finuta la Stockholm in anul 1972, atrdagea aten-
tia cd omul este si creatorul si distrugatorul mediului care-i ofera su-
portul fizic al vietii sale si posibilitatea dezvoltdrii din punct de vedere
social, intelectual, moral si spiritual. De aceea, in declaratia finala a ei,
acea conferinta facea apel la guverne si la popoare ca ele sd participe
la eforturile depuse in vederea conservarii si ameliorarii mediului in-
conjurdtor in avantajul tuturor popoarelor2. Asemenea apeluri au fost
lansate si de alte conferinte si foruri internationale. Si nu dintr-un
sentimentalism romantic fata de creatie si nici din utilitarism, ci pentru
ca marii savanti ai lumii si-au dat seama cad natura inconjuratoare nu
mai poate fi considerata ca o infrastructura inerta pe care omul o poate
manevra dupd bunul lui plac, ca supletea si posibilitdtile lumii create
nu ‘sint nelimitate, cd interdependenta dintre om si naturd este mai
strinsa decit s-a crezut pina acum, cd omul face parte din sistemul am-
biental ca element al unui intreg.

Mediul inconjurator mai apropiat sau mai indepartat — pdmintul
(cu solul si subsolul), biesfera — ne este comun si ne mentine viata.
Daca pagubele pe care omul modern le-a produs naturii vor fi defini-
tive, el va sfirsi prin a-si face viata imposibiléd pentru ca se afla in
dependenta strinsd de naturd si pentru ca are nevoie pentru supravie-
fuire de un mediu inconjurdtor adecvat, stabil si sandatos. «Mediul esle
0 masina vie, enormd si foarte complexa care constituie un strat dina-
mic subfire pe suprafata Pamintului, si 'fiecare activitate umana de-
pinde de starea perfecta si buna functionare a acestui mecanism...
Pentru ca activitatea umanada pe Pamint — civilizatia — sd rdamind in
armonie cu intregul sistem si sd supraviefuiasca ea trebuie sa se adap-
teze cerintelor sectorului natural — ecosfera. Degradarea mediului este
un semn ca pind acum n-am reusit sda realizam aceastda adaptare indis-
pensabild» 3, spunea savantul american Barry Commoner, cu aproape
doudzeci de ani in urma.

Cind acest savant declara: «criza mediului ambiant constituie un
semn ca dezastrul se apropie» 4, se mai gdseau unii care il. considerau
drept «alarmist si pesimist», ca astdzi opinia publicd mondiald s&-si
dea seama cd B. Commoner a avut dreptate mai mult decit se credea.
Dacéd acum doudzeci de ani erau unii care nu credeau in cele constata-
te si declarate de ecologisti, astdzi au aparut fatalisti care, fara sa ac-
tioneze in sensul conservarii mediului inconjurator, se intreaba: «Oare
ne putem pune impotriva planului lui Dumnezeu» 2 Dar planul lui
Dumnezeu este, oare, distrugerea lumii pe care El insusi a facut-o sa
existe ? '

2. Environement Stockholm, publicat de Centrul de transformare economicd si
snciald al Centrului european al Natiunilor Unite, Geneva, iunie, 1972, p. 1.

3. Barry Commoner, The Closing Circle, New York, 1972, trad. rom. de Florin
Ionescu, Bucuresti, 1980, p. 20, 121.

4. Ibidem, p. 20.
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1. Simptomele unui mediu ambiant bolnav

S-a scris mult despre modul in care omul a reusit sa-si faca ne-
prielnic si neprieten mediul inconjurdator, sd-i ameninie existenta si
sd-1 faca nociv propriei sale vieti. Nu este scopul nostru sa prezentam
aici toate modalitatile prin care'omul a afectat sanatatea habitatului sau.
Vom prezenta doar citeva care sa ne dea prilej expunerii angajamen-
tului Bisericii in marea actiune, deja inceputd, de conservare a creatiei.

De curind, Worldwatch Institute'din Washington a dat publicitatii
un raport privind situatia actuald a mediului inconjurdtor 5. Acest ra-
port aratd cda in urmadtorii 40 de ani pamintul va ‘intra intr-o
mare crizd. Echilibrul natural care‘'a menf{inut sanatatea planetei circa
4 miliarde si jumdtate de ani, se spune in acest raport, a disparut. Si
aceasta, datoritd modului de comportare a omului ultimilor 100 de ani
cu mediul inconjurdtor. Suprafata impdduritéd a Terrei se reduce, de-
sertul creste, soarele isi modificad puterea de incalzire. In fiecare an,
din cauza poludrii mediului inconjurdtor dispar sectoare intregi ale
florei si faunei. Stratul de ozon care ne protejeaza de razele ultra-
violete se subtiazd. In stratul de ozon al atmosferei de deasupra An-
tarcticei a apdrut o gaurd de o Intindere care depdseste suprafata Sta-
telor Unite ale Americii. Dacd aceastda «gaurd» in stratul de ozon de
deasupra Polului Sud se va intinde, razele ultraviolete se vor abate
peste Chile si Argentina semédnind moartea. Bioxidul de carbon exis-
tent in mod excesiv in atmosferda a favorizat infricosdatorul efect de
serd pe Terra6 Ca urmare, temperatura medie a Pamintului a crescut
cu o juméatate de grad. Pamintul este in continud incalzire. Daca tem-
peratura lui medie va creste cu citeva grade vom fi martorii unor con-
secinte neprevazute. Despadurirea (anual dispar 40 de milioane de pa-
duri tropicale; in Asia dispar zilnic circa 5000 ha de paduri; pentru ti-
pdrirea numadrului de duminicd al ziarului «New York Times» se con-
suma hirtie care necesita tdaierea a 74 ha de padure) face sa se reduca
oxigenul si sa fie inlocuit cu anhidride carbonice care se duc in atmos-
ferd, iar prin ploi se fixeaza in sol, slabind posibilitatile nutritive ale
acestuia, de unde,si reducerea productivitafii ogoarelor. Padurile re-
duc pind la 629 viteza vintului, care duce cu el o parte din umezeala
solului pe care-l usuca sau il spulberd, favorizind intinderea desertului.
Anual se pierd 26.000000 ha de teren productiv, in timp ce se for-
meaza 6 000 000 ha de desert circa 1000 de lacuri din emisfera nordica,
din cauza reziduurilor industriale, sint moarte din punct de vedere bio-

5. Reproducem citeva date din acest raport publicat de Fabrizio Salina sub
titlul S.O.S. Terra, in revista italiand «Grazia», din 2713/1988, p. 62—68.

6. Sticla permite trecerea prin ea a celor mai multe radiatii solare cu exceptia
cclor aflate in portiunea infrarosie a spectrului luminos. Energia vizibild patrunde
prin sticld, este absorbitd de solul din serd si transformatd in cdldurd care radiaza
din sol sub formd de energie infrarosie. Ca si sticla, bioxidul de carbon din patura
de aer care inconjoard Terra permite trecerea cu usurintd prin el a energiei solare
vizibile. Pe pamint, o mare parte din aceastd energie se transformd in caldurd, dar
radiatiile infrarosii rezultate din acest proces ramin .in interiorul paturii de aer
datoritd reflectdrii lor de catre bioxidul de carbon. Cu cit este mai mare concen-
{ratia de carbon din aer, cu atit va fi mai mare si cantitatea de radiatii, solare
retinute de Pamint. Cf. B. Commoner, op. cit., p. 33.
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logic, iar altele o mie sint in curs de a muri. Resursele de ape subte-
rane se reduc considerabil in China, India, America de Nord si o mare
parte din Africa. In circa 20 de ani va dispare 1/5 din speciile de ani-
male si plante. Temperatura pamintului va urca pind in anul 2050 cu
circa 1,50—4,5% C, In anul 2100 nivelul maérilor va creste cu 1,4—2,2 m,
facind sa dispara sub apa orase ca Shanghai, New Orleans, Cairo, Ta-
rile de Jos etc. La inceputul mileniului trei, populatia globului va ajun-
ge la 6 miliarde de locuitori. $i din in ce mai mult omenirea isi da
seama ca rezervele naturale ale Pamintului nu sint nelimitate.

Pe de o parte, omul civilizatiei moderne isi asigura bundstarea
smulgind prin toate mijloacele resursele limitate ale Pamintului. Pe
de alta parte, isi aruncd in natura deseurile, care fiind in continud cres-
tere si de cele mai multe ori toxice (cum este cazul cu reziduurile din
industria chimicd sau deseurile radioactive), favorizeaza distrugerea
sistemelor naturale de regenerare. Poluarea mediului ambiant afecteaza
in primul rind doua din elementele necesare vietii; apa si aerul. Cu
titlu informativ, putem spune cd@ pesticidele au contaminat apa a ju-
matate din lume. In SUA, spre exemplu, apa a 32 de state este infec-
tata. Parisul arunca zilnic in Sena 600 tone de deseuri. La fel se in-
timpla cu fluviile sau madrile care uda alte metropole ale- lumii. Cit
priveste aerul, uzinele din Milano, arunca in atmosfera anual circa 10000
tone de acid sulfuric; la New York atmosfera contine 40 tone de ele-
mente chimice pe suprafata unui km pétrat?. Pe mésuréd ce concetratia
de bioxid de sulf din atmosfera creste, se inmultesc si cazurile de can-
cer ; daca se dubleazd concentratia de bioxid de sulf si nivelul unei
substante cancerigene in aerul poluat, pericolul care rezulta este mult
mai mare decit dublu, deoarece bioxidul de sulf inhibd mecanismul de
autoprotectie al plaminilor, acestia devenind mai sensibili la’ substanta
cancerigena.

Sandtatea mediului inconjurator este grav afectata si prima vic-
timd a unui mediu ambiant bolnav este insusi omul. Astdzi, mediul am-
biant cunoaste o mare criza care este o «criza a sistemului global cu
toate subsistemele lui: disparifia pdadurilor, frecventa crescinda a ne-
vrozelor, poluarea apelor si mentalitaea nihilista a multor locuitori ai
marilor aglomeratii urbane» 2 fiind citeva forme ale acestei crize.

