Pr. Dr. Dorin Octavian Piciorus

Vederea lui Dumnezeu
in
teologia

Stantului Simeon Noul Teolog

T AU LU R
g =

Teologie pentru azi

Bucuresti
2009


http://bastrix.wordpress.com/

Pr. Dr. Dorin Octavian Piciorus

Vederea lui Dumnezeu
in
teologia
Sfantului Simeon Noul Teolog

(teza doctorald)

Teologie pentru azi

Bucuresti
2009


http://bastrix.wordpress.com/

Introducere

Teza de fatd este o incercare de prezentare sintetica a
caracterului statornic si dinamic 1n acelasi timp al
experientei si gandirii ortodoxe.

Orice realitate duhovniceascda si subiect teologic
trebuie regandit, reactualizat in dimensiunea prezentului,
pentru ca sa fie un factor activ de dinamizare a vietii noastre
personale si comunitare.

Insa actualizarea teologicd nu presupune si diluarea
invataturii Bisericii, ci receptarea ei la parametri reali ai
experientei ortodoxe. Caci experienta duhovniceasca e
fundamentul elaborarilor teologice si cea care ne tine in
Biserica, ca oameni cu credintd vie si lucizi, atenfi la
schimbarile lumii in care traim.

Fiind sustinutda in cadrul disciplinei Teologie
Dogmatica Ortodoxa, la sectia Sistematice, tema noastra va
fi dezbatuta intr-un regim de cercetare propriu disciplinei
aferente.

Tema vederii lui Dumnezeu va fi prezentata ca parte
componentd a soteriologiei personale, intentionand sa
punem in evidentd, intr-un mod sistematic §i concis,
contributia Sfantului Simeon Noul Teolog in aceasta
chestiune. Consideram ca experienta si teologia elaborata de
cel care este supranumit al treilea Teolog al Bisericii sunt o
norma si o calauza nemincinoasa in demersul nostru.

Alegerea temei de fatd a venit dintr-o nevoie
interioara profunda, din dorinta de a aprofunda coordonatele
teologiei simeoniene prea pufin dezbatute la nivel academic.

Cunoasterea experientei si a teologiei Sfantului
Simeon ni se pare un folos imens pentru teologii si
credinciosii nostri, atdta timp cat ne confruntim in mod
direct cu consecintele depersonalizante ale secularizarii si
ale mondializarii.

Ca scut de protectie In fata erodarii constiintei
apartenentei eclesiale si a intelegerii persoanei si a relatiilor
interpersonale, Sfantul Simeon ne propune o teologie a
experientei, in care Dumnezeu coboard la om, aratandu-i
slava Sa, pentru ca sa il ridice pe om la nivelul Treimii, sa il
deschida comuniunii treimice.

Si aceasta, pentru ca Simeon vede pe om ca avandu-si
centrul de gravitate in Dumnezeu si nu in el Insusi.



Inchiderea in sine a omului, intr-o perspectiva subiectivisti
nu poate sd prezinte o experientd mistica, personald cu
Dumnezeu, ci pentru Simeon adevarata relatie cu Dumnezeu
inseamnd comuniunea omului cu Dumnezeu, in si prin slava
Sa, ca vedere extatica.

Inscriindu-se in filonul personalist al Parintilor
Bisericii Ortodoxe, Sfantul Simeon Noul Teolog tine la un
loc caracterul interpersonal si obiectiv al relatiei noastre cu
Dumnezeu.

De aceea, pentru el credinciosul ortodox experiaza
harul necreat si vesnic al lui Dumnezeu fara sa se inchida in
sine i1 fard sd se rupd de comunitatea Bisericii. Vederea lui
Dumnezeu nu este evadare din timp §i nici nu ne putem forta
fiinta ca ea sa se produca ci e ridicare a noastra de catre
Dumnezeu, prin slava Sa, pentru a ne umple de stralucirile
slavei Sale, si pentru ca acest lucru sa ne faca sa devenim
credinciosi ferventi in cadrul vietii Bisericii.

Consecinta fundamentald a vederii lui Dumnezeu ¢ o
viata plind de dinamism, de daruire in slujba Bisericii, o
cautare continud de a ne sfinti viata, adica tot atatea atribute
pozitive pentru viata Bisericii §i a societdtii in care ne
desfasuram existenta.

De aceea, alegerea temei de fatd o consideram un
castig al tuturora, un castig eclesial, pentru ca teologia
simeoniana este un recurs continuu la experienta, echilibru si
fidelitate fatd de Traditia Bisericii.

Lucrarea noastrd va fi compusd din trei capitole
distincte dar care au legaturi interioare intre ele.

Primul capitol va trata problema premiselor biblice si
patristice ale indumnezeirii omului si ale vederii lui
Dumnezeu in teologia ortodoxa.

Vom cauta sd prezentam faptul ca lumea vazuta are un
fundament rational si duhovnicesc, pentru cd este creatia
personald a Logosului dumnezeiesc prin care toate s-au
fdcut [tavta 81° abtod €yeveto, In. 1, 3 cf. GNT].

Fundamentul rational si duhovnicesc al lumii trebuie
vazut nsa in relatie cu existenta energiilor necreate ale lui
Dumnezeu, care patrund si sustin toate, atat existentele
nevazute cat si pe cele vazute.

Pentru ca omul se poate impartasi de har in Biserica si
harul lui Dumnezeu patrunde in mod real fiinta omului
putem vorbi in acelasi timp de vedere a lui Dumnezeu si de
indumnezeire, ambele avand legatura interna.



Al doilea capitol va trata tema vederii lui Dumnezeu
la Sfantul Simeon Noul Teolog si implicatiile ei In
mantuirea personala si va fi capitolul de fortd al tezei
noastre.

In cadrul acestui capitol, dupi o introducere in
terminologia extatici a Sfantului Simeon, vom prezenta
racordarile experientei vederii lui Dumnezeu cu triadologia,
hristologia, pnevmatologia, eclesiologia, aghiologia si
eshatologia. Pas cu pas vom ardta cat de avizat si cat de
organic se include Simeon in experienta si invatitura
Bisericii, pentru ca experienta sa personald afirma si nu
infirma teologia Parintilor.

Ca slujitor al Sfintei Liturghii s1 al Tainelor Bisericii,
ca staret de manastire, ca scriitor si teolog, ca marturisitor al
credintei ortodoxe si ca om persecutat pe nedrept pentru
adancimea teologiei si a 1ubirii sale pentru Traditia Bisericii
si pentru Sfintii lui Dumnezeu, Sfantul Simeon se arata cu
fapta si cu cuvantul implinitorul propriei sale teologii. De
aceea a s ramas ca reper autentic de viatd, experienta si
teologie pentru Biserica noastra.

Al treilea capitol va avea drept tematica receptarea
teologiei slavei in spatiul ortodox si importanta asumarii ei
in lumea postmoderna.

Aici vom dezbate teologia vederii lui Dumnezeu la
parintele profesor Dumitru Staniloae, iubitul si veneratul
nostru teolog, considerat, pe drept cuvant, cel mai mare
teolog al secolului al XX-lea, alaturi de teologia slavei la
profesorul Vladimir Lossky, care a fost receptat foarte
calduros in Occident pentru reactualizarile sale patristice in
domeniul teologiei mistice.

Ultima secventd a lucrarii noastre va viza condifia
omului in postmodernitate si va fi o dezbatere succinta
asupra modului in care se poate salva un credincios ortodox,
de diverse capcane ideologice, prin experienta si teologia
Bisericii.

i multumim parintelui profesor Dumitru Popescu,
coordonatorul nostru, pentru atentia speciala pe care ne-a
acordat-o si pentru sprijinul real si viziunea de ansamblu pe
care ni le-a oferit.

Alaturi de Sfintia sa si de sprijinul sau efectiv,
determinant in sistematizarea informatiilor teologice, am
putut elabora aceasta teza, care speram sa fie de folos celor
care o vor consulta.



1. Premisele biblice si patristice ale
indumnezeirii omului si ale vederii lui
Dumnezeu in teologia ortodoxa

Pentru a intelege intr-un mod clar, fara dubii, teologia
vederii lui Dumnezeu la Sfantul Simeon Noul Teolog
credem cd trebuie sd Incepem cu o prezentare sintetica a
premiselor indumnezeirii omului.

Vederea lui Dumnezeu apare in acest proces divino-
uman al indumnezeirii noastre ca o consecintd directa si
reala a sa.

in cadrul stradaniilor neintrerupte de a ne curiti de
patimi, vederea lui Dumnezeu este un dar al lui Dumnezeu,
o coborare a lui Dumnezeu la noi pentru a ne ridica la
impartasirea vietii Sale dumnezeiesti.

Premisele indumnezeirii si ale vederii lui Dumnezeu
pe care le vom dezbate in continuare sunt urmatoarele:

1. Persoana Logosului dumnezeiesc ca Creator si
Pantocrator al intregii creatii.

2. Fundamentul rational si spiritual al lumii vazute,
care o face si fie ,,deschisa citre Dumnezeu”'.

3. Energiile dumnezeiesti necreate, care izvorasc din
fiinta lui Dumnezeu si care sunt ,,lucrarile de-fiinta-facatoare
si indumnezeitoare”” ale omului.

1. 1. Persoana Logosului dumnezeiesc si relatia Sa
cu creatia si cu omul

Primul verset al Scripturii marturiseste faptul ca ,,intru
inceput a facut [émoinoev] Dumnezeu cerul si pamantul”
[Fac. 1, 1, cf. LXX], in consecinta, ca lumea are un inceput,
nu este eternd, ci Inceputul ei std in voia lui Dumnezeu de a
face/de a crea lumea nevazuta si vazuta.

Pentru ca Dumnezeu a creat lumea, aceasta nu se
poate confunda cu El si nici nu e o parte din EI°, ci a fost

' Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Hristos, Bisericd, Societate, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1998, p. 124.

2 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Tt eologia Dogmatica Ortodoxa, ed. a 1l-a, vol. 1,
Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1996, p. 113.



facuta de catre Dumnezeu otk € [din nimic], potrivit II
Macab. 7, 28.

Insa expresia ,,din nimic” nu vrea si spuni ca nimicul
ar fi o substantd anume din care Dumnezeu ar fi plasmuit
lumea ci cd inainte ca intreaga existenta sa fie creata de catre
Dumnezeu ea nu a existat in fapt. Astfel, fiind facuta de
citre Dumnezeu din nimic si in timp®, creatia se dovedeste
in mod fundamental dependentd de Dumnezeu pentru ca El
este cauza existentei ei si Cel care o pastreaza in existenta.

Lumea este teonoma, dependentda de Dumnezeu si nu
autonoma, independenta fata de El. De fapt ,,lumea nu poate
deveni autonoma, fiindca nu are nici constiintd i nici
libertate pentru a rupe legitura ei interni cu Dumnezeu™.

Intelegem in ce constd legdtura internd a creatiei cu
Dumnezeu daca intelegem in mod corect Fac. 1, 2. Expresia:
,,s1 Duhul lui Dumnezeu Se purta pe deasupra apei” [ kot
Tredua Beod €medépeto €mavw tod VOTOg] este marturia de
necombatut a ,,prezentei Duhului lui Dumnezeu in crea‘gie”6.

Pentru exegeza ortodoxa aceasta prezenta a Duhului
lui Dumnezeu in creatie se traduce prin aceea ca
fundamentul lumii este unul activ, este lumina lui Dumnezeu
si ca energille necreate sunt legatura internd dintre
Dumnezeu si creatia Sa.

Crearea omului de citre Dumnezeu dupa chipul lui
Dumnezeu [kot’ eikova 6eod, Fac. 1, 27] si suflarea de viata
[Tvony (wi¢], suflatd peste fata sa de catre Dumnezeu il
aratd pe om ca suflet viu [yoxny {Goav] [ Fac. 2, 7] in relatia
sa cu EL

Dumnezeu creeazd pe om ca suflet viu, adica il
creeazd pe om cu o reald posibilitate de a se deschide
Creatorului Sdu, oamenii fiind, dupa expresia parintelui
profesor Dumitru Stiniloae: ,,suflete imbricate in trupuri”’.

Dar Dumnezeu ,,a facut pe om nu numai ca ratiune, ci
ca ratiune imbricatdi cu trup”®, trupul omului fiind ,,0
rationalitate palpabild, concretd, speciald, in legaturd cu

® Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Popescu, lisus Hristos Pantocrator, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 2005, p. 142.

* Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, ed. a 1l-a, vol. 1,
ed. cit., p. 226.

> Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Omul fird rdaddcini, col. Alfa si Omega, Ed.
Nemira, Bucuresti, 2001, p. 59.

% Ibidem.

" Dumitru Staniloae, lisus Hristos: lumina lumii si indumnezeitorul omului, ed.
ingrijita de Monica Dumitrescu, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 5.

¥ Idem, p. 7.



rationalitatea palpabila, concretd a naturii. El reprezinta cel
mai complex sistem de rationalitate plasticizata...[Dar, pe
cand] trupul ca rationalitate plasticizata inceteaza odata cu
moartea...sufletul, a carui prezentd da rationalitatii palpabile
a materiei calitatea de trup propriu-zis, € o rationalitate
subiectivd, constientd, depdsind toatd rationalitatea i
sensibilitatea pasiva a naturii™’.

De aici deducem ca omul este cel care personalizeaza
materia intru sine, care intelege diferenta dintre sine si
creatia care nu isi intelege rationalitatea ei interna. El {si
asuma conditia sa de fiinta cu trup, care traieste In lume si in
acelasi timp 1isi asuma Intelegerea lumii care nu are
constiinta de sine si a carei constiinta este el insusi.

Relatia omului cu Dumnezeu implicd asumarea vietii
in trup dar si asumarea si grija sa fata de intreaga creatie.

Insa, prin picat, spune parintele profesor Dumitru
Popescu, ,,omul n-a reusit sd3 dea expresie vocatiei sale,
primite din partea Creatorului, de a transforma cerul si
pamantul in Paradis, si sd se ridice el insusi cu intreaga
zidire catre imortalitatea Ziditorului, ci a cazut 1In
stricdciunea lumii, cunoscand un proces de involutie, care 1-
a apropiat de fiintele inferioare lui. [...]

Desigur, caderea stramosilor nu a distrus chipul lui
Dumnezeu din om, fiindca Adam a continuat sa vorbeasca
cu Dumnezeu si dupa caderea lui in pacat. Dar chipul lui
Dumnezeu din om s-a alterat progresiv, pana ce omul a
ajuns sa confunde in mod panteist Creatorul cu creatia si sa
se inchine creaturii in locul Creatorului”'’.

Revelatia  vechitestamentara ne  vorbeste de
Dumnezeu, de Domnul Dumnezeu, de Domnul sau de Duhul
lui Dumnezeu'' insia numai odati ce Logosul lui Dumnezeu
Se intrupeaza aflam ca Dumnezeu e Treime de persoane.

In epifaniile Botezului [Mt. 3, 13-17; Mc. 1, 9-11; Lc.
3, 21-22] si ale Schimbarii la fatd ale Domnului [Mt. 17, 1-
8; Mc. 9, 2-8; Lc. 9, 28-36] vedem ca Tatal, Fiul si Sfantul
Duh sunt cele trei persoane ale dumnezeirii si ca Ele sunt
Dumnezeul nostru.

® Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, T. eologia Dogmatica Ortodoxa, ed. a Il-a, vol. 1,
ed. cit., p. 258.
" Cf. LXX numele de Dumnezeu apare de 1795 de ori in 1583 versete, sintagma
Domnul Dumnezeu apare de 566 de ori In 534 versete, cuvantul Domnul de 3663 de
ori in 3298 de versete iar sintagma Duhul lui Dumnezeu de 15 ori in 15 versete de
sine statatoare.



Dumnezeul nostru este din veci Treime, insa numai
Fiul intrupat face cunoscutd oamenilor Treimea, ca
Dumnezeu e Treime de persoane, fiindca ,,Trei sunt Cei care
marturisesc in cer: Tatal, Cuvantul si Sfantul Duh si Acestia
Trei una sunt” [I In. 5, 7, cf. GOC].

Daca Fac. 1, 1 ne vorbeste despre Dumnezeu ca
despre Creatorul lumii atunci In. 1, 1-3 ne reveleaza raportul
dintre Tatal si Fiul sau dintre Dumnezeu si Logosul Sau in
cadrul crearii lumii si a omului:

Jintru inceput a fost Cuvantul si Cuvantul era catre
Dumnezeu si Dumnezeu era Cuvantul. Acesta era dintru
inceput catre Dumnezeu. Toate prin Acesta s-au facut si
nimic din ce s-a facut nu s-a facut fara E1”, cf. GNT.

Dar, conexand In. 1, 1-3 cu locul de la Fac. 1, 2,
observdm ca Tatal face intreaga creatie prin Fiul, nsd in
Duhul lui Dumnezeu. De aceea Traditia Bisericii Ortodoxe
va vorbi despre Logosul lui Dumnezeu, despre Fiul, ca
despre Creatorul lumii si ca despre Pantocratorul intregii
creafii 12

Din punct de vedere lexical Ilavtokpatwp are
semnificatia de Atoatestdpdnitor sau de Atotputernicul®.
Insd in viata si teologia ortodoxa s-a inteles echivalentul
cuvantului grecesc Pantocrator ca fiind Atotiitorul,
desemnand prin acest lucru ca Logosul ,,este Cel din Care
vin toate, in Care sunt finute toate si in Care se vor arata
cuprinse si luminate toate, Pantocratorul, Sustindtorul a
toate” .

Daca semnificatia prima a fost preluata in teologia
eterodoxa si Pantocratorul a fost inteles ca ramas ,,inchis
intr-o transcendentd inaccesibild”"’, in traditia ortodoxi
Pantocratorul, ca Atottiitor, a fost vazut ca Cel ce ,,umple cu
prezenta Sa att Biserica cat si universul”'® in integralitatea
sa.

Legatura Logosului cu creatia Sa constd in aceea ca
,»€Xistd...un sens comun inepuizabil al lucrurilor, un sens
care le leagd, un sens de indefinitd bogatie spre care

12 Denumirea de Pantocrator in LXX , acordatd Domnului Dumnezeu, apare de 126
de ori in 121 de versete.

B Cf. *** 4 Patristic Greek Lexicon, Edited By G. W. H. Lampe, Ed. Oxford
University Press, Oxford, 1961, p. 1005.

4 Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Popescu, fisus Hristos Pantocrator, op. cit, p. 193-
194,

15 Dumitru Popescu, Ortodoxie §i contemporaneitate, Ed. Diogene, Bucuresti, 1996,
p. 196.

' Ibidem.



inainteaza omul. Sensul lor unic suprem e Logosul divin. In
El sunt sensurile tuturor. Numai Acesta le explica pe toate,
numai Tn El omul isi gaseste propriul sens al existentei sale.
Mai ales cel ce crede sesizeaza acest sens suprem printr-un
act general de intuire, prin spiritul sau”"’.

Creatia, fiind lucrarea Logosului lui Dumnezeu, plina
de amprenta Sa energetica, de slava Sa si de rationalitate
saditd de catre El in lucruri, pentru a fi inteleasa trebuie sa
recurgem la Revelatie si la legdtura personala cu El.

Atata timp cat sensurile lucrurilor ne duc la Logosul
creator si viata noastra isi gaseste explicatia numai in EI,
creatia este un mediu transparent pentru intelegerea Sa. Daca
lucrurile create ne trimit, prin sensurile lor, la Creatorul
lumii atunci creatia nu este si nu poate fi un mediu inchis in
sine.

Stantul Irineu al Lyonului vorbeste, in secolul al II-lea
crestin, de Logosul creator ca fiind identic cu Logosul
madntuitor al lumii:

,,Pentru ca Facatorul tuturor lucrurilor, Cuvantul lui
Dumnezeu, Care a dat chip dintru inceput omului, cand
lucrul mainilor Sale s-a slabit prin rautate, Acesta i-a dat
vindecare in multe feluri. Si El a randuit o vreme in care sa
se separe madularele, pe care El le-a facut si iarasi alta
vreme cand sd restaureze intregul om 1n mod deplin,
facandu-1 pe el, prin Sine, desavArsit prin invierea Sa”'®.

Tocmai pentru ca suntem creatia Sa, Logosul S-a
intrupat si a devenit om ca noi, afarda de pacat, pentru ca sa
ne restaureze Intru Sine si sa ne desdvarseasca prin invierea
Sa, prin care a indumnezeit firea noastra.

Acelasi Parinte al Bisericii accentueaza faptul ca
suntem creati de Logosul lui Dumnezeu pentru ca ,,El este
Cel prin care s-au intemeiat toate lucrurile, Care a ales sa le
faca, Care le-a infrumusetat pe toate si Care tine toate. Si
cand vorbesc de toate lucrurile, ma refer la noi Insine si la
lumea noastra.|[...]

Cici nu Ingerii ne-au ficut pe noi, nici nu ne-au dat
acestia forma pe care o avem, nici nu ne-a facut dupa chipul
lui Dumnezeu vreo Putere cereasca, adica vreo Putere
[cereasca] foarte indepartatda de Tatal tuturor lucrurilor.

17 pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, T. eologia Dogmatica Ortodoxd, ed. a 1l-a, vol. 1,
ed. cit., p. 239.

18 Irenaeus, Against Heresies V, 12, 6, in col. The Ante-Nicene Fathers. The Writings
of the Fathers down to A.D. 325, Edited by Rev. Alexander Roberts and James
Donaldson, Volume 1, Oregon , 1996, p. 1114.
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Nimeni altcineva nu ne-a facut, ci numai Cuvantul lui
Dumnezeu. Pentru ca Dumnezeu nu are nevoie de aceste
fiinte, pentru ca si creeze lucrurile pe care El Insusi le-a
stabilit mai dinainte ca sa se faca.

Aceasta s-ar petrece dacd El nu ar avea mainile Sale
[adicd pe Fiul si pe Duhul n.n.]. Insi intotdeauna sunt cu El
Cuvantul si Intelepciunea, Fiul si Duhul, prin Care si intru
Care, i1n mod liber si imediat El a facut toate lucrurile despre
care El a spus, zicand: Sa facem om dupa chipul si
asemanarea noastra | Fac. 1, 26]. Caci El a luat de la Sine
Insusi materia fiintelor create si modelul lucrurilor pe care
le-a facut si frumusetea fiecarui lucru in parte al lumii”".

In consens cu Scriptura se observa ci Sfantul Irineu
vorbeste de crearea lumii ca despre o lucrare facutd de Tatal
prin Fiul intru Sfantul Duh. Creatia e marturisita ca o lucrare
directd a lui Dumnezeu si nu ca o lucrare prin intermedierea
Puterilor ceresti, care nu sunt fiinte necreate ci create de
catre El

In secolul al IV-lea, Sfantul Atanasie cel Mare, in
Kota "EAAvwv [Despre greci], vorbea de asemenea despre
Creatorul lumii ca fiind Logosul lui Dumnezeu:

Llar daca lumea a fost facuta prin cuvant si
intelepciune si cunostintd si toatd a fost impodobitd, e
necesar atunci ca Cel care o conduce si a impodobit-o sa nu
fie altul decét Cel care este Cuvantul lui Dumnezeu”?’.

Si pentru a fi inteles perfect de catre cititorii sai,
Sfantul Atanasie vine si face precizari despre cine este acest
Cuvant al lui Dumnezeu:

,,vorbesc despre Cuvantul de Sine [axdtoAdyov], viu si
lucrator al lui Dumnezeu, al Celui care este bun si
Dumnezeu. Acesta este altul decat cele create si decat
intreaga creatie. Caci e al Sau si e singurul Cuvant al Tatalui
celui bun, Care a Tmpodobit si lumineaza toate prin purtarea
Sa de grija [mpovolg].

Fiind Cuvantul cel bun al Tatalui celui bun, Acesta a
impodobit toate cu randuiala [ty Swetebiv], unind pe cele
care sunt unele Tmpotriva altora [contrare] si prin aceasta

~ g g il
[lucrandu-se] podoaba unei unice armonii””".

" Idem, IV, 20, 1, p. 1006-1007.

0 Athanasius Theologus, Kot EAMvwv, 40, cf. TLG # 001 40. 19 — 001 40. 23 /
Sfantul Atanasie cel Mare, Cuvant impotriva elinilor, in col. PSB 15, trad. din gr.,
introd. si note de Pr. Prof. Dumitru Staniloae, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 75-
76.

I Idem, cf. TLG # 001 40. 29 —# 001 40. 38 / Idem, p. 76-77.
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In aceeasi lucrare apologeticd, Sfantul Atanasie cel
Mare continua sd ne vorbeascd despre Pantocratorul intregii
creatii, despre Logosul dumnezeiesc, spunand urmatoarele
lucruri magistrale:

,»Caci Acelasi Cuvant atotputernic si atotdesavarsit
sfant al Tatalui, sdlasluindu-Se si intizandu-Si puterile Sale
in toate si pretutindeni si luminandu-le pe toate cele aratate
cat si pe toate cele nevazute, le tine in Sine si le strange,
neldsand nimic gol de puterea Lui, ci [fiind] prin toate si in
toate si in fiecare in parte, dand viata tuturor si pazindu-le pe
fiecare in parte.22 [...]

[Fiindca] Intelepciunea lui Dumnezeu, purtind
intregul [univers] ca pe o lird, si impreunand cele din aer cu
cele de pe pamant si pe cele din ceruri cu cele din aer si
unind astfel intregul cu partile si conducandu-le pe toate cu
porunca si voia Sa, alcatuieste un singur univers §i o unica
randuiala frumoasa si armonioasa a ei, El fiind nemiscat prin
puterea Tatdlui, dar miscandu-le pe toate cele create de Sine,
cici fiecare sunt ale Sale, prin voia Tatalui”>.

Din cuvintele Sfantului Atanasie se observa ca
Logosul dumnezeiesc, ca Unul care a creat toate lucrurile si
fiintele existente nu le lasd de sine, autonome, ci le
lumineaza si le sustine pe toate prin harul Sau, unind pe
toate cu Sine si aducandu-le pe toate la unitatea cu Sine.

Prezenta Sa in lume prin harul Sau atrage lumea la
Sine, ca Unul care depdseste toate si este in afara de toate
dupa fiinta Sa, impreuna cu Tatal si cu Duhul Sfant.

Sfantul Maxim Marturisitorul va vorbi despre Logosul
dumnezeiesc in termenii Traditiei Bisericii, vazand in Sine
Ratiunea suprema a intregii existente.

In Quaestiones ad Thalassium [Rdspunsuri cdtre
Talasie], Sfantul Maxim vede implinirea intregii existente in
Logosul dumnezeiesc, ca Unul care are intru Sine toate
sensurile/ratiunile lumii.

Spune acesta: Hristos ,,a aratat intru Sine sfarsitul, cel
pentru care au primit cele create inceputul distinct al
existentei lor. Fiindca pentru Hristos sau mai bine-zis pentru
taina lui Hristos [XpLotov puothplov] au primit existenta

22 Idem, cf. TLG # 001 42. 1 —# 001 42. 7 / Idem, p. 79.
B Idem, cf. TLG # 001 42. 26 — # 001 42. 34 / Ibidem.
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toate veacurile §i toate cele care se petrec induntrul
veacurilor, caci El este Inceputul si sfarsitul lor”?*,

Ca Logos creator si mantuitor al lumii, Hristos
Dumnezeu este Cel care da stabilitate intru Sine celor care
cresc in El prin virtuti.

Acest lucru ni-l1 spune Sfintul Maxim in acelasi
capitol citat anterior, atunci cand vorbeste de rolul revelarii
umanitatii a tainei lui Hristos:

,Aceasta, pentru ca toate cele care se misca dupa fire
sa stea din cauza firii Celui nemiscat, prin miscarea lor fata
de sine si a uneia fatd de alta. Si astfel [fiecare] sa ia
experienta cunoasterii din lucrare prin Cel intru care s-a
invrednicit s stea in mod neschimbabil”> .

In exprimarea parintelui profesor Dumitru Popescu,
Sfantul Maxim Marturisitorul a aratat ,,ca aceasta ordine
rationala a creatiei este Intemeiata pe ideile divine ale tuturor
lucrurilor vazute si nevazute, care izvorasc din Logos si se
intorc in El ca intr-un centru unificator al lor.

Unitatea creatiei se bazeazd pe existenta unitatii unui
singur Creator, Tatal prin Logosul Sau, Care este Atottiitor
sau Pantocrator. Acesta este motivul principal pentru care
pe bolta cea mai nalta a fiecarui locas ortodox strajuieste

. . . ~ . . 26
icoana lui Hristos, Pantocratorul intregului univers”~".

In concluzie existenta persoanei Logosului creator si
mantuitor al lumii e prima premisa a indumnezeirii omului §i
a vederii lui Dumnezeu pentru ca Cel care creeaza pe om, Se
intrupeaza si indumnezeieste firea Sa umana luatd din
Pururea Fecioard Maria.

El a aratat intru Sine cd materia se lasad strabatuta de
slava lui Dumnezeu, cd nu existd opozitie intre sensibil si
inteligibil in Hristos?’ ¢i intru El vedem ,slava Unuia-
Nascut din Tatal” [In. 1, 14, cf. GNT].

** Maximus Confessor Theologus, Quaestiones ad Thalassium, 60, cf. TLG # 001
60. 46 —# 001 60. 51 / Sfantul Maxim Marturisitorul, Despre diverse locuri grele din
Dumnezeiasca Scripturd sau Raspunsuri cdtre Talasie, 60, in col. FR, vol. 3, ed. a II-
a, trad., introd. si note de Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Staniloae, Ed. Harisma,
Bucuresti, 1994, p. 332.

2 Idem, cf. TLG # 001 60. 56 —# 001 60. 60 / Ibidem.

26 pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Popescu, Jisus Hristos Pantocrator, op. cit, p. 12-13.
" Idem, p. 13.
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1. 2. Fundamentul rational si spiritual al lumii
vazute si relatia sa interioara cu mantuirea omului si
transfigurarea creatiei

A doua premisda a indumnezeirii noastre si a vederii
lui Dumnezeu are legaturd interioard cu prima, cu existenta
Logosului creator si mantuitor. Pentru ca Cel care a creat
lumea e Logosul Tatdlui din acest motiv cosmosul si omul
sunt plini de rationalitate si atdt omul cat si cosmosul 1si au
existenta si ramanerea in existenta prin lucrarea si harul Sau.

Acest lucru e unul foarte important in teologia
ortodoxa, fundamental, pentru cd ,rationalitatea creatiei in
Hristos depaseste dilema dintre om si creatie, aratand ca
Hristos ca Logos creator §i mantuitor n-a venit sa
mantuiasca numai omul, ci Intreaga creatie.

Mantuirea adusa de Hristos are dimensiune cosmica.
Incepand de la Cincizecime, Biserica constituie mijlocul
prin care Hristos inainteaza cu omul si creatia spre cerul si
pamantul nou al Imparatiei lui Dumnezeu”?*.

Faptul ca intreaga creatie e destinata transfigurarii ne-
o spune Rom. 8, 19, 21: ,,Caci faptura asteapta cu nerabdare
descoperirea fiilor lui Dumnezeu. |[...]

Caci si faptura insasi se va izbavi/elibera de robia
stricaciunii intru libertatea slavei fiilor lui Dumnezeu” [cf.
GNT si GOC].

Cu alte cuvinte, cand Sfintii vor fi plini de slava si
creatia in integralitatea sa va fi plind de slava lui Dumnezeu,
pentru ca prin trupul lui Hristos, pe care l-a indumnezeit si
cu care S-a Tnaltat de-a dreapta Tatalui, ne vine toata
stralucirea slavei lui Dumnezeu.

Vorbind despre consecintele invierii lui Hristos in
viata omului si a existentei cosmosului, parintele profesor
Dumitru Staniloae scrie in Dogmatica sa:

»Prin  trupul inviat al lui Hristos iradiaza,
neimpiedicatd, puterea Celui ce a facut acest trup
nestricacios, conducand pe toti cei ce se vor Impartasi de El
la inviere si nestricaciune, ba conducand intreaga creatie la
incoruptibilitate §i la transparentd, adicd la maxima
transfigurare si comunicabilitate intre persoane prin Duhul si
la o totald personalizare a cosmosului, in Hristos si in

* Idem, p. 15-16.
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oameni; pentru cd existd o continuitate ontologicd intre
materia trupului si materia cosmosului”®’.

Pe baza acestei legaturi ontologice dintre trupul nostru
si materialitatea cosmosului se fundamenteaza viitoarea
transfigurare a creatiei.

Apoc. 21, 1 ne vorbeste despre vederea unui ,,cer nou
si pamant nou” [cf. GNT], adicd de un cer si un pamant
transfigurat prin slava lui Dumnezeu.

Filip. 3, 21 spune cd Domnul ,,va schimba la infatisare
trupul umilintei noastre dupa trupul slavei Lui, prin lucrarea
puterii Sale si Isi va supune Siesi toate” [cf. GNT].

Fiindca Logosul creator a creat trupul nostru si
materia este deschisa spre iradierea Sa vesnica, de aceea ne
putem indumnezei. $i pentru ca prin harul Sau noi ne putem
curati sufletul si trupul de patimi, de aceea putem vedea pe
Dumnezeu, dacd vom fi ,curati cu inima” [Mt. 5, 8, cf.
GNT].

Discutand despre ce inseamna pentru om $i COSMOS
aceasta transfigurare a trupului, parintele profesor Dumitru
Staniloae spune:

»lrupul nu va inceta, dar el va fi transparent, incat
vom vedea prin el nemijlocit pe Dumnezeu intru slava, fiind
total Induhovnicit, toti si toate vor apartine tuturor, dincolo
de impartirea in subiectiv si obiectiv, dincolo de ratiunile
naturii, de lupta pasionald pentru a stapani natura si pe
ceilalti vazuti ca obiecte exterioare, de lupta fiecaruia pentru
a se apara de ceilalfi.

Singura invierea ne deschide perspectiva scaparii de
fatalitatea naturii care duce la moarte, deschide un plan
demn de noi si de nazuintele noastre; iar odata cu aceasta,
perspectiva unei tot mai adanci sensibilitati si delicateti”™.

Indumnezeirea noastra si vederea slavei lui Dumnezeu
sunt de fapt cele care ne dau statutul nostru de fiinte
induhovnicite in vesnicie. Odata cu invierea mortilor si
transfigurarea intregii creatii incepe nunta tainica a Fiul lui
Dumnezeu cu creatia Sa.

Vorbind despre acest moment, parintele profesor
Dumitru Popescu scrie in Dogmatica sa:

,venirea lui Hristos s§i prefacerea lumii inseamnd o
ridicare a acesteia intr-o stare noud, transfiguratd de Duhul

? Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Tt eologia Dogmatica Ortodoxd, vol. 2, ed. a Il-a,
Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1997, p. 119.
% Idem, p. 120-121.
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care este in Hristos. Duhul nu va mai lucra in chip tainuit n
lume, ci va scoate la vedere efectul lucrarii Sale.

intreaga zidire devine pnevmatici, incoruptibila,
indumnezeita, transparenta prin lumina si slava care izvorasc
din fiinta Treimii, ca plinitate a energiilor necreate. In starea
el de inviere, materia ramane tot materie, dar materie deplin
transfiguratd. Lumina trupului Tnviat al lui Hristos va umple
lumea si o va coplesi.

Aceasta prefacere a creatiei Tn Duh va conferi lumii o
frumusete negraitad. Fata luminoasa a lui Hristos va lumina
pe toti si pe toate. Lucrurile nu vor mai aparea ca
independente de persoane, ci ca mediu de manifestare a
tubirii lui Hristos si a persoanelor ingeresti si omenesti, intr-
un personalism al comuniunii desdvarsite.

Chipul lumii noi va fi rezultatul evenimentului de
suprema putere al Cincizecimii universale, iar stralucirea de
pe Tabor se va extinde asupra lumii intregi, ca Tabor
generalizat™'

Ins3d materia se poate indumnezei pentru cd ,,nu este
uniformitate amorfa, ci rationalitate plasticizata, care poate
fi transfigurata de puterea Duhului”*.

Sfantul Maxim Marturisitorul, vorbind in Ambigua
despre crearea si rolul omului spune ca ,,omul a fost facut de
Dumnezeu, din bunatatea Lui, din suflet si trup, pentru ca
sufletul rational si mintal dat lui, fiind dupa chipul Celui ce
l-a facut pe el, prin dorinta si prin iubirea sa intreaga sa tinda
cu tirie s§i din toatd puterea spre Dumnezeu s§i spre
cunoasterea Lui si si se indumnezeiasca prin asemanare™””.

Dinamismul relatiei de credinciosie si iubire dintre om
si Dumnezeu reprezintd tocmai inaintarea omului spre
asemdnarea cu Creatorul Sau. Pentru ca trupul uman este
personalizat mereu de cdtre sufletul sdu, prin harul lui
Dumnezeu, tocmai de aceea putem fi ,,cdlauziti tainic, in
chip negrait si necunoscut, spre puterea si slava lui
Dumnezeu de toati faptura necuprinsa”>*.

Insa putem vorbi despre mdntuirea sau indumnezeirea

omului in Ortodoxie pentru cd nu separdm, in aceasta lucrare

31 Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Popescu, lisus Hristos Pantocrator, op. cit, p. 419-
420.

32 Idem, p. 420.

3 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, trad. din gr., introd. si note de Pr. Prof.
Dumitru Staniloae, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1983 , p. 93.

** Idem, p. 158.
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sinergica, pe om de naturi®. Dacid separim pe om de
cosmos nu mai putem explica cum se produce, in fapt,
indumnezeirea omului, care este o realitate personala.

Ciaci, spunea parintele profesor Dumitru Staniloae,
,hatura intreaga e destinatd slavei de care se vor impartasi
oamenii in Imparitia Cerurilor si inci de pe acum ea se
resimte de linistea si de lumina ce iradiaza din omul sfant.

Slava lui Hristos pe Tabor a acoperit si natura. Dar ea
poate ramane ascunsa pentru ochii si simfirea multora si
natura poate fi Tnjosita si afectatd de rdutatea unora dintre
oameni.

La randul sau, natura poate fi mediul prin care omul
care crede primeste harul dumnezeiesc sau energiile necreate
binefacatoare, dar si locul prin care se exercitd asupra lui
inrauriri care imping la rau”>°.

Astfel cosmosul este destinat sa fie umplut de slava
lui Dumnezeu si la fel s1 omul e destinat sd fie un mediu
iradiat de slava lui Dumnezeu si din care sa iradieze apoi
aceasta.

Insd rationalitatea cosmosului cat si a firii umane
poate fi pervertitd, atdta timp cat infestim cu patimile
noastre propria noastra fire si mediul in care noi traim.

Putem sa personalizdm mediul in care traim prin
iradierea noastra duhovniceasca, dupa cum putem, tot la fel
de usor, sa il viciem prin patimile noastre sau sa viciem
relatiile pe care le avem cu alfi semeni de-ai nostri.

De aici revine si ,responsabilitatea noastra fatd de
natura datd de Dumnezeu...ca o datorie de a folosi resursele
cu crutare si de a nu o altera prin poluare. Acest lucru ne
fereste si el de patimi si de cdutarea unei satisfaceri infinite
in lume”?’.

Discutand problema relatiilor existente intre rafiunile
lucrurilor si ratiunea umana parintele profesor Dumitru
Staniloae vorbeste despre crearea lucrurilor ca despre
plasticizdri §i sensibiliziri ale ratiunilor Sale™®, ale
Logosului dumnezeiesc.

Raportarea omului fatd de ratiunile sadite de
Dumnezeu in lucruri trebuie sa fie una gnoseologica, pentru

35 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxa, ed. a Il-a, vol. 1,
ed. cit., p. 223.
3 Idem, p. 224.
7 Idem, p. 226.
** Idem, p. 240.
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39
cda Dumnezeu ,,a creat pe om cu o ratiune adecvatd”

cunoasterii lumii.

Fiindcd observa faptul ca lucrurile create de
Dumnezeu au si rationalitate si elasticitate®, de aceea
teologul nostru spune:

,»lotul e rational in lucruri si in energiile componente,
ca si intre ele*'”.

Insd rationalitatea lumii nu este o realitate inchisd in
sine ci ,,este pentru om si culmineaza in om; [si] nu omul
este pentru rationalitatea lumii”**.

Dar ratiunile lucrurilor au pentru parintele Staniloae o
dublda importantd in viata omului, trupeasca i
duhovniceasca in acelasi timp, pentru ca ele sunt ,,de folos
omului pentru a se Intrefine biologic, dar [au]...si...scopul
de a spori spiritual [pe om] prin cunoasterea sensurilor si al
conformitatii tot mai Inalte a lor cu el si al ultimului sens al
lor care ¢ Dumnezeu”®.

In sensul lor duhovnicesc ratiunile lucrurilor ,,sunt
vazute ca mijloc al 1ubirii lui Dumnezeu, deci al dialogului
lui Dumnezeu cu noi si al dialogului intre n01”44

Astfel, in perspectiva cunoasterii lui Dumnezeu,
indumnezeirea omului este realitatea intru care ni se
descopera virtualitati nebanuit de vaste ale materiei trupului
nostru cat si ale spiritualitatii sufletului nostru.

Vederea slavei lui Dumnezeu este pe de o parte o
umplere a noastra de slava lui Dumnezeu iar pe de alta parte
o ridicare a noastra la comuniunea cu Prea Sfanta Treime, la
trairea vietii dumnezeiesti.

Insd acolo unde materia e vazutd inchisd in sine se
confunda ,transcendenta lui Dumnezeu cu absenta Sa din
creatie”” iar omul se intelege ca avand o existenta
autonoma, fard ,radacinile lui infipte adanc in realitatea
transcendentd a Creatorului si In realitatea imanenta a
cosmosului”*®, in acelasi timp.

Dar acolo unde omul este vazut ca dependent de
Dumnezeu e posibilda inaintarea In comuniunea cu

* Tbidem.

“ Idem, p. 241.

“! Ibidem.

2 Ibidem.

“ Idem, p. 243-244.

“ Idem, p. 244-245.

 Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Omul fird rdaddacini, op. cit., p. 15.
% Ibidem.
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Dumnezeu, pentru ca omul e creat sa se Tmplineasca in
Dumnezeu si pentru ca sufletele oamenilor si materia sunt
deschise slavei lui Dumnezeu.

In concluzie, dacd materia nu avea fundament rational
si spiritual, sadit in ea de catre Logosul creator nu puteam
vorbi de Indumnezeirea omului, ca relatie mereu progresiva
in cunoasterea lui Dumnezeu, dar nici de vederea lui
Dumnezeu, ca stralucire a luminii dumnezeiesti in viata
noastra.
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1. 3. Energiile dumnezeiesti necreate si prezenta
lor in actele sinergice al indumnezeirii si vederii lui
Dumnezeu

A treia premisd a indumnezeirii omului si a vederii lui
Dumnezeu are si ea legaturda interioara cu cele doud
discutate anterior. Numai daca Creatorul nostru e Logosul
dumnezeiesc si numai daca trupul nostru si cosmosul sunt
medii rationale si transparente slavei lui Dumnezeu putem
vorbi despre iIndumnezeirea omului si vederea lui
Dumnezeu.

Scriptura vorbeste despre Dumnezeu ca despre
Dumnezeul cel viu [6eod (Gvtoc]”, adicd despre Dumnezeu
care ne iradiazd cu slava Sa. Este arhiprezenta in Scriptura
indicarea existentei slavei lui Dumnezeu sau a energiei
necreate a lui Dumnezeu™ . Dumnezeul cel viu {si manifestd
slava Sa cea vesnica in viata oamenilor credinciosi pentru a-i
ridica la comuniunea cu Sine.

Vorbind despre legatura noastra cu Hristos cel inviat
si 1ndltat la dreapta Tatdlui, parintele profesor Dumitru
Staniloae scrie:

,Lumina Treimii, care e proprie si Fiului lui
Dumnezeu, se va arata si prin trupul ce-L va lua, prin
cuvintele si faptele Lui 1ubitoare, dar se va arata deplin in
trupul Lui dupa inviere. lar din trupul Lui se va raspandi in
cei ce vor crede in El si vor face fapte, asemenea Lui, in
viata pamanteascd, dar deplin in trupul lor dupa invierea lor
[din morti].

Daca trupul poate fi mediu, prin care se raspandesc
cuvinte intelepte si se savarsesc fapte bune, e firesc sa poata
fi s1 un mediu vazut al luminii spirituale, iar din el sa
iradieze aceastd lumina si in universul cu care este legat,
desi aceasta aratare a luminii spirituale prin materie e o mare

o spdl
taind” ¥,

7 A se vedea Deut. 4, 33; 5, 26; I Regi. 17, 36; Os. 2, 1; IIl Macab. 6, 28, cf. LXX si
F. Ap. 14, 15, cf. GNT.

£ Sintagma slava Domnului apare la Ies. 16, 7; Num. 12, 8; Ps. 17, 31; Avac. 2, 14;
Is. 26, 10; 35, 2 etc., cf. LXX, insd despre lumina dumnezeiasca se vorbeste in multe
moduri. De fapt orice revelatie a Scripturii se face in mod extatic si este o revelare in
lumina lui Dumnezeu a ceea ce Dumnezeu ne transmite. in GNT gasim referiri la
slava lui Dumnezeu in Mt. 16, 27; 25, 31; Mc. 8, 38; 10, 37; Lc. 9, 26; Rom. 1, 23; 4,
20; I Petr. 5, 10; Apoc. 11, 13 etc.

¥ Dumitru Staniloae, lisus Hristos: lumina lumii si indumnezeitorul omului, op. cit.,
p- 201-202.
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E posibilda iradierea noastrda de catre slava lui
Dumnezeu pentru cd materia este deschisd energiilor
necreate si vesnice ale lui Dumnezeu si prin vederea slavei
lui Dumnezeu vedem cele din jurul lui Dumnezeu $i nu
fiinta lui Dumnezeu.

De aceea parintele profesor Dumitru Popescu vorbeste
despre distinctia dintre fiinfa si lucrarile lui Dumnezeu,
scriind urmatoarele:

,leologia rasariteand considera...cd Dumnezeu poate
fi cunoscut dupa lucrarile Sale, si nu in fiinta Sa, astfel incat
energiile necreate, ca expresii ale lucrarii lui Dumnezeu, vin
sd protejeze taina care Inconjoara fiinta lui Dumnezeu, adica
sd fundamenteze apofatismul trinitar.

Tot astfel, teologia rasariteand considera ca procesul
desavarsirii credinciosilor in Hristos si Biserica nu se
realizeaza prin mijloace externe constrangatoare...ci prin
transfigurarea naturii umane intregi din interior, prin energia
Duhului Sfant, astfel incat energiile necreate vin sa
fundamenteze indumnezeirea omului in Hristos”™.

Dar vederea luminii divine sau a energiilor necreate
nu Tnseamna o inchidere in sine a omului pentru a contempla
slava Lui ci o deschidere a noastra spre maretia coplesitoare
a vietii lui Dumnezeu.

Pentru ca ,,energiile necreate raman, in acelasi timp,
atat exterioare naturii umane, cat si interioare. Raman
exterioare, fiindca izvorasc din fiinta lui Dumnezeu, iar
interioare, fiindca au rolul sa Indumnezeiasca natura umana.
Energia necreatd [insd] nu ramane doar exterioara naturii
umane, fiindcd nu este entitate adaugatd din exterior naturii
umane, ci, putere dumnezeiascd care patrunde in natura
umani pentru a o transfigura in Hristos™'.

Polemizand cu falsa dogma a harului creat, parintele
profesor Dumitru Popescu aratd aici ca harul nu este paralel
cu omul sau nu il imbratiseaza pe om in mod exterior, ci il
indumnezeieste dinauntru, pentru ca omul care se
despatimeste este un mediu transparent slavei lui Dumnezeu.

De aceea, in procesul indumnezeirii noastre, ,.firea
umana ramane fire creata, [dar] ea dobandeste prin energiile
necreate anumite calitati supranaturale care fac ca procesul

%0 Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Hristos, Bisericd, Societate, op. cit., p. 101.
! Idem, p. 105.
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de Indumnezeire al naturii umane sd nu ramana doar o
metafora pioasa, ci o adevarati realitate””,

Prin prezenta energiilor necreate ale lui Dumnezeu in
viata noastrd, primite in Sfintele Taine, in viata ascetica
personald si in cadrul vederii lui Dumnezeu, realizam
nesfarsita inaintare in apropierea de Dumnezeu, in
indumnezeire, care e o realitate divino-umana ce se
dobandeste in Biserica.

Dacda negam fundamentul Ilegaturii noastre cu
Dumnezeu si anume harul dumnezeiesc nu avem decat o
legatura ipoteticd cu Dumnezeu. Legatura reald cu
Dumnezeu este legatura personald cu Dumnezeu prin slava
Sa de care ne impartasim intr-o viatd asceticad ferventa.

Sfantul Grigorie Palama vorbeste despre distinctia
dintre fiinta dumnezeiasca si energiile Sale si despre
impartagirea noastra de energiile lui Dumnezeu cele vesnice
in contextul Schimbarii la fatd a Domnului, spunand:
»intreaga Bisericd a lui Dumnezeu a declarat ca harul vazut
de Apostoli [in mod] negrdit in Tabor e necreat, ca fiind
lumind dumnezeiasca si negrdita si stralucire a naturii
dumnezeiesti, dar nu naturd, cdci aceasta ¢ mai presus de
orice manifestare si impartasire””’.

Nu ne impartasim de fiinta lui Dumnezeu in mod
extatic ¢i de slava lui Dumnezeu, caci ,,sufletul vede pe
Dumnezeu in lumind, prin trup, prin mijlocirea trupului”*.

Vorbind despre ceea ce se petrece in extaz cu noi,
Stantul Grigorie Palama scrie urmatoarele:

,Cand vad Cuviosii barbati in ei insisi acea lumina
dumnezeiasca — s1 o vad cand se invrednicesc de
impartagirea indumnezeitoare a Duhului Sfant, cand ii
cerceteaza negrdit razele desavarsitoare — atunci vad insusi
vesmantul indumnezeirii lor, mintea lor fiind umplutd de
slava si de stralucire nespus de frumoasa ce izvoraste din
harul Cuvantului, asa precum trupul Cuvantului s-a umplut
de slavd pe munte prin lumina dumnezeiasca ce izvora din
dumnezeirea Lui.

Caci slava pe care I-a dat-o Lui Tatal, a dat-o si El
celor ce asculta de El, cum spune cuvantul Evangheliei; si a

52 Ibidem.

3 Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Staniloae, Viata si invdtatura Sfantului Grigorie
Palama, cu patru tratate traduse, ed. a Il-a, cu o prefata revazuta de catre autor, Ed.
Scripta, Bucuresti, 1993, p. p. 265.

> Idem, p. 203.
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voit ca sa fie acestia cu El si sa vada slava Lui [In. 17, 22,
2417,

Stantul Grigorie vorbeste despre umplerea de slava lui
Dumnezeu a celor care se curatesc de patimi si, In acelasi
timp, de faptul ca slava Fiului este identica cu cea a Tatalui
si cu a Duhului Sfant. Insi el precizeazi ca Hristos ne da
slava Sa celor care ascultam de El, umplandu-ne de viata Sa
dumnezeiasca si ridicandu-ne la unirea cu Sine prin Duhul
si, prin Sine, cu Tatal.

Périntele profesor Dumitru Stiniloae ne vorbeste
despre harul dumnezeiesc ca despre puterea dumnezeiasca
care ne vine din umanitatea transfiguratd a lui Hristos,
spunand urmatoarele:

,vorbind de har trebuie sd accentudm deopotriva
calitatea lui de putere inepuizabild ce ne vine din
dumnezeirea infinitd salasluitd in umanitatea lui Hristos, si
perspectiva de lumind ce ne-o deschide el in infinitatea
comuniunii cu persoana lui Hristos sau cu Sfanta Treime,
Care ni S-a deschis in Hristos, din iubire. Harul e fereasta
deschisa spre infinitatea lui Dumnezeu ca persoana, sau ca
[si] comuniune treimica de persoane, odatd ce Dumnezeu
ne-a pus prin har in relatie cu Sine”°.

Relatia cu Dumnezeu, subliniaza autorul nostru, se
face prin harul Sau, prin energiile Sale necreate si in relatia
cu Sine ne impartasim de infinitatea comuniunii cu Hristos
sau cu Prea Sfanta Treime.

Tot parintele profesor Dumitru Staniloae, in discutia
despre mantuirea personald ne vorbeste despre crearea unei
legaturi unice, adanc personale intre noi si Hristos prin
vederea slavei Sale dumnezeisti:

,.Slava lui Hristos comunicata noua, celor ce ne aflam
in relatie cu El, crezand Lui, este nesfarsita si nu ne sperie,
ci manifestd o mare intimitate fatd de noi. Cei ce privesc la
Hristos si staruie in comuniune cu El, devin mereu mai
drepti, mai intipariti de slava lui Hristos, de Hristos Insusi ca
model: < Iar noi toti cu fata descoperita, rasfringand ca o
oglindd marirea Domnului, ne prefacem spre acelasi chip,
din slava in slava, ca de la Duhul Domnului > [II Cor. 3,
18177,

> Idem, p. 178.
36 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Tt eologia Dogmatica Ortodoxd, vol. 2, ed. a Il-a,
ed. cit., p. 200.
7 Idem, p. 225.
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Pe de o parte se subliniazd vederea slavei Domnului in
cadrul relatiei noastre cu El iar, pe de alta parte, ca exista o
intiparire continua a noastra de slava lui Dumnezeu in urma
deselor noastre vederi extatice. Pe masura ce crestem in
indumnezeire suntem intipdarifi de slava lui Hristos si
devenim §i mai proprii relatiei noastre cu El.

Insa relatia noastrd cu Dumnezeu prin slava Sa nu este
numai o relatie verticald ci si orizontald in acelasi timp. De
aceea pdrintele profesor Dumitru Popescu atentioneaza
asupra pericolului de a supradimensiona verticala sau
orizontala relatiei noastre cu Dumnezeu:

,Ar fi absurd sd se creadd ca energiile necreate
stabilesc doar o legatura verticala intre Dumnezeu si
credinciosi, fard sa stabileasca si legdtura interpersonala
dintre credinciosi.

Energiile necreate nu sunt entitati separate intre ele ca
si cum ar fi separate de Dumnezeu si nici lucrarea Duhului
[nu este] inclusd individualist in fiecare persoand umana, ci
putere spirituald superioard care Tmbrafiseazd in Hristos
comunitatea credinciosilor in mod dinamic si perihoretic.
Energiile necreate sunt punti dinamice interpersonale”®.

Astfel se subliniaza rolul activ al prezentei energiilor
necreate ale lui Dumnezeu Tn mantuirea personala dar si in
relatiile interpersonale dintre membrii Bisericii lui Hristos.

Pentru ca sa fim ai lui Dumnezeu trebuie sa fim intru
harul Sdu si sd@ vedem slava Sa, pe de o parte, iar, pe de alta
parte, s& ne manifestdim ca oameni ai comuniunii $i ai
fratietatii in Biserica s1 in lume.

In concluzie cele trei premise ale indumnezeirii
omului s1 ale vederii lui Dumnezeu discutate de catre noi, si
anume: persoana Logosului creator §i  mantuitor,
fundamentul rational s§i spiritual al lumii s1 prezenta
energiilor necreate in viata noastra trebuie vazute ca
intrepatrunzandu-se reciproc si fiind punctul de plecare spre
intelegerea experientei si a teologiei Sfantului Simeon Noul
Teolog.

Pentru ca, numai cand vedem pe om si cosmosul ca
lucrart si amprente directe ale Logosului dumnezeiesc si
lumea, in totalitatea ei, ca rationald si transparentd energiilor
necreate ale lui Dumnezeu, putem sa intelegem ca

%% Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Hristos, Bisericd, Societate, op. cit., p. 107.
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indumnezeirea prin har este scopul vietii ortodoxe iar
vederea lui Dumnezeu este primirea in act a luminii lui
Dumnezeu in viata noastra.
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2. Vederea lui Dumnezeu la Sfantul
Simeon Noul Teolog si implicatiile ei in
mantuirea personala

Terminologie extatica

2. 1. Terminologia extatica simeoniana

Miza prima a cercetarii noastre este aceea de a
demonta conjecturile extremiste, care peripatetizeaza in mod
nefast in randul teologilor contemporani, facute pe seama
persoanei si a operei Sfantului Simeon Noul Teolog.

Una dintre ele este aceea ca Sfantul Simeon nu s-ar
inscrie in mod deplin in randul Sfintilor Parinti ai Bisericii
Ortodoxe”.

Alaturi de aceasta, stau alte doud afirmatii total
nefondate si anume, ca el ar fi un precursor al
protestantismului $1 un mistic cu accente puternice de
singularizare.

Pentru a raspunde primei acuzatii grave la adresa sa,
aceea ca nu s-ar inscrie deplin in Traditia Parintilor

* Daci Jean Darrouzés (care nu prea il simpatiza pe Sfantul Simeon), in introd. la
SC 51, p. 30, spunea ca Sfantul Simeon nu a incercat sd fie un inovator in domeniul
limbajului teologic, si ca el este un teoretician al vietii duhovnicesti dublat de un
mistic, care se inspird din experienta sa personald, dar si faptul ca ,,putem recunoaste
[la el] o credintd angajatad traditional i notiuni curente ale spiritualitatii orientale”
(Cf. Idem, p. 32), totusi exista un curent de opinie nefast printre teologii ortodocsi si,
deopotriva, eterodocsi, de discreditare a Sfantului Simeon Noul Teolog, care e vazut
ca iegit din tiparele Ortodoxiei, prin scrisul si abordarea sa foarte personald a vietii
duhovnicesti. Parintele Ica jr. schiteaza in articolul introductiv la Ica jr.1, intitulat
Sfantul Simeon Noul Teolog si provocarea mistica in teologia bizantind gi
contemporana disputa Trembelas vs. Teoclit (Icd jr. 1, p. 28), care, pentru noi, este o
paradigma explicita a motivelor receptarii defavorabile a Sfantului Simeon. Oricate
nume am vrea sa insiram aici, ca opozanti ai teologiei simeoniene, toate ar avea ceva
in comun: neputinta sau lipsa de dorinta de a recepta deplin pe Sfantul Simeon in
viata lor, pentru ca nu recepteaza in mod deplin exigentele mantuirii. Exigentele sale
sunt exigentele sfinteniei. Cine luptd cu Simeon lupta cu ceea ce nu este sau cu ce nu
poate si nu vrea sa faca. Sfantul Simeon nu este sursa frustrarilor acestor opozanti, ci
el este cel care da glas adevarului dureros al departarii lor de la calea mantuirii.
Pentru ca Sfantul Simeon, desi ,,un manunchi de paradoxuri” pentru contemporani si
urmasii lui a fost creditat de Bisericd ca ,,0 expresie autoritativa a credintei”, cf. Pr.
Lect. Univ. Drd. Calin-loan Duse, Integrarea Sfdntului Simeon Noul Teolog in
spiritualitatea rasariteand, in rev. Orizonturi teologice, Oradea, 2001, p. 140, 145.
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Bisericii, trebuie sa cercetam problematica sa teologica si
modul 1n care el 1si expune credinta si experienta sa mistica.

Tocmai de aceea vom incepe discutia despre opera
teologicd a Sfantului Simeon cu o analizd a semanticii
extatice a Parintelui nostru, pentru a observa care sunt
cuvintele pe care acesta le foloseste pentru a-si exprima
extazele avute si cum se situeaza, din aceasta perspectiva, in
arealul teologiei extatice patristice.

Simeon exploateaza semnificatiile lui opaw, verbul
care exprima vederea avand de foarte multe ori conotatii
mistice®. In Capitole 1, 1 cei care vad trupeste (COPATIKGC
opdow)® sunt pusi in opozitie cu cei care infeleg
duhovniceste (Tvevpatik@dg voodat)®.

Aceastd opozitie este paradigma in cadrul careia el
discuta intotdeauna diferenta dintre vedere si1 nevedere.
Intelegerea prezentei lui Dumnezeu sau cunoasterea
personala a Sa de care vorbeste Sfantul Simeon este pentru
el identica cu vederea luminii dumnezeiesti (tod Oelov
d)(m:bg)63.

De aceea Hristos este Cel care lumineaza (dpwtilel) pe
om®, pentru ci inima curati vede lumina (¢@c) Treimii®.

5 A se vedea SC 51, Capitole, I, 1, p. 40; L, 51, p. 54; I, 52, p. 54; 1, 101, p. 70; IL, 8,
p- 73; 11, 19, p. 76; 111, 21, p. 86; SC 156, Imne, 11, 18, p. 178; 11, 104, p. 184; IV, 89,
p- 196; VII, 2, p. 208; XIII, 72, p. 262; XV, 51, p. 280; XV, 54, p. 280; XV, 91, p.
284; SC 174, Imne, XVII, 346, p. 38; XVII, 374, p. 40; XVII, 527, p. 50; XVIII, 8, p.
74; XVIIL, 109, p. 84; XVIII, 119, p. 84; XIX, 21, p. 96; XIX, 29, p. 96; XIX, 140, p.
106; XX, 223, p. 126; XXI, 105, p. 138; XXI, 151, 162, 170, p. 142; XXI, 495, p.
168; XXII, 5, 8, p. 170; XXII, 157, 165, p. 182; XXII, 173, p. 184; XXIII, 232, p.
204; XXIII, 483, p. 220; XXIV, 248, p. 244; XXIV, 367, p. 252; XXV, 43, p. 258;
XXVII, 104, p. 286; XXVIII, 60, p. 298; XXVIII, 179, p. 308; XXVIII, 196, p. 310;
XXIX, 8, p. 314; XXIX, 67, p. 318; XXIX, 92, p. 320; XXIX, 108, 116, 128, p. 322;
XXIX, 214, p. 328; XXX, 196, p. 354; XXX, 391, p. 366; XXX, 415, p. 368; XXX,
524, p. 376; XXXI, 4, p. 384; XXXIV, 17, p. 428; XXXV, 76, p. 446; XL, 1, p. 484;
SC 196, Imne, XLII, 77, 78, p. 42; XLII, 85, p. 44; L1, 2, p. 184; LIII, 10, p. 212.
1'SC 51, Capitole, I, 1, p. 40 / Ici jr. 3, p. 365.

%2 Ibidem / Ibidem.

% Idem, Capitole, II, 13, p. 74 / Idem, p. 393.

64 Despre luminare ca urmare a vederii luminii, a se vede in SC 51, Capitole, I, 2, p.
40; 1,4, p. 41; 1, 34, p. 49; 11, 15, p. 75; 11, 16, p. 75; 111, 42, p. 92; 111, 84, p. 107; SC
156, Imne, 1, 144, 146, p. 168; 1, 211, p. 174; XV, 98, p. 284; XV, 105, p. 284; XV,
187, p. 292; SC 174, Imne, XVII, 66, p. 18; XVII, 237, p. 30; XVII, 338, p. 36;
XVIIL, 97, p. 82; XXI, 12, p. 132; XXI, 104, p. 138; XXI, 145, p. 140; XXI, 147,
156, 164, 168, p. 142; XXIII, 223, p. 202; XXIII, 262, p. 206; XXIV, 243, p. 244,
XXIV, 368, p. 252; XXV, 11, p. 254; XXV, 43, p. 258; XXVI, 100, p. 276; XXVIII,
176, p. 308; XXVIII, 197, p. 310; XXIX, 13, p. 314; XXIX, 201-202 (luminat de
Duhul dumnezeiesc), 209°, 214, p. 328; XXX, 161, p. 352; XXX, 578, p. 380;
XXXI, 1017, p. 392; XXXII, 14 (luminari dumnezeiesti), 18, p. 402; XXXIII, 64, p.
418; XXXIII, 142, p. 424; XXXIV, 70, p. 432; XXXIV, 80, 81, p. 434; XXXIV, 106,
p- 436; XL, 1, p. 484; SC 196, Imne, XLII, 201, p. 52; XLIV, 155, p. 82; XLVIII,
139, 152, p. 142; XLIX, 10, p. 146 (luminare duhovniceasca: ¢wTtLopnoDd
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Pentru ca sd intelegem In mod autentic expunerea
teologiei simeoniene trebuie sa retinem ca Opaw are drept
continut pe ¢aq.

Cand Simeon vorbeste de vedere el se refera la
vederea luminii Prea Sfintei Treimi si nu la orice fel de
lumina.

Vederea luminii el o exprima cand ca impartasire de
ea, folosind verbul petéxw si derivatele sale®, cand ca unire
(oo + Opdw / owdder/ Evworc ) cu lumina® sau cu
Dumnezeu®.

In Imne 42, 202 apare si substantivul kowwvin
(unire/comuniune)’,exprimand unirea in simtire, constienta,
cu slava dumnezeiasca iar in 46, 32 gasim un alt corelativ al
sdu si anume ouvovote (unire /comuniune /legiturd)’’ .

Verbul avofiénw, cu sensul de a vedea mai inainte
lumina divina, Tnainte de eshatologie, puncteazd una dintre
coordonatele principale ale teologiei simeoniene’”.

mvevpatikod); L, 158, p. 168; L, 244, p. 174; L1, 8, p. 184; LIII, 7, p. 212; LV, 6, p.
252; LV, 192, p. 268.

% Idem, I, 2, p. 40 / Ibidem. In Idem, Capitole, III, 26, p. 88, Simeon vorbeste de
curdtirea ochiului sufletului. In Idem, III, 29, p.- 88, aratd ca inima curatd este cea
care lucreaza toate virtutile si le duce pana la desavarsire. Despre inima curata sau
despre curatirea ochilor mintii a se vedea si SC 51, Capitole, III, 32, p. 89; III, 35, p.
90; SC 156, Imne, XI, 46, p. 234 (ochiul mintii : tov 6pBaAudr T0d v00G); XV, 53, p.
280 ( dupaot voepoic); SC 174, Imne, XVII, 525, p. 50 (curati cu inima); XXII, 107,
p- 178 (ochiul mintii); XXII, 108, p. 178 (ochii sufletului); XXIII, 429, p. 216 (in
extaz vedem numai Treimea); XXVII, 134, p. 288; XXXII, 15, p. 402 (ochii mintii);
XXXII, 82, p. 406 (ochii inimii); XXXIII, 62, p. 416 (Ibidem); XXXIII, 63, p. 418
(Ibidem); XXXIV, 78, p. 434 (Ibidem).

% A se vedea SC 51, Capitole, I, 2, 3, p. 40; 11, 13, p. 74; 11, 16, p. 75; 111, 4, p. 81;
SC 156, Imne, VIII, 84, p. 220; SC 174, Imne, XVI, 31, p. 12; XVIII, 120, p. 84;
XXIX, 362, p. 338; XXX, 266, p. 358; SC 196, Imne, L, 149, 158, p. 168. in Imnul
50, Sfantul Simeon foloseste substantivul petovolo (participare /comuniune) pentru a
indica unirea cu lumina. A se vedea locurile din SC 196, Imne, L, 58, p. 160 si Idem,
L, 201, p. 170

7SC 174, Imne, XXIX, 283, 285, p. 334; XXX, 157, 158, p. 350; XXX, 460, p. 372;
XXXI, 119, p. 394; XXXIII, 128, 422 (unire negriitd: amoppnrw évwoel); XXXIV,
16, p. 428 (unire facutd in cunostingd si in simtire); XXXIV, 27, p. 428 (unire
negraitd); XXXIV, 60, p. 432; SC 196, Imne, XLII, 204, p. 52; XLII, 225, p. 54
(unire negraita); XLVI, 33, 116; L, 28, p. 158; LI, 58, p. 188 (unire tainica); LI, 142,
p- 196.

% A se vedea SC 51, Capitole I, 3, p. 40; IIL, 60, p. 98; SC 156, Imne, I, 107, p. 164.
93C 51, Capitole, I, 101, p. 70; I11, 21, p. 86 (Dumnezeu Se descopera oamenilor pe
masura unirii intime cu ei); III, 58, p. 97 (extazul e unire cu Dumnezeu); III, 78, p.
104; SC 156, Imne, VI, 13, p. 204.

'SC 196, Imne, XLII, 202, p. 52; L, 200, p. 170.

! Idem, Imne, XLVI, 32, 116. Pirintele Ica jr. traduce in acest context de la 46, 32,
pe ovvouoia cu impreunare cf. Ica jr. 3, 248, pentru a ardta ci unirea cu lumina este
deplina, fiintiala, totala. A se vedea si folosirea lui in SC 196, Imne, XLIX, 26, p.
148.

2 A se vedea SC 51, Capitole, 1, 4, p. 41.
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Pentru Simeon, vederea trebuie sa se produca, sa
inceapa din aceastd viatd”. De aceea discutarea lui
avaPAréTw, ca si a celorlalte verbe extatice simeoniene,
trebuie conexata cu realitatea vederii ca dar de la Dumnezeu
sau ca invrednicire de lumind'*.

Vederea luminii este la Simeon si évolknolg, adica
saldsluire a Treimii in noi’. Cobordrea’® luminii in fiinta
noastra e in acelasi timp urcarea spre lumina si in lumina lui
Dumnezeu. Ascensiunea extatica este exprimata in termeni
paradoxali de Simeon pentru ca coborarea luminii la noi e in
acelasi timp urcare a noastra la Dumnezeu.

La el gasim, cel mai adesea, condescendenta divina ca
razi (Gktic) de luminad’’, ca stralucire (ciyAn)’ sau ca fulger

= . 79 . . o
stralucitor”, orbitor, care vine repede in om.

7 A se vedea SC 156, Imne, I, 84-87, p. 164.

™ A se vedea SC 51, Capitole, I, 4, p. 41; 1, 40, p. 51; SC 156, Imne, V, 22, p. 202;
SC 174, Imne, XXV, 66, p. 260; XXV, 90, p. 262; XXX, 388, p. 366.

" A se vedea SC 51, Capitole, I, 7, p. 42/ Ica jr. 3, p. 366. In SC 51, Capitole, I, 79,
p. 64, Simeon numeste pe vazitorul luminii drept ,,casd a Treimii” (oikog Ttfig
Tpradog). Pentru silasluirea Treimii in noi a se vedea si SC 51, Capitole, III, 72, 102;
SC 174, Imne, XIX, 54, p. 98; XX, 201, p. 126; XXVII, 1-2, p. 278 (sufletul este
sdlagul lui Hristos); XXVIII, 61, p. 298 ( Hristos Se séladsluieste in noi); XXVIII,
176, p. 308; XXX, 392, p. 366; XXIX, 165, p. 326 ( Sfanta Treime in noi si in toate);
XXIX, 166-167, p. 326 (Dumnezeu Se salasluieste mai ales in Sfintii S&i); SC 196,
Imne, XLIV, 153, p. 82 (Sfantul Duh locuieste in noi); XLVIIIL, 140, p. 142, LI, 134,
p. 194.

6SC 156, Imne, XIII, 71, p. 262.

77 Gasim in SC 51, Capitole, I, 35, p. 50 expresia ,,p&¢ pikpdov” (,,mica lumina™).
Expresia aceasta nu desemneaza faptul ca lumina dumnezeiasca este infima, ci ca
puterea sa duhovniceascd, puterea sa de a recepta lumina este redusa (a se vedea
Capitole, II, 11, p. 74). Acest amanunt pe care il semnalam este foarte important
pentru Sfantul Simeon, pentru ca prin el autorul nostru vorbeste de vedere ca despre
o realitate dumnezeiasca, pe care o primim pe masura curatirii personale. Despre
razele luminii dumnezeiesti a se vedea si SC 174, Imne, XXIII, 233, 246, 252, 255,
256, p. 204; XXIII, 260, p. 206; XXIII, 362, 368, 370, 373, p. 212; XXIII, 385, 397,
p- 214; XXVII, 99, p. 286; XXIX, 224, p. 330; XXXII, 19, p. 402 (razele
dumnezeiesti ale dumnezeirii Tale); XXXV, 52, 59 (razele dumnezeirii) p. 444.

"8 A se vedea SC 51, Capitole, I, 86, p. 66; 11, 8, p. 73; SC 156, Imne, VII, 5, p. 208;
SC 174, Imne, XVII, 325, p. 36; XVII, 334, p. 36 (stralucire purtdtoare de lumina :
oiyAn dwrodopog); XVII, 344, p. 38; XVII, 354, p. 38; XVII, 358; p. 38; XIX, 17, p.
96; XX, 29, p. 112 (stralucirea nemuririi: oiyAn abeveoiac); XXII, 8, p. 170 (lucire
micd: olyAn wkpa); XXII, 19, 33, p. 172; XXII, 157, p. 182; XXII, 171, p. 184;
XXVII, 175, p. 308; XXVIII, 217, p. 312; XXIX, 7, p. 314; XXIX, 173, p. 326
(straluceste 1n inimd); XXIX, 179, p. 326; XXIX, 193, p. 328; XXX, 160, p. 352;
XXX, 243, 245, 247, p. 356; XXX, 267, p. 358 (scanteiere dumnezeiascad); XXXII,
15, 19, p. 402; XXXIV, 59, p. 432; XXXIX, 62, p. 480; SC 196, Imne, XLIV, 14, p.
78; XLIV, 155, p. 82; XLV, 5, p. 102; XLV, 29, p. 104; XLIX, 26, p. 148; L, 238, p.
174.

7 A se vedea SC 51, Capitole, III, 54, p. 96; III, 59, p. 98; SC 156, Imne, II, 5, p.
176; 11, 130, p. 186; VIII, 64, p. 218; XV, 55, p. 280; SC 174, Imne, XVI, 24, p. 12;
XVII, 35, p. 16 (lumina fulgeratoare: 10 ¢&d¢ t0 dmaotpantov); XXXIV, 79, p. 434,
XXXV, 76, p. 446 (fulgerare); SC 196, Imne, XLI, 104, p. 18 (fulgerarea slavei);
XLVII, 18, p. 122.
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Gasim in scrisul simeonian s§i venirea luminii ca
sigeatd (Béroc)* sau intrarea luminii in inima ca rani®' .

In Imne, 11, 71 vederea extaticd e ca o 0mfc ULKPOC
(mica gaurd) in cer™, pe cand in Imne, 12, 63, extazul e
descris ca o pkpav odyny (lucire micd)® in viata
duhovniceasca a credinciosului ortodox.

In Imne, 17, 326, extazul e descris ca o acoperire a sa
de un ¢pwtdc vedpédn (nor de lumind)** iar in Imne, 18, 63
gasim vederea ca ékotaolg (extaz/ uimire/ schimbare de
stare)™ .

Putem observa la Simeon si recurenta lui 6ewpla™.
Vederea ca si contemplare pe care o presupune Oewplo,
exprimd atat Iintelegerea duhovniceascd a lumii cat si
vederea realitatilor luminii extatice.

Contemplarea ca vedere produce o cunoastere
duhovniceasca in om. De aceea Simeon vorbeste de lumina
dumnezeiasca ca despre ,,t0 vontov ¢o¢” (,,lumind gandita
cu mintea”)"’.

Dar el foloseste aceastd expresie, nu ca si cand ar
vorbi despre o cerebralizare a luminii divine sau ca si cand
lumina divind ar fi o realitate pe care mintea o poseda si o
inventariaza gstiinfific, sa-1 spunem, ci in sensul ca mintea
intelege lumina, pe masura lumindrii sale de catre
Dumnezeu si stie cd lumina e a lui Dumnezeu, ca e
dumnezeiasca si ca ea este iubirea lui Dumnezeu fatd de
sine.

Expresia simeoniand vrea sa spuna faptul, cd lumina
divind nu este ilogicd, irationalda sau un efect vizual
ambiguu, ci este energia dumnezeiascd care lumineaza

%0SC 156, Imne, V, 23, p. 202.

¥! Idem, Imne, VI, 15-16, p. 204.

%2 Idem, Imne, XI, 71, p. 238.

% Idem, Imne, XII, 63, p. 246; SC 174, Imne, XVIII, 62, p. 78 (lucire subtire si
foarte mica : Aemtn olyAn kol OULKPOTATT).

%'SC 174, Imne, XVII, 326, p. 36.

% Idem, Imne, XVIII, 63, p. 78.

8 A se vedea SC 51, Capitole, I, 34, p. 49; 11, 10, p. 74; 11, 11, p. 74; 11, 14, p. 75; 11,
15, p. 75; 11, 18, p. 76; 111, 23, p. 87; 111, 61, p. 99; SC 156, Imne, I, 150, p. 168; XI,
53, p. 236; X1, 15, p. 244; X111, 67, p. 262; SC 174, Imne, XXV, 2, p. 254; XXVIII,
8, p. 294; XXVIIIL, 60, p. 298; XXXIV, 26, p. 428 (vederea adevarata: aindoic
Bewplag); SC 196, Imne, XLIII, 73, p. 62 (contemplatii tainice: Gewpdv TGV
puotik@v); L, 58, p. 160; L, 161, p. 168 (contemplatic misticd); L, 234, p. 174
(contemplarea mintii); LV, 14, p. 254.

7.SC 51, Capitole, I, 38, p. 51/ Ica jr. 3, p. 374. Gasim expresia si in SC 174, Imne,
XVI, 2, p. 10; XXIII, 222-223, p. 202; XXIII, 464, p. 218.
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mintea, care se descoperd mintii, care sfinteste pe om in
totalitatea sa, fara ca omul sa o epuizeze cu mintea.

Vederea extatica este o vedere limpede, clara,
luminoasa, curatd, simpla®®. Adjectivul tpavée, folosit de
Simeon in caracterizarea vederii dumnezeiesti, vrea sa ne
spund ca vederea extatica se imprimd cu cea mai mare
acuitate in sufletul nostru §1 este receptatd cu maximum de
acuratete.

Ea este adevarata (aAn61)) si poate fi confirmata doar
de cei care o traiesc™. Alaturi de 6pdw, Simon il foloseste si
pe PrAénw’, ambele constituindu-se in verbe de constatare
ale vederii dumnezeiesti. Prin ele Simeon nu explicd lumina
ci afirma existenta extazului in experienta sa.

Vederea extaticdA este un vaz duhovnicesc
(TVELUATIK®G), € 0 vedere cu ochii mingii ( TOLG VOEPOLE OPRV
6dOarpcic)” .

Lumina dumnezeiasca este in acelasi timp adevarata
(GAnBwov) dar si neajunsd (&6utov)’>. Ea este neajunsi
pentru cei care sunt orbi duhovniceste, adica pentru cei care
nu au vazut-o niciodata.

Tema orbului din nastere (tvprog €k yevetfc) este la
Sfantul Simeon paradigma nevadzatorului luminii, a
ignorantului 1n sfera experientelor mistice, a celui care nu
doreste lumina pentru cd nu a vazut-o §i nici nu o
cunoaste”.

8 Tdem, Capitole, I, 39, p. 51 / Ibidem. A se vedea si SC 51, Capitole, I, 77, p. 63:
HPwT0¢. . .kaBepod™”; 11, 3, p. 72 & 10V alobroewv tpavdg kel kabupac™; 11, 8, p. 73;
I, 17, p. 75: &v &mAQ... Belw pwti”; SC 156, Imne, VII, 16, p. 210; XII, 15, p. 244;
XV, 2, p. 276; SC 174, Imne, XX, 14, p. 110.

% 1dem, Capitole, I, 40, p. 51 / Ibidem.

? Ibidem / Ibidem. A se vedea si Idem, Capitole, I, 50, p. 54; 1, 51, p. 54; 1, 52, p. 54;
I, 101, p. 70; 11, 6, p. 72; 11, 8, p. 73; SC 156, Imne, I, 159, p. 170; 1, 160, p. 170; I,
161, p. 170; 11, 18, p. 178; IV, 45, p. 194; VII, 1, p. 208; VII, 20, p. 210; XI, 47, p.
236; X1, 88, p. 238; XIII, 65, p. 262; XV, 8, p. 276; XV, 17, p. 292; SC 174, Imne,
XX, 39, p. 112; XXI, 18, p. 132; XX1, 105, p. 138; XXII, 68, p. 176; XXII, 162, 165,
p. 182; XXIII, 112, 116, 119, p. 196; XXIII, 243, 244, 245, 248", 250, 251, p. 204;
XXIII, 295", p. 208; XXIII, 388, p. 214; XXIII, 425,427, 429, p. 216; XXIII, 501, p.
220; XXI1V, 6, p. 226; XXVI, 22, p. 270; XXVII, 163, p. 290; XX VIII, 16™, p- 294;
XXVII, 17, 18", 19, p. 296; XXIX, 79, p. 318; XXIX, 117, p. 322; XXIX, 210, p.
328; XXIX, 226, p. 330; XXX, 414", 415, p. 368; XXXII, 12, p. 400; XXXIX, 44,
p. 480; XXXIX, 517, p. 480; SC 196, Imne, XLI, 102, p. 18; XLII, 757, p. 42; XLII,
85, 87, p.44; XLIV, 21, p. 72; XLIV, 117, p. 78; XLV, 97, p. 110.

