IONUT VLADESCU

ONTOLOGIA TIMPULUI
CA SENS SPRE ETERNITATE

ONTOLOGY OF TIME
AS MEANING TOWARDS
ETERNITY




IONUT VLADESCU

ONTOLOGIA TIMPULUI
CA SENS SPRE ETERNITATE

ONTOLOGY OF TIME
AS MEANING TOWARDS ETERNITY



Aceasta lucrare este aparuta cu binecuvantarea
Preasfintitului Parinte Episcop Galaction,

Episcopul Alexandriei si Teleormanului



IONUT VLADESCU

ONTOLOGIA TIMPULUI
CA SENS SPRE ETERNITATE

ONTOLOGY OF TIME
AS MEANING TOWARDS
ETERNITY

Editie revizuitd si addugita

PRESA UNIVERSITARA CLUJEANA
2024



Referenti stiintifici:
Pr. Prof. univ. dr. Valer Bel
Pr. Prof. univ. dr. Ioan Alexandru Tofan

Pr. Conf. univ. dr. Ion Stoica

ISBN 978-606-37-2192-2

© 2024 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@ubbcluj.ro
http://www.editura.ubbcluj.ro



Cuprins

CUVANE THATALE ...o..evveeeeeeieeeeieeeeteeecieeesteesteeesteeesseesseesssaeesseessseen o 3
PHEIALEL .ottt s 5
PFEFALEL ..o e 11
INErOAUCETE. ...t 14
I. ETERNITATE SI TIMP IN FILOSOFIA GREACA ................... 17
I.1. Xpovoc si auwv — in gandirea presocratica..........cceeeeeeeeeenenne 17
1.2. Timpul creat: icoana in migcare a eternitafii............c.ccveeeuenn.. 21
NESChIMDbEALOATE. .....coueiiiiiiiieiiecee e 21
1.3. Timpul necreat: uniform si divizibil, ,,un fel de numar” al
SCRIMDEALTL....veiiiiiiciii e e 23
1.4. De la nesfarsirea timpului Sufletului la atemporalitatea
CUEITILATIL +.eevveeevieeeteeceteeetee et e et e et e e e re e et e eeareeereeereeeeareeereeas 36
L.5. Timpul ca extensie a MiSCarii COSMICE .......cevverreeereerererneenne 41
I1. FILOSOFIA GREACA SI SFINTII PARINTL.........cocovvvrennnen. 45
II.1. Elenism §1 apologetiCa........ccceevvieeiiieeiiieenieeeieecvee e 45
IL.2. Stoicismul, Origen si terminologia timpului ........................ 54

IL.3. Neoplatonism, timpul Revelatiei scripturistice si patristica .61

II. ONTOLOGIA TIMPULUI .....octiiiiiiiieieieeeeeeeeeeee 87
III.1. Timpul, zidirea lui Dumnezeu.............ccccecvvvevvievveeeneeeneen. 87
I11.2. inceputul fiintei timpului: creatia din nimic in timp ............. 96
II1.3. Unitatea spatio-temporald a [umii .......c.cccceeereereneneennenn 100
I11.4. Intruparea si ontologia timpului riscumpdrat.................... 103
I1.5. Timpul — spatiul ontologic al indumnezeirii ..................... 108

IV. DINAMICA TIMPULULI .....ccccooiiiiiiniiiiniieeneeeeeeeeene 115



IV.1. Timpul si dinamica creatiei [umii .........ccoeceeveerieneeneennen. 115

IV.2. Succesiunea temporali si Imparatia lui Dumnezeu ............ 120
IV.3. Timpul si miscarea fiintiald a fapturilor..........c.c.cccveennnnns 131
IV.4. Dinamica si relativitate: timpul ingerilor i timpul oamenilor
.................................................................................................... 138
IV.5. Epectaza, ritmul ,,timpului” indumnezeirii ....................... 148

V. RATIUNEA DE A FI A TIMPULUI - VESNICIA SFINTEI

TREIMI ...ttt 156
VI. INTRUPAREA CENTRUL ICONOMIEI TIMPULUI........... 176
VL.1. Pogorarea vesniciel Tn timp.........cceveeerveeveerreesreereeeseeenenns 176
VIL.2. Paradigma hristologica a iStoriei..........cceecuerveenieesieeneeennen. 187
VIL INTRUPAREA SI SENSUL FIINTARII N TIMP................ 204
VIL.1. Timpul mortii si timpul pocaintei............cceeeevereerveennenns 204
VIL.2. Vesnicia — taina a libertatii fatd de timp ...........ccccoeeueeneee. 212
VIL.3. Sfintenia — eveniment eshatologic in istorie.................... 215
VIIL IMPARATIA LUI HRISTOS........coovoemeeeeeeeeeeeeeeeeeeenes 227
VIIIL.1. Scopul si desavargirea timpului.........ccceeeveeeveeecreeenneens 227
VIIIL.2. Biserica — Imparatia in prezent...........c.ccccoovveevevevevuenene 241
VIIL.3. Transfigurarea liturgica a timpului.........cccceceeveneneennene 248
CONCLUZIT ...ttt 261

BIBLIOGRAFIE .......oooiiiiiiiiiniiieieneceee et 267



Cuvant inainte

Traditia vie a Bisericii ne oferd intelegerea timpului nu doar
avand semnificatia de cronos, ca succesiune a unor secvente tempo-
rale, ci ca timpul asumat in calitate de kairos, de timp binecuvantat si
privilegiat, pentru innoirea si transfigurarea existentei, ca sansa de
sesizare a prezentei si lucrarii lui Dumnezeu in istorie si in existenta
concretd a fiecdruia dintre oameni.

Prin inomenirea Fiului vesnic al lui Dumnezeu, viata vesnicd
a intrat in timpul trecator al lumii si al vietii noastre, deschizandu-1
spre eternitate, ca mod de existentd nefragmentatd si netrecatoare,
ca plenitudine de viata in comuniunea cu Dumnezeu-Sfanta Treime,
scopul ultim al vieii noastre. In constiinta si experienta Bisericii,
timpul trecator trebuie folosit de om pentru comuniunea lui cu Dum-
nezeu — Creatorul, Cel netrecator si vesnic.

In aceasta perspectiva, timpul triit departe de Dumnezeu poate
fi rascumparat prin credintd, pocdinta si fapte bune, asa cum ne in-
demna Sfantul Apostol Pavel cand zice: ,,Rascumpdrdind vremea,
cdci zilele rele sunt” (Efeseni 5, 16). Fiecare clipa a vietii umane
poate constitui o sansd de comuniune a omului cu Dumnezeu si cu
semenii. Astfel timpul devine o mdsurd a cresterii sau devenirii spi-
rituale a omului in comuniunea cu Dumnezeu Cel vesnic viu.

Chemarea Mantuitorului lisus Hristos: ,.latd, stau la usa si
bat; de va auzi cineva glasul Meu si va deschide usa, voi intra la el §i
voi cina cu el si el cu Mine” (Apocalipsa 3, 20), oferd perspectiva
asumadrii timpului ca interval intre chemarea Iui Dumnezeu si rdspun-
sul liber al omului, asa cum preciza sugestiv Parintele Dumitru Stani-
loae: ,,Timpul inseamna pentru Dumnezeu durata asteptarii intre
bataia Sa la poarta si fapta noastrd de a deschide. El nu intra cu forta
in inima oamenilor. Timpul implica in acest sens si libertatea si res-
pectul acordat de Dumnezeu creaturilor constiente. Unirea cu El in
iubire nu se poate realiza fard raspunsul liber al oamenilor la oferta
iubirii Sale. Dar Dumnezeu, asteptand, trdieste timpul fara sa uite de



1

eternitatea Sa”." Cu alte cuvinte, Dumnezeu il cautd mereu pe om cu
o iubire smeritd, si de aceea adesea neobservata, si asteaptd mereu
raspunsul credintei noastre.

Lucrarea d-lui Tonut Vladescu ofera, dincolo de o informare bo-
gatad despre intelegerea timpului in istoria omenirii si in constiinta
Bisericii, i un prilej de meditatie asupra faptului ca viata pdman-
teasca este premisa necesara a harului comuniunii cu Dumnezeu in
vesnicie.

Pr. prof. dr. Valer Bel,
Facultatea de Teologie Ortodoxa,
Universitatea ,, Babes-Bolay” Cluj-Napoca

1 Pr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, volumul
I, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne,
Bucuresti, 2003, pp. 191-192.
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Prefata

Tot ce existd in lume incepe cu o chemare si cu un dar facute
in timp si In spatiu. Daca ne gandim bine, timpul si spatiul nu sunt
entitati de sine statatoare, sunt dimensiuni ale existentei create aflata
intr-o permanentd miscare. In lume nu existd nimic static. Exceptand
existenta lui Dumnezeu care acelasi este permanent, intr-un prezent
continuu, celelalte existente ,.toate vin si toate trec”. Intrebare este:
de unde vin si spre ce se indreaptd? Si, de ce vin in existenta daca,
totusi, nu raman? Daca vin din neant si din hazard si se indreapta
grabite spre ele, Inseamna ca nu existd sens in lume. Ori, lumea este
plina de sens, de frumusete, de farmec si de taina, bineinteles, depin-
de de mintea care percepe maretia si taina si de ochii care o privesc
umplénd mintea de lumina si inima de bucurie. Fascinatia este atat de
mare incdt Faust nu s-a putut stdpani sa nu exclame: ,,ramai clipa ca
esti prea frumoasa”! Ori, clipa ca unitate de timp este frumoasa sau
viata, existenta ca atare reflectd frumusetea Desinger-ului ei vesnic
in efemeritatea timpului care se revarsa in vesnicie? Optiunea va
apartine!

Parintii Bisericii §i teologii crestini afirma ca toate vin de la
Dumnezeu prin chemarea si harul lui si se intorc iarasi la El prin
conlucrarea noastra in calitate de constiinta de sine a lumii cu misiu-
nea de a o sfinti, transfigura si invesnicii In Hristos. Omului care le
asuma pe toate in sine i s-a dat un timp al purificarii §i iluminarii in
Hristos si prin Hristos. Incepand cu Intruparea Logosului, timpul a
dobandit o semnificatie noud, a devenit timpul mantuirii care ne
poartd spre Impardtia lui Dumnezeu, invesnicindu-ne. De aceea,
valoarea timpului este inestimabila.

Una dintre marile dileme ale filosofiei si teologiei o constituie
insdsi relatia dintre creat i necreat, inteligibil/spirit si sensi-
bil/materie, timp si vesnicie de care se preocupa insusi autorul lucra-
rii de fata si, fireste, ar fi mai corect sa va indemn sa o cititi ca sa va
folositi personal, decat sd v-o prezint prin cateva ganduri naieri.



Tot ce se petrece cu viata omului implicd factorul existential
numit timp, care este In primul rdnd miscare Intr-un anumit spatiu
dat. Definitiile si modurile in care a fost Inteles timpul filosofic, sti-
intific sau teologic, nu pot conceptualiza intr-un mod cat mai exhaus-
tiv aceastd temd a timpului sau a trecerii ireversibile a timpului in
vesnicie (p. 258).

Pentru unii oameni, timpul trece repede, pentru altii timpul tre-
ce greu, depinde de starea de spirit si de activitatea in care sunt
prinsi, de gradul de stres, de gradul de dificultate, de cantitatea acti-
vitatii pe care o desfasoara si de calitatea vietii lor, insa, intotdeauna
este cert pentru toatd lumea: timpul trece. Oare, asa sa fie? Sau noi
suntem, in realitate, cei care trecem si timpul raméne acelasi? Se
spune ca timpul lasa urme care se citesc nu numai pe fruntile oame-
nilor, in existenta umana, ci chiar in intreaga faptura. Aparem in
timp, timpul trece peste noi, lasd semnele sale intrand fie in noi dis-
parand in amintire, fie provocand timpul ce va urma ca anticipare.

Autorul lucrdrii de fatd incearcd sd raspunda unei intrebari
esentiale: care este raportul dintre timp §i vesnicie trecand prin mo-
dul in care timpul a fost inteles in filosofia greaca, apoi in gandirea
Sfintilor Parinti si ajungand in gandirea contemporana.

Timpul existential este prezentat avand inceputul in actul
creatiei (p. 92), avand un caracter eminamente antropologic prin
raportarea la vesnicie (p. 121). In Dumnezeu nu exista timp si nimic
temporal, de aceea numai fapturile care exista in timp sunt destinate
schimbarii; Dumnezeu, necreatul care creeaza si sustine intreaga
creatie, intrd in timp prin lucrarile Sale, ca energii necreate, ca
actiuni ale Logosului, cuvinte plasticizate ale Ratiunii supreme, ma-
terializate in creatie si in tot ce ne inconjoara si in acelagi timp, tran-
scende totul ramanédnd mai presus de toate, chiar si de timp si spatiu.

Timpul apare odatd cu lumea, este o dimensiune a creatiei insa
este legat de vesnicie. Creatia este chemata 1n existentd, de Dumne-
zeu,In timp §i prin timp este destinatd invesnicirii prin om. Timpul,
astfel, devine conditia inaintirii spre Dumnezeu. Inceputul, Big-
Bangul stiintei sau ,,La inceput...” al teologiei, marcheaza momentul
atemporal in care vesnicia si vremelnicia se Intdlnesc prin voia lui
Dumnezeu, care este mai presus de timp. Lumea,prin voia i Cuvan-
tul ,,sd fie lumina...”, este chematain existenta prin creatia in timp i
sfarseste cu intrarea ei in eternitate prin Invierea lui Hristos, asumata
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de omul care se Indumnezeieste inaintdnd prin timp spre vesnicie sau
Imparatia lui Dumnezeu.

Din punct de vedere filosofic, timpul este ,,0 categorie filosofi-
ca care desemneazd durata, succesiunea si simultaneitatea procese-
lor”, ,un flux neintrerupt, ireversibil, care nu poate curge decdt intr-
o singura directie”. Este, deci un continuu, in care evenimentele se
succed de la trecut, in prezent spre viitor si in cadrul caruia se des-
fagoara toate procesele din naturd. Timpul in ultima faza, apartinand
de existenfa umana nu poate fi conceptualizat exhaustiv, ci poate fi
trait, perceput prin simguri si In simturi. Totul curge, nimic nu ramad-
ne neschimbat, spune Heraclit. Aceastd vorba aratd ca timpul trece
producand schimbari in existentele prin care trece. Nimeni nu se
scalda in apa aceluiasi rau de doua ori, acelasi Heraclit, vrea sa
spuna, ca datoritd timpului, nici raul, nici omul nu mai sunt aceeasi
care s-au intalnit prima data.

Psihologul logoterapeut, Viktor Frankl, vorbeste despre o de-
formare a timpului psihologic in suferinta cauzatd de incertitudinea
faptului de a prinde urmatoare zi in viatd sau de a sfarsi in camera de
gazare, iar noi crestinii trebuie s consideram fiecare zi ,,un dar de la
Dumnezeu”, care te obliga la multd seriozitate si responsabilitate, ca
de altfel, orice dar primit.

Dupa Crestinismul rasaritean, timpul face parte din creatia lui
Dumnezeu, ca moment al aparitiei lumii, a materiei. Inceputul este
legat de sfarsit si se concretizeaza in prezent. Cauzalitatea aduce
notiunea de timp. Timpul poartd posibilitatea vesniciei, datorita
Creatorului care este Dumnezeu, intersubiectivitatea de dragoste si
de ,,miscatoare nemiscare”fatd de creatie,cum afirma si Sfantul Ma-
xim Marturisitorul (p. 176). ,,Aparitia creatiei indica prima unire a
vesniciei lui Dumnezeu cu timpul”, cum remarca profesorul Sténi-
loae. Timpul ca si lumea nu dureaza prin sine, nu au scop in sine
pentru sine, ci din voia liberd, iubitoare, creatoare si proniatoare a
Cuvantului lui Dumnezeu Intrupat pentru ca omul si isi implineasca
in el sensul existentei. Lumea nu e eterna prin ea insasi, ci prin voia
si harul lui Dumnezeu (p. 59). Eonul devine timp cand apare creatia
cu miscarea ei si timpul devine eon cand creatia se opreste din misca-
rea ei.

Timpul incepe odatd cu lumea creatd, acest fapt este clar pen-
tru crestini si de la sine inteles pentru teologi. Timpul lui Dumnezeu
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este prezentul continuu, unde faptele trecutului cad mereu in viitorul
eshatologic al Bisericii care este un Alfa si Omega continuu al Impa-
ratiei lui Dumnezeu care nu va ,,cddea niciodata”. Suntem partasi la
eternitatea lui Dumnezeu prin energiile necreate, avand posibilitatea
sd devenim dumnezeu prin har, prin milostivirea §i dragostea lui
Dumnezeu fata de noi, Cel ce ne-a cautat si cautd la inima noastra
pentru a ne da posibilitatea de a ne cunoaste mai mult si de a ne des-
coperi mai mult.

Timpul ca miscare in interiorul creatiei nu inseamna altceva
decat migcarea fapturilor cu un scop bine stabilit: s ajungem la ne-
marginire si la trdirea timpului ca miscare necircumscrisa. Astfel,
dupa ce va trece din aceastd lume ciatre Dumnezeu, firea ,,va avea o
stabilitate pururi in miscare §i o identica migcare stabild, savdrsita
etern in jurul Aceluiagi, Unul §i Singur” (Sfantul Maxim, Raspunsuri
catre Talasie).Aceasta perspectiva a timpului presupune si ideea de
epectaza, care se regaseste cu precadere la Sfantul Grigorie de Nyssa
si se referd de fapt la progresul nesfarsit al omului in desavarsire.
Totul este un inceput vesnic §i noi trecem din inceput prin inceputuri
vesnice, purtati de harul lui Dumnezeu. In comentariul la Cantarea
Cantarilor, Sfantul Grigorie face o precizare in legaturd cu etapele
cunoasterii lui Dumnezeu. ,,Marelui Moise, a inceput sa i se arate
Dumnezeu prin lumina (diapwtog). Dupd aceea ii vorbeste prin nor
(d1avepéing). Apoi, dupd ce a devenit mai inalt §i mai desavarsit,
vede pe Dumnezeu in intuneric (évyvopw)”.

Pentru lumea modernd consumistd, timpul a ajuns sa fie co-
mercializat, timpul costdnd bani; putem spune cd in ultima in-
stantd,omul,plateste totul cu ,,timp”. Timpul pare ca nu 1i mai ajunge
astdzi, are impresia chiar ca s-a micsorat ziua. Prezentul nu il mai
traieste pentru ca nu are timp, ori tocmai asta este problema: sa fii
prezent in prezent, in fiecare fractiune de secunda dintr-o secunda, sa
iti asumi responsabilitatea libertatii si sa ai timp si pentru tine, si
pentru toti, pentru ca... este timp pentru toate sub soare, cum se spu-
ne la Ecleziast... daca vrei.

Sunt unii care din cauza deceptiilor traiesc in trecut neavand
curajul sd infrunte realitatea prezentului si sd mearga Inainte, pentru
gasirea unui sens in aceasta viatd. Ei uitad ca viata este grea, dar si
frumoasa si problemelene sunt date pentru a fi rezoolvate si nu pen-
tru a ne vaita de ele.
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Altii, in schimb, Incearca sa gaseasca drumul vietii idealizand
prea mult viitorul care,de fapt, este inca incert, nu exista in clipa de
fatd;si acestia riscd sd nu trdiascd prezentul ca timp al mantuirii,
traind intr-o continud amagire. Nu mai stiu cine nici  sunt si nici
incotro se indreaptd. De fapt, nu traiesc, ci vegeteaza intr-o lume
iluzorie.

Intrebarea care se pune este, mai stie omul de azi scopul pentru
care traieste si sensul vietuirii sale pe pamant? Daca da, de ce nu se
opreste din ,,genocidul consumist” de materie, placere si putere pe
care il face asupra propriei vieti prin actualul stil de viata pe toate
planurile existentiale fizic, psihic, social si spiritual? Daca nu, de ce
nu are vointa si puterea sa renunte la consumismul libertinist §i sa
re-invete un nou stil de viata, prin intoarcerea la Dumnezeu §i sa
meargd mai departe avand mintea schimbata plind de lumina si ade-
varul lui Dumnezeu si inima plind de iubirea si iertarea Lui? Sa isi
deschida ochii duhovnicesti si sa inceapa sa vada lumea prin ochii lui
Hristos ca pe o perioada de timp, in care poate castiga totul sau
pierde totul?

Din pacate, omul contemporan nu mai este ,,masura lucruri-
lor”, cum credea Protagoras, odinioara. Ce sd mai zicem de Hristos —
Dumnezeul-Om, méasura lucrurilor pentru crestinii autentici, pe care
il nesocotesc chiar si multi dintre asa-zisii crestini de astdzi? Pentru
om, astdzi, piata de consum este masura lucrurilor, si el a devenit un
bun de consum, o ,,marfa” in mana altui, asa-zis, om in aceasta ,,pi-
atd” nemiloasd in care totul este de vanzare si de cumparare. Oare,
aceasta sd fie valoarea si demnitatea unui om pentru gandirea con-
temporana?!

Volens, nolens ,planeta albastra” incd mai este vie §i congtien-
ta, si strigatul ei In aceasta tacere muta, surda si smerita ar trebui sa il
trezeasca pe omul contemporan, care aleargd dupa putere, dupa pla-
cere, dupa acumulare a cat mai multe bunuri perisabile. Natura nu se
lasa siluitd. Se razbund mai devreme sau mai tarziu si toate au limite-
le lor. Dar, ce sa i faci, daca omul nu se trezeste si nu incearca sa
invete sd gandeascd cu mintea lui sd se elibereze de incidentalul,
involuntarul si irationalul patrunse in mintea lui prin pacat? Lacomia
de timp si materie, este o boald, a societatilor Intregi care se grabesc
neincetat sd consume totul nelimitat si fara sa isi asume responsabili-
tatea fata de propria viata, fatd de semeni si fatd de natura inconjura-
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toare. Pentru cei care privesc totul doar prin prisma economicului,
planeta Intreaga nu este decat o ,,afacere” care merge in lichidare si,
din pacate, in lichidarea finala. Oare, va rdbda si Dumnezeu starea
aceasta cu minunata Sa creatie pe care unii o considerd proprietate
privatd? Dumnezeu te-a creat liber, omule, si optiunea 1ti apartine!

Tot ce este important, trezeste-te la realitate! Creeaza-{i deprin-
deri bune, omule! Invatd si gandesti cu mintea ta, intoarce-te la
Dumnezeu, socoteste-ti bine timpul ce ti-a mai ramas, bucura-te din
inimd de el, dar fa ca pe ,,aripile vantului” clipa fericita sa te poarte
in vesnicie, in Imparatia lui Dumnezeu. Toate se realizeaza in timp,
cu rabdare, cu munca sustinuta, cu discernamant, cu credinta, spe-
ranta si iubire, transformandu-ti astfel, timpul vietii in timpul mantui-
rii care te face nemuritor. latd cum timpul se scurge in vesnicie si
vesnicia irumpe in prezent. Pana la urma totul este o Tainad care ma
umple de mirare si uimire.

Cartea d-lui Ionuf Vladescu este o minunata pledoarie si o in-
cursiune profunda in misterele temporalitatii unde lumina vesniciei
poarta cu sine Imparatia lui Dumnezeu. Lucrarea este bine argumen-
tata, atat prin forma cat si prin continut, $i o recomandam cu cildura,
tuturor cititorilor interesati de acest concept al temporalitatii si al
vesniciei.

Pr. conf. dr. lon Stoica,
Facultatea de Teologie si Stiintele Educatiei,
Universitatea ,, Valahia” — Tdrgoviste
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Prefata

Cartea D-lui lonut Vladescu poartd un titlu sobru: ,,Raportul
dintre Timp si Vesnicie din perspectiva Mantuirii”. Prin urmare,
cititorul se poate astepta la o discutie savanta cu privire la concepte
dificile si probleme vechi si adanci ale teologiei. In realitate, se va
intalni cu un alt fel de discurs. Distinctiile terminologice, analiza
deplasarilor si a resemantizarilor care au loc la hotarul dintre gandi-
rea greaca clasica si cea crestina sunt, toate, puse sub semnul unei
intrebari care persistd in tesatura existentei noastre cotidiene: ,,Care
este atitudinea noastrd de crestini $i cum ne pozitionam vizavi de
trecerea inexorabild a timpului intr-un cadru istoric ce cuprinde in
medie 50-60 de ani pentru fiecare?” (p. 9). In acest fel, timpul si
eternitatea isi pierd rigoarea conceptuala si se incarca cu un continut
existential, iar problemele clasice ale teologiei si ale filosofiei se
rearticuleaza.

Cele doud coordonate ale temelor cartii (ontologica si dinami-
cd) se afld intr-un raport exclusiv oarecum neobisnuit. In fapt, autorul
(exersat pedagog, dupa cum 1i dovedeste formatia) isi propune o mai
clara desfasurare a intrebarilor, pe coordonate mai degraba intuitive:
timpul ,,ca zidire” si timpul ,,ca desfasurare”. Cele doud dimensiuni
isi gasesc o sinteza teologica in evenimentul Intruparii, care separa
si, n acelasi timp, aduna laolaltd lumea cea veche si lumea cea noua.
Domnul Vladescu sintetizeaza: ,,Timpul isi gdseste axa in Hristos.
Inainte de Hristos, istoria se indreapta spre El, este mesianic orientata
si tensionata spre El, este timpul gestatiei, al preinchipuirilor si al
asteptarii. Dupa intrupare, totul se interiorizeaza, totul este dirijat de
categoriile vidului si plinului, ale absentei si prezentei, ale neispravi-
rii i implinirii, iar in cazul acesta singurul continut adevarat al tim-
pului este prezenta lui Hristos de-a lungul extinderii Sale” (p. 195).
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Odata cu Hristos, timpul devine transparent eternitatii, se interiori-
zeaza si in acelasi timp transforma desfagurarea cronologica in tensi-
une a prezentului. Din acest moment, eternitatea nu mai este un reper
indepartat, ci se gaseste deja aici, acum, iar felul in care este intdm-
pinatd ea devine cu totul altul. Aceasta noud tensiune, insotitd de
chemarea raspicatd a unui raspuns nou este chipul pe care 1l capata
aceasta problema n crestinism.

Grecii (dar nu numai ei, aratd domnul Vladescu) gaseau me-
reu o Impacare cu timpul, dacd nu printr-o constructie teoretica, ma-
car printr-o distinctie conceptuald linistitoare. Crestinul, pe de alta
parte, nu are la dispozifie asemenea instrumente. Raportul dintre
timp si eternitate devine miza unei decizii care trebuie sa fie, fara
intarziere, sa fie luata: ,,Biserica traieste timpul ca pe o tensiune acti-
va catre Parusie céci prezentul nu mai este acum-ul clipei cronologi-
ce, echidistante si neutre ci poarta tensiunea proorociei Imparatiei ce
va sa fie si deja este prezenta tainic in Euharistie” (p. 214). Pocdinta
reprezintd, pentru crestin, mai degraba o experienta temporala decat
0 exigenta morald. Asta pentru cd ea nu este expresia strictd a respec-
tarii unei legi, cit o nevoie imediata, irezistibila, de innoire care re-
cunoaste paradoxul Intdlnirii dintre o moarte atestatd empiric, dar
lipsitd de realitate si o vesnicie nevidzutd, dar care cumuleaza in ea
intreaga realitate. Chemarea la pocdintd este unul dintre mesajele
radicale ale Evanghelie. In limbajul filosofico-teologic in care o re-
formuleazd domnul Vlidescu, ea nu mai este o infricosatoare striga-
re; devine, mai bland, o necesitate a recunoasterii unei situatii exis-
tentiale. Nu 1si pierde insa si urgenta: ,,Timpul mortii se face timp al
pocdintei in taina libertatii daruite de Dumnezeu fapturii Sale. Poca-
inta este, pentru Sfantul Grigorie o nastere spirituald cu putere depli-
na 1n planul existentei omenesti, perimetrul stramt al acestei vieti
cazute in timp, intre nastere si moarte, fiindu-i prilejul cel mai potri-
vit” (p. 233).

In raport cu ciderea zidirii temporale si necesitatea pociintei,
vesnicia propune imaginea luminoasa a sfinteniei. Ca si pocdinta, si
sfintenia este strdina de o referinta strict morala. Ea nu e un premiu
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obtinut in urma unor performante etice. Dimpotriva, este o manifes-
tare paradoxala a transcendentei, o teofanie (cum o numea Parintele
Scrima): ,,Sfintenia este cea care in plan uman si cosmic face prezen-
ta vesnicia Duhului Sfant in timp” (p. 246). Ea 1si afla temelia Intr-o
interiorizare radicala a conditiei umane, in aducerea lumii intr-un
spatiu launtric unde se resemnifica total pentru ca se intalneste cu
originea ei transcendenta.

In ceea ce priveste timpul — tema centrald a cartii — sfintenia
are un sens propriu: liturghia. Ea este cea care dezviluie interiorita-
tea timpului, facandu-1 transparent pentru vesnicie. Prin ritmarea lui
eschatologica, prin imnografia care puncteazi, constant, prezenta
reala a transcendentei, dar mai ales prin evenimentul indicibil al eu-
charistiei, liturghia transforma timpul in eternitate. $i alaturi de poca-
intd si de respiratia curata a sfinteniei, ea da un raspuns intrebarii de
la care domnul Vladescu pleacd in primele paragrafe ale cartii.

loan Alexandru Tofan,
Universitatea ,, Alexandru loan Cuza” — lasi
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Introducere

Motivatia lucrdrii de fata este legatd de un gand al lui Nicolae
Berdiaev ce descoperd existenta umand rastignitd intre nadejdea
vesnicel mantuiri §i teroarea istoriei: ,in analiza structurald a metafi-
zicii istoriei este inevitabild premisa cd «istoricul» introduce in
vesnicie, ca este grefat In eternitate. Istoria nu este aruncarea la su-
prafata procesului universal, nu este pierderea legaturii cu radacinile
existentei; ea este necesara pentru eternitatea Insasi, ca drama ce se
savarseste 1n eternitate. Istoria nu este altceva decit o profunda
actiune reciproca intre eternitate si timp, o neintrerupta invazie a
vesniciei in timp”?2,

Dimensiunea ce caracterizeaza intreaga existentd cosmica, in
starea ei cazutd este perisabilitatea, trasaturd ce defineste evolutia
intre cele doud praguri fiintiale: viata si moartea. Constanta ce sinte-
tizeaza cu precizie secventiala succesiunea de momente pentru orice
existentd este timpul si fiinta umana, purtitoare de logos a intuit si
problematizat faptul ca, sub o forma sau alta, toti suntem supusi,
volitional sau arbitrar, implacabilei treceri si transformari pe care o
presupune timpul.

Patristica, mai ales patristica clasica, a fost prilejul unei ferici-
te intalniri intre filosofia sistematica a antichitatii elene, dezvoltata
ulterior in perioada medievala si modernd in Apus, §i conceptia
scripturistica asupra timpului, sinonima mai intéi cu istoria mantuirii
poporului ales si exprimatd in asteptarea mesianica si implinitd, mai
apoi, prin sinteza transcendentald a timpului cu vesnicia pe care o
aduce lumii Intruparea Cuvantului lui Dumnezeu.

In elaborare, axul central este incercarea de a oferi o perspec-
tiva ascendent-evolutiva a ideilor despre timp si vesnicie incepand cu
incercarile de definire filosofica sistematica, in principal in plato-
nism, aristotelism si stoicism, care au ajuns la concepte unitare folo-

2 Nicolae Berdiaev, Sensul istoriei, Ed. Polirom, lasi, 1996, p. 41
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site mai apoi de Parinti In teologhisirea lor si incheind cu conceptia
eshatologica ce caracterizeaza invatitura Bisericii Ortodoxe despre
creatie, evolutia ei si sfarsitul fagaduit de Mantuitorul si anticipat de
slujirea liturgica prin Jertfa Euharistica.

Exista o metafora destul de cunoscuta in Apus folosita de Eti-
enne Gilson® ce cauti s exprime raportul dintre filosofia greaci si
teologia Bisericii: ,,pentru vinul nou al crestinatatii s-au folosit ve-
chile burdufe ce erau inca destul de bune, burdufele filosofiei gre-
cesti”. Am cautat sa o combat in particularul temei propuse si i-am
contrapus un cuvant al Sfantului Grigorie de Nazianz care, constien-
tizand insuficienta si inadecvarea vechilor categorii ale gandirii ele-
nice pentru a exprima teologia harica a Bisericii, urmareste botezarea
lor semanticé cand spune ca: ,,... noi am luat de la greci cuvintele ca
pe niste vesminte impodobite, dar trupul si viata marturisirii noastre
este Hristos Cel inviat.” Am urmadrit apoi sa surprind modul in care
discursul filosofic elen a fost integrat creator in efortul apologetic al
Parintilor inspirat de Revelatie in privinta notiunilor de timp si vesni-
cie.

Vesnicia Sfintei Treimi si timpul nostru apar in teologia Pa-
rintilor intr-un contrast creator ce poate fi exprimat si astfel din per-
spectiva omului ce se mantuieste: desavarsirea dumnezeiasca a vietii
veacului viitor este realizarea culminanta in vesnicie a tuturor posibi-
litatilor, in vreme ce curgerea timpului este legata de trecerea de la
posibilitate la realitate actuald. Timpul este trecerea de la un fenomen
la altul, pe cand absolutul, prezenta constanta a tot ce exista. Antago-
nia dintre timp §i vesnicie Patristica o vede 1n lucrarea Proniei de
trecere a omului de la timp ce este forma devenirii creaturilor, la
vesnicie, forma de existentd ce va schimba, va inlocui viata paman-
teascd a omului. Viata pamaéanteascd, careia schimbarea, durerea,
intristarea i moartea 1i sunt proprii este astfel premisa necesard a
harului comuniunii cu Dumnezeu in vesnicie.

Scopul ei este de a evalua raspunsurile Ortodoxiei la o intre-
bare sincera: ,,Care este atitudinea noastra de crestini si cum ne
pozitiondm vizavi de trecerea inexorabila a timpului intr-un cadru
istoric ce cuprinde in medie 50-60 de ani pentru fiecare?”. in demer-

3 Etienne Gilson, L’Esprit de la Philosophie Medievale, Paris, 1944,
p- 82
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sul meu am urmarit sd evidentiez cd adevarata valorizare a timpului
se poate realiza doar prin raportarea lui la vesnicie. Fiind creat cu
suflet nemuritor, omul are inscris in ADN-ul sau fiintial chemarea la
comuniunea permanenta i nesfarsitd cu Dumnezeu, adica la depasi-
rea timpului istoric care 1l circumscrie si la salasluirea inca din aceas-
ta viatd in vesnicia iubirii dumnezeiesti.

in mod tragic, exista si o situatie in care timpul isi pierde total
valentele sale mantuitoare. Aceasta se intdmpla atunci cand la che-
marea adresatd de Dumnezeu din iubire omul raspunde cu un refuz
continuu care fixeaza creatura spirituald intr-o neputinta totala de
comunicare. In acest caz nu mai existd nici asteptare, nici sperantd,
pentru ca nu va mai fi nimic nou si astfel se poate spune ca atunci nu
va mai fi propriu-zis timp, pentru cd nu va mai fi nimic din vesnicie
in el, si el va fi gol de orice continut. Acesta este timpul devenit ne-
semnificativ, inutil, prin vidul lui total, prin absenta de orice miscare,
de orice directie, de orice {intid. Aceasta va fi, asa cum se exprima
parintele Dumitru Staniloae, o eternitate nenorocita, care este chiar
dedesubtul timpului.

O consideratie metodologica: pentru a evalua oarecum sintetic
raspunsurile gandirii patristice la Intrebarea de mai sus am ales sa
abordez problematica prin prisma unor categorii unificatoare cum
sunt cele de ontologie si dinamicd. Teme cunoscute literaturii pe
acest subiect precum: timpul ca zidire a lui Dumnezeu, creatia din
nimic in timp si dinamica ei, unitatea spatio-temporald a lumii si
miscarea fiintiala a fapturilor catre Dumnezeu nu pot fi privite decat
prin logica iconomiei Intruparii ce face din timpul acestei vieti
spatiul ontologic al indumnezeirii noastre prin epectaza — ritmul ha-
rului Tndumnezeirii intru Hristos. Daca ratiunea de a fi a timpului
este vesnicia Sfintei Treimi, numai prin Intruparea Fiului sensul fi-
intarii noastre presupune vesnicia ca taind a libertatii fatd de timp,
transformand timpul mortii in timp al pocdintei si facand cu putinta
sfintenia ca eveniment eclesial si totodata eshatologic in istorie.

Autorul

16



I. ETERNITATE SI TIMP
iN FILOSOFIA GREACA

I.1. Xpévog si axmv — in gandirea presocratica

Sunt cateva preocupdri majore in ce priveste problematica
timpului 1n antichitatea greaca care ar putea fi formulate succint por-
nind de la tematica fiintei timpului. Este corect sd gandim timpul ca
aflat in curgere? Daca da, atunci acesta curge dinspre viitor inspre
trecut, noi fiind pringi la mijloc precum corabiile pe un fluviu sau
curge dinspre trecut spre viitor, purtandu-ne cu el? Poate timpul sa
curgd mai repede sau mai incet? Aceste intrebari par suficient de
dificile (sau poate absurde) pentru a ne incuraja sa respingem meta-
fora curgerii timpului. Dar, dacad nu ne gandim in termenii curgerii,
atunci cum concepem trecerea acestuia? Ce deosebeste prezentul de
trecut si viitor, sau poate ca nu exista nici o diferenta obiectiva? Ce
oferd timpului directia sa — ce anume explica asimetria dintre trecut
si viitor? Are sens pentru noi existenta lipsita de timp sau numai cea
care se Inscrie in timp? Este timpul in mod infinit divizibil sau acesta
ar putea avea o existentd granulara, ceea ce presupune existenta celei
mai mici unitati sau felii de timp?

Termenul presocratic pentru ,timp” este yp6vog iar pentru
»eternitate” substantivul este aiwv, termeni mai fluizi asociati in
greaca homerica cu ,,viatd” si ,.timp al vietii”, ,,erd”, ,,generatie”,
»perioada de existentd” si ,,lunga intindere de timp”, iar adjectivul
aidlog tinde sd insemne ,netrecitor”, ,etern”, ,fard Inceput sau
sfarsit”. Notiunile dévaov (vesnic curgator) si deilmov (vesnic viu) i
sunt asociate.

In timp ce termenul ypdvoc are un sens intrucitva comun si
relativ statornic 1n cariera lui filosofica in antichitatea greacd, notiu-
nea de awwv (eternitate) si pluralul sdu aiwvog are un sens mai fluid,
in greaca veche insemnand ,,viatd” si ,,nesfargire”. Subtilitatea se-
manticd merge mai departe cédci singularul oiwv poate Insemna
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»viatd”, ,timp al vietii”, ,,epocd”, ,,veac”, ,,generatie”, ,,perioada de
existentd” intr-un cuvant un ,lung spatiu de timp”*. Pluralul tinde
semnificativ catre sensul de ,,nesfarsire”, ,eternitate”, ,,fara de ince-
put si sfarsit”. Mai ales in perioada post-homericd conotatiile de
»totdeauna, vesnic” In greaca dei se asociaza cu cea de ov —"fiinta”
astfel ca etimologia aristotelica si neoplatonica ajunge sa exprime un
sens cumulativ: del ov — ,,pururea fiintare” respectiv ,,adevarata fi-
intare” mai presus de timp® in Eneadele lui Plotin. Rezonanta seman-
ticd a lui aion este vasta: de la vesnicia divind a cosmosului la plato-
nica Fiinta vesnica.

In poemele homerice cuvantul oiov este legat® de obicei de
sufletul omenesc, in conceptia lui pre-crestind. Desi aimv nu apare
niciodata ca factor sau element psihologic in sine, el este asociat cu
notiunile de ,,vitalitate”, de ,.fortd de viatd” a sufletului omenesc.
Pentru Homer cuvantul pare sa aiba o semnificatie dubla: temporala
si emotionald, in timp ce pentru scriitorii posthomerici el dobandeste
semnificatia de ,,timp de-o viatd”, ,,generatie”. Radacina semanticd a
lui auwv ar fi homericul awoloc’ fragil si schimbitor, cu sens de
curgere, de miscare biologica. Perioada posthomerica foloseste aiwov
pentru a desemna o perioadi de timp sau lungime a vietii® muritorilor
cat si zeilor nemuritori. Sensul lui temporal este accentuat de asocie-
rea cu ael — totdeauna, implicand durata fara de sfarsit, asa cum il
regasim la Heraclit. Din aceasta perspectivd owov ajunge sa desem-
neze nesfarsita durata a cosmosului si Fiinta eterna platonica.

4 Steven Strange,Plotinus on the nature of eternity and time, in
Aristotle in Late Antiquity: Studies in philosophy and the history of philo-
sophy, The Catholic University of America Press,Washington DC,
1994, p. 265

5 [bidem, pp. 265-266

¢ Donald Claus, Towards the Soul,Yale University Press, New
Haven,1981 pp. 11-13

7 Ibidem, p. 12

8 Martin R. Wright, Cosmology tn Antiquity, Routledge, London,
1995, p. 130
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In gandirea presocratica conceptul de eternitate poate avea un
continut’ fie cosmologic fie ontologic. Acceptiunea cosmologici
include cosmogonia si/sau natura substantei materiale, in timp ce in
cea ontologica sunt cuprinse: viata muritorilor, viata divina, natura
Intelectului si/sau natura fiintei in sine. Termenii presocratici ce de-
notd aceste aspecte sunt aiwv si aidtog. Un alt concept cheie pentru
intelegerea notiunii de eternitate la presocratici este temporalul dei —
totdeauna. Acest cuvant, frecvent folosit, denotd durata temporala a
unui subiect prin referinta la trecut nv, prezent oty §i viitor ectal.

In mitologia greaca timpul (ypdvoc, moté; lat. tempus — tem-
poris; rom. vreme), ,,randul acela care sa tind in urmarea lucrurilor”,
este o divinitate primard, cu lacasul sub pamant, invaluit de umbra
din adancul Tartarului, dupd izbanda lui Zeus asupra lui. Nascut din
unirea Pamantului (Gaia) cu Cerul: ,,Chronos (cel) cu ganduri ascun-
se/cel mai temut dintre cei zamisliti i care, urdndu-si tatal, 1i uzurpa
stdpanirea asupra lumii, ca, la randul lui, sa fie invins de Zeus”'°. Fiu
al lui Ouranus (in etimologia platonica, horosa ta ano- vazand cele
din Tnaltimi) si parinte al lui Zeus (de la Zeu sau de la Dia, ori de la
amandoud, daca 1n aceeasi interpretare semnifica: dia hon — prin el
dobandesc viatd — zeu), pentru ca se va fi nascut din cel ce se va fi
nascut si va fi zamislit, Chronos ar avea ca sens ,,ceea ce este curat si
fara amestec in cuget”, de la Koros (,,cdci nu copil inseamna, ci cu-
rat”) si nou''.

Aceastd etimologie de provenientd platonicd nu este nici
neacceptata si nici nu este respinsd, datoritd neidentificarii inca a
etimonului optim. La fel de nesigure sunt si interpretarile prin rada-
cina Ker (a tdia) sau prin Kraino-Krainen (a face, a crea, a implini, a
indeplini, a te folosi de ceva, de unde si ideea ca timpul se foloseste
de toate).

9 Giannis Stamatellos, Plotinus and the Presocratics. A Philosophi-
cal Study of Presocratic Influences in Plotinus Enneads, State University
of New York Presss, Albany, 2007, p. 95

10 Gheorghe Vladutescu, O enciclopedie a filosofiei grecesti, Ed.
Paideia, Bucuresti, 2001, p. 530

1 Ibidem, p. 532
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Ca zeu al timpului si timp, Chronos apare mai tarziu, marcand
prin chiar momentul aparitiei sale o duratd scursa. Aparitia ulterioara
(aici ambiguitatea cuvantului este binevenita, caci ,,dupa” semnifica
nu in ordine temporald, pentru ca nu se ivise timpul incd) permite
(promite) o deschidere catre intelesul filosofic ca atribut care sta
intr-un subiect (si doar asa 1i urmeaza). Orice analiza se va face de
acum dinspre si prin conceptul filosofic al timpului. Ca singur prin-
cipiu al lucrurilor, sau ca al treilea dupa apa si paméant, Chronos ,,cel
fara de batranete” era la Hesiod in acelasi dublu regim. La Phe-
recydes, apoi, alaturi de sine mai stau ca principii Zas (zeus) si
Chthonie, iar Chronos ar fi nascut din sine: ,,focul, suflarea si apa” ca
elemente urmatoare ale unui timp dat.

In filosofie timpul apare progresiv impersonal asociat cosmo-
genezei §i transformadrilor intr-un univers constituit. Antropomorfi-
zant incd, dar in limitele metaforei, intr-o maxima, Thales ar fi zis
despre timp ca este ,,cel mai intelept”’- copmaotiatov ypovog (Dioge-
ne Laertios, I, 35)'2. Asemenea si Paron, pythagoric timpuriu, a zis
despre timp ca e ,,cel foarte neinvatat” fiindca ,,in desfasurarea lui
oamenii uitd”, spre deosebire de altii care, dimpotrivd, l-au numit
,»cel foarte Tnvatat” (Aristotel, Physica).

Timpul isi incepe propriu-zis istoria sa filosoficd cu Anaxi-
mandros, adicd o datd cu nasterea filosofiei insdsi. Fragmentul ana-
ximandrian: ,,de acolo de unde se trage nasterea realitatilor, de acolo
le vine si pieirea, caci ele trebuie sid-si dea socoteald... potrivit cu
randuiala timpului” — Kata ten tou khronou taxin, este revelator pen-
tru resemnificarea cosmologica a acesteia. La Solon — en dike Chro-
nos- era inca ,,pedeapsa lui Zeus” sau ,,recompensa divina”. Anaxi-
mandros merge insd mai departe. El socoteste ca aceastd miscare
externa, care tinde sa restabileascad echilibrul, existd nu numai in
viata omeneasca, ci in Intregul univers. Procesul compensatoriu ima-
nent vietii omenesti il facea sd creadd ca natura insasi, cu fortele si
contrastele sale, avea un statut legic aseméanator si cd aceasta deter-
mina in intreaga creatie succesiunea devenirii si trecerii.'?

12 Ibidem
13 Thomas Jaeger, Greek Philosophy, Bristol, 1964, p.199, apud.
Gheorghe Vlddutescu, op. cit., p. 531.
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In aceeasi mare directie ioniand, pentru istoria conceptuala a
timpului se mai cuvine mentionat i Heraclid, cu specificatia ca nu-1
numeste Chronos, ci aion (01@v Toig £€0TL...) — vesnicia sau timpul cel
vesnic (este un copil care se joacd, mutand mereu punctele de joc;
este domnia unui copil). Dacd intregul divizat, nedivizat, niscut,
nendscut mai este si logos — vesnicie- Adyov audva, nu rezulta, oare,
ca timpul (ca aion) sta pe principiul nsusi, intr-o determinatie esentiala
si coextensiva? Principiul — aion, putand sa genereze in sine, ,,mutd”
mereu lucrurile, ca intr-un joc pietrele. Domnia sa e ca a unui copil
care se joaca, jocul presupunand reguli dar si un mereu alt imprevizi-
bil; finalitatea ca si gratuitatea, rationalul ca si irationalul, realul si
imaginarul.

Sub metafora, desi aceasta este stransd 1n jurul sensului, se
simte in mare masurd conceptul sau macar sansa de conceptualizare
filosofica. Participand si el la chemarea inapoi a lucrurilor, pentru a
fi judecate, in raport cu timpul — judecator anaximandrian, cel hera-
clitic, mai Tnainte de toate, este principiul Insusi care genereaza con-
tinuu, ceea ce Inseamna ca se ,,verbalizeaza”, lumea avand astfel prin
conditia sa trecut, prezent §i viitor.

Venind ,,din nemarginire” In Univers, pentru Pythagora tim-
pul capata sens, delimitdnd In cAmpul determinatului si vidul. Pentru
Philolaus, probabil intr-o particularizare la interpretarea traditionala,
Chronos avea ca soata diada (nemarginitd). Astfel el are sansa des-
marginirii prin cuprindere continud in sine (prin generare 1n termeni
de celilalt)."

I.2. Timpul creat: icoana in miscare a eternitatii
neschimbitoare

Asupra viziunii platonice a timpului, rezumatad in dialogurile
Timaios §i Parmenide, accentul trebuie sa cada intr-un mod mai spe-
cial pentru ca Parintii I-au avut in vedere. Pentru Platon timpul in
sine, prin inefabila lui continuitate, nu poate fi cuprins conceptual,
este dincolo de posibilitatea de definire, de circumscriere. A vorbi

14 Gheorghe Vladutescu, op. cit., p. 531.
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despre momentul ,,acum” nu e altceva decat cel mult o abstractizare
post factum céci clipa in sine ca rostire conceptuala nu exista cu ade-
varat. Céci atunci timpul ar deveni static §i ar exista posibilitatea
existentei tuturor celorlalte realitati fard miscare si schimbare. Tim-
pul nu e o adunare de clipe Incremenite ci e legat inerent de miscare
si schimbare, si nu poate fi miscare fird de timp'® tema reluata si
dezvoltata, explicitata, nuantata de Aristotel.

In paradigma platonica timp-miscare-schimbare semantica fi-
losoficd a celor trei notiuni este filtrul de interpretare a intregului
sistem. Ele sunt atdt de interconectate incat nu pot fi concepute si
intelese separat caci tot ce existd in timp, tot ce este temporal este
implicit subiectul miscarii si schimbarii. in ce priveste inceputul si
sfarsitul timpului, Platon considera ca sunt concepte de care ratiunea
omeneasca nu se poate apropia si insusi faptul ca Ratiunea divina a
creat timpul nu poate fi cuprins rational si inteles cu adevarat, putem
avea doar o idee vagi si insuficient conturati despre aceasta.'®

Importanta pentru Parinti a fost ideea platonica a Ratiunii di-
vine care a creat timpul care este prin urmare efectul unui act creator
divin, tine deci de realitatea creatd. Ratiunea divind nu poate fi con-
ceputd in eternitatea ei mai presus de timp fara ca ea sa-si exercite
abilitatea creatoare. Insa trebuie spus: continutul platonic al ideii de
»creatie” este profund diferit de semnificatia acesteia in crestinatate:
nu este vorba de o creatie ex nihilo si prin urmare de Inceputul tim-
pului simultan cu existenta lumii create ci mai degraba timpul este
vazut ca o trasatura implicita si necesard ordinii imprimate materiei
originare, o dimensiune a rationalitatii cosmosului datd de Ratiunea
suprema. Caci in haosul originar nu a existat timp, caci timpul nu
tine de starea nediferentiata originara, de miscarea irationald a haosu-
lui."”

Celebra sintagma din Timaios: timpul-imagine mobild a eter-
nitdtii imobile intemeiaza filosofic intregul demers platonic pe pre-

15 Platon, Parmenide,151Eff; Timaios,38Aff, in Platon, Opere com-
plete, Ed. Academiei, Bucuresti, 1988, p. 183

16 [dem, Timaios, 38B, in Platon, Opere complete, Ed. Academiei,
Bucuresti, 1988, p. 217

17 Ibidem, p. 218
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misa fundamentald a notiunii de transcendenta: toatd gandirea plato-
nicé despre timp are la baza ideea de similaritate imperfecta a timpu-
lui cu arhetipul sau eternitatea. De unde si 0o anume valoare iconica a
timpului care trimite la Eternitate, in acelasi fel in care toate realitatile
corporale trimit la Prototipurile celeste. Aceasta implicd dependenta
temporalului de Etern, a imaginii de Arhetip céci exista o anterioritate
absoluta 1n ordinea fiintarii, intregul cosmos, ca icoana a ordinii aflan-
du-si originea i ramanand absolut dependent de o cauzd trans-
cendentd. Si de aceea, mai ales l-au iubit Parintii pe Platon chiar daca
in ce priveste problema inceputului cosmosului si notiunea de creatie
filosoful e 1n ton cu contemporaneitatea sa.

L.3. Timpul necreat: uniform si divizibil, ,,un fel de numar”
al schimbarii

Aristotel sustine ca toti ceilalti filosofi in afara lui Platon sunt
in acord cu ideea cd timpul este necreat'®. Timpul a apirut odati cu
ordinea imprimatd ,,materiei originare” si cum Fiinfa este sinonima
cu Actiunea aceasta presupune ca adevarata existentd este sinonima
cu propriul ei act creator, respectiv Substanta este sinonimad cu
Functia. (Jocul categoriilor aristotelice tinde sé identifice astfel ince-
putul si sfarsitul intr-o ontologie a simultaneitatii In care trecerea
timpului nu are sens decat in cheia cuantificabilului)

Aristotel a tratat problema timpului avand de-a face cu o mul-
titudine de probleme-intrebari legate de acest subiect. El leagd indi-
solubil timpul de miscare: timpul nu poate exista fara schimbare sau
miscare'® si doar datorita diferitelor faze ale schimbarii sau miscarii
contemplate de mintea noastrd putem si-1 concepem.”’ Notiunile de
»repede” sau ,Incet”, ca atribute proprii miscarii se definesc prin
timp care in sine raméne constant, neschimbator pentru ca timpul nu
se defineste pe sine. Descoperim ci desi timpul este legat de miscare
si schimbare este in sine fundamental diferit de ele, fizica trimitdnd

18 Aristotel, Fizica, 251bl5ff, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1965, p. 61
19 Tbidem,218b22, p. 78
20 Jhidem, 218b22£f;222b30£f;235al.1, pp. 93, 112,134
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la metafizica: ,,E limpede atunci ca (timpul) nu e miscare... Dar nici
timpul nu existd farad miscare... Este evident, atunci, ¢ timpul nu este
miscare dar nici nu existi independent de aceasta™'. Prin urmare
timpul este ,, un numir sau o mésura a miscarii”*.

Ontologia aristotelica descopera fiintarea in doua moduri fun-
damentale: a fi intru masura timpului® si a nu fi afectat de timp: ,,A
fi in timp inseamna una din doud: 1.a exista cand timpul exista; 2.asa
cum spunem despre unele lucruri ca sunt in numar... sau ca lucrurile
au un numdr. Lucrurile care sunt in permanentd, imutabile si nes-
chimbabile, cum este Dumnezeu nu sunt, cum s-ar spune In timp.
Pentru ca ele nu sunt continute de timp, nu sunt determinate de timp
si nici fiinta sau existenta lor nu este misurati prin timp”**. Timpul
lui Aristotel este necreat si infinit In uniformitatea naturii lui intrin-
seci §i ,,continud de-a lungul Intregii lui durate inalienabil si fara nici
o schimbare™®. Avem de-a face cu o distinctie clari intre nesfarsita
durata ca definitie a infinitului temporal si eternitate care este ,,fi-
intare mai presus de timp”.

Referitor la ontologia timpului’, filosofia aristotelici trece de
la ceea ce s-ar putea numi o premisa epistemologicad (noi constienti-
zam timpul doar atunci cand constientizim schimbarea) la o conclu-
zie ontologica (timpul nu poate exista fard miscarea constientizata de
noi).

Timpul in sine este continuu de vreme ce acesta este un atri-
but a ceea ce este continuu, In spetd numarul miscarii: acesta este un
unic, infinit i uniform continuum.

Timpul - ,,un fel de numar/masura a schimbarii. Aristotel de-
fineste timpul ca fiind ,,un numar al schimbarii in raport cu inainte si
dupa” (Fizica 219 b 1-2) prin urmare timpul este ceva ce presupune

2l [bidem, 219a1£l1,218b22,218b24 apud Panayotis Tzalmalikos,
Origen —Cosmology and ontology of time, Koninklijke Brill NV, Lieden,
2006, p. 183

2 Ibidem, 218b22ff, 222b30ff,235al1, p. 184

B Jbidem 221a3ff ,A fi in timp inseamnd, pentru miscare, ca
atat ea cat si esenta ei sunt masurate de cdtre timp”, p. 185

2 Aristotel, op. cit.,221b2, p. 129

% Ibidem, 221b3ff, p. 130

2 cf. P. Tzalmalikos, op. cit., p. 184
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implicit cuantificarea. Comentand definitia opiniile pot fi grupate in
doua perspective alternative: timpul este fie o masura a schimbarii fie
ceea ce este masurat in schimbare. Cu cuvintele filosofului: ,,Timpul
va masura lucrul care se schimba si cel care este n repaos, pe primul
atata vreme cat se schimba si pe al doilea atita vreme cét ramane 1n
repaos. Pentru cd va masura schimbarea si repaosul lor cat de mare
este. Asa ca lucrul in schimbare nu va fi masurabil de timp in aceea
ca este de o anumita cantitate ci in aceea ca schimbarea lui este de o
anume cantitate.”(Fizica 221b16-20) Comentand definitia Moreau®’
interpreteaza timpul aristotelic ca ,,aspect masurabil al schimbarii”
iar Hussey?® surprinde o nuanti empiricd spunand ci ,,...nu este nimic
mai mult referitor la ce este timpul decat ca este o cantitate masurabi-
1a asociata schimbarilor in acelasi fel in care lungimea sau greutatea
sunt asociate corpurilor materiale”

Timpul este esential un fel de numar pentru ca este prin de-
finitie ceva ce este numarat in procesul de cuantificare a seriilor de
prezenturi succesive pe care Aristotel le numeste ,,inainte si dupa”.
Odata cu cuantificarea seriilor de prezenturi succesive noi cuantifi-
cam totodatd schimbarile in asa fel incat se reflectd ordinea lui ,,ina-
inte” si ,,dupd” din fiecare. Timpul este un numar al oricarui fel de
schimbare: a venirii in fiintd, a incetarii din fiintare, a cresterii, a
schimbarilor calitative, a miscarii. In ce priveste semnificatia notiunii
de ,,numar” in gandirea aristotelica.

Antecedentele sunt la Platon in Timaeus®’ unde intAlnim fraza:
,»-..planetele au fost aduse la fiinta sa salvgardeze numerele timpu-
lui”, prin urmare timpul exista esentialmente ca masurd céci Inainte
de a fi cerurile nu era timp de vreme ce ,,nu erau nici zile nici nopti
nici luni nici ani”.*® In viziunea lui Platon pentru ca timpul si existe
schimbarile trebuie sa fie ordonate, caci daca timpul exista sa masoa-
re schimbarea atunci trebuie sa existe elemente repetitive, constante

27 Jean Moreau, L” Espace et le Temps selon Aristotel, Gallimard,
Paris, 1965, pp. 129-130

28 Edgar Hussey, Aristotle’s Physics Books 1II and IV, Oxford
University Press, Oxford,1993, p. 38

2 Platon, Timaeus, 38c, in Opere complete, ed. Academiei, Bucu-
resti, 1988, p. 213

30 Ibidem, p. 190
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ca unitafi de masurd a celor mai vaste, mai cuprinzatoare, cosmice.
Acesta, ar fi punctul de plecare al conceptiei aristotelice.

Ursula Coope®' nuanteazi sustinand ca Aristotel nu a dorit si
defineascd timpul nici ca o masurd in sine nici ca pe ceva pur §i sim-
plu masurabil. El foloseste cuvantul ,,numar”- apitpoc nu cuvantul
»masurd”- petpov. Pritchard spune urmatoarele despre semantica
notiunii opitpog in gandirea greaca: .,...Intelesul fundamental a lui
apitpog este acela de colectie finiti de itemi” si, de vreme ce timpul
este apitpog insecamna ca este un set finit de unitati. Cuvantul
apitpoc se referea de obicei la numerele pe care le putem numara,
numerele ,,simple”33

Analizand pasajul vedem ca autorul nu aminteste ca intervale-
le dintre clipele numarate ar trebui sa fie egale, altfel spus nu insista
asupra unei actiuni de masurare in sens strict matematic ci accentu-
eaza asupra ordinii in care numaram clipele, asupra faptului ca nu-
maram ,,una Tnainte si una dupa”. Aceasta e legata de faptul ca pe de
o parte pentru Aristotel timpul este un continuum ce nu implica in
mod necesar repetitia, si aici filosoful se desprinde de modul platonic
de a pune problema, iar pe de alta numai ceva constituit dintr-o
multime subtild de lucruri poate fi un numar care spune el este o
,pluralitate discretd de unititi”**. Numirand clipele continuumului
temporal noi le aducem totodata la fiintd i devreme ce timpul este
infinit divizibil putem crea oricat de multe potentiale diviziuni.

Astfel notiunea de numarare in sens matematic ce implica in-
tentia de cuprindere, de cuantificare devine ambigua in momentul in
care numarand nu putem limita pluralitatea potentiala a clipelor, care
ramane infinita. De aici si obiectiile lui Ploton din Eneade care spune
cd Aristotel ar fi reusit mai bine ramanand la definitia timpului ca

31 Ursula Coope, Time for Aristotle, Physics 1V.10-14, Clarendon
Press, Oxford, 2005, p. 87

32 Martin Pritchard, Plato’s Philosophy of Mathematics, Saint Au-
gustin Press, Seattle, 1995, p. 72

% ,,Cel mai mic numadr simplu este 2 ...” in Aristotel, op. cit,,
220 a27-32, p. 211

3 Aristotel, Metafizica X.1, 1053 a 30, Ed. Academiei, Bucu-
resti, 1965
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misurd - petpov’™ Solutia aristotelici a contradictiei: cum poate fi
numar timpul continuu propune urmatoarea distinctie intre doua fe-
luri de numere: numere cu care numaram $i numere care pot fi numa-
rate, cuantificate mai bine zis. Orice numar este ,,0 pluralitate cuanti-
ficabila” asa ca timpul este cuantificabil dar nu este unul din acele
numere cu care numaram.

Nu putem folosi un lucru continuu ca sa numaram pentru ca
nu are parti discrete dar ceva continuu poate fi numirabil. Hussey®
pune problema cuantificarii continuumului temporal in contextul
abordarii aristotelice a notiunii de infinit: nu poate exista pluralitate
la infinit, infinit de multe parti distincte, infinit de multe ,,numere
separate”™’, pe cand un numir nedivizat ar fi ceva continuu: timpul
vazut ca o reprezentare geometricd a unei linii de puncte. Timpul
apare ca o ordine universald in interiorul cireia toate schimbarile
sunt corelate.

Diferenta si uniformitatea descriu continuitatea timpului aris-
totelic ev aAAO kal aAAo (Fizica 219 b 13-14) Diferenta momentelor
decurge din faptul cd timpul urmeaza schimbarii asa cd momentele
lui sunt diferite prin faptul cd sunt asociate stadiilor diferite ale
miscarii. Avem o analogie spatiald putin mai departe (Fizica 219, b
21-22): un lucru In miscare este diferit prin faptul ca este intr-un loc
iar mai apoi in altul aga cd momentul acum este diferit de dupa des-
criind un stadiu al miscérii si apoi altul. Un alt fel de a intelege ex-
presia ar fi cd momentele sunt diferite” pentru ca reprezintd puncte
diferite in seria temporald numarabild™*®. Totodata atunci cAnd numa-
ram o clipa numaram toate stadiile schimbarii la acea clipa in conse-
cinta timpul lucrurilor ce existd simultan e unul si acelasi. ,,Pentru ca
timpul care e egal si simultan este unul si acelasi. Si chiar acelea care
nu sunt simultane sunt de acelasi fel. Pentru ca daca au fost caini sau
cai, 7 de fiecare totusi ar fi acelasi numar. Tot astfel pentru schimbari

3 Plotin, Eneadele, 111.7.9.1-2, in Opere, trad. Andrei Cornea, Ed.
Humanitas, 2003, p. 116

3 Edgar Hussey, op. cit., pp. 79-80

37 Aristotel, Fizica 111.5.204b7-8, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1965,
p- 92

3 Henry Wagner, Aristotel’s Physics, Kramer’s Press, Berlin,
1967, p. 113
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care tind spre limitd Impreund este acelasi timp, chiar daca una este
mai rapidd decat alta si una e misgcare iar alta alterare.” (Fizica
223b3-8). Identitatea si diferenta timpurilor este conceputa prin ana-
logie cu identitatea si diferenta numerelor: 7 cai si 7 caini sunt ace-
lasi numar de unde urmeaza ca din faptul ca schimbarile sunt de dife-
rite feluri nu Tnseamnd ca timpurile lor sunt de asemenea diferite.
Telul acestei argumentatii este s arate cd nu putem concepe exis-
tenta a doud timpuri simultane si distincte.

Timpul unic al schimbarilor simultane este comparat cu nu-
merele egale si prin urmare identice mai bine zis cu numerele lucru-
rilor care sunt impreuni egale yapnd®® .,...asa incat desi schimbarile
sunt diferite si separate unele de altele timpul este pretutindeni ace-
lasi pentru ca si numerele lucrurilor egale si Tmpreuna este unul si
acelasi pretutindeni.” Sensul cuvantului yopd insemnand impreuna in
spatiu ajunge sa insemne impreund in timp adicd simultan.

In ce priveste expresia din 219 b 10-11: Xo mote ov X eoti
Htimpul este simultan acelasi pentru ca acum, oricare acum ar fi este
acelasi ,,in traducerea Ursulei Coop*® pornim de la o analogie spatia-
13 doua schimbari sunt yaud — impreuna in acelasi loc si ajungem la
notiunea de simultaneitate printr-o translatie conceptuald in care
prepozitia ,in” isi pastreaza sensul, timpul aparand ca un topos iden-
tic cu sine insusi. O alternativa: ,,... intregul timp insumat este ace-
lasi. Pentru cd momentul este acelasi X, oricare X ar fi, ceea ce il
face ceea ce este. ,,*!, in care pornim de la sensul matematic de suma
dat cuvantului yopd.

Pentru ca unul si acelasi ,,acum” este prezentul multor schim-
bari diferite, a numara clipa implica a distinge toate schimbarile apa-
rute la momentul respectiv. Identitatea timpurilor depinde de clipele
care le leagd unele de altele iar timpul lucrurilor simultane este ace-
lasi pentru ca este legat de una si aceeasi pereche de prezenturi: ceea

% Aristotel, Fizica 223b 10-12, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1965,
p- 229

40 Ursula Coope, op. cit.,, p. 214

41 .. the hole time in sum is the same. For the now is the sa-
me X, whatever X it may be wich makes it what it is”, in Edgar Hus-
sey, 1993, op.cit., p.44
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ce numim ,,inainte” si ,,dupd”. Rolul prezentului este capital** pentru

conceptia aristotelica: ,,Acum este intr-un fel acelasi intotdeauna si
intr-un fel diferit ,,Fizica, 219 b 12-13. Unul si acelasi moment divi-
de schimbari simultane diferite.

Aristotel foloseste in general doua analogii ce incerca sa sur-
prinda prezentul: clipa este pentru timpul ca intreg ceea ce este punc-
tul pentru linie sau ce este un lucru in miscare pentru migcarea insasi.
Prima analogie pune in evidenta faptul ca orice clipa leaga un trecut
de un viitor aga cum orice punct de pe linie leagd doua segmente ale
acesteia dar clipele sunt identice intr-un fel aparte ce nu poate fi ex-
primat prin analogie cu identitatea punctelor pe linie. De aceea este
nevoie de a doua analogie ce tinde sa ilustreze o dinamica ,,statica”
paradoxala a timpului: trecand prin diferite stadii ale schimbarii un
lucru in miscare nu este numai identic cu sine doar in definitie, in
logos, ci de asemenea este mereu acelasi In fiintd. Aristotel explica
de ce prima analogie nu e suficientd: un punct pe o linie poate diviza
linia in doud sau o poate uni pentru ca reprezinta limita fiecarei parti
a liniei fiind ,,Inceputul uneia si capatul alteia” Fizica 220 a 11. Simi-
lar clipa prezenta face timpul continuu unind trecutul cu viitorul si
este totodata o limita: sfarsitul trecutului si inceputul viitorului.

Totusi aici analogia se opreste pentru cd miscandu-ne de-a
lungul liniei ne putem opri cand vrem si putem relua miscarea creand
o dubla limita, pe cand timpul nu poate fi divizat in acelasi fel ludnd
in considerare un moment dat, datoritd dinamicii lui ce face ca acum
sd fie mereu altul. Asa cd momentul ,,acum” divide timpul in mod
,potential”®. pentru cd marcheazi o limiti in dinamica schimbarii si
prin urmare in timp, chiar daca aceasta limita nu poate fi considerata
un sfarsit determinabil §i nici un inceput. Momentul acum constituie
o diviziune potentiald a timpului marcand cele doud parti trecutul si
viitorul desi nu poate distinge actualmente partile una de alta. Mo-
mentul acum unifica timpul pentru ca este similar unui punct din care
se traseaza o linie §i care este mereu acelasi: ,,El divide potential. Si
din acest punct de vedere acum este mereu altul. Dar luand in consi-

42 Ursula Coope, op. cit., p. 125
43 Aristotel, Fizica 222a13-14, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1965, p.
101
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derare cd leagd impreuna el este mereu acelasi, ca in cazul liniilor
matematice. Pentru ca nu este intotdeauna acelasi punct gandit. Pen-
tru cd imparte Intr-un spatiu si in celdlalt. Dar in aceea ca este unul
este acelasi pretutindeni”™*

A doua analogie, cea dintre ,,acum” si un lucru in migcare ex-
pliciteaza sensul in care momentul este acelasi si totodata diferit:
intocmai cum un lucru in miscare ramane acelasi in timp ce este dife-
rit fiind intr-un loc si mai apoi in altul. Prezentul dobandeste o
functie epistemologica céci cunoastem timpul numarand clipa pre-
zentd 1n acelagi fel in care cunoastem miscarea prin lucrurile in
miscare, ,,acum” uneste si imparte timpul asa cum un lucru in misca-
re uneste si Imparte migcarea, ,,acum” si timpul sunt inseparabile
ontologic asa cum sunt un lucru in miscare §i miscarea insasi. Asa
cum remarca Hussey filosoful concepe clipa in sine ca pe ceva ce se
miscd progresand constant inspre viitor.

Perpetua identitate a lui ,,acum” are, spune el, o ratiune feno-
menologica: ,,acceptand existenta unui prezent ce persista Aristotel
complicd teoria lui considerabil. Motivul trebuie sa fie acela ca Aris-
totel crede ca trebuie sd accepte notiunea unui prezent permanent ca
fiind datd de fenomenologia subiectului. Notiunea nu functioneaza
mai departe in sistemul aristotelic”*’

A fi sau a nu fi in timp este o altd problema comuna platonis-
mului si aristotelismului. Intalnim destul de des in Fizica o distinctie
de regim ontologic intre lucrurile care sunt in timp si cele care nu
sunt in timp. Lucrurile care sunt in timp sunt doar acelea care au o
durata finitd indiferent daca sunt prezente, trecute sau viitoare. Cele
care nu sunt in timp sunt cele care nu exista si cele care sunt vesnice
si exista fara sd fie In timp. Fiintarea in timp este masurabila: de
vreme ce timpul este numar inseamna ca orice existenta finitd tempo-
ral poate fi masurata, are limite, iar ceea ce nu are o durata finitd nu
are timp pentru ca fiinta ei nu poate fi masurata de timp. Totusi tim-
pul este universal fiind pretutindeni si cu orice lucru, deci: cum pot
exista ontologii regionale care sa eludeze universalitatea lui? O so-

44 Ibidem, 222a14-17, p. 103
4 Edgar Hussey, op.cit. p. 153
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lutie aflim in De Caelo*® si ratiunea este urmitoarea: de vreme ce nu
poate exista materie in afara cerurilor nici un lucru ce exista fara
materie nu poate fi subiect al schimbadrii §i, prin urmare exista in
afara timpului.

Concluzia ar fi ca orice existen{a a carei ratiune nu tine de pa-
radigma schimbarii nu are timp pentru ca tot ce se schimba presupu-
ne o ordine temporald. Totusi sesizeazd Ursula Coope*” in universul
aristotelic existd lucruri care sunt in miscare si totusi nu sunt in timp:
corpurile ceresti sunt eterne §i in acelasi timp in miscare perpetua.
Sunt doud categorii de existente atemporale: corpurile ceresti care nu
incep si nu se sfarsesc in timp pentru ca exista de-a lungul intregului
timp cosmic, si acele lucruri care nu au un inceput si nici un sfarsit in
timp si exista in afara lui. Exista o contradictie flagranta, cel putin in
litera intre teza universalitatii timpului si posibilitatea existentei
atemporale cici ,.fiecare lucru in schimbare este in timp”** ( Solutia,
spune Ursula Coope®, este in a distinge doui sensuri ale lui ,,a fi in
timp”. Toate lucrurile in schimbare sunt in timp fiind parti in ordinea
temporald iar lucrurile care sunt intr-o vesnicd schimbare nu sunt in
timp in sensul cd existenta lor nu are inceput si nici sfarsit si ca atare
nu sunt masurabile cu timpul. Totusi chiar daca nu sunt stricto sensu
in timp ele intrd Intr-o relatie temporala cu toate celelalte si in acest
sens timpul ar fi universal. Originea acestei distinctii se regaseste in
mitul creatiei prezentat de Platon in Timaeus 37c-38e: Demiurgul a
plasmuit universul dupa modelul fiintarii neschimbate si eterne, tim-
pul fiind creat impreund cu cerurile pentru a aduce ordine in univer-
sul schimbdrii, facandu-l cat mai asemandtor cu putintd cu modelul
etern, neschimbator. Semantica lui ,,a fost” si ,,va fi”’ ca ,,forme ale
timpului care au ajuns sa fie” (Timaeus 37¢) odatd cu timpul Insusi,
nu este aplicabild notiunii de eternitate a1d10¢ care nu este ceea ce a
fost si va fi Intotdeauna ci ceea ce ,,este” mai presus de devenire. ,,A

46 Aristotel, Despre Cer, 1.9.279 a 11-22, trad. Serban Nicolau,
Ed. Paidea, Bucuresti,2005, p. 71

47 Ursula Coope, op. cit., p. 145

48 Aristotel, Fizica 222b30-31, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1965, p.
123

49 Ursula Coope, op. cit., p. 144
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fost” si ,,va fi” sunt aplicabile doar ,,devenirii care se petrece in timp”
Timaeus 38a.

Owen™ pune problema sensului pe care Platon il di prezentu-
lui ,,este”: daca ,,este” nu are timp (lingvistic vorbind) atunci eterni-
tatea nu este prezent perpetuu in seria trecut-prezent-viitor ci mod al
fiintarii atemporale. Daca ,,este” are timp atunci eternitatea este, a fost
si va fi Intotdeauna. Se degajd in consecintd doud perspective in pri-
vinta sensului eternitatii: c1d10¢ este ceea ce dureaza tot atat cat timpul
insusi (cerurile care au fost create Impreuna cu timpul) sau adiog este
ceea ce nu are inceput si sfarsit (fiintarea eternd, Lumea Ideilor plato-
nice ce constituie modelul neschimbator al acestei lumi).

Prin urmare, rezumand, avem din perspectiva relatiei cu tim-
pul doud categorii ontologice: lucruri care sunt in timp, existente a
cdror vesnicie are un sens imanent §i lucruri care nu sunt in timp a
caror vesnicie are sens de deplina transcendenta fatd de lumea deve-
nirii: corpurile ceresti dureaza cat timpul Insusi si sunt in miscare
perpetud, ele sunt si au fost si vor fi intotdeauna. Dar ceea ce fiintea-
za etern fard inceput sau sfarsit nu poate fi subiect al schimbarii si nu
aduna prin trecerea anilor un trecut tot mai lung. Fiintarea eternd este
si niciodata nu a fost si nu va fi’!. In acest sens se afla in afara timpu-
lui. In privinta problemei inceputului timpului la Platon: Vlastos®
sustine ca ideea platonica ca timpul are un inceput trebuie luata lite-
ral, ca si interpretarea mitului din Timaeus, dar subliniaza ca sensul
dat de filosof cuvantului timp este acela de timp masurabil care a
inceput doar atunci cand cerurile au fost create caci este masurat prin
miscdrile corpurilor ceresti, si nu ca existenta nu avea nici un fel de
ordine temporali inainte de creatia cerurilor. in privinta sdgetii tim-
pului

5% George E. Owen, Motion and Time, Space and Matter, P.
Machamer and R.Turnbull Press, Columbus, 1976, p. 47

51 ,Nu poate fi imbdtranire sau intinerire prin trecerea timpu-
lui” cf. Platon, Timaeus 38a, in Opere complete, Ed. Academiei, Bucu-
resti, 1965, vol. I, pp. 233-234

52 Gheorghios Vlastos, The disorderly Motion in the Timaeus, R.E.
Allen Press, New York, 1965, p. 412
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in dialogul ,,Parmenide” Platon spune ca tot ce exista trebuie
si fie ,impreund cu timpul”. Parmenide intreabd>: ,Nu este ,,a fi”
parte a fiintarii cu timpul prezent, tot asa cu ,,a fost” este comuniune
cu fiintarea impreund cu timpul trecut si, In schimb, ,,va fi” este
comuniune cu fiintarea impreuna cu timpul viitor?” Aristotel respin-
ge ceea ce el numeste aserfiunea platonica ca a fi ,,in timp” este echi-
valent cu ,,a fi atunci cand timpul este”**. Ce intelege filosoful prin
cuvintele ,,a fi atunci cand timpul este”: acele lucruri care ,,sunt cand
timpul este” sunt chiar acelea despre care este adevarat a spune ca
,,sunt” la un anumit moment si ca ,,au fost” si ca ,,vor fi”’ la alte mo-
mente. Atunci ,,a fi cand timpul este” inseamna a exista intr-o relatie
de simpla simultaneitate cu alte lucruri?

Pentru Aristotel ordinea temporald este determinatd de seria
de clipe, de ,,acum” —uri prin care numaram inainte si dupa in schim-
bare. Tot ce nu are loc instantaneu poate fi impartit la un moment
anume in partea ce a fost Tnainte (trecutul) si partea ce este dupa (vii-
torul). Tot ce intra in ordinea temporala este succesiv viitor, prezent
si trecut. Asa cd, pentru a raspunde Intrebarii de mai sus putem spune
ca asertiunea aristotelica are un puternic sens ontologic asupra caruia
s-ar putea comenta®’: desi exista relatii temporale reale intre inainte
acum si dupa, aceasta nu inseamna ca tot ce existd este realmente
trecut, prezent ori viitor.

Desi Aristotel preia oarecum ideea acestei distinctii platonice
el pleaca de la cu totul alte premise: mitul creatiei din Timaeus este
respins caci timpul este necreat ca si lumea. Pentru Aristotel nu poate
exista nici o diferenta de regim ontologic intre ceea ce este subiect al
devenirii si ceea ce este mai presus de ea: astfel ca tot ce exista sta in
ordinea temporala a lui ,,a fost” si ,,va fi”. Sunt aduse doud argumen-
te: primul este ca intotdeauna a fost schimbare 1n logica presupunerii
ca orice schimbare trebuie sa fi fost declansata de o schimbare ante-
rioard. Prin urmare, cum timpul e nedespartit de schimbare, trebuie
sa fi existat intotdeauna timp. Celalalt argument e legat de viziunea

53 Platon, Parmenide, 151e-152a, in op. cit., p. 281

54 este clar cd a fi in timp nu inseamna a fi ,,cdnd” este timp cf.
Aristotel, Fizica 221a19-20, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1965, p. 114

% cf. Hugh D. Mellor, Real Time II, Grease Point Press, London
and New York, 1998, p. 124
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aristotelicd asupra prezentului: cum orice ,,acum” este deodatd ince-
put si sfarsit al timpului, nu poate exista un anume ,,acum’ care sa-i
fie inceput si nici unul care sa-i fie sfarsit™.

Timpul si cauzalitatea, timpul ca si cauza a mortii este un as-
pect important pentru lucrarea noastra. Timpul este cauza pentru care
lucrurile care sunt in timp Imbatranesc §i, in cele din urma inceteaza
de a fi. Este vorba de cauza in sens formal, unul dintre tipurile de
cauza In rationamentele aristotelice ce presupun toate o reconstructie
in logos a realitatii este asa numita cauza formald. Asa cum spatiul
este inteles®’ ca ,parte din cauzele formale ale elementelor” si timpul
ar fi ,,una din cauzele formale ale schimbarilor”® asa cum rata de doi
la unu este cauza formala a octavei. A Imbatrani si a inceta din exis-
tentd sunt efecte ale timpului. Lucrurile care sunt in timp sunt doar
cele care au o duratd masurabila finitd. Aceasta in contextul afir-
matiei ca este imposibil ca ceva sa fi venit in fiin{a si sa nu inceteze
niciodata de a fi sau invers sa inceteze de a fi fara a fi inceput vreo-
data sa fie.

Ce inseamnd pentru Aristotel ,,a imbatrani”: a acumula tot
mai multi ani In trecut — asa ca ceea ce dureaza pentru totdeauna nu
imbatraneste pentru ca are intotdeauna un trecut infinit, nemasurabil
si la care nu se poate nici adauga nici scade nimic: lungimea timpului
existentei nu este mai mare anul acesta decat a fost anul trecut. Exis-
ta in aceastd privintd o altd diferentd esentiald fata de Platon ce de-
curge din modul de a concepe existenta temporald: 1n viziunea lui
Platon ceva poate sd dureze etern fara sa aiba un trecut infinit, caci
timpul, fiind creat are inceput si, cu fiecare an ce trece sa adune un
trecut tot mai vast. Un alt sens al Imbatranirii este cel strict fizic: a fi
subiect al procesului gradual al degradarii.

Sunt semnificative pentru discutie doua lucruri: primul cé de-
gradarea este Inteleasa ca o boala fireasca si al doilea ca tot ce are o
duratd finita trebuie In mod necesar sa fie genul de lucru supus de-
gradarii. Mai mult sensul in care timpul este legat de schimbare de-

5% Aristotel, Fizica, 222a33-b7, Ed. Stiintificd, Bucuresti, 1965,
p- 119

57 cf. Ben Morison, On Location. Aristotle’s concept of Space, Ox-
ford University Press, Oxford,2002, p. 53

5 Ursula Coope, op. cit., p. 156
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vine aici restrictiv’’: timpul este direct responsabil doar pentru
schimbarile de acest fel. Argumentatia urmeaza astfel: tindem sa
concepem ca timpul este cauza schimbarilor degenerative pentru ca
vedem schimbarea aparand fard o cauza externd evidenta asa incat
presupunem ca timpul este cauza ei in contextul in care ,,timpul este
un numadr al schimbarii §i schimbarea indeparteazi ceea ce este pre-
zent.”®. Totusi desi timpul poate fi cauzi a schimbarii el nu este si
agentul ei: el nu produce (poiei in greacd) schimbarile al caror cauza
este.

In ce priveste sigeata timpului Aristotel respinge o afirmatie
platonicd ce pare si admiti reversibilitatea curgerii timpului®' si
anume cea din Parmenide 141a-d unde se spune ca lucrurile care sunt
in timp ,,pot deveni fie mai batrane fie mai tinere decat ele insele” si
prin aceasta difera de lucrurile care nu sunt in timp. Pentru el afir-
matia este contradictorie in urmitoarea logici®*: daci X devine mai
batran decat Y, atunci Y trebuie sa devind mai tanar decat X. Aceasta
implica prin referinta la sine insusi ca daca ceva devine mai batran
decét el insusi atunci devine in acelasi timp mai tanar decat sine in-
Susi.

Timpul si sufletul Din chiar definitia timpului ca ceva numa-
rabil se naste problema relatiei lui cu subiectul ce numara. Prin urma-
re el nu poate exista decat intr-o lume in care exista animale (zoon)
rationale. Totusi aceasta nu Inseamnd ca schimbarea 1nsasi depinde
de suflet pentru ca desi este intim legatd de timp nu este in mod ne-
cesar ceva numarabil®.

% asa comenteazd Ursula Coope, vezi Ursula Coope, op. cit., p.
155

60 Aristotel, op. cit., 221b1-3, p. 209

61 Samuel Leggat, Time, Ymca Press, New York, 1995, pp. 213-221

62 Aristotel, op. cit., 221b1, p. 119

63 Ibidem., 223a21-9, p. 34
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I. 4. De la nesfarsirea timpului Sufletului la atemporalita-
tea eternitatii

Critica plotiniana respinge timpul — numar, iar definitiei stoi-
ce a timpului - extensie sau distantd a miscarii 1i reproseaza ca elu-
deaza problema ontologica a timpului in sine. Nu vom afla niciodata
ce este timpul doar numarandu-i clipele iar daca il numim ,,extensie”
ne trezim blocati Intr-o semantica tautologica caci timpul a fost defi-
nit printr-un predicat didotpo® nedefinit in el insusi. In capitolul
VII al Eneadelor sale Plotin, defineste timpul ca fiind ,,viata Sufletu-
lui in miscare de tranzitie de la un stadiu la altul al vietii”®. Pentru
Viata Sufletului nu este folosit cuvantul {wr desemnénd viata anima-
14, irationala ci Biog - modul inteligibil al vietii in tranzitia ei discur-
sivd citre alteritate. De vreme ce Intelectul contempli intregul inte-
ligibil simultan intr-o singurad viziune afara de timp, Sufletul gan-
deste Intelectul in mod discursiv Intr-o multipla tranzitie prin misca-
rea de la un inteligibil la altul.