Pamintul (care ne ofera mediul natural de existentd) nu mai poate
fi inteles .ca o nava care poartd omenirea in istorie spre necunoscut.
Atmosfera nu mai poate fi inteleasd ca un spatiu in care omul
modern sd .arunce orice deseuri. Ea este unul dintre cele mai fra-
gile subsisteme ale mediului global, avind capacitati limitate de a ab-
sorbi si neutraliza noxele eliberate continuu de activitdtile umane. Ra-
porturile omului cu planeta, cu mediul sdu ambiant, trebuie redimen-
sionate, tinindu-se cont de faptul ca este nevoie de o igienizare a me-
diului ambiant, dar si a modului de intelegere a mediului ambiant,
acest spatiu tridimensional in care fluxurile energetice si substantiale

7. Cf. J. M. Aubert, Un nouveau champ éthique : L'écologie, in «Revue des
sciences religieuses», nr. 3/1982, p. 207.

8. J. Moltmann, Gott in der Schépfung. Okologische Schépiungsiehre, Miinchen
Keiser Verlag, 1985, p. 37
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se intercondifioneazd. Este nevoie de o noua eticd in raporturile omu-
lui cu mediul inconjurator. Raporturi drepte trebuie statornicite intre
oameni, intre ei si mediul inconjurator prin recunoasterea valorii au-
tentice a celui care pind nu demult a fost infeles ca un simplu suport si
depozit a tot ceea ce este necesar vietii: apd, aer, resurse, bune de folosit
si exploatat. Mediul inconjurator, universul material, nu este o realitate
fara stapin si nici lipsitd de sens. Speciile vii si nevii nu sint simple
obiecte, modelate din afara printr-un determinism universal. Iar omul
nu este o simpla realitate printre celelalte. Universul este o realitate
formatd din diverse subsisteme a cdror existenta se interconditioneaza
si este conditionata in mod absolut de Dumnezeu.

Mediul inconjurdtor nu este doar «inconjurdtor», ci o realitate
care, in diverse forme, patrunde in noi, ne umple cu puritatea lui sau
cu noxele pe care l-am fortat sa le primeascda. Omul modern polueaza
mediul inconjurator pentru ca nu a mai inteles legatura reala si au-
tentica cu acest mediu sau si-a poluat de cele mai multe ori mediul sau
uman, sistemul sdau relational. Relatiile cu lumea, cu semenii, afectate
de egoism, de dispref, de urd, de exploatare, de nedreptate si de toate
formele de pacat, afecteaza VIATA, in general, viata omului si a me-
diului sdau ambiant, datorita faptului ca@ prin toate acestea a fost afec-
tatd comunicabilitatea profunda stabilitd in faptul creatiei intre oameni,
intre ‘oameni, si mediul inconjurator, intre om si Creatorul sau.

Rezolvarea crizei in care se afla mediul ambiant, cere mai intii
rezolvarea crizei relatiilor pe care omul modern le are cu tot ceea ce-l
fnconjoard (lucruri, oameni) si mai ales cu Dumnezeu. $i aceasta nu
constituie o simpld problemd de ordin'tehnic sau organizatoric ¢i, o
problema de spiritualitate. Mediul ambiant este in criza pentru ca lu-
mea de azi, secularizatd, trece printr-o criza de spiritualitate, si-a creat
o «spiritualitate» care nu totdeauna are legdtura cu Spiritul creator si
proniator al lumii.

Nimeni nu mai contestda cd rdspunzatoare pentru criza relatiilor
om-natura de astazi sint societatea si cullura de tip occidental. Desi-
gur ca occidentalii nu si-au propus sa distruga mediul inconjurator, dar
s-a ajuns aici datoritd unei metafizici, unui mod specific acestei cul-
turi de a concepe lumea si relatiile omului cu ea, cit si dezvoltdrii unei
tehnologii care a favorizat setea de putere si puterea de dominare, egois-
mul si libertatea iresponsabilid fata de mediul ambiant, implinind idea-
lurile unei metafizici, oarecum departata de spiritualitatea crestinis-
mului aditional.

Ca vrem sau nu, este bine stiut ca traditia iudeo-crestind a con-
stituit matricea in care s-a format si spiritualitatea europeana. Nu
putini sint cei care considerd Biblia raspunzdtoare de modul in care
europeanul s-a comportat cu mediul ambiant, pentru motivul cé@ din ea
omul a aflat ca a fost creat sa stapineasca peste pestii marilor, pdsa-
rile cerului, animalele pamintului si peste tot pamintul (Gen. 1, 26—28),
cd a fost pus in rai spre a-l cultiva si a-1 pazi (Gen. 2, 15).

Examinind retrospectiv lucrurile, ne putem da seama ca in isto-
ria spiritualitatii occidentale s-a accentuat mai mult «cultivarea» me-
diului derit «paza» lul. Monahismul occidental a jucat un mare rol in
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aceasta privinta. In Evul Mediu mindstirile nu erau considerate numai
locuri amenajate in vederea curatirii de patimi si desavirsirii duhov-
nicesti, ci locuri in care se incerca stabilirea unei alte ordini decit cea
existentd in lume. Minastirile erau considerate adesea «nou Paradis»,
«nou lerusalim», «nou Betleem», in care se traia altfel decit in «lumes.
Punctul de vedere monahal, dupa care omul poate sa constate in na-
tura posibilitafi latente pe care le poate folosi in folosul sdu, a avut o
mare inriurire in dezvoltarea economico-culturala a Occidentului, dat
fiind ca pentru mai multe sute de ani monopolul educatiei occidentale
l-au avut mindstirile. Convingerea experimentala cd pamintul si natura
in general, au posibilitdti imense bune de evaluat potrivit cu nevoile
si intelegerea fiecarui om, a fost alimentatda si de o anume filosofie
despre naturd, despre relatia dintre Dumnezeu, lume si om. Intr-o
. epocd de declin filosofic, Occidentul s-a vazut confruntat cu Islamul
si filosofia araba care utiliza cu mare abilitate categoriile aristotelice.
Occidentul s-a salvat din fata prozelitismului arab, utilizind aceeasi fi-
losofie ca si arabii— filosofia lui Aristotel. Poate prea mult. Cultura
occidentala s-a salvat de Islam dar n-a mai putut sa@ iasa din logica
aristotelicd, si nici sa depdseasca dualismul antic: spirit-materie care
se va reflecta in modul in care gindirea occidentala a inteles raportu-
rile dintre Dumnezeu si cosmos, creat-necreat, Biserica si lume, om si
naturd. Dumnezeu, conceput mai degraba ca o fiin{a neutra si abstracta
nu are nici o legaturd directa cu lumea, ¢i numai prin causae secundae.

In ceea ce priveste cosmologia, Biserica occidentald si-a impro-
priat conceptia lui Ptolomeu, care foarte devreme s-a dovedit
neconformad cu realitatea. Agresivda la inceput, teologia medievala va
trece la defensiva in fata stiintei, considerind la un moment dat cosmo-
logia stiintifica ca neavind vreo legdtura cu religia si, in felul acesta,
natura a fost lasata la libera interpretare a stiintelor. Omul de stiinta
va dispune de intreaga libertate in si peste natura pusd la dispozitia
lui. A pdazi natura inseamnd a o cultiva in sensul schimbarii ei, in functie
de posibilitatile stiintei epocii, interesele societatii isi filosofia adecvata
stiintei si societatii.

Un sistem filosofic este cu atit mai mult, cu cit reuseste sa for-
meze un tip de om superior. Produsul filosofiei medievale este «omul»
Renasterii (chiar dacd, dupd unii, acesta s-a format prin reactia inversa
fatd de o anumitd filosofie). Umanismul Renasterii nu este un umanism
teocentric, ci antropocentric ale carui note caracteristice sint liberta-
lea absolutizatd si individualismul slujitor al unei ordini prestabilite.

Omul Renasterii domneste peste natura si o schimba dupa propriile
sale idei; El imita lucrarile nalurii divine, desadvirseste, corecteaza si
imbundtateste mecanismele naturii inferioare. «De aceea puterea omu-
lui este oarecum asemdndatoare cu a naturii divine» (Marsilio Ficino).
Potrivit unei atari conceptii, natura nu are nici un scop propriu, ci este
consideratd un simplu material cdaruia omul poate sd-i imprime sco-
pul sdau. Din colaborator al lui Dumnezeu, omul Renasterii este consi-
derat drept creator independent.

Cu Reforma apare o noud conceptie fatd de lumea creata sau rea-
pare conceptia anticd dupd care lumea este sediul rdului, dar altfel ex-
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primatd. Trecind cu vederea caracterul cosmic al rdscumparadrii in Hris-
tos, reformatorii din sec. XVI si teologii reformatl din secolele ur-
madtoare vad in lumea prezenta sediul suferintei, bolilor si mortii. Omul
rdscumpdrat are, asadar, drepturi absolute asupra acestei naturi bol-
nave. Natura era aproape un adversar al omului, care trebuia «imblin-
zit» prin tehnica ce se dezvolta si care satisfdcea, pe de o parte nevoile
burgheziei occidentale in formare, pe de alta parte setea ascunsa de
dominare a fiecdrui om a cdarui noblete si demnitate reala erau negate
de fatalismul doctrinei reformate.

Reforma avea sda contribuie din plin la formarea tipului de om
occidental muncitor, ordonat dar si cu constiinta cd are drepturi ne-
limitate asupra naturii. Unul din marii barbati a carui gindire sta la
baza civilizatiei tehnico-stiintifice moderne avea sa spuna cda oamenii
ar putea deveni stapini ai naturii printr-o «filosofie practicd, cunoscind
forta si actiunea focului, a apei, a aerului, a astrelor, a cerurilor si
a tuturor celorlalte corpuri care ne inconjoarda» (Réné Descartes, Dis-
cours sur la methode, partea a VI-a). Un protestant contemporan con-
sidera ca filosofia lui Descartes «reduce natura la sclavie» si «pune o
incredere nelimitatd in potentialitdtile progresului tehnic» 9. Conceperea
naturii ca un conglomerat de unitati (atomi) al carui rost nu este altul
decit functionarea ansamblului (Newton) a favorizat extraordinarele
progrese ale industriei si tehnologiei, dar progresul tehnic orb si ne-
pdsdtor fatda de natura a modificat masiv mediul inconjurdtor, punind
in primejdie viata lumii §i integritatea creatiei.

Criticismul kantian avea sa dea o loviturd metafizicii traditionale
si filosofiei naturii de care se servea cu mare folos teologia. Kant funda-
menta o morala solida pe imperativul categoric. Pina si teologia avea sa
utilizeze sistemul de morald kantian: «ea anunta Impéaradtia lui Dum-
nezeu, nu ca pe reinnoire creatoare a universului, ci ca desdvirsirea
morald a omenirii datoritda progresului civilizatiei» (Otto Schéafer-Gui-
‘ner, op. cit. p. 13).