! 1dem, Capitole, I, 41, p. 51 / Ibidem.

%2 Ibidem / Ibidem. A se vedea si SC 174, Imne, XXVII, 42, p. 282; XXVII, 66, p.
284.

% Ibidem / Ibidem. A se vedea si SC 51, Capitole, I, 50, p. 54; 1, 51, p. 54; 1, 53, p.
54; 1, 98, p. 69; 111, 23, p. 87.
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Simeon pune cunoasterea (yvwoie) °* si nepdtimirea
(Gmadele)” in legiturd directi cu lumina dumnezeiasca.
Pentru el cunoasterea este o urmare directda a vederilor
dumnezeiesti si vederea tine de nepatimire.

Cel care nu are experienta luminii is1 va imagina
despre cele descrise de Simeon numai ,plasmuiri
mincinoase” (Gvamidopete Pevdiy)’.

Lumina, cunoasterea duhovniceasca (dobandita ca
urmare a vederii luminii) si nepatimirea sunt la Simeon cele
care il fac pe credincios sa se umple de starea de 6éwolg
(indumnezeire)”’.

Parintele nostru foloseste si verbul 6eomoléw (a se face
dumnezeu)”® pentru a indica starea de indumnezeire cat si
derivatele lui teléw, ca spre exemplu pe 7 TeAelot
(desavarsirea)”, dar §i substantivul compus Bewbeion
(indumnezeirea)'”.

Harul este in omul duhovnicesc ca un foc
dumnezeiesc care i pune pe fugd pe demoni'®'. Cei care
sunt in har traiesc ,libertatea Duhului” (tny €ievBeplav ToD
Mvebpatoc)'®” si  au  indraznire (meppnoiev) —citre
Dumnezeu'”.  Soteriologia simeoniand, ca simtire
interioara'™, constientd a harului, este consecinta directd a
vederii luminii dumnezeiesti.

Substantivul omtaoie  apare si el in teologia
simeoniand cu o calificare extatici'”’. Cele ale luminii
dumnezeiesti sunt desemnate, uneori, ca bunatati/ bunuri
vesnice si nevizute (t@v aiwviwy kol Gopdtwy...yaddv)

< . y : 107
de catre Simeon sau ca slava (60¢w) a lui Dumnezeu .

% A se vedea SC 51, Capitole, I, 65, p. 58; 11, 10, p. 74; 11, 14, p. 75; SC 174, Imne,
XIX, 33, p. 96; XIX, 70, p. 100.

% SC 51, Capitole, I, 98, p.69 / Ica jr. 3, p. 388. A se vedea despre nepdtimire si in
SC 51, Capitole, III, 33, p. 89.

% Idem, Capitole, I, 100, p. 70 / Idem, p. 389.

7SC 174, Imne, XXIV, 269, p. 246.

% Idem, Imne, XXII, 40, p. 174 / Icd jr. 3, p. 140. A se vedea si Idem, Imne, XXX,
360, p. 364.

% Idem, Imne, XXIII, 413, p. 214.

1% 1dem, Imne, XXIX, 286, p. 334.

°1'SC 51, Capitole, I, 68, p. 59 / Idem, p. 380.

12 1dem, Capitole, I, 78, p. 63 / Idem, p. 384.

19 Jdem, Capitole, I, 101, p. 70 / Idem, p. 389.

1%4.SC 174, Imne, XX VI, 19, p. 270.

193.3C 51, Capitole, I, 85, p. 66 / Ica jr. 3, p. 386.

106 1dem, Capitole, I, 88, p. 67/ Ibidem. A se vedea si SC 51, Capitole, 11, 18, p. 76;
111, 50, p. 95; 111, 78, p. 104; XXVIII, 213, p. 310; XXX, 357, p. 364.

07 1dem, Capitole, I, 89, p. 67/ Ibidem. A se vedea si SC 51, Capitole, 11, 11, p. 74;
SC 156, Imne, 1, 151, p. 168; 1, 178, p. 170; 1, 188, p. 172; 11, 89, p. 182; 11, 110, p.
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Sfantul Simeon are exprimari plastice extraordinare
atunci cand doreste sa exprime interiorizarea sa cu
Dumnezeu.

Spre exemplu, cel care vede pe Dumnezeu este
imbracat cu lumina lui Dumnezeu asemenea unui vesmant
stralucitor'™ §i asta inseamnd imbrdcarea in Hristos';
Hristos deschide cerurile si se pleacd impreuna cu Tatal si cu
Duhul, aratindu-i-Se celui credincios''’; el mananca i se
hraneste frumos din vederea Lui si unit cu El, trece dincolo
de ceruri'"'; unirea noastrd cu Dumnezeu / vederea lui
Dumnezeu este o nuntd (yduoc) negriiti si dumnezeiasca'"
sau numeste extazul drept hranire de la ,,sanul slavei” (tod
KOATOUTTC 66&ng)”3 lui Dumnezeu.

Aceste exemple sunt doar cateva imagini elocvente
ale discursului teologic simeonian.

Dar Simeon nu vorbeste numai in termenii antinomici
de vedere si nevedere in teologia sa, ci el vorbeste si
apofatic despre vederea dumnezeiascd, ardatand ca ,,multa
luminare a Lui e o nevedere (aBAelie) deplind”''® pentru
om.

"ABAefiie reprezintd la Sfantul Simeon nu o lipsa a

vederii, ci o coplesire a vederii, o necuprindere a luminii de

184; VII, 5, p. 208; XI, 88, p. 238; XII, 12, p. 242; XI1, 129, p. 254, X1, 138, p. 254;
XV, 2, p. 276; XV, 25, p. 278; XV, 59, p. 282; XV, 78, p. 282; XV, 85, p. 284; XV,
53, p. 288; XV, 187, p. 292; SC 174, Imne, X VI, 20, p. 12; XVI, 31, p. 12; XVII, 34,
p. 16; XVIII, 7, p. 74; XVIIL, 15, p. 76; SC 174, Imne, XIX, 10, p. 94; XIX, 57, p.
98; XIX, 149, p. 106; XX, 36, p. 112; XX, 47, p. 114; XXI, 276, p. 152; XXI, 277, p.
152 (slava slavei: tfig 80&ng 86Eav); XXI, 495, p. 168; XXII, 68, p. 176 (slava slavei);
XXIII, 4, 190bis, XXIV, 14, p. 228; XXIV, 268, p. 246 (iniltimea slavei: Giog
86Enc); XXIV, 272, p. 246; XXIV, 368, p. 252; XXV, 35, 36, p. 256; XXV, 66, p.
260; XXVI, 19, p. 270; XXVIII, 187", p. 308; XXVIII, 213, p. 310 (slava vesnica :
alwviov 80Ene); XXIX, 164, p. 326; XXX, 266 (slava dumnezeiascd), 274, p. 358;
XXX, 284-285, p. 360 (slava dumnezeiasca); XXXI, 49, p. 388; XXXII, 90-91, p.
408 (slava dumnezeiascd); XXXII, 112, p. 410; XXXV, 52, p. 444; XXXIX, 51
(slava dumnezeiasca); 57, 63, p. 480. SC 196, Imne, XLI, 104, p. 18; XLII, 77, p. 42;
XLII, 193, p. 52; XLIIL, 73, p. 62; XLVII, 46, 54, p. 124; XLVIII, 21, p. 132;
XLVII, 110, p. 138; LVIIL, 100, p. 286.

108 1dem, Capitole, I, 90, p. 67/ Ibidem. Imaginea imbrdcarii in lumind ca intr-un
vesmant dumnezeiesc apare si iIn SC 156, Imne, XIII, 7, 256; SC 174, Imne, XXX,
325-326, p. 362 (imbracat in haind imateriald); SC 196, Imne, XLV, 63, p. 106
(haina luminoasa si dumnezeiasca).

1 1dem, Capitole, II, 8, p. 73/ Idem, p. 392. A se vedea i SC 156, Imne, XV, 178, p.
292; XV, 214, p. 294; SC 196, Imne, L, 187-190, p. 170.

"9°SC 156, Imne, 36-38, p. 234 / Idem, p. 77.

"1 1dem, Imne, XIII, 67-68, p. 262.

"2 1dem, Imne, XV, 175, p. 292.

3°SC 174, Imne, XXIV, 263, p. 246. A se vedea si SC 196, Imne, L, 143, p. 166,
unde vederea luminii e zugravitd ca o hranire de la un san (paoc).

%S¢ 51, Capitole, II, 2, p. 71/ Ici jr. 3, p. 390.
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catre om. ’APAeyia trebuie inteleasa tot in legiturd cu
lumina primita ca dar, ca invrednicire de vedere, in care noi
vedem din lumina divind cat putem sa cuprindem la nivel
personal.

Alte douad caracteristici ale vederii luminii pe care le
desprindem din teologia simeoniand este aceea ca lumina
dumnezeiasca e vazutd mai presus de simtire (LTEp
oiodnow) ' si ca pe ea o primim prin Duhul Lui ( Sio tod
Iveduatog adtod)''®, al lui Hristos.

Vedem lumina duhovniceste, cu alte cuvinte, si nu
trupeste. In teologia simeoniani vederea dumnezeiasci nu e
o cadere in simtualitate, ci o ridicare, prin Duhul, la lumina
dumnezeiasca.

De aceea in Capitole, 11, 8 Simeon vorbeste de vedere
ca de urcarea la ,inaltimea contemplatiei duhovnicesti”
(0rog TYELPOTLKTC GEwpiocq)m.

Slava Duhului'"® pe care o vedem in extaz este si
slava Domnului (thy 66Exv Kuplov)'"” pentru ci e slava
Treimii'®®. Oricand Simeon indicd slava ca fiind a unei
persoane dumnezeiesti, acesta nu are in vedere o revendicare
exclusiva a ei pentru acea persoana divina. El vorbeste ca si
Scriptura, conferind posesia luminii divine cand uneia, cand
alteia dintre persoane stiind c@ lumina e comuna persoanelor
treimice.

In cercetarea teologiei sale nu trebuie aplicat niciodata
principiul discriminarii datelor teologice existente ci pe cel
al coroborarii lor. Simeon ni se dezvaluie ca un Parinte
deplin al Bisericii Tn masura In care ne apropiem prin
experientd si  simtire a harului, de experienta sa
duhovniceasca si de teologia sa mistica.

15 Idem, Capitole, II, 2", p. 71; II, 3, p. 72. in SC 174, Imne, XVII, 395-396, p. 40,
Simeon spune ca lumina divind l-a mbricat in haina simtirii mintii (clofnoewg
xLTdvoe voepac), adica i-a dat capacitatea de a sesiza lumina cu mintea, cu o minte
induhovnicita, transparentizata de catre har.

16 [dem, Capitole, II, 3, p. 72/ Ica jr. 3, p. 390.

17 Idem, Capitole, II, 8, p. 73 / Idem, p. 392. A se vedea si SC 174, XVII, 339, p. 36.
'"¥ Idem, Capitole, III, 21, p. 86/ Idem, p. 401; SC 156, Imne, XI, 50, p. 236; SC 174,
Imne, XIX, 53, p. 98 (harul Duhului); XXII, 177, p. 184 (lumina dumnezeiasca a
Duhului: $&¢ tod Hveduatog O€lov); XXVIIL, 67, p. 284 (lumina vine de la Sfantul
Duh); XXXIV, 84, p. 434 (harul Duhului); SC 196, Imne, XLII, 103-104, p. 44
(lumina Duhului).

9 Idem, Capitole, II, 15, p. 75/ Idem, p. 393.

120.8C 156, Imne, 11, 91, p. 182; SC 174, Imne, XIX, 56, p. 98 (harul Treimii).
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Fara comuniunea noastra reald cu Dumnezeu teologia
sa nu are nicio articulare interioara si nu putem genera decat
pareri extremiste deplorabile cu adresa la teologia sa.

Si aceasta, pentru ca Simeon vorbeste de Teologie ca
despre o invitare deplind (¢myvoewe) ' si tainicd a noastra
de citre harul lui Dumnezeu'”’, prin care devenim
teodidacti'®.

In acest context el asimileazi pe Bewpie cu
dmokaAvic' >*. Descoperirea este vederea luminii si cele care
se vad in lumind sunt desemnate de Simeon drept
wootnpiov >,

Numai aceste taine ale luminii reprezintd pentru
Simeon cunoastere a lui Dumnezeu'*. Este observabild in
scrisul simeonian si recurenta derivatelor de la ¢alvw (a
arita/ a descoperi)'?’, prin care se desemneazi descoperirile
dumnezeiesti sau vederile extatice.

Gasim in Capitole, 11, 16 o formulare a cunoasterii
teologice ca intrare in lumina dumnezeiasca'® sau in »TO

BuBG T0d Belov dwtde” (,,addncul luminii dumnezeiesti”)'>,

121.SC 174, Imne, XVIII, 7, p. 74; XXXIV, 82, p. 434 (cunoastere exactd : émyvioet
axpipel); XL, 95, p. 492.

1223C 51, Capitole, II, 15, p. 75 / Idem, p. 393. A se vedea si Idem, Capitole, III, 38,
p. 91, unde sufletul care vede pe Dumnezeu Il recunoaste pe Acesta, ca pe Cel care I-
a Inviat din morti.

12 Idem, Capitole, III, 84, p. 107 / Idem, p. 418. A se vedea si SC 51, Capitole, III,
85, p. 107. Intr-un articol pe tema intelegerii textului scriptural, parintele profesor
Constantin Coman sublinia ,,contributia decisiva si indispensabild a Sfantului Duh la
actul intelegerii” Scripturii, cf. Pr. Prof. Dr. Constantin Coman, Despre recursul
studiilor sistematice la Sfanta Scriptura, in rev. Studii Teologice, seria a Ill-a, II
(2006), nr. 2, p. 189.

124 1dem, Capitole, II, 15, p. 75/ Idem, p. 393. in SC 51, Capitole, III, 22, p. 86,
Simeon asimileazd descoperirea cu contemplarea, dar aduce in aceastd ecuatie si
cunoasterea. El spune cd Dumnezeu Se descopera celor vrednici si pe cat Se
descopera El pe atat e vazut de cétre ei iar vederea Lui inseamna cunoagsterea Lui.
Cu alte cuvinte, vederea inseamna cunoastere teologicd si cunoagterea € pe masura
descoperirii Sale, descoperire ce ¢ pe masura intimitdtii cu Dumnezeu a celor
vrednici. Ceea ce vrea sa puncteze Sfantul Simeon nu e realitatea cunoasterii
restrictive a lui Dumnezeu, ci faptul ca actul cunoasterii e proportional cu intimizarea
noastra cu Dumnezeu. A se vedea si Idem, III, 77, p. 104; SC 174, Imne, XXV, 43,
p. 258; XXVIIIL, 36, p. 296; XXXV, 4, p. 440; SC 196, Imne, XLIX, 17, p. 148.

"> Tbidem / Ibidem.

26 Tbidem / Ibidem.

127.8C 174, Imne, XXIV, 255, p. 244; XXV, 10, p. 254; XXV, 47", p. 258; XXVIII,
36, p. 296; XXVIII, 179, p. 308; XXIX, 90, p. 320; XXXV, 2, p. 440; SC 196, Imne,
XLV, 29, p. 104; XLVIII, 108, p. 138; XLVIII, 137, 152, p. 142; L, 31, p. 158; L,
238, p. 174.

12.9C 51, Capitole, II, 16, p. 75 / Ibidem.

129 Idem, Capitole, II, 17, p. 75 / Ibidem.
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ca in II, 17 sau ca o ,,$0¢...€v ¢pwtl”(,,Jumina in Lumina”),
cum precizeaza in II, 18",

Cunoasterea la care accedem prin vedere este de
negriit (&mopprtwc) .

Acceptand deopotriva terminologia Sinaiului cat si pe
cea a Taborului, Parintele nostru asimileaza si pe yvogog cu
d)(orbgm, atat intunericul cat si lumina desemnand slava lui
Dumnezeu.

Simeon nu simplificd, prin aceste asimilari,
intelegerea extazului, ci intelegerea terminologiei extatice.
Acest tip de intelegere sinteticd a terminologiei scripturale si
patristice este o constanta la Sfantul Simeon.

O alta caracteristica a vietii duhovnicesti, care apare
in mod frecvent la Sfantul Simeon, este aceea ca, mantuirea,
si desavarsirea in ultima instantd, sunt realitati care nu se
petrec in mod ayvwotwe, fard constienta sau inconstient, ci
in mod yrvwotag, con§tien1133.

De aceea, pentru el, simtirea harului si vederea lui
Dumnezeu sunt absolut reale, constiente, indumnezeitoare
pentru cd acestea sunt cele care alcatuiesc, in mod
fundamental, sfintenia personala.

Pentru acest fapt intdlnim de multe ori in scrisul sau
referiri la legdtura interioard dintre cunoastere si unirea, in
chip fiintial (ovoLwé@c)"**, cu lumina.

Dorind sa preintampine orice acuzatii puerile la adresa
vederii lui Dumnezeu, in Capitole, 11, 21 atentioneaza asupra
pericolului capital al relei alegorizari a Scripturii, prin care
se incurca ceea ce trebuie sd trdiascd acum un crestin
ortodox cu ceea ce trebuie sa traiasca 1n viitor sau in
vesnicie' .

Noi, cati suntem vrednici, vedem pe Dumnezeu,

A . . ol
spune Sfintul Simeon, dar si Dumnezeu ne vede pe noi'°.

130 1dem, Capitole, 11, 18, p. 76 / Idem, p. 394.

1 1dem, Capitole, II, 16, p. 75 / Idem, p. 393.

132 Ne referim in aceastd citatie la SC 51, Capitole, II, 18, p. 76, unde Sfantul Simeon
afirmd, cd mintea, fiind acoperita in intregime de Intunericul si lumina
dumnezeiascd, ajunge la vederea lui Dumnezeu.

133 SC 51, Capitole, II, 20™, p. 77 / Ica jr. 3, p. 394. A se vedea si SC 174, Imne,
XXIX, 168-169, p. 326 (Dumnezeu Se salasluieste in Sfinti in chip constient
[yvwotac] si fiintial [odolwdng]); XXXIV, 81, p. 435.

134SC 196, Imne, LI, 138, 141, p. 196.

B35.gc 51, Capitole, II, 21, p. 77 / Idem, p. 395.

136 1dem, Capitole, II, 24, p. 78 / Idem, p. 396. A se vedea si SC 156, Imne, I, 161-
162, p. 170; VIII, 1-5, p. 214; SC 174, Imne, XVI, 17, p. 10; XVIIIL, 97, p. 82; XXX,
386, p. 366.
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Dumnezeu vorbeste in mod extatic cu prietenii Sai si le
daruie tuturor s vorbeasca despre E1'’.

Cei care au vazut si vad pe Dumnezeu sunt oameni
intregi (6AokAfporc)'*® si ei fac parte din acel ypuvof| &Avolc
(lant de aur)"*’ neintrerupt al Sfintilor.

Din aceste locuri citate observdm cd Simeon pune
extazul pe seama Sfintilor si a celor care isi1 sfinfesc viata in
mod continuu iar, pe de altd parte, reliefeaza faptul ca
vederea lui Dumnezeu si viata ascetica plina de
discernamant sunt cele care ne sfintesc, care ne fac in mod
deplin ai lui Dumnezeu.

Sfantul Simeon, privind sfintenia ca realitate
personald constienta, foloseste pe SLaotaolg $i pe xwWPLOKOG,
pentru a arata distanta si separatia interioara dintre Sfinti si
lumea pacatoasa'*.

Dar separatia aceasta nu e dictata la Sfantul Simeon
de subiectivism si nici de intolerantda religioasa, ci € o
urmare a prezentei harului in fiinta noastra, care ne scoate
din patimi s1 din cele trecatoare si ne muta la viata vesnica.

Trebuie sa remarcam faptul, cd Simeon vorbeste de
primirea Sfantului Duh ca de o arvuni (&ppopov) ™
constientizata'**. Cei care pastreaza arvuna sunt mostenitorii
Imparatiei.

Pentru harul dumnezeiesc necreat'” Simeon foloseste
o gama largd de titulaturi, dintre care amintim: appofwv
(arvund), mop (foc)'*, ¢dc (lumind)'®, oppayic (pecete /

7 Ibidem / Ibidem.

138 1dem, Capitole, III, 5, p. 81 / Idem, p. 398.

139 1dem, Capitole, III, 4, p. 81 / Ibidem.

1 Idem, Capitole, III, 42, p. 92 / Idem, p. 407. A se vedea si SC 174, Imne, XVII,
397-398, p. 40 (lumina l-a separat de cele vazute). A se vedea problema lui ywpLopog
siin SC 196, Imne, 52, 148, p. 210.

41 1dem, Capitole, 111, 47, p. 94 / Idem, p. 408. A se vedea si Idem, III, 48, 49, 50, p.
94; 111, 53, 54, 55, p. 96; SC 156, Imne, 1, 73, p. 162; SC 174, Imne, XVII, 817, p.
68; XVII, 854, p. 70; XXVIII, 219, p. 312.

"2 Ibidem / Ibidem.

143 Despre harul dumnezeiesc ca necreat (éktiotoc) a se vedea SC 174, Imne, XVII,
245, p. 30; XVII, 359, p. 38.

gC 51, Capitole, III, 59", p. 97-98; SC 156, Imne, 1, 34, p. 158 (foc duhovnicesc);
VI, 1, p. 204; X1, 78, p. 238; XIII, 13, p. 256; SC 174, Imne, XVII, 325, p. 36; XVII,
832, p. 70 (foc dulce: mp yAukalov); XXII, 36, p. 172; XXII, 157, p. 182; XXII,
171, p. 184; XXII, 175, p. 184; XXIV, 20, p. 228; XXIV, 25, p. 228; XXV, 33, p.
256; XXVII, 157, p. 306; XXX, 1, p. 340 (focul dumnezeiesc); XXX, 11, p. 340
(Ibidem); XXX, 52, p. 344 (Ibidem); XXX, 81, p. 346 (Ibidem); XXX, 145, p. 350;
XXX, 427, p. 368; XXXIII, 127, p. 422; SC 196, Imne, XLV, 35, p. 104.

45.8C 156, Imne, 1, 72, p. 162; 1, 160, p. 170; I, 226, p. 174; 11, 6, p. 174; 11, 104, p.
184; 111, 4, p. 188; IV, 22, p. 202; VII, 5, p. 208; VII, 16, p. 210; VIII, 84, p. 220; IX,
5, p. 224; 1X, 32, p. 226; X1, 58, p. 236; XII, 8, p. 242; XII, 47, p. 246; XIII, 1, p.
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sigiliu)'®, 10 kdidoc'” /  dpoudtne'®®  (frumusete),
Aepmndove' ™/ dapmpdtne'’ (strilucire), Howp (apa)"",
placere si indulcire dumnezeiascd (Méovfic kel YALKAOWLOD
100 Belov)?, popyapitn moAvtipg (margdritar de mult

pret)'>; ouvdmewe ¢ kékkw (griunte de mustar)'*, Cuultng

256; XIII, 60, p. 260; XIV, 61, p. 270; XV, 105, p. 284; SC 174, Imne, XVI, 31, p.
12; XVII, 35, p. 16; XVII, 67, p. 18; XVII, 237, p. 30; XVII, 8, p. 74; XVIII, 137,
p. 74; XVIII, 109, p. 84; XVIIIL, 120", p. 84; XIX, 14, p. 94; XX, 27, p. 112; XX,
205, p. 126; XXI, 1, p. 130; XXI, 2, p. 130; XXI, 7, p. 132; XXI, 9, p. 132; XXI,
104, p. 138; XXI, 162, p. 142; XXI, 297, p. 152; XXII, 11, p. 170; XXII, 19, p. 172;
XXII, 159, p. 182; XXII, 174, p. 184; XXII, 177, p. 184; XXII, 202, p. 186; XXIII,
94, p. 194; XXIII, 112, p. 196; XXIII, 113, 116, 117, 118, 133, p. 196; XXIII, 222, p.
202; XXIII, 228, p. 204; XXIII, 464, p. 218; XXIV, 16, p. 228; XXIV, 17, 18, 19,
p. 228; XXIV, 265, p. 246; XXV, 33, p. 256; XXV, 44, 47", 50, 54, 55, 56, 57, 59,
60, p. 258; XXV, 90, p. 262; XXV, 149, p. 266; XXVI, 19, p. 270; XXVI, 96, 100, p.
276; XXVII, 42, 437, p. 282; XXVII, 80, 86, p. 284; XXVII, 129, 136, p. 288;
XXVIIL, 161, p. 306; XXVIII, 168, p. 308; XXVIII, 190, 206, p. 310; XXVIII, 217,
p. 312; XXIX, 203, 204, p. 328; XXIX, 205 (lumina lui Dumnezeu: ¢&¢ 0eod), 211,
p. 328; XXX, 243, p. 356; XXX, 304, p. 360; XXX, 313, 314, p. 362; XXX, 428, p.
368; XXXI, 49, p. 388; XXXIII, 26, 31 (lumina vietii), p. 414; XXXIII, 38 (lumina
dumnezeiasca), 40 (lumina neapropiatd), p. 416; XXXIII, 64, p. 418; XXXIII, 127, p.
422; XXXIII, 131 (lumina dumnezeiascd), 138-139 (Ibidem), 139, 140, p. 422;
XXXIIL, 141, p. 424; XXXIV, 70, p. 432; XXXIV, 112, p. 436; XXXV, 4, p. 440;
XXXV, 53, p. 444; XXXIX, 2, p. 476; XXXIX, 44, 54, 57 (lumina dumnezeiasca),
62, 63, p. 480; XL, 1, p. 484; XL, 14, 17 (lumina simpld), p. 486. SC 196, Imne,
XLII, 88, 103, p. 44; XLII, 134, p. 48; XLII, 187, (marea lumin), 192, p. 52; XLIV,
21, p. 72; XLIV, 114, p. 78; XLIV, 243, p. 88; XLIV, 373, 374, p. 96; XLV, 5, p.
102; XLV, 32, p. 104; XLV, 97, 106, p. 110; XLVII, 46, p. 124; XLVIII, 20, p. 132;
XLVIIL, 139, 152, p. 142; XLIX, 18, 24,27, p. 148; XLIX, 68, 87, p. 152; L, 41, p.
160; L, 238, p. 174; L, 239, p. 178; L1, 1,8, 9", p. 184; LI, 15, 17, p. 186; LII, 5, 6,
p. 198; LIIL, 10, p. 212; LV, 6, p. 252; LV, 116, p. 262; LV, 192, p. 268; LV, 200, p.
270.

16 Idem, Imne, 1, 73, p. 162; SC 174, Imne, XVII, 819, p. 68; SC 196, Imne, XLII,
88, 103, p. 44; XLII, 134, p. 48; XLII, 187, p. 52 (marea lumina).

"7 1dem, Imne, II, 18, p. 178; XV, 14, p. 278; XV, 79, p. 282; XV, 153, p. 288; SC
174, Imne, XXI, 170, p. 142 (frumusete dumnezeiasca), XXIII, 501, p. 220; XXIV,
7, p. 226; XXIV, 29, p. 228; XXIV, 246, p. 244; XXV, 2, p. 254; XXV, 71, p. 260;
XXVII, 118, p. 288; XXX, 196, p. 354; XXX, 375, p. 366; XXXI, 3, p. 384;
XXXIX, 1, p. 476; SC 196, Imne, XLII, 76, p. 42; XLVII, 49, p. 124; XLVIII, 152,
p- 142; XLIX, 29, p. 148; LII, 10, p. 198.

8 SC 174, XXIV, 250, p. 244.

149°8C 156, Imne, 11, 18, p. 178; SC 174, Imne, XX, 11, p. 110; XXX, 571, p. 378;
XXX, 586-587, p. 380 (luciri dumnezeiesti); XXXI, 49, p. 388; SC 196, Imne,
XLIII, 16, p. 56.

19°5C 174, Imne, XXIV, 270, p. 246.

1 1dem, Imne, VI, 2, p. 204; SC 174, Imne, XVII, 523; p. 50; XVII, 831, p. 70;
XXIV, 20, p. 228; SC 196, Imne, XLV, 35, p. 104; XLVIIL, 22, p. 132; L, 39, p. 158.
132.8C 174, Imne, X VI, 30, p. 12; XXI, 163, p. 142 (dulceati dumnezeiascd); XXIV,
15, p. 228; XXV, 86, 260 (dulceatd dumnezeiasca); XXVIII, 143, p. 306 (dulceata
dumnezeiasca); XXVIIL, 218, p. 312; SC 196, Imne, L, 146, p. 166.

133 Idem, Imne, XVIL, 539, p. 50; XVII, 540, p. 50; XVIL, 573, p. 52; XVII, 620, p.
56; XVII, 650, p. 58; XVII, 701, p. 60; XVII, 825, p. 68; XX, 206, p. 126; XXX,
409, p. 374; XXX, 539, p. 376; SC 196, Imne, XLII, 86, p. 44.

13 Idem, Imne, XVII, 760, p. 64; XVII, 766, p. 66; XVII, 773-774, p. 66; XVII, 791,
p. 66; XVII, 828, p. 70; XXVIII, 93, p. 300; XXVIII, 107, p. 302; XXX, 500, p. 374;
XXX, 540, p. 376.
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(drojdie)'™”, ipdtioc™® /  @wéuvpa’  /  mepipdiroc'
(haind/vesmant), tpod® (hrand)"’, mécic (bauturd)'®,
Stwopte '/ kpdroc'® (putere), dothp detdapmhc (stea
pururea strilucitoare)'®, douny dBovooiog (mireasma de
nemurire)'®, ¢A0E (flacdrd)'®, peyadwoltvn (miretie)'®,
tpupry  (desfitare)'®’, yapd  (bucurie)'®, comoard
(Onoavpde)'®,  myn  (izvor)'”’, omwedp  (scanteie)'’’,
evépyewr (lucrare)'’”, émablov (premiu)'”, €reoc (ulei)'™,
otépoc  (cunund)'”, otaydy  (picaturd)'’®, Ao oG
(torta / opait)'”’, eipfvn (pace)'’®, Cwn (viatd)'”, oknvi
(cort)'™, Beioc oikoc (casi dumnezeiascd)'™', dvdotaoic
(inviere)'®, avdmovorc (odihnd)'™, Aovtpdy  (baie)'™,

rotapde (rau)'®, peibpov (curgere)'™, &proc (paine)'™, otvog

133 1dem, Imne, XVII, 829, p. 70.

3¢ Idem, Imne, XVII, 833, p. 70.

578C 196, Imne, XLV, 33, p. 104.

158 Ibidem.

139°SC 174, Imne, XVII, 834, p. 70; SC 196, Imne, XLV, 32, p. 104; L, 149, p. 168.
1 Tbidem; SC 196, Imne, XLV, 32, p. 104.

1! 1dem, Imne, XVIII, 15, p. 76; XIX, 10, p. 94; XXIX, 164, p. 326.

12 1dem, Imne, XXV, 41, p. 258.

19 Tdem, Imne, XVIII, 18, p. 76; XXII, 5, p. 170; XXII, 150, p. 182; XXII, 169, p.
184; SC 196, Imne, XLII, 85, p. 44; XLV, 38, p. 104 (stea pururea stralucitoare).

1% 1dem, Imne, XVIII, 158, p. 88.

195 Tdem, Imne, XVIII, 88, 82 (flacira mare : pAOE peydAn); XXII, 8, p. 170; XXII,
33, p. 172; XXII, 157, p. 182; XXV, 34, p. 256.

1% 1dem, Imne, XIX, 10, p. 94.

17 1dem, Imne, XIX, 152, p. 106; XL, 93, p. 492; SC 196, Imne, XLV, 37, p. 104.

1 Thidem; XXV, 86, p. 260; SC 196, Imne, XLV, 32, p. 104; LIII, 11, 13, p. 212.

19 1dem, Imne, XX, 207, p. 126; XXI, 181, p. 144.

170 Idem, Imne, XX,208, p. 126; SC 196, Imne, XLV, 35, p. 104 (izvor al vietii: Tmyn
wiic).

7' 1dem, Imne, XXIII, 273, p. 206; XXX, 501, p. 374 (scanteie dumnezeiasca);
XXX, 537, p. 376 (scanteie a Firii dumnezeiesti);

12 1dem, Imne, XXVIII, 157, p. 306 (lucrare striina: évepyelog Eévne).

173 1dem, Imne, XXVIIL, 220, p. 312 (pl. t& émodira).

17 1dem, Imne, XXX, 36, p. 342; XXX, 41, p. 344,

' Idem, Imne, XXX, 328, p. 362; SC 196, Imne, L, 138, p. 166 (cununi
dumnezeiascd); LIII, 16, p. 214.

176 1dem, Imne, XXX, 409, p. 374.

"7 1dem, Imne, XLII, 87, p. 44; SC 196, Imne, XLV, 39, p. 104; L, 31, p. 158.

78 SC 196, Imne, XLV, 32, p. 104.

7% 1dem, Imne, XLV, 33, p. 104; LI, 2, p. 184; LIII, 12, p. 212 (viata vesnica).

%0 Tbidem.

' Thidem.

182 T1dem, Imne, XLV, 34, p. 104; LL 2, p. 184.

' Tbidem.

184 Ibidem.

185 1dem, Imne, XLV, 35, p. 104; L, 147, p. 166.

1% Tbidem; L, 148, p. 168.

'87 1dem, Imne, XLV, 36, p. 104.
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(vin)'®®, mawvdooto (banchet / ospat)'®, miodtoc (bogitie)'”,

Totfpov (potir)””' etc.

O titulaturd extaticd simeoniand este $i 10 Opdauc
(vedere / vedenie)'””. El numeste schimbarile duhovnicesti
din viata lui si vedeniile sale drept Bovudote (minuni)'”. In
Imne, IV, 45, Simeon spune in mod explicit cd a vedea
inseamna , Badpe Oovpatwy” (minunea minunilor)m.

Exista si locuri unde el foloseste pe ¢avoc impreuna
cu ¢a¢ fard ca asta sa Tnsemne ceva redundant, ci dimpotriva
o exprimare si mai dureroasa a dorului pentru Dumnezeu'”.

In Imne 1, Simeon prezintd venirea luminii in inima ca
o rasdrire in inima a unui soare ({Atoc)'”® sau a discului unui
soare (6lLokog ﬁkiou)m. Cele doua titulaturi extatice sunt
fluide la Simeon, ca si vederea de altfel, pentru ca ele atesta
vederea luminii in similaritate cu ceva trupesc si nu
solidifica modul de manifestare al luminii in fiinta sa.

Lumina capata diverse forme, dupa cum doreste
Dumnezeu sa le arate vazatorului luminii Sale. Tocmai de
aceea, lumina care pdrea soare, in acelasi fragment
simeonian, este si d)kb&l%, flacara sau limba de foc. In Imne,
29, 9 lumina i se aratd ca o [una plina (6A0PpwTOV
oeAymv)'”  Sfantului Simeon, pe cand in 50, 41, ca o
lumind sfericd (G oporpoerdéc) .

Titulaturile extatice simeoniene, cu alte cuvinte, nu
sunt toate date aprioric, ci unele tuseaza evenimente extatice

' Ibidem.

1% 1dem, Imne, XLV, 37, p. 104.

10 1dem, Imne, XLVIIL, 109, p. 138; LI, 145, p. 196.

11 Idem, Imne, L, 147, p. 166.

192.8C 51, Capitole, I1I, 64, p. 99.

193 SC 156, Imne, 1, 47, 160. Despre vederea ca 6udua, ca minune, a se vedea si SC
174, Imne, XXX, 524, p. 376; SC 196, Imne, L, 4, p. 156.

14 1dem, Imne, IV, 45, p. 194.

193 1dem, Imne, VII, 16, p. 210.

196 Idem, Imne, 1, 39, p. 160 / Ica jr. 3, p. 53. Despre vederea luminii in inima ca un
soare, a se vedea locurile: SC 156, Imne, VII, 4, p. 208; VIII, 74, p. 220; SC 174,
Imne, XVII, 327, p. 36; XVIII, 17, p. 76 (soare neapus: fitog &duvtoc); XXI, 8, p.
132; XXII, 6, p. 170 (soare mare: Hirog péyac); XXII, 150, p. 182; XXII, 168, p. 184;
XXIII, 233, p. 204; XXIII, 260, 261, p. 206; XXIII, 360, 364, 370, p. 212; XXIII,
388, 398, p. 214; XXV, 10, p. 254 (mai mult decat soarele); XXVII, 98, p. 286;
XXXIV, 79, p. 434 (soare mare); SC 196, Imne, XLII, 85, p. 44; SC 196, Imne,
XLV, 38, p. 104 (soare neapus); L, 95, p. 164.

7 Tbidem / Ibidem. A se vedea si SC 174, Imne, XVII, 385-387, p. 40, unde lumina
se aratd in mijlocul inimii ca un ¢wotrp (lumindtor) dar si ca un disc al soarelui.

198 1dem, Imne, I, 40, p. 160 / Ibidem. A se vedea si SC 174, Imne, XX, 238, p. 128;
XXVIII, 140, 142, p. 304.

199°SC 174, Imne, XXIX, 9, p. 314.

20°5C 196, Imne, L, 41, p. 160.
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experiate personal. De aceea la Simeon se imbina titulaturile
extatice tradifionale cu cele experiate personal.
Experienta personald este vitald pentru mantuire,

pentru ci mostenirea Imparatiei Cerurilor este pe masura
(& pétpa) lumindrii si a iubirii pe care o avem™" .
In Imne,VIII, 41-42, Sfantul Simeon exprima in mod

concis faptul ca ardtarea curatitoare a Duhului in fiinta
o o o e ee . e e 202

noastra e pe masura curatirii si luminarii personale™".
Asimilarea luminii cu slava, adica a lui ¢o¢ cu

66ka””, este destul de evidentd la el: ,t00 dpwtdc 7 66Fx”

. .0 204 - . . +0205
(slava luminii)™"; ,,0&¢ aBaveolac” (lumina nemuririi)™;

Lowtl Th¢ Belag 60Enc” (lumina slavei dumnezeiesti)m;
s ) ’ 29 A . < \207, \ ~ a
HOLYANY aBovaolag” (scanteierea nemuriril)” ; ,,T0 ¢Q¢ TG

yaprtoc” (lumina harului)®®; .10 ¢d&¢ thc 66fnc” (lumina

1209 L . 210
slavei)™; ,,60fav v @Bavator” (slava cea nemuritoare)”

86Enc Oetac (slava dumnezeiascd)''.

Adjectivele s1 adverbele luminii sunt §i acestea foarte
importante in discutia noastra, pentru cd exprimda lumina
vazuta extatic, cu exactitate dogmaticd, ca lumind a lui
Dumnezeu: ampéoittoc  (neapropiati)®'’,  d8éatoc’’  /
dopatoc™'® (nevdzutd), dotektoc (insuportabild / greu de

suportat)””®,  adpdotoc’'®/  améppnroc’'’/  &ppmroc't/

1'3C 156, Imne, I, 149-150, p. 168/ Idem, p. 55.

292 1dem, Imne, VIII, 41-42, p. 218.

293°5C 174, Imne, XXVI, 19, p. 270.

2°9C 156, Imne, 1, 184, p. 172.

295 1dem, Imne, 11, 89, p. 182.

2% 1dem, Imne, 1, 210, p. 174.

27 Idem, Imne, 11, 5, p. 176. A se vedea si SC 174, Imne, X VI, 25, p. 12.

208 Idem, Imne, II, 18, p. 178.

299 1dem, Imne, VII, 5, p. 208; SC 174, Imne, XXI, 1, p. 130.

210 Idem, Imne, VIII, 93, p. 222.

211 SC 174, Imne, XVII, 455, p. 44; XVII, 465, p. 46; XVII, 485, p. 46; XXI, 12, p.
132.

212.8C 156, Imne, X1, 57, p. 236; XI, 69, p. 238; XIV, 61, p. 270; SC 174, Imne,
XVIII, 13, p.74; XX, 36, p. 112; XX, 44, p. 114; XXI, 2, p. 130; XXI, 276, 297, p.
152; XXII, 36, p. 172; XXII, 161, p. 182; XXVII, 43, p. 282; XXVIII, 206, p. 310;
XXXIII, 40, p. 416; SC 196, Imne, XLII, 76, p. 42; XLIX, 24, p. 148; LV, 117, p.
262.

13 Idem, Imne, X1, 56, p. 236; SC 174, Imne, XXIV, 297, p. 248.

214SC 174, Imne, XXX, 19, p. 342;

215.3C 156, Imne, XI, 57, p. 236; XI, 81, p. 238; SC 174, Imne, XXII, 36, p. 172;
XXV, 44, p. 258; XXVIII, 161, p. 306.

216.8C 174, Imne, XVIII, 120, p. 84; XXIV, 270, p. 246; SC 196, Imne, XLVIIL, 21,
p- 132; XLIX, 26, p. 148; L, 146, p. 166.

7 Idem, Imne, XXIV, 7, p. 226; XXVIIL, 187, p. 308.

218.8C 196, Imne, XLIII, 73, p. 62; XLIV, 114, p. 78; XLVIIL, 20, p. 132; XLIX, 27,
p. 148; L, 39, p. 158.
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ddpoeyktoc®'’ (negriitd), é&ypovtoc (neprihinitd)™, 6eiog
(dumnezeiascd)™', thHc dvw (de  sus)*?,  Tpddy
(primi / initiald)**, &opeotoc (nestinsd)™*; yAuvkelw opodpa
( foarte dulce)*”, doynudtiotoc®® / &uoppoc™’ (fird forma),
amrode (simpld)™®, dodvbetoc (necompusd)®®’, duéplotog
(indivizibila)*’, dvefepebvmroc  (care nu poate fi
cercetatd)™', Anmtéc (inteleasd / cuprinsid/ sesizabild)®?,
dkortainmtoc  (neinteleasd/ incomprehensibild)®™”, tpavdc
(limpede)™*, &AnOwéc (adeviratd)™ &dvroc (neajunsi )*°,
dveomépoc (neinseratd)™’, &ktiotog (necreatd)™, dwvupxoc

(neinceputd)™’,  &idoc  (imateriald)®®®,  dvordolwrog

(neschimbabild)**',  ameplypantoc (necircumscrisd)>*,
&Bovatog (nemuritoare)®”, dmepiAnmtov mavty (necuprinsi
cu totul)®™,  Gweldeoc  (fard  chip)®®®,  &PpOaproc
(nestricicioasd)**®, ayfpwc (neimbitranitoare)**’, dolykpitog
(incomparabila)**® etc.

219 Idem, Imne, LII, 6, p. 198.

220.9C 174, Imne, XIX, 14, p. 94; XXV, 149, p. 266; SC 196, Imne, XLVII, 46, p.
124.

21 Ibidem; XX, 205, p. 126; XXVII, 65, p. 284; XXVII, 129, 136, p. 288; XXIX,
211, p. 328; XXX, 52, p. 344; XXXIII, 38, p. 416; XXXIII, 131, p. 422; XXXIII,
138, p. 422; XXXIX, 51, 57, p. 480; SC 196, Imne, XLIV, 243, p. 88; XLVIII, 22, p.
132; L, 41, p. 160; L, 147, p. 166; L, 296, p. 178; LI, 15, p. 186.

22 1dem, Imne, XIX, 57, p. 98.

2 Ibidem.

2% Idem, Imne, XX, 205, p. 126; XXX, 23, p. 342.

225 Idem, Imne, X VIIL, 82, p. 80.

226 [dem, Imne, XXII, 159, p. 182.

2278C 196, Imne, L, 42, p. 160.

228 1dem, Imne, XXII, 160, p. 182; XXIV, 15, p. 228.

22 Tbidem.

20 hidem.

1 1dem, Imne, XXII, 161, p. 182.

232 1dem, Imne, XXIII, 234, 238 p. 204; XXIII, 380, p. 212.

33 Idem, Imne, XXIV, 296, p. 248.

2% A se vedea frecventa utilizarii lui tpavéc, din citatia pe care o gisim in nota 781.
La care adaugam: SC 174, Imne, XXIV, 368, p. 252; XL, 1, p. 484.

25 A se vedea nota 782 si SC 174, Imne, XXXIV, 26, p. 428.

236 A se vedea nota 785 si SC 196, Imne, XLIV, 373, p. 96.

»78C 174, Imne, XXVII, 43, p. 282; SC 196, Imne, L, 293, p. 178.

2% Idem, Imne, 19, p. 342.

% Idem, Imne, XXX, 20, p. 342.

0 Ibidem.

! Idem, Imne, XXX, 21, p. 342.

242 Idem, Imne, XXX, 22, p. 342.

3 Idem, Imne, XXX, 23, P. 342; SC 196, Imne, L, 148, p. 168.

244 Idem, Imne, XXX, 24, p. 342.

2 Tbidem.

#6.9C 196, Imne, LI, 146, p. 196.

27 Tbidem.

% 1dem, Imne, LII, 6, p. 198.
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In Imne, XIX, 68, intra in cadrul discutiei teologice si
verbul 6edopar®® pentru a califica vederea extaticd iar in
Imnul 31 gasim de doud ori substantivul 8¢ (vedere)™".

In Imnul 34 isi face aparitia substantivul meipo
(experientd)™' pentru a indica vederea dumnezeiasci iar in
38, 74 substantivul dvatodd (rasarit)’. In Imnul 50, 234
gisim pe Tpayuotelo (ocupatie / cotidianitate)™ pus in
legitura directd cu melpo $i yrvwolaw.

Lumina intrd in fiinta noastrd si membrele noastre
devin purtitoare de lumind (dpwtopdpa)™*. Intreaga teologie
simeoniand este construitd In jurul acestei experiente
indumnezeitoare: aceea a vederii luminii dumnezeiesti.

Din cele pe care le-am prezentat pana acum reiese ca
Simeon este profund scriptural si traditional in terminologia
sa extatica farda a fi mai putin inovator. Inovatiile
terminologice ale lui Simeon nu sunt insd intelectualiste ci
pragmatice.

El descrie ceea ce a vazut, formele sub care a vazut
lumina dumnezeiasca si nu cautd sa aduca in fata cititorilor
sai expresiit de dragul expresiilor. Dar, de la descrierile
acestea foarte stricte, acrivice ale experientei duhovnicesti
pana la suspectarea Sfantului Simeon de fantazare asupra
temei vederii dumnezeiesti sau de faptul cd ar propune o
mistica netraditionala e o cale lunga si irealista.

Cercetarea textuald ne indica completa legitimitate
ortodoxa si traditionala a terminologiei extatice simeoniene,
pentru ca el exprimd o invataturd experimentatd personal,
mai inainte de a fi o raliere smeritd si deplind la invatitura
Sfintilor Parinti anteriori.

9°SC 174, Imne, XIX, 68, p. 98; XXIX, 204, p. 328.

2% 1dem, Imne, XXXI, 2, 3, p. 384.

1 Idem, Imne, XXXIV, 17, p. 428; XXXIV, 48, p. 430; SC 196, Imne, L, 234, p.
174.

2 Idem,Imne, XXXVIII, 74, p. 472; SC 196, Imne, XLV, 34, p. 104.

23.8C 196, Imne, L, 234, p. 174.

»4SC 174, Imne, X VI, 33, p. 12; XIX, 15, p. 94 (Aapumpodhépoug).
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Triadologie

2. 2. Prea Sfanta Treime 1in experienta
duhovniceasca personala

Triadologia simeoniand are doud caracteristici majore:
este apologetica, atunci cand raspunde unor contestari
publice sau personale si doxologica, personalista, atunci
cand nu este facutd pentru publicul larg, ci este integrata in
rugdciunile personale.

Dimensiunea combativd a triadologiei simeoniene
insd nu are nimic de-a face cu malitia si impersonalismul
unui tratat dogmatic modern, ¢i imbina evlavia vie, totala si
mai ales atentd, cu fidelitatea fata de credinta Sfintilor
Bisericii, fata de Traditie.

In sectiunea de fatda vom incepe prezentarea invataturii
despre Prea Sfianta Treime la Sfantul Simeon, incepand cu
dimensiunea ei publica, combativa, pentru a incheia cu cea
personalista, interioard, ca manifestare a iubirii sale fatd de
Dumnezeu.

2. 2. 1. Dimensiunea apologetica

Cele trei Discursuri teologice sunt emblema
apologetica a teologiei simeoniene. Concizia teologica se
imbind aici cu maiestuozitatea simpld, delicatd a
teologhisirii duhovnicesti.

Tocmai de aceea Simeon nu 1isi incepe primul sau
discurs teologic cu un indemn revolutionar spre o Teologie
facutd de catre orice ageamiu, ci cu indicarea faptului ca
intelegerea lui Dumnezeu nu are nimic de-a face cu un suflet

adbedode (incapatanat) si plin de todunpav (indrizneald)®”.

235 §C 122, Disc. teologice, I, 3-4, p. 96 / Ica jr. 1, p. 75. Admonestarile Sfantului
Simeon nu sunt gratuite, ci fac parte din arsenalul de discreditare a celor care sunt
improprii Teologiei. Ele precizeaza carentele falsilor teologi si nu sunt niciodata
atacuri la persoana. A se vedea in acest sens Idem, Disc. teologice, I, 172-173, p.
108; 1,273-282, p. 116; 1, 332-337, p. 120; 1, 403-404, p. 126.
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El este taios, transant, si pe buna dreptate, cu cei care
inoveaza fara a avea o baza traditionala sau care repertoriaza
scrierile traditionale pentru a epata in fata ignorantilor™°.

De aceea, credem ca o cunoastere a problematicii
triadologiei simeoniene inseamnd o intelegere apriata a
teologiei slavei. Numai daca credem in Dumnezeul treimic
de care ne vorbesc Scriptura si Parintii Bisericii putem sa
experiem vederea lui Dumnezeu. Miza triadologicd este
capitald pentru Intelegerea vietii duhovnicesti, a vederii lui
Dumnezeu si a mantuirii personale.

Problema trinitara a primului discurs este aceea de a
demonstra faptul ci Tatil nu este mai mare decat Fiul®’.
Pentru cd numai puotaywyovuevor (initiatii in cele tainice,
sfinte) cunosc cele pe care le griieste Duhul®™®, Simeon
spune ca persoanele treimice fiind vesnic unite (del
nrwpeve) si vesnic la fel (el woadtwe) nu pot exista intre
ele relatii de anterioritate si posterioritat6259, si, in definitiv,
nici grad de excelentd a vreuneia in fata alteia. Daca se
renuntd la ideea gradului de excelenta al Tatdlui fata de Fiul,
spune Simeon, el poate sa vorbeasca despre Tatal ca si cauza
(editiov) a Treimii®.

Preexistenta (mpovmapéar) Tatdlui fatd de Fiul este
contestata radical de catre Simeon®®'.

Fiul este impreuna-vesnic (ouveidiov) si impreuna-
fara-de-inceput (ouvavdpyov) cu Tatdl*®*. Tatil este in Fiul
si Fiul este in Tatdl in intregime, caci Ambii sunt de-o-
cinstire (6potipov) si de-o-fiinta (dpoovoior)™®.

Dar, subliniaza Parintele nostru, Tatal e cauza a Fiului
in ceea ce priveste intruparea Sa, iar ideea aparitiei graduale,
consecutive a persoanelor treimice nu are nicio legatura cu
Prea Sfanta Treime”®.

Ideea de cauza («itiov) in Treime nu este insa respinsa
definitiv de Simeon, ci este doar epuratd de ideea intaietati
si de cea a consecutiei. Nasterea negrdita si dumnezeiasca a
Logosului din Tatal poate fi formulatd ortodox in propozitia:

6 1dem, Disc. teologice, I, 4-10, p. 96 / Ibidem.

»7 Idem, Disc. teologice, I, 10, p. 98 / Idem, p. 76.

258 Idem, Disc. teologice, I, 24-25, p. 98 / Ibidem.

29 Idem, Disc. teologice, I, 31-32, p. 98 / Ibidem.

260 [dem, Disc. teologice, 1, 43-45, p.100 / Idem, p. 76-77.
261 1dem, Disc. teologice, I, 49-50, p. 100 / Idem, p. 77.
202 1dem, Disc. teologice, I, 52-53, p. 100 / Ibidem.

263 1dem, Disc. teologice, I, 54-56, p. 100 / Ibidem.

264 I1dem, Disc. teologice, I, 64-70, p. 100-102 / Ibidem.
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cauza Fiului este Tatil*”. Dar faptul ca Tatil este cauza

Fiului nu inseamna ca Tatil este mpdtov (primul)®®. Daca
introducem intaietatea Tatdlui in Treime si consecutia
persoanelor Treimii, nu facem decat sa cadem in politeism,
pentru ci vom diviza dumnezeirea in trei dumnezei®®’.

Daca Tatal e mp®dtor, continuda Sfantul Simeon, atunci
vom avea drept 6evtepov pe Fiul si tpitov pe Sfintul
Duh®®. Afirmatia pe care el o analizeaza (aceea ca ,,Tatal
este mai mare decat Fiul”) o deconspirda in I, 101 ca
dogmatizare acoperita a triteismului (tp10eiar)*®’.

Comentand In. 1, 1 Simeon ne atrage atentia ca
Logosul nu a fost cunoscut ca Fiu decat in cadrul intruparii
si cd Dumnezeu nu a fost cunoscut ca Tatd pana nu ne-a
revelat acest lucru Fiul Siu intrupat’”’. Triadologia este o
revelare post-incarnationald facutd in spatiul iconomiei
mantuirii*”'. De aceea tot ce stim despre Treime am aflat de
la Fiul care S-a facut om.

Reluand discutia despre cauzd in Treime, Simeon
afirma faptul, ca ideea cauzei nu trebuie interpretatd ca o
intaietate a Tatalui fata de Fiul sau de Duhul. Desi Tatal este
oitiov, cauza Fiului, El nu este mp&tov, primul. Nici Fiul nu
este devtepov, al doilea, desi este din Tatal. Si nici Duhul nu
este un al treilea, un tpitov, desi purcede din Tatil®’.
Treimea este una dintru inceput (€v €€ apync) si existenta Ei
exclude orice anterioritate®”.

Simeon crede cd nu e o indrazneala sd cercetam cele
despre Dumnezeu, despre Dumnezeul treimic intru Care ne-
am botezat. Trebuie sd stim cid Dumnezeu este Treime®’,
dar nu trebuie sa cercetam ,,cum anume, sau cand sau in ce
fel sau cat e Treimea creatoare a toate™”"”.

Prin aceasta Simeon descurajeaza cercetarea

orgolioasa, trufagd a cunoasterii lui Dumnezeu, care fisi

265 1dem, Disc. teologice, I, 72-74, p. 102 / Ibidem.

26 Tdem, Disc. teologice, I, 75, p. 102 / Ibidem.

267 1dem, Disc. teologice, I, 75-77, p. 102 / Ibidem.

*%% Idem, Disc. teologice, I, 96-97, p. 104 / Idem, p. 78.

29 1dem, Disc. teologice, I, 100-101, p. 104 / Idem, p. 79.

270 [dem, Disc. teologice, I, 104-106, p. 104 / Ibidem.

" Idem, Disc. teologice, I, 106-119, p. 104-106 / Ibidem.

272 Idem, Disc. teologice, I, 124-126, p. 106 / Ibidem.

273 Idem, Disc. teologice, I, 126-129, p. 106 / Ibidem. Despre problema non-
anterioritatii in Treime a se vedea si Idem, Disc. teologice, I, 131-138, p. 106; I,
236-237, p. 114; 11, 68-69, p. 134; 11, 100-101, p. 138.

2 1dem, Disc. teologice, I, 240-246, p. 114 / Idem, p. 83.

23 Idem, Disc. teologice, I, 246-247, p. 114 / Ibidem.
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propune sd inventarieze probleme care nu tin de Sfanta
Traditie, ci de o speculatie gnosticizantd a cercetarii
teologice.

In al doilea discurs, Simeon atrage atentia ci
triadologia nu se ocupa cu cercetarea fiintei lui
Dumnezeu®’’.

Discutia despre ¢voig (fire) si ovole (fiintd) nu are
acoperire revelationala. Insa discutarea persoanelor Treimii
poate sublinia adevarul, ca Tatal ,,naste in chip atemporal si
vesnic pe Fiul Cel de-o-fiintd, Care [Fiu] nicidecum nu Se
desparte de El, si impreund cu Care, impreund-purcede si
Duhul dumnezeiesc din Tatél cel de-o-fiintd si Care [Duh]
este de-o-fiintd cu Fiul”?”’.

Asertiunea sa exclude orice temporalizare a
persoanelor Treimii, orice interval intre nasterea Fiului din
Tatal si purcederea Sfantului Duh din Tatal si arata
comuninunea vesnica dintre persoanele treimice, Care au in
comun, in mod perihoretic, aceeasi fiintd a Dumnezeirii.

Dezbétand paralelismul dintre chipul lui Dumnezeu in
om si Sfanta Treime, Sfantul Simeon afirma ca Tatal nu
poate fi fard Fiul si Duhul*’®. Pentru ca si marturisim
ortodox despre Treime, spune Simeon, trebuie sa spunem ca
Tatal naste pe Fiul dar nu preexistd Fiului, cd Fiul este
nascut din Tatal dar fara sa fie posterior Tatalui si cad Sfantul
Duh purcede din Tatal, dar este impreuna-vesnic si de-o-
fiinta cu Fiul si cu Tatal*”,

Triadologia simeoniand se concentreaza in al doilea
discurs teologic, In mod principal, asupra atestarii unitatii
Treimii.

Cine neaga o persoand din Treime sau vorbeste despre
ea in mod nerevelational desfiinteazi Treimea”™.
Dumnezeu Tatal ne-a fost facut cunoscut de catre Fiul si
Duhul Sau iar cele despre Sfantul Duh le-am aflat de la Tatal
si de la Fiul, impreuni-vesnici cu EI**'.

Toate trei persoanele dumnezeirii au una si aceeasi

. <282 . . o~ . . A .
vointa®**, subliniazd Simeon. Acest lucru e capital in relatia

276 Idem, Disc. teologice, I, 53-55, p. 134 / Idem, p. 92.

7 Idem, Disc. teologice, II, 81-84, p. 136 / Idem, p. 92-93.
28 [dem, Disc. teologice, 11, 105-108, p. 138 / Idem, p. 93.
27 Idem, Disc. teologice, 11, 108-111, p. 138 / Ibidem.

280 [dem, Disc. teologice, 11, 167-170, p. 142 / Idem, p. 95.
21 [dem, Disc. teologice, 11, 187-190, p. 144 / Idem, p. 96.
%2 Idem, Disc. teologice, II, 205-209, p. 144 / Ibidem.
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noastra cu Treimea, pentru ca noi primim harul Treimii §i
vedem slava Sa si nu un substitut al prezentei Sale.

Relatia noastra cu Dumnezeu este o impartasire de
slava Sa, insa realitatea fiinte1 lui Dumnezeu este neinteleasa
pentru 1ntreaga creatie™® F11n‘;a lui Dumnezeu este pentru
noi anpoowov si  akatovomtov, neapropriatdi  §i
neinteleasa””*. De aceea Sfinta Scripturd spune despre
Dumnezeu numai cd existd, dar nu si cum este EI **

in sfarsitul celui de-al doilea discurs, Simeon spune
ca, desi nu putem vedea fiinta lui Dumnezeu, dacad vedem
»slava neapropiatd a luminii Sale dumnezeiesti si nesfarsite”
L-am vizut pe Dumnezeu®*®. Vederea slavei Treimii ne face
sd avem pe Dumnezeu in noi, Care ne graieste si ne
introduce in tainele Sale cele ascunse >’

Si al treilea discurs are drept centru al
problematizarilor sale unitatea Treimii, fara ca prin aceasta
Simeon si priveasca triadologia in mod substantialist. Insi el
accentueazd in mod preponderent amanuntele triadologice
pe care opozantul sdu 1 le cerea.

Aici, Simeon vorbeste de teologia Treimii ca despre o
cunoastere in care am fost introdusi de catre Duhul si afirma
faptul, ca persoanele Treimii sunt neamestecate (dovyyvTOUC)
si neimpartite (&diaipétovg) in firea Lor dumnezeiasca
comund®™. Ca si vorbim despre Dumnezeu trebuie si-L
marturisim pe Acesta a fi In trei persoane si unul dupa
fire2

Revelatia adusa de Fiul intrupat esentializeaza aceasta
doctrina triadologica *°. Triadologia trebuie primitd prin
credinta®', spune Simeon. Trebuic si pastrim i s
marturisim numai pe cele care ne-au fost revelate si sa nu
iscodim mai mult decat atat >

Nu stim fiinta lui Dumnezeu, concluzioneaza si al
treilea discurs, dar stim ca cele din jurul lui Dumnezeu, cele

% Idem, Disc. teologice, II, 242-246, p. 148 / Idem, p. 98.

¥ Idem, Disc. teologice, II, 250-251, p. 148 / Ibidem.

% Idem, Disc. teologice, II, 257-259, p. 148 / Ibidem.

% 1dem, Disc. teologice, II, 297-299, p. 152 / Idem, p. 100.

27 [dem, Disc. teologice, 11, 300-303, p. 152 / Ibidem.

288 Idem, Disc. teologice, 111, 30-33, p. 156 / Idem, p. 102. A se vedea si Idem, Disc.
teologice, 111, 81-84, p. 160.

28 Idem, Disc. teologice, III, 84-85, p. 160 / Idem, p. 103.

20 [dem, Disc. teologice, 111, 86-97, p. 160 / Ibidem.

2! 1dem, Disc. teologice, III, 130, p. 164 / Idem, p. 105.

2 Idem, Disc. teologice, ITI, 129-132, p. 162-165 / Idem, p. 104-105.
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care vin de la Dumnezeu $i cele care sunt in Dumnezeu sunt
o singurd lumind™" .

in III, 142-157 Simeon pune semnul de egalitate intre
toate numirile pe care Scriptura le-a dat lucrarilor lui
Dumnezeu care vin cdtre noi, spunand ca toate nu sunt
altceva decat lumina dumnezeiasca **.

Lumina este a Treimii iar fiecare persoana a Treimii
este n legatura cu noi prin lumina necreata pe care o vedem.
Al treilea discurs teologic se termina in nota pozitivd a
impartasirii de lumind, ca urmare a legaturii celui credincios
cu Dumnezeul treimic.

Gasim presarate in cele trei discursuri teologice si o
seama de insugiri ascetice pentru a fi proprii luminii. Simeon
arata in primul Discurs, cd triadologia este un medicament
dat noua pentru a nu ne imbolndvi de ateism si care trebuie
sd ne facd doxologici si nu plini de cutezanta, ca putem
intelege rational cele supra-rationale ale Treimii*””.

Raportdnd cunoasterea lui Dumnezeu la credinta
noastrd, intrand astfel in perimetrul experientei duhovnicesti,
Simeon aratd ca Dumnezeu ne daruie tuturor, in iubirea Sa
de oameni, Ty mepL avtod yvdoww (cele despre cunoasterea
Lui)™.

Parintele nostru vorbeste de o cunoastere a lui
Dumnezeu fiind in relatie cu El si nu despre o cunoastere
obtinuta in mod exclusiv din citirea cartilor teologice. Din
aceastd cauza vede masura cunoasterii noastre ca fiind direct
proportionald cu masura credintei pe care o avem®’. El pune
la baza cunoasterii teologice, a lui yvwoewc pe TloTEWC,
credinta personala.

Credinta e cea care primeste de la Dumnezeu
cunoasterea. lar cunoasterea sau experienta duhovniceasca

2% [dem, Disc. teologice, III, 133-135, p. 164 / Idem, p. 105.

2% [dem, Disc. teologice, I1I, 142-157, p. 164 / Ibidem. Sfantul Simeon spune aici, ca
viata, nemurirea, izvorul vietii, apa cea vie, iubirea, pacea, adevarul, impéré‘;ia
Cerurilor, camara de nuntd, patul, Raiul, desfatarea, pamantul celor blanzi, cununile,
hainele Sfintilor, margaritarul, grauntele de mustar, vita cea adevarata, fraimantatura,
nadejdea, credinta nu sunt decét exprimari diverse ale realitatii luminii dumnezeiesti,
ale slavei Treimii.

% Idem, Disc. teologice, I, 141-155, p. 106-108 / Idem, p. 80. Despre supra-
rationalitatea dogmei triadologice a se vedea Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae,
Teologia dogmatica ortodoxd, vol. 1, ed. a 1I-a, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1996, p.
199: ,Efortul spre intelegerea constitutiei unitar-distincte a realitatii ne ajutd sd ne
indltam spre paradoxul suprarational al unitatii perfecte a celor trei Persoane
distincte, pe care o reprezinta unitatea de fiintd a celor trei Persoane dumnezeiesti”.
2% 1dem, Disc. teologice, I, 185-196, p. 110 / Idem, p. 81.

7 Idem, Disc. teologice, I, 189-190, p. 110 / Ibidem.
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constd in primirea de la Dumnezeu a multor cupelwv
(semne), aiviydatwy  (enigme), aoomtpwy  (oglinzi),
evepyeldv  (lucrdri), Belwv amokadOyewy (descoperiri
dumnezeiesti), éAloplewy (lumindri) si in adancirea in
fewpla, contemplatie™®.

Certitudinea (mAnpogopie) credintei insd e datd de
venirea Sfantului Duh (mapouvoiag tod dylov IIvedpatog) in
fiinta noastrd iar luminarea mai deplind o avem prin vederea
luminii dumnezeiesti, care este Invatatoarea noastra in
tainele lui Dumnezeu™” .

Credintei trebuie si 1i urmeze pociinta (uetowole)’™.
Pocdinta ¢ cea care ne furnizeaza cunostinta ca suntem
oameni cAt si cunoasterea lui Dumnezeu™'. Pociinta
distruge zidul (t€lxog) care ne desparte de lumina lui
Dumnezeu’” si de aceea importanta ei este capitald in
teologia simeoniani”. Credinta si pociinta aduc cunoastere
duhovniceasca™.

In II, 304-305, Simeon vorbeste de o altd conditie a
vederii slavei si anume: ,,tfi¢ TOV €VTOADV aUTOL GKPLBODG
durakiic” (pizirea exactd a poruncilor Lui)*”.

Perspectiva curatirii de patimi a vietii duhovnicesti
este cadrul in care Simeon triieste si isi sfinteste viata. In
aceastda perspectiva, cunoasterea duhovniceascd nu se
dobandeste studiind teologia sau filosofia din carti, ci prin
pociinta intelegi tainele (wuotnpiwv) credintei noastre **°.

Simeon nu exclude studiul teologic (el insusi era un
om care cunostea si Traditia scriptica a Bisericil), dar nu
antepune studiul teologic ascezei ci considera primordiald in
viata duhovniceasca curdtirea de patimi, drumul spre
vederea lui Dumnezeu. Focalizarea sa era asupra metodelor
luptei cu sine, a modului in care trebuie sa te faci vrednic de
vederea lui Dumnezeu.

Ne devine evidentd nediscriminarea studiului teologic
de catre Simeon din referirea urmatoare la cunoastere. Cei

% Idem, Disc. teologice, I, 195-198, p. 110 / Ibidem.

% Idem, Disc. teologice, I, 200-203, p. 110-112 / Idem, p. 82.

300 [dem, Disc. teologice, I, 255, p. 114 / Idem, p. 83.

39 1dem, Disc. teologice, 1, 256-257, p. 114 / Ibidem.

321dem, Disc. teologice, 1, 253, p. 114 / Ibidem.

303 Despre rolul pocdintei in cunoasterea teologicd a se vedea si SC 122, Disc.
teologice, 1, 273, p. 116; 1, 304 -306, p. 118; 1, 313-319, p. 120.

3% 1dem, Disc. teologice, I, 304-306, p. 118 / Idem, p. 85.

395 [dem, Disc. teologice, 11, 304-305, p. 152 /Idem, p. 100.

3% 1dem, Disc. teologice, I, 306-311, p. 118 / Ibidem.
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care s-au pocait frumos, spune el, acelora li se dezvaluie
cunoasterea lui Dumnezeu cuprinsi in cartile sfinte®”’.

Cu alte cuvinte, nu trebuie sa transformam teologia
intr-un apanaj al celor care se descurca foarte usor cu studiul
textual si cu memorarea textelor sfinte ale Bisericii, ci
trebuie sd descifram textele Traditiei cu ajutorul harului

. g ~ . < - =308
dumnezeiesc care ne vine in Vlata noastra ascetica™ .

. <309 . > . 2

Nu mintea autonoma trebuie sa primeze 1in
intelegerea textelor Traditiei, ci mintea luminatd de har si
smeritd este cea care pastreazd Iintelesurile adanci ale

credintei si le poate transmite in cunostinta de cauza.

in concluzie, Discursurile teologice simeoniene ne
pun inainte o triadologie fard mistificari si care garanteaza
relatia energetica dintre Sfanta Treime si omul credincios.
Simeon nu ne propune o triadologie substantialistd, care sa
dea preeminentd fiirii divine in detrimentul persoanelor
treimice care poseda Tn mod perihoretic aceeasi fiinta divina,
ci evidentiazd in mod special unitatea de fiintd a Treimii
pentru ca aceasta era inteleasa defectuos in timpul sau.

De aceea, iIn masura In care stim pozitionarea
triadologica a Sfantului Simeon, nu mai putem sa suspectam
de pietism degantat sau de exacerbare maladiva relatia sa cu
Dumnezeu si nici nu mai putem vedea experienta sa extatica
in afara unei relatii reale, personale cu Treimea.

397 1dem, Disc. teologice, I, 313-325, p. 120/ Ibidem.

3% n SC 122, Disc. teologice, I, 380, p. 124, Sfantul Simeon atentioneaza in mod
transant asupra faptului, ca nu putem teologhisi fara curatie, fara sa ne sfintim viata
in mod continuu. Curatia este locul 1n care harului ii place sa locuiasca si de aceea
numai cel curat poate sa vada, ajutat de har, adancurile scrierilor sfinte ale Bisericii.
A se vedea si SC 122, Disc. teologice, 11, 33-35, p. 132; 11, 60-62, p. 134.

% Despre devastatoarele probleme iscate de mintea autonoma a omului care nu vrea
sd se supund lui Dumnezeu nicidecum, a se vedea Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu,
Omul fara raddcini, Ed. Nemira, Bucuresti, 2001, p. 11-12: ,modernitatea a
transferat centrul de gravitate al lumii de la Dumnezeu la om, astfel ca omul se simte
atat de autonom in fata Divinitatii, Incat considera vointa lui Dumnezeu ca un fel de
atentat impotriva propriei lui libertati. In aceasti conceptie antropocentrista, omul se
realizeaza prin el insusi, fara ajutorul lui Dumnezeu. Sacrul este principalul obstacol
in calea libertatii lui, si nu se simte liber decat in masura in care elimina sacrul din
naturad”.
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2. 2. 2. Dimensiunea personalista

Daca in Discursurile teologice Sfantul Simeon este
racordat la tezaurul viu al Traditiei, prezentand dogma
triadologica ca pe o teoria duhovniceasca, in Imne avem de-
a face cu exprimari doxologice pornite din cea mai mare
comuniune cu Sfanta Treime.

In rugiciunea sa, Dumnezeul treimic nu mai este un
Dumnezeu despre care vorbesti altora, ci cu Care vorbesti,
caruia I te adresezi prin prisma dragostei care te leaga de EL

Experiind faptul ca ,,lumina dumnezeiasca a Treimii
este in tot””'" ce existd, Simeon se simte intr-o relatie directd
cu Dumnezeu datoritd vederii slavei Sale. In 11, 36-38 el
prezinta pe Hristos ca pe Unul care ii deschide cerurile si Se
pleaca / Se apleaca spre el impreuna cu Tatal si cu Duhul.
Sfanta Treime I se face cunoscutid ca ,,pwtl TG TPLOKYLY”
(Lumina intreit-sfantd)’'', pentru ci este ,év v év toic
TpLoL kel €v evt ta tple” (una in Trei si cele Trei sunt in
una)’'*.

Verbul mapakimtw folosit la 11, 37, cu acceptiunea de
a privi afard / in afard >, defineste extazul drept un act de
milostivire al Treimii fatad de cel credincios, de coborare la
el, de privire spre el. Treimea, continud Simeon, este
Lumina una ,,care lumineaza sufletul meu mai mult decat
soarele si straluceste mintea mea care este intunecata”'*.

In primul rand lumina dumnezeiascd copleseste
mintea celui care o vede (tocmai de aceea ea este mai
puternica decat soarele vizibil) dar strdlucirile ei lumineaza
mintea, o curatesc. Aceasta curdtire de intunericul patimilor
nu o poate face razele astrului ceresc, ci numai lumina
dumnezeiasca vazuta extatic.

Simeon accentueaza in acest context realitatea vederii
luminii dumnezeiesti si caracterul ei duhovnicesc coplesitor
si paradoxal in acelasi timp, acela de a fi inifiatoare in
cunoasterea Treimii.

319°5C 156, Imne, I, 226, p. 174 / Icd jr. 3, p. 57.

3 1dem, Imne, X1, 38, p. 234 / Idem, p. 77.

12 I1dem, Imne, X1, 39, p. 234 / Ibidem.

313 Ambele traduceri romanesti recente ale Imnelor, traduc pe mtopakidntovte, din SC
156, Imne, XI, 37, p. 234 cu: ,,plecandu-Se”, cf. Ica jr. 3, p. 77 si Imne, ed. Staniloae,
p. 361.

*148C 156, Imne, XI, 41-42, p. 234 / Ica jr. 3, p. 77.
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Astfel, ,,in lumina Duhului privesc cei ce vad, si cei ce
privesc Il vad in ea pe Fiul, iar cel invrednicit si vada pe
Fiul 1l priveste pe Tatil [cf. In. 14, 9] si cine priveste spre
Tatil, acela contempli pe Tatil impreuna cu Fiul”*",

In afara luminii dumnezeiesti, cu alte cuvinte, nu stim
in mod clar, din experientd, ci doar din carti, despre
comuniunea vesnicd interpersonalda a persoanelor treimice,
despre unitatea fiintiala a Treimii cat si despre lumina Sa cea
pururea-fiitoare care ne sfinteste pe noi. Vederea slavei
Treimii este cea care aduce adevarata cunoastere a lui
Dumnezeu si ne pune intr-o relatie abisald paradoxalda cu
Dumnezeul nostru.

Tocmai de aceea la tpavel Oewply (contemplarea
limpede / clard)’'® au ajuns putini, pentru ci aceastd
contemplare este daruita de Fiul, Cel ce este mai-inainte-de-
toti-vecii cu Tatal si cu Duhul®"’.

In Imnul 15 Simeon specifici faptul, ci cei care
primesc lumina de la Fiul sunt cei credinciosi si nu sunt din
afara Bisericii: ,,slava Ta, [slava] Dumnezeirii dumnezeiesti
numai credinciosii (TLotol) o vad, pe cand toti necredinciosii
(&motor) vazandu-Te riman orbi, Lumina lumii!”>'®.

Credinta in Treime este cea care ne ajutd sa nu fim
orbifi de evidenta mult prea coplesitoare a slavei
dumnezeiesti. Hristos, spune Simeon, lumineaza pururea pe
cei care 11 vad pe EI*".

Dar scopul vederii dumnezeiesti nu este acela de a ne
lua din lume sau de a ne separa de lume — ca si cum lumea
ar fi un rau sau ar fi opera diavolului — ci de a trai in mod
paradoxal, deopotrivd in lume si mai presus de lume si de
simturile noastre realatia noastra cu Treimea prin vederea
slavei Sale.

Lumina Treimii ne ridica la o vedere dumnezeiasca
care este mai presus de cele simtite (t@v alodntdV) si vazute
(tdv opwuévwy) in aceastd lume, pentru ca sd dorim sa fim
mereu luminati de lumina Sa si sd3 vrem sda ne facem
nemuritori (&Bavatoug) din muritori si dumnezei (8eol) care
vad pe Dumnezeu™ .

315 [dem, Imne, XI, 50-53, p. 236 / Ibidem.

316 1dem, Imne, XII, 15, p. 244 / Idem, p. 79.

17 1dem, Imne, XII, 15-17, p. 244 / Ibidem.

318 1dem, Imne, XV, 88-90, p. 284 / Idem, 92.

319 1dem, Imne, XV, 96, p. 284 / Ibidem.

329 1dem, Imne, XV, 103-108, p. 284-286 / Idem, p. 92-93.

53



Imnul 19 discutd prezenta energeticd a Treimii In
fiinta noastra pornind de la realitatea care ar trebui sd ne fie
cotidiana, familiara fiecarui crestin in parte si anume: de la
simgirea harului in fiinta noastra.

Scrie Simeon: ,,Cine avand harul Duhului (tnv yapwv
tob IIvedpatog) in inima, nu a primit salasluirea in el a
maritei Treimi, Care il lumineazi si il face dumnezeu?”*'.

Prezenta constientd / constientizata a harului in fiinta
noastra, ca un rezultat direct al vederii extatice, inseamna
simtirea salasluirii interioare a Treimii. Continuand cu
asertiunea, ca harul Treimii (xapit. thc TpLadoc) este cel
care ne face dumnezei’>?, intelegem foarte clar, ca Simeon e
constient de actul sinergic al indumnezeirii, stipuland astfel
o constientd universald a procesului de Indumnezeire
personald a crestinilor ortodocsi.

Pentru ca, la Simeon vederea dumnezeiasca are
caracter relational si paradoxal, pentru ca e de fapt existenta
simultana a Treimii Tn noi prin lumina Sa §i a noastra in
comuniunea cu Treimea, prin vederea slavei Sale.

Realitatea simtirii harului face parte din fundamentul
starii de constientd, de constientizare foarte adanca a
indumnezeirii personale. Dumnezeii sau Sfintii se nasc in
cunostintd de cauzd, traiesc foarte tainic si personal
indumnezeirea, pentru ca trdiesc cea mai mare comuniune
interioara cu Dumnezeul treimic.

In Imne 19, 74, Simeon defineste procesul
indumnezeirii drept faptul de ,,a liturghisi (Aertovpyeiv) [lui
Dumnezeu] in curatia inimii si intru curatia constiin‘;ei”3 3,

Inima (kopdle) si constiinga (ovveldnoig) de care
vorbeste Simeon vizeaza centrul intregii fiinte a celui
credincios, abisul unde are loc comuniunca noastra cu
Dumnezeu.

Curatirea launtricitatii noastre se produce prin
coborarea harului in noi, care este iradierea vie, permanenta
a Treimii dar harul lui Dumnezeu ne sfinteste si in acelasi
timp depaseste toate cele ale noastre si, prin el, Treimea ne
atrage la Sine.

Tocmai de aceea spune Simeon: ,,Dacd ai fi vazut
(€Beaow) pe Hristos, daci ai fi luat (éAaPec) Duhul, si daca ai

321'3C 174, Imne, XIX, 53-55, p. 98 / Idem, p. 118.
322 1dem, Imne, XIX, 56, p. 98 / Ibidem.
323 Idem, Imne, XIX, 72, p. 100 / Ibidem.
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fi fost adus (mpoomvéxénc) de cei Doi la Tatdl”***, am

cunoaste cele pe care el ni le spune si ne-am da seama ca
ipostaza de liturghisitor al Treimii este lucru ,,mare si
cutremurdtor, mai presus de orice slavd [omeneascd],
stralucire, stipanire si putere [trecitoare]”>>.

Observam ca pentru Simeon indumnezeirea este
ocupatia centrala a intregului univers si ca ea este sinonima
cu starea de liturghisire interioard, de slujire §i preamarire
launtrica a Treimii.

Relatia omului credincios cu Treimea nu este numai
cel mai viu fior teologic si cea mai proprie narare a prezentei
lui Dumnezeu in creatie, ci, in primul rand, este o viata
teologica, un continuu banchet al fericirii duhovnicesti,
pentru care fiecare clipd Tnseamnd o noud bucurie si
descoperire a maretielr coplesitoare, cutremuratoare a
Treimii.

Cunoasterea duhovniceasca e o celebrare, o sarbatoare
a minundrii de Dumnezeu. Imnul 21 vorbeste despre
cunoastere ca despre o invatare a noastrd de catre Treime,
prin lumina dumnezeiasca: cei ce vdd pe Dumnezeu, ,,au
invatator (8udaokadov) pe Duhul, si nu au nevoie sa invete de
la oameni, ci fiind luminati (Aepmopevor) de lumina Lui,
privesc pe Fiul, vad pe Tatal si se inchind Treimii in
persoane, unui Dumnezeu unit prin fire (lvwpévov tf ¢puoeL)
in mod negrait”**°.

