e ——
; Persoana, lume,
~ realitate ultima.

Filosofare si spiritualitate in Rasaritul crestin




DAN CHITOIU

PERSOANA, LUME, REALITATE ULTIMA

FILOSOFARE SI SPIRITUALITATE
IN RASARITUL CRESTIN






DAN CHITOIU

PERSOANA, LUME,
REALITATE ULTIMA

FILOSOFARE SI SPIRITUALITATE
IN RASARITUL CRESTIN

PRESA UNIVERSITARA CLUJEANA
2014



Referenti stiintifici:
Conf. univ. dr. Savu Totu

Conf. univ. dr. Viorel Vizureanu

ISBN 978-973-595-740-7

© 2014 Autorul volumului. Toate drepturile rezervate.
Reproducerea integrala sau partiala a textului, prin orice mij-
loace, fara acordul autorului, este interzisa si se pedepseste
conform legii.

Universitatea Babes-Bolyai
Presa Universitara Clujeana
Director: Codruta Sacelean

Str. Hasdeu nr. 51

400371 Cluj-Napoca, Romania
Tel./fax: (+40)-264-597.401

E-mail: editura@editura.ubbcluj.ro
http://www.editura.ubbcluj.ro



Cuprins

CUVANE TNAINTE ....eveiiieeiee ettt e are e e s saeeeeeas

Rationalitatea lumii intre armonia contrariilor

si indefinita virtualitate..........coeceveerirenenieennenreereesereeseeene

Rationalitate si sens: perspectiva Rasaritului crestin

asupra rosturilor Iumii.........cooiiini

Realitate personala si intelesuri ale libertatii ..........c.cccccecuecnnne

Intre paideea si kenosis:
constituirea si resemnificdrile ideii de edificare

intre filosofia greacd si crestinismul rdsdritean .............cccccueeee.

Repetitie sau re-luare? Calea de filosofare bizantina.................

Reprezentarea ca re-prezenta:

acceptiunile iconicului in orizonturile culturii europene..........
Mutatii recente in semantica notiunii de realitate......................

Limbajul-limitd despre realitate in isihasm si fizica cuantica....

Un caz exceptional de discurs si cdile de intalnire

intre experienta misticului si cea a omului de stiinta................



Persoana, lume, realitate ultima

Stiintd si Ortodoxie: cadrele posibile ale unui dialog................. 173

Tema simplitatii mintii
ca presupozitie a modelului cultural bizantin............cccccoeueueeee. 189

Etica filosofica si teologia morala:
intre confluente si sincronie.

Reflectii asupra modelului cultural bizantin ... 201
Sursele bizantine ale identitatii romanesti ........c..ccceeeververeecnncnnee 217
Nae Ionescu si filosofia in Inteles rasaritean..........c.cooecveenennenc. 227
Bibliografie........c.ccooovviiiiiiiiiiiic 235



Cuvant inainte

Cartea de fata insumeaza cercetarea mea din ultima vreme
asupra filosofiei si spiritualitatii Rasaritului crestin, in special a
putintei acestora de a oferi rdspunsuri la provocdrile timpului
nostru. Prin ceea ce numim Rdsdrit crestin trebuie mai cu seamd
descris un mod de a intelege si a experia realitatea, si mai putin o
anume arie geograficd. Urmand acestei orientdari a cercetdrii,
anumite teme sau idei ale spatiului cultural crestin-rasdritean s-au
impus a avea cea mai mare relevanta pentru cautarile noastre de
acum. Nu numai pentru cdutarile cu miza existential-personald dar
si pentru cele izvoradte din crizele explicative ale stiintei sau din
nevoia de refundamentare a discursului filosofic. Astfel notiunile de
persoand si experiere, lume si rationalitate a lumii, cele de realitate si
realitate ultimd, sau icoand si reprezentare, s-au dovedit a reprezenta
prin excelentd interfata intre o traditie vie bimilenara si o actualitate
in care stiinta si tehnologia au un impact tot mai evident asupra
modului uman de a vietui in lume. Desigur, pot sd mai fie invocate
si alte teme sau aspecte cheie ale meditatiei din orizontul cultural al
Rasaritului crestin, cum ar fi de pilda viata si viul, notiuni si realitati
ce se dovedesc atat de putin intelese astazi, iar aceasta afirmatie vine
chiar din partea celor care cerceteaza in Stiintele vietii. Sansa unei
cercetdri precum cea prezenta in volumul de fata este facuta posibila
si de falimentul unor presupozitii si prejudecati ce au hotarat in
modernitate limitele acceptate ale stiintei, filosofiei sau studiilor
religioase. Inca jumitatea de secol doudzeci anunta o crizd cu efecte
dintre cele mai semnificative atat pentru stiinta, cat si pentru
filosofie. Acceptarea altor intelesuri ale rigorii In cercetare sau in
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discurs, descoperirea unui nivel al realitatii cu un comportament ce
sfida legile fizicii asa cum erau ele descrise pana atunci, sau reactia
fenomenologiei fatd de pretentiile metafizicii, au reprezentat pro-
vocdri majore la adresa autosuficientei modelului explicativ impus
de modernitate.

A devenit posibild reconsiderarea valorii si semnificatiei unor
moduri de abordare a caror validitate (mai ales in stiintd) era cu
fermitate respinsa pand atunci. Aparitia in ultima vreme a sintagmei
,informatie spirituald” reprezintd un indiciu clar: informatia nu mai
este socotitd a fi doar rezultatul actului de cunoastere stiintific ce
rezultd din validarea experimentald, ci poate fi si rezultatul altor
tipuri de experientd/experimentalitate precum cele proprie misticii.
Ceea ce fusese lasat pe dinafara interesului de cercetare Incepe acum
sa fie luat cu seriozitate luat in considerare, stiinta fiind cea care se
apleacd asupra acestor tipuri de experiente si de discurs pentru a
gasi noi modele explicative pentru o realitate ce se incapataneaza tot
mai mult s scape modelelor explicative acreditate.

Rosturile pe care actul filosofarii le-a primit in rafinatul context
cultural si spiritual al Bizantului ne inspira astdzi noi cai de intero-
gare, acum cand fenomenologia lui Michel Henry sau Jean-Luc
Marion ne fac mai deschisi la meditatia filosofica a Rasaritului
crestin. Evolutia aceasta a fenomenologiei franceze nu se datoreste,
asa cum spune Henry, unei turnuri teologice pe care sa o fi luat
investigatia filosoficd (deci o parasire a intereselor proprii ale filoso-
fiei), ci unei adeveriri pe care textul evanghelic o aduce directiei
luate de ancheta fenomenologicd. Acum, sub impulsul mai multor
evolutii recente, trebuie sa reconsideram rolul filosofarii, sa punem
reflectia filosofica a raspunde altfel la ceea ce se dovedeste a fi miza
timpului nostru: o intelegere a umanitatii omului in situatia in care
stiinta ne spune mai multe despre ceea ce 1l caracterizeaza si despre
felul in care tot mai sporita interactiune cu tehnologiile modeleaza
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umanul. In spatiul roménesc, in deceniile trei si patru ale veacului
trecut, Dumitru Staniloae sau Nae Ionescu au scris pagini ce puneau
in lucru datele culturale ale Rasaritului crestin, influentand
teologhisirea si filosofarea romaneasca. Ambii au adus deschis
perspective noi de intelegere plecand de la recuperarea a ceea ce este
autentic in mostenirea noastra spirituald. Staniloae aduce constiinta
necesitatii revenirii la sursele patristice (ceea ce unii au numit neo-
patristicd), pentru a se parveni la ceea ce in fapt caracterizeaza
modelul cultural al R&saritului crestin. Nae Ionescu recurge la
resursele Traditiei spirituale a Rasdritului crestin, un recurs cu
caracter personal, dar nu subiectivizant, iar felul in care filosofa in
fata studentilor sai nu doar a trezit spirite, dar a contribuit decisiv la
formarea celor ce vor fi numele marcante ale generatiei interbelice
din cultura romaneascd. Este incd mult de exploatat din ce au oferit
cei doi autori romani ca perspectivd de intelegere si din pacate s-a
facut prea putin in aceasta directie dupa 1989.

Dumitru Staniloae propunea conceptul de spiritualitate integrali
ca solutie de depasire a limitarilor si reductionismelor provenite din
cercetarea fdcutd in perspectiva disciplinelor particulare: spirituali-
tate integrala si nu stiinta integrala sau cercetare integrala, intrucat
adevarata miza este edificarea de sine si nu cunoasterea pur si sim-
plu. Ultimii ani confirma validitatea acestei afirmatii, fiindcd acum
acest tip de integralitate nu este doar o simpla nevoie resimtitd de cei
care vor o intelegere comprehensiva a realitatii, ci o necesitate funda-
mentald in cercetarea stiintifica de frontiera (fizica cuanticd, cosmo-
logia sau stiintele vietii) sau in cea mai riguroasa ancheta fenomeno-
logica. La fel de mult in studiile religioase. Capitolele cartii de fata isi
propun investigarea unor instante, ce le socotesc privilegiate, a
felului in care perspectiva oferitd de Rasaritul crestin poate raspunde
nevoii actuale a omului de a se intelege pe sine si a intelege lumea in
care traieste.



Rationalitate si sens: perspectiva Rasaritului

crestin asupra rosturilor lumii

1. Miza tehnostiintei si sinele

Miza a ceea ce numim tehnostiinta, chiar miza intervalului pe
care il numim modernitate, a fost stdpanirea lumii inteleasa ca obiec-
tivitate care sa fie progresiv pusa la dispozitia subiectivitatii umane.
Dupa o afirmatie a lui Thomas Carlson, sintagma tehnostiinta este
validd, intrucat realitatea pe care o cunoastem pe cale stiintei ne este
accesibila datorita tehnologiei. Insé, potrivit ipotezei pe care Carlson
o avanseaza in ,Modernity and the Mystical: Tehnoscience, Religion,
and Human Self-Creation”, felul in care gandim si actionam prin
intermediul sistemelor tehnostiintifice nu Inseamna doar simplul ac-
ces la o realitate obiectiva , exterioara”, ci joacd un rol fundamental in
constituirea si sustinerea a ceea ce numim realitate. lar aceasta consti-
tuire a realitatii prin tehnostiinta implicd ceva mai radical, anume
continua modelare si remodelare a ceea ce este propriu ,umanului”.
A schimba felul In care oamenii experimenteaza viata sau moartea
inseamna a modifica Insusi ,umanul” (spre exemplu, lansarea bombei
atomice In August 1945 a format o noua umanitate, globald)'.

Acest exemplu de intelegere si descriere a actiunii omului asu-
pra lumii si asupra sa insusi pe calea tehnostiintei dovedeste contu-
rarea unei schimbdri de fond in raport cu programul iluminist al
sensului stiintei. In ultima vreme a iesit la iveald insuficienta de

! Thomas A. Carlson, Modernity and the Mistical: Tehnoscience, Religion, and Human Self-
Creation, in ,Science, Religion and the Human Experience”, Edited by James D. Proctor,
Oxford University Press, Oxford, 2005, pp. 49-50.
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principiu a idealului iluminist potrivit caruia subiectul uman isi va
dobandi libertatea — care este inteleasa ca autonomie individuala sau
autodeterminare — prin exercitiul rationalitdtii sau al stiintei care
livreaza o intelegere deplina si detailata a lumii naturale si sociale pe
care o locuim. Un ideal care vizeaza nimic altceva decat dobandirea,
gratie acestei intelegeri, a puterii de a stdpani si manipula lumea?.
Este implicata aici o anume intelegere a libertdtii, ce isi gaseste
originea in doud aspecte ce vor marca directia spre care s-a indreptat
modernitatea: conceptia protestantd asupra credintei si reinteme-
ierea filosofiei pe certitudinea subiectului ganditor sdavarsita de René
Descartes. Acestea doud au in comun stabilirea unei dependente
intre libertate si certitudine. Pe aceasta cale se stabileste idealul ilu-
minist potrivit cdruia certitudinea care are ca sursa ratiunea umana
este singura sursa reala a libertatii (certitudinea care are ca sursd
revelatia supranaturala nu mai poate juca nici un rol in aceastd
ecuatie). Autodeterminarea subiectului, certd prin sine, reprezintd
un aspect central al stiintei moderne. Asta intrucat subiectul uman
isi reprezinta lumea pe cale rationald, ceea ce inseamnd ca lumea ca
intreg devine obiect al cuceririi umane. Acest act de cucerire ia for-
ma activitatii mentale prin care subiectul uman rational isi reprezintd
lumea.

Cadrul conceptual bazat pe distinctia intre subiect si obiect si-a
dovedit tot mai evident limitele in contextul evolutiilor recente ale
stiintei. Un exemplu este teoria lui Mark Taylor, axata pe conceptul
de ,cultura a retelelor” (,network culture”). Taylor descrie cdile care
permit , subiectivitatii” sa se extindd prin intermediul dispozitivelor
,obiective” si modalitdtile prin care dispozitivele aparent , obiective”
ajung sa actioneze si chiar sa gandeasca tot mai mult ca , subiecte”.
De aceea, retelele informatice nu sunt ,nici subiective nici obiective”
ci constituie mai degraba matricea in care toate subiectele si obiectele

2 [bidem, p. 51.
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sunt formate, deformate si reformate’. Aceasta matrice face virtual
imposibil sd se stabileasca pana unde este omul si de unde incepe
masina. Notiunea de sine devine astfel o notiune ,slaba”, intrucat nu
mai este Inteleasa altfel decat ca un nod intr-o retea complexa de
relatii. In cultura retelelor subiectivitatea este nodulara®.