Progresele tehnicii si noua filosofie au facut ca omul, care alta-
datda accepta cu un oarecare fatalism fortele naturii, s@ se simta real-
mente stdapinul acestora, au ridicat nivelul de viatda al omului, au creat
o culturd tehnicd 10 cu posibilitati nebanuite dar au facut ca omul aces-
tei culturi si civilizatii sa piarda viziunea globala despre lume, s-o in-
teleagd, pe aceasta, fragmentar si utilitar. Datorita tehnologiei moder-
ne, complexul ancestral fixat in subconstientul omului (ca el este o
fiinta fragila oprimata de imensitatea si capriciile naturii) s-a manifes-
tat in pasiunea nebund de dominare si exploatare a naturii, sdaracind si
poluind in mod alarmant mediul inconjurator, nedreptatind si amenin-
tind viata altora, viata celorlalte fiinte din ecosistemul terestru, sdana-
tatea planetei si insdsi viata lui. -

9. Otto Schéfer-Guignier, Habiter la creation, in «Bulletin du Centre protestant
d'études», mai, 1987, p. 8.

10. Carl Friedrich von Weizsdcker, Dic Zeit drdngt — Eine Weltversamlung
der Christen fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schépfung, Carl
Hanser Verlag, p. 93.
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2. Principii doctrinare privind grija Bisericii
fata de mediul ambiant

Sistemele filosofice care l-au distantat pe om de naturda sau l-au
coborit in mijlocul ei, unele fdcind din el o fiintd oarecum strdinda de
naturad, altele o fiinta la fel cu celelalte, deosebitd de ele doar prinin-
teligentd (la care a ajuns printr-un proces evolutiv firesc) nu au facut
altceva decit sa reduca demnitatea omului, fiinfd materialad si spirituala,
pregatind si atitudinea omului fatd de ceea ce-l1 inconjoara. Pe de o
parte, el s-a comportat cu lumea in asa fel incit sa-si afirme realmente
geniul si puterea de stapinire peste o natura de care altdadata se sim-
tea dominat. Pe de alta parte, oricit de frate ar fi considerat omul cu
celelalte existente, instinctul de conservare a exacerbat in el egoismul
si individualismul (caracteristic fiecarui animal) pe madsura inteligentei
cu care era dotat spre deosebire de celelalte fiinte mai putin inteli-
gente sau lipsite de inteligenta. Nici unul dintre aceste sisteme nu va
aduce o contributie reala la marea actiune de conservare a mediului
inconjurator, a creatiei.

Cea de-a VI-a Adunare generald a Consiliului Mondial al Bise-
ricilor a hotarit ca Bisericile membre in aceastda organizatie sa se anga-
jeze intr-un proces de intelegere in vederea sustinerii dreptatii, pacii
si integritatii creatiei.

Nu putem sd trecem cu vederea cd rdspunzdtor de modul in care
omul civilizatiei de tip occidental s-a comportat cu natura este si
crestinismul apusean. O teologie care a limitat mintuirea numai la
om fard referinta si la lumea creatda, a dus la aparitia a doua con-
secinte grave: o stiintd separata de credinta si un sistem economic
care a infeles «stdpinirea peste naturd» ca libertatea de a exploata
cit mai mult si fara responsabilitate posibilitatile naturii.

Din punct de vedere ortodox, putem preciza motivatia profunda
pentru care Biserica este de acord si sprijinda toate actiunile puse
in slujba .conservarii mediului inconjurdtor si pastrarii creatiei
in general

Mai intii de toate trebuie retinut faptul cd materia nu este rea.
Lumea este un dar al lui Dumnezeu, creat din nimic prin Cuvintul
(Ioan I, 2) si Duhul lui Dumnezeu (Ps. 103, 30). Lumea nu-si are cauza
existentei in sine, ci in vointa atotputernica a lui Dumnezeu, intarita
pe «Cuvintul viu-facator al lui Dumnezeu» 11, Intre Dumnezeu si lume,
pe de o parte, existda o distantd de netrecut, data «nu prin loc, ci prin
naturd» 12, depdsitd pe de altd parte, de bundvointa lui Dumnezeu
care prin harul Sdu proniator patrunde toate pina la noi si dincolo
de noi, rinduind toate spre bine. Lucrarile lui Dumnezeu in creatie ne
descopera fata iubitoare a lui Dumnezeu intoarsa spre noi, «privirea
reala si vie a lui Dumnezeu cu care vrea, da si pazeste toate, privirea
fortei Lui atotputernice si a iubirii Lui suprafiintiale» 13.

11. VL. Lossky, Essai sur la théologie mystique de I'Eglise d'Orient. Paris,
1944, p. 88.

12. Sf. loan Damaschin, De fide orthodoxa, I, 13, P.G. 94, col. 853 C.

13. Gh. Florenski, 'Avatomia npofhmudtev tis nictews, Atena, 1977, p. 37.
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Dupa Sf. Grigore al Nyssei, materia primeste existenta prin struc-
turarea de catre vointa lui Dumnezeu a unor calitati care nu sint altceva
decit ratiuni si sensuri inalte, create potrivit sfatului lui Dumnezeu
si prin forta vointei Sale!4. Fundamentul ultim al elementelor care
constituie lumea se gdseste in Dumnezeu. Inteleasd in mod autentic,
creatia lasd sa se vada in ea urmele Logosului si pecetea Duhului Sfint.
Creatia este, asadar, nu numai un bun la dispozitia oamenilor, ci si o
modalitate prin care Dumnezeu isi trimite mesajul Sdu cdatre noi, un
mod de comunicare al lui Dumnezeu cu oamenii, locul unde omul se
intilneste cu Dumnezeu insusi. Din Geneza aflam cd omul a fost insti-
tuit cultivator si paznic al lumii. Dupad dascalii Bisericii, omul trebuia
sd-si exercite misiunea de paznic fatd de locul in care fusese asezat,
asa cum Dumnezeu este paznic si Parinte pentru toatd creatia?s.
Omul este punctul terminus al actului creator al lui Dumnezeu, stapin
peste pestii marilor, ‘pasarile cerului, peste toate vietuitoarele p&min-
tului si peste tot pamintul (Gen. 1, 20) ca chip al Creatorului si dupa
chipul in care Dumnezeu stapineste toate. El nu este centrul astro-
nomic al lumii, ci culmea calitativa a acesteial, care are vocatia
de a utiliza creatia primitda in dar, cu responsabilitatea unui padrinte.
Stdpinirea peste lumea creatd, trebuie inteleaséd nu numai ca un drept,
ci si ca o misiune si o slujire.

Relatia cu mediul din care omul a fost creat si in care a fost
asezat nu trebuie sa fie univoca, redusad doar la satisfacerea nevoilor
lui, ci una dinamica si reciproca in care omul nu numai primeste, ci
si ofera. Dupda modelul Creatorului a toate, omul trebuie sa fie, la
nivelul lui, creator el insusi. Din Revelatie aflam cd, la inceput pamin-
tul nu avea roade pentru cd Domnul Dumnezeu nu trimisese peste el
ploaie si pentru céd nu era nimeni care sa-l1 lucreze (Gen. 2, 5) si ca
omul era acela care urma sa cultive pamintul (Gen. 2, 15). Dumnezeu
si omul sint prezentati de Sf. Scriptura drept colaboratori la rodirea
pdmintului: Dumnezeu da ploaia, omul cultivd pamintul cu unul si
acelasi scop — rodirea. Pe pamint, omul «poate activa una sau alta
din virtualitatile lumii in mod liber, iar, intrucit Dumnezeu il ajuta la
aceasta, El insusi ramine cu lumea intr-un raport de libertate, iar cu
omul intr-un raport de colaborare liberd. In lume se intilneste astfel
libertatea omului cu libertatea lui Dumnezeu» 17,

Calitatea omului de colaborator al lui Dumnezeu reiese din faptul
cd el este chip al lui Dumnezeu. Datoritd acestei calitdti el se gdseste
intr-o relatie deosebitd cu Dumnezeu si cu lumea. Lumea are o valoare,
dar valoarea ei nu este separatd nici de Dumnezeu nici de om. «In
virful creatiei, omul este pus in gradina pentru a prelungi lucrarea lui
Dumnezeu in grijile cu care El inconjoara pamintul; el participa la
o creatie constantd, la o evolutie pe care trebuie s-o influenteze dato-

14. De an. et res., P.G. 46, col. 124 B.

15. Idem, Contra Eunomium, XII, P.G. 45, col 911 C; col. 88 D.

16. P. Evdokimov, La nouveauté de l'Esprit, Paris, 1977, p. 114.

17. Pr. prof. D. Staniloae, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. I, Bucuresti,

1987, p. 359.
S.T.—8
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ritd puterilor care i-au fost incredintate» !, Omul nu are insa dreptul
de a dispune in mod absolut de calitatile si posibilitatile naturii, este
doar iconomul proprietarului divin care foloseste. calitatile lumii in
vederea existentei generatiilor succesive de oameni. Calitatea de
stapin al naturii trebuie exercitata in unire cu intentiile Creatorului
a toate. Creatia nu trebuie, asadar, tratata nici cu dispret, nici cu
teama pentru imensitatea ei, nici evitatd pe considerentul cd ne-ar
intina, ci folosita fara sa i se afecteze structurile sale esentiale si cu res-
pectul acordat pentru ca este lucrarea si bunul Altuia. Creatia este un
element indispensabil vietii omului, avind si un important rol in istoria
mintuirii. Ea este insd o realitate neutrd, subordonata omului, benefi-
ciind de virtutile lui sau suferind din lipsa acestora.

fn naturd Dumnezeu a ldsat spatiu ca omul sa-si exercite liber-
tatile, puterea si virtutile in calitate de reprezentant al lui Dumnezeu.
«Asadar, linia de conduita fatda de mediul inconjurator se situeaza
inevitabil in cadrul unui ascutit simt{ de slujire fat{d de creatia lui
Dumnezeu. Omul este responsabil in fata lui Dumnezeu de ceea ce
fdce din lumea naturala si din produsele sale. El este responsabil in
fata lui Dumnezeu in asa fel incit sd reflecte natura morald a Crea-
torului sdu in actiunile lui de iconom al Stapinului, fidel fatd de
mandatul sau» 19.