Adevarata natura a timpului este inteligibila deci distincta fata
de miscarea fizica si fata de constanta schimbare a fenomenelor natu-
rale. Reluand definitia platonica ,,timpul — imagine mobila, mai bine
zis In miscare, a Eternitatii”, Plotin o expliciteaza in propriul sistem:
este asa pentru ca Sufletul urmeaza, imitd si manifesta In neobosita
sa gandire discursivd eterna unitate nondiscursivd a Intelectului.
Timpul transcende fenomenele fizice si nestatornicia devenirii §i 1si
are originea in nivelele superioare ale fiintei, natura lui este inteligi-
bild si necorporald si nu este prezent In nici o existentd particulara
perceptibild dar toate existentele particulare sunt prezente in el. Tim-
pul este cauza miscérii, nu invers si cu aceasta Plotin respinge defini-
tiv aristotelismul.

Ontologia plotiniand a timpului ne propune, firesc, o cheie de
interpretare de nuantd emanationistd: de vreme ce viata Sufletului
genereaza timpul, inseamna ca timpul apartine Sufletului si tot asa

64 Plotin, Eneadele, I11,7.8, in Opere, trad. Andrei Cornea, Ed.
Humanitas, 2003, p. 234

65 Ibidem, 11. 44-45, p. 235

6 Giannis Stamatellos, op. cit., p. 120
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intregul univers este produsul secundar al activitatii Lui vitale. Sufle-
tul participa atat la existenta lumii spirituale cat si a celei materiale®’.
El insusi producand atat timpul cat si lumea fizica in sine. Timpul s-a
niscut din dorinta Sufletului de a transla in realitatea fizici®® ceea ce
a vizualizat in prealabil n lumea pur spirituald si genereaza astfel
timpul, ca icoana a eternitatii, mai Intai pentru Sine insusi $i mai apoi
si pentru lumea fizica. Ideea ca timpul se misca este pastratd intr-un
anume sens cdci timpul este privit ca ,,0 stare a Sufletului ce consista
din misciri alternative dintr-o sferd a vietii citre alta”®.

Ajungem astfel la viziunea intregului univers miscandu-se in-
launtrul timpului Sufletului. Timpul, ca viata a Sufletului e posterior
Acestuia §i prin extensie tot ce exista in temporalitate este ,,mai
putin” in ordinea ,,calitatii” ontologice decat timpul insusi. Dar fi-
intarea 1n timp nu este modalitatea fundamentald de a fi caci ratiunea
de a fi a existentelor in devenire este viitorul, lumea perceptibild
desfasurandu-si viata in nesfarsirea temporalitdtii sub semnul lui ,,ce
va fi si fie” - del pédhov’™.

Lumea inteligibila traieste eternitatea ca un prezent atemporal
— 6&i mopov’!. Distinctia aceasta intre dei péhhov si Gél mapdv timpul
lumii sensibile si vesnicia lumii inteligibile se datoreaza faptului ca
nesfarsirea existentei cosmice se intemeiaza pe perpetua alteritate a
viitorului ce naste o miscare imperfectd de tranzitie catre el, In timp
ce vesnicia Lumii Inteligibile constd in neschimbarea prezentului
atemporal. Asa cd nesfirsirea timpului este ontologic diferita de
atemporalitatea eternitatii caci existenta entitatilor temporale nu le
apartine lor nsele ci substantelor inteligibile si eterne care le-au
»~emanat” si astfel universul intreg manifestd in nesfarsirea timpului
viata eternd a Intelectului prin Suflet. Intregul univers sensibil poarta
pecetea nedesavarsirii §i se grabeste continuu catre viitor aspirand la
perfectiunea substantei inteligibile. Distinctia lui Plotin’ intre fiinta-

67 Plotin, op. cit., 1.8.14; 111.6.14; IV.8.3., p. 274
68 Ibidem, 111.7.13., p. 265

9 Ibidem, 111.7.10., p. 221

70 Gianis Stamatellos, op. cit., p. 121

71 Plotin, op. cit., 111.7.3.16-17, p. 217

72 Gianis Stamatellos, op. cit., p. 121
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rea eterna si devenirea temporala este un ecou al distinctiei platonice
intre fiinta si devenire.

Atat pentru Platon cat si pentru Plotin devenirea temporalad
deriva din registrul ontologic superior al eternei fiintari a Formelor si
ea este cauza celei abordate mai sus intre nesfargirea timpului si
atemporalitatea eternitatii. Timpul aristotelic apare ca rod al unui
compromis epistemologic anterior caci Platon ajunge la conceptul de
numar in Timaeus ca un rezultat al faptului cd noi nu putem surprin-
de natura inefabila a timpului 1n sine si ajungem astfel sa-i cuantifi-
cam manifestarile ca atunci cidnd masuram intervalele miscarilor
celeste. Si, concluzioneaza Plotin, noi folosim aceste diviziuni ca o
masurd a timpului dar aceastd masurd nu este timpul insusi care-i
dincolo de spatialitate {inand de o naturd superioara care nu poate fi
misurati sau cuantificati deloc”.

Pentru neoplatonici faptul ca timpul nsusi se migca cu lumea
intreagd urmeaza firesc aceluia cé el este o icoand in miscare a Eter-
nititii, Platon folosind in Parmenide imaginea Unului™ care cilito-
reste dinspre trecut via prezent catre viitor. Exista o nuanta distincta
in ce priveste prezentul: in timp ce in acest dialog aflam ca acum este
totdeauna prezent Unuia”, ceea ce inseamni ca intr-un sens prezen-
tul ramane nemiscat de-a lungul calatoriei si Intrucatva in afara ei,
pentru Plotin timpul aleargd, originea fiintei sale fiind in miscarea
Sufletului si problema unei statornicii a prezentului nu-i cu putinga.
Eternitate si timp la Plotin

Discursul lui Plotin asupra lui aiov si ypodvog respinge pitago-
rismul, stoicismul si epicurianismul pentru ca leaga timpul ypdvog de
miscarea fizica, de schimbarea corpurilor si de proprietatile lor si le
respinge in virtutea a doud argumente majore: cum miscarea apare in
timp acesta nu poate fi identificat cu ceva continut de el si migcarea
poate sa se intrerupd dar curgerea timpului nu. Plotin se bazeazd in
special pe Timaeus (37d3-7) in problema definirii lui ypdvog ca fiind
»imaginea in migcare a eternitatii” modelatd dupa metoda platonica a

73 Plotin, op. cit., 111.7.12.58-61, p. 213

74 Platon, Parmenide, 152A3, in Opere complete, ed. Academiei,
Bucuresti, 1988, p. 331

75 Ibidem, 152B4-D4, p. 334
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analogiei metafizice intre ,,imaginea in miscare” eik@v si ,,arhetipul
etern” mopaderypa cat si asupra problemei naturii eternitatii si a vietii
eterne ca fiind legate de transcendenta Unului platonic céci astfel
eternitatea ,,rimane unitard”’. Timaeus().

Firesc: pentru Plotin eternitatea este viata lumii inteligibile
indreptatd perpetuu catre Unul. Viata eternd a Ideilor se distinge
absolut fatd de temporalitatea lumii lucrurilor in devenire si, chiar
daca timpul se manifestd prin fenomenele lumii perceptibile, adeva-
rata lui natura nu poate fi nici masura nici obiect al masurii. Timaeus
39 b-c si Eneadele I11.7.13.20-30 sunt expresia aceluiasi punct de
vedere: adevarata esentd a timpului este dincolo de orice fel de masu-
rare caci timpul este anterior cosmosului sensibil si nu invers. Tim-
pul este o notiune prin excelentd dinamica pentru Plotin datorita na-
turii lui ,,miscatoare\schimbatoare” si nu ,,statitoare/ neschimbatoa-
re” deci ideea de miscare kivnolg mai degraba decét cea de odihna
otao1g il descrie cu mai multd acuratete (Eneadele 111 7, 20-22)

Expresia aristotelica: timpul ,,numar (sau masurd) a miscarii
in raport cu inainte si apoi”’’ nu defineste exact intensiunea si exten-
siunea notiunilor de numar sau miscare. Plotin respinge tim-
pul-numar aristotelic pe temeiul argumentului ca timpul, avind o
natura continud, nu poate fi identificat cu numarul care este o cantita-
te finitd, reludnd si dezvoltdnd dupd metoda proprie o pozitie expri-
mata deja de Straton care descrie ypovog ca fiind o ,,cantitate ce exis-
ta In toate actiunile” cuprinzand si notiunea de miscare dar facand
distinctie Intre fluxul temporal §i actiunile ce ar trebui masurate prin
el.”®

Stoicii definesc ypdvog ca fiind ,.extensie, distantd a miscarii”
sau, mai cuprinzator ,,miscare a universului” facand totodatd dis-
tinctia intre ,,toatd miscarea” si ,,miscarea ordonati””.

76 Ibidem, Timaeus, 37d6, p. 113

77 Aristotel, Fizica, 219b1-2, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1965, p.
208

78 Samuel Sambursky, Physics of the stoics, Routledge, London,
1959 p. 101

7 R. Sorabji, Time, Creation and the Continuum: Theories in
Antiquity and the Early Middle Ages, Duckworth Press, London, 1983,
p-23
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Pentru Zenon timpul este ,,extensia intregii miscari” mdong
KIVAoE®S OldoTNo. sau, mai exact ,extensia migcarii universului
Lot o TG 100 koopov kivipoens™*’. A Graeser®', intr-un studiu
comparativ spune ca Plotin oferd o explicatie inversa pozitiei stoice:
timpul nu este esentialmente o masura a miscarii ci poate fi aceasta
doar in mod accidental.

Intreaga filosofie neplatonica (aristotelici, epicurei sau pitago-
rici) a considerat timpul ca fiind inerent fenomenelor naturale, ori
pozitia neoplatonica este aceea ca timpul nu este proprietatea cuanti-
ficabila, subtild, a rotatiei periodice a universului ci o entitate conti-
nud ce precede migcarea cosmica.

In Scrisoare citre Herodot este discutatd pe larg teoria timpu-
lui la Epicur pentru care yp6vog nu este un concept aparte, ci mai
degraba ca un fel de accident cOuntopo concomitent migcarii con-
statat din asocierea schimbirii perceptibilelor® C. Bailey comenteazi
sensul acestei pozitii: nu putem concepe timpul, nu ne putem forma o
imagine vizuali despre el pentru ci este diferit de tot ce existi™, ceea
ce dezvaluie empirismul epicureilor pentru care orice definitie, si a
timpului nu face exceptie, trebuie sa se Intemeieze pe dovezi percep-
tibile.

Teza plotiniand fundamentala este aceea ca eternitatea si tim-
pul sunt doud naturi diferite, prima a fiintei §i lumii inteligibile iar
cea din urmi apartinand devenirii si universului perceptibil®. Eterni-
tatea e legatd de Intelect, al doilea Ipostas al Fiintei in timp ce timpul
tine de Suflet, al treilea Ipostas al Fiintei. Eternitatea e legatd de sta-
tornicia, unitatea, indivizibilitatea, perpetua egalitate cu sine si per-
fectiunea Intelectului, in contrast cu miscarea fara odihna, divizibili-
tatea si perpetua alteritate a Sufletului.

80 Arnim ].V., Stoicorum Veterum Fragmenta, Leipsig, Teubner,
1903, SVF 11,510, apud Samuel Sambursky, op. cit., p. 124

81 Alexander Graeser, Plotinus and the Stoics: A preliminary stu-
dy, Brill, Leiden, 1972 pp. 15-16

82 R. Sorabji, op. cit., p. 95

8 C. Bailey, The Greek Atomists and Epicurus, Clarendon Press,
Oxford, 1928 p. 241

84 Plotin, op. cit. 111.7.1.1-3, p. 332
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Mai departe: eternitatea si timpul implica® doud moduri diferi-
te ale vietii inteligibile {on: aimv este viata Intelectului ce circumscrie
perpetuu Unul-Fiinta in timp ce ypdvoc nu este decat viata Sufletului
circumscriind perpetuu Intelectul. Aiov este deci viata inteligibila
intr-un prezent perpetuu fard de timp in timp ce ypdvog viata inteligibi-
12 dincolo de marginile miscérii fizice izvorata din neodihnita activita-
te a Sufletului.

Semantica distinctiei este revelatoare: dvti inseamna ,,in loc
de” ceea ce presupune cd nu existd o diferentd absolutd intre cele
doud notiuni ci mai degrabd o analogie continua in acord cu reali-
tatile la care participa si sunt manifestate. Si aceasta pentru cad neo-
platonismul este emanationist.

In concluzie, definitia neoplatonici are doui dimensiuni fun-
damentale:

- natura atemporala a eternitatii si

- teoria idealista a timpului nuante ce se regasesc si in traditiile
filosofice ale platonismului de mijloc si in scoala neopitagoreica.

L.5. Timpul ca extensie a miscarii cosmice

Conceptia stoica asupra timpului s-a nascut si dezvoltat sub
semnul unei autonomii remarcabile fatd de curentele apreciate una-
nim ca definitorii pentru universul filosofic grec si anume aristote-
lismul si platonismul. Viziunea stoicad porneste de la cu totul alte
premise. Aceasta e important pentru ca exista o apropiere a viziunii
stoice®® de demersurile ontologiei origeniste a timpului in contextul
desprinderii radicale de filosofia lumii grecesti si formularea pentru
prima data in literatura patristicd timpurie a unei conceptii crestine
coerente §i sistemice asupra timpului, o conceptie intemeiatd pe Re-
velatie dar exprimatd in mare masura in termenii pe care controverse-
le grecilor i-au definit si redefinit in permanenta.

Prin urmare stoicii apar destul de diferiti i existd interconexi-
uni intre stoicism si Origen si, prin el Intreaga conceptie patristica.

Gandirea platonicd fundamenteaza alegoric totul in transcen-
denta, lucru de care Stoicii sunt complet strdini, notiunea de tran-

85 Gianis Stamatellos, op. cit., p. 93
86 Panayotis Tzamalikos, op. cit.,p. 179
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scendent neavand sens pentru ei. Stoicismul, un holism antic, se ra-
porteaza la intregul existentei ca la un tot( to olon) dincolo de care nu
existi nimic. In consecintd definitia stoici a timpului nu poate avea
nimic in comun cu viziunea platonici insi existd autori®’ care iau in
considerare o anume similaritate cu cea aristotelicad. Privind cu
atentie problema vedem ca nu existd de fapt nici o afinitate reald
intre cele doud scoli de gandire.

Odata ce timpul este postulat ca numar sau masura a miscarii
consecinta imediata in planul ontologic este: daca nu existd un subi-
ect care sd numere sau sa masoare atunci nu existd nimic de masu-
rat®. Pentru cd doar sufletului i este propriu si misoare si, fird su-
flet exista doar miscare.

Prin aceasta ajungem, surprinzétor, la o definitie a timpului ca
realitate subiectiva lucru care a antrenat destule controverse in lumea
comentatorilor si creia R. Sorabji® ii face un comentariu rezumativ:
Aristotel trece de la o premisa epistemologica (noi observam timpul
numai atunci cand observam schimbare) la o concluzie ontologica
(timpul nu exista fard schimbare) iar placa turnanta a intregului pro-
ces este sufletul omenesc, subiectul care-i singurul daruit cu abilita-
tea de a cuantifica.

Analizand definitia aristotelicd descoperim doud premise: in
primul rand miscarea in al doilea rand sufletul pentru care schimba-
rea este o experientd cuantificabild, asa cd definitia este validd doar
daca existda simultan atat subiectul cat si obiectul ei. Si ramane vala-
bild in sistemul aristotelic al teoriei timpului céci el considera exis-
tenta dintotdeauna a lumii atat ca realitate obiectiva cat si antropolo-
gic subiectiva. In privinta timpului are prioritate ontologica miscarea.

Timpul stoic este, asa cum am vazut, éidotud ,.extensie a
miscarii”, notiune legatd de aceea de ,,dimensiune” d106TAGCIC §i are o
nuantd de ireductibild imanentd anticipand conceptul cosmologic
contemporan al continuumului spatio-temporal. Autori ca A.H. Am-

87 Ibidem, p. 188

8 Aristotel, Fizica, 223a25-35, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1965,
p- 331

8 R. Sorabji, op. cit., p. 74
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strong90 il traduc prin ,,distantd”, totusi sensul cuvantului nu are re-
zonanfa geometricd a lui dndotacic — indepartare. Este si ,,masurd”
dar in al doilea rand ca o proprietate secundara. Consecinta e urma-
toarea: daca timpul nu-i in substanta lui ontologicd masura a miscarii
inseamna cid exista in afara prezentei subiectului ce-l1 experiazd ca
realitate independenta indiferent daca este sau nu cine sa-1 cuantifice.

O coordonata esentiala pentru ceea ce are particular viziunea
stoica este doctrina perioadelor cosmice. $i pentru ei ca si pentru
Aristotel timpul este unul si continuu dar nu este numar caci desi fieca-
re perioada cosmica se sfarseste cu o distrugere a lumii vechi, moment
de inceput al uneia noi, totusi timpul nu se supune acestui ciclu.”' El
are un statut independent fatd de celelalte elemente stihinice, fatd de
»substanta” (ousia) constituie lumea, fiind ,,impodobit”, ,infrumu-
setat” de-a lungul perioadelor cosmice §i ,,ascuns vederii” la disolutia
lumii.

Timpul este extensia unica de-a lungul céreia ciclurile alter-
nantelor substantei, ousiei cosmice se desfasoara. Timpul este unul
este fard de inceput, un continuum infinit atat catre trecut cat si catre
viitor. Dacé stoicii ar defini timpul ca masura a miscérii, a transfor-
marii cosmice ca Aristotel atunci ar trebui sa-si insugeasca si premisa
lui: aceasta lume in care traim, prezentul nostru, este fard de inceput
ori sfargit ceea ce nu cadreaza deloc cu ciclicitatea ireductibild a
cosmosului stoic in care asa cum am vizut, aceastad lume a urmat
disolutiei alteia ce a fost §i tot asa mai departe. Deci timpul este si
masura nu pentru ca in sine este numar ci pentru ca migcarea se in-
tampla in timp, mai exact In extensia ce este in sine timpul.

Asa ca acea catastrofa cosmica ce incheie o perioada si lipsa
ciclica a ordinii cosmosului si implicit a subiectului ce poate cuanti-
fica migcarea nu pune definitia stoica a timpului sub semnul intreba-
rii. Conceptia stoica apare autonoma si destul de independenta atat

% Andrew H. Armstrong, Eternity, life and movement in Ploti-
nus’ account of nous, Cambridge University Press, 1971, pp. 23-24

91 Philon, De Aeternitate Mundi, apud Panayotis tzalmakis, op.
cit., p. 190
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fati de cea platonici iar autori ca H. Chroust®™ o considerd similard

cu cea aristotelicad. Pentru stoici postulatul ca timpul nu poate sa exis-
te fard migcare totul are altd premisd principald asa cum am vézut,
aceea cd timpul contine intr-un anume sens miscarea ca parte inte-
grantd a fondului ontologic neschimbator al intregului lumii. Natura
lui este de a fi o extensie necesara pentru miscarea Intregului care
este lumea, dar existenta timpului nu depinde deloc de miscarea ei
perpetud care pentru stoicism este un adevar fundamental.

Rezumand se pot spune urmatoarele: stoicismul da timpului o
acceptiune oarecum statica caci accentul nu cade pe miscare in sine,
contrastand cu notiunea dinamica a platonismului §i neoplatonismu-
lui si cu perceptia abstracta, matematica aproape a rationalismului
aristotelic care a facut binecunoscuta cariera in scolasticism.

92 Anthony H. Chroust, The Methaphisics of Time and History in
Early Christian Thought, in The New Scholasticism, XIX, London,
1945, pp. 768-770
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I1. FILOSOFIA GREACA
SI SFINTII PARINTI

I1.1. Elenism si apologetica

In primele doui secole inainte de Hristos intalnim in filosofia
lumii greco-romane un eclectism remarcabil de platonism, aristote-
lism si stoicism vizibil si in problema timpului la ganditori precum
Carneade (din Academia de Mijloc), Panaetiu si Posidoniu. In con-
textul in care celebrul Sextus Empiricus dezvolta un intreg arsenal de
argumente pentru a dovedi irealitatea' timpului voméctérog, accen-
tul preocupirilor’ nu mai cade pe cunoastere ci pe salvare. Gnosti-
cismul aduce o schimbare radicald de accent cu care insusi fondul
problematicii se schimba: intrebarea cruciald nu mai este ,,ce este
timpul in sine?” ci ,,cum pot sd ma eliberez pe mine insumi de
timp?”’.

Pentru gnostici insési faptul de a fi in lume este o robie cum-
plita sub simturi si materie, o cadere in trup de la libertatea spirituala
de la inceput. Lumea si trupul insusi sunt un rau ontologic, creatie a
unui Demiurg cizut in ierarhia inteligibild® care a produs aceasti
imperfectd lume materiald iar omul, purtator al nostalgiei libertatii
pierdute trebuie sa se izbaveascd de ele. Nostalgia ,libertatii celei
dintai” inspird Intreaga atitudine gnosticd asupra timpului: nu ne
mantuim in timp ci de teroarea timpului. Constiinta gnostica este
marcati profund de ideea reintoarcerii! la originile fericite ale exis-
tentei spirituale prin anamneza, totul fiind exprimat in cheie metafo-

1 Pyrhonia, 111, 136 fff; Adversus Mathematicos, X, 169 ff, cf. Sex-
tus Empiricus, apud Anthony H. Chroust, op. cit., p. 772

2 Hans C. Puech, Gnosis and Time, Princeton, 1973, pp. 38-40

3 Giannis Stamatellos, op. cit., p. 12

¢ M. Eliade, Tratat de istoria religiilor, Ed. Humanitas, Bucu-
resti, 1992, vol. I, p. 83
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ricd cu ajutorul limbajului mitologic. Gnosticul se straduieste sa
ajunga la ,,inviere” si ,,desavarsire” personald nu nevoindu-se in tim-
pul vietii ca dar de la Dumnezeu ci prin experienta mistica in ordinea
cunoastere-initiere-eliberare implicate toate de termenul gnosis.

In literatura apologetica se distinge Tatian pentru care toate
notiunile legate de fluxul temporal sunt doar impresii subiective ba-
zate pe iluzia ca timpul se misca. Nu timpul se misca in raport cu noi
ci noi In raport cu el. Simtdmantul cad timpul se misca este ca ,,...
impresia acelora care navigand in apropierea tarmului cred ca peisa-
jul se misci in raport cu ei si nu ei insisi”’

Unii istorici ai filosofiei® au calificat interpretarea apologetu-
lui ca fiind fenomenalista si subiectivista si intr-adevar daca trecerea
timpului nu este decat o perceptie subiectiva ndscuta din contempla-
rea lui Tnseamna ca notiuni ca trecut, prezent i viitor nu exista in
sine iar notiunea de timp are un nteles static si abstract, degajat intru
totul de problema devenirii.

P. Tzamalikos’, pornind de la o convingitoare analizi pe text
observa cd Sfantul Iustin Martirul si Filosoful, contemporanul lui
Athenagoras, combate punct cu punct conceptia aristotelica a infini-
tului temporal fara de inceput si sfarsit discursul sau ramanand 1nsa,
ca structurd logica, 1n sfera limbajului filosofic aristotelic al timpu-
lui-numar al migcarii. Critica aristotelicd a conceptiei platonice a
creatiei pune problema sensului fie literal fie alegoric al afirmatiei lui
Platon ca universul are un inceput al existentei.

Cele doua pozitii complementare ce au polarizat polemica
ganditorilor platonicieni mijlocii sunt cunoscute: pe de o parte ideea
unui cosmos eternamente existand profesata in cercurile aristotelice
si sustinuta de filosofi precum Xenocrates, Crantor, Eudorus, Albi-
nus, iar pe de cealalta ideea timpului creat, notiunea de creatie avand
un sens literal pentru Plutarch si Atticus sau alegoric. Sensul notiunii
de creatie in filosofia medioplatonica ce a constituit contextul prime-

5 Tatian, Oratio ad Graecos, 26, transl. by J.E. Ryland, in Fathers
of the Second Century, ed. Philip Schaff, Routledge, 1986, p. 38

¢ Anthony H. Chroust, op. cit., p. 68.

7 Sfantul Tustin Matirul si Filosoful, Confutatio quorundam Aris-
totelis dogmaticum, PG 6.152.5f, apud. P. Tzamalikos, op. cit., p. 205
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lor apologii constituie subiectul unei analize® ce duce la urmitoarele
concluzii:

- exista afinitati reale cu conceptia scripturistica prin faptul ca
platonicienii vedeau lumea intr-o dependenta de o cauza ne-
creatd, atemporala, in alteritate fatd de cosmosul vazut

- aceasta dependenta cauzala este pusa in relatie cu Providenta
divina

- existd si deosebiri majore In ce priveste sensul ca atare al
notiunii de creatie care, pentru platonicieni avea mai degraba
sensul de organizare temporald, de structurare rationald a
universului in timp ce apologetii si-au conturat argumentatia
pornind de la Revelatie insistand asupra creatiei ca aducere
la existenta din nonexistenta

Apare, in privinta sensului notiunilor folosite in discursul apo-

logetic ce a folosit argumentatia si stilul conceptual al filosofiei 1n
privinta originilor cosmosului §i timpului, asa numita problema a
incomensurabilitatii: desi notiunile sunt formal aceleasi ca in cultura
elenica totusi ele nu au acelasi continut. Folosind categoriile grecesti
scriitorii patristici au avut de rezolvat problema inadecvarii limbaju-
lui ce era fundamentat pe o viziune asupra lumii profund diferita de
cea scripturisticd. Cosmologia greaca era strans legatd de conceptia
unui cosmos etern, imuabil, caruia 1i corespunde o temporalitate fara
inceput si sfarsit’ si a carui existentd nu simteau neaparat nevoia s-0
intemeieze pe o cauzd transcendentd (cu exceptia platonismului) si
care avea o dinamica proprie, repetitiva, circulard spun unii autori si

8 Gheorghe F. Anghelescu, Timp si dincolo de timp, Ed. Univer-
sitatii din Bucuresti, 1997, p. 31

9 O definitie aristotelica sintetizeaza aceastd paradigma: ,,... in
chip necesar existd o substantd vesnica ce nu e supusd migcarii.
intr-adevir substantele sunt primele dintre lucruri si, daca ele ar fi
cu toate pieritoare, toate lucrurile ar fi pieritoare. Dar este peste pu-
tintd ca miscarea sd aiba vre-un inceput sau sfarsit, deoarece este
vesnicd. Tot asa e si timpul, cdci dacd timpul n-ar exista, n-ar exista
nici notiunea de anterior si posterior. Prin urmare miscarea e conti-
nud ca si timpul...” cf. Aristotel, Metafizica 1071b, Bucuresti, Ed.
Academiei, 1965, p. 383
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care se putea explica pe sine destul de coerent. Ori marturisirea Bise-
ricii crestine prin apologeti este, urmand Revelatiei, cd lumea a fost
creatd din nimic, nu poate exista de sine statator, este contingenta
radical in ordinea existentei fatd de Creator si ar fi putut sd nu existe
deloc si cd lucrarea creatiei §i pronierii ei In timp este si raméne o
taind dumnezeiasca ce se descoperd prin har rafiunii luminate de
credinta si nu poate fi rezumata la cateva principii cardinale explica-
tiv cuprinzatoare.

Ideea anterioritatii absolute nu in ordine temporala ci ontolo-
gicd a lui Dumnezeu fata de lume apare exprimata limpede la Sfantul
Tustin Martirul si Filosoful in conotatiile unei teologii apofatice anti-
cipandu-1 pe Dionisie Areopagitul: ,,Parintele universului, fiind ne-
nascut, nu are nici un nume pozitiv; cici acela ciruia i se da un nume
oarecare, trebuie sa aiba pe cineva mai in varsta ca El, care sa-i dea
acest nume.”"’

Modelul platonician al crearii lumii apare, cu variatiunile lui,
ca o impregnare a formei asupra substratului material amorf si presu-
pune un dualism constitutiv: substratul material al lumii coexista
etern cu Creatorul ei. Scriitori precum Sfantul Tustin sau Atenagora
au fost acuzati'' ¢ perpetueazi in scrierile lor expresii si metafore
ori analogii de origine platonicd. Astfel Atenagora, teologhisind asu-
pra relatiei dintre Dumnezeu si materie o face in termeni platonici:
materia este receptiva, subordonatd lui Dumnezeu si primeste struc-
turd, forma si ordine prin mestesugul Artizanului dumnezeiesc care
este Logosul creator. Logosul este miezul paradigmei creatiei, El
ordoneaza materia conform modelului ideilor, ce preexistd in El,
materie care se transforma n kosmos. Ca si Sfantul Iustin Atenagora
spune ca Dumnezeu, ca Ratiune vesnicd avea in El insusi Logosul
ipostatic'? a Carui lucrare este de a fi Idee si Putere creatoare a tuturor

10 Sfantul Iustin Martirul si Filosoful, Apologii 6, P.S.B. 2, Ed.
Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1992, p. 81

11 Claudio Moreschini, Istoria filosofiei patristice, Ed. Polirom,
Bucuresti, 2007, pp. 72-73

12 Claudio Moreschini pierde cu totul din vedere contextul
scripturistic de la Ioan I,1-2 cand pun in discutie aceastad salasluire
din veac a Logosului in Dumnezeu Tatal sustinand ca sensul ei este
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lucrurilor céci inca de la inceput, Dumnezeu, Care este o inteligenta
eternd, avea in Sine Logosul, deoarece Dumnezeu este etern rational.
Nu se poate vorbi de o coexistentd eterna a materiei cu Dumnezeu cici
autorul patristic il identifica pe Dumnezeu cu insasi Existenta si eterni-
tatea, In timp ce realitatile create sunt asociate prin contrast cu none-
xistenta si temporalitatea, materia nsasi fiind creata si pieritoare.

Antiteza eleaticd existentd/nonexistentd devine pentru Teofil
din Alexandria un instrument dialectic pentru afirmarea creatiei ex
nihilo", denuntind totodati contradictia funciard a dualismului pla-
tonic: in timp ce Platon si urmasii lui afirma ca Dumnezeu este ,,Ta-
tal si Facatorul” necreat al universului, ei sustin deodata ca si materia
este necreatd si prin urmare contemporana cu divinul. Conceptia
Artizanului divin ce doar modeleaza rational materia coexistenta nu
slaveste de-ajuns pe Dumnezeu, Care nu este doar un modelator ci
Cel ce da fiinta din nefiintd in sensul cel mai deplin si cuprinzator, El
singur existand cu adevarat. Il Macabei 7,28 ' si Toanl,1-3 sunt te-
mei scripturistic al teologhisirii ca: ,,Dumnezeu a facut universul din
nefiintd. Ca n-a existat nimic alaturi de Dumnezeu, ci El era singur;
nu avea nevoie de nimeni si de nimic; si existdnd inainte de veci a
voit sa facd pe om, ca sa fie cunoscut de om; pentru om a pregatit
Dumnezeu mai dinainte lumea. Ca cel care-i creat are §i trebuinte pe
cand cel necreat n-are trebuintd de nimic. Avand asadar Dumnezeu
in El insusi Cuvantul lui imanent, L-a nascut impreuna cu Intelep-
ciunea Sa, scotandu-L 1nainte de crearea universului. Pe acest Cuvant
L-a avut slujitor pentru cele facute de El si prin El a facut toate. Cu-
vantul se numeste Inceput pentru ci El incepe si stipaneste toate cele
create prin E1.”"°

unul medioplatonic, impersonal, precum o idee ce provine din inte-
lect, asa cum se vede la Claudio Moreschini, op. cit., p. 75

13 Sfantul Teofil al Antiohiei o face pentru prima data” in mod
explicit” cf. Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p. 29

14, Rogu-te fiule ca, la cer si la pAméant cadutand si vazand toa-
te cele ce sunt intr-insele, sd cunosti cd din cele ce n-au fost le-a facut
pe ele Dumnezeu si neamul omenesc asijderea l-a facut” II Macabei,
7,28

15 Sfantul Teofil al Antiohiei, Trei cirti citre Anatolie, PSB 2,
trad., note si indice de Pr. prof. Theodor Bodogae, Pr. prof. Olimp
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Inceputul existentei, sinonim cu inceputul temporalitatii ca act
liber al vointei lui Dumnezeu Cel fara de inceput si sfarsit pun, in
gandirea patristicd problema definirii a ceea ce este nemuritor ca
fiind necreat, fard de Inceput in cel mai adevarat, propriu si tainic
sens, lucru ce scapa argumentatiei platonice despre imortalitate.
Avem o schimbare de registru ontologic propriu gandirii Intemeiate
pe Revelatie: pentru Sfantul Iustin ,,nemuritor” este echivalent nu cu
»pururea fiitor” in sens de prelungire indefinita a faptului de a fi ci cu
,hecreat”: | .daci ai socoti ci intre cele ce sunt nendscute ar exista
vreo deosebire si ai cerceta mai bine, n-ai putea gasi cauza deosebi-
rii, ci, ducandu-te cu mintea la nesfarsit, aceasta in cele din urma, se
va opri obositd, la ceva ce este nendscut si vei sfarsi prin a zice ca
aceasta este cauza tuturor.” Cosmosul a fost facut, lumea tine de cele
nascute si stricacioase, in cel mai deplin contrast cu Dumnezeu Cel
nemuritor si nestriciacios si Care ca si Creator are intdietate nu in
ordine temporala ci ontologica fatd de tot ceea ce este zidit: ,,... sin-
gur Dumnezeu este nemuritor $i nestricdcios si tocmai pentru aceasta
este Dumnezeu, in vreme ce toate celelalte care vin dupd El sunt
niscute si stricicioase.”!’

Metaforei folosite de Etienne Gilson'® si anume ci pentru vi-
nul nou al crestinatatii s-au folosit vechile burdufe ce erau inca destul
de bune, burdufele filosofiei grecesti, i s-ar putea contrapune cuvan-
tul Sfantului Grigorie de Nazianz care, constientizand insuficienta si
inadecvarea vechilor categorii ale gandirii elenice pentru a exprima
teologia harica a Bisericii urmareste botezarea lor semantica cand
spune ca: ,,... noi am luat de la greci cuvintele ca pe niste vesminte
impodobite, dar trupul si viata marturisirii noastre este Hristos Cel
inviat.”

Céciuld, Pr. prof. D. Fecioru, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al
B.O.R., Bucuresti, 1980 Apologeti, pp. 301-302

16 Stantul lustin Martirul si Filosoful, Dialog cu iudeul Trifon, in
Apologeti de limba greaca, P.S.B. 2, Ed. Institutului Biblic si de Misi-
une al B.O.R,, p. 99

17 Ibidem, p. 98

18 Etienne Gilson, L’Esprit de la Philosophie Medievale, Paris,
1944, p. 82
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S-a discutat mult despre ciclicitatea timpului' sau, mai bine
zis a evenimentelor cosmice In lumea greaca si au devenit curente
expresii ca timp ciclic sau liniar, conceptiei grecesti antice dandu-i-se
drept marcad definitorie paradigma ciclicitatii, in timp ce conceptia
crestind revelatd vede timpul ,,liniar” desfasurandu-se intre inceputul
lumii care-i si inceputul timpului si sfarsitul spatio-temporalitatii sau
mai bine zis transfigurarea ei la Parusie. Totusi aceste reprezentari
geometrice pot fi cat se poate de inadecvate si chiar notiunea de ,,ci-
clicitate” asa cum o concepem astizi’’ cu greu si-ar putea gisi locul
in vreuna din scolile grecesti de filosofie. La Heraclit sau la stoici
s-ar putea vorbi cel mult de o periodicitate a evenimentelor cosmice
care re-apar, de-a lungul continuumului infinit al timpului.

Notiunea de repetitie a evenimentelor presupune ca ele sunt
intrucatva distincte, intr-o masura altele, de la o perioada cosmica la
alta, desi raman structural identice. Asa ca notiunea de ciclicitate nu
poate fi pur si simplu aplicatd gandirii grecesti in intregul ei. Astfel
desi Aristotel se refera la timp ca la ,,ceva asemanator unui ciclu™?!
sensul afirmatiei lui, asupra careia s-a discutat indelung, este mai
degraba, ramanand la metafore inspirate din geometrie, acela ca tim-
pul nu e linear ci mai degraba curb®, devreme ce in ipostaza lui as-
tronomica el apare ciclic: ,,... Prin urmare miscarea e continud, ca si
timpul, caci una din doud: sau migcarea si timpul sunt identice sau
timpul e un mod al miscarii. Insa ca miscare continua, nu exista decat
miscarea in spatiu si anume cea circulara.”*

In privinta lui Platon in dialogul Republica, in contextul cele-
brei teorii despre varstele Cetdtii descoperim ca Statul ideal este pla-

19 R. Sorajbi, op. cit., p. 184

20 Jdeea de ciclicitate ca ceva ce se repetd identic urmand o
anume rationalitate predictiva se regaseste cu claritate doar la stoici

21 Aristotel, Fizica, 223B.28-29, Ed. Stiintificd, Bucuresti, 1965,
p- 88

22 Richard M. Berchman, From Philo to Origen: Middle Platonism
in transition, Chico, California, 1984, p.162

2 Aristotel, Mefafizica 1071b, Bucuresti, Ed. Academiei, 1965,
p. 383
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sat in viitor, ca scop tehol** al istoriei, ceea ce denotd o perspectivi
»lineard” asupra timpului.

O contradictie a platonismului: in Timaeus pe de o parte se
spune ca cosmosul a avut un Inceput in timp iar pe de alta ca exista
dintotdeauna datorita nesfarsitei puteri a Mesterului Divin. Aceasta
contradictie a facut cariera in platonism si neoplatonism si si-a aflat
solutia definitiva in formularea Fericitului Augustin: inainte de lume
nu era timp.

Cunoscuta metaford geometricd folositd de Oscar  Cul-
Imann?® ce pune in contradictie ,,notiunea ciclicd” greacd a timpului
si cea ,liniard” a conceptiei biblice desi suporta discutii in ce priveste
acuratetea asocierii exprima un lucru fundamental: cosmosul grec nu
este consecinta unui act de creatie din nimic ci o entitate autocoeren-
ta a carei periodica repetitie nici nu pune problema méantuirii omului
si a eshatonului ci mai degraba a ,,principiilor prime”, in vreme ce
viziunea Revelatiei ne descoperd lumea in finitudinea ei ontologica
cuprinsd intre un inceput §i un sfarsit care nu nici o apropiere de
semnificatie, lumea nu se reintoarce la starea de la Inceput ci pri-
meste ceea ce Sfantul loan numeste ,.har peste har”, prin Fiul lui
Dumnezeu. Are ceea ce niciodatd gandirea greacd nu a putut conce-
pe, are un viitor intru vesnicie.

Viziunea cosmosului ca fiint periodici era lipsita®® firesc de
perspectiva eshatologica, timpul tindnd de modalitatea sensibila a
existentei, nu de lumea Ideilor cu care nu este conectat decat ca si
imagine mult diferentiatd calitativ de prototip: eternitatea. Ideea suc-
cesiunii periodice a lumilor identice, idee centrald a filosofiei stoice,
are ca premisad convingerea ca universul rimane mereu identic cu
sine, numeric si in legile lui imuabile si invariabile tocmai pentru ca
in esentd, rimane etern, infinit temporal in sens de fara de inceput si
fara de sfarsit. In acelasi timp neoplatonismul vede dinamica univer-
sald pe de o parte ca un proces de iesire afara din Unu printr-o iradie-

24 Platon, Republica, 499d., in Opere complete, vol. 11, Ed. Aca-
demiei, Bucuresti, 1988, p. 46

% Oscar Cullmann, Christ et le Temps. Temps et Histoire dans le
christianisme primitif, Delchaux & Nies- tlé S.A., Neuchatel & Paris,
1947, p. 36

2 Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p. 14
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re diminuata progresiv numita ,,iesire” sau ,,procesie” sau ,,emanatie”
simultan cu o miscare de aspiratie spre unitate din partea tuturor
celor existente, o miscare numitda ,intoarcere” sau ,,conversie” la
Unu. Contemplat astfel, cosmosul se vede animat de o miscare spiri-
tuald de adunare in sine, de reintoarcere spre o interioritate tot mai
profunda cu Unul, o viziune ce nu ia in serios istoria si timpul ca
inaintare citre un scop final®’, citre eshaton.

In cel mai deplin contrast viziunea crestini descoperi un
cosmos finit ontologic tocmai pentru cd este creatia lui Dumnezeu,
nedesavarsit tocmai pentru ca perspectiva eshatonului este deplina lui
transfigurare prin harul Fiului preaslavit. Finitudinea ontologicd a
lumii aduce constiinta diferentei ireductibile intre eternitatea lui
Dumnezeu si faptura Sa temporala.

Incd de la inceputuri gandirea patristica a afirmat diferenta®®
dintre eternitatea lui Dumnezeu si respectiv eonii ce preceda crearea
lumii, si veacurile existentei create a cosmosului. Aceste timpuri
eonice ce tin de eternitatea lui Dumnezeu, de Taina Sa, preceda lu-
mea aceasta i temporalitatea ei si constituie totodata finalitatea spre
care se indreapta aceasta dupa ce eonul ei pur temporal se va sfarsi.

Teologhisirea Sfantului Vasile cel Mare in ce priveste catego-
riile timpului le distinge ca masuri in ordinea cuprinderii: eternul,
permanentul si temporalul. Ele sunt iconice in sensul c¢d exprima in
crescendo eternitatea mai presus de intelegerea fapturii a fiintei lui
Dumnezeu, Cel in Treime. Lucrarile dumnezeiesti sunt perpetue cand
Dumnezeu ca si Creator si Domn al istoriei proniaza mantuitor faptu-
ra Sa. Perpetud in sens supratemporal este si durata lumii nevazute a
Puterilor ceresti cdci a avut un inceput, ca zidire a Logosului si nu
este desavarsita asa cum desavarsit este numai Dumnezeu. Ei ii co-
respunde eonul ce preceda temporalitatea lumii vazute.

27 Edagr R. Dodds, Dialectica spiritului grec, trad. de Catrinel
Plesu, Biblioteca de Arta 352, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1983, pp.
316-317

8 G. Florovsky, The Idea of Creation in Christian Philosophy, in
~Nature and Grace”, Eastern Churches Quarterly”, 8, 1949, apud
Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p. 46
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I1.2. Stoicismul, Origen si terminologia timpului

In conceptia sa Origen admite notiunea de timp ciclic, ceea ce
reprezinti ,,inconsistenta nerezolvati” a sistemului siu teologic. O
admite desi respinge categoric ca si teolog crestin ideea de revenire
identica a ciclurilor succesive asa cum o profesau stoicii. Eternitatea,
ca §i suma a eonilor trecuti, prezenti si viitori presupune un numar
infinit de cicluri temporale in trecut, si privind in perspectiva eshato-
logicd, un numar finit de eoni viitori. Toate acestea denotd doua lu-
cruri:

- lipsa unei perspective eshatologice veritabile si

- subzistenta conceptiei conform careia sfarsitul este o refacere
a Inceputului.

Preexistenta creaturilor rationale pune aceasta problema a du-
ratei mai inainte de timp: fiecare fapturd rationald a fost creatd de
Dumnezeu liberd, avand posibilitatea de a progresa sau regresa i
alegerile sale din viata precedenta nasterii cu trup i-a determinat con-
ditia mai mult sau mai putin spirituald din viata actual.’® Toate su-
fletele care au preexistat trupurilor, avand ca fiinte rationale una si
aceeasi natura, au cazut departe de Dumnezeu pe diferite trepte, in
functie de racirea iubirii lor pentru Cel ce le-a creat si fiecare a paca-
tuit. Logica faptului ca meritele sau pacatele anterioare sunt direct
corelate cu starea sau pozitia sufletului in aceastd viatd este comuna
platonismului si anumitor curente stoice.’’ Intentia lui Origen a fost
una apologetica: sa demonstreze ca raul nu provine de la Dumnezeu
si nici materia in sine nu e rea (cum sustineau gnosticii) desi e tem-
nita, ci folosirea gresita a liberului arbitru a dus la existenta rautatii
in lume.

Purificarea si reintegrarea, apocastaza ca si scop final al lucra-
rii Providentei constrange logica sistemului lui Origen la afirmarea
existentei succesive’” a mai multor lumi. Lumea actuald, unicd in

2 Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p. 16

30 Origen, Despre principii 11,9,6, PSB 8, trad., studiu introductiv
si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de Mi-
siune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 131

31 Claudio Moreschini, op. cit., p. 153

% Origen, op.cit. 1,6,3; 11,1,3, pp. 78, 92
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care s-a intrupat Fiul lui Dumnezeu este momentum-ul privilegiat
unei serii de lumi anterioare sau posterioare™. Ideea repetitiei identi-
ce a universurilor era profesatd de stoici §i duce la viziunea unei
temporalitati Inchise, a unei predictii absolute: succesiunea produce
aceleasi Intdmpldri aceleasi persoane sufera aceleasi conjecturi
s.a.m.d. Origen o respinge cdci ar anula darul cel mai important al
fapturii: liberul arbitru.

Filosofia contemporana lui Origen punea problema eternitagii
lumii in doua feluri: existenta unui Creator inactiv Tnainte de crearea
lumii insisi sau a materiei coeterne cu Dumnezeu®*. Origen, ca teo-
log si exeget scripturistic afirmi clar si repetat™ cd lumea a fost crea-
ta din nimic 1nsé pastreaza ideea cé au existat intotdeauna fiinte asu-
pra carora Dumnezeu a stipanit. Prin urmare singura lume coeterna
cu Dumnezeu este lumea gandita a ratiunilor tuturor lucrurilor, etern
prezente in Logos inainte de facerea lumii acesteia. Ideea o intalnim
mai departe in literatura patristica, la capadocieni si dezvoltata la
Stantul Maxim. Sfantul Grigorie spune ca: ,,...intr-un fel fiinta noas-
trd s-a nascut si din lucruri care existau si din lucruri care nu exis-
tau.”*® folosind o imagine din Scripturd: Levi a fost mai intdi in
coapsa lui Avraam pentru a afirma faptul ca noi am existat mai intai
virtual Tn coapsa strabunilor $i mai apoi am existat real.

Interpretdnd referatul paulin: ,,Dumnezeu va fi totul in toate”
Origen concepe sfarsitul lumii ca o reintoarcere la unitatea originara
a tuturor fapturilor rationale restaurate in demnitatea lor initiala cea
mai Tnainte de cddere. Materia va fi dizolvata nu transfigurata prin
harul Duhului Sfant.

3 Ibidem, 11,3,5; 111,5,3., pp. 102, 171

3 Prima o controversd specificd mediilor epicuriene iar cea
de-a doua cunoscuta pozitie platonica cf. R.M. Berchman, op. cit., p.
103

% QOrigen, Comentarii la Evanghelia dupd loan, 1.1.3, Cartea a VI-a,
in PSB 6, trad. si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului
Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1981, p. 86

% Sfantul Grigorie de Nazianz, Prima cuvintare despre Fiul,

IX,23, in Taina m-a uns, Cuvdntiri, trad., note si comentarii de pr. dr.
Gheorghe Tilea, Ed. Herald, Bucuresti, 1999, p. 82
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M. Simonetti spune ca aceasta este: ,,... concesia maxima pe
care Origen a facut-o influentei filosofiei grecesti, capabila sa dena-
tureze conceptia rectilinie din acel timp, specificd iudaismului si
crestinismului, in beneficiul unei eterne intoarceri circulare in care
ephapax-ul sacrificiului lui Hristos pare sa piarda valoarea si semni-
ficatia de eveniment hotarator al istoriei lumii.”?’

in primele doua secole inainte de Hristos intdlnim in filosofia
lumii greco-romane un eclectism remarcabil de platonism, aristote-
lism si stoicism vizibil gi in problema timpului la ganditori precum
Carneade (din Academia de Mijloc), Panaetiu si Posidoniu. Aceasta
dialecticd a format spiritul elenismului ca §i cultura ale carei metode
Périntii le-au folosit apologetic in efortul de a comunica lumii gre-
co-romane duhul propovaduirii apostolice, Duhul Bisericii. Cel din-
tai care teologhiseste sistematic despre timp si care anticipeaza cvasi-
totalitatea temelor patristice ulterioare 1n aceastd privintd si in multe
altele este Origen.

El a implicat in discursul sdu teologic terminologia stoicad cu
privire la timp ca ,,extensie a miscarii”, formuland o conceptie radi-
cal noud asupra timpului si istoriei in lumina Revelatiei, conceptie pe
care Parintii de mai tarziu au contat, aducandu-i indreptarile necesare
si care si-a aflat apogeul in teologia SfAntului Maxim Marturisitorul.

Origen cunostea in profunzime géandirea stoica, pe care a in-
talnit-o insd la crepuscul cénd simptomele degenerarii §i stagnarii
erau evidente®® ceea ce justificd poate cu atat mai mult nuanta critici
a referintelor. O paraleld Intre Origen si stoicism in privinta ontolo-
giei timpului este necesard pentru a observa noutatea absoluta a con-
ceptiei de inspiratie scripturistica a alexandrinului In contextul afini-
tatilor dintre cele doud sisteme de gandire. Notiunile de ,,corporal” si
»hecorporal” asa cum le intalnim folosite la stoici si la Origen pot
face inceputul.

Pentru stoicism ,,necorporal” este ceva aflat intre fiintd si ne-
fiintd, cele patru ,,necorporale”: spatiul, timpul, vidul si expresia sau
rostirea existd 1n pofida faptului cé nu sunt corpuri. Este un anume
sens slab in realitatea existentei lor. La Origen necorporabilitatea

% Maria Simonetti, Origene esegeta e la sua traditione, Brescia,
2004, p. 82
38 P. Tzamalikos, op. cit.,p. 43
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existentei nevazute este chiar temeiul ontologic al celei vazute:
Dumnezeu Cel netrupesc, Cel nevazut este pricina intregii lumi ma-
teriale. Pe de alta parte corporalitatea este caracteristica fapturii cazu-
te Tn contextul preexistentialismului origenist. Existenta trupeasca isi
are originea in caderea din plinatatea originara a comuniunii spiritua-
le iar notiunea de corporabilitate are un sens extins dincolo de mate-
rie: sunt corporale si fiintele nevazute, lumile alcatuite din ,,materie
nevazuta”.

Sunt doui diferente esentiale: In primul rand Origen considera
ca intreaga lume este materiald dar nu gandeste ca ceea ce nu este
corporal nu existd cu adevarat cum tind sd considere stoicii. Timpul
desi nu este corporal este in cel mai deplin sens fiintd urméand logica
unei argumentatii ce dovedeste ca dialectica existentd-nonexistenta
in cheia antinomiei corporal-noncorporal nu-i era deloc strdina:
»dunt altii care sustin cd nimic invizibil sau necorporal nu exista
pentru ca tot ce existi trebuie sa aiba un corp. In acest temei ei sustin
cd Dumnezeu, Parintele tuturor este corporal. Totusi consecinta pro-
priei lor logici care admite ca orice corp este coruptibil, stricacios i-a
fortat si admita ci, fiind corp Dumnezeu Insusi este coruptibil. Din
cauza acestei dificultati logice ei au recurs la un expedient lingvistic:
El are o natura coruptibild dar nu este cu adevarat striccios pentru ca
nu existd nimic superior Lui care sa-L. poatd corupe sau distruge.
Sunt, pe langd acesta si multe alte inchipuiri omenesti compuse cu
ajutorul rationarii dialectice si cu sofisme inselitoare.”

Descoperim ca intreaga conceptie origenistd este intemeiata
pe transcendenta lui Dumnezeu descoperitd in Scripturi, idee strdina
stoicismului, ceea ce ne conduce la a doua diferenta ce vine din fap-
tul ca Origen teologhiseste in privinta distinctiei dintre corporal si
necorporal asa ca pentru el corporalitatea este o proprietate a fapturii
cazute, este nefireascd, rod al Caderii (greaca katabole) si nu o pro-
prietate naturala a existentei aga cum o observa stoicii din perspecti-
va lor ce nu implica soteriologia. Transcendenta vietii dumnezeiesti
necorporale are preeminentd asupra iIntregii lumi corporale. Asa ca
faptul ca timpul nu este corporal si totusi existd, o problema spinoasa
pentru stoici, este o chestiune asupra careia este absurd sa te opresti

3 Origen, Comentarii in Romanos, 3.2.16, transl. by H. Ramsbo-
tham, Journal of Theological Studies 13, London, 1943, p. 234
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asa cum este absurd® si te intrebi dacd lungimea sau iniltimea sau
greutatea sau intinderea exista sau nu pentru ca nu pot avea determi-
natii corporale.

Origen a anticipat notiunile temporale pe care intreaga patris-
tica le-a folosit, dezvoltat si imbogatit incé din vremea imediat urma-
toare a disputelor ariene. Astfel Sfantul Alexandru din Alexandria®'
foloseste atat de frecvent termenul Swawotnuo Incat uneori apare
aproape sinonim cu cel de timp. Sfantul Ioan Hrisostom* si Olimpi-
odor din Alexandria® il angajeazi in teologia lor iar pentru Pirintii
capadocieni Origen a constituit un antecesor pretuit si urmat cu dis-
criminare.

Relatia lui Origen cu conceptia capadocienilor despre timp
apare destul de controversata in literatura de specialitate. B. Otis si J.
Callahan considera ca termenul dwnotnpa folosit pentru a defini tim-
pul in sine au intrat in uzul scriitorilor patristici odata cu critica lui
Metodiu asupra lui Origen* si sustin ci: ,inainte de capadocieni
dwotnpa este folosit intr-un sens negativ... nu este folosit ca o trasa-
tura esentiala si nedespartita a tuturor fapturilor. Este clar cd impor-
tanta timpului pentru mantuire vine din abandonarea conceptiei ori-

40, Absurditati in care urmatorii lui Zenon si Chrisipus cad”
cf. Origen, Contra lui Celsus VIIL49,in PSB 9,trad., studiu introductiv
si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de Mi-
siune al B.O.R., Bucuresti, 1984, p. 121

41 10 AeyOPEVOV &V T® ... \lAAP® IIPOG TOV LIOV 1] BactAela ocov
HAVIOV TOV JOVOV OLK EMTPENEL TIVA KAV TO TOXOV O1a0THHA
olaloytoaoBat ev @ pn omnpyev o Aoyog, cf. Sfantul Alexandru al
Alexandriei, Orationes tres adversus Arianos, 1.12; PG 26.37, apud P.
Tzamalikos, op. cit., p. 281

42 1ng emovOong NEEPAg ... OVK owdag €L To draoTyua owpet cf.
Sfantul Ioan Gura de Aur, Omilii la Matei 19.5, apud. P. Tzamalikos,
op. cit., p. 280

4 Olimpiodor din Alexandria defineste timpul asa: xpovog pev
€ott 10 Oraotypa xab o mparttetat Tt., in Olimpiodor din Alexandria,
Commentarii in Ecclesiastem, PG 93.508, apud P. Tzamalikos, p. 282

4 Brandon Otis, Gregory of Nyssa and the Capadocian Conception
of Time, in Studia Patristica, 117(1976) p. 328
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geniste a creatiei eterne.”* De asemeni existd opinia ci Origen n-a
facut distinctia clara intre timp si eternitate, ca sistemul sau nu accen-
tueazd indeajuns diferenta intre atemporalitatea dumnezeiasca si
timpul lumii si cad intreaga lui conceptie suferd de un neoplatonism
de care Parintii s-au distantat. Distinctia pe care alexandrinul o face
intre timpul lumii si vesnicia dumnezeiasca este una cét se poate de
clard intrucat din ea izvoraste ceea ce Origen considerd a fi chiar
»ratiunea de a fi” a timpului.

Timpul lumii este numit aov si nu existd nici o referinti*® in
scrierile lui Origen care sa il aplice vietii dumnezeiesti mai presus de
timp. Epitetul owwvog ,.etern” este atribuit lui Dumnezeu ca Persoana
de-a lungul scrierilor sale, urmand scripturisticului ,,Cel vechi de
zile”, dar nu vietii dumnezeiesti care raimane atemporala in transcen-
denta ei ireductibila. in aceastd privinta Origen se desprinde radical
de antecesorul sdu direct, Filon a cérui conceptie despre aiov este
influentata clar de platonism, céci eonul este ,,exemplul si arhetipul
timpului™*’: ypovog (timpul) este Biog (viata) koopoc arcOnTog (cos-
mosului), iar awwv este Prog (viata) lui Dumnezeu $i KoGpog vontog,.
Timpul lumii apare ca imagine a arhetipului ce tine de viata dumne-
zeiasca, de vesnicia lui Dumnezeu.

Origen nu leagd de notiunea de eon de aceea de viatd dumne-
zeiascd ce se extinde in atemporalitate GAA0 TO GUUTOPEKTEIVOLEVOV
to1g a1o1og. Ceea ce el numeste eon este o realitate cu desavarsire
lumeasca, ,,un sistem natural” ce descrie spatio-temporalitatea
creatiei. Pentru capadocieni, mai ales pentru Sfantul Grigorie de
Nazianz si patristica urmatoare, in rezumatul ei de veac VII, eonul
este definit ca o realitate supranaturald si atemporald, el nu este timp
ca atare si, desi std In analogie cu timpul tine de vesnicie.

Asupra termenului atov Sfantul Grigorie de Nazianz il defi-
neste in urmadtorul fel: ,,eonul nu este timp ori parte din timp... dar
ceea ce pentru noi este timp... aceea este eonul pentru atemporalitate,

4 Jbidem, p. 336

46 P. Tzamalikos, op. cit., p. 264

47 Filon, De Mutatione Nominum, 267, apud P. Tzalmakis, op. cit.,
p- 265
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si anume ceea ce se extinde in atemporalitate de-a lungul fiintelor”*®:

TO GVUTapEKTEIVOUEVOV TOlG ovoty. Sfantul Grigorie il foloseste pen-
tru a exprima modul proniator in care viata dumnezeiasca supratem-
porala se leaga de timpul fapturii.

Sfantul loan Damaschinul foloseste limbajul lui Origen dar
urmeaza pe Sfantul Grigorie in privinta semnificatiei lui. El admite
multiplele semnificatii ale lui awov, acelea de viatd a generatiilor, sau,
in general de o anume perioadd lunga de timp. In privinta ,,veacului
viitor” a1ov o peAlov el spune explicit cd: ,starea fard de sfarsit
dupa Invierea cea de obste...nu este timp ori parte a timpului...ci este
ceea ce se extinde in atemporalitate... asa ca ceea ce timpul este pen-
tru fipturile temporale aceea este eonul pentru atemporalitate.”*

P. Tzalmakis remarca la Sfantul Grigorie de Nyssa, ecourile
exprimdrilor lui Origen pe teme ca prezenta si lucrarea Logosului 1n
lume™, intinderea v SooTnuatiknv eonilor timpului cosmic’, in
exegeza lui ,la inceput” apyn din Geneza 1,1°* ca referindu-se la

48 v yap OLTE XPOVOS, OVTE XPOVODL TL HEPOS ... AAN oIep
WV O XPOVOG ... TOLTO TOl§ Ad0g ARV, TO CUHIIAPEKTELVOHEVOV
toig ovowv ,, cf. Sfantul Grigorie de Nazianz, Orationes, 38.8; PG
36.320., apud P. Tzamalikos, op. cit., p. 266

49,70 TOL AWVOG OVOPA IIOADONHOV €0TL... IV YAP AEyeTdL...
] EKAOTOL TRV avlp@NeOV (@I)... IMAALWV... 0 XIAOV E€IOV YPOVOS
HOALV... ONOG O HAp®V Plog, KAt di@v o peAA@v, o peta v
AVAOTAOY ATEAEDTNTOG ... IIAALY OD XPOVOG, 0DOE XPOVOD Tl HEPOS. ..
alla 10 ovuTAPEKTEIVOUEVOV TO1G A1010G... OIEP YAP TOlG DIIO
XPOVOV 0 XPOovog, TouTto Tolg atdiog eotv awwv ,, cf. Sfantul loan Da-
maschin, De Fide Orthodoxa Libri Quattuor, 2.1; PG 94.861., apud. P.
Tzamalikos, op. cit., p. 268

50 181ov eott g OeotnTog TO Ola MAVI®V NKEWV KAl T QOOEL
TOV OVIOV KAtd Iav pepog ovprapekteweobar in Stantul Grigorie
de Nyssa, Oratia Catechetica, 32, PG 45.80, apud. P. Tzamalikos, op. cit.,
p- 267

5Lty Sraotypatikyy TOV atwvev ndapataoly, Sfantul Grigo-
rie de Nyssa, Contra Eunomium, 12; PG 45.1064, apud. B. Otis, op. cit.,
p- 122

52 1 yap apxn maviog 01acTHHATIKOD VONHOTOS AANOTPI®G
exey; Apologia in hexaemeron, 8.; PG 44.72., apud B. Otis, op. cit., p. 123

60



inceputul timpului si a lumii impreund cu el ca si create §i proniate
de Dumnezeu, in viziunea cd Dumnezeu este cauza prima a creatiei
mai presus de timp si orice cauzalitate temporal®® ori intindere tem-
porald mavtog dtaotnuatkov, in hristologie, referindu-se la nasterea
mai nainte de toti vecii a Fiului foloseste cu consecventa terminolo-
gia alexandrinului®*. Notiuni fundamentate de Origen privind de-
finitia timpului 1n sine ca dwootnpa, relagia Iui cu spatiul prinsa in
termenul cvumapektevecal, supratemporalitatea §i supraspatialita-
tea ca si trasaturi ontologice ale vietii dumnezeiesti ,,fara dimensiu-
ne” adidotatog sunt preluate si dezvoltate de Parintele capadocian in
teologhisirea sa si intreaga patristica le dezvolta, imbogateste si folo-
seste extensiv.

I1.3. Neoplatonism, timpul Revelatiei scripturistice si pa-
tristica

Sumei antinomiilor care au stat la baza discursului filosofic
platonic si neoplatonic: sensibil/inteligibil sau aristotelicul deveni-
re/fiintd, opinie/stiinta, divizibilitate/simplicitate 1i corespunde opozitia
fundamentala dintre kronos si aion. Urmand linia antinomiei aflam la
Proclu ideea unui gen de durati temporald™ ce constituie un stadiu
intermediar intre timpul omenesc cu spatializarea si succesivitatea ce-i
este proprie si desavarsita eternitate divind. Este vorba de o eternitate
temporald ce tinde spre pura existentd eterna dar se exprima extrapo-
land trasaturile timpului nostru asa cum il experiem §i concepem si
ramane deci in esenta o duratd. Tema medierii, plotiniana la origini are
pentru Proclu o importanta particulard. Din dorinta de a pune in legatu-

% Dumnezeu este attiav... Tavtog O1A0THUATIKOD VONLATOS
vnepxewpevny, Sfantul Grigorie de Nyssa, De infantibus qui premature
abripiunter, PG 46.172., apud B. Otis, op. cit., pp. 123-124

% pndev ewvat... o petalo g TOL LOL IPOG TOV IIATEP
OLVAQELAG EVPLOKETAL, py OraoTyuatikov Tt voyua, in Stantul Grigo-
rie de Nyssa,Contra Eunomium, 4; PG 45.661, apud B. Otis, op. cit., pp.
124-125

% John Callahan, Four views of Time in Ancient Philosophy, Con-
necticut, 1968, p. 84
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rd Unul cu multiplul, Proclu invoca un al treilea care mediaza si astfel
filosofia lui abundi in triade® care leagi laolalti toate lucrurile. Anali-
za metafizicd a realitatii dezvaluie o structura triadicd constind in
Unul, Intelectul si Sufletul din filosofia lui Plotin. Orice nivel al reali-
tatii pe masurd ce este ,,lecturat” dezviluie o structura ternara: fiinta,
viata, inteligentd. Nu este insd o viziune staticd, o simpla clasificare,
caci intregul are o miscare exprimatd triadic: rdmanere, procesie si
intoarcere. Contemplata, realitatea, structuratd dinamic pe niveluri ce
se mediaza si se leagd reciproc are o afinitate, simpatie cosmica ce
patrunde si Imbratiseaza intregul.

Exista astfel o apropiere intre Proclu si Dionisie in acest mod
de a concepe timpul eternizat al ierarhiilor ceresti insa existd si o
diferentd esentiald: timpul Invesnicit al lumii Ingeresti devine propriu
si fapturii omenesti in veacul viitor §i nu in cel de acum, prin urmare
eternitatea temporald nu tine de viata acestui veac prezent i marginit
de moarte ci de viata nestricicioasi a veacului fara de sfarsit al Impa-
ratiei. Fapturile omenesti vor participa la slava ierarhiilor celeste, la
lucrarea lor ce se exprima ca durata dar tinde spre vesnicia dumneze-
iascd. Asa Incat chiar daca notiunea de eternitate temporald ar fi pu-
tut fi preluata de la Proclu ca antecesor al sdu, Dionisie nu o refera la
sufletul omenesc in sine’’ ci o atribuie domeniului pur inteligibil al
esentelor imateriale.

Stantul Grigorie de Nyssa, depasind in teologia sa logica eu-
Dumnezeu Cel mai presus de cuvant si gand folosind o notiune cheie
a neoplatonismului, cea a Unului divin ce transcende multiplicitatea
tuturor subimpartirilor lumii vazute. Asa cum remarca Claudio Mo-
reschini®® pentru Plotin, Unul este ,,binele in sens propriu si primor-
dial™’ si obiect al aspiratiei si dorintei tuturor. Unul si Binele sunt
aceeasi entitate, Unul este binele suprem iar Intelectul este in forma
binelui, intrucat gandeste binele.

% Andrew Louth, Dionisie Areopagitul, O introducere, trad. de
Sebastian Moldovan, Ed. Deisis, Sibiu, 1997, p. 46

57 Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p. 85

% Claudio Moreschini, op. cit., p. 559

% Plotin, Eneadele, V,5,13, in Opere, trad. Andrei Cornea, Ed.
Humanitas, 2003, p. 245
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Valorizarea creatiei si a timpului din perspectiva iconomiei
dumnezeiesti mantuitoare comuna tuturor capadocienilor, il descope-
rd pe Dumnezeu Unul ca fiind identic cu Binele si in vesnicia Sa
izvor al bunatatilor veacului viitor pe care faptura mantuita il va trai
ca durata negraitd a urcusului din slava in slava. Teologia timpului
indumnezeirii apare astfel legatd de teologia Persoanei dumnezeiesti
cdci pentru capadocieni Dumnezeu este Unul dar acest Unul nu sufe-
rd de nici una din scaderile neoplatonismului ca si culturd filosofi-
ca®: nu este conceput ca o esentd impersonali si nu sti intr-o conti-
nuitate ontologica cu lumea, ca fundament al acesteia printr-un pro-
ces de emanatie prin care, in varianta plotiniana, Unul, gratie per-
fectiunii si fiintei sale supraabundente s-a revarsat emanand Intelec-
tul, lumea inteligibila.

Dumnezeu este Unul ca Treime nedespartita si este cu desa-
varsire transcendent lumii iar actul contemplérii Lui ca Unul este
aducator de bunatati harice celui ce contempld prin ridicarea mintii
din risipirea catre cele create si unirea ei cu Izvorul desavarsit si
vesnic al binelui. Parintele Staniloae remarca dezvoltarea acestei idei
la Calist Catafygiotul: raul este pururi dezbinat in timp ce binele sta
intr-o desavarsita unitate i lucrarea contemplarii lui Dumnezeu ca
unicul Bine tinde s unifice pe om cu toti si cu toate In Cel ce este
izvorul existentei tuturora. Asa cum unirea fapturii create cu Dumne-
zeu este una harica in taina Persoanei si nu fiintiala, tot astfel si tim-
pul invesnicit al indumnezeirii ca duratd mai presus de mintea acestui
veac nu deriva din eternitatea divind si nu devine una cu ea ci parti-
cipd la vesnicie pe masura tot mai mare a harului revarsat cu im-
belsugare a veacului in care ,,Dumnezeu va fi totul in toate.”

Perpetuarea dihotomiei genetic/agenetic a platonismului®,
adevarata piatrd de poticnire pentru Eunomiu care I-a dus o viziune
reductionista si creativa despre Logosul intrupat, se reflecta si asupra

60 Andrew S. Ellverson, The dual nature of man: a study in theolo-
gical anthropology of Gregory of Naianzus, Uppsala, 1981, p. 127

61 in logica lui Eunomiu numele de ,Tatal” si ,Fiul” exprima
in mod exact chiar fiinta, substanta, natura, asa incat ,generat” si
,nongenerat” nu sunt atribute ale Persoanelor ci implica ca o conse-
cinta diferenta de natura intre Ele, cf. C. Moreschini, op. cit., p. 503
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modului de a concepe relatia dintre finit si infinit, intre marginit si
nemadrginit in ce priveste timpul devenirii fapturii si vesnicia vietii
dumnezeiesti cea cu desavarsire mai presus de timp. Sfantul Grigorie
de Nyssa, porneste in aceastd privin{d nu de la o metafizica discursi-
va ca cea a lui Plotin sau de la logica aristotelicd ce pune 1n relatie
finitudinea numaérabild cu seriile infinite ci de la teologia Tainei lui
Dumnezeu, Cel nelimitat, pururea mai presus de intelegerea fapturii
limitate.

Astfel diferenta ontologica dintre faptura si Ziditor se exprima
prin antinomia ,,diastemic”/”’adiastemic”, faptura fiind prin creatie
finita si temporald, inchisa in intervalul inceput-sfarsit iar Dumnezeu
netemporal, infinit nemarginit intre inceput si sfarsit. Contradictia
aceasta, ireductibila fiintial se depaseste prin har, prin lucrarile nes-
farsite, mai presus de timp si totusi in timp, care fac faptura sa parti-
cipe liber la viata dumnezeiasca vesnica.

Gandirea patristica s-a dovedit novatoare si 1n privinta relatiei
dintre notiunea de miscare in sens fiintial In sanul Treimii si cea de
timp ca ordine intre anterioritate si posterioritate, respingand ideea
neoplatonicd de generare si conturdnd atat cat dau voie notiunile
omenesti pe cea de creatie si astfel pe cea de temporalitate ca si tra-
saturd specificd a fapturii. Nasterea Fiului si purcederea Duhului
Sfant ca si miez al apologiei capadocienilor impotriva arienilor si
pnevmatomahilor sunt ,,migcdri” negriite si mai presus de intelegere
in sanul Dumnezeirii celei una si intru vesnica monarhie: ,,Din aceas-
ta pricind Dumnezeirea, din starea de Unime la Inceput, miscandu-se
catre Doime, s-a constituit in Treime. i aceasta este pentru noi, Ta-
tal si Fiul si Duhul Sfant, unul nascator si producitor in afara, dar
fard patimire si in afard de timp...”%

Aceastd miscare in sdnul Dumnezeirii trebuie inteleasd in li-
sens evolutiv, asa cum intelege generarea neoplatonismul sau prin
analogii omenesti in care cddea argumentatia arienilor, caci Sfanta
Treime este impreuna vesnica si deofiinta. Miscarile Ei sunt ipostati-
ce mai presus de necesitate.

62 Sfantul Grigorie de Nazianz, Prima cuvintare despre Fiul, in
Taind m-a uns, Cuvdntdri, trad., note si comentarii de pr. dr. Gheorghe
Tilea, Ed. Herald, Bucuresti, 1999, p. 76
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Platonismul, vorbind de ,necesitate”, ,suficientd”, ,priso-
sintd” si ,,revarsare” atribuie ,,revarsarea” divinitatii, singura care nu
are lipsa de nimic si fiind suficientd siesi se revarsa spre alteritate.
Sfantul Grigorie de Nazianz respinge acest rationament pentru ca
nagterea Fiului nu poate fi pur si simplu un proces de revarsare a
prisosului ce nu poate fi refinut, nu poate fi supusa analogiei vreunei
legi fizice sau de alta factura, care ar duce la concluzia ca nasterea
Fiului ar fi fard voia lui Dumnezeu ci este o miscare ipostatica a Pa-
rintelui, mai presus de timp. Acest stil de argumentatie a fost preluat
si des folosit de eunomieni care, in rationalismul lor nu reusesc sa se
ridice deasupra notiunilor temporale de anterior si posterior. Sofistica
eunomiand urmeaza: dacd Tatil a nascut farda sa vrea pe Fiul, deci
fortat de necesitatea unei revarsari fizice, atunci Tatdl este supus
necesitatii; daca Tatal a nascut pe Fiul de buna voie, deci neconstrans
de ceva, atunci vointa Tatalui este anterioara Fiului. Ortodoxia mar-
turiseste cd negraita nastere a Fiului depaseste orice necesitate si
orice notiune temporald. Sfintul Ambrozie spune® ci in generarea
dumnezeiasca nu exista nici vointa nici lipsa de vointa, fiindca gene-
rarea nu tine de posibilitatea vointei iar Tatal este bun prin fire si nu
prin vointa sau necesitate si nu naste prin vointa sau din necesitate.

Paradigma trecerii de la unitate la multiplicitate, centrala spe-
culatiei neoplatonice este rezolvatd de Plotin prin notiunea de gene-
rare a multiplului, proces in care si fatd de care Unul ramane fix si
imobil, orice miscare fiind negatd in mod explicit ca introducand
inevitabil o distanta fiintiald intre Unul, al doilea si asa mai departe.
Emanatia Intelectului din Unu exclude orice temporalitate® si totusi
ea ca proces cosmic duce la existenta multiplicitatii, descinzand pa-
radoxal chiar In temporalitate cici pana la urma timpul este miscarea
Sufletului lumii, generat la randul lui de Intelect. Ea ajunge sa pro-
ducd astfel temporalitatea. Toate derivd din unitatea primordiala,

63 Sfantul Ambrozie al Mediolanului, De fide, lib IV,4, Opera
omnia di Sant Ambrogio, Ed. Citta Nuova, Roma, 1990, pp. 233-234

64 ,...despre cel care isi are originea in Unu trebuie spus cd nu
si-a avut originea ca urmare a unei miscari; dacd intr-adevar, ceva ar
apdrea ca urmare a unei miscari a lui, ceea ce s-ar naste ar fi al treilea
plecand de la Unu si ar aparea dupd miscare: nu ar fi secund.”, Plo-
tin, Eneade, V, 1,6, in Opere, p. 132
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toate fiintele isi datoreaza existenta unei decaderi din unitatea origi-
nard si sunt un efect impersonal al revarsarii din realitatea omnipo-
tenta si ultima a lui Unu.

Rationamentul neoplatonic, asa cum apare in comentariul
apologetic al Sfantului Vasile® este urmitorul:

- premisa 1: ,,daca ceva exista ulterior Primului, trebuie sa vina
de la El fie direct, fie mediat”®® adicd Primul emana Intelectul care
emana Sufetul a cdrui miscare produce timpul

- premisa 2: lumea este externa si niciodatd n-a fost fard exis-
tenta

- concluzia 1: Intelectul si Sufletul preceda lumea nu in ordine
temporald ci in ,,natura lor” in sensul ca sunt cauza ei si a temporali-
tatii ei

- concluzia 2: lumea a cédpatat fiintd printr-un proces de gene-
rare precum ,,caldura radiaza din foc” si ,,lumina este generatd de
soare”®’

Dorinta fundamentala a lui Plotin a fost aceea de a descoperi
coerenta ce pune in legatura Unul cu multiplul, ceea ce duce la con-
cluzia ca orice miscare ce purcede din Unul duce inevitabil si nemij-
locit la multiplicitate. Ori temporalitatea insasi se defineste prin
aceastd unici logici ca ceva produs pe drum®,

Teologia Sfantului Atanasie cel Mare si a capadocienilor,
pornind de la taina Treimii lamureste ideea de creatie versus aceea de
generare si aceasta pune intreaga problematica a timpului in lumina
iconomiei harului creator si proniator al Treimii. Timpul este creat
odata cu lumea si din vointa lui Dumnezeu.

Discutia cu care debuteaza Omiliile la Hexaimeron este con-
ceptul de ,,inceput”, Sfantul Vasile denuntd atomismul si hazardul,
precum si dualismul platonic al existentei unei materii increate auto-
nome, un infinit in sine, ce nu ar Ingddui vreo actiune din partea
Dumnezeului creator infinit. El exprima ideea creatiei ex nihilo, prin
vointa Creatorului.

% Gheorghe F.Anghelescu, op. cit., p. 51

¢ Plotin, op.cit.V, 8-12, p. 121

7 Idem V, 1,6, p. 119

68 Anthony Chroust, The meaning of time in the ancient world,
The New Scholasticism, XXI(1947), p. 42
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Cuvantul Genezei 1, 1: ,,La Inceput Dumnezeu a facut cerul si
pamantul” are, pentru Sfantul Vasile multiple sensuri:

- mai Intdi Dumnezeu a creat in inceputul temporal al fiintarii
in sensul cd lumea ca intreg nu preceda partile sale desi exista o gra-
dualitate a creatiei, de vreme ce dupa creatia fiintelor invizibile si
spirituale, incepe existenta fiintelor vizibile si sensibile

- aceea de inceput si totodatd de cauza a unei actiuni, lucrari
rationale nu numai creatoare ci si proniatoare, lucrarea unei
ratiuni ,active ce a condus la organizarea lumii vizibile”,
caci logosul, rationalitatea, caracterizeaza intreaga realitate a
creatiei®

- termenul inceput are semnificatia de ,,primi miscare””* de
sursa din care un lucru si trage fiinta

Asupra acestei ultime semnificatii meritd sa ne oprim. Logo-
sul creeaza nu printr-o generare substantiala ci printr-o migcare hari-
ca negraitd a vointei Sale, miscare ce Infiinteazd fapturile aducan-
du-le din nonexistentd la existenta logofora, in ordinea timpului si a
intregii lumi vazute ce sunt Impreund coordonatele acestui topos
ontologic al pedagogiei dumnezeiesti mantuitoare: ,,... lumea nu a
fost conceputa la intamplare si In van, ci cu un scop util si ca sa pro-
cure tuturor fiintelor umane un avantaj, de vreme ce ea este in mod
real gcoala fiintelor rationale si locul in care suntem educati in cu-
noasterea lui Dumnezeu.””' Semnificatia de ,,prima miscare” poate fi
privita si din perspectiva fapturii create care in temporalitate fiind se
referd vesnic la momentul creatiei ca marturie ultima a dependentei
ei absolute fata de Ziditorul ei transcendent.

Conceptiile platonic-origeniste vedeau miscarea ca pe o ,,ca-
dere” a fiintelor spirituale din plinatatea starii initiale de apropiere de
divinitate, cddere ce a adus intruparea in ,,materie neputincioasa”.
Ori, prin Sfantul Maxim patristica afirma cel mai articulat si coerent
cd migcarea, In timp si mai presus de timp, este modalitate fireasca
(prin ratiunea zidirii) a fapturii de inaintare cétre odihna finald in

69 Sfantul Vasile, Omilii la Hexaemeron IV, 6,2 in PSB 17, trad.,
note si indici, de Pr. prof. dr. Dumitru Fecioru, Ed. Institutului Biblic
si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1986, p. 89

70 Ibidem, 1, 6,1, pp. 45-46

1 Ibidem, 1, 6,2, pp. 46-47
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eternitatea dumnezeiasca. Ratiunea miscarii §i in consecintad a timpu-
lui ei este in acest sens ulterioara creatiei: ,,Creatia tuturor celor sen-
sibile si inteligibile trebuie cugetatd inaintea miscarii. Céci nu este cu
putinti si fie miscarea inaintea creatiei.””?

Dumnezeu este Ratiunea ipostaticd a miscarii fapturii, ratiune
particulara ce-i este conferitd acesteia odata cu existenta: ,,deci daca
toate fiintele rationale sunt create, ele sunt puse desigur si in miscare,
miscandu-se spre existenta cea bund prin vointa de la inceputul lor,
dupa fire, pentru faptul ca existd. lar sfargitul migcarii este existenta
in Cel ce Se afla in existenta eterna cea buna, precum si inceputul lor
este insdsi existenta sau Dumnezeu Care este daruitorul existentei si
Diruitorul existentei bune, inceputul si sfarsitul.””® Timpul tine astfel
de rationalitatea faptului de a fi ca migcare intre Inceputul existentei
daruit de Dumnezeu si sfarsitul ei: odihna in Dumnezeu. El descrie
pozitiv migcarea ca tindere spre ,,existenta eternd cea buna.”

Totodata in cosmologia Sfantului Vasile coexistd doua lucruri
fundamentale:

- expresia ,,la Inceput” se intelege in sensul ca creatia s-a in-
faptuit Intr-o clipa si nu in timp, inceputul fiind ceva indivi-
zibil si fara extindere temporala

- ca lucrarea creatoare a Proniei apare graduala in desfasurarea
ei desi nu are nevoie de timp ca extensie pentru a se implini
de facto

Aceasta ultima afirmatie denota faptul cd Revelatia este unica
sursd a teologhisirii Parintilor si pune temporalitatea in relatie cu
Dumnezeu prin perspectiva lucrarii Proniei nu a necesitatii unei con-
tinuitati de manifestare ca in cazul plotinismului. Dumnezeu nu a
avut nevoie de timp ca sa creeze, timpul nu este un produs al miscarii
demiurgice al Sufletului cosmic, ci tine de ordinea logofora a creatiei
ca act al vointei Logosului creator. Literatura apologetica in intregul
ei, a Incercat depasirea dualismului ca separatie coeterna sau pante-
ismului ca i coexistenta eternd a spiritului cu materia si sd comunice

72 Stantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, trad. si note de Pr.
Prof. D. Sténiloae, in PSB, 18, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al
B.O.R., Bucuresti 1983, 144

73 [bidem, pp. 145-146
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lumii grecesti ideea revelatd a creatiei din nimic sustinand distinctia
ontologica fundamentald dintre Dumnezeu si zidire.

In privinta referatului scripturistic al creatiei Parintii propun
rezumativ doud perspective: cea de la II Macabei 7,28 in care se
afirma explicit adevarul ca lumea a fost creata din nefiinta: ,,Rogu-te,
fiule, ca, la cer si la pamant cautind si vazand toate ce sunt
intr-insele, sd cunosti ca din ce n-au fost le-a facut pe ele Dumnezeu
si pe neamul omenesc asijderea l-a facut.” si versetul de la Facere
1,1:,, La inceput a facut Dumnezeu cerul si paméantul.”

Semnificatia termenului initial, ,,bereschit” al variantei ebrai-
ce, tradus prin cuvantul ,la Inceput” este subiectul unei discutii de
interpretare. Daca accentul cartii Facerii nu cade pe descrierea credrii
lumii intr-un timp natural, atunci notiunea folositd nu are semnifi-
catia de moment temporal initial al unei desfasurari ulterioare. O alta
perspectiva o da Intelegerea lui bereschit prin ,,in general” sau ,,in
principiu” incercand sa depasim mentalitatea conditionatd temporal.
Aceasta este gandirea Parintilor, mult mai profunda teologic si ne
descopera Sfatul de taina al Treimii, acel plural peren al Genezei ,,sa
facem”, ,,sa Ne pogoram” (Facere 1, 26; 11, 7) simultan actului crea-
tor in desfasurare al Dumnezeirii.

O hermeneutica naturalista va ramane inevitabil conditionata
in conceptie de legile naturale ale existentei temporale, neputinta ce
marcheazd intreaga gandire filosoficé ce nu tine de Revelatie. Dogma
Bisericii, in apofatismul ei nu poate fi evaluatd prin circumscriere
fata de categoriile orizontale ale ratiunii analitice, fie ea filosofica ori
stiintifici’ de aceea abordarea ei ca subiect al categoriilor stiintei
naturale este la fel de inadecvata precum descrierea bidimensionala a
unei realitati tridimensionale. Fondul dogmei creatiei tine de o ratiu-
ne duhovniceascs, deschisi pe verticala lucririi harului.”> Parintii

74 Adrian Lemeni, Teoria cosmologicd a Big Bangului. Implicatii fi-
losofice, in vol. Teologie si stiinte naturale, Mitropolia Olteniei, Craiova,
2002, p. 4

75 ,Biserica [...] prin dogmele ei nu ingdduie a depasi granitele
stabilite. Ea tine mintea omului ca si in niste chingi, de unde nu se
poate slobozi prea usor. Aceastd minte trebuie neapdrat sa pardseas-
cd orice migcare in planul gandirii si sa se ridice insadsi, intru inaltimi
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contempla duhovniceste taina originilor privind nu la lume ca si con-
secinta ci la Dumnezeu ca si cauza tainica intreit personala a ei. Asa
incat: ,,Bereschit nu ne plaseaza deci la inceputul timpurilor sau al
timpului, indiferent carei categorii i-ar apartine, ci in fata a ceva cu
totul altd natura. Astfel bereschit nu este Inca creatie. Este actul divin
in sine Insusi care are in vedere creatia. Sa spunem de la bun inceput
cd primele trei cuvinte ale Facerii ne transpun intru contemplarea
negrditei actiuni dumnezeiesti creatoare. Creatia propriu-zisd este
pomeniti abia in cuvintele care urmeazi: cerul si pimantul”’®

Lecturand Geneza vedem ca Sfantul Vasile cel Mare nu inter-
preteaza cuvantul ,,inceput” atat ca origine a unei cronologii ci intr-o
perspectiva mai presus de timpul natural ce tine de indivizibilitatea
cosmosului si, intr-un anume sens de o instantaneitate a gandirii lui
Dumnezeu in sfatul Sau de a concepe creatia ca Intreg cer si pamant
impreuna. A teologhisi despre creatie nu inseamnd doar a vorbi des-
pre inceputul ei natural céci originea lumii este in Dumnezeu, lumea
este de la Dumnezeu si pentru Dumnezeu.