Este certa necesitatea actuald de redefinire a continuturilor ter-
menilor de ,subiectivitate” si , obiectivitate”, ca si a ceea ce se mai
poate descrie ca relatie intre cele doud. Pe de altd parte, este tot mai
evidenta miza dovedirii si teoretizdrii influentei pe care subiectul o
are asupra obiectualitatii dincolo de simpla sau complexa ei manipu-
lare. Adica o influenta care nu presupune obligatoriu si in primul
rand instrumentalitatea, unealta, ci putinta subiectivitatii de a influ-
enta materia, realitatea ,obiectivd” in ansamblu, prin propriile
capacitati. in fapt, a pune acest gen de ipoteze implica o presupozitie
de fundament: ca existd un soi de corespondenta intre propriul
,Subiectivitatii” si cel al ,obiectivitatii”, un mod de a rezona, ce
presupune un comun al celor doua. Altfel spus, cele doua stau sub o
anume rationalitate. intrebérile care nu pot fi evitate sunt cele legate
de sursa unei asemenea rationalitdti ca si de semnificatia acesteia.
(Trebuie spus ca inca din veacul XIX apdruse o preocupare legatd de
felul in care poate fi inteleasa distinctia intre subiectivitate si
obiectivitate, ce lua in acea vreme forma clasificarii stiintelor in
stiinte ale naturii si stiinte ale spiritului. Wilhelm Dilthey, in intentia
de a preciza propriul stiintelor spiritului — intre care nu se gasea
psihologia — a indicat ca limitd decisiva a acestor stiinte trdirea®.
Intelegerea celuilalt nu poate fi altceva decat retrdire, si chiar intreaga
istorie trebuie privita ca o suma a trdirilor ce nu pot fi deslusite decat

3 Mark C. Taylor, Hiding, University of Chicago Press, Chicago, 1997, p. 325.

4 Mark C. Taylor, The Moment of Complexity: Emerging Network Culture, University of Chicago
Press, Chicago, 2001, p.231.

5 Wilhelm Dilthey, Constructia lumii istorice in stiinfele spiritului, traducere de Virgil Dra-
ghici, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1999, p.73.
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printr-un act de reconstituire a trairilor. Odata cu Dilthey se face un
pas important in de-psihologizarea experientei umane, cu toate
criticile aduse perspectivei ganditorului german. Rdmane ca semn
caracteristic al modelului cultural occidental insistenta pe distinctia
spirit-materie, distinctie care va constitui si terenul pe care se vor
manifesta conflictele Intre metafizicd si stiinta experimentald sau
intre discursul teologic si cel stiintific. Asa cum evidentiase incd din
veacul XIV disputa isihasta, pentru modelul cultural al Rasaritului
crestin, nu a functionat nicicand o distinctie apdsata intre materie si
spirit, Intrucat se afirmase cd vederea luminii dumnezeiesti, a
energiei necreate, se face cu ochii trupesti.)

Cu siguranta, sursa care ne prezinta cel mai consistent scenariu
ce sustine existentei unei rationalitati a lumii este Biblia. Asta
intrucat in Scripturd se afirma o sursa comuna a spiritului si mate-
riei, fata de care acestea au statut secund. Sursa comuna, dar si
aspectul de rezonare intre spirit si materie pot fi afirmate intrucat
Realitatea Ultima este afirmata ca fiind Persoana (hypostasis), are un
caracter personal, sau mai corect spus Tri-Personal. Este o raportare
reciprocd a ceea ce tine de spiritual si ceea ce tine de materie intr-un
sens activ, dinamic, care implicd mereu noutatea. Relatia intre
subiectul uman si realitatea lumii este vazuta insa In mod asimetric
de Traditia crestind, intrucat este recunoscut caracterul de persoana
a omului, ceea ce 1i aduce acestuia un gen de similaritate de ceea ce
caracterizeaza Existenta Ultima. Tocmai aceastd similaritate privile-
giaza perspectiva crestina in justificarea influentei pe care omul o are
asupra lumii — prin ceea ce il caracterizeaza esential si nu prin
capacitatile sale de a manipula obiectualitatea.

Cea mai consecventa interpretare a rolului pe care persoana
umand 1l joacd In raport cu lumea apartine traditiei Rasaritului
crestin, intrucat aceastd traditie spirituala a avut raspunsul sau
specific (altfel spus, hermeneutica sa de sursa patristica) in privinta
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raportului intre natura si persoana atat in privinta Ultimei Realitati,
cat si a Creatiei. Intrebarea care se ridici este care ar fi semnificatia
acestui model explicativ asupra discutiilor recente legate de raportul
subiect-obiect. Actualitatea rdspunsurilor implicate in afirmatiile
Traditiei Rasdritului crestin este din plin dovedita de opera
Parintelui Dumitru Staniloae, opera de secol XX. Textele Parintelui
Staniloae nu pot fi incadrate pur si simplu ca texte de teologie. Desi
aceastd dimensiune este evidentd, deschiderile pe care le ofera
textele lui Staniloae sunt cu evidentd mai largi. S& mentionam doar
cd traducerea in romaneste pe care el o da Filocaliei grecesti contine
note de subsol care fac trimitere la Martin Heidegger. La fel, foarte
cunoscuta sa Teologie dogmaticd, contine semnificative trimiteri la
gandirea contemporand, fiind mult mai mult decat o simpla insu-
mare si sistematizare a surselor Traditiei crestine. Dumitru Staniloae
a inteles deschiderile oferite de textele patristice si bizantine pentru
problematica filosofica si stiintifica contemporana. Acest fapt poate
fi cel mai bine poate fi ilustrat prin accentul pe care Staniloae il pune
in recuperarea notiunii patristice de persoand, a implicatiilor excep-
tionale pe care aceastd notiune le are nu doar pentru crestinism, ci si
pentru descrierea si intelegerea realitatii. Departe de a fi un personalist,
un adept al curentului filosofic care a traversat inceputul de veac XX
in filosofia occidentala (cea franceza in special), Dumitru Stdniloae a
inteles ca trebuie dezvdluita o dimensiune cu mult mai profunda a
termenului patristic de persoand, ce nu trebuie asociata cu psiholo-
gicul sau subiectivul din om, ci cu un nivel de realitate, ba chiar cu
cel mai profund nivel al acesteia. Textele teologului roman repre-
zinta un reper fundamental in orice proiect care vizeazd o analiza
profundad a raportului intre rationalitatea omului si rationalitatea
lumii, intrucat ofera argumente din cele mai solide pentru sustinerea
acestei corespondente.
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Vom invoca, in consecintd, o serie din afirmatiile pe care Dumitru
Stdniloae le face pe aceastd tema pentru a evalua actualitatea
acestora mai ales in raport cu evolutiile recente din cercetarea
stiintificd de frontiera. Nu mai putin aceste afirmatii dau seama de o
intelegere mai radicala a umanului, si astfel nu pot fi ocolite nici de
dezbaterile din disciplinele umaniste, in mdsura In care se incearca
stabilirea propriului modului uman de a fi.

2. Rationalitatea ca sens al lumii

Intrebarea asupra rationalitatii lumii este legatd de cea privi-
toare la sensul acesteia. Miza este gdsirea temeiurilor care ar sustine
ideea unui rost a lumii. Este aspectul fatd de care stiinta modernd a
incercat cele mai multe dificultdti si retineri. Pentru acest model al
stiintei nu a fost identificabila nici o paradigma viabild care sa dea
seama de un sens potrivit caruia s-ar petrece evenimentele din lume.
Modelul general care a animat stiinta moderna si-a manifestat limi-
tele doar odata cu descoperirile care au infirmat pretentiile acesteia
de coerentd si consistenta explicativa. Situatii precum cele intalnite
in mecanica cuanticd, cosmologie sau biologie au dovedit nevoia
unui model explicativ mult mai comprehensiv, care sa includa
concepte precum indeterminismul, decoerenta, superpozitia. in acest
nou context s-a produs o deschidere evidenta fata de modele
explicative considerate pand atunci inadecvate de catre stiintd. Intre
aceste modele, este de o mare semnificatie recuperarea viziunii pe
care Rdsaritul crestin o are in legaturd cu lumea, intrucat oferd o cu
totul aparte depdsire a distinctiei rigide subiect-obiect.

Dumitru Sténiloae a subliniat acest fapt. In clarificarea perspec-
tivei rasdritean-crestine asupra sensurilor lumii si a corespondentei
intre rationalitatea omului si cea a lumii, Staniloae pleaca de la teza
caracterului insuficient al lumii si al oamenilor, tezd implicita in
afirmatia patristicd cd lumea este creatd din nimic. Daca lumea este
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creatd din nimic si sustinuta in existenta de un creator care exista
prin Sine, care are toate perfectiunile, care este absolut, inseamna ca
nu poate fi afirmata existenta absolutd, deplind a lumii®. Lumea nu
poate fi privita ca ultima realitate. Aceasta insuficienta a lumii nu are
insa un sens negativ, de limita, pentru ca astfel aceasta este locul
prezentei active a transcendentei. In aceasta constd misterul lumii ca
si misterul omului. Pe ambele niveluri, cel al lumii si cel al omului,
insuficienta, neterminatul, sunt semnul nesfarsitei putinte de cres-
tere, de adancire in complexitate. Cel mai limpede se poate observa
aceasta In miscarea ce caracterizeaza felul de a fi al omului. Infinita
sete umana de cdutare a desavarsirii printr-o necontenita transcen-
dere verticala si orizontala’.

Daca lumea nu ar fi creatd, dacd ar exista prin ea insdsi din veci,
asta ar implica neexistenta unui Creator superior ei, Care sa aiba in
sine o adevarata perfectiune, si totul ar fi o desfdsurare fara rost, fara
scop, fara explicatie. O miscare oarba. lar fiintele umane ar apare si
dispare unele dupa altele, definitiv, suportand pentru o vreme viata
supusa unei agitatii fara sens. Pe de alta parte, daca lumea a fost
creata de o Fiintd superioara constientd, acea Fiintd trebuie sa fi avut
un motiv pentru a o crea. Lumea nu putea sd fi iesit dintr-o esenta
oarbd, involuntard, pentru cd aceasta ar face lumea necesara acelei
esente si imperfectiunea lumii ar tine de imperfectiunea acelei
esente. Nu s-ar gasi niciunde o realitate perfectd, cu putere absoluta
in ea Insdsi, putere caracterizata de constiintd si libertate deplina8.

Mergand pe aceste consideratii, Dumitru Staniloae afirma, ur-
mand textelor patristice, cd aceasta Fiinta creatoare trebuie sa fie o
Fiinta personald. Daca aceasta fiinta este desavarsitd, motivul pentru
care a creat lumea trebuie sa corespunda desavarsirii ei, astfel ca

6 Dumitru Staniloae, Realitatea tainicd a Bisericii, Ortodoxia, nr.3, 1984, p. 415.

7 Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, vol. 1, Editura Cristal, Bucuresti,
1995, p. 15.

8 Ibidem, p.24.
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trebuie sa existe un motiv ireprosabil pentru creatia lumii. Acest
motiv care nu poate primi repros este iubirea. Iar Staniloae afirma ca
iubire nu poate fi acolo unde este o singura persoand. Daca numai o
persoana poate iubi, ea nu poate iubi decat o altd persoand. Fiind
opera unui Dumnezeu Tri-Personal, fiind creata prin Cuvantul sau
Ratiunea personald a unui Dumnezeu personal, lumea poarta in ea
amprenta rationalitatii. Si Staniloae adaugé: ,In vreme ce lumea
poartd amprenta unei rationalitati ca obiect, omul poartd, pe langa
amprenta rationalitdtii ca obiect de cunoscut, si amprenta ratiunii
subiective, sau cunoscatoare, aratandu-se prin aceasta dupa chipul
cuvantului sau al Fiului Tatalui, deci ca o fiinta pusa in fiinta ei in
dialog cu Tatal, impreuna cu Fiul. Deci, omul e ridicat in dialogul
interior al Sfintei Treimi, suprema existenta dialogica si iubitoare.
Numai aceasta calitate a omului confera si lui si lumii un sens: lumea
e un continut al dialogului intre om si Dumnezeu cel in Treime, sau
prin ea omul creste in intelegerea si iubirea lui Dumnezeu, Cel ce i-o
daruieste din iubire, ca sa-1 aiba prin ea partener al unui dialog al
intelegerii si iubirii. Rationalitatea imprimatd in creatiune de
Cuvantul dumnezeiesc pe seama cunoasterii omului, o face pe aceas-
ta luminata de un sens, o face pe ea insasi , lumina”, fapt exprimat in
cuvantul romanesc , lume” (lumen)”°.

Trebuie spus Insa ca aceastd participare dialogala a omului la
Dumnezeu nu este doar una spirituald sau prin cele ale ratiunii, ci
este implicat la fel de mult si trupul, corporalitatea. Inca o dat3,
trebuie insistat ca aceasta perspectivd, caracteristica Rasaritului
crestin, nu este un spiritualism. Dialogul este unul total, implica
corporalitatea In masura In care notiunea patristica de persoana nu
se reduce la ratiune sau la ceea ce s-a desemnat prin suflet, ci
presupune integralitatea omului. Astfel ca intelesului termenului

dialog in acest caz este infinit mai complex. Presupune intalnirea a

9 Ibidem, p.25.
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doui fiinte care au atributul libertitii, a doud entititi libere. Intal-
nirea este una fiintiald, nu se traduce intr-un schimb de informatii,
sentimente, trdiri etc., ci intr-un dialog care implica totul, care nu lasa
nimic deoparte, astfel ca rezultatul acestei dialogari cu Dumnezeu
inseamnd pentru om posibilitatea si efectivitatea ndumnezeirii
(intalnirea fiintiald deplina fiind cea euharistica). Adica a unei situa-
tii fiintiale paradoxale, in care omul isi atinge tot mai autentic
umanitatea sa in madsura in care si-o transcende intr-o dobandire a
ceva mai presus de el, o dobandire care este insd posibild numai in
limita si cadrele dialogului sdu cu Dumnezeu. Staniloae, atunci cand
se refera la trup in aceastd situatie dialogicd ddtatoare de rost pentru
lume, afirma ca trupul participd la calitatea de subiect sau de
persoana a omului, trupul fiind si obiect dat si participant la calitatea
lui de subiect. Cunoasterea propriului trup Inseamna totodatd
cunoasterea lumii prin intermediul acestuia. Dar aceasta cunoastere
a trupului ca stare si ca mediu de cunoastere a lumii, participa si
trupul ca subiect. Mai mult decat atat, si la cunoasterea lui
Dumnezeu. Caci mintea care se ridica peste trup si peste lumea
cunoscutd cdtre Dumnezeu se gaseste in trup si este sustinutd in
activitatea ei de catre trup?’.