In integritatea ei primordiald, lumea a fost o grading, un paradis
facut dar omului de Dumnezeu, aratindu-i acestuia cinstea de care se
bucurd in fata Creatorului, fécindu-1 sa injeleaga totodata valoarea
lumii dar si responsabilitatea lui fatd de ea. Iubirea desdavirsita intra-
trinitard, manifestindu-se ca bunatate creatoare, aduce la fiintd -omul,
asezindu-l intr-un mediu ambiant dinainte creat pentru el, ca sa-si
poatd exersa plenar calitadtile. Fruct al comuniunii intratrinitare si chip
al lui Dumnezeu, omul a fost creat pentru comuniune. Normalitatea
fiintei sale nu se manifestd deplin decit in comuniune. Comuniunea se
manifestd prin iubire, iar iubirea prin acte care ofera in mod concret
ceva partenerului la comuniune. Omul nu are nimic ce ar putea echi-
vala cu viata, darul suprem de care Dumnezeu l-a invrednicit. Dum-
nezeu ii face dar lumea tocmai pentru ca omul sd-si poata manifesta
plenar personalitatea, sda se simtd realmente partener la comuniunea
cu Dumnezeu. Dumnezeu nu are nevoie de darurile omului, dar acesta
nu poate creste in desdvirsire decit daruind. Lumea ii ofera posibili-
tatea de a renunta la ceva din ceea ce crede ca-i apartine, sa poata
duce o viata in stare de dar. Lumea, ca dar al lui Dumnezeu, patruns
de harul pronietor al Lui, dd& omului marturie despre Dumnezeu insusi,
asa cum orice dar pe care il primim din partea cuiva ne vorbeste
despre acea persoané Respectind darul lui Dumnezeu, dovedim respect
fatd de Dumnezeu insusi, asa cum tratind cu iresponsabilitate darul
Lui pdcatuim prin lipsa de respect, credinta si fidelitate.

Lumea este mediul in care omul se impartdseste din bunatatea lui
Dumnezeu. Toate au fost creat prin Cuvintul (Ioan 1, 3). Cuvintul

18. Thomas Sieger Derr, Ecologie et liberation humaine, Labor et Fides, Genéve,
1974, p. 100.
19. Ibidem, p. 158.
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Tatdlui «ca izvor de bunéatate» 20, descoperd in lume bunitatea dum-
nezeiasca. Fruct al bundatdtii dumnezeiesti, lumea este si simbol 2
al iubirii dumnezeiesti fajda de oameni. lar, dacd inf{elegem notiunea
de «simbol» in sensul primar al cuvintului (realitate care ne tine legati
de o alta), intelegem mai mult rolul important pe care creatia trebuie
sa-1 joace in viata omului. Cum toate Tainele Bisericii sint moduri in
care intram in legdaturd cu Dumnezeu, lumea este destinata sa fie des-
coperitd de om «ca partea vdazutd a unei Taine universale si continud
si toate faptele omului ca moduri de a participa la Dumnezeu in chip
sacramental» 2. Ortodoxia poate afirma cele de mai sus pentru ca
niciodatd nu a conceput creatia ca fiind separatd de harul lui Dum-
nezeu — lucrare necreatd a Dummnezeului Celui intreit in Persoane —
ci ca vehicul prin care Dumnezeu ne-a impartdsit totdeauna din buna-
tatea Sa.

Creatia este oferitda omului spre pazda si cultivare, dar si spre
hrand. Omul se hrdneste eficient din lumea creata atunci cind are
constiinta cd aceasta i-a fost oferita in dar si mulfumeste Daruitorului.
Creatia are, asadar, si un sens euharistic (de multumire). Hréanirea
din ea si utilizarea ei trebuie facute sub lumina acestui sens. Omul
trebuie sd se hrdneascd cu ceea ce-i oferd creatia, trebuie s-o intro-
ducd in el curatd, neintinatd de noroiul abuzului, ldcomiei si egois-
mului, trebuie s-o facd singe, adicd viatd si s-o ofere lui Dumnezeu
cu multumire 2, )

Atita vreme cit creatia nu este inteleasd doar ca un bun de con-
sum strict biologic, ci si ca posibilitate de hrénire si crestere duhovni-
ceascd, ea constituie o Taind in care este activatd iubirea lui Dum-
nezeu si infaptuit rdspunsul nostru personal dat Lui.

Dincolo de considerentele etice si duhovnicesti de mai sus, poate
fi adusd@ in sprijinul necesitatii activitatilor in vederea conservarii
creatiei, legatura ontologica dintre om si restul Creatiei, calitatea lui
de microcosm si a lumii de corp extins al omului. Prin trupul sau,
realizat din ceea ce a fost mai fin si mai luminos?! in creatie, omul
este ontologic legat de restul creatiei. De aceea este  justificata grija
pentru conservarea mediului ambiant nu numai din partea celor care
in Dumnezeu si in actul Lui creator, cit si din partea necredinciosilor.
Toti sint constienti cd un mediu ambiant bolnav ne imbolnaveste tru-
pul, viata noastra.

Sf. Grigore de Nazianz, Iin spiritul tradifiei crestine, avea sa
spund : «Desigur, Cuvintul creator al lui Dumnezeu vrind sd arate o
fiinta din unirea celor doud (a naturii vazute si a celei nevazute)
creeaza omul. $i dupa ce a luat din materie, care exista deja, trupul
si dupd ce i-a dat acestuia suflarea (pe care Cuvintul o defineste drept
suflet cugetdtor si chip al lui Dumnezeu) l-a asezat pe pamint, oa-

20. 'Sf. Atanasie cel Mare, Contra Graecos, 41, P.G. 25, 81 C.

21. Gh. Mantzarides, yptatiavizy "10exy, Tesalonic, 1983, p. 58.

22. Pr. prof. D. Staniloae, Darul Jut Dumnmezeu cdtre noi, in «Mitropolia Mol-
dovei si Sucevein, nr. 344, 1970, p. 267.

23. Cf. Al. Schmemann, Aus der Freude 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 altd lume, mare in mic, ca un alt inger» 25, Prin exis-
tenta sa fizicd omul este adinc implicat in creatie materiala. El1 nu
este totusi o fiinta printre celelalte. In om nu este vorba de un sim-
plu amestec intre material si spiritual. Amestecul acesta are o mis-
care ascendentd. De aceea la Sf. Grigore de Nyssa, pentru «amestecul»
celor doud naturi in fiinta uman&, gasim termenul de a&véxpaas 26 si
nu de =xpaats. Elementele lumii au primit in om posibiltdti noi de
miscare si devenire, au primit capacitdti noi (aceea de a sta
in legdtura organicd cu lumea spiritului), dar nu au devenit alt
ceva, au rdmas elemente ale lumii. In calitate de microcosm, omul
participé@ fiintial la miscarile lumii si se impartdaseste din fiinfa lumii
intr-un mod specific lui. A-l1 scoate din aceasta relatie strinsa cu lu-
mea inseamna a-l1 scoate din viata. Creatia, mediul inconjurator, este
sursd de viata si conditie a vietii omului. Scopul existentei omului
nu este vegetarea intr-un mediu inconjurdtor ambiant, ci ca un alt
inger in mijlocul creatiei, el are indatorirea sa o inalfe prin sine fara
insd sd o nege. Dupa Sf. Maxim Marturisitorul, omul este un fel de
laborator in care se {in legate la un loc extremitatile lumii create. El
este un fel de «legatura naturalda care mijloceste prin partile sale in-
tre extremitdfile universului si aduce cu sine la unitate cele despar-
tite dupa fire printr-o mare distantd, ca, prin unirea prin care toate
le adund la Dumnezeu, ca la cauzatorul lor... pe rind si treptat, sa ia
de la Dumnezeu, in care nu este impartire, prin unirea eu El, sfirsitul
urcusului inalt sdvirsit prin toate» 27,

Sfintul Maxim sesizeaza noi aspecte ale relatiilor omului cu uni-
versul creat : acela de trimis al lui Dumnezeu, dar si acela de initiat in
tainele dumnezeiesti, de preot care avea menirea sa adune in sine
creatia, s@ o miste (altfel decit miscarea ei fizicd) spre Dum-
nezeu, cu alte cuvinte sfintind-o. Creatia este chematd, ca si
omul, la o crestere duhovniceascd, la o impartdsire din ‘ce in ce mai
mare de Dumnezeu, de viatd, nu de opusul ei. Si acest lucru ne-a fost
aratat in.mod plenar in actul de r@scumparare in lisus Hristos. In
Hristos materia este unitd cu Dumnezeu. Este sfin{itd, preamaritd,
transfiguratd (nu desfigurata) si eternizatda in Ipostasul Cuvintului,
prin indl{area si sederea Lui cu trupul de-a dreapta Tatalui.

Dacd prin pacatul primului om, in Creatie a intrat stricdciunea,
in Hristos ea este restauratda: o datd cu cosmosul cel mic este res-
taurata si pirga elementelor cosmesului celui mare asumata de Ipos-
tasul Cuvintului; Cosmosul recapatda posibilitatea de a fi din nou ve-
hicul al harului dumnezeiesc. Misiunea Bisericii este aceea de a con-
cretiza aceastda posibilitate pe care Dumnezeu a redat-o Creatiei. $i
o face prin Sfintele Taine, unde in mod coneret omul primeste prin
forme vdzute harul nevazut al Duhului Sfint.

Din cele de mai sus rezulta ,ca: a) intre lumea spirituala si crea-
tia materiala existd o strinsd legaturda, pe de o parte prin harul lui

25. Oratio 45, in «EAA7ves Iatépes t7j¢ ExAAnaiac», vol. 27, Thessaloniki, 1977, p. 164.

26. Or. cat. VI, P.G. 45, col. 25 BC — 28 A.

27. Ambigua, 37, Vol. 91, col. 1305 C. Mai sus, Sf. Maxim spune cd «omul
avea sa faca ardtatd prin sine marea taind a scopului dumnezeiesc : unirea armo-
nioasa a extremitatilor din fapturi Intre ele, unire ce inainteaza de la cele mai
de jos la cele mai inalte, sfirsindu-se in Dumnezeu». Ibid., 1305 B.
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Dumnezeu, pe de alta parte prin paradoxala unire a celor doud lumi
in fiinta umand si mai apoi prin asumarea acesteia de Fiul lui Dum-
nezeu ; b) dupa credinta ortodoxa creatia are nevoie de harul dum-
nezeiesc, pentru cd in ea a intrat stricdciunea prin pdcatul primului
om ; c) creatia isi gdseste realizarea plenara a posibilitatilor ei atunci
cind se gdaseste in comuniune cu puterea sfintitoare a harului dumne-
zeiesc si este pusa in aceastd comuniune prin intermediul omului in
calitate de reprezentant si preot al lui Dumnezeu; d) creatia a fost
restauratda prin Marele preot, lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu facut
om, asumind, deci, conditiile viefii materiale; ej prin Bisericd, crea-
fia recapata calitatea de vehicul al harului lui Dumnezeu catre noi,
poate fi sfintita si transfigurata ; f) creatia exista pentru uzul omului,
dar omul ca microscom trdieste spre a se indumnezei si sfinti crea-
fia si spre a o conduce la plindtatea vietii, la comuniunea cu Crea-
torul a toate. Omul primeste roadele lumii create, dar ca preot, este
chemat sa sfinteasca darurile si pe cel care i le ofera. In felul acesta,
nimic nu scapa de la impadrtdsirea de Dumnezeu. Daca omul se im-
pdrtaseste de darurile lui Dumnezeu, el si participd@ constient la ele,
creatia, (restul lumii materiale) se impadrtaseste de darurile lui Dum-
nezeu in mod pasiv, in mod activ n-o poate face decit in om si prin
om. De aici noblefea si responsabilitatea omului fatda de Cel care a
rinduit toate in acest sens.