Scopul apologiei patristice era dublu: marturisirea nasterii din
veac a Fiului, a generarii Lui din fiinta Tatalui ca unic Izvor al Trei-
mii, impotriva arianismului i totodatd combaterea viziunii nescriptu-
ristice plotiniene a lumii emanate din substanta Creatorului. Genera-
rea, nasterea Cuvantului este deplin diferitd de crearea lumii si toc-
mai aceasta diferentd pune o datd pentru totdeauna vesnicia dumne-
zeiasca si temporalitatea fapturii in cel mai deplin contrast aga cum
rezuma Sfantul Ioan Damaschin: ,,generarea este fara de inceput si
eternd fiind lucrarea firii si izvorand din propria esentd a Tatélui, 1n
timp ce creatia, in cazul lui Dumnezeu, fiind lucrare a vointei, nu
este coeternd cu Dumnezeu, caci nu este firesc ca acel lucru care a
fost investit cu existenta din nimic si fie coetern cu cel ce este fara
de inceput si vesnic.””’

[...]”, cf Arhimandritul Sofronie, Nasterea intru impdritia cea necldtitd,
Ed. Reintregirea, 2003, p. 79.

76 Jean Kovalevsky, Taina originilor, Ed. Anastasia, Bucuresti,
1996, p. 20.

77 Sfantul Ioan Damaschin, Dogmatica, Ed. Scripta, Bucuresti,
1993, pp. 23-32
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Afirmatia cd Sfintul Vasile a definit timpul in Impotriva lui
Eunomiu’ prin adaptarea unei expresii aristotelice’””: ,timpul este
intervalul coextensiv constituirii lumii”, definitie care se regiseste™
si la Sfantul Grigorie de Nazianz, este cu totul inexacta. Mai degraba
expresia folositd ce provine din viziunea lumii ca unitate
spatio-temporali ce are afinititi®' cu cosmologia stoica, preluati in
lectura crestind prin lucrarile lui Origen.

Exista autori®® care, cercetand asupra rationamentului Fer Au-
gustin in definitia timpului ca ,,distentio animi” considera ca Parinte-
le apusean a urmat un rationament aristotelic, pornind de la ideea ca
timpul nu este ceva cu care numaram ci chiar ceea ce este numarat.
Si ar urma din aceasta ca el nu poate exista in afara subiectului ratio-
nal care numard, deci nu poate fi decat o distentio animi. De aseme-
nea se face o apropiere de Plotin in privinta conceptiei timpului ca
produs de miscarea sufletului, in cazul filosofului discutia punan-
du-se pe planul ipostatic al Sufletului cosmic care produce timpul
cosmic prin ,,intinderea vietii”®’, iar in cazul Parintelui apusean se
face trecerea in planul psihologic, imediat al intelectului fiintei ratio-
nale create, experiind trecerea timpului in individualitatea ei, ca ten-
siune catre trecut, prezent §i viitor.

Gandirea patristicd a evaluat pozitiv mostenirea elenistica
transfigurandu-o in sensul Revelatiei iar in problema relatiei
timp-eternitate sunt doud afirmatii la care elenismul a ajuns si pe care
Parintii le-au confirmat ulterior: transcendenta eternitatii fata de timp
si viziunea timpului insuficient in sine §i intins prin urmare catre
eternitate.

78 Stantul Vasile cel Mare, Contre Eunome 1, 21, 560 B, critique,
introd. et notes B. Sesboue, G. Durand, L. Duntreleau, in Sources
Chretiennes, vol. 299, 305, Editur du Cerf, Paris, 1983, p. 196

79 Aristotel, Fizica, IV,11, apud A. H.Chroust, op. cit., p. 218

80 Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuvdantiri 38,7, trad., note si
comentarii de pr. dr. Gheorghe Tilea, Ed. Herald, Bucuresti, 1999, p.
178

81 P. Tzalmalikos, op. cit., p. 131

82 Claudio Moreschini,op. cit., p. 450

8 Plotin, op.cit. 111,7,11, p. 81
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Celebra distinctie din Fizica intre o pote(OP) si to ine (TE) es-
te afirmarea unei primordialitati a lui OP fatd de TE. Sensul dis-
tinctiei intre timp §i eternitate, nu este unul separator. Asa cum spune
Ursula Coope84 ,.Simultaneitatea celor doi termeni ai alternantei fun-
damentale semnifica, asadar, o legatura intima intre timp si eternita-
te. Primordialitatea lui OP in raport cu TE vrea sa mai spuna ca tem-
poralitatea nu poate fi conceputa in afara unei predeterminari a eter-
nitatii”.

Simultaneitatea dintre OP si TE in metafizica aristotelica este
consecinta faptului ca Fiinta invaluie ontologic fiintarea. Prin urmare
orice realitate fiinfeaza in timp, dar nu prin ea insdsi, ci numai din
invaluirea propriei sale fiinte. Aceasta face ca timpul sa fie intins
catre eternitate. ,,... Atata vreme cat lucrurile sunt in Timp, Inseamna
cd ele nu sunt in ele insele si ca, dacad timpul TE este intotdeauna
inviluit intr-un Timp OP, asta se intampla tocmai pentru ca el se
constituie ca o perpetui iesire din sine, mai precis ca o ekstaza.”™

Fizica lui Aristotel nu se cantoneaza in imanenta ci conduce la
metafizicd. Masurarea timpului ca si numar al schimbdrii nu are co-
notatii exclusive imanente. Aristotel nu pune in lucrare o logica pur
fenomenologica atunci cand se referd la masurarea timpului ci una
simbolica ontologia celor doua modalitati de fenomenalizare a tim-
pului TE (natural ca mod de existenta si artificial ca masurabil) face
ca natura sa devina un simbol al lumii care trece dincolo de ea. Dar
aceastd lume supranaturald nu ramane exterioara lumii fenomenolo-
gice, ci se vadeste prin ea.

Prin definitia platonica timpul primeste valoare iconica si chiar
mai mult. Desi interpretarea clasica este dualista caci timpul ca ima-
gine mobila a eternitatii este o categorie din lumea schimbatoare a
fapturilor sensibile, iar eternitatea apartine exclusiv lumii inteligibile
a prototipurilor, descoperim ca ideea unei anumite legaturi de parti-
cipare, nu doar ca imagine imperfectd a timpului fata de eternitate nu
este striini platonismului®.

84 Ursula Coope, op. cit., p. 233

8 Ibidem, p. 234

86Adrian Lemeni, Despre spatiu si timp in fizicd gi teologie, in Teo-
logia, rev. Facultitii de Teologie Ortodoxa din Arad nr. 3, Arad, 2000,
pp. 87-88
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Patristica, aducand prin Parusie perspectiva eshatologica a
transfigurarii lumii, face iIn consecinta o distinctiec majora intre kai-
ros, un timp al lui Dumnezeu care ne permite sa traiim intr-un mod
mantuitor clipa si cronos, timpul lumii elenistice ca monotona si
ciclicid revenire®’. Clipa kairotica recapituleazi trecutul, dar intr-o
perspectiva eshatologicé (si astfel trecutul, prezentul si viitorul se
unificd), pe cand clipa intratemporala ca simplu moment intre trecut
si viitor sfarseste prin a reifica Intr-un mod monoton un prezent liniar
a carui cosmologie autosuficientd nu cunoaste ideea de transfigurare.
Intreaga problematica a timpului este abordati de acum in cheie es-
hatologica.

Virgil Ciomos®® remarci faptul ci aceastd cheie eshatologici
de interpretare ce priveste trecerea timpului din perspectiva inversa a
sfarsitului ei, este modul firesc al gandirii filosofice de a se referi
metafizic coerent la problematica timpului: ,,... problema timpului nu
poate surveni decat pentru acela care iese oarecum din timp, atingand
intr-un fel limita acestuia. Or, limita invaluitoare a oricarui timp este
eternitatea. A pune problema timpului coincide cu un fel anume de
a-1 invalui. Survenirea acestei chestiondri nu se poate consuma decét
la frontiera timpului, adica la capatul lui. Intrebarea privitoare la timp
releva, prin urmare, din propria sa eshatologie, Incat a fi in Timp
revine 1n cele din urma la a fi la capatul timpului. Or, eshatonul Inva-
luitor al timpului reprezinta epifania eonului Insusi, interfata acestuia
cu timpul... Putem acum conchide ca intrebarea privitoare la timp
este o epifanie a eternitatii insasi”.

Din aceastd perspectiva timpul lumii apare intim legat de
vesnicia lui Dumnezeu. A aparut odatd cu lumea creata, dar este
legat de vesnicia de dinainte si de dupa timp. Timpul nu rdmane ex-
terior creatiei, ci devine modul ei propriu de a Tnainta méantuitor in-
spre transfigurarea finala. In acest fel timpul devine, din perspectiva
fapturii bineinteles, cadrul relatiei intre Dumnezeu si creatia Lui si, la
ceasul unirii harice finale cu Dumnezeu va deveni eon. Lucrarea
armonicd a Proniei ce dd dinamica Tnaintérii creatiei prin timp catre

87 Oscar Cullmann, op. cit., p. 18
88 Virgil Ciomos, Timp si Eternitate. Aristotel, Fizica IV 10-14, In-
terpretare fenomenologicd, Ed. Paideia, Bucuresti, 1998, p. 72
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Parusie ca ,,moment” ultim al transfigurarii pentru toatd vesnicia
pune in evidentd cat de mult faptura este facutd pentru Dumnezeu,
cat de mult timpul daruit ei este legat de vesnicia Lui.

Dumnezeu raméane vesnic transcendent fata de faptura creata,
dar El ca Treime de Persoane descinde prin har in imanenta timpului.
Iconomia lucrdrii harului aratd coexistenta coerenta a timpului cu
vesnicia prin posibilitatea de acum a unei perihoreze: vesnicia umple
fiinta timpului.

Nu numai c@ patristica rasariteand nu separd transcendenta
eternitagii dumnezeiesti de imanenta timpului creatiei ci, ceea ce in
platonism nu era decat opozitie ireconciliabila intre Idea desavarsita
in nemiscare si lumea sensibila nestatornica devine prin Hristos unire
harica prin care faptura participa nu la Fiinta mai presus de devenire
ci la viata dumnezeiascd a Treimii. In acest sens Hans Urs von Bal-
thasar® spune ci tocmai pentru ci miscarea si schimbarea ca si cate-
gorii ale timpului, exprima modul fundamental al vietii fapturii ome-
nesti, a carei fire si-a asumat-o Logosul Cel din vesnicie, §i tocmai de
aceea ideea de imutabilitate si de nemigcare nu se mai poate aplica de
acum vesniciei dumnezeiesti.

Sunt dous moduri® diferite de a concepe relatia lui Dumnezeu
cu faptura din perspectiva experientei mistice a Bisericii, pe care
Hans Urs von Balthasar le numeste ,,spiritualism” respectiv ,,simbo-
lism”. Prima paradigma prin faptul ca: ,,Alergdnd dupa imaginile si
alegoriile lumii sensibile, inteleptul se va situa Tn mod radical si fara
incetare fie de partea spiritului pur, lasand astfel in urma, ca pe o
cochilie sfardmata, lumea alegorica inteleasd ca o realitate provizo-
rie, cu unica menire de a trimite mai departe, fie, dimpotriva, se va
opri cu pretuire in fata imaginii, constient de faptul ca spiritualul nu
se reveleaza decat in aceastd oglinda si scapa celui ce cautd sa mear-

8 Hans Urs von Balthasar, Kosmische Liturgie, Trier, 1988, p. 54,
apud P. Blowersaul, The Logology of Maximus the Confessor in His Cri-
ticism of Origenism, in Origeniana Quinta, Peeters Press, Leuven,
1992, p. 113

% mostenite metoda de gandire din filosofia neoplatonica cf.
Jacques Servais, Hans Urs von Batlhasar si Rdsdritul crestin, trad. de
Simona Zetea in ,Studia theologica”, 2007, Ed. Universitatea Ba-
bes-Bolyai, Cluj, 2007, p. 2
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gd mai departe™!. Se risci alunecarea spre o misticd a identititii,

pierzand din vedere axioma fundamentald a statutului ireductibil al
omului de creaturd, a diferentei ontologice fatd de Creator care nu se
poate depasi niciodatd. Cea de-a doua cale, specific patristica urmea-
74 schema ,,simbolicd” prin Parintii normativi ai veacului IV: Vasile
cel Mare si loan Gurda de Aur, dar si prin Dionisie Areopagitul si
Ioan Damaschinul.

Caracterul analogic al fiintei create dat prin creatie este con-
firmat prin Intrupare asa cum spune Origen: in Cuvantul facut trup si
in insusi trupul Cuvantului, patruns de Duhul Sfant contemplam pre-
zenta actuala a realitatii pe care o semnifica: Cuvantul intrupat este
propriul sau simbol. El este cel care reveleaza si totodata Se revelea-
74 ca si Icoand a Dumnezeului de necuprins. Este ,Misterul” pus
inaintea cunoasterii noastre si insusi continutul ei, Logosul care il
face prezent si vazut pe Cel pe care nimeni nu l-a vazut vreodata.
Astfel vesnicia lui Dumnezeu din perspectiva crestind nu Tnseamna
doar eternitatea de neatins a unei lumi inteligibile ci, prin Intruparea
lui Hristos Dumnezeu, chiar in istorie se depaseste prin harul vesnic
al Fiului stravechea opozitie conceptuald: timp mobil - eternitatea
nemiscata.

Ziua a opta devine icoana reprezentativa a prezentei eshatonu-
lui 1n timp, chip al reinnoirii transfiguratoare a intregii zidiri. Parintii
au numit-o ,,Ziua Domnului”, ,, ziua fara noapte”, ,,ziua fara succesi-
une”, ,, ziua fara sfarsit” pentru caracterul vesnic al unirii Intregii
fapturi vazute cu Dumnezeu, unire ce transfigureaza definitiv tempo-
ralitatea existentei ce se incheie cu moartea ca ultimd neputinta.
Vesnicia va umple atunci cu maxima intensitate timpul dandu-i dina-
untru putere de transfigurare aducandu-l la implinire. Timpul ajunge
la plenitudinea sa in a opta zi, in Ziua Imparatiei lui Dumnezeu. Fap-
tura primeste timpul ca o extindere cétre eshaton dar si ca o nelmpli-
nire pana cand va veni Imparatia lui Dumnezeu, pentru ci vocatia ei
nu este timpul ci vesnicia. A opta zi simbolizeaza in rostirea liturgica
a Bisericii aceste ,,brese” iconomisite de Dumnezeu prin care eshato-

91 H. U. von Balthasar, Wendung nach Osten, in Stimmen der
Zeit, 69,1939, p. 33, apud Jacques Servais, op. cit., p. 3
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nul patrunde timpul si restituie prezentului®® ca timp al caderii, eter-
nitatea insasi, Intr-o modalitate misticd, prin lucrarea Duhului Sfant,
prin harul Fiului lui Dumnezeu.

Gandirea patristicd a armonizat inspirat doud pozitii cu desa-
varsire complementare”® una Scripturistici, a Dumnezeului Celui viu
cealaltd {inand de cugetarea greacd, ce concepe divinul ca nemiscat si
de nemiscat. Cele douad moduri de gandire se intalnesc in invatitura
despre firea si energiile divine: prin firea Sa, Dumnezeu ramane ne-
miscat dar El se manifesta in lume prin energiile Sale. Aceasta diho-
tomie s-a perpetuat pana astdzi in Apus, teologia catolicd si cea pro-
testantd Incercand sa treacd de conceptia lui Dumnezeu ca esenta
nemigcatd. Unitatea intre neschimbabilitatea lui Dumnezeu ca Fiinta
desavarsita si totodata caracterul Sau de Persoana vie, da perspectiva
ce pune in legaturd vesnicia lui Dumnezeu si viata noastra umana in
timp.

Concluzia Parintilor: vesnicia nu poate sa tina de neschimbabi-
litatea unei substante perpetuu subzistente prin sine caci o asemenea
vesnicie nu poate fi una a Persoanei care-i inepuizabila prin interiori-
tatea ei’?, e izvor de noutate continui. Termenii platonici sau kantieni
ai ratiunii pure, sau cei ai unei substante vesnice, nu pot fi niciodata
suficienti caci vesnicia tine de plinatatea dumnezeiasca de viata si, de
aceea, adevarata vesnicie este cea a Sfintei Treimi.

Urmand Revelatiei, Parintii nu l-au inteles pe Dumnezeu in
mod abstract, ca Esenta eterna, cum e cazul la Platon sau Aristotel, ci
ca Persoana si Treime de Persoane Sfinte ceea ce inseamna ca pronii-
le Sale care fac din istoria lumii o istorie sfantd. Preocuparea autori-
lor duhovnicesti nu a fost in primul rand aceea de a rezolva proble-
mele filosofic dificile ale ontologiilor timpului si vesniciei ci caracte-

92, Aceste puncte sunt faptele noii iconomii in Hristos, in reali-
tate Invierea si Duminica. Capadocienii au combinat a opta zi cu
restaurarea lucrurilor, care au fost perturbate prin péacat, in perpetua
lor miscare spre Dumnezeu.” cf Hans Urs von Balthasar, Kosmische
Liturgie, Trier, 1988, p. 55

% Sfantul Grigorie Palama, Opera completd. Vol. 1, Ed. Patristi-
ca, Bucuresti 2005, p. 192

% Pr. Dumitru Staniloae, Timp si vesnicie, SLG Press, Convent
of the Incarnation, Faircress, Oxford, 1971, p. 1
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rul eshatologic al existentei in asteptarea Parusiei a dus la unica in-
trebare esentiald formulatd concentrat de Sfantul Grigorie de Nyssa:
A intelege cum vine Cel ce este mereu prezent”™”

Este valorizat timpul, si descoperitd istoria. Se renunta la re-
versibilitatea timpului ciclic, caci Revelalia impune un timp ireversi-
bil, pentru ca, de data aceasta, hierofaniile manifestate in timp nu mai
sunt repetabile: Hristos a trdit o singurd data, o singura datd a fost
rastignit si a inviat. De aici — plenitudinea clipei, ontologizarea tim-
pului: el izbuteste sa fie, ceea ce Inseamna ca inceteaza sa devind,
pentru ca se transformad in vesnicie. Trebuie precizat ca nu orice
moment temporal prinde eternitatea, ci numai ,,momentul favorabil”,
clipa transfigurata de o revelatie (indiferent daca acest ,,moment fa-
vorabil” se numeste sau nu kairos).”

Problema devenirii si a relatiei sale cu fiintarea s-a pus deja in
filosofia greaca asa cum am vazut. Faptul ca totul se schimba incon-
tinuu l-a condus pe Heraclit la pesimism. Filosofia clasica 1si va opri
gandirea asupra acestei idei: Dumnezeu este imuabil, si de aceea
chiar si in istorie trebuie sd cautam ceea ce ramane, ceea ce este
vesnic. O astfel de filosofie nu este deci istorica. Ea se situeaza in
afara desfasurarii lumii, numindu-se ,,philosophia perennis”.

In Sfanta Scriptura, dimpotrivd, mantuirea e istorica si se reve-
leaza in istorie. Ea este raspunsul pentru oamenii duhovnicesti care
nu cautd un Dumnezeu — Idee imuabil, ci o relatie personald cu
Dumnezeu Tatil, care se descopera treptat. Crestinii nu puteau primi
ideea vesnicei intoarceri ciclice a cosmosului afirmate de culturile
arhaice, nici imobilitatea abstracta a lumii divine, rezultat al specu-
latiilor filosofice asupra Fiintei absolute.”’

% Sfantul Grigorie de Nyssa, De pauperum amore. Oratio 2, P.G.
46, 472 c., apud. Thomas Spidlik, Spiritul Rdsdritului Crestin, vol. 1,
Manual sistematic, Ed. Deisis, Sibiu, 1997, p. 177

% Mircea Eliade, Imagini si simboluri, Ed. Humanitas, Bucu-
resti, 1994, p. 209

73 Thomas Spidlik, L’eternita e il tempo, lazoe e il bios, problema
dei Padri Cappadoci, ,Augustinianum”, 16 (1976), pp. 107-116, apud.
Thomas Spidlik, op. cit., p. 177
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Filosofia greaca opunea intre ele timpul si vesnicia asa cum
opunea iluzoriul realului. Teoria filosofica exprima deci efortul de a
scdpa de conditia temporald a acestei vieti. Practica crestina este
dimpotriva, prin excelenta ,,istorica”, legata de venirea lui Hristos in
trup, angajata in prezent. Dar ea conduce la theoria, ea revalorizeaza
timpul, legandu-1 strans de vesnicie.

Lipsa perspectivei istorice in teologie se manifestd intr-o anu-
mitd tendintd de a reduce taina Bisericii de a goli de orice ,,eveni-
ment” al lumii sau de a lua Crestinismul drept un sistem moral, i nu
ca o ,.fortd divind vesnica activa”. De aceea, Florovski®®, atribuie o
mare valoare caracterului istoric al conceptiei crestine despre lume in
raport cu conceptia greaca. Pentru greci tot ceea ce tine de timp este
o realitate inferioard; timpul este strdin de creativitate, nu cunoaste
decat cicluri, repetitii periodice ale trecutului. In conceptia crestina,
timpul nu este un cerc, ci o linie, avand un inceput si un sfarsit. Pro-
cesul istoric este ceva unic in timp, plin de acte creatoare care deter-
mina destinul persoanei umane.

Iconomia mantuirii Imbraca deci doud aspecte inseparabile: is-
toria in timp, dar intr-o dimensiune de vesnicie. Aceasta este taina lui
Hristos, a Euharistiei, a Liturghiei, a Bisericii si a cosmosului intreg
care e o realizare progresiva a unei ,realitdti necreate si creatoare”;
iar atunci cand se Intoarce spre cauza sa primd, lumea este ,,intr-un
anume sens creatd in mod continuu” (Grigorie de Nyssa). Scopul
vietii duhovnicesti este deci de a trdi in istorie si de a transfigura
timpul, de a sesiza eternul in timp ,,,fiindcad eternitatea nu este ceva,
ci Cineva, sau mai degrabi viata de iubire a Trei Persoane”.'®

Daca tinem seama ca timpul este succesiune si ca atare e pro-
priu existentelor schimbatoare, un timp care ar dura din veci si pana
in veci, dar care prin aceasta n-ar aduce niciodata existentele schim-
batoare la desdvarsire, nu ar avea nici un sens. Daca lumea aceasta ar

%8 G.Florovski, Eschatology in the Patristic Age, in Studia Patris-
tica, vol. II, Kart Aland and SL. Cross, Oxford, 1955, p. 24

9 Thomas Spidlik, op. cit., vol. IV, Omul si destinul sau in filoso-
fia religioasd rusd, Ed. Deisis, Sibiu, 2002, p. 162

100 QOlivier Clement, Transfigurer le temps,Neuchatel, Paris,
1959, p. 99, apud. Thomas Spidlik, op. cit., vol. I, p. 178
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fi din veci, timpul ei oricat de vesnic ar fi, nu ar face-o sa depaseasca
schimbabilitatea si insuficientele ei. Evolutia ei, chiar daca are la
dispozitie un timp etern, nu o scoate din ceea ce este ea din fire: ra-
mane mereu schimbatoare, deci imperfectd. Aceasta insemna o neso-
cotire a sensului istoriei §i existentei, la care a ajuns omenirea in
Vechiul Testament si mai deplin in Crestinism si o recadere In men-
talitatea arhaicd, a religiilor naturaliste, copiate din filosofiile pante-
iste.

Timpul nu e dat lumii decét ca un interval trecitor spre prega-
tirea ei pentru desavarsire si neschimbare in viata eterna. Dar aceasta
situare a lumii In timp, sau dotarea ei cu schimbarea in revederea
desavarsirii, implica faptul cd ea nu e din vreo esentd fundamentala
sau din vreo altd esentd, caci In acest caz nu ar putea nainta spre
desavarsire, ci e creatd din nimic, de un Creator personal din veci
desavarsit, care i-a sadit aspiratia inaintarii spre El prin desdvarsirea
ei din puterea Lui, sau din tot mai sporita comuniune cu EI.

Lumea nu poate fi din veci: ,,caci nu poate fi din veci o lume
in aspiratia temporala spre o tintd — asa cum se vadeste ea — fard sa fi
ajuns pand acum la aceasta tina a desavarsirii, care sa o mulfumeas-
ca.”!%! Ea trebuie sa fi aparut in timp si trebuie si sfarseasci o dati
forma existentei temporale, sau schimbatoare. Si intrucat nici aparitia
el In timp, nici sfarsitul ei in timp nu si l-a putut da si nici nu va pu-
tea sa si-1 dea singurd, acestea trebuie sa vina de la Existenta perso-
nald de suprema putere si desdvarsire, netemporald, neschimbata.
Caci neschimbarea in intelesul ei pozitiv implicd plenitudinea ne-
marginita a existentei. Fiinta plenara e neschimbatd nu intr-o saracie
extrema a existentei, ci pentru plenitudinea ei, dincolo de care nu mai
poate 1nainta, ci are in ea toatd plenitudinea si bucuria de ea.

In intelegerea sensului timpului legat de lume, trebuie sa se
tina seama ca la originea si la sfarsitul lui std o existentad vesnica si ca
el depinde in durata lui de acea existentd, ca drum spre ea. in acest
sens Sfantul Maxim Marturisitorul zice: ,,Deci, pana ce zidirea se
afla in lume, in chip temporal este supusd miscarii transformatoare,
din pricina stabilitatii marginite a lumii si coruperii prin alternare in
cursul timpului. Dar ajunsa in Dumnezeu, va avea, datoritd monadei
naturale a Celui in care a ajuns, o stabilitate pururea in miscare si o

101 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 39
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identica miscare stabild, savarsita in jurul Aceluiasi Unul si Singur...
Taina Cincizecimii este deci unirea nemijlocitd a celor providentiati
cu Providenta, adica unirea firii si a Cuvantului prin lucrarea Provi-
dentei, unire in care nu se mai arati nici timp, nici devenire.”'* As-
tfel Sfintii ajunsi pe culmile desavarsirii traiesc prin lucrarea harului
tot mai intens apropierea vesniciei si sfarsitul timpului, traiesc esha-
tologic clipa prezenta.

Ajungem astfel la distinctia Intre kairos, timpul cel nou adus
de Hristos, cel al vietuirii Tn Dumnezeu, care ne permite s trdim n
mod autentic clipa si kronos, un timp al lumii, monoton si liniar.
Clipa kairoticd recapituleaza trecutul, dar intr-o perspectiva eshato-
logica (si astfel trecutul, prezentul si viitorul se unifica ), pe cand
clipa intratemporald este separatd de trecut si viitor, ea sintetizand
intr-un mod monoton un prezent liniar.

De fapt o problematica autentica a timpului nu poate fi aborda-
ti decat in cheie eshatologicd.'”® Virgil Ciomos, afirmi ca:
,-..problema timpului nu poate surveni decat pentru acela care iese
oarecum din timp, atingdnd intr-un fel limita acestuia. Or, limita
inviluitoare a oricarui timp este eternitatea. A pune problema timpu-
lui coincide cu un fel anume de a-1 invalui. Survenirea acestei chesti-
ondri nu se poate consuma decéat la frontiera timpului, adica la capa-
tul lui. Intrebarea privitoare la timp releva, prin urmare, din propria
sa eshatologie, incat a fi in timp revine in cele din urma la a fi la
capatul timpului. Or, eshatonul invaluitor al timpului reprezinta epi-
fania timpului Tnsusi, interfata acestuia cu timpul... Putem acum con-
chide ca intrebarea privitoare la timp este o epifanie a eternitatii in-
sagi.”!0

Evolutia perceptiei umane despre timp cunoaste o treaptd su-
perioara prin Revelatia lui Dumnezeu catre poporul ales prin Vechiul
Testament. Toate studiile consacrate Intelegerii acestuia intdmpina

102 5f. Maxim Marturisitorul, Raspunsuri citre Talasie, 65; Filoca-
lia, vol. 3, pp. 438-439, apud. Pr. prof. dr. Dumitru Stédniloae, op. cit.,
p- 39.

103 Adrian Lemeni, Sensul Eshatologic al creatiei, Ed. Asab, Bu-
curesti, 2004, p. 167

104 Virgil Ciomos, op. cit., p. 149
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insd o dificultate majord, si anume notiunea cu care autorii biblici
identificau timpul. Evreii aveau un concept al timpului §i probabil
concepte de timp foarte diferite de cele moderne. Aceastd diferenta
apare deja intr-o incercare de a traduce un text ebraic in limba roma-
na, verbul ebraic neexprimand categorii temporale. A fi ,,atemporal”,
se margineste a preciza daca o actiune este desavarsitd sau nu. De
acolo, numirile diverse date prin gramatica celor doud moduri perso-
nale ale verbului ebraic: trecut si viitor. Perfectul este folosit pentru
declaratiile solemne, faimosul perfect profetic, nefiind decat o in-
ventie a exegetilor.'”

Daca limba este expresia de fiinta intima a poporului, aceasta
particularitate a limbii ebraice ajunge sa sublinieze diferenta esentia-
1a existentd intre conceptia noastrd despre timp si cea a Bibliei. Cand
se mediteaza asupra declaratiilor importante din Isaia 43,1, se poate
traduce: ,,nu te teme, caci Eu te-am rascumparat si te-am chemat pe
nume, al Meu esti.” Sfera temporald in care verbul este situat antre-
neaza cu el interpretarea din tot pasajul. Se pune problema daca este
vorba de eliberarea trecutului, prezentului sau viitorului.

Studiile consacrate notiunii de timp pentru perioada istorica
primard au condus la ideea ca esential pentru omul primar nu era
timpul ca atare, care se putea compara cu durata vietii sau cu munca
zilnica sau cu alt cadru ,,incolor”, ci continutul din acest timp. Aceas-
ta este o concepfie asemandtoare cu cea pe care noi o avem despre
notiunea timpului in Vechiul Testament, unde nu este facuta nici o
distinctie intre timp si evenimentele care se petrec in timp. Astfel
citim, de exemplu in psalmul 30,15: ,in mainile Tale (este) soarta
mea...”. Aici, timpul semnifica soarta.

Evenimentele de importanta capitala, precum iesirea din Egipt,
epoca lui Moise sau epoca lui David au avut o mare influentd asupra
autorilor biblici, pentru ca au constituit semnificatii centrale in istoria
poporului evreu, pentru ca, de fapt, acestea au definit timpul prin
excelentd. Un alt aspect al infatisarii derularii timpului il reprezinta

105 Ivan Engnell, Studies in Divine Kingship in the Ancient Near
East, Upsala, 1943, p. 207, apud. Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p.
21
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succesiunea regilor lui Iuda si ai lui Israel si circumstantele domnii-
lor acestora, timp istoric expus in Deuteronom, in Amos, in Oseea.'*

Scriptura pune in lumind mai multe acceptiuni ale timpului.
Prima se gaseste in Vechiul Testament si este de fapt cea din primul
capitol al Facerii (Genezei): ,,La inceput a faicut Dumnezeu cerul si
pamantul”. (Fac. 1, 1) Aceasta notiune a timpului, in care se recu-
nostea ideea timpului liniar, acceptat ca o linie cu un inceput si un
sfarsit, este presupusd de unii cercetdtori ca nefiind cea mai veche
relatare despre timp. Este posibil ca timpul Genezei 1,1 sa fi fost
atasat restului cartii printr-un autor sacerdotal, la ideea perioadelor
sau varstelor lumii pe care babilonienii deja o cunosteau. Aceastd
presupozitie vine si confirme cele spuse de Ludwig Kohler cid in
Vechiul Testament ,,creatia era deja o notiune eshatologica”.'’”” As-
tfel, autorul Genezei nu se interesase de timpul care se scurgea dupa
crearea lumii, ci timpul ce riménea si se desfasoare pana la sfarsitul
ei. Umanitatea traia inca sub semnul rabdarii lui Dumnezeu. Aceasta
preocupare existentiala domina gandirea autorului Genezei 1,1, altfel
spus o admirabila confesiune a credintei unde fiecare termen este
cantarit cu o grija teologica evidenta.

Unul din termenii cei mai adesea folositi in Sfanta Scriptura
pentru a desemna timpul este cuvantul ebraic ,,0lam”. Pentru a afla
ce semnificatie are acesta trebuie urmata calea gandirii semitice care
este dominata, prin ideea de grup, de totalitate. Cand omul supus
mentalitdtii biblice vede o femeie ,,moabitd”, aceea 1i va aparea lui
nu ca un individ izolat al grupului etnic moabit, ci ca manifestare
perfect valabila din acest grup. Se crede ca aceeasi conceptie explica
faptul ca tot ce a realizat David urcat pe tronul din Ierusalim, era
considerat ca un David, ca o manifestare perfect valabild a ceea ce
evreul atasase ideii despre David si despre casa sa.

Aceastd conceptie particulard se regaseste si in Noul Testa-
ment. Notiunile Bisericii vazute si nevazute si raporturile mutuale

106 Johannes Pedersen, Scepticisme israélite, in Cahiers de la Revue
d’histoire et de phisolophie religieuse, publié par la Faculté de Théologie
Protestante de 1'Université de Strasbourg, Paris, 1931, apud. Gheor-
ghe F. Anghelescu, op. cit.,, p. 22

107 Lugwig Kohler, Théologie des Alten Testaments, Tiibingen,
1936, pp. 71, 237, apud. Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p. 22
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devin clare cand ele sunt examinate in lumina gandirii practice. Ele
se pot compara cu cele ale Israelului ideal si Israelului empiric, pri-
mul fiind prezent in cel de-al doilea, manifestarea unuia fiind perfect
valabila celuilalt. Raporturile intre Fiu si Tatd din capitolul 14 al
Evangheliei loan 1si descopera adevaratul sens doar privite din aceas-
td perspectiva.

Pentru a reveni la chestiunea lui ,,olam”, impropriu tradus prin
eternitate, el este cu adevarat asemandtor cu cel care reprezintd o
iesire din ,,Urzeit” sau timpurile din origini in care lantul evenimen-
telor nu este decat o manifestare perfect valabila. Astfel, in fiecare
eveniment al istoriei, timpul originilor va fi prezent. Cu alte cuvinte,
evenimentul istoric este considerat ca iesind din acest ,,olam” pentru
a se reintoarce. Astfel va fi sensul expresiei: de la ,,olam” la ,,0lam”
(de 1a vesnicie la vesnicie). In aceastd perspectiva se interpreteaza si
declaratia de la Isaia 51,8: ,,Dreptatea Mea ramane in veac (le olam)
mantuirea Mea din neam in neam,,. Ea semnificd ca dreptatea lui
Dumnezeu nu este atasatid evenimentelor umane si actiunilor oameni-
lor, dar ca ea continua 1n timpul absolut, imobil, etern. Ceea ce putea
surveni omului sau lumii in expresia mereu schimbatoare, dreptatea
lui Dumnezeu era ca salvarea sa.'®

Aceste linii de gandire iudaici nu sunt decit aproximative. In-
ceputul lor arata ca problema timpului biblic este de o rarda complexi-
tate. Nu exista doar o singura conceptie biblica a timpului, pentru ca
Sfanta Scriptura contine mai multe, prezentandu-se ca o carte cu un
inceput si cu un sfarsit. Perspectivele temporale sunt utile a fi cunos-
cute totusi, pentru ca ajuta la Intelegerea atmosferei in care traia po-
porul lui Dumnezeu, Israel. Ele permit o mai buna explicare a for-
matiei din credinta sa si a tenacitatii sperantei sale. Ele contin totoda-
ta secretul uneia dintre conceptiile cele mai importante ale teologiei
si filosofiei Vechiului Testament, si anume cea despre originile esha-
tologiei.

Printr-o privire de ansamblu asupra cartilor Noului Testament
ne putem da seama de importanta acordata timpului in gandirea iuda-
icd. Terminologia evanghelicd sau cea paulind este caracterizata si
axata pe raportul dintre credinta si mantuire. Astfel se intdlnesc cu o

108 [dem, p. 23
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frecventa deosebitd si in pasaje esentiale, toate expresiile temporale
de care dispune limba greaca in termenii ei cei mai semnificativi: zi,
ord, moment, timp, rigaz, secol cosmic, limitat versus secole cosmi-
ce eterne (imera, ora, kairos, kronos, aion §i aiones).

Cele doua notiuni care desemneaza cel mai limpede conceptia
iudaica despre timp sunt cele exprimate in general de termenii kairos,
kairoi si aion, aiones. O traducere adecvata a diversilor termeni care
se raportau la timp nu este de loc facila. Acestia scot in evidenta, in
fiecare pasaj, un sens teologic si filosofic in functie de contextul
determinat. Pe de alta parte, dictionarele de specialitate ne aratd ca
acesti termeni pot fi Tn egald masura folositi In Noul Testament fara a
avea o semnificatie teologica speciala.

In ceea ce priveste folosirea lui kairos, se poate spune c el de-
semneaza 1n timp un moment determinat prin continutul sau, pe cand
aion marcheazi o durati, un spatiu de timp limitat sau nu. In Noul
Testament fiecare din cei doi termeni defineste dintr-o pozitie parti-
culard apropiatd obiectului sdu, acelasi timp care este umplut prin
istoria salvarii.'”

Exista totusi, In gandirea iudaica, o ,,diferentd temporala” intre
aion-ul prezent si aion-ul viitor. Ea nu priveste insa decat problema-
tica limitelor lor. Aion-ul actual este indreptat spre doua directii:
dinaintea creatiei oamenilor si Tnaintea sfarsitului lumii. Aion-ul care
vine nu este limitat decat intr-o singura directie si raméne nelimitat
intr-un alt sens. Inceputul sdu este limitat in masura in care el incepe
prin evenimente care descriu imaginile apocalipsei. Sfarsitul sau este
fara limitd, desi acest aion nu este fard inceput. Profunzimea acestor
afirmatii este sustinuta de scrierile biblice in care aion-ul viitor are
un inceput in timp, pentru ca eternitatea sa nu trebuie sa fie confun-
dati cu eternitatea platoniciana.'"

Incursiunea pe care am facut-o In géndirea anticd si iudaica
trebuie sd se constituie intr-o baza de constructie al conceptelor des-
pre timp si vesnicie in Crestinism. Pentru a intelege insa folosirea
termenului aion in crestinismul primar (perioada din vremea lui lisus
Hristos si cea a primului secol al erei crestine) trebuie sa ne eliberam
complet de toate notiunile filosofice despre timp si eternitate.

109 Oscar Cullmann, op. cit., pp. 26-27
110 Jdem., pp. 33-34
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In concluzie, se poate afirma cd acest termen, in acceptiune
temporald, la singular si la plural, tinde sd desemneze o duratd mai
mult sau mai putin lunga, care poate sé fie:

- timpul in intinderea sa totala, infinita, nelimitatd in cele doua
directii, asa numita ,,eternitate™;''!

- timpul limitat n cele doud directii, Incadrat de geneza si
sfarsitul lumii, si care, prin consecinta, este identic cu ,,acest aion de
aici” ,,,aion-ul prezent”;''?

- timpurile limitate Intr-o directie si nelimitate intr-alta, sa fie:

- timpul anterior creatiei (¢« Tol aiovoc), care constituie sfarsi-
tul si limita; el este, din contrd, fard limitd, infinit, cu intoarcere spre
trecut, ceea ce se traduce prin eternitate;

- timpul care se intinde de la aion-ul prezent (édov pélmv), ca-
re Incepe cu ceea ce se numeste sfarsitul lumii; el are deci o limita,
inceputul, si este fara sfarsit, infinit, in fata viitorului, dar aceasta nu
se Intampld decat in acea acceptiune care este eternitatea.

Aceasta viziune schematica, aratd ca singura conceptie ,,naiva”
a timpului urmarit ca o ,,linie dreapta” infinitd este cea a istoriei neo-
testamentare a mantuirii. Ea este atasatd acestei linii drepte si nein-
trerupte a aion-urilor in care se situeaza kairoi-i fixati de Dumnezeu.
Precum Dumnezeu determind izolat kairoi-i istoriei mantuirii, EI
stabileste In mod egal, conform planului Sau, distinctia dintre aion-i.

Dupa ce am subliniat principalele coordonate ale gandirii mo-
zaice cu privire la timp si semnificatiile lui, este interesant de sesizat
ca acestea au determinat un mod de existenta si de plasare in istorie

11 La aceasta acceptiune a termenului aion corespunde adjec-
tivul aionis. Desi in forma aceasta este considerat exclusiv ca un atri-
but al lui Dumnezeu, aionis tinde a pierde sensul sdu temporar si
doreste sa desemneze, intr-o maniera pur calitativd, imuabilitatea
(imobilitatea absolutd) divina

112 Faza finald a timpului limitat din aceastd lume a inceput cu
lisus Hristos, fapt subliniat in I Corinteni 10,11:,5i toate acestea li
s-au intamplat acelora, ca preinchipuiri ale viitorului, si au fost scrise
spre povatuirea noastrd, la care au ajuns sfarsiturile veacurilor cf.
Oscar Cullmann, op. cit., p. 34
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care a individualizat destinul poporului evreu in raport cu Crestinis-
mul.

In acest sens, preluandu-1 pe filosoful Renan, Berdiaev noteazi
cateva diferente acute intre tipul arian si cel semit. ,,Arianul, ad-
mitand chiar de la inceput ci zeii sunt nedrepti, nu nutreste dorinta
patimasa de a obtine bunurile lumesti. El nu ia in serios bucuriile
vietii, pasionat fiind de himera vietii de dincolo de mormant (caci
numai o asemenea himera te poate indemna la fapte mari). Arianul
isi construieste casa pentru eternitate, semitul doreste ca binele sa
vina cat timp el este in viatd. El nu vrea sd astepte; gloria sau binele,
pe care nu le simti, nu exista pentru el. Semitul crede prea mult in
Dumnezeu, arianul in eternitatea omului. Semitul 1-a dat pe Dumne-
zeu, arianul a dat nemurirea sufletului.”''®

Chiar daca aceasta caracterizare este unilaterala si, in aceasta
forma exclusivistd, nu corespunde realitdtii istorice complexe, ea
contine totusi un procent de adevar. Astfel se explica tensiunea ex-
traordinard cu care evreii asteaptd mesianic venirea zilei fericitei
imparatii a lui Dumnezeu pe pamant.

Intr-o concluzie al acestui prolog la perspectiva Ortodoxiei
asupra timpului, am putea spune ca in vreme ce la iudei existd Dum-
nezeu, dar nu exista inviere, iar grecii au avut ideea de suflet nemuri-
tor dar nu au avut un Dumnezeu, in Ortodoxie Dumnezeu moare si
invie. Intre fanatismul care separa si sincretismul care amesteca, se
situeaza Taina lui Hristos care deosebeste fard sa desparta si uneste
fard sd amestece.''*

113 Nikolai Berdiaev, Sensul istoriei, Ed. Polirom, lasi, 1996, p.
104

114 Paul Evdokimov, Ortodoxia, Ed. Institutului Biblic si de Mi-
siune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1996, p. 347
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III. ONTOLOGIA TIMPULUI

II1.1. Timpul, zidirea lui Dumnezeu

In primele doua secole dupa Hristos scrierile parintilor aposto-
lici si ale apologetilor nu teologhisesc asupra timpului in sine la un
nivel discursiv, distinct, asa cd nu se poate vorbi de o Traditie inche-
gatd care a ajuns la Origen, cu care Incepe ceea ce vom numi o vizi-
une patristica elaborata si sistematicd asupra timpului. Vom aborda
in ce-l priveste probleme ca: apropierea lui Origen de stoicism, sen-
sul si implicatiile ei, definitia origenista a timpului si eternitatii dru-
mul conceptual de la didopa si copmapekteivesBon la adidotarog,
relatia Logosului cu timpul fapturii,spatiu-timpul si intuitia unitatii
lui si nu in ultimul rand ,,cariera” pe care terminologia lui a avut-o in
patristica rasariteana.

Pentru Origen timpul este creat din nefiintd de Dumnezeu si,
urmand referatului ioaneic, ,,inainte de a fi timp sau eon, la inceput, a
fost Logos-ul si Logosul era la Dumnezeu”!. ,,.De vreme ce totul a
fost facut prin El, este adeverit ca El a fost inainte de toate veacurile.
Si din aceasta Invatam ca veacurile (eonii) au fost adusi din nefiinta
la fiinta®>.” In Comentarii la Toan expresia ioaneicd ,prin EI” este
pusd in context cu alte locuri scripturistice noutestamentare cum este
Evrei 1,1-2t. Autoritatea Scripturii este invocata la tot pasul: Dumne-
zeu a facut veacurile (eonii) prin Fiul Cel unul nascut. Pozitia eretica
a lui Heracleon care sustine ca’: nici veacurile (eonii) nici ceea ce
este continut 1n ele nu au fost facute prin Logosul dumnezeiesc si ca
si cd ele au fost create mai inainte de Logos este in definitiv respinsa.

1 Origen, Comentarii la Evanghelia dupd loan, 2,1, PSB 6, trad. si
note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de Misiu-
ne al B.O.R., Bucuresti, 1981, p. 179

2 [bidem, 2, X, p. 183

3 Ibidem, 2,X1V, p. 184
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Semnificatia cuvantului eon, veac, ai®v este pe de o parte una
strict temporala caci eonul e alcatuit din ani si zile cum gasim in
Comentarii la Matei* sens regisit in expresia ,,zilele veacului” cici
veacul cuprinde anii si zilele, iar pe de altd parte trimite la vesnicie,
la supratemporalitatea Imparatiei Logosului.

Notiunea ai®v se referd la durata temporald, lucru explicit in
Comentarii la Efeseni’, unde ,,veacurile lumii acesteia” alcituiesc
»timpul extins de-a lungul structurii acestei lumi de la inceput pana
la sfarsit” si este legata strans de faptul ca timpul este o fapturd a lui
Dumnezeu, consecintd imediatd a cuvantului de la Evreil,3: ,prin
Care a facut si veacurile”.

Ce sens da Origen faptului ca timpul este faptura (ktisma) lui
Dumnezeu se poate vedea in comentariul unui pasaj de la Galateni 1,
4: ,,Cel Care S-a dat pe Sine pentru pacatele noastre, ca sa ne scoata
pe noi din veacul acesta rau de acum, dupa voia lui Dumnezeu si
Tatélui nostru.” (Galateni 1, 4) pare sa vorbeasca despre timp ca
despre o faptura vie dar nu in sens de personificare ci In acela ca
zilele sunt zidite de Dumnezeu. Timpul este zidire a Logosului. Ori-
gen respinge iarasi, in termeni definitivi ceea ce el numeste: ,,mitolo-
gia despre eoni” a gnosticilor. Vedem ca timpul este conceput ca
zidire in aceeasi masura si In acelasi fel In care toate fapturile, toate
existentele au fost aduse din nefiinta la fiinta prin Fiul. Statutul onto-
logic al temporalitatii este deplin acelasi cu al existentelor circum-
scrise de ea.

Modul in care Origen intelege pasajul de la Evrei 1,1-2: ,,Du-
pa ce Dumnezeu odinioara in multe randuri si In multe chipuri a vor-
bit parintilor nostri prin prooroci, in zilele acestea mai de pe urma
ne-a grait noud prin Fiul, pe Care L-a pus mostenitor a toate si prin
care a facut si veacurile.” suporta discutie.

O. Cullman sustine® ci acdv nu inseamni pentru Origen decit
»lumi” si cad nu este vorba de creatie ci doar de ,,aranjarea” timpului

¢ Idem, Comentarii la Evanghelia dupd Matei, Cartea a X-a, in PSB
7, trad., studiu introductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed.
Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R. , Bucuresti, 1982

5 Idem, Fragmenta ex commentariis in Ephesios, transl. by A.F.
Gregg, Journal of Theological Studies, 3, London, 1942 p. 184

¢ Oscar Cullman, op. cit., p. 73
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in ordinea eonilor consecutivi. Nu este vorba cu alte cuvinte de crea-
rea timpului ci doar de inceputul ordinii temporalitatii. in dorinta sa
de a evita orice amestec al filosofiei grecesti in viziunea crestina
Cullman esueaza el insusi in platonism: dupa cum Demiurgul a pus
ordine in haosul materiei originare ce exista dintotdeauna asa si
Dumnezeu a aranjat timpul in eonii lumii cuprinse de el.

Ceea ce autori ca H. Puech’ nu inteleg atunci cand vorbesc de
0 ,,contaminare” cu filosofie greacd a gandirii crestine este modul
unic in care patristica rasariteand, incepand cu Origen a preluat lim-
bajul elenistic imbracand cu el Revelatia dumnezeiascd. Origen a
cunoscut in profunzime gandirea greaca intr-un fel in care noi, oa-
menii unui veac atat de indepartat, nu putem spera sa ajungem s-o
cunoagtem si a considerat-o ca intreg strdind de crestinatate dar a
implicat creator discursul filosofiei antice in lumina cea noua a Reve-
latiei. Sensul lui ai®wv in pasajul sus mentionat, implicd unitatea
spatio-temporalitétii, trimitand la viziunea lumii in timp ca realitate
zidita si proniata de Logosul cel mai presus de lume si timpul ei.

P. Tzamlakis® observd cateva consecinte ale conceptiei lui
Origen cé timpul este adus din nefiinta la fiintd. Analizand semantica
expresiei din Comentarii la Psalmi’ ,,timpul este fiinta ce a fost ficu-
ta din nefiintd” autorul observa ca este folosit participiul perfect (vezi
p- 238 pt. grecd) care are in toate scrierile sale unul si acelasi sens:
enuntd realitatea existentei creatiei lui Dumnezeu in temeiul exis-
tentei depline a Ziditorului caci ,,Dumnezeu este prezent ca si creator
in toate fapturile sale.”'’ Timpul are asadar o existenti reald. Timpul
fiinteaza ca zidire dumnezeiasca, ca parte a intregului realititii crea-
te. Desi Florovski'' consideri ci Augustin este primul care vede
timpul ca fiind creatia lui Dumnezeu adevarul este ca cel dintai care
formuleaza limpede viziunea insusita de intreaga patristica rasaritea-
na este Origen. A doua consecintd este afirmatia ca Inainte de a fi

7 Hans Puech, op. cit., p. 52

8 P. Tzamalikos, op. cit., p. 238

9 Origen, Selecta in Psalmi, 54,21 in PG 12,1469,transl. by A.F.
Gregg, Journal of Theological Studies, 3, London,1952, p. 33

10 Idem, 41,PG 12.1416, p. 39

11 G. Florovski, Aspects of Church History, Tesalonic, 1979, p.84
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lumea nu era timp care trece tot drept augustiniani'? este preluati de
parintele latin tot din conceptia origenista prin filiera capadociana.

Este un fapt de asemeni ca a preluat terminologia stoica a tim-
pului ca extensie a miscarii, ca ,,un fel de extensie” didotnua mai
bine zis, ferindu-se consecvent sa foloseasca notiuni platonice ori
aristotelice. A avut loc totodatd o majord preschimbare de sens, o
resemnificare Tn sens scripturistic a notiunii, asa cum o aflam in Co-
mentariile sale la Matei: gasim ,aceastd extensie temporald” 16
¥POVIKOV TovTO Stdotnua’’ si despre ,,insdsi extensia temporald”
avTtd 8¢ 1O Ypovikoy ddotnua, insd termenul didotnua nu denotd o
perioadd de timp ci un moment anume: Parusia asa cum apare la
Matei 25,31 si care va fi in timp 16 év a0td si totodata sfarsitul lui.
Este vorba aici de acel ,,cand va veni Fiul Omului”.

Avem de asemenea distanta didotnua intre vremea lui Moise
si vremea intrupérii Domnului. Sunt de asemeni ,,distante”, la plural
dwotnpara, intre al treilea, al saselea si al noudlea ceas al parabolei
de la Matei 20, 1-16. Semnificatia simbolica a acestor trei distante
egale de timp tpia ica owdotnuato si a celei mai mici élattov
duotnua, cea dintre al unsprezecelea si al doisprezecelea ceas, ca si
distanta dintre zori si ceasul al treilea este subiectul interpretarii sale:
sunt in legdtura cu ceasurile Patimilor Mantuitorului avand o valoare
prefigurativa, tipica i un sens profetic.

In Comentariu la Ioan surprindem faptul ci pentru Origen a
vietui In timp este ,,a merge pe drumul virtutii care duce mai presus
de ceruri” v @épovcov 030V £ml TG VmEPAVEO TAVIDOV TOV
ovpavav',

fnceputul Evangheliei lui loan ,,La inceput a fost Cuvantul...”
(Ioan 1, 1) cere exegeza lui ev apyn: ,,inceputul” nu este o insusire a
vesniciei Fiului Care este ndscut mai inainte de veci ci punctul de

12 R. Sorabji, op. cit., p. 234

13 Origen, Comentarii la Evanghelia dupd Matei, 487,in PSB 7,
trad., studiu introductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed.
Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 112

14 Jdem, Comentarii la Evanghelia dupd loan 19,XX, in PSB 6,
trad. si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1981, p. 187
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plecare pe drumul pe care toate fapturile rationale calatoresc dorind
mantuirea intru Hristos, ceea ce inseamna ca ratiunea de a fi a timpu-
lui este aceea de a fi ,,spatiul” ontologic al mantuirii, ,,distanta” din-
tre nefiintd si viata preaplind de harul Fiului si Cuvantului revarsata
in om din temporalitatea vietii paméantesti pand in vecii vecilor. Sen-
sul pe care Origen 1l da lui dpyn nu mai are nimic In comun cu filo-
sofia greaca nefiind nici inceputul miscarii timpului ca imagine mo-
bild platonica a eternitatii statice, nici inceputul si totodata sfarsitul
unui proces de cuantificare aristotelic.

Un pasaj exegetic reprezentativ pentru semnificatia lui apyn
din Comentariu la Ioan'® denoti o perceptie asupra timpului exprima-
td cu preferintd pentru metafore spatiale de referintd scripturistica
caci apyn Inceputul unui drum ce duce la mantuire: ,,...de care Scrip-
tura pomeneste: Proverbe 16,7. Pentru ca drumul bun i maret al
mantuirii, are praxis, asceza, lucrarea dreptatii legatd de stadiile
initiale iar contemplatia de cele finale ale drumului. Finalitatea si
scopul este restaurarea pentru cd nu mai ramane nici un vrajmas la
vremea aceea, luand ca adevarat cuvantul: ,,Pentru ca El trebuie sa
imparateasca pand ce va pune sub picioarele Lui pe toti vrajmasii
Lui. Si vrajmasul cel de pe urma care va fi biruit este moartea (I Co-
rinteni 15, 250). Pentru ca la vremea aceea toti cei care vor veni la
Dumnezeu prin Logosul care este la Dumnezeu (Ioan 1,10) vor avea
contemplatia ca singura lucrare, intru cunostinta Tatalui si vor deveni
atunci in chip deplin fii, de vreme ce acum doar Fiul cunoaste pe
Tatal.

Rémanand in sfera acestei semantici, aldturi de didotnpa in-
talnim termenul cvunapekteivesbot cu sensul general de ,,a fi Intins
inspre”, ,,a tinde spre”, folosit ori de cate ori vorbeste despre timp,
chiar fard sa-1 numeasca ca atare, dupa cum vedem in acest pasaj din
Talcuire la Proverbe: ,,Prin cuvantul eon(veac) el intelege intreaga
duratd a vietii omenesti, asa cum spune Pavel: ,,De aceea, dacd o
mancare sminteste pe fratele meu, nu voi manca in veac carne, ca sa
nu aduc sminteald fratelui meu” (I Corinteni, 8,13), el a numit eon

15 Ibidem, 1, XVI, p. 188
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ceea ce se intinde de-a lungul organizdrii intregii sale vieti
(cvumapexteivopevov ™ cvothost TG {wng avton)'®

Tot ce se referd la timp e exprimat prin predicatul
ocvumopekteivov in nuante ce denota fie timpul in sine, fie durata, fie
chiar prezenta timpului. in Comentarii la Ioan'” el spune ca Logosul
dumnezeiesc Cel vesnic mai presus de timp este prezent, viu si lucra-
tor 1n timpul lumii intregi si totodatd in microcosmosul vietii ome-
nesti caci ,,Hristos Cel nevazut dupa dumnezeiasca fire este in fiecare
om si de-a lungul intregii lumi; aceasta inseamna ,,El a stat In mijlo-
cul vostru” (Ioan 1,26).

Si cand este spus catre El cuvantul ,,Fiul Meu esti Tu, Eu as-
tazi Te-am nascut” (Psalm 2, 7 citat in Luca 3, 22)”... pentru El astazi
inseamna totdeauna (dei); pentru Dumnezeu nu exista zi si cred ca
nu-i nici dimineatd de asemeni; dar timpul ,,sa spunem aga” (iv oitwg
ginw) care-i Intins de-a lungul 6 cvumapekteivov vietii Sale fard de
inceput si mai presus de timp, aceasta este ziua aceea numitd astazi
in care Fiul Si-a luat inceput pentru ca nu poate fi nici Inceput nici o
zi anume a nasterii Sale.”'® Interpretarea acestui ,,astazi” ca referin-
du-se la vesnicie ca ratiune de a fi a Fiului in relatia cu Tatal din
Care-si ia fiinta din veac prin nastere impreuna cu Duhul Sfant Care
si-0 ia prin purcedere si care si-a aflat formularea desavarsitd in
dogma trinitara prin Sfantul Grigorie de Nazianz, isi afla inceput 1n
scrierile lui Origen si ne descopera timpul in lumina vesniciei dum-
nezeiesti.

Asa ca ,,astazi” nu este timp ci analogie a timpului caci, rama-
nand in duhul psalmistului, contemplam eonul prezent In enorma lui
intindere 1n raport cu vietile noastre omenesti si gandul ne duce la
vesnicia mai presus de timp a vietii dumnezeiesti a Preasfintei Treimi

16 Idem, Fragmenta ex commentariis in Proverbiae, 10, transl. by
A'F. Gregg, Journal of Theological Studies, 3, London,1953, p. 97

17 I1dem, Comentarii la Evanghelia dupd loan 6 XXX, in PSB 6,
trad. si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1981, p. 112

18 Idem, Omiliile 1-39 la Evanghelia dupd Luca, 31,4 in PSB 7,
trad., studiu introductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed.
Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 162
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fatd de care timpul paleste chiar ca si analogie: ,,Caci o mie de ani
inaintea ochilor Tai sunt ca ziua de ieri...”

Avem referatul paulin: ,Intru El avem riscumpirarea prin
sangele Lui si iertarea pacatelor, dupa bogatia harului Lui, pe care 1-a
facut sa prisoseascd in noi, in toatd intelepciunea si priceperea. Fa-
candu-ne cunoscuta taina voii Sale, dupa buna Lui socotinta, astfel
cum hotarase in Sine mai Inainte spre iconomia plinirii vremilor, ca
toate sa fie iardsi unite in Hristos, cele din ceruri si cele de pe pdmant
— toate intru EL” (Efeseni, 1, 7-10) Comentand'®, Origen exprimi
ideea ca inceputul intregii bogatu a harului daruit sfintilor este lucra-
rea lui Dumnezeu Insusi ce hrineste covarsitor faptura sa din Inte-
lepciunea mai presus de lume in masura lucrarii omului de a-I im-
plini poruncile.

Mantuirea este un proces dinamic pe toatd intinderea o6
ocvunapexteivov timpului, initiat si hranit de lucrarea harului care-i
face Inceputul and tvog dpyng In viata omeneasca si In aceea a in-
tregului cosmos conducandu-le catre restaurare n acord cu vointa lor
libera de conlucrare.

Semnificatia termenului dpyn (inceput, origine) implica doua
lucruri: trimite pe de o parte la Intelepciunea dumnezeiasca ca ince-
put al existentelor iar pe de alta la faptul ca timpul a inceput odata cu
Caderea in pacat a protoparintilor. In ce sens: in acela ci intreaga
lucrare a Proniei dumnezeiesti se cuprinde in distanta didotnua din-
tre Creatie si Restaurare, nu restrictiv, ca adica inainte de Cadere si
dupa Parusie lucrarea harului inceteaza, ci in sensul particular ca
mantuirea fiecérei fapturi rationale in parte peste care stiruie darul
lui Dumnezeu se savarseste Inlauntrul timpului ei intins ¢
ovpmapekteivov intre inceputul fiintarii si vesnicie dupa Intelepciu-
nea lui Dumnezeu. Prezenta darului dumnezeiesc nu este insa per-
manenta In fapturi ci pe masura lucrarii poruncilor lui Hristos si tim-
pul se descopera ca mediu 1n care se desfasoara ca o dialecticd man-
tuitoare relatia intre Dumnezeu si faptura Sa rationala.

Aceasta este linia pe care vor merge toti Périntii ulterior. lar
inceputul I-a facut Origen care teologhiseste despre timp implicand
termenii ontologiei stoice, care plecand de la spatialitatea lui

19 Idem, Fragmenta ex commentariis in Ephesios, 239, 37-41 transl.
by A.F. Gregg, Journal of Theological Studies, 3, London, 1942, p. 240
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dibotaocic? (dimensiune) ajunge la Siotnuo (intindere) extensia
temporald de-a lungul careia cosmosul isi traieste viata, vazand insa
intreg cosmosul in lumina Revelatiei.

Este viata dumnezeiascd mai presus de orice dimensiune, de
distantd, de intindere, adidototog cea care da masurd si viatd lumii,
(definitie preluata de Sfantul Grigorie de Nyssa in Impotriva lui Eu-
nomiu?"), scopul final al intregii creatii fiind si se umple de ea. Sfin-
tul Grigorie de Nyssa urmeaza lui Origen in privinta distinctiei dintre
realitatile spatio-temporale care-s cuprinse in dimensiuni, hotarnicite
si Dumnezeirea necircumscrisa, mai presus de orice determinare.

Notiunea adidctatog nu este noud, Plotin de exemplu o folo-
seste in Eneade 1.5. Contrastul dintre temporalitatea lumii si atempo-
ralitatea vietii dumnezeiesti este cheia de semnificatie folosita de
Origen si apoi de intreaga spiritualitate patristicd n intelegerea tim-
pului in dinamica lui eshatologicd. Dumnezeirea este transcendenta
spatiului si timpului lumii, in alteritatea ei desavarsitd descoperitd
veterotestamentar (Isaia, 6,1-10) este mai presus de dimensiune, in
sens de cuantificare. In carierea lui patristicd termenul odiGoTotog
poate fi intlnit la Filon din Alexandria, sensul lui fiind legat in gene-
ral de notiunea de ,,dimensiune” si atunci inseamna ,,continuu si sta-
tornic” mai cu seama referitor la lucrurile ce sunt in ,,apropierea lui
Dumnezeu”. El distinge doua categorii ontologice: firea adimensio-
nala, supradimensionala mai bine zis adidotatog pvoig de tot ceea ce
poate fi circumscris in termeni dimensionali StactTnpoTikny EVoIC.>
Filosofia neoplatonica mai ales in expresie plotiniand foloseste ter-
menul adidotatog definindu-1 in contrast cu timpul care este o di-

20 Origen nu a fost singurul care a preluat termenul Sidotnpa
ce poate fi intdlnit la Athenagora, in opinia lui C. Stead, aceasta fiind
o influenta stoica directd, cf C. Stead, Philosophy in Christian Antiqui-
ty, Cambridge, 1994, p. 213

2l Grigorie de Nyssa, fmpotriva Iui Eunomiu, 8,9 (PG 45,796
resp. 45,804) foloseste termenul adiaotarog insemnand fard extensie
si fard dimensiune cf. C. Stead, op. cit., p. 129

2 Filon din Alexandria, Despre Decalog 24, tr. Z.A. Luca, Ed.
Paideia, Bucuresti, 2002, p. 89
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mensiune a vietii didotaotg {ong in timp ce eternitatea este adimen-
sionali adidoTatov si nontemporalid o ypovikdv?,

Neoplatonismul, desi cvasicontemporan cu Origen difera
esential prin aceea ca pentru Plotin timpul nu a fost adus la fiinta, nu
a fost creat, ci existenta lui a urmat-o pe aceea a unei ,,naturi neobosit
active” care fiind in ,,acea viata linistita”** a inceputurilor s-a miscat
si timpul odatd cu ea. Avem la Plotin un timp ce a existat inainte de
timp ,,odihnindu-se cu eternitatea in adevirata fiintare™* si care, desi
nu era incd timp in sens strict ,,pastra tacerea”, asteptand sa fie ca sa
spunem aga folosind limbajul metaforic atat de iubit de filosof. Dife-
renta radicald despre care am inceput s vorbim mai sus Intre Origen
si neoplatonici, vine chiar din modul de constructie a notiunii de
timp. Pentru Platon timpul, ca icoand dinamica a eternitatii a fost
asezat In lume de Demiurg ceea ce duce la gandul ca existd o afinita-
te intre lumea aceasta si lumea Ideilor, o asemanare intre imanenta si
transcendentd, caci Aici este o copie palida a lui Dincolo.

Ori tocmai aici se face vazuta diferenta: desavarsita alteritate a
lui Dumnezeu fatd de lume face ca timpul si spatiul s fie tocmai
dimensiunile ce circumscriu §i exprima distinctia ireductibila intre
Ziditor si faptura. Si daca pentru Plotin timpul este insasi ,,viata Su-
fletului” pentru Origen el nu este decat un element natural in ordinea
logofori a fapturii’®. Conceptul adidotorog ajunge si exprime nede-
venirea, neschimbarea vietii dumnezeiesti care este cu desavarsire
dincolo de timp, cdci Dumnezeu este mai presus de schimbare, de
devenire fiind desavarsit dupa fiintd. Conceptul adidototog desem-
neazd modul ontologic al vietii dumnezeiesti ca fiind cu totul mai
presus de timp, pentru ci Dumnezeu insusi este mai presus de
schimbare si stricaciune, totul in viata dumnezeiasca este neschimbat
pentru cé este desavarsit.

2 Plotin, Eneade, 1.5.7., in Opere trad. Andrei Cornea, Ed. Hu-
manitas, 2003, p. 59

2 Jbidem, 111.7.10, p. 71

% bidem, 111.7.11, p. 76

2 Marguerite Harl, Origen et la function revelatrice de Verb’ in-
carnee, Paris, 1958, p. 71
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I11.2. inceputul fiintei timpului: creatia din nimic in timp

Problematica inceputului temporalitatii este rezumata de intre-
barea Confesiunilor: ,,Ce ficea Dumnezeu inainte de a crea cerul si
pamantul?”, la care marele teolog apusean raspunde ca sintagma lui
»inaintea” este afectatd de falsitate. Cuvantul ,,inainte” ar presupune
o conotatie temporala, insa, asa cum vom vedea in cele ce urmeaza,
timpul este o dimensiune a celor create si apare o datd cu cerul si
pamantul. Autorul lui este Insusi Dumnezeu, Care in aceasti ipostazi
nu poate fi supus legilor creatiei propriilor Sale maini: ,,Caci, cum ar
fi putut sa treaca nenumadrate secole pe care Tu nu le facusesi, cand
Tu esti Autorul si Ziditorul tuturor secolelor? Sau ce timpuri ar fi
putut sa existe, care sd nu fi fost create de Tine? Sau cum ar fi putut
trece daca nu existau?... Caci Tu facusesi chiar timpul insusi si nu au
putut sd treacd timpurile mai inainte de a face timpurile. lar daca
inainte de a face cerurile i pamantul nu exista nici un timp, de ce se
cerceteaza ce faceai atunci? Caci nu era atunci cand nu exista tim-
pul.”?.

Timpul este o realitate pe care creatia o presupune, de aceea
intrebarea daca a existat sau nu timp inainte de lucrurile create nu are
sens. Temporalitatea fapturii trebuie contemplatd in lumina vesniciei
Logosului creator.

Dumnezeu le preceda pe toate prin maretia vesniciei Sale me-
reu prezente si depaseste deopotriva pe toate cele viitoare. Din aceas-
ta perspectiva Fericitul Augustin defineste timpul, nu fara o oarecare
dificultate, doar privit in raport cu vesnicia, pentru ca luat in sine
insusi el nu are continut ontologic: ,,Ce este deci timpul? Daca ni-
meni nu ma Intreabd, o stiu, iar daca as vrea sa explic cuiva care ma
intreaba, nu stiu. Totusi cu incredere afirm ca stiu cd daca nu ar trece
nimic nu ar exista timp trecut i dacd nu ar veni ceva nu ar fi timp
viitor si dacd nu ar exista nimic nu ar fi timp prezent... Prezentul
insd, daca ar fi mereu prezent, si nu ar trece in trecut, nu ar mai fi
timp, ci eternitate.”?®

27 Fericitul Augustin, Confesiuni XI 6, 8-11, 13, 15-16, Ed. Insti-
tutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1994, p. 249
28 Jbidem., p. 250
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Pornind in analiza sa de la distinctia dintre timp lung si timp
scurt, teologul apusean ajunge la concluzia ca primul atribut se poate
conferi doar uneia dintre cele trei categorii ale timpului §i anume,
prezentului. Despre celelalte doud, Fericitul Augustin spune cd ele nu
exista cu adevarat, iar sinteza lor, prezentul, nu are spatiu: ,,dar ceea
ce acum este evident si clar nu este nici viitorul, nici trecutul, si nu se
zice la propriu: exista trei timpuri, trecutul, prezentul si viitorul, ci, la
propriu: exista trei timpuri, prezentul din cele trecute, prezentul din
cele prezente si prezentul din cele viitoare.”” Ele capitd, prin analo-
gie, extensie iconica cu sufletul uman.

Astfel trecutul si viitorul trebuie sd se topeascd in valorile
vesnice, In ceea ce nu este trecdtor. ,,Aceastd unire misterioasd a
trecutului si viitorului se produce In mod constant in istorie, care,
fard ea, nu ar avea coerentd.”’ Viata spirituald, viati care leagi pre-
zentul si viitorul de trecut, este semnul aparitiei Duhului in realitatea
temporald.

Incercand si raspunda ipotezelor filosofice care defineau tim-
pul ca o masurd a miscarii, Fericitul Augustin acceptd doar o parte
din aceasta asertiune si anume ca intr-adevar putem vorbi in cazul lui
Chronos de o masurare a unei extinderi, fard a-i cunoaste Insa
continutul cu exactitate.

In esenta sa insi, timpul nu poate fi masurat, pentru ci trecutul
si viitorul nu existd, iar clipa prezentd este prea scurtd pentru a fi
cuantificatd. Tot ceea ce ramane analizei ulterioare din punct de ve-
dere rational sunt doar urmele pe care timpul le lasa o data cu trece-
rea lui in sufletul omului, mai ales in memoria sa. Complexul de
amintiri este scheletul pe care se poate reconstrui puzzle-ul masurabil
al unui timp golit de onthosul sau: ,,Asadar [...] masor ceva care ra-
mane fix in memoria mea. In tine suflete al meu masor timpul.[...] In
tine, zic, masor timpurile. Impresia pe care o fac in tine lucrurile care
trec si care, dupa ce au trecut acele lucruri, raméane, pe ea o masor,
care este prezentd, nu lucrurile care au trecut, pentru ca aceastd im-

2 Ibidem, p. 254

30 Nikolai Berdiaev, Au seuil de la nouvelle époque, Neuchatel -
Paris, 1947, p.104, apud. Thomas Spidlik, Spidlik, Thomas, Spiritul
Résaritului Crestin, IV, Omul si destinul sdu in filosofia religioasa
rusd, Ed. Deisis, Sibiu, 2002, p. 171
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presie sa se produca. Pe ea o masor cand masor timpurile. Asadar,
sau acest lucru sunt timpurile insele, sau eu nu misor timpurile.”"

Din perspectiva augustiniand timpul este constituit si rdmane
prin excelentd o dimensiune a celor create. Raportul sdu cu Dumne-
zeu este asemanator celui dintre necreat §i creat §i se contureaza prin
raportarea lui la vesnicie. Avand un inceput, ca orice lucru al maini-
lor lui Dumnezeu, el va avea un sfarsit, nefiind infinit si coetern cu
Stapanul tuturor vazutelor si nevazutelor: ,,Asadar, sa vada ca nici un
timp nu poate sa existe fara creatura §i sa inceteze a mai vorbi aceas-
ta deserticiune... sa inteleaga cd Tu esti inaintea tuturor timpurilor,
Creator al tuturor timpurilor, si ca nici un timp nu este impreuna
vesnic cu Tine si nici o creaturd nu este vesnica cu Tine, chiar daca
este deasupra timpurilor.”?

Conceptia patristica privind relatia dintre Dumnezeu si faptura
poate fi rezumata astfel: ,,Creatia este total dependentd de Dumne-
zeu, in timp ce Dumnezeu este absolut independent si transcendent
fatd de creatie™’. Aceastd distantd ontologici ireductibila, exprima-
ta in Apus prin afirmatia ca nu exista analogia entis intre firea ne-
creatd a lui Dumnezeu si firea creata a fapturii, Sf. Maxim o nu-
meste ,,abis” si o descrie cu notiuni inrudite, folosite in disputele
hristologice: ,,deosebire”, ,despartire”, ,,distantd’ si ,,separare’”
chiar ,,imprastiere”. Creatia lumii din nimic apare numai in lumina
faptului ca scopul Lui Dumnezeu a fost din vesnicie acela de a in-
dumnezei creatia Sa. Astfel ,,... numai dacd lumea este din nimic
prin voia Lui Dumnezeu, ea poate fi ridicatd la un plan de per-
fectiune In Dumnezeu tot prin voia Lui atotputernica si prin iubirea
Lui, dupi o anumiti pregitire a ei pentru aceasta”™*.

31 Fericitul Augustin, op. cit., p. 260

32 Ibidem, p. 262

3 Pr. Nicolae Mosoiu, Taina prezentei lui Dumnezeu in viata
umand. Viziunea creatoare a Pirintelui Profesor Dumitru Staniloae, Ed.
Paralela 45, Brasov, 2000, p. 36, (nota 56)

3¢ Pr. Dumitru Stdniloae, Teologia Dogmaticd I, Ed. Institutului
Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 2002, p. 223
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Sfantul Atanasie cel Mare a adus in patristica, pentru prima
oard®, odati cu apologiile antiariene, distinctia  dintre
»hagtere”- relatia vesnica intre Tatal si Fiul, si ,.facere”- aducere a
lumii la existenta. Crearea ,,ex nihilo” a universului prin Cuvantul lui
Dumnezeu si cu Intelepciunea lui Dumnezeu — adica prin Fiul si in
Duhul (cf. Ps. 32,6 ) inseamnd imprimarea in intimitatea ontologica a
firii create a unei peceti ,,rationale si duhovnicesti”. intreaga Treime
participa la aducerea lumii la existenta, Tatal creand totul ,,prin” Fiul
»in”” Duhul Sfant (cf. Romani 11, 36: ,,de la El si prin El si intru El
sunt toate”). Tatal a adus-o la existenta prin Logos si in Duhul Sfant
cele ,,doud maini ale Tatdlui” — dupa expresia Sfantului Irineu. Lu-
mea a fost intemeiatad ,rational”, ca intiparire a Logos-ului si ,,du-
hovnicesc” ca pecete a Duhului Sfant.

Minunea creatiei consta in aceea ca ea apare ca altceva cu totul
nou, ca picatura eterogena a creatiei existd prin mila si dragostea
Ziditorului alaturi cu ,,nemarginitul ocean al existentei”, cum spune
Grigorie Nazianzul.

Cea dintai chenoza a Logosului este actul creatiei din nefiinta,
si ea este urmati de pogorarea Intrupdrii si continuati de raménerea
intr-o vesnica relatie cu faptura pentru ca aceasta sa se inalte conti-
nuu spre El. Timpul apare cuprins Intre pogorarea cea dintai creatoa-
re si Indltarea cea de pe urma a intregului cosmos restaurat.

Inceputul despre care vorbeste cartea Facerii este atat incepu-
tul coborarii Lui Dumnezeu in timp cat si inceputul timpului. Este un
»deodata” lipsit de extensiune. Timpul isi are originea in voia divina,
in acest ,,deodatd” al consimtirii acestei vointe. Dar aceastd vointa o
contine §i pe cea a eonului, ea ,,implica persistarea coborarii Lui
continui 1n relatia cu toatd miscarea lumii in timp”. Ordinea in care
s-a realizat creatia este mai Intai o expresie a legaturii intre obiectele
creatiei’®, o expresie a constitutiei ei logice implicite. Creatia s-a
facut deodatd, intreaga, din punctul de vedere al timpului liniar, dar

% Jdem, Studiul introductiv la Sfintul Atanasie cel Mare, Despre
intruparea Cuvdntului, PSB 15, 1983, Ed. Institutului Biblic si de Misi-
une al B.O.R., Bucuresti, p. 15

3% Pr. Dumitru Stdniloae, Teologia Dogmaticd I, Ed. Institutului
Biblic si de Misiune al B.O.R. , Bucuresti, 2002, pp. 223, 228-229
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contine in sine o desfagurare plenara a ordinii implicite, desfagurare
care ne apare in chipul celor sapte zile ale creatiei.

Florovski®’ considera ci Augustin este primul care vede timpul
ca fiind creatia lui Dumnezeu dar adevarul este ca cel dintai care
formuleaza limpede viziunea scripturistica insusita de intreaga patris-
tica rasariteana este Origen, urmat de Parintii capadocieni. In conse-
cintd afirmatia ca Inainte de a fi lumea nu era timp care trece tot
drept augustiniand este preluatd de parintele latin tot din conceptia
origenistd prin filiera capadociand. G. Florovski®® sustine cd ideea
creatiei lumii si a timpului deodata apare pentru prima data cu clari-
tate in gandirea Parintelui latin. Augustin a fost cel care a exprimat
cu consecventa si claritate cad lumea nu a fost creatd ,,in timp” ci
,odatd cu timpul”. In De Genesi ad litteram® gasim ca: ,,... fiintele
create incep sa se miste in timp; deci ar fi In zadar sd cautam timpul
inainte de creatie, ca si cum ar fi posibil sd aflam timpul inainte de
timp...asa cd mai degraba timpul a Inceput din creatie decat creatia
din timp; totusi, amandoua vin de la Dumnezeu ,,iar in De Civitate
Dei* ... cd timpul n-ar fi existat dacd creatia n-ar fi venit in exis-
tentd” si in sfarsit cd ,,fara nici o indoiald lumea nu a fost creatd in
timp ci odati cu timpul™*'.

III. 3. Unitatea spatio-temporala a lumii

Patristica, prin Origen inaugureaza in gandirea crestind pro-
blema relatiei timp-spatiu. Comentand pasajul de la Efeseni 2, 2 ,,in
care afi umblat mai Tnainte, potrivit veacului lumii acesteia, potrivit
stapanitorului puterii vazduhului, a duhului care lucreaza acum in fiii
neascultarii”, veacul acestei lumi este timpul care ,,se intinde de-a
lungul  structurii ei” de la 1inceput catre sfarsit: TOV

37 G. Florovski, Aspects of Church History, Tesalonic, 1979, p. 84

3 Jdem, Creation and Redemption, Tesaloniki, 1980, p. 50

3 Augustin, De Genesi ad litteram, V. 5, PL. XXXVI, Ed. Citta
Nuova, Roma, 1998 p. 325

40 Idem, De Civitate Dei, X1, 6, PL xli, Ed. Institutum Patristi-
cum ,, Augustinianum”, Roma, 1974, p. 321

4 Jbidem, p. 322: ,non est mundus factus in tempore, sed cum
tempore”
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GUUTOPEKTEWVOLEVOV XPOVOV T TOVTOV TOV KOGUOV A apyng HEXPL
téhovg kotackevy.*> Care este sensul acestei distinctii dintre timpul
in sine si ,,structura acestei lumi”? Unul mai degraba epistemologic:
timpul si structura cosmosului in inteles de rationalitate, de organiza-
re, apar distinct, dar existd si intuitia unitatii lor caci ,,structura lu-
mii” se margineste, se contureaza daca putem spune asa Am ApyNG
péypt téhovg dinspre Creatie catre Parusie, ca scop final. Si stoicii
erau congtienti de faptul ca timpul este ceva diferit de spatiu caci
»distanta” didotnuo nu este de naturd spatiald, dar n-au inventat o
terminologie care sd exprime exact asta.

Notiunea origenistd cvunapekteivectar, este derivata din ver-
bul teivecBai, dar care este folosit in sens metaforic si foloseste si-
multan prepozitiile oOv (cu) si mapd (pe langd). Timpul apare asadar
ca un fel de extensie, de distantd nonspatiala care-i intinsa de-a lun-
gul spatiului, fiind pe langa el. Timpul este asadar impreund cu
spatiul dar si ceva diferit de el, si totodata nu existd nici o anteriorita-
te In ordinea existentei intre ele, ci sunt doar legate intre ele. Pentru
stoici de exemplu, pentru Chrysippus si Apollodorus relatia timpului
cu cosmosul, cu ,lumea” este exprimata intr-o semantica ce implica
ideea ca timpul se desfasoara paralel cu lumea dar este ulterior ei,
urmeaza existentei lumii, este ,,mai tanar decat lumea” 1 vemtepov
éxetvon®,

Plotin criticd pe stoici asupra ambiguitatii lor: nu se hotérasc
daca timpul este anterior, contemporan sau ulterior miscarii cosmo-
sului. Si Filon din Alexandria perpetueaza oarecum aceasta incertitu-
dine afirmand totusi cd: ,timpul nu poate fi mai batran decat lu-
mea”**. Motivul pentru care stoicismul vede timpul acompaniind
miscarea lumii si totusi fiind ulterior ei este acela ca timpul 1nsusi s-a
nascut din aceasta migcare cosmicd nu a fost un datum preexistent ci
mai degraba coexistent.

42 Origen, Fragmenta ex commentariis in Ephesios, transl. by A.F.
Gregg, Journal of Theological Studies, 3, London, 1942, p. 34, cf. P.
Tzalmalikos, op. cit., p. 403

43 SVF, 11, 165, 4-9, cf Hans C. Puech, Gnosis and Time, Prince-
ton, 1973, p. 97

# Filon, De Opificio Mundi, 1, 26-7, cf. Ibidem, p. 93
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Viziunea lui Origen asupra relatiei spatiu-timp exprimata prin
termenul GUUTAPEKTEIVOUEVOG ceea ce presupune ca timpul nu ur-
meaza spatiului ci este deodata cu el. Structura lumii se descopera ca
loc in care relatia dintre Ziditor si faptura se intampla in timp ca di-
mensiune a vietii create ce tinde liber si rational catre Creator. Ceea
ce este remarcabil la Origen este intuifia unitdtii spatiu-timpului,
conceptie cosmologica ce trimite la veacul XX, si care-i concentrata
in termenul atov.

Este interesant de remarcat pentru aceasta tema felul in care
Stantul Dionisie Areopagitul defineste timpul uman marcat de strica-
ciune, limitat si schimbator, kronos in antiteza cu timpul ingeresc
eternizat aionios cronos. Unitatea spatiu-timpului are pentru el doua
aspecte: unul particular legat de devenirea fapturii umane pentru care
spatiul existentei trupesti este circumscris de timpul masura a strica-
ciunii intre nastere si moarte si celalalt cosmic pentru care timpul nu
poate fi despartit de spatiu pentru cad este masurat prin miscarile ce-
leste ce dau cadenta, calendar vietii universului vazut.

Fiinta umana, prin materialitatea ei experiaza timpul succesiv
si spatializat, ca transformare perpetud, ipostazele ciclice ale migcari-
lor cosmice dandu-i cadentd, dar 1l contempla teologic referindu-1 la
temeiul existentei lui - creatia lui Dumnezeu.

O viziune cuprinzatoare, armonica i scripturisticd asupra coe-
rentei rationale a ,,temeliei si marginilor” timpurilor firii vazute: ,,...
binele este chiar cauza temeliei si marginilor cerurilor, a acelei sub-
stante ceresti ce nu creste, nici nu se schimba; tot astfel si a miscari-
lor celor fard de zgomot dacd se poate spune asa; a acelei vaste revo-
lutii ceresti si a ordinelor stelare; a frumusetilor luminilor, a sediului
lor; a variatelor migcari ale unor astri, dar mai ales a miscarii perio-
dice a celor doi luminétori, pe care Scripturile 1i numesc mari, dupa
care socotim noi zilele si noptile, lunile si anii, si care ne precizeaza
miscarea timpului i intdmplarile din el, il masoara, il randuiesc...
anotimpurile, zilele si intregul fel de imprtire a timpului™*

Armonia configuratiei dinamice a spatiului apare aici ca temei
al cadentelor cosmice ale timpului ce se reflectd in viata umana din
perspectiva contemplatiei. Timpurile cosmice, ca obiect al contem-

4 Dionisie Areopagitul, Despre numele divine, lasi, 1993, p. 73
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platiei catafatice*®, apar ca si configuratie pe care a luat-o lumina
creatd, vazuta a primelor trei zile ale Creatiei (Geneza 1,3-18): ,....
Ciéci ea este lumina aceea, desi atunci fara forma — despre care dum-
nezeiescul Moise spune ci a despértit prima perioadi de trei zile”.*’

Ca Ratiune a lumii Logosul este centrul de armonie al intregii
creatii configurind 1n iconomia unor simetrii dumnezeiesti intreg
cosmosul ramanand ca Ratiune transcendenta distinct de ratiunile
Sale din fiinte. Aceastd distinctie este afirmati de Sfantul Atanasie*®
pentru a se departaja de conceptia stoica ce explicd coerenta imanen-
td a lumii prin ratiunile seminale, fara Dumnezeul transcendent.
Sfantul Atanasie foloseste o imagine plastica, preluata apoi in intrea-
ga patristica ulterioara si mai ales de capadocieni: Hristos este ase-
muit unui dirijor care alcdtuieste In timp o unicd melodie folosind
universul ca pe-o lird. Hristos Cel nemiscat le misca astfel pe toate:
ramanand nemigcat prin firea lui necreatd de ,,Cuvant propriu §i unic
al Tatalui, Care a Tmpodobit si lumineaza tot universul cu purtarea
Lui de grija™* este in chip viu si lucritor prezent in lume. Hristos Se
miscd personal fatd de zidire creandu-o si oranduindu-o dupa buna-
voirea Tatalui.