Se observa faptul cd Simeon accentueaza comuniunea
si relatiile interpersonale la nivelul Treimii si, in acelasi
timp, accentueaza faptul ca Duhul ne duce prin Fiul la Tatal
si ne introduce astfel in comuniunea cu Treimea.

Dacda in latura apologetica a triadologiei sale
accentueza problematica unitatii Treimii, in latura
doxologica insa Sfantul Simeon vorbeste despre reala
comuniune a celui credincios cu Treimea prin vederea slavei
Sale si de o reald initiere a sa, prin extaz, in dumnezeiasca
viata si iubire dintre persoanele Treimii.

Asadar, cunoasterea duhovniceasca este luminare, e
descoperire  dumnezeiasca  pentru  cel  credincios.
Triadologia, dupa cum intelegem din discursul simeonian,
este o dogma pe care o putem experia daca traim vederea
luminii dumnezeiesti.

324 I1dem, Imne, XIX, 68-69, p. 98-100 / Ibidem.
325 Idem, Imne, XIX, 71-72, p. 100 / Idem, p. 119.
326 1dem, Imne, XXI, 102-107, p. 138 / Idem, p. 130.
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Ea nu este numai un expozeu veritabil al Traditiei, ci
si o tainicd luminare si o realitate dumnezeiasca la care
accedem, o coabitare interioara cu Treimea, pentru ca
Treimea Se saldsluieste 1n noi prin harul Ei si prin aceasta ne
ridica la Sine.

Cei care acced prin Duhul la cunoasterea Treimii vad
slava lui Dumnezeu si nu au reflexe de cautitori curiosi’?’ in
cele de taina ale lui Dumnezeu. Experienta duhovniceasca
distruge din fasa tendinta de cerebralizare a tainei Treimii.

Pentru omul duhovnicesc Treimea nu este un obiect
de cercetare distant i care nu are nicio legdtura cu sine, ci
este insasi sursa de viatd a omului duhovnicesc, pentru ca el
traieste in comuniune adanca cu Treimea.

Dar in comuniunea cu Dumnezeul treimic se intra ca
raspuns la initiativa Sa mult-iubitoare fatd de noi. Si de
aceea nu ne aducem numai pe noi la El, ¢i vrem sa aducem
intregul comos ca sd se implineascd intru slava lui
Dumnezeu.

Pentru ca materia este o structura cu fundament
rational si spiritual s1 are drept sens induhovnicirea,
transfigurarea ei, trupul nostru fiind format din aceasta
materie, prin vederea slavei Sale noi personalizdm si sfintim
in noi materia trupului nostru si aceasta iradiere a luminii
dumnezeiesti se Intinde si la ceea ce este in jurul nostru.

Simeon recunoaste pe cei care cunosc prin luminare
dogma si adevdarul Treimii pentru ca acestia pot sd dea
detalii despre aceasta realitate din descoperirea Treimii 1n
fiinta lor.

In debutul Imnului 31, 13udand Prea frumoasa Treime,
Périntele nostru afirmd initiativa Treimii in descoperirea
personald a credinciosilor si faptul ca in extaz este vazuta
frumusetea dar nu si fiinta Treimii*>*.

Fiinta mai presus de fiinta (obolg vmepovotog) a lui
Dumnezeu este necunoscuti atit Ingerilor cat si
oamenilor’>’. Lumina Treimii este insi realitatea de care ne
impartdsim Tn mod extatic si acesta este subiectul pe care
Simeon a vrut sa il clarifice in Intreaga sa opera.

Realitatea vederii s1  posibilitatea vederii  lui
Dumnezeu de catre orice crestin in parte este chintesenta
teologiel simeoniene. /mnul 33, avand drept prolegomena o

327 1dem, Imne, XXI, 495, p. 168 / Idem, p. 138.
328 1dem, Imne, XXXI, 1- 6, p. 384 / Idem, p. 191.
329 I1dem, Imne, XXXI, 6, p. 384 / Ibidem.
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marturisire triadologicad extinsa, pune lumina Treimii fatd in
fatd cu realitatea omului facut dupa chipul si asemanarea lui
Dumnezeu™".

Omul dintai, ca si otpovblov elteréc (vrabia umild),
alias dpakovta (sarpele) cel vechi si mare, au cazut pentru ca
au pierdut lumina Treimii™'. Experierca din nou a
comuniunii cu Treimea, in Bisericd, este consecinta vederii
luminii Treimii si a simtirii harului in fiinta noastra, care ne
da sa trdim o relatie paradoxala cu Dumnezeu, prin care
Treimea este Tn noi prin slava Sa si noi in slava Treimii,
fiind impreuna cu Treimea.

Vederea luminii este o realitate interioard irepresiva
pentru un trditor al ei. Lumina scanteiaza asupra sufletului si
trupului nostru si le face si striluceasci® . Bineinteles,
fiinta noastra plina de lumind nu straluceste o lumina pe care
sd o vada toti (e vorba de lumina necreata aici), ci in primul
rand o vede cel care o traieste si alti oameni duhovnicesti,
care l-ar vedea pe extatic in timpul vederii sale. Traitorul
luminii se vede invadat de lumina si in lumina vede tainele
lui Dumnezeu, ceea ce vrea Dumnezeu sa ii descopere.

Starea de constientd a extazului si, evident, de
constientizare si de rememorare a lui ¢ marcata de Imnul 34.
Vederea luminii Treimii este o ,tNv évwowy & yvWoeL
(unire intru cunoastere/ in stare de constientd),... év aioBnoel
(in simtire),...melpe (experientd) kol 6pdoer (si vedere)”>>.
Toate cele patru membre ale enunfului simeonian
catalogheaza vederea extatica drept o experientd totald si o
legatura directa cu slava Treimii.

Vederea lui Dumnezeu e o vedere fara intermediere
externd, adica nu e produsa cu ajutorul unei Puteri ceresti, ci
e o vedere directd a slavei lui Dumnezeu, prin lucrarea
Duhului Sfant.

Slava lui Dumnezeu ne dezvaluie cele ale Treimii,
pentru cd ni se descopera ,,harul Duhului, si prin El si in El
[vedem] pe Fiul impreund cu Tatal. lar [sufletul] va privi
[slava Treimii], pe cat este in stare (duvatov) a o privi. Si
astfel, prin Ei s1 de la Ei va invata in chip negrait si va grai si
va scrie toate tuturor §i vor face invataturi pe masura lui

39 1dem, Imne, XXXIII, 1-25, p. 412-414 / Idem, p. 199.
31 1dem, Imne, XXXIII, 25-26, p. 414 / Ibidem.

32 1dem, Imne, XXXIII,141-142, p. 424 / Idem, p. 202.
33 Idem, Imne, XXXIV, 16-17, p. 428 / Idem, p. 203.
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Dumnezeu (Beompeniy), aidoma cu Iinvataturile tuturor
Sfintilor Parinti de mai inainte”>**.

Simeon, dupa cum se observa in acest pasaj, vede
initiativa didascalicd cat si scrierea si editarea cartilor
teologice ca realizari post-extatice la care suntem impinsi de
Insasi Treimea si care au girul cértilor patristice anterioare.

Scrierea patristicd, cu alte cuvinte, nu este o
inventariere de date teologice pe baza unei cronologii
predeterminate, ci este o realitate care tine de omul care se
indumnezeieste si care se va scrie i edita pand la a doua
venire a Domnului.

Masura personald determind intelegerea referitoare la
cele ale luminii lui Dumnezeu si diferentiaza gradual pe
vazatorii de Dumnezeu. Aceasta nu inseamna insa, ca exista
lumini speciale pentru fiecare Sfant in parte, ci fiecare se
impartaseste de lumina neapropiatd a lui Dumnezeu pe
masura sa.

Impartasirea de Duhul Sfant, de slavi, este pentru
Simeon indiciul ci cineva este un om Sfant>>>. Acea stare de
moppnole, de indrazneald catre Dumnezeu, traduce de fapt
realitatea comuniunii cu Dumnezeu.

Avem indrazneala catre Dumnezeu nu daca suntem
lipsiti de har, de fapte bune si de vederea lui Dumnezeu si
dacd ne ascundem 1n spatele unei experiente personale de tip
lingvistic §i nu faptic, ci numai daca Dumnezeu ni S-a
descoperit s1 ni Se descopera continuu, daca simtim ca El ne
lumineazad mereu si daca simf{im neintrerupt harul Sau in
fiinta noastra.

Prezenta Treimii in noi prin slava Sa, a harului
Treimii care cuprinde si in acelasi timp depaseste toate, este
cea care ne garanteazd teologia si ne sustine starea de
Tappnoloy.

Simeon cunostea acest lucru pe de-a-ntregul, pentru
ca teologia sa era una cu experienfa sa, era pe masura
experientei sale extatice. Dar, cum experienta sa era rodul
comuniunii reale cu Dumnezeu, acesta nu vorbeste nicaieri
in opera sa despre stari de spirit subiectiviste sau fanteziste,
ci de o simfire §i experiere spirituald paradoxale a
comuniunii cu Treimea prin vederea slavei Sale.

34 Idem, Imne, XXXIV, 84- 90, p. 434 / Idem, p. 205.
33 Idem, Imne, XXXIV, 96-97, p. 434 / Ibidem.

58



Adresabilitatea cea mai proprie lui Simeon catre
Treime se regaseste in numirea lui Dumnezeu drept
duroktippoc (Tubitor de milostivire) ™.

Milostivirea lui Dumnezeu se manifesta In viata sa ca
trecere peste toate pacatele sale, pentru a-i umple inima de
strilucirea slavei Sale™’. Pentru aceastd milostivire negriita
el este arhi-mulfumitor, pentru ca stie foarte sigur, ca numai
milostivirea Treimii l-a umplut de atata har si nu faptele
sale.

Observam destul de limpede cum Imnele 44 si 45
debuteaza doxologic vizavi de Treime, pentru a se
transforma 1n evidentieri foarte condensate ale dogmei
triadologice. Primeaza bucuria, recunostinta, mulfumirea
pentru harurile revarsate in fiinta sa de Preacurata Treime si
acestea se transforma deodata intr-o teologie concisad asupra
realitatii persoanelor treimice si a relatiilor vesnice dintre
ele.

Simeon evidentiaza dorinta lui Dumnezeu de a avea
credinciosi cu o Sovielav yvmolav, cu o slujire reald,
adevirata®®. Acestia sunt cei care primesc in inima lor pe
Tatal, pe Fiul si pe Sfantul Duh in chip constient, in fiinta
lor, pe Treimea care locuieste (oikolvta) si umbla
(enmepimatodvte) Impreund cu ei> .

De fapt fulminantul /mn 58 nu cere nimic altceva,
decat prezenta reald a lui Dumnezeu in orice ortodox, care
este botezat crestineste in Biserica lui Dumnezeu.

Dupa cum s-a putut constata, Sfantul Simeon
vorbeste cu indrazneald cu Treimea, pentru ca este
Dumnezeul 1ubirii sale, al inimii sale, pentru ca are o
comuniune reala si paradoxala cu Dumnezeu.

El este doxologic si cu totul recunoscator fata de Ea,
se simte cel mai nevrednic fatd de darurile Ei dar in acelasi
timp simte si urmeaza ce il invatd Treimea. El vorbeste ca
un rob al iubirii Treimii, ca un prieten al Stapanului, ca un
teodidact care a facut din viata sa teologie si1 din teologie una
dintre cele mai incurajatoare invitatii la experierea personala
a prezentel lui Dumnezeu.

36.9C 196, Imne, XLV, 1, p. 102 / Idem, p. 244.

337 Idem, Imne, XLV, 1-3, p. 102 / Ibidem.

338 1dem, Imne, LVIIL, 209, p. 294 / Idem, p. 295.

39 Idem, Imne, LVIII, 205-208, p. 292-294 / Idem, p. 294-295.
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Orice aliniere a sa cu extremismul, cu dezechilibrarea
psihica sau cu teologia frazeologica nu vine decat din partea
unor oameni care nu au experiat credinta ca pe un drum spre

vedere, ci pe ca o forma istorica de epistemologizare si
repertoriere a Traditiei Bisericii.
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Hristologia

2. 3. Vederea slavei lui Hristos si calea
indumnezeirii

Am putea spune de la inceput, anterior unei analize
textuale laborioase, ca relatia Sfantului Simeon cu Hristos
este tema centrald a teologiei sale, de unde se trece in mod
abrupt spre teologia slavei. Acest lucru ne devine evident
chiar si numai la o citire frugala a operei sale.

Persoana lui Hristos este cea care absoarbe intreaga
atentie a lui Simeon iar Simeon vorbeste cu Hristos si despre
El, percepandu-L deopotriva personal, in interiorul fiintei
sale dar in acelasi timp si in mod obiectiv, ca Pantocratorul,
ca Cel care tine toate si este fundamentul interior al intregii
creatii vazute si nevazute.

Raportarea personala s1 in acelasi timp obiectiva,
realistd a lui Simeon la persoana lui Hristos este cea mai
adanca experienta si cunoastere a vietii sale.

Acest lucru vrem sa il subliniem de la bun inceput,
pentru ca sa nu se considere comuniunea lui Simeon cu
Hristos drept o realitate de domeniul strictei subiectivitati,
care nu are nimic de-a face cu Hristos ca persoana reala,
obiectiva, Care este Capul Bisericii si Atottiitorul,
Pantocratorul intregii existente.

Centralitatea persoanei lui Hristos in teologia
Sfantului Simeon nu porneste de la faptul ca Parintele nostru
are o inifiere exclusivd, de tip textual, in hristologia
Scripturii si a Parintilor anteriori, c¢i pentru cd Simeon a
vazut slava g1 frumusetea lui Hristos in mod extatic.

Hristosul Iui Simeon este Hristosul Bisericii, Cel mai
presus de toate, dar este si Domnul vietii sale in acelasi timp,
cu Care acesta este Tn comuniune, pana la a nu mai trai el, ci
Hristos traia in Simeon.

Vom prezenta in aceastd sectiune iconomia mistica a
lui Hristos, despre care ne vorbeste Simeon, minunea
continud care se petrece cu cei care se indumnezeiesc §i, in
cadrul careia, fiecare retraieste in mod personal toatad
iconomia mantuirii traitd de Hristos in umanitatea Sa.
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2. 3. 1. Nasterea lui Hristos in experienta personala

Discursul 5 etic atacda o problemd spinoasa pentru
orice generatie de credinciosi si de teologi care se posteaza
vizavi de Sfintele Taine s1 de experienta mistica pe terenul
neracordarii personale, prin har, la viata lui Dumnezeu.

Sfantul Simeon discuta aici falsa atitudine ortodoxa a
celor care, spun ca au in ei pe Duhul lui Dumnezeu in chip
nestiut / inconstient (&yvwotwe)**’, pe care L-au primit de la
Botez, dar cd nu au nicio evidentd interioara a Lui prin
vedere (Bewple) si descoperire (dmokaAOyer), ¢i L-au primit
si il tin in ei numai prin credintd (mlotel) si gand
(hoytop®)™*', adicd printr-o atitudine interioard care nu
atinge deloc experienta extaticd a slavei.

Simeon demonteaza pas cu pas afirmatiile oponentilor
sdi, care, dupa cum se observa, aveau o relatie intelectualista
si nu una harica cu Dumnezeu.

Comentand Gal. 3, 27 (versetul de la care Simeon 1si
incepe contraofensiva teologicd), Parintele nostru spune ca
Hristos, Cel cu care ne imbracam la Botez (o imbracare
reald, tainicd), fiind Dumnezeu adevarat si om adevarat, a
venit s il facd pe om dumnezeu prin dumnezeirea Lui**.

Indumnezeirea noastrd, accentueaza Simon, se
produce prin trupul cel indumnezeit (Sie Tfi¢ Oewbelomng
{womolel) al lui Hristos si prin aceasta nu il mai cunoastem
pe Hristos ca om, ci ca Dumnezeu desdvarsit cunoscut in
doua firi*®.

Indumnezeirea (feomoldv) omului este o realitate
pentru toate veacurile, pentru ca Hristos ne indumnezeieste
,.prin dumnezeirea Sa si nu doar prin trupul Sau”**.

Potrivit dogmei hristologice, unde persoana lui
Hristos nu se imparte datoritda doimii firilor din ipostasul
Sau’*, Simeon puncteazi fara drept de apel, cd noi ne-am
imbracat la Botez cu Dumnezeu, cu Hristos Dumnezeu si ca

Al e - < 346
imbracarea cu Dumnezeu a fost resimtita de fiinta noastra™".

#0°5C 129, Disc. etice, V, 1, p. 78 / Ica jr. 1, p. 247.

3! Idem, Disc. etice, V, 2-13, p. 78-80 / Idem, p. 247-248.
32 Idem, Disc. etice, V, 14-35, p. 80-82 / Idem, p. 248.

3 Idem, Disc. etice, V, 38-41, p. 82 /Idem, p. 249.

3% Idem, Disc. etice, V, 58-59, p. 84 / Ibidem.

3% Idem, Disc. etice, V, 59, p. 84/ Ibidem.

34 Tdem, Disc. etice, V, 59-68, p. 84 / Ibidem.
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Daca spunem ca imbracarea cu Hristos e o metafora,
rezultd din silogistica simeoniand, ca Botezul nu e o Sfanta
Taina, ci doar un simbol. Cei care nu simt ca Hristos este in
ei, desi s-au botezat ortodox, sunt pentru Simeon vekpolL kot
youvot, adicd morti si goi>*.

Imbrdcarea in Hristos este pentru Simeon prima parte
a ecuatiei nasterii noastre duhovnicesti. Legandu-se de
celebrul text pnevmatologic de la I Tes. 5, 19, Simeon spune
ca adresa acestui verset sunt cei care au Aapmadar, candela /
torta®™, care ,kalopévne kel dotpdmtor éxovone 1O G&C”
(arde si are o lumina stralucitoare)™®.

Traducdnd expresia in fraza urmatoare, Simeon spune
ca versetul paulinic este o incurajare pentru cei care vad in ei
insisi pe Duhul, care arde si i lumineaza®*° si nu un indemn
moral fara vreo acoperire in fiinta noastra sau o referinta la o
realitate interioara, care nu e decat o proiectie mentala.

Opozantii considera marturisirea teologicda a lui
Simeon drept o blasfemie, pentru cd, in conceptia lor
fundamentata pe In. 1, 18, Dumnezeu e nevazut pentru cei
credinciosi®'.

Citatiile simeoniene duc la un rezultat contrar,
ajungandu-se la concluzia ca Evangheliile vorbesc despre
vederea lui Dumnezeu si cd vederea lui Dumnezeu e pe
masura puterii (Suvatdv) omului de a-L vedea®?. Potrivit cu
Mt. 5,8, F. Ap. 5,4, In. 14, 21 si I In. 4, 20, Simeon arata ca
unde e curdtfia si pazirea acrivicd a poruncilor acolo este si
vederea lui Dumnezeu, de unde vine iubirea desavarsita®>.

Pentru ca vom avea o sectiune in care vom analiza
relatia dintre Botez si extaz, unde vom atinge distinctia —
mult mai evidenta la Simeon — dintre ce primim in Botez si
ce primim in extaz, vom ramane in aceastd secventd a
lucrarii noastre, numai la fundamentarea realitatii
duhovnicesti a nasterii noastre in Hristos.

In Discursul 8 etic, avandu-se in vedere silisluirea in
noi a lui Hristos si a Duhului, a Treimii la Botez, Simeon

prezintd nasterea noastra duhovniceasca constientd, produsa

347 Idem, Disc. etice, V, 72-73, p. 84 /Idem, p. 250.
38 Idem, Disc. etice, V, 78, p. 84 / Ibidem.

3% Idem, Disc. etice, V, 80, p. 86 / Ibidem.

350 [dem, Disc. etice, V, 82-83, p. 86 / Ibidem.

31 [dem, Disc. etice, V, 83-90, p. 86 / Ibidem.

332 [dem, Disc. etice, V, 106-107, p. 86/ Idem, p. 251.
333 Idem, Disc. etice, V, 108-135, p. 86-88 / Ibidem.
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de o0 8pdoog ovpaviog (roud cereascé)354, adica de 1ubirea lui
Dumnezeu unitd cu o lumind negraita (dppntw ¢wtlL), care
cade in chip duhovnicesc, aidoma unui fulger in inima
noastrd si devine un mdérgdritar frumos®”. Margaritarul
tubirii lui Dumnezeu va spori in noi zilnic, prin renuntarea
la noi Insine si1 prin implinirea poruncilor, in asa fel incat va
deveni o minune a minunilor (Badpo Bovpdtwy)>>’.

in alegoria prizonierului, unde Simeon arati diferenta
de grad dintre extaz si silisluirea in Imparatia lui
Dumnezeu, precizeaza cd extazul, ,,aceasta rapire a mintii
(epmaym Tod voog) nu este a celor desavarsiti (tedelwv) ci a
incepitorilor (Gpyaplwv)”>.

lesirea la [umina (din inchisoarea nevederii lui
Dumnezeu) sau vederea primului extaz inseamnd prima
luare de contact cu slava lui Dumnezeu.

Dar a vedea lumina nu e desavarsirea ci inceputul
desavarsirii, pentru cda desdvarsirea Inseamnd a sta
necontenit 1n slava lui Dumnezeu.

Tocmai de aceea, Simeon vorbeste de marirea
deschizaturii in aceastd alegorie, a lui 6my, de lumina tot
mai mare pe care incepe sa o vada cel care se curdfeste de
patimi, situatie in care ,,obisnuinta (| ouvwnfewx) tot mai
mare cu vederea luminii sterge acea uimire mici”>® a
extazului initial.

Cresterea  duhovniceasca presupune infelegerea
experimentala a faptului, ca ,,exista altceva mai desavarsit si
mai inalt decit starea (kataotooewc) si vederea (Bewplog)
aceasta™”’, decat primul extaz pe care l-am avut.

Vederea luminii din ce in ce mai mult ne mareste
repulsia interioara fatd de temnita (tnv ¢uiaknv) intunecata
a mintii, care nu vede lumina si in aceastd situatie suportam
cu mare greutate convivialitatea cu privarea de slava Sa*®.

Insd primul extaz avut este fundamentul vietii
duhovnicesti, este Inceputul vietii duhovnicesti, ca relatie
personald, constienti cu Dumnezeu. In absenta sa, orice
auto-intitulare ca om duhovnicesc sau parinte harismat este
o fictionalizare a propriei noastre interioritati si o insolenta

3% Idem, Disc. etice, VIII, 79, p. 206 / Idem, p. 301.

355 Idem, Disc. etice, VIII, 79-82, p. 206-208 / Ibidem.

356 Idem, Disc. etice, VIII, 82-92, p. 208 / Idem, p. 301-302.
378C 122, Disc. etice, I, 12, 338-339, p. 296 / Idem, p. 160.
338 Idem, Disc.etice, I, 12, 365-369, p. 298 / Idem, p. 161.
3% Idem, Disc.etice, 1, 12, 375-377, p. 300 / Ibidem.

%9 1dem, Disc.etice, I, 12, 413-415, p. 302 / Idem, p. 162.
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si dezgustatoare afirmare personald, in fata celor care stiu in
mod autentic aceste realitati dumnezeiesti. Tocmai de aceea
Simeon numeste primul extaz ,,un inceput al celor ce se
introduc in evlavie si care acum (&pti) s-au dezbracat
(&modvoapévwr) pentru luptele virtutii”>®'.

Adverbul apt. pe care il foloseste Simeon in fraza
citatd anterior, se traduce, fara echivoc in limba romana, cu:
chiar acum, tocmai acum. Simeon l-a folosit intentionat in
fraza, pentru cd, dupa pdrerea noastra, a vrut sa indice
concomitenta dintre curatirea incipienta de patimi si
vederea extatica. Cand ajungem in mod real, si nu inchipuit,
sd ne curdfim de patimi intr-o anume masurd, ajungem sa
vedem Ilumina lui Dumnezeu, ca un extaz repede,
neprevazut.

Ierminia noastra nu este o fortare a textului simeonian.
Sfantul Simeon continud prin a spune, cd dupad aceastd
Becwplav, dupd nasterea noastra duhovniceasca intru
constienta (ca sd fim proprii stilului simeonian), urmeaza
,,ani [indelungati] fara intoarcerea (dvemotpodwe) la vederea
aceea”*.

Cautarea indelungata, cu dor, cu mult discerndmant si
prin multd asceza a luminii vazute la inceputul vietii noastre
duhovnicesti, e rasplatita — spune Simeon 1n acelasi context
— de vederea si mai mare a luminii si a tainelor pe care ea le
aduce in noi, pana intr-acolo incat ne obisnuim cu lumina
dumnezeiasca si triim coexistenta (ouvov) ei’®.

Dar pana la coexistenta neintreruptd cu lumina inca
din viata aceasta, trebuie sa existe prima lucire/ stralucire a
luminii in fiinta noastra. Trebuie sa existe asadar nasterea
intru constienta prin slava Treimii.

In Discursul 1, 10 realitatea nasterii noastre
duhovnicesti sau a lui Hristos in noi, devine o zamislire a lui
Hristos de catre noi insine. Spune Simeon, ¢ nu Il zimislim
otrupeste, aidoma cum L-a purtat (ouvélaPev) Fecioara si
Nascatoarea de Dumnezeu, ci duhovniceste (Trevpatik®dg) si
fiintial (oboLwd@c)”*** pe Hristos.

%1 1dem, Disc.etice, I, 12, 416-417, p. 302 / Ibidem.

32 1dem, Disc.etice, 1, 12, 418, p- 302 / Ibidem.

363 1dem, Disc.etice, I, 12, 418-426, p. 302 / Idem, p. 162-163.
%% Idem, Disc.etice, I, 10, 17-19, p. 252 / Idem, p. 143.
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Zamislirea lui Hristos are loc in inima noastrd’®, dar,
potrivit II Cor. 4, 7, avem in noi si comoara (8noovpov),
adica pe Duhul Sfant**°.

Facand aceasta noud augmentare la realitatea
prezentei lui Dumnezeu in noi, Simeon ne cere sa gandim la
prezenta Treimii in noi si nu la un Hristos separat de Treime.
Atunci cand auzim vorbindu-se de Hristos in noi, spune
Simeon, trebuie sd intelegem ca impreuna cu Hristos este in
noi si Duhul, dar si Tatal, pentru ca Sfanta Treime este
consubstantiald (6poototov) si inseparabild (Gxwprotov )**.

Zamislirea lui Hristos in inima noastrd se face insa
prin credinta din tot sufletul in Sfanta Treime, printr-o
credinta deplind si prin cdinta fierbinte ®®.

Credinta si pocdinta fac din sufletele noastre niste
TopOevoug dmAadn (fecioare curate) si in astfel de suflete
apare roua din cer, izvorul cu apa de viatd nemuritoare, focul
cel dumnezeiesc, adica prezenta in noi a Preasfintei

. .369
Treimi™™".

Inceputul vietii duhovnicesti constiente si reale, in
concluzie, este vederea slavei lui Dumnezeu §i umplerea
noastrda de harul Treimii. Simeon accentueaza
imposibilitatea existentei unei relatii cu Dumnezeu fara
constienta coplesitoare a acesteia §i prezintd inceputul
indumnezeirii noastre ca un act al Treimii si ca o simtire a
energiei Treimii in noi ingine.

Hristos este impreuna cu Tatél si cu Duhul in fiinta
noastra si aceasta Inseamna prezenta energetica a lui
Dumnezeu in noi. Insi, prezenta lui Hristos in noi nu Il face
prizonierul nostru, pentru ca El este si mai presus de noi.
Sau tocmai pentru ca e mai presus de toate vine si Se naste si
in noi, pentru ca sa ne ridice pe noi la El

Realismul duhovnicesc pe care il degaja teologia
simeoniand este legat in mod fundamental de realitatea
dumnezeiasca a harului si a contactului extatic, nemijlocit cu

Dumnezeu’’".

%% Idem, Disc.etice, I, 10, 20, p. 254 / Ibidem.

3% 1dem, Disc.etice, I, 10, 27, p. 254 / Idem, p. 144.

367 Idem, Disc.etice, I, 10, 29-38, p. 254 / Ibidem.

368 1dem, Disc.etice, I, 10, 39-40, p. 254 / Ibidem.

369 Idem, Disc.etice, I, 10, 42-51, p. 254-256 / Ibidem.

37 Domnul Dorin Ilelciu, intr-un articol evaluator la viata si mistica Sfantului
Simeon, puncta foarte bine atdt prezenta lui Hristos in viata lui Simeon cat si
constientizarea acestei prezente dumnezeiesti a lui Hristos in el: ,,Mintea devine
stralucitoare ca Hristos, pentru ca nu mai e despartita de El, ci prin ea lucreaza,
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2. 3. 2. Moartea si Invierea lui Hristos in
experienta personala

In Cateheza 13, Sfantul Simeon discuti aceste realititi
in mod concis si programat. El doreste sa arate monahilor de
sub conducerea sa in ce constd taina Invierii lui Hristos in
fiinta noastra’>’".

Aceastd avaotooewv, inviere a lui Hristos are loc
numai in cei care si-o doresc, spune Simeon, in cei care se
sarguiesc sa o aiba, sd o trdiasca si ea se petrece neincetat, in
chip tainic (Wvotikdc) in acestia®’>.

Hristos, pe care L-am primit la Botez si pe care L-am
constientizat in noi, prin vederea luminii dumnezeiesti, in
primul nostru extaz, Se ingroapd (6antetor) in noi ca intr-un
mormdnt ( €v wnuett), spune Simeon, si invie (€aviotatol),
unit fiind cu sufletele noastre®”.

Dar pentru a ajunge la moartea si invierea lui Hristos
in noi, trebuie sd participam la Patimile (tdv mabnuotwy)
Sale. Participarea la suferinta Domnului se face prin iesirea
din lume si intrarea In mormantul pocdintei si al smereniei.
Trebuie sd asteptdm in acest mormént invierea noastra,
pentru ca numai aici se petrece adevarata 1Inviere
duhovniceasca®”".

Invierea noastrd este o inviere impreuni cu Hristos
(obv 1@ Xpot®)’”. Invierca aceasta e reald si nu
frazeologicd pentru Simeon, pentru ca cel care invie cu
Hristos, impreuna cu El, din mormantul pocaintei, vede inca
de acum slava Invierii Lui tainice (thy 66av Thc pvoTLkic
o0TOD &vocoro'coewg)376.

In cateheza pe care o discutim nu avem decat o
confirmare a faptului ca nasterea, moartea si invierea lui
Hristos 1n noi e tot una cu vederea luminii dumnezeiesti si ca
pocdinta s1 credinta, intreaga noastra sfortare spre a fi proprii

iradiaza, cugetd Hristos, desi Simeon stie si de sine, cici el simte, avand mintea lui
Hristos ca minte a sa”, cf. Dorin lelciu, Sfantul Simeon Noul Teolog —Mistic bizantin,
in rev. Credinga Ortodoxa 111 (1998), nr. 1-2, p. 147.

371'SC 104, Cat., X111, 35-36, p. 192 / Icd jr. 2, p. 173.

372 Idem, Cat., XIII, 36-37, p. 192 / Ibidem.

373 Idem, Cat., XIII, 38-39, p. 192 / Ibidem.

3 Idem, Cat., XIII, 48-50, p. 194 / Ibidem.

375 Idem, Cat., XIII, 54, p. 194 / Ibidem.

376 I1dem, Cat., XIII, 54-55, p. 194 / Ibidem.

67



lui Dumnezeu sunt patimile lui Hristos in noi, Tmpreuna-
patimire cu Hristos, pentru ca sa inviem intru El si sa vedem
slava persoanei Sale divino-umane.

Pentru a fi inteles corect de auditoriul sdau, Simeon
precizeaza ca invierea lui Hristos de care vorbeste el este de
fapt invierea noastra’’’. Dar aceastd inviere si slava a lui
Hristos se arati intru noi prin invierea lui Hristos in noi’’®,
prin aceasta vedere extatica constienta.

Invierea noastrd este invierea sufletului nostru®”. Si
invierea este 0 évwolc, 0 unire a noastra cu Via!;a380. Sufletul,
precizeaza Simeon, sufletul nostru mort, nu poate sa invie de
la sine din moartea sa duhovniceasca, din patimile sale, daca
,hu se uneste In chip negrdit si neamestecat cu Dumnezeu,
Care este viata vesnica™"' .

Pentru ca sa inviem Tmpreund cu Domnul trebuie sa
avem o unire cu El intru constientd (év yvdoel), vedere
(bpdoet) si simtire (eiobroer)’®*. Toate cele trei calificative
ale vederii, care sunt propuse noud spre intelegere, In
afirmatia simeoniana, releva faptul ca unirea cu Dumnezeu e
reald s§i este constientizatd personal, aceasta e inteleasa
partial, este extaticd si in acelasi timp se repercuteaza
deopotriva in sufletul si trupul celor care o traiesc. Sufletul
nu traieste vederea dumnezeiascd, prezenta luminii
dumnezeiesti in distantare fata de trup, ci trupul participa la
realitatea harului dumnezeiesc.

Fara unirea cu Domnul, fara aceasta unire extatica,
Simeon afirma — si pe buna dreptate — ca sufletul este mort
(vexpa), desi este voepa kol Tf ¢puoer aBavatoc (dupa firea
sa, rational si nemuritor)383 . Sufletul nostru nu poate sa
atingd invierea duhovniceasca si vederea luminii doar pentru
ca are posibilitatea de a gandi si de a intelege realitatea, ci
numai daca acesta se uneste cu Domnul incepe sa vada si sa
simta cu adevarat cele duhovnicesti.

Simeon continud explicatia teologica prin prezentarea
celor trei calificative ale vederii ca fiind interdependente.
Astfel, spune el, cunoasterea extatica, acest yvaoig extatic

377 Idem, Cat., XIII, 56-57, p. 194 / Ibidem.

378 Idem, Cat., XIII, 61-64, p. 194 / Ibidem.

37 Idem, Cat., XIII, 65, p. 194 / Ibidem.

30 1dem, Cat., XIII, 65-66, p. 194 / Ibidem.

¥ 1dem, Cat., XIII, 69-70, p. 196 / Idem, p. 174.
2 1dem, Cat., XIII, 70-71, p. 196 / Ibidem.

% Idem, Cat., X111, 71-72, p. 196 / Ibidem.
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pe care il discutam, nu este fard opacewg, fard vederea
extatica®™.

Cunoasterea si vederea extatica se produc in acelasi
timp. Ce vezi, cunosti §i ce cunosti este 0 urmare a vederii
extatice. Dar nici vederea (0paoic) nu este fard alobnoewg
(simtire)’®. Ce vedem in extaz simtim cu sufletul si lumina
ne inunda si trupul.

Dacda 1in cadrul experientei neduhovnicesti, a
experientei trupesti (dupa cum o numeste Sfantul Simeon),
putem sd simfim ceva, ca orbii spre exemplu, fard sa si
vedem acel lucru la propriu®®, in cele duhovnicesti insa, ,.u
€lg Bewplow €ABN O vodg TQVY LTEP €vvolay, THG WLUOTLKTAG
evepyelog ook ailoBovetor” (dacd mintea nu ajunge pana la
vederea celor mai presus de minte, nu simte lucrarea

. 387 . . . .
duhovniceascd)™'. Simgirea celor duhovnicesti este

rezervatd celor care au vizut lumina extatica®™.

Simeon incitd pe ucenicii sai la adevdrata traire a
invierii lui Hristos, spunandu-le cd multi oameni cred in
invierea Domnului, dar foarte putini sunt cei care o au in ei
insisi si o privesc in chip curat (BAémovtec kaBopdc)®™ .

Cei care au trait-o 1n ei insisi sunt cei care se inchina
cu adevirat Domnului, ca Sfant si Domn al lor”"° si acestia
stiu continutul interior al cantdrii: ,,Invierea lui Hristos
vazand (Becoapevolr), sa ne inchinam Sfintului Domnului
Iisus, Unuia, Celui fara de pacat.. 239

Invierea Domnului din mormant, cea istoric, spune
Stantul Simeon, pe care Scriptura o indicad prin absenta
trupului Domnului din mormént, nu a fost vazuta de
nimeni’”*.

Martorii invierii sunt martorii vederii lui Hristos
inviat, Care li se aratda in fata lor, dar nu martorii
evenimentului dumnezeiesc al invierii, ai clipei cand ea s-a
produs, dupd cum au fost prezenti la Schimbarea Sa la fata,

pe Tabor, cei tre1 Apostoli.

% Idem, Cat., XIII, 72-73, p. 196 / Ibidem.

3% Idem, Cat., XIII, 73, p. 196 / Ibidem.

3% Idem, Cat., XIII, 75-77, p.196 / Ibidem.

37 Idem, Cat., XIII, 78-79, p. 196 / Ibidem.

3% Idem, Cat., XIII, 80-81, p. 196 / Ibidem.

% Idem, Cat., XIII, 90-92, p. 196 / Ibidem.

3% 1dem, Cat., XIII, 92-93, p. 196-198 / Ibidem.
31 1dem, Cat., XIII, 98-100, p. 198 / Idem, p. 175.
92 Idem, Cat., XIII, 104-105, p. 198 / Ibidem.
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Minunea insa, care se poate produce in fiecare dintre
noi, spune Parintele nostru, este aceea ca acum, in fiecare
dintre cei care credem poate avea loc invierea lui Hristos, si
nu numai o dati, ci in fiecare clipa®-.

Invierea lui Hristos, pe care o cantam si o credem, o
experiem atunci, cand ,,Insusi Stapanul Hristos invie intru
noi,  stralucind  (Aepmpodopoivtog) si  scanteind
(@meotpamtortog) cu  scanteierile  nestriciciunii i
dumnezeirii”*** Sale.

Prezenta Duhului in noi, subliniazd Simeon, ne da
harul de a vedea pe Domnul Insusi inviind in fiinta
noastra>" si inviindu-ne si pe noi odata cu EI.

Invierea Domnului in fiina noastrd este o émddveia,
o descoperire duhovniceasca a lui Hristos in noi, o revelare
duhovniceasca a Sa in fiinta noastra, fiind vazuta cu toig
mrevdatikolg Oupoot (ochi duhovnicesti), adica cu ochii
ceruti de Mt. 5, 8.

Hristos, continud Simeon, vine in noi impreund cu
Duhul (8ue tod ITvevpwatog) si ne invie din morti (aviotd
MUaC €k vekp@v) si ne face sa-L vedem viu ((Gvtw) si intreg
(0Aov) in fiinta noastra, daruindu-ne harul de a-L cunoaste in
mod limpede (tpavdg), ca pe Cel care invie impreuna cu noi
si e preamdrit Tmpreuna cu noi, cf. Efes. 2, 6 si Rom. 8§,
1739

Aceasta inviere este a credinciosilor adevarati, spune
spre finalul catehezei Parintele nostru si nu a credinciosilor
pe jumitate (fuimotol)’’. Acestia nu vad nimic si nici nu
vor vedea nimic din cele duhovnicesti*”.

Credinta in care nu este Dumnezeu care invie pe om
este o credintd moarta™” si deopotriva cu ei, sunt morti si cei
care au o astfel de credintd fard sesizarea interioard a
prezentei lui Dumnezeu™” .

3% Idem, Cat., XIII, 106-108, p. 198 / Ibidem.

394 Idem, Cat., XIII, 109-111, p. 198 / Ibidem. PS Ilarion Alfeyev discutidnd problema
vederii Iui Hristos in teologia simeoniand spunea intr-un articol foarte doct, ca
»Simeon nu a vorbit niciodata despre vreo aparitie a lui Hristos ca intr-o imagine
vizibild, ci numai despre lumina si citeodata despre glasul lui Hristos”, cf. Hilarion
Alfeyev, The Patristic Background of St. Symeon the New Theologian’s Doctrine of
the Divine Light, in rev. Studia Patristica, vol. XXXII, Edited by Elizabeth A.
Livingstone, Ed. Peeters Publishers, Louvain, 1997, p. 235.

3% Idem, Cat., XIII, 113-114, p. 198-200 / Ibidem.

3% Idem, Cat., XIII, 119-124, p. 200 / Ibidem.

37 Idem, Cat., XIII, 125-127, p. 200 / Ibidem.

3% Idem, Cat., XIII, 127-128, p. 200 / Ibidem.

3% Idem, Cat., XIII, 138-139, p. 200-202 / Idem, p. 176.

40 1dem, Cat., XIII, 145-147, p. 202 / Ibidem.
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Sfarsitul catehezei simeoniene este TIncurajator,
intaritor, pentru cei care sunt inflacarati sa isi curateasca si
sa isi sfinteasca viata: ,,credinta Tn Dumnezeu, pururea face
viu, si, vie fiind, face vii pe cei ce se apropie de ea cu
intentie buna (Tpobécsew¢ ayadfc) si o primesc pe ea, care,
chiar si Tnainte de lucrarea poruncilor, i-a dus pe multi de la
moarte la viati si le-a aratat pe Hristos-Dumnezeu”*"".

Credinta care simte in ea miscarea harului, luminarea
dumnezeiasca si vede lumina lui Dumnezeu ¢ credinta vie si
ea ne face vii, pentru ca ea este viata noastra duhovniceasca.

Simeon, dupa cum se observa, Tmbind rationamentul
teologic cu experienta concretd a extazului, pentru a vorbi
despre tainele credintei ortodoxe. Aceste faine nu sunt o
speculatie de duzina, la indemana oricui, ci sunt o experienta
complexa, o revelare personald a vietii vesnice, pe care ti-o
daruie Treimea dumnezeiasca, in viata ta plind de dorul de
sfintenie.

Périntele nostru aratd cd dogmele credintei nu sunt
abstractiuni mintale sau repere ale unei filozofii crestine
ideologizante, ci realitati dumnezeiesti pe care le putem
experia in viata noastra, in cadrul celei mai adanci relatii cu
Dumnezeul-tremic pe care il jubim.

1 1dem, Cat., XIII, 147-151, p. 202 / Ibidem.
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2. 3. 3. iniltarea lui Hristos fin experienta
personala

O exprimare foarte realista si plastica in acelasi timp a
experierii indltarii lui Hristos in fiinta noastrd o gasim in
Discursul 4 etic. Aici Sfantul Simeon vorbeste despre relatia
Sa cu Dumnezeu, mai precis despre relatia Sa extatica cu
Dumnezeu, ca despre faptul de a fi T0 tfic 60&ng eékkpépaabol
10D Beod (spanzurat/ atarnat de slava lui Dumnezeu)**.

Cel care este spanzurat de lumina divind este, in
acelasi timp, si cel care Il doreste intotdeauna (todTny
devawe emlnrerv)*®.

A fi cu Dumnezeul pe care il vezi inseamna a-L dori
intotdeauna, a cauta si Il vezi intotdeauna. Gisirea lui
Dumnezeu nu inseamna decat sporirea necontenita a dorintei
de a-L dori si mai mult, de a fi cu El. Comuniunea cu
Dumnezeu, in cadrul unei vieti in care e prezentda lumina
dumnezeiasca, este o escaladare a oricarui termen de
comparatie.

In Discursul 3 etic iniltarea e prezentatd ca rdapire
(&pmayiiv)*™. Comentand II Cor. 12, 2, Simeon spune ci
Pavel vorbind despre ,rdpire, a ardtat mai intai [de toate]
vederea (Tfic Gpmoyfic Y Bewplov TpdTov EdHAwae)”
extatica.

Vederea dumnezeiasca este o rapire, o furare totala a
mintii de ceea ce iti aratd Duhul Sfant. Extazul este prezentat
aici nu ca o dislocare a mintii din fiinta umana, ci ca o
perplexare totald a mintii umane. Mintea este furatd, este
acaparatd, este prinsa cu totul in contemplarea luminii. Nu
mai e nimic mai important decdt vederea slavei Ilui
Dumnezeu inseamna, in definitiv, rapirea mintii de catre
ceea ce Dumnezeu ne reveleaza.

Dar texte in care Simeon vorbeste 1n mod explicit de
inaltarea noastrd Tmpreund cu Hristos in cadrul extazului
gasim, spre exemplu, in Imnul 15 si Cateheza 36.

“2.3C 129, Disc. etice, IV, 76-77, p. 14/ Icd jr. 1, p. 221.

%% Idem, Disc. etice, IV, p. 77, p. 14 / Ibidem.

4% A se vedea verbul dpmdlw siin F. Ap. 8, 39, I Tes. 4, 17, Apoc. 12, 5, unde rdpire
are sensul vadit de inaltare, luare, ridicare de catre Duhul.

45°9C 122, Disc. etice, 111, 247-248, p. 408 / Ic jr. 1, p. 204.
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In Imnul 15, 97-108 Simeon vorbeste de coborarea lui
Hristos la noi, de o coborare reald, ca sa ne inalte impreuna
cu Sine la Tatal:

,Dar fiinded Tu, dupd cum s-a spus, esti afard din
toate cate exista, si pe cei pe care i1 luminezi, i faci sa fie
afard (€wBev) din cele vazute, si asa cum Tu, ca Unul care
esti sus impreuna cu Tatal Tau, esti nedespartit de noi, ca
Unul care esti Intreg impreuna cu noi, si, desi esti in lume
totusi esti necuprins de lume — caci fiind 1n toate cate exista
esti ca Unul mai presus de toate — tot astfel, pe noi, robii Tai,
care suntem in mijlocul celor simtite si vazute, ne scoti
[€ayerc] din céte existd si ne duci sus pe de-a-ntregul,
impreund cu Tine, luminati de lumina Ta, si ne faci sa fim
din muritori nemuritori. Caci ramanand ceea ce suntem [ne
face] fii ai Tai prin har, asemenea Tie [ I In. 3, 2], dumnezei
care vid pe Dumnezeu”*".

Se observda cum Simeon vorbeste despre vederea
slavei lui Hristos ca despre o inaltare cu El spre ceruri. Nu
putem, cu alte cuvinte, ne spune Simeon, sd ne indltam la
vederea slavei lui Hristos decat impreuna cu El, Cel care
vine la noi, dar Care depdseste toate cate exista si ne ridica,
cu Sine, la vederea Sa.

In Cateheza 36, vorbind de actul iniltirii noaste cu
Hristos, Simeon 1l denumeste drept ,.taind cutremuratoare”
(bpLetov puotipLov) ™.

Aceasta taina consta in aceea ca: ,luandu-ma
(AePopevog) si indltindu-Te (aveABwv) la cer, m-ai aluat
impreuna (cuvovnyayeg) cu Tine, fie in trup, nu stiu, fie in
afara de trup, Tu singur stii, Cel care ai facut aceasta”**®,

Se observda cum Simeon combind planul istoric al
iconomiei lui Hristos cu lumea cu planul personal al
iconomiei lui Hristos in mantuirea fiecaruia dintre noi.

El vorbeste, deopotriva, de [naltarea Domnului cu
trupul la cer dar si de indltarea Domnului impreuna cu el la
cer, ca intrare in extaz.

Daca ludndu-ma  si inaltandu-Te la cer este o
exprimare a improprierii §i indltarii firit umane de catre
Hristos pe scaunul Treimii, partea urmatoare a frazei citate,
indica faptul ca vederea extaticd este o Tmpreuna indltare cu

496 3C 156, Imne, XV, 97-108, p. 284-286 / Ica jr. 3, p. 92-93.
978C 113, Cat., XXXVI, 167, p. 344 / Ici jr. 2, p. 374.
% Idem, Cat., XXXVI, 167-170, p. 344 / Ibidem.
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Hristos sau trdirea inaltarii lui Hristos de catre persoana
noastra.

Simeon, ca si Pavel, nu stie cum se petrece extazul,
cum are loc in fiinta lui. Dar e sigur ca Hristos este Cel care
stie cum se ajunge la vederea luminii, pentru cd impreuna cu
El ne indltam la vederea luminii Treimii.

Simeon trdieste uimirea inexprimabila a slavei
dumnezeiesti, acea ,,indltime nemasuratd” (T¢) GUeETPNTY
Ger)*, care 1-a facut sa se cutremure in toata fiinta lui si sa

isi jeleascd propria sa ticalosie*'”.

Indltarea noastra cu Hristos este asadar reald si nu
pur retoricd. Vederea luminii este o vedere a slavei lui
Hristos si, in acelasi timp, o inaltare cu Hristos la slava
nemasuratd a Treimii.

Orice sfortare umana, care vrea sd atingd lumina
divind este un esec, spune Simeon, atata timp cat Hristos
Insusi nu Se naste, nu patimeste, nu moare si invie in noi, $i,
nu in ultimul rand, daca nu Se inalta in noi si nu ne inalta si
pe noi in slava Treimii.

499 1dem, Cat., XXXVI, 172, p. 344 / Ibidem.
419 1dem, Cat., XXXVI, 172-175, p. 344 / Ibidem.
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Pnevmatologie

2. 4. Sfantul Dubh si vederea slavei dumnezeiesti

Desi Sfantul Simeon este Teologul Treimii si nu vede
niciodatd o persoand divina ca fiind separatd de celelalte
doud, totusi gasim in teologia sa o bogatd pnevmatologie,
dupa cum am gasit si o bogatad hristologie aplicata in cadrul
mantuirii personale, Tnsd prezentata nesistematic.

Prezenta energetica a Duhului 1n fiinta sa este amplu
discutata, deoarece Duhul Sfant este Cel care ne ridica la
vedere, la lumina dumnezeiascad, lumind care este de fapt
harul Treimii.

Insia la Simeon, Hristos este coloana vertebrald a
intregii vieti duhovnicesti si persoana Sfantului Duh nu e
vazuta niciodata ca fiind separata de Hristos, ci acolo unde e
Hristos este s1 Duhul prezent sau Hristos e vazut prin Duhul
Sau cel Sfant de catre cel credincios.

In aceasti sectiune a lucririi noastre vom prezenta
diverse ipostaze ale teologiei simeoniene, unde persoana
Sfantul Duh este prezentatd ca avand legdturda directd cu
cunoasterea  duhovniceascd si  cu vederea slavei
dumnezeiesti.

2. 4. 1. Sfantul Duh, credinta adevarata si
experienta harului

Discursul 10 etic ne prilejuieste o discutie tranganta
despre credintd si vederea slavei dumnezeiesti. Sfantul
Simeon are 1n vedere aici pe crestinii ortodocsi botezati
canonic si nu pe orice fel de credinciosi.

Vorbind despre vederea slavei lui Dumnezeu, el
spune: ,,dumnezeirea, adica harul Prea Sfantului Duh, nu se
aratd nimanui niciodatd fara credintd (o06evl ol6eTOTE SLy
TloTewg Tedavepwtal); iar dacd se aratd totusi cate unui om
in chip paradoxal, Se aratd infricosatoare si Inspaimantatoare
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(poPepa. koL dppiktn), nu luminand, ci arzand, nu facand viu,
ci pedepsind infricosator”*'".

Exemplificarea pe care o aduce Sfantul Simeon, la
aceastd afirmatie pe deplin adevarata, este cazul Sfantului
Pavel, care, pe drumul spre Damasc si-a pierdut lumina
naturali a ochilor atunci cand a vazut slava lui Hristos*'”.

Stantul Pavel, conchide in argumentarea sa Sfantul
Simeon, ,,nu a putut sa vada nici cea mai mica stralucire
(008¢ pikpdr dmowyhy)”* a slavei lui Hristos pe drumul
spre Damasc. Necredinta lui Pavel este pentru el indiciul
sigur, ca numai cei credinciosi vad slava lui Dumnezeu, ca o
luminare si sfintire a fiintei lor.

Din aceasta cauzd spune mai departe, ca ,,pentru cei
ce sunt inca in necredinta (tf) amotie) si sunt stapaniti de
patimi (tolg¢ TaBeo. kateyouévolg), harul este cu totul
neapropiat si nevazut™*'.

Simeon nu indica aici necredinta ca stare de non-
apartenenta la Biserica Ortodoxa, ci ca non-atasare deplina
de Dumnezeu. Necredinta unui credincios se aratd prin aceea
ca nu se dezlipeste deplin de patimi si nu cauta sa vada slava
Treimii, care sa il sfinfeasca si sa-1 Indumnezeiasca in mod
integral. Fara curatia inimii si farda implinirea poruncilor
dumnezeiesti nu putem fi luminati in mod continuu®*"’.

Comentand lac. 2, 17, Simeon arata cda implinirea
poruncilor sau ceea ce numim fapte bune trebuie sa se
constituie intr-o dovada apasata, clard, intr-o evidentd a
credintei noastre*'®. Credinta si faptele noastre trebuie sa
concorde. De aceea spune Simeon: ,,cei care marturisesc ca
Hristos este Dumnezeu, dar nu pazesc poruncile Lui, se vor
socoti nu numai ca unii care-L refuzi (&pvovuevol), dar si ca
unii care-L necinstesc (Gtipdlovrec)” .

Credinta care se manifestd prin fapte este cea care
primeste experienta Duhului. Pentru Simeon credinta nu
poate sa fie una reald daca nu are atingere cu harul. El spune
in mod transant, cd nici macar ,,nu poate sd se numeasca

“11'9C 129, Disc. etice, X, 88-92, p. 264-266 / Icd jr. 1, p. 325.
12 1dem, Disc. etice, X, 92-97, p. 266 / Ibidem.

13 Idem, Disc. etice, X, 102-103, p. 266 / Ibidem.

14 [dem, Disc. etice, X, 104-106, p. 266 / Ibidem.

15 Idem, Disc. etice, X, 111, p. 266 / Ibidem.

416 1dem, Disc. etice, X, 201-202, p. 274 / Idem, p. 328.

7 Idem, Disc. etice, X, 202-205, p. 274 / Ibidem.
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credincios in chip desavarsit (motog terelwg)...[cel care] nu
primeste Duhul lui Dumnezeu”*'®.

Aducand in sprijinul acestei afirmatii pe In. 4, 14, In.
7, 39 si I Petr. 2, 22, Simeon arati c¢i Domnul Insusi a
marturisit prezenta si simtirea interioara a harului in fiinta
noastrd, in asa fel incat, ,,daca Acela spune ca Duhul se da
(6udovar) celor care cred in El, toti cei care nu au (un
¢yovtec) pe Duhul nu sunt credinciosi din inima”*"”.

Simeon cere simfirea harului, simtire care inseamna o
legatura personald, reald, a credinciosului ortodox cu
Dumnezeu.

Credinta personala trebuie sa fie fundamentul interior
unde se experiaza slava lui Dumnezeu si unde cresterea
duhovniceascd este o evidentd personald si nu o simpla
supozitie cu caracter traditional. Credinciosia fata de
Dumnezeu, pentru Simeon, nu se masoara in fapte ascetice
si nici in acte de prezentd exterioara in Biserica lui
Dumnezeu, ci in aratarea lui Dumnezeu fatd de noi, in
revelarea extatica, ca expresie a trairii noastre drepte in fata
Sa.

Tocmai de aceea, ,,dacd ar spune cineva ca fiecare
dintre noi, credinciosii, L-a primit [pe Duhul] si il are in
chip nesimtit (avorobntwe Aofeiv), acela blasfemiaza
(Breodnpel)”** impotriva lui Hristos, Care a spus ci vom
simti harul Sfantului Duh in fiinta noastra®"'.

Vederea luminii divine este inceputul simtirii harului.
In teologia simeoniani vederea luminii, ca inceput al relatiei
noastre constiente si reale cu Dumnezeu, este fundamentul
vietii duhovnicesti, fara ca prin aceasta sa diminueze cumva
Sfanta Taind a Botezului. Botezul presupune simtirea
extaticaA a harului. El nu contravine experientei extatice
personale, ci aceasta este o actualizare personald, absolut
necesara, a harului primit la Botez.

Lumina Treimii este o realitate dumnezeiasca
perceputd de cel credincios, de credinciosul care se curateste
de patimi. Simeon spune in mod expres acest lucru: ,,niment
dintre oameni nu a putut vreodata sa o vada inainte de a se fi
curatit, [si] nici nu a primit-o inainte de a o fi vazut. Caci
multi au vazut-o, dar nu au dobandit-o (o0k éktnoavto) [in

18 Idem, Disc. etice, X, 488-489, p. 294 / Idem, p. 337.
19 Idem, Disc. etice, X, 448-500, p. 294 / Ibidem.
420 [dem, Disc. etice, X, 501-502, p. 296 / Ibidem.
2! Idem, Disc. etice, X, 502-506, p. 296 / Ibidem.
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mod stabil], aidoma cu aceia care se Invrednicesc sa vada o
mare comoard in vistieriile Tmparatesti, dar pleaca de acolo
cu mainile goale.

Fiindcd, de multe ori, celor ce se pocdiesc fierbinte
(toug petavoodvtag Bepunq) li se face la inceput o strilucire
dumnezeiascad si o luminare (EAAoapig Oele Kol GWTLOROC),
dar care indata trece. Si dacd se vor preda pe ei ingisi in
intregime, mergand pana la moarte, si o vor caduta cu
osteneala, infatisandu-se Domnului vrednici de ea si fara
repros 1n toate, o vor primi din nou in chip desavarsit atunci
cand va reveni”**.

Exista asadar o confirmare a pocaintei si a credintei
incepdtorilor din partea Treimii, cand vad lumina
dumnezeiasca si incep sa simta in ei viu si lucrator pe Duhul
Sfant dar existd si o umplere tot mai mare a noastra de
Duhul, pana la revenirea luminii dumnezeiesti in noi, ca o
prezentd cotidiana. Extazul initial ne face sa vedem comoara
nesfarsitd a slavei dumnezeiesti dar pe ea nu o avem ca
bogatie stabila in fiinta noastra.

Simeon foloseste aoristul lui ktaopor, precedat de
negatie, pentru a ardta ca lumina nu intrd in posesia noastra
definitiva numai pentru cd am vazut-o odatd sau de mai
multe ori, si subliniaza prin adjectivul afioc, ca vederea nu e
un dar al lui Dumnezeu, la care noi nu avem niciun aport
personal, ci e o vrednicie/invrednicire dobanditda prin
implinirea cu dor a tuturor poruncilor Sale.

Insa cel mai important mesaj al textului citat este
acela ca extazul e o confirmare din partea lui Dumnezeu a
credintei noastre §i nu este 0 insigna pe care ne-o punem
singuri in piept.

Nu noi suntem cei care ne declaram credinciosi, ci
Dumnezeu este Cel care ne confirma ravna si fidelitatea
noastra fatd de El. Extazul e prima scrisoare acaparanta,
primul email cutremurator din partea lui Dumnezeu ca El a
vizut ardoarea noastra sincera pentru El. Insi vederea Sa
trebuie s se transforme intr-un dor viu, acut in fiinta noastra
pentru vederea Sa continuu, intr-o alergare plind de iubire s1
nadejde, caci numai El este singura implinire s1 odihna
vesnica a noastra.

Constienta, constientizarea relatier harice a celui
credincios cu Dumnezeu este fundamentul indumnezeirii.

22 Idem, Disc. etice, X, 522-532, p. 296-298 / Idem, 338.
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Daca traim stralucirea Dumnezeirii in curatia
sufletului nostru, spune Simeon, atunci aceastd Acpmac,
stralucire  dumnezeiasca  este ,,cunostinta lucrurilor
dumnezeiesti si ceresti (1] yroolg TOV Belwv kol OVPOVIWY
Tpayhotwy) daruitdi de Duhul Sfint celui ce este israelit cu
mintea”*?, adica vizitor de Dumnezeu.

Vederea luminii e cea care ne procurd cunoasterea
duhovniceascd**. Sfantul Simeon repetd adesea acest lucru.
Cum repetd de asemenea si faptul, cd numai prin cugetarea
la 1intelesurile dumnezeiesti, prin asceza deplind, Ccitiri
duhovnicesti si lacrimi ne curatim sufletul, pentru ca sa
primim lumina dumnezeiasca*®.

Dinamismul credintei este premisa principald a vietii
duhovnicesti la Sfantul Simeon. Credinta vie sau ceea ce
face ca noi sa fim vii pentru Dumnezeu este simtirea harului
in noi si vederea slavei Sale.

Vorbind de credinta care se manifesta ca implinire a
poruncilor lui Dumnezeu, Simeon afirma ca Sfintii Apostoli
si Sfintii Parinti au dobandit printr-o astfel de credinta plina
de un dinamism coplesitor, ,,iubirea lui Dumnezeu intru
cunostintd” (tfic tod Oeod gydmme év  yvdoe)?® i
,cunostinta lui Dumnezeu in iubire” (&v dyamn yv@ow
feov) ™.

Am subliniat cele doud citatii ultime prin textul
grecesc pentru a preciza s$i mai bine faptul, cd Simeon
numeste harul drept iubire dumnezeiasca s o prezintd in
Imnul 18 intr-o maiestuozitate plind de entuziasm, plina de
fervoare dumnezeiasca.

In acest Imn, Simeon arati ca extazul este determinant
pentru curdtirea noastra de patimi, pentru ¢ lumina vazuta
extatic ,,se arata putind vreme §i se contrage / se retrage, dar
sterge una, doar una dintre patimile inimii (t@v bRV Ti¢
Kopdlog).

Caci omul nu poate sa-si invinga patimile daca nu-i
vine ea 1n ajutor si, de altfel, nu le alunga pe toate dintr-o
data. Caci omul sufletesc (0 avBpwtoc 6 Yuylkog ) nu poate

3 Idem, Disc. etice, XIV, 184-187, p. 434 / Idem, p. 396.

424 Despre tema vederii dumnezeiesti, care ne aduce cunoasterea duhovniceasca, a se
vedea silcajr. 1, p 81, p. 82, p. 91, p. 92, p. 100, p. 154; p. 163; p. 255 etc.

25 5C 129, Disc. etice, XII, 182-184, p. 396 / Idem, p. 379. Despre asceza ca
preambul al vederii a se vedea si Icd jr. 1, p. 84; p. 85%** p. 100; p. 204-205; p. 305;
p. 338.

26 [dem, Disc. etice, XV, 156, p. 454 / Idem, p. 405.

7 Idem, Disc. etice, XV, 158, p. 454 / Ibidem.
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primi dintr-o datd Duhul intreg si sd devinda nepdtimitor
(emadng), ci atunci cand infiptuieste toate cele aflate in
puterea sa (t& €ic dvvap ).

Prezenta Sfantului Duh in viata credinciosului este o
prezentd activa, curatitoare, indumnezeitoare, de care el este
constient'”. Smerenia sa consti in aceea ci se simte un
locas al harului Treimii dar in acelasi timp e constient de
lipsurile sale, de faptul ca nu e intotdeauna la masura de a
bucura pe Sfantul Duh care locuieste intru el.

Unirea cu Dumnezeu de care vorbeste Simeon este
reala, este experiatd in mod coplesitor de cel credincios.

Atunci cand avem o vedere extatica, ,,omul se uneste
duhovniceste si trupeste (evodtoL TVELPKTIKGOE TE Kol
owpatik®g) cu Dumnezeu, fiindca sufletul nu se separa de
minte, nici trupul de suflet, ci printr-o unire in chip fiintial
(obowwdd¢ evwoel) omul se face triipostatic prin har, un
dumnezeu prin infiere (6éoer Beoc), facut din trup, suflet si

Duhul dumnezeiesc de care se impartaseste (pereiknq)e)”m.

Constatam ca vederea extatica nu este la Simon un
subiect teologic laturalnic, ci dimpotriva este fundamentul
indumnezeirii noastre. Vederea extatica este traita de suflet
in nedespartire fatd de propriul sau trup iar omul deplin,
omul intreg este cel in care Sfantul Duh troneaza in fiinta sa.

Credinta vie, plina de harul Duhului este credinta
adevarata, pentru ca Dumnezeu vorbeste fiilor Sai adevarati,
celor care sunt vii pentru cad stau in legatura harica cu Cel
viu. Cei care vad prin Duhul slava Treimii si simt in ei harul
ca izvor viu de viata vesnica, sunt credinciosii care trebuie
sd meargd plini de dor catre sdlasluirea permanenta in ei a
luminii dumnezeiesti.

% SC 174, Imne, XVIIL, 50-57, p. 78 / Ici jr. 3, p. 112.

9 Parintele Duse spunea intr-un articol al siau dedicat Sfintului Simeon:
,indumnezeirea este un proces permanent de transformare ontologica, dar fard ca
omul credincios sa-si piardd natura sa creatd...pentru cd posibilitatea unirii [cu
Dumnezeu] e data de statutul de persoana al omului”, cf. Pr. Drd. Calin-loan Duse,
Indumnezeirea dupa Sfantul Simeon Noul Teolog, in rev. Orizonturi teologice, 1
(2000), nr. 2, p. 117, 124. Iar P. Miguel spunea intr-un articol despre har la Sfantul
Simeon, ca ,,pacatul este singurul responsabil, dupa Simeon, pentru lipsa experientei
spirituale: locuirea Sfantului Duh 1n noi nu poate sa nu fie constientd”, cf. P. Miguel,
La conscience de la grdce selon Siméon le nouveau Théologien, en Irénikon XLII
(1969), nr. 3, p. 325.

B05C 104, Cat., XV, 72-77, p. 288 / Ica jr. 2, p. 186. Despre omul deplin,
duhovnicesc, care nu poate fi fara Duhul Sfant a se vedea si Ica jr. 1, p. 337**.
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Teologia simeoniand nu cunoaste o viata
duhovniceasca 1n care relaxarea sa aiba o laturd pozitiva, ci
dimpotriva continua dorintd spre mai mult, spre mai multa
vedere a luminii $1 a intelegerii tainelor ei, reprezinta
adevarata interioritate crestin-ortodoxa.

Pentru cd, in cadrul experientei duhovnicesti, dupa
cum spune parintele profesor Dumitru Staniloae, ,,omul are
perspectiva unei Tnaintdri vesnice in lumina dumnezeiasca si
in imbogatirea lui spirituald”™®".

“! Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Legdtura personald cu Hristos in lumina
infinitatii dumnezeiesti, dupa Sfantul Simeon Noul Teolog, in Studii de teologie
dogmatica ortodoxa, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1990, p. 316.
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2. 4. 2. Marturiile extatice personale si validarea
lor

Fard doar si poate, nu ne putem aventura sa ne
pronuntdm in mod transant asupra celor privitoare la
teologia slaver fara sa fi avut vreodata experienta vederii
luminii divine. Ar fi unul dintre lucrurile cele mai penibile
cu putintd si o mostrd de vedetism ieftin din partea noastra,
sd cdlcam in picioare un domeniu atdt de sfant si de
cutremurator pentru orice crestin smerit.

De aceea, marturiile simeoniene despre extazele sale,
in opinia noastrd, tin cont de lucrul cel mai important in
cadrul teologiei slavei si anume de intelegerea reala,
autentica despre cum trebuie sa ne Indumnezeim intreaga
fiinta.

Confesiunile sale extatice nu sunt gratuite, nu au o
morga stresantd, nu sunt etaldri scortoase ale unor experiente
private, ci, dimpotriva, sunt generate de constiinta sfanta, ca
aceste experiente extatice vor fi iluminatoare pentru cei care
le vor asculta si citi ulterior.

Sfantul Simeon vorbeste despre vederile si sfintenia
proprie manat de harul dumnezeiesc care il indemna sa
vorbeascad, sd dea incredere celor care se curatesc de patimi
si, mai ales, sa le arate cd sfintenia este o realitate
cutremurator de frumoasa si nu o poveste rasuflata, care s-a
intamplat sau nu in vechime.

Vorbind despre vederea lui Dumnezeu, Simeon vrea
sa fie autentic si mai putin didacticist, subliniind cu putere
identitatea experientei sale extatice cu experienta extatica a
tuturor Sfintilor anteriori, fara ca prin aceasta subliniere in
forta sd se considere vrednic de milostivirea lui Dumnezeu,
care s-a aratat ca vedere a slavei Sale.

Confesiunile sale sunt pline de smerenie, de
multumire, de recunostintd si de un adevar cuceritor. Ele
sunt garantii extensive pentru o teologie a slavei deplin
ortodoxa, pentru ca au ,forta unei experiente personale
nemijlocite”**>.

Astfel, in secventele urmatoare ale acestui subcapitol,
vom cerceta punctual diverse confesiuni extatice

#2 pr. Prof. John A. McGuckin 1in Paradigmele biblice si teologice ale vederii
Luminii dumnezeiesti la Sfantul Simeon Noul Teolog, in Ica jr. 4, p. 420.
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simeoniene, incercand sd prezentdm o analiza clara, interna,
~ o ..433 g o o
in termeni proprii ~, a teologiei slavei.

33 Parintele McGuckin isi termina studiul citat la nota supra, dedicat teologiei slavei
la Sfantul Simeon, cu dorinta expresa ca sa fie continuata exegeza interna a extazelor
simeoniene. Acesta spunea: ,,Cu toate complexitatile ei literare, istorice si teologice,
aceasta importanta culegere de relatari epifanice merita si cere o analizd mai deplina
si mai riguroasa n propriii lor termeni”, cf. Idem, p. 422.
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2. 4. 2. 1. Primul extaz al Sfantului Simeon

Fara a intra intr-o perspectiva exegetico-istoricistd®*,
cercetarea noastra teologica si lingvisticd in acelasi timp a
confesiunilor simeoniene pleacd de la premisa indeterminarii
numadrului de experiente extatice pe care le-a avut Sfantul
Simeon. Conform unui consens teologic statutat de Viata, 5,
Cateheza 22 este desemnata drept prima confesiune extatica
simeoniand pe care o avem.

Relatarea extatica e cuprinsa intre randurile 88-103*,
fiind concisd §i prezentatd, din smerenie, sub numele
tanarului Gheorghe, care locuia in Constantinopol §1 avea
circa 20 de ani**.

Confesiunea extatica simeoniand este contextualizata.
Ea apare ca o subliniere a iconomiei lui Dumnezeu cu cei
care implinesc cu ravna voia Sa.

Tanarul Gheorghe, alias Simeon, apare ca stand la
rugdciune §i rostind rugdciunea inimii, a pocaintei:
,Dumnezeule, miluieste-ma pe mine pacatosul!” (r. 88-89).
Dorinta lui era miluirea din partea lui Dumnezeu, iertarea,
despovararea de patimi a fiintei sale si nu vederea luminii
dumnezeiesti. Vederea vine ca o surpriza divina in viata lui.

4 Consideram ca perspectiva istorica a parintelui McGuckin, cu vederea I in anul
969 [cf. Idem, p. 407] si vederea II 1n 976 [ cf. Idem., p. 410] este interesanta,
posibil credibila, dar tindem sa credem ca trebuie sd mizam mai mult pe vederi
nedatate, potrivit expresiei sale [cf. Idem, p. 417], adica pe vederi curente in viata
Stantului Simeon, din care acesta a marturisit pe cele pe care le-a vrut sau a facut o
sinteza a lor, menitd sd prezinte vederea ca pe o realitate dumnezeiasca in viata sa.
Nu credem ca Parintele nostru a vrut sa facd o sistematizare, o ierarhizare, o
cronologie a extazelor sale, menitd s ne dea o perspectiva istorica asupra frecventei
si a numarului lor. Suntem de acord ca el vorbeste despre un extaz prim, despre cum
a fost la inceputul vietii sale extatice. Insa mai apoi lucrurile se complici. Nu mai
stim clar despre care extaze vorbeste, insa este evident ca vorbeste despre realitati
traite personal. Tindem sd dam dreptate parintelui Golitzin, cand acesta afirma, ca
.U putem preciza numarul exact al ocaziilor in care Simeon a fost vizitat de aratarea
luminii dumnezeiesti. Scrierile sale si Viafa lui Nichita sugereaza ca acest lucru era
destul de frecvent, chiar dacd varia in intensitate”, cf. Ierom. Alexander Golitzin,
Simeon Noul Teolog: viata, epoca, gindirea, in Ica jr. 1, p. 466. Insa atat parintele
Golitzin [cf. art. cit., p. 466] cat si parintele McGuckin [cf. art. cit.,, p. 407]
desemneaza drept prima relatare epifanicd Cateheza 22, pe care primul o vede
repetatd de Nichita in Viaga, 5 [cf. Idem, p. 467] iar al doilea o vede reluatd in
Cateheza 35 si 36 [ cf. Idem, p. 408-409]. De aceea si noi vom discuta aceasta
relatarea epifanica din Cateheza 22, ca prima experientd extaticad simeoniand, dupa
cum marturiseste si Sfantul Nichita in Viafa, 5, cf. OC 12, V, 1-8, p. 8 / ed. Iliescu, p.
18 si Viata, ed. Koutsas, apud. Ica jr. 4, p. 247.

5 Cf. SC 104, Cat., XXII, 88-103, p. 372/ Ici jr. 2, p. 242.

#6 1dem, Cat., XXII, 22-23, p. 366 / Idem, p. 239.
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Simeon precizeaza un singur lucru vizavi de
rugaciunea lui Gheorghe: faptul ca ea era facutd mai mult cu
mintea, decat cu gura (r. 89-90). Tanarul nostru era intr-o
stare a rugdciunii mintii, Intr-o strigare a mintii sale catre
Dumnezeu. Precumpanea mintea si inima, efortul interior in
fata lui Dumnezeu si nu cuvintele articulate.

Precizarea acestui fapt e foarte importanta, pentru ca
vederea vine intr-o stare de concentrare interioara, de
pocaintd, de sesizare interioara a luminii. Lumina vine in
timpul rugaciunii sale, cand el era pregatit sa o primeasca i
fara vreun preaviz din partea lui Dumnezeu.

Cand Simeon incepe relatarea extazului lui Gheorghe
el incepe abrupt, vorbind de o €Adopfng Oelo [stralucire
dumnezeiasci], care vine alpvng, in mod neasteptat, care
apare deodatd in fiinta lui si ea straluceste, se arata venind
de sus (emépoavev avwbev) [r. 90]. Simeon nu explicd
auditoriului termenii comunicati de catre el. Se presupune ca
el trebuia sa stie ce insemna acea stralucire dumnezeiasca.

Avem, din primul enunt, cateva lucruri certe: in
timpul rugaciunii lui Gheorghe a venit in mod neasteptat, in
fiinta lui, o stralucire din partea lui Dumnezeu, pe care el a
trait-o ca venind de sus, din cer.

Simeon nu vorbeste despre o simpla €AlapiLg, pe care
ar fi provocat-o ceva fizic si nici adverbul &vw6ev, un adverb
care exprima locul, locatia de unde vine ceva spre noi, spre
cel de pe pamant, nu trebuie sa ne duca cu gandul, ca acesta
indicd o sursa terestrd sau cosmicd a luminii. Credem ca
&vwBev vrea sa sublinieze rolul pe care il are adjectivul Bela,
care insoteste pe €éAloapic. Lumina este dumnezeiasca, este
de sus, adica e de la Dumnezeu.

Gheorghe ceruse mila lui Dumnezeu si Dumnezeu ii
aratd mila Sa ca lumind. Fraza deschisd de Simeon nu s-a
incheiat insa.

Dupd specificarea faptului ca lumina vine de sus,
Simeon afirma ca acea stralucire dumnezeiasca a umplut tot
locul unde se afla tindrul Gheorghe [r. 91]. Aoristul lui
TANPOW, i anume émANpwae, pe care Simeon il foloseste aici,
in opinia noastra, nu indica faptul ca tanarul nostru privea in
jur, cu ochii sdi fizici, si vedea cd peste tot, in chilia lui, era
lumina, ci, mai degraba, ca tot ceea ce mai vedea el acum, in
acest moment, era numai acea stralucire.

Simeon priveste retrospectiv lucrurile si rezumativ. El
nu prezintd evenimentul extatic in derulare, aidoma unei
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curse de cai televizate, unde ti se aratid, la final, cu
incetinitorul, care dintre concurenti a pasit primul dincolo de
linia de sosire si cum s-a petrecut aceasta de fapt. Simeon
include in derularea evenimentului amanunte pe care nu le-a
constientizat in timpul extazului, ci pe care le-a inteles post-
extatic, la un anumit timp dupd eveniment.

Acest lucru este evident din urmatoarele doud fraze.
Daca, mai departe, in fraza urmatoare celei din care am
relatat pana acum, Simeon spune ca tanarul ,,nu mai stia
[nimic de sine, de el, cel care se ruga] si a uitat daca era in
casa sau sub un acoperis” (r. 91-93), imediat Simon deschide
o alta fraza si spune: ,,caci pretutindeni vedea numai lumina
si nu stia dacd mai umbla pe pdmant” (r. 93-94).

Ideea acoperisului, a lui otéyn, care deodatd dispare,
se naruie, nu mai se vede din cauza luminii, va reapare in
descrierea simeoniana. Lumina lui Dumnezeu care coboara,
care vine in om, acaparandu-l cu totul este cea care ne
desparte de lucrurile vazute, catapultindu-ne deodata in
vastitatea luminii divine. Lumina dumnezeiasca nu ne mai
da posibilitatea sd gandim ceva legat de lumea vizibila, ci
vedem ¢p@d¢ povov, numai lumina in acel moment.

Tranzitia de la ce vedem, la acel ce-nu-ne-asteptam-
sa-vedem al extazului, dar pe care eram pregatiti sa-1 vedem,
ne umple de uimire. Tanarul nostru uita tot ce stia, ce dorea,
ce credea ca este.

Relatarea simeoniand posteaza iarasi amanunte post-
extatice. Ea spune ca tandrul Gheorghe nu mai simtea in el
teama de a nu cddea in pacat, nu mai avea grija lucrurilor din
lume si se purta ca unul nematerial (r. 94-98).

Insa starea extaticd, acel a fi SAwc dwTL DAY oLVOY
[complet unit cu lumina imateriala] (r. 97) nu permite
evidenta lumii cu care noi suntem obisnuiti, ci este o
transpunere a noastra in vesnicie.

De aceeca se si Intoarce Simeon la narareca
evenimentului  extatic, prin caracterizarea stralucirii
dumnezeiesti drept lumina imateriala 1 prin sublinierea
faptului ca lumina era in tanarul Gheorghe cu o asa evidenta
interioara, incat se simtea el insusi lumina (r. 97-98).

Folosirea lui dokely din r. 98 nu indicad o conjectura, o
simpla supozitie a tdnarului Gheorghe. Verbul dokéw, folosit
cu semnificatia sa intranzitiva ca in F. Ap. 15, 28; 17, 18; 1
Cor. 12, 22, Evr. 12, 11 se traduce cu: a parea, in
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comparatie cu forma tranzitivd unde inseamnad: a gandi, a
crede, a presupune, a considera™’.

In textul simeonian avem acea conotatie a verbului pe
care o regasim si in tomosul sinodal din F. Ap. 15, 28. Cand
Simeon spune despre tanarul Gheorghe, ca acestuia i se
parea ca s-a facut lumina in intregime, ca este o lumind in
lumina lui Dumnezeu, mai concret spus, nu avea niciun
dubiu ca aceasta era realitatea.

El nu trdia o stare de irealitate, de aparenta, care ar
putea fi presupusad pe baza aoristul verbului dokéw, ci el era
convins, ca si Parintii sinodului de la Ierusalim, ca aceasta
era realitatea: era plin de lumind dumnezeiasca, pentru ca
era in lumina Treimii §i nu intr-o lumind impersonald si
depersonalizanta.

Tanarul nostru se vedea impreunat cu lumina, facut cu
totul lumina si vazand numai cele care i se aratau in lumina
pe care i-o revelase Treimea. El nu alegea ce sa vada in
lumina, ci vedea in uimire, era numai un ochi vazator al
celor pe care Dumnezeu 1 le ardta. Pentru cad extazul consta
tocmai in aceasta: in ridicarea noastra la comuniunea cu
Treimea, prin slava Sa.

Simeon tuseaza cu multd perspicacitate faptul ca
lumina inunda pe tanar fard ca el sd opund rezistenta
interioara. Lumina 1l inundase cu totul. Fiind intr-o stare de
pocaintd si de rugaciune ferventd, intr-o adanca stare de
concentrare, de introspectie duhovniceasca, tanarul nostru e
rapit cu mintea la Dumnezeu si vede lumina dumnezeiasca.

Starea extatica este incompatibild cu memoria,
precizeaza Simeon, folosind participiul émAndopevog.

El a uitat toata lumea deodatad [r. 98], atunci cand a
aparut lumina. Amanuntul, cum ca a ajuns in acel moment
,plin de lacrimi si de bucurie negraita si de veselie” [r. 99-
100], nu apartine momentului extatic, ci € o urmare
duhovniceasca a extazului in viata sa.