Intrucat lumea nu are consistentd in si prin sine, Intrucat nu
poate fi ultima realitate, ea sta sub o ratiune, sau cum numesc grecii,
logos. Trebuie sd evitam semnificatiile recente care sunt asociate
termenului de ratiune, intrucat ele se gdsesc sub impactul diverselor
reductionisme rezultate din modul in care paradigma fondatoare a
rationalismului modern a fost aplicata atat in filosofie cat si in
stiintd. Se poate vorbi de un imperialism ideologic al ratiunii de
definitie moderna, in conditiile in care acest sens impus de
modernitate a tins s3 elimine pe celelalte anterioare. in felul acesta

avem astazi dificultati serioase in a ajunge la o intelegere potrivita a

10 Jbidem, p.44.
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afirmatiilor facute incepand cu literatura patristica (chiar si cu
Evanghelia) atunci cand sunt implicate ideea de ratiune sau cea de
rationalitate. in dictionarele recente termenul ratiune are in primul
rand semnificatia de cunoastere umana prin intermediul gandirii
logice, pe aceastd cale fiind posibila intelegerea sensului si legaturii
fenomenelor. Sau este asociat cu facultatea omului operand cu
notiuni, judecdti, rationamente, de a patrunde dincolo de aparentele
lucrurilor si fenomenelor. Tragandu-se din latinescul rationem,
termenul este tot mai mult apropiat de ratie (in intelesul de portie),
notiune care se foloseste In matematica cu sensul de ,judecatd”
(media si extrema ratie). Este vizibila devierea intelesurilor ratiunii
catre descriptia logico-matematica, asta si din nevoia de simplificare
a semnificatiilor cuvintelor limbii care traverseaza vremurile recente
din cauza nevoii In crestere de operationalizare a acestora. lar
notiunea de rationalitate primeste prevalent intelesul de Insusire a
ceea ce este rational. Au fost pierdute sau neglijate semnificatii foarte
importante ale conceptului de ratiune, intre care cele de revelatie
divind, ratiune intimd a unui lucru, ratiune divind, cuvint divin'!, Pentru
a putea limpezi implicatiile doctrinei rasaritean-crestine a rationali-
tatii lumii este vitald recuperarea acestor conotatii neglijate ale
notiunii de ratiune.

3. Omul ca ,laborator” al creatiei: Maxim Marturisitorul

Cel mai elocvent exemplu al implicdrii altor dimensiuni ale
notiunii de rationalitate este modul in care Maxim Marturisitorul
foloseste termenul ,logoi”. Termen prezent la Platon si in traditia
platoniciand, discutia despre logoi devine la Sfantul Maxim o
adevdratd doctrina. El leagd notiunea de structura numenald si
semnificatia divind a cosmosului, si astfel in legatura cu aceasta

11 A. Bailly, Dictionaire Grec-Frangaise, Hachette, Paris, 1996, p. 1200.
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notiune poate fi invocatd o rationalitate a lumii. Pentru Maxim,
semnificatia acestor logoi este de ratiuni divine in descrierea in care
aceste ratiuni pot fi socotite drept ganduri ale lui Dumnezeu care se
manifesta in lucruri incd dinainte de crearea acestor lucruri. Spre
deosebire de Origen, care vorbea de o diversificare a creatiei vazute
doar dupd cadere, Maxim precizeaza ca ratiunile divine nu au exis-
tenta, nu apartin categoriei fiintei, ci sunt doar ganduri volitionale
ale lui Dumnezeu, creatia insemnand trecerea de la planul gandirii
la cel ontologic. Aceste ,ganduri” ale lui Dumnezeu nu trebuie
semnificate In regimul spiritualismului sau idealismului ce au carac-
terizat metafizica occidentala: trebuie sd recunoastem dimensiunea
mai ales simbolicd a limbajului implicat in aceste descrieri, stiut fiind
regimul in care se poate vorbi despre Dumnezeu in limbajul patristic
(mai bine spus in care se poate suspenda vorbirea despre Acesta).
Astfel ca logos-ul ce este propriu unei existente oarecare reprezintd
principiul sau ratiunea ei esentiald, ceea ce o defineste fundamental,
insa insemna si ratiunea sa de a fi. Principiul si finalitatea unui lucru
oarecare sunt In Dumnezeu. Perspectiva maximiand asupra exis-
tentei create este una care poate sa dea seama de individual, de
particular. Contrar doctrinei platoniciene, care descria totul prin
corespondenta multitudinii lucrurilor sensibile cu arhetipul supra-
sensibil, Maxim vede ca in fiecare lucru actioneaza o ratiune particu-
lara, prin aceasta existentele deosebindu-se in principiu intre ele.
Logoi nu tin in nici un fel de esenta dumnezeirii, cu toate ca sunt
eterni, fiind In schimb expresia vointei Lui.

Este evidentd in aceastd intelegere maximiand a existentei
dimensiunea activa a ratiunilor divine care actioneaza in lume,
faptul ca acestea sunt puteri creatoare care actioneaza necontenit in
lume, miscand existentele particulare catre un tel care poate fi numit
unitate, unitatea iIn Dumnezeu. Cdci toate componentele realitatii
sunt facute spre armonie, insista Maxim. O armonie care trebuie
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inteleasa in cadrele distinctiei dintre deosebire, sau contrast, si
opozitie, sau contradictie. Respingand afirmatia lui Heraclit cum ca
razboiul e tatal tuturor lucrurilor, Maxim intelege opozitia ca fapta a
vointei arbitrare ce se opune ratiunii, pe cand deosebirea e proprie
tirii stapanite de ratiune. Cea dintai sfasie firea, cea de a doua o tine
unitd. Prin chiar firea sa, omul este chemat sa desdavarseasca armonia
intregitoare in sine si cu Dumnezeu, armonia cu sine si cu tot
universul in Dumnezeu'?. In dinamismul lor, creaturile nu-si pierd
identitatea, ci trec de la o faza la alta In cursul desavarsirii sau
deteriorarii lor. Aceastd identitate indestructibila a creaturilor
primeste in vocabularul lui Maxim Marturisitorul numele de ratiune,
in timp ce fazele trecerii in bine sau in rdu, moduri. Toate creaturile
poarta chipurile ratiunilor divine, ale acelor logoi, astfel ca originea
ca si scopul miscdrii existente in univers nu pot fi intelese in afara
acestor ratiuni. Ratiunile divine sunt atat la originea impulsului pe
care fiecare creatura o primeste In mod originar in venirea ei la
existenta, dar exercita si o atractie spre unitatea creatiei, atractie care
este de fapt o miscare cdtre Logos-ul insusi. Exista o dubla
manifestare a ratiunilor dumnezeiesti: in lucruri, facute pentru a fi
cunoscute de oameni, si in mod complet In oameni, ca chipuri ale
Ratiunilor personale dumnezeiesti. Mai existd si un dublu sens al
felului in care este prezenta pecetea ratiunilor dumnezeiesti, caci nu
este doar cunoastere ci si iubire in relatie cu o persoand, ori in cea cu
Persoanele Treimice. Stdniloae spune: ,A cunoaste o persoana
inseamnd a o si iubi. Fiind Chipul cuvantului dumnezeiesc personal
si infinit, chemat sa-L cunoasca si sa-L iubeasca pe El tot mai mult,
fiind adica fiintd rationala si iubitoare in calitate de persoand, care
inainteazda in veci In cunoasterea si iubirea Ratiunii personale

dumnezeiesti, omul este creat ca fiinta nemuritoare”?3.

12 Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, vol. I, Ed. Cristal, Bucuresti, 1995, p. 40.
13 Jbidem, p. 26.
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Prezenta ratiunilor divine din lucruri indeamna la cunoasterea
lumii, a lucrurilor ei, iar experienta pe care omul o face in prezenta
lumii insemna o cunoastere care nu se opreste la lucruri. Insési des-
coperirea unei rationalitati intr-un aspect sau altul al realitdtii ne
trimite mai departe de acea realitate particulard, de ceea ce ne desco-
pera ea catre un dincolo. Rationalitatea prezentad in lume, in lucruri,
trimite la ceva mai presus, la originea acestei rationalitati care este
intuitd, presimtitd, in lucru. Pana la urm4, sensul acestei cunoasteri a
lumii inseamnd trimiterea la ceva mai presus de ea, insa nu la o
negare a ei, precum doctrinele orientale. Lumea ramane mereu ca
loc, ca interval unde se petrece experienta cunoasterii care devine
experienta iubirii, cdci adancirea in experienta lucrului poate duce la
ceva mai mult, un plus esential ce tine de accesul la iubire. Prin
mijlocirea experientei lumii persoana se poate apropia de ceea ce
este asemenea ei, de altd persoand. Trupul este instanta privilegiata
in acest scenariu al cunoasterii care se indreapta catre un plus, caci
acesta participa la calitatea de subiect sau de persoana a omului. De
aceea tema trupului este de o importanta exceptionald pentru
crestinism, trupul este in modul cel mai concret intdlnirea a ceea ce
desemnam ca subiectivitate cu ceea ce numim alteritate/obiectivitate.
Cunoasterea celuilalt nu poate suspenda trupul, chiar si in cea mai
spiritualizata experienta a celuilalt nu se poate exclude cu
deplinatate corporalitatea. Corporalitatea este o dimensiune extrem
de complexa si subtild, lucru dovedit tot mai mult de neurostiinte in
ultima vreme. Asa cum atrage atentia fenomenologul francez Michel
Henry, este mai potrivit a vorbi din punct de vedere crestin de om ca
fiind ntrupat, decat a spune ca are trup. Se evitd astfel o esuare in
dualismul ce caracteriza gandirea greacd clasicd, asa cum este cazul
celei platoniciene. Cu adevdrat tulburdtoare este intrebarea legata de
felul in care trupul este implicat in experienta subiectiva a omului, in
subiectivitatea sa, sau altfel spus, in dimensiunea spirituald a omului.
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Maxim Marturisitorul numeste pe om , laboratorul” care leaga si
tine toate intr-un ansamblu, avand rolul de intermediar. Asa ca in
mod fundamental, dinamismul in cel mai Inalt sens trebuie inteles ca
efort de unificare a tuturor fapturilor, iar acest act revine omului.
Cum precizeaza Lars Thiirnberg, Maxim il socoteste in toate privin-
tele pe om la mijloc, intre extremele creatiei, cu care se gaseste intr-o
legdturda naturald. Are puterea de reunire, datorita relatiei sale
armonioase cu diferitele sale componente. Omul a fost adus ultimul
la existenta dintre creaturi pentru cd era menit a fi legatura naturald
a intregii creatii, mediind intre extreme prin elementele propriei
naturi. Chemarea omului este sa aduca intr-o singurd unitate cele ce
erau In mod natural separate, astfel ca omul trebuie sd lase sa se
manifeste in el omul unitar (dimensiune care nu a fost anulata dupa
cadere), om care nu este divizat de diferenta intre barbat si femeie,
pentru cd el rdamane in legatura cu principiul comun al naturii
umane®®. Maxim distinge cinci impartiri pe care omul trebuie sa le
depaseasca, intre care cea iIntre inteligibil si sensibil, apoi cea intre
natura creata si cea necreatd, cea intre cer si pAmant in cadrul creatiei
sensibile, intre rai si lumea locuitd de oameni si in fine, intre barbat
si femeie In cadrul umanitatii'®.

4. Dinamica realitatii in perspectiva stiintei actuale

Urmarind acest mod de intelegere a dinamicii realitatii, nu
putem sd nu constatdm cd abia recent stiinta a ajuns la intelegerea
masurii complexitatii care este proprie naturii, dar mai ales a unei
dinamici pe care natura o manifestd, si care este dincolo de orice
model descriptiv care ar incerca sa cuantifice fortele care anima
aceasta dinamica.

14 Lars Thiirnberg, Antropologia teologicd a Sfantului Maxim Madrturisitorul. Microcosmos si
mediator, traducere de Anca Popescu, Editura Sofia, Bucuresti, 2005, p. 159.

15 Jbidem.

16 Jbidem, p. 163.
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Robert L. Herrmann afirma recent ca aspectul frapant in lega-
turd cu aceste procese complexe este cd pot da nastere la structuri
noi si la noi ordini in mod spontan. Curgerea apei dintr-un robinet
trece printr-o serie de structuri ordonate care se schimbd odata cu
modificarea debitului apei. Superconductivitatea metalelor la anu-
mite temperaturi joase dezvaluie o ordine colectiva a electronilor.
Sistemele vii, la randul lor, dovedesc un inalt nivel de ordine in
conditii departe de echilibru. Unul dintre cele mai fascinante efecte
vizuale este cel legat de fenomenul chimic numit , reactia Belousov-
Zhabotinsky”. Cand acidul malonic, bromatul si ionii de ceriu sunt
plasati in acid sulfuric Intr-un platou putin adanc la anumite tempe-
raturi critice, o serie de cercuri pulsatile concentrice si spirale se
dezvolta aproape ca si cum ar fi forme de viata. Acest comportament
este rezultatul uriaselor oscilatii a milioane de molecule, care ope-
reaza concertat, in sistemul de reactie. S-a descoperit ca existenta
structurilor complexe nu cere principii fundamentale si complexe.
Aceste relatii sunt adevdrate pentru fenomene atat de diverse
precum turbulentele in apa si In atmosfera, fluctuatii ale populatiilor
de insecte, comportamentul pendulului sau a ceasului chimic. Mai
mult, asemenea sisteme complexe, dinamice, adesea dovedesc un
comportament haotic. Pe de alta parte, evolutia unor astfel de siste-
me este extrem de sensibild la conditiile initiale, astfel cd comporta-
mentul lor este esentialmente impredictibil'”.