3. Aplicari etice ale principiilor doctrinare

Am prezentat conceptia traditionala a Bisericii privind raportul
omului cu creatia, spre a raspunde celor care foarte usor fac raspunza-
toare Biblia si traditia iudeo-crestind de modul defectuos in care s-a
inteles si practicat raportul om-natura. Dacd au o oarecare responsa-
bilitate, o au Bisericile care s-au definit in istorie prin reductionism,
ele fiind responsabile si de modificarile si dezbindrile in cadrul. spiri-
tualitatii crestine traditionale.

In realitate, in spatele tuturor formelor de exploatare a naturii
si de dezintegrare a echilibrului ecologic stau pdcatele autosuficientei,
al egoismului, al lacomiei, al dominadrii si al slavei desarte, manifes-
tate variat prin activitafi umane firesti, cum ar fi economia, industria
si tehnologia. Biserica are motive serioase ca sa militeze pentru con-
servarea mediului ambiant, motive fundamentate profund in traditia
ei de doud ori milenard. Este oare, omul modern receptiv la ceea ce
Biserica, pe baza Revelatiei si a unei adinci experiente existentiale,
afirma despre naturd si om? Datoria Bisericii este sa sensibilizeze
omul modern la conceptia ei despre om si lume, singura care ar putea
sd-1 scoatd din subiectivismul moral in care se complace de citeva
secole si, mai mult ca oricind astazi, sa-i deschida orizonturi. noi (in
spatiile infinite ale devenirii lui intru Dumnezeu) si sa-1 faca sa In-
teleagd faptul ca el, omul, nu este numai trup, iar spiritul lui nu vine
din trup, ci din alta parte, de acolo unde cindva ne vom intilni toti
«lucratorii viei» spre a primi plata pentru cultivarea viei sau pedeapsa
pentru incercdrile de a ne impropria via Stapinului.
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Omul modern nu va putea restabili ordinea naturii si sd@ rezolve
problema mediului ambiant férd s&-si schimbe etica raporturilor cu se-
menii, fard realizarea dreptatii sociale. Societdatile moderne nu-si con-
serva realmente mediul lor ambiant conservindu-si pddurile proprii,
dar nu consumind masiv lemnul padurilor tropicale din tdrile care nu
au alta posibilitate de a utiliza roadele tehnologiei moderne, decit
vinzindu-si bogatiile naturale. Nu se poate conserva realmente mediul
inconjurdtor daca tehnologiile si masinile poluante sint scoase din uz
in tdrile industrializate si exportate in tarile in curs de dezvoltare
dornice de industrializare.

Este nevoie de o eticd noud in raporturile dintre oameni si state
care sa garanteze etica noua fatd de creatie. Trebuie reglementate
raporturile oamenilor intre ei, intre ei si naturd. Omul trebuie sa-si
exercite puterea de stdpinire peste naturd cu mai multd intelepciune
decit in trecut si mai multd responsabilitate pentru viitor, utilizind
intelept forta stiintei si a tehnologiei. Féra sa fie rea in sine, tehnolo-
gia poate deveni rea cind va fi pusd in slujba oamenilor pdcatosi si
neintelepti. Situatia actuald a mediului inconjurdator impune ca toate
cercetdrile stiinfifice sa fie disciplinate si aplicate cu responsabilitate
fatd de natura luatd ca intreg. Savantul, dacé@ legal, nu poate fi tras
la raspundere pentru descoperirile sale, el este raspunzator din punct
de vedere moral. Un savant care nu poate vedea si aspectul moral
al descoperirilor sale este un subdezvoltat. Savantul trebuie sd-si dea
seama -cd este si el om — parte integrantd, ca si ceilal{i oameni, din
marele tot care este natura. Egocentrismul trebuie inlocuit cu un
umanism comunitar.

Omul «trebuie sd socoteascd natura si ansamblul fiintelor ome-
nesti drept parteneri de care trebuie sa tind cont in deciziile sale li-
bere, pentru ca este nevoit sa trdiascda impreund cu ei. Dacd vrea sd
se dezvolte In mod armonios, nu poate s-o faca decit tinind cont de
semenii sdi si de exigentele obiective ale unei exploatdri rationale a
naturii» 28~ '

Prin ideile de mai sus profesorul J. M. Aubert considera ca pe o
necesitate stringenta in rezolvarea crizei ambientale punerea in apli-
care a principiului fundamental al crestinismului: iubirea. Iubirea
intre semeni si intre popoare, prefuirea unora si a altora, respectul
-pentru mediul ambiant, spatiul de miscare si resursele care asigura
viata semenilor nostri de azi si din viitor. Factorii economiei si cei
politici care pot juca un rol foarte important in madsurile luate pen-
tru pastrarea creatiei trebuie fundamentati nu pe interese inguste si
trecdtoare, ci pe iubire. Roadele iubirii ca si lipsa lor au consecinte
eterne. Iubirea este corelatd cu responsabilitatea. Nu vom fi scutiti
de responsabilitate fatd de semenii nostri pentru faptele noastre daca
peste citeva zeci de ani nu vom mai fi de fata cu urmasii nostri —
victime ale unui mediu care nu le va mai putea oferi conditii sana-
toase de viata din cauza poluadrii si exploatdrii lui nemiloase si egois-
te de cdtre generatia noastra. Obligatia de a iubi pe aproapele nu se

28. J. M. Aubert, art. cit., p. 208—209.
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referda numai la contemporanii nostri, ci si la cei care vor veni mai
tirziu dupa noi in istorie.

Intre generatiile de oameni existd o legdturd mai strinsa decit
isi imagineaza multi. Ce pregdtim celor ce vor veni dupd noi? Un
pamint unde calitatea de radiatii pe metru patrat creste mereu? O
atmosferd in care nu vor mai putea avea oxigenul necesar respiratiei?
O apad care in loc sa@ le potoleasca setea ii va otravi, care in loc sa-i
curete 1i va umple de boli 2 Responsabilitatea fatd de generatiile vii-
toare trebuie legata de credinta ca daca nu ne vom intilni cu ele aici,
le vom intilni cu sigurantd in alt loc, unde ne vom intilni si cu Sta-
pinul absolut al intregii creatii peste care omul a fost asezat iconon,
cultivator si purtator de grija.

Grija fata de creatie trebuie fundamentata deopotrivda pe credin-
ta in Dumnezeu, in nemurirea sufletelor si in responsabiliiatea pen-
tru tot ceea ce am implinit sau n-am implinit in mediul ambiant fizic
si social in care am trdit. Credinta in Dumnezeu si iubirea fala de
El ofera generatiei noastre forte mult mai puternice in sirdadaniile
depuse pentru pdstrarea mediului inconjurdtor, decit orice cugetari
etice venite dintr-un mediu fara Dumnezeu. Credinta in Dumnezeu si
in responsabilitatea eternda pentru modul in care ne-am dus viata ne
pot face sa depdsim nivelul unei vieti interesatd doar de imediat,
ne pot ridica comportamentul moral la dimensiuni noi, ne pot iace
sd intelegem cda o anumita asceza poate sa fie prezentda in modul in
care ne_ servim de ceea ce lumea ne ofera. Mult-laudata societate
productiva tehnicizatd, de pe pozitii autentic crestine, ar putea sa
renunte la unele articole de lux care necesitda pierderi mari de re-
surse, dar si la luxul de a permite ca bogadtiile nationale sa fie fo-
losite si manipulate de un numar restrins de potentati, la luxul de a
tolera sardcia, la luxul de a nu lua in consideratie pe orice intilnit
in cale si pe cei ce ne vor urma, si de a oferi fiecaruia ceea ce are
si va avea nevoie spre a duce o viata normala.

Biserica poate avea. o contributie substantiala la masurile lumii
moderne luate in vederea conservadrii creatiei daca va reusi sa re-
dea credinta lumii secularizate in care traim; dacd va invdta oame-
nii cd iubirea de semeni are mai mult pret decit banul, cd natura nu
numai ne inconjoard, ci si pdatrunde in noi, ne umple de viata sau
ne ucide dacd mai intli nu noi am fost aceia care i-am vegheat
sdnadtatea.

STIINTA SI CREDINTA SINT ELE COMPATIBILE ?

La aceasta intrebare, ce framintda incd pe unii si in zilele noas-
tre, binecunoscutul ginditor André Frossard, de la Academia Fran-
cezd, raspundea in cartea sa intitulatd, «Dumnezeu in intrebaéri»
{«Dieu en Questions»), apdrutd anul aces'ta, 1990, la Paris, in editurile
Desclée de Brouwer si Stock/Laurence Pernaud. lata ce scria, printre
altele, cu privire la compatibilitatea stiintei si credintei, André Fros-
sard, in cartea amintita :
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«Numerosi oameni de stiintd nu ezitd in prezent sd@ se considere
credinciosi, iar credinta nu li se pare deloc contrarda exercitarii vo-
catiei lor. Einstein insusi refuza sa gindeasca cd Dumnezeu- juca la
zaruri cu universul, si 1i datoram aceastd curioasa formuld, mai pu-
tin cunoscuta decit faimoasa sa ecuatie, si, de asemenea, mai putin
riguros alcatuitd, dar revelatoare: Religia fdra stiinta ar fi oarbg,
stiinta fara religie ar fi schioapa. Stiinta si credinta nu sint deci de-
loc incompatibile, si ele pot foarte bine coexista chiar in aceeasi
minte.