Ceea ce tine de extaz, de derularea momentului extatic
este precizarea finald, ca ,,mintea lui s-a indltat la cer si a
vazut altd lumina mai limpede decat cea care era aproape de
el. Si stand in apropierea acelei lumini 1 s-a ardtat in chip
paradoxal batranul acela Sfant si intelept si deopotriva cu
Ingerii” [r. 100-103], adici Sfantul Simeon Evlaviosul,
Périntele sdu duhovnicesc.

7 Cf. Gingrich Lexicon, apud. BW. 0.7.
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Problemele pe care le ridica finalul confesiunii
extatice pentru un exeget sunt de netrecut, atita timp cat
consideram ca avem de-a face cu o lumina prima si cu o
lumina secunda, cea de a doua fiind separata de prima prin
realitatea ei.

Expresia simeoniand odpavov avijl@ey 0 vod¢ adtod
[mintea lui s-a inaltat/ridicat la cer, cf. r. 100], nu trebuie
interpretatd ca o trecere de la o vedere extatica cu conotatii
terestre, la o vedere extaticd cu 1insusiri ceresti,
dumnezeiesti, pentru cd acest pasaj nu exista in realitate.

Tanarul nostru era deja in lumind, era plin de lumina.
Ridicarea mintii de care vorbeste Simeon si cerul pe care ni-
| indica aici, nu e decat o descoperire si mai intensa din
partea lui Dumnezeu a celor ce se vad in lumina
dumnezeiasca.

Vorbind antropomorf despre aceasta situatie extatica,
Simeon vrea sa ne spund numai aceea, ca mintea lui s-a latit
in lumina divina, ca ea a primit o vedere $i mai accentuatd a
tainelor luminii, aceasta trecere spre o tot-mai-multd-
cunoastere / vedere a celor din lumina fiind numita odpavov,
cer.

Tanarul Gheorghe, cu alte cuvinte, nu a trecut dintr-un
cer in altul ca in mitologie, ci a trecut de la un cer
duhovnicesc la altul si mai impresionant, de la lumina la o
lumina si mai clard/limpede, adica de la o vedere initiala la
una mult mai dumnezeiascad si mai coplesitoare, in care 1 s-a
aratat Parintele lui.

Simeon puncteaza toate aceste amanunte extatice,
interne extazului, pentru a ardta cd extazul nu este numai
vedere, ci si TInaintare in vedere, In cunoastere, in
descoperirea din partea lui Dumnezeu a celor dumnezeiesti.

Claritatea tot mai mare a luminii e un dar
dumnezeiesc iar vederea lui Simeon Evlaviosul in lumina
era o confirmare din partea lui Dumnezeu a sfinteniei sale.

Sfantul Simeon Noul Teolog era invatat pe de o parte
cele ale luminii lui Dumnezeu, era initiat de Insusi
Dumnezeu in tainele slavei Sale celei vesnice, dar, in acelasi
timp, Dumnezeu 1i garanteaza faptul, cd sfintenia este
cunoscuta de catre El, ca Sfintii sunt oamenii Lui si ca
numai ei pot fi credibili cu adevarat, pentru cei care vor sa-si
sfinteasca viata.
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2. 4.2. 2. Extazul din timpul noviciatului siu*®

Textul pe care il gisim in Cateheza 16, 78-107*,

care relateaza vederea unui fdnar frate de manastire, se
constituie in a doua descriere extatica pe care o vom analiza
aici.

Sfantul Simeon anonimizeaza iardsi propria sa
experientd, avutd la 28 de ani, ca novice la Studion, punand-
0 pe seama unui fdnar. Nichita o va descrie in Viata, 19, ca
pe cel de al treilea extaz al sau™.

Confesiunea incepe cu obiceiul tandrului de a se ruga.
El implineste porunca Sfantului sdu staret de a se ruga cu
rugiciunea: ,,Sfinte Dumnezeule” [r. 78-79]. Implinirea
poruncii de a se ruga e rasplatitd imediat de catre Dumnezeu,
pentru ca tanarul Simeon a fost miscat ,,spre lacrimi si spre
dor dumnezeiesc”, fapt care i-au adus o bucurie (yapav) si o
placere (ndovrv) interioara imense [r. 80-82].

Anticamera vederii este iarisi rugiciunea. Insi de
aceasta datd rugdciunea este impreunatd cu o stare de
bucurie, de avant duhovnicesc si de incredere in Dumnezeu,
adica e animat de o simtire rezultatd din atmosfera pocaintei
pe care o gasim 1n extazul analizat anterior. Se vede sporirea
tanarului novice 1n aceasta descriere.

Tanarul, fiind cu fata la pamant [r. 82-83], intr-o stare
de adorare a Treimii, este invadat iarasi de lumina divina.
Introdusd de adverbul idob — care exprima in acest caz
surpriza 1imensda, neprevazutul extatic — confesiunea
simeoniand ne relateaza mai intai despre o ¢&¢ moAL (multa
lumind), care strdluceste mintea lui, ludndu-i mintea pe de-
a-ntregul la ea, impreuna cu sufletul [r. 83-85].

Aceasta lumina dumnezeiasca straluceste peste el ca si
in prima descriere. Simeon foloseste pe emAoauper, adicd
aceeasi formula ca si prima data, aratdnd ca lumina care a
stralucit peste el, aceastd imensa lumind divind a fost vazuta

% Mizam in acest context pe sublinierea pe care o face mitropolitul Vasile
Krivochéine in nota de inceput la Cateheza 16 : ,Dans la vision de la Cat. 16, il
s’agit par contre d’un novice, vivant avec son pere spirituel dans le meme
monasteére” [ insd in vedenia din Cateheza 16, este vorba mai degraba de un novice,
care trdieste Tmpreuna cu Péarintele sau duhovnicesc in aceeasi manastire], cf. SC
104, p. 238, nr. 3.

9 Cf. SC 104, Cat., 78-107, p. 244-246 / Ica jr. 2, p. 193-194.

H0Cf. OC 12, 11, 19, 13-23, p. 28-30 / Viata, II, 19, ed. Iliescu, p. 34-35 / Viata, II,
19, ed. Koutsas, apud. Ica jr. 4, p. 257.
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de mintea lui si vederea ei a pironit mintea si sufletul sau in
contemplarea ei.

Folosirea verbului Aapfovw intr-un asemenea context,
cu sensul de rapire, acaparare, luare este strategic pentru
Simeon. Insinuarea in text a acestui verb tine sa precizeze
faptul, ca sufletul pregatit prin dor s1 iubire de Dumnezeu nu
opune rezistentd luminii divine, la vederea ei, ci, dimpotriva,
este acaparat cu totul de prezenta ei atunci cand 1 se
descopera de catre Dumnezeu.

O discutie fals-duhovniceasca, mai bine zis
intelectualist-teologica, a raportului dintre har si libertate in
cadrul extazului se desfiinteazd de la sine in teologia
simeoniana.

Cel care asteapta cu dor mila lui Dumnezeu, adica
vederea Sa, nu gandeste in termenii echitdtii, ai contra-
valorii prezenta lui Dumnezeu in viata lui, ci
condescendenta divind ca lumind e primita cu o deschidere
impresionanta, fiintiala, de catre propria-i persoana.

Lumina nu violenteaza libertatea lui Simeon ci i
garanteaza autenticitatea exprimarii ei fiintiale iar receptarea
luminii 1n fiinfa sa e mai mult decat si-ar fi putut inchipui
vreodata Simeon, ca inseamna mila divina.

Lumina se descoperd nu unei minti rationaliste, atee
sau gnostice, care prefera un Dumnezeu construit de
computerul mintii sau lipsa oricarei Fiinte creatoare, ci unei
minti pline de dor, de asteptare a Celui iubit.

Simeon confirmd intru totul aceastd directie de
gandire, fiindcd, spune el: ,,neasteptatul minunii m-a umplut
de uimire si m-a facut sa fiu ca intr-un extaz” [r. 85-86].

Vederea nu 1-a umplut de neordnduiala pe Simeon ci
de uimire, de suprema admiratie pe care o poate atinge fiinta
umana. Ca lumina a fost receptatd ca o minune este o
evidentd in opera Sfantului Simeon. Din teologia simeoniana
rezultd in mod expres faptul, cd nu a existat 0 minune mai
mare in viata lui decat vederea slavei dumnezeiesti.

"Exkotaowg-ul a fost real pentru Simeon. Particula wg
din fraza redata anterior nu are la Simeon caracter dubitativ,
credem noi, ci mai degraba el pune prin intermediul ei
semnul egal intre vedere §i extaz.

Vederea luminii pe care el a trdit-o este un extaz, este
o 1esire din sine, adicd acea stare, evocata mai sus in alfi
termeni, cand sufletul era acaparat de vederea luminii Prea
Sfintei Treimi.
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Tanarul Simeon uitd locul unde era si cine era [r. 86-
87]. Acapararea lui de lumina si aceasta uitare — uitare reald
— de care vorbeste aici sunt amanunte post-extatice. Cand a
lesit din extaz s-a regasit strigand: ,,Doamne miluieste!”
[87-88]; strigarea subliniind deopotrivd bucuria sa imensa
dar g1 uimirea lui.

Randul 88 incheie relatarea propriu-zisd a extazului.
Pana la r. 107 avem o elaborare teologica a realitatii sale si
mai ales a consecintelor cu care s-a soldat extazul.

Simeon spune ca tanarul vorbea cu lumina [r. 92].
Folosind aoristul mpoowpiinow, el ne indica faptul ca nu
asculta pasiv ceea ce ii spunea lumina sau 1 se spunea din
lumina divina, ci ca el conversa cu lumina, avea o atitudine
personald fatd de lumina, pe care o simtea ca pe o iradiere
personald a Dumnezeirii.

Atitudinea personalista a lui Simeon fata de lumina se
vede din aceea cd o desemneaza ca fiind stiutoare a faptului
ca el converseaza [r. 92].

In aceastd situatie, forma de perfect oidev din r. 92,
tradusda prin a cunoaste, a sti, de catre noi, indica
intelegerea, discutia reciproca dintre Dumnezeul treimic,
Care Isi dezviluie slava Sa coplesitoare, si Simeon.

Insa Simeon accepta si semnificatia directd a lui oldw,
dupa cum am vazut, deoarece El vorbeste de o vedere a
noastrda de catre Dumnezeu, prin lumina, ca si de o vedere a
Lui de citre noi, prin intermediul luminii. In lumina Simeon
a conversat cu Dumnezeu dar L-a si vazut pe Dumnezeu. A
conversat cu Cel pe care L-a vazut.

Vederea luminii a risipit ceata si cugetul pamantesc
din sufletul sau, a indepartat povara sufletului si a facut ca
trupul sau sa devina deodata viguros, dezbracand vesmantul
stricaciunii [r. 92-99].

Simeon a fost invadat de o mare bucurie, de o simtire
a mintii si de o dulceatd dumnezeiasca [r. 100-101], pe care
nu le putea dobandi numai de la rugiciunea fara vedere
dumnezeiasca.

De fapt acesta e si mesajul pe care vrea sa il induca
ascultatorilor si cititorilor sdi: ca vederea extatica produce o
cunoastere dumnezeiasca si are reactii uluitoare, la nivel
holistic, in omul credincios si nu e doar un eveniment
pasager, care se poate uita usor de catre el.

El traieste post-extatic o libertate interioard uimitoare,
uita silogistica pe care ti-o impune viata in lume si uitd si de
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moarte, de faptul ca e un om muritor [r. 102-105], pentru ca
,toate simtirile mintii §i ale sufletului s-au lipit numai
(uovnv) de acea negraita bucurie a luminii” [r. 105-107].

Toate aceste evidente ne aratd ca vederea nu e o
tulburare psihica, nicio paralizie a constiintei, nu € o
presiune nedorita si inconfortantd a lui Dumnezeu in fiinta
noastrd, ci e intalnirea la un nivel adanc personal a lui
Dumnezeu cu omul credincios si intrarea Tn comuniune, prin
slava Sa, cu Prea Sfanta Treime.
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2. 4. 2. 3. Confesiunea extatica si comentariul
validator

In Discursul 5 etic avem o mostra tipic simeoniani de
marturisire transantd a experientei duhovnicesti personale,
dublata de o validare teologica riguroasa, care nu are niciun
defect de logica sau de incopciere la Traditia mistica a
Bisericii.

In 5, 251-354*", Sfantul Simeon face o apologie
fulminantd vederii dumnezeiesti si experientei teologice
directe, prezentand Teologia ca pe o consecintd a vederii
extatice.

Simeon incepe explicatiile experentiale, pe care dorim
sd le comentam aici, de la sintagma traditionala: ,,lumina
cunostintei” (¢pd¢ yvwoewg) [r. 251]. El spune auditoriului
sau, ca la auzul acestei sintagme, nu trebuie sa intelegem ca
putem avea o cunoastere teologica reald fara vederea luminii
divine [r. 251-253]. Nu cunostinta e cea care produce
lumina, atentioneaza Simeon, ci ,JJumina produce in noi
cunostinta” [r. 254-255].

I'vaoig-ul/gnoza/cunoasterea sau cunostinta (asa cum
traducem noi, luand ca paradigma uzanta liturgica) nu are la
Simeon decat fundament extatic.

Cunoasterea extatica este pentru el adevarata
cunoastere, cunoasterea fiintiala, ontologica, in care suntem
amprentati de slava lui Dumnezeu.

Cunoasterea prin acumulare de date, cunoasterea ca
experientd multilaterald se subsumeaza pentru el cunoasterii
ca vedere. Cea care da tonul in relatiile sale cu ascultatorii
sdi sau cu superiorii sdi ierarhici este experienta extatica,
aceasta fiind promotoarea de drept a teologiei sale.

Fard vederea extatica nu putem cunoaste in mod real
pe Dumnezeu. Simeon repetd acest lucru de fiecare data
enervand masiv pe cei care habar aveau de o asemenea
experienta.

In textul la care ne referim, el spune: ,nu poate
cunoaste cineva pe Dumnezeu decat numai prin vederea
luminii (un 6w th¢ OBewpleg) care tasneste din EI” [r. 255-
257].

“1 Cf. SC 129, Disc. etice, V, 251-354, p. 98-106 / Ica jr. 1, p. 255-258.
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Spunand asta, Simeon sublinia relatia sa cu un
Dumnezeu viu, cu un Dumnezeu care nu ¢ o antichitate a
Bisericii, conservatd bine de teologii ei sau un fals
impecabil, acoperit de elogii, pentru ca sa nu se afle
inactualitatea $1 inoperabilitatea Lui.

Simeon da marturie despre o experiere coplesitoare a
realitatii Creatorului cerului si al pamantului si afirma faptul
ca, relatia sa cu Dumnezeu e una cat se poate de comuna, de
cotidiana si in niciun caz nu ¢ o relatie ocazionatd doar de
vreo sdrbatoare sau datind sau de postura sa de preot al
Bisericii.

Dumnezeul de care vorbeste Simeon e viu, e singurul
Dumnezeu si El ne iradiaza cu slava Sa, care ne aduce
cunoasterea Lui.

Aducand in fata auditoriului sau paradigma
martorului, a celui care poate sd dea o marturie despre un
om sau o cetate numai daca le-a vazut [r. 257-262], Simeon
concluzioneaza: ,,(tot asa nimeni nu va putea vorbi) despre
Ierusalimul cel de sus si despre Dumnezeul Cel nevazut
Care locuieste intru el, despre slava cea neapropiata a fetei
Lui si despre lucrarea si puterea Preasfantului Sdu Duh, deci
despre lumina, daca el mai intdi nu vede lumina cu ochii
sufletului sau si (daca nu) cunoaste cu acrivie luminarile si
lucrarile ei in el insusi” [r. 263-269].

Silogismul simeonian este irefutabil la nivel practic si
contemplativ. Poti sd cunosti si sa vorbesti despre ceva
anume, numai dacd ai experienta acelui fapt. Nu putem
cunoaste ceea ce nu stim nicidecum.

Daca lumina lui Dumnezeu este vazuta de ochii inimii
noastre, daca vedem Ilumina in curdfia inimii §1 avem
luminari curente ale Duhului, legate de diferite probleme ale
vietii cotidiene, atunci nu e nicio mare greutate sd dam
marturie despre ele. Simeon vorbea foarte deschis despre
experientele sale extatice pentru ca ele erau comune pentru
el, faceau parte din ritmul zilnic al vietii lui §1 nu erau
probleme teologice tabu.

Daca in cazul cunoasterii ca revelare personala a
luminii, poti sd o cunosti daca Dumnezeu ti-o daruie in viata
ta, Simeon spune ca si cititul unei carti sfinte, in cazul unui
om induhovnicit, nu este o scanare de suprafata a informatiei
lecturate, ci lectura sa e o continua revelare dumnezeiasca de
sensuri: ,chiar i atunci cand aude prin intermediul
dumnezeiestilor Scripturi, graind pe cei care au vazut pe
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Dumnezeu, (omul duhovnicesc) este invatat (8Ldaoketo)
despre acelea numai (uove) prin Duhul Sfant” [r. 269-271].

Cunoasterea prin Ilumina se impreuna in omul
duhovnicesc cu cea prin [luminare dumnezeiasca. Harul
Sfantului Duh este cel care ni le reveleaza pe amandoua. Ele
sunt manifestari de grad ale Duhului si nu de esentd. Dupa
cum a spus mai sus Sfantul Simeon, tot ceea ce noi numim
ca fiind ale lui Dumnezeu e de fapt o referire la lumina
dumnezeiasca.

Simeon continud cu paradigma probei, a experientei
nemijlocite. Simpla citire a textelor Scripturii referitoare la
vedere nu inseamna experierea vederii [r. 271-276]. Oricat
de banale ar parea explicatii sale, de pline de truism pentru
un om duhovnicesc, Simeon merge pe o silogistica joasa, ca
sd explice experientele sale extatice.

Vederea lui Dumnezeu inseamna sa vezi lumina [r.
276]. Ca sa cunosti pe Dumnezeu nu ai altceva de vazut
iradiind din El decat lumina Sa. Daca am vazut lumina,
atunci, In acea clipd, ,,(am primit) prima cunostintd ca
Dumnezeu exista” (yvoolg mpwrtL 0t 0eoc) [r. 277].

Daca am cunoscut cd Dumnezeu exista din ceea ce am
citit despre El si am crezut cd El existd, vederea luminii 11
demonstreaza in mod personal celui credincios, cum arata
Dumnezeul care existd, Care este din totdeauna si pentru
totdeauna [r. 277-286].

Incepind cu randul 287, Simeon remirturiseste
extazul din anii noviciatului sdu, pe care l-am analizat in
sectiunea anterioard. Numai ca aici, Simeon nu mai opteaza
pentru o relatare simpld a unor amdnunte extatice, ci
aminteste detaliille care se cer interpretate teologic.
Confesiunea reluatd aici are un preambul constituit din aluzii
la realitatea experientei extatice.

Dumnezeul care S-a revelat lui Simeon este qopatov
[r. 287], nevdzut. Insi cel care 1l vede pe Cel nevazut are o
descoperire, vede o lumina [ r. 288-289].

Starea de vedere contine in ea starea de minunare, de
uimire a celui ce vede [r. 289]. Vederea luminii nu indica in
prima faza si cunoasterea Celui care ti S-a aratat. Simeon
precizeaza ci nu poti sa 1l intrebi pe Cel ce ti Se descopera
in lumini cine este, atata timp cat nici nu Il poti privi, nici
nu poti sa-I cuprinzi maretia [r. 289-293].

Vedem, cu alte cuvinte, slava Cuiva, nu slava a ceva.
Teologia extatica simeoniana este personalistd pentru ca ne
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indica o relatie cu Cineva prin intermediul slavei Sale si nu o
relatie cu o slavd impersonald, cu o fantomatica si
depersonalizanta realitate holistica.

Spune Simeon, cd cel care vede, stie ca ,,0Aw¢ TLG
€0ty 0 davelg TPo Tpoowmou abTovL”(tot ceea ce s-a aratat
/dezvaluit in fata lui este al Cuiva) [ r. 293-294].

Slava e a Cuiva, a Dumnezeului treimic. Repovestind
extazul din Cat. 16, Simeon da luminii apelativul de yAuvkic
(dulce) [r. 297].

El dubleaza lingvistic caracteristica luminii de a fi
resimfitd ca dulce, subliniazda acest lucru, pentru a arata
modul personal in care a receptat lumina in fiinta lui.
Lumina nu I-a umplut de frica, nu I-a ars, nu I-a adus in
pragul nebuniei, ci dimpotrivd l-a umplut de o dulceata
dumnezeiasca inexprimabild. Lumina a venit intr-o inima
plina de dor pentru Dumnezeu si a fost simtita ca dulceata.

Dulceata (yAvk€iaw) si dorul (m68ov) [r. 300] sunt
urmarile extatice evidentiate de Simeon cu aceastd ocazie.
Lacrimile fierbinti si multe vin de la sine, ca o continuare a
celor douid [r. 301]. In acest context apare imaginea casei
care dispare si odatd cu ea si lumea intreagd, moment in care
extazul e prezentat ca o singuratate in doi extrem de adanca:
el si Dumnezeu stau fatd in fata [r. 302-304].

Dupa ce 1isi manifestda in fata Parintelui sau,
nedumerirea referitoare la prezenta trupului sdu in timpul
extazului, Simeon ne indica interioritatea sa: o bucurie
negrdita, iubire si dor mult si rauri de lacrimi de fericire ii
curgeau din ochi [r. 304-309].

Parintele i1 rdspunde cd lumina e cea care ne curateste
pe noi, pana cand ne face desdvarsifi si in aceastd stare
putem, capatam, avem indrazneala de a-L intreba pe Cel ce
ni Se arata cine este $i El ne va raspunde ca este Dumnezeu,
Creatorul nostru [r. 311-316].

Cresterea in cunoastere inseamnd pentru Simeon
cresterea in vederea si intelegerea luminii dumnezeiesti. In
cunoasterea lui Dumnezeu se inainteaza incet dar constant.
Simeon spune ca noi inaintim koat’ OALyov, cdte pufin in
fiecare zi in cele ale lui Dumnezeu [r. 317-319].

Vederea lui Dumnezeu inseamna insa cunoasterea Sa
autentica iar cunoasterea Lui inseamna sa stii care e voia Lui
cu noi [r. 320-323]. Vederea sta in conexiune internd cu
cunoasterea in cadrul teologiei simeoniene iar cunoasterea
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Sa se manifestd ca ingelegere personald a 10 «adTod ®YyLOL
BeAnua (a sfintei Lui vointe) [r. 322-323].

Comuniunea cu Dumnezeu pe care ne-o procurd
vederea slavei Sale ne da sa simtim cum trebuie sda ne
comportdm, cum trebuie sa vorbim, cum trebuie sd ne
manifestam in fata lui Dumnezeu s1 a oamenilor.

Aceastda comuniune cu El nu ne mai face sa
presupunem cum sa actionam, ci suntem incunostintati
interior de lumina ce sa spunem spre slava lui Dumnezeu.

Teologia slavei este cea care ne da adevarata
dimensiune morald a vietii duhovnicesti, pentru ca fapta
buna intru constientd, fapta buna careia 1i vedem urmarile in
fiinta noastrd, i le constientizdm n mod personal sau e
facuta atunci cand vedem lumina, cand simtim harul lui
Dumnezeu in noi.

Sfantul Simeon nu traieste dileme morale active,
congestionante. Cunoasterea ca vedere $i cea ca luminare ne
despovareaza de ceea ce pare dilematic, obscur, obturant in
viata duhovniceasca.

Inaintarea si ajungerea in familiaritatea cu Dumnezeu
este pentru Simeon o cunoastere a ceea ce face Dumnezeu 1n
noi, care este identic — subliniaza el — cu ceea ce a facut si va
face Dumnezeu cu toti Sfintii [r. 324-328].

Simeon nu vorbeste decat de o singurd modalitate de a
inainta in comuniunea cu Dumnezeu si anume de viata de
sfintenie, care se traduce ca o viatd in care inaintam mereu
in vederea luminii si in luminari si contemplari duhovnicesti.

Asadar, pentru ca tocmai aceastd laturda tainica a
relatiei  Sfintilor cu  Dumnezeu inseamna  viata
duhovniceasca si, in definitiv, cunoastere teologica, Simeon
vede relatia noastrda cu Dumnezeu, comuniunea sfantd cu
Dumnezeu, ca avandu-si fundamentul in insdsi inifierea, pe
care Insusi Dumnezeu ne-o face despre Sine [r. 328-329].

Simeon dezbate intens acest adevar capital despre
mantuirea personald, aratand ca adevarata cunoastere despre
Dumnezeu nu o primim prin munca noastra, prin eforturile
foarte trudnice pe care le depunem, ci cunoasterea Lui e un
dar dumnezeiesc, este un dar primit in curdtia inimii si el e
revelarea personald a luminii dumnezeiesti a Treimii.

Noi incepem sa primim cunoasterea Sa incd din
aceasta viata, dar primirea deplind a vederii Sale e rezervata
vietii vesnice [r. 329-337]. Insi, daci nu cunoastem ci
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suntem fiii lui Dumnezeu din prezenta Duhului Sfant in noi,
spune Simeon, atunci nu ne vom face asemenea lui
Dumnezeu, pentru ca El nu este intru noi [r. 343-346].
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2. 4. 3. Extazele simeoniene din Viata scrisa de
Sfantul Nichita

In descrierea Viefii Sfantului Simeon, Parintele siu,
Sfantul Nichita Stithatul puncteazd mai multe extaze ale
acestuia, primul fiind cel din I, 5.

Dupa cum am spus intr-o sectiune anterioara, primul
extaz simeonian este recunoscut si de Nichita, ca fiind cel de
dinaintea venirii Sfantului Simeon la Studion, dupa ce l-a
intalnit pe Sfantul Simeon Evlaviosul***.

Descrierea extatica de la I, 5 incepe cu amanuntul ca
Simeon era la rugaciune, pe timp de noapte si era unit cu
Prima minte, ca o voi kafup@ [minte curatd]™. Nichita
pune accentul pe rationalitatea duhovniceasca a omului care
se roagd, care ¢ adusd de curatia mintii si pe relatia lui cu
Dumnezeu ca Ratiune prima, ca Izvor al oricarei gandiri
curate.

Vederea extatica este integratd tot in contextul
rugdciunii particulare, prelungite, a Sfantului Simeon. Era o
rugdciune de noapte, unde Simeon vede deodatd ,,0 lumina
de sus, stralucind peste el, [0 lumind] neamestecata
[eiAkpivég] [venind] din cer, imensa [&mAetov], care a
umplut totul de lumind si curatie, ca si cum ar fi venit
ziua”*".

Lumina $i curatia sunt cele doua realitdfi pregnante
ale descrierii nichitiene si lumina dumnezeiasca este
prezentatd ca fundament al curdtiei mintii Sfantului Simeon.

Lui Simeon, care sta in lumina, spune Nichita, 1 se
parea cd nu mai vede casa si chilia in care se ruga, pentru ca
acestea doud nu se mai zireau™” iar el era , Gpmayévta v 16
GépL” [rapit in vazduh]*°, uitand de trupul sdu**’.

In I, 5, 9-10 Nichita recunoaste ca el reda ceea ce a
auzit de la Simeon si ceea ce a scris si Simeon despre

- 448
aceasta vedere™ .

2 Cf.OC 12,1, 4, 1-34, p. 6-8 [ed. Hausherr] / Viata, ed. Iliescu, p. 16-18/ Ica jr. 4,
p. 246-247 [ed. Koutsas]

M 1dem, 1, 5, 1-2, p. 8 /Idem, p.18 / Idem, p. 247.

4 Idem, I, 5, 2-4, p. 8 / Ibidem / Ibidem.

5 1dem, I, 5, 5-7, p. 8 / Ibidem / Ibidem.

“6 Idem, I, 5, 8, p. 8 / Ibidem / Ibidem.

7 1dem, I, 5, 7-8, p. 8 / Ibidem / Ibidem.

¥ Idem, I, 5, 8-9, p. 8 / Ibidem/ Ibidem.
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Traditia orala si cea scrisa se imbina in Viafa scrisa de
Nichita si ea este modul viu, coerent n care ni s-a transmis
Traditia sfanta si multilaterala a Bisericii.

Vederea, spune Nichita, a fost receptata de Simeon ca
0 ,strdiind enormitate” [t0 Eévou Tod Tepaotiov], ca o
experientd colosald, pentru cad nu mai traise astfel de
descoperiri [dmokartPewr]*® .

Daca Nichita recunoaste cd acesta ¢ primul extaz
simeonian, in aceeasi noapte, Nichita spune ca Simeon a
trait si o alta vedere dumnezeiasca, distincta de extaz, dar in
prelungirea lui — pentru ci era ,intru lucrarea luminii”*° —
in care l-a vizut pe Sfantul Simeon Evlaviosul®'.

In aceastd a doua vedere [€loc], Simeon vede ,,un nor
prealuminos, fara forma si fara intrerupere, plin de slava
negraiti a lui Dumnezeu, [care venea] din inaltul cerului”*?.

Astfel vedpeéin [norul] si 80fa [slava], cele doud
reprezentari extatice clasice ale experientei duhovnicesti
revin si la Nichita si puncteaza realitdtile extatice ale
Sfantului Simeon. Din aceasta se observa, ca Sfantul Nichita
se dovedeste un ucenic fidel al Sfantului Simeon Noul
Teolog pana si in cele mai mici amanunte.

Vorbind despre aratarea Sfantului Simeon Evlaviosul
in lumind, Nichita foloseste substantivul opaue [vedere /
vedenie]. Simeon, Parintele sau, a avut o ,,t00 ¢pikTod
opopctoc” [vedenie infricosatoare], in care si-a vazut
Parintele lui, pe Sfantul Simeon Evlaviosul*.

La sfarsitul primului capitol al Vietii, in I, 9, Nichita
prezintd al doilea extaz simeonian, fara ca editorii moderni
ai textului sa includa in subtitlu acest lucru. In drum spre
Constantinopol, plangand si jelind, fiind iardsi de unul
singur, Simeon are a treia vedere dumnezeiasca [daca o
consideram pe prima, descrisa de Nichita, ca fiind doua
vederi], in mijlocul muntilor**.

Aici, mergind pe drum de munte, ,,dintr-o data harul
Duhului de sus l-a invaluit pe cel Drept ca un foc, ca
odinioara pe Pavel [F. Ap. 9, 3; 22, 6] si 1-a umplut intreg de
bucurie si de dulceatd negraitd, crescandu-i [émavEnocon]

9 1dem, I, 5, 10, p. 8 / Idem, p. 18-19 / Idem, p. 248.

0 1dem, 1, 5, 14, p. 8 /Idem, p. 19 / Ibidem.

“11dem, I, 5, 13-14, p. 8 / Ibidem / Ibidem.

2 1dem, I, 5, 14-16, p. 8 / Ibidem / Ibidem.

3 1dem, 1, 5, 18, p. 10 / Ibidem / Ibidem.

4 1dem, I, 5, 12-18, p. 16-18 / Idem, p. 25 / Idem, p. 251.
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dragostea de Dumnezeu si credinta in Parintele sau
duhovnicesc”*>.

Nichita nu vrea sa faca din cel de al treilea extaz
simeonian pe care il descrie o alta descoperire in drum spre
Damasc, adica o mostra de secventialitate identica cu
extazul lui Pavel, ci el prezinta extazul in forma in care s-a
petrecut.

Alaturarea extazului simeonian de cel paulin nu {ine
decat de amanuntul mergerii spre un oras principal, de faptul
ca el se petrece pe cand misticul era pe cale si de acela ca
lumina 1-a invaluit deodata.

Insa cele doua extaze nu sunt identice in esenti si nici
Dumnezeu nu a dorit acelasi lucru cand le-a daruit celor doi.
Daca in cazul lui Pavel extazul a fost o intilnire
convertitoare cu Domnul sau, In cazul lui Simeon, extazul de
pe cale a avut rolul de a creste dragostea lui Simeon de
Dumnezeu si de Parintele sau duhovnicesc, de Sfantul
Simeon Evlaviosul.

Trebuie sd vedem in aceastd descriere extatica a
Sfantului Nichita rolul hotarator pe care il are extazul in
cresterea noastra duhovniceasca. Extazul si Parintele
duhovnicesc, adica directa calduzire a lui Dumnezeu si
directa calauzire a Parintelui, a Mentorului sau duhovnicesc
se imbina i1n mod dumnezeiesc in formarea lui Simeon.

Simeon are nevoie de certitudini divino-umane pentru
a creste in Hristos, de revelatii dumnezeiesti dar si de
exemplul personal, harismatic, al Parintelui duhovnicesc. El
e condus de catre Duhul prin lumina dumnezeiasca dar si de
Parintele duhovnicesc, prin acelasi Duh care locuieste in el.

Daca in cele doua extaze anterioare aveam norul si
slava, in al treilea avem parte de imaginea focului, a lui mop,
care 1l invaluie.

In II, 19, avem parte de a patra experientd extatica
simeoniand descrisa de Nichita. E de la sine inteles ca vom
avea o altd consecutie a vederilor simeoniene, atata timp cat
in editia Koutsas, acest al patrulea loc extatic este numarat
ca al doilea® iar in editia Hausherr nu exista supratitluri la
subcapitole.

Dupa o intrevedere cu Parintele sdu, in care acesta fi
proroceste o sporire uluitoare in el a harului, Simeon intra in

5 1dem, I, 5, 18-22, p. 18 / Ibidem / Ibidem.
6 A se vedea supratitlul de la II, 19 din Ici jr. 4, p. 257.
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chilia sa si are loc vederea pe care o denumim ca fiind a 4-
a457.

Simeon face o prolegomena a extazului, prezentandu-1
ca ajutor rapid venit din partea lui Dumnezeu®®. Astfel
,lumina a rasarit ca dimineata devreme [mpwipov], si pe
neasteptate l-a Invaluit de sus o lumind stralucitoare
asemenea unui fulger [aotpanf] [cf. F. Ap. 26, 13], care i-a
prins mintea, a rapit-o intreaga si a umplut-o de o preadulce
veselie”*” .

Nichita prezintd al 4-lea extaz ca pe o rapire a mintii
in lumind, unde aceasta se umple de o veselie extraordinara.
Deodata noaptea piere si lumina apare in viata Sfantului
Simeon ca o lumind orbitoare a diminetii, ca un fulger
luminos, care 1l invaluie cu totul.

Pe cand Simeon era cu fata la pdmant Tn urma acestui
extaz si plangea a vizut ,,0 minune infricositoare”*®, adica
,a vdzut cu mintea un nor luminos [pwToeldfi vepeiny]
cazand in intregime peste el, producand toatd placerea si
dulceata in sufletul lui si l-a umplut de har dumnezeiesc
micsorand pana la capat grosimea pamanteasca a cugetului
trupesc”*®'.

Avem asadar, ca si in cazul extazelor I si II o
continuitate imediata intre extazele IV si V. Lumina este
vazuta ca un fulger dar si ca un nor luminos, care 1l sfinteste
in mod evident pe Simeon.

Extazul al 6-lea descris de Sfantul Nichita se petrece
tot noaptea*®”, in momentul cand Sfantul Simeon dorea si i
scrie tatalui sau si sa-1 invete, cum sa corespondeze acesta cu
barbatii Sfinti [&vdpag aylovg] si indeosebi cu Sfantul
Simeon Evlaviosul*®.

Tocmai cand Simon incepuse scrisoarea catre tatal sau
natural, ,,deodatd, i-a stralucit o lumina infinitd [pd¢
ametpov] din cer si aceasta a sfasiat acoperisul casei sale si i-
a umplut din nou sufletul de o bucurie si placere nespusa,
astfel incat de imensitatea acelei lumini sfesnicul [Abyvov]
care lumina — caci era noapte — s-a Intunecat cu totul.

“T0C 12,11, 19, 7-8, p. 28 / Viata, ed. Iliescu, p. 34 / Ica jr. 4, p. 257.
8 Idem, 11, 19, 12-13, p. 28 / Ibidem / Ibidem.

9 1dem, 11, 19, 13-16, p. 28 / Ibidem / Ibidem.

40 1dem, 11, 19, 19, p. 29 / Idem, p. 35 / Ibidem.

1 1dem, II, 19, 20-23, p. 28-30 / Ibidem / Ibidem.

62 1dem, III, 23, 11, p. 32 / Idem, p. 38 / Idem, p. 259.

463 1dem, III, 23, 3-6, p. 32 / Ibidem / Ibidem.
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Si iatd ca din acea dumnezeiasca lumina a iesit un glas
care spunea: ,Apostolului si ucenicului lui Hristos,
mijlocitorului si ambasadorului nostru la Dumnezeu”***,

Punerea in antiteza a luminii ceresti si a luminii
sfesnicului are rolul de a sublinia imensitatea luminii divine
pe care a vazut-o Simeon iar extazul acesta este o noua
garantare din partea lui Dumnezeu a sfinfeniei Sfantului
Simeon Evlaviosul, Parintele Sfantului Simeon.

Simeon, dupd cum aflam din III, 24, nu era monah la
aceastd data’®. El era inci novice in Ministirea Sfantul
Mamas*®. Toate cele 6 extaze prezentate de citre Nichita
sunt anterioare vietii sale monahale si ele au avut rolul de a-1
initia §i a-1 intdri pe Simeon 1n viata misticd §i, in acelasi
timp, de a-1 spori increderea in Parintele sdu, in Sfantul
Simeon Evlaviosul.

Simeon intrd in viata monahald ca un om cu o mare
sporire duhovniceascd, cu un mare zel pentru sfintenie si cu
o incredere neclintiti in sfintenia Parintelui sau. Insusi
Dumnezeu urmadrise aceasta unire interioard deplind a lui
Simeon cu Parintele sau si Simeon nu a abdicat de la ea
niciodatd. Ralierea interioara deplind la viata lui Dumnezeu
si Increderea deplind in Parintele sau au fost cele doua
coordonate interioare majore ale Noului Teolog.

Sfarsitul sectiunii a 23-a nareaza faptul, ca Simeon a
scris acea scrisoare tatalui sau in mod extatic, fiind in
lumina, pentru ¢ Dumnezeu ii cilduzea mana ca si scrie™®’.

Nichita foloseste expresia ,dictatdi de sus” [tny
avwBer pnbeioav] pentru ca sa ne aminteasca amanuntul, ca
revelarea expresd a unor adevaruri, in forma scrisa, nu este
un lucru singular ci el se regaseste la Sfintii Scripturii §i in
viata multor Sfinti ai Bisericii.

Lumina lui Dumnezeu face iarasi pentru Simeon o zi
neinserata in mijlocul noptii si Simeon scrie cele pe care
Dumnezeu i le graieste, fiind inconjurat de lumina divina.

Dupa intrarea sa in monahism, Parintele nostru
traieste o viata de ,0 extrema curatie” [dkpov

468
exkoBopBevTL] ™.

464 Idem, III, 23, 8-13, p. 32 / Ibidem / Ibidem.

465 1dem, 111, 24, 1-4, p. 34 / Ibidem / Idem, p. 260.

466 Cf. 1dem, 111, 22, 4, p. 32 / Idem, p. 37 / Idem, p. 258.

7 1dem, III, 23, 17-20, p. 32-34 / Idem, p. 38 / Idem, p. 260.
%8.0C 12,111, 25, 1-2, p. 34 / Idem, p. 39 / Idem, p. 260.
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In IIL, 26, Nichita spune ca Sfantul Simeon ,,a devenit
intreg atentie, intreg plin de caldura Duhului, intreg plin de
descoperiri si luminari dumnezeiesti [Belwy amokaAD €WV
Kol éMo’cquewv]”469. De aici incolo nici Nichita si nici noi nu
mai putem avea un inventar, oricat de probabilistic al
extazelor simeoniene.

Din III, 26 rezulta ca vederea dumnezeiasca i1 devine
cotidiana Sfantului Simeon la putin timp dupa ce devenise
monabh.

Despre aceastd cotidianitate a vederii luminii, Sfantul
Nichita scrie: ,,Din aceasta cauza si mai inainte de toate,
adunandu-se pe sine intreg din cele din afard, stitea la
rugdciune.

Si, la inceputul zilei, ca unul nevatamat [de nimic], 1
se rapea [apmalwr] mintea sus si se unea [ovyyLvopevog] in
mod imaterial cu Dumnezeul Cel imaterial, neavand
gandirea atrasa de nicio grija, nici Impartita in simguri.

Cici Insusi Divinul, inaintea rugdciunilor sale, o lua
indatd si 11 invaluia mintea sufletului sau in lumina Sa
naturala / proprie [t® éuditw o¢wti] si 1i topea cele
pamantesti din ea, umpland-o de caldura Duhului si inima de
toatd veselia”*”".

Sfantul Simeon se unea cu lumina inca mai inainte de
rugdciunea de dimineatd, de cand se trezea §i aceasta,
lumina, scotea din sufletul sdu orice gand si Intindciune
pamanteasca.

Nichita subliniaza rolul luminii in viata lui Simeon
prin aceea cd ea il fdcea zilnic cu o minte nemateriala,
abstras de la orice grija si realitate pAmAanteasca. Insa avem
la Nichita si o subliniere transanta a faptului cd lumina
dumnezeiasca pe care o vedea Simeon i este proprie lui
Dumnezeu, ca este a Lui, cd este ceva natural pentru
Dumnezeu, e proprie Siesi.

Viata impreunda cu Dumnezeu exclude orice
impuritate §i grijd trupeasca. Viata duhovniceasca este o
viata imateriala, traita in lumina, traitad ca unire continua cu
lumina dumnezeiasca.

Starsitul capitolului al 27-lea ne arata noptile pline de
har ale lui Simeon, in care se vedea ,,uneori iesind din el

469 1dem, 111, 26, 3-5, p. 36 / Idem, p. 40 / Idem, p. 261.
70 [dem, 11, 26, 11-18, p. 36 / Idem, p. 40-41 / Ibidem.
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insusi prin contemplari dumnezeiesti si se unea 1n chip tainic
cu Dumnezeu”*’".

Din IV, 29, 1 aflam ca aceasta umplere cotidiana de
luminad a lui Simeon se petrecea in cei doi ani de monahism,
care au premers momentului hirotoniei sale intru preot*’>.

in IV, 30, capitolul dedicat hirotoniei sale, Nichita
spune, ca Simeon, ,,vazatorul vedeniilor infricosatoare, pe
care le contempla cu ochi de heruvim”*”, a primit preotia
dupa multd impotrivire interioara*’”.

In momentul hirotoniei, ,,cand preainteleptul Simeon a
fost facut preot de catre arhiereu, si acesta a rostit
rugdciunea asupra lui, iar el avea genunchiul si capul plecat
in fata Tainei, a vazut vedenie si, iatd!, Duhul Sfant
coborand in chip de lumind infinita, simpld si fara forma
[amelpov pwTog dmAodY kel dveldeov], a acoperit preasfantul
sau cap, [Duh] pe Care, in cei 48 de ani de preotie L-a vazut
pogorandu-Se [katepyouevov] peste Jertfa Sfantd adusa de el
lui Dumnezeu, cum el insusi a spus cuiva, ascunzandu-se, ca
si cum vorbea despre un altul si [aceasta] sta scris in zicerile
sale™*”.

Potrivit acestelr marturii a lui Nichita, rezulta ca
numarul extazelor simeoniene este imposibil de precizat,
pentru cd Simeon trdia cel mai adesea in lumina divina, era
luminat de catre har si era plin de Sfantul Duh. Simeon
primeste preotia intru constienta, vazand harul care venea in
el si revazandu-l1 mereu coborand peste Cinstitele Daruri pe
care le slujea.

Interiorizarea sa cu lumina era si este cu adevarat greu
de inteles de catre cei care nu au avut §I nicl nu au vreo
experienta harica in viata lor.

Raportarea lui Simeon la viata Bisericii este pe
masura experientei sale mistice si aceasta se vede peste tot
in scrierile sale teologice. Iniltimea si corectitudinea
teologiel simeoniene nu este data de stil, de eruditie sau de
emfaza retorica cu care el scrie c¢i de maretia experientelor
sale mistice.

Experienta, realismul mistic si liturgic al lui Simeon,
realismul biblic s1 eclesial al operei sale sunt expresia

41 Idem, 111, 27, 14-15, p. 38 / Idem, p. 42 / Idem, p. 262.

72 Idem, IV, 29, 1, p. 40 / Idem, p. 44 / Ibidem.

473 Idem, IV, 30, 12-13, p. 40-42 / Idem, p. 45 / Idem, p. 263.

44 Idem, IV, 30, 6-7, p. 40 / Ibidem / Ibidem.

5 Idem, IV, 30, 13-21, p. 42 / Idem, p. 45-46 / Idem, p. 263-264.

105



adancii sale interiorizari cu Dumnezeu. Tocmai pentru ca a
existat Tn mod real aceastd unire personald a sa cu
Dumnezeu, Simeon a putut produce o Teologie cuceritoare,
inspaimantator de inaltd si de frumoasa, de dumnezeiasca.

In capitolul al 33-lea, Nichita descrie ipostaza de
liturghisitor a Sfantului Simeon: ,impreuna liturghisea cu
cetele cele de sus, sezand in scaunul preotilor, [si] aducea
intotdeauna [aei] lui Dumnezeu Jertfa cea fara de sange,
intru vederea Duhului [év omtaole tod mvedpatoc] si cu o
forma a fetei aidoma fetei de inger”*’°.

Simeon slujea in mod real cu Puterile ceresti, vedea
pogorarea harului dumnezeiesc peste Cinstitele Daruri si,
fiind plin de har, era aidoma unui Inger in trup.

Prin adverbul aet, Nichita a vrut sa spund ca Simeon
vedea de fiecare data, intr-un anume fel, venirea Sfantului
Duh peste el si peste Cinstitele Daruri din fata sa.

Vederea luminii de catre Sfantul Simeon, potrivit
acestor amdnunte biografice, nu se petrecea numai intr-un
spatiu privat, ferit de ochii celorlalti, ci ea avea loc si 1n
cadrul slujbelor liturgice, cand Simeon era inconjurat de
catre oameni.

Nichita insistd pe aspectul pnevmatic al fiintei lui
Simeon atunci cand slujea: ,,harul Duhului il facea intreg
aidoma unui foc si aproape de neapropiat [oyedov ampooLToc]
pentru ochii omenesti in timpul Liturghiei lui”*”’.

Nichita vede 1in Simeon atributele luminii
dumnezeiesti, pentru ca el era plin de Duhul. El era ¢ mhp
[aidoma focului] si oxedov ampooitoc [aproape de
neapropiat] pentru cei care-1 priveau.

Pentru ca era plin de lumina, de sfintenia lui
Dumnezeu, Simeon e caracterizat prin intermediul
titulaturilor luminii dumnezeiesti. Lumina dumnezeiasca
care tasnea din el, pentru ca era in el, il facea pe Simeon sa
fie aidoma unui Inger, adica o fiinta infricositor de frumoasi
si neapropiatd mintii umane neinduhovnicite.

Doi dintre ucenicii sai il vad pe Simeon in ipostaze
mistice. Simeon din Efes, Efeseanul, il vede in timpul
Sfintei  Liturghii Tmbracat 1n vesmant patriarhal
[matpLapyxtkty  otodnr]*’®, semn ci Simon putea si fie
hirotonit oricand patriarh al Constantinopolului, atata timp

476 1dem, 1V, 33, 2-5, p. 44/ Idem, p. 47 / Idem, p. 265.
477 Idem, IV, 33, 11-13, p. 44 / Idem, p. 48 / Ibidem.
8 Idem, IV, 33, 14-19, p. 44 / Ibidem / Idem, p. 265-266.
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cat Dumnezeu incuviinta acest lucru iar Meletie, tuns in
monahism de Simeon, ii marturiseste lui Nichita:

,,Adesea vedeam un nor luminos [vepérn ¢wtivny]
acoperindu-l intreg cand stitea in altar in timpul Sfintei
puneri inainte. Si, pe drept cuvant, caci aceia care se disting
prin 1ndltimea virtutilor se invrednicesc si de slava
dumnezeiasca™*”.

Nichita demonstreaza prin aceste marturii ca nu numai
Simeon marturisea despre sine cd vede lumina lui
Dumnezeu, ci si altt oameni duhovnicesti, din jurul lui,
sesizau prezenta Duhului in fiinta sa.

Simeon nu se putea ascunde, nu-si putea ascunde
sporirea duhovniceascd uluitoare, pentru cd Insusi Duhul
Sfant era Cel care 1l dadea de gol si care il marturisea ca om
Sfant in fata ucenicilor, a prietenilor si a superiorilor sai
ierarhici, cat si a poporului care il asculta.

Dar Nichita mai face incd ceva esential in biografia
misticd a lui Simeon. El aratd ca norul luminos sau slava
Tremii vazuta pe Sinai, in Tabor, la malul lordanului sau in
drum spre Damasc si in insula Patmos nu au fost evidente
extatice irepetabile 1n iconomia mantuirii, c1 prezenta
Duhului este cotidiana in viata celor care se sfintesc, oricand
ar trai acestia si ortunde ar fi pe fata pamantului.

Vederea luminii nu tine de loc, de momentul istoric,
de rangul social sau eclesial, de varsta, de sexul, de etnia sau
starea materiala a celui credincios, ci de curatia sa interioara,
de sfintirea persoanei sale, care este singura cerintd pentru
ca Domnul sa ne dezvaluie lumina Sa.

Tocmai de aceea Meletie il vede pe Simeon acoperit
de norul luminos al slavei Dumnezeirii iar Nichita spune ca
el era ca un foc, ca un Inger cand slujea. Fiecare percepea pe
Simeon cel plin de Duhul pe masura cresterii sale
duhovnicesti si fiecaruia dintre ei Simeon li se arata intr-un
mod aparte.

In capitolul al 36-lea avem descris un alt extaz al lui
Simeon petrecut in timpul noptii. Acesta are un caracter
special, din cauza harismei pe care a primit-o in urma lui.

Nichita descrie extazul In urmatorii termenti: ,,Aceasta
fiind, asadar, lucrarea pe care viteazul o avea in ascuns in
fiecare zi, intr-o noapte, pe cand stitea In picioare si-si
aducea rugaciunile sale catre Domnul, a vazut o vedenie si,

47 Idem, IV, 33, 19-23, p. 44 / Ibidem / Idem, p. 266.
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iata!, un nor luminos [vepérn dwtoc] pogorandu-se din cer
prin acoperisul casei s-a asezat peste cinstitul sau cap si,
acoperindu-1 intreg destule ceasuri, 1-a umplut de o placere
foarte fierbinte si nespusa si de o veselie si o voiosie cu
neputintd de rostit, iar de acolo a auzit si un glas tainic
[wuotikfic dwric] care-1 invata taine straine [Eéve pvotnple]
si ascunse [kekpuppéve].

De aceea, chiar s1 cand acest nor s-a ridicat, si-a gasit
inima in intelepciunea lui Dumnezeu [coply Oeod] revarsand
apele harului dumnezeiesc.

Iar de-atunci nu s-a mai avut pe sine insusi, ci harul
lui Dumnezeu 1-a smuls intreg Lui Insusi si a facut din limba
lui o trestie ce scrie ascutit [Ps. 44, 1] iar din gandirea lui un
izvor al intelepciunii lui Dumnezeu [Bar. 3, 12].

De aceea, desi era cu totul neinvatat in invataturile din
afard  [apednc v mavtn TV O0pabery  pabnuatwy],
teologhisea [€Beodoyer] ca Cel iubit si nopti intregi parcurgea
in ordine cele ale Teologiei [tAic Beoroyiag dAarc]”*™, pentru
ca ,s-a invrednicit de darul apostolic, spunand cuvantul
invataturii [amootoAvkfc dELwOelg dwpelag, TOD A0YOL THC
SuéaokaAiac dnui] ”*', ca un organ al Duhului*®.

In timpul acestui extaz Simeon primeste harisma
Teologiei. Acum Simeon este invatat de catre Dumnezeu, in
mod mistic, dogmele credintei si Simeon se simte [uat in
posesie, locuit, stapanit de catre Duhul Sfant, Care il invata
toate.

Nichita nu pomeneste la intdmplare amanuntul ca lui
Simeon ii lipsea cultura si stiinta vremii lui, adica invaatura
din afara. Nichita aminteste de acest lucru, pentru a pune in
prim-plan Teologia ca harisma.

Tocmai pentru cd Simeon este Tnvatat de catre Duhul,
pentru cd a primit de sus invatitura teologicd, el este
Teologul prin excelenta al Bisericii.

Nichita, ca si Simeon de altfel, subliniind faptul ca
avem o reald cunoastere teologica numai ca urmare a
revelatiilor extatice din partea lui Dumnezeu, ne spune
raspicat tuturor ¢d nu ne putem increde in propriile noastre
deductii teologice, fiindca Dumnezeu este singurul Care ne
invatd despre Sine, cd doar El ne poate aratda adevarata
Teologie si ca pe ea o primim ca urmare a curatiei personale.

0 1dem, V, 36, 1-15, p. 48 / Idem, p. 51-52 / Idem, p. 267-268.
B 1dem, V, 37, 9-10, p. 50/ Idem, p. 52 / Idem, p. 268.
*2 1dem, V, 37, 10-11, p. 50 / Ibidem / Ibidem.
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Teologia este un dar dumnezeiesc si nu un produs
exclusiv al inteligentei umane.

in capitolul al 69-lea, Nichita ne descrie un alt extaz al
Sfantului Simeon, in care lumina dumnezeiasca patrunde
intregul trup al acestuia si il face pe Parintele nostru sa fie
numai lumina, numai foc ceresc:

Jntr-o 7z, asadar, cum stitea in picioare la o
rugdciune curata si vorbea cu Dumnezeu, a vazut o vedenie.
Si, iatd!, vazduhul a inceput sa se lumineze in mintea lui si
fiind in chilie i se pirea ci petrece in lumina zilei. Insa era
noapte, ca la prima straja.

Si cum a inceput a se lumina [paivewv] de sus, ca
stralucirile soarelui de dimineata...casa si toate au trecut si a
crezut cd nu mai era in casa. Ca iesit din sine insusi cu totul
[€EloTatw 0AwG], observa cu toatd mintea acea lumina care se
arata: ea a crescut cate putin si a facut vazduhul sa
straluceascd si mai luminos si a inteles ca a ajuns cu tot
trupul in afara celor pamantesti.

Si cum lumina aceea continua sa straluceasca inca si
mai limpede si s-a aratat stralucind peste el ca soarele de
amiaza, a inteles ca stdtea in mijlocul a ceea ce vedea si s-a
umplut intreg, in tot trupul, de bucuria si lacrimile placerii
care-1 napadea.

Caci a vazut lumina insdsi atingdndu-se in chip
uimitor de trupul lui si intrand cate putin in madularele lui
[kat’ OALYoV yLwopevov év tolg péreoy adtou]. [...] A vazut
deci cum putin cate putin acea lumind era datd intreaga
trupului sau intreg, inimii i maruntaielor lui si-1 facea intreg
foc si lumind [10p dAov koL déc ] .

Fiind invatat de catre un glas ceresc despre cele ce s-
au facut cu el484, Simeon a inteles ca ,,slava care-1 invaluia...
[este] fericirea care are sd fie datd Sfintilor in chip
vesnic”*® .

Acest extaz il initiaza pe Simeon in existenta vesnica
a Sfintilor, cand toti vor avea trupurile pe deplin
transfigurate si lumina va locui in ei In mod vesnic.

Prezentand actiunea directa, intensiva,
transfiguratoare a luminii asupra trupului, Nichita ne
vorbeste in subsidiar si despre umplerea deplind a sufletului

3 Idem, IX, 69, 1-16, 18-20, p. 92-94 / Idem, p. 88-89 / Idem, p.288.
4 Idem, IX, 69, 22-23, p. 94 / Idem, p. 89 / Ibidem.
5 1dem, IX, 70, 1-4, p. 94 / Idem, p. 90 / Idem, p. 289.
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de catre Sfantul Duh, adicd de pnevmatizarea deplind a
fiintei omenesti.

Ceea ce Sfantul Duh a facut in acest caz cu Simeon nu
a fost decat aceea de a-l incredinta in mod personal si
experential despre cum aratd pnevmatizarea deplind a
trupului inviat al Domnului si, prin El, al tuturor Sfintilor.

Simeon a pregustat in mod extatic starea de
indumnezeire deplind a omului, adicad condifia noastra
eshatologica, aceea de fiinte inviate si transfigurate prin
harul Treimii.

Sfantul Simeon a avut nevoie sa fie invatat de catre
Duhul vizavi de ceea ce se facuse cu el. Adicd e nevoie de
luminare dumnezeiascd expresa ca sa intelegem vederile
extatice pe care le avem. Extazele ni se explicd tot de catre
Duhul Sfant, in masura in care Dumnezeu considera necesar
acest lucru la nivel personal.

In capitolul al 71-lea, Nichita autentifici sporirea
uluitoare in sfintenie a lui Simeon: caci el devenise ,,doar al
Duhului si era plin de harismele Lui dumnezeiesti, fiind
extrem de curat cu mintea si vedea pe drept cuvant ca
Profetii din vechime [oi Tpodfitar moAar] vedeniile si
descoperirile infricosdtoare ale Domnului.

Si fiind astfel si avind minte apostolicd [dTootoAkny
v Slowvoier], intrucidt era sub lucrarea Duhului lui
Dumnezeu si era pus in miscare de El, avea harul cuvantului
revarsandu-se prin buzele lui [Ps. 44, 3]”*%.

Punerea lui Simeon 1iIn randul Prorocilor si a
Apostolilor, datoritd vedeniilor sale, nu este, credem noi, o
exagerare din partea lui Nichita ci o observatie pertinenta
asupra vietii sale extatice.

Simeon a avut descoperiri dumnezeiesti colosale,
aidoma cu Prorocii si Apostolii si ,,manat de suflarea
naprasnica [tfj Pieie] a Duhului, facea publice [axwv
énuootevel], [chiar fara voia sa], cele pe care le vedea in
descoperirile lui Dumnezeu si in vedenii, atunci cand
ajungea mai presus de fire”*".

Simeon avea vedenii de la Dumnezeu si tot Dumnezeu
il impingea sda le faca publice iar aceastd dezvaluire a

¥ 1dem, IX, 71, 9-15, p. 96 / Idem, p. 91 / Ibidem.
7 Idem, XII, 111, 8-10, p. 154 / Idem, p. 139 / Idem, p. 318.
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revelatiilor sale teologice era insdsi modul acurat, concret,
de a face Teologie.

Simeon nu lasa confiscatd Teologia in mana
oamenilor necuratiti de patimi ci arata prin viata sa, ca a face
Teologie inseamnd sd ai o harisma a lui Dumnezeu si ca
intregul continut al Teologiei este extatic si trebuie primit de
la Dumnezeu pentru ca sa fie o vorbire credibila despre El.
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Soteriologia

2. 5. Calea indumnezeirii si vederea lui Dumnezeu

In acest capitol vom incerca si prezentam soteriologia
simeoniand din perspectiva celor trei trepte clasice in
teologia ortodoxa: curatirea de patimi, nepdtimirea si
indumnezeirea, pe care si el o acceptd in scrierile sale, dupa
cum o sa vedem.

Dar Simeon subliniaza continuu faptul ca ajungem sa
ne sfinfim viata daca suntem in ascultare vie fatd de un
Parinte duhovnicesc care sa ne coordoneze viata pas cu pas.

Astfel mantuirea personald e vazutd ca o inaintare
continua in sfintenie, prin experienta vederii lui Dumnezeu,
in ascultare zilnica fata de un Parinte duhovnicesc.

2. 5. 1. Rasarirea luminii in cei care se curatesc
de patimi

In Imnul 8, Parintele nostru aratd ci cei care 11 iubesc
pe Dumnezeu sunt iubiti la rAndul lor de Dumnezeu ca niste
prieteni ai Sii si acestora El li Se arata***. Dumnezeu apare
in viata noastra ca un soare ( fAtoc), ca un soare real, desi
este  kekpuppévog  (tainic/ascuns) pentru toata firea
muritoare™’ dar, mai ales, pentru intreaga minte care
intelectualizeaza realitatea si manifestarile lui Dumnezeu in
lume s1 in omul credincios.

Lumina este cea care risare in cei ai lui Dumnezeu™®
si, spune Simeon, ,esti vazut de cdtre ei si intru Tine rasar
cel care odinioara erau intunecati, desfranati, adulterini si
decazuti, pacatosi, vamesi. [Pentru cd] pocaindu-se, ei se fac
fii ai luminii Tale dumnezeiesti (viol ¢wto¢ cov 6Oelov),
lumina 11 naste pe tofi din lumind, [din sine], cdci cu
adevarat lumina i face desavarsiti, fiii lui Dumnezeu, ca unii
care tin/cunosc [toate] si [sunt] dumnezei dupd har”*".

0

8 SC 156, Imne, VIIL, 1-5, p. 214 / Ica jr. 3, p. 70.
% 1dem, Imne, VIII, 6, p. 214 / Ibidem.

% [dem, Imne, VIIL, 7, p. 214 / Ibidem.

1 Idem, Imne, VIII, 7-12, p. 214 / Ibidem.
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Viata decazutd pe care am avut-o odinioara, spalata
prin lacrimile pocdintei, nu este un impediment pentru
vederea lui Dumnezeu. Pocainta este la Sfantul Simeon
starea interioara care 1l face pe Dumnezeu si risari in fiinta
noastra, adica sa ne dea vederea luminii Sale.

Din pasajul citat anterior reiese in mod clar ca lumina
dumnezeiasca este cea care ne face fiii lui Dumnezeu si ca
lumina ne aduce desavarsirea, sfintenia. Starea de sfintenie
tine in mod fundamental de cea de vazator al luminii divine.
Tocmai de aceea dezbatem vederea lui Dumnezeu ca
realitate fundamentald in mantuirea personald, pentru ca
sfintenia este traire in har i vedere a luminii divine.

Pocdinta si curatia sunt contigue la Simeon. Pocainta
nu e de fapt decét o falie distincta in procesul divino-uman
al curatirii de patimi.

Pentru Simeon curatirca e nesfarsitd/fara final
[atédeotog M kobapoic] pentru ca dorinta curatirii si dorul de
a vedea lumina e nesfarsit”. Dorinta luminii vine din
vederea ei g1 pe cat vedem lumina mai mult, pe atat simfim
cd nu avem nicidecum bogitia ei in mod integral*”.

Lumina vizuta de Simeon € ca un soare dulce [yAvkig
6 #HAoc], trdit in mod negrait in simturile noastre®”.
Dulceata luminii nu e resimtita de suflet in opozitie cu
trupul, ci, dupa cum vedem din textul simeonian, sufletul si
trupul simt, se impartasesc in mod propriu, real de lumina
lui Dumnezeu resimtind-o ca dulceata. Soarele dumnezeiesc,
lumina, vine in noi, nu producand un dezastru interior ci
dimpotriva o re-legare, o relationare a noastrd cu Dumnezeu.

Ceea ce ne Indulceste simfurile, ceea ce ne sfinteste
atat simturile sufletesti cat si pe cele trupesti este lumina
dumnezeiasca, care atrage sufletul spre un dor inexprimabil
si dumnezeiesc [m60ov dvékdpaotor kel Oelov]*” de Sfanta
Treime.

Lumina care vine de sus si care tasneste 1n fiinta
noastra ca un soare nu vrea sa ne lase pe pamant, ci ne
spanzurd, prin dorul de Dumnezeu, de lumina Treimii.

Lumina tasneste in noi pentru ca sd ardem de dor si sa
dorim sa tinem in fiinta noastra tot ceea ce ni se aratd in

2 1dem, Imne, VIII, 39-40, p. 218 / Idem, p. 71.
43 1dem, Imne, VIII, 50-51, p. 218 / Ibidem.

44 1dem, Imne, VIII, 54, p. 218 / Ibidem.

5 1dem, Imne, VIII, 55, p. 218 / Ibidem.
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extaz, toatd acea imensitate §1 bogatie uluitoare a luminii
divine*”.

Vederea luminii este insa o miluire a noastra de catre
Dumnezeu®’. Cand Dumnezeu miluieste pe cineva — si nu
cand consideram noi ca trebuie sa fim miluiti — ,,[atunci],
deodatd, dupd cum L-as fi vdzut strdlucind Tnaintea fetei
mele, asa Il vad strilucind pe de-a-ntregul in mine si pe de-
a-ntregul ma umple de toatd bucuria, de toatd plinatatea
dorintei si de cea mai mare dulceatd dumnezeiasca, pe mine,
smeritul [robul Sau]”**.

Din marturisirea Sfantului Simeon rezulta faptul ca,
pe Hristos, Cel plin de slava, pe care Ucenicii L-au vazut in
afara trupului lor, el, si toti care vad lumina dumnezeiasca, 11
vad in mod deplin, plin de Duhul, in ei insisi. Inaltarea lui
Hristos la cer si pogorarea Sfantului Duh la cei care asteptau
implinirea fagaduintei este de fapt ,,0 prezentd de adancime
si de inaltare spirituald”*” a lui Hristos in fiinta acelora si a
noastra.

Vederea slavei Ilui Hristos sau salasluirea I[uminii
Treimii in noi este cea care ne implineste s1 ne desavarseste
si aceasta salagluire este reala si constientizata de catre noi.

Despre vedere Simeon spune cd este un eveniment
capital, definitoriu, in fiinta noastra: ,,prefacerea/schimbarea
[noastrd] este evidentd, este o schimbare straind. Ceea ce se
desavarseste intru mine si m-a lovit [pe mine] este de
negrait.

Pentru ca, daca ar vedea cineva acest soare
salagluindu-se [in noi], pe care cu totii [cati il vedem], il
vedem intrand in inimd, si locuind in noi in Intregime si
stralucind de asemenea [in intregime], oare n-ar fi mort din
cauza minunii §i nu ar deveni fara grai si [odatd cu el] si toti
cei care il intalnesc pe cel care a triit aceasta?”””"".

Lumina dumnezeiasca produce o schimbare radicala
in fiinta noastra, una straina de experienta noastra cotidiana.
Dupa aceea nu vom mai fi niciodatd cei de dinainte, orice
am face noi.

Vederea luminii inseamna acceptarea noastra de catre
Dumnezeu in comuniunca vietii Sale dumnezeiesti. E o

4% Idem, Imne, VIII, 56-57, p. 218 / Ibidem.

7 [dem, Imne, VIII, 62, p. 218 / Ibidem.

4% 1dem, Imne, VIII, 63-66, p. 218-220 / Ibidem.

49 Cf. Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Tt eologia Dogmatica Ortodoxa, vol. 2, ed.
cit., p. 122-123.

0°5C 156, Imne, VIII, 67-73, p. 220 / Ica jr. 3, p. 71.
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trecere peste condifia noastrd pamanteasca, pentru ca primim
wslava cea dumnezeiasca”™® si ne imbogatim ,,din Insusi
Izvorul cel pururea viu™>".

Si aceasta e posibil, pentru cd ,,vederea luminii
dumnezeiesti nu depinde insd numai de raspandirea ei prin
trupul lui Hristos, ci si de deschiderea voluntara pentru ea a
persoanelor umane™”, cum spunea parintele profesor
Dumitru Staniloae.

In Imnul 7, soarele straluceste in inima lui Simeon in
mod imaterial (&bAwc)™™* si el doreste lumina pentru ca si
compund imnuri de multumire Parintelui sdu, Sfantului
Simeon Evlaviosul®®.

Functia doxologicd a experientei extatice se imbina cu
trairea relatiei cu Dumnezeu ca dor, ca dorintd mereu
ardenta pentru a-L vedea.

La Simeon dorul de Dumnezeu este mévoc ™, este
suferinta, durere, greutate acuta a intregii sale launtricitati.
Tocmai de aceea asceza simeoniana nu este, mai ales, una a
suportarii poverilor fizice, ci mai degraba a intensitafii
simtirii, a educarii in asteptarea interioarda a milei divine, a
suportarii  exigentelor credintei si a dorului pentru
Dumnezeu.

Curatirea de patimi este la Simeon o evidenta
sanctionatd de Insusi Dumnezeu, pentru ci El Se aratd ca un
soare care lumineaza fiinta noastrd pe deplin.

in teologia simeoniana insi, soarele nu este un motiv
literar, ci o evidentda extatica. Simeon nu vorbeste de
simboluri religioase, nu zugraveste tablouri simbolice, adica
un continuu sir de metafore fara fond dumnezeiesc, ci el
destdinuie modul cum 1 s-a ardtat lumina dumnezeiasca in
fiinta sa.

Tocmai de aceea exegeza noastra la opera lui Simeon
nu are si nici nu trebuie sa aiba vreodata un caracter strict
literar c¢i unul eminamente teologic, pentru cd el vorbeste
despre prezenta reald a luminii in viata lui.

! Idem, Imne, VIIL, 93, p. 222 / Idem, p. 72.

392 1dem, Imne, VIIL, 97, p. 222 / Ibidem.

%3 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Legdtura personald cu Hristos in lumina
infinitatii dumnezeiesti, dupa Sfantul Simeon Noul Teolog, In Studii de teologie
dogmatica ortodoxa, op.cit, p. 315.

%°SC 156, Imne, VII, 3-4, p. 208 / Idem, p. 68.

305 [dem, Imne, VII, 7-9, p. 208 / Ibidem.

%06 [dem, Imne, VII, 17, p. 210 / Ibidem.
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Teologia simeoniand este cu precadere teologia
confesiunii, a marturisirii extatice si trebuie receptatd ca
atare. Derapareca de la aceastd coordonatd a confesiunii
extatice, in abordarea teologiei sale, nu este destinata decat
unui senzationalism ieftin sau unei literaturizari prea putin
valabilad pentru spectrul teologic.

Numai dacd e receptatd ca marturie clard,
nemincinoasd a unei vieti sfinte, plinda de descoperiri
dumnezeiesti, teologia simeoniand este cu adevarat un
protreptic pentru viata noastra.

Simeon cere fapte, épywv de la noi, pentru cid si
Dumnezeu ne mantuieste daca aratam fapte, daca nu suntem
trandavi®”’. Dar la el faptele bune nu sunt un scop in sine, ci
,toatd asceza si toate faptele care se savarsesc de catre noi
sunt ca sa ne impartasim de lumina dumnezeiasca asemenea
unui opait”®.

Soarele dumnezeiesc si opaitul uman, desi total
contrastante intr-o teologie care ar urmari deosebirea de grad
dintre ele, nu sunt fard o legatura interioara in teologia
simeoniana. Lumina dumnezeiasca, cu toata imensitatea ei
infricosatoare si de negandit pentru omul credincios, totusi
nu striveste opaitul uman, fiinta umana, ci o umple de har.

Unirea dintre Dumnezeu si om prin extaz, prin
vederea luminii, e o unire reala, constientd. Omul credincios
intelege ce se petrece cu el. Tocmai de aceea Simeon
subliniazda de nenumarate ori ca ,€EVwOoLC...ylveToL
apdotépwy €v yrwoel” (unirea celor doi [a lui Dumnezeu cu
omul] se face intru cunostinti / constientd)™” .

Asceza cerutd de Simeon este o constientizare
interioard a schimbarilor duhovnicesti care se petrec cu noi,
constientizare care culmineaza cu vederea luminii, in care nu
pierdem niciodatd intelegerea faptului, ca ceea ce vedem
este ceva real si nu o fantezie mentala care nu depaseste
lumea 1n care suntem.

Vederea luminii intru constienta [&v  yvWoeL]
inseamna pentru Simeon receptarea acutd, coplesitoare a
realitatilor dumnezeiesti care ne sunt facilitate in mod
extatic.

%07 Idem, Imne, XV, 33, p. 278 / Idem, p. 90.
%8 SC 174, Imne, XXXIII, 130-132, p. 422 / Idem, p. 202.
%% Idem, Imne, XXXIV, 20, p. 428 / Idem, p. 203.
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Asa se explica faptul de ce Simeon nu
problematizeaza ceea ce vede, ci se minuneaza continuu de
bogatia uluitoare a extazelor pe care le-a avut.

In Imnul 34, 79, asimiland pe dotpam) cu un HAlog
uéyog, Simeon spune cd vederea luminii, oricum ni s-ar arata
ea, ca fulger sau ca un soare imens, nu face altceva in noi
decat si ne lumineze interior” .

Insa aici, in Imnul 34, avem o formuld care
garanteazd, in opinia noastrd, dimensiunea isihastd a
experientei simeoniene. El spune ca lumina straluceste in noi
si e Inteleasa voepig €v kapdla, cu mintea in inim@"'. Daca
Simeon nu ar fi vazut vederea luminii ca o urmare a
rugdciunii neincetate, nu am fi avut in descrierile sale plasari
ale extazului in cadrul rugaciunilor particulare asidue.

In Imnul 35 sufletul nostru este oglinda [¢contpov]
care primeste raza soarelui dumnezeiesc, adicd razele
Dumnezeirii [Gktivag thc Oedtnroc]’ .

Insa suntem oglinzi in care nu numai ci se reflecta
lumina, ci se si intipdreste in noi, pentru cd suntem oglinzi
vii, duhovnicesti.

In  Imnul 42, potrivit procedeului asimildrii
terminologice de care am vorbit, Simeon afirma: ,,Si in unire
[cu Tine] eu Te vad ca pe un soare, si Te vad ca pe o stea, si
Te tin in sanul meu ca pe un margaritar si Te vad ca pe un
opait aflat induntrul unui vas™'. Toate formele sub care
este vazutd lumina sau este indicatd scriptural reprezinta
pentru Simeon o realitate dumnezeiasca care se reveleaza
extatic celui credincios.

Insd existd vedere atita timp cit existd unire cu
lumina Treimii. Lumina tasneste in fiinta noastra, rasare in
noi, numai pe fondul unei ardente cautari, doriri a lui
Dumnezeu s1 a unei asceze constiente de lucrarea harului in
fiinta noastrd’'*, pentru a ne ridica la comuniunea de viata si

de 1ubire a Prea Sfintei Treimi.

>19 [dem, Imne, XXXIV, 78-80, p. 434/ Idem, p. 205.

S {dem, Imne, XXXIV, 78, p. 434/ Ibidem. Aceasta formula si intreaga abordare a
vederii lui Dumnezeu la Sfantul Simeon ne face sa fim convinsi de faptul ca Simeon
era un isihast si cd metoda rugéciunii isihaste, pastrata in mod traditional pe numele
sdu, 11 apartine $i nu e nicio exagerare a receptarii Traditiei.

312.9C 174, Imne, XXXV, 55-59, p. 444/ Idem, p. 208.

>3 SC 196, Imne, XLII, 85-87, p. 44/ Idem, p. 230.

3% Intr-un articol de tinerete, parintele profesor Dumitru Popescu spunea despre
relatia dintre faptele bune si mantuire la Sfantul Simeon: ,faptele nu opercaza
mantuirea credinciosului din afard, automat si mecanic, ci dimpotriva ele au un rost
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2.5.2. Nepatimirea si lumina dumnezeiasca

Vederea luminii nu finseamna la Simeon decat
inceputul vietii duhovnicesti constiente. Primul extaz nu
inseamnd indumnezeirea omului ci inceputul real al
despatimirii, al curatirii de patimi.

De aceea el nu absolutizeaza vederea sporadica, care
te 1a pe nepregatite, adica vederea incepatorilor, ci vorbeste
despre Tnaintarea in curatie si in permanentizarea luminii in
noi ca stare reald, plenara a indumnezeirii.

Discursul 4 etic, care se caleaza perfect pe titulatura
acestei sectiuni, are drept scop vorbirea despre nepatimire
[amaberar], despre cum aratd de fapt nepatimirea in cel care
is1 sfinteste viata.

Sfantul Simeon 1isi Incepe discursul de la o cota
maximald, pentru ca cere de la cel care vorbeste despre
nepatimire si aiba sufletul dezlegat de ,moong emOupicg
Tovnpac kol euTadodc Aoyopod” [toatd dorinta cea rea si de
gandul patimas]’".

Pe langa experienta starii de nepatimire Simeon cere
si o claritate excesivd a mintii pentru a vorbi de acest
subiect, pentru cd vorbitorul despre nepatimire nu trebuie sa
aiba o ,,minte tulburatd” si nicio ,,inimd necuratd” cand o
dezbate '

Cei care sunt nepatimitori, spune Simeon, $i vorbesc
despre nepitimire se aprind si mai mult de dorul de ea’"’, pe
cand cei care sunt legati chiar si in foarte putin, prin vreo
patima, de lumea aceasta, sunt departe de ,,limanul ei”®,
Limanul nepatimirii exclude intunecarea interioard si lupta
interioara cu sfintenia’"”.

Facand primul pas in discutarea starii de nepatimire a
omului duhovnicesc, Simeon vorbeste de dobandirea ei prin
voepd  alobnoewg  [simtirea mintii], prin = Gewplog
[contemplare/vedere] si prin Tavtovpyod évepyelag alTRG

soteriologic si ontologic”, cf. Magistrand D. Popescu, Faptele bune dupa Sfdntul
Simeon Noul Teolog, in rev. Ortodoxia X1V (1962), nr. 4, p. 542-543.

°18C 129, Disc. etice, IV, 4-5, p. 8 / Ica jr. 1, p. 219.

318 1dem, Disc. etice, IV, 10, p. 8/ Ibidem.

317 Idem, Disc. etice, IV, 18-21, p. 8-10 / Idem, p. 219-220.

18 1dem, Disc. etice, IV, 21-24, p. 10 /Idem, p. 220.

> Idem, Disc. etice, IV, 30-33, p. 10 / Ibidem.

118



Telpay 0Aw¢ [lucrarea a-toate-lucridtoare a acelei experiente
totale/depline], a prezentei luminii in fiinta noastra>>’.

El pune intregul proces al curatirii de patimi asadar,
pe seama lumindrilor dumnezeiesti, a vederilor extatice si a
lucrarilor luminii in fiinta noastra.

Simeon se concentreazd pe aspectul sufletesc al
procesului despdtimirii si al ajungerii in starea de nepatimire
a intregii fiinte, fard ca prin aceasta sa pund in umbra
intreaga asceza in care este integrat si trupul, in care suntem
integrati pe deplin in relatia noastra cu Dumnezeu.

Cand Simeon vorbeste despre nepatimire nu disociaza
sufletul de trup (cum nu o face nici in cadrul extazului), ci se
concentreaza asupra aspectului pe care vrea sa il dezbata,
tinand intr-o balantd normald ambele dimensiuni ale
persoanei umane.

Daca pentru cel care are nepatimirea aceasta este o
TElpay 0Awg, 0 experienta totald, holistica a fiintei noastre, o
simtire a lucrarii vii, curente a luminii dumnezeiesti in fiinta
noastra, la polul opus, cel care nu o are si vorbeste despre ea
o trateaza fraudulos, aventurandu-se in ,,ganduri multe si in

. .e99521 e o w1 o . .. . .
diverse analogii”™*', fard sd aiba certitudinile interioare ale

acesteia’>”.

Simeon, fard indoiald, avea in vedere pe traitorii si
teologii care se autointitulau cunoscdtori ai procesului
sfintirii personale dar nu puteau sd spund ceva concret
despre detaliile acestui proces divino-uman.

Simeon nu 1isi ia revansa in fata lor daca vorbeste
despre acest subiect, ci el nareazd starea de nepatimire pe
care el o trdia si pe care o putea explica foarte coerent si
credibil.

In fata analogiilor si a frazeologiei teologice Simeon
venea cu admirabila concretete a experientei sale mistice.
Nimeni intreg la minte nu putea sa reactioneze negativ in
fata experientei sale, atdta timp cat el da marturii clare,
concrete, la fiecare problemad teologica care primea
raspunsuri generale, non-experentiale, de la teologia
academica a timpului sau.

320 1dem, Disc. etice, IV, 34-35, p. 10/ Ibidem.
32l 1dem, Disc. etice, IV, 36-37, p. 10/ Ibidem.
322 1dem, Disc. etice, IV, 39, p. 10/ Ibidem.
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Simeon e credibil in discursul sdu teologic pentru ca
si-a insusit in mod meticulos teologia Bisericii si a putut s-o
explice coerent datoritd experientei sale duhovnicesti™>.

In discursul de fatd el spune in mod transant acest
lucru, atunci cand vorbeste de sursele autentice pe care ne
putem baza in tratarea realitatii nepatimirii.

Prima sursa in tratarea subiectului este experienta
Sfintilor anteriori, care au trdit starea de nepatimire ca
propria lor viat cotidiana>**.

A doua sursad este propria noastra experientd mistica,
care, atdta timp cat e reald, este identicd in esentd cu a
Sfintilor anteriori>>.