I11.4. intruparea si ontologia timpului riscumpirat

Ontologia timpului se modifica esential prin Inviere. S incer-
cadm o exprimare in cheie existentialistd pornind de la felul in care
descopera timpul filosofia fenomenologica a lui Heidegger si exis-
tentialismul lui Sartre. In acceptiunea heideggeriana existenta apare

4 Paul Plass, The concept of Eternity in Patristic Theology in
»Studia Theologica”, Scandinavian Journal of Theology, Oslo-Ber-
genromso, vol. 36, 1982, p. 17

47 Dionisie Areopagitul, Despre numele divine, lasi, 1993, p. 74

48 Adrian Lemeni, Sensul Eshatologic al creatiei, Ed. Asab, Bu-
curesti, 2004, p. 182

49 Sfantul Atanasie cel Mare, Despre Intruparea Logosului, PSB,
vol. 15, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al BOR, Bucuresti, 1987,
p-76
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ca un proces de temporalizare a lui ,,a fi” In succesiunea fazelor:
trecut, prezent si viitorul, accentul cézand pe viitor ca plan temporal
ce, prin perenitatea lui lumineaza sensul fiintarii. Prin natura sa exis-
tentd ,,... poartd in sine viitorul. Dar intelegerea autentica a viitorului
are loc atunci cand existenta este vazutd ca un drum spre moarte,
cand individual isi asumi viitorul cu moartea lui. In dimensiunea
viitorului existenta fiintei umane este o existenti spre moarte.”’
Timpul este sinonim cu faptul de a fi spre moarte, existenta 1n sine
este temporalitate iar traind fiinta se istoricizeaza. In ontologia hei-
deggeriana trecutul este asimilat fiintei cazute in existenta, prezentul
inseamna a fi in situatia de a decide iar viitorul descopera fiintei per-
spectiva mortii. In aceeasi paradigma fenomenologica gandirea onto-
logica a lui J.P. Sartre reevalueaza trecutul, prezentul si viitorul: ele
nu pot fi concepute ca fiinta ,,in sine” ci trebuie privite din perspecti-
va lui ,,pentru sine”'. Fenomenologia trecutului, prezentului si viito-
rului ne aratd ca acest ,,pentru sine” nu poate exista decat temporali-
zat: timpul nu mai este sinonim cu existenta dar fiinta nu poate fi
decat in timp. In aceastd logicd un alt fenomenolog afirma ci: ,, Tim-
pul este continuu ca posibilitate, ca neant. El este discontinuu ca
existentd.”?

Prin Inviere temporalitatea, ca si creati de Dumnezeu pentru
fapturd, nu este desfiintata, fiinta ,,In sine” ramane dar i se Tmpar-
taseste vesnicia lui Hristos Cel preaslavit. Incercand o traducere in
termeni existentialisti: ,,in sine” ca mod al fiintei de a fi in timp do-
bandeste acel ,,pentru sine” asa cum nu l-a mai avut niciodata, nu ca
perspectiva spre moarte ci ca mijloc de ndltare a lui ,,in sine” prin
harul vesniciei Fiului. Datele se schimba fundamental: ,,pentru sine”
nu se mai defineste ca ontologie prin moarte ci prin vesnicie: natura
insdsi a existentei este reziditd, reinfiintatd spre eternitate prin unire

50 M. Heidegger, Sein und Zeit, Tubingen, 1960, p. 252, cf. Blo-
wers, Paul, The Logology of Maximus the Confessor in His Criticism of
Origenism, in Origeniana Quinta, Peeters Press, Leuven, 1992, p. 151

51 Jean-Paul Sartre, Fiinfa si neantul, eseu de ontologie fenomeno-
logicd, Ed. Paralela 45, Pitesti, 2004, p. 182

52 Gaston Bachelard, La dialectique de la duree, Presses Universi-
taire de France, Paris, 1963, p. 7
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nu ontologica ci In Ipostasul Fiului cu nezidita fire dumnezeiasca in
Taina Intruparii.

Unirea ipostatica a firilor schimba ontologia timpului. Prin pa-
catul adamic existenta fapturii este pusa fatd in fatd cu puterea mortii
nu ca neant existentialist, nu ca desfiintare totald, ci ca neputinta ce
copleseste firea ziditd spre viata. In fata ,,boldului mortii” ca nepu-
tintd ultima, intratd in structura firii cazute a intregii fapturi, dar nu
devenitd una cu firea, pentru ca existenta si timpul sa fie salvate pen-
tru viata a trebuit sa stea pe Cruce Fiul Iui Dumnezeu ca om. Exis-
tenta si timpul ca viata si drum spre vesnicie au biruit asupra invesni-
cirii mortii pacatului in omenitatea Ipostasului dumnezeiesc. Totali-
tatea fapturii, vizuta nu atat ca reunire de existente particulare ci in
insdsi firea ei este in solidaritate tainicd cu patima Fiului: ,,Toata
faptura s-a schimbat de frica, vazandu-Te pe Tine Hristoase, pe Cru-
ce rastignit. Soarele s-a Intunecat si temeliile pAmantului s-au cutre-
murat. Toate au patimit impreund cu Tine Cel ce ai zidit toate.”
Faptura ramane nedespartitd de Ziditor in timpul Crucii pentru a se
impartasi apoi vesnic, in aceeasi profunda solidaritate ontologica prin
care ramane pururi ca zidire fata de Ziditor, de Invierea Sa.

Unirea ipostaticd a firilor reludnd sintagma Calcedonului in
mod neimpartit, nedespartit, neamestecat si neschimbat nu poate
duce la o confundare ontologica a timpului cu eternitatea caci lisus
Hristos este Dumnezeu intr-un mod omenesc si Om intr-un mod
dumnezeiesc. Ca om El traieste viata Sa dumnezeiasca din sanul
Treimii in fire omeneasca, triieste adica eternitatea in timpul Intrupa-
rii iar ca Dumnezeu triieste viata umana In mod dumnezeiesc in
vesnicia Inaltarii. Consecinta unirii ipostatice a firilor nu este unirea
timpului ca forma creationald cu vesnicia fara inceput a lui Dumne-
zeu ci coplesirea cu puterea harului vietii dumnezeiesti a temporali-
tatii coplesite de neputinta mortii, asumata astfel de Fiul. Timpul lui
Hristos si in consecintd timpul nostru ca Insugire a firii omenesti se
uneste cu eternitatea Ipostasului Sdu dumnezeiesc. El nu este desfi-
infat dupad cum nici firea ci rdmane nedespartit de vesnicia Logosu-
lui. Transfigurarea firii omenesti umplute de harul Logosului impli-

5 Stihira, glas 1, Stihoavna din Vinerea Patimilor, in Triod, Ed. V,
Bucuresti, 1946, pp. 681-682
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ca®* transfigurarea timpului ca insusire a ei. Indumnezeirea naturii
umane a lui Hristos aduce transfigurarea timpului ei si, prin solidari-
tate a cosmosului Intreg in firea lui zidita.

Schimbarea de regim ontologic dusa temporalitatii de catre
Hristos, este exprimatd de Christos Yannaras in termenii deschiderii
unei noi posibilitdfi a timpului spre vesnicie prin relaia nemijlocita
cu Dumnezeu: ,,intruparea Logos-ului ca nemijlocire a comuniunii
personale a ziditului cu neziditul este o ,,noud” (kaivn), realitate exis-
tentiala si, prin urmare, $i temporald: este o sectiune in timp care
desfiinfeaza continuitatea timpului, temporalitatea ca inrobire a ,,an-
teriorului” si ,,posteriorului”, interpune in timp durata comuniunii
naturale, firesti, a omului cu Dumnezeu™’. Ca fisurd de posibilitate
in realitatea fenomenala, aparentd, ca relatie nemijlocita cu EL, Intru-
parea deschide viata timpului nedimensional si nedespartit al relatiei
personale. Ea inaugureaza pentru om transcenderea timpului 1n pre-
zentul fara hotare al comuniunii de dragoste. Viata vesnica nu este o
prelungire nesfarsita a succesiunii temporale, ci este prezentul perpe-
tuu viu al relatiei de dragoste, mod de existenta care il restaureaza pe
om in deplindtatea lui de fiintd ireductibil personala, libera de limita-
rile timpului si spatiului, traite prin caderea adamica intru stricaciune
si moarte.

Persoana umana are un caracter extatic, va iesi mereu in afara
ei cautand asemdnarea cu Dumnezeu lucrare care metamorfozeaza
iconic timpul uman supus ratiunii diferentei si neasemanarii in eter-
nitate a asemandrii dupa chipul lui Hristos ca om. Prin intrarea in
timpul infierii dupa har, omul se va putea afirma ca fiu al lui Dumne-
zeu si se va putea silaslui ca persoanda in comuniunea Preasfintei
Treimi restaurand astfel intreaga Creatie.

Relatia de intrepatrundere ontologica dintre Dumnezeu si fap-
turd nu doar cad nu altereaza caracterul propriu al naturii divine si al
celei umane, dar le chiar implineste in insdsi aceastd distinctie caci
unirea firilor in Persoana Logosului pastreaza aceasta distinctie nu in

5 O. Clement, Transfigurer le temps, Neuchatel, Paris, 1959, p.
113

5 Christos Yannaras, Foamea gi setea, Ed. Anastasia, Bucuresti,
2000, p. 139
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separare ci in unitate. Timpul este masura incd nedesavarsita a mani-
festarii iubirii omului de Dumnezeu, iubire a carei masura fara de
masurd va fi vesnicia. Hristologia Sfantului Maxim pune in lumina
faptul ca iubirea ca uniunea cea mai profunda nu poate sa se cladeas-
ca decat in autonomia mereu crescanda a celor ce se iubesc. Cu atat
mai mult unirea dintre Dumnezeu si lume va insemna cu cat o apro-
piere mai mare cu atat o diferenta tot mai mare fatd de Dumnezeu cu
care nimeni si nimic nu se poate compara °°. Iconomia dumnezeiasci
a lui Hristos a umplut, fard amestecare prapastia ontologicad infinita
dintre firea necreata si cea creatd in sinteza Intruparii.

Intruparea descopera lumii iubirea dumnezeiasca, agapé, ca
forta de sinteza: ,,Iubirea fata de Dumnezeu si iubirea fata de lume nu
sunt doua specii ale iubirii, ci doua aspecte ale iubirii unice si indivi-
zibile. Prin acesta se implineste sinteza totald a omenirii in sensul
unicei identitati in care fiecare daruieste celuilalt ceea ce ii este pro-
priu, intru Dumnezeu. Uniti intru iubirea lui Hristos, care este ITubire
si deci unitate, membrii trupului sau isi apartin in aceeasi masura unii
altora, pani la cunoasterea mutuali a inimii si gandului,’’ fird a pu-
tea sa nu existe unul pentru celélalt, deoarece iubirea 1i Iimpinge pana
la a se confunda in mod ontologic.”*® Cuvantul intrupat este temeiul
tuturor sintezelor cosmosului si istoriei, unificand intreaga existenta,
El fiind sfarsitul timpului §i implinirea creatiei.

Prin venirea Sa in istorie Hristos reafirma, in toatd frumusetea
ei cea dintai firea fapturii creata ,,buna foarte”: ,,ea nu este nicidecum
un negativ al lui Dumnezeu, nu poate fi agsadar mantuita prin simpla
fuziune cu Dumnezeu, ci doar — fara a pune deloc 1n discutie inalta-
rea spre o impartasire din viata divina sau necesitatea de a muri aces-
tei lumi — daca isi pastreaza si implineste propria naturd”.

Impacarea lumii in sine este ratiunea cosmologica si unirea ei
cu Dumnezeu este motivul ultim al Intruparii, plan dumnezeiesc
negriit ce a precedat creatia. Indumnezeirea zidirii prin harul Fiului
,,virtuala” inca inainte de creatie este iconomisitd de Hristos in istorie

5% Hans urs von Balthasar, Kosmische Liturgie, Trier 1988, p. 55

57 Ibidem, pp. 204-205.

58 Hans urs von Balthasar, Mittler zwischen Ost und West. Zur
1300-Jahrfeier Maximus' des Bekenners (580-662), in Sein und Sendung,
8,1962, p. 361 cf. Jacques Servais, op. cit., p. 5
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si contemplatd prin credintd 1n perspectiva Parusiei. Hristos este as-
tfel Inceput, Mijloc si Sfarsit: ,,Dacd Domnul nostru Iisus Hristos
este inceputul, mijlocul si sfarsitul tuturor veacurilor trecute, prezen-
te si viitoare, pe drept cuvant putem zice ca a ajuns la noi, in virtuali-
tatea credintei, sfarsitul veacurilor destinate indumnezeirii celor
vrednici, care actual se va face aritat dupa har in viitor.”*

II1.5. Timpul — spatiul ontologic al indumnezeirii

Daca impacarea lumii 1n sine este ratiunea cosmologica si uni-
rea ei cu Dumnezeu este motivul ultim al intrupérii, consecinta ei
antropologicd majora este noua ontologie deschisa spre vesnicie con-
ferita temporalitatii vietii umane prin si in Hristos. Fericitului Augus-
tin, contempland timpul ca dimensiune a vietii subiective marcata de
trecere neintreruptd remarcd un anume apofatism in ceea ce priveste
surprinderea fiintei Iui, eluziva in contextul tainei iconice a existentei
omului.

Originea conceptiei despre timp a Fericitului Augustin o aflam
in patristica rasariteani®, la Parintii capadocieni, in special la Sfantul
Vasile si la Sfantul Grigorie de Nyssa, care la randul sau a pornit de
la scrierile lui Origen. Mai mult, exista o filiatie directa intre Origen,
ale cérui scrieri erau traduse la scara destul de largd in lumea latind a
timpului sau (354-430) mai ales prin Rufin, si Parintii greci si mai
apoi latini. Semantica origenistd in privinta timpului a facut cariera
in patristica rasariteand tocmai pana la Sfantul loan Damaschinul. J.
Callahan®' propune o paralela semnificativa in privinta afinitatilor lui
Augustin cu conceptia Sfantului Vasile: un pasaj din Adversus Eu-
nomium I, 21, cu unul din Confesiuni X, 23ff.

% Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri citre Talasie, Filoc.
rom., vol. III trad. si note de Pr. prof. dr. D. Staniloae, editia a Il-a,
Ed. Harisma, Bucuresti 1993, p. 85

60 J.Callahan, Basil of Caesarea: A new source of St Augustine s
theory of time, in Harvard Studies of Classical Philology, 63, Harvard,
1958, pp. 439-440

61 John Callahan, op. cit., p. 212
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Sfantul Vasile 1l contrazice pe Eunomiu, reluand o tema aristo-
telicd, in privinta faptului c¢a timpul in sine nu este migcarea corpuri-
lor ceresti ci ,,extensia intinsd de-a lungul constitutiei, structurii lu-
mii”- ypdvoc 0 €0Tli TO0 GUUTUPEKTEIVOLEVOV TH GUOTAGEL TOV
kocpov Sidotnua® si spune ci miscarea stelelor nu arati ,.ce este
timpul” ci mai degraba ,,cét este ceasul”. Continutul cuvantului ,,zi”
in pasajele comentand geneza (pasaje comparate) este dat de conexi-
unea facutd Intre definitia timpului ca ,,extensie” si ,,extins impreuna
cu”, conexiune facuta prima datd de Origen. ,,Zi” nu Inseamna
»cursul soarelui” ci intindere temporala.

Ori definitia timpului ca extensie, ca dimensiune nonspatiala a
existentei cosmice apartine lui Origen (intdlnitd in aproape aceeasi
formulare in Comentariu la Matei, 15, 34: 15, 28 si in multe alte
locuri). Augustin o preia prin filiera vasiliana si ,,extensia” origenista
ocuumopektevopevov oldotnue devine distentio cu sens temporal 1n
conceptia Parintelui latin. Mai mult expresia augustiniand spatium
temporis pare ca o traducere directd a expresiei pe care Origen o
foloseste in Comentariu la Matei®, ypovikév Siotpa.

Totusi apropierea lui de linia patristicii rasaritene este limitata
inca de la inceput cdci Augustin nu continua sa exploreze tema tim-
pului-dimensiune tindnd de rationalitatea cosmosului tesutd din
ratiunile Logosului asa cum o descoperim mai tarziu in scrierile
Sfantului Maxim ci se opreste in definitia lui: ,,Asa cd imi pare ca
timpul nu este altceva decdt o dimensiune (distentio), dar ce fel de
dimensiune nu stiu.” Ar fi surprinzator ca timpul sa nu fie o dimensi-
une a sufletului (animus) insusi.**. A doua parte a cuvantului ar

62 Sfantul Vasile cel Mare, Contre Eunome, 1, 21, critique, introd.
et notes B. Sesboue, G. Durand, L. Duntreleau, in Sources Chretien-
nes, vol. 299, 305, Editur du Cerf, Paris, 1983, p. 134

0 Origen, Comentarii la Evanghelia dupd Matei, 487, in PSB 7,
trad., studiu introductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed.
Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 174

64 Fericitul Augustin, Confesiuni, XI, 26, Ed. Institutului Biblic
si de Misiune al B.O.R. , Bucuresti, 1994, p. 199
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putea fi considerati o influentd neoplatonici® si inaugureazi ceea ce

s-a numit perspectiva psihologica asupra timpului. Aspectul psiholo-
gic-fenomenologic prevaleaza asupra celui obiectiv.

Problema influentelor neoplatonice®® ce pot fi identificate in
conceptia augustiniand asupra timpului poate fi asociatd cu insufici-
enta cunoastere a lucrarilor lui Origen pe care chiar Fericitul Augus-
tin 1l acuza de neoplatonism. Neintelegdnd pana la capét viziunea
novatoare a lui Origen in felul in care Parintii rasaritului au asimi-
lat-o selectiv si creator, ca timpul este unul, ci este o extensie a in-
tregii lumi create si ca toate fapturile rationale traiesc unul §i acelasi
timp, Augustin ajunge la notiunea de ,,timp angelic”®’ pe care o pune
in relatie cu ,,miscarile mentale ale ingerilor”. Ingerii sunt asezati
intre timpul lumii si vesnicia lui Dumnezeu, intre temporalitate si
atemporalitate.

Avem o ambiguitate: nu se spune clar daca miscarile ingeresti
sunt sau nu stricto sensu temporale, pana la urma Augustin ajunge la
concluzia cd sunt timp dar ,,un fel aparte” de timp®. In acest punct
viziunea augustiniana pare tributara neoplatonismului caci implica o
ontologie intermediara ntre realitatea dumnezeiasca si lumea deveni-
rii. Ori in conceptia lui Origen nu existd nimic obscur de genul unei
ontologii intermediare de sorginte mascat emanationista in structura
lumii create: temporalitatea este starea intregii fapturi pe toate nive-
lele ei in timp ce atemporalitatea {ine numai si numai de realitatea
dumnezeiasca transcendentd. Nu poate exista nici amestec nici con-
fuzie.

Literatura de specialitate ramane destul de contradictorie: P.
Plass® spune ca pentru Origen ,.timpul este miscarea fragil si nesi-
gurd a mintilor” tocmai in ideea apropierii lui de neoplatonism, in

% R. Sorabji, op. cit., pp. 165-166

¢ J. Guitton, Le temps et | Eternite chez Plotin et Saint Augustin,
Boivin & Cie, Aubier, Paris, 1971, p. 88

67 Fericitul Augustin, De Civitate Dei, X11.16, Ed. Institutum Pa-
tristicum Augustinianum Roma, 1974, p. 133

68 Jbidem, X1.7, pp. 112-113

¢ Paul Plass, The concept of Eternity in Patristic Theology, in Stu-
dia Theologica, Scandinavian Journal of Theology, Oslo-Ber-
genromso, vol 36, 1982, pp. 357-358

110



spetd de Plotin care concepe esenta timpului intim legata de miscarile
sufletului. Ori tocmai la Augustin aspectul psihologic prevaleaza, in
timp ce Origen angajeazd teologic discufia asupra timpului. $i,
sustine P. Tzalmakis’’, tocmai datoritd definitiilor origeniste pomeni-
te mai sus gandirea lui Augustin nu s-a oprit la o conceptie exclusiv
psihologica aga cum o intalnim la Inceputul Confesiunilor ci s-a putut
misca catre aspecte mai obiective.

Asa ci atunci cand Augustin numeste timpul distentio animi "'
are in vedere memoria, atentia si anticiparea ca functii ale mintii el
nu le mai priveste ca activitati distincte ci mai degraba ca trei aspecte
ale uneia si aceleiasi distentio. In comparatie remarcim ca desi la
Origen existd o perceptie psihologica asupra timpului céci el vor-
beste de ,,memoria timpului trecut” de ,,contemplatia viitorului si
trecutului” ca si de ,,cunoasterea lucrurilor trecute, prezente si viitoa-
re”’” pe aceasta din urmi numai Dumnezeu in atotstiinta Lui o are,
toate aceste locuri nu se refera la ontologia timpului, la timpul 1n sine
ci la psihologia subiectiva a trecerii lui.

Analizand definitia timpului din Confesiuni XI 14, 17 sunt au-
tori’ care sustin ci rationamentul Pirintelui apusean este de sorginte
aristotelica’®: timpul nu este ceva cu care numiram ci ceea ce este
numdrat. Si de vreme ce timpul nu poate exista fara subiectul care-1
misoara inseamni ci nu poate fi decat o distentio animi. In tensiunea
sufletului care se manifestd in trei moduri: catre trecut prezent si
viitor, insagi substanta timpului este trecerea si de aici rezultd onto-

70 P. Tzalmakis, op. cit., p. 231

71 Fericitul Augustin, Confesiuni, XI, 14-28, Ed. Institutului Bi-
blic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1994, p. 201

72 Origen, Despre principii, 111.1.13, PSB 8, trad., studiu intro-
ductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si
de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 131

73 Maria Bettetini, La misura delle cose. Struttura e modeli dell’
universo secondo Agostino d’Ippona, Milano,1994, p. 26 apud Claudio
moreschini, op. cit., p. 453

74 Aristotel, Fizica, IV, 219a31-32 si b8-9, Ed. Stiintifica, Bucu-
resti, 1965, p. 103
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logia lui eluziva céci prin insdsi natura lui timpul se preschimba me-
reu in nimic, in nonexistenta, in desavarsita antinomie cu eternitatea
care este unicul timp ce nu a fost si prin urmare nu va fi, dar exista
cu deplindtate, existd mereu.

Viata in timp, in conceptia Sfantului Grigorie apare dramatica
din perspectiva alegerii morale, prezentul fiind momentul unei conti-
nue sfasieri a constiintei intre speranta si amintire. Totodata este aici
un fapt esential: timpul tine de suflet. in aceastd privintd existd o
apropiere evidentd intre Sfantul Grigorie si antecesorul sau direct
Origen si in general intre capadocieni si Fericitul Augustin, initiato-
rul a ceea ce s-a numit perspectiva psihologicd asupra timpului im-
bogatita si aprofundata major cu problematica duhovniceasca in mis-
tica Rasaritului.

Consecinta prima a Invierii in plan antropologic este aceea ci
schimba radical sensul timpului din drum cétre moarte in cale catre
vesnicie. Sfantul Grigorie de Nyssa este referinta noastrd in aceasta
privintd. Desi nu a teologhisit in mod sistematic asupra timpului,
tratatul in care se poate regasi cel mai consistent tematica timpului si
a vesniciei este Impotriva lui Eunomiu. Ca si pentru antecesorul siu
direct Origen, timpul este zidire a lui Dumnezeu Cel dincolo de timp.

Sensul lui aicdv asa cum il aflam in Omilii la Eclesiast pune in
evidentd o continuitate fatd de Origen si este exprimat in termenii
distantei temporale: ,,Or, acest veac e notiunea prin care desemnam
distanta de timp pentru toate fapturile create in acest rastimp. Altfel
spus acest cuvant se refera la tot ce se petrece in demersul sau. Toate
cate au fost create In demersul veacului le-a dat Dumnezeu spre bine
in inima omului, pentru ca din maretia si bunatatea lor el sa-1 poata
vedea pe Facatorul lor. Dar nefolosind cum se cuvine binefacerile pe
care le-au primit, si-au ficut mare pagubid.”” Aceastd ,distantd de
timp” (kronikon diastema) a firii create nu Incepe Insd cu Caderea,
cum vedem ca tinde sa considere Origen dar este legatd de conditia
cazuta a fapturii.

Creatia intreaga a fost asezatad inaintea omului ca un dar, in
pedagogia Sa dumnezeiasca Ziditorul a daruit toate cele cuprinse ,,in

75 5. Grigorie de Nyssa, Omilii la Ecclesiast, in Scrieri II, PSB 29,
Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 280
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demersul veacului” spre contemplare, revelandu-Se in fapturi. Cade-
rea Insd a impus existenta unei realitdti marcate de moarte in care
temporalitatea a luat loc vesniciei. Timpul apare asadar ca o conse-
cintd a instrdinarii omului de vesnicia comuniunii cu Dumnezeu dar
si ca un dar’® al Proniei spre mantuire prin pociintd si grija fati de
nevoile omului cazut. Conceptia timpului ca dar al Proniei nu numai
ca marca nefericita a realitatii cdzute asa cum il intdlnim la Origen,
este proprie patristicii rasaritene.

Timpul apare ca spatiu ontologic al indumnezeirii. Ontologia
lui este o ordine a sfintirii. Transformarea aceasta este exprimata prin
notiunea akoloutia a carei semantica trebuie explorata.

J. Danielou”’, referindu-se la fondul ei semantic constatid ci
Périntele capadocian face o trecere de la sensul initial de succesiune
necesard si regresiva a tot ce este in timp in sfera naturalului la di-
mensiunea supranaturala a istoriei mantuirii asa cum se dobandeste
in timpul lumii acesteia. El remarca plurisemantismul considerabil al
notiunii ce da posibilitatea celui ce o foloseste sd o aseze in diferite
contexte: poate tine de logica cunoasterii prin reducerea la principiile
prime, poate desemna ordinea cosmosului, sau poate fi legat de ciclu-
rile biologice, poate desemna ordinea progresiva a argumentdarii de la
premisd la concluzie sau se poate referi chiar la ordinea cuvintelor
intr-o propozitie. Tine intr-un cuvant de metodologia cunoasterii’®
asa cum a fost conceputd in discursul filosofic grec in speta aristote-
lic sau de contemplarea ordinii cosmosului in succesiunea eonilor’
ca in stoicism.

Stantul Grigorie il retine pe acela de succesiune ierarhicd, de
ordine in fapte, de legatura riguroasa stabilita intre anumite date si ar
fi in aceastd privintd tributar lui Aristotel®’. Trebuie insi spus ci
ratiunea discursului in Contra lui Eunomiu a fost una apologetica, de
unde si necesitatea unei metode academice, stiintific-riguroase ca sa

76 Jerome Gaith, La conception de la liberte chez Gregoire de Nysse,
J. Vrin, Paris, 1953, p. 169

77 Jean. Danielou, Akolouthia chez Gregoire de Nysse, in Revue
des Sciences Religieuses, Paris, 1953, pp. 219-220

78 Idem, L etre et le temps, E.J. Brill, Leiden, 1970, p. 21

79 P. Tzalmakis, op. cit., pp. 75-6

80 Brandon Otis, op. cit., pp. 285-86
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spunem asa a raspunsurilor si criticilor Sfantului Grigorie. Sfantul a
folosit logica aristotelica in discursul sau dar fondul, continutul
notiunii akoloutia este teologic, mai precis antropologic: se referd la
restaurarea in timp a firii omenesti prin Hristos.

Ideea ca timpul este o realitate necesara mantuirii prin progre-
sul in virtute pe care omul trebuie sa-1 facd in viata aceasta este lega-
ta de posibilitatea de a deveni liber de lanturile existentei inchise de
curgerea vremii. Timpul apare astfel ca o sansa la libertate prin harul
lui Hristos: ,,Cei ce traiesc in trup, trebuie s se dezlege de legitura
cu viata mai ales printr-o viatd virtuoasa pentru ca dupa moarte sa nu
mai aiba nevoie de o altd moarte care sa dezlege lanturile ramase; ci
rupand definitiv lanturile moartea sa-i lase sufletului o cale usoara si
neimpiedicatd spre bine fiindcd acum nu-1 mai trage in jos nici o
povard materiald.”® Ordinea existentei temporale este o ordine a
Proniei dumnezeiesti si contemplarea ei in lumina credintei descope-
ra cd Inlanfuirea succesiunii clipelor ce se termina cu moartea nu este
o inrobire definitiva ci vazuta in lumina scopului dumnezeiesc man-
tuitor devine cale catre viatd. Ordinea temporald progresiva este ex-
presia unei frumuseti armonice a lucrarii lui Dumnezeu in lume, a
Lintelepciunii artistice a Celui ce conduce” catre scopul (telos) final
al indumnezeirii fapturii Sale si in aceasta capadocienii se intal-
nesc™.

81 Sfantul Grigorie de Nyssa, Dialog despre suflet si inviere, in
Scrieri II, PSB 30, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bu-

curesti, 1982, p. 378
82]. Danielou, L’etre et le temps, E.]. Brill, Leiden, 1970, p. 27
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IV. DINAMICA TIMPULUI

IV.1. Timpul si dinamica creatiei lumii

Un text al Sfantului loan Damaschin, din sinteza patristica ca-
re este Dogmatica pune dinamica creatiei dumnezeiesti in relatie cu
unitatea lumii: ,,insusi Dumnezeul nostru, proslavit in Treime si
Unime a facut cerul si pamantul si toate cate sunt in ele, aducand pe
toate de la neexistentd la existentd. Pe unele cum e cerul, pamantul,
aerul, focul si apa, nu le-au facut dintr-o materie preexistentd; pe
altele cum sunt vietuitoarele, plantele, semintele le-a facut din cele
care au fost create de El. Acestea s-au facut la porunca Creatorului
din pimant, api, aer si foc.”' Existd o legituri intre elementele cos-
mice aduse din nefiinta la fiintd $i multitudinea fapturilor create din
ele prin porunca dumnezeiascd a Logosului creator. Sfantul loan
Damaschin nu vorbeste insd despre o anterioritate a elementelor
cosmice in ordine temporald fatd de multimea fiintelor ci contempla
unitatea In diversitate a zidirii create de Dumnezeu.

Logosul creator si lucrarea Lui este temeiul unitatii lumii si nu
structura ei unitard in care unele deriva din altele. Perspective her-
meneutice asupra ordinii credrii fapturilor in zilele Facerii ce tin de o
logici evolutionisti ca cea a unui autor precum Kalomiros? sunt con-
trazise de referatul patristic clasic ce marturiseste pe de o parte de-
pendenta deplina a creatiei de Creatorul ei iar pe de alta arata ca lu-
crarea dumnezeiasca a creatiei copleseste ordinea fireasca a fiintarii
asa cum o concepem astazi. Kalomiros devine rationalist cand spune
ca soarele si stelele au fost create incd in ziua Intai cu cerul vazut
intreg si numai astfel a putut mai apoi fi cu putintd viata vegetala, in

1 Sfantul Ioan Damaschinul, Dogmatica, Ed. Scripta, Bucuresti,
1993, p. 50

2 Alexandros Kalomiros, Sfintii Parinti despre originile cosmosu-
Iui si omului, Ed. Deisis, Sibiu, 2006, p. 73
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cronologia legilor naturale aga cum le constatdm astazi. Dumnezeu ar
fi putut sa creeze totul intr-o clipa iar daca a ales s-o faca treptat este
pentru cd lumea intreagd este pusd Inainte In mod treptat ochiului
duhovnicesc a fiintei purtatoare de logos, ca un cuvant rostit catre noi
de Ziditorul iubitor de oameni pentru ca omul sa ajunga contemplan-
du-o treptat inapoi la Acela ce este izvorul a toate cite sunt’. Creatia
are si o finalitate antropologica ea este pentru om ca si cunund a ei,
nu poate fi impersonald ca universul pustiu al stiintei pozitive caci
este lucrarea iubitoare a Persoanelor dumnezeiesti, a Treimii, vesnic
pusa Tnaintea aceluia creat dupa chipul si pentru asemanarea cu Ea.
Parintii interpreteaza literal* expresia ,,din sine” versetul de la
Facere 1,12: ,,)Pamantul a dat din sine verdeata: iarba, care face sa-
manta, dupa felul §i aseménarea ei si pomi roditori, cu saméanta, dupa
fel pe pamant.” Viata nu-si datoreaza existenta luminii solare ci pute-
rii creatoare a lui Dumnezeu care nu a avut nevoie de soare, cici
luminatorii s-au facut in ziua a patra, si nici de timp pentru a o face
sa existe. Astfel ca Sfantul Efrem Sirul spune ca viata nu a aparut in
logica transformarii biologice temporale de la sdmanta la planta si
rod ci in mod spontan, dupa voia lui Dumnezeu: ,lerburile, la vre-
mea facerii lor, s-au ivit intr-o singura clipa, dar la infatisare ardtau
ca de mai multe luni. Tot asa copacii, la vremea facerii, s-au facut
intr-o singurad zi, dar implinirea si roadele care le faceau sa atarne
crengile la pamant 1i ardtau ca si cum ar fi fost de ctiva ani.” Tim-

3,... Dumnezeu n-a adus la fiinta pentru trebuinta Lui nimic
din cele ce sunt, cd El nu are nevoie de nimic, fiind desavarsit, ci a
facut totul din pricina iubirii Sale de oameni si a bunatatii Lui - pen-
tru aceea le creeaza treptat, iar prin gura fericitului prooroc ne invata
lamurit despre cele ce s-au fdacut, pentru ca stiindu-le bine, s nu
cddem in greselile celor ce judecd manati de ganduri omenesti.”
Sfantul Ioan Gura de Aur, Cele dintdi omilii la Facere, (PG 54, 581-630)
trad. si note Adrian Tanasescu-Vlas, Ed. Sophia, Bucuresti, 2004, p.
50

4 Ibidem, p. 72

5 Sfantul Efrem Sirul, Talcuire la Facere, apud leromonah Sera-
fim Rose, Cartea Facerii, crearea lumii si omul inceputurilor, Ed. Sophia
Bucuresti, 2002 p. 83
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pul nu a fost necesar cdci a lucrat mai presus de el binecuvantarea
dumnezeiasca a rodirii.

Creatia nu poate fi privitd din perspectiva unei evolutii tran-
sformiste activate de timp® ci intr-o dinamica proprie de actualizare
in timp fatd de ratiunile dumnezeiesti ale tuturor fapturilor in parte,
ce tind impreuna catre Logos ca izvor la fiintarii lor rationale. Diver-
sitatea lumii create se va regasi invesnicitd dupa Parusie. Timpul
apare astfel ca expresie a tinderii fapturii catre Dumnezeu conform
cu propria ei ratiune, in care a fost adusa la fiintare: ,,Cici n-a fost
vreo fire din cele care sunt, nici nu este, nici nu va fi, care sa fie dupa
ratiunea ei ceea ce nu este inca acum, sau care este acum sau va fi
mai pe urma ceea ce nu era mai nainte. Caci cele ale caror ratiuni au
avut la Dumnezeu deplinatatea, odatd cu existenfa nu primesc prin
aducerea lor la existenta si in fiinta, conform cu ratiunile lor, nici un
adaos sau stirbire din cele ce le sunt necesare spre a fi ceea ce sunt.”’
Continuitatea lumii, n diversitatea fapturilor ei raméane neatinsa de
timp 1n sensul cd acesta nu are putere de a schimba firea lucrurilor,
matricea lor initiald agsa cum a fost, este si va fi prin creatie.

Adrian Lemeni 1l citeazd pe Sfantul Vasile intr-o argumentatie
patristica impotriva ideii ca speciile deriva unele din altele, caci fie-
care fiinta vie 1si pastreaza nestirbita firea pana la plinirea vremii: ,,...
fiecare vietuitoare isi pastreazd speta prin continui nasteri pana la
sfarsitul lumii timpul nu strica, nici nu pierde insusirile vietuitoare-
lor, ci, ca §i cum ar fi fost facute, merg vesnic proaspete impreuna cu
timpul.”® Expresia ,,insusirile vietuitoarelor... merg vesnic proaspete
impreuna cu timpul” ne duce la o viziune in care statica si dinamica
se imbina in logica desfasurarii timpului: creatia ramane aceeasi in
»definitia” ei dacad se poate spune aga, cum a putut fi contemplata la

6 Aceastd perspectivd a cosmologiilor moderne da timpului
valoarea de sansa pentru evolu’,cie intr-un univers autonom, vezi
Steven Hawkings, Universul intr-o coaji de nucd, Ed. Humanitas,
2006, p. 82

7 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, p. 294, apud Adrian
Lemeni, Sensul eshatologic al creatiei, Ed. Asab, Bucuresti, 2004, p. 159

8 Sfantul Vasile cel Mare, Omilii la Hexaimeron, p. 171, apud
Adrian Lemeni, op. cit., p. 160
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sfarsitul zilelor Facerii, dar suspind sub timpul mortii §i asteapta
slava Imparatiei lui Hristos ca transformare ultima in vesnicie.
Creatia 1si pastreaza integritatea, rimane n ratiunile ei initiale, fieca-
re fapturd intr-a sa, iconomia Logosului implinind desavarsit aceste
ratiuni in perspectiva vesniciei. Iconomia Logosului a indumnezeit
firea omeneasca facand din Trupul Sau izvor al vietii celei noi in
Duhul Sfant. Trupul Sau istoric, cel asumat din Preasfanta Nascatoa-
re de Dumnezeu, L-a daruit Paine euharistica Bisericii care este Tru-
pul Sau in istorie si intreaga zidire va straluci la Parusie asemeni unui
mare trup cosmic al Mantuitorului Hristos. Spune Nicolae Cabasila:
,...atunci si tarana aceasta 1si va arata frumusetea, atunci cand va
apare ca fiind madular al acelei straluciri, se va potrivi cu Soarele si
va emite o razi comund cu EL™ Trupul inviat al Creatorului va fi
atunci centrul de atractie cosmici'® Care le va atrage la Sine pe toate
si catre care trupurile sfintilor vor fi purtate intr-un elan irezistibil ca
madulare personale ale Trupului Sau si Impreunad, intreaga zidire isi
va regasi definitiv unitatea transfigurata in Hristos.

S-a discutat mult asupra semnificatiei cuvantului ,,la inceput”
al Facerii 1, 1. Hermeneutica lui bereschit nu poate fi limitata de o
conceptie afectatd de legile ,,naturale” ale existentei in timp ci cere o
smerire a mintii neduhovnicesti In fata tainei lucrarii dumnezeiesti a
creatiei lumii. Semantica lui bereschit este mult mai profunda decét
aceea de moment initial al unei simple temporalitdti naturale. Ur-
mand interpretirii lui Jean Kovalevski'', Adrian Lemeni scrie: ,,Poa-
te o traducere mai potrivitd ar fi redat alt sens al cuvantului ebraic
care mai poate fi tradus prin ,,in general” sau ,,in principiu”. Aceasta
traducere ne plaseaza intr-o altd perspectiva ce nu se lasa subjugata
de mentalitatea conditionatd temporal. Traducerea lui bereschit prin
in general sau in principiu releva nu atat actul creator in desfasurare

9 Sfantul Nicolae Cabasila, Despre viata in Hristos, (PG 150,
624 AB) Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R,, trad. si note Pr.
prof. Teodor Bodogae, Bucuresti, 2008, p. 91

10 Panaiotis Nellas, Omul, animal tndumnezeit, Ed. Deisis, Sibiu,
1999, p. 178

11 Jean Kovalevski, Taina originilor, Ed. Anastasia, Bucuresti,
1997, p. 20
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al Dumnezeirii ci sfatul de taina al actiunii profund launtrice intra-
treimice in care Dumnezeu gandeste toatd creatia in general, la
Dumnezeu gandul avand putere creatoare.”'?

Actul dumnezeiesc negrait al crearii lumii nu poate fi circum-
scris temporal caci, desi aduce inceputul timpului, raimane mai presus
de timp. Acesta este sensul talcuirii pe care Sfantul Vasile cel Mare o
da cuvantului Inceput: ,,Poate ca s-a zis: intru inceput a facut din
pricina ca facerea cerului si a pdmantului s-a facut Intr-o clipitd si in
afard de timp, deoarece inceputul este ceva indivizibil si fara dimen-
siune. Dupa cum inceputul cdii nu e calea si Inceputul casei nu e
casa, tot asa si inceputul timpului nu e timpul, dar nici cea mai mica
parte din timp.”"* Argumentatia videste cd temporalitatea lumii ca
ordine a clipelor scurse intre un inceput si un sfarsit conceput natural
si vazuta cantitativ ca si intreg alcatuit din parti nu poate sa aiba ni-
mic de-a face cu notiunea scripturisticd de ,,inceput” inteleasa calita-
tiv, deci adimensional. Astfel Inceputul nu poate fi prima si cea mai
mica parte a desfasurarii timpului caci Scriptura ne lumineaza despre
Sfatul cu totul dumnezeiesc al Treimii nu despre ordinea firii in timp.
Timpul apare in al doilea verset al Facerii in legatura de-acum nu cu
Dumnezeu ci cu structura creatiei: ,, Si padmantul era netocmit si gol.
Intuneric era deasupra adancului si Duhul lui Dumnezeu Se purta
deasupra apelor” Facere 1,2

Semnificatia referatului Facerii nu poate fi inteleasd deplin
decat prin perspectiva teleologiei creatiei care ni-L. descoperd pe
Hristos ca Alfa si Omega al intregii zidiri. Taina Logosului creator,
proniator i mantuitor al lumii prin Cruce, Unul din Treime intrupat
la plinirea vremii, circumscrie veacurile atat ca inceput creator cat si
sfarsit indumnezeitor al fapturii. Hristos Alfa si Omega al intregii
fapturi, da sens timpului 1n iconomia hristica a mantuirii lumii. Refe-
ratul scripturistic paulin ne prezintd Logosul in lucrarea Sa de Crea-
tor, Proniator si Mantuitor al lumii: ,,Pentru ca intru El au fost facute
toate, cele din ceruri §i cele de pe pamant, cele vazute si cele nevazu-
te, fie tronuri fie domnii fie incepatorii, fie stapanii. Toate s-au facut
prin El si pentru El. El este mai inainte de toate si toate prin El sunt

12 Adrian Lemeni, op. cit., p. 148
13 Sfantul Vasile cel Mare, Omilii la Hexaimeron, p.77, apud
Adrian Lemeni, op. cit., p. 160
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agezate... Caci In El a binevoit Dumnezeu sa salasluiasca toata plini-
rea. Si printr-insul toate cu Sine sa le impace, fie cele de pe pamant
fie cele din ceruri, facand pace prin El, prin sangele crucii Sale.”
(Coloseni, 1, 16-20)

IV.2. Succesiunea temporali si impiritia lui Dumnezeu

Conceptia asupra succesiunii temporale, Intruchipata de meta-
fora geometrica a sagetii timpului, este centrata hristologic in litera-
tura patristica: ,,Lungimea lui se taie in trei parti: In trecut, prezent si
viitor. In toate acestea trei se primeste binefacerea Domnului. De
privesti clipa de fatd, in El traiesti; de privesti spre viitor El 1ti este
nadejdea celor asteptate; de privesti trecutul vezi cé nu ai fost inainte
de a primi viata de la E1.”'*

A contempla timpul in trecerea lui ca trecut-prezent-viitor
porneste pentru faptura umana si in general pentru intregimea faptu-
rilor create nu numai dintr-o ratiune psihologica, experientiala, ci are
mai mult o motivatie ontologicd. Temporalitatea lor, exprimata in
teologhisirea Sfantului Grigorie de Nyssa prin termenul ,,diastema”,
apare ca rezumat al unei conditii careia i sunt caracteristice pe de o
parte o intelegere limitatd, partiald, si o anume neputinta a vointei de
a starui in bine iar pe de alta libertatea de alegere ce descopera tim-
pul ca urcus inspre Dumnezeu sau ca drum spre iadul parasirii de tot
binele.

Vietuirea in timp apare afectata de o instabilitate ce deriva din
chiar natura fapturii omenesti care alege raul din putinitatea vointei
dar mai ales datorita faptului ca nu poate fi constientd pe deplin de
roadele alegerii ei asa cum poate Dumnezeu sa o faca, avand cu-
nostintd desavarsita a binelui si a raului. Omul este diastemic, viata
lui pdmanteasca este un interval al tinderii catre Dumnezeu Care

14 Sfantul Grigorie de Nyssa, Rugiciunea domneasci, in Scrieri |,
PSB 29, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti,
1982, p. 406
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singur este etern sau adiastemic, neschimbator si identic cu Sine.
Faptura omeneascd nu este capabild sd ia in considerare cele trei
dimensiuni ale timpului: trecutul-prezentul-viitorul in simultaneitatea
lor eternd, asa cum o face Dumnezeu, si prin urmare este nevoita sa
traiasca timpul, mantuitor sau nu, ca o succesiune.

Ratiunea timpului este descoperirea lucrarii proniei lui Dum-
nezeu in viata fapturii omenesti desfagurandu-se intre un inceput si
un sfarsit legate intim §i inseparabil de lucrarea creatoare si mantui-
toare a Logosului dumnezeiesc: ,,Esti fapta binefacerii Lui odata ce
ai luat insasi existenta ta de la El. Si dupa ce ai fost adus in existenta
ai primit mai departe binefacerea Lui, intru El vietuind si miscan-
du-te cum zice Apostolul (Fapte 17, 28), iar nadejdea celor viitoare
atarni de aceeasi lucrare a Lui.”"

Comentand asupra modului 1n care constiinta concepe trece-
rea timpului J. Gaith'® observi cid accentul cade pe trecut si viitor,
prezentul avand importan{d numai in mésura in care este punctul de
perspectiva intre ceea ce Sfantul Grigorie numeste anterioritate si
posterioritate. ,in sufletul nostru, anterioritatea nu este aceeasi cu
posterioritatea. Speranta precede miscarea, in timp ce amintirea o
urmeaza. Deci, daca speranta conduce sufletul catre ceva frumos,
miscarea alegerii libere ii marcheaza drumul in amintire. Daca viito-
rul se abate de la ceea ce este bun, atunci acesta se insald si sufletul
suferd, iar amintirea acestei actiuni devine rusine. Sufletul se framan-
ta iar amintirea acuza speranta de a fi ghidat alegerea spre rau. Sen-
timentul de rusine rezultat indruma sufletul care este marcat de eve-
nimentul produs; sufletul regretd si acesta incearcd sa gaseascd in
uitare un aliat impotriva tristetii.”!’

Patristica respinge viziunea timpului infinit in amandoud sen-
surile, céci creatia Insasi este finitd ontologic iar cunoasterea ei limi-
tatd urmeaza limitarilor ei temporale si, citim la Origen: ,,... urmeaza

15 Ibidem, pp. 406-407

16 ... Ceea ce ramane in suflet se ataseaza de viitor, a carui cu-
noscutd sigurd este moartea si de trecut care, prin pdcatele facute si
prin neimplinirile sale trezeste in omul duhovnicesc pocdinta, iar in
cel pdcdtos nepdsarea.” cf. Jerome Gaith, op. cit.,, p. 141

17 Cf ].Danielou, La theoria chez Grégoire de Nysse, in Studia Pa-
tristica, vol. XI, 1972, 131. 18, p. 170
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chiar din faptul acesta ca ele (lucrurile create) sunt comprehensibile,
ca ele pot fi intelese ca avand un inceput si un sfarsit. Pentru ca ceea
ce este absolut fara de Inceput nu poate nicicum fi cuprins cu intele-
gerea.”'® Vorbind despre timpul existentei create vedem ci oricat de
vasta ar fi intinderea lui el are o durata finita: ,,Ori de céte ori se spu-
ne ,,din veac in veac”, o lungime a timpului este sugerata, dar este un
sfarsit. Si daca Scriptura spune ,,in veacul celdlalt” cu siguranta
aceasta denota ceva si mai lung, dar un sfarsit este. Si ori de céte ori
»in veacul veacului” este mentionat un sfarsit este implicit oricat de
necunoscut noud, dar stabilit de Dumnezeu.”"” Eonul are asadar o
durata finitd data de Pronia dumnezeiasca.

Expresia din De Principiis®’: ,,Pentru ca prin insisi firea lui
orice este infinit este de asemeni si incomprehensibil.” Arata ca infi-
nitatea este incomprehensibild din perspectiva ,,cunoasterii finite”!,
singura cu putintd n raport cu creatia.

Intalnim in Comentarii la Matei urmitorul gen de rationare
visavis de existenta fard de inceput a lumii: Daca lumea nu este con-
sumata ci existad la infinit atunci Dumnezeu nu ar fi Cel ce stie totul
inainte de a fi facut, ci am putea presupune ci le cunoaste numai pe
unele 1nainte de a fi facute iar pe altele le-ar invata dupa. Pentru ca
ceea ce este infinit nu poate, prin fire sa fie cuprins cu intelegere caci
cunoasterea prin natura ei impune limite privitor la ceea ce este cu-
noscut.

Poate fi identificat aici spiritul unei argumentatii stoice® ce
leagd finitudinea de comprehensibilitate: numai numerele finite sunt
comprehensibile. Si Origen considera ca exista o relatie cauzala intre
,infinit” si ,,incomprehensibil”: ceea ce este comprehensibil trebuie
sd fie finit. Prin urmare timpul, a carui cuprindere ne-a fost descope-
rita in scripturi nu poate decéat sa fie finit. Dar similitudinea argumen-

18 Origen, Despre principii 111.5.1-2, PSB 8, trad., studiu intro-
ductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si
de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p.203

19 Idem, Omilii la Exod, VI, 13, cf. B. Otis, op. cit., p. 117

20 Idem, Despre principii, 11.9.1, p. 204

2l Idem, Selecta in Psalmi 144, PG 12.1673 transl. by A.F. Gregg,
Journal of Theological Studies, 3, London, 1952, p. 226

22 R. Sorabji, op. cit., pp. 185-86
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tatiei se opreste aici pentru ca stoicismul sustine ca lumea nu poate fi
infinitd dar mai degraba ca o consecintd epistemologica a legaturii
enuntate mai sus: daca ar fi infinitd nu am putea s-o infelegem. Mai
mult ea este guvernata de o ,,naturd” a ei imanenta.

Pentru gandirea patristica insd, sensul acestei finitudini a lu-
mii este unul ontologic: lumea are un inceput pentru ca a fost creata
de Dumnezeu Care este mai presus de lume, transcendent, si este
calauzita catre sfarsit: implinirea fagaduintei Parusiei. Timpul faptu-
rii este finit pentru ca este orientat eshatologic, mplinirea proorocii-
lor si sfarsitul veacurilor. El trebuie sa se sfarseasca.

Totodata pentru Origen este de o importanta cruciala faptul ca
Dumnezeu a creat totul ,,dupd numar si masurd” asezand faptura
intr-o rationalitate ce poate fi cuprinsd cu infelegerea céci exista ,,un
numir finit de suflete” ce au fost, sunt si vor fi aduse la fiinta.
Ratiunea timpului in sine poate fi cuprinsa contempland eonii ce au
fost si vor fi. Descoperim ca notiunea de infinit are la Origen un sens
cu totul diferit atunci cand este legatd de Dumnezeu decat atunci
cand e legata de existenta creata. ,,... contemplatia tuturor fapturilor
este finitd, in aceasta incluzand contemplatia timpului si doar cu-
nostinta Preasfintei Treimi este infinita.”** A contempla Imparatia lui
Dumnezeu este ,,a contempla eonii creati cat si pe cei ce vor fi
creati”® si putinta de a o face este mostenirea fireascd a fapturilor
rationale. Mai mult, a contempla ,,ordinea totalitdtii eonilor”, de-a
lungul ,.extensiei intregului timp” este o vocatie proprie fapturii
rationale, dar dumnezeiesc.

In privinta ordinii totalititii eonilor vedem ci lucrarea pronia-
toare a lui Dumnezeu in istorie, poate fi contemplata in Scripturi ce
vorbesc despre un Inceput un sfarsit si un mijloc al vremurilor: ,,El
mi-a dat cunostinta cea adevaratd despre cele ce sunt, ca sa stiu in-
tocmirea lumii §i lucrarea stihiilor, inceputul si sfarsitul si mijlocul
vremurilor, ntoarcerile anotimpurilor si prefacerile vazduhului,

2 Origen, Comentarii la Evanghelia dupd Matei 13,1, PSB 7, trad.,
studiu introductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutu-
lui Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 134

2 Jdem, Selecta in Psalmi 144, PG 12.1673 transl. by A.F. Gregg,
Journal of Theological Studies, 3, London, 1952, p. 227

25 Ibidem
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cursurile anilor si randuiala stelelor.” Intelepciunea lui Solomon,
7,17-19

In ce priveste sigeata timpului, gandirea patristici pastreaza,
incepand cu Origen diviziunea fenomenologicd: trecut-prezent-viitor
dar o aseaza in lumina contemplatiei. Astfel este pusad in relatie cu
trecutul, prezentul si viitorul, vestirea Imparatiei lui Dumnezeu ca
moment de turnura a timpului punct din care contemplam trecutul ca
succesiune a eonilor care au fost creati yevouévov aidvev, iar viito-
rul ca perspectiva a eonilor ce vor fi creati yevnoopévav aiovov.

A contempla trecutul inseamna a rememora eonii ce-au fost,
dar a privi catre viitor inseamna nu doar perspectiva eonilor ce vor fi
creati ci mai mult: anticiparea Parusiei, inseamna a privi prooroceste
dincolo de voalul timpului citre Imparitia ce va sa fie. In privinta
perspectivei ,,intinderii timpului” sau a viitorului acesta nu a fost
creat incd, tot ce a fost creat a fost adus la fiintd numai pana la mo-
mentul prezent. Ceea ce a fost creat este temporalitatea lumii ca mod
de existenta al fapturii intregi, ,,distanta” devenirii pe drumul virtutii,
nu trecutul, prezentul si viitorul asa cum au fost, sunt sau vor fi.

Nu exista temei pentru a sustine predestinarea lui Augustin
pentru ca viitorul nu este inca, el exista ca o potentialitate pozitiva in
care se lucreaza taina libertatii mantuitoare. Desi apocatastaza orige-
nistd corespunde simetric*® preexistentialismului siu, ca o miscare de
resorbtie intr-o logica emanationista, totusi conceptia lui despre timp
nu admite predestinarea.

Origen se refera la timp folosind termenul napekteivecBou care
inseamna ,,intins de-a lungul” atunci cand vorbeste despre viitor
nefolosind prepozitia cup ,,impreuna” asa cum face cand desemnea-
za trecutul sau prezentul copmapexteivov. Timpul deja trait, actuali-
zat este zidit de Dumnezeu, in timp ce viitorul este timp ce nefiind
actualizat exista doar ca perspectiva, nu este o ,,distantd” prefabrica-
ta, prestabilita. Fiinta timpului sta in trecut si prezent.

Stantul Grigorie de Nyssa insistd asupra faptului ca trecerea
timpului are o lucrare trezvitoare asupra omului care, desi cazut,

2 Sistemul lui pdstreaza paradigma ciclicitatii cf. Jean Danie-
lou, Platonisme et théologie mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de
saint Grégoire de Nysse, Aubier, Paris, 1944, p. 74
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rdmane subiectul neincetatei iubiri de oameni a lui Dumnezeu si
poate ca atare, desi std prins n latul temporalitatii sa-L cunoasca pe
Dumnezeu Cel vesnic constientizand totodatd netemeinicia, nedepli-
natatea starii sale. ,,Asadar, cam ceea ce se poate intdmpla celui care
atinge cu varful piciorului coltul iesit al stancii aplecate peste valuri
dar nu atinge pe ce sa-si poatd aseza piciorul si nici de ce sa se prinda
cu mainile, acelasi lucru 1l poate pati sufletul celui care cautand sa
strabata prin spatiile de timp de peste veacuri, vrea sa ajunga la Fi-
inta de dincolo de veacuri, care sa nu poata fi masurata prin intervale
de timp si care nu se poate sesiza nici in spatiu nici in timp, nici prin
masura, nici prin altceva de acest fel, ceea ce insemneaza ca Fiinta de
dincolo de spatiu si de timp nu poate fi cuprinsid de cugetarea noastra
care nereusind sa sesizeze nici o cale de cunoastere ameteste, se in-
curca si se tulbura, negésind in acest scop alt mijloc decat sa se in-
toarca la ceva apropiat firii ei, socotindu-se mulfumita sa constate ca
Cel ce este mai presus de firea noastra e cu totul altceva decat lucru-
rile care pot fi cunoscute.”’

Contempland ,,spatiile de timp de peste veacuri” intinderea
temporalitatii proniate de Dumnezeu omul doreste sa ajunga la cu-
noasterea Aceluia Care este cu desavarsire mai presus de veac si loc
si astfel timpul aldturi de spatiu ca trasaturi ale firii vazute devin
prilej de contemplare a Celui neajuns. Aceasta tema a contemplatiei
timpului o regasim la Origen pentru care ,,contemplatia eonilor creati
si a celor ce vor fi creati”®® este o tema predilectd. Timpul se cere
contemplat in lumina Revelatiei: ,,Daca cineva, observand legea
strictd dupa care se desfagoard mersul inainte al lumii §i ar margini
cercetarea doar la deosebirile de timp ce se Inregistreaza si ar spune
ca intreruperea acestei miscari care a fost proorocitd ar fi un lucru cu
neputintd, unul ca acela ar putea nici s nu creadd cd Dumnezeu a

27 Sf. Grigorie de Nyssa, Despre facerea omului, in Scrieri II, PSB
30, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R, Bucuresti, 1982, p.
63

2 QOrigen, Selecta in Psalmi 144, PG 12.1673 transl. by A.F.
Gregg, Journal of Theological Studies, 3, London,1952, p. 228
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facut la inceput cerul si pimantul.”” A remarca regularitatea armo-
nica a timpului cosmic nu duce la concluzia ca reprezintd o legitate
imuabili si eternd aga cum apare la greci *° cici totul are un inceput si
va avea un sfarsit ce fine de voia Ziditorului. Timpul cosmic nu poate
fi eternizat caci Intreaga faptura nu este eterna ci perisabila si schim-
batoare si mai ales dependenta ontologic de Dumnezeu.

Totodata cugetarea omeneasca nu poate sd conceapa realitatea
contemplata decat in timp, cdci omul, ca §i constiintd vie e nascut n
timp si supus trecerii lui atata vreme cat traieste In aceastd viata: ,,Si
astfel, cugetarea omului care vrea sa inteleagd pana si natura cea
marginitd si care patrunde tot ce se poate cunoaste, facand o privire
analiticd de la cei de azi pana la cei de altd data, s-a dovedit totusi ca
nu poate face abstractie de timp si si treacd dincolo de el.”' Totusi
pentru lucrarea contemplatiei care este dar dumnezeiesc timpul nu
apare doar ca o limita psihologica a experientei general valabile ci
situeaza teologic omul intr-o tensiune dinamica intre amintirea Raiu-
lui pierdut si nadejdea redobandirii lui prin viata in Hristos. Omul
devine constient ca timpul s-a dat pentru ca sa primeasca binefacerile
lui Dumnezeu si sd redobandeasca ceea ce a pierdut prin cadere.

Sunt doua referinte scripturistice ce constituie coordonatele
discutiei asupra lui ai@v sunt: Evrei 9, 26: ,,Altfel, ar fi trebuit sa
patimeasca de mai multe ori, de la Intemeierea lumii; ci acum, la
sfarsitul veacurilor, S-a aratat o datd, spre stergerea pacatului, prin
jertfa Sa.” si Efeseni 2, 7: ,,Ca sa arate, In veacurile viitoare covarsi-
toarea bogdatie a harului Sau, prin bunatatea ce a avut catre noi intru
Hristos Tisus.” Intrebarea pe care si-o pune Origen este urmitoarea:
cum sunt cu putintd veacurile viitoare de vreme ce acum, adica ,,pli-
nirea vremii” Intruparea Domnului este numit sfarsit al lor. Raspun-
sul la aceasta contradictie ce pare mai degraba de semantica decat de
fond este urmatorul: ,,... cred cid se intdmpla in acelasi fel in care

2 Sf. Grigorie de Nyssa, op. cit., in Scrieri II, PSB 30, Ed. Insti-
tutului Biblic si de Misiune al B.O.R, Bucuresti, 1982, p. 64

30 Jean Danielou, op. cit., p. 51

31 Sfantul Grigorie de Nyssa, Omilii la Ecclesiast, in Scrieri 11,
PSB 30, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti,
1982, p. 226
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sfarsitul unui an este ultima sa luna, dupa care vine inceputul unei
alte luni. Similar, veacul de acum este sfargitul multor veacuri dupa
care vor veni veacurile viitoare, veacul viitor fiind inceputul venirii
lor si in aceste veacuri Dumnezeu va ardta covarsitoarea bogatie a
harului Sau.”** Lumea are un inceput in timp ce coincide nu cu
Creatia ci cu Caderea iar migcarea ei in timp are loc in perioade nu-
mite eoni sau veacuri. Vedem ca raspunsul acesta implicd ideea ca,
pe de o parte, va fi in planul mantuirii personale si dupa moarte un
timp In care fapturile rationale vor continua sa tinda catre Dumnezeu
iar pe de alta ca exista o succesiune de lumi ce trec una dupa alta in
ritmul desfasurarii eonilor pana ce va fi ,,Cerul nou si Pamantul nou”
al veacului ce va sa fie si care va ramane.

Conceptia succesiunii lumilor in ritmul succesiunii eonilor ca-
re le circumscriu s-ar intemeia pe un pasaj din Ecleziast I, 9-10: ,,Ce-
ea ce a fost va mai fi §i ceea ce s-a intamplat se va mai petrece, caci
nu este nimic nou sub soare.” Asa ca veacul de acum este doar unul
din seria eonilor trecuti si viitori, Origen insistdnd asupra pluralului
din Efeseni 2,7 ,,in veacurile viitoare” eoni care corespund multitu-
dinii lumilor ce au existat si vor exista. Multitudinea lumilor are sens
doar in succesiunea lor, Origen nu concepe coexistenta lor simultana.
Intregul timpului este constituit din eonii consecutivi de-a lungul
carora cosmosul inainteazd citre apocatastazd cand universul va
ajunge la sfarsitul desavarsit.

S-a pus problema masurii in care Origen a fost influentat de
notiunea eternei repetari a lumilor ce existd succesiv, idee stoica
centrala. Inca de la inceputul disputelor origeniste una din acuzatiile
principale ce i-au fost aduse a fost ca, justificindu-se din Scripturi
incearca sa introducd conceptia strdina de Revelatie a stoicilor. Nu
este cazul, cel putin In aceastd privinta, sustine H. Sasse aducand

32 Origen, Despre principii 111.5.3., PSB 8, trad., studiu introduc-
tiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 205

3 ,El nu a spus ,in veacul ce va sa fie”, nici ,,in doud veacuri”,
ci ,in veacurile viitoare”. Cred asadar ci este vorba de multe vea-
curi.” Cf. Origen, op. cit., 11, 3.5., p. 179
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convingitoare citate®® care demonstreazi faptul ci Origen a respins
explicit atat ideea identitatii lumilor ce se repetd in timp cat si pe cea
a unei infinite succesiuni a perioadelor lumii Intr-un timp fara ince-
put si sfarsit si mai mult, a criticat-o nu numai in varianta ei stoica ci
chiar pitagoreicd sau platonica. Referitor la pluralul scripturistic
,»veacuri” care pentru unii teologi protestan{i moderni pare sa sugere-
ze nu numai ca eonul nu este unic ci exista o serie nesfarsita de eoni
in care ,,toate curg Intr-o vesnica repetitie”, sensul exegezei origenis-
te nu implica decat ideea de succesiune a lumilor care nu poate fi
infinitd atata vreme cat timpul este finit.

Desi foloseste terminologia stoicd a subiectului, sa nu uitdm ca
Marcus Aurelius a folosit pentru prima dati ** termenul aicv in sens
de erd cosmica, numind eon fiecare ciclu cosmic al timpului, Origen
ii schimba radical sensul punandu-si in repetate randuri conceptia in
contrast cu cea a grecilor pentru ca exista cateva consecinte semnifi-
cative a teoriei identicei repetitii a lumilor care sunt complet strdine
de Revelatie in cel mai concret sens.

A.H. Armstrong®® le rezuma:

- libertatea umana ajunge sa fie golitd de continut pana in
punctul in care nu mai are nici un sens

- razboiul cosmic ca sfarsit al unei perioade a lumii apare ca
un fenomen pur natural

- miscarea timpului in care o perioada (erd) se intinde este de
o constantd matematica, ceea ce Heraclit numeste ,,Marele An”( in
gr. p. 287)

- lumea in sine aflatd in miscare in timp vine de niciieri §i se
indreapta catre nicaieri

Origen le-a sesizat si le-a amendat corespunzator in Contra
Celsum. Durata unui eon nu e un datum natural constant, nu este data
de vreo legitate impersonald ci leaga strans lucrarea proniatoare a lui
Dumnezeu Cel iubitor de oameni de libertatea morald a fapturilor

34 Cf. H.Sasse”Aiov”, State University of New York Presss, Al-
bany, 2008, p. 204

% Samuel Sambursky, The prolongation of Time, Routledge,
London, 1959, p. 284

% A H. Armstrong, op. cit., p. 121
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rationale. Durata unui eon depinde de raul (kakia) ce se aduna in
lumea circumscrisa de el.

Veacul acesta va trece pentru ca zilele lui ,,rele sunt”. In Co-
mentariu la Matei’’ sunt citate numeroase locuri scripturistice atat
nou cat si vechi testamentare, Origen insistind asupra faptului ca
pretutindeni Scriptura numeste ,,rele” zilele acestui veac: ,,rascumpa-
rati vremea pentru ca zilele rele sunt” Efeseni 5,16; ,,putine si rele au
fost zilele vietii mele” Geneza 47,16 sunt ,,...osteneald si durere”.
Eonul de acum, numit alegoric ,,ziua de astazi” este in Intregimea lui
noapte si intunecime si std sub stdpanirea celui rau numit alego-
ric”’Cezar”: ,,Intreg acest veac este noapte. Lumina e tinuti de la tine.
Ceea ce iei acum drept lumind este doar ceea ce vezi in oglinda, in
ghiciturd. $i in lumina Ta vom vedea lumina.” Veacul de acum, co-
plesit de rautate va fi curatit prin foc caci mania lui Dumnezeu este
foc arzitor care va consuma riul si faptele niscute de el*®.

Durata acestui veac si a Intregii succesiuni a eonilor sta in le-
gatura directd cu libertatea morala a fapturilor rationale. Timpul lu-
mii acesteia este cu atdt mai lung cu cat noi amanam pocainta si in-
toarcerea la Dumnezeu. Comentand II Corinteni 5,19: ,Pentru ca
Dumnezeu era in Hristos, impacand lumea cu Sine Insusi, nesocotin-
du-le greselile lor si pundnd in noi cuvantul impacarii.” spune ca
amanarea pocdintei si Intoarcerii noastre prelungeste timpul acestei
existente Tmputinate si al impacarii definitive a lumii cu Dumnezeu.

In ampla sa lucrare de antiorigenistd, Sf. Maxim porneste in
definitia timpului pe de o parte de la ideea de miscare fiintiala iar pe
de alta de realitatea fapturii pe care aceasta o cuprinde, intregul fap-
turii, spunand ca: ,,...timpul, cand se opreste din miscare, este eon si
eonul, cand se masoara este timp purtat de miscare”, iar ,,indumneze-

37 Origen, Comentarii la Evanghelia dupd Matei 17,23,PSB 7, trad.,
studiu introductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutu-
lui Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 143

38 Idem, Contra lui Celsus IV,13 in PSB 9,trad., studiu introduc-
tiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1984, p. 234
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irea este concentrarea gi sfarsitul tuturor timpurilor si tuturor veacuri-
lor si tuturor celor ce sunt in timp si in veac”™.

Périntele Dumitru Sténiloae exprimd géandirea Sfantului Ma-
xim astfel: ,,eternitatea care se va instala la sfarsitul timpului va fi o
concentrare a intregului timp, impreuna cu eforturile facute de oa-
meni, concentrare penetratd de eternitatea divind, cu care omul a
intrat in comuniune deplind”*. Existd o distinctie subtild: cu toate ci
timpul a inceput odatd cu lumea creatd, el trebuie sa-si aiba originea
intr-o ,,eternitate preexistentd”, o origine ontologica si nu cronologi-
cd. Ratiunea timpului ,,a fost” din eternitate la Dumnezeu ca eon
virtual, si timpul ca atare se va sfarsi implinindu-se ca eon actualizat
si eternizat, cuprinzand in el toatd viata creatiei in decursul des-
fasurarii lui. Folosind puterea de sugestie a imaginii scripturistice a
scarii lui Iacob timpul poate fi conceput ca ,,0 scarad intinsa de eterni-
tatea lui Dumnezeu”.

Avem iardsi o distinctie subtild: timpul nu tine de fiinta insasi
a zidirii, ci este presupus de conditia ei nedesdvarsitd, pentru care
urcusul spre Dumnezeu este necesar. El se autodefineste intr-o onto-
logie relationald ca si ,,relatia dinamicd a creaturii cu Dumnezeu cel
etern™!. Desfasurarea temporalid a inceput nu odati cu ciderea pro-
topdrintilor, idee de inspiratie origenista pe care Sfantul Maxim o
combate energic, ci odatd cu creatia caci in starea adamica omul nu
era desdvarsit, ci trdia o apropiere continud de Dumnezeu, un timp.

Eonul virtual tine de constitutia ,,logicd” a cosmosului intreg
(logos-ratiuni seminale ale Cuvantului), asa cum a conceput-o Sfatul
cel de Taina al Treimii, iar eonul eternizat este implinirea acestei
matrici dumnezeiesti profunde a existentei in Logosul-Hristos. Dis-
tanta dintre prezentul nostru si Parusie este cuprinsa de eonul actuali-
zat. Ziua de apoi cu toate intelesurile sale eshatologice va cerne si va
masura obiectiv ceea ce noi am savarsit subiectiv la propriu si la

% Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, trad. si note de Pr.
Prof. D. Staniloae, in col. PSB, 18, Ed. Institutului Biblic si de Misiune
al B.O.R,, Bucuresti 1983, p. 17

40 Pdrintele Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatici I, Ed. Insti-
tutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 2002, p. 127

41 Ibidem, p. 128
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figurat in intreaga creatie. La judecata particulara sunt cantarite nu-
mai faptele persoanei respective, in timp ce urmadrile acestor fapte
sunt judecate abia la Sfarsit cici desfisurarea temporald nu s-a im-
plinit céaci eonul nu e deplin eternizat.

Gh. Anghelescu discutd asupra semnificatiei eon-ului, vizand
expresia ,,timp liniar” versus ,,timp ciclic” facuta cunoscuta de studi-
ul lui Oscar Cullmann ,,Christ et le Temps”. Originea iudaica a ter-
menului de ,,eon” este cuvantul ,,olam” descris In trei ipostaze:
olam-ul de dinaintea creatiei, cel de dupa ,,ceea ce se numeste sfarsi-
tul lumii”, si olam-ul prezent. Cronologia timpului este liniard*.
Viziunea ,,liniard” asupra timpului, desi suferd de reductionismul si
insuficienta oricarei metafore inspirate din geometrie este fundamen-
tatd scripturistic si patristic. O exprimdm liturgic in chiar Simbolul
de Credinta: ,,Astept invierea mortilor si viata veacului ce va sa fie”.
Acest timp liniar, ireversibil si nespus de pretios este scara pe care
ne-o intinde Dumnezeu si pe care sprijinifi de harul lui Dumnezeu
urcam catre El.

IV.3. Timpul si miscarea fiintiala a fapturilor

Stantul Maxim Marturisitorul respinge astfel definitiv con-
ceptia origenistd conform careia timpul este consecinta caderii, care
sta la baza miscarii ca un fel de primum movens nefericit ce tinde de
acum TInainte la refacerea plinatatii originare. Miscarea fiintiald a
fapturii intregi si, prin urmare, timpul ei, sunt date prin creatie de
Insusl Dumnezeu si toate se misca catre El in exprimarea sintetica a
parintelui Staniloae: ,,Migcarea si schimbarea nu au aparut datorita
caderii, ci din aceea ca voia lui Dumnezeu Cel in Treime este de a ne
atrage la El prin miscare si schimbare”. Plinitatea vesniciei lui
Dumnezeu ca vesnica migcare de iubire mai presus de schimbare

42 Gh. Anghelescu, Timp si dincolo de timp, Ed. Universitatii din
Bucuresti, 1997, p. 25

43 Pr. Staniloae, Timp si vesnicie, trad. de Stefan Francisc Voron-
ca SLG Press, Convent of the Incarnation, Fairacress, Oxford, 1971,
pp- 2-3
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initiaza prin creatie, face posibild prin Intrupare si sustine haric prin
proniere migcarea temporald ca migcare de asemanare cu Hristos.

Lucrarea pascald a Fiului lui Dumnezeu este de a ne trece prin
Intrupare si Inviere dincolo de intervalul temporal ca distanta fiintia-
1a care ne separa de comuniunea deplind dintre noi, si dintre noi si
El. Miscarea Sa este tainicul si negraitul Sdu mod prin care Hristos
traieste cu noi in timp, ramanand totodata pururi dincolo de timp.

Chenoza Fiului, pogorarea Lui 1n timp si spatiu, pogorare pri-
mita ca ascultare fatd de Parintele impreuna vesnic, din iubire pentru
faptura este modul prin care timpul omului si eternitatea lui Dumne-
zeu nu numai ci se intersecteazd® ci mai mult se intalnesc nedes-
partit in Taina lui Hristos.

Hristos este Arhetipul creatiei omului si Telosul ultim al zidirii
intregi cu care omul este solidar, catre care se indreaptd creatia im-
plinindu-se eshatologic prin inaintarea in timpul istoriei ce este cu-
prins intre vesnicia de dinainte de timp (ce avea din Inceput ratiunea
timpului) §i vesnicia metaistorica ce primeste intr-insa timpul tran-
sfigurat al istoriei mantuirii.

O consecintd a gandirii desfasurarii temporale a lumii intr-o
paradigma filosoficd, elenist-gnosticd este aceea ca miscarea in isto-
rie nu poate fi decat ciclica. Astfel origenismul ,,vrea sa fie crestin,
dar nu reuseste sa se sustragd influentelor elenist-gnostice [...] Faptul
dominant prin care spiritele ies din unitate si se readund in ea este
libertatea vointei si prin aceasta vrea sa fie crestin [...] Dar ce fel de
libertate este aceea care le readund pe toate [...] apoi le face sa cada
iarasi din unitate, si asa, la nesfarsit, conform unei legi implacabi-
le.”* Consecinta logici a conceptiei sfarsitului timpului prin restau-
rarea starii inifiale este aceea cd toata istoria nu poate decat sa se
repete ciclic.

Viziunea patristica, rezumata in teologia Sfantului Maxim ne
descopera faptul ca intreaga creatura isi castigd vesnicia prin migca-
rea ei spre Dumnezeu, in timp. In aceasta se vede ci Dumnezeu a

# Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p. 149

45 Sf. Maxim Marturisitorul, Ambigua, trad. si note de Pr. prof.
D. Staniloae, in PSB, vol. 18, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al
B.O.R., Bucuresti 1983, p. 18

132



creat pe oameni si lumea pentru vesnicie. Timpul este astfel mediul
prin care Dumnezeu cel vesnic conduce creaturile spre odihna in
eternitatea Sa. Sfantul Maxim Marturisitorul a apérat pe larg misca-
rea aceasta si deci si timpul, in opera sa Ambigua, Impotriva teoriei
platonic — origeniste, care considera miscarea ca o cadere pacatoasd a
fiintelor spirituale din unitatea lor cu Dumnezeu, motiv pentru care
au fost inchise drept pedeapsa in trupuri. In timp ce, potrivit acelei
teorii, sufletele inchise in corpuri cauta sa se elibereze cat mai repede
de miscarea temporald si de lume, ridicandu-se in eternitatea divina,
Sfantul Maxim considera cd migcarea este imprimatd de Dumnezeu
Insusi fiintelor rationale create de El, ca singurul mijloc prin care ele
pot Tnainta spre odihna finala in vesnicie.

Teoria origenistd vedea lucrurile In schema: miscare (prin ca-
dere), facere, stabilitate finala. Sfantul Maxim inverseaza primele
doud elemente ale acestei triade: creatie, migcare, odihna fericita in
vesnicia lui Dumnezeu. Fiintele trebuie si ajungd la vesnicie
printr-un efort propriu, ajutat de harul dumnezeiesc. De aici rezulta
necesitatea pozitiva a miscarii si a timpului. Lumea are un sens pen-
tru ca e de o temporalitate marginitd si pentru cd omul legat de ea e
la fel. Si omul este de o temporalitate marginitd pentru cad Inainteaza
in timp si In lumea temporala spre o tinta ultima a desdvarsirii, pen-
tru ca nu e nemiscat spiritual, sau desavarsit de la Inceput. Cresterea
lui In timp spre o tintd e legatd de implinirea unor fapte in lumea
temporald, pentru sine sau pentru semenii sai la momentele potrivite.
Omul asteapta acele momente, le foloseste sau nu le foloseste, nu le
lasd sa-i scape sau le lasd, dar si in cazul din urma e determinat de
timp. Timpul trebuie folosit in mod pozitiv si poate fi folosit astfel,
pentru ci e marginit. In om se inscrie astfel prin timp o traiectorie
si in traiectoria aceasta se vede realizarea sau nerealizarea lui. El
este intr-un dialog continuu de fapte cu semenii sai, dar si cu Dum-
nezeu, dialog provocat si dirijat de timp, de momentele ce i le pre-
zintd lumea.*®

Un cuvant al Sf. Grigorie Teologul: ... noi, care suntem partea
lui Dumnezeu §i am curs de sus, sd privim in [upta noastra cu trupul

46 Pr. prof. D. Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, Ed.
Cristal, Bucuresti, 1995, p. 42
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pururea spre EI”" este analizat de Sfintul Maxim in termenii lui

cheie. Este pusa astfel in evidenta o paradigma origenista a miscarii
ca si cauza a timpului si inceput al istoriei cu fazele ei clasice: unita-
tea originard (Henada), miscarea pacatoasa cauzatd de o plictiseala
metafizicd, transformarea spiritelor in suflete, in functie de Indeparta-
rea lor de Henada, prin crearea lumii corporale si legarea lor de tru-
puri iar la sfarsit, apocatastaza ca miscare retrograda de reabsortie a
spiritelor in Henada originara. Acest fel de interpretare este profund
neortodoxa si, in continuare, Sfantul Maxim trece la combaterea si
depagirea lui, pornind de la premisa fundamentala a diferentei onto-
logice dintre Ziditorul necreat si faptura creatd: daca spiritele din
Henada ar fi de o fiintd cu Unul, nu ar putea suferi migcarea, intrucat
aceasta este posibild numai pentru cele care si-au primit existenta din
nimic*®. In plus a gandi ciclicitatea miscarii fapturilor ca fiind guver-
natd de o legitate implacabild duce la un nonsens antropologic din
punct de vedere al mantuirii ca lucrare a libertatii si dragostei fata de
Dumnezeu. Argumentatia urmeaza: .,... ce ar putea fi mai jalnic [...]
decat a nu avea si spera nici o temelie nemiscatd pentru fixarea lor in
bine?”, iar in cazul in care caderile sunt alegeri datorate libertatii: ,,...
daca ar spune ca pot sa se opreasca, dar nu vor”, atunci ,,... Binele nu
va fi dorit de ele pentru el, ca bine, ci pentru contrariul lui, ca unul ce
nu e vrednic de iubire prin fire, sau in mod direct.”*

Télcuind fragmentul din Sf. Grigorie, Sf. Maxim aratd ca
ratiunea timpului insusi ca Inceput al fiintarii fiecarei existente parti-
culare in ordinea cosmicd este in Dumnezeu in Care ,,sunt fixate
ferm ratiunile tuturor [...] El le cunoaste pe toate inainte de facerea
lor [...] Fiecare isi primeste existenta efectivi la timpul potrivit™*°

Périntele John Meyendorff remarcd aceasta teologie a partici-
parii lui Dumnezeu la viata lumii si primirea lumii la viata Preasfin-
tei Treimi isi are expresia clasicd in distinctia palamita intre Firea

47 Stfantul Grigorie Teologul, Cuvdntul XIV pentru iubirea de si-
raci, PSB vol. 78, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R. , Bu-
curesti 1983, p. 67

48 Jbidem, p. 69

4 Ibidem, p. 70

50 Ibidem, p. 83
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dumnezeiasca, Persoanele treimice si necreatele energii dumnezeiesti
si indumnezeitoare. Relatia internd intre Dumnezeu si lume std 1n
,»cobordrea” iubitoare a lui Dumnezeu spre creatie prin energiile ne-
create si in rationalitatea teocentricd a lumii 1n urcusul ei firesc spre
Dumnezeu ca raspuns. Si miscarea fapturii prin energiile ei create
pune in lumina atat distanta, diastema, dintre creat si necreat cat si
disponibilitatea lor de unire fundamentata in Ipostasul Logosului.
Istoria devine extinderca la scara cosmica a Tainei lui Hristos, a
,;modului teandric™' de a fi in si prin Biseric.

Conceptia migcarii la Sfantul Maxim porneste de la premisa ca
nici un lucru creat nu poate sa fie sau sd devind in sens fiintial in
afara relatiei cu Dumnezeu si a calititii datd de aceasta. In ,,Capete
despre dragoste” avem un fragment ce lamureste apologetic lucrul
acesta: ,,Elinii, spunand ca fiinta lucrurilor existd impreuna cu Dum-
nezeu din veci si cd numai calitatile din jurul fiintei le au de la El,
sustinea ca fiinta nu are nimic contrariu si contradictia este numai
intre calitati. Noi insad zicem ca numai fiinta dumnezeiasca nu are
nimic contrariu, ca fiind vesnica si infinita si daruind si altora vesni-
cia”>?. Fiptura nu are asadar prin ea insisi capacitatea de a exista ci
exista din voia lui Dumnezeu, si vesnicia existentei ei se datoreaza
dragostei ce o Infiinteazad perpetuu daca putem spune asa a Acestuia.
Timpul apare prin creatie ca distantd fatd de nonexistenta: ,,Fiinta
lucrurilor insa, are contrara ei neexistentd. Deci std in puterea Celui
ce este cu adevarat ca ea si existe de-a pururi sau sd nu existe. Dar
fiindca Lui nu-I pare rau de darurile Sale, ea va exista vesnic si va fi
sustinutd prin puterea Lui atottiitoare, chiar daca are nimicul contra-
riu al ei, cum s-a zis, ca una ce a fost adusa la existentd din neexis-
tentd si sti in voia Lui ca ea si fie sau sd nu fie.”> Vesnicia apare

51 John Meyendorff, Hristos in gdndirea crestind rdsdriteand, trad.
rom. Pr. prof. Nicolae Buga, Bucuresti, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., 1997, p. 53

52 Stantul Maxim Marturisitorul, Cele patru sute de capete despre
dragoste, in Filocalia sfintelor nevointe ale desavarsirii, vol. II, trad. si

note de Pr. prof. dr. D. Staniloae, editia a II-a, Ed. Harisma, Bucuresti
1993, p. 108
53 Ibidem, p. 108
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asadar ca distantd ontologica infinitd fatd de noexistentd, daruitd
fapturii prin harul Celui vesnic.

Timpul este intim legat de migcare caci pe de o parte miscarea
fapturilor nu poate inceta vreodata, iar pe de alta nu poate fi conce-
puta existenta lor anterioara miscarii. Prin Intrupare insa timpul apare
in lumina a ceea ce Sfantul Maxim numeste ,,patima pozitivé”54, caci
Hristos 1-a legat mantuitor prin patimirea Sa ascultdtoare de libertate.
Libertatea a fost poarta prin care a intrat la noi ,,stdpanirea stricaciu-
nii”> prin alegerea adamici, avand drept consecinti perversi plata
exercifiul libertatii, tocmai cu roadele nelibertatii, adica robia patimi-
lor. Adusd prin staruinta caderii in aceasta stare potrivnica voii lui
Dumnezeu, libertatea omului nu se mai poate exercita dupa fire, de-
cat Intr-un singur fel: Dar nu cum Eu voiesc, c¢i cum Tu voiesti” (Mt.
26, 39). Prin alegerea libera a patimii pozitive, Hristos a biruit cu
zdrobire patimitoare ispitirea vointei omenesti gnomice. Timpul de-
vine astfel pentru orice suflet curatit prin harul Fiului o continua
alegere a patimirii pozitive fatd de voia proprie despartitoare de voia
lui Dumnezeu, urmand ascultarii lui Hristos. Patimirea aceasta man-
tuitoare pune in prezentul méantuirii pe Cruce fiinta umana alaturi de
Hristos.