Herrmann adaugd ca asta nu implica ca comportamentul siste-
melor haotice este intrinsec nedeterminista. Dacd am putea seta
conditiile initiale, Intregul comportament viitor al sistemului ar
putea fi prezis cu acuratete. Dar In practica nu se poate specifica
sistemul cu precizie, iar in sistemele haotice lipsa acuratetei duce la

17 Robert L. Herrmann, How Large is God? How Deep is Reality?, in "How Large is God? The
Voices of Scientists and Theologians”, Edited by John Marks Templeton, Templeton
Foundation Press, Philadelphia, 1997, p. 246.
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multiplicarea erorilor. In sistemele lineare, erorile cresc cu trecerea
timpului. In sistemele haotice, erorile au o rati exponentiald. Dar
acest element intamplator, esential in sistemele complexe, este genul
de situatie necesard pentru existenta unui sistem cu adevarat creativ,
intrucat ocurenta haosului este legata de generarea spontanee a noi
forme si structuri spatiale. Asa Incat natura poate fi atat determinista
in principiu dar si aleatorie. Din punct de vedere practic, determi-
nismul este un mit'®.

Abia In ultimii ani s-a realizat cat de complexa este lumea si s-a
putut depdsi in mod radical viziunea deterministd de formula clasica
care a dominat atata timp stiinta. Faptul ca s-a inteles cd procesele
din realitate se desfdsoara intr-un mod mult mai complex si mai
subtil decat se prezisese anterior a ridicat o intrebare care a inceput
sd fie pusa cu toata seriozitatea in mediile stiintifice: ce guverneaza,
de fapt, aceste procese din realitate? Desigur, tocmai datoritd acestei
rupturi de paradigma explicativd a Inceput sa se accepte tot mai
mult ideea ca existd o rationalitate In lume, rationalitate care nu
poate fi descrisa In nici un caz in mod simplist, asa cum s-a
intamplat in scenariile care implicau determinismul de tip linear.

Pe aceste considerente, este evident ca incepe sa se petreacd o
schimbare de atitudine a comunitatii stiintifice In raport cu scenariile
pe care religia le ofera privitor la sensul lumii. Ceea ce era altadata
privit ca o redare naiva si simplista a mersului lumii, incepe acum sa
fie evaluat ca o imagine a realitdtii care dd In mod exemplar seama
de complexitatea acesteia. Potrivit schemei iluministe umanitatea se
gaseste Intr-un continuu progres ce implica trecerea de la simplu la
complex, de la rudimentar catre avansat, de la mitologie la stiinta,
iar textele religioase, apartinand in general unui timp istoric inde-
partat, au fost socotite ca fiind depasite, cel putin din perspectiva
viabilitatii informatiei care o ofera despre lume. Modernii au avut
dubii serioase ca omul antichitatii sau evului mediu a avut capaci-

18 Jbidem, p. 247.
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tatea sa ofere o informatie despre lume care sa fie viabila in epoca
cercetarii stiintifice. A fost in cauza increderea exclusiva a moderni-
tatii in tipul de stiinta galileian (in care formalismul matematic
reprezinta metoda esentiald) in situatia In care au fost respinse alte
cdi de obtinere a adevarului. Mesajul religios, din aceasta perspec-
tiva nu a prezentat nici un interes atunci cand s-a pus problema
adevarului. Hermeneutica filosofica, dar si criza din stiinta de mijloc
de veac XX au furnizat argumente pentru afirmarea existentei si
altor cai de obtinere a adevarului. A inceput sa se inteleagd ca
mesajul pe care il contine o spiritualitate anume este rezultatul unei
experiente a lumii acumulate pe parcursul a multe generatii, care nu
numai cd isi are validitatea sa particulara in conturarea unei viziuni
de ansamblu asupra lumii, dar are si unicitate intrucat ofera o
perspectiva de neregasit altundeva asupra acestui univers formida-
bil de complex in care trdim. Mai mult decat noi astdzi, oamenii
vechilor epoci au fost atenti la concretul acestei lumi, insa nu au
omis nicicand ca toate trebuie sa aiba un rost, ca realitatea se gaseste
sub semnul unei rationalitdti, astfel ca mesajul pe care l-au oferit
prezinta intotdeauna perspectiva intregului si scopului. Asa ca tipul
de adevar pe care il contin textele religioase difera de cel stiintific de
formula galileiana mai ales prin prezenta unei justificari a celor ce se
petrec in lume, prin nevoia de descoperire a rationalitatii sub care
sta evenimentul sau intimplarea concretd. Incepem astizi sa intele-
gem cd instrumentele stiintifice nu sunt in mod exclusiv cele care pot
sta la indemana omului atunci cand acesta vrea sa afle ceva despre
lume sau despre el insusi. Nu doar cd mai existd si alte metode sau
cai In obtinerea unei cunoasteri veridice dar, asa cum indica astazi
fenomenologia, nu trebuie sa subestimdm valoarea si importanta
experientei fenomenale concrete a omului. (54 mentionam doar
descrierea fenomenului saturat pe care ne-o ofera Jean-Luc Marion!®.)

19 Jean-Luc Marion, [ plus. Studii asupra fenomenelor saturate, trad. Tonut Biliuts, Editura
Deisis, Sibiu, 2003, p. 64.
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Ceea ce desemnam ca experientd umand nu poate fi incadrat sub
numele de experiment al lumii sau sinelui, desi include si acest
aspect, ci mai degraba sub numele de experiere, pentru ca nu este
vorba de un simplu act de cunoastere care implica relatia subiect-
obiect: 0 anume atitudine umanad implica si o anume deschidere fata
de realitate si implicit o anume dezvaluire a acesteia. $i nu este
vorba aici doar o suma de atitudini subiective care Insumeaza pur si
simplu stari pasagere lipsite de importantd, ci un mod de a interfera a
omului cu realitatea, asa cum o indica numeroase demonstratii din
mecanica cuantica.

5. Originalitatea modelului crestin-rasaritean de descriere a lu-
mii. Semnificatia acestui model pentru constituirea unor paradigme
stiintifice explicative mai cuprinzatoare

Ceea ce caracterizeaza In mod exceptional descrierea pe care o
da despre lume crestinismul rdsaritean este justificarea rationalitatii
acesteia in cadrele persoanei. Fara luarea in discutie a celor ce tin de
om, punerea problemei rationalitatii lumii este lipsitd de continut in
ortodoxia crestind. La aceasta descriere a lumii nu s-a ajuns insa
dintr-o datd, pentru cd a trebuit sa se gaseascd o solutie principiala
tensiunii intre doua intelegeri ale lui Dumnezeu, prezente in
modelul cultural care a traversat spiritualitatea bizantina: intelegerea
lui Dumnezeu ca Viu, plin de grija fata de om si cautand dialogul cu
acesta (lumea avandu-si ratiunea de punte a intalnirii intre
Dumnezeu si om) si intelegerea Lui ca nemiscat si de nemiscat,
originata in filosofia greaca. Bizantinii au adoptat o atitudine de
mare semnificatie pentru discursul teologic (si nu numai), dovedind
rafinamentul modelului cultural ce i-a caracterizat, intrucat nu s-au
situat pe un fundamentalism biblic necritic care sa respingd orice nu
se gasea in litera Scripturii. E vorba de faptul ca s-a inteles ca
imaginea la care ajunsesera grecii atunci cand vorbeau despre Zeu
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isi avea valoarea sa ce nu poate fi ignoratd, mai ales atunci cand se
pune in discutie atat intelegerea Realitatii Supreme, ca si relatia
Acesteia cu creatia. Aceastd nuantata descriere a Uni-Treimii si-a
gdsit ca expresie in teologia bizantina ca raport intre Natura sau
Fiinta Sa pe de o parte, si Persoana Sa pe de alta. Se constata existenta
unui acord implicit, ce a traversat modelul cultural al Bizantului, si
care relua in altd forma meditatia platoniciana (fara a platoniza)
asupra Realititii Ultime sau Adevdratei Realititi sau Fiinfei: trebuie sa I
se recunoasca acestei Adevarate Realitati absolutul ce este mai
presus de orice miscare sau devenire (Platon ii urma aici lui
Parmenide), dar si o anumita prezenta sau interferenta in sensibil, in
miscator si trecator, in devenire (Platon urmand aici lui Heraclit). Este
aici una din temele majore ale gandirii platoniciene care nu a putut fi
ocolita nici mai tarziu, am putea spune cd este una din intrebdrile
tulburdtoare ale umanitatii in posteritatea grecilor.

Bizantinii au dezbdtut indelung asupra intelegerii raportului
dintre natura si persoana in Dumnezeu, si pe madsura ce trecea
timpul devenea tot mai clar cd ceea ce conta in aceasta discutie era
modul de prezentd si manifestare a lui Dumnezeu, cel mai presus de
fiinta, in lume. Cea mai limpede expunere a mizei acestei intelegeri a
Supremei Realitati apartine veacului XIV, atunci cand controversa
isihasta a impus precizdri si reformulari terminologice de o exceptio-
nald semnificatie. Lui Grigorie Palama 1i apartine cea mai elaborata
paradigma a intelegerii prezentei lui Dumnezeu in lume, ceea ce
inseamnd in acelasi timp si descrierea felului in care persoana
umana se poate intalni la modul cel mai deplin cu Creatorul ei, la
modul teandric. Palama afirma ca in vreme ce, prin Firea Sa,
Dumnezeu ramane nemiscat, el se manifestd prin energiile Sale. De
provenienta aristotelicd, termenul energeia este folosit de protago-
nistul controversei isihaste pentru a numi ,iesirile” lui Dumnezeu
inspre lume. Se intdreste astfel imaginea patristicd a lui Dumnezeu
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ca Persoand, desi asta nu Inseamna instituirea unui reductionism de
factura antropologizantd in intelegerea Sa. Cu toate cd suntem
martorii acestor ,iesiri”(lucru valabil cel putin pentru isihasti), iar
intreaga creatie este sustinuta de energiile necreate ce au ca sursa pe
Dumnezeu, atunci cand El intrd in relatie cu lumea ramane in acelasi
timp dincolo de lume sau dincolo de ea. Absolutul, sau eternitatea,
nu sunt de felul unei substante neschimbabile, sau unei legi vesnice
cu subzistenta de sine. Vesnica si Ultima Realitate trebuie sa includa
o dimensiune interioara si o libertate a vointei. Dumnezeu este
inteles ca Subiect real si vesnic Acelasi cu Sine, dar Care in acelasi
timp este Izvorul unei varietdti infinite de manifestari. Treimea
Sfanta ramane vesnic neschimbabila in iubirea Ei, dar iubirea Sa este
plinatate a vietii si de aceea detine un potential nelimitat de manifes-
tari si lucrdri, asa cum precizeaza Dumitru Stadniloae.

Sintetizand perspectiva pe care Rasdritul crestin a formulat-o in
ceea ce priveste iIntelegerea lumii, Parintele Staniloae afirmd ca
lumea ca natura se dovedeste o realitate unitara rationald, existand
pentru dialogul interuman, ca o conditie pentru cresterea spirituald a
omului, pentru dezvoltarea umanitatii. lar daca tesatura rationald a
lumii trebuie sd aiba un subiect care o gandeste, un subiect care e
cunoscator si stapan al lumii create, acest subiect poate opera si prin
constiinta creatd, in comuniune, adunarea si transfigurarea materiei
in spirit. Lumea, ca realitate unitara rationald, existand pentru dia-
logul uman, este o conditie pentru cresterea spirituald a omului®.

Rationalitatea lumii isi gdseste un sens prin faptul cd se comple-
teaza cu rationalitatea subiectului uman, care e constienta si nu este
o repetare monotona. Dacd discutia despre rationalitatea lumii pune
implicit si chestiunea sensului, raspunsul pe care il ofera crestinis-
mul rdsdritean este poate surprinzator pentru omul de astazi, care
este dominat de viziunea obiectivista asupra naturii. Cdci se afirma

20 Dumitru Staniloae, Teologia dogmatica ortodoxd, Vol. I, ELM.B.O.R, Bucuresti, 1996, p. 237.

50



Filosofare si spiritualitate in Rdsdritul crestin
explicit ca constituirea de sens, sau mai radical, posibilitatea unui
sens al lumii depinde de om. Este aici o ampla depdsire a dualitatii
subiect-obiect, asa cum o cunoastem 1in stiinta sau filosofia de factura
modernd. Mai mult decat atat, in modelul conturat in spatiul cultural
bizantin, ofera deschideri pe care abia stiinta de factura cea mai
recenta le poate accepta, fiind mai ales cazul mecanicii cuantice si a
neurostiintelor. Iar In ceea ce priveste meditatia filosofica, aceste
afirmatii nu au fost indeajuns evaluate. Perspectiva aceasta de
facturd bizantind duce pana la urma la conturarea unui anume
inteles al rationalitatii lumii, care se descopera gradual prin noi, in
noi, dar se imprima si lumii, inteles ce tine de constiinta ca aceastd
rationalitate vine de la Persoana suprema si este adresata altei
persoane, persoanei umane. Rationalitatea este modul inteligibil al
unei persoane de a se comunica altei persoane, pentru realizarea si
dezvoltarea comuniunii dintre ele, spune Stadniloae. Persoana este
cea care mereu da continut rationalitdtii, cea care imprima sensul
acesteia prin intentionalitatea ei fara de sfarsit indreptata spre altul,
prin iubirea si libertatea ei nemarginita2!.