Simeon nu numai ca era convins de identitatea dintre
experienta sa mistica, tainica si cea a Sfintilor dintotdeauna,
ci, mai mult, fara aceasta certitudine interioard, nu ar fi putut
sd scrie niciodatd vreun lucru si nu l-ar fi considerat
nicidecum ca ceva autentic, deplin ortodox. El traia ca un
madular viu al Bisericii, convins pe deplin de situarea lui in
interiorul conexiunilor infinite ce ne leagd pe unii de altii>*°
si, in acelasi timp, stiindu-si foarte bine neputinta si nestiinta
personala.

Dar, reluand exegeza traditionala la In. 14, 2, Simeon,
bazandu-se pe marele sau discernaimant duhovnicesc, afirma
ca ,,MoAAOL pev aylol, OALyor 6¢ amudelc” [sunt multi Sfinti,
dar putini nepatimitori]>*’.

3 In paginile de inceput ale tezei sale doctorale, dedicati teologiei Sfantului
Simeon, PS Hilarion Alfeyev spunea urmatoarele: ,,credinta mea ¢ aceea cid la
Simeon noi gasim un misticism care este absolut traditional, in acceptiunea ortodoxa
a termenului si acest lucru voi incerca sa il dovedesc de-a lungul acestei lucrari”, cf.
Hilarion Alfeyev, St. Symeon the New Theologian and Orthodox Tradition, Ed. by
Oxford University Press, Oxford and New York, 2000, p. 4.

248C 129, Disc. etice, IV, 52-54, p. 12 / Idem, p. 220.

52 Idem, Disc. etice, IV, 54-59, p. 12 / Ibidem.

326 Daca parintele profesor Dumitru Staniloae folosea imaginea ,,plasei de ochiuri”
(cf. Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxda, vol. 1, ed. cit., p.
202. A se vedea intreaga imagine in p. 201-202) pentru a arata legaturile multiple
dintre persoanele umane, noi propunem imaginea refelei nesfdrsite de computere, cu
nebanuit de multe conexiuni, care este legatd la aceeasi sursa de energie. Membrii
Bisericii sunt racordati cu totfii la viata Sfintei Treimi de unde ne vine harul
dumnezeiesc. Daca cineva e legat la har, daca e cablat la viata Treimii va simti
aceeagi putere §i aceeasi lucrare dumnezeiascd ca §i antecesorii sdi sau ca si
contemporanii sai care sunt legati la har. Din acest motiv Simeon se simte racordat la
viata lui Dumnezeu, pentru ci Dumnezeu {si arat slava Sa in fiinta lui, el simte cum
lucreaza harul in el, cum se sfinteste prin ce traieste si gandeste el si vede ca
experienta sa nu e una singulard, ci se regaseste si la Sfintii de dinaintea lui si la
toate madularele vii, constiente de harul din ele, ale Bisericii.

27.8C 129, Disc. etice, IV, 62, p. 12 /Ica jr. 1, p. 221.
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Parintele nostru vrea sa spuna ca Sfintii, in viata lor
pamanteasca, au avut diferite grade de sfintenie (daca privim
in mod paralel vietile acestora) si, la fel, sunt si in vesnicie,
pentru ca fiecare creste pe masura propriei sale cuprinderi.

Pe cand unii au avut un inceput si o inaintare anume
in viata plind de har, adicd de sfintenie, alfii au ajuns inca de
aici la starea de nepatimire.

Tocmai de aceea Simeon vorbeste de nepatimire ca
despre un grad ridicat de sfintenie, fara ca prin aceasta sa
excluda din randul Sfintilor pe cei care nu au dobandit inca
de aici nepatimirea.

"AnaBere. Yuyfic [nepatimirea sufletului] si amobel
owpetog [nepatimirea trupului] nu sunt identice, spune
Simeon’*.

Nepatimirea trupului nu e folositoare de una singura,
pe cand nepatimirea sufletului atrage dupd ea si trupul,
pentru ci il introduce in procesul sfintirii>>.

Dobandirea virtutilor si vederea luminii sunt cele care
ne duc la nepatimire, pentru Simeon, si nu renuntarile ca
atare la anumite lucruri sau la patimi, care nu ne duc imediat
la ceva pozitiv, la umplerea noastri de har’. Pentru
Parintele nostru nepatimirea este o umplere de har, de ceva
concret din punct de vedere duhovnicesc si nu e o stare
ontologica negativa.

Punerea 1n antiteza a diferitelor virtufi si stari pe care
le avem aici nu fac decat sa scoatda in relief diferenta de
sfintenie a unor si a altora.

Simeon stie si inceputul virtutilor si deplindtatea lor
pentru ca a parcurs tot acest proces interior si stie sa
vorbeasca despre el in mod fidel. Demersul sdu e acela de a
ne face cunoscut faptul, ca unele stari duhovnicesti sunt in
puterea noastra sa le atingem, sa le traim iar altele sunt
daruri dumnezeiesti>®'.

Ceea ce este 8@dpov Beod [darul lui Dumnezeu] nu
poate fi experiat decat dacd ni-l Dumnezeu, dupd ce ne
exercitdm in virtutile care ne fac proprii harismelor*.

Asa stand lucrurile, Simeon aratd ca desavarsirea

. . - . - A b4 533 b .
virtutilor este ,,a barbatilor care umbla in lumina”""” iar cei

528 1dem, Disc. etice, IV, 65-66, p. 12/ Ibidem.

52 1dem, Disc. etice, IV, 66-67, p. 12/ Ibidem.

530 [dem, Disc. etice, IV, 67-84, p. 12-14 / Ibidem.
331 1dem, Disc. etice, IV, 89-96, p. 14 /Idem, p. 222.
332 1dem, Disc. etice, IV, 94-96, p. 14/ Ibidem.

533 Idem, Disc. etice, IV, 120, p. 16 / Ibidem.
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care sunt nepdtimitori §i desdvarsiti sunt cei care au biruit in
mod desdvarsit pe demoni in fiinta lor", imbricandu-se in
chip strilucit [Aoaumpd¢] in ty (wndopor tod Kuplov
vékpwoly [omordrea de-viatd-purtitoare a Domnului]®.

Moartea de care vorbeste aici Simeon, aceastd moarte
pe care o aduce stralucirea dumnezeiasca, lumina divina in
fiinta noastra este adevarata definitie a nepatimirii.

"Amaber nu este in teologia misticd simeoniand o
stare de insensiblitate interioard, un fel de pietrificare a
simtirii noastre, in care nu mai reactionam interior la niciun
stimul din afara sau dinlauntrul nostru. Ci nepatimirea la
Simeon este o stare harismatica, venita In urma unei omorari
reale a patimilor din fiinta noastra, care consta in umplerea
noastra de lumina si bucuria intru ea.

Simeon vorbeste despre nepdtimire ca despre starea
dumnezeiasca in care suntem umplufi de tot binele din
partea lui Dumnezeu si in care El ne daruieste in mod
abundent [SoynA®dg] si neincetat [adixdelntwg] desfatarea
nestricacioasa si vesnica [tny adBupTtor TPLTY Kol
dévoov]™.

Pentru Périntele nostru nepatimirea este o stare
harismatica care se petrece in istorie si nu in afara ei, dar ea
reprezintd o umplere a noastra de har.

Caracteristicile nepatimirii sunt la Simeon &ppnTov
yapac [bucuria negraiti]’’, impodobirea noastr cu dpprtw
80En kol dotpamtovon Belg otoAf) [o slavad negrditd si cu un
vesmant dumnezeiesc strilucitor]’*®, in asa fel incat, cei care
traiesc aceasta stare dumnezeiasca o resimt ca pe 0 TOAL
Bapog TAic 60fnc [0 mare greutate/povara a slavei]53 ?
dumnezeiesti.

Pozitivitatea nepatimirii si faptul cd ea reprezinta o
umplere de lumind si nu o absenta notabila a reactiilor
interioare se desprinde, credem noi, destul de marcant din
pasajul urmator, unde Simeon vorbeste de unificarea
interioara a omului traitd in aceasta stare de sfintenie: ,,cand
pofta omului [, émbuple tod avBpwdmov] a fost umpluta de
toate acestea (ale luminii dumnezeiesti), unindu-se

334 Idem, Disc. etice, IV, 135-137, p. 18 / Idem, p. 223.
535 Idem, Disc. etice, IV, 137-138, p. 18 / Ibidem.

336 1dem, Disc. etice, IV, 257-259, p. 26 / Idem, p. 226.
337 1dem, Disc. etice, IV, 260, p. 26 / Ibidem.

>3 Idem, Disc. etice, IV, 264-265, p. 26 / Ibidem.

%39 Idem, Disc. etice, IV, 268-269, p. 26 / Ibidem.
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[ouykpabeév] intreaga parte irascibila [6uuwkov] cu partea
rationald [Aoyiotik®] si poftitoare [emBuuntik®], atunci cele
trei se fac una in vederea luminii Unimii treimice [TpLadikiig
evadog] si Intru aceasta ei cunosc 1insdsi desfatarea
Stapanului lor. Caci atunci nu se va mai recunoaste deloc
impdrtirea lor intreitd, cici vor fi intru toate una”>*.

Lumina dumnezeiasca este cea care unifica simturile
sufletesti si trupesti ale omului credincios si in aceasta
unitate interioara el se desfatd de slava Stapanului. Simeon
prezinta nepatimirea ca o stare de unificare interioara adusa
de lumina si pastrata prin virtutile si harismele personale.

Acest lucru se vede si mai clar din alegoria cosmica
de la 4, 769-788, unde Simeon aseamana pe Sfant cu cerul,
unde inima lui este discul lunii, ,,sfAnta iubire” [ayle dyamn]
este lumina lunii iar ,,sfAnta nepatimire” [ayle. amadeie] este
KUKAOELdNC 0Tédovoc [cununa rotunjimii/ a cercului] lunii’*.

Nepdtimirea, continua aici Simeon, este cea care i1
ocroteste si 11 pazeste nevatamati pe Sfinti de cugetul rau si
de pacat, 11 apara de vrajmasi si 11 face sa fie neapropiati
pentru potrivnicii lor’*. Insa nu e vorba de un scut protector
extern, ci de un scut interior, care se manifesta ca o dorita si
implinitoare non-acceptarea a pacatului, a rautatii de orice
fel.

Simeon foloseste aici trei verbe semnificative, in
opinia noastra, pentru a desemna rolul starii de nepatimire in
Sfinti. El foloseste pe mepipépw [a inconjura], pentru a
indica faptul ca nepdtimirea ne apara pe dinduntru de toate
relele exterioare noud; pe Teplémw [a trata cu mare atentie, a
ingriji], pentru a arata dinamismul nepdtimirii in fiinta
noastra si pe Tepippovpéw [a pazi], pentru a evidentia
statornicia in care ne pazeste starea de nepatimire.

Din alegoria simeoniand rezultd foarte clar, ca
nepatimirea este o statornicire a sfinteniei in fiinta noastra, o
stare in care putem sd ne pazim de tot felul de atacuri
neprietenoase.

Simeon precizeaza incd odata ca alegoria sau icoana
[elkwr], dupa cum spune Sfintia sa, pe care ne-a prezentat-o
este o preinchipuire [émvonfeion] a lucrurilor ce se petrec n
Sfinti si nu o fictiune®.

% 1dem, Disc. etice, IV, 424-429, p. 38 /Idem, p. 231.

S 1dem, Disc. etice, IV, 774-783, p. 62-64 / Idem, p. 241.
%2 1dem, Disc. etice, IV, 782-788, p. 64 / Ibidem.

>3 Idem, Disc. etice, IV, 791-794, p. 64 / Ibidem.
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Nepatimirea este o realitate interioard cotidiana pentru
cel care o are si ea se manifestd ca non-atractivitate fata de
cele trupesti, datorita dorului ardent pentru cele vesnice si a
implinirii interioare pe care a adus-o lumina.

Comparand icoana miresei cu mireasa Insasi, adica
facand diferenta intre sesizarea realitatii printr-o imagine si
realitatea ca atare, Simeon defineste nepatimirea ca o trdire
in lumina dumnezeiasca, ca realitatea marcantd a unei vieti
traite mai presus de simturi, de simtualitate.

Spune el: cei care ,,s-au unit in chip fiintial [o0oLWAGC]
cu Dumnezeu Insusi si s-au invrednicit de vederea [6éuc] si
impartasirea [uebéfewg] Lui, nu mai asteaptd sa aiba
inclinatie patimasa nici fatd de icoana fapturilor [t} eikovi
TV mounuatwy] si nici (vreo alipire) patimasd de umbra
celor vazute [tf) ok TGOV Opwuévwy].

Caci gandirea lor adastand in cele mai presus de
simtire [év tol¢ LTEP wiobnowv] si amestecandu-se cu acestea
si (fiind) Tmbracata cu stralucirea firii dumnezeiesti, nu mai
au simtirea (indreptata) spre cele vazute, pe care o aveau mai
inainte” >**.

Asadar nepdtimirea nu este o amputare a simtirii celui
induhovnicit, ci dimpotriva este ridicarea la un mod de viata,
in care simfurile sufletesti si trupesti ale omului sunt
imbibate de lumina si omul induhovnicit traieste in trup cu
simtirea vietil vesnice.

Amestecarea noastra cu lumina sau unirea noastra in
chip fiintial cu Dumnezeu despre care vorbeste Simeon
reprezintd tocmai continutul nepatimirii. Non-atragerea
noastra spre pacat nu este datoratd, in aceasta stare
dumnezeiasca, unui efort uman, ci imensitatii luminii, a
harului care ne umple cu totul.

Dupa pasajul acesta, Simeon garanteaza cele spuse
despre nepdtimire cu propria sa experienta a nepatimirii.

El spune auditoriului sdu cd aceastd pokapiov madog
[fericita patimire]®” i-a fost datd si lui, desi se simte intre
cei care sunt ol ameppLupévol [neasteptati / nedoriti / lepadati
/avortoni]’*. Dupd multe rugiciuni, spune Parintele nostru,
s-a invrednicit si el sd patimeasca iubirea de oameni a lui
Dumnezeu si harul Sau’"’.

> 1dem, Disc. etice, IV, 917-924, p. 74 / Idem, p. 245.
5 1dem, Disc. etice, IV, 925, p. 74 / Ibidem.

% 1dem, Disc. etice, IV, 927, p. 74 / Ibidem.

7 Idem, Disc. etice, IV, 927-928, p. 74 / Ibidem.
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Scandalizarea pe care o poate produce o astfel de
confesiune transantd este neavenita, atata timp cat
nepatimirea este reald in cel care da detalii despre ea.

Simeon nu numai cd e convins de propria sa
experientd a nepatimirii, ci el constientizeaza si importanta
ei pentru viitorii crestini, care vor dori si-L caute si sa il
gaseasca pe Dumnezeu™®.

Parintele nostru se pozitioneaza profetic in aceasta
situatie, ca unul care se simte invatat in chip tainic de catre
Dumnezeu™ si care stie valoarea reald a cuvintelor sale
pentru cei care isi sfintesc viata, pe de o parte iar, pe de alta
parte, subliniaza rolul hotarator al scrierilor sale in ceea ce
priveste folosul [Wpéreav] si incurajarea [mpotpommy] celor
care vor ciuta vederea lui Dumnezeu™".

El 1isi considerd scrierile ca o parte a Predaniei
Bisericii>', ca transmitere autentici a adevarului
dumnezeiesc, descoperit prin revelatie personala din partea
lui Dumnezeu si ca o marturie ce va impulsiona considerabil
pe cei care is1 vor sfinti viata in viitor.

in finalul maiestuosului sau discurs pe care l-am
comentat, Simeon mai da inca o definitie elocventd a
nepatimirii.

Parintele nostru spune ca ceea ce ne pazeste nepatati
[apwpoug] este aprinderea in fiinta noastra a unei flacari si
mai mari a focului dorintei dumnezeiesti>*.

Cu alte cuvinte, nepatimirea este starea in care suntem
plini de slava lui Dumnezeu si in care slava ne potenteaza si
mai mult dorul de Dumnezeu, incat suntem adevarate ruguri
aprinse de dorul de Dumnezeu.

Din  expunerea simeoniana rezulta faptul ca
nepatimirea este o realitate dumnezeiasca la care ajungem de
la sine in sporirea noastra duhovniceascd, dacd ascultim
indemnurile Duhului Sfant din inima noastra.

Nepatimirea este umplerea noastra de lumina divina si
adaptarea la viata vesnica inca de aici, de pe pamant. Orice
incercare de asimilare a ei cu insensibilitatea sau cu o stare

% Idem, Disc. etice, IV, 931-932, p. 74 / Ibidem.

¥ 1dem, Disc. etice, IV, 930, p. 74 / Ibidem.

539 1dem, Disc. etice, IV, 930-931, p. 74 / Ibidem.

31 1dem, Disc. etice, IV, 932, p. 74 / Ibidem.

%32 Idem, Disc. etice, IV, 936-938, p. 74 / Idem, p. 246.
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pur umand, la care ajungem prin cenzurare de sine nu se
regdseste in teologia simeoniana.

La Parintele nostru nepatimirea este un dar
dumnezeiesc la care ajunge cel care se curateste de patimi,
care vede lumina divina si este umplut de catre ea, in asa fel
incat nu mai sesizeaza placerile lumii, pentru cd e rapit de
placerea infinit mai mare pe care o produce in el slava
veacului ce va sa fie.
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2. 5. 3. Lumina si mantuirea ca sfintenie

Sfantul Simeon vede implinirea adevarata a omului ca
ajungere la sfintenie si nu ne propune o stachetd mai joasa
pentru dorinta inimii noastre. Pentru Sfintia sa vointa libera
e cea care este In stare sa tinteasca o astfel de Tnaltime
[i31|!0g]5 3 deoarece ,,Dumnezeu vrea si ne facd din oameni
dumnezei [Beodc], dar cu voia, nu fard voia noastra”>>*,

Alegerea proprie si implinirea tuturor poruncilor sunt
la Simeon efortul uman, bineinteles sprijinit de har, pe care
trebuie sa 1l depunem pentru a fi proprii numelui de crestin.

In Discursul 13 etic Simeon spune, referitor la
conditiile sfintirii noastre, cad ajungem la sfintenie, ,,cand
vom pazi cu acrivie [akpLpd¢ Ttnp®duer] toate cate i-am
fagaduit Lui si vom fugi iardsi de toate cate ne-am lepadat,
neintorcandu-ne din nou la vomitatura noastra precum cainii
[II Petr. 2, 22].

Prin urmare, daca vom pazi toate pe care ni le-a spus
si pe care ni le spune Domnul Insusi, suntem cu adevirat
credinciosi [motot], aratdnd din fapte credinta noastra, si ne
facem Sfinti [d&yioi] si desavarsiti [téelol] ca si Acela [Mt.
5. 48], in intregime ceresti [emovpaviol], fiii [rtékva]
Dumnezeului celui ceresc [In. 1, 12], asemenea Lui [opoLot
«0t®] [I In. 3, 2] intru toate, prin infiere [6€éoel] si har
[xapLtL]”>™.

Dupa cum se observda din acest citat, Simeon
egalizeaza tofi termenii fundamentali ai frazei. El pune
semnul egal intre credinciosi [motol], Sfinti [ayor],
desavarsiti [télelol], oameni ceresti [émovpaviol] si fiii lui
Dumnezeu [@eod tekva].

Cu alte cuvinte Tn multiplele titulaturi ale sfinteniei nu
trebuie sa vedem decat o realitate sinonima. Credinciosii
adevarati sunt Sfintii 1ar sfinfenia Tnseamna desavarsire,
comuniune fiasca cu Dumnezeu, umplerea noastra de calitati
ceresti.

Dorinta de a ne mantui, faptele credintei noastre si
harul, care sunt subsecvente primirii harului prin Botez, sunt
cele care ne indumnezeiesc.

353 Idem, Disc. etice, VII, 597, p. 198 / Idem, p. 298.
3% 1dem, Disc. etice, VII, 598-599, p. 198 / Ibidem.
%% Idem, Disc. etice, XIII, 185-192, p. 412-414 / Idem, p. 386.
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In acelasi discurs, Simeon vede picatul ca neimplinire
a poruncilor lui Dumnezeu™’, care sunt sfinte si ficatoare-
de-viata [tV aylov kol (womoidv]>’.

Acest pacat al neindumnezeirii prin implinirea
poruncilor, adaugd Simeon, are urmari grave la nivel
personal, pentru cd ,ne separam de Biserica robilor Sai
Sfinti [tfic 'EkkAnolog TtV aylwy 8ovAwy olbTod] si
dezbracam prin pacat vesmantul dumnezeiesc pe care l-am
imbracat botezandu-ne, si care, precum credem, este Hristos
[Gal. 3, 27]; si nu numai aceasta, ci suntem lipsiti de viata
vesnica [tfic alwviov (wic] si de insasi lumina neajunsa [tod
advtov pwtoc], de bunitatile vesnice [TV alwviwv ayudov],
de sfintire [toD dyixopod] si de infiere [tfic vioBeotoc]”>".

Si in acest al doilea pasaj citat, Simeon aliniaza viata
vesnica cu lumina neajunsa si cu bunatatile cele vesnice, ca
realitati proprii de vietuire ale celor Sfinti si ale robilor lui
Dumnezeu.

Cei care nu implinesc poruncile, subliniaza el, se
autocondamna la gheena’”. Oamenii ceresti insd, cei
indumnezeiti sunt cei care ,,vad cu mintea pe Domnul,...sunt
luminati limpede si in chip constient de lumina Lui,...rdman
mereu in vederea slavei Lui...[si] vad in ei 1nsisi pe
Dumnezeu”®.

Sfintenia tine de porunci dar si de prezenta harului in
fiinta noastra si de vederea continua a luminii dumnezeiesti.
Cei care cad din lumind si din Imparatia Cerurilor, spune
Simeon, trebuie sd se pocdiasca si sd planga pentru a le
redobandi in ei ingisi™®'.

Pentru a nu crea impresia ca nu stie despre ce vorbeste
atunci cand vorbeste despre Sfinti si sfinfenie, Simeon da
semnalmentele reale ale sfinteniei in Discursul 9 etic.

Spune el, daca neamurile se recunosc dupa hainele,
adica dupa portul pe care il au si dupa limba pe care o
vorbesc’®?, ,,Sfintii se recunosc dupi decenta [koouLdtnToc]
lor si dupa bundcuviinta mersului lor [tod edoynuov
Badlopatog] si dupa celelalte din afara lor, dar (semnul)
distinctiv [yvwpiopa], propriu lor, cu care vin inaintea

>%6 I1dem, Disc. etice, XIII, 193-204, p. 414 / Idem, p. 387.
>>7 Idem, Disc. etice, XIII, 193-194, p. 414 / Ibidem.

538 Idem, Disc. etice, XIII, 201-207, p. 414 / Ibidem.

%% Idem, Disc. etice, XIII, 219-220, p. 416 / Ibidem.

360 Idem, Disc. etice, XIII, 270-273, p. 418 / Idem, p. 389.
6! Idem, Disc. etice, XIII, 278-281, p. 420 / Ibidem.

%62 Idem, Disc. etice, IX, 275-276, p. 240 / Idem, p. 314.
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noastra este cuvantul care se naste din ei cu toatd acrivia
[GkpiPeloac] si adevarul [GAndelac]” .

Din aceste amanunte aflam ca Simeon pune semnul
egal intre sfintenie $i cunoasterea adevarului. Sfintii sunt
recognoscibili pentru cei care se curatesc de patimi, adica
pentru cei care vad cu ochii inimii pe cei din fata lor. Sfintii
sunt cei care se disting de ceilalti credinciosi tocmai prin
acrivia cu care inteleg si dezbat Invatatura de credinta si prin
adevarul si forta cuvintelor lor.

Cei care au pe Duhul in ei au insa si credinta cea
adevarata si faptele acestei credinte: ,fiecare are...harul
Duhului [ty yapw 7tod IIvedpatog] prin facerea-de-bine
[ayocBoepylag] i credinta cea adevdratda [aAnOuviig
motewnc]”*.

Cu alte cuvinte nu putem avea harul Duhului, nu
putem sa-L simf{im 1n noi fara dreapta credintd si faptele
bune conforme acestei credinte dumnezeiesti. Pentru ca
harul sa fie in noi, trebuie sd marturisim si sd implinim
fondul dumnezeiesc al credintei ortodoxe.

Insd Simeon merge mult mai departe cu sirul parci
nesfarsit al confesiunilor sale si prezintd receptarea sa, a
celui care e umplut de sfintenie, de catre cei care nu au
nimic de-a face cu sfintenia:

»lar dacd aud despre cineva cad s-a luptat in chip
legiuit in poruncile lui Dumnezeu, ca s-a facut smerit cu
inima si cu cugetele, ca s-a curatit de tot felul de patimi si a
vestit tuturor lucrurile cele mari ale lui Dumnezeu [ta
peyodele Tod Oeod] — adicd cate le-a facut Dumnezeu pentru
el, potrivit fagaduintelor Sale nemincinoase i cum, atunci
cand vorbea spre folosul celor ce-l ascultau, a spus ca s-a
invrednicit sd vada lumina lui Dumnezeu si pe Dumnezeu in
lumina slavei [katnéLdn ¢d¢ 18l Ocod kal Oeov v dwTl
80Enc], si cum a cunoscut in chip constient in el insusi
venirea cotidiana si lucrarea Sfantului Duh [ty émdoltnov
Kl €vépyelav Tod aylov ITvedpwtog] si s-a facut Sfant in
Duhul Sfant [ayiog év aylw IIvedpatt yéyover] — de indata,
ca niste cdini turbati [kUve¢ Avoo@rtec] latrd impotriva lui si
se grabesc sa-1 manance, daca e cu putinta, pe cel ce graieste
acestea”®”.

563 Idem, Disc. etice, IX, 277-280, p. 240 / Idem, p. 314-315.
364 Idem, Disc. etice, IX, 290-291, p. 240 / Idem, p. 315.
365 Idem, Disc. etice, IX, 359-370, p. 246 / Idem, p. 317.
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Drumul spre sfintenie incepe cu credinta adevarata, cu
intregul proces al curdtirii de patimi §i cu revelarile
personale ale luminii si tainelor dumnezeiesti din partea lui
Dumnezeu.

Ferocitatea adversarilor sdi contrasteaza total cu
deplina lui incredintare asupra sfinfeniei proprii, datd de
prezenta luminii in fiinta sa. In masura in care Simeon ar fi
vorbit fard probele garantate lui de catre Dumnezeu, fara
distinctia pe care o aduce lumina in noi, adversarii sdi ar fi
fost indreptatiti sa il conteste, fara insa a se transforma in
niste cdini gata sd sfasie pe un om care le vorbeste in mod
pasnic.

Dar atunci cand Simeon da detalii, cand aduce garantii
peste garantii despre minunile milostivirii lui Dumnezeu cu
sine, adversarii sdi nu mai luptau doar cu Simeon, ci, In
primul rand, cu Dumnezeu, Care face toate cele promise de
catre El in cei care 1si curatesc viata de patimi. Lupta
adversarilor teologici ai lui Simeon era o lupta cu Sfantul
Duh, adica cu Cel prin care vorbea Simeon.

Si in Imne gasim identificarea mantuirii cu sfintenia.
In Imnul 34, intr-un context apologetic, Simeon spune: ,,cine
s-ar fi putut chema Sfant [vreodati] dacd nu s-ar fi
impartasit de Duhul Sfant?” [ ti¢ ékAnén @yLog un
uetaoxoy Ayiov Iveduatoc;]’®. Tar cum Simeon numeste
impartasire de Duhul Sfant vederea extatica, cel Sfant este
vazatorul de Dumnezeu, este cel care simte In el harul lui
Dumnezeu.

In Imnul 42 Parintele nostru este si mai direct in
egalizarea mantuirii cu sfinfenia. Vorbind de excluderea
unora de la Tmpartasirea Sfintelor Taine, Simeon ne comuta
atentia de la ce se petrece cu cei care nu vad Sfintele Taine
acum, in Biserica, la planul eshatologic al Imparatiei lui
Dumnezeu: ,,s1 acum pacatosii sunt scosi afara din Biserica
si sunt opriti cu totul sa se Tmpartaseasca, sau, mai bine-zis,
cei ce nu sunt Sfinti sunt lipsiti pana §i de vederea celor
dumnezeiesti [tic TV Belwy O€ng ATOOTEPODVTOL OL WM
TELOVTEC dLyLoL].

Cum oare, vai!, se vor uni atunci cu preaneintinatul
trup al lui Dumnezeu si se vor face madulare ale lui Hristos
[I Cor. 6, 15] fiind intinati? Nu este asa ceva, fratilor, si nu
se va Intampla vreodata!

366.5C 174, Imne, XXXIV, 96-97, p. 434 / Ica jr. 3, p. 205.
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[ar cei ce sunt despartiti de dumnezeiescul trup, adica
de Biserica, si de corul alesilor, unde vor merge oare?
Spune! In ce imparitie, in care loc nidijduiesc si se
sdldsluiasca? Spune-mi!

Caci Raiul si sanul lui Avraam [Lc. 16, 22] si orice
loc de odihna este negresit al celor mantuiti [tTOV
owlouevwr]. lar cei mdntuifi sunt cu siguranta toti Sfintii,
dupa cum da marturie §i invafa intreaga dumnezeiasca
Scriptura [oL 6¢ op(ouevol €low &yloL TAVTWE TUVTEG, WG
Toon Belo popPTUPEL Ypadt Kol ekBLOoKeL].

Caci chiar daca sunt multe (locasuri) [In. 14, 2], ele
sunt insd una, adica inlauntrul cdmarii de nuntd [tod
vopdavoc] [Mt. 22, 10].

Caci asa cum este un cer si in el stelele se deosebesc
intre ele in cinste si slava [I Cor. 15, 41], asa este si o
singurd camarda de nuntd §i o singura impéré‘;ie, caci Raiul,
Cetatea sfantd si orice loc de odihna sunt numai
Dumnezeu”®’.

In pasajul citat acum se vede foarte clar, cum
existenta in BisericA cere o viatd sfintd, pentru ca sd fii
propriu de Cele Sfinte ale lui Dumnezeu, de Sfanta
Impirtasanie iar mantuirea este pentru Simeon sfintenie,
pentru ca cet mantuiti, desi diferd intre ei ca grad de
sfintenie, cu totii locuiesc in aceeasi Imparitie.

Imparitia lui Dumnezeu nu presupune o uniformizare
a sfinteniei, pentru cad sfinfenia tine de persoana si de
unicitatea ei. Unicitatea relatiei celui Sfant cu Dumnezeu
inseamna gradul personal de sfintenie, pe care Dumnezeu il
primeste asa cum este, atata timp cat este o impreuna-lucrare
cu Sine.

Parintele nostru vorbeste despre mantuire ca sfintenie
dar nu indicd baremuri de atins pentru a fi propriu
Imparatiei.

Intr-o definitic personaldi a mantuirii el spune:
,mantuirea este dezlegarea de toate relele si totodatd gasirea
vesnica a tuturor celor bune”®®,

Insa, desi el vorbeste aici despre ceea ce primim in
vesnicie, totusi dezlegarea de patimi, de cele rele si gasirea
celor vesnic bune se experiaza inca de acum si se continud in
intreaga vesnicie.

7.8C 196, Imne, XLII, 151-171, p. 48-50 / Idem, p. 231-232.
368 Idem, Imne, XLII, 205-206, p. 52 / Idem, p. 232.
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In ceea ce ne priveste, ne este foarte evident tonul
realist al Sfantului Simeon in privinta mantuirii.

Pentru Sfintia sa nu existd mdntuire de rangul 1
pentru Sfin{i si mdntuire de rangul 2 pentru ceilalti
credinciosi. In teologia sa mantuirea are caracterul celei mai
sustinute comuniuni cu Dumnezeu, in care tot ce se Intampla
cu noi este o evidentd interioara si in care sfinfenia nu este
un miraj exterior spre care tot alergdm la nesfarsit, ci, mai
degraba, este o interiorizare constientd si o intelegere
personala tot mai profunda a slavei lui Dumnezeu.

Tocmai de aceea ni se pare foarte realista si credibil
exprimata soteriologia sa, pentru ca mantuirea este la
Simeon o realitate interioard acaparantd, este fundamentul
vietii personale a celui credincios §i presupune o continua
furnizare de detalii a trairii ei.

Simeon nu poate vorbi despre o mdantuire inconstienta
sau indiferenta a oamenilor atata timp cat legatura harica cu
Dumnezeu presupune constientizarea ei, bucuria, sfintirea si
luminarea prin har.

Soteriologia simeoniana este o prelungire fireasca a
triadologiei si a hristologiei sale, unde, dupd cum am aratat
in sectiunile anterioare, Dumnezeu Se uneste prin slava Sa,
in mod constient si deplin cu cel care se curateste de patimi
si care implineste poruncile Sale dintr-un mare dor de
Dumnezeu’”

in Capitole 1, 7, Simeon vorbeste despre salasluirea
Treimii in cei desavarsiti ca despre o intensificare §i mai
mare a dorului lor dupa Dumnezeu.

Spune el: ,,Saldsluirea in chip constient si simtit a
Dumnezeirii triipostatice in cei desdvarsiti [tol¢ TeAelolc] nu
este o implinire a dorului lor [de Dumnezeu], ¢i mai degraba
un inceput si 0 cauza a unui dor [de El] incd si mai mare si
mai puternic””’.

Daca celor desavarsiti sfintenia personald li se pare o
continua stare de ne-sfintenie este de la sine inteles ca
Simeon nu putea vorbi de o mantuire in care sfintenia nu e
prezenta.

>% Comentand aportul parintelui profesor Dumitru Stiniloae la intelegerea teologiei
simeoniene, parintele Vasile Pop spunea intr-un articol al sau: ,,Numai iubind pe
Dumnezeu si numai in constiinta ca ¢ iubit de Dumnezu, omul inainteaza intr-o viata
care nu se saturd niciodatd de Dumnezeu”, cf. Pr. Lect. Dr. Vasile Pop, Omul si
Dumnezeu. Imnele Sfantului Simeon Noul Teolog in scrierile parintelui Dumitru
Staniloae, in rev. Orizonturi teologice 11 (2001), nr. 1, p. 72.

10°SC 51, Capitole, 1, 7, 3-6, p. 42 / Idem, p. 366.
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A fi Sfinti Tnseamna pentru Simeon a sta in har si a ne
umple mereu de har, adica a ne manifesta in mod normal ca
niste crestini ortodocsi constienti de relatia noastrda cu
Dumnezeu.

Ceea ce este cel mai derutant pentru cititorul
postmodern al Sfantului Simeon este aceea, ca la el sfintenia
nu este pusa pe un piedestal, la care ajung numai unii, ci ea
este amprenta cea mai fireasca, cotidiana, banala am putea
spune, a unei vieti crestin-ortodoxe la care putem ajunge cu
totii.

Caracterul universalist al soteriologiei simeoniene si
non-tipologic in acelasi timp se manifestd ca un lucru
organic al Bisericii, deoarece intrarea in Biserica prin Botez
inseamna inceputul sfinteniei personale in care poti sa
inaintezi la nesfarsit.

Pentru Simeon nimeni nu ne poate obtura relatia
noastra cu Dumnezeu si inaintarea in sfinfenie, atata timp cat
crestere inseamna sporire continud in comuniunea cu El si
primire de ajutor sustinut din partea Lui spre a-L intelege si
mai mult.

In ultimul pasaj pe care lI-am citat din Capitole apirea
in fata noastrd o realitate a desavarsirii resimtita mereu ca
nedesavarsire personala.

Adica salasluirea Sfintei Treimi in cei desavarsiti nu
inseamnd o stare maladivda de jubilatie, de jubilare
orgolioasd, ci dimpotrivd da nastere la un necontenit dor
spre cuprinderea acelui t¢ ateAéotw Teder [sfarsit fara
sfarsit]’”" al dragostei de Dumnezeu.

Ajungerea la capat, cum spune Simeon, ajungerea la
desavarsirea in sfintenie, care este Intotdeauna o masura
personald si nu una impersonald, nu propagd in noi
sentimentul ca am ajuns la un final satisfacator din punct de
vedere personal, ci, mai degraba, pe acela, cd nici nu am
gasit un inceput [apynv] al dorului nostru si al iubirii noastre
pentru Dumnezeu’”*.

Pentru ca nu pot sd cuprindd desavarsirea iubirii
pentru Dumnezeu, cei desavarsiti au constiinta ¢a nu iubesc
pe Dumnezeu’”, pentru ci nu se simt impliniti deplin in
iubirea lor pentru Dumnezeu.

S dem, Capitole, I, 7, 11
2 1dem, Capitole, 1, 8, 14
373 Idem, Capitole, I, 8, 15

, p. 42 /Idem, p. 367.
15, p. 42 / Ibidem.
17, p. 42 / Ibidem.
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Aceasta constiintda a 1iubirii navalnice a celor
desavarsiti, mereu resimtita ca nedesavarsita si nedeplina, da
nastere la cea mai profunda si neinteleasa umilinta pentru cei
care nu sunt oameni duhovnicesti, pentru cd Sfintii se
socotesc nevrednici de mantuirea lui Dumnezeu®””.

Pacatosenia pe care si-o imputd cei desavarsiti, in
definitiv, nu e doar de nivelul grosierului, in care sunt
adancite pacatele tineretilor si ale nestiintei lor, ci, mai
degrabd, vine din simtirea nedesavarsirii lor in fata
supradesavarsirii slavei lui Dumnezeu.

Experierea luminii  divine creeaza constiinta
imperfectiunii congenitale a celor desavarsiti. Ei Inteleg in
acele momente extatice, cu toatd fiinta lor, cd nu pot fi
niciodatd proprii luminii divine, pentru cd nu vor putea
niciodata sa cuprindd maretia descoperirilor ei.

Umilinta Sfintilor se naste din maretia descoperirilor
[II Cor. 12, 7], ca sd il parafrazdm pe Dumnezeiescul Pavel,
din adanca intimizare a lor cu Dumnezeu, fiind o stare
harismatica. Ea nu este cu precddere rodul rememorarii
faptelor proprii, ci, in mod esential, este o intelegere a
propriei puteri, o putere redusa, de a cuprinde slava lui
Dumnezeu.

Simtirea harului este arvuna [ appapwv
incredintare [mAnpodoptar]’’® a mantuirii noastre.

in soteriologia simeoniani acest enunt reprezinti un
adevar capital pentru autentificarea unui credincios ortodox.

Credinciosul ortodox autentic este cel constient de
comoara harului din sine insusi, care nu stinge torta harului
din el si e vazdtor al slavei dumnezeiesti prin curatirea sa
necontenitd de patimi.

Acest credincios traieste 1n istorie si este identificabil
de catre alti confrati, care s-au curatit si ei de patimi si sunt
plini de Duhul, dupa cum da marturie Parintele nostru: ,,si
acum sunt oameni nepatimitori [amabelc], Sfinti [aywol] si
[oameni] plini de lumina dumnezeiasca [TemAnpopévor ToD
Belov pwrtoc], care petrec in mijlocul nostru si-si omoara
pana intr-atat toate [madularele] lor pamantesti [Col. 3, 5] de
toatd necuratia si pofta patimasa, incat nu numai ca nu mai
gandesc sau se pornesc candva de la ei insisi sa faca raul, dar

1" si deplina

37 Idem, Capitole, 1, 8, 17-19, p. 42 / Ibidem.
> Idem, Capitole, 111, 47, 4, p. 94 / Idem, p. 408.
376 Idem, Capitole, 111, 47, 7, p. 94 / Ibidem.
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nici cand sunt tarati spre acesta de un altul nu suferd vreo
schimbare a nepatimirii care le este proprie”™”’.

Simeon cunostea din el insusi sfintenia si o vedea si in
cel care se nevoiau ortodox. El nu simtea ca pe o nevoie
imperioasd raportarea la trecutul Bisericii pentru a vorbi
despre sfintenie, pentru cda el marturisea deschis despre
sfintenia oamenilor Bisericii contemporani siesi.

Teologia sa vorbeste despre aceasta continua realitate
a sfinteniei in Biserica si, implicit, despre sfintenia Bisericii,
ca trup al lui Hristos.

In Cateheza 14, care trateaza tocmai despre realitatea
experientei duhovnicesti, Simeon vorbeste despre constienta
absoluta a celui care se curateste de patimi, de acest proces
divino-uman care se petrece in el: cel care pune peste
patimile sale ,,poruncile ca niste leacuri, iar incercarile ca pe
un fier incins, smerindu-se si plangand si cerand fierbinte
ajutorul lui Dumnezeu, vede limpede harul Duhului Sfant
venind [0p& évapydg TtHY xapw tod Aylov IIvedpatog
Topayevopevny], smulgandu-le si stergandu-le una cate una,
pana cand sufletul lui se face cu desavarsire liber de toate
acestea. Fiindca venirea Duhului nu-1 face vrednic de
libertatea [fata de patimi] doar in parte, ci in chip desavarsit
si curat [tereloc kol kabupdc]” ™.

Aceeasi constientizare a curdtirii apare, $i putin mai
incolo, In cateheza citata anterior, unde Simeon afirma in
mod transant, ca ,,Dumnezeu, Cel ce salasluieste in el, il
invatd pe un asemenea om despre cele viitoare si cele
prezente, nu prin cuvant, ci prin lucru, prin experienta si
realitate [€pyw kol Telpa kol TPoyhoti].

Fiindca Dumnezeu descoperindu-i ochii mintii sale, i
arata cate vrea [El] si cate 1i sunt de folos [celui credincios],
1ar pe celelalte [care 1l depasesc] il convinge sa nu le caute si
nici sa le cerceteze, nici sa le iscodeasca cu curiozitate,
fiindca nici macar pe cele care 1 le dezvaluie Dumnezeu si i
le aratd [in mod expres] nu le poate privi cu nerusinare”” .

Relatia noastra de comuniune cu Dumnezeu este cea
in cadrul careia invatam din propriile noastre luminari ale
harului. Masura cunoasterii noastre duhovnicesti este data de
masura cu care Dumnezeu ne arata cele ale Sale.

>77 Idem, Capitole, II1, 87, 9-16, p. 108 / Idem, p. 419.
8 SC 104, Cat., XIV, 88-96, p. 210/ Ici jr. 2, p. 179.
7' SC 104, Cat., XIV, 150-157, p. 216 / Idem, p. 181.
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Ceea ce ne depaseste, acea masura la care nu putem
ajunge nicidecum, este cea pe care nici macar nu o putem
dori, pentru ca nici nu putem avea dorul de ea In inima
noastrd, dacd Dumnezeu nu ne-ar fi atras spre zarile
nemarginite ale acestui dor.

In masura in care simtim o nespusd dorire citre
Dumnezeu, la o anumitd intensitate personald si vedem ca
nu putem mai mult decat atit, pentru Simeon acest lucru
inseamna ca ne-am intuit masura trairii noastre duhovnicesti.

Pentru ca, asa cum spunea si parintele profesor
Dumitru Staniloae, vederea lui Dumnezeu ,,nu inseamna ca
Dumnezeu e cunoscut in mod desavarsit. El raméane si
pentru crestinul rasdritean mereu o taind. Caci niciodata
lumina primitd din persoana lui Hristos nu e o intelegere
totald a persoanei Lui si a Sfintei Treimi”>*’.

Privind inlantuirea imbatabila a rationamentelor
simeoniene, extrase din experienta directd a sfinteniei, nu
putem ajunge la o altd concluzie decdt a sa si anume la
faptul cd mantuirea personald este o inaintare personala in
sfintenie, adica in trairea in si prin harul lui Dumnezeu.

Parintele nostru nu acordda monopolul sfinteniei unei
categorii anume de credinciosi din Biserica, ci marturiseste o
mdntuire pentru toti, pe masura fiecaruia, ca simfire
personald a slavei dumnezeiesti, ca o legatura sfanta cu
Dumnezeu cel Sfant si ca o comuniune vesnica cu El.

Pentru Sfantul Simeon sfintenia este starea normala,
cotidiana a crestinului ortodox, care se Invata in primul rand
din relatia vie, harica si extatica cu Dumnezeu si nu din carfi
sau printr-o mimare exterioard a ei.

%0 pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Legdtura personald cu Hristos in lumina
infinitatii dumnezeiesti, dupa Sfantul Simeon Noul Teolog, in Studii de teologie
dogmatica ortodoxa, op. cit., p. 316.
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2. 5. 4. Unirea cu Dumnezeu si imaginile
comunionale

Editiille pre-critice si cele critice ale operelor
simeoniene suferda de ceea ce am numi pudibonderie fals-
puritana si la fel si multe dintre articolele care s-au ocupat
de opera simeonianda, atunci cand se pune problema
receptarii imaginilor comunionale, a paradigmelor biblice
sau realiste care ilustreaza relatia dintre Dumnezeu si
credinciosii care vad slava Sa.

Din punctul nostru de vedere, credem ca o astfel de
impotentd duhovniceascd, care se manifestd ca lipsd de
apetentd pentru exprimarea realistico-mistica a lui Simeon,
fundamentatd pe paradigma Intrupirii, vine din aceea ca
autorii suferd de un dochetism avansat si de o paguboasa
non-aliniere interioara la procesul tainic al indumnezeirii,
unde toate acestea devin realitati personale curente.

Dochetismul avansat de care vorbim apara in terment
teologici realitatea totald a Intruparii in dogma hristologica
dar nu poate sd accepte consecintele ei reale si in cadrul
mantuirii personale.

Non-alinierea interioara la procesul indumnezeirii
reprezintd tocmai lipsa oricarei raportdri interioare la
Dumnezeul treimic, prin asceza curatitoare de patimi, pentru
a ajunge la vederea luminii dumnezeiesti.

Insa ambele sintagme, sub umbrela cirora am grupat o
intreaga serie de teologi, care nu au nimic de-a face cu
experienta misticd reald si pe care o contesta in termeni cat
se poate de clari, din diferite motive personale, acestea doua
vorbesc  despre  divorful si  schizoidia realmente
cutremurdtoare dintre teologia ca arhivare a datelor
teologice si teologia harismatica, ca experiere directd si
contemporana noua a vietii Treimii.

Sfantul Simeon tocmai Tmpotriva unei astfel de
teologii si a unor astfel de teologi, care nu aveau nimic de-a
face cu legdtura directd cu Dumnezeu si o considerau
superflud, le-a dat replicile realiste ale unirii lui Dumnezeu
cu cei credinciosi.

Vehementa sa nu se baza pe orgoliu si pe sentimentul
revangard ca trebuie sa dea o replica durd acestora, ci pe
experienta directd a tainelor indumnezeirii §i pe ravna de a
marturisi adevarul in mod deplin.
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Astfel in Discursul 1 etic, Simeon vorbeste despre
comuniunea noastrd cu Dumnezeu, citand copios din In. 14
si 17°°" si concluzionand: ,,unirea [évwowv] pe care o are
[Fiul] in chip natural [dpvoikd¢] cu Tatal Sau, pe aceasta o
fagaduieste sa o avem 1in har [év yapiti] si noi, daca vrem
[év BéAwper]” 2.

Acelasi lucru va fi repetat incda de doua ori in
discursul citat, spunandu-se: ,,slava pe care a dat-o Tatal
Fiului, Fiul ne-o da prin harul dumnezeiesc [6ldwoLy muLv
Belee yopiti]; si un lucru incd si mai mare este aceea ca,
precum Acela este in Tatal si Tatdl in Fiul, asa Fiul lui
Dumnezeu va fi in noi, si noi, dacd vrem [el BouAouedu],
vom fi in har in Fiul”*®, pentru ca ,,Acela a Invatat ca unirea
[€vwowv] pe care o are El cu Tatil Sau, pe aceea o avem si
noi in chip asemanitor [opotwc] cu EI”%*,

Realitatea unirii omului cu Dumnezeu se conexeaza la
Simeon cu asumarea deplina a firii omenesti de catre
Dumnezeu Cuvantul.

Tocmai pentru cd Logosul lui Dumnezeu a luat
intregul trup omenesc si S-a facut Dumnezeu si om, Simeon
vorbeste de o umplere de lumina a fiecarei parti a trupului
nostru.

Indumnezeirea noastra nu exclude nicio parte a
trupului s1 a sufletului nostru, pentru cd Hristos Si-a
indumnezeit in mod deplin trupul si sufletul Sau pe care le-a
asumat 1n ipostasul Sdu preexistent.

De la aceastd asumare integrala a umanitatii si de la
pnevmatizarea ei, adicd de la realitatea trupului inviat si
preaslavit al Domnului, Sfantul Simeon vorbeste de o
soteriologie pnevmatica, in cadrul careia omul se umple
integral de lumina si se face asemenea trupului Domnului
[cf. Filip. 3, 21].

Exemplificarile sale, in opinia noastrd, sunt
admirabile prin concretetea s1  non-ambiguitatea lor
teologica, aidoma cu imaginile comunionale ale Scripturii.

In cele ce vor urma vom dezbate o serie de imagini
comunionale din teologia simeoniana, care au scandalizat pe
multi, dar care nu au alt rol, decat pe acela de a tusa cu cea

81 Versetele citate aici sunt In. 14, 20; 17, 20; 21; 22; 24; 26, cf. SC 122, Disc.
etice, I, 6, 40-57, p. 226-228 / Ica jr. 1, p. 133.

382 1dem, Disc. etice, 1, 6, 63-65, p. 228 / Ibidem.

3 1dem, Disc. etice, 1, 6, 68-72, p. 228 / Idem, p. 134.

% Idem, Disc. etice, I, 6, 118-119, p. 232 / Idem, p. 135.
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mai mare rigoare realitatea dumnezeiasca a comuniunii
noastre reale cu Dumnezeu.

Avem asadar un realism al imaginii, al paradigmei
umane care ilustreaza realismul personalist al unirii noastre
cu Dumnezeu.

Incepem descinderea noastra teologica in imagologia
personalistd  simeoniand cu  imaginea  alaptatului
dumnezeiesc.

In Discursul 4 etic, intr-un context pe deplin
hristologico-pnevmatologic, unde cei indumnezeiti sunt
prezentati ca Tmbracandu-se in Hristos, adica in lumina si
,s€ vad pe ei insisi Tmpodobiti cu o slava negraita si cu un
vesmant dumnezeiesc stralucitor”® si unde Stipanul ,,li Se
face hrand §i bauturd vesnicd si nemuritoare”*®, in acest
context, Simeon introduce imaginea alaptatului dumnezeiesc
de care vorbeam, parafrazand si modificand in acelasi timp
imaginea paulind a alaptatului patern de la I Cor. 3, 1-2.

In concret, Simeon spune: iar Stipanul ,,se vede de
catre unii, ca un sdn luminos [pwtoeldng pafoc] pus in gura
mintii lor [t tod voog¢ adT@dY otopatt éupaiiopevoc] si care
le da sa suga [OnAalewv] acelora, citi sunt prunci [vrmiol]
intru Hristos [I Cor. 3, 1-2] si nu sunt in stare sa primeasca
hrand tare [otepedc Tpodiic], carora li se face deodata hrana
si bautura, si le produce o asemenea dulceata, incat nu mai
vor sau, mai degraba, nici nu mai pot sa se smulga de El. Iar
fatd de cei intarcati [amoyaAdaktiob€loL] se poartd ca un
parinte 1iubitor de copii cdlauzindu-i [TadaywyOV] si
educandu-i [roudelwv]”Y.

Comutand astfel centrul de greutate de la Parintele
duhovnicesc [paradigma paulind] la Parintele ceresc
[paradigma simeoniand] textul de fatd nu poate provoca
reactii adverse, atita timp cat exprima, foarte direct,
realitatea vederii dumnezeiesti.

Lumina dumnezeiascd, extazul initial este pentru
incepatori ca un san care i1 hraneste si 11 dezvoltd spre
primirea hranei tari, adica a dogmelor dumnezeiesti intelese
extatic.

Simeon nu aduce in prim-plan imaginea aldptatului
dumnezeiesc pentru a cadea intr-o abordare sexuala grosiera
a extazului, cum acuza pudibunzii de care vorbeam la

%5 8C 129, Disc. etice, IV, 264-265, p. 26 / Idem, p. 226.
5% Jdem, Disc. etice, IV, 270-271, p. 26 / Ibidem.
%7 Idem, Disc. etice, IV, 271-279, p. 26-28 / Idem, p. 226-227.
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inceput, ci el foloseste paradigma paulina la nivelul extatic
si realist al hranirii mistice.

Diferenta dintre vmoL si cei amoyalaktiobeiol, adica
dintre pruncii sugari $i cei care au terminat-o cu alaptatul,
confirma diferenta de grad a sfinteniei dintre cei care
pornesc pe drumul sfinteniei, luminati fiind de vederea
slavei Treimii §i cei care sunt calauziti prin lumind, Tnvatati
continuu, cele de taina ale lui Dumnezeu.

Imaginea alaptatului divin sau a vederii luminii ca un
san luminos exprimd, dupa cum s-a vazut, o distinctie a
experientel mistice extrem de importantd si nu un motiv de
poticnire pentru cititorii Sfantului Simeon.

Tot in Discursul 4 etic, Simeon construieste pe baza
locului paulin de la Efes. 4, 13 imaginea barbatului
desavarsit, unde analizeaza fiecare parte a trupului mistic al
acestui barbat, adica a virtutilor sale.

Ceea ce scandalizeaza iarasi in aceasta descriere
extrem de interesantd si de dumnezeiasca este realitatea
partilor ascunse ale barbatului.

Insa tocmai aceasti realitate a pdrfilor ascunse,
identificata cu organele sexuale ale barbatului reprezinta
cele mai mari virtuti ale misticului.

Redam pasajul simeonian cu pricina, ca sd vedem
intregul enunt al Parintelui nostru:

,Madularele si partile care trebuie acoperite [MeAn
Kol popLe & €ykaAOTTeoBaL xpewv]sunt rugaciunea neincetata
a mintii, dulceata lacrimilor care vine din varsarea lor,
bucuria inimii si mangaierea ei negraita”>"".

Contextul general al acestei paradigme imagologice
ne sugereaza foarte clar ca nu e vorba de parti interne ale
corpului uman, pentru cd acestea sunt analizate pas cu pas,
in fraze de sine statdtoare, ca si acestea de fata, ci de
organele sexuale ale barbatului, luat ca paradigma, pentru a
i se contempla duhovniceste [Tveupatik@c Bewpodueve]™
partile sale constitutive — asta subliniazd Simeon — si nu
trupeste si senzualist.

Daca pentru rinichi si sale, intelese mistic, Simeon
citeaza Scriptura in mod abundent [Ps. 25, 2; Efes. 6, 14; 1
Petr. 1, 13; Efes. 3, 6; I Cor. 9, 23]590, pentru organele
sexuale intelese mistic el nu aduce niciun argument

58 1dem, Disc. etice, IV, 375-378, p. 34/ Idem, p. 229-230.
3% 1dem, Disc. etice, IV, 370, p. 34/ Idem, p. 229.
3% Cf. Idem, Disc. etice, IV, 382-390, p. 36 / Idem, p. 320.
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scriptural, ci toate argumentele pe care le aduce sunt Tnsasi
virtutile ca atare, pe care el le desemneaza drept experiente
tainice, mistice, ale omului duhovnicesc.

Rugdciunea neincetatd a minfii [ &diaderntog €Oy
kot vobv] — 1atd, un nou argument al experientei isihaste a
Sfantului Simeon! — care era cadrul real in care el vedea
lumina lui Dumnezeu, e insotita de dulceata lacrimilor, de
bucuria inimii $1 de mdngdierea negraita, pe care le traieste
omul duhovnicesc care se nevoieste curat si vede lumina
dumnezeiasca.

Verbul kaAbmtw, o extensie de la ridacina keAuvp, de
unde vine si kad0pn [coliba]’”'ne indica faptul ci cele care
sunt acoperite, acele parti acoperite sunt de fapt foarte
intime, foarte personale pentru noi si sunt pazite de priviri
rautacioase, dugsmanoase.

Ca si organele sexuale, acoperite din rusine buna,
corectad, tot la fel si lucrurile de taind ale vietii duhovnicesti,
ne spune cu alte cuvinte Simeon, sunt si trebuie sa fie
pastrate in taina inimii noastre, atdta timp cat nu exista
cineva care doreste sa stie, cu smerenie si dor dupa adevarul
dumnezeiesc, cele care se petrec in adancul fiintei celor care
se indumnezeiesc.

Dezvaluirea fara atentie a descoperirilor dumnezeiesti,
fard discernamant, fara raportarea la auditoriu este un act de
indecenta duhovniceasca, aidoma celui de a ne expune
trupul gol in fata unei mase de oameni. Exhibitionismul
duhovnicesc, ca si cel trupesc de altfel, cere persoane cu
care avem o mare comuniune sau de care ne leagd o
experienta duhovniceascd asemanatoare ca intensitate.

Tot intr-un context hristologico-pnevmatologic, in
Imnul 15, Sfantul Simeon alege sd vorbeasca despre
,,lucrurile infricosétoare”592 ale indumnezeirii noastre.

Aceste lucruri infricosdtoare prin frumusetea lor
dumnezeiasca si prin maretia lor neinteleasa sunt consecinta
faptului ca Fiul a luat trup si ne-a dat pe Duhul Sau cel
dumnezeiesc si ne-a facut pe toti rudele Sale, o singura casa
a lui David™.

Pe langd faptul cd suntem oméppa [samanta]
dumnezeiasca a lui Hristos, si mai infricosator este, spune in
mod apasat Parintele nostru, aceea ca, Domnul nostru este

1 Cf. Liddell-Scott Lexicon, 21632, apud. BW. 0.7.
%2.3C 156, Imne, XV, 115, p. 286 / Ica jr. 3, p. 93.
%% Idem, Imne, XV, 122-124, p. 286 / Ibidem.
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impreuna cu noi §i acum §i 1n veci si locuieste in toti cei care
i1 iubesc pe El, fiind in intregime cu noi””*.

Adjectivul 6Ao¢ [intreg], urmat de un al doilea, de
wovog [singur], fac distinctii cruciale in 15, 134-136.

Simeon insistd pe valoarea definitorie a celor doua
adjective pentru a arata cd relatia noastra cu Hristos este
integrala, fara rest si ca relatia mistica nu are intermediari ci
este o relatie povov povog, a celui singur cu Cel singur, cu
Singurul®”.

Integralitatea relatiei cu Hristos a celui credincios e o
urmare directd a asumadrii integrale si a indumnezeirii
integrale a umanitatii Sale, pe de o parte iar, pe de altd parte,
comuniunea noastra cu Hristos se realizeaza prin Duhul Sau,
prin vederea luminii dumnezeiesti, in mod direct, traind
numai cu Dumnezeu si prin El.

Intr-o gradatie fireascd a expunerii, Simeon ne anunti
lucruri si mai cutremuritoare decat cele spuse pana acum’”®,
faptul ca ,,ne facem madulare ale lui Hristos[ I Cor. 6, 15],
iar Hristos Se face madularele noastre™””.

Cu aceasta fraza incepe pasajul dilematic, unde
Simeon marturiseste prezenta lui Hristos in fiecare parte a
trupului nostru:

,Hristos [Se face] mana mea, Hristos [Se face]
piciorul meu, al celui preaticdlos, iar eu, ticalosul, [ma fac]
mana a lui Hristos si picior al lui Hristos.

Misc mana si Hristos in Intregime este mana mea —
cici, intelege-ma!, este  neimpartita  [aueprotor]
Dumnezeirea dumnezeiasca —, misc piciorul si, iata!, fulgera
ca Acela.

Sa nu spui ca blasfemiez, ci primeste acestea si
inchina-te lui Hristos, Care te face [oe moiobvti] astfel! Caci
daca ai vrea §i tu [0V BeAnoeiac], ai deveni si tu madular al
Lui, si asa toate madularele fiecaruia dintre noi se vor face
madulare ale lui Hristos si Hristos madularele noastre; si
toate cele necuviincioase le va face cuviincioase [I Cor. 12,
23-24], impodobindu-le cu frumusetea si slava Dumnezeirii,
si ne vom face dumnezei coexistind impreund cu
Dumnezeu, nemaivazand deloc necuviinta trupului, ci toti

%% Idem, Imne, XV, 129-134, p. 286-288 / Ibidem.
5% Idem, Imne, XV, 135, p. 288 / Ibidem.
%% Idem, Imne, XV, 140, p. 288 / Ibidem.
7 Idem, Imne, XV, 141, p. 288 / Ibidem.

142



asemanandu-ne cu Hristos prin tot trupul iar fiecare madular
al nostru va fi Hristos intreg.

Caci devenind multe, El raimane neimpartit, iar fiecare
e Insusi Hristos intreg. Ai recunoscut deci negresit ci
Hristos e si degetul, ba chiar si organul [BaAcvov] [meu
sexual] s1 n-ai tremurat si nu te-ai rusinat?

Caci Dumnezeu nu S-a rusinat sa se faca asemenea
tie, tu insa te rusinezi sa te faci asemenea Aceluia? ["AAAx
Oel¢ ool OpoLog 0Dk NoYUVON YevéoBuaL, oL 8¢ €KeLVw OWOLOG
aloybvn yeyovévol;]

Nu ma rusinez, spui tu, sa ma fac asemenea Aceluia,
dar cand te-am auzit vorbind, ca Acela Se face asemenea
madularului rusinos [toD doynuovog péiouvg], mi s-a furisat
in suflet gandul ca spui o blasfemie.

— Rau ai gandit, cici acestea nu sunt rusinoase [00
aoynue]. Ci ele sunt madulare tainice/ascunse [kpumta] ale
lui Hristos, cdci se acopera si pentru faptul ca sunt mai de
cinste decat celelalte [I Cor. 12, 23], ca madulare
tainice/ascunse si nevazute de toti ale Celui Tainic, din care
se da samanta [I In. 3, 9] in impreunarea dumnezeiasca [ €€
o0 1O oméppo Sidotar €v ouvvouoly Oelq], formata in chip
cutremuritor in formd dumnezeiasca de Insasi Dumnezeirea
intreaga, caci este Dumnezeu intreg Cel care se uneste cu
noi [6Ao¢ @e0¢ yap, 0¢ ouvevodtor Wed’ MUGV], o, taind
cutremuratoare!

Si se face Iintr-adevar o nunta negraitd si
dumnezeiasca [yopoc 0 appnrog kel O€loc]: Dumnezeu Se
uneste/impreuneaza/amesteca [uiyvutar] cu fiecare dintre
noi si — vol spune iarasi acestea — fiecare se uneste de
plicere cu Stapanul”™®.

Se vede din acest amplu text citat, ca Simeon 1si
fundamenteaza afirmatiile sale teologice pe doud realitati
capitale: pe integralitatea asumarii firii umane de catre
Domnul si pe experienta mistica a indumnezeirii.

Hristos nu S-a rusinat sa ia intregul trup omenesc si sa
Se faca om, indumnezeind si organele sexuale omenesti iar
noi ne rusindm sda vorbim despre asumarea integrald a
trupului de catre El si nu dorim sa vedem, cum se petrece si
in noi aceasta indumnezeirea totald a trupului nostru.

Pentru Simeon nu e o blasfemie sa vorbim despre
genitalitatea Domnului, atata timp cat problema in cauza e

% Idem, Imne, XV, 142-177, p. 288-292 / Idem, p. 93-95.
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vizuti ca realitate transfiguratd, plind de lumini la Invierea
Sa din morti.

Daca trupul inviat al Domnului era plin de slava, vrea
sd ne spund Simeon si Intreaga invatatura a Bisericii, atunci
si noi vom fi plini de slava, incd de acum, dacd ne
indumnezeim intreaga noastra fiinta.

Insd trebuie evidentiat aici ci unirea noastrd deplini
cu Domnul si existenta Lui in fiecare madular al nostru plin
de lumina este o consecintd directd a unirii ipostatice, pentru
ca Simeon vorbeste despre o unire a noastra cu dumnezeirea
lui Hristos, care nu se imparte dupa numarul membrelor
noastre sau dupa numarul persoanelor care se impartasesc de
ea.

Din acest pasaj se vede foarte clar statornicia
Stantului Simeon pe aspectul integralist al asumadrii trupului
omenesc 1n ipostasul Logosului, fara de care nu poate exista
mantuirea si indumnezeirea celor credinciosi.

Simeon apdrd umplerea de har si indumnezeirea
organelor sexuale omenesti ale Domnului, dupa cum Sfintii
de dinaintea lui aparasera, impotriva lui Apolinarie spre
exemplu, existenta minfii §i a rafiunii umane in umanitatea
Sa.

Numai dacd Domnul a luat si a indumnezeit fiecare
madular omenesc putem vorbi despre reala noastra
indumnezeire.

Realismul soteriologic simeonian este realismul
soteriologic al Bisericii dintotdeauna, care se bazeaza pe
intrepatrunderea ipostatica negraita a dumnezeirii $i a
umanitatii in persoana Cuvantului intrupat si pe relatia
abisala, prin Duhul, a lui Hristos cu toti cei credinciosi.

Tocmai de aceea Simeon insistd pe realitatea unirii si
a nuntii noastre cu Dumnezeu.

Cand Simeon vorbeste de ovvovoly Beloe sau de youog
nu se referd la ceva exterior ci la relatia abisala pe care slava
lui Dumnezeu o provoaca in fiinta noastra.

Citand I In. 3, 9 si vorbind despre samdnta Ilui
Dumnezeu, despre lumina care ne naste ca fii ai lui
Dumnezeu s1 care ne uneste cu Dumnezeul treimic, Simeon
nu face decat o exegeza extinsa a locului 10aneic.

Intreaga sa structurd teologicd este fundamentatd
scriptural si experential si aceasta se poate deduce foarte
usor, daca urmarim citatele scripturale care apar in textele
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sale ca motive de disertatie teologica sau ca borne de
identificare a propriilor sale experiente duhovnicesti.

Unirea, nunta noastra cu Dumnezeu sau vederea
luminii Sale dumnezeiesti sunt una si aceeasi realitate.
Multiplicitatea formelor in care se vorbeste despre extaz nu
vrea sa atragd atentia, decat asupra faptului cd nuantele
fiecarei caracterizari umane a vederii dumnezeiesti
reprezinta bogatia negraita de sensuri a experientei directe a
vederii divine.

Scriptura si Parintii, folosind diverse exemple umane
pentru a ne explica vederea dumnezeiasca vor sa ne spuna in
definitiv, ca aceasta este o realitate mult prea coplesitoare ca
vreun exemplu uman sd o poatd epuiza sau incercui intr-un
mod propriu siesi.

Discursul scriptural si teologic despre Imparitia lui
Dumnezeu si despre vedere au rolul numai de a spori dorul
dupa experierea lor si nu inlocuiesc experienta ca atare. De
aceea ele sunt invitatii, sugestionari continue ale iubirii
noastre de Dumnezeu, pentru a dori sa gustam cele negraite
ale lui Dumnezeu.

Acest lucru se vede si In cazul imaginii saracului §i a
printesei’”’. Printesa, intruchipare a luminii dumnezeiesti,
std 1n 1atacul [koLt®vog] ei [r. 879] iar saracul indragostit sta
afara, umilit pentru conditia sa mizera.

Dar daca printesa, alias lumina dumnezeiasca, printr-o
mica deschizatura [ék pikpag omfic] [r.881] a cortului ceresc
i1 intinde mana ei acoperitd de aur, atunci indragostitul
doreste sd o aiba de sotie pentru totdeauna.

Céand mana printesei, adica lumina se retrage si el nu
mai vede nimic, sdracul trdieste ,,0 durere insuportabild”
[OALYLw adopnrov] [r. 888] si se umple de un dor si mai viu
pentru lumina.

Imaginea indragostitului de persoane greu accesibile
este o introducere in discutia despre trecerea de la
cunoasterea lut Dumnezeu prin contemplarea creatiei Sale la
vederea slavei Sale.

Contemplarea fapturilor, spune Simeon, € o urcare in
trepte la iubirea, credinta si frica curatd de Domnul®”. Dar
cei care ,,s-au unit in chip fiintial cu Dumnezeu [00oLWEGC
1® Oe®] Insusi si s-au invrednicit de vederea [6éac] si

' SC 129, Disc. etice, IV, 874-892, p. 70-72 / Icd jr. 1, p. 244.
690°9C 129, Disc. etice, IV, 911-917, p. 72-74 / Idem, p. 245.
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impartasirea [uebefew¢] Lui, nu mai sunt atrasi in chip
patimas sau cu alipire patimasa de icoana celor create, nici
de umbra celor vazute.

Céci gandirea lor petrecand in cele mai presus de
simtire [umep oioBnoww] si fiind amestecata cu ele si
imbracata cu stralucirea firii dumnezeiesti, ei nu mai au
simtirea indreptati spre cele vizute ca si mai inainte”®" .

Acomodarea  noastra  interioara cu  lumina
dumnezeiasca este cea care ne mutd/ scoate simfirea din
alipirea de lume si ne-o uneste cu cele ale vesniciei.

In teologia simeonianid partea pasionald a fiintei
noastre nu se doreste a fi distrusa sau diminuatda cumva, ci
indreptatd spre lumina dumnezeiasca si spre dorirea lui
Dumnezeu si potentata continuu.

La fel si partea volifionala a fiintei celui credincios cat
si 6wovolx, gandirea noastra sunt redirectionate de vederea
luminii §i tocmai In umplerea noastrd de lumina ne gasim
adevarata miscare naturala a fiintei umane.

Viata duhovniceascd nu este la Simeon un efaj
superior al existentei umane ci adevdrata mobilitate a fiintei
noastre, adevaratul dinamism si reala implinire a noastra in
relatia cu Dumnezeu. Viata in Dumnezeu este viata normala
a omului si ea este o viata a sfinteniei.

Imaginea taierii intunericului’~ este sinonima In
intelegerea ei cu deschizatura iatacului de mai Tnainte.

Stapanul lumii a pus intunericul luminii Sale ca
tainuire/acoperamant [amokpupny] [r. 166] al Sau. Dar cand
vrea sd ne innoiasca fiinta cu totul, sa ne invie din morti prin
lumina slavei Sale [ r. 167-168], atunci ,,va taia intunericul
[6LaTéurvel TO okotoc] si va trece pe acolo mintea noastra si
Se va pleca pe acolo ca printr-o deschizatura [¢€ omfi¢] si ne
va lasa sa-L vedem intr-un chip nedeslusit, pe cat se poate
vedea discul soarelui sau al lunii.

De aici mintea se Invatd, sau, mai bine-zis, cunoaste
[ywdokel] si este initiatd [uveitan], incredintdndu-se ca nu
exista cu adevarat o altd Tmpartasire partiala [pepikf) petoxi]
de bunatatile cele negrdite ale lui Dumnezeu” [r. 169-175]
decat aceasta.

Taierea intunericului $i trecerea prin deschizatura nu
sunt decat doua imagini sugestive ale extazului.

602

1'SC 129, Disc. etice, IV, 917-924, p. 74 / Ibidem.
892.9C 122, Disc. etice, 1, 12, 166-183, p. 284-286 / Idem, p. 155-156.
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Obisnuirea cu Ilumina dumnezeiasca din finalul
Discursului 1 etic desemneaza 1nsa experienta cotidiand a
luminii, care nu mai este un rapt fulgerator al nostru de catre
lumina, ci o coabitare cu lumina, o traire continua cu ea,
dupa cum o trdiesc cei desavarsiti in sfintenie.

In aceastd stare dumnezeiasca, cel desavarsit, spune
Simeon, invata de la lumina ,,minuni peste minuni §i taine
peste taine si vederi peste vederi, fiind luminat de ea, ca sa
spun asa, in tot ceasul. [...] Caci dacd ar vrea sa scrie aceste
lucruri, nu i-ar ajunge nici hartia si nici cerneala, dar i-ar
lipsi, cred eu, si timpul ca sa le povesteascd in
amanuntime”®”.

Starea vederii cotidiene a luminii in fiinfa noastra nu
este un extaz, ci o coabitare cu lumina, unde cel indumnezeit
,,s€ vede pe sine insusi [in lumind] si cele privitoare la sine
si pe cei de aproape ai sdi §i prezice, cunoscand mai dinainte
[multe lucruri].

Si mai stie cd, dacda va ajunge in afara acestei
inchisori, §i inca si mai mult dupd invierea [tuturor din
morti], si va vedea lumina aceea de neindurat [@otektor] asa
cum este ea, [atunci va vedea] si bunititile din aceea”®".

Dar pentru a ajunge la lumina dumnezeiasca, ca
prezentd si vedere continuu in fiinfa noastra, Simeon ne
pune Tnainte imaginea oaselor moarte care nu pot fi
reanimate, ridicate la viata decat de Duhul lu1 Dumnezeu.

In Discursul 7 etic Simeon arati ci oasele tuturor
virtutilor noastre nu pot forma un om viu, un om deplin, fara
prezenta Sfantului Duh in noi:

,,Caci aga cum, daca cineva pune os mort [tLg 60TODV
vekpov] langd os mort si articulatie [apuoviav] langa
articulatie [lez. 37, 7-8]... [aceasta] la nimic nu foloseste,
daca nu este Cel ce face sa se vada carne §i nervi [peste ele]
si nu face sa se uneasca articulatiile cu nervii, tot la fel daca
peste acele oase moarte se pune carne si piele si se face din
ele un trup, iarasi nici aceasta nu va fi de vreun folos, [dacd]
lipseste insa Duhul care il face viu si il misca, adica [de] este
lipsit de suflet”®”.

Prezenta harului in noi reprezintd pentru Simeon
sufletul vietii noastre duhovnicesti. Tot ceea ce intreprindem
pentru mantuirea noastrd nu este garantat decat de lumina

593 1dem, Disc. etice, I, 12, 426-431, p. 302 / Idem, p. 163.
694 1dem, Dis. etice, I, 12, 434-439, p. 304 / Ibidem.
895.3C 129, Disc. etice, VII, 310-318, p. 178 / Idem, p. 289.
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dumnezeiasca, care, atunci cand vine in noi, ne incredinteaza
de adevarul 1ubirii si al ravnei noastre pentru viata sfanta.

In imaginea cuptorului incins, a sufletului plin de
focul Dumnezeirii, Simeon aratd curdfirea si umplerea
noastra de lumind, ca unire cu lumina si ca stralucire a
noastra prin ea: ,,asa cum cuptorul aprins [ékkoLOWeVOg
kABavoc]...dupa ce se incinge puternic, se face cu totul
straveziu si asemenea focului...asa si sufletul...dupa ce...s-
au mistuit [toate cele rele din el, din cauza
luminii,]...ramane numai fiinta sufletului fard patimi [1 tfig
Puxfic obola povn ywplg mabouc]...,[moment in care] focul
dumnezeiesc si nematerial se uneste cu aceasta in chip
fiintial [o0oLwd®¢] si Indata aceasta se aprinde si straluceste
si se Tmpartaseste [de lumina].

[Caci]...impartasindu-se de lumina dumnezeiasca si
negriita [Belov kol appntov dwtdc], se face si el foc prin
impartiasire [uéoetiv] 7.

Imaginea unirii focului dumnezeiesc cu fiinta noastra
este o personalizare a tot ce inseamnd dinamism ardent in
Scriptura. Sfantul Simeon foloseste din plin 1maginea
luminii $1 a focului, ca si pe aceea a entuziasmului divin, a
bucuriei negraite pentru a sublinia paradigma vederii
dumnezeiesti.

Daca in ultima imagine prezentatda de catre noi, focul
luminii aprindea inima si topea orice impuritate din suflet, in
imaginea miresei care se uneste cu Mirele ei, amprenta
principald care ni se fixeaza in suflet, care ni se transmite
spre intelegere este curatia inimii.

In Discursul 15 etic mireasa [vou¢n], sufletul nostru
curat, Intreaga noastra fiintd plind de curatie, ,,se uneste
culcandu-se [tf) évwoel ouvykoltalopevoc] cu Mirele Hristos
si se scoald impreuna cu El [ouvaviotapevog] spre viata
veshicd sau mai degraba [ramane] in El pururea si Il poarta
pe Acela care [a ramas] in ea”®".

Unirea conjugala dintre mireasa si Mire este reala si
ea este una din expresiile mistice traditionale ale unirii cu
lumina.

Simeon nu l-a folosit numai pe évwolg in ecuatie, ci a
precizat, ca si Pavel in Efes. 5, 23-32, ca aceastd unire este

89 1dem, Disc. etice, VII, 521-537, p. 192-194 / Idem, p. 296.
97 1dem, Disc. etice, XV, 34-37, p. 446 /Idem, p. 401.
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una care se face in koitog, in patul conjugal, adica in cea mai
mare profunzime a fiintei noastre.

In Imnul 15, apare aceeasi imagine a miresei, a
sufletului-mireasa a lui Hristos, unde ,,sufletele tuturor devin
mirese cu care Se uneste [evobtair] Creatorul, iar ele [se
unesc] la fel cu El si are loc nunta duhovniceasca [0 yajog
TVeLUaTLK®G], Acesta amestecandu-se [ovppLyvipevoc] cu ele
intr-un mod propriu lui Dumnezeu”*"

Simeon, ca si Pavel, nu redd o imagine libidinoasa,
lasciva a relatiei noastre cu Dumnezeu, ca o sublimare a
sexualitatii si ca o ipostaziere a ei in sfera raporturilor
noastre mistice cu Dumnezeu, ci el foloseste realismul si
dinamica unirii sexuale ca paradigma a unirii cu Dumnezeu,
care lasa in noi urme reale, concrete, adanci.

Imaginea unirii conjugale este adanc scripturala si
patristicd, Simeon nefdcand altceva, decat sd-i dea o
personalizare foarte sugestiva, clara, frapantda in sensul bun
al cuvantului, pentru cel care o intalneste in scrierile sale.

Sfantul Simeon are calitatea uluitoare de a fi cuceritor
in scrierile sale, tocmai prin aceea cd foloseste imagini
cotidiene, extrem de cunoscute, banale, pe care le ridica
deodata la valoarea adanca a experientei mistice §i, prin
care, explica cele mai adanci taine ale indumnezeirii.

Unirea conjugala sau befia — dupa cum o sa ardtam
imediat — realitdfi foarte concrete si, la prima vedere,
neavand nimic de-a face cu extazul, devin la Simeon
apropieri de taina sfinteniei, a unirit dumnezeiesti dintre
Dumnezeu si omul credincios pentru vesnicie.

Pe Simeon il intereseaza nu conformitatea exemplului,
a paradigmei cu unirea misticd, extaticd, ci unul dintre
sensurile paradigmei, pe care il tuseaza in mod evident.

In Cateheza 23°”, unde conformeaza bucuria vederii
luminii cu betia pe care ne-o provoacd vinul, Simeon nu e
atent decat la doud aspecte : acela al euforiei pe care il
provoacd vederea mistica si al realismului ei in Intreaga
noastra fiinta.

Euforia vederii luminii dumnezeiesti aliniatd euforiei
vinului e caracterizatd prin atractia puternica fatd de ea [r.
161], prin desfatarea pe care o simte cand vede lumina [r.

%8 SC 156, Imne, XV, 221-223, p. 294 / Icd jr. 3, p. 96.
899°9C 113, Cat., XXIII, 158-201, p. 24-28 / Ica jr. 2, p. 254-255.
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164], prin insatiabilitatea cu care o doreste [r. 165-167],
prin dorul de ea [r. 167-170].

Insd realismul euforiei si al prezentei luminii in
intreaga fiintd a vazatorului ei este descrisd de Simeon in
termeni foarte directi: ,,scinteierea vinului [oTiAPax TOD
otvov] [dumnezeiesc] si raza soarelui [aktic ToD mAlov]
[ceresc] care scanteiaza stralucitor pe fata celui care-1 bea
strabat pand In maruntaiele/intestinele lui, pana in mainile si
picioarele lui si pand in spatele lui, facandu-1 in Intregime
foc [wbp OAov] pe cel care-l bea si in stare sd arda si sa
topeascd pe vrajmasii care se apropie de el din toate
partile”®'°.

Vederea luminii, a vinului dumnezeiesc, prezentat ca
o umplere a noastrda de betie mistica este la Simeon o
transformare a noastrd in oameni plini de entuziasm, de
vitalitate duhovniceascd si trupeasca, care simtim in noi
lumina ca foc, care ne intareste in luptele cu demonii si ne
face infricosatori pentru ei.

Entuziasmul divin de care vorbeste Simeon nu e o
stare umana, de inflacarare umana, ci e varsarea vinului
ceresc, a focului ceresc in noi, deci o stare divino-umana.

In fraza finald a pasajului pe care il discutim bautura
divind, vinul dumnezeiesc nu produce alterarea noastra, ci
insanitosirea noastra®'. Sanitatea [Uyelav] si farmecul
frumusetii pe care o naste sdnatatea duhovniceasca sunt la
Simeon fara képov, fara safiu®'?.