In locul teoriei gnostice a cdderii din Henada a spiritelor in
lumea trupeasca, Sfantul Maxim ne ofera viziunea unei creatii in care
bogatia multiplicitatii este expresia dinamicd a ratiunilor particulare
cuprinse mai presus de timp in Sfatul de taind al Treimii. Mulfimea
fapturilor inteligibile si sensibile in dinamica lor catre Dumnezeu
exprimd vointa Lui vesnica, intentiile Sale dumnezeiesti in legatura
cu creaturile Sale®®. Pentru Sfantul Dionisie Areopagitul aceste
ratiuni particulare gandite anticipat fatd de inceputul temporal al
existentei efective a fapturii dar ramanand tainic simultane cu acesta
sunt: ,,predestinari si voiri dumnezeiesti”, ,,modele” si ,ratiuni de

5 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, op. cit., p. 73
% Ibidem, p. 83
5% Paul Blowers, op. cit., p. 570
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fiintd ficitoare si in mod unitar preexistente™’. Sfantul Maxim, ur-
mandu-i Sfantului Dionisie dezvolta: ,, Parintele acesta... a socotit
voirile dumnezeiesti definitorii si facatoare; pe de o parte pentru ca
numai prin vointa Lui da existenta si face toate; pe de alta, pentru ca
cele ce sunt se fac in chipuri diferite”®. Termenul ,,predestiniri si
voiri dumnezeiesti” nu presupune o predestinare in sens protestant ce
nu tine cont de darul libertatii scump tuturor fiintelor rationale ci este
in cazul acesta folosit in conturarea ansamblului iconic al dinamicii
intregii fapturi proniate in drumul ei catre Dumnezeu, in ,,... imagi-
nea pe care o fac in legaturd cu miscarile stabile si progresive ale
multimii [nesfarsit] de bogate si variate de existente in cadrul Proniei
divine””.

Teologhisirea Sfantului Maxim descoperd o reciprocitate a
sensurilor relatiei dintre Dumnezeu si creatie. Prin har Dumnezeu se
misca spre faptura, dar si aceasta se orienteaza spre Izvorul existentei
ei intr-o miscare de sfintire a ei care-I e si ratiunea de a fi. In acest
context aceste doud miscari se intdlnesc activ pentru realizarea sco-
pului din inceput al Iconomiei: unirea vesnica a lumii cu Dumnezeu.
Se tmplineste prin Parusie vocatia de permanenta a creatiei prin harul
Invierii comunicat plenar in eshaton.

Timpul si miscarea sunt impreuna realitati caracteristice faptu-
rii Incd nedesavarsite dar nu au un caracter negativ, ci menirea de a
media drumul creatiei catre eternitatea lui Dumnezeu Cel personal, si
Care alege si participe la timp prin Intrupare, pentru a primi prin har
intreaga creatie temporald in vesnicia Sa.

Stantul Maxim Marturisitorul spune ca lumea intreaga se des-
coperd de acum 1n Taina Cincizecimii devenind astfel unirea intreo-
lalta a celor aflati sub Pronia lui Dumnezeu Insusi si unirea firii noas-
tre zidite cu Cuvantul lui Dumnezeu, prin lucrarea bunatatii lui
Dumnezeu, este o unire afard de timp sau devenire. Timpul apare ca
o distanta spirituald dintre persoane, distantd caracteristica umanitatii

57 Sf. Dionisie Areopagitul, Opere complete si Scoliile Sf. Maxim
Mirturisitorul, trad. de Pr. Dumitru Stdniloae, Ed. Paideia, Bucu-
resti, 1996, p. 161

58 Ibidem, p. 209

5 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, op. cit., p. 88
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si intregului cosmos cazut, dezbinat prin pacat, dar vesnicia Treimii
este mai presus de orice distantd sau despartire. Ca interval al ras-
punsului de iubire dintre persoanele umane si a raspunsului de iubire
catre Treimea dumnezeiasca timpul implica o neimplinire, o gradua-
litate, in vreme ce 1n interiorul Sfintei Treimi, intervalul de asteptare
pentru raspuns este redus la nimic, darul de iubire a unei Persoane
catre Cealaltd fiind imediat adicd deplin. Aceastd gradualitate este
necesard fapturii, ontologic finite, pentru dezmarginire treptata prin
primirea darului de iubire si raspunsul ei iubitor citre Dumnezeu,
raspuns care nu poate fi deplin din inceput si implica lucrare a vo-
intei libere, efort si progres continuu. Dumnezeu Isi revarsa dragos-
tea Sa si Se comunica treptat pe masura inaintarii noastre §i a capaci-
tatii noastre de a raspunde. Dumnezeu Insusi ni s-a alaturat prin In-
trupare in timp, altoind cu nadejdea veacului viitor vremea acestei
vieti prin lucrarea energiilor Duhului Sfant sau prin relatia Sa cu noi.

IV.4. Dinamica si relativitate: timpul ingerilor si timpul
oamenilor

Dinamica universald a timpului este una din preocuparile filo-
sofiei neoplatonice reluatd pe larg in scrierile Parintilor, mai ales la
Sfantul Dionisie Areopagitul si la Sfantul Maxim Marturisitorul. In
acest capitol problema ne intereseaza insa doar din perspectiva per-
ceptiei individuale a fiintelor create.

Plotin foloseste expresia: ,timpul aleargd impreund cu
viata”®, ceea ce inseamni ci timpul insusi se miscd impreund cu
totalitatea existentei: ,,... natura neobositd, activa, care a vrut si se
autodetermine, a ales sd caute mai mult decat starea ei prezenta,
aceasta s-a miscat si timpul s-a miscat cu ea.”®' Timpul in sine isi are
originea in miscarea Sufletului. In ce priveste sigeata timpului, mo-
dul in care trecutul si viitorul se raporteaza la prezent vedem ca pen-
tru Platon timpul, ca icoand dinamica a Eternitatii statice, presupune

60 Plotin, Eneadele, I11.7.13., in Opere, trad. Andrei Cornea, Ed.
Humanitas, 2003, p. 113
o1 Ibidem, 111.7.11, p. 114
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ci ,,Unul cilitoreste cu timpul”®* dinspre trecut spre viitor via pre-
zent, ceea ce ne descoperd prezentul ca fiind ceva statornic ce este
mereu depasit si de aceea are un caracter eluziv. Totodatd in Parme-
nide® ,,acum” i este intotdeauna prezent Unuia ceea ce implici gan-
dul ca ,,acum” calatoreste impreuna cu Unul dinspre trecut spre vii-
tor.

P. Tzalmakis® consideri ci Origen, definind timpul ca
ot cvumapeKTEVOpEVoyY, vine cu o diferentd radicala pornind
chiar de la semantica celui din urma cuvant. El este derivat din ver-
bul teivesBar, pentru a nuanta in sens metaforic intelesul spatial al
cuvantului o1dotnpua — distanta.

Extensia temporald nu poate fi inteleasa spatial, pentru ca tim-
pul este ceva diferit ontologic fata de spatiu si nu depinde de el, in-
tuitie pe care si stoicii au avut-o dar n-au exprimat-o indeajuns de
limpede. De aceea Origen refuza sia foloseascd participiul
napokolovBovv ,existdnd alaturi si urmand” datoritd faptului ca
perpetueaza o ambiguitate in sensul cd timpul, ndscut din miscarea
cosmosului este intrucatva posterior acestuia. El foloseste simultan
prepozitia cuv — cu si Topd - pe langa ceea ce conduce la metafora
geometrica a timpului intins ,,de-a lungul” spatiului fiind intotdeauna
»pe langd” el. Timpul apare astfel diferit de spatiu extinzandu-se
impreuna cu acesta, asociat pur si simplu acestuia din urma dar
avandu-si propria dinamica.

Viziunea de la care porneste Origen in definitia lui leagd tim-
pul de miscare intr-un mod extraordinar de cuprinzator: nu-i vorba
doar de miscarea vizibild, perceptibila a corpurilor ceresti ci cosmo-
sul Intreg existand in nivele multiple, structurat in paliere ontologice,
in lumi faurite din materie vazuta si nevazuta, toate integrate Intr-o
ordine logofora, se migca in timp prin lucrarea Logosului dumneze-
iesc. Timpul e extensia unicd a intregii lumi in miscare si toate faptu-
rile rationale trdiesc in acest unic timp universal. Temporalitatea nu

62 Platon, Parmenide, 152A3, in Opere complete, Ed. Academiei,
Bucuresti, 1988, p. 315

63 Ibidem, 152B4-D4, p. 316

64 P. Tzalmakis, op. cit., p. 217
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tine doar de miscare in lumile vazute ci chiar de miscarea lumilor
nevazute si totusi materiale, alcatuite din materie nevazuta.

Desi timpul este universal si obiectiv, intreaga lume este ,,in
timp” sau ,,supusi timpului”®, perceptia lui poate fi diferitd din per-
spectiva lui Dumnezeu sau a omului.

Astfel ceea ce este putin pentru om este mult pentru alta fiinta
vie. De exemplu ceea ce este mic pentru un adult poate fi mare pen-
tru un copil. Asa ca timpul unei vieti omenesti este mic comparativ
cu intregul veacului (eonului) care cuprinde multi ani. Tot aga ceea
ce este putin pentru Dumnezeu e mult pentru noi si intregul veac e
mic pentru Dumnezeu. Cand de aceea se spune: ,,Vino poporul
Meu... (Isaia 26, 20) acest cuvant despre ,,putin timp” trebuie vazut
ca referindu-se nu la cei carora li se porunceste ci la Cel ce porun-
ceste pentru Care este putin ceea ce pentru primii este mult.” ilus-
treaza cuvantul psalmului®®: ,,Ci o mie de ani inaintea ochilor Tii ca
ziua de ieri...”

Alaturi de notiunea transcendentei absolute a lui Dumnezeu in
raport cu timpul apare si ideea unei perceptii relative a trecerii lui ce
pune in paralel pe Dumnezeu cu fapturile Sale rationale in lucrarea
Sa proniatoare in istorie. Totodata existd o perceptie diferita a timpu-
lui in lumea ierarhiilor ceresti fatd de lumea vazuta, viziunea intregii
existente create migcandu-se citre Dumnezeu in timp fiind completa-
td de relativitatea perceptiei lui in ierarhiile fiintarii logofore: putem
privi Intregul veac ca pe o singurd zi. Eonul e lung in raport cu noi,
dar este scurt si are numai cativa ani in raport cu Preasfanta Treime:
Tatal, Hristos si Duhul. Ceva similar poate fi spus despre binecuvan-
tatele puteri ce sunt inaltate in locasuri mai presus decat acele ,,mul-
te” si sunt mai prejos de Preasfanta Treime. Pentru cd veacul de
acum sta in aceeasi relatie cu viata lor ca o singura zi din viata unui

% QOrigen, Comentarii la Evanghelia dupd loan 1, CX;in PSB 6,
trad. si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1981, p. 222

¢ Jdem, Selecta in Psalmi, transl. by A.F. Gregg, Journal of The-
ological Studies, 3, London, 1952, p. 68
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om in comparatie cu intregul unei vieti omenesti.”®” Deci perioada de
timp cea pe care noi ca fapturi rationale create il gandim in lumea
vazutd ca ,,un veac”, pentru fapturile ce sunt mai presus de lumea
vazuta poate fi ,,ceva cu mult mai maret, ceva ce va exista poate la
restaurarea tuturor.”®® Trebuie spus ci Origen nu aplicid notiunea
trecerii timpului vietii dumnezeiesti care ramane cu desavarsire mai
presus de timp ci, urmand Scripturii, incearca sa contureze trecerea
timpului in taina relatiei fapturii cu Ziditorul ce s-a pogorat in timpul
ei. In acest context pare ci notiunea moderni de relativitate se poate
regdsi cu anticipare.

Sfantul Grigorie de Nyssa accepta universalitatea timpului ca
extensie ,,diastema” catre Dumnezeu a intregului cosmos vazut cat si
a fapturilor ingeresti, ce impartasesc impreund conditia de ,.ghene-
tos”- nascut. Timpul Ingerilor, diastema fapturilor netrupesti este
diferit de cel al oamenilor, dar rimane in esenta o expresie a tempo-
ralitatii ce circumscrie viata fiintelor create. Numai dumnezeirea este
atemporala, fara trecut, prezent sau viitor, fara interval de timp, in
vreme ce fapturile ingeresti sunt angajate intr-un ,,progres cu sens
unic”® in care trecutul este continuu depisit in miscarea citre un
prezent ce copleseste in bine si slava ceea ce a fost mai inainte. Dias-
tema ingereascd este diferitd de cea umana in sensul ca fapturile ne-
trupesti traiesc timpul ca lucrare a unei libertati in lucrarea coplesi-
toare a binelui si sunt ferite de pacat ca miscare de Tmpotrivire fata
de Dumnezeu.

Sfantul Grigorie face o distinctie limpede’® intre aceastd dias-
tema ideala a tinderii continue spre Bine, cu viitor nelimitat si trecut
coplesit de prezentul nesfarsit activ harului §i care era proprie si
omului la inceput si diastema proprie pacatului ce urmeaza Caderii
lui Adam care este inceputul istoriei si se intinde pana la sfarsitul ei,
apocatastazd dupd care va rdimane numai diastema angelicd, diastema
progresului infinit catre Dumnezeu.

67 Idem, Despre principii 111.5.3., PSB 8§, trad., studiu introductiv
si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de Mi-
siune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 105

68 Jbidem, pp. 105-106

9 Jerome Gaith, op. cit., p. 204

70 Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p. 74
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Sfantul Grigorie nu acceptd, spre deosebire de Metodiu din
Olimp, cé ingerii ar avea posibilitatea unei libertati fatd de timp ase-
manatoare celei dumnezeiesti ci riman in esenta creaturi diastemice.
Ca toate fapturile experiaza un trecut chiar si numai ca pe 0 memorie
a fiintarii lor sldvite din darul lui Dumnezeu pentru savarsirea neobo-
sitd a binelui si de asemenea tind intr-un prezent negrait catre per-
spectiva unui viitor tot mai slivit’!. Totusi nici o fipturd nu este de-
savarsit libera fata de pacat si aceasta din cauza ca existd o ignoranta
perend n alegerea morala care nu poate fi niciodata desavarsita caci
numai Dumnezeu, Care cunoaste trecutul, prezentul si viitorul in
simultaneitatea lor eterna, numai El are desavarsita cunostinta a bine-
lui si a raului. Sfarsitul lumii nu inseamna totodata si sfarsitul timpu-
lui ca diastema — extindere catre Dumnezeu a fapturii ci chiar in sta-
rea slavitd ce urmeaza Parusiei faptura raimane diastemica, dar igno-
rantd ca §i cauza a pacatului, ca si cadere din libertate, nu va mai
avea aceasta lucrare, nu va mai putea vatama fiinga.

Atat diferenta cat si asemanarea dintre diastema angelica si
cea umana vin din iconomia dumnezeiasca a creatiei si pronierii lu-
mii. Spre deosebire de Origen a carui premisa initiald este aceea ca
existenta trupeasca supusa neputintelor, patimii si mortii este o pe-
deapsa pentru spiritele pacatoase cazute din pleroma initiala, Sfantul
Grigorie si capadocienii in general teologhisesc pozitiv asupra
creatiei lumii si asupra timpului.

Dumnezeu in atotstiinta Sa a conceput intreaga creatie Tn mod
unitar, iar umanitatea ca o parte bine definita printr-un numar anume
de suflete daruite cu liber arbitru care, desi cu trup, erau capabile de
o existentd ingereascd, nepatimasa. In aceastd stare originara omul ar
fi putut concepe intr-un mod liber de atractia patimasa, intr-un mod
spiritual, mai presus de legile nasterii si mortii, de ciclul
eros-thanatos al stérii cazute ulterioare.

Dar capacitatea lui spirituald de alegere l-a dus la o existenta
contrard bunatatii lui Dumnezeu si astfel consecintele primei alegeri
spirituale au rodit chiar in trup, incepand sirul de existente incepute
prin nastere si sfarsind prin moarte, sub robia stricaciunii. Modul

71 Sfantul Grigorie de Nyssa, Cantarea Cantdrilor, in, Scrieri exe-
getice, trad. rom. Pr. prof. T. Bodogae, PSB 30, Bucuresti, 1998, p. 314
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trupesc de conceptie a pruncului, evolutia lui intrauterind si nasterea
in dureri au ajuns cu desavarsire contrarii modului angelic, neintinat
si prin urmare nedureros ce i-a fost cu putintd omului la Inceput.

Iubirea dumnezeiascd a lucrat insd proniator intorcand raul ca
si consecintd a libertatii de alegere, in bine ca si rod al alegerii man-
tuitoare $i a creat pentru omul cazut o alta diastema, un alt timp limi-
tat ca si interval, cu ,,sfarsit si cu inceput precis”.”” Acest timp a de-
venit spatiul personal al pedagogiei dumnezeiesti in vederea recrearii
morale a omului prin har, ca urmare a faptului ca istoria ca intreg a
devenit topos al Intruparii lui Hristos’, Intrupare ce daruieste harul
innoirii fiintiale a umanitatii. Harul Intruparii va rodi desavarsit la
finalul istoriei.

Cel care inaugureaza In Apus, suferind s-ar parea o influenta
neoplatonicd™, ceea ce s-a numit perspectiva psihologicid asupra
timpului in care aspectul psihlogic-fenomenologic prevaleaza asupra
celui obiectiv este Augustin. Problema influentelor neoplatonice,
enuntatd la Inceput ce pot fi identificate in conceptia augustiniana
asupra timpului poate fi asociatd cu insuficienta cunoastere a lucrari-
lor lui Origen pe care chiar Fericitul Augustin il acuzad de neoplato-
nism. Neintelegand pana la capat viziunea novatoare a lui Origen in
felul in care Parintii rasaritului au asimilat-o selectiv §i creator, ca
timpul este unul, cd este o extensie a intregii lumi create si cd toate
fapturile rationale traiesc unul §i acelasi timp, Augustin ajunge la

72 Brandon Otis, op. cit., p. 351

73,Céci Unul este in toate, Care era si mai inainte de veacuri,
dar Care S-a si ndscut in cele mai de urma dintre veacuri, fird si aiba
nevoie sd se nascd in timp. Caci cum ar avea nevoie de nastere in
timp Cel ce exista mai inainte de timp si de veacuri? Dar a primit
pentru noi, care prin lipsa de vointd ne-am stricat fiinta, sd Se faca ca
noi, ca sa aduca iardsi la fiintd ceea ce ajunsese in afara ei. Acesta este
Dumnezeu, Unul nascut, Care cuprinzand in Sine totul, si-a fixat
intru noi cortul Sdu.”, in Sfantul Grigorie de Nyssa, Viafa Iui Moise,
Scrieri II PSB 29, 30, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R.,
Bucuresti, 1982, p. 78

74 R. Sorabji, op. cit., p. 165.
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notiunea de ,,timp angelic”75 pe care o pune in relatie cu ,,miscarile

mentale ale ingerilor”. Ingerii sunt asezati intre timpul lumii si vesni-
cia lui Dumnezeu, intre temporalitate si atemporalitate.

Avem o ambiguitate: nu se spune clar daca miscarile ingeresti
sunt sau nu stricto sensu temporale, pana la urma Augustin ajunge la
concluzia ci sunt timp dar ,,un fel aparte” de timp’®. In acest punct
viziunea augustiniana pare tributard neoplatonismului cici implica o
ontologie intermediara intre realitatea dumnezeiasca si lumea deveni-
rii. Ori 1n conceptia rasdriteand nu exista nimic de genul unei ontolo-
gii intermediare de sorginte mascat emanationistd in structura lumii
create: temporalitatea este starea intregii fapturi pe toate nivelele ei
in timp ce atemporalitatea tine numai §i numai de realiatea dumneze-
iasca transcendenta. Nu poate exista nici amestec nici confuzie.

In comparatie, remarcim cd desi la Origen existd o perceptie
psihologicad asupra timpului cici el vorbeste de ,,memoria timpului
trecut” de ,,contemplatia viitorului si trecutului” ca si de ,,cunoaste-
rea lucrurilor trecute, prezente si viitoare” '’ pe aceasta din urmai
numai Dumnezeu 1n atotstiinta Lui o are, toate aceste locuri nu se
referd la ontologia timpului, la timpul in sine ci la psihologia subiec-
tiva a trecerii lui.

In Omilii la Hexaimeron, Sfantul Vasile spune ci, inaintea
existentei lumii vazute Ziditorul a asezat puterile ceresti intr-o con-
ditie ontologica slavitd pe potriva lor, ce este dincolo de timpul uman
si cosmic. Aceasta conditie diferita de cea a fapturilor lumii vazute se
caracterizeazi printr-o lucrare eterni si perpetud’®, in lumina spiritua-
12 si fericirea celor care-L iubesc pe Dumnezeu. Randuiala tainica a
fiintelor rationale nevazute covarseste insad inteligenta omeneasca

75 Augustin, De Civitate Dei, XI1.16. Ed. Institutum Patristicum
»~Augustinianum”, Roma, 1974, p. 88

76 Ibidem, X1.7, p. 79

77 Origen, Despre principii, 111.1.13,PSB 8, trad., studiu introduc-
tiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 163

78 Sfantul Vasile cel Mare, Omilii la Hexaimeron, V,1 in PSB 17,
trad.,note si indici, de Pr. prof. dr. Dumitru Fecioru, Ed. Institutului
Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1986, p. 212
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care-si afla locul si lucrarea mantuitoare in lumea supusa nasterii si
mortii, in pedagogia dumnezeiascé a existentei materiale ce are drept
scop célauzirea in timp a sufletelor rationale catre Ratiunea activa ce
le-a creat spre mantuire.

Pentru Sfantul Dionisie Areopagitul cunostinta dumnezeiasca
a fapturilor nevazute, mai presus de timp si spatiu face ca timpul
ingeresc sa fie diferit de cel uman. Spatiu-timpul uman este un topos
ontologic caracterizat fundamental de nastere, striciciune, permanen-
ta schimbare, regasim in el o instabilitate funciara legatd de nestator-
nicie in alegerea binelui si urmarea lui. Dionisie il numeste kronos.
In ipostaza lui cosmicd’ el poartd pecetea ciclicitatii si apare insepa-
rabil legat de spatiu care prin miscarile astrelor 1i da cadenta, reprize-
le si retururile sale reflectdnd cu precizie miscarile celeste.

fngerii, ca ratiuni nevazute, sunt dincolo de materialitate cu
spatiul si timpul ei, cunostinta lor de Dumnezeu transcenzand desa-
varsit multiplicitatea simbolurilor si raspandirea cugetarii specifice
contemplatiei umane. Miscarile fiintelor Ingeresti nu sunt supuse
spatiului si nici timpului spatializat pe care acesta il contextualizeaza
inevitabil In lumea vazuta, nu au loc in temporalitate, ingerii nu se
dezvoltd in masura timpului, spre deosebire de oameni care fiind
suflete imbracate in trupuri stricacioase si trecatoare sunt dependenti
de temporalitate. Totusi desi sunt mai presus de timpul si spatiul
nostru ierarhiile ceresti experiazd o duratd inefabila in dinamica as-
censionald a iluminarii $i Tndumnezeirii, progres cu desavarsire inte-
rior si spiritual care nu are nici o conotatie vazuta, materiala.

Aceasta durata spirituald este un timp invesnicit numit aionios
kronos sau en kronos aion eternitate temporald in contextul in care
ingerilor le este asociat atributul vesniciei aionioi, intreaga discutie
areopagitica in aceastd privintd invartindu-se in jurul alaturarii se-
mantice a lui kronos si aion®’. Dar acest atribut nu schimba cu nimic

7 Veche temd platonicd, cf. Jean Danielou, Platonisme et théolo-
gie mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de saint Grégoire de Nysse,
Aubier, Paris, 1944, p. 119

80Gheorghe F. Anghelescu face constatarea ca termenii kronos
si aion nu figureaza in lerarhia cereascd unde apare numai adjectivul
»aionios”, insd in Corpus dionisian sunt prezenti de 55 de ori ,,aion”
si de 34 de ori , kronos”, cf. Gh. F. Anghelescu, op. cit., p. 84
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statutul de faptura al fiintelor ceresti caci vesnicia in sens ontologic
strict apartine firesc doar lui Dumnezeu si este vesnicia dumnezeias-
ci aion cea care, transcenzand desavarsit orice devenire®!, creeazi
durata fapturii si o descopera acesteia ca posibilitate inepuizabilad de
progres in iluminare. Timpul lumii Ingeresti desi nu are nimic in
comun cu cel al nedesdvarsirii omenesti, dupa cum stiinta ingerilor
nu suferd de imputinare, fragmentare, risipirea data de conditia mate-
rialitatii, este totusi o durata si tocmai astfel lasa sa subziste noi si noi
disponibilititi ale iluminarii si desdvarsirii. Durata aceasta apare
astfel diferita de timpul nostru dar si de vesnicia dumnezeiasca. inge—
rii sunt aionoi pentru ca participd intr-o masurd sporitd la vesnicia
vietii dumnezeiesti, participare de care au parte si oamenii dupa ce
moartea i elibereaza de legaturile trupesti ale timpului si spatiului,
dar mai cu seami la sfarsitul veacurilor ca fii ai Invierii. In veacul
acesta insa, fapturile omenesti nascute in timp sunt supuse acestuia
nu numai datoritd mostenirii conditiei cazute ci si datorita atasamen-
tului lor fata de temporalitatea trecatoare a savarsirii pacatului.

Prin harul Fiului lui Dumnezeu Cel Unul nascut inainte de
veci din Tatél si nascut in timp din Fecioara la plinirea vremii, inteli-
gentele umane se convertesc prin har inaltandu-se din planul
spatio-temporal al cunoasterii discursive la contemplarea pur inteli-
gibild si unirea cu Dumnezeu®’, asemeni ratiunilor netrupesti. Prin
Revelatia scripturisticd oamenii sunt initiati inca din aceasta viata in
tainele ierarhiilor ratiunilor ipostatice cele mai presus de trup al caror
centru si tintd ultimd este Dumnezeu dar harul desavarsit al cu-
nostintei va fi daruit pe deplin la Parusie odatd cu statornicia desa-
varsitd in bine, mai presus de timp: ,, Caci sufletele cele sfinte, ce
sunt incad expuse caderii in rau, in vremea acestei vieti, vor dobandi

81 _El n-a fost candva, nici nu va fi, nici nu s-a facut nici nu de-
vine, nici nu va deveni...Cel ce existd mai inainte de veacuri, cici El
este vesnicia veacurilor si Cel ce exista mai Tnainte de veacuri” cf.
Pseudo-Dionisie Areopagitul, Despre numele divine. Teologia misticd.
Tasi, 1993, p. 103

82 Dumitru Staniloae, Dumnezeu si timpul. Idei generale, in Re-
vista teologicd, Sibiu, An XXVII, dec. 1937, nr. 12 p. 458
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la Invierea din morti starea cea neschimbati si cea mai asemenea cu
Dumnezeu.”®

Pornind de la o lucrare a lui Jean Papin®, o paralel intre vizi-
unea dionisiand §i cea augustiniana asupra universului nevazut, se
remarca faptul ca la cei doi autori patristici reprezintd lumea Inge-
reascd mai presus de schimbarea spatiald, dar supusd schimbarii din
perspectiva unei durate interioare de nuantd psihologica, in genul
duratei bergsoniene, un timp interior in sens subiectiv, paralel timpu-
lui obiectiv, masurabil. Daca apropierea pare destul de adecvata pen-
tru conceptia Fer. Augustin, in ce-1 priveste pe Dionisie durata inge-
reascd a iluminarii si Indumnezeirii ca urcus din slava in slava apare
mai cu seama ca icoand a lucrarilor dumnezeiesti ce sunt mai presus
de orice determinare fie ea spatiald, temporald, intelectuala sau sufle-
teasca: ,,... El se migca nu prin vreo pornire, schimbare sau alterare
sau prin vreo intoarcere sau miscare in spatiu, nici in linie dreapta
nici circulara, nici din amandoua, nici intelectuala, nici sufleteasca,
nici naturala.” Terarhiile ceresti se misca in ritmul vesnicei asema-
nari cu Dumnezeu Cel mai presus de fiinta, revarsand prin iconomia
impartasirii lumina harului indumnezeitor celor mai prejos in ordinea
smerita a fiintarii.

Conotatia esentiald a ,,duratei” ingeresti este astfel una ontolo-
gicd, ea este expresia sfintirii ca ratiune de a fi ce are deodata o di-
mensiune launtrica, referind fiinta la ea nsasi dar si una eclesiala
referind fiecare existentd la Dumnezeu ca izvor necreat al sfinteniei
si la toate celelalte existente create prin iconomia comuniunii. Durata
devenirii ingerilor si oamenilor intru virtute apare ca perspectiva de-a
pururi actualizatd a unei comuniuni vii, a carei fundament ontologic
necreat este insusi Dumnezeu care El Insusi este ,,procesul de viata al
tuturor celor ce suferd vre-un fel de devenire”®. Dumnezeu este in-

83 Pseudo-Dionisie Areopagitul, op.cit., p.13

84 Jean Papin, Universe dionysien et universe augustinien, in ,Re-
cherches des Philosophie”, Paris, 1956, 2, pp. 189-190, apud Gh. F.
Anghelescu, p. 85

85 Pseudo-Dionisie Areopagitul, op. cit., pp. 128-129

8 ,El este cauza substantiald si Creatorul fiintei, existentei,
persoanei, substan’,cei, naturii; inceput si masurd a veacurilor; entitate
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ceputul si ritmul, ratiunea duhovniceasca a sfintirii si totodata finali-
tatea ei vesnicd. Dumnezeu Insusi este ,,timpul celor ce devin”, mai
presus de orice subimpartire subiectiv-obiectiv.

IV.5. Epectaza, ritmul ,,timpului” indumnezeirii

Sfantul Grigorie nu concepe vesnicia doar ca realitate statica a
persoanei umane desprinsa de latul timpului si slobozita de jugul
materiei ci ea este fiintare activa, trdire haricd negraita si cunoscatoa-
re de Dumnezeu. Epectaza ca stare activa a omului in veacul viitor
este o intalnire fara capat, fara limite, nu temporale ci ontologice, a
libertatii omului cu harul lui Dumnezeu. Vesnicia se descopera ca
miscare vie a omului in Dumnezeu. Posibilitatea epectazei pentru om
da valoare acestuia ca fiintd liberd si iubitd de Dumnezeu si, prin
urmare, da valoare timpului care std, asa cum am vazut, intr-o conti-
nuitate cu vesnicia, devine o anticamera a acesteia.

Semantica notiunii epektasis (p. 205) reuneste intelesurile de-
savarsirii §i ale limitei la care se adauga acela al ,,Iintinderii catre
ceva” al ,tinderii catre o tintd”. Cele doua coordonate scripturistice
fundamentale ale notiunii, In exprimarea Sfantului Pavel sunt Fili-
peni 3,14: ,, Dar una fac: uitdnd de cele ce sunt in urma mea, si tin-
zand (epekteiestai) (p. 05) catre cele dinainte, alerg la tintd, la raspla-
ta chemarii de sus, a lui Dumnezeu, intru Hristos Iisus.” si II Corin-
teni 3,18 ,, Iar noi toti, privind ca in oglinda, cu fata descoperita,
slava Domnului, ne prefacem in acelasi chip din slava in slava, ca de
la Duhul Domnului.”

Un lucru de remarcat®’: ideea epectazei ca progres spiritual, ca
succesiune ale stadiilor desavarsirii omului prin Hristos, fiind de

t87'

a timpurilor si vesnicie ce std la temelia celor ce existd; timp al celor
ce devin; existenta a celor ce existd in vreun fel oarecare; proces de
viatd a celor ce suferd vreun fel de devenire.”, cf. Pseudo-Dionisie
Areopagitul, op. cit., p. 103

87 Jean Danielou, Mystique de la tenebre chez Gregoire de Nysse, in

Placide Deseille, Dictionnaire de Spiritualite, tome II, part II, col.
1882
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origine paulina era firesc sd fie cunoscutd si impartasita de anteceso-
rii Sfantului Grigorie ca Irineu, Clement Alexandrinul, Origen sau
Filon, dar primul care o dezvolta si teologhiseste sistematic asupra ei,
punand-o in legdturd cu lucrarea virtutii, este Sfantul Grigorie de
Nyssa. Desi Sfantul Grigorie se pare ca foloseste cuvantul o singura
datd in Talcuire amanuntita la Cantarea Cantarilor™, si sunt exegetii
moderni care l-au pus in circulatia teologica si filosofica la parintele
capadocian apare ca fiind intim constitutive vietii mistice si vietii
vesnice In Dumnezeu. lar semantica lui reflectd aceasta: prepozitia
»epl” vizeaza interioritatea lui Dumnezeu in sufletul omenesc, in
timp ce ,,ek” se referd la iesirea din sine a sufletului atras in extazul
dragostei infinite a lui Dumnezeu.

Jean Danielou® descoperi sensul notiunii pornind de la meta-
fora spatiala a privirii atintite spre un anume orizont, la efortul sufle-
tului ,,intins”, indreptat catre lumea nevazuta, la sufletul ,intins”
catre sfintenia lui Dumnezeu. Pornind de la referatul paulin, de la
contextul initial de progres in lucrarea virtutii, epektasis, ca imagine
a vietii vesnice, implica urmatoarele: participarea mereu in crestere
dar niciodatd de ajuns la Dumnezeu, exercitiul libertatii omului 1n
sensul progresului, reintoarcerea sufletului la propria fire odatd cu
recunoasterea propriei naturi.

In ce priveste acuzatiile de neoplatonism aduse misticii Sfan-
tului Grigorie in acest punct Hans Urs von Bathasar” subliniazi ci
gandirea neoplatonica este radical depasita in esenta ei: nu exista nici
un nivel ontologic intermediar de legatura intre Ziditor si faptura si
prin urmare nu-i posibild vreo contopire intre firea dumnezeiasca si
firea fapturii ci relatie haricd de comuniune personald intre Treimea
dumnezeiasca si persoana umana. Totodata la desdvarsirea in virtute
nu sunt chemati doar cei alesi, initiati, elita misticd neoplatonica, ci
intreaga umanitate recapitulatd in Crucea lui Hristos.

Epectaza este cunostinta nemarginita de timp a lui Dumnezeu,
care-1 viata veacului viitor: ,,... In toata eternitatea veacului nesfarsit,

8 Idem, Platonisme et théologie mystique. Essai sur la doctrine spi-
rituelle de saint Grégoire de Nysse, Aubier, Paris, 1944, p. 303

8 Ibidem, p. 304

% Hans Urs von Balthasar, Présence et pensée 2, Essai sur la phi-
losophie religieuse de Grégoire de Nysse, Paris, 1988, p. 29
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cel ce alearga spre Tine se face pururea mai mare si mai inalt ca sine
insusi, crescand necontenit prin urcusul in cele bune. Dar Tu acelasi
esti, Prea Inalt, neputand sa apari niciodata mai coborat celor ce urca,
prin aceea ca esti intotdeauna In mod egal si mai presus decat puterea
celor ce se inalta.”®' Firea omeneascd rimane hotirnicitd ontologic
desi se schimba calitativ®?, crescand in comuniune, se inmiresmeazi
cu mireasma harului, neparasindu-si insd granitele ontologice in
asemdnarea persoanei omenesti cu Dumnezeu Cel desavarsit.

Epektaza este plinirea in vesnicie a comuniunii omului cu
Dumnezeu inceputa in timp, odatd cu implinirea omului vocatiei
acestuia de a participa la viata dumnezeiasca prin actualizarea reala a
chipului in asemanare. Notiune prin definitie dinamicé epektasis are
si o trasatura statica: statornicia in bine, in mantuire, este calea desa-
varsirii fara intoarcere a celor mantuiti care, ,,...urmarind necontenit
cresterea spre mai bine, au schimbarea impreuna lucratoare in
urcusul la cele mai inalte, ca prin felul schimbator al firii noastre sa
dobandim neschimbarea.”””® Ea apare ca o miscare statornici in sens
ascendent, o miscare ce nu poate sd cunoasca sfarsit, pe de o parte
pentru cd Dumnezeu nu poate fi limitat, fiind mai presus de faptura
asa incat comuniunea cunoasterii Lui este inepuizabila, iar pe de alta
pentru cd omului i este proprie o lucrare infinitd, o primire fara de
limita a harului dumnezeiesc.

Jean Danielou arati® cum deosebirea ultimi ce poate fi con-
ceputd, cea dintre Dumnezeu si faptura creata, devine temei ultim al
intdlnirii nesfarsite care este viata vesnica, pentru ca Dumnezeu este

1 Sfantul Grigorie de Nyssa, Cintarea Cantdrilor, Omilia VIII, in
Scrieri exegetice, trad. rom. Pr. prof. T. Bodogae, PSB 30, Bucuresti,
1998, p. 222

92 Pr. Dr. Vasile Raduca, Antropologia Sfantului Grigorie de Nys-
sa, Ed. Sophia, Bucuresti, 2002, p. 132

% Sfantul Grigorie de Nyssa, Cintarea Cintdrilor, in Scrieri I,
PSB 29,30, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti,
1982, p. 225

% Dar diferenta esentiald este cd Dumnezeu este infinit in act,

in timp ce omul este infinit in lucrare.” Cf Jean Danielou, op. cit., p.
229
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infinit Tn act iar omul zidit spre infinita lucrare. Ideea de epectaza 1si
afla astfel ratiunea de a i’ tocmai in caracterul schimbdtor al naturii
umane, in dinamismul unei naturi create dupa chipul lui Dumnezeu
Celui viu. Acest dinamism cu doud ipostaze: pe de o parte dinamis-
mul proniator al lui Dumnezeu iar pe de cealalta dinamismul propriu
firii de a lucra asemanarea, poarta vesnic faptura umana indumnezei-
ta catre indumnezeirea care va fi mereu mai deplind, mai aproape de
Arhetipul ei, Hristos. Eliberat de starea veacului trecator, omul do-
bandeste toate acele capacitati firesti care-1 fac apt sa trdiasca vesnic
starea epectazelor datoriti energiilor dumnezeiesti®® ale harului ne-
creat care, in veacul viitor ii vor fi comunicate deplin.

Epectaza nu este unire fiintiald ci cunostintd izvoratoare de
viatd a lui Dumnezeu Ce ramane pururi neatins, unire harica fara de
sfarsit in ritmul unei dinamici tainice a dezmarginirii omului: ,....
Cici ceea ce se cuprinde mereu e totdeauna mai mult decat cele ce
s-au cuprins mai Tnainte, dar nu hotarniceste in sine ceea ce se cauta,
ci marginea a ceea ce s-a aflat se face, celor ce urcd, inceput spre
aflarea celor mai Tnalte. Si nici cel ce urca nu se opreste vreodata,
primind inceputul din Inceput, nici inceputul celor pururea mai mari
nu se desavarseste in sine.”®’ Timpul, ca spatiu al miscirii de cu-
noastere si iubire a fapturii omenesti, care cuprinde mereu §i mereu
alte continuturi, trecand cateodatid de la teza la antiteza, apare ca
facut pentru eternitate In care omul tinde la cuprinderea totului infi-
nit, pe care nu va ajunge si-l1 cuprindi deodati si in intregime.

Posibilitatea umana a virtutilor, vizibila in sfinti si sfintenie,
este o dovada vie a faptului cd omul este liber si capabil de implinire
vesnicd in chiar lucrarea virtutilor, ca o suita de epectaze. Moise este
modelul trairii Intru virtute care inaltd omul in cunoasterea lui Dum-
nezeu, 1l Tmpodobeste cu intelegere duhovniceasca, si-i da in cele din
urma starea progresului vesnic in bine. Moise, traind setea cunoaste-
rii nedepline, care cere epectaza unei cunoasteri depline, are parte de

% Pr. dr. Vasile Raduca, op. cit., p. 132

% Drd. Nicolae Fer, Cunoasterea lui Dumnezeu si ideea de epectazi
la Sfantul. Grigorie de Nyssa, in ,Ortodoxia”, nr. 1, anul 1971, p. 91.

7 Stantul Grigorie de Nyssa, op. cit., p. 223

% Pr. prof. dr. D. Stdniloae, Nota 221, in Sfantul Grigorie de
Nyssa, op. cit., p. 258
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darul cunoasterii lui Dumnezeu la masura cea mai desavarsita posibi-
12 unui om 1in trup. El devine icoana pamanteascd a vesnicei cu-
nostinte de Dumnezeu a sfintilor veacului viitor, céici, Iniltat dincolo
de granitele lumii acesteia, s-a ridicat mai presus de cunoasterea
marginita a omului trditor in timp.

Lucrarea virtutilor in viata trecatoare devine un act de pregati-
re esential pentru a experia in vesnicie epectaza®ca o iniltare irever-
sibila catre Dumnezeu: ,,Pentru aceasta zice ca si marele Moise, ur-
cand mereu nu se opreste niciodatd din urcus, nici nu-§i pune vre-un
hotar siesi in migcarea spre inaltime, ci odatd ce a pus piciorul pe
scara care se sprijind de Dumnezeu, cum spune lacov, paseste puru-
rea spre treapta de deasupra si nu inceteaza niciodatd sa se inalte,
prin aceea ca descoperd mereu ceva deasupra treptei atinse in urcusul
spre iniltime.”'*

Imaginea urcusului ca ,scard ce se sprijind pe Dumnezeu”
descopera timpul ritmului ascensional al epectazei ca ,timp” al
vesniciei, fard de sfarsit pentru ca urcusul nu se va opri niciodata,
dupa cum revarsarea Impartagirii harului dumnezeiesc nu poate cu-
noaste masurd. in Céantarea Cantirilor'”' avem un comentariu la Ioan
14,2 ,in casa Tatilui Meu, multe locasuri sunt” ce-i o viziune cu-
prinzatoare a timpului ca drum al virtutii, si a vesniciei ca Implinire a

9 Jean. Danielou, La , Theoria” chez Gregoire de Nysse, in ,Studia
Patristica”, XI(1972), p. 139

100 Sf. Grigorie de Nyssa, Viata lui Moise, in Scrieri exegetice,
trad. rom. Pr. prof. T. Bodogae, PSB 30, Bucuresti, 1998 p. 91

101 De aceea am invdtat ca sunt multe locasuri la Tatal, deoa-
rece rasplata se pregateste tuturor dupa masura alipirii de bine si a
indepadrtarii de rdu a fiecdruia. Unul este la inceputul miscarii mai
bine ca altul care a iesit dintr-un adanc de viata in rautate la impar-
tdsirea de adevar. Altul a primit, prin sarguinta un spor al binelui.
Altul a crescut mai mult prin dorirea celor bune. Iar unul e la mijlo-
cul urcusului cétre cele inalte. Altul a trecut de mijloc...si peste tot
Dumnezeu primeste pe fiecare in ceata lui proprie, dupa varietatea
feluritd a voii Lui.” cf. Sfantul Grigorie de Nyssa, Cintarea Cantarilor,
op. cit., p. 198
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darului si rasplatii pentru osteneala mantuitoare a fiecaruia pe care
Dumnezeu 1l proniaza si il rasplateste in chip unic.

Libertatea vesniciei se intemeiaza astfel pe libertatea omului in
timp. Imaginea deplinei libertati de alegere daruitd omului de a-si
croi propriul destin in lumea trecatoare, se reflecta in viata vesnica ca
permanenta. Desi sunt anume pasaje in care Sfantul Grigorie admite
ideea apocatastazei, preluata de la Origen, se poate spune fard indoia-
13 ca eshatologia sa ca intreg este deplin ortodoxa caci viata vesnica
nu este uniforma ci desavarsire in cunoastere fericitd de Dumnezeu
sau desavarsire in chinul necunoasterii de Dumnezeu. Libertatea
omului trdita n timpul lumii cazute va fi pe deplin reflectata in starea
omului eliberat de trecerea timpului dar vesnic ,,incatusat” de netim-
pul eternitatii.

Exista din punctul de vedere al timpului si vesniciei problema
epectazei ca experientd haricd. Jean Danielou remarcd faptul ca la
Stantul Grigorie ,,... epectaza apare ca o experientd a unei cresteri
continue 1n extaz, ca un fel de extaz in care infinitele perfectiuni
divine, in masura in care ele se descoperd, arunca sufletul intr-o ad-
miratie mereu noud.”'" Accentul nu cade insi pe extaz ca stare mis-
tica exceptionald daruita de har ci pe extaz ca stare ,,normala” a vietii
in Dumnezeu. Extazul epectazei vesnice nu este sincopat de nepu-
tintele existentei in trup, orice stare harica in aceastd viatd nefiind
decat o arvuna a ,,bunatatilor viitoare”. Aceastd ascensiune, acest
progres este cu neputinta de trdit neintrerupt atata vreme cat tradim in
trup, ori una din trasaturile fundamentale ale notiunii de epectaza
este ritmul ei vesnic si ireversibil. Elanul de aici si cel din viata vii-
toare sunt deosebite in sensul cd desi este cu putintd o epectaza spre
plinatatea dumnezeiasca incd din aceastad viatd totusi aici, asa cum
aflam intr-o formulare teologicé contemporana: ,,...elanul dupa pleni-
tudinea dumnezeiasca este impiedicat si strimtorat de necesitatile

102 Jean Danielou, Mystique de la tenebre chez Gregoire de Nysse,
in Placide Deseille, Dictionnaire de Spiritualite, tome II, part II, col.
1884, pp. 445-446
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vietii noastre trupesti precum si de neputinta mintii noastre de a cu-
noaste direct realititile dumnezeiesti.”'*

In trup omul se afla intr-o etapa pe care Marie Josephe Ron-
deau o numeste pre-epectazi'™ si care are la Sfantul Grigorie cinci
etape duhovnicesti: parasirea raului, dorul de a te intlni cu Dumne-
zeu, Intelegerea ca adevaratul bine este a te uni cu Dumnezeu, si,
pentru aceasta sufletul trebuie inaltat permanent catre El pentru a-L
cunoaste si a trdi In El si, in cele din urma dorinta fierbinte de a do-
bandi mantuirea.

In pre-epectaza omul are posibilitatea experierii, a pregustirii
epectazei vesniciei, dar aceasta nu Inseamna ca incepe s o si trdiasca
efectiv cdci ar fi rapit atunci n urcusul continuu ce s-a pregatit din-
colo de moarte si de acest veac. Sufletul, lucrand duhovniceste se
pregateste sa trdiasca in viitorul vesnic indltarea catre Dumnezeu. Cu
cuvintele Sfantului Grigorie: ,,Deci iardsi se cuvine sa fericim sufle-
tul pentru aceasta, ca unul ce a ajuns, in urcusul spre Iniltime la
treapta cea mai de sus din cele dorite. Caci ce fericire mai mare s-ar
putea cugeta, decat a vedea pe Dumnezeu? Dar si aceasta fiind un
sfarsit al celor strabatute mai Inainte, se face Inceput al nadejdii celor
aflate mai sus.”'®

Este vorba mai degraba de o atitudine proprie vietii spirituale
si care va persista In viata vesnica o pregatire continud prin care
omul trdieste o stare de permanenta si smerita regésire iIn Dumnezeu,
si astfel o aflam exprimatd de Sfantul Grigorie: ,,Esenta este de a
primi in fiecare clipa pe Dumnezeu intreg, de a fi mereu creat.”
Aceastd afirmatie aruncd o lumind noud asupra intelesului prezentu-
lui ca si spatiu al lucrarii Proniei in noi, lucrare ce aduce fapturii
congtiinta ca este creata clipa de clipa si ca lucrarea harului prezentei
lui Dumnezeu in noi este viata dumnezeiasca.

103 Pr. prof. dr. Dumitru Radu, Viafa vesnicd, in vol. Indrumari
misionare, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R. , Bucuresti,
1986, pp. 939-940

104 Marie Josephe Rondeau, Exegese du psautier et atanabase spi-
rituelle chese Gregoire de Nysse, in Epektasis, XXIX,1981, pp. 521-522

105 Sfantul Grigorie de Nyssa, Cintarea Cantdirilor, op. cit., p. 194
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Périntii capadocieni au exprimat primii in termenii unei teolo-
gii in plindtatea sensului, ceea ce Scriptura descopera ca fiind alteri-
tatea absoluta a lui Dumnezeu fata de faptura Sa. Sfantul Grigorie de
Nazianz, Vasile cel Mare si cel mai bine articulat din punct de vedere
al limbajului metafizic, Sfantul Grigorie de Nyssa raspund problemei
cunoasterii lui Dumnezeu'*® legindu-o de finitudinea fipturii in ra-
port cu Ziditorul ei. Tot ce este creat sta intre granite ontologice,
cunoaste acea dezvoltare temporald numita ,,diastema”, termen pre-
luat de la Origen, este limitat in propria sa extensie in raport cu
Dumnezeu si chiar cu sine insusi. Faptura finitd, extinzandu-se in
timp catre Dumnezeu nu poate cunoaste firea nemarginitd si mai
presus de gand a dumnezeirii. Pe de cealalta parte Dumnezeu este
neschimbadtor, infinit ontologic, ,,nendscut”, neadus in existenta, prin
urmare fara extensie temporala.

Fiinta nelimitatd, atotcuprinzatoare a lui Dumnezeu std de-a
pururi mai presus de cuprinderea fapturii cuprinse de timp. Aceasta
contradictie intre caracterul diastemic, limitat al fapturii si cel adias-
temic'%’al lui Dumnezeu va fi depisitd de patristica tarzie prin teolo-
gia palamitd a energiilor dumnezeiesti necreate si distinctia intre
fiinta si lucrarea Preasfintei Treimi.

Cunoasterea lui Dumnezeu dupa fiinta, limitata de timpul fap-
turii nu ca interval insuficient pentru a o realiza ci ca neputinta onto-
logicé de a trece peste prapastia dintre creat i necreat, devine prin
lucrarea energiilor dumnezeiesti in chiar timpul fapturii, cunoastere a
lui Dumnezeu ca Persoand nemarginita in relatie de iubire vesnica cu
omul.

106 Gheorghe F. Anghelescu, op. cit., p. 75

107 Termenul adiastatos a fost introdus de Origen cf. David L.
Balas, Eternity and Time in Gregory of Nyssa's Contra Eunomium, Ed. H.
Dorrie, M. Altenburger, and U. Sinryhe. E.J. Brill, Leiden: 1972, p.
112
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V. RATIUNEA DE A FI A TIMPULUI -
VESNICIA SFINTEI TREIMI

Totul se brodeaza in jurul modului tainic prin care Dumnezeul
treimic Cel vesnic creeaza timpul si-1 sustine ca drum spre inaintarea
fiecarui om in legatura cu altii spre el. Vesnicia Persoanei supreme,
mai precis a Comuniunii personale supreme, nu e cugetatd ca o
vesnicie amorfa, inconstientd, lipsita de libertate si de relatie interi-
oard. O astfel de existenta, Tn mod cert, se poate deschide relatiei cu
persoana temporald, chemata la o comuniune tot mai accentuatd cu
alte persoane asemenea ei, dar si la Comuniunea personald suprema
si desavarsita.

Posibilitatea legaturii, ne spune Parintele Dumitru Staniloae,
intre Comuniunea personald suprema si vesnicd si cea temporald e
datd in faptul cd amandoud sunt deschise in mod constient binelui,
cea dintai putdndu-se cobori din pornirea binelui spre persoane facu-
te sd aspire spre cresterea in binele comuniunii, iar cea de a doua,
capabila sd se inalte spre binele Comuniunii supreme. Constiinta
personala este prin sine dornica sa se deschida altor constiinte spre
comuniunea cu ele, si aceasta este una cu binele.!
care ale binelui, dar le alege dupd cum o cer situatiile schimbatoare
ale creaturilor. Aceasta ar putea exprima pana la un punct chiar adu-
cerea la existentd a timpului, sau a fapturilor schimbatoare de catre
Dumnezeu cel etern si neschimbat in fiintd, dar nesfarsit in posibili-
tatile Lui de manifestare a binelui, aflat ca intr-un izvor in fiinta Lui.
Ea poate explica chiar o legatura a timpului cu vesnicia lui Dumne-
zeu, fara a se pune in cauza neschimbarea fiintei Lui. Daca ar fi si
lumea din veci, ea nu ar mai fi opera vointei Lui si nu ar mai exista
o deosebire intre ea si Dumnezeu, iar insuficientele lumii si-ar avea

1 Pr. prof. dr. Dumitru Sténiloae, lisus Hristos - lumina lumii si
indumnezeitorul omului, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 43
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cauzele in fiinta Lui (inclusiv rdul din ea). Dar timpul si lumea nu
sunt din veci, afirmatie ce evita eternitatea insuficientelor si raului
si atribuirea lor lui Dumnezeu.

In conceptia Parintilor existd o legaturd strnsa intre infinita-
tea lui Dumnezeu si faptul cd dumnezeirea este de necuprins cu min-
tea. C. Stead” sustine ci Sfantul Grigorie de Nyssa este primul care
Lintroduce un nou factor cand il descrie pe Dumnezeu ca fiind infi-
nit” aceasta decurgand firesc din faptul ca este in totalitate transcen-
dent. Nu poate fi trecutd insa cu vederea continuitatea in care Parin-
tele capadocian sta fatd de Origen in aceastd privintd. Origen cel
dintai spune ci Dumnezeu este ,,infinit”* in fiinta si lucririle Sale: nu
este limita slavei lui Dumnezeu iar pronia Sa pentru toatd faptura
este ,,din infinit la infinit si dincolo de ele”, El este omnipotent4.
Stantul Grigorie 1l urmeaza cand vorbeste despre slava si puterea lui
Dumnezeu in termeni de infinitate, de fara limita: ,slava puterii
dumnezeiesti este infinitd”, puterea lui Dumnezeu este ,,infinita”.
Mai mult infinitatea este o trasaturd ontologica a firii dumnezeiesti
cdci in timp ce ,,firea omeneasca este mica si usor de descris, dumne-
zeirea este infinitd; prin urmare nu poate fi cuprinsi de vreun om.””

Expresia Iui Andrutsos: ,,Dumnezeu este numai logic anterior
lumii” nu este cea mai fericita pentru a explica raportul dintre lume si
divinitate. Crearea lumii in timp se poate concilia in opinia lui Dumi-
tru Staniloae cu admiterea unui ,,inainte” in Dumnezeu prin invatatu-
ra despre deosebirea dintre fiinta si lucrarile necreate ale lui Dumne-
zeu. Cugetand la un ,,Inainte de veacuri”’, cand a gandit Dumnezeu
lumea, nu introducem timpul in vesnicia fiintei Lui. Sfintii Apostoli

2 Charles Stead, Philosophy in Christian Antiquity, Cambridge
1994, p. 202

3 Origen, Contra lui Celsus 111, 77, in PSB 9,trad., studiu intro-
ductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si
de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1984, p. 188

4 Origen, Fragmenta ex commentariis in Proverbiae, 18,(PG
17.204) transl. by A.F. Gregg, Journal of Theological Studies, 3, Lon-
don, 1953, p. 38

5 Sf. Grigorie de Nyssa, Marele cuvant catehetic, 10, trad. G. Te-
odorescu, Ed. Sophia, Bucuresti, 1998, p. 112
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scriu si ei in Noul Testament ca Dumnezeu ,,ne-a ales in Hristos ina-
inte de veacuri” (Efeseni I, 11; I Petru I, 19-20; Apocalipsa XIII, 8).
Dar acest ,,Inainte” al cugetdrii nu introduce timpul in fiinta lui
Dumnezeu, cum nu il introduce nici cugetarea lui anterioara la cele
ce se petrec in lume dupa aparitia ei. Dimpotriva, el il aparda pe
Dumnezeu de evolutie, sau de o aparitie in el a ceva iIn momentul in
care savarseste respectivul ceva in timp, ficandu-1 conform cugetarii
Lui anterioare.

Dumnezeu nu a introdus in Sine atunci cand a creat lumea si
timpul un ,,inainte” temporal, pentru ca El le-a cugetat ,.dinainte de
veacuri”. Pentru aceasta Insa nu a fost silit sd creeze lumea dinainte
de veacuri, pentru ca nici cugetarea lumii si a timpului sau a diferite-
lor timpuri dinainte de veacuri nu a fost o necesitate pentru fiinta
Lui, ci fapta a vointei Lui. Ideea dinainte de veacuri a lumii si a tim-
pului nu a fost o necesitate si de aceea nici ele nu au iesit din Dum-
nezeu cu necesitate din veci. Aici este taina Persoanei lui Dumnezeu,
nesilit sa gandeascd si sd lucreze ceva de catre insdsi fiinta Lui,
avand deci in fiinta Lui numaidecat un ,,inainte” de orice gandire si
lucrare, dar o baza pentru ele.

Pornind de la referatul de la Iesire 111,14 ,,Eu sunt Cel ce sunt”,
Sfantul Grigorie de Nazianz spune ca ele exprima vesnicia ca etern
prezent mai presus de subimpartirile lui ,,a fost” si ,,va fi” ale timpu-
lui experiat de faptura omeneascd 1n acest fel datoritd nestatorniciei
firii in continud transformare. Dumnezeu Cel ce ,,este de-a pururi”
este ,,existenta fard de inceput si fard de sfarsit, este ca un ocean de
fiintd nesfarsit §si nemarginit, lucru care depaseste orice cugetare cu
privire la timp si la naturd.”® Insasi notiunile de ,.fara de inceput” si
»fard de sfarsit” ca atribute descriptive ale vesniciei sunt simple con-
turdri din perspectiva fapturii ale negraitului vietii dumnezeiesti care,
nefiind timp i nici parte din acesta nu poate fi cuprinsa, masurata,
intr-un cuvant conceputd de om, fiintd temporald prin definitie.
Vesnicia este prin iconomia unei analogii ceea ce timpul este pentru
om ca fiintd creatd: o extensie a vietii dumnezeiesti necreate: ,,adica

6 Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuvdntare la ardtarea lui Dumne-
zeu 1, I, 29 in Taina m-a uns, Cuvintdiri, trad. note si comentarii de pr.
dr. Gheorghe Tilea, Ed. Herald, Bucuresti, 1999, pp. 179-180
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tot ce se Intinde laolalta cu Cei vesnici, ca o migcare de timp si ca un
interval.””’

Timpul si vesnicia sunt definite In acest pasaj prin antiteza si
analogie: vesnicia nu este timp si nici parte din timp pentru ca nu tine
de fapturd ci de Dumnezeu Cel necreat, dar poate fi privitd ca o ex-
tensie, ca o intindere a vietii dumnezeiesti cu totul mai presus de
curgerea temporalitatii in sensul in care miscarea de timp si interva-
lul ce o margineste sunt nedespartite de conditia temporala a omului.

Pentru definirea notiunii de ,,infinitate” vizavi de cea de ,,eter-
nitate” Parintele Dumitru Staniloaec face o consideratie relevanta
inspirdndu-se din gandirea Sfantului Maxim. El raspunde dilemei
filosofice a relatiei intre infinitul actual si cel potential ci ,,... nes-
farsitele discutii... pornesc de la identificarea gresita a aspiratiei con-
tinue spre absolut cu limita acestei aspiratii. Infinitatea actuald a lui
Dumnezeu este expresia neputintei noastre de a exprima bogatia
plenitudinii, In care nu exista un interval de parcurs, la capatul caruia
sd inceapa alt interval®. Aceastd plenitudine dumnezeiasci este ex-
primata mai bine de notiunea de, stabilitate, nu in sensul de increme-
nire, ci ,,0 stabilitate in sensul de persistare in fiinta proprie [...] o
stabilitate care nu exclude desavarsirea’.

Omul, desi traieste o conditie marginitad mai ales temporal este
chemat si ajunga 1n plenitudinea dumnezeiasca. Cuvantul ,,infinit”,
este doar expresia acestei neputinte a fapturii, iar ,,eternitatea” este
asociatd plenitudinii comuniunii dumnezeiesti intratrinitare ca infinit
viu al dragostei. Ritmul duhovnicesc al vietii omului este dat de
migcarea transformatoare, sustinutd de dorul dupa absolut al carui
expresie este conceptul de infinit potential. In acest fel eternitatea lui
Dumnezeu da posibilitate timpului sa existe.

Parintele Staniloae aratd ca ,eternitatea nu poate fi lipsita de
cea mai esentiald dimensiune a caracterului inepuizabil, care trebuie
sa fie in acelasi timp o dimensiune a vietii in plenitudine. O eternitate
lipsita de viata libera si constienta este in cel mai bun caz o eternitate

7 Ibidem, 1,1, 31, p. 180
8 Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, trad. si

note de Pr. prof. dr. D. Staniloae, editia a II-a, Ed. Harisma, Bucu-
resti, 1993, p. 439
9 Ibidem., nota 592, p. 504
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ambigua, lipsitd de plenitudinea existentei, deci in fond o falsa eter-
nitate. Chiar eternitatea unei ratiuni pure este 0 monotonie care ucide
si este deci limitata. Eternitatea adevarata trebuie sa fie calitatea unei
subiectivitati desavarsite, caci numai aceasta este total incoruptibila
si posedd dimensiunile cele mai esentiale ale caracterului inepuizabil
si ale noutatii infinite de manifestare: interioritatea si vointa libera.
Numai subiectul este total necompus, inepuizabil in toate posibili-
titile sale si liber”'?.

Plinatatea inepuizabild este comuniunea desavarsitd a Persoa-
nelor desavarsite si este migcare de iubire dumnezeieste mai presus
de orice miscare, mai presus de orice determinare temporala. In Tre-
ime nu poate fi vorba de o depdsire a comuniunii realizate deja spre
una mai deplind. Ratiunea de a fi a timpului este doar eternitatea
pentru ca ,,... numai pentru ca este prin Sine plenitudinea mai presus
de orice determinare si devenire, de orice crestere si descrestere,
Dumnezeu a putut crea o lume destinata impartasirii de eternitatea Sa
inteleasa ca plenitudine a comuniunii interpersonale [...]. Numai o
eternitate in acest sens face posibild intelegerea timpului”''. Sf. Gri-
gorie Palama spune cd cel indumnezeit devine fard inceput si fara
sfarsit.

Rezumand, Florovski sintetizeaza cele prezentate panad acum si
precizeaza: ,,Ideea lumii, gandirea si voia lui Dumnezeu privitoare la
lume sunt evident eterne, dar intr-un sens nu coeterne si nu legate in
mod absolut cu El, ideea ei fiind distincta prin voia Lui de «fiinta»
Lui. Distinctia aceasta nu introduce vreo separatie sau tdiere 1n exis-
tenta divind..., ce exprima distinctia intre fiintd si vointa... Ideea lu-
mii are baza ei nu in esentd, ci n vointa lui Dumnezeu. El gandeste
lumea in perfectd libertate si, numai in virtutea acestei gandiri deplin
libere..., El devine Creator... El ar fi putut de asemenea sa nu cree-
ze... Si retinerea de la crearea ei n-ar fi alterat sau saracit natura divi-
nd”.'? Daci cele spuse mai sus sunt adevirate, Dumnezeu, hotiran-
du-se prin vointa Sa sd creeze lumea si timpul, a putut sa le cugete

10 Pr. prof. D. Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, editia a
II-a, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roma-
ne, Bucuresti, 1996, vol. I, p. 122

11 Ibidem, p. 124

12 Ibidem, p. 45
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dinainte de a le crea in baza puterii date 1n fiinta Sa, dar nu a fost silit
sd le cugete si sd le aduca la indeplinire prin lucrare, sau si le emane,
ori sa le nasca prin fiinta.

Cel putin la nivel semantic, limba greaca a incercat sa rezolve
aceasta antinomie, redand distinctia intre vesnicia fiintei lui Dumne-
zeu si gandirea §i voia Lui cu privire la lume si la timp, Inainte de
veacuri, folosind pentru cea dintai termenul eternitate, iar pentru
ultimele, termenul vesnicie. Lumea este ganditd ,,inainte de tofi ve-
cii”. Gandirea lui Dumnezeu cu privire la cele deosebite de El inte-
meiazd ,,vecii”. Lumea ia si ea loc prin gandirea si lucrarea lui Dum-
nezeu intr-un fel in El Insusi si prin aceasta In vesnicie, care nu e
gandita sau nu exista fara o relatie cu timpul, fie ea viitoare (gandita
de Dumnezeu ca viitoare), fie prezenta sau trecuta. ,,Astfel, Dumne-
zeu nu numai coboard in timp, gandindu-l, dandu-i existentd, sau
ridicand pe cele ce au trdit in timp, in Sine, ci il are de cand 1l gan-
deste intr-un fel in El insusi, dependent de El, plin de El. Astfel, este
si timpul mai ales pana este doar gandit si dupa ce a fost trdit de fi-
intele create ca o altd vesnicie.”" In felul acesta, noi rugam in Dum-
nezeu o eternitate a fiintei Lui pe care o si poseda, sau o eternitate
intr-un sens fundamental ,,inainte” de géandirea si de crearea lumii,
plasata intr-o vesnicie conceputd ca o legaturd a lui Dumnezeu cu
lumea sau a lumii cu Dumnezeu, fara de care ea nu poate fi gandita,
realizata i desavarsita.

Aceasta vesnicie implica o relatie a lui Dumnezeu cu lumea si
cu timpul, inainte de existenta lor, fara sa-L scoatd din eternitatea
proprie exclusiv Lui, sau fiintei Lui. Dar aceasta inseamna ca Dum-
nezeu se aseaza de buna voie, nu prin fiinta Sa ,,de infinite ori infinit
inainte de veacuri”'* in relatie ganditd cu timpul lumii, cugetand si
dea cand va voi lumii temporale existentda reald. Daca nu ar gandi
lumea si timpul Tnainte de creatie, lumea nu ar mai fi o creatie, ci o
emanatie. Dacd ar trebui sa creeze lumea o datd cu gandirea ei dina-
inte de veacuri, de asemenea ea nu ar mai fi creatie, ci emanatie.

13 Ibidem, p. 46

14 Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri citre Talasie, 60;
P.G. 90, 621 urm., in Filoc. rom., vol. Il trad. si note de Pr. prof. dr.
D. Staniloae, editia a II-a, Ed. Harisma, Bucuresti 1993, p. 46.
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Dumnezeu e liber si fatd de timp, neproducandu-l cand il gandeste,
dar si timpul capatd o mare valoare, fiind gandit de Dumnezeu nain-
te de veacuri.

Pentru a intelege intrepatrunderile si interconditiondrile dintre
timp si vesnicie trebuie sd avem in vedere relatia acestora si raporta-
rea lor la eon. In acest sens, cuvintele Sfantului Maxim Marturisito-
rul sunt deosebit de elocvente: ,,Timpul, cand se opreste din miscare,
este eon, si eonul, cand se masoara, este timp purtat de miscare. As-
tfel, eonul este, ca sa spun pe scurt timpul lipsit de miscare, iar tim-
pul, eonul masurat prin miscare”"® sau: ,,Indumnezeirea, ca si spu-
nem pe scurt, este concentrarea si sfarsitul tuturor timpurilor si tutu-
ror veacurilor si tuturor celor ce sunt in timp si in veac”.'® Aceasta
inseamna ca eternitatea care se va instala la sfarsitul timpului va fi o
concentrare a intregului timp, Impreund cu eforturile facute de oa-
meni, concentrare penetratd de vesnicia lui Dumnezeu, cu care omul
a intrat in comuniunea deplina.

In alta ordine de idei, eonul devine timp cand apare creatia cu
miscarea ei, iar timpul devine eon cand creatia se opreste in miscarea
ei, iIn Dumnezeu Cel ce e mai presus de miscare, ca Unul ce are in
Sine totul din veac si pana in veac. Eonul preexista ca virtualitate a
timpului in sanul eternitatii divine, fard sa se confunde cu ea, ca o
ratiune a timpului legata de ratiunea cosmosului (Fapte 17, 26).

Timpul a inceput, fard indoiala, o datd cu lumea creata. Totusi,
fara o eternitate preexistenta, el n-ar fi putut incepe. Dar el nu e nici
numai o simpld perioada in nesférsitele perioade ce au fost si vor fi.
Eternitatea dinainte si cea de dupa timp este altceva decat timpul.
Insa vesnicia explicd timpul, care vine din ea si in ea se sfarseste. A
fost in ea ca eon virtual si sfarseste ca eon actualizat si eternizat cu
toate realitatile traite ca timp desfasurat.

Périntele Dumitru Staniloae spune ca vesnicia este baza timpu-
lui, iar acesta, ca desfasurare a eonului e un fel de scard intinsa de

15 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, apud. Pr. prof. dr.
Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, p. 187, Idem., Rds-
punsuri cdtre Talasie, 59, in Filoc. rom., vol. III, p. 315, apud. Pr. prof.
dr. Dumitru Sténiloae, op. cit., p. 187

16 Jdem., Réispunsuri citre Talasie, 59, in Filoc. rom., vol. III, p.
315, apud. Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 187
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eternitate, sau de o lucrare a ei, spre lumea creatd. E o scara intinsa
de eternitatea lui Dumnezeu pusid la dispozitia mea, dupd masura
mea, printr-o lucrare a lui Dumnezeu la nivelul meu, deoarece eu nu
pot trai inca vesnicia ca atare. Dar relatia cea mai Tnalta intre Persoa-
na divind §i cea umana nu poate fi decét o relatie de iubire si nu poa-
te urmari altceva decat unirea intr-o iubire deplind, viziunea despre
legdtura intima intre vesnicie si timpul menit s devind eon imbibat
de eternitate, se poate transcrie 1n termenii acestei relatii. Altfel spus,
vesnicia lui Dumnezeu poate fi conceputa ca prezenta in timpul nos-
tru prin oferta iubirii sale, care provoaci si ajuta raspunsul nostru. In
calitate de creaturi, noi suntem limitati, dar in acelasi timp, suntem
capabili de a ne depasi si tindem sa ne depasim. Aceasta introduce
timpul, adica trecutul cu nemulfumirea pentru ceea ce a fost si pentru
gradul 1n care ne-am daruit, si viitorul cu tendinta de a fi mai mult.

Dumnezeul Cel etern se plaseaza intr-o asteptare in raport cu
noi. In aceste conditii apare si raportul dintre El si timp. De aici se
vede cad Dumnezeu tine timpul legat de vesnicia Sa. Vesnicia accepta
timpul in ea, adicd Dumnezeu accepta faptura, care traieste In timp,
in eternitatea Sa, desi timpul reprezinta si o distanta spirituald intre
persoanele create si Dumnezeu. Vesnicia este astfel atat in timp, cat
si deasupra timpului. Rd&mane o distantd intre noi si Dumnezeu, dar
in acelasi timp, aceastd distantd are loc in cadrul iubirii, deci al
vesniciei lui Dumnezeu. Distanta este deci, timpul, ca asteptare a
eternitatii indreptate spre creaturi si ca sperantd a creaturii indreptate
spre vesnicie.'’

Dar, pe aceastd cale a noastra spre eternitate, Dumnezeu Insusi
traieste cu noi asteptarea si deci, timpul, in planul energiilor sale sau
al relatiilor sale cu noi. Aceasta se Intampla pentru ca El insusi tra-
ieste voluntar limitarea ofertei iubirii Sale. Aceasta este o chenoza
acceptatd voluntar de cétre Dumnezeu pentru creatie, o coborare
(katabasis) in raport cu lumea, traitd simultan cu vesnicia vietii Sale
treimice. El le traieste pe amandoud prin faptul ca face sa se simta
oferta iubirii Sale vesnice chiar in momentul nostru temporal. Dar
aceasta inseamna ca, in necesitatea de a raspunde, si noi trdiim nu
numai temporalitatea noastra, ci si eternitatea de unde vine aceastd

17 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 190
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ofertd, chiar daca noi raspundem numai pe jumatate, sau refuzam sa
raspundem.

Timpul inseamna pentru Dumnezeu durata asteptarii intre ba-
taia Sa la poarta sufletului si fapta noastrd de a o deschide.'”® El nu
intrd cu forta in inima oamenilor, timpul implica in acest sens i res-
pectul acordat de Dumnezeu creaturilor constiente. Unirea cu El in
fubire nu se poate realiza fara raspunsul liber al oamenilor la oferta
iubirii Sale. Dar Dumnezeu, asteptand, trdieste timpul fard sa uite
eternitatea Sa, fard sa iasd din ea, in timp ce noi, cand auzim glasul
Lui, traim un timp fara constiinta vesniciei.

Timpul nostru este totusi o realitate si pentru Dumnezeu, insa
El ramane si deasupra timpului. El este deasupra chiar prin faptul ca
omul este miscat interior de oferta lui Dumnezeu, sau de chemarea
Lui, de faptul ca noi suntem miscati la un raspuns de iubirea eterna
oferitd de Dumnezeu. Périntele Dumitru Staniloae ne spune ca prin
actiunea manifestata prin apelul continuu, Dumnezeu este ca un arc
intins peste intervalul intre oferta Sa si raspunsul nostru, intre vesni-
cie si timp. Numai atunci cand noi devenim total insensibili la aceas-
ta ofertd, cand nu mai avem in noi nici o preocupare de raspuns, nu
mai suntem atarnati de lucrarea lui Dumnezeu $i nu mai suntem
tinuti de ea intr-o miscare spre vesnicie.'” Astfel Dumnezeu face
eficienta eternitatea Sa in faptul ca noi suntem condusi spre depasirea
duratei intre oferta iubirii Sale si raspunsul nostru, deci spre depasi-
rea timpului. Suntem condusi spre aceasta depasire de puterea iubirii
Sale intratreimice, deci gratie vesniciei lui Dumnezeu, iubirii si vietii
Sale mai presus de timp.

»Plinirea timpului” pentru venirea lui Dumnezeu ca om arata
ca omenirea nu a fost lasata sd Tnainteze singurd spre El, avand doar
un ajutor de la distanta, ci a fost necesara venirea Lui la ea §i ca om
in timp, ca sd o conducd din maxima apropiere spre viata Lui in
vesnicie. Timpul e cugetat din veci de Dumnezeu, nu numai ca un
cadru in care omenii sd Tnainteze spre Dumnezeu oarecum prin ei
insisi, ci i ca sa fie asumat de El 1nsusi, ca sd le dea din imediata
apropiere puterea inaintarii cu El spre vesnicie. ,,latd, Eu sunt cu voi

18 Jbidem, p. 191
19 Ibidem, p. 193
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pani la sfarsitul veacului” (Matei XXVIII, 20).2° implinirea timpului
si a rostului lui de catre Fiul lui Dumnezeu cel intrupat este si o im-
plinire a lui de catre Treimea iubitoare. Caci o datd ce Fiul ca Unul
din Treime s-a facut participant la timpul oamenilor, Treimea Insasi
participa la timpul nostru, dar umplandu-I cu vesnicia neschimbata a
iubirii Ei, deci ridicandu-ne si pe noi incd de pe acum in aceastd
vesnicie, desi nu o tradim in mod neschimbat si plenar, ci cidem ade-
seori din trairea ei deplina.

Momentul intruparii Fiului lui Dumnezeu ar putea fi socotit
ca un centru al timpului, insa Noul Testament 1l numeste mai degraba
timpul de pe urma, nu insa chiar sfarsitul timpului. Aceasta se intdm-
pla pentru ca, dupa ce vine in timp Fiul lui Dumnezeu cel intrupat,
timpul s-a umplut propriu-zis de Dumnezeu, la care a fost facut sa
ajungd. Nu numai Dumnezeu a intrat Tn timp, ci si timpul a intrat n
vesnicia lui Dumnezeu, desi nu si-a atins inca sfarsitul lui. Daca un
timp modern — fard un Dumnezeu transcendent venit in el — nu e
capabil, ca miscare a unei esente, de nici un progres real spre o tinta
ultimd — in Hristos cel transcendent timpului prin dumnezeirea Sa
atotdesavarsitd, timpul si-a ajuns tinta ultimd si culminantd pentru
umanitatea asumata de El si spre acea culme ajutd sa se apropie pe
cei ce se alipesc de El, incd in cursul istoriei, iar prin aceasta ii duce
la vesnicia de dincolo de timp si cu trupul, dupa invierea de la sfarsi-
tul istoriei. Aceasta da Intregului timp ca {intd vesnicia, sau plenitu-
dinea vietii nesfarsite a celor din el in Dumnezeu cel iubitor in Trei-
mea Lui de Persoane desavarsite.

Hristos a adus vesnicia In timpul nostru prin dumnezeirea Lui,
in umanitatea asumata la intrupare si deplin prin inviere, dar El ne-a
aratat si cum putem inainta si noi spre vesnicie prin timpul nostru. El
a atins vesnicia cu umanitatea Sa, prin bunitatea si jertfa totala de
care s-a imprimat aceasta prin unirea cu ipostasul divin. El ne-a ara-
tat ca vesnicia la care suntem chemati este una cu desavarsirea si ca
noi trebuie sa facem in timpul ce ne mai sta la dispozitie eforturi
pentru a inainta, ajutati de El, spre desavarsirea pe care ne-a aratat-o
ca om. Prin Intruparea Lui, El ne-a aratat spre ce ne este dat timpul si

20 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dum-
nezeu, Ed. Cristal, Bucuresti, 1995, p. 74
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de asemenea, semnificatia si importanta lui pentru eforturile noastre
de a ajunge la capat. Cel etern isi asuma timpul nostru, nu renuntand
la eternitate, ci dand semnificatie si valoare vesnica celor triite 1n
timp, in mod potrivit eternitatii, care le face demne de durata vesnica.
Prin aceasta arata legatura intre ambele, arata valoarea timpului pen-
tru vesnicie, aratd timpul ca slujitor al eternitatii, desi nu in mod ne-
cesar ci prin libertatea persoanelor umane; arata cele bune, savarsite
in timp, capabile de o valoare si duratd vesnica.

In mod paradoxal, exista o situatie in care timpul isi pierde to-
tal valentele si caracteristicile sale. Aceasta se intdmpla atunci cand
la chemarea adresatd de Dumnezeu din iubire omul rdspunde cu un
refuz continuu care fixeaza creatura spirituald intr-o neputinta totala
de comunicare. In acest caz nu mai existd nici asteptare, nici spe-
rantd, pentru ca nu va mai fi nimic nou si astfel se poate spune ca
atunci nu va mai fi propriu-zis timp, pentru ca nu va mai fi nimic din
vesnicie 1n el, si el va fi gol de orice continut. Acesta este timpul
devenit nesemnificativ, inutil, prin vidul Iui total, prin absenta de
orice miscare, de orice directie, de orice tinta. Aceasta va fi, asa cum
ne spune Parintele Dumitru Staniloae, o eternitate nenorocitd, care
este chiar dedesubtul timpului (despre ea ne vorbeste si Sfantul Ma-
xim Mirturisitorul).*!

Timpul cédzut total din raza eternitdtii intr-o monotonie nes-
chimbabila si fixatd, nu mai are nimic din caracterul lui, fiind o eter-
nitate contrard adevaratei vesnicii. El nu mai e propriu-zis timp, pen-
tru cd nu mai este succesiune de stiri mereu noi, stimulate de spe-
ranta de a ajunge in mod repetat mai departe in vesnicie, ci este o
eternitate a monotoniei, a golului, in care speranta nu mai este posi-
bild, nici asteptarea, nici implinirea. Este timpul gol de substanta sau
de succesiunea cu un sens, intrucat nu se mai asteapta nimic, nu se
mai face nimic in el, pentru ca el nu mai este atras de eternitate. Este
o stare unica fara sfarsit, traita ca un blestem, ca o pietrificare, sau ca
0 moarte congtientd. Este imposibilitatea sau eternitatea neagra a

2 Idem., Teologia Dogmaticid Ortodoxd, editia a II-a, Ed. Institu-
tului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1996, vol. I, p. 200
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iadului, intunericul cel mai din afard (al existentei), absenta vietii
triite totusi ca un chin.*

In concluzie la cele spuse pani acum putem afirma ci vesnicia
este solidara cu timpul, fard s se confunde cu el. Eternitatea este
obarsia si perspectiva timpului si forta care misca timpul spre ea. La
sfarsit, vesnicia va covarsi timpul, 1i va da calitatea ei. Atunci nu va
mai fi timp (Apocalipsd 10, 6), pentru ca nu vom mai avea in noi
decat 1ubirea. Sfantul Maxim Marturisitorul zice ca: ,,Prin iubire vom
putea avea nu numai o singura naturd, ci si o singurd vointa delibera-
tivd cu Dumnezeu, nemaiavand nici un interval (diéotacig) intre noi
si Dumnezeu si intre noi insine.”> Atunci Dumnezeu va usca lacrimi-
le celor ce vor fi deplin cu El si in El (Apocalipsa 21, 4). Numai le-
gate de eternitate, create de Dumnezeu cel etern si slujind Lui sau
fapturilor sa ajungd la El, cele savarsite in timpul trecdtor capata o
valoare vesnicd, o adancime inepuizabild, pentru ca raman legate de
faptura care e creata ca sd treaca prin timp, dar leaga totodata faptura
de Dumnezeu, facand-o capabila sa ajunga cu ajutorul celor facute in
timp, in vesnicie. In acest sens, Parintele Dumitru Stiniloae ne spune
cd omul nu este facut pentru un timp trecator, ci pentru vesnicie,
timpul definindu-se in acest caz ca drum spre vesnicie.”* Valoarea
timpului ca drum spre vesnicie a aratat-o insusi Dumnezeu, asumand
viata In timp, deci o vietuire trecatoare in timp. Faptul cd Fiul lui
Dumnezeu, prin asumarea creatului a asumat timpul acestuia, a dat
vietii noastre o valoare vesnica.

Impartasirea omului de eternitatea lui Dumnezeu inseamni in-
trarea lui In comuniunea dumnezeiasca a Preasfintei Treimi, nu soli-
tar, ci impreuna cu ceilalti. Omul ,,... deplin il va avea pe Dumnezeu
cand va fi unit cu toti semenii sii in iubire”*. Tntreaga structura ,,lo-
gicd” a cosmosului, reunirea tuturor sensurilor particulare ale fi-

2 Jbidem, p. 201

2 Sfantul Maxim Madrturisitorul, Epistola a II-a citre loan Cubi-
cularul, P.G. 91, col. 396 B., apud. Pr. prof. dr. Dumitru Stiniloae, op.
cit., p. 204

2 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dum-
nezeu, p. 80

% Pr. prof. D. Staniloae, Dumnezeu este Iubire, in Ortodoxia, an
XXIII, nr. 3 (1971), p. 391
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intelor create este activatd, este actualizatd in eshaton prin si in Tm-
preund comuniunea celor mantuifi cu Sfanta Treime, cu intreaga
creatie indumnezeita. Vesnicia poate fi privitd astfel din perspectiva
intregului fapturii, ca o multime nesfarsitd de relatii actualizate in
sanul ei. Din perspectiva teoriei multimilor s-ar putea spune ca posi-
bilitatea timpului decurge de aici, pentru cd timpul ne apare ca o
relatie de ordine completd®, cea mai siraca relatie completd pe care
0 poate imagina matematica.

Caracterul neschimbator al lui Dumnezeu, pe care El il impér-
tageste celor ce sporesc in dragoste, este de fapt neschimbabilitatea
plenitudinii Sale iubitoare, dincolo de care nu poate fi nimic altceva.
Prin Intrupare Dumnezeu se daruieste fipturii omenesti ca Ipostas, in
Taina lui Hristos, deplina comuniune cu Persoana lui Dumnezeu
Insusi devine posibila. Prin umanitatea Sa pnevmatizata si inaltatd
de-a dreapta Parintelui Hristos raméne legat de noi iar temporalitatea
noastra, afla ca arvuna, zorii vesniciei Sale. in intruparea Cuvantului
lui Dumnezeu se transcende orice interval temporal dintre noi si
Dumnezeu, si incepe o legatura launtrica fara de capat intre vesnicia
lui Dumnezeu si conditia temporald a omului.

Relatia Logosului dumnezeiesc cu timpul fapturii poate fi ur-
maritd in multiple ipostaze scripturistice de la actul creatiei lumii
pana la Judecata de apoi si Restaurare. Premisa teologhisirii lui Ori-
gen este absoluta transcendentd fata de temporalitate a lui Dumnezeu
este exprimata limpede: ,,... Tatal, Fiul si Sfantul Duh transcend toate
timpurile si toate veacurile si intreaga eternitate... Restul lucrurilor,

% ,,0 relatie este completa daca fiecare element implicat apare
in mécar una din perechi. In general, relatiile respectd doud proprie-
tati naturale, care sunt reflexivitatea (orice element trebuie sa fie in
relatie cu el insusi, dacd nu in sens propriu, atunci macar in sensul
limitei) si tranzitivitatea. Daca relatia este si simetricd vorbim de
relatie de echivalentd, iar dacd este antisimetrica vorbim de relatie de
ordine, vezi loan Sturzu, Viziunea Sf. Maxim Mirturisitorul si a Pirin-
telui Dumitru Staniloae asupra Revelatiei naturale. Reflectii asupra valorii
teologico-ontologice a paradigmei experimentaliste in fizicd, Tezd de doc-
torat, Ed. Universitatii , ALl Cuza”, lasi, 2006, p. 18
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totusi, acele care sunt in afara Treimii, trebuie masurate de veacuri si
perioade de timp.”*’

In conceptia lui Origen ca si a precursorului lui, Filon din Ale-
xandria, Dumnezeu nu a avut nevoie de timp pentru a crea lumea
caci nu poate fi conceputd vreo limitare a atotputerniciei Sale.
Aceasta duce la o interpretare strict simbolica, In spiritul scolii
alexandrine, a celor sase zile ale creatiei: ele nu sunt durate tempo-
rale ci mai degrabd expresie a unei ordini, a unei rationalitdti a lu-
crarii creatoare a Logosului dumnezeiesc.