In loc de stiinta, s-ar cuveni spus, mai degrabd, de acum inainte
stiintele, cdci ele au luat fiecare, in domeniul sdu, o dezvoltare ce
le indepdarteazd din ce in ce mai mult unele de altele, ca spifele unei
roti. Ele comunica din ce in ce mai putin cu usurint{d, unele cu altele,
si nimeni nu pare in stare sa le unifice intr-o gindire globala. Oppen-
heimer, unul din «inventatorii» bombei atomice compara intr-o zi,
imensul edificiu al cunostintelor moderne cu un fel de temnita cu
pereti despartitori asa de grosi ca dialogul a devenit imposibil de la o
celula la alta. Existd, totusi, un punct comun intre toate stiintele:
ele cautd toate adevarul, urcind de la cauzd la cauzd, sub controlul
matematicilor, pind la originea fenomenelor ce sint supuse examenului
lor. Prima dintre virtutile lor este smerenia, fara de care ele n-ar
descoperi niciodata nimic. Religia, ea, se intereseaza mai pufin de
originea fiintelor, decit de menirea lor, o intereseaza mai .putin sa
stie cum este omul alcatuit, decit sa cunoasca care este menirea lui.

Dupéd ce s-a intrebat, «Cine sintem ?», intrebare la care Dumne-
zeu singur putea raspunde, Paul Gauguin adduga: «De unde venim
noi ? Incotro mergem noi ? Stiintele, sau dacd vrem, pentru mai
multd facilitate, stiinfa, aceasta ar raspunde la prima interogatie, mai
degrabd, iar religia la a doua. Sint insa cele doua aripi ale aceleiasi
cunoasteri, ce n-ar zbura prea departe dacad s-ar priva de una din
ele. Nu numai cd, la drept vorbind, stiinfa si religia nu sint incom-
patibile, dar ele ar trebui sa fie strins asociate in inteligenta umang,
pentru a nu priva aceasta de nici una din cele doua intrebari funda-
mentale care i se pun, acel «cum», care lasd adesea religia ezitanta,
si acel «din ce cauza», pe care unii oameni de stiinta persista sa-l
elimine din vocabularul lor inainte de a petrece restul vietii lor in
a incerca sd-i raspunda.

De remarcat, in mod incidental, cd cu cit mai mult se avanseaza
in cercetarea lucrurilor, cu atit mai mult creste misterul lor. O femeie
care tricoteaza este intotdeauna misterioasa prin combinarea prezen-
tei si absentei ce caracterizeaza acest gen de ocupatie. Or, cind
stim ca este vorba de fapt de un conglomerat de particule elementare
asociate in atomi constituifi In molecule ce sint pe cale de-a fi tri-
cotate, misterul ia dimensiuni cosmice.

Tocmai cind lucrurile sint explicate in mod stiintific, atunci ele
au mai multd nevoie de o explicare religioasa» (paginile 66—68).

Traducere de Pr. dr. IOAN DURA
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PARTICIPAREA UNEI DELEGATII A INSTITUTELOR TEOLOGICE
DIN BUCURESTI $I SIBIU LA CONFERINTA -
CAPELANILOR UNIVERSITARI DIN EUROPA (ES.C.C)) *

(Logumkloster-Danemarca, 7—13 iunie 1990)

Intre 7—13 iunie 1990 s-au desfdsurat lucrarile Conferinfei Ecumenice a Capela-
nilor Universitari (E.S.C.C.) in localitatea Logumkloster din sudul Danemarcei. La
invitatia primita din partea W.S.C.F. (Federatia Mondiala a Studentilor Crestini)
au fost delegati din partea Bisericii Ortodoxe Romaéane Diac. dr. Ioan-Vasile Leb
(asistent la Institutul Teologic din Sibiu) si Pr. asist. Vasile Gordon (spiritual la
Institutul Teologic din Bucuresti), care au luat parte la lucrarile conferintei alaturi
de aproximativ 60 reprezentanti veniti din peste 20 de tari, majoritatea din Europa.

Conferinta Ecumenicd a Capelanilor Universitari este una din ramurile W.S.C.F.
(World Student Christian Federation = Federatia Mondiala a Studentilor Crestini),
Federatie care isi are inceputurile in miscarile de tineret din secolul trecut. Sediul
central al W.S.CF. se afla in Olanda, la Amsterdam, unde se gaseste in prezent
si secretariatul E.S.C.C,, care — la rindul ei — isi are inceputurile prin anii 1954—1957,
in diverse stradanii de organizare. Prima intrunire efectivd a avut Jloc in 1960, la
Bossey (Elvetia), cu tema «Propovaduirea Evangheliei pentru studentii din tinuturile
necrestine». Intrunirile s-au succed_at apoi din 2 in 2 ani, iar din 1970 in fiecare
an. Spatiul propus pentru comunicarea de fatd nu ne permite prezentarea tuturor
temelor, dezbatute pe parcursul a 20 de ani. De aceea, trecem la prezentarea, pe
scurt, a ultimei conferinte. Mai intii o precizare: la intrunirile E.S.C.C. participa
de reguld cite un invital de la fiecare Facultate de Teologie. Intrucit conferinta
este a «Capelanilor» participd in special spiritualii (duhovnicii; chaplain, in 1. en-
glezd), dar din partea multor Biserici iau parte, chiar profesori sau simpli preoti.
Temele abordate vizeaza in general locul si rostul Bisericii in societate, nu de
putine ori facindu-se analiza raportului dintre crestinism si situatiile politice din
diferite tari. Asa se face cd@ tema conferintei de care ne ocupam s-a axat p2
sludierea rolului Bisericilor in contextul schimbarilor profunde ce au avut loc
in ultima vreme in tarile din blocul est-european. Textul temei a fost preluat
din Evanghelia dupa Ioan (14, 31), cu urmatorul enunt: «Rise, let us go from this
place» («Sculati-vd, sd mergem de aici»). Sint cuvintele Mintuitorului adresate
ucenicilor, dupd ce le-a jinut cuvintarea de la Cina de Taina.

Ca subtitlu al temei s-a discutat Ilesirea din individualism si totalitarism.
Facind o legatura intre tema si subtitlu descoperim intentia organizatorilor, de a
se discuta si studia «ridicarea» si «iesirea» din structurile totalitare ale societalii
pentru intrarea in democratie. Cu toate cd tema pare a fi de naturd politica, in
cadrul conferintei s-a disculat permanent despre misiunea Bisericii pentru im-
plinirea acestui scop. In cadrul sedintelor plenare s-au prezentat doud mari
referate :

1. «Viata liturgicd a Bisericii (luterane, n.ri.) si datoria teologiei. Contributia
lui Nikolai Grundtvig (1783—1872) la innoirea spiritualitatii religioase daneze»,
sustinut de Jean-Holger Schoring, profesor de Dogmaticd la Universitatea din
Aarhus-Danemarca.

2. «Individualism, totalitarism si viata politican, sustinut de Jean Martin
Quedrago, din Burkina-Fasso (Africa), in prezent pastor luteran la Paris, specialist
in probleme de sociologie.

* Ecumenical Student Chaplain's Conference.
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Pe marginea acestor referate s-au purtat apoi discutii, atit in plen cit si in
grupele de lucru. Au.avut loc, zilnic, dimineata si seara, servicii religioase oficiate
de delegatii fiecdrei confesiuni. Delegatii romaéani, impreund cu ceilalfi ortodocsi
prezenti, au oficiat o rugdciune de dimineata, cu lecturi si cintdri in limba romana.
De asemenea, delegatii roméani au fost activi la lucrdrile conlerintei atit in sedin-
tele plenare cit si in grupele de lucru.

Diac. asist. loan-Vasile Leb a intervenit in sedintele .plenare si in grupa
de lucru, cu completari la cele douad referate, subliniind necesitatea accentudrii
din punct de vedere teologic a persoanei, in contextul temei tratate (spre a se
evita abstractiunile!), precum si aportul pe care ecumenismul trebuie¢ sa-l1 aiba
in Intelegerea si apropierea intre popoare.

Pr. asist. Vasile Gordon a intervenit in mai multe rinduri in grupa de lucru,
prezentind citeva din strddaniile de innoire ce se petrec si se asteaptd in Biserica
noastrd, subliniind in special rolul pastoral-misionar al duhovnicului si influenta
majord pe care o are acesta prin Taina Spovedaniei. Ca o formd concretd de
luptd impotriva individualismului, Pr. V. Gordon a prezentat, in ultima sedinta
plenard, activitatea Asociatiei medical-crestine, recent infiintata «Christiana», in
care preotii si medicii lucreaza impreund pentru binele celor n&pastuiti. (La ora
cind relatdm aceste lucruri, Christiana are deja un spital experimental, in
str. Pantelimon 27, unde sint in atentie asa-numitele cazuri sociale: sdraci, orfani,
handicapati, asistenta fiind gratuitd. Semnaldm s$i cu acest prilej cd@ fondurile
«Christianei» provin  din darnicia bunilor crestini de pretutindeni).

La incheierea lucrdrilor s-a putut face constatarea importantei ecumenice a
intilnirii: schimb de experientd, idei s.a., avindu-sc totodatd posibilitatea de a se

face cunoscute problemele si ndzuintele credinciosilor ortodocsi romani peste
hotare. (Preot asist. VASILE GORDON)
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Mac Linscott Ricketts, Mircea Eliade. The Romanian Roots. 1907—
1945, Columbia University, Press, 1988.

Opera lui Mircea Eliade, una din odiseele stiintifice ale umanismului con-
temporan, a constituit si va constitui pentru multd vreme subiectul exegezelor
legate de sensul si semnificatia sa. Céci, asa cum afirma Heidegger, «numai un
lucru care a fost cu adevarat gindit are norocul sa fie iar si iar «mai bine» inteles
decit s-a inteles el pe sinen.

O tentativd remarcabild de a explica dimensiunile acestei opere si biografii
o constituie monografia profesorului Mac Linscott Ricketts intitulatd Mircea Eliade.
The Romanian Roots. 1907—1945. (Mircea Eliade. Rdddcinile romdnesti. 1907—1945).
Cartea a aparut in limba englezd, in colectia «Monografii Est Europene» in 1988
la Columbia University Press. .