Constatdm, deci, ca aspectul cu totul aparte ce caracterizeaza
intelegerea rationalitdtii in spiritualitatea Rasdritului crestin este ca
aceasta rationalitate nu este un dat, un cadru fix si imuabil care sa
hotarasca mersul lumii, ci este dependenta de intentia unei Per-
soane, mai exact a Treimii Personale, de a se intalni cu o alta persoa-
nd, persoana umanad. lar daca termenul infinit poate avea un continut
in aceasta descriere, el se refera la nesfarsita virtualitate ce caracte-
rizeaza acest dialog. Lumea 1si actualizeazd mereu virtualitatile in
functie de ceea ce se petrece in cadrul acestui dialog, si nu se poate
vorbi, de aceea, de o cauzalitate strictd In procesele lumii, desi este
evidenta manifestarea unor legi. Aici este nuanta si aspectul de

finete pe care stiinta Incepe sa le inteleagd acum, desi mai este mult

2 [bidem, p. 245.
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pana la acceptarea unor astfel de teze. Totusi, este destul de evident
ca intreg modelul cultural in care ne aflam s-a aflat sub influenta
unui set de reductionisme care au limitat serios intelegerea noastra a
lumii ca si intelegerea propriului mod de a fi, si ca acum nu ne mai
putem permite sa pastram acest cadru al intelegerii. Este cu evidenta
nevoie sd recuperdm acele moduri de a descrie lumea de la care
putem pleca in conturarea unei imagini a realitdtii care sa nu se
constituie intr-un obstacol, ci sa conducd la o cunoastere mai
adecvatd a ceea ce se petrece in jurul nostru si mai ales a ceea ce se
petrece cu noi.
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Intre paideea si kenosis:
constituirea si resemnificarile ideii de edificare

intre filosofia greaca si crestinismul rasaritean

1. Tema edificarii in contextul interpretativ actual

Termenul de edificare, atunci cand este pus in legatura cu
experienta umand, se dovedeste a fi unul de datd relativ recentd. Este
produs al meditatiei filosofice occidentale, si se origineaza in schim-
barea de perspectiva adusé de iluminism si romantism. In exprimare
germand, ca Bildung, termenul a oferit terenul unor semnificative
meditatii asupra experientei umane, atat in privinta naturii acestea,
dar mai ales In ceea ce este legat de scopurile sub care sta, sau ar
putea sta, modul uman de constituire a experientei. Preocupdrile
actuale legate de conexiunea Intre interpretare si intelegere, ca drum
catre edificarea de sine, au adus cateva dileme ce traverseaza
diferitele perspective. Astfel, subiectul este revendicat de herme-
neutica cu deschidere si accent fenomenologic, dar si de analiza
provenitd din orizontul gandirii analitice, ca si din pragmatism. In
acelasi timp, o tema deschisd astazi discutiei este cea legata de dile-
ma Intre externalism si cunoasterea de sine in ceea ce inseamna edificare!.
Este o formulare recenta a mai vechii dileme continute in cercul her-
meneutic: edificarea este legata de cunoasterea de sine, care la randul
ei depinde de experienta lumii, de experienta alteritatii. Experienta
alteritatii nu este cu putinta fara o prealabila constituire a sinelui

! Jordi Fernandez, Externalism and Self-Knowledge: A Puzzle in Two Dimensions, in European
Journal of Philosophy, No.1, Vol. 12, Blackwell, 2004, p. 12.
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prin cunoasterea interioara. Miscarea intelegerii se produce perma-
nent de la intreg spre parte si inapoi spre intreg. Sarcina este aceea
de a extinde In cercuri concentrice unitatea sensului inteles. Armoni-
zarea tuturor particularitatilor in intreg constituie intotdeauna crite-
riul corespunzdtor pentru corectitudinea intelegerii’>. Recent, in spe-
cial in spatiul anglo-saxon (britanic si american), discutiile referitoa-
re la calea de iesire sau de depasire au dilemei a utilizat in mare
masura instrumentarul conceptual oferit de filosofia analiticd. De
pilda, K. J. Kraay intr-un studiu intitulat Externalism, Memory, And
Self-Knowledge, analizand teoria lui Tyler Burge, numita a incluziunii,
afirma: ,, Externalism holds that the individuation of mental content
depends on factors external to the subject. This doctrine appears to
undermine both the claim that there is a priori self-knowledge, and
the view that individuals have privileged access to their thoughts.
Tyler Burge’s influential inclusion theory of self-knowledge purports to
reconcile externalism with authoritative self-knowledge. I first
consider Paul Boghossian’s claim that the inclusion theory is
internally inconsistent. I reject one line of response to this charge,
but I endorse another. I next suggest, however, that the inclusion
theory has little explanatory value. First, externalism seems
inconsistent with the view that there is a priori self-knowledge. (If
mental content is individuated partly by factors external to S, then it
seems that S must investigate the external world in order to know
her own thoughts.) Second, if externalism rules out self-knowledge, it
is also inconsistent with the thesis that individuals have privileged
access to their thoughts. (Without self-knowledge, privileged access is
impossible.)”3. A fost implicata si filosofia limbajului, insistandu-se

asupra influentei pe care procesul de intelegere si interpretare in

2 H. G. Gadamer, Adevdir si metodd, traducere de Gabriel Cercel si Larisa Dumitru, Editura
Teora, Bucuresti, 2000, p. 409.

3 K. ]J. Kraay, Externalism, Memory, And Self-Knowledge, Erkenntnis, 56: 297-317, Kluwer
Academic Publishers, 2002, p. 297.
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legatura cu referinta exterioara trece prin categoriile limbajului.
Chestiunea determindrii referentialitatii implica, in aceste conditii
problema adevarului propozitieit. In acelasi registru se géseste im-
plicarea conceptului de credinta, atunci cand acesta este pus in
conexiune cu actul intelegerii. Intelegerea depinde de actul de cre-
dintd, insd acceptiunea termenului de credinta este cea larg-subiec-
tiva, neimplicand dimensiunea explicit religioasd. Sunt cercetate
conditiile de adevar ale unei propozitii ca act prealabil deciderii
veridicitatii intelegerii.> In filosofia continentald actuala se inregis-
treazd insd tendinta de a cerceta conditiile edificarii in registru
existential, atitudine ilustrata de textele lui Wilhelm Dilthey, cel care
conditiona posibilitatea Intelegerii, constitutiva edificdrii, de retrdire,
singura modalitate de intuire a wunicitdtii produselor spiritului.
Intelegerea este deosebiti de explicatie, intrucat stiintele spiritului
au un cu totul alt obiect fata de cele ale naturii. Cdutarea propriului
stiintelor spiritului, tema centrald a cercetarii lui Dilthey va hotdri pe
termen lung destinul discursului continental asupra actului
intelegerii, opera lui Husserl reprezentand cel mai bun exemplu in
aceasta directie.

In fapt, importanta speciald acordatd temei edificarii de sine este
originatd in special in gandirea lui Martin Heidegger, cel care a
produs o turnura decisiva in intelesurile sub care sta actul inter-
pretdrii. Turnura a constat in schimbarea obiectului interpretarii,
trecandu-se de la interpretarea textelor ca problema centralda a
hermeneuticii la intelegerea existentiald, rezultat a modului uman de
a fi in lume. Existenta umand presupune cu necesitate actul intele-
gerii, ,textul” este acum lumea, sau mai exact, fiintarea umana in

deschiderea sa fatda de lume. Directia inauguratd de Heidegger, cu

¢ Catherine Z. Elgin, Interpretation And Understanding, Erkenntnis, 52, Kluwer Academic
Publishers, 2000, p. 175.

5 David Hunter, Understanding and Belief, Philosophy and Phenomenological Research, vol.
58, No. 3, 1998, p. 559.
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fundamentale accente existentiale, dar si cu o deschidere fenomeno-
logica importantd, va putea fi fructificata, in spiritul sau, de gandirea
care va constientiza esecul si impropriul paradigmei gnoseologice de
facturd iluministd. H.G. Gadamer va da cea mai elaborata expresie a
acestei nevoi de revizuire a modelului de obtinere a adevarului
sustinut gandirea de veac XVIII si XIX (dar care a avut serioase
consecinte si in veacul XX). Critica lui Gadamer vizeaza in fapt vizi-
unea gnoseologica traditionald a iluminismului, potrivit cdreia
cunoasterea ar reprezenta un proces activ de identificare a subiec-
tului cu un obiect distinct de sine. Distanta Intre cei doi termeni ai
actului gnoseologic, care ia forma unei antinomii reciproce, nu poate
fi nicicand anulata. Aceasta constiintd hermeneutica reformuleaza
exigentele actului interpretdrii, luandu-se in consideratie ceea ce a
primit nume de orizont. Exista o diferenta principiald intre orizontul
autorului si cel al interpretului, istoricitatea fiind de neocolit. Impor-
tant este sa se recunoasca distanta temporald ca pe o posibilitate
pozitiva si productiva a intelegerii. Aceastd distantd este saturata
prin continuitatea traditiei, in lumina careia se arata orice proces de
transmitere. Mai mult, Gadamer afirma cd distanta temporala poate
sd rezolve sarcina cu adevdrat critica a hermeneuticii de a distinge
prejudecatile adevdrate de cele false®. Insa si pretentia modernitatii
de obiectivitate a livrarii adevarului gratie metodologiei stiintei a fost
contestata, intrucat dimensiunea prestiintificd a metodei stiintei nu
este de ordin stiintific. Limba naturala, cu rolul ei in formularea
discursului stiintific, este cel mai bun exemplu a necesitatii de
revizuire a pretentiilor stiintei de obiectivitate a rezultatelor acestui
tip de discurs. In ceea ce priveste semnificatiile edificirii de sine,
desigur ca aceste precizdri vor Insemna o reald schimbare in idealul
pe care hermeneutica si fenomenologia il vor exprima in ceea ce
priveste cdile de formare a omului. , Pariul” acestei viziuni este mult

¢ H. G. Gadamer, op.cit., p. 414.
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mai mare, pentru ca acorda fiintarii umane putinte mult mai inalte si
mai radicale decat simpla cunoastere veridica a lumii, sau descrierea
de sine prin intermediu stiintelor umaniste. Acest ideal al formarii
pune in cauza presupozitiile modelului de educatie a modernitatii,
dar intr-un plan mai general intregul model cultural recent. O ase-
menea perspectiva il face pe Gadamer sa afirme ca rezultatul for-
marii (Bildung) nu se realizeaza printr-o vizare tehnicd, ci decurge
din procesul interior al formarii si constituirii, ramanand de aceea
prins intr-o evolutie si o formare continua. De aceea, Gadamer face o
apropiere intre Bildung si grecescul physis, caci formarea cunoaste tot
atat de putin precum natura teluri situate in afara ei’”. Mergand si
mai departe, autorul german sustine ca formarea, cultura nu poate
constitui propriu-zis un scop, decat doar in cazul tematicii reflectate
a pedagogului. Conceptul de Bildung trece dincolo de simpla culti-
vare a unor inclinatii.

Asa cum spuneam, in posteritatea lui Heidegger s-au conturat
doua directii pe care s-a mers in rezolvarea dificultatilor legate de
nevoia de edificare de sine. In mare masurd din cauza nevoii de
obiectivitate, aspectele ,tehnice” ale edificdrii au primit formuldrile
discursive ale analiticii si pragmatismului. Ins& aceasta directie nu
poate da socoteala de scopurile ultime ale formarii, care nu pot fi
exprimate in limitele discursului pozitiv. De aceea, nu numai
hermeneutica, dar mai ales fenomenologia si existentialismul vin sa
recupereze o intelegere pe care modernitatea a ignorat-o in legatura
cu ceea ce este vizat in edificarea de sine. Aici, fenomenologia
franceza recentd, care recupereaza intr-un mod cu totul spectaculos
afirmatiile evanghelice, este cel mai important exemplu.

Apare in legatura cu aceste fenomene interpretative un aspect
cu totul special In ceea ce priveste spatiul spiritual romanesc, si in
general modelul cultural al Rasaritului Europei de sorginte bizan-

7 Ibidem, p. 20.
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tind. Conceptul de formare este mai degraba strain mentalitdtilor pe
care le-a cultivat deschiderile spirituale ale traditiilor est-europene.
Mai exact, este vorba de semnificatiile pe care acest concept le
primise in contextul iluminismului odatd cu modernitatea timpurie.
Mai ales odata cu veacul XVIII devenise extrem de vizibild falia intre
cele doua expresii culturale europene, cea a unui Apus plin de incre-
dere in posibilitdtile descrierii pozitive a omului ca si a manipuldrii
tot mai eficiente a umanului atat in cele ale individului cat si ale
comunitdtii, si un Rasdrit ce parea anacronic si imobil prin ancorarea
sa in Traditie, caracterizat de un apel la istoricitate ce nu putea primi
in nici un chip o apreciere pozitiva dinspre Apus. Rasdritul a rdmas
pana la mijlocul veacului XX in mare masura neinteles, daca nu
privit cu superioritate totala. Desigur, ca aceasta s-a intamplat
datorita idealurilor iluminismului si rationalismului, care vedeau in
cultivarea logico-rationala a mintii implinirea menirii celei mai
autentice a omului. Aceasta paradigma a pierdut mai ales rosturile
exprimarii simbolice a realitatii si In special a modului de a exista
propriu omului. De aceea, acceptiunile pe care le primise ideea de
edificare nu puteau sa rezoneze cu ceea ce Rasdritul intelegea prin
scop al existentei umane. Doar odata cu rdsturnarea produsd de
Heidegger in formularea scopurilor interpretarii si a naturii
intelegerii lucrurile au inceput sa se schimbe. Mai mult decat atat,
discursul hermeneutic si fenomenologic produs in urma acestei
turnuri a oferit un bun prilej de precizare intr-un spirit mai autentic
de catre autorii rdsariteni a propriilor date culturale. Ma gandesc la
ceea ce s-a petrecut in mediul parizian al jumatatii de veac XX, cand
o consistenta emigratie a intelighentiei rusesti a produs senzatie
atunci cand a rostit datele culturii intr-un mod neasteptat si ignorat
pana atunci in mediile occidentale.