Logosul, desi este prezent in timpul lumii nu are nevoie de o
anume duratd pentru lucrarea Lui mantuitoare, lucrarea Lui nu de-
pinde de temporalitate ci o copleseste, o covarseste dumnezeieste.
Timpul lucrarii dumnezeiesti nu are intindere: ,,chiar daca cineva are
nevoie de mult timp pentru a-si Imparti averea saracilor, Logosul nu
va fi tinut de timp pentru a face desavarsit pe cel ce lucreaza as-
tfel.”?® si ca urmare mantuirea insisi poate fi inteleasd ca o lucrare
de-o clipa si ,,...nu ar trebui sd ezitdm a spune ca acest om devine
desavarsit dintr-o data.”*’

Pornind de la rugaciunea Mantuitorului din Ioan 12,27 ,,Acum
sufletul Meu este tulburat, si ce voi zice? Parinte, izbaveste-Ma de
ceasul acesta. Dar pentru aceasta am venit in ceasul acesta.”, Origen
comenteaza asupra sensului ,,acestui ceas” care nu este o duratd tem-
porald ci un prezent, un ,,acum” atotcuprinzator al luptei Sale duhov-
nicesti cu puterea raului. Acesta este, spune el ,,intelesul cuvantului
acum (gr. p. 258); pentru ca imediat ce a inceput s-a si sfarsit ; si a
fost de fapt un punct in timp™*° (gr. p. 258). Lupta Sa impotriva pute-

27 Origen, Despre principii, IV.4.1 PSB 8, trad., studiu introduc-
tiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 203

28 Origen, Comentarii la Evanghelia dupd Matei, 15,18, in PSB 7,
trad., studiu introductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed.
Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1982, p. 177

2 Ibidem, p. 178

30 Origen, Comentarii la Evanghelia dupd loan LXXXVIILin PSB 6,
trad. si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1981, p. 114
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rilor vrajmasului nu a avut loc intr-o durata de timp ci intr-un ,,acum”
si a fost de ajuns pentru ca sufletul Mantuitorului sa biruiasca prin
ascultare toata puterea raului. Lucrarea Sa are loc in timp dar nu are
durata.

In alt loc, referindu-se la cuvantul Apostolului Pavel din I Co-
rinteni 15, 51-52: ,]lata, taina va spun voud: Nu toti vom muri, dar
toti ne vom schimba, deodatd, intr-o clipeala de ochi la trambita cea
de apoi.”, intdlnim o paralela intre Invierea de obste si Judecata atét
cea particulara cat si cea de pe urma. Implinirea judecitii viitoare nu
are nevoie de timp ci ,,asa cum despre Inviere se spune ci se va
intdmpla intr-un moment, intr-o clipeald de ochi, tot asa cred ca va
fi si Judecata.”' Continuand Origen spune ci daci se poate vorbi
de un inceput si de un sfarsit in privinta Judecatii viitoare ea va
incepe cu ,.cei ce sunt cei mai indatorati” Stapanului dar nu da
acestui ,,inceput” decat sensul de conceptie intelectuala caci incepu-
tul si sfarsitul timpului acestei lucrari dumnezeiesti coincid.

Avem asadar o distinctie intre timpul ce are intindere, timpul
ce dureaza al fapturilor, asa numitul ypovog dwopkng si timpul fara
intindere: momentanul fara de clipe axoploiwg al lucrarii dumneze-
iesti necircumscrise de temporalitate. Al doilea este la fel de real ca
si primul si face parte din el nu atat in sens cantitativ, caci nu adauga
clipe la Intinderea lui ci calitativ céci este timpul lucrarilor dumneze-
iesti de viata facatoare ce creeaza, sustin si mantuie faptura.

P. Tzalmakis*® face un comentariu interesant asupra felului in
care Origen concepe timpul acesta fara durata, spunand ca autorul
alexandrin accepta posibilitatea diviziunii ad infinitum a timpului
pana cand inceputul si sfarsitul tind sa coincida. Notiunea de infinit
temporal are doua dimensiuni complementare: ceea ce este infinit de
lung ca durata si ceea ce este infinit de scurt. O paraleld intre notiu-
nea de continuum spatial si temporal poate fi pertinentd de vreme ce
in limbajul filosofiei grecesti termenul pentru un punct geometric al

31 Idem, Omiliile 1-39 la Evanghelia dupd Luca, 79 in PSB 7, trad.,
studiu introductiv si note de Pr. prof. Teodor Bodogae, Ed. Institutu-
lui Biblic si de Misiune al B.O.R. , Bucuresti, 1982, p. 254

32 Cf. P. Tzamalikos, op. cit., p. 259
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unei linii si cel ce desemneaza un moment in timp este unul si ace-
lasi.

Analizand problema diviziunii matematice S. Sambursky*® con-
statd cd matematica greacd nu a reusit sa conceapa §i sa dezvolte cu
acuratete notiuni de baza ale calculului infinitezimal cum ar fi limita
si procesul de convergenta spre limita ce {in de modernitate. Parado-
xurile lui Zenon, considerand spatiul un continuum de puncte ajung
la imposibilitatea logica a miscarii i numai gandirea stoicd a reusit
sd depdgeascd acest impas Tnaintand remarcabil in domeniul calculu-
lui infinitezimal si al fundamentelor teoriei seturilor.

Ca si Aristotel®* stoicii concep momentul prezent, ,,acum”-ul ca
fiind limita finald a trecutului si totodatd limita initiala a viitorului
intr-o viziune de inspiratie geometrica asupra timpului. Pentru stoici,
ca si pentru Aristotel, timpul este continuu si infinit divizibil adica
infinit in sens de duratd fara inceput si sfarsit si poate fi divizat la
nesfarsit tinzand catre o duratd infinitezimala. Origen respinge con-
ceptia nescripturistica a timpului fara inceput si sfarsit dar ar accep-
ta®® posibilitatea existentei unei durate infinit de scurte si o considera
un mod al lucrarii lui Dumnezeu in timp.

Problema este cd modul de constructie a notiunii de divizibili-
tate a timpului in gandirea greacd este complet strain in esentd de
Revelatie. Aristotelismul §i stoicii au pornit in conceptia asupra tim-
pului de la cu totul alte premise decat Origen. Astfel pentru stoicism
nu exista transcendenta si, prin urmare timpul e conceput in arhitec-
tura unei logici ce porneste de la imanenta ireductibila si definitivd a
lumii a carei ,,extensie” este, in vreme ce pentru ganditorul alexan-
drin timpul fara durata al lucrarii dumnezeiesti este ,,locul” nevazut
in care vesnicia lui Dumnezeu atinge vremea acestei lumi. Cu alte
cuvinte nu i se pot aplica nici un fel de determinatii matematice de
genul limitei ce tinde cdtre 0. Cu alte cuvinte timpul fard duratd a
lucrarilor dumnezeiesti aga cum 1l Intelege Origen nu poate fi unul si
acelasi cu timpul stoicilor si de aceea nici o comparatie nu e de fapt
posibila.

3 Samuel Sambursky, Physics of the stoics, London, 1959, p. 89
34 Ursula Coope, op. cit., p. 72
% P. Tzamalikos, op. cit., p. 255
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Sfantul Maxim Marturisitorul spune ca ,ratiunile timpului sunt
in Dumnezeu si astfel ne descoperd complexitatea unei miscari in
care existd o reciprocitate a sensurilor relationdrii dintre Dumnezeu
si creatie. Acelasi Sfant Parinte se detaseaza in opera sa de o istorici-
tate liniard, cronologicd, conform careia istoria este o succesiune de
evenimente $i momente intr-un cadru temporal. Veacurile lumii aces-
teia ne oferd sansa de a participa inca de aici la transfigurarea istori-
cului, prezenta simultana a eshatonului cu istoria facandu-ne sa pre-
gustim taina imparatiei. Lumea este cadrul de manifestare a Impa-
ratiei lui Dumnezeu, un spatiu in care istoria se impleteste cu eshato-
nul, fara ca timpul actual sa fie identic, in natura, cu vesnicia.

Aceastd intelegere a realitatii ne face sd patrundem sensul
adanc al transfigurarii intregii creatii. Veacurile supuse temporalitatii
de aici nu ne dau decét o pregustare secventiald a vesniciei, a comu-
niunii finale cu Dumnezeu si intreg cosmosul. In schimb, veacurile
de dincolo de existenta actuald ne fac partasi la o indumnezeire con-
tinud, la o inaintare infinitd In comuniunea cu Dumnezeu, in vesni-
cie. ,,Astfel, veacurile vietii in trup, in care traim acum sunt veacurile
starii active, iar cele viitoare, care urmeaza dupa cele de aici, sunt
veacurile duhului, ale prefacerii In starea patimitoare. Asadar, aici
gasindu-ne 1n stare de activitate, vom ajunge o data, la sfarsitul vea-
curilor, luand sfarsit puterea si lucrarea noastra prin care activam, iar
in veacurile ce vor veni, patimind prefacerea indumnezeirii prin har,
nu vom fi in activitate, ci in pasivitate si de aceea nu vom ajunge
niciodati la sfarsitul indumnezeirii noastre”.”’

Este in aceastd atitudine o depdsire a conceptiei geometrizate,
care permitea masurarea timpului prin distanta dintre clipe. Timpul
asteptarii lui Dumnezeu ne oferd o noud paradigma de Intelegere a
acestuia. El reprezintd intervalul dintre chemarea lui Dumnezeu si
raspunsul liber din partea omului. Aceastd definifie este prin exce-
lenta o interpretare personalista a timpului, care surprinde taina inter-
relationalitatii dintre Dumnezeu si om. Intelegerea timpului in acest
fel ne permite sa observdm demnitatea extraordinara a fapturii uma-

%6 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P.G. 91, col. 1164 D;
cf. Fapte 17, 26, apud. Pr. prof. dr. Dumitru Sténiloae, op. cit., p. 183.

%7 Hans Urs von Balthasar, op. cit,, p. 87, apud. Gheorghe An-
ghelescu, op. cit., p. 87
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ne, coroand a Intregii creatii. Omul are posibilitatea ca prin raspunsul
lui liber sa inainteze in comuniunea lui cu Dumnezeu, pana
intr-acolo incat limitele timpului pot fi depasite prin transfigurarea
lui in vesnicie.

Gandirea Sfantului Maxim despre timp, ca una din structurile
caracteristice ale ordinei create, este una personalista. ,,El leaga tim-
pul si miscarea ca realititi specifice creatiei nedesavarsite. Insd, pe
de alta parte, ele nu sunt cazute ca realitdfi negative sau pacatoase, ci
ca mediatori spre eternitatea lui Dumnezeu. Se subliniaza participa-
rea lui Dumnezeu la timp, pentru a primi creatia temporala in eterni-
tatea Sa. Astfel... timpul este o realitate interpersonala strabatuta de
iubirea dumnezeiasci, de asteptarea lui Dumnezeu.”®

In privinta semnificatiei asa numitelor ratiuni seminale logoi
ale fapturilor in géndirea Sfantului Maxim, logos-ul unei existente
este principiul sau ratiunea sa esentiala, ceea ce-1 defineste funda-
mental si-l caracterizeaza ca atare, dar, de asemenea, ratiunea sa de a
fi; principiul si finalitatea sa sunt In Dumnezeu, Sfantul Maxim ac-
centudnd mai mult ,latura speculativ-duhovniceasca pe care o oferda
contemplarea lumii vézute, prin prisma realismului sdu simbolic,
contemplare care descoperd in ea ratiunile duhovnicesti, adica acei
,l0goi” duhovnicesti... cdi care duc la sensul rational al intregii exis-
tente”’.

Stantul Maxim respinge conceptia origenistd conform céareia
diversitatea creatiei vazute este ulterioara caderii in pacat ca si ince-
put al miscarii fapturilor de reintoarcere la unitatea originard. Toto-
data este depasita conceptia platonicd despre particular ca si cadere
din universalitatea Ideii prin valorizarea fiecarei existente particulare
ca subiect al Proniei.

Ratiunile sunt numai ganduri ale lui Dumnezeu, conform céro-
ra aduce fapturile la existentd prin hotdrarea vointei Sale. Oricarei
existente 1i corespunde unui logos face ca atat diversitatea lumii crea-
te cat si singularitatea fiecarui existent sa fie fondata in Dumnezeu.

3 Maciej Bielavski, O viziune filocalicd asupra lumii, Sibiu, Ed.
Deisis, 1999, p. 247

3 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Darul lui Dumnezeu citre noi,
in ,MMS”, nr. 344, 1970, p. 267
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Unificarea desavarsitd a logoi-lor fapturilor este lucrata in si
prin Logos-ul lui Dumnezeu, Care este inceputul si sfarsitul (finalita-
tea) tuturor logoi-lor continuti si subzistenti virtual in El Tnainte ca
fiintele ca atare sa fi fost aduse la existenta. Ratiunile dumnezeiesti
ca ,,vocatii’ proprii tuturor fapturilor de implinire a lor in Dumnezeu
nu sunt modele inerte*, ci puteri creatoare volitive ale lui Dumnezeu
care implica pregandirea modelelor lucrurilor. Ratiunile creaturilor,
desi sunt eterne, nu tin de firea necreatd ci sunt expresie a vointei
Lui. Ratiunile nu sunt existente, ci ganduri volitionale ale Iui Dum-
nezeu, ceea ce ITnseamna ca prin creatie se trece de la planul gandirii
la planul ontologic, de la planul fapturilor gandite de Dumnezeu, la
planul existentei lor prin vointa lui Dumnezeu. Contempland ratiuni-
le divine ale lucrurilor create descoperim dinamismul lor in timp spre
scopul mai presus de timp: ,,Caci toate fapturile lui Dumnezeu, con-
template de noi prin fire, cu ajutorul cuvenitei stiinte si cunostinte, ne
vestesc 1n chip ascuns ratiunile dupa care s-au facut si ne descopera
prin ele scopul asezat de Dumnezeu in fiecare faptura’*!.

Din perspectiva lui Dumnezeu Care vede si voieste 1n ratiunile
lucrurilor migcarea, scopul acestora este indumnezeirea lor. Existenta
eternd a ratiunilor dumnezeiesti si dependenta lor de vointa divina,
sunt simultane cu vointa creaturilor si libertatea lor de a Tnainta sau
nu spre acest scop. Prin urmare, orice fapturd exista prin logosul sau,
in mod virtual in Dumnezeu mai nainte de veci, dar actual, potrivit
aceluiasi logos, Incepe sa fie In timp atunci cind Dumnezeu, potrivit
intelepciunii Sale vesnice, a socotit oportun s-o creeze: ,,Caci in El
sunt fixate ferm ratiunile tuturor si despre aceste ratiuni se spune ca
El le cunoaste pe toate Tnainte de facerea lor, in insusi adevarul lor,
ca pe unele ce sunt toate in El si la El, chiar daca acestea toate, cele
ce sunt si cele ce vor fi, nu au fost aduse la existentd deodatd cu
ratiunile lor, sau de cand sunt cunoscute de Dumnezeu, ci fiecare isi
primeste existenta efectiva si de sine la timpul potrivit, dupa intelep-
ciunea Creatorului, fiind create toate conform cu ratiunile lor; fiindca

40 Diac. prof. Vicentiu Romanu, Pr. prof. Patrut Banaduc,
Creatia ca dar dumnezeiesc si logositatea ei. O incercare de reinterpretare a
cosmo-antropogenezei, in Studia theologica 2003-2009, p. 3

41 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, op. cit., p. 92
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Facatorul exista pururi In mod actual, pe cand fapturile existd in po-
tentd, dar actual incd nu”*%.

,»Timpul potrivit” presupus de logos-ul fiecarei creaturi duce
de la o viziune cronologica a existentei la una sabatica in care impli-
nirea kairo-logica si eshatologicd a timpului, este Pastele cel de-a

pururi al odihnei in Dumnezeu.

42 Jbidem, p. 93
175



VI. INTRUPAREA
CENTRUL ICONOMIEI TIMPULUI

VI.1. Pogoriarea vesniciei in timp

Timpul isi giseste axa in Hristos. Inainte de Hristos, istoria se
indreaptd spre El, este mesianic orientatd si tensionata spre El, este
timpul gestatiei, al preinchipuirilor si al asteptarii. Dupd intrupare,
totul se interiorizeaza, totul este dirijat de categoriile vidului si plinu-
lui', ale absentei si prezentei, ale neisprivirii si implinirii, iar in cazul
acesta singurul continut adevérat al timpului este prezenta lui Hristos
de-a lungul extinderii Sale: in jurul Sau se roteste totul, vazut sau
nevazut, si se indreapta spre implinirea finala a timpului insusi, care
in acelasi timp este deja si va fi la Sfarsit. Hristos a sfardmat acel
continuum istoric, dar nu a desfiintat insusi timpul, ci numai I-a
deschis. ,,Cuvantul s-a facut trup”, iar ca trup s-a supus acestui conti-
nuum, cum aratd Evanghelia dupa Sfantul Luca (Luca 2, 40): ,,Copi-
lul crestea si se intarea.”

Cuvantul ca atare insd nu este accesibil decat credintei, astfel
incat numai ochilor credintei se deschide timpul istoric nspre timpul
sacru, intr-o cu totul altd succesiune de evenimente: Nasterea tainica,
Schimbarea la Fatd, Invierea, Iniltarea, Pogorarea Sfantului Duh si
Parusia. ,,Dumnezeu s-a facut vremelnic, ca si noi, cei ce suntem
vremelnici, sd ajungem vesnici.”, spune Sfantul Irineu si aratd in
acest chip ca tot ce este vremelnic ajunge la apogeul vesniciei ,,chiar

din aceasta lume”.

1 Deja pentru Sfantul Ignatie de Antiohia, ceea ce deosebeste
pe crestini este faptul cd ei sunt @eopopot purtdtori de Dumnezeu si
®eob yépete, plini de Dumnezeu., apud. Paul Evdokimov, op. cit., p.
224.

2 Cf. Sfantul Ilarie, P.G. 82, 205 A; Sfantul Grigorie de Nyssa,
P.G. XLV, 1152 C, apud. Paul Evdokimov, op. cit., p. 225.
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Sfantul Grigorie de Nyssa foloseste cuvantul daxolovOia, o
succesiune ordonata care reglementeaza evolutia potrivit lui dinainte
si lui dupa si care dirijeazad germenii spre finalitatea lor. Dar adevéra-
ta finalitate, ca implinire, nu este numai z€log, punct final, ci este
téle1og, plenitudinea desavarsirii. Aceasta functie veritabild a timpu-
lui nu apare decit pe plan teologic. Este teologia timpului.?

Pentru Ortodoxie, Hristos Cel vesnic nu desfiinfeaza timpul
nostru, ci il implineste, il valorificd din nou si il rdiscumpara. Adeva-
ratele evenimente nu mai dispar, ci sunt pastrate in memoria lui
Dumnezeu (rugiciunea pentru cei morti cere lui Dumnezeu ,,sd-si
aducd aminte de ei”). Timpul pozitiv intrece, neutralizeaza negatia,
distrugerea si aratd cd eternitatea omeneasca nu inseamnd absenta
timpului, ci Implinirea lui: ospatul mesianic va vedea la aceeasi masa
pe Avraam, Isaac, lacov si pe oamenii din toate epocile istorice.

Referindu-se la iconomia Intruparii Cuvéantului, Sfantul Gri-
gorie de Nazianz spune: ,,Cine nu se inchind Celui ce a fost de la
inceput si cine nu mireste pe Cel ce se naste acum?””*. Singurul in
sens absolut ,,inainte de timp” este numai Tatdl, insd nu sub aspectul
vesniciei ca si insugire comuna a Ipostasurilor dumnezeiesti ci pentru
ca singur El nu provine din altul, ca izvor unic de fiintd in Treime.
Mantuitorul este ,,fara de inceput” daca Intelegem inceputul ca mo-
ment prim al curgerii timpului fapturii. Hristos vine in timp, ca Subi-
ect al curgerii lui, prin Intrupare.

Venirea Fiului in timp la plinirea vremii este iconomia smere-
niei Celui ce ramane de-a pururi in sanul Tatdlui: chiar dacd Betle-
emul ne aratd nasterea, Cel ce se naste este Cel vesnic, Cel nascut din
Tatal mai Inainte de a fi lumea. Contestand nasterea Fiului din Tatal
mai Tnainte de toti vecii, arianismul punea In primejdie intreaga ico-
nomie a Intrupirii poticnindu-se cu intelegerea tocmai in smerita fire
omeneascd asumatd in chip deplin de Logos in toatd neputinta ei,
afara de pacat. Dar ca lucrare negriitd a dragostei dumnezeiesti in-
truparea Fiului este cu atat mai graitoare marturisind, ca iconomie in

3 Paul Evdokimov, op. cit., p. 224.

4 Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuvdntare la ardtarea lui Dumne-
zeu 1, 1, 8, in Sfantul Grigorie de Nazianz, Taina m-a uns, Cuvantdri,
trad., note si comentarii de pr. dr. Gheorghe Tilea, Ed. Herald, Bucu-
resti, 1999, p. 176
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timpul nostru maretia dragostei lui Dumnezeu cea dinainte de timp,
cu care a iubit vesnic faptura Sa cdzutd in timp. Istoria, ca si curgere
a veacurilor este, de la cadere, timp al afundarii treptate in pacat dar
Dumnezeu vrea sa salveze opera Sa cea mai de seama si de aceea, ca
un pedagog lucreaza cu iconomie cu sfaturi, mustrari si pedepse.
Boala duhovniceascd a omului 1nsd se intindea si leacurile nu mai
aveau putere, de aceea cand suferinta a ajuns la ultima limita, a venit
leacul mai puternic si ajutorul cel mai mare, singurul in stare sa ta-
maduiasca pe Adam cel vechi. Nevoia absolutd a mantuirii a adus
Intruparea Fiului Care vine acum la propriul Siu chip si se face
Adam Cel nou.

Sfantul Grigorie teologhiseste despre Intruparea Cuvantului,
urmand indeaproape referatul paulin al kenozei: iconomia mantuirii
asemanatorului prin asemanator: Dumnezeu paseste in lume ca ,,prin
cel asemenea sa curete pe cel asemenea”, Logosul unind in Persoana
Sa dumnezeiasca cele doud firi potrivnice, una indumnezeind si alta
indumnezeindu-se. Intruparea este astfel o amestecare a celor
neamestecate’: Dumnezeu cu nasterea, mintea cu trupul, masura cu
Cel nemarginit, necinstea cu Cel mai presus de toata cinstea, nepati-
mitorul cu patimirea, ceea ce este nemuritor cu ceea ce este muritor
si In fine ceea ce este afard de timp cu timpul. Iconomia smereniei
Fiului aduce, prin unirea ipostatica a firilor vesnicia ca si mod al
existentei dumnezeiesti pline de toatd slava In timpul marginirii,
nemurirea in ceea ce este trecator.

Vorbind de Chenoza Fiului, Oscar Cullmann® foloseste o
imagine deosebit de sugestiva: Intruparea este o bresd, o tiieturd pe
care eternitatea Lui o face in timp care se innoieste prin atingere de
Logos-ul dumnezeiesc. Prin Intrupare timpul primeste un centru nou,
pe lisus Hristos, ca Punct de maxim al tinderii sale si de convergenta

5 ,Din pricina aceasta se amestecd cu cele neamestecate nu
numai Dumnezeu cu nasterea, si nici numai mintea cu carnea si nici
ceea ce este dincolo de timp cu timpul si nici numai masura Celui ce
este nemadrginit, ci si nasterea cu fericirea si necinstea cu Cel mai
presus de toata ci si cinstea si ceea ce este nepatimitor cu patimirea si
ceea ce este nemuritor cu ceea ce este muritor.” cf. Sfantul Grigorie
de Nazianz, Cuvintare la Sfintele Lumini, XIII, 53, op. cit., p. 202

6 Oscar Cullmann, op. cit., 1947, pp. 58-59
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totodata si intru Care timpul isi atinge centrul sau. Fiul Intrupat, a
Carui Parusie o asteptim este centrul unic si universal al intregii
temporalititi asa cum vedem 1n exprimare patristica: ,, Nu se afla
decat un singur Dumnezeu Tatal si un singur Hristos, lisus, Domnul
nostru, Cel ce vine... in iconomia universala si Cel ce are recapitulate
toate in E1.””

Sensul referatului de la Galateni IV, 4 ,,plinirea vremii” este
acela ca Hristos Cel vesnic este centrul iconomiei timpului. Pregati-
rea fapturii pentru Intrupare prin poruncile Legii era o dezvoltare
catre Hristos, o trecere prin asprimea pustiului lumii cazute catre
Canaanul comuniunii fagaduite prin protoevanghelie. Lucrarea proo-
rocilor a fost anticiparea pozitiva a timpului celui nou al figiduintei®,
descoperirea perspectivei asteptate a vremii venirii lui Mesia. Trece-
rea timpului este echivalenta totodatd pentru Intreaga umanitate de o
umplere in sens negativ de patimirea indepartarii de Dumnezeu intru
pacat si moarte ceea ce a facut necesara venirea in trup a Fiului, pre-
gatitd din vesnicie ca ratiune dumnezeiasca.

Momentul Intrupdrii apare in teologia Parintilor ca moment
antropologic exact’ al intalnirii dintre constatarea prin experiere de-a
lungul veacurilor a ,,boldului mortii” ca neputintd tragica a fapturii
de a iesi din pacat fara ajutorul lui Dumnezeu si raspunsul pozitiv
nascut din constiinta necesitatii ajutorului de Sus. Prin Cruce Fiul lui
Dumnezeu, Cel vesnic si-a asumat tot ce era negativ, potrivnic lui
Dumnezeu in timp pentru a-i inversa acestuia sensul, pentru ca slava
pe care o are la Tatdl (Ioan I,14) sd ne vind de acum Inainte prin
timp.

Insa pentru ca timpul si ,,se umple de Dumnezeu” trebuia ca
faptura sa primeascd, sd doreasca rugator acest lucru si aceasta pune

7 Sfantul Irineu, Adversus Haereses, 111, 16, (P.L.,VII,925) SC 100,
ed. Adelin Rousseau, Ed. du Cerf, Paris, 1965, p. 89

8 Drd Nicolae Fer, fnvd,tdtum ortodoxd despre ,plinirea timpului”,
in Glasul Bisericii, Anul XXXII nr. 5-6, mai-iunie 1973, p. 547

9 Vladimir Lossky, Teologia Misticd a Bisericii de Rasarit, Ed.
Anastasia, Bucuresti, 1990, p. 129
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intreaga iconomie a plinirii vremilor in lumina dialogului'® caci
Dumnezeu a asteptat rasunsul liber si deplin al fapturii, raspuns cu-
prins de ,.fiat”-ul Fecioarei. Raspunsul Fecioarei: ,,latd roaba Dom-
nului. Fie mie dupa cuvantul tdu.” (Luca 1,38) are un sens recapitula-
tiv: el ne implica pe toti mai presus de ordinea timpului existentei
noastre particulare, este dat in numele Intregii umanitati, ,,da”-ul
Fecioarei este si al nostru si nu numai ci al intregii fapturi mantuite
in el. Nascatoarea de Dumnezeu este noua Eva ce ne cuprinde in
Taina ei pe toti cei altoiti in Vita nascutd din Ea.

Plinirea timpului nu poate fi inteleasd ca un moment anterior
Intruparii Fiului ci coincide profund cu Intruparea pentru ci exprima
mai mult decat intalnirea temporald dintre Dumnezeu si om: intalni-
rea ontologicad cuprinsa in Taina Persoanei Fiului lui Dumnezeu ce
Si-a asumat firea omeneascd. Numai astfel timpul pustiit de pacat al
caderii, golit de viatd si ajuns vreme a patimirii mortii putea fi um-
plut cu prezenta dumnezeirii Fiului. Prezenta Sa in timp prin inome-
nire era unica modalitate a ridicarii noastre spre Parintele ceresc.

Intruparea ca moment al tensiunii supreme a asteptarii in-
seamni tocmai de aceea si satisfacerea covArsitoare a acesteia. in
aceasta logica intelegem cd daca clipa istoricd a supremei asteptari
n-ar fi fost satisfacutd de chenoza Fiului, atunci aceasta din urma n-ar
fi putut reprezenta plinirea timpului. Plinirea vremii aduce innoirea
timpului care de acum inainte se umple pentru totdeauna de Dumne-
zeu, ,intrucat Fiul lui Dumnezeu s-a facut om, a luat firea noastra
umand si asa ramane de-a pururea, trdind cu noi timpul umplut de
realitatea supremi.” '' Chenoza Fiului nedespirtit de sinurile Tatilui
nu desfiinteaza timpul ca ordine a vietii fapturii prin atingerea de
vesnicia dumnezeiestii firi ci il umple de sens, de viata, de valoare.
Plinirea vremii este restaurarea sensului mantuitor al timpului prin
Hristos. Chenozei Fiului 1i corespunde ridicarea cosmosului §i a tim-

10 Intreaga metafizica biblici a timpului este o metafizicd a dia-
logului, cum subliniazd Martin Buber, cf. P. Svetlov, fnvﬁ,tdtum cres-
tind in expunere apologeticd, trad. Serghie Bejan si Constantin Tomes-
cu, vol II, Chisinau, 1936, p. 293

11 Pr. prof. Dumitru Staniloae, lisus Hristos sau restaurarea omu-
lui, Sibiu, 1943, p. 96
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pului in El pentru ca .,... in El a binevoit Dumnezeu sa salasluiasca
toata plinirea.” Coloseni I, 1,19.

Comentand cuvantul Sfantului Ioan de la Ioanl,14: ,,Si Cuvan-
tul S-a facut trup si S-a salasluit intre noi §i am vazut slava Lui, slava
ca a unuia nascut din Tatdl, plin de har si de adevar.” Olivier Cle-
ment'? spune ci Intruparea descoper lumii plinitatea harului Preas-
fintei Treimi In trup, in tesatura smeritd a temporalitatii, ce transpare
prin firea omeneasca a lui Hristos.

Sfantul Chiril al Ierusalimului foloseste aceasti metaford a
transparentei 1n eclesiologie vorbind despre faptul ca Hristos, ca
Piatra cea care S-a asezat in capul unghiului, este cheia de bolta a
zidirii duhovnicesti vii care este Biserica. Piatra aceasta este de-a
pururi transparentd si face s transpara in interiorul Bisericii tot cerul
frumusetii dumnezeiesti. Prin umanitatea indumnezeita a lui Hristos
Cel inaltat se Tmpartaseste smeritei noastre temporalititi slava cea
vesnica a Treimii prin lucrarea Duhului Fiului.

Logosul S-a intrupat, Si-a asumat temporalitatea si a sfintit-o
invesnicindu-o in Taina Persoanei Sale. Timpul hristic devine astfel
prilejul unei insotiri vesnice caci faptura e adusd mai aproape ca
oricand de Dumnezeu, mult mai aproape decat prin profeti, e timpul
harului infierii. Aceasta face ca noi sa nu traim timpul ca reintoarce-
re, ca nostalgie actualizatd a Raiului cdci in plindtatea Fiului avem
,»har peste har” (Ioan 1,16) si timpul acesta nou, sfintit, covarseste cu
desavarsire timpul cel dintdi al Raiului adamic prin faptul ca am
primit in dar prin Hristos harul vesnic al infierii. Timpul, ca ,,spatiu
ontologic” al lucrarii Indumnezeitoare a harului depaseste si cuprinde
in acelasi timp timpul starii adamice. Adam cel dintai 1l avea doar ca
perspectiva a nemuririi pe cand in Adam Cel Nou harul infierii devi-
ne prezentul continuu al vietii in Hristos. Toti suntem iubiti in Fiul de
Tatal si toti suntem chemati sa-1 raspundem Tatdlui prin harul Fiului
caci Hristos ne impartaseste prin Duhul Sfant plinatatea vesnicei vieti
dinauntrul Sfintei Treimi. Iconomia Intruparii, a Crucii si Invierii Lo-
gosului, ca lucrare de recreare a omului a izbavit timpul de pacat si

12 Olivier Clement, Note sur le Temps (I), in Messager de 1" Ex-
arhat du Patriarche Russe en Europe Occidentale, nr. 26, Presses
Universitaire de France, Paris, 1957, p. 92
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moarte si l-a rezidit sfintitor ca noul cadru al nepatimirii"®, al vietii
fara de pacat si, prin urmare fara moarte.

In acest sens Hristos vine in timp nu ca si confirme ce a ajuns
omul prin cadere: autonom si Indoielnic ci se aduce pe Sine in timp
cu lumea in care este chemat omul sa traiasca si sa-si dobandeasca
fericirea vesnica. El nu se plaseaza in contratimp cu lumea pentru ca
ea nu crede'!, nu se separi de ea ci o slujeste fiind totdeauna in con-
tratimp doar cu raul din ea ca lucrare a vrajmasului.

Intruparea a intors existenta intreaga din drumul pe care timpul
ajunsese sa-l1 masoare ca interval al fiintdrii spre moarte iarasi catre
vesnicia iubirii lui Dumnezeu. Imnografia Bisericii marturiseste ca
Nagterea trupeasca a Logosului a fost o recreare recapitulativa a fap-
turii caci Cuvantul lui Dumnezeu ,rezideste toate cele din veac™:
,Cel deplin S-a desertat cu trupul pentru noi si inceput a luat si a
saracit Cel bogat; Cuvantul lui Dumnezeu fiind, in ieslea dobitoace-
lor S-a culcat, rezidind toate cele din veac.”"® Sensul recrearii lumii
nu este acela de refacere a starii inceputului veacurilor ci este o
,,dumnezeiasca zidire din nou” cum nu a mai fost vreodata: ,, Dum-
nezeiescul Cuvant, incepand fara samanta in pantecele tau Preacurata
iese, asemenea la chip cu neamul omenesc, fard schimbare; drept
aceea, pentru milostivirea Sa a si pricinuit zidirii, dumnezeiasca zidi-
re din nou.”'® Ea are si intelesul de reasezare a legilor firii, deci si a
timpului 1n iconomia armonica de la inceputul lumii insé nu pe teme-
iuri naturale ci pe temeiuri suprafiresti, harice, dumnezeiesti. Rostul

13 Pr. prof. Dumitru Staniloae, lisus Hristos sau restaurarea omu-
Iui, Sibiu, 1943, p. 293

14 Dr. Antonie Ploiesteanul, Episcop vicar patriarhal, A fi cres-
tin tn timp sau in contratimp?, in ,Glasul Bisericii”, An XXXVIL, nr 7-8,
1978, p. 713

15 Stihira Nascédtoarei de Dumnezeu in Duminica Stramosilor,
11 dec., Canonul II, oda V,

Mineiul pe decembrie, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al
B.O.R., Bucuresti, 1989, p. 71

16 Stihira N&scitoarei de Dumnezeu, Canonul II, oda IV Mine-
iul pe iunie, 11, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucu-
resti, 1989, p. 109
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temporalitdtii adamice era de a da omului sansa ca, prin lucrarea
virtutii sa devind nemuritor. Ratiunea cea dintdi a timpului era aceea
de cadru al miscarii ontologice spre nemurire. Timpul indumnezeirii
fapturii cuprinde ratiunea timpului stdrii adamice dar il depaseste
absolut.

Prin moartea pe Cruce si prin Inviere timpul a fost ridicat dea-
supra pacatului si mortii si poate atinge de acum stadiul ultim al pli-
nirii sale primind prin Inviere ca un nou continut viata vesnica. Rea-
litatea lui Hristos Cel vesnic viu umple de acum timpul nostru care
din decazut spre moarte devine receptacol al eternitatii Lui.

Patristica triieste viziunea Invierii Domnului ca o primivara
cosmicd a timpului: Inceput al noii creatii a lumii in care Hristos
rasare ca soare duhovnicesc vesnic si, dupa cum la inceputul primei
creatii omul si lumea traiau proaspata bucurie a curatiei ca dar, tot
asa sunt acum refnnoiti haric prin inviere spre darul deplin al Parusi-
ei. Hristos, Soarele spiritual al Zilei Celei fard de noapte e prezent
pretutindeni cu puterea Sa, El vivifica si armonizeaza totul iar uni-
versul se transforma in Imparatia lui Dumnezeu prin lucrarea Sfantu-
lui Duh care, unind pe fiecare credincios cu Hristos vegheaza ca
nimeni s nu se mai opreasca pe drumul desavarsirii.

Dupi Inviere Hristos vine prin Duhul Sau intr-o apropiere ma-
xima fatd de credinciosi nu ca o Persoana exterioara ci mult mai in-
tim decat inainte cdci prezenta Sa este redatd lumii ca realitate
pnevmatica prin Cincizecime. Faptura este umplutd de lumina Invie-
rii stand de acum sub semnul Zilei a opta iar timpul, indreptat pana
acum spre nasterea lui Mesia, ca vreme a Invierii care e dincolo de
moarte se umple de vesnicia lucrarilor Duhului Sfant.

Hristos Cel inviat si preamarit ne aseaza de acum intr-o tempo-
ralitate pururi deschisa eternitatii Preasfintei Treimi. Timpul, ca creatie
,,buna” nu este desfiintat ci transformat in mediu ontologic de comuni-
une vesnicd cu Dumnezeu. Desavarsindu-o in timp, Hristos a Inaltat
firea Sa omeneasca la Tatal iar Trupul Lui Inviat uneste in Sine pa-
mantul cu cerul, timpul cu eternitatea, pentru ca faptura este introdu-
sd in intimitatea Sfintei Treimi. Dar Hristos ca Om raméane 1n solida-
ritate cu intreaga creatie din mijlocul careia gi-a Indltat umanitatea,
ramane cu noi in timpul nostru implinind fagaduinta: ,,... iatd Eu cu
voi sunt in toate zilele, pana la sfarsitul veacului.” Matei 28, 20 Firea
omeneasca introdusa prin Indltare in sanul Sfintei Treimi nu mai este
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supusi timpului creat, dar prin pitrunderea ei'’ in viata dumnezeias-

ca intratrinitard ea nu se desfiinteaza ca natura umana dand posibili-
tatea pascald fiintei noastre sa acceada din temporalitatea existentei
intr-o eternitate continua.

Intruparea Logosului nu e doar consecinta caderii primului
Adam ci atotcuprinzitoarea Taind a unirii creatiei cu Dumnezeu,
statornicitd mai inainte de a fi lumea in Sfatul cel mai presus de vea-
curi al Treimii. Spune Sfantul Maxim: ,,Spre aceastd tintd privind,
Dumnezeu a adus la existenta fiintele lucrurilor. Acesta este cu ade-
varat sfarsitul providentei si al tuturor celor providentiale, cand se
vor readuna in Dumnezeu cele ficute de EI1”'%.

Ca si ,,sfat suprainfinit al lui Dumnezeu, care exista de infinite
ori infinit fnainte de veacuri”, Intruparea este atotcuprinzitoarea sin-
teza hristologica ce circumscrie veacurile, reunirea tuturor sintezelor
savarsite in fapturile dezbinate de ciddere. Prin biruinta Sa asupra
duhurilor rautatii, El a unit din nou cerul si pdmantul, reficand unita-
tea zidirii caci fapturile ceresti si cele pamantesti, in masura darurilor
primite de la har, formeazi de acum o singura ostire. in Trupul Sau
inviat si inaltat de-a dreapta Tatdlui Hristos savarseste unirea cerului
si a pamantului, a fiintelor sensibile si a celor spirituale, descoperind
unitatea creatiei intru diferenta partilor ei. Sfantul Maxim dezvolta
referatul paulin de la Coloseni: ,,... prin sangele varsat pe cruce, El a
impacat lucrurile ceresti si cele pamantesti” (Col. 1, 20). Natura
umand, in ntregul ei, in care diversitatea partilor este unita intr-o
singurd vointd cu puterile ceresti, slavosloveste pe Dumnezeu. In
Ipostasul Logosului s-a savarsit taina nuntii dintre firea necreata,
dumnezeiasca si firea creatd, unire pregatitd din vesnica iconomie:
,»Caci inca inainte de veacuri a fost cugetata si randuita unirea defini-
tului cu indefinitul, a masurii §i a lipsei de masura, a marginii $i ne-
marginirii, a Creatorului si creaturii, a stabilitatii si a migcarii. lar
aceastd taind s-a infaptuit prin Hristos, Care S-a ardtat in cele din

17 Vladimir Losski, Theologie dogmatique, in ,, Messager’, nr. 48,
Paris, 1964, p. 230
18 Sfantul Maxim Marturisitorul, Scolii, trad. de Pr. Dumitru

Staniloae, Ed. Paideia, Bucuresti, 1996, p. 31
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urmad timpuri, aducand prin ea implinirea hotdrarii de mai Inainte a
lui Dumnezeu.”"’

Rezumand in Sine cosmosul, Hristos este Noul Adam ce
uneste intregul existentei prin Sine ca Fiu al Omului. El este Adam
cel cosmic 1n care Dumnezeu si-a asumat trup si suflet simtitor, ase-
meni noua, ,,...prin care, ca si parti, El reuneste toate partile In unitati
pe care poate apoi sd le uneasca intr-o totalitate suprema”. Hristos,
om adevarat, fiintd Intreagd, supunandu-se Tatdlui prin iconomia
Crucii, ,,uneste natura creatd cu natura necreata intru iubire, oh, mi-
nune a iubirii si grijii lui Dumnezeu fata de noi, si ne arata ca, prin
har, cei doi nu mai sunt decat o singura fiinta. Intreaga lume patrunde
(perichoresas) deplin intru Dumnezeu intreg si, devenind pe deplin
ceea ce este Dumnezeu, cu exceptia naturii, primeste de la El pe
Dumnezeu intreg””. Epistemologia simbolici a Sfintului Maxim,
spune Paul Blowers isi are izvorul in contemplarea Tainei Intruparii
in lumina careia vede totul: ,Hristos-Cuvantul se intrupeaza sau se
inscrie in cuvintele sensibile ale Scripturii ca si in fenomenele
creatiei, firi si aduci atingere dumnezeirii Sale””'.

Ratiunea umana, prin caracterul ei colocvial poate dialoga
intr-un mod explicit cu Ratiunea Cuvantului. Scriptura si creatia
conduc astfel la o cunoastere a lui Hristos-Cuvantul in lucrarea Sa
iconomica de Datator al legii si de Ziditor, iar prin contemplarea
acestora incepand cu nivelul sensibil, lumea si scriptura devin treptat
transparente pentru a zari in ele Iconomia dumnezeiasca. Unitatea
simbolica a creatiei in Duhul Sfant are scopul de a ridica mintea as-
ceticd de la cele sensibile la cele inteligibile (dar in acelasi timp,
simbolurile sensibile pot deveni capcane pentru cei infirmi duhovni-
ceste). Lumea corporald nu trebuie doar lasatd in urma ca un rau
necesar scopului spiritual al mantuirii, ¢i, dimpotriva, recuperate caci

19 Ibidem, p. 32

20 Idem, Cele patru sute de capete despre dragoste, in ,Filocalia
sfintelor nevointe ale desavarsirii”, vol. II, trad. si note de Pr. prof.
dr. D. Staniloae, editia a [I-a, Ed. Harisma, Bucuresti 1993, p. 102

2l Paul Blowers, The Logology of Maximus the Confessor in His
Criticism of Origenism, in Origeniana Quinta, Robert J. Daly (ed.),
Peeters Press, Leuven, 1992, p. 571
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tine de plenitudinea naturala datd de intrepatrunderea si perihoreza
realitatilor sensibile si a celor inteligibile, avand ca Centru absolut
Logosul Creator, Proniator si Mantuitor. Astfel vedem cosmosul: ,,...
unul si neimpartit, cu toatd deosebirea partilor sale. Dimpotriva, el
infatiseaza si deosebirea partilor [...] facandu-le si se raporteze la
unitatea i neimpartirea sa [...] fiecare din ele strabatind intreagd in
cealalta si amandoua implinindu-1 cum Tmplinesc partile un intreg, si
el Tmplinindu-se prin ele ca Intreg, In chip unitar si integral. Caci
intreg cosmosul inteligibil se aratd in intreg cosmosul sensibil in chip
tainic, prin formele simbolice, celor ce pot sd vada; si intreg cel sen-
sibil existd in cel inteligibil, simplificat in sensurile mintii [...]. lar
daca prin cele ce se vad, se privesc cele ce nu se vad, cum s-a scris,
cu mult mai vartos vor fi intelese prin cele ce nu se vad cele ce se
vid, de citre cei dedati contemplatiei duhovnicesti”*.

Inainte de Intrupare, adica inainte de realizarea mutatiei onto-
logice in structura creatiei, chiar daca revelatia naturald indica in
anumitad masura sensul existentei create, trimitand la Ziditor, totusi
Sensul final nu era prezent In mod personal in sanul acesteia.

Experienta comuniunii nemijlocite cu Dumnezeu Cel intrupat
face de acum mult mai vizibild prezenta lui Dumnezeu in zidire si
oameni, descoperind totodatd ratiunea timpului In lumina vesnicei
indumnezeiri: ,,De aceea cu dreptate a luat trup Cuvantul lui Dumne-
zeu si S-a folosit de om ca de un organ, sa facd viu trupul si ca, pre-
cum este cunoscut din creatie prin fapte, asa sa lucreze si in om si sa
Se arate pe Sine pretutindeni, neldsdnd nimic gol de dumnezeirea si
de cunostinta Sa.”*

2 Sf. Maxim Marturisitorul, Mystagogia. Cosmosul si sufletul -
chipuri ale Bisericii, trad. Pr. prof. Dumitru Stdniloae, Ed. Institutului
Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 2000, pp. 16-17

2 Sfantul Atanasie cel Mare, Despre Intruparea Cuvintului, in
PSB, vol. 15, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucu-
resti, 1987, p. 142
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VI.2. Paradigma hristologica a istoriei

Cheia de semnificatie a Intregii problematici a istoriei o repre-
zinta intruparea Fiului lui Dumnezeu si consecinta ei: redimensiona-
rea timpului. Din aceasta perspectiva istoria reprezinta acel ,,loc ge-
ometric” In care se realizeaza trupul lui Hristos, oamenii devenind
madularele Lui, fiecare dintre ei fiind chemat sa lucreze la realizarea
chipului Omului, dand expresie valorii spirituale pe care o poarta, ca
un talant, venind pe lume. ,,Sa facem om dupa chipul si asemanarea
noastra” sintetizeazi insisi problema omului si a istoriei.**

Intreaga istorie, intr-un fel, este reprezentata de lupta intre fe-
luritele chipuri de tagaduire a realitatii, a creatiei — a realitatii metafi-
zice — a realitatii lumii pe plan istoric si afirmarea substantiala a exis-
tentei, a lumii prin Hristos. Aceasta este toata istoria, §i aceasta este
orice istorie.

Prin invierea Iui Hristos insa, s-a ardtat anticipat cd lumea
aceasta si istoria ei nu este Inchisa in ea insasi, ci este o pregitire
pentru viata de veci, ce trebuie coplesitd duhovniceste. Parintele
Dumitru Staniloae ne spune ca istoria s-a nascut ca un lang al trecerii
de la placeri la dureri, ci viceversa, ca lant sustinut prin extrema sla-
bire a sufletului si descompunerea trupului in moarte. Dar intr-o as-
tfel de istorie sau timp ca trecere a altor §i altor oameni de la placeri
la durerile sfarsite in moarte, insusi fiul lui Dumnezeu se face om ca
sd invingd moartea oamenilor.*

Astfel Fiul lui Dumnezeu, facdndu-se om in istorie, prin naste-
rea din Fecioard, a dat istoriei sensul de loc, pe care oamenii se pre-
gatesc, prin puterea Lui, pentru vesnicie, suportdnd durerile, dar re-
ducand cat mai mult placerile si, anume, numai la implinirea trebu-
intei de a se arata in istorie ca cei ce suporta durerile, si nu le soco-
tesc pe acestea ca un indemn de cautare a placerilor.

2 Alexandru Mironescu, Kairos - Eseu despre teologia istoriei,
Ed. Anastasia, Bucuresti, 1996, p.107.

% Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, lisus Hristos - lumina lumii si
indumnezeitorul omului, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 107.
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De fapt, daca istoria ar ramane la nesfarsit fara acest sens de
pregitire in ea pentru viata vesnica fara placeri si dureri trupesti, nu
ar avea nici un sens. Astfel, nasterea din Fecioar, fara de pacat, cru-
cea, ca ultima durere si moarte pentru noi si invierea Lui, sunt faptele
prin care lisus Hristos, sau Cuvantul lui Dumnezeu cel intrupat si
numai El singur da sens istoriei, sau e lumind a ei, ca drum spre
vesnicie.?

Din punct de vedere crestin, in istorie nu exista o lipsa de sens.
Intreaga perspectiva istorici, toate evaluarile anterioare se schimba,
fiind conditionate de relatia lor cu plindtatea care se descopera.
Curgerea timpului nu mai duce la imaginea reintoarcerii acelorasi
cercuri infinite §i nici cuprinderea in abisul schimbabilitatii in care
curentul cade fard a se opri, fard sperantd, in mod irevocabil. Acest
curent al timpului devine unul ascendent spre Dumnezeu, o sfintire a
celor pamantesti si a celor create, asumate de Dumnezeu prin Intru-
pare. Plindtatea Fiului care a patruns in viafa si istoria noastra pa-
manteasca, da sens istoriei.”’

Contemplat prin paradigma hristologica, temporalitatea este is-
torica si metaistorica deodatd pentru ca tot ce se afld in timp si are o
valoare vesnica. Dupa Berdiaev, metaistoria este in continuu prezen-
td in fundalul istoriei.”® Evdokimov explicd aceastd idee: ,,Istoria,
fara a fi determinata, nu este mai putin conditionata de elemente care
nu sunt istorice. In fapt, istoria nu este autonomd, ea are o preistorie
edenicd si va avea o postistorie in Imparatie. Trecand prin istorie, cea
dintai se desavarseste in cea de-a doua. Fortele metaistorice sunt vii
in istorie, actioneaza si conditioneaza sarcina ei. Apare astfel limpe-
de faptul ca, daca eshatologia are un postulat istoric uman, ea include

26 Jbidem, p. 108.

% Nicolae Arseniev, Descoperirea Vietii Vegnice, Ed. Credinta
Noastrd, Bucuresti, 1991, p. 89.

465 E. Porret, N. Berdiaeff, p.138, apud. Thomas Spidlik, Spiritul
Rasdaritului Crestin, IV, Omul si destinul sau in filosofia religioasd rusd,
Ed. Deisis, Sibiu, 2002, p. 165.
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si participarea cu totul speciald a puterilor ceresti, Ingeresti si demo-
nice.”*

Aceasta este istoria pe care ne-o prezintd Sfanta Scriptura:
evenimentele sunt in timp, in ,,timpul lor”, si totul exprima asteptarea
a ceea ce trebuie sd vind. Aceastd asteptare il elibereaza pe om de
chronos, 1l elibereaza adica de ,.timpul ciclic al astrelor masurat de
ceasurile noastre”. Figura graficd a acestui timp Chronos, este curba
inchisd In ea insdsi, sarpele care isi musca coada, cercul vicios al
vesnicei intoarceri fara iesire. Asemenea zeului Chronos, timpul
inchis se hraneste cu proprii lui copii — clipele — el cronometreaza
rece, matematic, ,repetitiile” si genereaza angoasa absurdului, ase-
menea spaimei lui Pascal 1n fata infinitului spatial. Spunand ca sen-
sul istoriei este hristologic, spunem ca el este in acelasi timp eclezial.
Timpul care urmeaza Intruparii este timpul Bisericii. ,,lar viata Bise-
ricii se prezintd ca o noud dimensiune a vietii, puterea unei noi califi-
ciri a vietii, pentru ci este deschisa spre lucrurile ultime”.*

Din aceeasi perspectiva Evdokimov spune ca istoria este baza-
td pe unicitatea absolutd a lui Hristos: Unul ndscut din Tatal mai
inainte de veci, Unul nascut din Fecioara la plinirea vremii. Tot ce a
fost inainte nu este decat o ,,preinchipuire”, tipologie.

In Epistola catre Romani 5, 14, Adam este tomog — chipul lui
Hristos, iar Sfintii Parinti descifreaza sensul evenimentelor istorice in
lumina aceleiasi metode tipologice. Tot ceea ce s-a intamplat dupa
intrupare este o extindere a acesteia; timpul Bisericii este timpul
insusirii subiective de catre toti si de catre fiecare in parte a mantuirii
obiective. De aceea, Biserica se reveleaza ca o noud dimensiune a
vietii §i 0 noua calificare a istoriei, pentru ca ea este axata pe ceea ce
este unic si este deschisa veacului veacurilor (eshaton).

Conceptia tipologicd a Vechiului Testament, la Parinti, arata
timpul ca prefigurare a eonului ce va veni in Hristos, perspectiva ce
permite citirea istoriei In lumina lui. Eonul care este Hristos este in
acelasi timp eshatonul: in Hristos istoria s-a implinit. Nimic nou nu
se mai poate Intampla in istorie pentru cd Hristos nu poate fi depasit.

29 Paul Evdokimov, Orfodoxia, Ed. Institutului Biblic si de Mi-

siune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1996, p. 318.
30 Thomas Spidlik, op. cit., p. 166.
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Revelatia s-a sfarsit, cici Invierea inaugureazi deja Parusia. Aceasta
este iminentd, dar ceasul ei este necunoscut si, de aceea, dupa Sfantul
Grigorie de Nyssa, istoria ,,se desfigoara din inceputuri in inceputuri
prin inceputuri care nu se mai sfarsesc”, dar, in totalitatea sa, ea tinde
spre sfargit.”!

Timpul istoric nu este negativ nici macar in principiul séu,
pentru cd in Tnsasi natura lui gdsim un continut pozitiv chiar in starea
de putere. In aceastd lumina, Sfantul Grigorie de Nyssa di o dubla
interpretare istoriei: ea este in acelasi timp proces de crestere si pro-
ces de dezagregare. Mantuirea std in ruperea nivelelor. Astfel, bote-
zul rupe lantul vicios si instaureaza o altd ordine: akolouthiei mortii,
Dumnezeu 1i opune pe cea de a doua akolouthie, a vietii vesnice.
Perspectiva descrisa aici este Insdsi sinteza teologiei pauline a celor
doi Adami: cel dintai Adam instaureaza timpul pierzarii, iar cel de-al
doilea Adam, timpul recapitulirii universale, timpul mantuirii.** Mo-
dul Sfantului Maxim de a teologhisi este duhovnicesc: nu este vorba
numai de realitatile ultime ale lumii, nici de Parusia Domnului ca
eveniment ce incheie istoria cu Invierea mortilor, Judecata, Raiul si
Iadul, ci de modul in care Duhul veacului viitor prefigureaza in vea-
cul acesta starea ontologica a lumii restaurate si transfigurate, a carei
virtualitate lumea o poartd deja prin harul rascumpararii: ,,Odata ce
veacurile randuite de mai Tnainte pentru lucrarea prin care Dumnezeu
avea sa se facd Om au luat sfarsit la noi, Dumnezeu implinind cu
adevarat intruparea Sa desavarsita, trebuie sa asteptam de aici inainte
celelalte veacuri ce vor veni, care sunt randuite pentru lucrarea in-
dumnezeirii tainice §i negrdite a oamenilor. Unele din veacuri sunt
pentru coborarea lui Dumnezeu la oameni, iar altele pentru urcarea
oamenilor la Dumnezeu. Dacd Domnul nostru lisus Hristos este in-
ceputul, mijlocul si sfarsitul tuturor veacurilor trecute, prezente si
viitoare, pe drept cuvant putem zice ca a ajuns la noi, in virtualitatea

31 Paul Evdokimov, op. cit., p. 344.
32 Jbidem, p. 226; Mircea Eliade, fmpotriva Deznidejdii, Ed. Hu-
manitas, Bucuresti, 1992, p. 140.
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credintei, sfarsitul veacurilor destinate indumnezeirii celor vrednici,
care actual se va face aritat dupa har, in viitor.”*

Viziunea Sfantului Maxim nu este una simplu cronologici**:
istoria ca succesiune de evenimente punctuale desfasurandu-se liniar
intr-un cadru temporal. Veacurile lumii acesteia, ca timp binecuvan-
tat, ca timp al harului Fiului lui Dumnezeu poartd in ele posibilitatea
participarii la starea transfigurata a Imparatiei, noi pregustim acum si
aici Taina imparatiei, caci istoria devine contemporana cu eshatonul.
Referatul scripturistic: ,,lata, impéré‘;ia lui Dumnezeu este in mijlocul
vostru” descopera sensul prezentei eshatonului in timp: lumea este
spatiu de manifestare a imparatiei lui Dumnezeu, fara ca timpul ei sa
se confunde cu vesnicia. Recapitularea intregii istorii in taina lui
lisus Hristos da sens si coerenta dinamicii ei. Sensul ei se descopera
la ,,plinirea vremii” si este supraistoric iar telul final metaistoric intru
asteptarea nerabdatoare a venirii lui Hristos in slava Sa. Toate veacu-
rile sunt purtate de Hristos Care a coborat la ele. Hristos conduce
istoria de sus, dar si din mijlocul ei, ducand intreaga fire creatd spre
indumnezeire.

Stantul Maxim Marturisitorul priveste eshatonul nu atat ca pe
un sfarsit evenimential al istoriei lumii, ci ca pe fermentul viu care
dospeste in aluatul istoriei proniatd catre o noud ordine existentiala,
condusa catre o stare ultima de transfigurare, dincolo de timpul isto-
ric. Imparitia eshatologici nu poate fi rezultatul unui proces istoric in
sine® c¢i lucrarea Duhului lui Dumnezeu ce introduce in chip viu Impa-
ratia 1n istorie, nu ca suma de evenimente mai mult sau mai putin sem-

3 Sfantul Maxim Madrturisitorul, Cele patru sute de capete despre
dragoste, in Filocalia sfintelor nevointe ale desavarsirii, vol. II, trad. si
note de Pr. prof. dr. D. Staniloae, editia a II-a, Ed. Harisma, Bucuresti
1993, p. 82

3 Adrian Lemeni, Despre spatiu si timp in fizicd si teologie, in
~Teologia”, rev. Facultdtii de Teologie Ortodoxa din Arad nr. 3,
Arad, 2000, p. 23

% Istoricismul teologiei catolice este evident si Marrou si-l
asumd firesc, vezi Henri-Irénée Marrou, Teologia istoriei, Ed. Institu-
tul European, lasi, 1995, pp. 133-134
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nificative ci ca inldnfuire de vieti personale chemate la mantuire in
Hristos.

Aceasta pune timpul 1n lumina vesniciei din perspectiva sensu-
lui adanc al transfigurdrii finale prin har a fapturii. Veacurile supuse
temporalitatii, ca veacuri ale starii active, ale nevointei mantuitoare
ne pot da doar o pregustare nedesavarsitd si oarecum secventiala a
vesniciei, ca §i comuniune cu Dumnezeu si, prin El cu intreg cosmo-
sul. In schimb, veacurile de dincolo de existenta actuald, ca veacuri
ale patimirii indumnezeitoare sunt o Tnaintare ce nu poate avea sfarsit
in comuniunea cu Dumnezeu.

Urmand aceasta distinctie descoperim ca timpul déruit Biseri-
cii este un timp al pocdintei, al metanoi-ei §i apartine Incd in buna
masurd caderii §i pe care il traim, spune loanis Zizioulas ca vreme a
,....chemarii la convertire, dar aceasta ramane mereu in infidelitate
fatd de vocatia noastra atat de inalté, o stim bine. E timpul pacatului
inca dominand in noi, triumfand adesea chiar in pofida a ceea ce noi
am vrea sau pretindem ci vrem’®. Acest timp al incercirii, ne-a fost
daruit impreuna cu harul Domnului Hristos (Ioan 16, 2) si este vreme
a patimirii curatitoare. Eshatonul este deplina lui depasire dar nu prin
prefacerea timpului in ceva contrar.

Teologia Rasaritului nu este una istorica ci una eshatologica
iar sensul timpului incercarilor mantuitoare prin harul Fiului se des-
copera definitiv si se implineste in El. Numai in [isus Hristos timpul
are sens. Anterior Lui, istoria se indreapta spre El iar dupa Intrupare,
timpul se altoieste pentru a fi roditor cu harul unei noi dimensiuni,
aceea a rascumpardrii si restaurarii, iar vesnicia veacului viitor nu
aduce o anulare a timpului, ci chiar implinirea lui. Biserica traieste
timpul ca pe o tensiune activa catre Parusie caci prezentul nu mai
este acum-ul clipei cronologice, echidistante si neutre ci poarta tensi-
unea proorociei Imparitiei ce va si fie si deja este prezent tainic in
Euharistie. In exprimarea lui loanis Zizioulas: ,,E vorba deci, daca
putem spune asa ceva, de o eshatologie inca de sperat si de dorit, care
sd conserve foarte viu sentimentul acelei Inldntuiri misterioase dintre
viitor si deja-aici, deja si nu inc...”"’.

% Joanis Zizioulas, Mitropolit, Euharistie, Episcop, Bisericd, Ed.
Basilica, Bucuresti, 2009, p. 189
37 Joanis Zizioulas, op. cit., p. 127
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Veacul acesta este totodatd un timp al rabdarii lui Dumnezeu
(IT Petru 3,9), sens cuprins de Apocalipsa 3, 20 ,,]atd Eu stau la usa si
bat”, un timp al asteptarii pocdintei noastre. Este o noud paradigma a
timpului ce transcende orice metafora geometrizanta caci timpul nu
mai este un spatiu de desfasurare, un cadru oricum ar fi gandit, ci
intr-un mod tainic, mediul unei relatii personale ce tine de vesnicie.
Masurarea timpului prin distanta dintre clipe devine desueta si ne-
semnificativa caci el reprezintd intervalul dintre chemarea lui Dum-
nezeu si raspunsul liber din partea omului. Aceastad interpretare a
timpului pune totul in lumina tainei Intruparii prin care Dumnezeu si
omul vin intr-o relatie ireductibil de personala. Omul este chemat ca
prin raspunsul lui liber sa rdspunda iubirii lui Dumnezeu care a luat
chipul Crucii §i migcarea de raspuns duce limitele timpului transfigu-
rat in vesnicie. Timpul se descopera ca realitate interpersonala toc-
mai pentru ca omul creat dupd chipul lui Dumnezeu raméne pururi
persoana, subiect al iubirii Persoanei dumnezeiesti.

Desi istoria a inceput o data cu pacatul originar, ca o conse-
cinta a caderii lui Adam, si se prelungeste datoritd pacatelor noastre,
patristica nu poate niciodata sa cada in istoricism. Nu exista ca pentru
filosofia idealistd germana o ,.Istorie” cu majuscula precum o vad un
Hegel, un Croce sau un Ortega y Gasset. Dar refuzul autosuficientei
istoriei nu inseamnd o evadare din istorie. ,In zilele lui Pilat din
Pont” S-a intrupat Dumnezeu, asumandu-Si o existenta istorica, Hris-
tos ne-a aratat cum putem sd ne mantuim chiar in aceasta conditie —
limita a caderii noastre. Dar prin Patimiri si Inviere istoria nu mai
poate fi gandita ca autonomd, cici Dumnezeu Acelasi care i-a dat ca
tip Legea Veche acum i-a daruit Lege Noud prin sangele Fiului Sau.
Kerigma apostolicd marturiseste ca lisus a patimit in istorie, dar a invi-
at impotriva ei, biruind-o si anulandu-i teroarea si blestemul.®

Cuvantul Eclesiastului, ce rezuma viziunea unei istorii desarte
de sens in care ,,nu este nimic nou sub soare” este depasit, spune
Sfantul Ioan Damaschin pentru totdeauna prin afirmarea noutatii
absolute a Invierii. Numai prezenta in istorie a lui Hristos Cel vesnic

3 Mircea Eliade, op. cit., p. 141
193



viu suprima repetitia si reda fiecarei clipe a timpului valoarea si uni-
citatea ei ireductibild*” din perspectiva nu a cronologiei ci a Parusiei.

Istoria nu poate fi ganditd ca un proces fara inceput si sfarsit.
Hafarsitul” si ,,consumarea” totald a timpurilor sunt, conform viziunii
scripturistice, istorice dar scopul ei, realizat prin Intrupare rimane
,.deasupra istoriei”. Dupa Iniltare istoria redevine asteptare nerabda-
toare a Celui ce va sa vina caci numai Parusia ca ultima si desavarsi-
ta recapitulare a tuturor momentelor si sensurilor trecute in dinamica
vietii pamantesti poate da sens fluxului cuprins de durata timpului
insusi®.

Intruparea este si rimane istoricd, Fiul lui Dumnezeu S-a po-
gorat 1n acest timp. ,,Timpul acela” evocat de marturisirea evangheli-
ca este un moment precis — vremea in care Pontiu Pilat guverna lu-
deea, dar el desi rimane 1n curgerea istoriei, este sfintit de prezenta
lui Hristos in el. Nu este ,,illo tempore” ci un timp real Insa sacrali-
zat, sfintit prin Intrupare si pnevmatizat prin Cincizecime si care este
mereu actualizat in Bisericd prin Euharistie. Hristos este prezent
euharistic in interioritatea timpului ce si l-a asumat dumnezeieste
odata pentru totdeauna.

Pentru Oscar Cullmann, Domnul nostru Iisus Hristos este
»centrul istoriei mantuirii”, teologia sa nou-testamentara fiind hristo-
centricd. ,,Dupa drama mantuirii, dupd rastignire si inviere, timpul
implinirii a inceput deja in Hristos, capul si Domnul Bisericii, totul
este deja implinit. Insa in credinciosi, totul trebuie inca si se faca”.*!
Aici sta tensiunea intre deja Implinit i ceea ce trebuie implinit, care-1
deosebeste pe Cullmann de Bultmann, care cerea luarea unei decizii
de catre credincios la chemarea divina. Facand o paralela intre ac-

3 Paul Evdokimov, Mystere de I'histoire, in revue ,Communion”,
periodique trimestriel publie par la Communante de Taize, vol XXIV,
nr. 93,1970, p. 14

40 G. Florovsky, Eschatology in the Patristic Age, in Studia Patris-
tica, vol. II, Oxford, 1955, ed. Kart Aland and SL. Cross, Akad. Ver-
lag, Berlin, 1957, p. 238

41 Cf. Maurice Carrez, Flash sur Oscar Cullmann, Le salut comme
histoire, in , Reforme”, nr. 1905, 12 martie 1966, p. 7, apud. Pr. prof.
univ. dr. Petru Rezus, Teologia Ortodoxid Contemporand, Ed. Mitropoli-
ei Banatului, Timisoara, 1989, p. 500
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ceptiunea protestantd a mantuirii §i cea catolicd, Oscar Cullmann
precizeaza: ,,protestantul se Indreapta spre riscul de a uita istoria
mantuirii, ca §i cum timpul s-ar fi oprit in momentul in care marturia
apostolica a fost consemnata prin scris si adunata in ceea ce constitu-
ie astazi scrierile biblice, in special Noul Testament. Protestantul este
in primejdie de a sélta peste timp si de a uita cd istoria mantuirii se
desfisoard pani la sfarsit.”** Protestantii risca si refuze a trii astizi
pe acum s§i pe nu inca, si Intr-un fel sau altul, din pricina dragostei lor
pentru Biblie, ei sunt mai interesati de acum. Catolicul se indreapta
spre primejdia inversa, uitdnd cad timpul apostolic este Inchis si ca,
dacad istoria mantuirii continua a se desfasura in timpul prezent, sin-
gurul vizavi valabil, singurul magisteriu al Bisericii este Sfanta
Scripturd. Catolicii se indreaptd spre primejdia de a suprapune martu-
riei oculare apostolice, care nu se afla decat in Biblie, despre eveni-
mentul lui Hristos si despre tot ceea ce rezultd din moartea si invierea
Sa, un magisteriu infailibil.

Ortodoxia nu numeste modul slavit al vietii dumnezeiesti, In
care se afla Hristos dupa inviere, »temporalitate plind” ca in gandirea
protestanta. Viata lui Iisus dupa Inviere, ca si a noastrad dupa ce vom
invia, nu poate sd nu poarte amintirea, urma personald a vietii de pe
pamant. Inviind, Hristos nu a lepddat umanitatea, rimanand mai
apropiat, mai inrudit ontologic cu noi, sub toate raporturile, afara de
pacat. Prin firea Sa omeneasca inaltatd de-a dreapta Tatilui, ,,lisus
cel inviat ne aseaza intr-o temporalitate «deschisa» eternitatii Sale,
iar eternitatea Sa comunici cu temporalitatea noastra”.

Folosind o sintagma a Sfantului Chiril al Alexandriei Hristos,
ca Piatra cea din capul unghiului, ca si cheie de bolta transparenta a
Bisericii revarsa induntrul umanitatii toata slava cerului. Descoperim
astfel Biserica Intreg format din toti cei care se Impartasesc cu Hris-
tos, dar si realitate ce Invaluie lumea, avandu-L pe El ca centru: ,,in-
treg temporal supratemporal”.

Ceea ce noi numim timp in procesul nostru istoric al lumii, in
realitatea noastra lumeasca, realitate ce reprezinta un proces in timp,
este o anume perioada launtrica, ,,0 epoca internd a vesniciei in-

42 Pr. prof. univ. dr. Petru Rezus, op. cit., p. 504.
4 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, lisus Hristos - lumina lumii si
indumnezeitorul omului, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 357
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sisi”.* Aceasta inseamni ci nu existd doar timpul nostru pimantesc,
in realitatea noastra teluricd, ci si unul autentic, celest, in care primul
este implementat si pe care il oglindeste si il exprima. In perspectiva
metafizicii istoriei este inevitabila concluzia fundamentala ca ,.istori-
cul” introduce 1n vesnicie, ca nu este altceva decét o profunda actiu-
ne reciprocd intre eternitate si timp, o neintrerupta invazie a vesniciei
in timp.

Parintii, incd din veacul apologetilor au privit istoria ca pe o
lucrare a Proniei adaptata ritmului si conditiilor spirituale ale umani-
tatii: acea lex humani generis a cresterii lente si dezvoltarii graduale.
Sfantul Irineu a denuntat gnsoticismul marcionist care interpreta
referatul paulin al legii lui Moise ca si ,,calauza catre Hristos” doar in
sens negativ: ,,povara Legii” a avut menirea de a-i spori vechiului
Israel simtdmantul nevredniciei fatd de chemarea sa. Sfantul Irineu
descopera insa valoarea pozitivd a pregatirii umanitatii ,,pars pro
toto” pentru venirea lui Hristos. Trecerea de la primul stadiu la al
doilea nu putea fi decat treptatd caci omul trebuia sa se obisnuiasca
intai cu legea veche pentru ca apoi s-o0 poata primi pe cea noud, de-
savarsita. Dumnezeu este, numai omul devine, iar progresul se reali-
zeazi pas cu pas (prema prokopontos)*. Logica gnosticd pornind de
la ideea perfectiunii starii initiale, angelice, a umanitatii vedea in
istorie doar o tragica desfasurare temporald a caderii in trup.

Totul porneste de la modul de intelegere a ,,chipului si asema-
nérii”**: Omul nu a fost creat perfect de la inceput, iar umanitatea se
desavarseste prin har nu prin naturd. Omul, ca fapturd a avut nevoie
de la inceput de timp pentru a-i urma lui Dumnezeu. Chipul si ase-
manarea lui Dumnezeu nu reprezinta descrierea conditiei primordiale
a omului ci mai degraba scopul sau ratiunea existentei sale. Chipul
este firea omului iar aseméanarea scopul existentei lui ca fapturd. Asa
incat umanitatea si-a continuat mersul inainte spre Dumnezeu chiar

# Nicolae Berdiaev, Sensul istoriei, Ed. Polirom, lasi, 1996, p. 77

4 Sfantul Irineu, op. cit., 4.21.2, p. 239

46 [bidem, 4.63.3, p. 245: »Lipsiti cu totul de ratiune sunt acei
care nu asteaptd vremea cuvenitd si isi pun sldbiciunea pe seama lui
Dumnezeu... Incdlcand legea neamului omenesc ei vor sa fie ase-
meni lui Dumnezeu Creatorul chiar inainte de-a deveni oameni.”
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si dupa Cadere?. Interpretind simbolic si tipologic istoria, patristica
ne-o descopera ca migcare graduald a umanitatii intregi spre asema-
narea cu Dumnezeu, Care Se descopera treptat in functie de capacita-
tea omului de a primi 1n timp revelatiile succesive ale Legii si Haru-
lui. In aceasta perspectiva Legea Veche nu a fost nici prima nici ul-
tima etapa a unei discipline a pedagogiei dumnezeiesti, din ce in ce
mai desdvarsite de-a lungul istoriei. In iconomia dragostei Lui,
Dumnezeu S-a adaptat conditiei umane ,,dupad starea vremurilor,
intru mantuirea omului.”*®

Pentru Eusebiu de Cezareea istoria este un proces calauzit de
cunoasterea de Dumnezeu de reconstituire a umanitatii restaurate in
demnitatea ei imparateasca originard. Pornind de la copilaria adami-
ca omul urma sa ajunga treptat la desavarsire dar, prin Cadere umani-
tatea s-a anarhizat desavarsit, salbaticindu-se pana la masura materiei
amorfe.* Dupi Potop omenirea s-a iniltat intr-un progres lent de la
poliarhie si politeism la monarhie si monoteism. Viata spirituald a
umanitatii constituie istoria ei si este contemplata ca intreg in dina-
mica timpului: dimensiunile ei religioasa, culturald si politicd sunt
interdependente evoludnd armonic, astfel ca nici una nu poate rama-
ne mult in urma celeilalte. Accentul, fidel indemnului paulin de as-

47 Referatul patristic este consecvent caci Ladner sustine ca
Sfantul Irineu a preluat aceasta viziune de la Teofil din Antiohia care
porneste, in ton cu intreaga patristicd de la ideea cd Adam in Rai nu
a fost desavarsit ci doar pe drumul desdvarsirii, astfel ca chiar si
dupa cddere mersul lui spre Dumnezeu a continuat, cf. Gerhart B.
Ladner, The Idea of Reform: Its Impact on Christian Thought and Action
in the Age of the Fathers, Harvard University Press, Cambridge, 1959,
p- 83

#8 Tertulian, Adversus Judaeos 2.10, (PL.,V1,821) apud Margueri-
te Harl, ,Origen et la function revelatrice de Verb incarnee”, Paris,
1958, p. 133

4 ... Nu s-au ocupat nici de cetate, nici de politicd, arte sau
stiinte; nu au pus pret nici pe legi, pe drepturi ori mai mult pe virtu-
te si filosofie, trdind ca nomazii in desert, salbatici si neprietenosi”,
cf. Eusebiu de Cezareea, HE 1.2.19, ed. Schwartz, p. 8, apud. Amos
Funkenstein, Teologie si imaginatie Stiintificd, Ed. Humanitas, 1998,
p- 248
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cultare fatd de autoritatea politicd (imperiald) a timpului cade pe
aceasta dezvoltare spirituald armonica a umanitatii mantuite centrata
pe crezul mantuitor (sotirion dogma)*® si deveniti neam nou (neon
etnos)’', Biserica, ce uneste multitudinea natiunilor in numele lui
Hristos. Eusebiu cade insd intr-un gen de istorism, neinrudit insa cu
milenarismul ce pare cd orienteaza conceptia sa eshatologica cétre
lumea aceasta, cand spune cd’*> Imperiul Roman este destinat si se
transforme Intr-un regat al lui Dumnezeu.

Fericitul Augustin este cel care dezvolta in eshatologia sa tema
celor doua cetati: cetatea lui Dumnezeu si cetatea oamenilor, cu ori-
gini, scopuri si evolutii complet diferite si care se exclud reciproc.
Diferenta nu poate fi depasita pentru ca vine din modurile deosebite
de a se raporta la Dumnezeu desemnate sintetic si rezumativ uti si
frui: a te folosi de Dumnezeu si a-I sluji Lui>®. Optiunea este de ordin
moral si tine de liberul arbitru caci credinta in Dumnezeu este un dat
universal: ,, In acest scop cei buni se folosesc de viata ca sa se bucure
de Dumnezeu; dimpotriva cei rai, pentru a se bucura de viata, vor sa
se foloseasca de Dumnezeu; cu toate acestea si ei cred ca exista si ca
poartd de griji lumii**. Cetatea pimanteascd nu poate spera decat
cel mult la o relativa pace si stabilitate trecatoare caci statele paméan-
testi isi Intemeiazad existenta pe dorinta de putere si nu pe dreptate.
Dorinta nesatioasa de putere nu poate fi satisfacuta deplin decat prin
aparifia unui imperiu universal a cérui constructie este inca din start
marcatd de problema majora a exercitarii puterii ca /ibido dominandi:
acolo unde are cel mai mare succes Intampina si cea mai Inversunata

50 Edgar Cranz, Kingdom and Polity in Eusebius of Caesarea, p. 51
(si n. 23), apud Amos Funkenstein, Teologie si imaginatie Stiintifica,
Ed. Humanitas 1998, p. 210

51 Ibidem, p. 211

52 Ibidem, pp. 211-212

5 Distinctia dintre ,uti” si ,frui” ar proveni din distinctia fa-
cutd de Filon intre ,ktisis” si ,hrisis” - posesie/folosinta cf Gaston
Bachelard, La dialectique de la duree, Presses Universitaire de France,
Paris, 1963, p. 188

5 Augustin, De Civitate Dei, 15.7, Ed. Institutum Patristicum
~Augustinianum”, Roma, 1974 pp. 460-461
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rezistentd. De aceea pax terrena nu poate fi decat temporara si, din
perspectiva cetatii lui Dumnezeu nu are importantd dacad imperiul
este sau nu crestin caci istoria sacra si cea profana sunt paralele. Bi-
serica se foloseste de pacea terestra a cetatii oamenilor dar nu are
nevoie de o monarhie universald dupa cum lasa sa se inteleagd Euse-
biu, Prudentiu sau Orosius®® pentru a-si implini misiunea care este
extinderea Imparatiei pe pamant. Cetatea lui Dumnezeu este doar in
pelerinaj pe acest pamant: un amestec de grau si pleava ce va fi cer-
nut de ingeri la sfarsitul timpurilor.

Celebra sintagma augustiniana a Bisericii luptatoare si a celei
biruitoare, ceresti este cheia de lectura a intregii istorii: civitas Dei
peregrinas in terris §i respectiv civitas Dei coelestis sunt ipostaze ale
Bisericii una a intregimii eclesiale asa cum se realizeazd in istorie
prin adaugirea treptatd a celor mantuiti. Istoria este contemplata in
doua perspective: intdi cele trei rastimpuri ante legem, sub lege, sub
gratia si apoi cele sapte varste aetates mundi.

Pana la prima venire a lui Hristos ambele cetati s-au dezvoltat
ca o singurd civitas permixta, dezvoltare asemanatoare aceleia a unui
organism viu si primele cinci varste ale lumii aetates mundi, traite n
comun de amandoud cetatile au fost prefigurate alegoric de primele
cinci zile ale creatiei. Ele corespund analogic celor cinci trepte de
varsta din viata fiecdrui om: pruncie, copilarie, tinerete, maturitate,
varstd mijlocie concepute ca avand o limitd desemnatd in comparatie
cu varsta batranetii care nu are limita in ani’®. Conform acestui para-
lelism figurativ, istoria lumii a ajuns in ultima ei varsta odata cu Au-
gustus dupa care se afla pe drumul unei imbatraniri sau decaderi
lente, iar pentru vechiul Israel, ultima varstd a inceput cu venirea lui
Hristos, cu plinirea vremilor neprimitd de poporul ales. Asa cum
primul Adam a fost creat in ziua a sasea tot astfel Noul Adam nas-
candu-Se la inceputul varstei a sasea si ultima a istoriei a intemeiat
cetatea lui Dumnezeu pe pamant si a schimbat ontologia timpului
care de-acum inainte este masurabil ,,nu in ani ci in mersul inainte”>’

% Amos Funkenstein, op. cit., p. 249

%  Nullo annorum tempore” cf Augustin, Despre adevarata reli-
gie, 26.49, Humanitas, Bucuresti, 2002, p. 218

57 ,,Non annis, sed provectibus’ cf. Augustin, op. cit, 26.49, p. 218
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al progresului spiritual. Prezentul, istoria recentd apare ca parte a
acestei varste a sasea, un ,,ev de mijloc” intre prima si a doua venire
a lui Hristos, ev in care lumea Tmbatraneste dar care este totodata si
un timp nou, un timp al varstelor spirituale orientat catre sfarsitul
istoriei: Parusia. Aceasta va descoperi ca fiecare perioada a istoriei
lumii isi are frumusetea ei proprie contemplatd in institutiile si mai
ales teofaniile iconomisite ei gradat de Dumnezeu conform nivelului
de dezvoltare spirituald, iar la sfarsit intregul curs al istoriei se va
revela noud ca un cAnt maret si armonios, un velut magna carmen’®.

Amos Funkestein constatd cd acest paralelism intre zilele
creatiei si varstele lumii tine de traditiile apocaliptice iudaice® care,
intr-o interpretare literald isi bazau calculele cu privire la sfarsitul
lumii pornind de la metafora vechitestamentara: ,,Ca o mie de ani
inaintea ochilor Tai sunt ca ziua de ieri care a trecut si ca straja
noptii” (Ps. 89, 4). Fericitul Augustin 1nsia, dacd a preluat-o
intr-adevdr, a schimbat esential semnificatia acestei imagini, analogia
nu se mai referd la durata lumii, pe care nimeni nu o cunoaste si ni-
meni n-ar trebui si cuteze a o calcula ci la structura istoriei. In acest
sens zilele creatiei corespund varstelor lumii nu pentru faptul ci au
un numar de ani (o mie pentru fiecare perioadd) ci prin continutul lor
ce dezvaluie lucrarea Providentei dumnezeiesti.

Rezumand filosofic dialectica augustiniand a celor doud cetati
in conceptia sa metafizica, Charles Péguy scrie: ,,... trebuia ca cetatea
antica s fie leagdnul temporal al cetatii lui Dumnezeu, trebuia ca
imperiul sa fie salasul si leaganul temporal al crestinatatii. Si nu doar
atat, dar trebuia ca cea mai mare creatie spirituald care s-a savarsit
vreodatd in lume sa gaseasca si sprijin dar §i o piedica in ceea ce este
dimensiunea, matricea temporald, asezamantul, leagdnul tempo-
ral” .

Urmand scripturii, patristica rasariteand pune in lumind istoria
ca legatura tainica dintre Hristos si lume. Hristos este prezent in lu-

% Augustin, De divinae questiones, 44, Supra n. 66 III Incontro di
Studiosi dell Antichita Christiana, Annus XIV, Fasciculus 3, Ed. Insti-
tutum Patristicum Augustinianum, Roma, 1974, p. 351

% Amos Funkestein, op. cit., p. 212

0 Ch. Péguy, Uvres en prose completes, vol. 11I, Paris, 1992, Gal-
limard, pp. 904-905.
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me, ca Logos, de la Inceputul fiintarii ei si desavarseste prezenta Sa
prin Intrupare, pentru a o aduce in vesnicia dialogului dinauntrul
Preasfintei Treimi. Sfantul Atanasie cel Mare spune ca toate cuvinte-
le din textul Facerii sunt rostite de Tatal catre Cuvantul si Fiul Sau
vesnic si astfel lumea este epifania ascultarii Fiului, e ,,...opera unui
Fiu care ascultd pe Tatél si a Tatalui Care nu vrea ca lumea sa fie
adusa la existentd decat sfatuindu-se cu Fiul, caci vrea ca Fiul sa-L
reveleze in cadrul creaturalului, cum il reveleazi in planul eternitatii
Sale, si anume, ca lumea si primeasca pecetea filiatiei, sa fie unita cu
Fiul in dragostea Lui citre Tatal.”®!

Lumea si timpul ei, create de Tatal prin Hristos sunt mantuite
prin Iconomia plinirii vremii, tot prin Hristos: ,,In zilele acestea mai
de pe urma ne-a grait noud prin Fiul, pe Care L-a pus mostenitor a
toate si prin Care a facut si veacurile; Care fiind stralucirea slavei si
chipul fiintei Lui si Care tine toate cu cuvantul puterii Sale, dupa ce a
savarsit prin El insusi, curatirea pacatelor noastre, a sezut de-a dreap-
ta slavei intru cele prea inalte.” Evrei 1, 2-3 Istoria apare ca iconomie
treptatd a legdturii nedespartite Intre Sfanta Treime si faptura ei, ca
posibilitate mereu mai adanca de unire cu Dumnezeu.

Comentand referatul paulin spune Hans Urs von Baltha-sar ca:
»Lumea este, fara indoiald posibild, destinatd slavei lui Dumnezeu
Tatil, a Carui act de creatie este in mod special, El fiind Originea
fara de inceput. Sfantul Duh este Cel ce Tmplineste planul creatiei,
aducand opera de revelatie inceputa prin Fiul, fiind asadar de o lume
ca un dar fundamental al iubirii dintre Tatal si Fiul. Acest dar al Du-
hului Sfant, unificand lumea cu Tatal si cu Fiul, este ultima posibili-
tate de unire a creatiei cu Treimea.”®?