Mac Linscott Ricketts a studiat intre 1954—1964 istoria religiilor cu Mircea
Cliade la Universitatea din Chicago. Dupad sustinerea tezei de doctorat, preocu-
pdarile sale sint constant legate de opera profesorului sdu, proiectind incd din
1970 o carte despre viata si creatia acestuia de pind in 1945. Munca la trans-
punerea in limba engleza a cartilor Isabel si apele diavolului, Nunta 1in cer,
Solilocvii, India, Oceanogralie, Fragmentarium si Insula lui Euthanasius 1i releva
traducatorului tezaurul gmd1r11 eliadesti.

Aceasta opera este insa un mtreg, dupa cum insusi Ellade afirma : «Nu am
scris niciodatd o carte care sd ma reprezinte in intregime». Ea nu poate fi inte-
leasd decit din perspectiva intregului. Surprinzind aceastd dominanta, monografia
lui Ricketts merge pe firul cronologic si scoate la iveald continua intrepatrundere
a planurilor creatiei eliadesti: stiintific, literar, filosofic, planuri care se comple-
leazd si se explica unul prin celdlalt, sustinind astfel bolta intregului.

In afara tentativei. holiste de explicare a operei lui Eliade, ea ramine un
mister, cum de altfel a fost mult timp si este si astdzi pentru Occident si pentru
noi insine, din pacate. Aceasta pentru cd Mircea Eliade este cunoscut in Vest
mai ales in lumea restrinsd ca dimensiuni a artistilor in special datoritd lucra-
rilor sale de istorie a religiilor, literatura sa rdminind un domeniu inaccesibil
pentru multi.

Lucrarea lui Ricketts pare sa implineascd o dorintd a profesorului sau,
aceea de a scoate la iveald o parte din activitatea si creatia sa consumata in
Romania, activitate in afara cdreia nu se poate concepe vreo incercare de a-i
contura profilul spiritual. «Nu poate fi inteles sensul vietii mele si ceea ce am
facut, spune Eliade — decit din perspectiva intregului. Si aceasta este greu:
o parte a cartilor mele este scrisd in romaneste si deci inaccesibila Occidentuluin.

Sprijinul bibliografic al autorului in realizarea acestui plan materializat in
cartea ce cuprinde doud volume insumind peste 1400 de pagini, de-a lungul a sase
parti (Copildria si prima tinerete; Gaudeamus igitur; Aventura indiand; Perioada
de tranzifie; Anii cei buni; Departe de Romdania), il va afla in munca biblio-
grafilor Dennis Doeing si Mircea Handoca, cit si in cértile si articolele furnizate
de insusi Eliade. Se adaugad sutele de articole aparute in revistele si ziarele roma-
nesti intre 1920—1930 la care Ricketts nu poate avea acces decit invdtind limba
romdnd si studiind la Biblioteca Academiei Roméane in 1981 timp de trei luni,
prin intermediul unei burse Fulbright.

Baza documentarda a cartii este vastd, depdsind astfel toate studiile ante-
rioare consacrate personalitatii lui Mircea Eliade care nu folosesc atit de extensiv
sau aproape deloc lucrdrile roméanesti.

Templul indltat de Eliade Cariii conferd o perspectivd reald asupra lui insusi.
De altfel acest lucru il voia si savantul: de a fi cunoscut prin intermediul operei,
cdci altfel nu se explica rezistenta sa la intrebdrile personale din unele interviuri.
Dar, dupd cum credea Eliade insusi cd fenomenul religios nu poate fi inteles prin
«clemitologizare», nici el si in special literatura sa nu poate fi cunoscute in intre-
gime prin procese rationale.
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Incercarea lui Ricketts de a scoate la iveald personalitatea eliadescd prin
intermediul operei nu este una oarecare. Ea presupune un spirit vast, pe masura
subiectului ales. «Nu ma intereseazd admiratia totald a cuiva — afirma Eliade.
Ceea ce md intereseazd este curiozitatea sa care-i cere sd fie la fel de vast ca
si minen». :

Va fi dezamadgit cel care, citind monografia, se va .astepta sa gdseasca altceva
decit o prezentare obiectivd bazatd pe o minutioasd documentare. «Nu consider
aceastd carte un loc in care-mi exprim opiniile: ea este un studiu despre Mircea
Eliade», marturiseste autorul monografiei. Exprimarea opiniei este tinuta in friu
pind la maximum posibil, locul ei luindu-l citatele. Abundenta acestora, cu scopul
de a apropia cititorul de textul operei, confera monografiei bogdtie de informatie
necesard intrevederii unor rdspunsuri nuantate la o serie de probleme printre
care si cea mai discutatdi — cea a atitudinii asa-zis «antisemite» a lui Eliade.

Viata si opera lui Mircea Eliade reprezintd o adevaratd aventura spiri-
tuald. Dacd «gindirea este un mestesug, dupa cum spunea Heidegger atunci tocmai
in alegerea acestui drum constd forta gindirii, iar in strdbaterea lui este sarbdtoa-
rea ein. In prima parte a vietii Eliade simte tentatia sdrbdtorii, dar stie cd pentru
a ajunge la momentul trdirii ei depline este nevoie de renuntari permanente, de
ciutdri. In acest sens face apologia virilitdtii, .a ascetismului eroic si viril pe care-l
va desdvirsi mai apoi prin ascetismul practicat in India. Vrea sd fie un «erou al
cunoasterii» care cauta Absolutul nu in afara aventurii; fiind constient ca aceasta
este calea cidtre «sinteza creativd» delimitatd drept configuratie spirituald cu sens.
In cazul vietii lui Eliade aceastd sintezd se deruleazd in planul personalitdtii sale,
al culturii romanesti si in final al umanistului care innoieste cultura occidentala.

Opera de maturitate contine idei si motive care se nutresc din perioada
romaneascd a creatiei sale. «Tindrul scriitor de doudzeci de ani exprima convin-
¢eri care-i vor directiona gindirea pentru tot restul vielii»n afirma Ricketts. Pe-
rioada activitdtii sale la Cuvintul, Gindirea, Ideea europeand este cea a cdutarii
permanente a autenticitatii. Eliade e tentat sd imbrdtiseze un umanjsm care sa-l
cdepdseascd pe cel al Renasterii, strabdtind cultura Orientului si Antichitatii clasice.
Dacd orice intrebare necesitd rdspunsuri, lucrarea de licentd asupra Renasterii
italiene se poate institui ca o solutie de moment pentru cdutdrile sale ulterioare.
DNovada provizoratului acestor rdspunsuri este decizia sa de a pleca in India, la
numai 21 de ani.

Capitolul «Aventura indiand» prezintd experienta tindrului Eliade in {ara
Indului si a Gangelui: studiile facute cu profesorul Dasgupta, traducerea unor texte
sanscrite considerate ca [iind foarte dificile, intrevederea cu Tagore, viata de ascel
in Himalaya. Rezultatul acestor experiente va fi concretizat in teza sa de doctorat
intitulatd «Yoga. Eseu asupra originilor misticii indiene» publicatd in 1936 in limba
francezd si care era deja desdvirsitd incd din 1931 in limba englezd. Rezultat al
cxperientelor de integrare in India eternd, lucrarea reprezintd prima incercare a
autorului in domeniul istoriei religiilor.

Dincolo de esecurile acestei integrari in India istoricd si in cea eterna, sa-
vantul de mai tirziu intrevede tesindu-i-se destinul. Privirea ulterioard asupra
acestor experiente, exprimatd in Amintiri sau in Jurnal, vine sa explice sensul
experientelor sale. «..nu puteam sd stiu dar maya asezase cele doua fete pe ur-
mele mele pentru a ma ajuta sa gasesc adevadratul destinn.

Intrebat de Arsavir Acterian cu ce concluzie a sosit din India, Eliade a re-
plicat : «M-am intors din India insetat de relativitaten. Absolutul pe care-1 cduta
tindrul Eliade nu putea fi atins in lumea moderna pe cdile ascetice traditionale, iar
calea ce trebuia urmatd nu putea sa fie cea a sfinteniei, ‘'ci a culturii. Acest lucru
intelesese Eliade din waventura indiand», care «a avut un impact imens asupra sa,
car influenta ei nu a fost atit de mare cum se poate crede», afirmad Ricketts.

Personalitatea lui Mircea Eliade este, insd, si rezultatul unui context spi-
ritual mai larg, al unei perioade care, desi nu era prea echilibratd din punct de
vedere politic, nu avusese precedent din .punct de vedere cultural. In calitatea sa
de «idol» al primei generatii @ Romaniei secolului XX Eliade ecste, aldturi de
Petre Comarnescu, Mircea Vulcdnescu, Mihail Sebastian, Ionel Jianu, Serban
Cioculescu, Haig Acterian, Mihail Polihroniade, Ion I. Cantacuzino, sufletul Asocia-
fiei Criterion pentru Arte, Litere si Filosofie. Eliade insusi va defini peste ani
«Criterionul» drept «cea mai exuberantda lectie cle libertate spirituald, de civism
si de creativitate culturala pe care si-a dat-o siesi generatia de la 1930». Asociatia
rdspundea, prin activitatea ei, nevoii spirituale a acestei generatii. Ca si restul
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Europei, tara trecea prin ceea ce Nae Ionescu considera oa fiind o «revolutie spi-
rituald». Fiind «cea mai originald si mai semnificativd manifestare colectiva a
tinerei generatii» asociatia isi asuma responsabilitdtile perioadei interbelice, in-
cercind sd facd ordine in «jungla culturii romdanesti», sd formeze o elitd intelec-
tuald, sd ridice spiritualitatea romdéneasca la nivelul celei europene, prin temele
dezbdtute («Idolin, «Cultura romadaneascd contemporand», «Tendinte», «Marile mo-
mente ale muzicii», «Soluliile crizei economice», «Sensul vietii in literatura con-
temporanidn, «Dictaturan, «Neoclasicismul», etc). Ea stringe la inceput in rindurile
ei tineri de toate nuantele politice, caracterizindu-se prin «prietenie spirituala»
dincolo de diferentele de temperament si convingeri.

Sub impactul furtunilor comuniste asociatia incepe sa fie suspectatd in mod
direct de autoritdti (mai ales incepind cu greva de la Grivita din 1933) de activi-
tate subversivd, fiind condamnatd in repetate rinduri la tdcere, pind cind, in 1934
isi va iInceta activitatea. Aceastd gemneratie, educatd in afara influentei lui Iorga
isi gdseste modelul in Hasdeu, a carui activitate ce imbina pasiunea si ratiunea
reprezintd pentru ea o normd. Dascdlii ei sint Parvan si Nae Ionescu. Icoana
acestuia din urmd@ va rdmine pentru mult timp vie in sufletul lui Eliade: «Orice
a dezbdtut tindra generatie in acel timp, «aventura» «ortocdoxism», «autenticitaten,
«cxperientd trditdn — 1isi are radacinile in ideile lui Nae Ionescu» afirma Eliade.
In lupta pentru autenticitate a spiritului roménesc «fird de care nimic nu poate fi
creat, profesorul Nae Ionescu a jucat un rol de frunten.