Daca este sa punem astizi in discutie ideea de edificare de sine,
este limpede ca nu putem sa nu pornim de la modalitdtile de produ-
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cere ale intelegerii, ca premisa fundamentald a acesteia. Parcursul
intre interpretare si intelegere reprezinta un aspect obligatoriu a
cercetarii in posteritatea lui Heidegger si Gadamer. Insd trebuie si
lamurim ce relevanta are acest parcurs din perspectiva spiritualitatii
rasdritean-crestine, o spiritualitate care face apel la alte coduri sim-
bolice si este ancorata intr-o perspectivd dominata de ceea ce s-a
numit apofatismul persoanei®. Nu este o sarcind usoard, pentru ca tre-
buie evitatd cu orice pret confuzia iscatd de termeni ce par sinonimi
intr-o limba modernd, dar care au in spate Incdrcaturi simbolice si
traditii diferite. Existd numeroase capcane pe care mentalitatile cul-
turale moderne le intind unei intelegeri de finete si acuratete a pro-
priului formularilor ce descriu idealurile formative pe care diversele
traditii culturale europene, si nu numai, le-au pus in legdtura cu
propriul si destinul omului. Un gen de sincretism a valorilor si a tra-
ditiilor, o suprapunere nejustificata a valorilor spirituale si a pers-
pectivelor interpretative este cea mai paguboasd dar si cea mai la
indemana solutie pentru un interpret care se mai gaseste (constient
sau nu) sub influenta idealurilor rationalist-iluministe.

Intr-o corectd pozitionare interpretativa, trebuie si ne asumam
noi, ca rasariteni, orizontul cultural din care si prin care putem
parveni la intelegere, sd il socotim ca un dat pe care nu il putem
ignora. Insd, in mod paradoxal, ne gisim astizi intr-o ciudata
situatie culturald, caci paradigma paideica ce traverseazad invataman-
tul dar si valorile culturale actuale este de origine apuseana si in
mare parte datoare idealului iluminist. De aceea, suntem nevoiti sa
ne limpezim contextul propriei traditii in care suntem, o traditie care
totusi, oricum, ne marcheaza chiar daca de multe ori la modul
inconstient. Mai mult, trebuie sa se limpezeasca ce inseamna a fi

rasaritean, care sunt cu adevarat datele centrale ale unei astfel de

8 Christos Yannaras, Persoand si eros, traducere de Zenaida Luca, Editura Anastasia,
Bucuresti, 2000, p. 21.
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atitudini In fata lumii si fata de sine. Desigur, o asemenea intreprin-
dere depaseste ceea ce s-a propus in studiul de fata, insa e o sarcina
de care trebuie sa fim constienti astazi mai mult ca oricand. Este o
sarcina comund a ambelor modele culturale europene, iata ceva
extraordinar. Daca noi beneficiem de evolutiile filosofice de ansamblu
ale Occidentului, de cele interpretative in mod special, in lamurirea
propriei identitati, si meditatia filosoficd apuseand poate recupera
un aspect ignorat al iIntelegerii lumii si sinelui prin constiinta
simbolic-apofatica ce a primit numele de misticd, desi este un nume
mai degraba impropriu unei cdi de intelegere de sorginte bizantina.

2. Constituirea ideii de sine si nevoia de formare: originaritatea
paradigmei grecesti

Ceea ce trebuie sa punem in discutie in primul rand este origi-
nea unei atitudini de sine ce caracterizeaza modelul cultural euro-
pean, o privire si intelegere a ceea ce noi numim sine si care implica
un ideal strdin altor spatii culturale: nevoia formadrii, a edificdrii.
Actul de formare, in perspectiva paradigmei culturale europene este
ceva constient si dirijat si implica presupozitia ca nevoia de formare
este intrinsecd omului, ca fiintare ce nu se poate socoti implinita
doar daca urmeaza firescul naturii sale. Chiar daca si alte orizonturi
culturale, precum cel chinez sau indian, au socotit cd omul este dator
sd 1si schimbe statutul capdtat odatd cu nasterea, ceea ce s-a vizat a
fost cu totul altceva decat un ideal formativ implinit printr-o paideea.
Primul interval al culturii europene, cel al antichitatii grecesti, este
cel care trebuie sa ne furnizeze elemente esentiale in intelegerea
resorturilor care au conditionat un ideal formativ cu efecte decisive
in identitatea omului recent. Trebuie sd revenim cu alte instrumente
interpretative la textele grecilor, pentru ca e nevoie sa intelegem mai
bine de ce reactionam In acest fel fatda de sine. Sa nu uitam cd
distanta istorica poate reprezenta un avantaj, uneori unul decisiv,
pentru autenticitatea intelegerii, asa cum sustine Gadamer.
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Asa cum atrage atentia Werner Jaeger, nu poate fi contestat ca
grecii au fost cei care au ajuns sa puna problema individualitatii
umane, si astfel orice istorie conceptului de personalitate trebuie sa
plece de la ei’. Acum ni se pare ceva ce tine de firesc sa intelegem
omul sub instanta individului si a personalitdtii, cu tot ce inseamna
caractere distincte care particularizeaza si diferentiaza, insa aceasta
mutatie tine de o cu totul exceptionalad noutate in intelegerea de sine
a grecilor in vremea arhaica. Jaeger socoteste cd aceasta inovatie
radicala ar avea ca sursa un anumit simt innascut al grecului pentru
ceea ce corespunde ,naturii”!?. Acestia sunt primii care formuleaza
conceptul de naturd, si asta intrucat le era propriu un mod organic
de a vedea lucrurile. Spre deosebire de brahmanismul vedantin
indian, care afirma ca in mod ultim nu exista decat Brahman, restul
fiind o magie sau iluzie a Zeului (sau, intr-o formulare de mai tarziu
a budismului, a ignorantei colective), grecii au stabilit ca solidari-
tatea organicd a naturii nu anuleazd in vreun fel caracterele indivi-
dualitdtii. Aceasta distanta intre Orient si greci va rdmane una
generica, valabila in tot parcursul ulterior a desfasurarii celor doud
atitudini culturale pana in ziua de azi.

Aceasta rdscruce a modificdrii constiintei de sine a adus cu sine
si conturarea unei alte nevoi In ceea ce priveste educatia. Asa cum
spune Jaeger, constiinta clara a principiilor naturale ale vietii umane
si a legilor imanente dupa care actioneaza fortele corporale si
spirituale ale omului trebuie sa fi dobandit o importantd acuta in
momentul in care grecii s-au confruntat cu problema educatieill.
Grecul a pus toate cunostintele pe care le avea despre natura si
individ In slujba sarcinii formative a omului in felul in care olarul

modeleaza lutul. Capodopera cea mai importanta pe care grecul a

9 Werner Jaeger, Paideia, vol. 1, traducere de Maria-Magdalena Anghelescu, Editura Teora,
Bucuresti, 2000, p. 15.

10 [bidem.

1 Jbidem, p.17.
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realizat-o este omul viu. Actul paideic este pentru prima oard vazut
ca un proces de structurare constienta. Grecul a fost dominat de
obsesia descoperirii legilor care guverneaza realitatea sub toate
aspectele si articulatiile sale, incercand sa orienteze viata oamenilor
in raport cu acestea. Actul acesta de cdutare a primit numele de
theoria, o dispunere in cunoastere care nu contine nici pe departe
doar elementul rational. In buna parte, trebuie si revizuim intele-
gerea noastra a grecilor care prea mult 1i plaseaza in postura de
sursa a gandirii rationale de orientare logic formald, ori a speculatiei
tilosofice. Theoria este, poate, unul din cele mai remarcabile exemple
de cunoastere integrald, si este cumva incomplet sa 1i il reducem la
ceea ce este uzual semnificat astdzi prin a cunoaste. Postularea de
cdtre grec a nevoii de formare tinea mai ales de orientarea celui ce
fdcea experienta cunoasterii in asa fel incat sa fie cat mai aproape de
putinta surprinderii a ceea ce depaseste simplele categorii logico-
rationale ale mintii. Theoria greceasca este la fel de bine inrudita cu
arta si poezia, ca sa nu pomenim de ceea acea experientd care va
avea consecinte ample asupra spiritului grec, initierea in mistere. E.
R. Dodds a atras atentia asupra stereotipurilor false sub care stdtea
exegeza moderna a textualitdtii clasice grecesti In vremea sa, cdci
erau asociate grecilor proiectiile imaginarului renascentist, care a
vrut cu orice pret sa asocieze spiritului grec doar armonia, ordinea,
simetria, rationalul, logica'2.

Prezenta aceea ce noi numim irational in mentalul grec este din
plin ilustratd de Dodds, si mai mult decat asta, este evident ca
aceasta latura a insemnat un aspect la fel de important pentru
experiente greceascd a lumii si a sinelui. Prea am redus la niste
scheme interpretative stereotipe relatia noastra cu grecii, asa ca nu

mai suntem in stare sa sesizam profunzimea si extrema complexitate

12 Vezi, E. R. Dodds, Dialectica spiritului grec, traducere de Catrinel Plesu Editura Meridi-
ane, Bucuresti, 1983.
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a unui mod de a fi si a cunoaste care nu se lasa deloc usor sesizat in
categoriile modernitatii. Avem niste lentile interpretative la care pur
si simplu trebuie sd renuntdm. Cea mai buna ilustrare a esecului
interpretativ a paradigmei care a fost asociatd modernitatii este
modul in care au fost alcatuite istoriile filosofiei. Imprumutand sche-
me luate din stiinta, in special din biologie iIn descrierea sa evolutio-
nistd, istoria gandirii este inteleasa ca urmand logica evolutiei de la
simplu la complex, de la mai putin mai evoluat la mai evoluat. Asa
ca anticilor nu li s-a putut acorda decat meritul initierii, originarii
unei atitudini in gandire, dar nu prea mult dincolo de asta. Gandirea
originara a stat sub categoria naivului. Or fi sesizat ei ceva, dar din
cauza rudimentaritatii gandirii, a conceptelor pe care incepusera sa
le aibd la dispozitie, nu puteau spune prea multe. In afara de intuitii,
istoria filosofiei de productie moderna nu ofera prea mult credit
filosofiei presocratice. Acum, cand este tot mai evident esecul inter-
pretdrii pe care modernitatea, indeosebi in stiintd, a dat-o realitatii,
aceste viziuni ale istoriei spiritului devin inutilizabile, de aceea pur
si simplu trebuie sa se renunte la ele si sd se revizuiasca lectura
anticilor. Avem ca reper ceea ce a inteles Heidegger din lectura
presocraticilor: rezultatul interpretarii acestor texte a stat in mare
masura la originea uneia din cele mai subtile doctrine filosofice a
timpurilor recente.

Incheind aceastd paranteza, si precizdm ci in idealul formativ
pe care grecii il pun in lucru apare o dimensiune care le apartine in
exclusivitate: accesul la cunoastere. In mod expres, grecii au inteles
s facd pentru prima oard culturd la modul explicit si comunitar. in
memoria colectiva, grecii au retinut sapte nume ca fiind asociate cu
intelepciunea in veritabilul sens, si acesti Sapte fntelep’gi ai grecilor
nu era niste autori de filosofie speculativa, asa cum poate s-ar
astepta cineva astdzi, ci aceia care au dat norma comunitard. Acesti
legiuitori morali au fost socotiti ca ilustrand dobandirea intelepciunii
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in randul oamenilor pentru cd au dat madsura fiintdrii comunitare a
grecului in polis. Polisul grec nu este numai o creatie exceptionala in
lumea anticd, dar a pus In centru cu totul altceva decat puterea
regald sau templul zeului. Acel spatiu gol, agora, a fost locul in care
s-a exercitat altceva decat o putere simbolica si care nu putea fi pusa
la indoiald: s-a exercitat puterea cuvantului. De aceea se instituie
ceva surprinzdtor: controlul comunitatii nu doar asupra magistratu-
rilor statului ci si a creatiilor spiritului'®. Daca cuvantul devine
instrumentul privilegiat a puterii, atunci ceea ce tine de cuvant
trebuia bine si cu atentie chivernisit. Un control ce presupunea insa
nu secretul si accesibilitatea doar pentru elite, asa cum se intampla,
de pilda in regatele Orientului Apropiat, ci democratizarea accesului
la cunostinte si tehnici. Cunostintele erau aduse in piata publica si
supuse criticii si controversei'4. Paideea avea un caracter activ nu
doar in sensul ca reprezenta un ideal al desavarsirii omului, ci si
pentru cd era mereu rafinatd In continut si intentie prin dezbaterea
din piata publicd. Putem sa vorbim pentru prima oara acum de o
autenticd nevoie de edificare de sine in contextul primului orizont
grec. O edificare de sine care nu inseamna plierea pe o schema de
livrare a perfectiunii umane cu accent pe instructia sa logico-
rationald, ci o dis-punere a intregii fiinte in raportarea la ontos.
Nevoia de formare a putut deveni o nevoie constientizatd si de o
semnificatie acutd pentru grec datorita unei asociatii esentiale si
extraordinare: intre suflet, sau ceea ce grecul numea psyche si
originea divinad a omului. $i, mai ales, asa cum precizeaza Rohde, ,la
un moment dat isi face aparitia in Grecia, si nicaieri altundeva atat
de devreme ca In Grecia, intr-o forma clara, ideea caracterului divin
si, prin Insusi acest fapt, a nemuririi sufletului omenesc”’>. Deja,

13 Jean Pierre Vernant, Originile gandirii grecesti, traducere de Florica Bechet si Dan Stanciu,
Editura Symposion, Bucuresti, 1995, p. 71.