Referatul apostolic afirma existenta istorica a cosmosului, si,
implicit faptul cd creatia lumii §i istoria mantuirii sunt intim legate,
existenta intreagd fiind destinatd mantuirii, implinirii finale, transfi-
gurdrii ca si noua creatie. Analizadnd referatul de la II Petru 3, 4: ,,Si
vor zice: Unde este fagaduinta venirii Lui? Ca de cand au adormit
parintii, toate asa rdman ca de la Inceputul fapturii.”, expresia ,,de la

61 Sfantul Atanasie cel Mare, Trei cuvinte impotriva arienilor, Ed.
Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., 1987, p. 183

62 Hans Urs von Balthasar, Creation et Trinite, Communio, nr.
13, 1988, p. 69
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inceputul fapturii” ce afirma subtila conexiune dintre cosmos §i isto-
rie, poate fi inteleasd in doua registre®. In vocabularul elen ,arhe”
inseamna principiul cosmologic primordial cu toate conotatiile filo-
sofice precrestine. Insad ,,arhe ktismeos”, ,inceputul fapturii” evoca
mult mai clar creatia lumii, si desi nu este veterotestamentara, era
folositd in iudaismul elenizat al veacului I, lucru ce se poate vedea in
referatul paulin mai ales la Romani 1, 20. In talcuirea lui Filon din
Alexandria la II Petru 3 vedem ca autorul incearcd o conciliere intre
revelatia Dumnezeului creator si ideea unei lumi fard de inceput in
timp. Scrierea Sfantului Apostol Petru ne da 1nsa o perspectiva clara:
existenta lumii urmeaza o schema cronologica intre creatie si Paru-
sie, innoirea viitoare a lumii si insistd asupra semnificatiei tipologice
a potopului prin apa care prefigureaza potopul prin foc si Judecata
finala.

Occidentul, sub influenta unei gandiri exclusive a pierdut ca-
racterul sintetic al raportului dintre eshatologie si istorie, ajungan-
du-se fie la o identificare a lor, fie la o separare a celor doua realitati.
Eshatologia istorica ce insista asupra unei transformari preponderent
exterioare proclama, asa cum am vazut mai sus, crearea paradisului
terestru. Fericirea desavarsita, hic et nunc, este dezideratul maxim al
unei umanitati descentralizate din relatia fireasca cu Dumnezeu. Teo-
logia Ortodoxa insd insista asupra unei relatii echilibrate intre es-
haton si istorie. In viziunea ortodoxa sunt depasite conceptiile unila-
terale si extreme. Nu avem nici o identificare a eshatonului cu istoria
(panteism), dar nici o separare a celor doud realitati (deism). Con-
ceptia ortodoxad afirmd intrepatrunderea eshatonului cu istoria, ceea
ce ne fereste atat de o sacralizare excesiva a lumii imediate, cat si de
o secularizare a ei.

Eshatologia fard istorie sau istoria fard eshatologie (ispitirea
apuseand) produc, din cauza deznadejdii, o ,,hipereshatologie” (ispita
protestant) care sare pe deasupra istoriei, in momentul final. In toate
aceste cazuri, istoria si lumea sunt devalorizate de sensul lor specific,
si anume: de a fi obiectul iubirii dumnezeiesti, locul intruparii impa-
ratiei lui Dumnezeu. Celalalt chip este in functie de Hristos si de

63 Adrian Lemeni, Sensul eshatologic al creatiei, Ed. Asab, Bucu-
resti, 2004, p. 175
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rugaciunea Sa preoteasca: Domnul nu a venit In aceastd lume decat
pentru a-Si indeplini misiunea Sa de apostolat: ,,ca lumea sa creada”
(Ioan 17, 21). Numai Biserica cea care traieste in lumina Parusiei, iar
aceasta nu este atat sfarsitul lumii, cat mantuirea ei, numai aceasta
este in mod real in real, pentru cd Ziua Domnului nu este nicidecum
ultima zi, ci Implinirea. Aceasta aratd ci Biserica triieste sub un
regim dublu: regimul istoric al Intruparii si cel eshatologic al Parusi-
ei. ,,Biserica este a celor care se pociiesc si a celor care pier”® si, in
acelasi timp, cum zice Nicolae Cabasila: ,,Nu putem merge dincolo,
nici sa adaugam ceva... dupd euharistie, nu mai exista nimic spre care
si tindem, trebuie si ne oprim acolo”.** Si cu toate acestea, dupi
impartasire, preotul zice: ,,Hristoase, Pastile cele sfinte si mari! O,
Intelepciune, Cuvinte si Puterea lui Dumnezeu! Dd-ne noud si ne
impartasim cu Tine mai adevarat, in ziua nespusd a Imparatiei. Bise-
rica celebreaza Euharistia, preface aceasti materie in Painea Impa-
ritiei, chiar in inima istoriei, cu tot realismul pe care il are Intruparea
si chiar cu ajutorul materiei cosmice, iar Cina mesianicd ofera Bise-
ricii congtiinta cd ea insdsi este ,,eshatologia inaugurata” si ,,incorda-

rea parusiaci”.®

64 Sfantul Efrem Sirul, apud P. Florenski, Les Peres orientaux du
IV-e siecle, Paris, 1931, p. 232

% N. Cabasilas, La Vie en Jesus Christ, tr. Broussaleux, Amay
sur Meuse, pp. 97-98, apud. Paul Evdokimov, op. cit., p. 349
% Paul Evdokimov, op. cit., p. 350
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VIIL. iNTRUleREA SI SENSUL
FIINTARII iN TIMP

VII.1. Timpul mortii si timpul pocaintei

Moartea, dincolo de aspectul ei de neputinta ultima, de ,,bold”
al firii omenesti cazute si ridicate prin Inviere are, in intima legatura
cu timpul o lucrare trezvitoare: nu este altceva decat timpul mai In-
cordat, mai eficient, atragdnd mai mult atentia asupra sa. Moartea
este un timp instantaneu, iar timpul, moarte de duratd. Cum nu exista
prezent fara trecut, tot asa nu existd viatd fara moarte. Aceasta este
impletita in actul nasterii si ceea ce se naste e trecator. Timpul unic al
lumii cdzute consta din nagtere — moarte, polar reunite, i tot aga mai
departe, pana la cele din urma elemente ale vietii, adica pand la cele
mai mici manifestari ale capacitatii vitale.

Referitor la timp, Pavel Floreski spunea: ,,oricum l-am imparti,
timpul raméane intotdeauna timp, adica fir, sir, miscare: intotdeauna
are Inceput si sfarsit, trecut si viitor, aparitie si disparitie, nastere si
moarte. Si viata, aflatd in legaturd cu timpul, este in fond asa si nu
poate si nu fie asa.”' Plecand de la etimologia cuvantului timp in
limba rusa, Florenski il identifica cu destinul.

Aceasta perspectiva a confundarii timpului cu destinul impla-
cabil este straina de ortodoxia Parintilor. Liberul arbitru exclude
existenta unui destin, precum nici iubirea lui Dumnezeu nu poate
insemna predeterminare. In aceste conditii, relationarea cea mai po-
trivitd a timpului se poate face cu sublimul finalitatii si epuizarii sale,
adica cu Vesnicia.

In limba ebraica, cuvantul vesnicie deriva din verbul ,,alam”,
care inseamna ,,a ascunde”. Dumnezeu a invaluit in umbra soarta de
dincolo de mormaént si noi nu putem s fortam secretul dumnezeiesc.

1 Pavel Florenski, Stalpul si temelia Adevirului, Ed. Polirom,
Tasi, 1999, p. 329
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Totusi, gandirea patristica afirma clar cd timpul dintre cele doua
jumatati nu este gol si, cum zice Sfantul Irineu, sufletele ,,se maturi-
zeaza” .’

Literatura patristicd interpreteaza fidel Revelatiei referatul
scripturistic paulin ,,cd& Dumnezeu nu a facut moartea”. Moartea nu
este creatia lui Dumnezeu ci consecinta ultimd a caderii omului 1n
pacat. Mai mult pacatul nu este o creatie de sine statatoare a omului
ci o stare ontologica potrivnicd a omului care, intors de la Dumne-
zeu, Tnainteaza catre moarte. Timpul este consecinta acestei stari noi
a lumii create, stare in care a fost adusa de omul pus la inceput sa o
pazeasca si sd o indrume. Timpul este expresia ontologicd a acestui
esec dar in acelasi timp posibilitate de reabilitare. La randul ei moar-
tea aduna amandoua aspectele cel al esecului ce a dus la robie dar si
cel al nadejdii intdlnirii cu Dumnezeu si a eliberarii de sub timp.

Din aceastd perspectiva, timpul poate fi privit nu numai in re-
latie cu sfarsitul sau ci si cu fenomenul biologic al mortii, care este,
finalmente vorbind, sfarsitul existentei concrete in timp a oricarei
fapturi. Nu putem insa socoti moartea ca un esec al lui Dumnezeu,
caci ea nu distruge viata. Ea este o ruptura a echilibrului si, de atunci,
destinul muritorilor este o consecintd logica a acestei rupturi. Moar-
tea devine, in felul acesta, naturala, desi este contra naturii, iar aceas-
ta explicd de ce muritorii se ingrozesc de moarte. Moartea sta infipta
ca un ghimpe in inima existentei. Rana este atat de adanca, incat ea a
necesitat moartea lui Dumnezeu si, ca urmare, propria noastra trecere
prin catharsis-ul mortii. Aceasta, pentru ca athanasia (nemurirea)
crestind nu inseamna nicidecum supravietuirea sufletului, iar Biblia
nu ne invata nicaieri ca nemurirea sa este naturald. Trebuie sa facem
deosebire intre o anumita supravietuire, care nu Inseamna o revenire
la neant, la nefiinta — ci este doar un mod mai micsorat de existenta,
pentru cé este situatd in afard de Dumnezeu si sub stdpanirea Mortii
(Thanatos). Pe de altd parte, avem viata vesnicd si oricarei fiinte
omenesti 11 va fi redatd aceastd viatd, trup si suflet impreuna, sub
stdpanirea Duhului dumnezeiesc, duh de viata datator. Euharistia este
consumarea trupului si a sdngelui Domnului lisus Hristos, a fiintei
ceresti, dar intreagd. Crezul marturiseste explicit: ,,Cred in invierea

2 Sfantul Irineu, Adversus haeresis, P.G. 7, 806, apud. Paul Ev-
dokimov, op. cit., p. 356
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trupului.” Dar nainte de venirea lui Hristos, moartea era o dezagre-
gare, fard sa fie o disparitie, tocmai pentru ca era despartitd de Dum-
nezeu: ,,Dupd distrugerea mortii, au ramas in moarte si in stricaciu-
ne, ne invati Sfintul Atanasie. Moartea este o stare la frontierele
dintre nefiinta si fiinta.

Moartea sfarseste prin a omori timpul caderii transportand su-
fletul catre vesnicia intru Hristos pe care si-a ales-o in chiar vremea
vietii. Ea ucide ceea ce pacatul a adus In om, starea temporalitatii
sale fragile a carei expresie este trupul ce se descompune slobozind
sufletul catre starea de neingradire pe care a avut-o Adam inainte de
a se imbrica cu haina de piele a pacatului.*

Trupul nsusi nu e doar o temnitd a sufletului, cum 1l vede
Origen, ci are o importantd esentiald pentru mantuire prin aceea ca,
marcand distanta de la nagtere in aceasta viatd pana la iesirea din ea
da existentei un ritm al trecerii care experiat cu intensitate, naste,
prin constiinta vremelniciei dorul dupa limanul neinviforat al vesni-
ciei. Moartea nu poate fi fericire caci nu a fost creatd din inceput
pentru om ci ,,a intrat in lume prin pacat”, dar este ingaduitd de
Dumnezeu tocmai pentru a orienta omul catre viata adeviratd in
Hristos. ,,De aceea intre aceste doud vieti mijloceste moartea ce se
cunoagte la mijlocul lor ca, prin desfiintarea celei mai rele sa-i dea
biruintd celei neatinse de piericiune. Precum deci, prin faptul cd a
murit vietii celei adevarate, omul s-a mutat vietii celei neadevarate,
omul s-a mutat la viata aceasta moarta, tot asa, cand moare vietii
acesteia moarte si dobitocesti, se muti la cea pururea vie.”

Constiinta mortii in pédcat, daruitd prin har, devine germenul
invierii de-a pururea prin virtute. Talcuirea® pe care Sfantul Grigorie
o da Pomilor raiului aseaza viata ca moarte in pacat alaturi de viata

3 Sfantul Atanasie cel Mare, Trei cuvinte impotriva arienilor, Ed.
Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1987, p. 54

4 Panayotis Nellas, Omul animal indumnezeit, Perspective pentru
o antropologie ortodoxd, Ed. Deisis, Sibiu, 1999, pp. 78-79

5 Sfantul Grigorie de Nyssa, Cintarea Cantdirilor, in Scrieri I,
PSB 29, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti,
1982, p. 275

¢ Panayotis Nellas, op. cit., p. 80
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cea adevarata ca moarte fatd de pacat: ,,Din aceasta pricind Scriptura
ne-a invatat ca fiecare din cei doi pomi e 1n acelasi punct din mijloc,
unul fiind acolo prin fire, iar celalalt addugandu-se la cel ce este, prin
lipsire. Caci din acelasi in acelasi se savarseste, prin participare i
lipire, trecerea de la viatd la moarte. Fiindca cel ce a murit binelui
vietuieste raului si cel ce s-a facut mort pacatului, vietuieste vir-
tutii.”” Teologia mortii izvoriste din teologia vietii cici nefireasca
viatd intru moarte este aceeasi si in acelasi timp diferita de viata ade-
varata, ea addugandu-se prin ,,lipsire” celei ,,firesti”, vesnice, fara de
moarte a inceputului.

Moartea nu are ca scop distrugerea vietii in sine asa cum a fost
creatd ci a starii trecatoare, stricicioase in care s-a imbracat aceasta
viatd prin nastere. Tot asa si teologia timpului urmeazd teologiei
mortii: timpul isi ,,imprumutd” fiinta din fiinfa omului ce se naste in
lume dar isi afla destinul in mod paradoxal in aceea ca inceteaza sa
existe pentru om odatd cu moartea. In exprimarea lui J. Danielou®:
... Mmoartea, care intrerupe timpul robiei din viatd devine cea care ne
elibereaza de timp care are in sine conditia mortii” Acest timp al
robiei, ca interval intre nastere si moarte devine astfel spatiul unei
lucrari anamnetice, trezvitoare: ,,Caci neaparat, dupa nastere urmeaza
moartea si fiecare nastere 1si pierde urma prin moarte.

Pentru ca sa se arate cat de strans unite sunt nasterea si moar-
tea, pe cei cufundati in adancul vietii desfranate si care indragisera
viata pamanteasca 1i trezeste amintindu-le de moarte, ca si cum i-ar
intepa cu o tepusd, indemnandu-i si se ingrijeascd de viata viitoare.””
Trecerea timpului si apropierea mortii slobozeste omul ce se lupta
pentru virtute de nedesavarsire, dezradacinandu-l treptat din realita-
tea trecatoare si stricacioasa. Prezentul, acest veac, este ,,0 inchisoare
a rautitilor”'® pe care moartea trupului o distruge: ,,Iatd pentru ce

7 Sfantul Grigorie de Nyssa, op. cit., p. 275

8 J. Danielou, L etre et temps, E.J. Brill, Leiden, 1970, p. 162

9 Sfantul Grigorie de Nyssa, Omilii la Ecclesiast, in Scrieri 1I,
PSB 29, 30, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti,
1982 p. 247

10 viziune paulind pe care Sfantul Grigorie o impartaseste cu
Origen, cf. S. Sambursky, The prolongation of Time, Routledge, Lon-
don, 1959, p. 102
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omul se reintoarce In pamant si se dezintegreaza la fel ca un vas de
pamant spart nainte de a fi restaurat prin Inviere in forma sa origina-
14, odati debarasat de necuritiile care-1 inchid in prezent.”"!

Timpul sta asadar intr-o legatura nedesfacuta cu moartea tru-
pului si pare numai cé-i aduce omului moartea cadnd de fapt moartea
aduce omului sfarsitul timpului. Timpul nu poate aduce moartea,
argumenteazd Sfantul Grigorie pentru ca s-ar distruge singur ceea
ce-1 un nonsens, c¢i moartea aduce sfarsitul timpului robiei si aceasta
ii este lucrarea ingaduitd de Dumnezeu. Intre ceea ce este muritor si
ceea ce este trecator se stabileste o sinonimie pe care harul cu-
nostintei vremelniciei o sesizeaza punand omul intr-o tensiune man-
tuitoare, intr-o ndltare in timp catre Dumnezeu. Harul cunostintei
vremelniciei 1i dezvaluie omului ca starea lui prezentd este nefireasca
pentru ca-si are radacina in rautate: ,,Ne-am transformat dupa chipul
raului, adica ne-am facut muritori, caci raul nu are decat un caracter
de nonexistenta, cladindu-si viata pe existenta si dand, prin prezenta
lui un nou contur vietii, acela de a nu exista.”'> Acest nou contur al
vietii ce se margineste cu moartea dupa cadere este marcat de timp
care 1i impune cadenta.

Moartea biologica este punctul de sfarsit al timpului trupului,
plata pe care umanitatea o plateste pentru pacatul primului om, si in
aceasta Sfantul Grigorie ramane fidel referatului paulin: ,,Stim ca
trupul din cauza pacatelor este supus mortii, care se conjuga perfect
cu cadenta pe care trecerea timpului o impune lumii acesteia... este
plata caderii in pacat, care aduce cu sine prezenta timpului, existenta
si puterea lui.”'® Puterea pe care timpul o are asupra trupului i este
data de pacat, stricaciunea este o stare nefireasca.

Trecerea timpului este comensurabild masura timpului devine
masura vietii incadratd in perioade si in aceasta Sfantul Grigorie il

11 Sf. Grigorie de Nyssa, 1,33B, cf. Jean Danielou, L'etre et
temps..., p. 164

12 5f. Grigorie de Nyssa, Marele cuvint catehetic, in Scrieri 11, p.
301

13 Gregoire de Nysse, Traite de la virginite, apud Michel Aubi-
nau, ,Grégoire de Nysse: Traité de la virginité, Introduction, texte
critique, traduction, commentaire et index”, Sour ces Chrétiennes,
119, Paris 1966, p. 160
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urmeaza pe Origen, insd nu pe masurarea lui cade accentul ci pe fap-
tul ca in trecerea lui se lucreaza taina libertatii omului fata de el. Prin
lucrarea in timp a vointei libere omul poate stapani timpul si, prin
extensiune moartea insasi in pofida supunerii la care este obligat fata
de ambele.

Libertatea omului fatd de timp este har al Fiului Omului care
este Domn al timpului. Pornind de la referatul de la Marcu 2, 27-28:
»o1 le zicea lor: Sdmbata a fost facutd pentru om si nu omul pentru
sambatd. Astfel cd Fiul Omului este domn si al sdmbetei.” Sfantul
Grigorie comenteazd asupra concluziei lui: ,,Daca ne-ar intreba cine-
va ce este azi, 11 vom raspunde ca soarele este oricum mai mare decat
pamantul, iar masura zilei cuprinde o dimineatd si o seara. O astfel
de unitate de masura ca ,,zi” nu se va potrivi numai la un singur in-
terval de acest fel dintr-o saptamana, ci aceeasi socoteala se va repeta
atat la Intdia cit si la a doua pana la a saptea zi asa incat ziua Sabatu-
lui nu se deosebeste intru nimic de celelalte zile.”'* Din perspectiva
comensurarii lui timpul apare uniform ordonat ceea ce da valoare
mantuitoare trecerii lui este harul Fiului lui Dumnezeu. Moartea nu
poate stinge decat ceea ce este supus trecerii, ea nu poate ucide sufle-
tul, tot la fel cum nici timpul nu are putere asupra lui si de aceea
orice izvoraste din suflet, viata spirituald a fiintei omenesti are capa-
citatea de a depasi timpul si moartea. Timpul si moartea capata astfel
valoare proniatoare' prin care omului i se relevd necesitatea curitirii
de pacatele lumii, i se da posibilitatea pocdintei. Timpul mortii se
face astfel cu harul lui Dumnezeu timp al pocdintei spre viata vesni-
ca.

Timpul mortii se face timp al pocdintei in taina libertatii darui-
te de Dumnezeu fapturii Sale. Pocdinta este, pentru Sfantul Grigorie
o nastere spirituald cu putere deplind in planul existentei omenesti,
perimetrul strAmt al acestei vieti cazute in timp, intre nastere $i moar-
te, fiindu-i prilejul cel mai potrivit. Numai in contact cu efectele
caderii In pacat, sub presiunea imputinarii timpului ramas, poate
omul sd-si revina §i sa se rupa de patimi, de modul ucigator de a fi al
caderii.

14 Sfantul Grigorie de Nyssa, Omilii la Ecclesiast, in Scrieri II, p.
255
15 Jerome Gaith, La conception de la liberte..., p. 141
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Este o taind a libertdtii Persoanei: cu harul Fiului persoana
umana activeaza deplin constientd vointa sa libera si alege ceea ce i
se potriveste: ,,Nasterea spirituald este rezultatul alegerii libere si,
intr-un fel noi suntem proprii nostri parinti, modelandu-ne dupa vo-
inta noastrd, dupa modelul pe care noi il alegem.”'® Prin comuniunea
libera cu Dumnezeu, Cel ce nu este stdpanit de moarte si nici de
timp, raul trecerii timpului, raul mortii, raul robiei stricaciunii, devi-
ne motiv de Intoarcere, de pocdintd, de savarsire a ascultarii ca bine
desavarsit. Ideea draga si indelung afirmata a Sfantului Grigorie este
ca harul constiintei vremelniciei este germenul transformarii pedep-
sei timpului stricaciunii in binecuvantare dumnezeiasca, a robiei In
libertate, in timp omul ajungand de la sensul vesniciei la sansa man-
tuirii: ,,Daca privim acest lucru cu totii, atunci in scurtul rastimp ce-1
vom mai trai in viatd, sa nu mai petrecem impreuna cu cei necredin-
ciosi, ratacind voluntar, cat tine viata in aiureli, in ingdmfari si 1n
lacomii, prin care lasandu-ne prinsi In multe incurcaturi ale lumii
acesteia, nu vom mai gisi iesirea din labirintul acestei vieti.”"”

Contemplatia timpului ne aduce la sensul lui vesnic, 1l dezli-
pim de moarte si-1 agezdm prin viata virtuoasd din spatiul mortii in
cel al vesniciei prin implinirea voii méantuitoare a Domnului. Si
moartea isi pierde astfel sensul ultim: nu mai poate fi povara si frica
ci doar rastimp firesc al trecerii definitive catre Izvorul Vietii, o tre-
cere ce ramane smeritd cici nu s-a aratat inca slava veacului ce va sa
fie si trebuie incd ca ,,fiecare nastere si-si piardi urma in moarte”'®.
Nu moartea este o binecuvantare pentru ca ramane o pedeapsa, im-
proprie firii omenesti ce avea inainte de cadere posibilitatea nestrica-
ciunii, ci este aducitoare de binecuvantare pentru ca dezradacineaza
din lumea cazuta si orienteaza catre Dumnezeu. Cu cuvintele lui J.
Danileou'’: ,,Conditia mortii in care triieste omul in lumea aceasta
ajutd firea umana sa fie curatitd de pacatul din ea.” Timpul secondat
de ,,umbra mortii” care creste cu fiecare pas al fiintarii devine martu-
riec ultima 1n fata constiintelor a soartei lumii cdzute si totodatd a

16 Cf. Jean Danielou, op. cit., 160

17 Stantul Grigorie de Nyssa, Omilii la Ecclesiast, in Scrieri 11, p.
248

18 Ibidem, p. 247

19]. Danielou, op. cit., p. 162
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sfarsitului harazit ei: Parusia. Moartea ce devine, odata cu trecerea
timpului tot mai prezentd anuntd omului tot mai raspicat necesitatea
absoluta a izbavirii cat mai are timp de orice l-ar impiedica sa traias-
ci libertatea vesnica intru Hristos.”

Rastimpul vietii este chipul vazut al lucrérii pocdintei in care
libertatea ca har dumnezeiesc propriu omului poate preface moartea
pacatului in viata virtutii: ,,Voi, oamenii schimbatori, ati alunecat de
la bine, dar iarasi aveti nevoie de o schimbare pentru a ajunge la bine
si a va Intoarce iarasi acolo de unde ati cazut, fiindca la libera lor
alegere oamenii sa-si facd parte de ceea ce voiesc ei, fie virtutea fie
pacatul.”?' Intregimea timpului vietii capati valoare mantuitoare
negraitd ca spatiu al pazirii poruncilor Lui iar trecerea lui devine
»vreme neintreruptd” a intalnirii noastre cu El.

Cautarea lui Dumnezeu da timpului sensul pozitiv pe care
moartea i l-a rapit, asa cum cautarea lui Dumnezeu da omului harul
depésirii propriei lui condifii prin asceza si contemplare: ,Fie ca
ne-am propus sd ne ridicdm prin contemplare la o cugetare mai inal-
ta, fie ca prin consfatuire tragem invatatura potrivita, pentru ca sa ne
fie la timp potrivit, folositor si necesar.”** Timpul devine ,,potrivit,
folositor si necesar” ... Cunoasterea lui Dumnezeu, inca din timpul
vietii devine in vesnicie un mod de a fi intru fericire deplina. Insa in
timpul vietii omul poate avea parte numai de o smeritd nedeplinitate
a ,,vederii lui Dumnezeu” céci viata vesnica sta in a vedea pe Dum-
nezeu si acum ,,... aceasta nu este cu putintd, cum spune loan, Pavel
si Moise, stalpii credintei. Vezi vartejul In care este atras sufletul
spre adancul celor cuprinse in cuvant? Dacid Dumnezeu este viata,
cel ce nu-l vede pe El, nu vede viata; dar proorocii si apostolii purta-
tori de Dumnezeu mirturisesc cd Dumnezeu nu poate fi vazut! In ce
primejdie e pusd nidejdea oamenilor!”> Unii exegeti occidentali** au

20]. Gaith, op. cit., p. 139

21 Sfantul Grigorie de Nyssa, Omilii la Ecclesiast, in Scrieri II, p.
209

2 Jbidem, p. 139

2 Stantul Grigorie de Nyssa, Comentariu la Fericiri, in Scrieri I,
p. 378

24 Hans Urs von Balthasar, Présence et pensée 2, Essai sur la phi-
losophie religieuse de Grégoire de Nysse, Paris 1988, p. 18
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vazut in afirmatia repetatd a neputintei omului traitor in lume de a-1
vedea pe Dumnezeu, o filosofie a tragicului fiintarii in timp, in genul
lui Heidegger. Insa Sfantul Grigorie nu face decét sa sublinieze sme-
renia vremelniciei ca stare cazuta de la bunatatile dumnezeiesti pen-
tru care a fost zidit si pregatit omul de fapt.

VII.2. Vesnicia — taina a libertitii fata de timp

Cele doua surse ale teologhisirii patristice, pornind de la Sfan-
tul Grigorie de Nyssa sunt: pe de o parte teologia Treimii, pornind de
la vesnicia dumnezeiasca ipostaziata in Treime, si pe de alta antropo-
logia scripturisticé ce aratd omul ca purtdtor al unui suflet nemuritor,
primit de la Dumnezeu si ajunge la Invierea din morti a trupului ca
refacere a unitatii acestuia cu trupul, unitate ajunsa prin cadere treca-
toare, iar prin restaurare vesnicad. Toate acestea In contextul cuprinza-
tor al dialogului cu Dumnezeu intr-o continud epectazd. Vesnicia
ramane o realitate ireversibila.

Omul, nemuritor prin sufletul sdu, se descopera strdin in viata
mirginitd a acestei lumi céci viata vesnici 1i este proprie® prin darul
lui Dumnezeu. Intreaga creatie st intr-o stare de asteptare a Parusiei
care inseamna nu doar intoarcerea la starea inceputului ci acel ,har
peste har” daruit prin Hristos. Constiinta caderii naste in noi dorul
vesniciei, dorul dupa Dumnezeu Tatal nostru ceresc dar putini sunt
cei care se luptd prin credintd si virtute si o dobandeasci. In trup
fiind omul poate contempla vesnicia ca ,,0 arvund a bunatatilor ce
vor sa fie” dar catd vreme este in trup el nu o poate experia deplin
tradind o tensiune mantuitoare intre vremea trecatoare a acestei vieti
ce este numai ,,vreme a doririi”* si veacul ce va si fie ca ,,vreme a
implinirii”.

% Jbidem, p. 15

2 Jean Danielou, La resurrection de corps, in Vigilae Christianae,
pp- 154-170 (17), Volume 7, Number 1, Brill, 1953 Vigilae Christianae,
1954, p. 155
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Timpul este continut in planul dumnezeiesc al creatiei’’ si
Dumnezeu proniaza lumea Sa in perspectiva vesniciei: ,,Dumnezeu,
ca si Cel care pe de o parte indrumd si margineste in chip hotarat
toate lucrurile, iar pe de altd parte, vazand ca acest fel de Inmultire
devenise necesar pentru om din pricina inclindrii lui spre cele de jos,
a randuit mai Tnainte i vremea credrii lumii, aga Incat odatd cu veni-
rea pe lume a sufletelor se va stabili si durata fiecaruia pana ce
dintr-o data se va intrupa, si trecerea timpului si anume pana la o data
cand nu va mai fi de folos pentru nasterile neamului omenesc. Atunci
toate se vor intoarce la punctul lor de la Inceput iar aceasta rasturnare
a lumii se va schimba §i omenirea va trece de la o stare pieritoare si
pimanteasci la una neschimbitoare si vesnica.”*® Contextul este unul
antropologic, caci omul este pentru Sfantul Grigorie si mai tarziu
pentru Sfantul Maxim Marturisitorul centrul creatiei si durata cosmo-
sului intreg depinde de durata vietilor omenesti proniate pana la
sfarsitul veacurilor cici punctul in care lantul nasterilor si al mortilor
se va opri cu voia mai inainte stiutoare a Ziditorului coincide cu
»momentul” atemporal al invesnicirii umanitatii i cu ea a lumii in-
tregi.

Lucrarile dumnezeiesti ale sfarsitului veacurilor sunt: judecata
sufletelor, restaurarea unitatii fiintei omenesti sau Invierea cea de
obste si darul fericirii sau méania pedepsei fara de sfarsit. Intr-un Co-
mentariu la Fericiri le vedem 1n lumina ultima a Parusiei: ,,Cand Cel
ce Tmparateste peste zidire Se va descoperi firii omenesti sezand cu
marire pe tronul cel inalt, cand se vor vedea 1n jurul Lui zecile de mii
nenumirate ale ingerilor si cand ochii tuturor vor vedea Imparitia
cea negraitd a cerurilor si se vor arita pe de altd parte, dimpotriva
chinurile cele infricosatoare, iar in mijlocul acestora intreaga fire
omeneasca a celor ce au fost de la prima creatie si pana la implinirea
intregului, stand 1n vézduh cu frica si cu nddejdea celor viitoare,

2 Gh. Anghelescu sustine ca Stantul Grigorie este primul care
»are indrdzneala sd facd o asemenea afirmatie” dar nu are dreptate
Origen este cel dintai

28 Sfantul Grigorie de Nyssa, Despre facerea omului,in Scrieri 11,
PSB 29, 30, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti,
1982, p. 62
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asteptand cu cutremur fie o soarti fie alta.”” La Judecata cea mare
umanitatea ce si-a Tmplinit intregul mai Tnainte stiut de Dumnezeu
traind in cadenta timpului de la Inceputul lumii va fi recapitulatd in
asteptarea fericirii sau osandei fara de sfarsit.

Legdtura dintre timp si vesnicie apare ca o interdependenta ce
izvoraste din taina libertatii fapturii omenesti. Vesnicia copleseste
desavarsit timpul care este finit dar acesta din urma, ca spatiu propriu
al lucrarii morale, are darul de a modela vesnicia persoanei. Timpul
se descopera ca spatiu teologic al lucrarii asemanarii cu Dumnezeu,
care incepe in timp dar trece prin roadele ei dincolo de timp, iar di-
namica lui este datd de tensiunea mantuitoare a dorului unirii cu
Dumnezeu. Intruparea Domnului pune timpul si vesnicia intr-un
paradox mantuitor. Viata omului este una singura prin continuitatea
ei dar este traita in doua stiri: cea a lumii acesteia, trecatoare si cea a
vietii viitoare, vesnica. Paradoxul este vizibil: ceea ce este trecator
duce la ceea ce este vesnic, iar ceea ce ucide, moartea, de fapt dez-
leaga viata.

in timp fiind omul are puterea duhovniceasca de ,,a se extinde”
dwdotnua catre Dumnezeu. Si daca in timp aceasta este posibil cu
atdt mai mult atunci cand timpul va fi depasit omul se va indlta la
infinit sau se va cufunda la infinit. Vesnicia fericitd este dinamismul
nesfarsit al lucrdrii harului comuniunii inepuizabile cu Persoana
dumnezeiasca infinita, vesnicia nu este o simplad pecete asupra ferici-
rii sau osandei ci o implinire a vietii printr-o miscare vie®.

In Cuvantul apologetic la Hexaimeron®' progresul sufletului
inceput in timp este descris in simbolica unei comparatii evanghelice,
cea a semintei, printr-o punere in paralel a progresului duhovnicesc
cu dezvoltarea trupului: ,,Credem ca aceastd samantd umana se dez-
voltad si se manifestd progresiv, indreptandu-se spre scopul final,
printr-o evolutie fizica, fara sa primeascad nimic din exterior care s-o
ajute in cresterea sa, ci progresand de la sine insusi, spre starea de

2 Sfantul Grigorie de Nyssa, Comentariu la Fericiri, in Scrieri
exegetice, trad. rom. Pr. prof. T. Bodogae, PSB 30, Bucuresti, 1998, p.
376

30 J. Danielou, op. cit., p. 104

31 Sfantul Grigorie de Nyssa, Cuvint apologetic la Hexaimeron,
op. cit., p. 116
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perfectiune. Astfel, forma omului care trebuie sd existe se afla in
samanta, dar ea se afld ascunsi pentru ca se poate manifesta doar in
functie de o anumita ordine.” Este vorba de o miscare de la potentia-
litate la actualitate, ce tine de actualizarea chipului lui Dumnezeu din
om si care pune in legdturd timpul ca stadiu al potentialului, cu
vesnicia ca nesfarsita actualizare a ceea ce s-a semanat Tnainte.

Ordinea tainicd a cresterii in vesnica comuniune haricd se
numeste epectaza, Sfantul Grigorie Incercand sa surprinda in limbaj
ceea ce ramane pentru totdeauna o taind dumnezeiascad si mai presus
de cuvant: ,,Sufletul care vede pe Dumnezeu si primeste in sine dorul
cel bun dupa frumusetea nestricacioasd are necontenit o poftd noua
spre ceea ce este deasupra, neslabindu-si niciodata dorul prin rastur-
nare. De aceea nu Inceteaza sa se intinda spre cele dinainte si a iesi
din aceea in ce este si de a patrunde mai induntru unde inca nu a fost.
Si ceea ce i se aratd lui mereu mai minunat si mai mare, socoteste
mai prejos de ceea ce urmeaza, pentru faptul ca ceea ce afla in chip
necontenit este neindoielnic mai frumos decat ceea ce a atins mai
inainte. ,,Vedem ca vesnicia sta in continuitate fata de timp, avand in
comun cu el cdci miscarii, transformarii, ceea ce se numeste trope
referitor la devenirea fiintei in timp, 1i corespunde epectaza vesnicei
apropieri de Dumnezeu.

VIL.3. Sfintenia — eveniment eshatologic in istorie

Istoria in Hristos e incheiatd caci si-a atins scopul, dar ea con-
tinua pentru cd mai mult decat oricand viata este de acum o taind a
libertatii, caci Hristos ne-a angajat deplin prin Jertfa Sa daruindu-ne
desavarsirea ca perspectivd de implinire in timp. Hristos deschide
spre Parusie Bisericii Sale timpul implinirii Intru sfinfenie prin nevo-
intd si marturisire. Istoria ajunsa la sfarsit ca asteptare mesianica,

ajunsi la ,ultimele timpuri™ prin Intrupare, continui spre Parusie

32 Cici ,In ultimele timpuri Cuvantul S-a facut trup prin iubi-
rea de om... a luat in El toatd natura noastrd, pentru ca... natura
umand sa fie indumnezeitd cu El.” Sfantul Grigorie de Nyssa, Adver-
sus Apollinarem,P.G., 1152 C, http://www.bhsu.edu/artss ciences
/asfaculty /dsalomon/nyssa/appolin.html (16.04.2005)
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dobandind de acum o dimensiune panhristicd caci Hristos, dupa
Iniltare rimane prezent in cosmos si timp intr-un fel mai intim decat
inainte. S. Bulgakov vorbeste despre sensul atotcuprinzétor al pre-
zentei Sale: ,,Nu este o atotprezentd panteistd ci un panhristism au-
tentic, dinamic, adica viata lui Hristos in credinciosi si viata credin-
ciosilor in Hristos.”** Plenitudinea pe care timpul o afld desavarsit in
Hristos deschide perspectiva timpului implinirii Bisericii chemata sa
cuprinda in sine toata suflarea omeneascad, toate generatiile pana la
sfarsitul vremii. Timpul anterior Intruparu € cuprins prin Intrupare n
timpul hristic indreptat spre Parusie.

De aici izvoraste o atitudine unica fata de istorie: pe de o parte
crestinul accepta istoria, iar pe de altd parte, 1i tigaduieste autono-
mia, valoarea si necesitatea intrinseca ci le vede in lumina lui Hristos
Cel ce va sa vina. Noutatea acestei viziuni eclesiale, este pusa in
evidentd prin comparativ cu atitudinea umanitatii pre-crestine nu fata
de istorie, cdci omul arhaic este anistoric ci fatd de timp. Omul socie-
tatilor traditionale si arhaice avea o conceptie ciclica a timpului; traia
in universul ,,Eternei Reintoarceri”. Pentru acest om pre-crestin, eve-
nimentele istorice nu aveau o semnificatie proprie, ele reprezentau, la
actualizarea unor arhetipuri revelate initial intr-o epoca mitica, preis-
toricd. De aceea omul precrestin se trudea sa regdseasca necontenit
puritatea si plenitudinea initiald. El abolea periodic cosmosul in care
trdia pentru ca, prin simplul fapt cé fusese ,,trdit”, ajunsese implicit
istovit si intinat — si, repetdnd ritual cosmogonia, 1si construia in
fiecare an un nou univers, curat si rodnic ca in ziua intai a Creatiei.
Conceptia aceasta ciclica si anistoricd a societatilor pre-crestine nu
poate fi rezumata in cateva randuri, dar este importantd pentru a pu-
tea pune in lumini noutatea pozitiei iudeo-crestine.**

Intr-adevar timpul nu mai e ciclic, ci continuu si ireversibil
asa cd istoria nu mai este eternd repetitie a unor evenimente exempla-
re, ci are un inceput adamic, i va avea un sfarsit: a doua venire a lui
Hristos. Trecutul nu mai poate fi abolit periodic, timpul scurs raméane

3 Sergiu Bulgakov, The Lamb of God, Grand Rapids, MI: Wm.
B. Eerdmans Publish. Co., New york, 2002, pp. 426-427

3 Mircea Eliade, Imagini si simboluri, Ed. Humanitas, Bucu-
resti, 1994, p. 141
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ireversibil, cu toate pacatele lui, asa cum o facea omul societatilor
arhaice. Asadar istoria nu mai poate fi refuzatd pentru ca este viata
umanitatii traitd pe de o parte ca urmare a Instraindrii pacatului dar
mai importantd mantuitd prin harul Fiului. Pacatul e indisolubil legat
de istoria Intregului neam omenesc si, prin urmare, de propria noastra
»istorie”. Dar, totodata, viata crestina e luminatd de nadejdea mantui-
rii pentru ca istoria poate fi abolitd in orice moment: hic et nunc.
Crestinul nu evadeaza din concretul istoric, ci se straduieste si
sperd si se salveze aici si acum: hic et nunc. In orice clipa poate fi
abolit intreg trecutul neamului omenesc, care il constituia pe el, ca
fiinta istoricad. Aceasta inseamna ca daca ,trecutul” fiecaruia dintre
noi ne este scump in masura in care ne constituie ca fiinte istorice,
Jtrecutul” acesta este o povari in calea mantuirii. In perspectiva
crestind, ,.trecutul” fiecarui om este un lung sir de pacate, caderi si
ocazii pierdute. ,,Trecutul” ne dovedeste, in fiecare clipa, ca nu sun-
tem, sfinti, ca trdim 1n pacat. Si totusi, In perspectiva crestind povara
acestui ,,trecut” nu poate fi prilej de deznidejde.* Omul trebuie si
stie ca numai In prezent se poate depasi, prezentul este darul poca-
intei si sfintirea lui Inseamna participarea activa a tuturor, a celor vii,
a celor morti si a Ingerilor, la destinul unic al omului in Hristos.
Acest aici si acum, este momentul istoric actual, adica prezen-
tul, sau mai bine zis ,.eternul prezent”. In aceasta consti cheia de
bolta a oricdrei conceptii crestine a istoriei: valoarea eshatologica pe
care o dobandeste prezentul, momentul istoric actual. In Hristos ra-
manem individual si eclesial fiinte istorice caci participam, fiecare
din noi, la drama cosmica a caderii in istorie, dar nu suntem condam-
nati sa prelungim la infinit trecutul care ne constituie pentru ca ni s-a
daruit harul Botezului ca si prima clipa a vesniciei noastre.*
Ortodoxia este legata de o Revelatie istorica: numai pogorarea
lui Dumnezeu in timp conferd validitatea tuturor imaginilor tipologi-
ce si simbolice. Istoria a avut si adaugd mereu semnificatii noi, care
insa rdaman coerente cu Intruparea ca descoperire a lui Hristos prin

35 [dem, fmpotriva deznadejdii, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992,
p. 144
36 Ibidem, p. 142
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care Logosul s-a aritat ca propriul Sau simbol.’’ Astfel Revelatia
dumnezeiascd realizatd progresiv in timpul dinainte de Intrupare
culmineaza in Fiul lui Dumnezeu.

Timpul are valoare in masura in care Dumnezeu se manifesta
prin el, ii conferd o semnificatie transistoricd si un tel soteriologic:
caci oare nu a fost vorba totdeauna, in fiecare noua interventie a lui
Dumnezeu in istorie, de mantuirea omului, deci de ceva care nu are
nimic de a face cu istoria? Timpul devine plenitudine prin insusi
faptul intruparii Cuvantului lui Dumnezeu, dar acest fapt transfigu-
reaza el Insusi istoria. Cum ar mai putea sa fie zadarnic si gol timpul
care L-a vizut pe lisus niscandu-se, suferind, murind si inviind?*®

Prin Intrupare Dumnezeu triieste ipostatic, nemijlocit timpul
nostru, fard ca acesta sa se Inscrie cu schimbari si imbogatiri in pleni-
tudinea fiintei Lui. Aceasta relatie a Lui cu istoria oamenilor, culmi-
nanti in Intrupare aduce prin lucririle Sale unite cu timpul nostru
vesnicia in viata noastra. El trdieste istoria noastra si si-o face oare-
cum proprie, dar umpland-o de vesnicia Lui si, prin aceasta, ajun-
gand la fnaintarea ei spre vesnicia mai presus de timp a desavarsirii
oamenilor, care nu mai are nevoie de schimbare, sau de unire a tim-
pului, sau de naintare prin timp in vesnicie. Dar o data cu trdirea
timpului nostru, pentru ca sa ne ridice prin el si prin vesnicia Lui
legata cu timpul nostru spre vesnicia lipsita de orice unire cu timpul,
Dumnezeu traieste si eternitatea Sa interioara purd, sau vesnicia fi-
intei Sale.*

Dumnezeu nu doar intervine in istorie, ca inainte proniind pe Is-
rael ci El Insusi se intrupeaza ca fiinta istorica spre a patimi o existenti
istoriceste conditionatd. Consecinta hristologica a iconomiei Sale este
ca viata istoricd in sine devine aptd sa se umple de slava: dovada —
viata lui Hristos si a sfintilor.

Sfintenia este menirea ultima si cea mai 1naltd a istoriei dezva-
luind totodatd cel mai profund caracterul eshatologic al prezentului

37 Idem, Imagini si Simboluri, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1994,
p- 200

38 Ibidem, p. 210

3 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dum-
nezeu, Ed. Cristal, Bucuresti, 1995, p. 46
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trait: ,,cand meditam asupra vietilor sfintilor nostri, a marilor contem-
plativi, a misticilor, nu simtim ca au cunoscut in clipele lor privilegiate
ceva ca o anticipare a starii nadadjduite? Viata la care au tins ei nu era
de o natura diferita de aceea pe care ne-o va aduce eshatologia; la limi-
td am putea zice cd pentru ei nu mai existd diferenta esentiala intre a
trai in istorie §i ceea ce va fi viata preafericitd de dincolo de aceasta
istorie”.*’

Lucrarea istorica a Sfintilor, plinitd prin harul mai presus de
timp al lui Dumnezeu este aceea de a exprima ,,insdsi unitatea Sfintei
Treimi”.*' Sensul si semnificatia permanenti a dramei istoriei este
unul iconic: de a redescoperi lumii prin sfintenie chipul lui Dumne-
zeu.

Interpretand in paralel textul de la Facere 14, 18-20 cu refera-
tul paulin de la Evrei 7, 3 despre cel ,fara tata si fara mama”, care
,»nu are inceput zilelor, nici sfarsit vietii”, Sfantul Maxim 1l socoteste
pe Melchisedec tipul hristologic al sfinteniei ce, indlfatd prin har la
asemanarea cu Fiul lui Dumnezeu, ajunge sa fie mai presus de timp.
Spune Sfantul Maxim: ,,Aceasta, socotesc, cunoscand-o §i pati-
mind-o marele si minunatul Melchisedec, despre care povesteste
cuvantul dumnezeiesc in Scripturi acele mari si minunate lucruri, s-a
invrednicit sd devind mai presus de timp si de fire si sd se asemene
cu Fiul lui Dumnezeu, facandu-se adica, prin deprindere, dupa har,
pe cat e cu putintd, asa precum credem ca e insusi Datétorul harului
dupa fiintd. Caci ceea ce se spune despre el ca era ,fard tata, fara
mama si fard neam”, socotesc ca nu inseamna altceva decat lepada-
rea deplind a trasaturilor naturale, produsa in el de harul suprem din
pricina virtutii. lar cuvintele: ,,n-avea nici Inceput al zilelor, nici
sfargit al vietii” marturisesc cunostinta care circumscrie timpul si
veacul, si contemplatia ce depaseste existenta a toata fiinta materia-
14 si nemateriala. Apoi: ,,facut fiind asemenea Fiului lui Dumnezeu
el rfdmane preot pururea” poate ardta ca el e in stare sd-si pazeasca
pana la sfarsit ochiul mintal deschis, prin deprinderea neschimbata

40 Henry Marrou, op. cit., p. 91
4 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P.G., 91, 1196 B,
apud. Paul Evdokimov, op. cit., p. 357
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a virtutii atotasemanatoare lui Dumnezeu, a privirii dumnezeiesti
spre Dumnezeu™*.

Sensul in care omul desavarsit transcende timpul si spatiul es-
te, pentru Sfantul Maxim unul duhovnicesc, cuprinzand si depasind
firea prin ascezd si cunostintd, caci desi Melchisedec ramane inca
supus timpului si firii totusi prin virtute este mai presus de ele, fiinta
sa redefinindu-se iconic in logica dumnezeiasca a asemanarii. Exe-
geza Sfantului Maxim pune accent pe lucrarea harica a asemanarii cu
Dumnezeu prin care Melchisedec a ajuns tip al Domnului Hristos ,,...
nu din pricina firii celei create si a celor din nimic, dupa care a ince-
put si a sfarsit, ci din pricina harului dumnezeiesc si necreat care
existd pururea mai presus de toatd firea si tot timpul, din pururea
existentul Dumnezeu, har dupa care se cunoaste ca fiind nascut in-
treg cu totul prin alegerea voii Sale.”* Desi accentul exegezei maxi-
miene este unul tipologic, Melchisedec ni-L arata profetic pe Mantui-
torul, totusi actualitatea lui ca model duhovnicesc este mereu valabila
pentru ci cele dumnezeiesti: virtutea si cunostinta sunt nu doar mai
presus de timp ci oricand accesibile prin har existentei crestine care
este pregustare a eternitatii.

Sfintenia este cea care In plan uman si cosmic face prezenta
vesnicia Duhului Sfant in timp. Melchisedec, care in mod iconic
prefigureaza desdvarsirea Fiului fiind ,,farad tata si fard mama” unul
ce ,,nhu are nici inceput zilelor, nici sfarsit vietii” (Evrei 7, 3). Aceste
expresii sunt interpretate in sensul ca Melchisedec se ridica la ase-
manarea cu Dumnezeu, prin sfintenia lui, depasindu-si propria con-
ditie. Sfantul, ca fiintd eshatologicd prin excelentd transfigureaza
astfel prin har timpul vietii sale, facandu-l sa participe la vesnicie.
Teologia capadocienilor prin Sfantul Vasile cel Mare: ,,cel ce se Im-
partaseste de harul lui Hristos, se impartaseste de slava Lui vegnica”
si Sfantul Grigorie de Nyssa vorbeste despre sfintenie ca depasire a
conditiei temporale ca Tmpartasire de viata veacului viitor inca de
acum caci omul care se impartaseste de har ,,iese din firea sa si devi-
ne din muritor, nemuritor din patat, curat din efemer-vesnic si din om

42 I|dem, trad. si note de Pr. prof. D. Staniloae, in PSB, vol. 80,
Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., Bucuresti 1983, p. 149
43 Ibidem, p. 103
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devine cu totul dumnezeu”. Sf. Grigorie Palama, aducand teologhisi-
rea despre energiile necreate ale Duhului Sfant in planul mantuirii
personale spune cd cel ajuns la masura indumnezeirii devine ,,fara
inceput si fara sfarsit”.

Sensul istoriei se regaseste astfel in lupta duhovniceasca care,
afectdnd foarte putin lumea externd, continua tainic §i smerit in ea,
concentrandu-se asupra mantuirii. Asa cum marturiseste Nicolae
Arseniev, ,,scopul acestei istorii umane este si a fost de a se depasi pe
sine, scop devenit posibil prin irumperea Vietii Vesnice in istorie.
Prin urmare, sensul istoriei poate fi masurat prin relatia ei cu Viata
Vesnicad care a irumpt in istorie, dar si prin relatia ei cu tinta supre-
ma, adica cu manifestarea suprema si deplind a acestei victorii si
plinatati a Vietii Vesnice, care s-a intrupat si s-a salasluit printre noi
(boyvemoey ev Yuiv)”.*

Este cunoscuta critica pe care Berdiaev o face diferitelor forme
ale existentialismului precum si distinctia Intre omul transcendental
si omul empiric pe care o introduce spre a desemna cele doua planuri
pe care omul traieste in istorie: cel al religiei interioritatii si cel al
religiei obiectivarii socializate. Prin aceasta tipologie, insa, Berdiaev
nu cade In dualism, ci afirma ambivalenta situsului tragic al omului
in istoria inteleasd ca permanentd lupta a libertatii si necesitatii. Si-
tuatia tragica a dedublarii umane in fiinta istorica si realitate metais-
torica sta sub semnul unei dedublari originare ce se instituie ca urma-
re a conflictului dintre libertate si fiinta.

Desi Berdiaev nu accepta ideea de istorie ,,sfantd”, pentru el
istoria nu e un fenomen natural ci o continua creatie a omului care
accepta obiectivarea dramaticad a spiritului 1n istorie, desi stie ca
aceasta se va intoarce impotriva lui. De aici urmeaza ca semnificatia
istoriei nu trebuie cautatd in ea insdsi fiindca atunci temporalul ar
eclipsa in totalitate eternul. Semnificatia istoriei este transcendenta.
Ea nu trebuie sacralizata nici prin ea insasi si nici prin componentele
sale. Istoria reald este terenul unei lupte continue intre istoric i me-
taistoric. De aceea, situatia tragica a omului in istorie poate fi depasi-

4 Nicolae Arseniev, Sensul si tinta istoriei, in ,Studii Teologice”
XLI (1989), nr. 5-6, p. 5.
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ta doar prin interiorizarea istoriei, trdind-o pana la capat si dandu-i
,,un sens si o lumina transcendenta”. ¥

Drama istoriei pune in scend actiunea reciprocd a lui Dumne-
zeu si a omului. Omul trdieste ,,prologul in cer”, caci in adancul vietii
spirituale se decide istoria. La celdlalt pol, in viitorul eshatologic,
este Imparatia lui Dumnezeu, lumea indumnezeita si omul liber. Iar
la mijloc se afla istoria. In viziunea lui Berdiaev, nici un proiect ela-
borat in interiorul procesului istoric nu a putut reusi. Totusi, el arata
intr-un mod foarte asemanator cu cel al lui Bulgakov ca tocmai ese-
curile istorice au condus la adevaratele realizari: esecurile inaltd vo-
inta spre o transformare religioasa a vietii, spre un transfer al centru-
lui de gravitate dinspre timpul pamantesc, divizat in momente, spre
timpul vesnic al vietii divine, In care se realizeaza Invierea universa-
la.*

Din perspectiva parintelui Dumitru Staniloae timpul si istoria
implica libertatea si varietatea persoanelor umane si vointa lor de a
inainta spre un scop, fie ca este identic pentru toti, fie ca este variat.
Timpul implica libertatea persoanelor umane, care nu au desdvarsirea
de la inceput, dar aspira spre ea, indiferent cum o inteleg. Si cum
fiecare persoand e unica, fiecare este lasatd prin libertatea ei sa se
realizeze 1n alte Tmprejurari ale timpului si in alt fel, in unicitatea ei.
Pe de alta parte insa, desi sunt libere, persoanele nu-si au existenta si
nici virtualititile lor unice de la ele, ci sunt create.*’ Timpul este in-
tervalul dat spre folosul fiecdrei persoane, intre inceputurile exis-
tentei si sfarsitul ei apropiat, de desavarsire sau de imperfectiune
vesnica.

Patristica nu confunda eshatonul cu istoria, depasind absolut
panteismul dar nici nu le separd in mod deist. Eshatonul se intrepa-
trunde cu dinamica istoricd a devenirii creatiei lumindndu-i sensul
caci harul proniator al Duhului Sfant o conduce gradat sfintindu-o
catre Tmplinirea ei ultimd ce corespunde scopului creator original:
Parusia.

4 Nicolae Berdiaev, Un nou ev mediu, Ed. Omniscop, Craiova,
1995, p. 11.

46 N. Losski, Histoire, p. 251, apud. Thomas Spidlik, op. cit., p. 171.

47 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 42.
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Occidentul a ajuns insd mai cu seama prin ceea ce s-a numit
dualismul lui Augustin®® la o conceptie ce autonomizeazi istoria in
raport cu lucrarea mantuitoare a Proniei in logica opozitiei totale si
ireconciliabile intre Cetatea lui Dumnezeu si cetatea oamenilor. As-
tfel cd in istorie Biserica si lumea raman categoric opuse si, desi
sesizam in gandirea Fericitului Augustin ceva din imperativul cate-
goric al Scripturii: ,,nu puteti sluji si lui Dumnezeu si lui Mamona”,
viziunea sa de ansamblu asupra istoriei nu este una pozitiva si istoria
in sine nu poate fi, un proces care s conducé la Dumnezeu pentru ca
ramane o istorie a cetatii oamenilor.

Asteptand implinirea in istorie a Parusiei, Occidentul a ajuns
la un refuz al istoriei dupa dezamagirea anului 1000. S-a trecut de la
eludarea istoriei, caci unica cetate semnificativa si demna de dorit nu
poate fi decat cea cereasca, la identificarea eshatonului cu istoria.
Anul 1000 pare a fi anul unei veritabile fracturi antropologice in
constiinta occidentului céci ,,Omul Intreg de pana atunci s-a spart, s-a
smucit §i s-a rupt din lumea nevazuta in care crescuse, intorcandu-se
de la ea si indrumandu-si privirile catre ceea ce socotise pana atunci
a fi deserticiunea deserticiunilor.”® Ierusalimului ceresc pe care
Reforma a dorit sa-1 realizeze aici $i acum a ajuns sa-i corespunda in
plan personal acea ,,asceza laica” a protestantismului lipsitd de orice
fior al Imparatiei ce va sa fie si care urmareste realizarea omului
printr-un crestinism social parasit de Taine si farda dimensiune du-
hovniceasca.

Etica protestantd a ajuns sa limiteze viata crestind intre gra-
nitele teluricului si a format spiritul capitalismului ca ,,asceza in lu-
me” exprimati in exercitarea omului pentru acumularea de capital.
Aceasta veritabild teologie a prosperitatii a sfargit prin a confisca
definitiv eshatologiei acea tensiune vie izvoratoare de dor existential

4 Dualismul augustinian de inspiratie neoplatonica este ade-
sea denuntat ca si cauza a ,refuzului istoriei” in Apusul evului me-
diu timpuriu, cf. Adrian Lemeni, Sensul Eshatologic al creatiei, Ed.
Asab, Bucuresti, 2004, p. 367

49 Alexandru Mironescu, Kairos, Ed. Anastasia, Bucuresti, p. 27

5% Max Weber, Etica protestantd si spiritul capitalismului, Ed.
Humanitas, Bucuresti, 2007, pp. 57-58

223



dupa Tmparatia lui Dumnezeu, care nu este din lumea aceasta. Con-
ceptia eshatologica protestantd ajunge sa fie marcata de un istoricism
restrictiv, exterior: Parusia este doar un eveniment®', e adevarat imi-
nent pentru Biserica primara, dar cu totul viitor pentru crestinii de
astdzi care au constiinta, spre deosebire de cei din primele veacuri ca
Parusia nu s-a realizat inca nici dupé 19 secole. Valoarea prezentului
ca timp ce trebuie rascumpdrat, ca timp transfigurat dupa Inviere de
prezenta tainica si vie a lui Hristos Tn mijlocul nostru, se pierde in
favoarea unei eshatologii pe cat de futuriste pe atit de neangajante si
nemantuitoare.

Patristica, ca forma de umanism teocentric a adus o schimbare
organicd a modului de meditatie asupra antropologicului in prezenta
sa istorica. Ceea ce umanismul prerenascentist a inceput déruindu-i
omului istoria ca spatiu de manifestare demiurgica a sfarsit postmo-
dernitatea luandu-i omului, ajuns singur intr-un univers pustiu, insasi
scopul existentei intr-o istorie fard sfarsit, deci fara sens. Hristologia
patristica este unica perspectivd a restaurdarii omului in cosmos si
istorie si in consecintd umanismul patristic aduce un nou tip de situa-
re a omului intr-un univers si intr-un timp structurat in jurul Logosu-
lui Intrupat. Traditia patristicd a schimbat relatia dintre om si univers,
in sensul ci prin Taina Intruparii, intreaga existentd primeste o di-
mensiune personalistd iTn Dumnezeu-Omul.

Astfel, spune Christos Yannaras, dupa Intrupare putem vorbi
nu despre om ca un microcosmos, ci despre lume ca un ,,ma-
cro-om™?, Relatia analogicd dintre om si lume a antichititii grecesti
este transfiguratd in duhul unei conceptii conform careia innobilarea
lumii se face dinspre Arhetipul Hristos spre univers prin firea ome-
neasci a Logosului. In locul paralelismului macrocos-
mos-microcosmos atat de drag esoterismului, si care a guvernat filo-
sofia umanistd a Renasterii, Patristica rasariteand ne propune o cu
totul altd perspectiva rezumata de cererea Rugaciunii domnesti: ,,...
precum in cer asa si pe pimant”. Intruparea Logosului aduce o noui

51 E.B. Granfield, Thoughts on New Testament Eschatology, in
Scotish Journal of Theology, nr 6, 1982, p. 84, apud Adrian Lemeni,
op. cit., p. 367

52 Christos Yannaras, Persoana gi eros, Ed. Anastasia, Bucuresti,
2000, p. 108
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ontologie atat a omului cat si a cosmosului caci in Hristos coexista in
mod temporal si totodatd vesnic identicul cu multiplul, umanul cu
divinul®. Cele patru diviziuni ale ciderii rezumate de Sfintul Ma-
xim: intre natura creatd si cea necreatd, intre cer si pamant, intre rai
si lumea locuitd, Intre barbat si femeie, trebuie depasite de om prin
harul lui Hristos. Lucrarea restauratoare a Logosului prin umanitatea
Sa cuprinde si temporalitatea contemplati ca istorie™.

Intruparea lui Hristos reprezintd implinirea fagaduintei ficute
la inceputul istoriei prin protoevanghelie dar in mod etern de Dum-
nezeu omului a daruirii harului pentru implinirea vocatiei asemanarii.
Astfel succesiunea temporala a dorului asemanadrii se transforma prin
asumarea de catre credincios a trairii in timpul infierii In vesnicia
asemanarii. Afirmarea prin credintd a Ratiunii Logocentrice i con-
firmarea prin viatd a ei aduce intrarea in Eternitatea Asemandrii. In
acest sens Christos Yannaras vorbeste despre transcenderea prin
dragoste a continuitatii temporale si depasirea prin eros a duratei prin
Intruparea Logosului din Fecioara prin Erosul devenit taini a mani-
festarii unirii lui Hristos cu umanitatea.

,, Timpul” nemijlocit al ,,vietii nedespartite” de Dumnezeu este
Ziua a Opta care aratd modul specific a starii mai presus de fire si de
timp. Spune Christos Yannaras: ,,Intruparea Logos-ului desfiinteaza
Istoria, pentru ca sintetizeaza devenirea umana in prezentul confrun-
tarii existentiale a omului cu adevarul, sintetizeaza viata in adevar si
face ca adevarul sd se manifeste, si apard in viatd. Intruparea Lo-
gos-ului desfiinteaza continuitatea si deplasarea, dar si distrugerea si
degradarea timpului, pentru ca desfiinteazd sfarsirea clipei,
preschimband dorinta in deplinitatea erotici a duratei.”> Tocmai
aceastd ,,deplindtate erotica a duratei”, este manifestarea deplind a
iubirii paterne a lui Dumnezeu fatd de om 1n Hristos si, prin jertfa Sa
reprezintd chemarea omului in eternitatea asemanarii. $i asta face ca
afirmarea Ratiunii Logocentrice adica credinta lucratoare prin iubire
sa fie act perpetuu de prezentd a omului In eternitatea iubirii lui
Dumnezeu fatd de el. Afirmarea Ratiunii Logocentrice la nivelul

5 Ibidem, p. 158

54 Ibidem, p. 169

5 Yannaras Christos, Foamea si setea, Ed. Anastasia, Bucuresti,
2000, p. 33
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congtiintei umane inseamna de fapt raspunsul omului la Iubirea lui
Dumnezeu.

Cici sfintii, ,,unindu-se Intregi cu Dumnezeu intreg, pe cét e cu
putintd puterii naturale existente in ei, s-au imprimat atidt de mult de
calitatea Lui, incat nu se mai cunosc decat din el, ca niste oglinzi atot-
stravezii, avand chipul lui Dumnezeu care se priveste in ele, ardtan-
du-se In mod nealterat prin trasaturile Lui; caci nu a mai ramas in ei
niciuna din trasaturile vechi, prin care se vedea omenescul, ci toate au
cedat celor mai tari, cum se umple de lumini aerul amestecat cu ea”.>

In aceasta perspectiva care marcheazi interferenta vesniciei
cu timpul, omul apare ca fiinta eshatologicad. Monahismul reprezinta
cel mai bine aceasta definitie. Monahul, trdind in aceastd lume este
chemat sa fie dupa chipul ingerului. Parintii desertului, toata literatu-
ra duhovniceasca si ascetica ilustreaza convingator aceasta realitate.
Dar aceasta nu inseamna ca trasaturile eshatologice constituie un
apanaj exclusiv al monahului. Fiecare dintre noi suntem chemati la o
adevaratd anticipare, pregustarea vietii vesnice inca de aici. Orice
crestin are vocatia de a trai intocmai ca un fiu al lui Dumnezeu, oste-
nindu-se si 1l iubeasca din toata inima, din tot cugetul si din tot sufle-
tul sau.

Aceasta solutie duhovniceasca ne este oferitd de spiritualitatea
crestind. O asemenea spiritualitate se opune unei eshatologii care
intelege credinta doar ca o atitudine exclusiv pasiva. Sfantul Apos-
tol Pavel, adresandu-se efesenilor, le spunea sa rascumpere vremea
(Efeseni 5, 16). Sensul verbului efayopocestBor (a rascumpara)
inseamnd a epuiza ocaziile, a scoate partea cea mai bund din acest
timp care ne e dat si-1 traim.”’

Interogatia augustiniand presupune un apofatism al esentei
temporale si este retorica. Pentru teologia misticd a Rasaritului insa
aceasta interogatie nu mai are valente retorice, pentru ca raspunsul a
venit prin Intrupare: plinirea timpului. Nu mai existd, de acum, ideea
unui nimeni al interogatiei caci a venit in lume Adevarul, Persoana.

% Sfantul Maxim Marturisitorul, op. cit., col. 1137 CD, apud.
Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 183

119 Henri-Irénée Marrou, Teologia istoriei, Ed. Institutul Euro-
pean, lasi, 1995, p. 93

120 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 184
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VIIL. iMPARATIA LUI HRISTOS

VIII.1. Scopul si desivarsirea timpului

Dogma Intruparii Celui niscut mai inainte de veacuri si Taina
Crucii Sale dau sens timpului. ,,Celor ce primesc Intocmai taina cre-
dintei noastre nu li se va parea neclar ceea ce spune. Caci Unul este
in toate, Care este si mai Inainte de veacuri, dar Care S-a si nascut in
cele mai de pe urma dintre veacuri fara sa aiba nevoie sa se nasca in
timp. Céci cum ar avea nevoie de nastere in timp Cel ce exista Inain-
te de timp si de veacuri? Dar a primit, pentru noi, care din lipsa de
vointa ne-am stricat fiinta, sd se faca ca noi ca sa aduca iarasi la fi-
intd ceea ce ajunsese 1n afara fiintei. Acesta este Dumnezeu, Unul
niscut Care cuprinzand in Sine totul si-a fixat intru noi pretul Sau.””
Sfantul Grigorie, vorbind despre Intruparea Domnului considerd
plinirea vremurilor, veacurile mai de urma ale venirii lui Hristos, ca
fiind timp al caderii maxime a omului cand sensul mantuitor al
vietuirii in timp era desavarsit compromis, astfel ca Intruparea reda
temporalititii> sensul de iniltare citre Dumnezeu. Prin Intruparea,
Crucea si Invierea Sa Hristos diruieste umanitatii o noud dimensiune
a timpului, cea a mantuirii a inaltarii prin El. Astfel ca in masura
libertatii omului timpul de la Hristos inainte va pastra atat chipul sau
cazut de mai inainte dar va fi mijloc de indltare prin har in Taina
credintei lucratoare a Fiului lui Dumnezeu. De acum inainte timpul
nu mai tine numai de creatia cazuta ci mai ales de creatia ridicata
prin patima lui Hristos §i de acum sufletul se inalta catre Dumnezeu
intr-un timp patruns de harul vesniciei Fiului. Spune Sfantul Grigo-

1 Sfantul Grigorie de Nyssa, Viata lui Moise, in Scrieri I, p.78

2 David L. Balas, Eternity and Time in Gregory of Nyssa s Contra
Eunomium, Ed. H. Dorrie, M. Altenburger and U. Sinryhe. E.J. Brill,
Leiden, 1972, p. 133
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rie: ,,... caci savarsirea in timp a faptelor bune constituie cel mai mare
bine al vietii omenesti, este cu adevarat singurul bine, bucuria nein-
trerupta pe care ti-o dau faptele bune... Si cu adevarat este sa-ti atin-
testi ochii numai catre Domnul.”

P. Plass* comenteaza asupra relatiei intre Intrupare si timp
spunand ci Intruparea imparte timpul in doud nu in sens cronologic
ci ontologic. Intr-adevar timpul patimii, al caderii, al neputintei si
mortii ,,ndscut” de faptura care ,,se extindea” (didotnua) in sens in-
vers starii pline de har a inceputurilor a fost innoit prin harul Crucii
si Invierii si de acum inainte creatia se va ,,intinde” spre vesnicia lui
Dumnezeu. Timpul ca experientd a raului ultim care este moartea
devine timp de experiere a vietii dupa har a Fiului lui Dumnezeu, un
mijloc de mantuire. Valoarea timpului ca mijloc de méntuire a omu-
lui este datd de intalnirea fericitd intre voia mantuitoare a Logosului
Care este stiapan al timpului trecut, prezent si viitor si libertatea omu-
lui ce traieste temporal viata sa in lumea aceasta. Trecutul, prezentul
si viitorul vietii omenesti 1si 1mp11nesc ra‘;lunea de a fi daca omul
alege mantuirea in vesnicia fericitad a Imparatlel

Intruparea este temeiul iar iconomia ei chipul in care fiecare
fiintd omeneasca va fi adusd la ,legatura dumnezeirii” prin harul
infierii, Logosul ii va face ,,ai sdi” pentru vesnicie prin libera conlu-
crare cu harul, pe cei ce 1i sunt proprii Lui dupa firea omeneasca:
»Deci, dupad cum prin puterea dumnezeirii El si-a insusit pe omul
dintru Sine, cu toate ca acesta era o parte a firii celei comune, cu
singura deosebire ca nu era supus patimilor acelora ale firii care duc
la pacat, tot astfel El va aduce pe fiecare dintre noi la legatura dumne-
zeirii.”® Intruparea este temeiul indumnezeirii omului dar numai libera
conlucrare cu harul Fiului 1i aduce persoanei umane desavarsirea: ,,As-
tfel, cel ce este cu adevarat templu al lui Dumnezeu si nu cuprinde in

3 Sf. Grigorie de Nyssa, Omilii la Ecclesiast, in Scrieri 11, p. 280

4 Paul Plass, The concept of Eternity in Patristic Theology, in Stu-
dia Theologica, Scandinavian Journal of Theology, Oslo-Bergen-
romso, vol. 36, 1982, p. 188

5 Brandon Otis, Gregory de Nysse and The Capadocian conception
of Time, in Studia Patristica, vol. XIV, Oxford, 1976, p. 338

6 Sfantul Grigorie de Nyssa, Despre desivdrsire, in Scrieri 11, p.
427
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sine nici un idol si nici o statuie a rautatii, acela va fi luat de Mijlocito-
rul in Tmparatia dumnezeirii aflandu-se cu totul curat pentru primirea
curatiei Lui.”’ Vesnica viata fericita in Imparatia Fiului este implinirea
mai presus de timp si de lucrare a libertatii personale ce a avut ca
spatiu de expresie viata in trup. Timpul vietii apare ca timp al lucrarii
virtutii In timp ce vesnicia este vreme de adunare a roadelor in ,,nelu-
crare totala’® inteleasa ca odihna de orice lucrare paimanteasca.

Aceastd viziune asupra valorii timpului ca dar spre mantuire
este comund Parintilor Capadocieni care se despart de Origen pentru
care existenta prelungita a lumii in timp, eon dupd eon datd de nede-
sdvarsire si picat reprezinti doar o nefericiti aménare’ a veacului
viitor. Timpul ca rdu necesar in perceptia lui Origen devine timp al
desavarsirii dupa pilda naltérii lui Moise pe munte. Acest timp al
inaltarii catre Dumnezeu nu mai este cuprins intre repere temporale
exacte ci reprezintd o stare permanentd, o cdutare fara incetare care
da sens existentei temporale a fapturii omenesti: ,,Caci intre cautare
si aflare nu-i nici o deosebire ci dobanda pe care o castig din cautare
este cdutarea insdsi. Vrei cumva sa stii si folosul si in ce timp sa cau-
tam pe Dumnezeu? Iti spun: viata intreagd. Cici viata nu este altceva
decat timp de cautare. Ca nu-i bine sa cautam pe Domnul numai la o
anumita i hotaratd vreme, ci vremea cu adevarat potrivita a cauta pe
Domnul constd in a nu ne opri niciodatd din aceastd cautare dupa
cum spune Psaltirea: ochii mei pururea spre Domnul”".

7 Ibidem, p. 428

8 ,Ci petrecand in nelucrare totald, vom aduna roadele se-
mintelor seménate de noi in viata aceasta. Ele vor fi nestricdcioase
dacéd semintele semdnate in viatd au fost bune si stricicioase si pri-
mejdioase daca am semanat seminte rele in timpul lucrdrii pamantului
in viata aceasta.” Cf. Sfantul Grigorie de Nyssa, Viafa lui Moise, Scrieri
L p.68

9 C4ci ,,...amanarea convertirii noastre si neglijarea poruncilor
dumnezeiesti prelungeste perioadele impdcarii noastre cu Dumne-
zeu.” cf. Origen, Comentarii in Romanos, 9.41.8 transl. by H. Ramsbot-
ham, Journal of Theological Studies 13, London,1943, p. 210

10 Sfantul Grigorie de Nyssa, Omilii la Ecclesiast, in Scrieri 11,
pp- 259-60
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Dumnezeu exclude din fiinta Sa migcarea temporala si orice
modalitate determinata a existentei, caci acestea i-ar afecta caracterul
de absoluta infinitate. Mai mult, nu existd izvor, sau vreun principiu,
de unde sa porneasca ceva Inlauntrul Sau, ca sa aiba vreo dezvoltare,
precum la fapturile umane fiinta este principiu, izvorul miscarii, iar
aceasta si nu meargd spre o {inti finala, spre un sfarsit absolut. in
Dumnezeu este orice inceput si orice fel de sfarsit temporal. El cu-
prinde tot timpul. Mergand mai departe, Maxim Marturisitorul, afir-
ma cd Dumnezeu este etern inceput si sfarsit, Dumnezeu este Creato-
rul fiintei, al miscarii si al realizarilor din toatd lumea, deci inceputul
inceputurilor si sfarsitul sfarsiturilor din aceasta. Deosebirea intre
timp si veac, Maxim Marturisitorul o imprumuta de la Grigorie de
Nyssa, dar le desparte mai bine decat acesta. ,,Timpul este masurat,
deci limitat si de aceea circumscris de un numar precis”. Aceasta
argumentatie era impotriva neoplatonicienilor, cici acestia faceau
timpul infinit. lar mai departe, ,,veacul (eonul) reprezintd fiinta a tot
ceea ce este creat”.!!

Sensul timpului se desavarseste si se implineste in lisus Hris-
tos. In Persoana Lui timpul isi regiseste sensul autentic. Anterior de
Hristos, istoria se indreaptd spre El. Dupa Intrupare, timpului ii este
conferitd o noud dimensiune: aceea a rascumpardrii §i restaurdrii
creatiei. Vesgnicia nu inseamna o anulare a timpului, ci o plinatate a
lui. Intruparea lui Hristos ne ofera un timp al mantuirii, al plinatatii
totale si desavarsite.

Pe de alta parte orice fiinta care este definibild in zodia creatu-
lui §i cade sub incidenta vremelniciei are doud componente care ii
marginesc si incadreaza existenta: un inceput si reversul acestuia, un

11 Inceputul (principiul), mijlocul si sfarsitul, sunt insusirile
celor pe care le imparte timpul; ba ar putea zice cineva, fard sa
greseascd, cd sunt ale celor privite la un loc in veac. Céci timpul,
avand miscare mdsuratd, se circumscrie prin numadr; iar veacul, fiind
cugetat in existenta lui impreuna cu categoria lui cand (cu timpul),
implica intervalul, intrucat isi are un inceput al existentei. lar daca
timpul si veacul nu sunt fara de inceput, cu atat mai mult cele cuprinse
in ele” cf Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua in Filocalia, traducere
de Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, vol. II, Ed. Deisis, Sibiu, 1947, p. 126
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sfarsit. Fiind o dimensiune a celor create, timpul lumii nu face nici el
exceptie de la reguld. Ne propunem sd vorbim despre eshatologie
doar prin prisma definirii ei ca sfarsit al succesiunilor temporale céci
eshatologia biblica intelege in mod pozitiv §i optimist, purificarea ei
de orice imperfectiune, innoirea ei totald, desivarsirea ei.'?

Accentul pe prezent predomind. Ziua din urma este o zi cu to-
tul aparte: ea nu mai poate deveni ieri, pentru cd nu va mai avea un
maine §i nu va mai fi numaratd la un loc cu celelalte zile. Printr-un
fel de minune, fiinta este smulsd din obisnuita sa masura. Mana lui
Dumnezeu apuca cercul inchis al cercului fenomenal si il inalta la o
orizontala superioara.

Este adevarat ca eshatonul este partea finald (to éoyata = cele
din urma) a existentei creatiei, dar ,,planul eshatologic nu este numai
ceva viitor, ci a inceput in si prin Hristos ce a inviat ca om din
morti”."* Experientei ecleziale ortodoxe nu i se potriveste o eshatolo-
gie futuristd ci una prezenteistd potrivit careia Implinirea cunoasterii
partiale a lui Dumnezeu inca de pe acum reaprinde si t{ine treaza do-
rinta mereu reinnoita dupa o Implinire tot mai profunda si mai desa-
varsita.

Ziua din urma, care va inchide timpul istoric, nu-i apartine
acestuia din urma. Timpul istoriei noastre are un caracter eminamen-
te eshatologic. In rugiciunea ,,Tatal Nostru” rostim: ,,Vie imparatia
Ta”. E important ca timpul dupa Hristos, in care noi trdim, sa nu fie
animat de o simpla tensiune catre un viitor asteptat. Versetul biblic
Marana tha (Domnul vine) este foarte adevarat, dar este gresit sa
credem ca atitudinea noastra trebuie sa fie una de pasivitate, in astep-
tarea unui eveniment viitor. in prima epistola a lui Ioan citim: ,,Acum
suntem fii ai lui Dumnezeu, dar ce vom fi nu s-a aratat inca.” (Ioan 3,
2). Timpul lui Dumnezeu este mereu un acum. Nu este acum-ul cli-
pei cronologice, sterile, echidistante si neutre. Evanghelistii prezinta
Imparatia lui Dumnezeu fie ca pe un eveniment asteptat coborand din

12 Diac. prof. N. I. Nicolaescu, Venirea a doua a Domnului - Im-
pardtia de o mie de ani, in ,Studii Teologice”, XXIV (1972), nr. 1-2, p. 13

13 Drd. Gheorghe Sandulescu, Conceptia eshatologici a Fericitului
Augustin in ,,De Civitate Dei”, in ,,Studii Teologice”, XXXVI (1984), nr.
9-10, p. 674

231



viitor, fie ca pe un mister deja prezent inlduntrul nostru. ,,E vorba
deci, dacid putem spune asa ceva, de o eshatologie inca de sperat si de
dorit, care sd conserve foarte viu sentimentul acelei inlantuiri miste-
rioase dintre viitor si deja — aici, deja si nu inca...”

Perspectiva eshatologicad asupra timpului ne fereste de pacatul
triumfalismului, in care, din nefericire, cadem de atétea ori pentru ca
uitdm adesea de statutul nostru de pelerini vremelnici 1n aceasta lume
(,,Nu avem aici cetate statitoare”, Evrei 13, 14), iar aceasta tendinta
foarte periculoasd, generatoare de complacere si autosuficientd ne
face sd ne degrevam de la responsabilitatile noastre reale.

Tocmai de aceea timpul Bisericii este un timp al pocaintei, al
convertirii (metanoia presupune o prefacere adancd a mentalitatii, a
modului de a fi). Traim astfel un timp al ,,... chemarii la convertire,
dar aceasta ramane mereu incompletd si mereu de reluat. Dar timpul
acesta e trait caldut, in infidelitate fatd de vocatia noastra atat de inal-
td, o stim bine. E timpul pacatului iIncd domindnd in noi, triumfand
adesea chiar in pofida a ceea ce noi am vrea sau pretindem ca
vrem”.'* Pentru depisirea autosuficientei, a tendintei triumfaliste,
trebuie sd observam cad impotriva acestui timp de céldicie, Mantuito-
rul Iisus Hristos ne oferd un timp al incercarilor. Hristos nu ne-a
promis un timp pasnic, ci dimpotriva un timp de incercari, cand toti
cei care ne vor da mortii vor crede ca ofera astfel o jertfa placuta lui
Dumnezeu (Ioan 16, 2).

Perspectiva eshatologicad asupra timpului exprimé posibilitatea
comuniunii infinite a lui Dumnezeu cu intreaga creatie, posibilitatea
existentei unui raspuns liber din partea ei care sa fie actualizat prin
comuniunea vesnhicd cu Dumnezeu. ,,Dumnezeu se daruieste intreg
creaturii temporale pentru ca ea e facuta pentru vesnicie. Prin aceasta
daruire Dumnezeu primeste in Sine pentru vesnicie continutul ce se
castigd 1n timp, si creatura, deschizandu-se in momentul temporal
prin raspunsul ei sau prin daruirea ei lui Dumnezeu, se umple de
eterlnitatea Lui sau isi vede continutul ei temporal umplut de eternita-
te”.!?

14 Henri Marrou, op. cit., p. 85
15 Pr. prof. dr. Dumitru Staniloae, Sfanta Treime si creatia lumii
din nimic in timp, in ,,Revista Mitropoliei”, 1987, nr. 2, p. 23
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Numai o recapitulare a Intregii istorii In Hristos poate da un
sens adecvat dinamicii istoriei. Dar dinamica istoriei e datd tocmai de
impletirea ei cu eshatologicul, de faptul ca sensul ei este supraistoric
si acest scop metaistoric se concretizeaza printr-o asteptare nerabda-
toare a lui Hristos. Toate veacurile sunt purtate de Hristos Care a
coborit la ele. Hristos conduce istoria de sus, dar si din mijlocul ei,
ducand intreaga fire creata spre indumnezeire.

Patristica acordd o deosebita importantd invataturii despre rea-
litatile ultime legate de sfarsitul istoriei mantuirii, altfel spus, despre
realitatea totald a Imparatiei lui Dumnezeu sau viata vesnica ce va s
vind, ca o consecintd a activitatii rascumparatoare a lui lisus Hristos,
care se va evidentia la sfarsitul istoriei umane (,,sfarsitul timpului”),
plin de maretie sa judece viii si mortii (Efeseni I, 20-23; I Tesaloni-
cieni 5, 1-11). Eshatologia nu trebuie definita ca sfarsitul existentei
umane $i nici nu trebuie impinsa la limite pentru a prezenta eveni-
mentele care sunt legate de Parusie: Invierea mortilor, Judecata, Ra-
iul si Tadul. Eshatologia se referd la o noua ordine existentiala, la o
stare ultima de transfigurare, dincolo de timpul istoric. Maxim Mar-
turisitorul insistd sa evidentieze ca starea eshatologica este deja pre-
zenta n viata actuald a umanitatii si ca aceasta se confrunta cu istoria
zilelor noastre.

Sfantul Parinte sustine ca, desi se evidentiaza la sfarsitul isto-
riei (timpul existentei umane), Imparatia eshatologica nu este pur si
simplu rezultatul unui proces istoric. Mai mult, lumea incepe din nou
avand ca scop nu sfarsitul, ci vesnicia lui Dumnezeu. De la Parusie
lumea reprezinti locul manifestarii Imparatiei lui Dumnezeu si al
transfigurarii existentei si omului. De la Cincizecime Duhul lui
Dumnezeu introduce si retine Imparatia in istorie, transformand isto-
ricitatea liniard (cronologica, specificd existentei temporale umane),
in veritabila prezenta eshatologica (vesnica).