Si, pentru cd am Inceput aceastd sectiune sub semnul
paternitatii divine, cu accente materne puternice la nivel
extatic, vorbind de alaptatul dumnezeiesc, ne incheiem
expunerea noastrd despre imagologia simeoniand a unirii cu
lumina tot cu o confesiune maternala, in care Simon se
prezinta pe sine ca hranindu-se din laptele luminii :

,Jlar aducandu-ne aminte de bucuria si de lumina
aceea si de dulcea ei placere, plangeam si ne tinguiam ca un
copil de tata care vede pe mama sa si, aducandu-si aminte de
dulceata laptelui, izbucneste in plans, cautand iarasi [sanul]
acela, ca sd sugd pe saturate”®"”.

619 1dem, Cat., XXIII, 185-191, p. 26 / Idem, p. 255.

811 1dem, Cat., XXIII, 198-201, p. 28 / Ibidem.

612 1dem, Cat., XXIII, 200-201, p. 28 / Ibidem.

13 5C 196, Imne, XLIX, 87-91, p. 152-154 / Ica jr. 3, p. 258.
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Asadar bucuria luminii produce continue reamintiri
ale ei si ne provoaca continuu la doriri ale ei $i mai intense,
si mai clare si mai vii in fiinta noastra.

Vederea luminii nu este o cautare secundara in viata
si teologia Sfantului Simeon, ci reprezintd Tnsdsi gasirea,
regasirea sufletului nostru®'*,

A ne regasi sufletul spune Simeon aici Tnseamna ,,a
vedea pe Dumnezeu, a ajunge in lumina Lui mai Tnalta decat
toatd creatura vazuta, si a-L avea Pastor si fnvé‘;étor pe
Dumnezeu”*".

Din aceastd cauza vederea Lui cat si imaginile cu
ajutorul carora reprezinta unirea cu El, prin care a aprins si
mai mult dorul de El, nu reprezintd imagini ilegitime n
teologia sa, ci exprimdri antropomorfe percutante ale unor
experiente extatice care depasesc orice descriere.

De fiecare datd Simeon a atras atentia ca imaginile
sale, oricare ar fi ele, nu trebuie luate ad litteram, ci ele
trebuie contemplate duhovniceste.

Tocmai de aceea nu putem sd fim de acord cu cei care
se smintesc de imaginile sale mistice, atata timp cat ele nu se
cer interpretate literal, ci dupa intelesul lor mistic, care ne
dezvaluie realitatile profunde ale comuniunii noastre cu Prea
Stanta Teime.

814 Epistole, 1, apud. Ici jr. 3, p. 317.
%15 Tbidem.
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2. 5. 5. Lumina dumnezeiasca si Parintele
duhovnicesc

Poate cd intr-o altd desfasurare a iIntregii expuneri
trebuia sa incepem cu aceastd tema pe care o abordam
acum®'’.

Importanta Parintelui duhovnicesc in viata si teologia
Sfantului Simeon este capitald, atata timp cat el considera
chemarea sa la viata mistica a Bisericii, primirea luminii i
inaintarea in vederea ei ca urmari ale increderii in Parintele
sau si ale cinstirii lui pana la capat.

Lumina dumnezeiasca este darul lui Dumnezeu insa la
ea ajungem condusi de Parintele duhovnicesc, de omul plin
de Duhul, care ne invata cele ale despatimirii.

In Imnul 1, Sfantul Simeon isi numeste Parintele
Apostol al Domnului®’. Titlul pe care acesta i-1 conferd
Sfantului Simeon Evlaviosul nu este unul gratuit.

In Imnul 15, vorbind despre asumarea si
indumnezeirea umanitatii de catre Hristos in ipostasul Sau
divino-uman, Simeon aratd ca Parintele sdu a ajuns un om
nepatimitor inca de aici:

Hristos ,,S-a facut om intreg, fiind Dumnezeu intreg
cu adevarat, Unul, nu impartit [dupd firi], [adicd] barbat
desavarsit Intru toate. Acelasi fiind Dumnezeu si pe de-a-
ntregul [Dumnezeu] in toate madularele intregi.

Asa s-a facut si acum, In vremurile de pe urma,
Sfantul Simeon Evlaviosul, Studitul. Acesta nu se rusina de
madularele oricarui om, nici de a-i vedea pe altii goi, nici de
a fi vazut el insusi gol. Caci avea pe Hristos intreg si el
insusi intreg era Hristos.

Iar toate madularele Iui s1 madularele oricarui altul, in
parte si pe toate, pe acestea le vedea ca pe Hristos si de
aceea ramanea nemiscat [akivntoc], nevatamat [aBArapng] si

616 Sfantul Tustin Popovici, vorbind despre cultura si sfintenie in profunda sa evaluare
a culturii europene, spunea : ,in afara Sfintilor nu exista invatatori si pedagogi
desavarsiti, nicio cultura adevarata fara sfintenie. Numai Sfantul este adevaratul
pedagog si invatitor; numai sfintenia este adevarata lumind. Cultura adevarata,
luminarea adevaratd, nu sunt nimic altceva decat iradierea sfinteniei. Numai Sfintii
sunt cu adevarat luminati”, cf. Arhim. Iustin Popovici, Omul si Dumnezeul-Om.
Abisurile si culmile filozofiei, studiu introd. si trad. de Pr. Prof. Ioan Ica si Diac. Ioan
I. Ica jr., prefatd de Prof. Ioannis N. Karmiris, postfatd de Panayotis Nellas, Ed.
Deisis, Sibiu, 1997, p. 83. Pentru Sfantul Simeon Parintele duhovnicesc este un om
Sfant, un om intru care este evident Duhul Sfant.

17.5C 156, Imne, I, 49, p. 160 / Ica jr. 3, p. 53.
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nepatimitor [amadng], ca unul care era el insusi intreg
Hristos™'®.

Simeon Evlaviosul este Apostol al Domnului tocmai
pentru cd a ajuns nepatimitor ca si Apostolii, dar a primit ca
si Apostolii, prin descoperire dumnezeiascd, adevarata
invatatura despre Dumnezeu.

Parintele duhovnicesc nu este doar un nevoitor
ortodox sau oricare dintre preotii duhovnici — ca si cand
acesta ar fi singurul sau mod de reperare — ci, pentru
Simeon, acela devine Pdrinte duhovnicesc, pe care i-l
confirmd Insusi Dumnezeu, in diferite moduri si neintrerupt.

Institutia paternitatii duhovnicesti nu este una de drept
uman, nu si-o revendica fiecare cand vrea si cum vrea, ci ea
este una de drept divin, este garantatd de Dumnezeu, Care da
harul Sau celor care Il iubesc pe E.

In capitolul anterior am ardtat cum Dumnezeu l-a
condus spre Simeon Evlaviosul, cum a primit prin
rugdciunea si mijlocirea sa vederea dumnezeiasca, fapt
pentru care Simeon nu s-a dezis niciodata de Parintele sau
prin care i-au venit viata $1 mantuirea.

Recunostinta i multumirea lui Simeon pentru
Parintele sdu este imensd, coplesitoare, este vie si pe ea o
regdsim la tot pasul in scrierile sale.

In Imnul 18 avem o astfel de mostra de recunostinta
plina de patetism duhovnicesc fata de persoana Sfantului sdu
Périnte:

,Cine m-a cilauzit [wénynoev] tragadndu-ma spre
aceste frumuseti? Cine m-a ridicat la nepatimire din abisul
lumii? Cine m-a despartit de tatd, de frati [Mc. 10, 29] si
prieteni, de rude si de placerile si bucuriile lumii?

Cine mi-a aratat calea pocdintei si a plansului, prin
care am giasit ziua care n-are sfarsit? Un Inger era, nu om. Si
totusi om [ Ayyelog Mv, o0k abpwrog. avbpwmog 8’], care
si-a batut joc [épmailetar] de lume si a cilcat in picioare pe
balaur [Ps. 90, 13] iar demonii tremuri in prezenta lui”®".

Simeon 1isi exprimd recunostinta in mod aprins,
vijelios, adica duhovniceste, prin Duhul Sfant care era in el
dar nu exagereaza nicidecum cand il califica In asemenea
termeni pe Parintele sdu. Pentru ca prin el a trait nepatimirea
pe care o vedea la Parintele sdu, Simeon vede in el calitati

518 1dem, Imne, XV, 202-213, p. 294 / Idem, p. 95.
619°9C 174, Imne, XVIIL, 124- 132, p. 84-86 / Idem, p. 114.
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ingeresti, desi recunoaste ca acela era om, un om insa care
biruia pe demoni si calca 1n picioare patimile josnice.

Umanitatea paradoxald a omului induhovnicit face
obiectul recunostintei Sfantului Simeon. El cinsteste pe
Périntele sdu tocmai pentru cd acesta dovedeste a fi un om
cu viatd dumnezeiascd si pentru ca Dumnezeu Insusi i-1
prezintd pe Parinte drept o norma de evlavie.

Dumnezeu 11 aratd in mod extatic lui Simeon ca
Parintele sau, Sfantul Simeon Evlaviosul, este omul de care
are nevoie, pentru ca e prietenul Sau.

Dumnezeu il trimite pe Simeon la 1ubitii Sai, la Sfinti,
ca sa invete de la ei, dar, in mod expres, il trimite la Sfantul
din proxima lui apropiere, pentru ca sa creasca duhovniceste
prin supunerea si ascultarea fata de acela.

Dezvaluirea Parintelui are drept scop comuniunea
imediata cu acela si este incredintarea faptului, ca si acum
putem trai in mod sfant daca implinim voia lui Dumnezeu.

Stim 1nsd tulburdtorul strigat al lui Simeon fata de
nevolnicia veacului sau:

»Nu spuneti ca e cu neputintd a primi Duhul
dumnezeiesc, nu spuneti ca e cu putin{d sa ne mantuim fara
El, nu spuneti ca cineva se poate impartasi de El fard sa o
stie! Nu spuneti cda Dumnezeu nu Se lasd vazut de oameni,
nu spuneti cd oamenii nu vad lumina dumnezeiascd [d&g
Belov] sau ca lucrul e cu neputintd in vremurile de fata!

Niciodatd nu e cu neputinta [O08€émote advvatov]
acest lucru, prieteni, ci e foarte cu putintd [Aav Svvatov]
celor ce vor, insa celor a caror viata le-a dat curatirea de
patimi si le-a facut curat ochiul mintii” %%,

Acest strigat catre contemporani si urmasi € pe de o
parte o neincredere fundamentald in curmarea lantului
nesfarsit al sfinteniei in Biserica si, in acelasi timp, o
incredere absolutd cd Dumnezeu va aduce fiecirui om care
cauta pe El Parintele duhovnicesc de care are nevoie. S

imeon nu poate concepe Biserica fara Sfinti si, in
acelasi timp, nu poate vedea mantuirea si sfintenia in afara
curatirii de patimi si a vederii luminii divine.

Parintii duhovnicesti sunt daruri ale lui Dumnezeu in
viata noastra, dar pe ei trebuie sd-i cautam prin curatirea
noastra de patimi, prin cautarea noastrd perpetud ca sa gasim
autentica viata duhovniceasca.

620 1dem, Imne, XVII, 125-134, p. 288/ Idem, p. 170.
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Pentru intdlnirea cu Parintele trebuie sa ne sfintim
viata, ca sa 1l intelegem si sa 1l urmam.

in Epistola 3, Simeon fundamenteazi trimiterea
Péarintelui in viata noastrd pe iubirea nestavilitd a lui
Dumnezeu pentru mantuirea noastra: ,,daca L-a dat mortii pe
Fiul Sau Unul-Nascut ca sd ne mantuim prin El, cum e cu
putintd oare, ca atunci cand Il rugdm sa ne trimiti sau, ca si
spun mai bine, sa ne arate un rob al Lui Sfant si adevarat, ca
sd ne calduzeasca spre mantuire si sa ne invete cdile Lui;
cum e cu putintd, zic, sa ascunda un asemenea om de noi si
sa ne lipseascd de un ciliuzitor? Nu, nu! Nu e cu putintd”®',

Sesizarea adevaratului rob al lui Dumnezeu, a
Parintelui duhovnicesc este un dar al lui Dumnezeu, dar pe
care 1l primim datoritd excesului de radvna si de curatie
interioara.

La fel s-a intamplat si cu sutasul Corneliu, spune
Simeon®*, care a primit povituire prin Inger si prin Apostoli
datorita vietii lui evlavioase.

Pentru a-l recunoaste pe Parinte, conchide Simeon, pe
cel pe care ni-1 trimite Dumnezeu in mod special pentru noi,
,avem nevoie de multa ravna si purtare de grija”®>.

Intrarea Parintelui in viata noastra e providentiala si
prin el suntem invatati modul duhovnicesc prin care sa ne
apropriem de Dumnezeu. Apropierea noastra de Parinte si
relatia cu el este in acelasi timp o inaintare in relatia noastra
cu Dumnezeul inimii noastre.

In Discursul 6 etic Simeon priveste pe Parintele
duhovnicesc in ipostaza sa de medic duhovnicesc [tov
mvevpatikdy toatpov]®t. Acesta il primeste [pe pacientul
sau], 1l tine, il mangaie, 11 arata toatd dragostea si
simplitatea, ca sa-1 incredinteze ca-1 va vindeca cu leacurile
[dapudkwr] pe care le-a cerut si 1i va implini pofta sa”*>.

Parintele duhovnicesc utilizeaza leacurile pe care 1 le
aratd Duhul Sfant, adica vindeca pe pacient impreuna cu
Duhul.

El este un medic autentic atata timp cat lucreaza cu si
prin puterea lui Dumnezeu si in acelasi timp este un
mijlocitor al nostru citre Dumnezeu si un bun sfatuitor °*°.

82! Epistole, 111, apud. Ica jr. 3, p. 328.

622 1dem, I1I, apud. Idem, p. 328-329.

623 1dem, III, apud. Idem, p. 328.

624.9C 129, Disc. etice, VI, 279, p. 140 / Ica jr. 1, p. 272.

625 1dem, Disc. etice, VI, 298-301, p. 140-142 / Idem, p. 273.
626 Epistole, 1, apud. Ici jr. 3, p. 310.
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Experienta duhovniceascd, 1n acest proces greu si
tulburator al vindecarii de patimi, este atuul principal al
Parintelui duhovnicesc.

Daca-1 gasim pe Parinte, ,,primim prin el iertarea
pacatelor noaste”®’, pentru ¢ ne conduce la modul autentic
al curatirii de patimi si 1n acelasi timp este calduzitorul
nostru spre vederea lui Dumnezeu.

Atunci cand Simon 1isi raporteaza experienta sa
duhovniceascd la experienta Parintelui sau, el isi vede
propria-si experienta ca fiind pe deplin tributard persoanei si
dragostei Parintelui sau:

,,Noud...ca sa vorbesc ca un nebun [II Cor. 11, 23]
...[Dumnezeu] ne-a descoperit prin Duhul Lui,...prin
mijlocirile [ikeoleig] Fericitului si Sfantului nostru Parinte
Simeon, ca sa vedem, precum spune Apostolul, harurile
care ne-au fost date noua de Dumnezeu [1 Cor. 2, 12]. [...]

[ar faptul ca a luat chip in noi [ Gal. 4, 19], Cel ce este
cu adevarat Dumnezeu, ce altceva este decat ca ne preface si
ne plasmuieste din nou cu totul pe noi ingine si ne schimba
la fatd in chipul dumnezeirii Lui?

Asa am cunoscut ca a fost si Sfantul Simeon
Evlaviosul, cel ce s-a nevoit ca ascet in manastirea Studion
si insasi experienta dandu-ne asigurare de cele privitoare la
el [t} melpe adTh Ta Tepl TovTOL PefaLwbOeEvTec].

Caci prin descoperirea Duhului care era in el,
pecetluindu-ne credinta noastra in el, o pazim pe aceasta fara
contradictii. Mai mult, aprinzand din lumina lui, ca dintr-o
candela, sfesnicul sufletului nostru, il pazim nestins, strajuiti
fiind de rugiciunile [edyoic] si mijlocirile [mpeoBelonc] lui,
din care improspatata fiind credinta noastra in el creste si va
creste — graiesc cu indraznire in Dumnezeu! — purtand rodul
ei insutit in insasi lumina dumnezeiasca”®.

Lumina a venit in viata lui Simeon prin Parintele sau
si se pastreaza in el prin mijlocirile aceluia. Simeon
marturiseste cu multd constiinciozitate acest lucru si il
considera o mare binefacere in viata lui si nu ca pe o stirbire
a personalitatii sale.

Adevarata relatie Parinte duhovnicesc — fiu
duhovnicesc este una care inalta reciproc pe cei doi in fata
lui Dumnezeu si a lor insisi.

827 1dem, I, apud. Idem, p. 317.
628 SC 129, Disc. etice, IX, 226-232, 246-259, p. 236-238 / Icd jr. 1, p. 313-314.
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Parintele nu se simte condamnat la stagnare daca
ingrijeste pe fiul sau duhovnicesc, ci, dimpotriva, creste
duhovniceste prin aceastd munca dumnezeiasca de nastere a
noului om duhovnicesc iar fiul duhovnicesc nu se simte lezat
in demnitatea sa umana pentru cd ascultd de Pdrinte, ci
tocmai prin ascultarea sa el isi dobandeste adevarata sa
libertate si demnitate in fata lui Dumnezeu, adicd pe aceea
de a fi stapan peste patimile sale.

Parintele duhovnicesc naste prin multe chinuri
interioare pe fiul sdu Intru Domnul.

In Epistola 3, Simeon insusi, care fusese modelat intru
Duhul de Parintele sau, 11 spune, la randul lui, unui ucenic :
»lubitul meu in Domnul, te-am primit la sanul meu cand ai
venit la mine si te-am modelat cu multd caldura ucenic prin
invatatura si cu osteneli multe te-am facut din nou dupa
chipul lui Hristos prin pocdinta si te-am nascut din nou copil
duhovnicesc prin multd rdbdare, osteneli puternice si lacrimi
de zi cu zi, chiar dacd tu n-ai cunoscut nimic prin cate
incercari am trecut pentru tine”%%.

Rabdarea si chinurile provocate de neintelegerea si
necumintenia fiului duhovnicesc, grija de a-1 spune adevarul
mantuirii si modul in care 1l conduci spre lumina
dumnezeiasca pe acesta reprezinta chinul de zi cu zi al
Parintelui duhovnicesc.

Parintele duhovnicesc palpita la orice miscare pentru
fiul sau, il poarta in inima sa si suferd pentru neimplinirile
lui, dupa cum se bucura de reusitele sale.

Nu numai fiul aratd o totald transparenta si o dragoste
nemarginita catre Pdrinte, ci si acesta este o usd mereu
deschisa spre inima sa si un soare cadlduzitor in fata lui.

In aceeasi Epistold, Simeon arati ci si Parintele
trebuie sa spuna maretiile pe care le primeste de la
Dumnezeu fiilor sai duhovnicesti, ca multumire adusa lui
Dumnezeu pentru darurile primite de la El:

oin acelasi chip si toti cAti au primit un dar
duhovnicesc de la Dumnezeu, au inainte de toate datoria sa-1
impartd fiilor lor duhovnicesti, iar mai apoi si prietenilor,
cunoscutilor si slugilor lui, bogatilor si saracilor.

Inci si daci a primit cuvant de intelepciune, cuvant de
cunostinta, darurile vindecarilor [I Cor. 12, 8-9], calauzirea

o o A ~ < 2299630
sufletelor, putere de ajutor sau discerndmantul mantuirii”™".

529 Epistole, I1I, apud. Ici jr. 3, p. 323.
639 [dem, I11, apud. Idem, p. 325.
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Relatia speciald a Parintelui cu fiii sai duhovnicesti
cere, ca primii care cunosc primirea unei vedenii sau a unui
dar sa fie acestia. Fiul duhovnicesc trebuie sa auda de la
Parinte cum 1l lumineaza Dumnezeu pe el si prin aceasta sa
inteleagd cum 1l lumineaza Dumnezeu si pe el insusi.

Identitatea lumindrii cu Parintele dar pe masura sa,
creaza in fiul duhovnicesc un avant special spre tot mai mult,
spre tot mai multd curdfie si sfinfenie, pentru ca acesta
observa ca sfintenia, cresterea in sfintenie este cea care
aduce Iintelegere multipla si daruri peste daruri de la
Dumnezeu.

Parintele duhovnicesc este cel care ,,cuprinde cele ale
Duhului”®' si poate si le explice din impreuna-triire a lui
cu Duhul lui Dumnezeu.

Cei care nu au primit harul lui Dumnezeu ca Apostolii
si nu au vazut lumina lui Dumnezeu®, spune Simeon, nu
pot ajuta pe cineva ca sa se nasca intru Duhul.

Aici Simeon nu vorbeste de o competentd pur umana,
aceea de a fi un bun pedagog sau un bun talcuitor al
Scripturii, al Parintilor sau al canoanelor Bisericii, ci de
prezenta Duhului in noi si de experienta vederii luminii care
sunt materialele prin care reconstruim fiinta umana si facem
din ea o fiintd duhovniceasca.

De aceea si exclude din start Sfantul Simeon, de la
orice munca de renastere duhovniceasca a omului, pe cei
care nu s-au sfintit prin Duhul. Parintele duhovnicesc este de
neinlocuit, este minunea personald, vie, acaparatoare din
viata noastrd si plecarea lui de langa noi sau mutarea lui la
Domnul, lasa un gol imens, pe care nu il putem umple cu
nimic altceva.

Sfarsitul  Epistolei a 4-a, aceastda transantd,
zguduitoare confesiune a chinurilor duhovnicesti iscate de
tubirea lui Dumnezeu si a Parintelui duhovnicesc, ne da
posibilitatea sd3 vedem dimensiunea interioara dramatica a
vietii sfinte si a luptei pentru corectitudinea vietii teologice:

» [-.-] Sunt urat pentru iubirea lui Hristos. [...] Sunt
osandit de toti fiindca vreau sd-mi cinstesc Parintele si
Invatitorul meu duhovnicesc. [...]

Sunt proclamat de ei eretic, fiindca invat pe tofi sa
caute harul de sus si venirea in chip constient a Duhului
Sfant si ca fara ea nu se face iertarea pacatelor, nici nu poate

1 1dem, III, apud. Idem, p. 334.
32 1dem, IV, apud. Idem, p. 351.
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cineva sa se elibereze de patimi si de poftele irationale, nici
sa se faca fiu al lui Dumnezeu, nici sa se sfinteasca
desavarsit fara harul Duhului Sfant. [...]

[Caci] diavolul si-a sculat asupra mea slugile lui si
duce razboi cu mine ca sa incetez a mai vesti in cuvinte si a
face cu fapta poruncile Evangheliei si ale Apostolilor si a ma
stradui sa innoiesc vietuirea evanghelica care s-a invechit
oarecum §i a ajuns dispretuitd, ca oamenii sd nu mai aiba
indrazneala ca pot sa se mantuiasca fard sa primeasca harul
Duhului Sfant si fara nepatimire, i sa se amageasca fara sa-
L primeasci si sd piara”®”.

Sfantul Simeon se simte ultragiat pe nedrept de
confratii sai rautaciosi si 1nvidiosi pe experienta sa
duhovniceascd si pe dragostea fatd de Parintele sau si, in
acelasi timp, el stie cd prigonirea sa este pentru dreptate,
pentru  reamintirea adevaratei  vietuiri  evanghelice
contemporanilor sai.

Dacd de la un asemenea pasaj teologic, unii
comentatori au tras concluzia ca Simeon este un precursor al
protestantismului, aceastd afirmatie se dovedeste una
gratuita.

Simeon nu a Tmpins niciodatd pe ucenicii sdi ca sa
facd o Bisericd noua (lucru evident din punct de vedere
istoric), in care sa se trdiasca dupa exemplul vietuirii
evanghelice, ca Luther, Calvin sau Zwingli, ci el a luptat
impotriva unei opinii false, generalizate in Biserica vremii
lui, despre adevarata vietuire ortodoxa.

Simeon arata prin icoana Parintelui sau, a sa s1 a
ucenicilor lui Sfinfi cd adevarata vietuire evanghelica si
ortodoxa nu s-a pierdut in Biserica, dar ca tocmai aceasta
vietuire autentica a inceput sa fie prigonita de catre oamenii
Bisericii, care nu traiesc la inaltimea exigentelor ei.

In concluzie, cei care nu s-au niscut printr-un Parinte
duhovnicesc, printr-un Sfant care se leagd 1n mod
neintrerupt de sirul Sfintilor Bisericii, nu pot cunoaste relatia
atat de adanca si de coplesitoare a Parintelui cu fiii sai, cat si
a lui Dumnezeu cu not, fiii Sai.

Sfantul Simeon arata pe Parintele duhovnicesc drept
garantul autenticitatii vietii duhovnicesti pe pdmant §i ca pe
cel care ne renaste prin Duhul pe fiecare in parte.

833 1dem, IV, apud. Idem, p. 357, 358.
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Sacramentologie

2. 6. Sfintele Taine ale Bisericii si simtirea harului
dumnezeiesc

Sacramentologia simeoniana are racordare directd la
realitatea vederii lui Dumnezeu, pentru ca in Sfintele Taine
sim{i prezenta harului dumnezeiesc, daca ai primit in mod
extatic pe Duhul Sfant.

Sfantul Simeon se ocupa de toate Tainele Bisericii,
mai mult sau mai putin, fard ca sa scrie In mod expres o
lucrare speciald despre Tainele Bisericii.

Insa opera sa, dupa cum vom vedea, are multiple si
destul de importante urme sacramentologice, din care putem
intelege rolul si importanta pe care el o dadea acestora in
viata mistica a Bisericii®*.

2. 6. 1. Sfantul Botez si vederea lui Dumnezeu

Am amintit de mai multe ori pana acum rolul
definitoriu al Botezului in viata noastra, rolul de poarta
sacramentala prin care intram In comuniunea cu Prea Sfanta
Treime.

Sfantul Botez este momentul intrarii noastre in relatie
cu Dumnezeu si, in acelasi timp, momentul zidirii noastre ca
madulare vii ale trupului mistic, tainic al lui Hristos, adica al
Sfintei Biserici.

Incepem comentariul la teologia sacramentald a lui
Simeon cu un loc foarte concis, in care ni se vorbeste despre
ceea ce reprezinta Botezul 1n viata noastra dar si despre viata
duhovniceasca:

,»De la dumnezeiescul Botez primim iertarea pacatelor
[ty TQV nMueptnuévoy Aapfavopey ddeowv] si suntem in
acelasi timp eliberati de blestem [tfic TpuWNY KkaTopEg

34 Pirintele Gheorghe Sima, intr-un articol din perioada sa de tinerete, dedicat
Sfantului Simeon, spunea cd la el, ,,Sfintele Taine au...un caracter hristologic,
pnevmatologic si eclesial si nu sunt simple simboluri sau ceremonii”, cf. Drd.
Gheorghe Sima, Lucrarea Sfantului Duh in Taina Pocaintei la Sfantul Simeon Noul
Teolog, in rev. Studii Teologice XLII (1990), nr. 3, p. 50.

160



€AevBepovpeda] si prin venirea Duhului Sfant suntem sfintiti
[ayrod Opeda].

Dar harul desavarsit [ty tedelow yopiv], dupa cum s-
a spus: ,,Voi locui si voi umbla intru ei” [ II Cor. 6, 16], nu-1
[primim] atunci [ o0 tote].

Caci acest lucru e al celor care au o credinta sigura
[tov BeParomiotwyr] si o aratd pe aceasta din fapte [tQV
epywv].

Fiindca, dupa Botez, inclinam spre fapte rele si de
rusine si [prin acestea] lepaddam cu totul aceasta sfintire [tov
QYLXOpOV €lg amoy amofailopedo].

Dar, prin pocdintd  [uetavole],  marturisire
[€Eoporoynoel] si lacrimi [ dokpuot] ludm pe masura lor [kata
avadoyley] mai intdi iertarea pacatelor, si, impreund cu
aceasta, si sfintirea cea de sus a harului”®’.

Pasajul pe care l-am citat este o mind de aur
inepuizabild pentru intelegerea rolului Botezului in viata
noastra.

In primul rand aflim ci nu ne putem curiti de picate
si nu ne putem umple de Duhul de unii singuri sau numai
crezdand in Hristos. Sfantul Simeon leaga iertarea pacatelor,
curatirea noastra de blestemul pacatului si venirea Sfantului
Duh 1n noi de momentul primirii Sfantului Botez, moment in
care intram 1n Biserica.

Botezul este pentru el o sfintire a noastrd. Sfintirea e
totuna cu venirea Duhului in noi, care inseamna iertarea,
stergerea pacatelor din fiinta noastra. Iertarea si eliberarea de
blestem nu sunt apriorice venirii Duhului in noi c¢i tocmai
venirea Duhului Tnseamnd curdtirea de pacate, stergerea
blestemului din noi si locuirea noastra de catre Duhul.

Sfintirea, umplerea noastra de sfintenie este o venire a
Duhului in noi, adicd o descoperire, o0 experiere
sacramentald in noi a venirii Duhului.

Simeon este categoric in ceea ce priveste venirea
Duhului si vorbeste de sfintirea pe care Duhul o produce in
noi ca despre o realitate personala.

Cel care se boteaza resimte in adancul fiintei sale
venirea Duhului, aceastd descoperire personald, interiorizare
personald a lui Dumnezeu cu noi, prin intermediul slavei
Sale.

35.3C 51, Capitole, III, 45, 9-19, p. 93 / Icd jr. 3, p. 408.
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Insa existd o diferenti de grad, subliniaza Pirintele
nostru, intre trairea harului de catre cei ce se boteaza, de
catre Incepatori, in comparatie cu cei care sunt adanciti in
sfintenie sau sunt desavarsiti intru ea.

Pruncii nou-botezati sau adultii nou-botezati neavand
o credintd sigurd, o credinta aratata prin fapte, adica o viata
continud de sfintenie, asumata, inclina catre rele si fapte de
rusine. Printr-o asemenea viatd neatentd sau prin
apostazierea, necunoasterea si uitarea credintei Intru care ne-
am botezat experiem lepadarea sfinteniei proprii, a pierderii
simtirii harului din fiinta noastra.

Sfantul Simeon foloseste in acest pasaj verbul
amofaAiw, un verb expresiv, care anuntd ca noi lepadam,
parasim, abandonam ceva, in cazul nostru, ceva din noi,
ceva care ne defineste In mod fundamental ca madulare ale
Bisericii: prezenta harului din fiinta noastra.

Venirea Duhului in noi si pastrarea Lui 1n noi
reprezintd tocmai ceea ce primim noi de la Dumnezeu si
ceea ce ne face membrii vii ai Bisericii.

n masura in care noi, spune Simeon, lepadim aceasti
sfintire, o lepddam cu totul, pe de-a-ntregul [amav], nu ne
putem bucura de reintoarcerea ei in noi, decat prin pocainta,
marturisirea sacramentald a pacatelor si lacrimi.

Sfintenia fiind prezenta Sfantului Duh in noi,
salagluirea Lui in noi si rdmanerea Lui in noi, tocmai de
aceea la Simeon sfintenia este fluctuantd, este o realitate
interioard extrem de dinamicd, care reprezintd con-locuirea
noastra cu Dumnezeu.

Pentru Simeon sfinfenia se pierde prin pacat si se
redobandeste prin pocdintd. Pocdinta insd aduce in noi o
venire a Duhului pe masura deschiderii noastre catre
Dumnezeu — de aceea foloseste Simeon in text expresia kota
avadoyley — si odatd cu ea si curatirea de pacate.

Intr-o asemenea perspectiva soteriologicd, in care
sfintenia este impreuna-locuire cu Dumnezeu in fiinta
noastrd si unde ea se poate pierde intr-o clipa si se poate
regasi imediat, prin pocdintd, marturisire a pacatelor si
lacrimi, prin durerea pentru cele pe care le-am facut si prin
reprimirea Duhului, Intelegem de ce Simeon insista atat de
mult pe realitatea simtirii harului, a simtirii continue a lui
Dumnezeu in noi.

Viata duhovniceasca este o viatd de simtire
permanentd a harului, care integreaza si constientizarea
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pierderii sau a atenudrii simtirii lui prin pacatele noastre dar
si primirea lui abundentd prin faptele noastre de evlavie.

intreaga simptomatologie a prezentei harului lui
Dumnezeu in noi are de-a face cu viata duhovniceasca,
misticd a Bisericii §i, dupa cum vedem la Simeon, viata
duhovniceascd incepe cu Sfantul Botez si se continua pe tot
parcursul vietii noastre si in vesnicie. Daca aruncam pe
Duhul din noi, dacd ne debarasam de El prin pacat, pe
masura pocaintei noastre, a intoarcerii noastre, Sfantul Duh
revine 1n noi si este mereu cu noi.

Conexiunea dintre Botez si viata duhovniceasca sau,
mai bine-zis, continuarea vietii dumnezeiesti in noi, sadita la
Botez in fiinta noastrd, se face printr-o continud pocainta
pentru pacatele noastre. Vorbind despre pocdintd in viata
noastrd, el spune ca aceasta este o lucrare f)ﬁeu¢aLVEL636, 0
realitate deschisa, indeterminata temporal.

Botezul este momentul in care sufletele noastre
primesc arvuna ci vor fi mirese ale lui Hristos™’. Insd
Simeon accentueaza faptul, cd trebuie sa ludm arvuna de la
Botez, adicd pe Duhul in fiinta noastra si sa-L avem in chip
constient [yvwotdc] in noi ingine®®.

Primirea arvunei la Botez nu presupune insa constiinta
mantuirii sigure a persoanei noastre, niciun comportament
indiferent fatd de viata duhovniceasca sau unul triumfalist
vizavi de erorile altor feluri de credinciosi, care sunt in afara
Bisericii.

Arvuna, subliniaza Simeon, prezenta Duhului, trebuie
sd fie resimtitda de intreaga noastra fiintd, prin ,lucrarea
poruncilor si dobandirea virtutilor”®’. Tocmai in cadrele
vietii duhovnicesti, ale vietii trditd prin porunci §i virtuti
simtim prezenta sigurd a Duhului in noi.

Simeon pune arvuna in legatura directd cu simtirea
stabild, ferma [aopaAnc] a Duhului. Locuirea noastra curenta
de catre Duhul este posibild numai prin totalul nostru
atasament fata de prezenta Sa si printr-o viatd de sfintenie.

836 1dem, Capitole, III, 46, 1-2, p. 94 / Ibidem.

537 Idem, Capitole, III, 47, 3-4, p. 94 / Ibidem.

38 1dem, Capitole, 111, 47, 10-12, p. 94 / Ibidem. Un comentator roman al teologiei
simeoniene remarca faptul, cd ,,simtirea tainicd a prezentei harului sau a lucrarii
Duhului este in corelatic indisolubilda cu vederea slavei lui Hristos in lumina si
iubire”, cf. Pr. Lect. Drd. Calin-loan Duse, Taina Sfantului Botez la Sfantul Simeon
Noul Teolog, in ,,Orizonturi Teologice” I (2000), nr. 3, p. 164.

639 Idem, Capitole, III, 48, 15-16, p. 94 / Ibidem.
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Lipirea noastrd de Duhul, inflacdrata noastra traire si
marturisire a relatiei abisale cu El reprezintd si sfintenia
noastra personala si caracterul eclesial al fiintei noastre.

Mantuirea si sfintenia sunt la Simeon trairea noastra
vie, continuad, a relatiei noastre cu Dumnezeu, intru care ne-a
initiat Sfantul Botez §i pe care o pastram printr-o neostoitd
lupta cu pacatul si prin implinirea tuturor poruncilor Sale.

Vorbind de arvund sau de inel [tov Saktdrtov] %,
adica de primirea Duhului la Botez, Simeon vorbeste in
Capitole 111, 50 despre Botez ca despre o logodna a noastra
cu Hristos.

Daca in Botez ne-am logodit cu Hristos prin Duhul
Sfant iar viata noastra crestina este o viata traita in fidelitate
frumoasa fatd de Mirele nostru, atunci Imparatia Cerurilor,
spune Simeon, si bunurile cele vesnice le primim dupa ce
plecam de aici, dupa adormirea noastra, avand prin arvuna
certitudinea casatoriei vesnice cu Mirele nostru®'.

Intr-o asemenea perspectiva ca cea simeoniani, viata
noastra in Bisericd este o viata de dor intens pentru Mirele
nostru, de chemare si traire In curatie pentru El, in neincetata
chemare a Lui in fiinfa noastra, pentru a ne pregati de marea
trecere spre El si spre nunta noastra vesnica cu El.

Eshatologia personald se transforma astfel intr-o
trecere in veselie, intr-o nuntire vesnica cu Mirele nostru si
al Bisericii in integralitatea ei si nu intr-o singuratate fara
sfarsit, chinuitoare si aberanta.

Moartea este o intrare in bucurie pentru cel care a trait
in sfintenie, este Tmplinirea deplind a vietii personale si o
inaintare vesnica in comuniunea cu Mirele Hristos.

Din perspectiva simeoniand viata are sens, unul
vesnic, pentru cd bucuria comuniunii cu Dumnezeu
transcende istoria s1 face din actul sacramental al Botezului,
petrecut 1n istorie §i in acelasi timp Tn vesnicie, o deschidere
si o intrare reala si abisald a noastra in viata vesnica.

Simeon se mai ocupad de Botez in aceasta a treia serie
de capitole si in capitolele 89 si 90.

In capitolul 89, Botezul este evaluat din punctul de
vedere al libertatii vointei umane. Parintele nostru ne spune,
céd ,,puterea de a ne determina pe noi insine [axdteEovatov] si

libertatea alegerii [wOtompowipetor] noastre nu sunt

649 1dem, Capitole, III, 49, 24, p. 94 / Idem, p. 409.
641 [dem, Capitole, 111, 50, 27-33, 1-4, p. 94-95 / Ibidem.
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indepartate [aparpeitar] [din noi] prin Botez, c¢i acesta ne
daruie libertatea de a nu mai fi tiranizati impotriva vointei
noastre [dkovtag Nueg Tupavvelabul] de catre diavolul.

Caci dupa Botez sta in puterea noastra fie sa ramanem
din vointa proprie in poruncile Stapanului Hristos intru Care
ne-am botezat si sd8 umblam pe calea poruncilor Lui, fie sa
ne abatem de la acest drum drept si sd ne reintoarcem la
potrivnicul [tov avtimadov] si vrajmasul [€x6pov] nostru,
diavolul, prin faptele cele rele”®*.

Botezul, privit sub aspectul deparazitarii noastre de
demoni si de tirania lor este o alungare a demonilor din noi
prin venirea Duhului si a locuirii noastre de catre har dar in
acelasi timp este si momentul independentei proprii, traita ca
dependenta reald, adanca de Dumnezeu.

Adevarata libertate a omului, ne aminteste Parintele
nostru, nu o primim prin nastere, adicd prin descendenta
naturald, ci ea este un dar al lui Dumnezeu pe care il primim
prin Botez, de la El Insusi.

Exersarea in adevarata libertate inseamna exersarea in
implinirea poruncilor si in trdirea noastra intru Duhul, pentru
ca ,,cei care cedeazd dupa Botez voilor celui rdu si fac
lucrurile voite de acela, aceia se instraineaza [amaAloTpLolot ]
pe ei insisi de sfantul pantec al Botezului”®”, adica de viata
vesnica a Duhului Sfant.

Verbul anmaAlotpow [a indeparta, a instraina], ca si
verbul amofaAiw de care aminteam mai inainte, sunt verbe
care prezintd Tn mod tusat in scrisul lui Simeon actiunea
noastra personald prin care alegem rau impotriva noastra,
prin care alegem comuniunea cu demonii.

Instriinarea noastrd de Dumnezeu este o alegere
personald dar una rea, nu buna, prin care renuntdm la
demnitatea de fii, de prieteni, de comunionali ai lui
Dumnezeu, in favoarea malitiozitatii si a respingerii
inconsistente a racordarii noastre la viata lui Dumnezeu, la
adevirata viatd. Indepartarea noastra de sfinfenia Botezului
inseamnd lepadarea noastra de Duhul Sfant, de Cel care
viaza intru noi de la Botez.

Prin Discursul 10 etic insd, ne apropiem si mai mult
de discutarea relatiei interioare dintre harul Botezului si
vederea luminii divine.

542 1dem, Capitole, III, 89, 8-16, p. 109 / Idem, p. 420.
643 Idem, Capitole, III, 90, 17-19, p. 109 / Ibidem.
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Vorbind aici despre Botez, Parintele nostru
atentioneazd pe ascultdtorii sai cd primirea Botezului, fard
simtirea in noi a Duhului este o catastrofa pentru viata
noastra®**. Noi nu putem fi, spune el aici in mod accentuat,
nu putem fi ,in chip nesimtit /imperceptibil [interior]
[GveToro®ftoc] fii ai zilei si ai luminii”®.

Ca sa fim fiii slavei trebuie sd percepem cu ochii
inimii, sd vedem lumina lui Dumnezeu. $i pentru ca sa ne
mantuim nu trebuie sd intrdm numai in apa Botezului si sa
ne laudam ca suntem crestin-ortodocsi, ci sa si traim si sa
pastram Duhul in noi: ,,fiindcd mantuirea noastrd nu este
numai in apa Botezului, ci si in Duhul”®*®. Daci ne botezam
in apa trebuie sa aratdm ca viaza in mod zilnic Duhul lui
Dumnezeu in noi si cd avem faptele Luminii.

Cu alte cuvinte viata crestin-ortodoxa este viata
duhovniceasca, starea lui a-fi-mereu in harul Treimii, trairea
in mod cotidiana cu si prin slava lui Dumnezeu.

Tratarea realitatii sacramentale a Botezului nu este la
Simeon una dulceagd sau relativistd din punct de vedere
dogmatico-teologic.

Dimpotriva, realismul Botezului, experienta vie a
actului real al unirii noastre cu Duhul este o caracteristica a
intregii noastre vieti. Simeon nu se raporteaza la trecutul sau
personal ca sa vorbeasca despre Botez. El se raporteaza la
Duhul din el, care atesta faptul, ca in copilaria sa el s-a
botezat intru Hristos, ca s-a unit cu Hristos si cu Duhul prin
Botez.

Consecintele Botezului sunt cotidiene pentru Simeon.
In acelasi discurs citat anterior, in Discursul 10 etic, in
cadrul polemicii in derulare cu o anumitd mentalitate
incetatenita atunci si acum in Bisericd, Simeon spune ceva
surprinzator pentru cei care vad in mod fixist, non-dinamic,
actiunea Sfintelor Taine 1n viata noastra.

El spune ca ,,nu toti cei botezati primesc prin Botez pe
Hristos, ci numai cei care au credinta sigura [BefaLomortol] si
s-au pregatit pe ei insisi in cunostintd desavarsita [év yvwoel
Telele] sau intr-o curdtire anterioara [mpokaBapoel] si astfel
au venit la Botez”®".

#4'SC 129, Disc. etice, X, 166-170, p. 270 / Ica jr. 1, 327.
845 Idem, Disc. etice, X, 169-170, p. 270 / Ibidem.

846 Idem, Disc. etice, X, 188-189, p. 272 / Idem, p. 328.
847 Idem, Disc. etice, X, 324-328, p. 282 / Idem, p. 332.
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Reactia instinctuald la auzul unui asemenea enunt
teologic, bazata pe premisa evidentei statice a Botezului este
o eroare, dacd nu il lasam pe Simeon sd ne explice pana la
capat ce are de spus in definitiv despre simtirea Duhului la
Botez.

Pentru Simeon, Botezul nu este un act incheiat odata
cu otpustul slujbei iar evidenta harului primitd atunci este
una interioara, coplesitoare.

Pentru Parintele nostru Botezul este o primire reala si
constienta a Duhului 1n fiinta noastra, adica a unui dinamism
interior coplesitor, care ne face extrem de entuziasti si de
vigurosi in trdirea vietii duhovnicesti.

Dupa cum am vazut anterior, Simeon nu este
impotriva pedobaptismului, ci el marturiseste fara tdgada
primirea arvunii Duhului prin Botez.

Fraza de mai sus a lui Simeon nu se refera la botezul
pruncilor, ci la cei care s-au maturizat in credinta si care au
primit pe Duhul intru constienta, in mod extatic.

In sprijinul trairii constiente a Duhului in fiinta
noastra el aduce drept marturie F. Ap. 8, 14-17%%.

Comentariul sau la acest text lucan si la Gal. 3, 27
este acela, ca ,,abia primind Duhul Sfant, [aceia] L-au primit
pe Domnul Iisus. Caci nu este una Hristos si altceva
Duhul”®®.

Simeon nu ne propune o renuntare la Botez ci o
constientizare $i o retrdire a unirii cu Hristos prin Duhul.
Vederea luminii care emana, tasneste din persoana divino-
umana a lui Hristos, vederea extatica adica, este o retraire
deplin asumata, o reconfirmare directa, venitd din partea lui
Dumnezeu, a arvunii Botezului.

Extazul nu inlocuie Botezul ci 11 constientizeaza
latentele extraordinare, pe masura puterii credintei, a
cresterii in credinta si sfintenie a celui credincios.

Insd, in masura in care Botezul a fost primit de citre
noi in pruncie §i ne-am despartit fara sa stim, prin pacatele
noastre, de simtirea Duhului, vederea luminii divine nu e
numai o reconfirmare a arvunei primite, c¢i € resimtitd in
mod personal ca prima cunoastere adevarata a lui
Dumnezeu.

Simeon subliniaza acest lucru de mai multe ori si am
aratat si noi aceasta. Tocmai de aceea, pliindu-se pe textul

4% 1dem, Disc. etice, X, 330-336, p. 282-284 / Ibidem.
9Idem, Disc. etice, X, 342-344, p. 284 / Ibidem.
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lucan amintit mai sus, el subliniaza ca primirea Duhului
intru congtientd, In mod extatic, inseamna de fapt
constientizarea deplind, ferma, ca L-am primit pe Hristos si
pe Duhul, ca am primit harul Treimii.

S1, dupa ce am spus toate acestea, sublinierile noastre
la textul din 10, 324-328 1isi gasesc totala lor transparenta
duhovniceasca, fiindca, asa cum se spune aici, numai ,,cei
care au credintd sigurd [BefaromotoL] si s-au pregitit pe ei
ingisi in cunostinta desavarsitd [év yvwoer tedelq] sau intr-o
curdtire anterioara [mpokadapoel]”, simt in mod evident ca
sunt locuiti de catre slava Treimii.

Cresterea in har si vederea extatica reprezinta credinfa
sigurda, dovedita extatic, de care ne vorbeste Simeon iar
cunostinta desavarsita este un rod al vederii extatice, al
incredintarii, re-incredintarii din partea lui Dumnezeu, ca
arvuna vederii si a unirii vesnice cu El este 1n noi.

Din momentul cand Simeon intra pe teren evanghelic
in Discursul 10 etic, asistam la un tur de forta citational in
sprijinul salasluirii constiente a lui Hristos in noi.

El citeaza In. 1, 1-5, pentru a ardta cd Dumnezeu e
pretutindeni prin lumina slavei Sale®’. Din Lc. 10, 22
rezultd ¢ Fiul Se descopera pe Sine oricui doreste E1°' iar
din In. 1, 12-14 rezulta ca devenim in mod real fiii lui
Dumnezeu prin credinta si Botez si ca noi putem vedea slava
lui Dumnezeu in fiinta noastra®>.

Nu sunt insda numai acestea citatele scripturale prin
care el 151 fundamenteaza teologia simtirii slavei de catre cei
botezati, ci acestea ies in relief in discursul sau.

Conexand I Petr. 1, 16, Lc. 6, 36 si F. Ap. 1, 5%,
adica dimensiunea interioard a sfinfeniei ca asemanare cu
Dumnezeu, cu primirea botezului in Duhul Sfant, Simeon
spune cad cei ce se boteaza intru Duhul, adica cei care vad
lumina dumnezeiasca ,,se fac lumina si cunosc pe Cel care i-
a nascut, cici 1l si vad pe Acesta”®*.

Insa vederea extatica presupune Botezul, pentru ci in
ambele cazuri noi ne intdlnim in mod real cu Cel care ne-a
re-creat pe noi prin Duhul, cu Hristos.

89 1dem, Disc. etice, X, 370-379, p. 286 / Idem, p. 334.

51 1dem, Disc. etice, X, 401-403, p. 288 / Ibidem.

852 1dem, Disc. etice, X, 419-425, p. 290 / Idem, p. 335.

653 Idem, Disc. etice, X, 436-445, p. 290-292 / Idem, p. 335-336.
6% I1dem, Disc. etice, X, 446-447, p. 292 / Idem, p. 336.
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Distinctia pe care o face mereu Simeon intre
pedobaptism si vedere extatica e aceea cd atunci am primit
arvuna fara sa avem o crestere anume in credinta, care sa ne
permitd vederea slavei Lui intru cunostintd, pe cand vederea
extaticd presupune o cunoastere constientizata, a Celui ce
ne-a re-creat duhovniceste in Botez.

Insd Simeon nu ne lasi si intelegem cd in cazul
Botezului, din cauza prunciei mintii, noi nu primim pe
Duhul. El ne spune ca pruncii primesc pe Duhul, dar nu il
pot recepta interior la intensitatea pe care o cere viata
duhovniceascd angajata, relatia de mare dragoste cu
Dumnezeu.

Acest discurs teologic este o surpriza in lant pentru cei
care doresc sd cunoascd teologia baptismald a Sfantului
Simeon.

Simeon marturiseste cu putere ca primirea Duhului
Sfant in mod extatic te face credincios cu adevirat®. Cei
care nu au pe Duhul in ei®®, spune Simeon [a se citit: cei
care nu simt in ei in mod real pe Duhul], ,,nu sunt credinciosi
din inimd”®’ Vederea extatici este o reactualizare a
Botezului cu alte cuvinte, dupa cum lacrimile sunt la Simeon
un al doilea Botez®®.

Dacd nu reactualizdm permanent unirea noastra cu
Hristos, comuniunea noastrd cu El, daca nu simtim mereu
slava Sa 1n noi, atunci am lepddat harul Botezului si unirea
Lui cu not.

De aceea spune Simeon cd este o blasfemie sa afirmi,
cd cei credinciosi L-au primit si il au pe Hristos in ei in chip
nesimtit interior, insesizabil interior®” .

Daca nu actualizam Botezul nu sim{im nimic in fiinta
noastrd si suntem ne-credinciosi in fapt, pentru cad nu aratam
niciun dar din partea lui Dumnezeu in viata noastra.

Daca putem sa aratdm ca in noi e arvuna, ca ¢ Duhul,
atunci aratam ca suntem agreati de Dumnezeu, cd El ne
iubeste s1 ca El ne-a dat ceva ce e mereu cu noi, adica harul
dumnezeiesc.

853 Tdem, Disc. etice, X, 488-489, p. 294 / Idem, p. 337.

8% Jdem, Disc. etice, X, 498-500, p. 294 / Ibidem.

7 1dem, Disc. etice, X, 500, p. 294 / Ibidem.

558 Despre lacrimi ca al doilea botez al nostru sau ca cele care ne curidtesc continuu a
se vedea Icd jr. 2, p. 33; p. 34**; p. 35; p. 38; p. 40; p. 53**, p. 64; p. 65-606; p. 67; p.
69; p. 70; p. 71 etc.

859'SC 129, Disc. etice, X, 501-502, p. 296 / Ici jr. 1, p. 337.
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Credinta ca relatie vie cu Dumnezeu este o realitate
irepresibila in teologia simeoniand. Nici apologia pentru
vedere nu este la el una standard, in care toti am vedea
acelasi lucru si la aceeasi intensitate.

Luand ca paradigma vederea extatica a Sfintilor 40 de
Mucenici din Sevastia Armeniei si o afirmatie a Sfantului
Mucenic Eustratie din timpul chinuirilor sale, Simeon face o
distinctie de grad nu numai intre Botez i vedere extatica ca
pana acum, ci si intre vederea incepatorilor si cea a
desavarsitilor.

Vederea luminii, spune el, nu a primit-o nimeni
inainte de a se curdti si nici nu a primit-o mai inainte de a o
vedea in mod extatic®®. Insa, daca pentru incepatori, ,,li se
face la Inceput o stralucire si o luminare dumnezeiasca, dar
care indati trece”®', fugitiva, numai pentru cei desavarsiti
va fi deplind, cotidiana.

Distinctia dintre extazul incepatorilor si al celor
desavarsiti este o paradigma lamuritoare, credem noi, a
distinctiei dintre primirea Duhului la Botez si primirea
Duhului in extaz.

In ambele cazuri ne unim cu Hristos prin Duhul,
numai ca receptarea lui Hristos de cétre prunci e de putina
vreme si la o masurd scazutd, pe cand extazul este o
recunoastere a lui Hristos la un grad mult mai ridicat de
intelegere duhovniceasca.

in sfarsitul fmnului 15 Simeon ataca fugitiv problema
Botezului dar ne lamureste pe deplin in ceea ce priveste
identitatea noastrd eclesiala primitd prin Botez si ne
aminteste si de cat de repede se produce pierderea simfirii
harului: ,,primind pe Dumnezeu prin Botez pe cand eram
mici sau, mai bine-zis, facAndu-ne fii ai lui Dumnezeu pe
cand eram prunci, pacdtuind am fost numaidecat azvarliti
afard din casa lui David si am patit aceasta fara sa simtim
ceva si sa alergdm [inapoi la E1] prin pocainta”®®.

Ne azvarlim afarid de Imparitie, adici de casa lui
David, atata timp cat nu stam la Tnaltimea exigentelor
credintei si ale simtirii interioare a Sfantului Duh.

in Epistola 1, Parintele nostru reitereaza realitatea
harica a Botezului exprimata aici, numind pe Duhul bogatie
si mostenire dumnezeiasca, cf. Col. 1, 12; Efes. 3, 8; 1I

669 1dem, Disc. etice, X, 522-524, p. 296 / Idem, p. 388.
%1 Idem, Disc. etice, X, 527-528, p. 296 / Ibidem.
662.3C 156, Imne, XV, 253-257, p. 298 / Icd jr. 3, p. 96-97.
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Cor. 4, 7°% si specificand faptul ca acestea ,,se dau celor
botezati numaidecat de citre dumnezeiescul Botez”***,

in Epistola 4 el prezinti insa viata noastri ca o viati
asumatd pentru Dumnezeu, pentru care ne-am fagaduit cand
ne-am botezat’®.

Revenirea noastra la o viata rea, pacdtoasa, este pentru
Simeon o incdlcare a fagaduintelor noastre facute la
Botez®®.

Pentru el drumul nostru de dupa Botez este un drum
impreuna cu Hristos, este o viatd trditd intru Duhul si orice
abatere de la ea se face printr-o revenire prin pocdintd la

unirea cu simtirea harului Treimii.

In concluzie, soteriologia simeoniani este in acelasi
timp sacramentald — pentru ca ea incepe odatd cu Botezul —
si este, deopotriva, si extatica, pentru ca vederea luminii
reprezinta cunoasterea explicita a Celui ce ne mantuieste pe
noi.

Arvuna Botezului nu este decat reconfirmata prin
extaz si Inteleasa pe masura dezvoltarii noastre duhovnicesti.
Dar ajungerea la lumind presupune intrarea noastra in
Biserica prin Botez si o sesizare interioara tot mai mare, prin
implinirea poruncilor dumnezeiesti, a harului dumnezeiesc
primit la Botez.

Simeon vede Botezul ca o intrare in comuniunea cu
Dumnezeu si ca o actualizare cotidiani a 1ui®®’ pani la
unirea deplind si pentru vesnicie a fiecaruia dintre noi cu
Dumnezeu.

663 Epistole, I, apud. Icijr. 3, p. 306.

4 Idem, I, apud. Ibidem.

%5 Idem, IV, apud. Idem, p. 346.

6% [dem, IV, apud. Idem, p. 347.

7vorbind despre autenticitatea experientei teologice, parintele Daniel Benga spunea
intr-un articol relativ recent, cd ,,orice experientd religioasd autenticd nu poate avea
loc decat in spatiul eclesial” si ca teologia ortodoxa fiind ,,prin excelenta o teologie
harismatica si liturgica” este ,,intotdeauna vie, [este] o formad de ierurgie sau [o]
lucrare sfantd, ceva care schimba viata noastra”, cf. Pr. Lect. Dr. Daniel Benga,
Incercdri de epistemologie teologica ortodoxd, in rev. Ortodoxia LVI (2005), nr. 3-
4, p. 91*%* 93,
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2. 6. 2. Sfanta impirtﬁsanie, simtirea harului si
extazul

Ca s1 1n cazul Botezului, Sfantul Simeon a explicat,
din punct de vedere soteriologic, urmarile dumnezeiesti pe
care le naste 1n fiinta noastra unirea constientd, plina de dor,
cu Trupul si Sangele Domnului.

Discutia despre Sfanta Impartisanie are drept
fundament unirea noastra cu Hristos si cu Duhul, cu intreaga
Treime in Botez si pastrarea legdturii noastre vii,
incandescente cu Dumnezeul mantuirii noastre.

Dar, mai inainte de toate, teologia euharistica
simeoniana caracterizeaza unirea noastrd sacramentald cu
Hristos drept o experiere reald, personala a tainei persoanei
divino-umane a lui Hristos.

Impartasirea cu Hristos euharistic este evenimentul
personal de adanca comuniune a celor credinciosi cu
Hristos, prin care dobandim o intelegere proprie, interioara a
dogmei hristologice, pentru cd trdiim comuniunea reald cu
Hristos, dimensiunea personald a prezentei lui Hristos in
Euharistie.

Realismul euharistic al lui Simeon vine din realismul
persoanei divino-umane a lui Hristos. Pentru ca Hristos este
viu, vesnic viu si El ni se da noua ca viatd vesnica, tocmai de
aceea receptarea interioara a lui Hristos euharistic este una
tulburatoare, indumnezeitoare pentru noi, pentru cd e
sdlagluirea Sa in noi s§i bucuria negraita, ca El e in mod
personal cu noi si nu doar substantial.

Pentru Simon, Euharistia nu e inteleasa in termenii
substantialitatii sau ai 1inlocuirii lui Hristos cu Sfanta
Euharistie, ci, dimpotriva, Euharistia e, pentru Simeon, cea
care intdreste legdtura noastrd de comuniune cu Hristos,
Care e in mod personal in relatie cu noi.

In Discursul 4 etic, ca si incepem cu un pasaj
sugestiv, Simeon inifiaza o discutie euharistologicd pornind
de la imaginea tatilui iubitor, care sti la masa cu fiii sai°®®.

Atunci cand Parintele ceresc (Simeon muta centrul de
atentie de la paradigma la realitatea sugerata de aceasta)
doreste sa stea la masa cu fiii Sai si sa se bucure cu ei, El nu
le di ceva diferit de Sine, ci Se di pe Sine Insusi lor, potrivit

668 SC 129, Disc. etice, IV, 280-281, p. 28 / Icd jr. 1, p. 227.
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In. 6, 33, ca Paine, care coboara din cer, pentru a da viata
lumii®®.

Simeon nu citeaza la intamplare pe Evanghelistul loan
cu 6, 33. Pentru Simeon, Sfanta Euharistie nu este un simbol
sau ceva in care nu ni se comunica viata lui Hristos, ci, in
Euharistie, Hristos ne comunica slava Sa s1 este cu noi, cu
cei care ne impartisim cu El in mod euharistic. Insd
Euharistia nu inlocuie pe Hristos ca persoand, ci Insusi
Hristos rastignit si inviat, Care S-a Tnaltat la cer si sade de-a
dreapta Tatalui, Se uneste cu noi in Euharistie.

Ca si loan Teologul, Simeon Teologul vorbeste despre
impartasirea cu Hristos euharistic in termenii comuniunii
interioare cu Hristos, prin care Hristos raméne in cei care se
impartdsesc cu Sine §i credinciosii raman 1n cea mai adanca
relatie cu Hristos. Prin Euharistie ne unim si suntem cu Fiul
lui Dumnezeu intrupat, Care este mancarea reala a fiilor Sai,
a membrilor Bisericii si Care este cu Biserica Sa in orice
clipa.

Preotii si1 episcopii Bisericii pregatesc Cinstitele
Daruri si le aduc, le pun inainte pe altar, ca acestea sa fie
sfintite de pogorarea Duhului. Acestea sunt rodul
pamantului si al muncii noastre. Insa, odata cu sfintirea lor,
nu mai vorbim de pdine si vin, ci de Hristos euharistic, de
Trupul si Sangele Sdu cele indumnezeite, cele pline de
lumina divina.

Insa niciodatd Simeon nu identifici in mod substantial
Euharistia cu Hristos, ci el vorbeste despre impartasirea cu
Hristos, ca despre impartasire, deopotriva, de umanitatea si
de dumnezeirea persoanei Domnului.

Spune Simeon aici, in urma citatiei ioaneice enuntate:
,s1 din El si cu El se hrdnesc neincetat pand la saturare
[kOpov tpedpovtal aevawc], pregitindu-se prin impartasire
pentru viata vesnica si sfintindu-si sufletul si trupul”®”’.

Impartasirea este pentru fii, pentru fiii care stau la
masa iubirii cu Parintele lor Cel preaiubitor. Impartasirea
lasa urmari reale in fiinta noastra, pentru cd ea ne sfinteste,
ne pregdteste pentru vesnicie, pentru impdrtasirea noastra
continud de vederea Lui si, mai are un rol definitoriu, pe
care il surprinde Simeon: Sfanta Impartisanie satura, desfati
in continuu pe cei care se impartasesc in mod des de ea.

%9 Idem, Disc. etice, IV, 285-289, p. 28/ Ibidem.
670 1dem, Disc. etice, IV, 289-291, p. 28/ Ibidem.
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Ca si in cazul Botezului, Simeon insistda pe
porzitivitatea absoluta, pe aspectul benefic uluitor, la nivel
personal, al primirii Sfintelor Taine, pe faptul ca ele ne
umplu de slava lui Dumnezeu, ca ele ne sfintesc, ne umplu
de toata bucuria si multumirea.

Privarea de impadrtasirea cu Hristos, spune Simeon,
este receptata de fiii, care abuza de libertatea lor®”!, ca de o
privare de bine®’, de binele pe care il traiau in fiinta lor in
mod entuziast, atunci cand stateau la masa cu Parintele lor
ceresc.

Cei care sunt restabiliti, prin pocainta, ca membrii vii,
trezvitori ai mesei Stapanului, vin cu mai multa indrazneala,
spune Simeon, si cu mai mare dor fatda de Hristos si cu
incredere in slava lui Dumnezeu®”.

Este usor de observat faptul cd, in acest pasaj,
Parintele nostru vede privarea de Sfintele Taine ca un
moment de interiorizare si de constientizare 1 mai mare a
necesitatii unirii cu Dumnezeu, pe care o trdieste si cel care
nu mai vede lumina, care e privat de vederea luminii divine.

Cu alte cuvinte, adevarata iubire de Hristos se
constientizeaza si mai mult, atunci cand traim departarea
noastrd de El ca cea mai mare drama personald. Cand simtim
cat de bine ne era cu Hristos si cat de rau ne simtim fara EI,
atunci intelegem, intr-un mod coplesitor, rolul Sau direct, de
neinlocuit si indumnezeitor, pe care il are Hristos in viata
noastra.

Discursul 1 etic, aceasta panoplie teologica
coplesitoare, ne duce si mai aproape de miezul teologiei
euharistice simeoniene, adica de simtirea interioara a
harului.

Vorbind despre invierea din morti a Domnului,
Simeon conduce discutia spre indumnezeirea noastrd, prin
impartagirea de El.

Daca atunci cand a inviat, Hristos Si-a indumnezeit
mai Intai sufletul si apoi a facut, ca trupul Sau sa fie plin de
slava®™ si, in consecintd, a coborat in Iad si a inviat sufletele
Sfintilor de acolo, dar nu si trupurile lor, lucru rezervat
invierii celei de obste675 , tot la fel, spune Simeon, ,,cand
ludm Duhul Stapanului si Dumnezeului nostru, ne facem

7! 1dem, Disc. etice, IV, 292-293, p. 28 / Ibidem.

872 [dem, Disc. etice, IV, 297, p. 28 / Ibidem.

873 Idem, Disc. etice, IV, 307-309, p. 30/ Ibidem.

7' SC 122, Disc. etice, I, 3, 69-74, p. 200 / Idem, p. 123.
875 1dem, Disc. etice, I, 3, 74-78, p. 200 / Ibidem.
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impreuna-partasi [ovuperoyot] si ai Dumnezeirii si ai fiintei
Sale.

Caci mancand Preacuratul Sau Trup, adica
dumnezeiestile Taine [6€le. puotnpLle], ne facem intr-adevar
con-corporali [ovoowpot] si inruditi [ovyyeveic] cu El in
intregime [0AokANpw¢], precum spune si dumnezeiescul
Pavel: ,,suntem os din oasele Lui si carne din carnea Lui”
[Efes. 5, 30]; si iarasi: ,,Din plinatatea dumnezeirii Lui noi
toti am luat si har peste har” [In. 1, 16 si Col. 2, 9].

Ajungand deci acestea, ne facem, prin har, asemenea
Tubitorului de oameni Dumnezeu si Stapanului nostru Insusi,
reinnoiti cu sufletul, facuti nestricaciosi si vietuind ca inviati
din morti, adica vazandu-L pe Cel ce a socotit de cuviinta sa
Se faca asemenea noua si vazuti fiind de El, noi cei care ne-
am invrednicit a ne face asemenea Lui [aEiwBévtec oOpoLol
vevéoBar adt®], asa cum cineva vede de departe fata
prietenului sau, vorbeste si graieste cu el, si aude glasul
sau”®"®.

Primirea harului la Botez si vederea luminii in extaz
nu exclude primirea lui Hristos euharistic. Primirea Duhului
Sfant inseamnad unirea fiintiald cu Dumnezeu, de unde
insistenta Sfantului Simeon In a numi extazul o unire
fiintiala, la nivelul interior al fiintei noastre, cu slava lui
Dumnezeu.

Unirea cu slava lui Hristos presupune si unirea
sacramentald cu El, Cel euharistic. Dupa cum ne spune
textul abia citat, unirea cu Sfintele Taine, cu Hristos
euharistic inseamnd transformarea noastra in Tmpreuna-rude
cu Hristos, pentru ca suntem con-corporali cu Hristos,
pentru ca Hristos e in noi si cu noi.

Ca si unirea cu slava lui Hristos, unirea cu slava lui
Hristos euharistic, care este aceeasi slava vesnica a Treimii,
inseamna unirea, amestecarea neamestecata cu umanitatea si
dumnezeirea lui Hristos. Intregul nostru trup si suflet se
uneste cu umanitatea integrald a lui Hristos si cu
dumnezeirea Lui.

Con-corporalitatea noastrda euharistica cu Hristos e
deplind si nu partiald, accentueazi Simeon. Impartisirea cu
Hristos este trairea, la gradul eclesial actual, a unirii vesnice
cu Hristos, Mirele nostru.

676 1dem, Disc. etice, I, 3, 82-98, p. 202 / Idem, p. 123-124.
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Tocmai de aceea Simeon vorbeste de asemanarea
noastrd deplind cu persoana lui Hristos prin impartasirea cu
El, care e conlocuire si unire reala cu El.

Ne facem ca El: aceasta e urmarea directa a
impartagirii  constiente si  depline de persoana Sa.
Consecintele Tmpartasirii sunt uluitoare, pentru ca ne facem
ca El, nestricaciosi, reinviati cu sufletul, vazandu-L pe El ca
viu, ca Hristos Cel viu, Care sta impreuna cu noi cei Vii.

Simtirea dumnezeirii lui Hristos, a vietii vesnice ce
emana din Hristos inseamna trairea reala, cutremurator de
frumoasa si de adanca a prezentei lui Dumnezeu 1n noi.

Simtirea Lui in noi, ca Cel ce ne invie din morti si
transformarea noastra prin El, transfigurarea noastra prin El,
incepand de la sufletul nostru si continudnd cu tot trupul
nostru, inseamna evidenta Lui de netagaduit in viata noastra.

Impartasirea intru constientd, adicd prin simtirea
dumnezeirii Lui, unitd in mod nedespartit cu Trupul si
Sangele Sau este certitudinea credintei  noastre,
reactualizarea unirii noastre cu El si constiinta ca aceasta
unire va spori tot mai mult In aceastd viata si In intreaga
vesnicie.

In asteptarea unirii vesnice cu Mirele nostru, dorul
nostru de El este saturat de impartasirea cu El, Cel euharistic
lar aceastd impartasire, in mod paradoxal, ne deschide un
apetit s1 mai mare pentru dorirea vederii Lui, a unirii eterne
cu EL

Impartasirea sacramentald cu Hristos nu inseamni o
bagatelizare a necesitatii vederii Sale, ci dimpotriva acesta
este evenimentul eclesial abisal care dinamizeaza cautarea
Lui, dorinta de a-L vedea pe El asa cum este.

Sfanta Euharistie nu este nicio inchidere a lui Hristos
in 1istorie sau o lipsire a Lui de transcendenta, ci
impartasirea cu El ne umple de viata vesniciei, pe cand noi
suntem 1nca oamenii istoriei iar, pe de alta parte, ne face sa
experiem foarte adanc transcendenta Sa, tocmai in aceasta
imanenta tulburatoare si mantuitoare pentru noi, prin care ne
impartasim cu El la Sfanta Liturghie.

Hristos ne 1invredniceste, cum spune Simeon, pe
fiecare dintre noi de asemanarea cu El, de pnevmatizarea
intregii noastre fiinte, fara ca prin aceasta sa devenim
posesorii unici ai Duhului sau ai lui Hristos.
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Fiecare dintre noi ne umplem de slava lui Hristos si ne
sfinfim prin ea si sursa noastra de sfintenie este slava
vesnica a Treimii.

In masura in care ne dezicem de Izvorul vietii noastre,
de slava Treimii si credem cd ne putem mantui de unii
singuri s1 dispretuim unirile extatice si sacramentale cu
Hristos, experiem golul devastator al neputintei, al
singuratatii si al distrugerii de sine, ca inchidere in cercul
stramt, sufocant, al egoismului.

De aceea Simeon subliniaza necontenit, ca adevarata
unire cu Hristos euharistic nu este un act egoist sau o
legatura personald cu Dumnezeu, care ne daruie o intdietate
fatd de ceilalti, ci ea ne coboara intr-o si mai mare
cunoastere de sine, in care traim intens relatia noastra cu
Dumnezeu.

Primirea Sfintelor Taine ne deschide fiinta catre
iubirea tuturor, pentru cd ne accentueaza deschiderea iubirii
noastre catre Dumnezeu, prin trdirea iubirii Lui fatd de noi,
pe care o traim in fiinta noastra si nu din afara noastra.

Putin mai incolo, tot in Discursul 1 etic, Simeon
prelungeste discutia despre Casatorie, cu cea despre
realitatea unirii cu Hristos, prin impartagirea sacramentala de
El.

Hristos, spune el, Se da noud spre impartasire ,,din
carnea Sa si din oasele Lui, pe care le-a ardtat Apostolilor
dupa ce a inviat din morti, zicand: ,,Pipaiti si vedeti ca duhul
nu are carne $i oase, cum ma vedeti pe Mine avand [Lc. 24,
39], si din insasi acelea ne da noua spre mancare [In. 6, 56],
si prin aceastd impartasire [tfic kowwviec] ne face si pe noi
una cu EL [...]

[De aceea] Biserica credinciosilor, adica a fiilor lui
Dumnezeu inscrisi in ceruri [Evr. 12, 23], nu poate fi un trup
deplin si intreg [6Uvatal e€lvor €l¢ OGua  GPTLOV Kol
6A6kAnpov] pentru Dumnezeu, fara Capul ei, Insusi Hristos
Dumnezeu §i nu poate trdi viata cea adevdratd si
nestricicioasa [f (v v ovtwe (onv kel avwiebpov], daca
nu ¢ hranita de El in fiecare zi cu Painea cea de toate zilele
[Mt. 6, 11], fara de care nu avem viata [intru noi] §i nu
putem creste pana [la statura] barbatului desavarsit, pana la
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masura varstei plindtafii Lui, [care este] a tuturor celor ce-L
iubesc pe EI”®".

Se observa cum Simeon se raporteaza, pe de o parte,
la Hristos euharistic, ca la Trupul real al Domnului, despre
care marturiseste Evanghelia, fard sa facd abstractie prin
aceasta de persoana lui Hristos sau sa reduca pe Hristos doar
la Euharistie, si cum, pe de altd parte, vede Biserica drept
Trupul mistic al lui Hristos, in care fiecare credincios este un
madular viu, recunoscut si atestat In ceruri de catre
Dumnezeu, care trebuie sd isi pastreze viata intru ea, prin
impartasirea zilnica cu Hristos, Capul si Mirele Bisericii.

Credinciosii traiesc, subliniaza Simeon, din viata lui
Hristos, care curge prin ei, datoritd unirii lor cu El. Fara
viata lui Hristos, fard simgirea vietii lui Hristos in noi, nu
putem fi madulare vii ale lu1 Hristos, pentru ca nu sim{im in
noi viata Sa, adicd dumnezeirea Lui. Si fard impartasirea
zilnica cu El nu putem sa ne ridicam la statura credinciosului
desavarsit, a omului in care viaza, In mod evident, Hristos
Dumnezeu.

In capitolul al 10-lea al Discursului 1 etic Simeon
explicd ce inseamna impartisirea noastrd cu vrednicie®®. A
manca cu vrednicie Trupul Domnului, spune el, inseamna a
primi si a avea in noi trupul Sdu luat din Pururea Fecioara
Maria si a simti in noi realitatea dumnezeirii Fiului lui
Dumnezeu, adica dumnezeirea Celui ce sade de-a dreapta
Tatalui®”.

Daca spunem ca lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu
intrupat este Dumnezeu si om, atunci, conform logicii
simeoniene si a adevarului, a realitatii, noi trebuie sa ne
impartdsim cu Hristos Cel preaslavit, adica cu Hristos Cel
plin de slava Tatalui.

Pentru ca acum, Hristos ,,nu mai este cunoscut dupa
trup [II Cor. 5, 17]...ci este [in Euharistie] in trup in chip
netrupesc [Gowpotwg €v owpatt], amestecandu-se in chip
negrdit cu fiintele si firile noastre si indumnezeindu-ne ca pe

77 1dem, Disc. etice, I, 6, 138-144, 166-173, p. 232-234, 234-236 / Idem, p. 135-
136.

678 Despre impartasirea cu vrednicie Simeon mai vorbeste si putin mai incolo, in
acelasi discurs, in 10, 172-174, p. 264, unde reiterand problema vredniciei personale
la impartasirea cu Hristos, acesta arata, ca vrednicia consta in impartasirea de viata
vesnicad a lui Hristos, de constientizarea, asadar, a prezentei dumnezeiesti a lui
Hristos in fiinta noastra.

7'SC 122, Disc. etice, 1, 10, 58-62, p. 256 / Ica jr. 1, p. 144-145.
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unii ce suntem con-corporali cu El si trup din trupul Lui si
oase din oasele Lui [Efes. 5, 29].

Acesta este lucrul cel mare al negraitei Sale iconomii
[tfig appaotov oikovopleg] si al pogorarii Sale mai presus de
cuvant in noi, aceasta este taina cea plina de toata
infricosarea, pe care am sovait sd o scriu §i de a carei
apropiere am tremurat”®".

Simeon intuieste, iIn mod impecabil, sensul personal al
iconomiei mantuirii facutd in persoana lui Hristos. Lucrarea
lui Hristos in noi inseamna tocmai indumnezeirea noastra
deplind — aidoma indumnezeirii depline a umanitatii Sale —
prin impartasirea noastra de Hristos deplin.

Nu ne putem impartasi numai de ceea ce vedem, ci si
de ceea ce simtim, din destul, Tn unirea noastra interioara cu
El, ca este dumnezeirea Lui, care ne sfinteste n mod deplin.

In acest sens a numit Simeon Sfanta Euharistie, ca
fiind Trupul Domnului, dar nu ca un trup uman
neinduhovnicit, gol de Duhul, ci plin de Duhul, fapt pentru
care este GOWUATWE.

Daca in cazul vederii extatice se experiaza slava lui
Hristos, ca lumina curatitoare, luminatoare, sfintitoare, in
impartasirea euharistica cu El experiem slava Lui, ca fiind la
fel: curatitoare de patimi, luminatoare, sfintitoare a trupului
si a sufletului nostru.

Impartisindu-ne cu El primim ,;harul Duhului, adica
focul dumnezeirii...[care tasneste] din firea si din fiinta
Lui”®".

impértésirea euharistica, ca si extazul, ne face
apropiatd, intrucatva, persoana Sa neapropiatd, prin slava
care tasneste din ea. In vederea si simtirea slavei Sale
experiem neapropiata viatd a lui Dumnezeu si transcendenta
Sa, fara ca aceasta sa se subsumeze, Intru ceva, imanentei
Sale harice, coborarii lui Hristos la noi, prin slava Sa si prin
daruirea Trupului si a Sangelui Sau dumnezeiesc spre
impartasirea noastra.

Prin imanenta Sa traitd de catre noi, simtim cat de
mare este transcendenta Sa, reala Sa neintelegere si
necuprindere a Lui de cdtre noi. Dar transcendenta Sa ne
devine una reala, simfitd interior, in mod personal, pe
masurd ce ne unim cu slava Lui sau ne Impartasim cu El, Cel
euharistic.

%80 1dem, Disc. etice, 1, 10, 67-75, p. 256 / Idem, p. 145.
881 1dem, Disc. etice, I, 10, 123-125, p. 260 / Idem, p. 146.
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Numai in Biserica, cu alte cuvinte, stim cine este
Dumnezeu, cum aratd Dumnezeul nostru Cel neapropiat,
cum se simte El prin credinta si viata sfanta intru El si care
sunt viata si iubirea Lui reale. Experienta duhovniceasca este
creuzetul unde se topeste si se re-cladeste fiinta si viata
noastra si unde simfgirea si vederea lui Dumnezeu ne aduc o
reald atitudine si teologie despre viata lui Dumnezeu.

In Discursul 3 etic, Simeon pune semnul egal intre
continutul extazului si cel al impartagirii euharistice.

Desi una este extazul si alta este impartagirea
euharistica, totusi Simeon le gaseste un numitor comun:
persoana lui Hristos.

Spune el, intr-un mod grandios: ,,Vorbele negraite,
graite lui Pavel in Rai, adica insasi bunatatile cele vesnice pe
care ochiul nu le-a vazut si urechea nu le-a auzit si la inima
omului nu s-au suit, pe care le-a gatit Dumnezeu celor ce-l
tubesc pe El [I Cor. 2, 9], nu se afla inchise pe o indl{ime, nu
sunt marginite de vreun loc, nu sunt ascunse in vreun adanc,
nu sunt tinute la capatul pdmantului sau al marii, ci sunt
inaintea ta si inaintea ochilor tai [Rom. 10, 6-8; Deut. 30,
12-14].

Dar care sunt acestea? Impreuni cu bunititile ce sunt
puse de-o parte in ceruri [T@V GTOKELUEVWY €V TOLG 0DPAVOLG
dyadcv], Insusi Trupul si Sangele Domnului nostru Iisus
Hristos, pe care le vedem si mancam si bem in fiecare zi,
sunt in chip recunoscut acele bunatati.

Fiindca in afara acestora nu vei putea gasi nicdieri nici
macar un singur lucru din cele zise, chiar dacad ai strabate
alergand intreaga creatie. lar daca vrei sa stii, ca cele spuse
sunt adevarate, fa-te Sfant prin lucrarea poruncilor si asa
impartaseste-te de Cele Sfinte si vei cunoaste atunci
intocmai / cu de-amdnuntul, puterea [tnv &vwour] celor
spuse tie”%”.

Desi teologia simeoniana este preponderent extatica,
totusi, dupa cum observam, extaticul nu eludeaza la el
prezenta reald a lui Hristos in Sfanta Euharistie.

Simeon nu ignord dumnezeiasca Euharistie ci o
identifica cu bunatatile cele vesnice vazute de Pavel 1in
extaz. Prin impartasirea cu Hristos euharistic si prin vederea
slavei lui Hristos nu se petrece cu noi ceva diferit, ci, in

682 1dem, Disc. etice, 111, 426-441, p. 420-422 / Idem, p. 209-210.

180



ambele cazuri, noi ne umplem de sfintenia lui Hristos si
devenim conformi, aidoma Lui.