Capitolul monografiei lui Ricketts care trateaza problema simpatiilor politice
ale lui Eliade precum si atitudinea sa si a generatiei sale in naport cu evenimentele
timpului este unul din cele mai interesante ale carfii. El' va stirni multe contro-
verse in lumea culturald occidentald. Avantajul profesorului american este acela
cd face apel intotdeauna la surse directe, la documente ale epocii a cdror auten-
ticitate si valoare istoriografica nu pot fi contestate.

Generatia lui Mircea Eliade crede a avea o singurd misiune nobila : realiza-
rea unitatii spirituale a mnatiunii; ea trebuia sa@ pregdteasca tara pentru vremurile
grele ce vor veni. Dacd exprimarea unora din membrii sdi spre dreapta sau spre
stinga nu reprezenta decit o corelare cu miscdrile de tineret din Germania, Italia,
Rusia, miscari strdine spiritului romdanesc, misiunea sa principald era de a gasi
formele de exprimare cele mai adecvate pentru relevarea specificului culturii
autohtone.

Cei cinci ani cit va fi asistat la catedra de logicd §i metafizicd a lui Nae
lonescu de la Universitatea din Bucuresti (prezentati in capitolul «Anii cei buni»)
au reprezentat pentru Eliade anii succesului sdu ca scriitor si istoric al religiilor.
Sint anii aparitiei cartilor «lsabel si apele diavolului», «Lumina care se stingen,
«Maitreyin, «Intoarcerea din rai», «Huliganii». Intre 1936—1938 se contureazd clar
orientarea sa spre problemele istoriei religiilor, prin cristalizarea principiilor meto-
dologice fundamentale si folosirea simbolurilor cosmice (pentru prima oara in arti-
colul «Omologia cosmicda si Yogan). Odatda cu lucrdrile «Cosmologie si alchimie
babiloniand» si «Alchimia asiaticd» Eliade pdtrunde intr-o lume noud, cdreia ii va
consacra de acum inainte pagini memorabile.

Inliturarea lui Eliade de la catedrd in urma acuzatiei de pornografie, legatd
de unele din romanele sale (mai ales «Intoarcerea din rai») sub care se intrevede
rdzbunarea lui lorga, atacat cu ani in urma de studentul Eliade in Revista Univer-
sitard, survine in 1938. Perioada furtunoasa a vietii sale din anii 1937—1938 pare
a se linisti in etapa numirii sale ca atasat cultural la Londra si la Lisabona.
«Aceastda plecare mi-a salvat viata in primul rind si apoi libertatea, iar dincolo de
toate acestea mi-a permis sda devin ceea ce n-as fi putut deveni niciodatd» noteaza
istoricul religiilor in Jurnalul sau.

La Londra concepe planul «Tratatului de istorie a religiilorn ca o regindire a
cursurilor tinute studentilor la Universitatea din Bucuresti intre 1936—1938, id jurul
ideii de chierofanie»n. Dar cele mai importante lucrdri de istorie a religiilor vor fi
elaborate intre 1939—1943: «Mitul reintegrérii» (1942) si «Comentarii la legenda
Mesterului Manole» (1943). ’

Ultimul capitol al cartil este unul concluziv. Viata si opera lui Eliade repre-
zintd un urias efort individual, in primul rind. «El nu a fost un om de stiinta
obiectiv care a colectionat si clasificat date de draqul istoriei, ci mai degrabd un
umanist «mistich oare doreste sa contribuie la imbogdtirea vietii omului modern s
la reinnoirea culturii occidentale» afirma profesorul Ricketts, (VIRGINIA STANESCU)
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Le christianisme et la philosophie antique dans la pensée du Bien-
heureux Augustin (II), par le Prof. Dr. Constantin C. Pavel

Dans ce numéro de notre revue est publiée la II-e partie de cette ample
étude. Le premier chapitre expose les principes fondamentaux de l'attitude du
Bienheureux Augustin envers la philosophie de Platon. Ensuite sont présentées ses
réflexions au sujet des lacunes de la philosophie antique et des valeurs inédites
du -christianisme. Ainsi, le Bienheureux Augustin — montre l'auteur — s’est servi
du matériel immense de la philosophie éntique pour nous offrir ensuite un im-
pressionnant monument de pensée chrétienne.

L'action du Saint Esprit dans le Sacrament de la Pénitence, selon
Saint Syméon le Nouveau Théologien, par Gheorghe Sim a,
candidat au doctorat

Dans son oeuvre, Saint Syméon le Nouveau Théologien accorde une impor-
tance spéciale aux Saints Sacrements. Aprés avoir parlé de l'oeuvre du Saint
Esprit dans 1'Eglise, par les Saints Sacrements, en général,. l'auteur s'arréte sur
I'enseignement de Saint Syméon au sujet du sens ontologique. du Sacrement de
la Pénitence. On souligne le lien étroit existent entre pénitence et purification.
En méme temps, on met en évidence le role sacramentel et moral du prétre con-
fesseur dans le Sacrement de la Pénitence.

Personnalités ecclésiastiqeus orthodoxes dans le mouvement pour
la défense des saintes images, a 1'époque du Synode VII Oecu-
ménique et aprés, par le P. Nechita Runcan, candidat au
doctorat.

Le mouvement pour la défense des saintes images, dans lequel se sont impli-
quées plusieurs personalités ecclésiastiques orthodoxes, fut un résultat de la crise
iconoclaste. Aprés avoir passé en revue les causes et les étapes de cette crise,
l'auteur de l'article présente quelques personalités de 1'Eglise Orthodoxe qui ont
contribué au triomphe de I'Orthodoxie contre tous les écarts de l'iconoclasme,
dont: le Patriarche Germain de Constantinople, Saint Jean Damascéne, Saint Théo-
dore de Stoudion et Saint Nicéphore le Confesseur.

De la situation matérielle des églises de Scythia Minor (Dobrogea) a
I'époque protobyzantine (IV—VI-e siécles), par le Prof. Dr.
Emilian Popescu

A l'époque protobyzantine, en Scythia Minor, protégée par la frontiére danu-
bienne, bien gardée par l'armée, par des cités et des camps fortifiés, I'Eglise fit
des progrés rapides, grace aussi a l'effort missionnaire des chrétiens de partout.
Le principal centre religieux y était Tomis. Les découvertes archéologiques faites
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dans cette province, de méme que les renseignements fournis par certains historiens
ecclésiastiques attestent le grand essor que le christianisme y connut iaux IV—VI-e
siecles. Examinant le contenu de Novella CXX de Justinien, l'auteur en tire toute
‘une serie de condlusions intéressantes au sujet de la situation matérielle de
I'Eglise de Tomis.

L'art byzantin monumental au temps de l'empereur Justinian 1-er
(527—3565), par Adrian Alexandrescu, candidat au doctorat

Couronnant des efforts et des réalisations antérieures, l'art ecclésiastique
monumental, connait au temps de Justinien I-er son premier «age d'or», moment de
synthése créatrice caractérisé par la perfection technique et plastique servant a
exprimer la spiritualité chrétienne. Un aspect essentiel de cette synthese est con-
stitué par la relation complexe entre la doctrine et le culte, d'une part, et l'ar-
chitecture et l'iconographie, d'autre part, relation qui se retrouve constamment au
long de toute l'histoire de l'art byzantin monumental, définissant en méme temps
la vocation de grand batissenr de 1l'empereur «lustinians philoctistis».

Les scientifiques et la Théologie, par Nae Ionescu

Cet article est paru dans la revue «Predania» no. 10—11/1937. L'illustre philo-
sophe roumain affirmait que le scientisme — un des complexes d'infériorité de la
théologie — représente une étape passagére dans l'histoire de l'esprit humain. Il
rappellait qu'aprés 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. Aprés avoir précisé qu'une affirmation n'est pas
scientifique en soi mais seulement dans la mesure ou elle peut s'intégrer dans une
science — cele-ci étant définie par une perspective sur la réalité plutét que par
un objet quelconque —, l'auteur tire la conclusion que la théologie se situe bien
au-dessus de toute science positive, étant fondé sur la parole divine et n'ayant
besoin d'ancun supplément de dignité conféré par la science positive.

L'amour — acte de connaissance, par Nae [onescu

Cet article est paru dans la méme revue (no. 12—I13), de la méme année.
L'auteur y mentionnait qu‘au sujet de la fonction métaphysique de l'amour, il y a
deux types de théories majeures: 1'un, qui comprend l'amour en tant qu'acte de
création, l'autre, en tant qu'acte de connaissance. L'auteur se déclarait d'emblée
adepte de l'idée de l'amour — acte de connaissance. Aprés avoir défini la connais-
sance comme identification du sujet a 1l'objet, par l'amour, il argumentait la
nécessité de la bipolarité du processus de l'amour, la monopolarité renvoyant au
panthéisme, au vitalisme, au subjectivisme. Commentant le commandement supréme
donné au chrétien — lamour de Dieu — Nae Ionescu faisait cette recommandation
digne d'un vrai théologien: «gque tout ce que tu sais soit absorbé 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 I'Eglise pour l'environnement, par le Diacre Assist. Dr.
Vasile Raduca

L'Eglise — considére l'auteur — peut avoir une contribution substantielle
aux mesures prises par le monde contemporain pour la sauvegarde ce la création.
Cela, a condition qu'elle enseigne aux hommes que l'amour du semblable est
plus precieux que l'argent, que la nature ne se limite pas a nous entourer, mais
qu'elle est présente en nous aussi, nous remplit de vie ou bien peut nous tuer si
nous ne protégeons pas son intégrité. La foi en Dieu et I'amour pour Lui peuvent
donc offrir au monde actuel la véritable force nécessaire pour conserver la santé
de notre environnement.

La science et la foi sont-elles compatibles 2, traduction par le P. Dr.

Ioan Dura
C'est un“fragment du livre du penseur francais André Frossard- — «Dieu en
questionsn — qui parait sous ce lilre. On y reléve la compatibilité qui existe entre

la science et la foi, citant 3 ce sens une réflexion 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 mystére.

el -
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