Sfantul Maxim Marturisitorul sustine ca istoria nu este numai
trecut (anamnesis), ci un avans, anticipare si pregustare concretd a
vietii vesnice. Eshatologia si istoria formeaza impreund o singura
realitate in iconomia mantuirii care nu se poate confunda cu timpul
actual.'® Timpul capiti sens numai in raport cu atingerea divinului in

16 Parintele Dumitru Staniloae surprinde intr-o notd la textul
filocalic astfel: ,Toate veacurile (eonii) sunt purtate de dinamica lui
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istorie — Intruparea lui Iisus Hristos. In acest sens este un timp pre-
hristic orientat spre Intruparea divinului si este un timp hristic sau
crestin decurgand din acesta. In vesnicie fiecare fiintd umana va ina-
inta 1n lisus Hristos, ajungand prin har pana unde a ajuns omenitatea
Lui, prin unirea ipostatica (nu pana unde este firea lui Dumnezeu).
Prin Intrupare Iisus Hristos a oferit omului scara de raze dumneze-
iesti a Intelepciunii divine pana in strafundul firii Sale, ca aceasta sa
urce dupi aceea pe treptele ei pand la Dumnezeu. "

Réscumpararea timpului si transfigurarea lui in vesnicie ne da
sansa de a trai eshatologic in istorie. Imparatia lui Dumnezeu nu e un
vis, o utopie, ci poate deveni prezenta efectiva si pregustata in reali-
tatea imediatd in care traim. Scopul final al creatiei care constda in
transfigurarea ei desavarsitd, in unificarea tuturor in Hristos, poate fi
astfel perceput inca in viata de aici si acum, dar intr-o tensiune esha-
tologicd care ne plaseazd mereu intr-o aspiratie profunda catre deve-
nirea intru Imparitia dumnezeiasca. Astfel, scopul final al creatiei
care ni-L descopera pe Hristos ca Omega vizeaza recapitularea intre-
gului cosmos. ,,Recapitularea creatiei tine de scopul final al lui
Dumnezeu. Adevaratele valori ale lumii vor fi conservate de Dumne-
zeu in eternitate. Prin dragostea dumnezeiasca se va implini scopul
final al lumii, o aceeasi dragoste care a motivat aparitia intregii

creatii”.'®

lisus cel care a coborat in ele, ingrosandu-se pe masura ingradirii lor
si indltdndu-se impreund cu indltarea lor. lisus e in lume prin ratiu-
nile ei, prin Providenta, prin Legea Veche, incad fnainte de a veni in
timp pentru a se face pargd indumnezeirii firii omenesti. lar dupa
aceea conduce si de sus, dar si din sanul istoriei, procesul de indum-
nezeire a firii omenesti, ba acest proces dureaza pentru oameni si
pentru ingeri chiar si dupa sfarsitul acestei lumi, in veci. Deci nu e
veac care sd rdamand pe dinafara acestei minuni.” cf. Pr. Dumitru
Staniloae, nota, Filocalia..., vol. II, p. 254

17 Idem, nota, p. 177

18 Keith Ward, Divine Action, Collins Religions Publishing,
Londra, 1990, p. 23, apud. Adrian Lemeni, Despre spatiu si timp in
fizicd si teologie, in Teologia, rev. Facultétii de Teologie Ortodoxa din
Arad nr. 3, Arad, 2000, p. 174
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Eshatologia — experierea Bisericii ca Noul Eon si anticiparea
Imparatiei veacului ce vine — este legatd de afirmarea timpului ca
istorie induntrul cireia aceasta Imparatie trebuie si creasci si sa fie
implinita prin credinta si practica oamenilor. Atat in actul Invierii
mortilor, cét si In cel al innoirii creatiei, se respectd principiul divin
al continuitatii, in toate domeniile: al slavei, In care crestinii au fost
introdusi prin Sfintele Taine; al vietii vesnice, inceputd din viata
pamanteasca prin urmarea lui Hristos, intdrita continuu prin harul
Stantului Duh i sporind, neincetat, pana la cea cereasca de dupa invie-
rea trupului; al dragostei care, Intrucat ,,Dumnezeu este iubire” (I loan
4, 8), ,,nu cade niciodata” (I Cor. 13, 8-13); al mantuirii, care ne-a fost
daruitd de pe acum dar pe care trebuie sd o pastram pana la capatul
vietii pamantesti si care va fi desavarsitd in noi pentru vesnicie, de
lisus Hristos; al infierii de catre Parintele ceresc, infiere pe care am si
dobandit-o 1n Hristos, dar ale carei roade: mostenirea tuturor bunurilor
fagaduite le vom primi abia in viata viitoare, dupd Parusia lui Hristos
(Romani 8, 16-18)."

In ceea ce priveste perspectiva contemporand a Eshatologiei,
se vorbeste foarte mult despre o tendintd prezenteistd. in vesnicie
este un permanent prezent, pentru cd ea nu este devenire. intre
véveoic si dvowa — fiintd, ultima este cea care ramane. Ideea este clara
in Noul Testament: ,,Amin, amin zic voud, mai inainte de a se naste
Avraam, Eu sunt”, eyo éyut la prezent (Ioan 8, 58). In Apocalipsa se
spune chiar ca acolo nu va fi timp (Apocalipsad 10, 6). O aplicare la
viata din Rai a vesniciei e aceea ca sufletul va vedea acolo, in Dum-
nezeu, totul sub specia aeternitas, adicd intreg si complet, in toate
relatiile posibile, intr-un singur act mintal, indivizibil. Nu va fi om-
nistiintd, care e rezervatd numai lui Dumnezeu, dar va fi o cunoastere
perfectd si adecvatd a tuturor lucrurilor. Prin vesnicie se intelege
aceastd unificare a vietii, mai mult decat caracterul ei nesfarsit.”’
Sfantul Grigorie cel Mare, Intelegdnd vesnicia astfel, spune ca cei
drepti vor vedea Taina Sfintei Treimi, Taina Nasterii Fiului si a Pur-

215 Pr. dr. Nicolae Radulescu, Judecata universald dupd Noul Tes-
tament, in ,,Studii Teologice” XXIX (1977), nr. 1-2, p. 121

20 Drd. Ierom. Antonie Pldmadeals, fnvtitdtum ortodoxd despre
Rai si Iad, in ,Studii Teologice” XX (1968), nr. 7-8, p. 568
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cederii Sfantului Duh, consubstantialitatea si unitatea Treimii.
Aceasta vedere va fi echivalenta unei contemporaneitati.

Imparitia lui Tisus nu este numai ceva de viitor, ci este ceva
prezent asa cum am aratat. El a intemeiat Imparatia mesianica imedi-
at dupa Inviere si domneste ca Rege si Cap al Bisericii luptatoare, pe
care a riscumpdrat-o cu Jertfa Sa cea sfanti.”! Sensul eshatologic al
timpului este dat de directii mai noi in teologia greaca. Mai Intai
initiativa eshatologica vine din domeniul biblic de la Sava Aguridis.
Apoi loan Zizioulas se straduieste pentru o redescoperire a eshatolo-
giei Sfintilor Parinti. in al treilea rand, Nikos Nissiotis oferd o sinte-
74, bine articulatd a eshatologiei biblice si patristice. Pentru Ziziou-
las, eshatonul este depasirea timpului dar nu intr-un mod contrar
acestuia. Viata crestinului este orientatd spre eshatologic, euharistia
dand autenticitate vietii particulare a crestinului. Pentru mitropolitul
Pergamului, Occidentul insistd prea mult asupra istoriei, pe cand
Risiritul pe eshatologic.?

Ceea ce s-ar putea numi o ,,eshatologie prezenteistd” poate fi
exemplificatd in rugdciunea pentru morti, ,,Vesnica pomenire”, a
credinciosilor ortodocsi la Sfanta Liturghie. Mijlocirea pentru cei
adormiti este scumpa crestinilor, fiind deseori un motiv esential pen-
tru participarea la cultul divin. In cantarea pentru cei morti vibreaza
desigur si hotararea celor indurerati de a nu-i da uitdrii, Insd pro-
priu-zis este vorba de ,,vesnica pomenire” de citre Dumnezeu, care
inseamna definitivarea existentei, nemurirea si viata vesnica. In acest
strigdt este vorba de invierea viitoare, dar ea are loc deja in prezent,
in ,,vesnica pomenire” de citre Dumnezeu, care nu este doar viitoare
ci pururea prezenti.”

Ceea ce nu trebuie sd pierdem din vedere insd este ca religia
crestind a intervenit in istorie pentru a o aboli, iar speranta cea mai
mare a crestinului este a doua venire a lui Hristos, care va pune capat
oricarei Istorii. Dintr-un anumit punct de vedere, pentru fiecare

21 Pr. magistrand Gheorghe N. Balana, Despre tnvierea trupurilor
si natura lor dupd inviere, in ,,Studii Teologice” IX (1957), nr. 5-6, p. 384

583 Joannis Zizioulas, Il mutamento di collocazione della prospettiva
eschatologica, apud. Adrian Lemeni, op. cit., p. 169

2 Karl Christian Felmy, Dogmatica experientei ecleziale, Ed.
Deisis, Sibiu, 1999, p. 314
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crestin in parte acest sfarsit si eternitatea care 1i va urma pot avea loc
de pe acum. Timpul acela prevestit de Hristos este accesibil din clipa
de fata, iar pentru cel ce l-a dobandit, istoria inceteaza sa mai existe.
Transformarea Timpului In Vesnicie a inceput cu primii credinciosi
si continud cu fiecare crestin care reuseste sa devind contemporan cu
Hristos in propoviduirea, patimile si Invierea Sa.

Paul Evdokimov vorbeste despre legatura dintre creatia spiri-
tuald a lumii (cultura) si sfarsitul ei (eshatonul). Cand este adevara-
ta, cultura care izvoraste din cult isi regaseste originile liturgice. Si
cand orice forma e depasitd de prezentda, aceasta, ca si realitatea
euharistica sau lumina Taborului nu mai permite s te instalezi in
timp. ,,Cautati Imparatia lui Dumnezeu™: cultura in esenta ei este
aceasta cautare 1n istorie a ceea ce nu se gaseste propriu-zis in ea, a
ceea ce o depaseste si o duce in afara de limitele ei. Pe calea aceas-
ta, cultura devine un index si o expresie a Imparitiei cu ajutorul
acestei lumi. Asa dupd cum venirea lui Hristos istoric cheama veni-
rea lui Hristos cel preamarit, asa cum Euharistia este in acelasi timp
anuntarea sfarsitului si, in aceastd anuntare, face deja sa straluceas-
ca prin anticipare ceea ce ramane, tot asa si cultura in punctul ei
culminant renunta la ea insasi, trece prin misterul bobului de grau,
devine semn, ,,sdgeatd indreptatd catre ceea ce trebuie sa vina. Cu
Mireasa si cu Duhul, ea zice: «Vino Doamne!». Dacd orice om
dupa chipul lui Dumnezeu este icoana Sa cea vie, cultura este icoa-
na Imparatiei cerurilor.”?*

O foarte succinta perspectiva protestantd asupra eshatologiei
este necesard. C.H. Dodd este un teolog englez din generatia lui Karl
Barth, Rudolf Bultmann si Paul Tillich, care si-a indreptat atentia si
cercetarile asupra eshatologiei, ceea ce defineste intreaga sa con-
ceptie teologica. El porneste de la intrebarea: ce este asteptarea esha-
tologicd ? Pentru a o limpezi, Dodd cerceteaza in special elenismul,
opunandu-l gandirii Apostolilor si ascultatorilor lor contemporani, si
remarca intalnirea elenismului cu iudaismul in gandirea ce precede
cu un secol aparitia Crestinismului. Din aceasta intdlnire se naste
genul apocaliptic, cici poporul ales se indreaptd spre o asteptare
mesianica viitoare: numai viitorul va arata dreptilor si credinciosilor
planurile lui Dumnezeu. Acesta era sensul eshatologiei futuriste, in

2 Jbidem., p. 342
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timp ce lisus Hristos 1l schimba. Asteptarea nu mai este viitoare, iar
centrul sau de gravitate nu mai este exclusiv viitor. Pentru Iisus ,,im-
pardtia lui Dumnezeu a inceput”, eshatologia s-a realizat. Termenul
impropriu de eshatologie realizata a intAmpinat multe critici, propu-
nandu-se schimbarea lui cu o eshatologie inaugurata sau o eshatolo-
gie pe drum de realizare, din cauza ca eshatologia realizata ar ITnsem-
na ca asteptarea este Tmplinita, ramanand in acelasi timp neschimbata
si suprimand o asteptare viitoare.*

Definind kerygma ca ,,proclamare publica a Evangheliei”, de-
osebita de circumstantele realizarii sale, Dodd afld in Sfanta Scriptu-
rd scrieri kerygmatice si scrieri nekerygmatice, sau in care kerygma
nu transpare in evidenta sa maxima, intre ele numarand chiar Evan-
ghelia dupd Matei, Evanghelia dupa Luca si unele Epistole Pauline.
Cautand sa precizeze 1n ce constd kerygma, Dodd o sintetizeazd in
»proclamarea mortii si invierii lui Hristos”. Acestea sunt evenimente-
le care, fiind situate 1n climatul eshatologic, le confera caracterul de
eshatologie realizatd. Scrierile kerygmatice esentiale 1n viziunea
teologului protestant, printre care Evanghelia dupa loan, Faptele
Apostolilor, Epistolele Apostolului Pavel si cuvantarile Apostolului
Petru, prezinta aceastd acceptiune a eshatologiei §i o imprima credin-
ciosilor ca fapt implinit fatd de asteptarile trecute.

Dodd ne spune ca timpul de asteptare a luat, astfel, sfarsit cu
lisus Hristos, Care a inaugurat ceea ce era de asteptat sd vina (I’age a
venir).”® Parusia Domnului, in conceptia apostolicd primitiva si a
credinciosilor primitivi, era foarte apropiatd, decurgand din aceasta
implinire eshatologica. Aceasta stare care decurge din propovaduirea
Apostolilor trebuie sa rdmana si in teologia protestantd contempora-
nd, pentru a fi pe linia de marturisire si de traire a Crestinismului
primar. Continuandu-si cercetarile 1nsd, teologul Dodd constati o
modificare a sensului eshatologic realizat. Parusia nu a fost iminenta,
nici nu s-a produs, iar asteptarile au fost dezmintite. Scriitorii biblici
au Incercat atunci o acomodare eshatologicd, modificind kerygma
autentica. Eshatologia realizata a lui Iisus Hristos si a Apostolilor a

25 Cf. Maurice Carrez, Flash sur C. H. Dodd, L’attente derniére au-
jourd’hui, in ,Protestantismo” XX (1965), nr. 4, Roma, p. 206, apud Pr.
prof. univ. dr. Petru Razus, op. cit., p. 502

226 Jbidem, apud Pr. prof. univ. dr. Petru Razus, op. cit., p. 503
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fost transformata intr-o ,,eshatologie futurista, adica impinsa Intr-un
viitor nedefinit”.

Dodd trateaza cu o deosebita asprime scrierile din Noul Tes-
tament, care apartin, dupa parerea sa, acestei etape de compromis §i
de reconsiderare a kerygmei, intre care este Apocalipsa, pe care o
aseaza pe cea mai de jos treaptd, sub nivelul moral al Evangheliei,
deoarece Apostolul Ioan a renuntat la sensul primar al kerygmei.
Singurul, in opinia sa, care Incearcd, pe un plan superior, s recurga
la noi acceptiuni ale eshatologiei, este Sfantul Apostol Pavel. Acesta
identifica persoana lui Hristos cu Biserica, trupul Sau tainic. In esha-
tologia Sa realizata, Hristos se continud in Biserica si in credinciosi,
ceea ce reprezintd ,,un cu totul alt aspect al eshatologiei futuriste”,
care a luat locul celeilalte, dupa acomodarile facute. Parusia lui Hris-
tos a fost inlocuitd cu cea a Paracletului, a Duhului Sfant.?’

Aceasta ar fi, pe scurt, conceptia eshatologiei realizate a teolo-
gului englez C. H. Dodd, cu diferitele implicatii pe care le comporta.
Kerygma devine, dupa cum am vazut, ea insasi motiv de distinctie in
Noul Testament. Paradoxal, invatatura crestind, dupa Dodd, se elimi-
na prin sine dupd cum este ,.kerygma” sau ,,didaché”. De aici, teolo-
gul protestant a mers mai departe si a deosebit scrieri kerygmatice
sau nekerygmatice, introducand un nou principiu selectiv in Noul
Testament. Aprofundirile sale eshatologice sunt apoi demne de
retinut, dar o eshatologie realizati, oare nu inseamna desfiintarea
eshatologiei crestine, asa cum este conceputd de Biserica? Nici pen-
tru credinciosi transpunerea asteptarii viitoare in momentul prezent
nu este posibila, deoarece ea atrage dupd sine insasi desfiintarea
asteptarii, pentru ca o asteptare ce nu mai poate fi realizatd nu poate
totusi sd ramana asteptare.

La polul opus existd apologeti ai separarii eshatologicului de
istorie, a religiosului de realitatea seculard. Karl Lowith, discipolul
lui Heidegger, publica lucrarea ,,Istoria lumii si evenimentul mantui-
rii”. Pentru el atdt Joachim de Fiore cat si Lessing, Novalis, Schel-
ling, Hegel si multi altii cad in eroarea de a cauta in istorie adevaruri
mai presus de istorie. Filosoful german spune ca adevarata credinta si

27 Ibidem, pp. 92, 100, 120 s. u., apud Pr. prof. univ. dr. Petru
Rézus, op. cit., p. 503
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istoria nu pot fi unite intr-un plan al imediatului. Se insista asupra
distantei ireconciliabile dintre Judecata Iui Dumnezeu si judecata
omeneasca. ,,Este infinit mai multd rabdare, indulgentd si mila in
judecata divind decit in decretele istoriei moderne. intr-adevar,
atunci cand nu mai credem 1n dreptatea divind, vointa de dreptate
omeneascd devine un fapt absolut, Absolutul; sarcina noastra este de
a realiza paradisul pe acest pamant; cetatea fraternitatii trebuie reali-
zatd fard intarziere. Nu mai e nici un minut de pierdut, astdzi trebuie
si facem judecata”.”®

Trebuie spus ca teologia ultimului sfarsit presupune suprai-
naltarea gandirii la propria ei cruce, ea nu are legaturi §i nici continu-
itate aceastd filosofie omeneasca: ,,Noi va propovaduim ceea ce la
inima omului nu s-a suit, pe acestea le-a gatit Dumnezeu celor ce-L
iubesc pe EI” (I Cor. 2, 9). Ea cuprinde totalitatea revelatiei, pune
misterul omului eshatologic si initiaza 1n stralucita definitie a orica-
rui crestin: ,,Cel care iubeste Aratarea lui Hristos — Parusia” (II Ti-
motei 4, 8). Pentru acesti iubitori ai Parusiei, ceasul care vine este
ceasul de fatd, el determind tot ce precede si tot ce urmeaza. in lumi-
na lui, orice mare pacatos, cum a fost si tdlharul rastignit pe cruce
de-a dreapta lui Hristos, poate sa se converteascd imediat la eonul
vesnic.”

Daca ne gandim la lucrarea Duhului Sfant in vremurile cele
din urma, poate ca am putea vedea tocmai lucrarea ,,degetului lui
Dumnezeu”, a Martorului: o sugestie pentru gandirea omeneasca, o
invitatie decisiva adresatd tuturor formelor culturii umane, pentru ca
sd surprinda intentionalitatea originara de a culmina in optiunea ulti-
mi pentru Imparatia Cerurilor, proiectarea ei dincolo de limitele aces-
tei lumi. Paul Evdokimov spune in acest sens ca speranta este aspec-
tul eshatologic al credintei, este credinta care se indreaptd spre ceea
ce vine: ,,Daca credinta, ca marturisire a originilor, este o inviorare, o

28 Jean Claude Eslin, Dumnezeu si puterea, Ed. Anastasia, Bu-
curesti, 2001, p. 332, apud. Prep. Adrian Lemeni, op. cit., p. 174

29 Paul Evdokimov, Orfodoxia, Ed. Institutului Biblic si de Mi-
siune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1996, p. 340
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intoarcere spre traditie, speranta este o inviorare spre viitor, spre

eshatologie”.*

VIIL.2. Biserica — impiritia in prezent

Ortodoxia, raméanand istoricd prin marturia Intruparii Fiului
Omului, se inaltd deasupra istoriei prin harul Fiului lui Dumnezeu.
Vladimir Lossky rezuma: ,,pentru Ortodoxie, creatia este deja o pre-
gdtire a Bisericii care isi va fi avut inceputul ei in paradisul terestru
odata cu primii oameni. Cartile sfinte ale Revelatiei sunt o istorie a
lumii, incepand cu crearea cerului si a pamantului, si sfargind cu
cerul nou si pdmantul nou al Apocalipsei... nu este surprinzator ca,
astdzi, cosmologia primeste o nota ecleziologica. Lumea a fost creata
din nimic prin singura voia lui Dumnezeu — aceasta e originea ei; ea
a fost creatd pentru a participa la plenitudinea vietii divine — aceasta
e vocatia ei. Ea este chemata sa realizeze aceasta unire cu Dumnezeu
in libertate, in acordul liber al vointei create cu vointa lui Dumnezeu
— acesta e misterul Bisericii inerent creatiei... i dupa cadere creatura
va pastra ideea vocatiei sale... iar dupa Cincizecime, universul creat
si limitat va purta in el un corp nou, posedand o plenitudine necreata
si nelimitatd pe care lumea nu poate si o contind; acest corp nou este
Biserica, plenitudinea pe care ea o confine este harul, revarsarea
energiilor divine prin care si pentru care a fost creata lumea... univer-
sul intreg este chemat sa intre in Bisericd, sd devina Biserica a lui
Hristos.”!

Eshatologia are o dimensiune liturgica, orientare care presu-
pune un concept special al comemorarii, In care un eveniment al
trecutului este actualizat in Intreaga sa putere sfintitoare si mantui-
toare. Intelegerea initiald a zilei de sirbitoare, pe care o gasim in
experierea crestind timpurie a Zilei Domnului ori a Pastelui, a fost
inclusa inainte de toate in constiinta Bisericii insesi ca zi de sarbatoa-
re, ca actualizare a eshatonului in aceastd lume. De aici legatura sa
profunda cu timpul obisnuit, cu timpul acestei lumi. Teologia cresti-

30 Jbidem., p. 341
31 Vladimir Lossky, Introducere in teologia ortodoxd, trad. de Li-
dia si Remus Rus, Ed. Sofia, Bucuresti 2006, p. 83
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na timpurie despre eshaton nu distruge, nu goleste timpul ori desfi-
inteaza semnificatia sa, ci il transforma pe acesta n timpul Bisericii,
in timpul mantuirii. In Bisericd, timpul devine o miscare progresivi
spre plenitudinea Imparatiei lui Hristos, spre biruinta Sa istorica si
universald.’> Astfel deci, o zi de sirbatoare este de fapt implinirea in
Biserica a vietii noi, o impartdsire prin Bisericd din Noul Eon. Ea a
avut inca de la Tnceput un caracter eshatologic deoarece a fost mani-
festarea si actualizarea Bisericii insesi ca viatd noud, ca anticipare a
zilei fara de sfarsit a Imparatiei. Dar in mésura in care o asemenea zi
a fost eshatologicd, ea a fost de asemenea In legédturd cu timpul
obignuit al acestei lumi, de vreme ce sarbatoarea a aparut ca urmare a
iubirii lui Dumnezeu pentru noi care a creat Biserica, cu vocatia ei de
a fi lumea relnnoita prin puterea biruintei lui Hristos in ea si asupra
ei.

In teologia misteriologica, evenimentul comemorat ori cele-
brat este in sine o realitate vesnica, extratemporald, iar semnificatia
celebrarii constd in contemplarea spirituala a acestei realitati si In
impartasirea din aceasta pe calea desavarsirii si lamuririi ei liturgice.
Asistam agadar la fixarea si sfintirea faramelor separate ale vechiului
timp si transformarea lor in timp sacru ce marcheaza opozitia cu
timpul profan. In teologia eshatologica timpurie, timpul acestei lumi
nu putea deveni sacru deoarece chipul lumii era trecator. Lumea nu
putea deveni Impiratie; ea a fost in cele din urma condamnata si
»zace in cel rau”. ,,Ziua Domnului, prima §i a opta zi, existd in timp
si este revelatd in timp, iar aceasta revelare constituie de asemenea
relnnoirea timpului, aga cum existenta Bisericii in lume este renaste-
rea si mantuirea ei”.>

In constiinta eshatologici a Bisericii primare, categoriile prin-
cipale nu au fost ,,sacru” si ,,profan’, ci ,,vechi” si ,,nou”, cazut si
mantuit, reinviat. Pentru credinciosi, pentru aceia care fusesera bote-
zati si inviati si care gustaserd Imparatia, participarea in noul timp
inteles ca intreg al timpului a devenit noud, tocmai asa cum in noua
lor viata, intreaga lume fusese Innoitd. Zilele sarbatorilor sfinte

32 Alexander Schmemann, Introducere in teologia liturgicd, Ed.
Sofia, Bucuresti, 2002, p. 249
33 Ibidem, p. 252
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apartin 1n Intregime timpului acestei lumi, ele putandu-1 delimita —
prin faptul ca sunt de obicei in legatura cu anumite date — si il pot
intrerupe — prin comemorarea misteriologicd a anumitor evenimente.
Ele pot, cu alte cuvinte, sa introduca in timp o altd lume, anticipativ
eshatologica, care nu-l transforma pe acesta intr-un timp nou, nu-l
reinnoiesc pe acesta din sine insusi, pentru ca aceasta se va Intdmpla
la Parusie prin contactul nemijlocit cu vesnicia divina.

Fericirile folosesc verbul care exprima plinirea fagaduintei la
timpul viitor cu exceptia celei dintéi si a celei de-a opta in care este
folosit prezentul: ,,Fericiti cei saraci cu duhul, ca a lor este imparatia
cerurilor” si ,,Fericifi cei prigoniti pentru dreptate, ca a lor este impa-
ratia cerurilor”. Acest prezent se refera la, este, actualizarea impé-
ratiei in mijlocul umanitatii mantuite prin ,,cei sdraci in duh” adica
prin cei aflati In stare de sfintenie si prin mucenici ca cei ce sunt
prigoniti pentru dreptate. Sfintenia este realizare a prezentului Impa-
ratiei exprimat de cuvintele lui Hristos de la: ,latd, imparatia lui
Dumnezeu este inlduntrul vostru”.

Imparitia venita prin Intrupare s-a constituit prin Pogorarea
Duhului Sfant, Care a infiintat Biserica, expresia iconicd, vazuta a
Imparatiei veacului viitor in prezentul veacului de acum. Relatia
dintre ,,aici si acum” si ,,dincolo si atunci” descoperd ca lucrarea
Bisericii, in ipostaza ei luptatoare, este cucerirea aici si acum a Impa-
ratiei pregatite inainte de a fi lumea si care, dincolo si atunci, se da-
ruieste ca vesnica mostenire parinteasca. Aici §i acum este vremea
cresterii ei in timp dincolo si atunci ea va fi plinitd, desavarsita.
Acum si aici, icoana vie a Imparatiei este Biserica, dincolo si atunci,
,,Dumnezeu va fi totul in toate”.

Bartolomeu Anania®® surprinde in simbolica icoanei aceasti
migcare a Bisericii Intre timp si vesnicie pornind de la imaginea
apostolica a cordbiei ca alegorie a Bisericii ce navigheaza pe apele
istoriei, indreptandu-se catre limanul neinviforat al vesnicei Impa-
ratii. Descrierea sumara a icoanei: la pupd, carmaciul este Hristos iar
la prova Sfintii Apostoli Petru si Pavel, de-a lungul puntii, vaslind
Parinti Cuviosi. Iin mijloc, pe un podium Masa de Jertfa inconjurati

34 Bartolomeu Anania, Tmpérétia in cele trei ipostaze, [mpiritia
in cele trei ipostaze, in Monitorul de Cluj, 04/01/2008, p. 1
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de preoti si arhierei ce liturghisesc iar in mijloc Chivotul euharistic.
Este Hristos Cel euharistic, prezent de-a pururi in mijlocul Bisericii
prin liturghie Cel care cArmeste Biserica, Imparatia Sa in devenire.
Hristos istoric si Hristos euharistic sunt Unul si acelasi.

Avem astfel o imagine staticd si dinamici totodatd a Impa-
ratiei Domnului: tocmai raméanerea lui Hristos cu noi pana la sfarsitul
istoriei prin aceea cd ne daruieste in Duhul Sfant arvuna Imparatiei
ce se va implini desdvarsit la sfarsit, da vietii noastre dinamica ei
proprie, mantuitoare.

Liturghisind, Biserica reda lumii vederea cosmosului luminos,
transfigurat de har al viziunii adamice. Sensul cuvantului ,,Jume” este
in dinamica istoriei mereu altul. N. Afanasiev™, interpreteazi literal
paradoxul scripturistic de la loan III, 16 versus I Ioan II, 15 in care
cosmosul este fie afirmat de iubirea lui Dumnezeu, fie negat prin
aceea ca devine locas al pacatului. El ajunge la concluzia cid lumea,
cosmosul, s-a schimbat de-a lungul istoriei: lumea de dinainte de
cadere este diferita de ,,pamantul blestemat” de dupa caderea adami-
ca iar lumea de dinainte de Intrupare este diferitd de lumea de dupa
Intrupare. Sunt astfel patru ipostaze ale cosmosului in drumul lui
istoric catre transfigurarea finala, intelesul negarii cosmosului de la |
Toan II, 15 fiind acela de a curati privirea duhovniceasca de contem-
plarea logicii pervertite a pacatului ce marcheazd existenfa lumii.
Intruparea Domnului a restaurat omul si lumea de asemenea a primit
prin Hristos o destinatie noud: indumnezeirea. Hristos este Mantuito-
rul intregii lumi si vedem ca Sfantul Pavel vorbeste despre recapitu-
larea totalitatii cosmice in Hristos. Timpul insusi se regéseste recapi-
tulat ,,cu toate” in Hristos Cel ce vine si aceasta indeparteaza pentru
totdeauna orice perspectivi a vreunei reintoarceri’® intr-o paradigmi
ciclica.

Zamislirea si Nasterea dupd trup a Cuvantului, au avut puterea
sd innoiascd, sd indumnezeiasca lumea pentru ca lumea toata se ga-

35 N. Afanasiev, Irenikon,”Le monde” dans I'Ecriture Sainte,
t.XLIL 1969, p. 7 cf. Arseniev Nicolae, Sensul si tinta istoriei, in ,,Studii
Teologice” XLI (1989), nr. 5-6, p. 5

36 Drd Nicolae Fer, Invitdtura ortodoxd despre ,, plinirea timpu-
Iui”, in Glasul Bisericii, An XXXII, nr 5-6, Bucuresti, 1973, p. 550
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sea real prezenta, ca intr-o recapitulare in Persoana Logosului dum-
nezeiesc, Care prin puterea si misiunea Sa este principiul incepator
innoirii intregii fapturi. In Iisus Hristos suntem refnnoiti si indumne-
zeiti in principiu: ,,Dumnezeu a dat Cuvantului un trup creat pentru
ca noi si putem fi reinnoiti in El si indumnezeiti.”*’ Cuvantul, ca si
Icoana a Tatélui se face om pentru ca reinnoindu-ne din interior sa ne
repund pe drumul aseméanarii ce trebuia parcurs in timpul adamic.
Recapitulandu-ne in Sine noi suntem impreuna jertfiti si impreuna
inmormantati tainic cu Sine §i aceasta ne da posibilitatea sa traim
timpul nou al indumnezeirii prin puterea Invierii Sale. Iconomia In-
trupdrii si Invierii devine astfel temeiul experierii eclesiale a noului
timp transfigurat in solidaritate harica cu Hristos: ,,Jeri m-am ingro-
pat impreuna cu Tine Hristoase, astdzi ma scol impreund cu Tine,
inviind Tu. leri m-am rastignit impreuna cu Tine, Tnsuti impreuna cu
Tine ma preamireste.”®

Taina Bisericii, cosmica si eshatologica totodata®, are astfel
putere sa transfigureze veacurile: Biserica, redescoperind cosmosul
luminat de har al primei creatii merge catre implinirea acesteia in
Imparatia lui Dumnezeu. Taina ei este cosmica pentru ci ea cuprinde
intreaga creatie care, curatitd poate fi recapitulata liturgic si adusa lui
Dumnezeu in dar: ,,Ale Tale dintru ale Tale, Tie iti aducem de toate
si pentru toate!” si este eshatologicad pentru cd descopera prin sine in
veacul de acum pe Hristos Cel vesnic biruitor intru asteptarea Parusi-
ei Sale.

Esenta pascald a credintei crestine vine din aceea ca veacul
viitor pe care Biserica il asteaptd, inteles ca viitor prin raportare la
aceasta lume, este deja descoperit, deja daruit, deja ,,in mijlocul vos-
tru”. Referatul paulin de la Evrei, XI,1 descopera taina credintei ca
arvund a plinatatii Imparatiei in istorie: ,,JIar credinta este incredinta-
rea celor nadajduite, dovedirea lucrurilor celor nevazute.”

37 Sfantul Atanasie cel Mare, Trei cuvinte impotriva arienilor, 11,
47, P.G., XXVI, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., p. 248

38 Troparul de la peasna a Ill-a a canonului de la Utrenia Pasti-
lor, in Penticostar, ed. a V-a, Bucuresti, 1953, p. 7

39 Alexandre Schmemann, Euharistia, Taina fmpdrdtiei, trad. Pr.
Boris Raduleanu, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993, pp. 40-41

245



Ca trup viu al lui Hristos Cel vesnic intrupat in istorie, Biseri-
ca apare ca Taina a timpului in dublu sens: cosmic si eshatologic.
Cosmic fiindca n lumea aceasta, In veacul acesta prezent redescope-
rd umanitatii chipul cel din inceput al lumii facute pentru vesnica
indumnezeire ca antiteza desavarsita a starii cazute a fapturii. Eshato-
logic pentru ca lumea cea dintru inceput pe care o descopera este
mantuita prin Hristos, intreaga traire duhovniceasca a Bisericii fiind
orientatd haric catre sfarsitul pentru care lumea a fost si creatd si
mantuitd ca ,,Dumnezeu sa fie totul in toate” I Cor. XV, 23

Dinamica Imparatiei Cerurilor cea Una cunoaste astfel trei
ipostaze pe drumul Tmplinirii ei: una liturgica ca lucrare a Bisericii in
lume, aici si acum, una aurorald, Raiul sfintilor care nu este inca
vesnic ci are ca inceput momentul istoric al Rastignirii si ca sfarsit
momentul istoric §i el al sfarsitului lumii prin Parusie, si, in sfarsit
ipostaza plinatatii avand de acum perspectiva vesnica a indumnezei-
ril.

Primele doud, pentru ci Imparitia e nedesavarsita inca tin de-
ocamdata de temporalitate ce presupune posibilitatea atat a caderii
cat si a pocaintei. ,,Ajunsa insa la capatul calatoriei, nava 1i va preda
lui Dumnezeu Intreaga incarcatura, atit pe viii ce se vor afla atunci
pe punte, cat si pe mortii din susul si din josul acesteia, pentru ca
sufletele unite sau reunite cu trupurile transfigurate prin inviere sa se
supuna Judecatii de Apoi, in urma céreia se va constitui, definitiva si
vesnica, Imparatia plenara” .

Taina Intruparii, contemplatd eshatologic este actualizatd cos-
mic si istoric totodatd in Liturghie. Spune parintele A. Schmemann:
»Doar pentru ca liturghia este Intotdeauna cosmica, asumand adica in
Hristos intreaga creatie, si pentru cad este Intotdeauna istorica, asu-
mand adica in Hristos timpul intreg, poate fi i eshatologica, facan-
du-ne cu adevirat partasi la Imparitia ce va si vina”™!
Taina Bisericii, anticipand Imparatia Dumnezeului universului, tran-
scende lumea §i o transfigureaza totodatd in sensul unei totalitati
eshatologice. Biserica este taina cosmosului rascumparat, Lumina lui
Hristos ce lumineaza progresiv strdlucind in intunericul acestui veac.

40 Bartolomeu Anania, op. cit., p. 2
4 A. Schmemann, For the Life of the World, Crestwood, NY
1998, p. 123
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In ea fiecare existenta aflati pe drumul mantuirii devine semnificati-
va In cosmos si istorie, ciaci mantuindu-se in Bisericd omul recreea-
za* in sine lumea intreagi.

Intelese astfel, creatia si timpul sunt necesare pentru om, care
are nevoie de lume pentru a o oferi inapoi lui Dumnezeu ,,iard si
iarda” in mod euharistic, ca si ,,cuvant” al omului catre Dumnezeu in
dialogul progresiv al iubirii raspuns. Intreaga lume cunoaste liturgic
o noud dimensiune a prezentului ca si parte vdzuta a unui sacrament
universal si continuu. Demnitatea sacerdotald a fiecarui membru al
Noului Israel umanizand creatia si oferind-o lui Dumnezeu umaniza-
ta, apare ca lucrare ce actualizeaza duhovniceste potentialitatile lutu-
lui acestei lumi si face din ea un mijloc de ,,comunicare i cumineca-
re” cu Ziditorul. Sfarsitul sau finalitatea creatiei va fi hristificarea ei.

Timpul harului Intruparii este astfel timp al umanizarii cosmo-
sului. Omul restaurat in Hristos este ,,macrocosmos”, chemat sa cu-
prinda in sine toatd lumea. Omul e chemat de acum s& devind o lume
mare, pentru ca lumea sa fie umanizata dupa chipul lui Fiului Omu-
lui, sa devinad pan-umana sfintindu-se in timpul personalizat al ruga-
ciunii. Menirea sa de mediator al diviziunilor cosmice intr-o unitate
de tip ,,sintetic”, neimplinitd de om din cauza instraindrii sale de
Périntele sau, a fost adus la indeplinire in integral de Fiul Omului in
iconomia Sa, iar in Hristos omul poate §i trebuie sia rascumpere nu
numai vremea vietii sale ci timpul intregului cosmos.

Savarsind medierile cosmice in Taina Persoanei Sale, Hristos a
recapitulat ,,sintetic” universul in mod eclesial (Efeseni 1, 4-10;
19-23, 4,1-16). Savarsite exemplar de Hristos ,,Capul”, ele sunt des-
tinate a fi continuate intru El de ,,madularele” Trupului Lui tainic
care este Biserica, ,,plinirea Celui ce plineste toate intru toti” (Efes.
1, 23). Raspunsul 48 catre Talasie releva coerenta unitard a soterio-
logiei, antropologiei si cosmologiei in gandirea maximiand: o hristo-
logie cosmicd o antropologie cosmica si o cosmologie antropica ce

4 ,Mantuirea mea si transformarea mea sunt legate nu doar
de cele ale celorlalti oameni, dar si de acelea ale animalelor, plantelor
si mineralelor, de integrarea lor in imparatia lui Dumnezeu, care

depinde de eforturile mele creatoare”, cf. N. Berdiaeff, L'idée russe,
Paris, 1969, p. 132
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urmeaza sfantului Pavel dand marturie ca intreaga creatie asteapta ca
slava veacului ce va si fie sd se descopere in fiii lui Dumnezeu, caci
»~faptura asteaptd cu nerabdare descoperirea fiilor lui Dumnezeu...
pentru ca si faptura Insasi se va izbavi din robia stricaciunii, ca sa fie
partasa la libertatea maririi fiilor lui Dumnezeu; caci stim ca toata
faptura impreuna suspind si impreund are dureri pand acum” (Ro-
mani 8, 19, 22)

VIIL.3. Transfigurarea liturgica a timpului

Marturisind cd trupul si lumea sunt legate ITn mod absolut de
conditia pdmanteascad a omului, Impotriva oricérui dualism spirituali-
zant si a tentatiilor platonicizante ale scolii alexandrine, patristica,
odatd cu Sfantul Irineu se situeaza intr-o situatie de acceptare pro-
funda a ordinii temporale §i trupesti a vietii. Hans Urs von Balthasar
numeste aceastd coordonatd perend a viziunii patristice ,,realismul”
constitutiv al existentei crestine: ,,Acest pamant si nu altul, acest trup
si nu altul trebuie atinse de harul lui Dumnezeu daca in final trebuie
sa se implineascd mantuirea”*.

Pentru Alexander Schmemann, esenta eshatologica a vietii Bi-
sericii este chiar prezenta in timp a Imparitiei lui Dumnezeu, a
éon-ului care a venit in aceastd lume: ,,... prezentd, ca mantuire a
lumii si nu ca evadare in afara lumii... Fara lume, Imparatia lui Dum-
nezeu este de neinteles, abstractd si oarecum absurda”** Materialita-
tea lumii este astfel redescoperita de patristicé intr-o logica eshatolo-
gicd si sacramentald, intr-o liturghie cosmica in expresia lui Hans
Urs von Balthasar.

Aceastd viziune se intemeiaza pe Taina sfintitoare ce este re-
latia Cuvantului lui Dumnezeu cu zidirea ce face transparenta intrea-
ga lume sensibila in sens epifanic citre lumea spirituala. Contem-
pland in Cuvantul facut trup si in insusi trupul Cuvantului, patruns de

43 Hans Urs von Balthasar, Irendus, Gott in Fleisch und Blut. Ein
Durchblick in Texten3, Einsiedeln 1981, p. 19

# Alexander Schmemann, The Journals of Father Alexander
Schmemann 1973-1883, 202 (30 noiembrie 1978), Crestwood, NY 2000,
p-23
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Duhul Sfant, prezenta actuala a realitatii pe care o semnifica, Origen
ajunge la extraordinara sintezd a Intruparii: Cuvéntul intrupat este
propriul sdu simbol, El este Cel care reveleaza si totodata revelatia
Dumnezeului de necuprins. Logosul, ca unic Fiu al lui Dumnezeu 1l
face prezent si vazut pe Cel pe care nimeni nu l-a vazut vreodata.
Stantul Grigorie de Nyssa prezintd dinamica asemandrii pornind de
la om care ramane fiintd creatd, analogicd, iconica, ,,predestinata”
asemandrii, har ce i-a fost dobandit prin Intrupare: aseminarea cu
Dumnezeu este o migcare de transcendere de la conditia de creatura
limitata spre unitatea si frumusetea originard a Ziditorului. Iconomia
venirii Logosului in lume, ca Intai-nascut, in lumea care, prin staru-
inta in pacatul caderii, gi-a pierdut unitatea fiintei sale, il readuce pe
om la demnitatea lucrarii celei dintai.

Pentru Sfantul Grigorie de Nyssa, sensul credrii omului ca fi-
intd temporald nu se dezvaluie deplin decat in lumina lui Hristos,
Mantuitorul siu. In lumina Sa de adevirat Fiu al Omului intreaga
istorie apare ca o lucrare iconicd a omului mantuit de desavarsire a
lumii intregi sfinfindu-se si sfinfindu-o prin implinirea eclesiald a
Tainei Trupului lui Hristos. In felul acesta prin harul Fiului, fiptura
umana cu constitutia sa dubla trupeasca si duhovniceasca, este prega-
titd sa raspunda chemarii sale cosmice atat temporal cat si spatial.
Omul se regéseste restaurat ca centru al creatiei si placa turnanta a
istoriei fiind acela in care se implineste apropierea si ingemanarea
sensibilului si inteligibilului. Lucrarea sa este una de prefacere a
chipului zidirii uratite de pacat pentru ca toate sd se Tmpartaseasca
din frumusetea vesnica a Ziditorului, si dinspre el ca centru mijloci-
tor se raspandeste har in intreaga zidire.

Sfantul Grigorie insistd asupra demnitdtii imparatesti daruita
omului in cosmos, aceea de ,,chip viu al Regelui universului”. El este
«intr-o anumitd masura martorul si in altd masura stapanul acestor
minunatii ale lumii, dobandind pe de o parte, prin bucurie, intelege-
rea, cunoasterea Celui ce i le oferd si pe de alta parte, prin frumu-
setea si maretia lucrurilor vazute, o umbra a Puterii de nedescris si de
nespus a Creatorului»®. Istoria se descoperi ca spatiu temporal al

45 Hans Urs von Balthasar, Présence et pensée 2, Essai sur la phi-
losophie religieuse de Grégoire de Nysse, Paris 1988, pp. 34-35
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lucrarii dragostei ce cuprinde Intreaga lume in Taina Crucii ce arata
adancul cel mai adanc al iubirii dumnezeiesti.

Lumea se redescoperd de acum rezidita de iubirea dumneze-
iascd in intelesul ei liturgic de ,,taind*® iar timpul vietii ca tensiune a
antinomiei evanghelice intre: ,,... cdci asa a iubit Dumnezeu lumea...”
si: ,,nu iubiti lumea si nimic din ceea ce este in lume”. Spune parinte-
le Schmemann ca dacd pasajul: «atat de mult a iubit Dumnezeu lu-
mea» ramane rupt de celalat: «nu iubiti lumeay, ramanem intr-o ne-
gare a lumii. Kerigma apostolicd ne descopera insa caracterul sacra-
mental al lumii, fondat pe Taina Cuvantului facut trup. Astfel prezen-
tul este descoperire a faptului tainic ca aici §i acum, in mijlocul nos-
tru este impéré;ia care vine. Hristos S-a inaltat la Cer, fara a se inde-
parta de cei pe care i-a iubit, ci ramane impreund cu noi, si faptul
dumnezeiesc al ramanerii Sale transfigureaza mistic lumea si faptu-
ra*’.

Daca realitatea timpului liniar este, dupd cum am vézut, impla-
cabila, timpul liturgic nu este nici refugiu, iesire din istorie, nici co-
memorare, nici nu poate fi considerat simplu ca adevarata realitate a
timpului, in vreme ce liniaritatea ar fi o iluzie.

Timpul liturgic este taina dumnezeiasca ce se sprijina pe reali-
tatea duhovniceasca a imparatiei Lui Dumnezeu despre care Mantui-
torul spune fariseilor: ,,impéré‘;ia Lui Dumnezeu nu va veni in chip
vazut §i nici nu vor zice: latd, este aici sau acolo. Caci imparatia Lui
Dumnezeu este inlauntrul vostru”(Lc. 17, 20-21). Iar locul paman-
tesc al Imparatiei este in Biserica, in trupul viazut al Logosului, Sen-
sul spre care tind toate sensurile creatiei.

Timpul liturgic nu este ciclic chiar daca apare repetitiv, ci este
eonul in desfasurare plenara trait prin har ca ,,intervalul dintre che-

46 Este creatd spre comuniune cu Dumnezeu, spre inél;are ca-
tre Dumnezeu; este creatd pentru a se spiritualiza, dar nu este
«dumnezeu», iata de ce spiritualizarea este totodata depdsire a lumii,
eliberare. Altfel spus, lumea este un «sacrament»”, cf. Pr. Alexander
Schmemann, The Journals of Father Alexander Schmemann. 1973-1883,
Crestwood, NY 2000, 30 noiembrie 1978, p. 202

47 Ibidem, 2 iunie 1982, p. 334
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marea lui Dumnezeu si rispunsul nostru” *® spre deosebire de timpul

liniar, care apare doar ca o desfasurare a eonului. Timpului liniar, cu
succesiunea trecut-prezent-viitor, i se atribuie ca imagine antropolo-
gica, ierarhia puterilor sufletesti: cea rationald pentru trecutul ce ofe-
ra siguranta, cea irascibila pentru autarhia prezentului, iar cea pofti-
toare pentru nesiguranta viitorului. Lucrarea perihoretica a celor trei
puteri n omul despatimit este, atunci, icoana timpului liturgic.

Innoind ,,legile firii mai presus de fire” Logosul aduce firea
omeneasca in ratiunea ei cea dintai, o readuce la firesc, insd nu intor-
candu-o la inceputul adamic ci unindu-o ipostatic cu Sine o nalta
acolo unde firesc nu-si are locul: de-a dreapta lui Dumnezeu. Icoana
absolutei noutdti a acestei lucrari harice ce se petrece in timp dar
ramane cu desavarsire mai presus de timp este Taina Nasterii Fiului:
»Omenirea cea sfairamata, prin Nasterea Ta cea noua toata o ai innoit,
Fecioara, innoind legile firii mai presus de fire, Maica lui Dumnezeu
Celui viu, ceea ce esti plind de dar.”*

Existd o anume procesualitate temporald in lucrarea Nasterii
dumnezeiesti dar Taina ei ramane negrait cu totul mai presus de or-
dinea istoricd. Momentele ei depasesc logica temporalitatii: imnogra-
fia Buneivestiri teologhiseste cd nimicirea rautatii vrajmasului este
deja un fapt implinit prin ascultarea Fecioarei incad Inainte ca icono-
mia Crucii sa se implineasca in ordine cronologicad. Mai mult nagte-
rea Fecioarei aduce anticipat ,,pierderea blestemului”: ,,Fecioara,
ceea ce a Incdput pe Dumnezeu si Nascatoarea de Dumnezeu cea
preacuratd, lauda proorocilor, fiica lui David, astdzi se naste din loa-
chim si din Ana cea inteleapta si blestemul lui Adam cel deasupra
noastra se pierde intru nasterea ei.”*’ Ordinea ontologici are priorita-
te nu cea simplu istorica caci Nascatoarea este lauda proorocilor caci

48 Pr. Dumitru Staniloae, Dumnezeu este Iubire, in Ortodoxia, an
XXIII, nr.3, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1971, op. cit., p. 381

4 Oda VIII, Mineiul pe aprilie, 15, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1989, p. 88

5% Condac, cantdrile vecerniei, Mineiul pe septembrie, 6, Ed. In-
stitutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucu-
resti, 1989, p. 34
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proorocia desi anticipeaza momentul istoric se refera la continutul lui
tainic, fiintial.

Intruparea Logosului este o lucrare atotcuprinzitoare ce aduce
nu numai innoirea lumii vazute ci este totodata primul pas spre im-
plinirea lumii de sus’' a Puterilor ingeresti. Harul Fiului lui Dumne-
zeu pregateste vesnicia prin viata dumnezeiasca ce-i de acum posibi-
13 tuturor celor rascumparati, care pot participa la viata de slava a
lumii ingeresti, inaugurand chiar de aici, de pe pamant unirea oame-
nilor cu ingerii. Sfantul Grigorie de Nyssa numeste pliroma fapturilor
spirituale ,,templu ceresc al Sfintei Treimi” si spune ca lucrarea lor
era una simfonica, praznuind armonic Tmpreund cu omul inceputului
0 perpetua sarbatoare in jurul Corifeului dumnezeiesc: ,,A fost o
vreme cand corul creaturilor spirituale era unul, toate fapturile pri-
vind cétre unicul Corifeu si desfasurandu-si armonia dansurilor lor,
dupa masura data de El. Dar pacatul s-a ivit §i a destramat aceasta
armonie inspiratd. El a raspandit eroarea sub picioarele celor dintai
oameni care dansau laolalti cu puterile ingeresti.”>* Nu este vorba de
o preistorie angelicd a omenirii asa cum aflim la Origen™ ci de fap-
tul ca omul, ca faptura spirituala in trup participa Impreund cu ingerii
la apropierea de Dumnezeu avand darul sa contemple cele dumneze-
iesti.

Desi aceasta stare adamica este parte din existenfa istoricd a
umanitatii Sfantul Grigorie insistd asupra iconomiei lui Dumnezeu cu
umanitatea, iconomie care se implineste desavarsit in si prin Hristos:
prin Hristos omul primeste actual harul unirii cu ingerii de care era
capabil prin zidire. Lucrarea harului Intrupirii implineste si astepta-
rea lumii ingeresti, o asteptare masurata temporal pe paméant intre
Cadere si Intruparea Cuvantului: incepand de atunci, de la Caderea

51 Arh. Benedict Ghius, Taina Rascumpdririi in Imnografia Orto-
doxa, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Ro-
mane, Bucuresti, 1998, p. 60

52 Sfantul Grigorie de Nyssa, La Psalmi, (P.G., XLIV, 508B,
509A), in Scrieri exegetice, trad. rom. Pr. prof. T. Bodogae, PSB 30,
Bucuresti, 1998, p. 112

5 Jean Danielou, Le signe du Temple, Paris, 1942, p. 49 si 57, no-
ta 53
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lui Adam, Puterile Ingeresti vegheau la portile cerului intoarcerea oii
celei a suta, a surorii lor — umanitatea. lar Invierea este intoarcerea
oii celei pierdute pe umarul Pastorului, ingerii preamarind pe Hristos
Care, biruind moartea inaltd de-a dreapta Tatdlui umanitatea Sa, age-
zand iardgi omenirea in corul ce se completeaza cu fiecare viatd man-
tuita, al simfoniei armonice. Timpul cunoaste astfel prin Intrupare o
implinire atotcuprinzatoare ce pune 1n legatura iconomia creatiei atat
a lumii vazute cat si a celei nevazute, cea a Rdscumpararii In §i prin
Hristos cu Parusia.

Nicolae Cabasila vorbeste despre reconstituirea lumii in Bise-
rica>, care liturghisind dumnezeieste reorganizeaza liturgic timpul si
spatiul ca dimensiuni fundamentale ale vietii fapturii, transfiguran-
du-le. Praznicele risipite de-a lungul anului liturgic sunt tot atatea
centre ce structureaza intr-o dimensiune noud, duhovniceasca, timpul
ca agteptare i pregustare a marelui praznic al Parusiei. Fara a fi des-
fiintat ca mod creatural de a fi timpul este depasit mai bine zis co-
plesit prin lucrarea Duhului Sfant in Taina Tainelor, dumnezeiasca
Liturghie care este punctul culminant al intregii miscdri sacramentale
a Bisericii. Spatiul de asemenea se sfinteste prin prezenta reald a
Trupului lui Hristos Tn mijlocul Bisericii si nu mai este de acum doar
cadru exterior al vietii pAmantesti ci loc al prezentei lui Dumnezeu.

Tesatura simbolica si duhovniceasca a Canonului Mare in des-
fasurarea lui liturgicd este icoana noilor dimensiuni pe care le iau
spatiul si timpul reconstituit. Biserica traieste si se misca intr-o ,,pro-
funzime diacronicd™ ce contine si transcende totodatd unidimensio-
nalitatea timpului istoric evocat de Canon. Diversele puncte ale tim-
pului istoric devin tainic contemporane iar credinciosii patrund in
adancul timpului cdci In Biserica ,,vremurile se adund”. Devenim
contemporani cu Imparatia in ipostazele ei personale cu Sfintul An-
drei Criteanul, cu Cuvioasa Maria, cu toti dreptii si nedreptii Vechiu-
lui Testament, cu Preasfanta Fecioara si, in ultima instanta cu Hristos
Insusi. In prezentul eclesial al rugiciunii istoria este recapitulata ca si
iconomie mantuitoare in axa Adam-Hristos cu toate etapele centrale
ale devenirii si contemplatd ca stramutare prin pocainta de la efeme-

54 Panaiotis Nellas, Omul, animal indumnezeit, Ed. Deisis, Sibiu,
1999, p. 173
% Ibidem, p. 185
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ritatea caderii la vesnicia netrecitoare a imparatiei Domnului. Istoria
devine mai mult decat simbolic, devine in mod liturgic viu prezenta
inaintea ochiul duhovnicesc launtric al omului eclesial in prefacerea
pocaintei dupa cum marturiseste acest fragment de Canon exprimat
in valenta imperativa a prezentului: ,,Hristos S-a facut om, chemand
la pocainta pe talhari si pe desfranate. Suflete, pocdieste-te, ca s-a
deschis acum usa Imparatiei si o rdpesc inainte fariseii, vamesii si
desfranatii, preficandu-si viata prin pociinti.””*

Esecul omului de a-si implini vocatia ca i premisa antropolo-
gica a Intruparii a adus intrarea personald a lui Dumnezeu in spatiul
si timpul creat, Crucea si Invierea Sa, trimiterea Duhului Sfant si
tensiunea cea noud §i mantuitoare a asteptarii Parusiei.

Cadrele antroplogice dinainte de Cadere, ce constituie creator
ontologia iconica a fiintei umane plasmuita ca si chip al Chipului,
toata slava ,,inceputului” sunt exprimate poetic in Canon: ,,cortul cel
inchipuit de Dumnezeu™”’, ,,vesmantul dintai pe care l-a tesut dintru
inceput Ziditorul™®, | frumusetea Chipului”’, ,frumusetea cea intai
zidita”®, iar omul a primit harul celor ,intdi niscuti ai frumusetii
dintai”. Caderea este vazuta ca si miscare de intoarcere de la Dumne-
zeu catre sine Insusi prin care omul autonomizandu-se se supune de
bunavoie conditiilor limitative ale spatiu-timpului creat, incepand sa
traiascd nu viata cea dupd Dumnezeu prin har ci viata naturald prin
firea proprie”®'. Aceasta expresie a Sfantului Macarie Egipteanul se
referd la firea omeneasca pustiitd de har care si-a aflat centrul nu in
Dumnezeu ci 1n ea Insdsi, de unde si expresia Canonului, indelung
reluatd: ,insumi idol m-am ficut”®?. Cizut in zdrobire,”’syntribe”

56 Sfantului Andrei Criteanul, Canonul Canonul cel Mare, IX, 6,
Ed. Trinitas, Iasi, 2002, p. 18

57 Ibidem, 11a, 19, p. 21

%8 Ibidem, 11a, 7, p. 22

5 Ibidem, 1la, 21, p. 23

60 Jbidem, 1la, 10, p. 11

61 Sfantul Macarie Egipteanul, Cele 50 de Omilii duhovnicesti,
XIIL,2 in PG 34, 557B; Pdrinti si Scriitori Bisericesti 34, introd., trad. si
note de Pr. prof. dr. Nicolae Chitescu, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al B.O.R., Bucuresti, 1992, p. 115

62 Sfantul Andrei Criteanul, op. cit., IV,26, p. 33
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omul descoperd toatd adancimea ontologica, patimitoare a caderii
sale: , Intunecat-am chipul Tau si am stricat porunca Ta; toatd frumu-
setea mi s-a innegrit §i cu patimile mi s-a stins faclia, Mantuitorule.
Dar milostivindu-Te, di-mi bucurie precum canti David.”®

Neluminat de har, timpul incepe sa fie trait in plictisul patimi-
lor ce nu pot satura launtrul duhului caci sunt o cautare pe cat de
zadarnica pe atit de staruitoare a infinitului in finit iar spatiul doar
prilej pentru fiinta umana de a incerca sd scoatd bucurie din materie,
consumand patimas din darul fapturii: ,,Carnurile cele de porc si
caldarile si bucatele cele egiptene, mai vartos decit cele ceresti le-ai
voit suflete al meu.” * In aceasta ordine risturnati, ce impinge firea
in afara ratiunii ei, omul, conceput de Dumnezeu sa fie suflet intrupat
devine trupesc in sufletul sau, robindu-se materiei si unitatea psiho-
somaticd sfasiatd a fiintei sale ajunge sa traiasca timpul ca drama a
stricaciunii spre moarte, ca prezent continuu al unei staruitoare si
irationale ucideri a chipului lui Dumnezeu: ,,Cui te-ai asemanat mult
pacatoase suflete decat lui Cain si lui Lameh aceluia, ucigandu-ti cu
pietre trupul prin fapte rele si omorandu-ti mintea prin pornirile cele
fard de minte.”®

Pocainta, mai intdi ca dar dumnezeiesc mult dorit si mai apoi
ca lucrare pune Tnaintea ochiului duhovnicesc recuperat adancimea
caderii impreuna cu anamneza demnitatii initiale si omul se redesco-
pera ca ,,0aie pierdutd” dar si ,,drahma imparateasca” invocand mila
si ajutorul lui Dumnezeu. Timpul devine trecere pascala, ,,diabasis”
catre nestricaciune: ,,Din pamantul Haran, adica din pacat, iesi sufle-
te al meu si vino in pamantul ce izvordste de-a pururea nestricaciu-
ne”% Treptele timpului celui nou al intoarcerii sunt pasi ai ritmului
interior duhovnicesc®’ dar care au ecou in intreaga creatie solidari cu
omul in ciddere si mantuire: implorarea (ikesia) cu nadejde a iubirii

63 Ibidem, VIL,18, p. 52

64 Jbidem,Vla,7, p. 49

6 Ibidem, 11, 62, p. 2

¢ Ibidem, I1Ib, 6, p. 53

67 Paul Evdokimov, Virstele vietii spirituale, trad. lon Buga, An-
ca Manolescu, Humanitas, Bucuresti, 2007, p. 67
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de oameni a Mijlocitorului, cunoasterea (autognosia) smerita de sine,
faptuirea (praxis) si cunostinta (gnosis) de Dumnezeu.

Insanitosirea si intoarcerea treptata a omului la integritatea lui
iconicd se petrece in cadrul cosmologic atotcuprinzator in lumea
innoita de Intruparea si Invierea lui Hristos. El este ,,pamantul” viu
ce izvoraste de-a pururi nestricdciune. Transformarea mantuitoare
vine prin altoire in Hristos, Viata cea adevaratd si se implineste in
spatiul care este tainic in lume trupul lui Hristos: Biserica. Canonul
vorbeste despre iertare ca ,ingaduire alaturi de Dumnezeu” ca
synchoresis® - conlocuire si intreaga lucrare sfintitoare a Bisericii se
realizeaza in ,,spatiul” ontologic care este Hristos. Miscarea liturgica
a Bisericii 1n prezentul sfintit de harul lui Hristos este profetica, ves-
tind pe pamant taina veacului viitor pe care Hristos o va implini ca
Fiu proslavit al Parintelui ceresc. Drama Canonului Mare este una
mesianicd, culminand cu profetia hristologica de la Isaia 42 ce inche-
ie Denia: ,, Te-am dat ca legamant al poporului Meu spre lumina
neamurilor, ca sd deschizi ochii orbilor, sd scoti din legaturi pe cei
legati si din casa inchisorii pe cei ce sed in intuneric... cele dintru
inceput, iata le-ati auzit, si altele noi pe care vi le vestesc... Vese-
leste-te pustie si satele ei in care are sdlas Kedar sa inalte glas. Sa
chiuie de veselie cei ce locuiesc in Petra si de varfurile muntilor sa
strige. Sd dea slava lui Dumnezeu si sda vesteasca virtutile Lui 1n
ostroave. Domnul, Dumnezeul puterilor va iesi si va face razboi, va
atata rdvna Sa, va striga impotriva vrajmasilor cu putere ...Si voi
duce pe orbi pe drumuri pe care nu le cunosc si pe poteci pe care nu
le stiu vor merge. Le voi face Intunericul lumina si cele povarnite
netede. Cuvintele acestea le voi face si nu le voi trece cu vederea.”
(Isaia 42, 6-7.9, 11-13.16)

Timpul eshatologic anticipat astfel in mod liturgic se descope-
rd ca vreme cosmicd a bucuriei si luminii Soarelui duhovnicesc cel
neapus, luminatorul Cel vesnic al Zilei a opta.

Apogeul si profunzimea timpului liturgic sunt redate cu cea
mai mare fidelitate de slujba Sfintei Liturghii, in special prin centrul
ei Sfanta Euharistie. Istoria se desfasoara in timp si se sedimenteaza
in memorie, iar aceastd capacitate de a transcende fractionarea tim-
pului sta la baza ,,memorialului” liturgic, dar taina sa merge si mai

8 Panayotis Nellas, op. cit., p. 205
256



departe. In timpul Liturghiei, prin sfinta ei putere, suntem rapiti si
inaltati Intr-un punct in care vesnicia se incruciseaza cu timpul, iar in
acest punct noi devenim contemporani reali ai evenimentelor biblice
de la Geneza pana la Parusie, trdindu-le ca martorii lor oculari.

Jertfirea Mielului Hristos pe Sfanta Masa sfinteste hturglc
timpul. 6 Liturghia incepe si se sfarseste cu anuntarea Imparat;lel, ”
in structura sa de ansamblu, ea nu este nimic altceva decat o icoana a
Eshatonului”.”’ Evenimentul care este actualizat in Euharistie este un
eveniment al trecutului, cercetat in cadrul categoriilor timpului, dar
datorita semnificatiei lui eshatologice, determinante, Intregitoare, el
este de asemenea un eveniment care are loc etern. Kiprian (Kern),
unul dintre importantii comentatori ai Liturghiei din secolul nostru,
scrie: ,,In anamneza euharistica se sterg granitele dintre trecut, pre-
zent si viitor... in liturghia noastrd noi pomenim si viitorul”. Este aici
o corespondentd cu ,,perfectul profetic” al profetilor Vechiului Tes-
tament.”' Venirea lui Mesia este un eveniment unic al trecutului, dar
in ea, In viata, moartea si invierea Sa, imparatia Lui a intrat in lume
devenind viatd noua in Duh, dati de El ca viatd in El. Aceastd Impa-
ratie mesianicd ori viatd in eon este actualizatd — devine reald — in
adunarea Bisericii, in ekkAnoia, cand credinciosii vin impreuna sa fie
impartasiti din Trupul Domnului.

Euharistia este deci, manifestarea Bisericii ca noul eon’*, adici
participare la Imparitie ca Parousia, ca prezentd a Domnului Inviat si
Dititor de viatd. Biserica apartine acestui nou eon, al Impariatiei lui
Mesia, care in relatie cu aceastd lume este Imparatia veacului ce vine.
De aceea, ea nu este din aceastd lume, dar totusi Biserica exista in
aceastd lume, in acest eon. Si Euharistia este de asemenea actualiza-
rea noului eon in cel vechi, prezenta si manifestarea in timp a Impa-
ratiei promise.

0 Alexander Schmemann, Introducere in teologia liturgicd, Ed.
Sofia, Bucuresti, 2002, p. 117

70 1. Zizioulas, Die Eucharistie, p. 175, apud. Karl Christian Fel-
my, Dogmatica experientei ecleziale, Ed. Deisis, Sibiu, 1999, p. 258

71 Kiprian (Kern), Evcharistija, p. 231, apud. Karl Christian
Felmy, op. cit., p. 259

72 Alexander Schmemann, op. cit., p. 121
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Cu alte cuvinte, eshatologia Euharistiei nu este renuntare la
lume, nici evadare din timp, ci, mai presus de orice, afirmarea reali-
tatii, certitudinii si prezentei Imparatiei lui Hristos care este deja in
Biserica, dar care va fi ardtata in toatd slava doar la sfarsitul acestei
lumi. Perspectiva aceasta este o cucerire a timpului nu in sensul goli-
rii lui si al devalorizarii, ci mai degraba in sensul crearii posibilitatii
de a fi facuti partasi ori participanti in eonul ce vine, in plenitudinea,
bucuria si pacea care se afld in Duhul Sfant, in timp ce trdim in
aceasta lume.

Analizand sinteza si transcenderea timpului in cele trei dimen-
siuni ale sale: trecut, prezent si viitor prin Euharistie, 1. Zizioulas
spunea: ,,Anamneza trecutului ¢ o anamneza «numai In §i prin vii-
tor». Amintirea viitorului dinamizeaz& problematica scolastica clasi-
cd privitoare la semnificatia de memorial a Euharistiei. Ea nu este
comemorarea euharisticd a unui eveniment din trecut. Euharistia ca
anamneza nu se inrddacineaza in trecut — in crucea lui Hristos — ci 1n
viitor, in Inviere si in Imparitia ce va veni... in Euharistie Biserica
instituie spatiul eshatologic in care faptele mantuitoare ale lui Dum-
nezeu, mai cu seamd Jertfa lui Hristos, sunt amintite (pomenite) de
Dumnezeu”.” in alti ordine de idei putem spune ci eshatologia nou-
lui cult este cea care postuleaza vechiul cult ca liturghie a timpului,
de vreme ce aceastd eshatologie este ea insasi in relatie cu timpul si
doar astfel poate fi in cele din urma cu adevarat o eshatologie, adica
o manifestare si o actualizare.

Prin cultul ei, Biserica anticipeaza si pregateste a doua venire
a Domnului. Acesta este timpul Bisericii. Doar astfel, vdzandu-1 in-
dreptandu-se spre un sfarsit, pe de o parte, iar pe de alta parte, va-
zandu-1 penetrat de lumina si puterea Imparitiei, timpul capata sem-
nificatia sa deplina. Sfanta Euharistie nu inlocuieste liturghia timpu-
lui deoarece prin naturd ea este manifestarea in acest eon a unui alt
Eon, este impartisirea credinciosilor, in Imparitia lui Dumnezeu deja
,.venitd cu putere”.” Astfel, noul cult, un cult eshatologic in cel mai
profund sens al cuvantului, necesitd pentru implinirea sa realad inclu-
derea in ritmul timpului si combinarea sa in acest ritm cu liturghia

73 1. Zizioulas, op. cit., p. 176, apud. Karl Christian Felmy, op.
cit., p. 259
74 Alexander Schmemann, op. cit., p. 124
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timpului, ca afirmare a realitatii lumii pe care Hristos a venit sa o
mantuiasca.

Pentru cele spuse pand acum despre liturghia timpului gasim
sprijin in legatura clard dintre Euharistie si timp, exprimata chiar din
primele zile ale Bisericii in celebrarea crestind a Zilei Domnului.
Aceasta a fost ziua Invierii din morti a lui Iisus, ardtarea Lui ca o
viata noud, i aceastd zi a devenit in Biserica ziua Euharistiei. Pentru
a intelege locul zilei Domnului in viata Bisericii primare este impor-
tant sa clarificam relatia ei cu sabatul evreiesc. Indiferent de sursa
prin care Israel a dobandit ciclul saptamanal al timpului, interpretarea
si trdirea lui religioasa a fost inrddacinata intr-o teologie a timpului in
mod specific biblicd. Sabatul consfinteste intreaga viatd naturald a
lumii dezvaluita prin intermediul ciclurilor timpului, deoarece el este
semnul instituit in mod divin al corespondentei dintre lume si voia si
scopul lui Dumnezeu.”

Timpul care este inclus in ciclul saptdmanal nu este doar tim-
pul unei vieti binecuvantate si placute lui Dumnezeu, ci de asemenea
timpul unei lupte dintre intuneric si lumina, dintre Dumnezeu si toti
care s-au razvratit impotriva Lui. Acesta este timpul istoriei mantui-
rii, fundamentatid pe implinirea eshatologicd — Ziua lui Mesia. In
acest context ziua a opta este ziua peste limitele ciclului schitat de
saptamana si punctat prin sabat — este prima zi a Noului Eon, simbol
al timpului lui Mesia. In acest sens Fericitul Augustin spune: ,,Asa-
dar, ziua care a fost prima, va fi de asemenea a opta, asa incat intaia
viatd nu s-a sfarsit, ci mai degrabi s-a ficut vesnica.”’®, iar Sfantul
Vasile cel Mare scrie: ,,Ziua Domnului este mare si slavitd. Scriptura
cunoagte aceastd zi fard de seard, fiind singura zi fara sfarsit; psal-
mistul a numit-o pe aceasta ziua a opta, deoarece este in afara timpu-
lui masurat prin sdptamani. Daca tu o numesti pe aceasta o zi sau un
veac este tot aceeasi. Daca tu o numesti pe ea un eon, ea este unul si
nu o parte a intregului...””’

75 Idem, p. 126

76 Fericitul Augustin, Epist. 55, 17, apud Alexander Schmemann,
op. cit., p. 129.

77 Sfantul Vasile cel Mare, Omilia in hexaemeron, Migne, P.G.,
29, 49, apud Alexander Schmemann, op. cit., p. 130
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Esenta intregii problematici discutate pand acum este cd desi
Euharistia este celebrata intr-o zi anume, desi are propria ei determi-
nare in dispunerea cronologica si astfel descopera o legatura cu tim-
pul si este plasatd in cadrul lui, totusi ea nu este pur si simplu una
dintre cele multe. Ziua Euharistiei este ziua actualizarii ori manifes-
tarii in timp a Zilei Domnului ca Imparitie a lui Hristos. Exact asa
cum Biserica insasi, desi existd in aceastd lume, are o viata care nu
este de aici, aga si Ziua Domnului, desi este actualizata in timp intr-o
zi anume, aratd in interiorul acestei succesiuni de zile pe aceea care
este mai presus de timp §i apartine altui eon.

Alexander Schmemann, constient de eficienta acestei analogii,
o exprima astfel: ,,Exact asa cum Biserica, desi nu din lumea aceasta,
este prezenta in aceastd lume pentru mantuirea ei, asa si Taina Zilei
Domnului, Taina noului eon este unitd cu timpul pentru ca insusi
timpul si poatd deveni timpul Bisericii, timpul mantuirii”’®. Aceasti
unire Tmplinitoare da timpului finit si limitat sansa sfinirii prin ceea
ce 1l depaseste si este dincolo de el, in Taina liturghisirii.

78 Alexandre Schmemann, For the Life of the World, Crestwood,
NY 1998, p. 28
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CONCLUZII

Pentru ca subiectul ales are conotatii multiple, am abordat te-
ma timpului §i vesniciei prin prisma dogmaticii §i moralei dar lucra-
rea implica firesc si probleme de liturgica si teologia istoriei, de pa-
tristica si ontologie filosofica.

Am pornit de la o analiza succinta a principalelor coordonate
ale gandirii filosofice grecesti nu numai pentru ca, reluatd mai tarziu,
a stat la baza dezvoltarii conceptiilor despre timp in [umea moderna
dar mai mult, a oferit patristicii rasaritene o sursa bogata de notiuni
pe care aceasta le-a folosit si dezvoltat transfigurandu-le sensul in
lumina Revelatiei. Conceptia vechitestamentara a timpului, profund
sinonimd cu 1nsasi istoria mantuirii poporului ales in tensiunea astep-
tarii lui Mesia 1si dobandeste sensul culminant prin sinteza transcen-
dentala a temporalitatii si vesniciei, pe care o aduce lumii Intruparea
Cuvantului lui Dumnezeu.

Metaforei folosite de Etienne Gilson' si anume ci pentru vinul
nou al crestinatatii s-au folosit vechile burdufe ce erau inca destul de
bune, adica burdufele filosofiei grecesti, i se contrapune cuvantul
Sfantului Grigorie de Nazianz care, constientizand insuficienta si
inadecvarea vechilor categorii ale gandirii elenice pentru a exprima
teologia haricd a Bisericii urmdreste botezarea lor semanticd cand
spune ca: ,,... noi am luat de la greci cuvintele ca pe niste vesminte
impodobite, dar trupul si viata marturisirii noastre este Hristos Cel
inviat.” Asa incat pentru economia lucrarii de fa{d era necesara o
perspectiva evolutiva asupra notiunilor de ,,timp” si ,,vesnicie”, mai
ales din perspectiva ontologica, incepand cu o succintd investigatie
asupra modalitatilor de definire a lor in contextul elenistic, continu-
and cu modul creator 1n care le-a preluat gandirea patristica, umplan-
du-le de sensurile Revelatiei si incheind cu integrarea lor deplina in

1 Etienne Gilson, L’Esprit de la Philosophie Medievale, Paris, 1944,
p- 82
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eshatologia cosmica ce caracterizeaza invatitura Ortodoxiei despre
Creatie, Intrupare si Parusia anticipata in liturghisirea Bisericii prin
Jertfa Euharistica.

Am abordat de aceea problema neoplatonismului al carui dis-
curs metafizic Parintii 1-au folosit in apologetica argumentatiei lor
mai ales In privinta problemei inceputului temporalitatii dar fatd de
care patristica gi-a afirmat inca de la Inceput independenta de fond
din perspectiva Revelatiei scripturistice. Gandirea patristica, nova-
toare 1n privinta relatiei dintre notiunea de miscare in sens fiintial in
sanul Treimii i cea de timp ca ordine intre anterioritate si posteriori-
tate, a respins ideea neoplatonica de ,,generare”, conturand atat cat
dau voie notiunile omenesti pe cea de creatie si astfel pe cea de tem-
poralitate ca si trasatura specifica a fapturii. Perpetuarea dihotomiei
»genetic/agenetic” a platonismului, ce a dus o viziune reductionista si
creativd despre Logosul intrupat, se reflecta si asupra modului de a
concepe relatia dintre finit si infinit, intre marginit si nemarginit in ce
priveste timpul devenirii fapturii si vesnicia vietii dumnezeiesti cea
cu desavarsire mai presus de timp. Patristica porneste in aceasta pri-
vintd nu de la o metafizica discursiva ca cea a lui Plotin sau de la
logica aristotelicd ce pune in relatie finitudinea numarabila cu seriile
infinite ci de la teologia Tainei lui Dumnezeu, Cel nelimitat, pururea
mai presus de intelegerea fapturii limitate.

Astfel diferenta ontologica dintre faptura si Ziditor se exprima
prin antinomia ,,diastemic”/”adiastemic”, faptura fiind prin creatie
finita si temporald, inchisa in intervalul inceput-sfarsit iar Dumnezeu
netemporal, infinit nemarginit intre inceput si sfarsit. Contradictia
aceasta, ireductibild fiintial se depaseste prin har, prin lucrarile nes-
farsite, mai presus de timp si totusi n timp, care fac faptura sa parti-
cipe liber la viata dumnezeiasca vesnica.

Am insistat de asemeni asupra terminologiei stoice a timpului,
in special in privinta notiunii de ,,extensie” temporala intre Inceput si
sfarsit, ce, pentru motivul cd consistd cu Revelatia scripturistica,
poate fi regdsitd in patristica rasdriteand, prin Origen, de la Sfantul
Atanasie al Alexandriei si Capadocieni pana la Sfantul loan Damas-
chinul. Este nevoie insd de o precizare de context: Origen respinge
conceptia nescripturistica a stoicismului pentru care nu exista tran-
scendentd, timpul fiind conceput 1n arhitectura unei logici ce por-
neste de la imanenta ireductibila si definitiva a lumii a carei ,,exten-
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sie” este. Patristica insa, depaseste absolut orice conceptie geometri-
zatd a duratei, care presupune masurarea timpului prin distanta dintre
clipe. Timpul iubirii lui Dumnezeu ce asteaptd pocdinta noastra, este
inteles Intr-o paradigma personalistd, ca taina a relatiei dintre Dum-
nezeu si om, ca intervalul fiintial dintre chemarea lui Dumnezeu si
raspunsul liber din partea omului.

Biserica a evaluat pozitiv mostenirea elenisticd transfigu-
randu-o in lumina Revelatiei reludnd in problema relatiei
timp-eternitate doud afirmatii la care filosofia precrestind ajunsese
deja: transcendenta eternitatii fatd de timp si viziunea timpului insu-
ficient In sine si intins prin urmare catre eternitate. Concluzia Pa-
rintilor: vesnicia nu poate sd tind de neschimbabilitatea unei sub-
stante perpetuu subzistente prin sine ci de viata dumnezeiasca a Per-
soanei care-i inepuizabila prin interioritatea ei, izvor de noutate con-
tinud mai presus de timp.

Pentru sistematica lucrarii, problematica definirii timpului in
Ortodoxie este rezumatd in temele de ontologie si dinamica si chiar
relativitate. Intruparea ca centru al iconomiei timpului si altoirea
cereasca pe care a adus-o sensului fiintdrii in perspectiva vesnicei
Imparatii a lui Hristos este consecinta iconomica in lume a datului
primordial ca vesnicia dumnezeiasca este unica ratiune de a fi a tem-
poralitatii noastre. Aceasta apare in lumina Proniei dumnezeiesti:
pornind de la fiinta creata a timpului §i implicit de la ,,momentul”
creatiei ca inceput al lui, ajungand la plinirea lui ca istorie prin pogo-
rarea In lumea a Celui vesnic si terminand cu modul in care profunda
transformare ontologici pe care Intruparea a adus-o se reflecti asu-
pra dinamicii duhovnicesti a fapturilor rationale in drumul lor spre
indumnezeire prin harul Fiului.

O perspectiva comparativa in ce priveste dinamica relativa
temporalitatii o propunem 1in capitolul referitor la relativitatea dura-
tei, la modul propriu in care ii experiaza trecerea lumea nevazuta,
ingereasca fatd de lumea vazutd, pamanteascd. Timpul ingerilor,
»diastema” fapturilor netrupesti este diferit de cel al oamenilor, dar
rdmane in esentd o expresie a temporalitatii ce circumscrie viata fi-
intelor create. Numai dumnezeirea este atemporald, fara trecut, pre-
zent sau viitor, fara interval de timp, in vreme ce fapturile ingeresti
sunt angajate Intr-un progres cu sens unic in care trecutul este conti-
nuu depasit Tn miscarea catre un prezent ce copleseste n bine si slava
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ceea ce a fost mai Tnainte. ,,Diastema” ingereasca este diferita de cea
umand in sensul ca fapturile netrupesti traiesc timpul ca lucrare a
unei libertati in lucrarea coplesitoare a binelui si sunt ferite de pacat
ca miscare de Tmpotrivire fatd de Dumnezeu.

Intruparea ca moment esential al Iconomiei dumnezeiesti este
placa turnanta prin care se descopera prin Fiul atat vesnicia ca plina-
tate inepuizabilad de viata intratrinitara cat si istoria ca mediu al 1nain-
tarii catre Parusie a Bisericii. Consecinta unirii ipostatice a firilor nu
este unirea timpului ca forma creationala cu vesnicia fard inceput a
lui Dumnezeu ci coplesirea cu puterea harului vietii dumnezeiesti a
temporalitatii coplesite de neputinta mortii, asumata astfel de Fiul.
Timpul lui Hristos si in consecintd timpul nostru ca insusire a firii
omenesti se uneste cu eternitatea Ipostasului Sdu dumnezeiesc. El nu
este desfiintat dupa cum nici firea ci ramane nedespartit de vesnicia
Logosului. Transfigurarea firii omenesti umplute de harul Logosului
implica transfigurarea timpului ca insusire a ei. Indumnezeirea natu-
rii umane a lui Hristos aduce transfigurarea timpului ei si, prin soli-
daritate a cosmosului intreg in firea lui ziditd. Vesnicia Sfintei Tre-
imi se descopera astfel ca ratiune de a fi a timpului.

Intruparea este totodati izvorul paradigmei hristologice asupra
istoriei: viziunea Ortodoxiei nu este una simplu cronologica: istoria
ca succesiune de evenimente punctuale desfasurandu-se liniar intr-un
cadru temporal. Veacurile lumii acesteia, ca timp binecuvantat, ca
timp al harului Fiului lui Dumnezeu poarta in ele posibilitatea parti-
ciparii la starea transfiguratd a Imparatiei, noi pregustim acum si aici
Taina imparatiei, caci istoria devine contemporand cu eshatonul.
Recapitularea intregii istorii 1n taina lui lisus Hristos da sens si coe-
rentd dinamicii ei. Sensul ei se descopera la ,,plinirea vremii” si este
supraistoric iar telul final metaistoric intru agteptarea nerabdatoare a
venirii lui Hristos 1n slava Sa. Toate veacurile sunt purtate de Hristos
Care a coborat la ele. Hristos conduce istoria de sus, din chiar mijlo-
cul ei, ducand intreaga fire creatd spre indumnezeire. Eshatonul nu
poate fi vazut doar ca un sfarsit evenimential al istoriei lumii, ci este
fermentul viu care dospeste in aluatul istoriei proniatd citre o noud
ordine existentiald, condusa catre o stare ultimd de transfigurare,
dincolo de timpul istoric. Imparatia eshatologica nu poate fi rezulta-
tul unui proces istoric in sine ci lucrarea Duhului ui Dumnezeu ce
introduce in chip viu Imparatia in istorie, nu ca suma de evenimente
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mai mult sau mai putin semnificative ci ca inlantuire de vieti perso-
nale chemate la mantuire in Hristos.

Totul se brodeazd astfel in jurul modului tainic prin care
Dumnezeul treimic Cel vesnic creeaza timpul si-1 sustine ca drum
spre 1naintarea fiecarui om in legatura cu altii spre El. Vesnicia Per-
soanei supreme se deschide relatiei cu persoana temporald, chemata
la o comuniune tot mai intensa cu alte persoane asemenea ei, ca dar
pregtitor pentru Comuniunea personald desavarsita care este Impa-
ratia lui Dumnezeu.

Biserica celebreaza Euharistia, preface aceasta materie in Pai-
nea Imparitiei, chiar in inima istoriei, cu tot realismul pe care il are
Intruparea si chiar cu ajutorul materiei cosmice, iar Cina mesianici
ofera Bisericii constiinta cd ea insdsi este eshatologia inaugurata si
”incordarea” parusiacd. Ca trup viu al lui Hristos Cel vesnic intrupat
in istorie, Biserica apare ca Taind a timpului in dublu sens: cosmic si
eshatologic. Cosmic fiindca in lumea aceasta, In veacul acesta pre-
zent redescopera umanitatii chipul cel din inceput al lumii facute
pentru vesnica Indumnezeire ca antiteza desavarsita a starii cazute a
fapturii. Eshatologic pentru cd lumea cea dintru inceput pe care o
descopera este mantuitd prin Hristos, intreaga traire duhovniceasca a
Bisericii fiind orientatd haric catre sfarsitul pentru care lumea a fost
si creatd i mantuitd ca ,,Dumnezeu si fie totul in toate”( I Cor. XV,
23)

Adevarata valorizare a timpului se poate face doar prin rapor-
tarea lui la vesnicie. Creat fiind cu suflet nemuritor, omul are inscris
in ADN-ul sau fiintial chemarea la comuniunea permanentd si nes-
farsitd cu Dumnezeu, adica la depasirea timpului istoric caruia 1i este
circumscris §i la sdldsluirea Incd din aceasta viatd in vesnicia iubirii
divine. Occidentul a ajuns in modernitate pornind de la afirmatia
repetatd a neputinei omului trditor In lume de a-1 vedea pe Dumne-
zeu, la o filosofie a tragicului fiintarii in timp, In genul lui Heidegger.
Insa Ortodoxia, constientizand smerenia vremelniciei ca stare cazuti
de la bunatatile dumnezeiesti pentru care a fost zidit si pregatit omul
de fapt, vede ca intre ceea ce este nemuritor si ceea ce este trecator se
stabileste o sinonimie pe care harul cunostintei vremelniciei o sesi-
zeaza punand omul intr-o tensiune mantuitoare, intr-o inaltare in
timp catre Dumnezeu. Timpul si moartea capata astfel valoare proni-
atoare prin care omului i se releva necesitatea curatirii de pacatele
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lumii, i se da posibilitatea pocdintei. Timpul mortii se face astfel cu
harul Iui Dumnezeu timp al pocdintei spre viata vesnica iar sfintenia
devine unicul eveniment eshatologic hotérator pentru orice istorie.

Posibilitatea umana a virtutilor, vizibila in sfinti si sfintenie,
este o dovada vie a faptului cd omul este liber si capabil de implinire
vesnica in chiar lucrarea virtutilor, ca o suitd de epectaze. Reluand
icoana vechitestamentara dragd sfantului Grigorie de Nyssa Incheiem
prin a-i sublinia sensul recapitulativ pentru lucrarea de fatd: Moise
este modelul trdirii intru virtute care inaltd omul in cunoasterea lui
Dumnezeu, il impodobeste cu intelegere duhovniceascd, si-i dd in
cele din urma starea progresului vesnic in bine. Moise, trdind setea
cunoasterii nedepline, care cere epectaza unei cunoasteri depline, are
parte de darul cunoasterii lui Dumnezeu la masura cea mai desavarsi-
ta posibild unui om in trup. El devine icoana paméanteasca a vesnicei
cunostinte de Dumnezeu a sfintilor veacului viitor, caci, iniltat din-
colo de granitele lumii acesteia, s-a ridicat mai presus de cunoasterea
marginitd a omului trditor in timp.
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