Insa in ambele uniri cu Hristos trebuie s fim proprii
receptdrii slavei Sale printr-o viatd de sfintenie. Fraza
terminald din textul citat, dupa cum se vede foarte bine, ne
indeamna la sfintenie, daca vrem sa facem o hermeneutica a
prezentei interioare, a lui Hristos euharistic, in viata noastra.

Pentru a vorbi despre prezenta lui Hristos, ne
aminteste Simeon si dacd vrem sa facem Teologie in ultima
instant, trebuie sa vorbim despre Dumnezeul pe Care il
simtim 1n noi, dar §i mai presus de noi, Care este mereu
impreund cu noi, dar este, in acelasi timp, in afara intregii
creatii s1 nu de un Dumnezeu pierdut in orizonturi siderale,
Care nu are atingere cu lumea si nu e prezent in lume prin
harul Sau®®.

Polemica lui Simeon cu teologia non-experimentala,
fixistd, o gasim la tot pasul in teologia sa harismatica.
Raspunzand celor uimiti de afirmatia sa [aceea cd Sfdnta
Impartisanie este insdsi continutul vederii extatice], Simeon
citeazd In. 6, 43-44, afirmand, cd nimeni nu poate sa
recunoasca, sd inteleagd dumnezeirea Lui, daca nu il va
atrage Tatal spre aceasta intelegere dumnezeiasca®™?,

Daca numai cei invatati de Dumnezeu pot sa creada in
Fiul lui Dumnezeu®®, tot la fel, spune Simeon, numai cei
care se Tmpartasesc cu Sfintele Taine ale Domnului au viata
vesnicd intru ei si pe acestia 11 va invia Domnul in ziua cea
de apoi®®.

Parintele nostru merge si mai departe 1n silogistica sa
imbatabild, cuceritoare si conexeaza impartasirea cu Sfintele
Taine de infelegerea interioara, personald, a realitdfii
interioare a Prea Sfintei Treimi.

5% Intr-un interviu recent, parintele profesor Dumitru Popescu sublinia importanta
capitald, 1n teologia actuala ortodoxa, a reliefarii prezentei lui Dumnezeu in lume,
spunand: ,, Daca spui cd Dumnezeu nu mai exista in lume, categoric ca atunci lumea
devine o materie pe care o manipulezi cum vrei. Astdzi traiim intr-o vreme in care
deteriorarea mediului inconjurdtor si dezechilibrele economiei mondiale par a se
agrava tot mai mult. [...] [Insa, daci] Dumnezeu a creat pamantul din iubire pentru
om, in consecintd pamantul apartine lui Dumnezeu. Noi nu suntem nici proprii nostri
stdpani si nici ai trupului si nici ai aerului sau ai pamantului. Totul vine de la
Dumnezeu. Doar perspectiva prezentei Duhului lui Dumnezeu in lume poate
intrezari o existentd mai viabila pentru om si pentru creatie”, cf. Pr. Prof. Acad. Dr.
Dumitru Popescu, Biserica trebuie sa-si asume cultura vremii, dar fara a face
compromisuri, interviu realizat de Ciprian Bara, in ziarul Lumina, nr. 21 (2008), p. 8.
68.5C 122, Disc. etice, 111, 456-468, p. 422-424 / Idem, p. 210.

5% 1dem, Disc. etice, I1I, 474-475, p. 424 / Idem, p. 211.

6% 1dem, Disc. etice, 111, 495-498, p. 424-426 / Ibidem.
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Pornind de la In. 6, 56-57, Simeon spune ca ,,unirea
[tfic kowwvieg] noastrd cu El, prin Impartisanie, se face in
mod evident [Sxppniénv] [pentru noi], ca unirea si viata pe
care o are Acela cu Tatal.

Caci precum Acela este unit in chip natural [dpuoikdg]
cu Dumnezeu si Tatdl Sdu, tot asa si noi...prin mancarea
Trupului Sau si prin bautura Sangelui Sdu ne vom uni cu El
si vom trai in El prin har [kato xapLv].

Iar ca sd nu socotim, ca totul tfine de pdinea cea
vazutd, din aceasta pricind a spus, in mai multe randuri: ,,Eu
sunt Painea care se coboara din cer” [In. 6, 51]. $1 n-a spus:
,Care s-a coborat”. [...] Ci zice: ,,Care se coboard”, adica Se
coboara pururea, si intotdeauna, si vine si in ceasul de acum
la cei vrednici [ém tobe &Elovc]”® .

Unirea noastra prin har cu Fiul este tot la fel de
stransd, de nezdruncinat, ca si cea dintre El si Tatal.
Experiind legdtura interioard cu Fiul, ne aminteste Simeon,
intelegem din punct de vedere experential si la nivelul
nostru, legdtura naturald, interioara §i personalda a
persoanelor treimice. Triadologia si hristologia, in mod
evident, sunt intelese la nivel personal in teologia
simeonianda, prin legdtura noastra cu Hristos si in
impartasirea de EL

Unirea cu Hristos euharistic este fiintiala, esentiala si
revelatoare. Fard ea nu putem avea viatd adevarata intru noi,
nu putem sti ce inseamna legdtura vie cu Dumnezeu si nu
putem intelege, iIn mod personal, nici unirea ipostaticd a
firilor In persoana lui Hristos si nici legdtura fiitiala, de
nezdruncinat a persoanelor treimice.

Vederea extaticd confirmd realitatea coplesitoare a
impartasirii euharistice si impartasirea euharistica cu Hristos
centreaza dorul nostru pe vederea si simtirea lui Hristos in
viata noastra.

Putim mai jos, in acelasi discurs, Simeon invita pe cei
care reduc Euharistia la ce se vede, la o intelegere,
contemplare interioara a lui Hristos euharistic:

»Ca sd nu banuiesti nimic trupesc...aceastd mica
paine [tov pkpov aptov], mica particica care a fost
indumnezeitd [try OALYynv uepldo Beomondeioav], sd o vezi
cu ochii mintii facutd intreagd asemenea Painii celei care
coboara din cer, care este Dumnezeu adevarat si paine si

887 Idem, Disc. etice, III, 507-517, p. 426 / Idem, p. 211-212.
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bauturda a vietii vesnice, ca nu cumva, ramanand in
necredintd si numai la painea vazuta in toate simturile, sa
mananci nu Painea cea cereascd, ci numai pe cea
pamanteasca si sa fii lipsit de viatd, nemancand
duhovniceste [Trevpatik®dg pn daywr] Piinea cea cereasca,
precum spune insusi Hristos: ,,Duhul este Cel ce face viu,
trupul nu foloseste la nimic””*".

Ca sa simtim pe Hristos in Sfinta Euharistie trebuie sa
Il vedem pe Hristos in ea si in acelasi timp, cind ne
impartasim cu El, sd simtim cum aceasta unire cu El este
reala si indumnezeitoare.

Altfel, necrezand ca Hristos e acolo si fara sa simfim
dumnezeirea Lui in noi, ne impartdsim numai in aparenta cu
El, pentru ca noi nu am sesizat launtric puterea Sa cea de
viata facatoare, slava dumnezeirii Sale.

Fara simgirea dumnezeirii Sale ne Tmpartasim numai
cu paine si vin (pentru ca credem ca primim numai ceea ce
vedem ca primim), lipsindu-ne de adevaratele consecinte ale
impartasirii.

Simeon atrage atentia ca trebuie sa fim mai intai uniti
cu Hristos prin dragostea si credinta in El si prin implinirea
poruncilor Sale, pentru ca si il simtim in noi euharistic si sa
sim{im, cum Se Tmprastie in toata fiinta noastra slava Sa si
ne face dumnezei prin har.

Noi, cei care ne Tmpartasim in mod constient de
Hristos intreg si ne facem una cu El suntem chemati de catre
Simeon ,,s8 ne lasam rdpifi In Duhul, in insdsi viata Sa
adevarata, 1n al treilea cer sau, mai degraba, in insusi cerul
Sfintei Treimi, pentru ca vazand si auzind totodata cele
graite §i care raman negraite, gustindu-le si mirosindu-le si
pipaindu-le frumos cu mainile sufletului [adicd cu simturile
duhovnicesti ale sufletului n.n.], sa 1inaltdm lauda de
multumire Dumnezeului Celui iubitor de oameni”®® .

Impartasirea este preludiul extazului, motivarea cea
mai adanca si mai clard, pentru a ne curati de patimi si a dori
vederea lui Dumnezeu.

impértésirea si vederea se deschid, doxologic, catre
adorarea lui Dumnezeu sau aceste doud moduri de unire
reald cu Dumnezeu ne sporesc dimensiunea interioard,
doxologica, a relatiei noastre cu Creatorul, Mantuitorul,
Sfintitorul s1 Judecatorul nostru.

%88 Idem, Disc. etice, 111, 528-538, p. 428 / Idem, p. 212.
8% Idem, Disc. etice, 111, 558-564, p. 430 / Idem, p. 213.
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Consecintele dramatice, la nivel personal si eclesial,
ale nesesizarii interioare a lui Hristos euharistic, ni se
dezvaluie, in adevarata lor monstruozitate, in Discursul 10
etic, unde Simeon subliniaza urmatoarele:

,lar daca nu stau asa lucrurile, dacd nu ne facem
partasi, inca fiind in trup, de bundtatile cele vesnice si nici
noi, cei alesi, nu primim harul, urmeaza ca Hristos insusi e
doar un Profet si nu Dumnezeu.

Si toate pe care le spune Evanghelia Lui sunt o
profetie despre lucruri viitoare si nu un dar al harului. Si, in
chip asemandtor, Apostolii au prorocit si nu au implinit cele
prorocite, si nu au luat nici ei [nimic] si nici nu au Tmpartasit
si altora. [...]

Iar daca cei care mananca trupul Lui si beau sangele
Lui au viata vesnica, dupa cuvantul Sdu dumnezeiesc [In. 6,
54], iar noi mancand acestea nu simtim in noi nimic mai
mult decat hrana simtitd, nici nu primim in chip constient
alta viata, atunci ne Tmpartdsim cu o simpla paine iar nu cu
Dumnezeu.

Caci, daca Hristos este Dumnezeu si om, si Sfantul
Sau Trup nu e numai trup [} ayle oapé wdtod ob oupE
wovov], ci trup si Dumnezeu in chip nedespartit, dar si
neamestecat, El este vazut, prin trup, si apoi prin paine,
pentru ochii sensibili, dar nevazut, prin Dumnezeire, pentru
ochii sensibili, ci vazut de ochii sufletului.

De aceea si spune altundeva: ,,Cine mananca Trupul
Meu si bea Sangele Meu ramane in Mine si Eu in el” [In. 6,
56]. Si nu a spus, ca rdmane in ei §i acestia in El, ci ,,in
Mine”, adica in slava Mea, in lumina Mea, in dumnezeirea
Mea”*".

Teologia euharisticd a lui Simeon este, dupa cum se
vede aici, promotoarea eclesialitatii si a experientei unirii
interioare cu Fiul lui Dumnezeu intrupat.

Daca prin impartagirea sacramentala de Hristos, in
Biserica, simtim dumnezeirea lui Hristos in fiinta noastra,
atunci, trage concluzia Simeon, Hristos e Capul Bisericii,
noi suntem membre vii ale Sale, intr-o contiguitate deplina
cu ElL

Pentru Parintele nostru, impartdsirea cu Sfanta
Euharistie este o propedeutica a hristologiei si a triadologiei,

%0 SC 129, Disc. etice, X, 738-745, 758-773, p. 312, 314 / Idem, p. 344-345, 345.
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care sunt intelese numai de catre membrii reali, autentici,
constienti ai Bisericii.

In Discursul 14 etic Simeon rediscuti realitatea
simtirii constiente a lui Hristos euharistic. Vorbind despre
impartasire §1 despre vedere in acelasi timp, despre
intelegerea duhovniceasca a Sfintelor Taine, Parintele nostru
spune:

,Dacd o faci in simtire si constienta [év aioBnoeL kol
yvwoel], atunci te impartasesti de unele ca acestea cu
vrednicie. Dar daca nu te Tmpartasesti asa, negresit mananci
si bei din ele cu nevrednicie.

Daca te-ai impartasit in vedere curati [¢v Oewply
kebopd ] din cele din care te-ai impartasit, iata ca te-ai facut
vrednic de o masa ca aceea. lar daca nu te-ai facut vrednic,
nu te vei alipi si nu te vei uni nicidecum de Dumnezeu.

Asadar sd nu socoteascd cei ce se Tmpartasesc cu
nevrednicie de dumnezeiestile Taine, cd prin ele se alipesc si
se unesc pur si simplu de Dumnezeul Cel nevazut.

Caci acest lucru nu se va face nicidecum, nici nu se va
petrece cu ei vreodatd. Fiindcd numai cei care, in
impartasirea [uetovole] dumnezeiescului trup al Domnului s-
au nvrednicit sa vada si s manance, cu ochiul si gura mingii
si descoperirea Dumnezeirii nevdzute, intr-o atingere
spirituald [de slava lui Dumnezeu n.n.], acestia cunosc
[atunci], cad bun este Domnul [Ps. 33, 9], ca unii care nu
mananca si beau numai o paine simgitd in chip simtit, ci in
acelasi timp [se hranesc], in chip spiritual, din Dumnezeu,
hranindu-se cu indoite simtiri, din una in chip vazut iar, din
cealaltd, in chip nevazut si se unesc, in amandoua dintre
acestea, cu Hristos Cel indoit dupa fire, facandu-se con-
corporali [Efes. 3, 6] si copartasi ai slavei si dumnezeirii Lui
[I Petr. 5, 1].

Fiindca asa se unesc cu Dumnezeu cei care mananca
aceasta Paine intru constienta si vedere a tainei si beau din
acest pahar cu simtirea sufletului si a inimii. Dar cei care fac
aceasta cu nevrednicie sunt deserti de darul Duhului Sfant,
hranindu-si numai trupul, nu si sufletul lor”®".

Simeon ne atentioneaza asadar, ca simpla consumare
a Sfintelor Taine nu Tnseamna unire cu Hristos, Tmpartasire
adevarata de El, c¢i numai dacd vedem cu sufletul si cu
mintea noastrd slava Lui in noi si dacd ne bucuram

1 1dem, Disc. etice, XIV, 224-247, p. 438-440 / Idem, p. 397-398.
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dumnezeieste de simtirea harului, care ne indumnezeieste in
mod constient.

Impartasirea reald poate fi demonstratd prin
posibilitatea directa si personald, din interior, a nardarii
consecintelor ei in fiinta noastra. Cei care nu pot spune
nimic despre soteriologia personald, vrea sa spund, in
definitiv, Simeon, sunt cei care nu se impartasesc in mod
constient de Hristos euharistic, care nu au vazut niciodata
slava Lui si care nu tanjesc dupa unirea vesnica cu El.

De aceea, Simeon converseaza iarasi cu presupusul
suparat $1 dezamagit de cuvintele sale, cu cel care nu
experiaza deloc minunea impartagirii reale cu Domnul si 11
spune acestuia cu condescendenta:

,Dar sa nu te tulburi, iubitule, ascultand adevarul
ardtat tie de catre noi. Caci daca marturisesti ca Trupul
Domnului este Paine a vietii, care da viata si stii ca Sangele
Sau da viatd celor ce se impartaseste de el, si se face in cel
care-1 bea izvor de viata curgdtoare spre viata vesnica [In. 4,
14], cum, spune-mi, Tmpartasindu-te de acestea nu adaugi
nimic mai mult sufletului, ci, chiar daca vei simfi poate
putina bucurie, dupa scurt timp ramai iarasi asa cum erai mai
inainte, neavand in tine niciun adaos de viatd sau izvor
tasnitor sau vazand vreo lumina oarecare?

Caci celor care nu au ajuns sa treacd dincolo de
simtirea [celor de aici], Painea aceasta li se arata in chip
simtit, aidoma unei simple bucaturi, pe cand in chip spiritual
ea este lumina necuprinsa si neapropiatd [¢p@¢ aywpnToOV Kol
ampoaLtov].

Tot asa si Vinul e si el in chip asemanator viata [(wn],
foc [m0p], apa vie [Véwp (&v]. Deci, daca mancand si band
Painea dumnezeiasca si Vinul veseliei, nu vei cunoaste ca
vietuiesti viata cea nestricicioasd [o0k €om YyLWWoKkwV €l
(onv €noag Tty arwiedpor], cd ai primit induntrul tau
Péinea ca pe o lumina sau ca pe un foc si ca ai baut Sangele
Stapanului ca o apa curgitoare si vorbitoare, dacd nu ai
ajuns la vederea [Bewple] si impartasirea [uebeEel] cu nimic
din toate acestea, cum socotesti ca te-ai facut partas al vieti
[tfic (wiig kowwvog] 97092,

Pasajul acesta este unul dintre exemplele cele mai
clare, pentru a exemplifica faptul, ca Simeon identifica

92 Idem, Disc. etice, XIV, 248-267, p. 440 / Idem, p. 398.
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experierea unirii cu Sfanta Euharistie cu vederea slavei Sale
cele1 vesnice.

Experienta euharistica autenticA nu este decat
atingerea concretd a esentialului experientei extatice: unirea
reald cu Hristos. Pentru cei care nu se Tmpartdsesc mistic,
tainic si real cu Hristos, impartdsirea nu are consecinte reale,
identificabile interior.

Dar pentru cei care percep cu toatd fiinta lor, cd unirea
cu Hristos euharistic este o unire cu umanitatea si
dumnezeirea lui Hristos, cu Hristos Cel plin de slava,
aceasta este generatoarea celei mai mari impliniri si bucurii
interioare si modul real in care se petrece mantuirea si
sfintirea noastra.

Sfintenia este un proces interior, pe deplin
congtientizat de cdtre cel in care se petrece si despre ea poti
vorbi, dacad o experimentezi in act.

Aceste adevaruri capitale ale soteriologiei personale
sunt spuse raspicat de catre Sfantul Simeon. El nu lasa loc
niciunei ambiguitati in intelegerea relatiei vii cu Dumnezeu,
pentru ca relatia cu El este, asa cum spune si semnificatia
termenului care o indicd, o legatura neintrerupta cu
Dumnezeu.

In Imnul 30 Simeon reia distinctia dintre unirea cu
Hristos prin vederea extatica a slavei Sale si unirea cu
Hristos prin Tmpartagirea duhovniceasca de Trupul si
Sangele Sau euharistic:

LAceasta unire gandita [voepay €vwolv], [cea
extaticd], ti-am spus-o deja in mod diferit si felurit i1ar unirea
simtita spun ca e cea a Tainelor. Caci curatit prin pocainta si
prin curgerile lacrimilor, Tmpartdsindu-ma de un trup
indumnezeit ca de Dumnezeu, devin prin aceastd unire
negraita si eu dumnezeu. [...]

[Dupa cum] trupul si sufletul...sunt una in doua
fiinte, prin urmare, acestea care sunt una si doua,
impartasindu-se de Hristos s1 band Sangele Lui, unindu-se
prin amandoua fiintele si firile cu Dumnezeul meu, devin si
ele dumnezeu prin Impartasire si se numesc cu acelagi nume,
cu numele Celui de care s-au Tmpartasit in chip fiintial
[000L08G¢ petéaxor]”®”.

93 SC 174, Imne, XXX, 463-472, 474-487, p. 372-374 / Ica jr. 3, p. 188-189.
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Simeon poate sa vorbeasca cu putere despre realitatea
indumnezeirii, pentru ca aceasta era o realitate personald
pentru Sfintia sa.

Nu era un abuz de cutezanta pentru Simeon $i nicio
grandomanie, faptul de a vorbi despre relatia sa cu Hristos,
atata timp, cat aceasta relatie este una reala sau trebuie sa fie
astfel pentru toti cei botezati in Hristos.

Simeon nu pune monopolul pe un gen de experienta
insolita, la care pot accede numai unii dintre noi, ci pentru
Parintele nostru unirea cu Hristos si sfintirea prin El este o
caracteristica personala a oricarui crestin ortodox in parte.
Simeon vorbeste decent despre lucruri, care ar trebui sa fie
cotidiene pentru toti si fiind cotidiene, ar fi adevaratul nostru
subiect de discutie, presantul si atotcuprinzitorul nostru
subiect de discutie.

Dar, pentru ca nu stau lucrurile chiar asa de bine in
Biserica, Simeon vorbeste, prin Duhul, si mustra ambitiile
umane si cutezanta umana ale oricarui membru al e1, dar mai
ales ale clerului, spunand episcopilor, care nu experiaza
slava Treimii si intregului cler de altfel, ca ,,vd raman
necunoscute Tainele Mele infricosatoare si dumnezeiesti,
[voud, celor] care va inchipuiti ca fineti o paine, care ¢ de
fapt Foc, care Ma dispretuiti ca pe o paine simpla si vi se
pare ca vedeti s1 mancati doar o bucatura neavand slava Mea
nevizuta”®*,

Din acest pasaj se observa, ca Simeon nu numai ca
identifica continutul extazului cu impartasirea euharistica cu
vrednicie, ci el cere de la cei care se impartasesc sa sesizeze,
sa simta harul si sa vada lumina lui Dumnezeu.

Este evident efortul Parintelui nostru de a constientiza
abisul nestiintei din mintea acelora, care atunci si acum, cred
ca a ne impartasi inseamna a mdnca ceva, pe Hristos, dar sa
nu simtim nicio transformare marcanta in viata noastra.

Simeon spune inconstientilor si non-experimentalilor,
ca nesesizarea Duhului anuleaza tot efortul lor eclesial si i
aratd madulare moarte, rupte de trunchiul Bisericii lui
Hristos, chiar dacd ei, din punct de vedere formal, sunt
induntru Bisericii.

Experienta eclesiald euharisticd este un eveniment
personal cu urmari capitale, ca si Botezul si Mirungerea, si
orice eludare a discutiei despre simtirea harului in cadrul

94SC 196, Imne, LVIII, 92-96, p. 284-286 / Idem, p. 292-293.
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savarsirii Sfintelor Taine inseamna, de fapt, o anulare a
soteriologiei personale.

Acest lucru il repeta in Epistola 4, unde Simeon spune
ucenicului sdu, cd cel care ,nu cunoaste in simtirea si
cunoasterea sufletului, ca ramane in Dumnezeu si
Dumnezeu in el, acela cu sigurantd nu s-a cuminecat in chip
vrednic cu Preacuratele Taine.

Caci cum e cu putintd ca acela, care e unit cu
Dumnezeu sia nu stie aceasta, afara daca nu e foarte
nesimtit? Si daca acela care mananca Trupul si bea Sangele
lui Hristos are viata vesnica si la judecatd nu va veni, ci s-a
mutat din moarte la viata, [atunci] e vadit, cd acela care nu
stie ca are viata vesnica si nu a trecut de la moarte la viata,
ca acela care trece dintr-o camera Iintunecatd intr-una
luminoasa si stralucitd, unul ca acesta n-a cunoscut taina
iconomiei lui Dumnezeu, nici nu s-a desfatat de viata
vesnica”®”.

Experienta euharistica, in concluzie, nu inseamna o
luare scriptica la cunostinta despre ce se Intampla atunci
cand te Tmpartasesti, ci constd in Intelegerea a ceea ce se
petrece cu noi in actul unirii sacramentale cu Domnul.

Reala unire cu Hristos Dumnezeu inseamna sa simtim
dumnezeirea Lui in noi, slava Sa, sa ne indumnezeim
permanent si sd fim constienti de indumnezeirea graduala,
zilnica a fiintei noastre.

Stantul Simeon accentueaza in teologia sa euharistica
identitatea de experientd dintre vederea extatica si
Impartasirea euharistica, la care suntem chemati in corpore
si care reprezintd manifestarea reald a eclesialitatii vietii
noastre. A fi in Bisericd, ne spune el, inseamnd a trai prin
toti porii fiinfei noastre minunea indumnezeirii noastre,
adica deplina noastra racordare la viata Treimii.

8% Epistole, IV, apud. Ica jr. 3, p. 352-353.
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2. 6. 3. Sfanta Spovedanie si triirea interioara a
harului

Desi avem tendinta sa evaluam numai Epistolele 1 si 2
pentru a gasi amanuntele legate de Taina Sfintei Spovedanii
in opera simeoniand, totusi o cercetare amanuntitd a operei
sale ne demonstreaza, cd Simeon a prezentat nu numai
pocainta ca Taind, ci §i pocdinta ca parte componentd a
ascezei. El vorbeste despre cdintd, despre pocdinta ca stare
interioard duhovniceascd atat inainte, in si dupa spovedania
sacramentald, antecedentd impartasirii cu Sfintele Taine,
prezentd in noi, cand ne impartdsim, dar §i posterioara
acestei uniri reale cu Domnul.

Simeon nu putea sd aiba o constiintd vaga a
pacatoseniel proprii si nici nu putea stipula o emancipare
fatd de actul sacramental al marturisirii pacatelor, atata timp
cat, pentru el, pacatul era un virus mortal, care ne-a afectat
intreaga fiinta si fara curdtirea de pacate nu se poate ajunge
la vederea lui Dumnezeu.

In Imnul 34 el spune cu durere, cd ,aceia care au
pacatuit au dus spre stricaciune nu numai trupul, dar si insusi
sufletul lor si...suntem stricaciosi si cu trupul si cu sufletul,
ca unii ce suntem tinuti in acelasi timp de stricaciunea mortii
intelese cu mintea [tod vontod Oovatou], cit si de cea a
pacatului”®®.

Dar cei care au pacatuit suntem noi toti, intreaga
umanitate, din care Simeon nu se exclude nicidecum, ci se
vede ca cel mai pacatos dintre toti. Universalismul pacatului
revendicd universalismul soteriologiei personale®’ iar
vederea pacatelor nu e numai o rememorare a greselilor
noastre, ci si o harisma: ,,sufletul care a inceput sa fie aprins
de [harul] dumnezeiesc vede mai intdi In sine insusi
intunecimea patimilor [t@v madGv (opov] ridicandu-se ca
un fum in focul Duhului si vede ca intr-o oglinda negreala
produsa in el de catre fum si se tanguieste si simte ca spinii

5% SC 174, Imne, XXXIV, 36-40, p. 430 / Icd jr. 3, p. 204.

7 parintele Duse spunea, intr-un articol despre vederea luminii la Sfantul Simeon,
ca acesta ,,surprinde deodatd minusul ontologic al fiintei umane in separatia sa de
Dumnezeu, [cat] si integritatea sa prin relatia constienta si iubitoare cu Dumnezeu
prin harul indumnezeitor”, cf. Pr. Drd. Calin-loan Duse, Vederea Iuminii
dumnezeiegti dupa Sfdntul Simeon Noul Teolog, in ,,Teologia” IV (2000), nr. 4, p.
118.
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gandurilor si vreascurile prejudecatilor se aprind si se prefac
desavarsit in cenuga”®®.

Pentru ca pacatul este intrat in fiecare fibra a fiintei
noastre, puterea curatitoare a harului este simtitd prin
pocaintd ca aceea, care ne regenereaza in mod total. Sfantul
Simeon e atent la constiinta pacatului pe care trebuie sa o
avem. El stia cd nu ne putem curdti de pacate, daca nu
simtim 1n fiinta noastra pacatul, daca nu stim de ce trebuie
sd ne lepadam in mod real.

Pentru ca simtirea harului este o prezentd interioara,
Simon insista tot la fel de mult si pe simtirea interioara a
pacatelor, care sunt realitdti interioare, palpabile pentru
constiinta noastra §i nu sunt niste inventii ale propriel
noastre fantezii sau reminiscente ale unui mentalitati de ev
mediu intunecat.

Pacatele sunt prezente interioare si de aceea, Parintele
nostru atentioneaza asupra faptului de a nu fi desconsiderate
aceste prezente fatidice pentru sandtatea si viata noastra:
,cunoasteti ca cei ce nu se cdiesc §1 nu pazesc intocmai $i cu
frica multa poruncile Lui nu vor avea niciun folos, ci
Dumnezeu ii va pedepsi pe ei cu mult mai rdu decat pe
neamurile pagane si pe cei nebotezati.

Nu va inselati, fratilor, si niciun pacat sa nu vi se para
mic si sd nu fie dispretuit de catre voi, ca si cum n-ar face o
atdt de mare vatamare sufletelor noastre. Fiindca robii
recunoscatori [ai Stapanului, adica Sfintii] nu cunosc vreo
deosebire intre un pacat mic §i un pacat mare, ci, chiar daca
acestia cad numai cu privirea sau gandul sau cuvantul,
socotesc ca au cazut din iubirea lui Dumnezeu, lucru care,
sunt convins, ¢ si adevarat.

Fiindca cel ce cugeta un lucru mic in afara vointei lui
Dumnezeu si nu se cdieste de indatda, alungand atacul
gandului, ci primeste si tine acest gand, acesta i1 se socoteste
pacat, chiar daca nu stie ca acesta e un lucru rau [t0 pev €év
dyvole Tod kakdv €lvor todto Aoyileton]”®”.

Scrupulozitatea vizavi de pacate a Sfantului Simeon
este o harisma dumnezeiasca, pentru ca numai Duhul Sfant
it1 poate arata, care sunt pacatele tale cu adevarat, care este
abisul interior al decadentei tale.

Chiar daca noi nu stim care sunt pacatele si ce e
pacatul in fata lu1 Dumnezeu si nu stim ca pacatuim, pacatul

% SC 129, Disc. etice, VII, 526-531, p. 194 / Ica jr. 1, p. 296.
99°5C 96, Cat., 111, 249-264, p. 300-302 / Ica jr. 2, p. 48.
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se adanceste in noi in mod continuu. Parintele nostru cere sa
ludm act, prin pocdintd, despre adevarata lume interioard a
fiintei noastre si acolo sa chemam Duhul lui Dumnezeu, care
arde in integralitate, ca un foc dumnezeiesc, spune Simeon,
toatd intunecimea pacatelor noastre.

De la cunoasterea pacatelor si de la plangerea pentru
ele 1incepe pregatirea noastra pentru marturisirea
sacramentald. In cadrul Tainei Marturisirii trebuie si venim
cu plangerea pentru pacatele noastre, cu durerea pentru ele st
cu simtirea dorului imens dupa iertarea lui Dumnezeu.

Finalul Catehezei 3 prezintd pocainta ca pe o biruinta
continud a caderii personale si ca stare indumnezeitoare
pentru noi, care este la polul opus al deznddejdii: ,,rand spre
moarte este tot pacatul nepocdit [apetavontog] si
nemarturisit [avefayopevtog], precum si faptul de a ciddea
cineva in deznadejde [amoyvwowv], lucru care tine de
alegerea si vointa noastra.

Cici, daca nu ne-am fi predat pe noi insine nepasarii
s1 deznddejdii, demonii n-ar fi putut face nimic impotriva
noastrd. Dar chiar s1 dupd ce am fost raniti [de pacat], daca
vrem, ne putem face mai viteji §1 mai iscusiti printr-o
pocaintd aprinsd. Caci faptul de a se ridica si a lupta iarasi
dupa ce au fost raniti si au murit € un lucru propriu celor
foarte viteji si curajosi, vrednic si plin de toata admiratia.
Fiindca a ne pastra neraniti nu tine de noi, dar a fi nemuritori
si muritori tine de noi”’®.

Pocainta este, la Parintele nostru, coordonata
interioara a barbatiei noastre duhovnicesti, biruinta continua
asupra caderilor personale. Dorul dupa iertarea lui
Dumnezeu, de care vorbeam, este exprimat aici cel mai bine,
pentru cd orice biruintd asupra noastra din partea demonilor
este un motiv 1n plus de mobilizare interioara, de ridicare si
mai virulenta Tmpotriva propriilor patimi.

Dar, mai presus de aceasta, la Simeon, pocainta si
marturisirea sacramentala a pacatelor (pentru ca el nu le
desparte niciodata), ne fac nemuritori, adicd ne pastreaza in
slava lui Dumnezeu.

In Cateheza 4 Simeon subliniazi prezenta interioara a
harului in cadrul pocaintei si rolul lacrimilor in mantuirea
personald: toate cele ale curatirii de patimi ,le lucreaza

7% [dem, Cat., III, 347-358, p. 308 / Idem, p. 51.
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dumnezeiescul foc al strapungerii impreund cu lacrimile sau
mai degraba prin lacrimi.

Dar fara lacrimi...niciun lucru din acestea nu s-a facut
si nici nu se va face candva in noi insine sau in oricare altul.
[...] [Caci] fara lacrimi si fara strapungere necontenitd nu s-
a curatit vreodata vreun om sau s-a facut Sfant sau a primit
Duhul Sfant sau a vazut pe Dumnezeu sau L-a cunoscut
sdldsluindu-Se in el sau L-a vazut pe Acesta vreodata
sdldsluind intreg in inima lui, fara sd fi premers cainta si
strapungerea si lacrimi necontenite, tdsnind pururea ca dintr-
un izvor, ca sa inunde si sd spele casa sufletului si sa o
scalde 1n roud si sa racoreasca sufletul cuprins si aprins de
focul cel neapropiat [I Tim. 6, 16]”7°".

Harul dumnezeiesc se primeste si se pastreaza in noi
prin pocdintd si pocdinta este drumul spre vederea lui
Dumnezeu. lertarea este cerutd prin pocdintd si iertarea
inseamna primirea i mai abundenta a harului in noi, fara de
care nu suntem madulare vii ale lui Hristos.

La Parintele nostru pocdinta si iertarea sacramentald a
pacatelor noastre si plansul necontenit pentru golatatea
noastrd interioard sunt aidoma unor porti ale altarului, care
ni se deschid spre unirea noastra sacramentald cu Hristos,
Dumnezeul nostru:

wfintele Sfintilor!, zic in fiecare zi unii $i vestesc
celorlalti strigdnd cu glas mare. [...] lar ceilalti i aud pe
aceia zicand acestea. Ce este, deci? Cine nu e Sfant e, oare,
si nevrednic? Nu!

Dar cine nu vesteste [€Eayyerdwv] in fiecare zi cele
ascunse ale inimii sale, cine nu aratd pocdintd vrednica
[uetavorav &Elev] pentru ele si pentru toate cele facute intru
nestiinta, cine nu plange pururea si nu umbld mahnindu-se si
nu strabate cu ravna cele zise mai inainte, acesta nu e
vrednic.

Iar cine face toate acestea si-si petrece viata in suspine
si lacrimi e foarte vrednic sd se faca partas de aceste
dumnezeiesti Taine nu numai in zi de sarbatoare, ci in
fiecare zi, si, chiar daca e lucru indraznet a spune aceasta,
inca de la inceputul cdintei si intoarcerii lui.

Fiindca acesta este iertat, ca unul care vrea sa staruie
pana la sfarsit in fapte ca acestea, umbland in smerenie si in
inima zdrobita [Ps. 50, 10]. Caci facand asa si fiind astfel, 1si

"' Idem, Cat., IV, 439-452, p. 350 / Idem, p. 65-66.
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lumineaza sufletul in fiecare zi [pwtiletar TNV Yuymv
oonuepat ], ajutat la aceasta de impartasirea celor Sfinte si se
inaltd mai repede spre o curatie si sfinfenie desavarsita”’*.

Marturisirea zilnica a pacatelor, imbinatd cu
impartdsirea zilnica cu Hristos euharistic, este pentru
Simeon o traire autentica a starii de pocdinta dar si de
implinire duhovniceasca.

Vrednicia noastra in fata impartasirii cu Domnul nu
sunt faptele noastre bune, ci recunoasterea de sine,
recunoasterea sardciei noastre duhovnicesti in fata
abundentei Sale negraite.

Cel care se integreaza in pocdinta, ca in fluxul normal
al vietii sale, este pentru Simeon vrednic de impartdsirea
zilnicd cu Domnul, pentru cad iertarea lui inseamna reala
asumare a neputintei proprii. Pentru aceastd asumare
continud, in care nu se strecoara niciun pic de indreptatire de
sine, el se lumineaza zilnic prin impartasire si se inalta rapid,
foarte repede, spre o sfintenie desavarsita.

Sfantul Simeon nu face altceva 1n acest pasaj decat sa
ne transmita totala sa cufundare in comuniunea euharistica si
extaticd cu Dumnezeu. El insusi era cel care practica
marturisirea pacatelor si Tmpartasirea curentd cu Hristos
euharistic si, in acelasi timp, el era umplut de vederi
dumnezeiesti, care duceau la o sporire uluitoare, in scurt
timp, a vietii sale. Sfantul Simeon este un recordman
autentic al experientei euharistice i extatice, pentru ca el a
dovedit prin sporirea sa, ca aceste doua cai sunt conexe si ca
Biserica este cadrul experientei slavei lui Dumnezeu si a
sporirii, uluitor de rapide, in sfintenie.

Pocainta atrage si pastreaza in noi harul dumnezeiesc,
insd simtirea interioara a harului tine, in acelasi timp, si de
lertarea sacramentala.

Prin pasajul din Cateheza 33, pe care il vom cita
imediat, trecem de la pocdinta ca stare habituald,
efervescenta a crestinului ortodox la problematica referitoare
la preotul spoveditor si la simtirea harului, atat in preot, cat
si in cel care se spovedeste la el.

In catecheza mai sus amintitd, Parintele nostru
creioneazd in mod antitetic, profilul duhovnicesc al
adevaratului preot duhovnic: ,,cel caruia i se pare ca are intru
sine — daca aceasta e cu putintd — toate virtutile, dar nu are in

792 [dem, Cat., IV, 604-622, p. 362-364 / Idem, p. 70-71.
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el lumina Duhului Sfant, nici nu vede bine faptele lui, nici
nu este ncredintat in chip desavarsit, daca ele sunt pe placul
lui Dumnezeu, acela nu e vrednic sd primeascda ganduri
strdine [o08€ AoyLopoug GAAOTPLOUG €OTLY  dvadexeabol
afroc], chiar daca ar fi facut de oameni patriarh, pana ce nu
va avea lumina stralucind intru sine.

Caci zice Hristos: ,,Umblati pand cand aveti lumina,
ca sd nu va prindd intunericul. Iar cel ce umbld intru
intuneric nu stie unde merge [In. 12, 357”7,

Nu pot spovedi, spune Sfantul Simeon, preotii sau
ierarhii, care nu simt in ei pe Cel care iartd sau prin care ei
iartd, adica pe Duhul. Vrednicia de duhovnic e data de
Dumnezeu ca o harisma, printr-o viatd virtuoasa si prin
incredintarea interioara, ca Dumnezeu binevoieste intru noi.

Relatia de comuniune personald cu Dumnezeu si
prezenta harului si a luminii 1n fiinta noastra sunt cele care
ne garanteazd noud, ca preoti duhovnici, reala curatire si
vindecare a celor ce se spovedesc la noi, pentru ca prin
Duhul realizam toate operatiile de renovare interioard ale
crestinilor.

De aceea, Simeon Indeamna clerul Bisericii, In
integralitatea sa, sd intrebe pe batranii si arhiereii Bisericii,
ca sa invé‘;ém704, cum sa ne facem ,,asemenea cu Dumnezeu
prin experientd”’”. Pentru el experienta duhovniceasci este
cadrul interior in care trebuie sa primim hirotonia $1 numai
prin Duhul putem sa vedem si sa curdafim de pdacate pe cei
care ni se spovedesc noua.

Parintele nostru nu contestd hirotonia sacramentald a
celor nevrednici si prezenta lor in Biserica (pentru ca tocmai
impotriva neindreptarii lor si vorbea), ci el subliniaza faptul,
ca vredniciile / demnitatile apostolice [t@V aTOOTOAKGOV
dErwpdtwr]’®, pe care le primim prin hirotonie, nu sunt
primite cu adevarat in fiinta noastrd, dacd nu avem si
desavarsirea interioarda pe care acestea ni le cer, adica
cunoasterea tainelor lui Dumnezeu [tob ©cod pvotnpiwr]’”’
a drumului indumnezeirii personale.

Exista, asadar, pentru Simeon, membri ai clerului,
care au intrat prin hirotonia de la oameni, cum spune el, fara

>

73 §C 113, Cat., XXXIII, 33-43, p. 250-252 / Idem, p. 339.
%% Idem, Cat., XXXIII, 218-221, p. 264 / Idem, p. 344.

7% Idem, Cat., XXXIII, 221, p. 264 / Ibidem.

7% 1dem, Cat., XXXIII, 223, p. 264 / Idem, p. 345.

77 Idem, Cat., XXXIII, 224, p. 266 / Ibidem.
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sd primeasca si simtirea harului in fiinfa lor, simtirea
congtienta, neintreruptd, indumnezeitoare, adica si hirotonia
lui Dumnezeu si acestia slujesc cele ale Stapanului, fara ca
sd simtd Tn mod activ, cum se indumnezeiesc, prin harul lui
Dumnezeu si cum indumnezeiesc §i pe cei carora ei le
slujesc.

Parintele nostru face, pe drept, aceasta distinctie
fundamentald intre membrii clerului hirotonit legal, pentru
ca nu putea stipula [cum n-a facut-o nici la Botez sau in
cadrul discutiei despre impartasirea sacramentald] o primire
si o lucrare a Tainei, fara ca cel care o savarseste sau cel
care o primeste sa nu simtd nimic in cadrul ei.

Pentru Simeon o Sfanta Taina este experiatd personal
in mod real, prin ea ne unim cu slava lui Dumnezeu si toti
participantii la ea, adica atat clericii cat si credinciosii,
traiesc din plin iradierea ei indumnezeitoare.

Pe baza realitatii vii si plenare a experientei
sacramentale, Simeon va vorbi despre harisma iertdrii de
pacate, unde se imbina atat iertarea sacramentald, de facto,
cat si abilitatea duhovniceasca de a integra pe cel care s-a
spovedit in procesul curatirii lui depline de patimi.

In finalul Discursului 15 etic, punand in antitezi
interioritatea preotului duhovnic nevrednic cu a celui in care
salasluieste Duhul lui Dumnezeu si Care este insasi
vrednicia lui preoteasca, Parintele nostru spune:

,Daca cel ce se linisteste si intai-statdtorul altora si
invatatorul altora nu stie toate acestea [ale indumnezeirii]
de-a fir a par, atunci nici cel ce pare ca se linisteste nu este
isihast, ci sade in nestiintd, Inchis numai cu trupul si nici cel
ce pare ca e Intai-statator nu e intai-statdtor, ci, umbland in
calea pe care nu o stie, sau mai degraba, in afara acestei cai,
i1 arunca Tmpreuna cu el in prapastia focului vesnic.

Nici cel ce pare ca invatd nu este Invatator al altora, ci
€ un mincinos §i un ingelator, pentru ca nu are 1n el
adevarata intelepciune, pe Domnul nostru lisus Hristos. Dar
ce trebuie spus oare despre unii ca acestia in ceea ce priveste
[puterea] de a lega si dezlega [toD Seopeiv kel Avewv], cnd
cel ce au in ei Insisi pe Duhul Sfant, Care iartd pacatele,
tremura sa nu faca ceva impotriva gandului Celui ce este in
el si graieste in ei? Dar cine este atat de nebun si luat de o
indrazneala atat de mare, incat sa spuna si sa faca lucrurile
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Duhului mai inainte de a primi Duhul si sa savarseasca cele
ale lui Dumnezeu fara puterea lui Dumnezeu?”’.

Se observa foarte limpede faptul, ca Simeon vorbeste
aici despre simfirea Duhului, in ei Insisi, de catre clerici si
despre o reala purtare a harului preotiei, intru constienta, de
catre fiecare in parte.

Hirotonia, asa dupa cum a trdit-o Simeon, Tnseamna
venirea reald, simtitd interior, constientizata a Duhului Sfant
in cadrul hirotoniei legale, cand stam in genunchi, sub
mainile arhiereului hirotonitor si pastrarea, de-a lungul
intregii noastre vieti, a simfirii reale a acestui foc
dumnezeiesc, care a coborat peste noi atunci.

Pentru ca Simeon experiase in mod real si experia
prezenta si lucrarea harului hirotoniei intru el si in cei pe
care 11 pastorea si ii crestea Intru duhovnicie, el stia ca
aceasta este si trebuie sa fie o experienta comund, cotidiana,
pentru fiecare cleric hirotonit, de Hristos, in Biserica.

Simtirea harului, repeta 1intruna Simeon, este
adevarata impartdsire de Dumnezeu si de Tainele Bisericii
Sale si fara aceasta nu exista viata crestind, ci un surogat de
viatd, o pseudo viatd bisericeasca, trdita Tn mod parazitar.

Tocmai de aceea, Simeon cere de la sine si de la tofi
membrii Bisericii o experienta reald cu Dumnezeu, care se
face prin pocainta continua:

,Cacl nu s-a auzit vreodatd, nici nu sta scris in
dumnezeiestile Scripturi sa primeasca cineva pacatele altuia
si sa dea seama pentru el, fard ca acela care a pacatuit sa fi
aratat mai Intai roade vrednice de pocainta, proportional cu
felul pacatului si fara sa fi pus la baza ei ostenelile lui”’®.

Daca profilul adevaratului preot duhovnic trebuie sa
fie acela al unui purtator al Duhului intru constienta, profilul
adevaratului penitent este acela al unui lucrator impreuna cu
Duhul la indreptarea de sine.

Ambii membri umani ai Tainei Sfintei Marturisiri
sunt, in teologia simeoniand, constienti de prezenta harului
in fiinta lor si de necesitatea absolutd a iertarii lui
Dumnezeu, resimtita ca umplere abundenta de Duhul Sfant.

Relatiile lor personale cu Dumnezeu se intretaie cu
relatia lor de duhovnic — fiu duhovnicesc, facand din aceasta
din urmd cea mai expresivd relatie inter-umana,
fundamentata pe prezenta harului Treimii in viata lor, dar si

"% 3C 129, Disc. etice, XV, 180-196, p. 456-458 / Ica jr. 1, p. 405-406.
7% Epistole, I, apud. Ica jr. 3, p. 309.
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pe aceea a constiinfei responsabilitdtii comune pentru
mantuirea lor.

Orice detaliu al relatiei cu Dumnezeu si al relatiilor pe
care le implica duhovnicia std in teologia simeoniand sub
pecetea prezentei harului si a celei mai mari si plenare
impliniri personale.

Sfantul Simeon cere experientd duhovniceasca de la
preotul duhovnic. Duhovnicul nu poate fi ,unul
neexperimentat, ca nu cumva prin multa tdiere si prin
taieturile si arderile ne la vremea lor sa te arunce in adancul
disperarii sau prin compatimirea lui peste masura sa te lase
bolnav...si asa s te predea osindei vesnice”’". El trebuie
sa stie sa canoniseasca in mod corect pe fiii sai duhovnicesti,
prin faptul ca vede, prin Duhul, adevarata lor interioritate si
posibilitate de intelegere si indreptare.

Dar duhovnicul autentic, ca mijlocitor’'' la Dumnezeu
a fiilor sdi, poate face aceasta in mod real, adica sesizdnd
interior dorinta lui Dumnezeu cu aceia, tocmai pentru ca este
plin de Duhul Sfant si a cunoscut intru simtirea sufletului, ca
este iubit ca un prieten de imparatul a toate’"*.

Pentru Parintele nostru, duhovnicul este cel care a
castigat indraznire realda catre Dumnezeu prin sudorile
nevointelor sale si care a devenit un mijlocitor autentic la
Dumnezeu datoritd comuniunii cu Acesta’".

El stie si simte, ca este in el Duhul lui Dumnezeu si in
acelasi timp, prin Acesta, poate sa vada sufletele celorlalti s1
se poate ruga pentru ei cu autenticitatea unui mijlocitor real.
Dar duhovnicul-mijlocitor catre Dumnezeu nu numai ca cere
mild pentru fiii Sai, dar o si primeste Intru constienta,
vazand, in mod haric, indreptarea sau neindreptarea fiilor
sal.

Pasajele din Epistola 1, care deranjeaza in mare
masurd pe reprezentantii teologiei non-experimentale, se
refera la transmiterea harismei iertarii pacatelor in Biserica.

Primul dintre ele este acesta: ,,Ca e Ingdduit unui
monah, care nu are preotie, sa ne marturiseasca, acest lucru
il vei afla facandu-se de catre toti, de cand a fost data de
Dumnezeu mostenirii Lui haina si tinuta pocaintei si s-au

"% 1dem, I, apud. Idem, p. 310.
"' 1dem, I, apud. Idem, p. 311.
"2 1dem, I, apud. Idem, p. 311-312.
5 Idem, 1, apud. Idem, p. 312.
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numit monahi, precum sta scris in de-Dumnezeu-insuflatele
scrieri ale Parintilor. ..

fnaintea acestora insi, numai arhiereii au primit
puterea de a dezlega si lega prin succesiune de la
dumnezeiestii Apostoli. Odata cu trecerea timpului arhiereii
devenind netrebnici, aceastd infricosdtoare intreprindere a
trecut la preoti, care aveau o viatd neprihdnitd si s-au
invrednicit de harul dumnezeiesc. Dupd care si acestia
ajungand amestecati, i atat arhiereii, cat si preotii
asemanandu-se restului poporului si celor multi care cad, ca
si acum, in duhul ratacirii si al grairii desarte si pier, ea a
trecut, precum s-a zis, la poporul ales al lui Dumnezeu, adica
la monahi, nu fiindca ar fi fost luata de la preoti sau arhierei,
ci fiindca acestia s-au instriinat pe ei insisi de ea””'*.

Pasajul prezentat, citit prin imersiune in logica sa
interioard, ne vorbeste nu de o ftrecere, in corpore,
sacramentald, a puterii de a ierta pacatele de la arhierei la
monahi, ci de o trecere, preponderenta, identificabila
istoric, a simtirii harului de la arhierei, apoi la preoti si, in
cele din urma, la monahi si am spune noi, astazi, la poporul
Bisericii.

Si nu e vorba aici de o transformare a preotiei
sacramentale Intr-o preotie populara, a tuturor credinciosilor,
ca In protestantism (cum s-ar dori sd se interpreteze acest
pasaj si cele pe care le vom cita in prelungirea acestuia), ci
de pastrarea in Bisericd a harismei §i a stiintei curatirii
autentice de pacate, pe care o au si o cunosc Parintii
harismati, purtatori de Dumnezeu, care, prin primirea
marturisirii gandurilor §i prin inscrierea credinciosilor in
actul ascezei continue, sub povatuirea lor, i fac sda se
curateascd, in mod real, de patimi.

Sfantul Simeon, ca preot autentic al Bisericii, care a
sim{it §i a vazut venirea harului preotiei peste el la
hirotonirea sa, nu putea sa nege hirotonia si hirotesia sa ntru
duhovnic, adicd venirea Duhului in fiinta sa, cand el a
experiat-o intr-un mod direct si plenar.

Insa nici nu putea si nege realitatea istorica a Bisericii
si nici noi nu putem face aceasta, atata timp cat este mai
mult decat evident, ca nu toti cei care sunt hirotonifi simt si
prezenta Sfantului Duh 1n ei sau au viata de Sfinti.

% Ibidem, apud. Ibidem.
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Cand el vorbeste de puterea de a lega si a dezlega
pdcatele nu se referd la actul hirotesic, prin care un preot
devine si duhovnic [simf{it ca un act sacramental pur formal,
daca nu simtim cum lucreaza Duhul Sfant prin noi], ci la
harisma’"” pe care Domnul a dat-o Apostolilor si pe care
acestia au congstientizat-o printr-o viatd de adanca
sfintenie’'°.

Sfintenia personalda, vrea sa spund Sfantul Simeon,
este cea care primeste harisma iertarii pacatelor.

Redam al doilea pasaj din Epistola 1, care merge pe
aceeasi linie interioara a primirii harismei [nici nu poate fi
altfel] si care nu poate fi inteles in mod autentic, pana nu
vedem toata silogistica simeoniana pe aceasta tema:

,»Sfintii Apostoli au transmis, prin succesiune, aceasta
autoritate celor ce detineau scaunele lor...si ucenicii
Domnului au pazit cu exactitate aceasta autoritate. Dar, dupa
cum am spus, o data cu trecerea timpului, cel vrednici s-au
amestecat cu cel nevrednici...[Incat mulfi s-au aratat]
fatarnicind ipocrit virtutea.

Caci, de cand cei ce detineau scaunele Apostolilor s-
au ardtat trupesti si iubitori de placere si de slava si au
inclinat spre erezii, harul dumnezeiesc i-a parasit si aceasta
autoritate a fost luata de la ei. De aceea, lasand ei si toate
celelalte pe care trebuie sa le aiba cei ce slujesc Cele Sfinte,
li s-a cerut numai sa fie ortodocsi.

Dar eu cred ca nu erau nici macar aceasta. Caci
ortodox nu e numai cel ce nu introduce dogme noi in
Biserica lui Dumnezeu, ci si cei ce si-au agonisit o viatd in
acord cu cuvantul cel drept [al Invataturii]. Pe unul ca acesta
patriarhii §i mitropolitii din diverse timpuri, fie l-au cautat
dar nu l-au gasit, fie gasindu-1 1-au preferat in locul lui pe cel
nevrednic, cerandu-i numai sd expund, in scris, simbolul
credintei si acceptand numai acest lucru: ca el sa nu fie
niciun zelos pentru bine, nici sa lupte cu cineva din pricina
raului, pretinzand ca asa se mentine pacea in Biserica — lucru
care insa e mai rau, decat orice dusmanie si pricind de mare
neasezare.

Din aceasta pricina deci, preotii s-au facut netrebnici
si au ajuns ca poporul...cunoscandu-si si acoperindu-si unii
altora patimile, au ajuns mai rai decat poporul, iar poporul
mai rau decat ei.

15 1dem, I, apud. Idem, p. 313.
716 Idem, I, apud. Idem, p. 314.
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Dar unii din popor s-au ardtat mai buni chiar decat
mulfi preoti, luminand 1n acea bezna lipsitd de lumina ca
niste carbuni. [...] Si, fiindca intre oameni a ramas numai
tinuta si haina preotiei, darul Duhului a trecut la monahi, ca
la unii care au venit prin fapte la viata Apostolilor, si
[aceasta] s-a facut cunoscut prin semne. Dar si aici diavolul
a lucrat cele ale sale...s1 monahii au ajuns netrebnici si s-au
facut cu totul nemonabhi.

Asadar nici monahilor numai cu haina, nici celor
hirotoniti si Tnscrisi in treapta preotiei, nici celor cinstiti cu
demnitatea arhieriei, adica patriarhilor, mitropolitilor si
episcopilor nu 1i s-a dat de la Dumnezeu pur si simplu, asa,
numai din pricina hirotoniei i a demnitatii ei si puterea de a
ierta pacatele — sa nu fie! — , ci li s-a Ingaduit numai sa
slujeasca Cele Sfinte, si socot, cad multora din acestia, nici
macar aceasta — ca nu cumva, iarba fiind, sa nu fie arsi! — ,ci
numai acelora, care intre preoti, arhierei si monahi se
numard prin curdtie impreund cu corurile ucenicilor lui
Hristos™"".

Decadenta majoritatii membrilor Bisericii  este
explicatd de Parintele nostru prin prisma pierderii simfirii
harului, care s-a indepartat de ei, pentru ca nu au o viata de
sfintenie.

Se observa cd Simeon nu are accente de protestant
avant le temps, prin care sa ceara desfiinfarea preotiei
sacramentale, ci el arata ca, desi, in mod functional, Biserica
are ierarhie sacramentald si respectd o anumitd conduitad
ortodoxda si o anume conformitate, mai mult formala, cu
ortodoxia credintei Bisericii, decat experiata personal, putini
sunt aceia, care au o viata sfanta si simt ce se petrece cu ei in
Taina hirotoniei sau in toate Tainele si slujbele Bisericii.

Dar, in acelasi timp, pe masurd ce Simeon constatda
lipsa experientei harice la membrii clerului contemporan
siesi, el nu propovaduieste o parasire a Bisericii de catre
Duhul si nicio pierdere cu totul a realitatii sfinteniei din
Biserica, atata timp cat viata sa si experientele sale mistice
dovedesc o puternicd racordare la viata Treimii si la viata
Bisericii.

El nu are o teologie eclesiologica vidata de sfintenie,
dupd cum vom vedea intr-o sectiune ulterioard, si nici nu
vede o rupere a Bisericii, din timpul sau, de viata initiala a

"7 Idem, I, apud. Idem, p. 314-315.

201



Bisericii sau de actiunea directd a Prea Sfintei Treimi.
Stantul Simeon nu are o vocatie de protestatar, dupa cum ar
vrea sa-1 scoatd o hermeneutica protestanta, ci una de Teolog
mistic, de verbalizator al sfinteniei vietuirii crestine in
Biserica, care este proprie si absolut necesara in orice secol.

In al treilea pasaj pe care il vom cita din Epistola 1, se
va vedea s1 mai bine modul in care Simeon a restaurat pentru
generatia sa §i pentru a noastra, intelegerea puterii de a ierta
pacatele, sub ambele dimensiuni, adica nu doar istorica si
nu doar harismaticd, ci istorico-harismaticd’'®: cel care a
ascultat de parintele sdu duhovnicesc si a ,,scuipat pe toata
slava din lume...realizdnd toata virtutea pe care o auzim
citindu-se in Sfintele Scripturi si a strabatut de asemenea
toata faptuirea celor bune, a cunoscut in fiecare zi progresul,
schimbarea, treapta [pe care o are] si a fost luat spre
inaltimea slavei dumnezeiesti...[acela poate] s se cunoasca
pe sine insusi ca a ajuns partas al lui Dumnezeu si al
harismelor Lui s1 va fi cunoscut asa si de cei ce vad bine, ba
chiar si de cei cu vedere slaba. [...]

Caci toti cei care au pazit...poruncile lui Dumnezeu
pana la moarte...[si-au gasit sufletele lor] in lumina gandita
cu mintea si asa, in aceastd lumina, au vazut Lumina cea
neapropiati, pe Domnul Insusi. [...]

[Pentru ca Hristos vine la] cei ce-L cautd, cum stie
numai El Insusi...[si le dairuie] harul de a-L vedea pe El
Insusi. Aceasta inseamni a-ti gisi sufletul: a vedea pe
Dumnezeu, a ajunge in lumina Lui mai inalt decat toatd
creatura vizutd, si a-L avea Pastor si Invatitor pe
Dumnezeu, de la care va cunoaste, daca vrei, si puterea de a
dezlega si lega si, cunoscand-o exact, se va inchina Celui ce
1-a dat-o s1 0 va comunica celor ce au nevoie de ea.

Unora ca acestora stiu, copile, ca li se da puterea de a
dezlega si lega de catre Dumnezeu Tatdl si Domnul nostru
[isus, prin Duhul Sfant: celor ce sunt fii ai Lui prin infiere,
Sfinti si robi a1 Lui.

Unui parinte ca acesta [Sfantului Simeon Evlaviosul]
i-am fost ucenic si eu. El n-avea hirotonia de la oameni, dar

"% parintele Duse nota intr-un articol despre Sfanta Spovedanie la Sfantul Simeon,
ca ,,pentru el Spovedania constituia un tot indivizibil, un act harismatic”, pentru ca
pocdinta, asa cum o vedea Simeon, ca ,stare permanenti” sau ca pe o realitate
personala cu ,caracter eshatologic” ,,este cea care duce la teologie, inteleasd aici ca o
contemplatie a lui Dumnezeu, atinsa pe treptele cele mai inalte ale curatiei si
nepatimirii”, cf. Pr. Lect. Drd. Calin-loan Duse, Taina Sfintei Spovedanii la Sfantul
Simeon Noul Teolog, n ,,Orizonturi teologice” IT (2001), nr. 1, p. 115, 107**, 108.
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m-a Inscris in ucenicie cu mana sau cu Duhul lui Dumnezeu
si mi-a poruncit mie, celui pus de mult in miscare spre
aceasta, cu dorintd tare, de catre Duhul Sfant, sa primesc
frumos hirotonia de la oameni, dupa modelul urmat de
obicei”’".

Se observa din aceasta citatie ultima, ca Simeon cere
de la aceia, care vor sa intre in ierarhia sacramentala a
Bisericii experienta primirii Duhului, adica a vederii luminii,
pentru a primi, mai apoi, si hirotonia legala.

Parintele duhovnic trebuie sa aiba, in acelasi timp,
hirotonie sacramentald legala si, totodata, hirotesie legala
intru duhovnic, dar si prezenta interioara, constientizata a
Sfantului Duh, prin Care are, cu adevarat, puterea de a lega
s1 dezlega pacatele oamenilor.

in ultima parte a pasajului citat se vede, cum harisma
iertarii, de care vorbeste Simeon, nu este cea sacramentala,
prin care preotul dezleaga sau leaga pacatele oamenilor, ci,
mai degraba, este puterea harismaticd de a introduce pe
cineva, prin Duhul, in adevarata experientd a curatirii de
patimi.

Sfantul Simeon Evlaviosul nu era preot, spune
Simeon, dar l-a introdus, prin Duhul, In comuniunea cu
Dumnezeu, Care ne curateste de patimi. Parintii harismati de
care vorbeste Simeon aici, cei care au puterea de a lega si
dezlega, pot fi si din afara clerului, dintre monahi si mireni,
dar aceasta putere de a lega si dezlega nu este cea
sacramentald, pe care noi o cunoastem in Taina Sfintei
Spovedanii, ci prezenta in ei a Sfantului Duh, pe care ne-o
pot transmite si noud, de unde ne putem aprinde §i noi
candela (cum a spus la un moment dat Simeon) §i prin
aceasta devin adevaratii nostri curatitori de pacate.

Ei ne curatesc de pacate nu prin iertarea sacramentala
a Sfintei Marturisiri, ci tocmai prin contagiune
duhovniceasca, prin primirea de la ei a simtirii harului, care
este in fiinta lor si prin care ne putem curati si noi de pacate.

Sfantul Simeon este deplin recunoscator Parintelui sau
duhovnicesc, dupa cum am mai spus, pentru ca prin el a
primit pe Duhul, a dobandit vederea. Intrarea in comuniunea
cu Dumnezeu, prin ucenicia fatd de un Parinte harismat,
inseamna intrarea in iertarea deplind de pacate si in stergerea
cu totul a patimilor.

7 Epistole, I, apud. Idem, p. 316-317.

203



Ne devine, credem noi, foarte evidentid acuratetea
comentariului nostru, in lumina finalului Epistolei 1:

,, a4 cautam, deci, mai bine, cu osteneala, astfel de
barbati, care sunt ucenici ai lui Hristos, si cu chinul inimii si
lacrimi multe sa-L rugam zile intregi, ca sa dea jos valul de
pe ochii inimilor noastre ca sa-i recunoastem, in cazul in
care se va gasi unul ca acesta in aceastd generatie rea si
vicleand, pentru ca, gasindu-l, sa primim prin el iertarea
pacatelor noastre, supunandu-ne poruncilor si randuielilor
lui din tot sufletul, asa cum si acela ascultand cuvintele lui
Hristos s-a facut partas al harului si darurilor Lui si a primit
de la El puterea de a dezlega si lega pacatele aprins fiind de
Duhul Sfant”"’.

Se observa cum Simeon vede puterea de a ierta
pacatele a Parintilor harismati tocmai in stiinta de a conduce,
spre curatirea de patimi, prin ascezd. Daca in mod
sacramental, vrea sd ne spund Simeon, primim iertarea
pacatelor facute de catre noi, Parintii harismati ne 1nvata,
prin Duhul, nu numai cum sa ni se curdteasca pacatele, dar si
cum sd ne despartim interior de patimile noastre, cum sa
ajungem, prin Duhul, la nepatimire si indumnezeire.

Insd nu putem, in niciun caz, si acuzdm pe cei doi
Sfinti amintiti, pe Simeon, Parintele, si pe Simeon Noul
Teolog, Ucenicul, ca au wuzurpat demnitatea si puterea
harismatica a hirotoniei si hirotesiei legale, ci, dimpotriva,
trebuie sa vedem in efortul lor de a reda dreapta, cumpanita
si totala intelegere a harismei iertarii de pacate, un efort de
restaurare, extraordinar de benefic, a intelegerii harismei
lertdrii in Biserica, care presupune, ca Parintele duhovnic sa
fie un Parinte duhovnicesc cu hirotonie legald, dar si cu
experienta reala, coplesitoare a Duhului Sfant.

Nu este de ajuns, ne aminteste Parintele nostru, Noul
Teolog, sa primim hirotonia legala din mainile unui parinte
episcop, ci trebuie sa primim, si de la Dumnezeu,
incredintarea acestei hirotonii, prin vederea luminii Sale si
prin comuniunea profunda cu Dumnezeu, prin care sa fim
gura vorbitoare a lui Dumnezeu n Biserica.

Simeon conexeaza iertarea sacramentala cu iertarea de
pacate prin asceza si prin vederea lui Dumnezeu.

in Epistola 2, Simeon debuteazi cu o discutie asupra
epitimiilor, a canoanelor practice date penitentilor. In fata

720 Idem, I, apud. Idem, p. 317.
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spovedaniei sacramentale, spune el, nu trebuie sa
deznaddjduim din cauza mulfimii pacatelor personale, dar
nici sd avem o Indrazneald necugetata, adica pe aceea de a
astepta iertarea pdcatelor proprii numai pentru cd ne-am
implinit canonul dat de duhovnic™'. Iertarea nu vine numai
pentru implinirea formald a canonului, ci prin intrarea in
circuitul cotidian al pocaintei, unde pocainta devine lucrarea
noastra zilnica’*>.

Dand exemplele pocaintei Sfintilor David, Manase si
Petru, Simeon conchide, ca acestia ,,au primit iertarea numai
de la pocainta, zdrobirea si strapungerea [inimii] lor si de la
lacrimile pe care le-au varsat din adancul sufletului lor si de
la osandirea constiintei lor”*. De aceea, spune el, ,,iertarea
pacatelor fiecaruia nu se face din faptele lui, ca sda nu se
laude cineva [Efes. 2, 9], ci din iubirea lui Dumnezeu si din
har”"**.

Parintele nostru nu abordeaza spovedania numai din
prisma marturisirii pacatelor si a primirii binecuvantarii si a
dezlegarii preotesti, ci el dezbate fondul duhovnicesc al
lertarii, adica actiunea directd a lui Dumnezeu in iertarea
pacatelor noastre.

Daca adesea Taina Marturisirii este privitad de jos in
sus, de la iertarea prin duhovnic, care presupune iertarea
concomitentd din partea lui Dumnezeu, Simeon priveste
iertarea pacatelor de sus in jos, adica de la prezenta harului
lui Dumnezeu in cel ce se spovedeste, pe masura pocdintei
lui, care este urmata de dezlegarea de pacate, sacramentala,
prin duhovnic.

Mai pe scurt, Simeon cere sa simtim iertarea directd a
lui Dumnezeu prin pocdintd $i apoi sd venim sda primim
dezlegarea de pdacate in Taina Sfinteir Marturisiri, resimtitd
ca o iertare deplind si ca o unire cu Hristos, ca madular viu
al Bisericii.

Astfel asceza si pocdinta premerg, Tnsotesc si continua
starea de eliberare de sub povara pacatelor si de bucurie
duhovniceascd, adica starea initiatd de iertarea de pacate
sacramentald, pe care o integreaza in viata duhovniceasca
cotidiana.

2 1dem, II, apud. Idem, p. 318.
22 Ibidem, apud. Ibidem.
2 Idem, II, apud. Idem, p. 319.
724 Ibidem, apud. Ibidem.
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Pocdinta cere neintoarcerea la pacatele sadvarsite,
spune Simeon, adicd o ascezd continud, o pazire continud ca
si traiim in voia lui Dumnezeu’” iar iertarea deplini,
resimtitd plenar in fiinta noastrd este aceea, cand am ajuns sa
uram in noi pacatul in mod desavarsit, adicd atunci cand ne
intdarim in cele bune si ne-am facut tari prin diferitele
incerciri ale vietii noastre’*°.

Ruperea noastra de pécate727, cum spune Simeon, este
tinta marturisirii dese a greselilor proprii §i, prin ea, cat si
prin deasa impartagire, ajungem sa ne curatim §i sd ne
sfintim in mod deplin fiinta noastra.

Pentru Simeon, dupd cum am vazut, iertarea deplina
are un dublu aspect: simtirea harului si a iertdrii din partea
lui Dumnezeu prin pocdintd, conexatd direct cu simtirea
iertarii sacramentale a pacatelor si prin privirea epitimiilor
ca exercitiu stabil in perimetrul pocaintei.

Simeon nu submineazd increderea in hirotonia legala
a Bisericii si nici in Taina Sfintei Marturisiri, ci, dimpotriva,
ca preot al Bisericii si traitor al Duhului, care a vazut cum
este hirotonit de Duhul prin mana episcopului, Simeon cere
de la toti viatd sfanta, adica experienta Duhului, pentru a
sluji s1 simti harul Sfintelor Taine si slujbe ale Bisericii.

In concluzie, Simeon nu este un destabilizator al
ordinii ierarhice din Bisericd, el nu instigd la democratizarea
preotiei si la eliminarea treptelor ierarhice sacramentale, ci
aratd ca, in lipsa unei ierarhii harismatice, care ar trebui sa
slujeasca Tainele Bisericii si sa fie luminatd de Duhul la
fiecare pas, Dumnezeu, si nu Simeon, a dat celor care au
viata sfantd, care sunt sau nu in cler, sa continue a conduce
pe oameni in mod acurat, la viata de sfintenie, prin asceza si
primirea Duhului Sfant intru constienta.

72 Ibidem, apud. Ibidem.
726 1dem, II, apud. Idem, p. 321.
727 Idem, II, apud. Idem, p. 322.
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2. 6. 4. Sfanta Casatorie si Sfanta Preotie ca
paradigme sacramentale ale unirii cu Dumnezeu

Am dorit o discutare sincrond a celor doud Sfinte
Taine pentru a evidentia rolul lor paradigmatic pentru unirea
cu Dumnezeu .

Daca in cazul casatoriei, unitatea interioara a celor doi
miri este analoagd unirii dintre Hristos si Biserica si
presupune ca fundament unirea personala cu Dumnezeu a
fiecaruia dintre ei, in cadrul hirotoniei, barbatul care
primeste harul preotiei si se uneste in mod direct cu
Dumnezeu, de la Care primeste harul dumnezeiesc, se face,
intru constientd, slujitorul lui Dumnezeu in Biserica si
mijlocitorul cdtre Dumnezeu al turmei cuvantatoare
incredintate siesi. Aceste doud idei fundamentale sunt
prelucrate de Simeon in teologia sa sacramentologica intr-un
mod personal si foarte expresiv.

Astfel, in Imnul 27, Sfantul Simeon pune in relatie pe
monahul vazator de Dumnezeu cu barbatul casatorit, pentru
a arata modul real al unirii dintre cel credincios si
Dumnezeu: ,,cine si-a facut din chilia lui cer prin virtute,
acela intelege si 1l vede sezand in ea pe Creatorul cerului si
al pamantului, Caruia I se inchind si coexistd pururea
impreund cu lumina neapusd, cu lumina neinseratd si cu
lumina neapropiatid, de care nu se separd nicidecum [0D
00ou®e ywplletar], de care nu se departeaza deloc nici
ziua, nici noaptea, nici cand mananca, nici cand bea, nici in
somn, nici pe drum sau cand 1si schimba locul.

Ci asa cum traieste, asa §1 moare sau, inca $1 mai
limpede, coexista vesnic impreuna cu El cu sufletul. Caci,
cum va fi despartitd mireasa de mire sau barbatul de femeia
sa, cu care s-a armonizat [ouvnpuoofn] odatd pentru
totdeauna? Spune-mi, Legiuitorul nu va pazi oare legea?

Caci Cel care a zis: ,,31 vor fi cei doi un trup” [Fac. 2,
24; Mat. 19, 5], cum nu va fi in intregime un duh [I Cor. 6,

2% parintele Alexandru Joita, intr-un articol despre Sfantul Duh, fundamentandu-se
pe un citat relevant, credem noi, din Panarionul Sfantului Epifanie, afirma ca:
,»Taina Preotiei este echivalentul in plan spiritual al Tainei Casatoriei”, cf. Pr. Drd.
Alexandru Joita, Lucrarea sfintitoare a Sfantului Duh in Biserica, in ,Studii
Teologice” XXXII (1980), nr. 7-10, p. 646. Pentru ca in cadrul casatoriei cuplul
naste fii si 11 educd, spunea acesta, in cadrul hirotoniei, episcopul este cel care naste
parinti iar parintii duhovnicesti, preotii, sunt cei care nasc fii duhovnicesti, cf.
Ibidem.
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17] impreuna cu el, [cu sufletul] ? Caci femeia este Tn barbat
si barbatul in femeie, iar sufletul ¢ in Dumnezeu si
Dumnezeu in suflet si asa Se uneste si Se face cunoscut in
toti Sfintii [evodtoar kol  yvwplletar € TOlg  aylolg
maow]” .

Vazatorul luminii este intotdeauna impreuna cu
lumina, pentru cd ea nu este vazutd in afara lui, ci Tnauntrul
lui s1 deplasarea lui prin chilie sau in afara ei nu deranjeaza
prezenta luminii din el, pentru cd nu miscarea fizicd sau
plimbarea ne scot din relatia vie cu Dumnezeu, ci pacatul.

Unirea vazatorului de Dumnezeu cu lumina este o
armonizare interioard cu ea, dupa cum relatia maritald dintre
cei doi este o launtricizare reciproca.

Daca unirea maritala formeaza un singur trup din cei
doi, adica i1 face pe cei doi sd nu mai aiba un mod de viata
singular, ¢i comun, in care ambii parteneri se asuma, se
adancesc si se poarta interior unul pe altul, tot la fel, spune
Sfantul Simeon, este si unirea vazatorului de Dumnezeu cu
lumina divina, in care el este acaparat de lumina si o poarta
in sine, pe masura ce e purtat de indemnurile spre sfintenie,
spre curatie deplind, venite din partea luminii.

Sotul 1si poartd sotia in sine, pentru cd poarta in sine
toatd dragostea, respectul si toatd rugadciunea de implinire
vesnicd pentru sotia sa, adica chipul ei, relatia ei cu el, dupa
cum cel induhovnicit poartd in sine lumina lui Dumnezeu,
poartd in sine pe Dumnezeu prin slava Sa, intr-o unire
fiintiala cu sine, in care s-a adancit pas cu pas, prin sfintenie.

Prin aceasta alaturare ilustrativa, Simeon nu
propulseaza vederea lui Dumnezeu numai in viata monahala,
privand astfel de ea pe mireni, ci el pune in analogie
monahul induhovnicit si cuplul casatorit, pentru a arata
dimensiunea comunionald abisald a relatiei dintre om si
Dumnezeu si a relatiei de iubire existenta in cuplul casatorit.

Simeon Incheie pasajul citat cu sublinierea unirii reale
a Sfintilor cu Dumnezeu, a ritmarii vietii lor cu slava lui
Dumnezeu, ritmare interioara, care se regaseste si in cuplul
casatorit i In care poate creste cuplul, potrivit harului iubirii
duhovnicesti si a fidelitatii intre ei primit in Sfanta Taina a
Cununiei.

Simeon nu vorbeste despre orice cuplu si nici nu
presupune, cd se poate face o ritmare reala, duhovniceasca, a

'SC 174, Imne, XXVII, 39-56, p. 282 / Ici jr. 3, p. 168.
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celor doi, fara harul lui Dumnezeu. El are in vedere casatoria
duhovniceasca, reala casatorie ortodoxa, in care cei doi sunt
oameni duhovnicesti si care cresc in mod constient in unirea
cu Dumnezeu si in unirea interioara dintre ei si dintre ei si
copiii lor.

In Discursul 1 etic Simeon va repune in discutie
unirea interioard, relatia extrem de adanca a cuplului
casatorit, intr-un context hristologic si comunional
eclesiologic:

»Acela, [Hristos], a invatat ca unirea pe care El o are
cu Tatal Sau, pe aceea o avem si noi in chip asemanator cu
El, iar ucenicul si Apostolul Lui a spus cad aceasta e ca unirea
pe care barbatul o are cu femeia sa si femeia cu barbatul ei.
[...]

Si vrand sa arate in chip covarsitor unirea noastrd cu
Dumnezeu, continua zicand: ,,Pentru aceasta — adica pentru
Hristos — va lasa omul pe Tatal sau si de mama sa, si se vor
lipi de femeia sa”, adica de Biserica, ,,51 vor fi amandoi un
trup” [Efes. 5, 31], adica cel al lui Hristos si Dumnezeu.

Si ca acesta este intelesul cuvantului si nu rostim
acestea plecand de la rationamente, acelasi [Apostol] adauga
si spune:

,laina aceasta mare este, iar eu vorbesc despre
Hristos si despre Biserica”[Efes. 5, 32]. Cu adevarat, deci,
mare si mai presus decat mare este si va fi taina aceasta,
pentru cd unirea §i comuniunea, intimitatea, inrudirea pe
care femeia o are cu barbatul ei si barbatul cu femeia lui,
aceeasi n chip vrednic de Dumnezeu si mai presus de orice
gand si cuvant o are Stapanul si Facatorul a toate cu intreaga
Bisericd, ca si cu o singurd femeie, unindu-se cu ea in chip
neprihanit s1 mai presus de negrdire, fiind si convietuind cu
ea in chip nedespartit si nedesfacut, ca una iubitd si
imbratisata de EI”"°.

Astfel, pe de o parte, Simeon vorbeste despre unirea
noastrda misticd cu Hristos, care este analoagd cu unirea
dintre Tatal si Fiul iar, pe de alta parte, vorbeste despre
comuniunea cuplului marital induhovnicit, care este
analoaga unirii mistice, extrem de adanca si de perplexanta,
a lui Dumnezeu cu noi.

Sintetizdnd dubla analogie simeoniana ajungem la
paradigma unirii reale dintre Dumnezeu si om, care este

7308C 122, Disc. etice, I, 6, 118-121, 144-162, p. 232,234 / Icd jr. 1, p. 135, 136.
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posibila numai pe baza conformitatii creationale a omului cu
Dumnezeu.

Simeon, ca si Pavel, nu vorbeste despre relatia dintre
barbat s1 femeie in cadrul cuplului casatorit si despre relatia
noastrd cu Dumnezeu, ca despre niste realitati nespecifice
omului, ci, dimpotriva, evidentiazd implinirea omului in
cadrul relatie1 de comuniune reciproca.

Insa Simeon este atent s sublinieze diferenta de grad
dintre relatia sofilor si relatia celui induhovnicit cu
Dumnezeu. Daca in cadrul casatoriei, comuniunea tine de
ritmarea interioara a celor doi, care presupune cel mai
adesea si relatiile sexuale, ca mijloc de apropiere interioara,
relatia lui Dumnezeu cu vazatorii slavei Sale, spune Simeon,
exclude orice impuritate, pentru cad El Se uneste cu noi ,,in
chip neprihanit $i mai presus de negraire”, adicd in mod
mistic, prin vederea luminii Sale.

Sensul adanc al cdsatoriei este unirea celor doi intre el
fundamentatd pe unirea cu Dumnezeu a fiecdruia in parte.
Insa, in acelasi timp, experienta cdsatoriel ne dd motivatie
puternica spre comuniune cu totii fratii nostri intru Hristos in
spatiul Bisericii.

Taina Sfintei Hirotonii este, de asemenea, cadrul
sacramental al unirii celui hirotonit cu Dumnezeu, prin care
acesta devine slujitorul activ al lui Dumnezeu pentru fratii
sai, fiind receptaculul activ al voii divine.

Ambele Sfinte Taine au dimensiunea verticald a unirii
cu Dumnezeu Tmplantata adanc in dimensiunea orizontala a
unitatii, pe de o parte, in cadrul familiei, a micii Biserici,
unde cei doi se asuma si se poartd reciproc in fiinta lor iar,
pe de altd parte, in Bisericd, in Biserica extinsd, unde
preotul, si ierarhul mai ales, reprezintd factorul unitatii
active a membrilor Bisericii, purtand de grija fiecaruia in
parte.

In Imnul 58, Sfantul Simeon arati, intr-un mod
tulburator, profilul interior al adevaratului preot si
experienta extatica, care se cere de la cel care vine sa
primeasca hirotonia:

,lar cel ce n-a primit in el pe Hristos, pe Tatal Lui si
pe Duhul Sfant, pe Unul Dumnezeu locuind si umbland [II
Cor. 6, 16] in chip constient in inima lui, cum va arata o
slujire sincera? De la cine altcineva va invata smerenia [daca
nu de la Sfanta Treime] sau cum va invata voia
dumnezeiasca?
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Cine va fi mijlocitor pentru el sau il va impaca cu
Dumnezeu si-1 va infatisa ca pe un inchindator, Dumnezeului
Celui singur curat si neprihanit, si care sa nu fie rusinat,
[adicd Celui] spre Care heruvimii nu cuteazda a-si atinti
privirile, pentru cé este neapropiat pentru toti Ingerii?