14 Jbidem, p.70.

15 Erwin Rohde, Psyche, traducere de Mircea Popescu, Editura Meridiane, Bucuresti, 1985, p. 217.
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fusese facut un pas exceptional atunci cand psyche a fost temeiul
individualitatii grecului nu numai in viata aceasta, dar si in cealalta.
Dacd aceastd din urma intelegere apartine intervalului mitologiei,
miturile homerice fiind de mai ales semnificative aici, filosofiei va
apartine exprimarea nevoii de katharsis ca semn al provenientei
divine a ceva ce este Tnalt in noi si care trebuie purificat pentru a-si
relua locul pierdut in lumea zeilor. Se pare ca riturile de initiere, cele
de la Eleusis sau cele orfice au jucat un important rol in acreditarea
asocierii Intre psyche si a ceva din om de ordin divin, partea cea mai
inalta din el si care s-a salasluit In trup in urma unei caderi dintr-o
realitate mai Inalta. De aceea omul trebuia sa treaca prin ritul
initiatic pentru ca dupa moarte sa isi poatd recupera conditia
pierduta. Insd exercitiul filosofic este cel care a acreditat o asociatie si
mai importantd: atunci cand sufletul este considerat totuna cu
ratiunea'®. De altfel, una din sarcinile de capatai, dacd nu sarcina
esentiald a exersdrii filosofiei era pentru grec sdvarsirea actului
cathartic ce viza accesul la o existenta postuma superioard. Ratiunea,
capacitate privilegiata a sufletului, este o putinta ce poate si trebuie
sa fie exersatd. Insd rostul unei asemenea exersiri nu este simpla
cultivare a disponibilitatii mentale de a face analize sau sinteze, ori
de a acumula cunostinte potrivit unei anume rationalitati. Exercitiul
filosofic era menit sa produca o schimbare radicald in ceva ce tine de
adancurile fiintei umane, sa o reorienteze pe aceasta. Se poate vorbi
aici de un sens al interpretdrii care nu tine de textualitate ci de sine,
si care poate fi comparatd doar cu acceptiunea pe care Heidegger
incepe sd o dea hermeneuticii. De bund seamd cd una din sursele
deciziei heideggeriene de realocare a obiectului interpretdrii tine de
felul In care acesta a urmdrit textele grecesti care vizau paideea.
Pentru cautdtorul de intelepciune din vremea antichitatii grecesti
interpretarea era un act deschis in cel mai propriu sens, pentru ca
semnifica o experientd de sine ce viza nu doar o cunoastere, ci si o

16 E. R. Dodds, op.cit., p. 179.
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schimbare potrivit unui ideal, a unei cautari, iar intelegerea rezultata
din aceasta investigatie interioara lua forma unei intelegeri transfor-
matoare. Asa cum vedea Foucault, ceea ce traverseazd intreaga
filosofie antica pana in pragul crestinismului (dar care se regdseste si
in crestinism, cel putin In vremea formularii discursive a acesteia, In
expresia spiritualitdtii alexandrine) este preocuparea de sine
(epimeleia), care apare cat se poate de explicit odata cu personajul lui
Socrate, dar care este manifesta inaintea acestuial’. O asemenea ati-
tudine era de neconceput pentru culturile Orientului Apropiat sau
pentru spiritualitatea Orientului fndepértat. Diferenta era ca, spre
deosebire de indieni sau chinezi, spre exemplu, preocuparea de sine
era Intemeiata pe constiinta unei individualitati de nesuspendat, o
individualitate care insd sortita prin insdsi esenta sa actului paideic.
Cdutarea intelepciunii nu trebuie sa fie ceva exceptional si nici
apanajul unei elite, ci este proprie pentru tot omul, in masura in care
acesta trebuie sa atinga sotiria, eliberarea.

Aceasta s-a dovedit a fi mostenirea cea mai semnificativa a
tilosofiei grecesti din perspectiva noului model spiritual care se va
impune in antichitatea tarzie: crestinismul. Aceastd afirmatie este
doveditd de turnura pe care exercitiul filosofic a dobandit-o in
antichitatea tarzie, in mod special in neoplatonism. Modul in care se
intelegea practicarea filosofiei in vremea lui Plotin este departe de
pretentia de sistematicitate a metafizicii moderne, parand cd exista o
lipsd de punere in ordine a temelor. Mediul intelectual al lui Plotin
insemna discutii in care se medita intr-o modalitate care tinea mai
degraba de circularitate, de reluarea repetatd a unei teme. O
asemenea maniera tinea de un alt interes decat acela de a oferi un
tablou cat mai exact al realitatii, limpezirea aspectelor-cheie ale
existentei lumii insemnand prilejul, cadrul in care putea fi savarsitd
experienta existentiald ultimd, exstasis-ul. Plotin si cei din jurul sau

17 Michel Foucault, Hermeneutica subiectului, traducere de Bogdan Ghiu, Editura Polirom,
lasi, 2004, p. 21.
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aveau constiinta unui comentariu in spiritul maestrului, atunci cand
meditau In jurul dialogurilor platoniciene, desi ceea ce a iesit din
acest mod de a gandi este semnificativ diferit de intentiile textelor
platoniciene. In acea epoca intelegerea avea evidente scopuri exis-
tentiale, si se poate descoperi, in scrierile care expun gandirea ploti-
niand, o rasturnare a ceea ce pare a fi firesc in relatia intre interpre-
tare si Intelegere: nu interpretarea este cea care hotaraste si nuan-
teazd iIntelegerea, ci o anume experientd radicald si care tine de
intuirea sau chiar de unirea cu transcendenta (care in platonism ia
forma reunirii cu, si in Unul) este cea care incepe sa dea continut
intelegerii, si de aici se vor putea interpreta lumea si sinele. O
schema care, pand la urmad, este caracteristica experientei pe care noi
0 numim mistica, o situatie in care diacronicitatea, fluxul normal al
constiintei, si deci al gandirii, trece prin paradoxalitatea suspendarii,
ceea ce are consecinte radicale asupra producerii intelegerii.

Oricum, prima expresie elaboratd a intelesului antic grecesc a
edificarii apartine lui Platon. Plotin si adeptii sai urmareau si reluau
mereu lectura textelor platoniciene mai ales in dorinta de a intelege
cat mai bine subtilitdtile perspectivei pe care Platon o dddea scopului
formarii umane. Formare In acceptiunea de reorientare, cea care
dadea un continut formarii apropiat discursului si experientei mistice.
Martin Heidegger va sesiza importanta si semnificatiile paideei plato-
niciene atunci cand comenteaza Mitul pesterii. Ceea ce este cerut de
cursul formarii e reorientarea intregqului suflet (periagoge oles tes psyches),
infatisata In simbolismul reorientarii privirii. Heidegger gdseste ca
intelesul platonician al paideei se apropie de semnificatia termenului
german bildung, insa de semnificatia sa originara: ,paideia se apro-
pie, chiar daca niciodata pe deplin, cuvantul german bildung. ...sd
uitdm rastalmadcirea careia i-a cazut prada in ultima parte a secolului
la XIX-lea. Bildung inseamnd doua lucruri: pe de o parte o formare,
in sensul de modelare care desfasoara. Aceasta ,formare”, insg,
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formeaza (modeleazd) totodata pornind de la o raportare anticipa-
toare la o viziune datatoare de masura care, de aceea, se cheama
imagine-model. Bildung este modelare si indrumare prin interme-
diul unei imagini”!8. Reorientarea pe care o descrie mitul pesterii
priveste chiar natura umand, in temeiul esentei sale. Este vizatd o
reorientare care este ditdtoare de mdsurd, si care pleaca de la o relatie
care se afla deja la temeiul fiintei umane si care trebuie sa devina un
comportament stabil. Fiinta umana trebuie sa se adapteze la un
domeniu care numai ei 1i este conferit si acest act poarta la Platon
numele de paideea.

Heidegger avertizeaza insda cd termenul intraductibil®. Prin
aceasta intraductibilitate trebuie sa vedem mai ales dificultatea pe
care chiar si Platon o intalneste atunci cand este sa descrie itinerariul
de re-orientare a sufletului. Faptul ca foloseste mitul pentru a indica
caracterul acestui act de edificare este un indiciu in sine. Este stiut ca
Platon recurge la mit in dialogurile sale nu intamplator, nici din
ratiuni de estetice, ci exact in acele aspecte pe care investigatia
discursiv-rationald nu le poate pune in discutie. Dacd se poate urca
prin discurs la punerea chestiunilor celor mai inalte, discutarea
propriu-zis a acestora nu este posibild. Natura subiectelor ultime nu
permite folosirea limbajului care ne este la dispozitie, intrucat acest
limbaj nu poate viza transcendenta decat indirect si mai mult sau
mai putin impropriu. Atunci cand desfasurarea unui dialog plato-
nician ajunge in punctul care trebuie sa invoce subiectele ultime,
apare ruptura de discurs si trecerea in planul mitului. Discursul
mitic a fost socotit potrivit de Platon prin putinta sa de a ldsa ceva
spus si ceva nespus. Astfel este si situatia paideei, care nu inseamna

nicidecum un proces de natura tehnica, nu inseamna o , tehnologie”

18 Martin Heidegger, Repere pe drumul gandirii, traducere de Gabriel Liiceanu si Thomas
Kleininger, Editura Politica, Bucuresti, 1988, p. 182.
19 Ibidem.
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a reorientdrii omului cdtre ,regiunea fiintei” ce 1i este proprie, ci
trebuie inteleasa ca un proces interior al formadrii si constituirii, un
proces intr-o evolutie si formare continua. Este cert ca aceasta
dimensiune pe care Platon o da formarii isi gaseste originile in
experienta nemijlocitd pe care a avut-o In preajma maestrului sau,
Socrate. Socrate este cel care a indus o experientd practica in disci-
polii sdi care a rdmas ca un reper de neocolit in istorie. Arta sa
maieutica nu a vizat constructia, edificarea pozitiva de continuturi in
partenerii sai de dialog, ci mai degraba funddtura care sa trimita la o
cercetare de sine descoperitoare a ceva mai adanc ce putea fi sursa
adevarului. Cred cd in mare masurd ne scapa astdzi, cu toata enorma
opera exegeticd si meditatia filosofica care au avut in centru
dialectica socraticd, subtilitatea si nuantele implicate de recursul
ultim la care mai degraba indirect trimitea Socrate, acea realitate
interioard, ce primise numele de notiune. Probabil ca Socrate este cel
care a dovedit in cel mai inalt sens valoarea si sensul formarii,
tocmai pentru ca a demolat un imaginar care a reapdrut nu o data in
istorie dupa el si care a planat si asupra modernitatii: paideea ca
metodologie formativa. Cei cu care a avut a face Socrate, sofistii
pretindeau in primul rand asta, ca puteau oferi o instructie, o
tehnicd, care sa duca pe cineva la arete, la virtute, valoarea suprema
pentru grecul antic. Virtutea era inteleasa in acel context cultural ca
putere, si mai potrivita ar fi traducerea romaneascd de wvdrtute.
Aceasta vartute putea fi doar rodul unui efort de cunoastere de sine
care sa duca la descoperirea a ceva stabil si care sd ofere un criteriu
in cunoasterea autentic, in parvenirea la adevar. Actul formarii nu se
prezintd ca transmitere a ceva, a unui continut, ci ca ceva indirect.
Aici se recunoaste o dimensiune exceptionald a omului, pe care doar
traditia europeana o pune incepand cu epoca lui Socrate: unicitatea
individualului. Alte modele culturale nu au recunoscut deloc aceasta
neasemdnare a apropiatului, aceasta identitate de neinldturat si de
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nesuspendat a fiecdrui om, sau dacd s-au apropiat de o asemenea
intuitie, nu au formulat-o expres. De aceasta intuitie fundamentala s-a
apropiat decisiv Socrate atunci cand a adoptat aceasta cale de trezire
in conlocutorii sai o cdutare pe care nu o putea propriu-zis descrie
sau indica. Calitatea culturii grecesti va fi In buna mdsura influentata
de aceasta cale de a edifica care pleacd de la aceasta aparenta
contradictie a doua ziceri socratice: ,,Cunoaste-te pe tine nsuti” si
,Stiu ca nu stiu nimic”. Altfel modelul cultural grec al antichitatii ar
fi riscat, la un moment dat, sd esueze intr-o listd de tehnologii
culturale care sd asigure obtinerea ,lucrului bine facut”, indiferent
daca era vorba de arta sau filosofie.

3. Kenoza, unire si mediere: paradoxalitatea edificarii in cadrele
crestinismului

A fost nevoie de precizarea acestor aspecte centrale ale gandirii
grecesti pentru cd altfel nu este cu putinta sd justificdim consistent
nevoia de edificare pe care si-o pune omul modern. Atunci cand ne
propunem sd urmarim ce inseamna edificarea pentru omul actual, ca
rezultat al procesului de intelegere si interpretare, trebuie sa stabilim
cadrele originare care ne ingdduie si ne directioneaza intr-o astfel de
cdutare. Si constiinta fermd pe care o avem de a fi o individualitate
ce nu poate fi alterata sau diminuatd isi are originea in aceste intuitii
si formuldri ale grecilor. Pentru a intelege mai bine ce ar trebui sa
cautam si de ce simtim nevoia de a cauta ceva in legatura cu ceea ce
este mai adanc in noi, trebuie sd revenim la textele esentiale ale
grecilor. Heidegger este ganditorul vremii moderne care dovedeste
aceasta din plin. Hermeneutica isi dovedeste in acest caz poate cel
mai bine invocata dimensiune de proces continuu. Nu poate fi vorba
de a incheia la un moment dat exegeza textelor ce au articulat
constiinta noastra de sine asa cum o experiem astdzi, pentru ca
nevoia de a ne intelege pe noi este continud si trebuie mereu sa faca
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apel la istoria existentiala intru care isi gaseste originile. Pentru a ne
intelege mai bine trebuie sa putem sa intelegem mai bine pe cei care
au avut intuitiile si deciziile fondatoare ce ne sunt si noua proprii.

In aceeasi masuri trebuie s& facem mereu apel la sursele care au
adus un plus esential identitatii care ne-o adresam: dimensiunea
persoanei. Lucrurile devin insd mai complicate aici, pentru ca avem in
atentie un alt tip de spiritualitate fondatoare, cea crestina. O
spiritualitate care std de la bun inceput sub semnul paradoxului in
ceea ce priveste sinele omului. Nu putem vorbi doar de o traditie
scripturald, ci la fel de mult de o traditie de alt gen, pe care o putem
numi experientiala si care constituie fundamentul a ceea ce poarta in
crestinism numele de Traditie. Avem in textul central al crestinatatii,
Evanghelia, afirmatia lui Hristos, cd cel ce va vrea sd isi scape
sufletul il va pierde, dar cel ce isi va pierde sufletul pentru El il va
castiga?, astfel ca edificarea de sine sta sub semnul paradoxului, si
pare ci tema edificirii intalneste o dificultate radicald. Insd o mai
atentd privire dezvéluie cd ceea ce vizeaza cuvantul Evangheliei este
edificare de sine cu origine si scop exclusiv in sine, increderea ca
cineva se poate Implini si desdvarsi prin sine si ale sale. A crede ca
poti sa realizezi ceva in legatura cu tine doar in baza puterilor si
capacitatilor tale nu concorda spiritului crestin. De aceea termenul
edificare nu poate fi folosit in sensul propriu in context crestin, si
acest lucru este vizibil mai ales in constituirea notiunii de persoana
in orizontul patristic. A fost foarte dificil sd se gdseascd formularea
discursiva pentru intelesul omului asa cum este acest inteles
dezvaluit de mesajul de esentd al Evangheliei: Invierea. Invierea lui
Hristos a semnificat, intre altele si restaurarea naturii umane, deci o
schimbare profunda a umanitati omului. O restaurare ce nu se
implineste Insa de la sine, automat, in om, ci 1i respecta libertatea si 1i
cere conlucrarea. Pe de alta parte, prin Botez, omul dobandeste o

20 Luca, 9, 24.
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dimensiune ce nu o cunoscuse pand atunci, cdci Hristos 1i devine
interior, si atunci o antropologie crestina nu mai poate descrie omul
doar in limitele umanitatii, trebuie sa tina seama ca omul prin Botez
isi schimba pur si simplu statutul.

Astfel ca ceea ce au vizat Vasile cel Mare sau Grigorie de Nyssa
atunci cand au folosit termenul de hypostasis a fost depasirea dimen-
siunii conceptuale a termenilor ce descriau umanitatea omului.
Odata cu acesti Parinti capadocieni, a fost limpede ca omul, chip al
Chipului, nu mai poate fi incadrat in vreo incercare de definire
conceptuald, pentru ca ceea ce il caracterizeazd este ex-stasis-ul, adica
depasirea de sine si iesirea din sine In comuniunea personald.
Comuniunea cu Dumnezeu presupune acea tainicdi mutatie a
umanitatii omului in ceva dincolo de ea, prin theosis, prin accederea
la ceva mai presus de ea, la dumnezeire. Dar ceea ce devine esential
in aceastd urcare si depdsire de sine a naturii umane este, potrivit
invataturii evanghelice, smerenia, kenosis. Adica golirea de sine. E
greu, evident, sa vorbesti la propriu de o edificare atunci cand actul
esential al experientei este golirea de sine, renuntarea la tot ce
implicd vointa proprie. Insd nu este vreo mortificare aici, ci
afirmarea ca este o vointd mai proprie tie decat vointa ta subiectiva,
si aceasta vointd apartine Celui care este cu tine intr-un mod
profund si delicat, dar nu este totusi o vointa care vrea sa o anuleze
pe a ta. Aceasta extrem de subtila situatie a experientei interioare
crestine a fost descrisa de Maxim Marturisitorul atunci cand a vorbit
despre cele doua vointe ale lui Hristos.

Experienta isihastd reprezinta un reper esential in stabilirea
posibilei acceptiuni pe care notiunea de edificare o poate primi in
crestinism, in mod special in crestinismul rasdritean. Grigorie
Palama, in veacul XIV, in cursul disputei iscate de obiectiile aduse
de Varlaam la justificarea practicii isihaste, a descris, intre altele, ca
un aspect central al practicii isihaste reintoarcerea la sine sau revenirea
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la sine. Acest sine nu este un ego, cdci experienta interioara inseamna
de fapt o intdlnire personald interioarda cu Cel care iti este mai
propriu decat iti esti tu. Este greu de acceptat o asemenea afirmatie,
la fel cum este dificil de inteles zicerea Apostolului: ,Nu mai trdiesc
eu ci traieste Hristos in mine”2.. In practica isihasti putem gési un
echivalent al termenului modern de edificare, pentru ca ceea ce se
petrece nu este un simplu act contemplativ, ci o experienta totala,
care include si depaseste dualitatea subiect-obiect In cunoastere,
catre o intalnire fatd cdtre fatd cu consecinte radicale asupra
intelegerii si a atitudinii fatd de sine si lume. Grigorie Palama
considera ca spiritualitatea crestina nu este de loc o spiritualitate?.
Aceasta afirmatie trebuie iInteleasa ca o atentionare a rigorii si
preciziei pe care practica isihastd o implica (pand la un punct, fiind
implicati si o metodd). In repetate randuri, Palama aminteste de
recursul la experientd ca reper al directiondrii intelegerii si experientei
spirituale?. in fond nu era o noutate, chiar daca apar formuldri noi,
pentru ca invocat intr-o formd sau alta criteriul recursului la
marturia experientei a fost mereu prezent incepand cu textele
patristice si continuand cu autorii bizantini de mai tarziu®. Acest
recurs la experientd are insa un caracter mult mai vast si mai adanc
decat ceea ce empirismul modern ar intelege prin asta. Asa cum
precizeazd John Meyendorff, , Prin intoarcerea la sine isihastul nu
cauta un sentiment subiectiv, nu se abandoneaza introspectiei
pentru a descoperi un eu, ci il cauta pe Hristos care, prin botez si
viata sacramentald din Bisericd a devenit o prezenta obiectiva, si care

nu apartine doar lui ci tuturor celor care au crezut in Hristos”?.

21 Galateni, 2, 20.

2 John Meyendorff, Byzantine Hesychasm: historical, theological and social problems, Variorum
Reprints, London, 1974, p. 201.

2 Gregory Palamas, The Triads, trans. Nicholas Gendle, Paulist Press, New York, 1983, p. 57.

2 John Meyendorff, op.cit., p. 188.

25 [bidem.
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Experienta este, in orice caz, un indicator al etapei si corectitudinii
directiei pe care se gaseste cel de practica isihia, o experienta al cdrei
semnificatie care nu poate fi limitatd doar la dimensiunea interiori-
tatii, dar nici nu este una pur exterioara. Esential este cd se recupe-
reaza trupul, ca avand un rol hotdrator in experienta. Palama atragea
atentia ca ,nu este greu de a purifica mintea, Insd aceasta, prin
natura ei, cu usurintd isi pierde puritatea. Este pentru incepatori.
Adevaratul efort este de a curata toate facultatile si puterile sufle-
tului si ale trupului”?. Controversa isihasta a pus fata in fata doua
antropologii ca premise ale obtinerii unui rdspuns legat de natura
cunoasterii, deci si a intelegerii. Varlaam, oponentul lui Palama si
adept al formulei apusene in ceea ce priveste calea cunoasterii lui
Dumnezeu, insista asupra nevoii curdtirii mintii de orice amestec cu
simturile. Implicit el respingea rolul pozitiv al corporeitatii in actul
de contemplare/cunoastere, simturile avand doar un efect de distra-
gere a puterii rationale de la actul cel mai inalt care 1i este propriu,
contemplarea esentei dumnezeiesti. Antropologia rasdriteand implicata
de Palama sustine cd experierea nu poate avea ca obiect nicidecum o
esenta divina, ci doar ceea ce primeste numele de energii necreate, iar
aceasta cunoastere este rezultatul efortului tuturor capacitdtilor
umane impreund in deschidere fatd de harul dumnezeiesc. Rolul
ascezei se dovedeste a primi alta descriere In Rasdrit: nu de purifi-
care a mintii, ci de restaurarea capacitatilor umane, care nu pot fi
impadrtite decat la limita Intre trupesti si sufletesti, intrucat orice act
al mintii depinde de o stare a lucrarilor trupului.

De altfel, textele lui Grigorie Palama ofera o cale privilegiata de
acces la intelegerea pe care traitorii bizantini o aveau fata de propria
cale de edificare, pentru ca aceste texte sunt rezultatul unei provo-
cari venite din partea a ceea ce s-a numit umanismul bizantin, dupa

2 John Meyendorf, A Study of Gregory Palamas, St. Vladimir Seminary Press, Crestwood,
New York, 1998, p. 144.
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unii, sau perspectiva apuseand a putintei experientei ultime, dupd
altii. E vorba de o rafinare si reprecizare terminologica ce limpezeste
intentia si scopul practicii isihaste, o practica care nu era deloc o
noutate, doar primise anumite descrieri in veacul XIV. Un termen
simbolic de o semnificatie aparte pentru descrierea acceptiunii rasa-
ritean-crestine a edificarii este cel de lumind. Dacd, In mod sintetic,
actul esential al experierii este desemnat ca fiind vedere, lumina este
cea care intra In campul vederii, si nu orice lumina, ci lumina
necreatd. Actul vederii de acest fel nu este insd pasiv, nu se poate
descrie in termenii unei simple receptdri de tip senzorial, ci se
petrece pe aceasta cale o unire. Desigur, aici functioneaza un simbo-
lism dus la maxim, un simbolism apofatic, cdci nu se poate indica un
continut al acestei experiente supreme, ci doar se poate afirma ca o
astfel de experienta transforma omul in intregul sdu. Este aici ceva ce
poate fi descris ca edificare. Dumitru Staniloae, comentand aceasta
experientd, precizeaza nuante importante: ,In luming fiind cel ce
vede, priveste lumina. lesind din toate celelalte, el devine intreg
lumina si se face asemenea cu ceea ce vede, mai bine zis se uneste
neamestecat cu aceasta, fiind lumina si vdzand lumind prin lumina.
Privindu-se pe sine vede lumind; uitand-se la ceea ce priveste, vede
lumina, puterea prin care vede e si ea lumind. Aceasta e unirea, ca
toate acelea sunt una, incat nu se mai poate distinge cel ce vede, de
ce vede si prin ceea ce vede, ci numai ca totul este o lumind,
deosebitd de cele create”?”. Se vorbeste chiar de o suspendare a
activitatii mintii®®, dar trebuie sa intelegem aici ca e vorba de o
suspendare a proceselor discursive ale mintii, a proceselor dianoetice,
ramanand Insa o alta functionare a mintii, proprie unei astfel de

experieri, cea noetici. Diferenta intre cele doua functiuni ale mintii

% Dumitru Staniloae, Viata si invdtitura Sfantului Grigorie Palama, Editura Scripta, Bucuresti,
1993, p. 58.
28 [bidem.

103



Persoand, lume, realitate ultima

functiona in textualitatea bizantina preluata fiind de la Aristotel.
Daca pentru cele ale lumii, unde peste tot sunt procese, functioneaza
partea dia-noetica a sufletului (care la Aristotel era muritoare),
pentru contemplarea celor eterne nu putea fi valabild decat ceea ce
ar fi avut o similitudine in suflet: partea noeticd a acestuia (Aristotel
o vedea ca fiind partea nemuritoare a sufletului) cea care era dincolo
de procesualitate. In traditia patristicd, mai ales de la Isaac Sirul
incoace, s-a vorbit mereu de o suspendare a mintii care mai poarta si
numele de ripire, stare In care procesualitatea inceteaza si apare acea
contopire cand totul devine luming, o stare care este mai presus de
cuvinte si formulari discursive. Astfel ca intelesurile bizantine ale
edificarii indica cd acest act nu este unul exclusiv uman, astfel ca
nicdieri In ortodoxie nu s-a formulat o cale de formare a individului
care sa garanteze atingerea unei tinte de felul starii descrise mai sus.
Nu trebuie omis un alt aspect care sustine inca o datd ideea
potrivit careia, In perspectiva rasariteand, edificarea de sine nu se
consuma in datele si limitele subiectivitatii: Intelegerea omului ca
mediator. Afirmatie prezenta la Maxim Marturisitorul®, aceasta
intelegere a rolului omului in lume si dincolo de lume presupune
descrierea sa ca microcosmos si astfel simetria sa cu Cosmosul. Asa
cum o descrie Maxim, medierea se savarseste pe mai multe planuri,
incepand cu mediere intre barbat si femeie si pana la medierea intre
cer si pamant, intre planul sensibil si planul mai presus de trup®.
Aceasta mediere la care este chemat omul este posibild pentru ca
intreaga creatie sta sub acelasi Logos, impartaseste o rationalitate
comuna. Asa ca edificarea de sine nu poate avea o finalitate ce
vizeaza exclusiv eul, subiectivitatea, ci joacd un rol fundamental in

evolutia si modul de a fi nu doar a lumii sensibile, ci a intregii

2 Maxim Marturisitorul, Mistagogia. Cosmosul si sufletul. Chipuri ale Bisericii, Editura Insti-
tutului Biblic si de misiune al B.O.R., Bucuresti, 2000, p. 26.

3% Lars Thunberg, Antropologia teologici a Sfantului Maxim Marturisitorul. Microcosmos si
mediator, traducere de Anca Popescu, Editura Sofia, Bucuresti, 2005, p. 157.
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Creatii. A te edifica pe sine este echivalent cu a produce o modificare
obiectivd in realitate, cu a-i conferi acesteia un plus care tine de
rationalitatea ei cea mai adanca.

Atunci cand se pune intrebarea legata de nevoia edificarii de
sine astazi trebuie sd avem in vedere aceste aspecte fondatoare ale
orizontului de posibilitate in modelul cultural al Europei actuale, ale
lumii occidentale in genere. Faptul ca ne punem problema edificarii
plecand de la un eu, dar avand si constiinta implicdrii unei dimen-
siuni ce transcende limitele individului, sunt In sine o dovada a
ancordrii noastre In aceste repere. Desigur, experienta concreta pe care
o facem astazi, in Incercarea de a savarsi in legatura cu noi ceva ce tine
de cadrele unei edificari, este diferita, dar asemenea cu o expeditie
care are nevoie de o harta pentru a se orienta in drumul ei, si
experienta spirituald are nevoie de repere ferme pentru a sti incotro de
indreapta si mai ales daci are vreo noima ceea ce se petrece. In orice
caz, e eronat sa consideram ca tindnd de domeniul istoriei aceste
repere, ca fiind ceva ce a contat odatd, dar acum nu mai are valabi-
litate. Constituirea reperelor noastre interioare este un dat cultural in
afara caruia pur si simplu nu putem sa ne comportdm cu sens.
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