Cine va garanta, ca acesta va {ine fara pacat [kpately
avopeptntwg] si va  sluji  fard  osanda  [lepoupyeiv
axotakpltwg] infricosatoarea slujba a Jertfei celei fara de
prihana?

Care inger, care om va putea spune aceasta sau ca
poate face aceasta? Caci eu spun si dau marturie tuturor —
nimeni sa nu se Insele si nici sd se amageasca in cuvinte! — :
oricine n-a lasat mai Intdi lumea si nu va uri din suflet cele
ale lumii [I In. 2, 15] si nu va 1ubi in chip sincer numai pe
Hristos si nu-si va pierde pentru El Insusi sufletul siu [Mat.
16, 25], ne mai Ingrijindu-se de nimic din cele ale vietii
omului, si nu este ca unul, care moare in fiecare clipa si nu
va plange si nu va jeli mult pentru El si nu va avea numai
pofta Lui si nu se va invrednici [katalwbij], ca prin multe
necazuri si osteneli sa ia Duhul dumnezeiesc, pe Care L-a
dat dumnezeiestilor Apostoli, ca prin El sa alunge orice
patima si sa realizeze usor orice virtute si sd-si agoniseasca
izvoare de lacrimi — de unde vin curdtia si contemplarea
sufletului, cunoastereca voil dumnezeiesti, luminarea
stralucirii dumnezeiesti s1 vederea luminii neapropiate [l
Tim. 6, 16], de unde se dd nepatimirea si sfintenia tuturor
celor ce s-au invrednicit sa-L. vadd si sa-L aibd pe
Dumnezeu in inima [keteblwBelow opav kal €xely tov Oeov
ev kapdla], si fie pazit de El si sa pazeasca poruncile Lui
dumnezeiesti — [oricine nu are acestea] sa nu indrazneasca sa
primeascd preotia [Lepwotvnyv] si conducerea sufletelor
[Wuxov mpootaoiav] ori sd inceapa ceva in aceasta privinta!

Caci asa cum Hristos Se aduce pe Sine Insusl si aduce
El Insusi jertfd lui Dumnezeu, Tatil Siu, asa El Insusi ne
aduce jertfa [mpoodepel] si pe noi si tot El ne primeste
[6€xetar].

Fiindca intreprinderea unor asemenea lucruri va fi
spre judecatd si osanda, pentru cd e mai rea decat omorul,
mai rea decat adulterul si desfraul si decat toate celelalte
pacate.

Caci toate acestea se savarsesc acum fatd de niste
muritori, fiindca negresit pacatuim unii fata de altii. Dar cel
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care indrazneste sa vanda cele dumnezeiesti si sa faca negot
cu harul Duhului, acela pacituieste negresit fati de Insusi
Dumnezeu””".

Simeon arata, dupa cum putem observa, ca asceza,
drumul curdtirii, care ne face sa vedem pe Dumnezeu si
sdldsluirea Lui constientd in noi sunt indreptatirea noastra sa
ne apropiem de hirotonie.

Relatia noastra cu Dumnezeu, anterioara hirotoniei, se
dezvolta deosebit de mult post factum, atunci cand vedem
sluyjirea lui Dumnezeu si pe noi, ca slujitori ai Sai, prin
prisma indraznelii pe care Dumnezeu o insufld in inima
noastra de a-I aduce Jertfe neprihanite si in cuvantul viu pe
care 1l revarsa in noi, ca sd hranim cu cuvantul Sau, pe
poporul lui Dumnezeu, Biserica.

Asceza si roadele sale extatice ne fac proprii slujirii
preotesti, pentru ca prin acestea ne ldsam condusi de
Dumnezeu, ocupati de Duhul lui Dumnezeu, prin Care
graim i slujim cele dumnezeiesti.

Profilul adevaratului preot, pe care Simeon ni-l
picteaza in cuvinte, nu are nimic de-a face cu impostura
duhovniceasca, cu simonia sau cu preotia inteleasa ca mijloc
de subzistenta.

Pentru Simeon, preotia inseamna despartirea de toate
pentru iubirea lui Hristos si viata in care, Duhul lui
Dumnezeu este adevaratul promotor si sustinator al
initiativelor noastre.

Taina Sfintei Hirotonii, dupa cum reiese de aici, ne
pune in postura de sluyjitori ai lui Dumnezeu si de
conducdtori ai membrilor Bisericii spre mantuire, traite in
indrazneala pe care o aduce viata sfantd, comuniunea noastra
adanca cu Dumnezeu.

Din acest pasaj i din urmatoarele pe care le vom cita,
va reiesi faptul, ca pregatirea pentru hirotonia sacramentala
si hirotonia in sine erau pentru Simeon evenimente capitale,
in viata celor care le primesc si care schimba, in mod
fundamental, interioritatea si angajarea lor in viata Bisericii.

Mai trebuie sd observam aici i comparatia magistrala
pe care Simeon o face intre Jertfa Sa adusa Tatdlui si
aducerea noastra, de catre El, la Tatdl. Dupa cum El S-a
adus pe Sine ca Jertfd curatd Tatalui, tot asa, cei care vin la

31 SC 196, Imne, LVIIL, 206-262, p. 292-298 / Ici jr. 3, p. 294-296.
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hirotonie cu o viatd sfanta, curati si Sfinti, sunt adusi drept
jertfe curate Tatalui si El le primeste la Sine.

Simeon accentueaza primirea harului preotiei Intru
curdtia inimii si calitatea preotului de mijlocitor viu, care are
indrazneala 1iubirii catre Dumnezeu si o manifestda in
rugdciunea si mijlocirea pentru pastoritii sdi §i pentru
intreaga lume, pentru ca are o comuniune adanca cu El.

In Cateheza 28, Simeon revine asupra aspectului
sfinteniei personale a preotului:

,A unora ca acestora, [care isi sfintesc viata in mod
continuu n.n.], este faptul de a lega si dezlega [Mat. 16, 19;
18, 18], de a savarsi Cele Sfinte si a invata, nu insa a celor
ce au primit votul si hirotonia numai de la oameni.

Caci zice Scriptura: ,,nimeni nu-si ia de la sine cinstea
aceasta, ci numai cel chemat de Dumnezeu” [Evr. 5, 4]. Nu a
zis: cel ce a primit hirotonia de la oameni, ci cel ce a fost
mai Tnainte hotdrat si randuit spre aceasta de Dumnezeu.
Caci [preotii] facuti de catre oameni si prin oameni sunt furi
si talhari, precum a zis Domnul: ,,Eu sunt usa. Toti cati au
intrat si intrd nu prin Mine, ci sar pe altundeva, sunt furi si
talhari” [In. 10, 7, 9, 101”72

Daca pasajele din subcapitolul anterior vorbeau
despre puterea de a lega si dezlega pacatele si, pe baza lor,
am stabilit, cd Simeon nu se referea la puterea sacramentala
a iertarii pacatelor, ci la puterea de a pune, prin Duhul, pe
ucenici, in adevdrata traiectorie a curdfirii de patimi, in
pasajul abia citat avem de-a face cu o referire expresa la
preotie si la puterea sacramentala de a ierta pacatele si cu o
distinctie intre preotii, care simt lucrarea Duhului in ei si cei
care nu o simt.

In pasajul de fatd Simeon nu contestd hirotonia legala
a celor care nu simt lucrarea Duhului in ei. El spune ca
acestia au primit hirotonia de la oameni, insa in mod ilegal
din punctul de vedere al experientei mistice, care cere ca cel
care vine la hirotonie sd fie vas sfintit al Duhului, prin
asceza si vedere dumnezeiasca.

Citatia paulind si cea ioaneicad din textul simeonian ne
releva faptul, ca hirotonia este alegere si chemare a noastra
de catre Dumnezeu si cd, in adevaratul sens al cuvantului si
in fapt, simte ca este preot si slujeste Cele Sfinte, cel care

32.8C 133, Cat., XXVIIL, 291-300, p. 150-152 / Ici jr. 2, p. 300.
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simte in el, In orice vreme, si, mai ales, atunci cand slujeste,
harul lui Dumnezeu in fiinta sa.

Lipsa dimensiunii interioare a preotiei se manifesta ca
lipsd de indrdznealda catre Dumnezeu, ca blazare, rutind
liturgica, efeminare a laturii liturgice si predicatoriale a
preotului, ca Tmpachetare a lui intr-o citire si slujire
tipiconald teapana, fara experierea cuceritoare, acaparanta a
slavei lui Dumnezeu, care coboard la fiecare sfanta slujba si
umple pe tofi ceil care sesizeazd prezenta Sa energetica in
Biserica.

Pentru Simeon, preotul trebuie sa fie plin de har, sa
aiba indrazneala iubirii in fata lui Dumnezeu, sa stie sa
conducd in mod evident pe oameni prin Duhul si sa
indumnezeiasca, prin iradierea duhovniceasca a fiintei sale,
pe cei care o pot percepe.

Preotul este un parinte harismat pentru Simeon, un
slujitor al altarului constient de sfintenia si slava lui
Dumnezeu si nu un prestator de servicii liturgice””, care nu
stie valoarea si adancimea lucrurilor pe care le slujeste.

De aceea, pe buna dreptate, Simeon este transant in
ceea ce priveste indrazneala demonica a celor care se
apropie de hirotonie cu inimi necredincioase, care cumpara
harul pe bani sau care se comporta indiferent, dupa ce se
imbraca, Intru inconstienta, cu reverenda preoteasca.

In Cateheza 34, avem un pasaj, pe care l-am putea
intitula: paradigma adevaratei preotii. Aici il gasim pe
Simeon in ipostaza lui de slujitor al Duhului Sfant.

Simeon recunoaste ca nu este la inaltimea Sfintilor lui
Dumnezeu, dar vede in el harul preotiei, care lucreaza cu
putere:

,»Noi, fiind sdrmani si nevrednici, suntem departe de
orice sfintenie si de oamenii cel Sfinti ai lu1 Dumnezeu. Dar
nu putem tagadui darul dat noud de la Dumnezeu [tnv
dwpeav TNg 600€loay MUY amo Oeod], ca unii ce suntem
constransi de harul Sau sa slujim voud cuvintele lui
Dumnezeu si sd va descoperim talantul, care ni s-a dat prin
harisma [y&piopa], care ni s-a facut prin prorocie cu punerea
mainilor [I Tim. 4, 14] arhiereului [ peta émBécews TV
XELPDY TOD apyLepéwg], care ne-a desavarsit intru preotie
[t0D €i¢ Ty lepwodvny fudc tedetwoavtoc]” .

33 Pr. Drd. Dorin Octavian Piciorus, Preotul lumii postmoderne : un prestator de
servicii sau un parinte harismat?, in rev. Clopotul, nr. 1, 2006, p. 13.
748C 113, Cat., XXXIV, 138-145, p. 282 / Ici jr. 2, p. 350.
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Reiese de aici, ca Simeon e constient de puterea
Duhului Sfant, care l-a hirotonit preot si cd este responsabil
de slujirea fiilor sai duhovnicesti. El se confeseaza audientei
sale referitor la simtirea harului in fiinta sa i aceasta
marturisire a Intelegerilor duhovnicesti, care vin din harisma
preotiei pe care a primit-o, o considerd aportul sau real la
cresterea lor duhovniceasca.

Simeon stie ca a primit harul preotiei in cadrul
hirotoniei legale, adicd printr-un episcop legal al Bisericii,
dar e constient, in acelasi timp, de faptul, cd Dumnezeu e
Cel care L-a hirotonit prin episcop, cd El l-a chemat la
preotie, ca prin El vedea pogorandu-se Duhul peste Darurile
aduse de catre el si ca, fara prezenta Sa intru el, nu putea sa
se simtd un preot, un mijlocitor real, un adevarat liturg al
Bisericii.

Realismul interior al preotiei simeoniene se inscrie in
realismul deplin al oricdrui act liturgic al Bisericii pe care 1-
a promovat Noul Teolog. Constientizarea dimensiunii
indumnezeitoare a  Sfintelor Taine este  centrul
sacramentologiei simeoniene.

Daca in cadrul casatoriei, Taina Bisericii dezvolta
cuplul casatorit spre o interiorizare reciproca din ce in ce
mai mare, ca o crestere in sfintenie a sa, in cadrul preotiei
insd, barbatul chemat de Dumnezeu la slujirea Sa, pentru ca
a renuntat si renuntd la toate pentru El, parcurge zilnic
drumul interiorizarii cu Stapanul vietii sale.

Sfantul Simeon surprinde, Tn mod fundamental,
caracterul unificator si comunional al casatoriei si al
preotiei, care tin de comuniunea noastra reala cu Dumnezeu.

Numai in masura in care traim in mod real, ne spune
in esenta Simeon, revarsarea imensa de har pe care o primim
in cele douda Sfinte Taine si crestem in mod personal in
sfintenie, putem sda ne simtim un singur trup cu sotul sau
sotia noastrd sau sa ne simtim un singur duh cu Dumnezeul
1ubirii noastre.
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Eclesiologia

2. 7. Sfintii ca madulare vii ale Bisericii

Daca am vorbit anterior de Tainele Bisericii s1, in
acelasi timp, de simtirea reald a harului in cadrul lor™>, fara
doar si poate, a trai ca madular viu al Bisericii inseamna a fi
racordat la viata sacramentologica a Bisericii, dar s1 la
vederea slavei lui Dumnezeu prin curatirea noastra de
patimi. Omul duhovnicesc autentic nu desparte primirea
Sfintelor Taine de viata isihastd, de viata duhovniceasca
personald, atita timp cat el este nu un trditor restrictiv al
acestora, ci unul, care integreaza intreaga desfasurare a vietii
Bisericii in persoana sa.

Teologia eclesiologicd simeoniand este cel mai
evident exprimatd in Discursul 1 etic, dar amprenta ei este
subtil integratd in toatd opera sa. Insi, ca si pand acum,
Simeon nu priveste Biserica din punct de vedere canonic,
administrativ, organizatoric, liturgic sau istoric, ci din
punctul de vedere al legdturii interioare a fiecdruia, prin
viata sa de sfintenie, cu Hristos, Capul Bisericii”°.

Mergiand pe acest filon personalist cu Hristos a
madularelor vii ale Bisericii, Sfantul Simeon nu abordeaza
eclesiologia din punctul de vedere al unui crestin oarecare,
care nu sesizeaza interior sfintenia colosald a Bisericii, ci
prin prisma Sfintilor, care se unesc, intru constientd, cu
Hristos.

Unirea cu Hristos trebuie sd fie una reala si nu
imaginara. Tocmai de aceea Simeon se referd la Sfinti ca la
membrii autentici ai Bisericii. Pentru el Sfinfii sunt

73 Parintele Vasile Citiriga spune, intr-un articol al sdu, ci Sfintele Taine ,,sunt acte
ale unirii dintre divin §i uman...[pentru cd ele] actualizeazi mereu lucrarea
mantuitoare a lui Hristos...si prin aceasta sustin Biserica. [...] Prin Taine,
credinciosul primind roadele rascumpararii, traieste anticipat si gustd din bogatia
vietii vesnice, pe masura ce se uneste cu Hristos”, cf. Pr. Conf. Dr. Vasile Citiriga,
Temeiurile dogmatice ale vietii vesnice , in ,,Ortodoxia” LVI (2005), nr. 3-4, p. 71.
736 pg Kallistos Ware, vorbind despre unitatea Bisericii, spunea: ,,Atat de unitd este
legatura iubirii intre madularele Trupului lui Hristos, incat nimeni nu se desavarseste
rupt de ceilalti. Noi suntem mantuiti ca o familie. Biserica se roagd nu numai pentru
desavarsirea fiecirui om in cadrul vremii sale, ci si pentru venirea Imparatiei
Cerurilor pentru toti si in toti”, cf. Kallistos Ware, One Body in Christ: Death and
the Communion of Saints, in ,,Sobornost” (1981), nr. 3, p. 190.
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constienti de unirea lor reala cu Hristos, care este evidenta in
toata fiinta acestora.

Sfintii, spune Simeon, ,,sunt toti...madulare ale lui
Hristos, Dumnezeul cel peste toate...[si] ei trebuie sa se
alipeasca [kekoAAnuévor] de El [I Cor. 6, 7] si sa se uneasca
[ouvnupévor] cu trupul Lui, ca Acela sa le fie Cap [I Col. 1,
18].

Caci Sfintii din veac si pana in ziua cea de apoi sunt
madulare ale Lui...[si acestia] multi se fac un trup al lui
Hristos, ca un singur om. [...]

[Astfel] unii implinesc randuiala mainilor, lucrand
pana acum si facand preasfantda voia Lui, facidndu-i din nou
vrednici pe cel nevrednici si izbavindu-i pentru El; altii au
randuiala umerilor, purtand poverile unii altora [Gal. 6, 2]
sau chiar oaia cea pierduta si aflatd de ei...; altii au randuiala
pieptului, izvorand celor insetati si flimanzi dreptatea lui
Dumnezeu, noianul cel prea limpede al cuvantului
intelepciunii §i cunostintei celei negraite...; altii au randuiala
de pantece, primindu-i pe toti in cele din launtrul ale lor,
prin iubire zdmislind Duhul mantuirii §i avand in ei
dispozitia, care cuprinde tainele Lui cele negraite si ascunse;
altii au rolul coapselor, purtand in ei rodnicia intelesurilor
vrednice de Dumnezeu ale teologiei mistice si nascand pe
pamant Duhul mantuirii, adica rodul si samanta Duhului in
inimile oamenilor prin cuvantul lor; iar altii au rolul
picioarelor si talpilor, aratand barbatie si rabdare in incercari
ca lov, nicidecum clatinandu-se sau slabind in statornicia lor
fatd de cele bune, ci purtdnd povara darurilor Lui””’.

Din pasajul simeonian rezultd, cd Dumnezeu este
promotorul diversitatii personale a Sfintilor si ca diversitatea
harismelor primite de catre ei nu afecteaza unitatea trupului
mistic al Bisericii, ci, dimpotriva, aceastd diversitate
harismatica e factorul de coeziune interioara al acestuia.

Fiecare Sfant este un madular (uéAnv) viu al lui
Hristos, un madular cu anumite harisme primite de la
Dumnezeu si acestea sunt active, tocmai datoritda unitatii
interioare dintre Sfinti s1 Dumnezeu.

Daca Domnul folosise in In. 15, 1-7 paradigma viei,
care sustine mladitele iar Sfantul Pavel paradigma trupului,
in Efes. 4, 12; 5, 23-32, pentru a sublinia legatura interioara
inextricabild dintre Sfin{i si Dumnezeu, Sfantul Simeon

78C 122, Disc. etice, I, 6, 1-30, p. 224-226 / Icd jr. 1, p. 132.
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dezvoltd aici, dupa parerea noastra, paradigma paulind si
exemplificd modul real in care trebuie sa fie inteles Efes. 4,
11-13.

Cand Simeon vorbeste despre totalitatea Sfintilor, care
trebuie sd fie contemplatd ca un singur om si desemneaza
rolul personal, distinct, al fiecaruia in constructia mistica a
Bisericii, el priveste Biserica, ca pe o institutie
harismaticd”®, formati din oameni plini de Duhul Sfant si
care se simt madulare vii ale lui Hristos s1 manifesta aceasta
viata interioara a lor, prin cele pe care le spun si le fac.

Harismele nu au fost primite in mod inconstient, vrea
sd ne spund Simeon, sau fara curdtirea de patimi a fiecarui
Stant in parte iar unirea lor cu Hristos este o continua alipire
voita de El, o sfortare continua si o dorire continua de a fi cu
El.

Sfantul Simeon descrie aici o stare reald a unitatii
personale cu Hristos si nu un ideal de comuniune mistica.
Daca unii dintre Sfinti au rolul de maini ale lui Hristos, care
curatesc pe oameni, dacd unii poartd prin rugaciunile lor
neputintele celor multi si convertesc la credintd pe cei
necredinciosi, daca unii hranesc Biserica prin cuvantul lor
iar altii nasc mistic pe viitorii Sfinti, prin viata lor mistica si
altii duc povara rautatii oamenilor si a demonilor, spune in
subtext Simeon, fiecare a primit darul dupa efortul ascetic
personal si dupa calitatile si dispozitiile interioare personale.

Fara alipirea cu totul de El, Sfintii nu pot sta si nu pot
functiona in Biserica ca niste madulare vii ale lui Hristos iar
orice detasare interioara de Hristos Inseamna ruina, moarte,
pierdere vesnica a noastra.

Biserica este trupul lui Hristos [t0 o®ue Tfg
Xprotod], spune Simeon si ea este locul, care fine intr-o
impreuna-armonie [ouvapporoyobuevor] pe toti Sfintii lui

Dumnezeu si este intreg [&ptiov] si armonios [6AdkAnpov]™’.

73 In introducerea la un studiu dedicat eclesiologiei simeoniene, parintele Alexander
Golitzin spunea: ,,marea incredere a Sfantului Simeon std tocmai Intr-o gandire de tip
harismatic i — pentru cd nu am un cuvant mai bun — intr-o experientd subiectiva
crestind pe de altd parte, din care e in mod obiectiv constituita Biserica, deopotriva
ca o realitate eshatologica si istorica, existand sub forma institutionald primita de la
Apostoli, care nu a fost niciodata departe de mintea si de inima sa, pentru care eu nu
gdsesc nicio indicatie n operele sale, prin care el ar fi visat vreodatd sa o conteste”,
cf. Alexander Golitzin, The Body of Christ: Saint Symeon the New Theologian on
spiritual life and Hierarchical Church, a conference exposed at Bose, september,
2002, cf. http: // www.marquette.edu/magom/symeon.

79 SC 122, Disc. etice, I, 6, 31-33, p. 226 / Ic jr. 1, p. 133.
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Cu alte cuvinte, sfintenia Bisericii se datoreaza
sfinteniei Capului Bisericii, a lui Hristos si racordarii
interioare a celor Sfinti la Hristos iar unitatea Bisericii este
data de unitatea harismatica a legaturii dintre Hristos si
Sfinti s1 a Sfintilor intre ei.

Harismele personale ale Sfintilor zidesc unitatea
Bisericii in mod activ iar suflul dumnezeiesc, pe care fiecare
Sfant il aduce in Biserica, este urmare a relatiei personale,
directe, vii cu Hristos Dumnezeu. Manifestarea Sfintilor ca
madulare vii ale lui Hristos, ca madulare in care Hristos e
viu si activ e sesizata de catre cei credinciosi, atat in timpul
vietii lor, cat si dupa adormirea lor, cand vin la Sfintele lor
Moaste ca sa se inchine si sa primeascad putere dumnezeiasca
in viata lor duhovniceasca’®.

Ca sa-si argumenteze afirmatia, cum ca ,toti Sfintii,
fiind madulare ale lui Hristos, se fac un trup al Lui, si se vor
face incd si in viitor””*!, Simeon aduce in sprijinul acesteia
pe In. 14, 20; 17, 20, 21, 22, 26"*.

Din locurile 10aneice citate, rezulta ca Hristos este in
mod activ prezent in Sfinti, ca Hristos vrea unitatea Bisericii
si o si realizeaza prin cei care sunt lipiti de El in mod interior
si cd El da celor Sfinti slava vesnica a Treimii, pentru ca ei
sa fie desavarsiti intru toate.

Este observabil, cum Simeon citeaza acurat Scriptura,
fara a forta textele si le intelege in sensul lor deplin
scriptural. El 151 extrage teologia din adancimile Scripturii si
din revelatiile personale pe care Dumnezeu i le provoaca in
fiinta lui.

Concluzia simeoniana in urma acestor texte citate este
identificabild Tn doua afirmatii lapidare si anume: ,,modul
unirii [evdoewe tpomov] [dintre Dumnezeu si Sfinti] e mai
presus de minte si de toata in‘gelegerea”m3 , pentru ca ,,unirea
[evwowv] pe care [Hristos] o are in chip natural [¢pvoikac] cu

™ Tntr-un articol dedicat cinstirii Sfintelor Moaste, parintele profesor Constantin
Galeriu spunea, cd Sfintii poartd ,,incd din aceastd viatd o arvuna a nemuririi” in
fiinta lor si cé cinstirea pe care o dim Sfintelor Moaste vine din aceea, ca ,,exista o
continuitate intre viata de aici si cea de dupa moarte, de pe celalalt plan al existentei.
Este o continuitate de existentd dinamica, activa, nu diminuatd, ci mereu imbogatita”,
cf. Pr. Prof. Constantin Galeriu, Cinstirea Sfintelor Moaste, in ,Mitropolia
Banatului” XXX (1980), nr. 10-12, p. 643, 648.

1'SC 122, Disc. etice, 1, 6, 38-39, p. 226 /Icd jr. 1, p. 133.

42 Cf. Idem, Disc. etice, 1, 6, 44-57, p. 226-228 / Ibidem.

™3 Idem, Disc. etice, I, 6, 59-60, p. 228 / Ibidem.
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Tatal Sau, pe aceasta o fagaduieste sa o avem noi in har [ev
ydprri], dacd vrem” ™.

Troposul unirii interioare de care vorbeste loan si
Simeon aici este unul real pentru Sfinti, insa atat pentru ei,
cat si pentru cei care 1i cinstesc, este de necuprins datoritd
adancimii sale negrdite. Simeon nu numai cd ne garanteaza
existenta acestei uniri reale cu Hristos, citand Scriptura, dar
ne garanteazd si prin propria sa legatura harismaticad cu
Dumnezeu, realitatea legaturii personale a Sfintilor cu
Hristos.

Daca suntem atenti la citatiile scripturale ale lui
Simeon si la logica interioard a discursului sau observam, ca
el nu a luat pe Sfinti ca paradigma a unirii reale cu Hristos
din cauza unui elitism duhovnicesc sau din snobism teologal,
ci pentru cd, in fiinta acestora, aceasta unire e reala si
constientizata intr-un ritm interior continuu.

Insa prin aceasta, credem noi, nu a creat o falie
periculoasd intre membrii Bisericii, despartind pe Sfinti de
credinciosii regulari ai Bisericii, pentru cd in viziunea sa
soteriologica si eclesiald nu pot exista credinciosi adevarati
fara sa aiba un anume grad de sfintenie interioara.

Si, dupa cum am vazut, pentru Simeon constientizarea
prezentei harului in noi de la Botez si unirea deplind cu
Dumnezeu, prin implinirea poruncilor si asceza, reprezinta
adevaratul etos de viata ortodoxa.

Simeon ne arata aici, in cadrul lui I, 6, ca triadologia
si hristologia sunt cele care explica realitatea divino-umana
a Bisericii. Fara cuplarea reald la harul Treimii g1 fard sd ne
simtim madulare vii, active ale lui Hristos, nu ne simtim
parti reale ale trupului lui Hristos, ale Bisericii si nu putem
experia in mod personal relatia de mare adancime cu Prea
Sfanta Treime, prin care traim ,,iubirea cu care Dumnezeu si
Tatal L-a iubit pe Fiul Sau Cel Unul-Nascut si [intru care],
Dumnezeul nostru...va fi in noi si Insusi Fiul lui Dumnezeu
va fi in noi”"®.

Simeon se raporteaza la experienta Sfintilor, pentru ca
el traiesc unirea reala cu Hristos, dar pot sa o si nareze celor
care vor sa-1 asculte. Relatia noastra cu Hristos nu se face
din afara noastra, adica nu e o relatie exterioara cu El, ci din
launtrul nostru, caci El se uneste in mod real cu noi.

44 Idem, Disc. etice, 1, 6, 62-64, p. 228 / Ibidem.
™ Idem, Disc. etice, I, 6, 73-76, p. 228/ Idem, p. 134.
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Simtim iubirea Tatdlui pentru Fiul din adancimile
fiintei noastre, pentru ca Fiul Tatdlui e in noi de la Botez si
ne invata iubirea Tatalui fata de El si a Lui fata de Tatal Sau
si de Duhul Sfant. Datoritd asumarii firii umane in ipostasul
Sau, El S-a ,jinrudit cu noi prin trup...si ne-am facut cu
adevarat partasi [ai dumnezeirii Sale]...[fiind] un trup
impreund cu Hristos intru Duhul”’*.

Fiecare madular al Bisericii este madular al lui Hristos
si fiecaruia 1 se da aratarea Duhului spre folosul sau
personal’’. Simeon insistd asupra impartasirii tuturor de
Hristos, pe existenta multipla a relatiillor personale cu
Hristos, care sunt pe masura harismelor personale’*®.

Insistenta sa pe faptul de a comenta si prelucra
viziunea scripturala despre Biserica, citand s1 comentand
texte eclesiologice pauline, ni-l aratd pe Simeon ca pe unul,
care se integreaza, Tn mod creator, in Traditia Bisericii.

Simeon 1si insuseste si prezinta in mod personal si
personalist principiul divino-uman al unitatii Bisericii, adica
legatura interioard a fiecdruia in parte cu Dumnezeu, prin
Duhul. Intrarea noastra in Bisericd, prin Botez, ca alipire
reala de Domnul, re-constientizarea si adancirea ei zilnica in
viata noastra formeazd coordonata personalistd a
eclesiologiei simeoniene si a soteriologiei personale pe care
el a propagat-o in Biserica.

Citand Efes. 5, 28-29, in conexiune cu In. 6, 56'%,
Simeon aratd ca Sfanta Euharistie este factorul unitatii reale
cu Hristos a membrilor Bisericii”’, bineinteles alituri de
credinta reala, curata, in El. Pentru ca sa avem viata trebuie
sd stam 1n legatura directd cu Capul Bisericii, mancand
zilnic pe Hristos euharistic”' .

Hranirea cu Trupul s1 Sangele Domnului, care
presupune sfintirea noastra continua prin har, este cea care
ne face sa simt{im 1n noi seva de viata facatoare a Trupului
lui Hristos. A fi madulare ale lui Hristos, in mod paradoxal,
inseamnd a avea pe Hristos in noi si a manca pe Hristos
euharistic pentru a Se uni in mod fiintial cu noi.

Schimband paradigma eclesiologicad a frupului cu cea
a unirii fiintiale cu Hristos, Simeon vorbeste despre

¢ 1dem, Disc. etice, I, 6, 76-77, 81-82, p. 228 / Ibidem.

"7 1dem, Disc. etice, I, 6, 88-90, p. 230 / Ibidem.

"8 Idem, Disc. etice, I, 6, 104-106, p. 230 / Idem, p. 135.

™ Idem, Disc. etice, I, 6, 130-143, p. 232/ Idem, p. 135-136
3% 1dem, Disc. etice, I, 6, 143-144, p. 232-234 / Idem, p. 136.
! Idem, Disc. etice, I, 6, 165-171, p. 234-236 / Ibidem.
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Biserica, ca despre o Ilume Iinfrumusetatd [koopov
wpaiopévor]™?, dar o numeste si Impariteasa [f Pooctiioow]
a Stapanului’>, urmati de fecioarele[napbévor] de la Ps. 44,
16, adica de fiecare dintre noi, care ne sfintim Viat;a754.

Simeon are in vedere, in toate aceste imagini ale unirii
cu Hristos, unirea mistica, extaticd cu Hristos, nu numai
unirea sacramentald cu Hristos. Chiar daca el nu ne prezinta
de fiecare data substratul unei afirmatii, fondul realitatii ca
atare, are de fiecare datd in vedere continutul deplin,
totalizator al vietii duhovnicesti, care presupune atat unirea
sacramentala cu Hristos dar i1 unirea mistica cu EI.

In 1, 7, spatiul real al Bisericii nu e privit numai in
dimensiunea cadrului personal, unde se evidentiaza aspectul
legaturii noastre interioare cu Hristos, ci Simeon incearca sa
prezinte si o viziune realist-integratoare a intregii plerome a
Bisericii: ,,Caci asa cum Hristos Dumnezeu este Cap al
Bisericii, tot asa El se face pentru ea templu [vaoc], dupa
cum si Biserica Tnsdsi s-a facut un templu al Lui si un
cosmos frumos [kdopog poioc]” .

Procesul interior al sfintirii produce per-total o viziune
duhovniceascd impresionanta a Bisericii. Biserica apare la o
contemplare duhovniceasca a ei ca o lume frumoasa, ca o
lume plina de sfintenie si intelepciune dumnezeiasca. Relatia
personald a fiecaruia dintre noi cu Dumnezeu creeaza o
imagine tulburdtoare a Bisericii, imaginea unei comunitati
vil, angajate total, care produce frumusete cuceritoare, atat la
nivel personal, cét si In afara ei.

Imaginea Bisericii ca templu al lui Dumnezeu e
folosita de Simeon ca o evaluare directa a lui I Cor. 3, 16,
aratand ca suntem cu adevarat temple vii ale lui Dumnezeu,
pentru ca Duhul Sfant locuieste intru noi’”.

Biserica este templul, cetatea si cosmosul Imparatului
Dumnezeu, in care vorbeste Dumnezeu”’, dar este, in
acelasi timp, trup al lui Hristos, mireasd a Lui, cat si lumea
cea de susa Sa’>*.

Insd madularele trupului mistic al lui Hristos, ale
Bisericii, sunt Sfintii si nu doar cei botezati in Biserica, care

32 |dem, Disc. etice, 1, 7, 4, p. 236 / Idem, p. 137.

73 [dem, Disc. etice, I, 7, 11, p. 236 / Ibidem.

3% [dem, Disc. etice, I, 7, 16, p. 238 / Ibidem.

33 Idem, Disc. etice, I, 7, 22-24, p. 238 / Ibidem.

736 Idem, Disc. etice, I, 7, 41-42, p. 238-240 / Idem, p. 138.
7 1dem, Disc. etice, I, 7, 44-47, p. 240 / Ibidem.

¥ Idem, Disc. etice, I, 8, 1-2, p. 240 / Ibidem.
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nu actualizeaza zilnic relatia lor cu Dumnezeu, pe care
Dumnezeu Insusi a initiat-o cu ei si in ei de la Botezul lor.

Din perspectiva unirii personale cu Hristos, Biserica
este formatd din Sfinfi §1 ea se lateste continuu 1 va
cuprinde in definitiv pe toti Sfintii din toate veacurile, fapt
pentru care, ,,pana n-or veni la existenta [toti Sfintii] sau
pana nu or sa se iveasca tofi bineplacutii [lui Dumnezeu],
nici trupul lui Hristos nu este intreg, nici lumea de sus nu se
umple — iar aceasta zic ca este Biserica lui Dumnezeu — ci
multi sunt [dintre viitorii Sfinti] astdzi, in lume,
necredinciosi iar dintre cei ce cred in Hristos multi sunt
pacatosi si desfranati, care trebuie sa-si schimbe viata prin
pocaintd, multi sunt neascultdtori si vor trebui sd se faca
ascultatori, multi sunt care trebuie sa se nasca si sa bineplaca
lui Dumnezeu pana la trambita cea de pe urma.

Caci trebuie sa se nasca si sa fie adusi la existenta toti
cel prestiuti si sd se umple lumea cea mai presus de lume a
Bisericii celor intai-nascuti, lerusalimul din cele ceresti [Evr.
12, 22-23]. Si atunci va fi si plindtatea trupului lui Hristos de
catre Dumnezeul celor prehotarati, [a celor care trebuie] sa
se faca aidoma chipului Fiului Sau [Rom. 8, 29]. Caci
acestia sunt fiii luminii si ai zilei Lui [I Tes. 5, 51",

In pasajul de aici Biserica este prezentati de Simeon
ca numarul acelor Sfinti prestiuti de Dumnezeu, care isi vor
sfinti viata si vor intra in lumea cea de sus a Imparatiei lui
Dumnezeu.

Conform pildei neghinelor aflate in lanul de grdu sau
a pestilor din navod, formarea Sfintilor nu cunoaste in mod
neaparat o liniaritate de viatd crestind de la un capat la altul
al vietii lor, ci Sfintii se nasc prin convertirea unor pacatosi
notorii, pe cand multi dintre credinciosi se vor dovedi, din
pacate, impropri intrdrii in cdmara de nunta.

Intensitatea si sinceritatea trairii relatiei interioare cu
Dumnezeu este cea care formeaza Sfintii si existenta lor nu
este prescrisi de un for mundan, ci de Dumnezeu Insusi.
Dumnezeu este Cel care Isi aratd prietenii, Care ii
proslaveste pe Sfinti, Care 1i face cunoscuti credinciosilor,
iar ierarhia Bisericii se afiliaza evidentei divine, aratata in
diferite moduri in Biserica.

Insd nu trebuie s confundam prehotirarea Sfintilor de
catre Dumnezeu, de care vorbeste Simeon aici, care e totuna

7 Idem, Disc. etice, I, 8, 3-18, p. 240-242 / Idem, p. 138-139.
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cu prestiinta divind, cu predestinarea sau cu fatalismul
pagan, in care nu existd libertate umana reald, oamenii sunt
damnati sau absolviti in mod dictatorial iar intreaga
iconomie dumnezeiasca a lui Hristos este superflua.

Simeon nu introduce iIn credinta ortodoxa erezia
predestinarii, ci subliniaza teologia aghiologica a lui Pavel,
in care Sfintii sunt prezentati ca prestiutii lui Dumnezeu $i ca
fiii Impardtiei lui Dumnezeu, cum arati cele trei locuri
pauline citate de Simeon, din pasajul pe care il comentam.

Dimensiunea istoricd a Bisericii isi are rolul ei
hotarator in crearea Bisericii celei de sus, atata timp cat aici
se formeaza Sfintii, pe pdmant, iar timpul istoric
premergator Parusiei tine tocmai de formarea acestui numar
de Sfinti prestiuti de Dumnezeu.

In aceastd perspectivi a formirii Sfintilor, istoria,
timpul si spatiul apar ca niste cadre formatoare ale
membrilor Bisericii, ca niste cadre care presupun sfintirea
membrilor Bisericii $i nu ca un inconvenient major, care ne-
ar scuza de lipsa noastra de induhovnicire personala.

Greutatile istoriei, presiunea istoricd de orice fel
exercitatd asupra noastrda nu este un zid in fata sfinteniei
personale, ci aceasta se realizeaza, cu harul lui Dumnezeu,
chiar si cand toate lucrurile par a fi cu totul Tmpotriva
dezvoltarii duhovnicesti a membrilor vii ai Bisericii.

Biserica nu este si nu poate fi inghitita de istorie, atata
timp cat realitatea unirii personale reale cu Dumnezeu
dovedeste ca secularizarea sau devalorizarea vietii
bisericesti in lumea postmoderna si in oricare alta paradigma
istorica, nu sunt decat niste presupuneri intelectuale serbede,
facute la masa de scris si care nu au nimic de-a face cu dorul
viu dupa unirea cu Dumnezeu a credinciosilor si cu aspiratia
necontenita spre sfintenie.

Biserica este poporul lui Dumnezeu in care viaza in
mod constient harul lui Dumnezeu si care marturiseste fara
nicio cenzurda adevarul mantuitor al Traditiei sfinte a
Bisericii. Curajul Sfintilor, monumentalitatea vietii lor si
rolul lor vizibil sau subteran in sfintirea lumii sunt
amprentele sesizabile duhovniceste ale tainei adéanci a
Bisericii.

Taina Bisericii constd tocmai in maretia relatiilor
personale ale lui Dumnezeu cu Sfintii si a Sfintilor intre ei si
a Sfintilor cu toti membrii lumii.
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Desavarsirea trupului Bisericii prin Sfinti nu face din
Biserica o entitate, care nu are nimic de-a face cu cei
damnati, cu pacatosii de rand. Cresterea in sfinteniec a
fiecarui credincios in parte cuprinde asumarea intregii lumi
odata cu ea si nu Tnseamnd nicio clipd o desolidarizare de
fratii, care nu au vrut sa creada in Dumnezeu. Sfintenia
presupune solidarizarea, asumarea tuturor in viata noastra si
in rugaciunea noastrd, si o rugaciune dureroasa pentru
intreaga existenta.

Vorbind despre coborarea lui Dumnezeu Cuvantul la
noi, Simeon prezintd umanitatea intreagd, ca pe fiica celui
razvratit Tmpotriva Sa, ca pe o femeie pacatoasa, vinovata de
desfranare si de ucidere’®. Bunitatea lui Dumnezeu este
indicata foarte expresiv de catre el prin aceea, cad El a
preferat o mireasa decazuta, depravata, pentru ca a mizat pe
indreptarea si sfintirea ei.

In concluzie, Sfintii nu sunt pentru Simeon niste
privilegiati, care au intdietate fatd de ceilalti, pentru ca au
anumite atuuri personale. Prin Botez suntem cu totii
privilegiati, pentru ¢cd Dumnezeu ne pune intr-o relatie vie,
directd cu sine, din care nu putem cadea, numai daca vrem
sd ne batem joc de noi.

Biserica e tocmai acest numar complex de relatii
personale cu Hristos 1iar sursa noastra de viata
duhovniceasca inseamna unirea cu Hristos prin extaz si
impartasirea cu Hristos prin Sfintele Taine. Sfintenia insa
este caracteristica principald a membrilor Bisericii si ea
creeaza unitatea Bisericii.

Ca fiecare sa fie membru viu al trupului lui Hristos,
trebuie sa stea n unitatea interioara cu Hristos si cu Sfintii
din toate veacurile si de pretutindeni de pe pamant, adica sa
stea, prin sfintenie, in legaturda atat cu Capul Bisericii, cu
Hristos, cat si cu celelalte madulare ale Bisericii, adica cu
Sfintii de dinaintea lui, cat si cu cei contemporani siesi.

760 [dem, Disc. etice, I, 9, 22-25, p. 248 / Idem, p. 141.
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Eshatologia

2. 8. Vederea luminii si eshatologia

Ultima temd@ a teologiei simeoniene pe care O
discutam aici si anume eshatologia universala dovedeste,
incd odatd, valabilitatea eternd a teologiei personaliste, atata
timp cat sfintenia este realitatea interioara, care se dezvaluie
in mod desavarsit in etapa de transfigurare plenard a intregii
creatii.

Daca acum, relatia noastra interioara cu Dumnezeu
poate fi pusd sub semnul intrebarii de cei care nu au
perceperea duhovniceasca a prezentei lui Dumnezeu in cei
credinciosi, atunci, in ziua ce de apoi, interiorul nostru
devine explicit pentru toti, realitatea unirii cu Hristos va fi
incontestabila si relatia vie cu Dumnezeu se va dovedi sursa
noastra de bucurie si implinire vesnica.

Vom incepe discutia noastra tot cu Discursul 1 etic, in
care Simeon vorbeste, foarte concentrat, despre
transfigurarea lumii prin Duhul.

Simeon, pornind de la ce a facut Hristos Dumnezeu
pentru noi, prin intruparea Sa ca om, vorbeste despre
cresterea in sfintenie si spune, cd dupa adormirea Sfintilor,
trupurile lor nu raman ,,cu desavarsire nestricacioase, nici
larasi cu desavarsire stricacioase, ci, pastrand in ele atat
semnele nestricaciunii [tfig dpOupoleg To yrvwplopeta], cat
si [pe cele] ale stricaciunii, sunt pastrate spre a fi facute
nestricicioase in chip desavarsit [tedelwg] si reinnoite
[Gvakawiodfvad] la invierea de pe urma”™'.

Realitatea Sfintelor Moaste indica, pe de o parte, ca
nu a venit timpul reinnoirii, transfigurarii totale a creatiei
dar, ca ea a inceput inca de acum.

Sfintenia personala este o raliere deplind, asumata, la
procesul transfigurdrii creatiei. Transfigurarea trupurilor este
rezervatd, spune Simeon, eshatologiei, pentru ca ,nu se
cuvenea ca trupurile oamenilor sa fie inviate si sa fie facute
nestricicioase inainte de innoirea fapturilor [t@V kTlopdTWY
avokoLvioewg], ci asa cum aceasta [creatia] a fost adusa mai
intai la existentd nestricacioasd, si dupa ea omul, tot asa

76! Idem, Disc. etice, I, 3, 115-119, p. 204 / Idem, p. 124.
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iardsi, mai intdi, creatia trebuie sa se prefaca si deci sa se
schimbe de la stricaciune la nestricaciune, si asa, Impreuna
cu ea si deodati cu ea [ovv adTh kol apo «OTR], se vor innoi
si trupurile stricacioase ale oamenilor, pentru ca omul,
facandu-se iarasi duhovnicesc [mvevuatikog] si nemuritor
[Bavatoc], sa locuiascd intr-un loc nestricacios [adpOupTw
yoplw], vesnic [6idlw] si duhovnicese [mvevpatikg]”’®.

Vederea luminii dumnezeiesti are legatura directa cu
transfigurarea creatiei, pentru ca aceasta se va reinnoi prin
lumina divind iar vederea luminii duce la nestricaciunea
sufletului inca de acum si a trupului in mod partial iar, in
mod deplin, in veacul viitor.

Simeon vorbeste despre o concomitentd a
transfigurarii creatiei si a omului si despre o locuire a
oamenilor, care vor avea un trup duhovnicesc, intr-o creatie
transfiguratd, transformata intr-un loc al nestricaciunii si al
bucuriei vesnice, al comuniunii vesnice cu Creatorul lor.

Reinnoirea creatiei este la Parintele nostru o
restabilire a ei in frumusetea pe care a avut-o dintru Inceput,
la frumusetea initiald [td &pyeiov kdAroc] '*. Parafrazand
pe Apostolul Ioan, Simeon ne invitd sa credem pe deplin, ca
vor fi ceruri noi si pamant nou’® si ci va exista o inviere
generald a oamenilor’® si ca ,,cerul si pamantul si toate cele
din el, adica intreaga creatie va fi Tnnoitd si eliberata de
robia stricaciunii [Rom. 8, 21], si stihiile se vor impartasi
impreuna cu noi de stralucirea [Aapmpotntog] de acolo, si in
chipul in care pe noi toti ne va incerca focul [t0 TDp
dokiuaoel], potrivit dumnezeiescului Apostol [I Cor. 3, 13],
tot asa si intreaga creatie va fi innoita prin foc [ TLPOG
dvakeviodioetat] 7.

Dar acest foc, care transfigureaza lumea, care o
preschimba, nu este altul decat lumina divina, care va curati
si va preschimba intreaga creatie, dupa cum preschimba si
indumnezeieste pe cel care o vede in extaz.

Din aceasta deducem, ca Simeon uneste in teologia sa
soteriologia personald cu transfigurarea intregii creatii si
considerd transfigurarea lumii o extindere, din partea lui

762 I1dem, Disc. etice, I, 3, 120-129, p. 204 / Idem, p. 124-125.
763 Idem, Disc. etice, I, 3, 148-149, p. 206 / Idem, p. 125.

764 Idem, Disc. etice, I, 4, 1, p. 206 / Ibidem.

765 Idem, Disc. etice, I, 4, 3-5, p. 206 / Ibidem.

766 Idem, Disc. etice, I, 4, 5-11, p. 206 / Idem, p. 125-126.
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Dumnezeu, a transfigurdrii personale, care are loc in cei
credinciosi.

Rolul determinat al vederii luminii se intelege deplin
numai din perspectiva eshatologicd, pentru ca viata vesnica
presupune o ramanere permanentd in lumina divind, o
invesnicire a noastra in bucuria comuniunii cu Dumnezeu.

Lumea nu va avea parte de un sfarsit, de o distrugere
a et in stil hollywoodian, unde intreaga creatie se dizolva
intr-un haos total, ci, potrivit teologiei simeoniene, lumea va
fi preschimbatd prin lumina divind, avand parte de un nou
inceput, de restabilirea ei in frumusetea, intru care
Dumnezeu o crease dintru inceput, adica fiind plinda de
lumina divina.

Noul inceput al lumii va fi insd vesnic, eshatologia
neocupandu-se cu cele finale, in sens de ultimele lucruri,
care se pot spune despre creatia lui Dumnezeu, pentru ca i s-
ar pune punct la un moment dat, ci de ultimele lucruri, care
vor 1nitia o perspectivd eterna, non-temporald a creatiei si a
omului.

Eshatologia, din punct de vedere dogmatic, in mod
paradoxal, cuprinde sub cupola ei, asa cum stim, att
realitatile celei de a doua veniri a Domnului, preschimbarea
lumii si invierea mortilor, alaturi de Judecata de Apoi, dar si
cele doua feluri de vesnicii asumate: bucuria vesnicd cu
Dumnezeu sau nefericirea vesnica in compania demonilor.

La Sfantul Simeon insda, eshatologia nu e o problema
doar a celor din viitor, ci e o realitate pe care o traiesti inca
de acum, in mod extatic, daca vezi slava lui Dumnezeu, care
este tocmai ambianta reala si indumnezeitoare a vietii celei
vesnice.

Vom continua sa prezentam insa varianta de viitor a
eshatologiei simeoniene, pentru a ne reintoarce in finalul
acestei sectiuni la varianta actuala, extatica, prin care traim
deja realitatea eshatologica a creatiei.

Creatia actuala, continua Parintele nostru, fiind ca un
vas invechit si patat de pacatele noastre’®’, ,,va fi retopita si
remodelata, si se va face stralucitoare [Aoapmpa] si
neasemanat mai noud [keivotepo aovykpltwg], decat cea
care se vede acum”’®.

Lumina dumnezeiascd va produce transfigurarea
creatiei si a oamenilor instantaneu. Creatia reinnoitd, spune

7 Idem, Disc. etice, 1, 4, 20-25, p. 208 / Idem, p. 126.
768 Idem, Disc. etice, I, 4, 25-27, p. 208 / Ibidem.
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Simeon, nu va fi identica cu cea de dinaintea caderii omului
in pacat, c¢i cu mult mai frumoasa si dumnezeiasca pe deplin,
pentru ca ,toatd creatia se va face, la un semn al lui
Dumnezeu, nu asa cum a fost adusa la existenta, materiala si
sensibild, ci va fi refacutd printr-o nastere din nou [tf)
ToAvyyeveole], intr-o locuintd imateriald si duhovniceasca,
mai presus de orice simtire”’®’.

Palingenezia de care vorbeste Simeon va fi o lucrare
divind instantanee si ea va consta in transformarea lumii si a
omului 1n existente transfigurate, duhovnicesti.

Locul paulin de la I Cor. 15, 51-52, sprijina
instantaneitatea transfigurarii creatiei’’, fird ca aceasta si
insemne o decorporalizare a oamenilor sau o desfiintare,
aneantizare a materieli.

Transfigurarea lumii §1 a oamenilor inseamna tocmai
transfigurarea materiei, a intregii existente in asa fel, incat
vom mostent ,,intreg pamantul spiritual si duhovnicesc...[ca
unii care vom dobandi] trupuri netrupesti [ol doWueTe TG
owpate]....[si vom ajunge sa avem] o simtire mai presus de
simtire [0mep ofloOnoly év aiobroe]”’”.

Amprenta  duhovniceasca a  lumii  viitoare,
transfigurate, se regaseste in viata fiecarui Sfant in parte,
incd de acum. In sectiunile anterioare, am numit aceastd
stare de traire a vietil vesnice o viatd cotidiand, o continua
traire in lumina divina.

Trupurile netrupesti ale lumii transfigurate si simtirea
mai presus de simtire de care vorbeste Simeon sunt
amprente extatice ale omului duhovnicesc, sunt consecintele
curatirii de patimi si ale vederii luminii, ale sfintirii continue
a vietii noastre.

Dar Simeon vorbeste aici nu de o existenta vesnica in
lumind a tuturora, c¢i numai a celor care, inca de acum si-au
sfintit viata. El nu eludeaza existenta vointei contrare celei a
lui Dumnezeu si realitatea ladului, ci vede in vesnicia
fericita o realitate duhovniceasca, de care se vor Tmpartasi
toti cei care au inceput sd se impartaseasca de ea, inca pe
cand erau in trup. lar intrarea in vesnicia comuniunii cu
Dumnezeu presupune Botezul ortodox si trdirea in Biserica,
prin curdtire de patimi, a vederii lut Dumnezeu, a luminii
Lui vesnice.

% Idem, Disc. etice, 1, 5, 10-13, p. 212/ Idem, p. 128.
% 1dem, Disc. etice, I, 5, 14-16, p. 212 / Ibidem.
! Idem, Disc. etice, I, 5, 20-22, p. 214 / Ibidem.
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Invierea inseamni pentru Simeon atingerea stirii reale
de a fi aidoma Sfintilor Ingeri’’. Intreaga creatie reinnoita
devine o imensa reliefare si prezentd a slavei lui Dumnezeu,
pentru cd ea, creatia, ,,ajunsa intreagd duhovniceasca,
impreund cu insusi Paradisul [ouv «dT® Topadelow], se
preface intr-o locuintd 1materiald $1  nestricacioasa,
neschimbabild, vesnica si inteligibila.

Si va [si] un cer incomparabil mai stralucitor [ca
acesta de acum], ca un alt cer nou, mai luminos decat cel
vazut.

lar pamantul 1si va relua frumusetea negraitd si noua
si un chip de verdeatd nevestejitd, infrumusetata de flori
luminoase s1 de o diversitate spirituala, in care, potrivit
cuvantului cuvios, locuieste dreptatea [II Petr. 3, 13].

Soarele dreptatii va straluci de sapte ori mai mult
[Mal. 4, 2; Is. 30, 26], iar luna va scanteia de doua ori mai
mult decat soarele care straluceste acum; stelele vor fi
asemenea soarelui nostru, oricare vor fi ele si oricum sunt
ele acum privite de cuvintele celor cu gandire inalta.

Toate vor fi mai presus de cuvant, ca unele ce vor
intrece toatd gandirea, iar fiind spirituale si dumnezeiesti, se
vor uni cu cele inteligibile [evobvtar tolg vontoic] si se vor
face un alt Paradis inteligibil si un Ierusalim ceresc [Evr. 12,
22], asemanat si unit cu cele ceresti [€EouoLwOelon TOLG
emovpaviolg kol €vwdeion], si 0 mostenire neclintitd a fiilor
lui Dumnezeu, [cdci] nimeni dintre cei de pe pdmant nu vor
fi nicidecum mostenitori ai lui”’”, ci numai Sfintii.

Dupd cum se observa, transfigurarea lumii nu
inseamnd o lume sfintita, induhovnicitd, paralela cu
Imparatia lui Dumnezeu sau cu Paradisul Sfintilor, ci
inseamnd tocmai o unire a lumii transfigurate cu Paradisul
sau o extindere a vietii dumnezeieste din Paradis 1n intreaga
creatie a lui Dumnezeu.

Daca acum Sfintii se Tmpartasesc de viata Paradisului,
de lumina dumnezeiasca a Paradisului, insd sunt Tnconjurati
de lumea creata, neinduhovnicita in mod coplesitor, din jurul
lor, in lumea eshatonului Sfintii vor trai lumina in ei, aceasta
va tasni din ei, dar va fi si in intreaga creatie, pentru ca atat
ei, cat si lumea din jurul lor va fi, in completitudinea ei,
locasul slavei lui Dumnezeu, un alt templu plin de slava, o

2 Idem, Disc. etice, 1, 5, 77, p. 218/ Idem, p. 130.
7 Idem, Disc. etice, I, 5, 84-101, p. 218-220 / Ibidem.
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lume in care comuniunea interioara cu Dumnezeu e
atotprezentd si unde nu se gdseste nicio infirmitate sau
decadere.

Simeon vorbeste cu acuratete despre eshaton, pentru
ca avea experienta lui reald. Toti termenii de comparatie pe
care el i1 foloseste in descrierea lumii reinnoite {in de istorie,
dar realitatea imaginilor folosite sunt contemplari
duhovnicesti ale realitatilor vesnice.

Sfintii, spune Parintele nostru, potrivit Mt. 5, 5 vor
mosteni acest pimant reinnoit’’*. Dar ei vor mosteni lumea
viitoare, pentru ca sufletele lor, ,,prin darul si unirea Duhului
Sfant, se lipesc de Dumnezeu, inca fiind ele in trupuri si,
reinnoite, se vor schimba, se vor scula din moarte si vor fi
restaurate dupa adormire, in lumina neinserata si in slava.

Dar trupurile lor incd nu, ci ele vor fi lasate in
morminte si in stricaciune, urmand sa se faca si ele asa la
invierca cea de obste, cat si toata aceastd creatic
pamanteasca, vazuta si sensibila, va fi schimbata si se va uni
cu cele ceresti, adica cu cele nevdazute si mai presus de
simtire”’”.

Unirea extatica cu Dumnezeu, de care vorbeste
Simeon, este cea care scoate din moartea pacatului sufletele
Sfintilor si le restaureaza in lumina divind, dar trupurile lor
primesc pnevmatizarea deplina odata cu invierea tuturor.

Unirea dintre trup si suflet, facutd prin vederea luminii
si trdirea in har, este urmata in eshaton de unirea reala,
explicita, coplesitoare a celor ceresti si a celor pamantesti,
adica transformarea Puterilor ceresti si a Sfintilor intr-un
singur cor, intr-o singurd lume, in care locuieste dreptatea si
care slaveste pe Prea Sfanta Treime, Izvorul intregii vieti si
al intregii bucurii.

Unitatea angelo-umand a Bisericii sau realitatea
coplesitoare a icoanei Proscomidiei, in care Mielul e in
mijlocul creatiei transfigurate, experiata acum doar in parte,
atunci va fi o evidentd ecumenicd a intregii intinderi
necuprinse a lumii lui Dumnezeu.

Toti membrii lumii lui Dumnezeu il vor vedea atunci
pe Imparatul lor, ,,cum va veni cu slavd si putere multd
Imparatul nostru cel dorit si preadulce, Iisus Hristos
Dumnezeu, sa judece lumea si sa dea fiecaruia dupa faptele
lui. [...]

7 1dem, Disc. etice, 1, 5, 107-108, p.- 220/ Idem, p. 131.
7 Idem, Disc. etice, I, 5, 110-119, p. 220 / Ibidem.
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[Si], asa cum intr-o casd mare sau 1In palatele
imparatesti sunt multe locuri de odihnd si salasuri, si in
amandoua aceste feluri de lacasuri preadumnezeiesti ¢ o
mare deosebire, tot asa si In creatia cea noua va face
diviziuni, atribuind fiecaruia mostenirea dupa vrednicia sa si
stralucirea si slava care 1 se cuvin din virtutile si faptele sale.

Dar, intrucat ei vor fi duhovnicesti [Tvevpatik@dv] si
transparenti [SLxdav®dv] si unifi cu acele salasuri si locuri de
odihna dumnezeiesti, impéré‘;ia Cerurilor va fi, in general, ca
o singura vatra, precum §i este, i aceasta se va arata tuturor
Dreptilor, de peste tot, nevazandu-se in ea decat Imparatul a
toate, coprezent [ouvumapovta] cu fiecare si fiecare
coexistand [ouvovta] impreuna cu El, stralucind in fiecare si
fiecare stralucind in El [év €kaoTw) €KAOUTOVTH Kol €KEOTOV
Adpmovte év adt]”’ .

Explicatiile eshatologice ale Parintele nostru au un
realism coplesitor, dupa cum se poate observa. Judecata
finala va reprezenta intrarea fiecarui credincios in parte,
dupi nivelul siu de induhovnicire personali, in Imparatia lui
Dumnezeu; viata vesnicd inseamna unirea §i trairea
impreund cu Puterile ceresti si acest mod de existenta al
vesniciel nu Tnseamna altceva, decat continuarea relatiei
interioare cu Hristos, impératul si Dumnezeul nostru.
Trairea in vesnicie 1Inseamnd stralucirea lui Hristos
Dumnezeu in fiecare dintre noi si a noastra in El, ca o
progresare fard sfarsit in intelegerea si comuniunea cu El.

Simeon accentueaza foarte mult acest amanunt al
comuniunii noastre cu Hristos, pentru cd viata
duhovniceascd este o realitate interioara, singura realitate
legala a omului si va fi adevarata constitutie a noii lumi.
Realitatea lumii transfigurate are ca fundament viata in slava
lui Dumnezeu, adica tocmai continutul acestei teologii a
slavei, pe care o dezbatem in paginile acestei carti.

E de la sine 1inteleasd importanta transfigurarii
eshatologice a lumii in teologia simeoniand, daca toata
energia acestei teologii a fost depusd in a arata importanta
capitald a vietii mistice a Bisericii.

Viata mistica 11 dovedeste deplina ei relevantd pentru
istorie §i pentru vesnicie si intdietatea absoluta in viata
ortodoxa, cand mostenim, in mod personal, in vesnicie,
consecintele ei soteriologice.

776 1dem, Disc. etice, I, 5, 120-137, p. 222 / Idem, p. 131.
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In I, 12, Simeon vorbeste de Inaltarea Domnului si de
raportul extatic cu noi prin prisma slavei Sale: ,,Dumnezeu
S-a pogorat pe pamant si S-a Tnaltat din nou la ceruri si a pus
intunericul drept ascunzis [amokpupnr] al Sau. Caci nu se
cadea sa ni se arate cu slava Tatadlui Sau inainte de Judecata.

Ci aceasta se va face la vremea pe care Tatdl Sau a
pus-o intru a Sa stapanire [F. Ap. 1, 7]. [...]

[Fiindca] astfel sunt tainele cele ascunse [to puotnpLe
kekpuppéve] ale Imparatiei Cerurilor si nu este dat tuturor si
le cunoasca pe ele, dupa cuvantul Domnului [Mt. 13,
10777,

Ascunzisul in care S-a ascuns Hristos Dumnezeu este
lumina Sa. Insd El nu S-a ascuns pentru toti, cici cei ce vad
lumina Sa cunosc tainele Sale cele prea tainice, ascunse
celor, care nu au inima curatd prin Tmplinirea poruncilor
Sale. Slava lui Hristos va fi vazuta de catre toti la a doua Sa
venire si la Judecata, dar fiecare o va percepe la nivelul sau
de crestere spirituala sau va fi un foc insuportabil pentru cei,
care nu 11 iubesc pe El, pe Dumnezeul intregii lumi.

Este foarte evident din pasajul urmator, cum ca
sesizarea interioard a slavei Sale este reald pentru cei ce se
rezidesc prin credinta si implinirea poruncilor: ,, inainte de a
Se 1ndlta la cer si a-si pune intunericul ascunzisul Sau, ne-a
dat noud sfintele Sale porunci, ca pe niste unelte...iar
credinta in El, ca pe un mester. [...]

[lar noi fiind] vase, credinta mester, iar poruncile
uneltele, prin care mesterul Cuvant reface si innoieste pe
lucratorii poruncilor Lui, [putem], ca prin lucrarea lor, sa ne
curatim si sa fim luminati de catre Duhul, inaintand in
cunoasterea tainelor Imparatiei Cerurilor”””®.

Credinta si asceza, ca implinire a poruncilor, creeaza
in noi curatia, unde se pogoara lumina lui Dumnezeu.
Experienta duhovniceascad sau cunoasterea tainelor lui
Dumnezeu nu are nimic de-a face cu ocultismul, cu
secretomania de castd sau cu initierea in mistere perverse §i
intelectualiste.

Cunoasterea tainelor lui Dumnezeu inseamna vederea
luminii dumnezeiesti, a ceea ce ni se aratd de catre
Dumnezeu in lumina divina, lumina pe care o vedem numai
daca ne sfintim viata.

""" 1dem, Disc. etice, I, 12, 137-144, p. 282 / Idem, p. 154-155.
7 Idem, Disc. etice, I, 12, 150-158, p. 282-284 / Idem, p. 155.
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Orice incercare de ocolire a intrdrii sacramentale in
Bisericd, prin Botez sau orice neintelegere a vietii
duhovnicesti, nerezolvata la timp cu Paringi, care deja au
gustat din vederea luminii, cu oameni care stiu si bucuria,
dar si pericolele vietii duhovnicesti, nu duce la vederea
luminii divine, ci la cea mai neagra inselare duhovniceasca,
la caderea in plasa demonilor, care ne aratd o pseudo-
lumina, ce ne arunca intr-un extremism lamentabil.

Vederea dumnezeiasca are semne $i manifestari clare
din punct de vedere duhovnicesc si diferentierea intre
adevarata vedere $1 vederea adusa de catre demoni este
rezervatd celor cu adanca experientd mistica §i cu un mare
discernamant duhovnicesc.

Stantul Simeon nu se refera in opera sa si la ce nu este
vedere autentica, dar alti Sfinti Parinti au facut-o intr-un
mod magistral. Sfinfia sa a fost cuprins cu totul de dorinta
de a tusa realitatea si splendoarea dumnezeiasca a
experientel mistice, pentru ca fiecare dintre noi sd putem
compara experienta noastrd cu adevarul unei experiente
coplesitoare.

Intorcandu-ne la eshatologia pentru azi, dupd cum am
promis, Sfantul Simeon vorbeste in Discursul 10 etic despre
legatura dintre eshatologie si vederea extatica, spunand:
,,venirea Domnului [tapovoie. Tod Kuptou] la cei credinciosi
s-a facut si se face pururea [yeyove kol delL ylvetar] si s-a
facut catre toti cei ce o vor.

[ar dacd El este Lumina lumii si a spus Apostolilor Sai
ca va fi cu e1 pana la sfarsitul lumii [Mt. 28, 20], cum, fiind
deja cu noi, va veni? Nicidecum. Caci nu suntem fii ai
intunericului si fii ai noptii [ I Tes. 5, 5], ca lumina sa ne ia
prin surprindere [kateAafn] [In. 12, 35], ci fii ai luminii si ai
zilei Domnului”’”.

Venirea Domnului este o cotidianitate pentru cei ce
vad lumina in fiinta lor si pentru ei a doua Sa venire nu mai
este asteptata, ci preaslavita in intreaga lor fiinta.

Domnul S-a aratat intru lumina tuturor Sfintilor Sai,
adica tuturor acelora, care au insetat si au flamanzit de slava
Sa. Tocmai de aceea Sfintii nu sunt fii ai noptii, ai nevederii
luminii, ci ai zilei, ai comuniunii, in lumina, cu Stdpanul lor.

Pentru cei care traiesc in lumina inca de acum, istoria
s-a sfarsit deja. Ei trdiesc mai mult in vesnicie, decat in

7'8C 129, Disc. etice, X, 679-686, p. 308 / Idem, p. 343.
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istorie si schimbarea lumii inseamna vederea luminii si in
materia din jurul lor, nu numai in fiinta lor. Preschimbarea
lumii 1nsa, aduce un plus imens de sfintenie si de bucurie
acestora, pentru ca inseamnd invesnicirea lor in lumina,
neclintirea lor, pentru vesnicie, in vederea slavei Prea Sfintei
Treimi.

A nu se intelege de aici, cd Sfin{ii nu vor venirea
Domnului, parusia Sa pentru toti. Dimpotriva, comuniunea
lor zilnicad cu Hristos, vederea Lui le provoaca o si mai mare
dragoste si asteptare a venirii Sale pe norii de lumind ai
slavei Sale, ca sa judece lumea.

A doua venire este o taind imensa, pentru cd nu e
cunoscuta de nimeni in afara de Dumnezeu: ,,Cele ce au sa
fie atunci nu le stiu nici Ingerii lui Dumnezeu. Cici dat fiind,
ca n-au cunoscut nici venirea Lui pe pamant, in ce fel si cum
[va fi], sau cand avea sa Se coboare si sa Se faca om, cu atat
mai mult trebuie sa nu cunoasca venirea Lui de pe urma cu
slava. [...]

[Caci asta] a aratat chiar s1 Domnul vorbind despre
venirea Lui, ,,cd Puterile cerurilor se vor clatina” [Mat. 24,
29], in sensul ca vor fi uimite si se vor minuna vazand dintr-
o dati, [pe] cele ce pana atunci nu le-au vizut defel””™.

Asteptarea este intensd pentru intreaga Biserica si
surpriza venirii Lui va fi coplesitoare. Orice scenariu ne-am
imagina al venirii Lui va fi extrem de fad, de inexpresiv si
de corporal in ziua aceea.

Stantul Simeon surprinde extraordinar de bine ideea
surprizei venirii Lui s1 a prezentei Lui transfiguratoare
pentru intreaga creatie. Venirea Domnului nu va fi un
eveniment mai degraba spectacular, care nu ne va angaja in
niciun fel, ci, dimpotriva, va fi un eveniment capital pentru
noi $i pentru intreaga creatie, pe care il vom resimti cel mai
profund in fiinta noastra.

La venirea Sa, El va fi recunoscut de catre Sfintii Sai,
pentru ¢ si Domnul Isi recunoaste Sfintii’®'. Dar si Sfintii
se vor recunoaste unii pe altii, pentru ca Hristos va locui in
toti Sfintii’*.

Cartile constiintei [ot BipAoL tod ouveldotoc] se vor
deschide”™ si din fiinta celor care vor fi gasiti cu o viatd

80°SC 122, Disc. etice, I, 12, 226-231, 235-238, p. 288, 290 / Idem, p. 157.
81 1dem, Disc. etice, I, 12, 267-268, p. 292 / Idem, p. 158.

82 1dem, Disc. etice, I, 12, 268-269, 271-272, p. 292 / Ibidem.

78 Idem, Disc. etice, I, 12,273, p. 292 / Idem, p. 158.
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sfanta ,,va straluci Hristos Dumnezeu, Cel ascuns acum in ei,
asa cum a stralucit, mai Tnainte de veci, din Tatal, si Sfintii
vor fi asemenea Celui Preainalt. [...]

[Caci] daca Sfintii sunt asemenea lui Dumnezeu si vor
cunoaste pe Dumnezeu atit, pe cat Dumnezeu i-a cunoscut
pe ei, st asa cum cunoaste Tatal pe Fiul si Fiul pe Tatal, tot
asa trebuie sa se vada si sa se cunoasca unii pe alfii si Sfintii,
ba chiar si cei care nu s-au vazut vreodata in aceasta lume.
[...]

Caci asa cum Tatdl nu va fi niciodata lipsit de
cunostinta Fiului sau Fiul de a Tatdlui, tot asa nici Sfintii,
facuti dumnezei prin infiere...nu vor fi lipsifi niciodatd de
cunoasterea intreolalta, ci is1 vor vedea intreolalta slava lor
si a lor Insisi, aga cum Fiul o vede pe cea a Tatalui i Tatal
pe cea a Fiului””*.

Perspectiva eshatologica simeoniana este, dupa cum
se poate vedea, una a cunoasterii duhovnicesti, a comuniunii
profunde dintre Sfinti si Dumnezeu si intreolaltd. Constienta
relatiei cu Dumnezeu isi vede aici adevarata valoare, pentru
cd numai cei care au o comuniune reald, inca de aici, de pe
pamant, cu Dumnezeu, vor avea parte de recunoasterea Lui,
de comuniunea cu toti Sfintii si de slava Lui pentru
totdeauna. Viata duhovniceasca este adaptarea noastrd la
conditiile vietii vesnice, pregdtirea noastra pentru a fi proprii
vesnicel comuniuni cu Dumnezeu.

Sfantul Simeon ne conduce, prin teologia sa, la
intelegerea abisalda a faptului, ca doar experienta
duhovniceascd ne poate da o reala si totald bucurie si
implinire, care nu va fi pierdutd prin moarte, ci va fi
potentatd coplesitor de mult.

Lumea postmoderna, care cautd experiente
totalizatoare si fulminante, care cauta o cunoastere rapida si
intensivd a existenfei noastre, poate gasi in teologia
simeoniana sensul profund al implinirit omului: experienta
duhovniceascd a vietii vesnice, comuniunea vesnica cu
Dumnezeul nostru, al tuturora.

78 Idem, Disc. etice, I, 12, 285-287, 299-304, 307-312, p. 292, 294 / Idem, p. 159.
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3. Receptarea teologiei slavei in spatiul
ortodox si importanta asumarii ei in lumea
postmoderna

3. 1. Vederea lui Dumnezeu in teologia parintelui
profesor Dumitru Staniloae

Ca sa intelegem aportul parintelui profesor Dumitru
Staniloae la teologia slavei lui Dumnezeu trebuie sa plecam
de la ,aspectul ontologic si personalist al harului”’® fin
teologia sa, spre cutele adanci ale epistemologiei sale
teologice, care ,este atat holistd, cat si relationald. Ea
include atdt dimensiunea logicda a ratiunii implicita
catafatismului, cat si dimensiunea existentiala (experentiala
sau participativi) inerenti apofatismului”’®.

In cele ce urmeaza ne vom concentra atentia numai
spre ultima treaptd a apofatismului mistic §1 anume spre
vederea luminii divine, desi in teologia sa se imbina
armonios catafatismul si apofatismul si numai unindu-le pe
acestea doud, putem vorbi de o teologie articulata a slavei.

In SOAM 11, 5, parintele profesor Dumitru Staniloae,
evidentiind  treptele  apofatismului  vorbeste  despre
intunericul dumnezeiesc descris de Sfantul Dionisie
Areopagitul, ca despre , 0 prea mare abundentd de
lumina”’®’.

Meditand la un text al Sfantului Grigorie Palama,
parintele Staniloae constatd, ca ,,vederea luminii divine nu e
o teologie negativa”™ si cd ,,de vederea acestei lumini se
invrednicesc numai cei asemenea lui Moise, pe cand de
teologia negativa, orice cinstitor de Dumnezeu”” .

Avem aici o prima distinctie Intre feologia slavei si
teologia negativa.

785 Emil Bartos, Conceptul de indumnezeire in teologia lui Dumitru Staniloae, tezi
de doctorat, Ed. Cartea Crestina, Oradea, 2002, p. 414.

8 Silviu Eugen Rogobete, O ontologie a iubirii. Subiect si Realitate Personali
supremd in gandirea teologica a parintelui Dumitru Staniloae, teza de doctorat, trad.
de Anca Dumitragcu si Adrian Guiu, col. Plural Religie, Ed. Polirom, Iasi, 2001, p.
86.

87 SOAM [Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si Mistica], ed. 1992, p. 196.

78 Idem, p. 197.

™ Idem, p. 199.
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Teologia slavei presupune experienta luminii si
articularea ei in concepte catafatice, antropomorfe sau
receptate ca atare, pe cand teologia negativa rationald este o
conceptualizare a confesiunilor extatice sau un comentariu la
descrierile extatice ale Sfintilor.

Daca in cadrul teologiei slavei textele sursa sunt
create de catre cei care le-au experiat si sunt comentate de
catre cel care sunt congeniali cu acestia, in cadrul teologiei
negative nu existd texte sursd create de catre promotorii ei,
ci teologii din aceastd ramura fac conjecturi pe marginea
textelor sursa create de catre Sfinti sau de catre teologii, care
impartasesc, in mod smerit, amanuntele teologiei extatice si
se pozitioneaza critic sau indiferent vizavi de ele.

Teologia negativa, spune autorul nostru, nu este
vedere”’, c¢i ,0 icoani anticipativa a vederii luminii
dumnezeiesti”m. Numai cand mintea este ,rapitd de
Dumnezeu, trece dincolo, la vederea luminii””>.

Cel care vede Ilumina nu intrd Intr-un vid
experential”*, ci vede lumina necreati a lui Dumnezeu,
avand constiinta ,,ca ea nu poate fi cuprinsa in concepte si
exprimati in cuvinte”’”*, asta in primul rand iar, in al doilea
rand, ca lumina vine din fiinta lui Dumnezeu, ,,care ramane
cu totul inaccesibild [noud], si ca insdsi lumina accesibila
rimane o rezerva infinita [de experiat]”””.

Lumina produce in noi o ,,cunoastere apofatica””® —
pentru cd Sfantul Duh ,.este capatul lucrarii treimice intors
catre lume””’ — insd in acelasi timp ,,Jumina dumnezeiasca,
vazutd in chip neinteles, ramane s1 pentru isihasm o taina,
care nu exclude, ci implica apofatismul, fara a-1 lasa numai
pe acesta in vigoare.

Ceea ce distinge acest apofatism al vederii mai presus
de vedere a luminii e faptul, cd acest apofatism nu e un vid,
cl o covarsitoare prezentd dumnezeiascd; si nu € o negatie
intelectuala si o simfire pe Iintuneric a prezentei lui
Dumnezeu, ci o experientd coplesitoare a acestei
prezente” ",

™ Tbidem.

P! Tbidem.

2 Idem, p. 201.

7 Ibidem.

* Ibidem.

7% Ibidem.

7% Tbidem.

7 Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Popescu, fisus Hristos Pantocrator, op. cit., p. 137.
7% SOAM [ Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si Mistica], ed. 1992, p 201.
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Parintele profesor Staniloae evidentiaza asadar faptul,
ca vederea este o prezentd a luminii in noi, cd ea aduce o
cunoastere dumnezeiasca celui care o vede si 0 comuniune
profundi cu Dumnezeu””.Cu alte cuvinte, parintele profesor
Dumitru Staniloae is1 asuma teologia slavei si o considera un
eveniment personal unic si mantuitor.

Cunoagterea luminii ,,e un progres etern”” ", continua
Sfintia sa, 1ar experierea luminii ne da intelegerea ,,absolutei
incognoscibilitati a fiintei divine”®"'. Experierea luminii ¢ o
intelegere prin comuniune a Dumnezeului treimic iar cel
care ¢ plin de lumina ,,isi devine si mai plin de taine, ca o
fiintd Indumnezeitd, mai presus de fire, inspirandu-si el
insusi o uimire continua de sine”*"”.

Vederea luminii ne indumnezeieste pe masura ce ne
umple de o intelegere teologica experentiala a dogmelor
credintei.

Indumnezeirea este fundamentul teologiel
harismatice, a teologiei vederii, pentru ca este, in acelasi
timp, o realitate ontologica, interioard. Lumina patrunde in
noi si ramane in noi §i ea este cea care ne personalizeaza
continuu, fiindcd ne deparaziteaza de irationalitatea
patimilor®”.

in SOAM 111, 2, parintele profesor dezvolta discutia
despre extaz, descriind vederea extatica drept evenimentul,
care se petrece in legatura plind de iubire dintre om si
Dumnezeu®”'.

,,Dumnezeu isi trimite energia in om”®, spune
parintele profesor Dumitru Staniloae, si aceasta energie
dumnezeiasca, ,,0datd comunicatd omului...se intoarce spre
Dumnezeu, si in aceasta intoarcere a ei, ea imbracd forma
afectiunii subiectului uman, trezita de energia divind”*".

55800

™ Parintele Profesor Stefan Buchiu, comentind cunoasterea apofatici la Parintele
Staniloae, scria: ,,Cunoasterea infinita dumnezeiasca la care accede mintea in extaz,
naste in subiectul uman sentimentul plenitudinii, al bucuriei plenare, al unei iubiri
nesfarsite”, cf. Pr. Conf. Dr. Stefan Buchiu, Cunoasterea apofatica in gandirea
Parintelui Staniloae, Ed. Libra, Bucuresti, 2002, p. 194.

800 Tdem, p. 210-202.

! Idem, p. 202.

*2 Tbidem.

803 parintele profesor Dumitru Popescu spunea, intr-o evaluare critic a lui Olivier
Clément, ca ,teologia, spiritualitatea i ascetica rasariteana...[considerd patimile]
miscdri irationale fiintiale, care altereazd nu numai existenta, dar si ontologia
umand”, cf. , Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Hristos, Bisericd, Societate, ed. Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 1998, p. 131.

%04 SOAM [Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si Mistica], ed. 1992, p. 260.

805 Idem, p. 261.

%06 Ibidem.
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Vederea are loc in cadrul relatiei personale dintre om
si Dumnezeu si ea provoaca pe om la o iubire si comuniune
mai mare cu Dumnezeu.

Comuniunea si iubirea reciprocd dintre om si
Dumnezeu este cadrul in care se produce evenimentul
extazului, pentru cd vederea dumnezeiasca este ,,tocmai
iradierea zambitoare a dragostei divine”®” in fiinta noastra.

Evaluarea vederii, pe care o face parintele profesor
Dumitru Staniloae, este extrem de pozitiva: ,Lumina e
totodatd cunoastere, iar lumina cunostintei e fructul iubirii.
Dar o lumind sau o cunoastere, care rasare din iubire, care
nu e decat o expresie a starii de iubire, este, in acelasi timp,
viata”®®,

Discutand despre rolul mintii in timpul extazului,
parintele profesor spune, ca mintea nu se mai vede in acest
moment pe sine, c¢i lucreazd numai prin lucrarea
dumnezeiasca®”. Vederea este momentul cand trdim
,dragostea cu care ne iubeste Dumnezeu pe noi §i noi pe
EI”*'°. Atunci experiem nu o dragoste efemers, trupeasca,
posesiva, ci ,,0 dragoste necreatd, izvoratd din fiinta lui
Dumnezeu”®'".

Rolul central al extazului in viata noastra este aratat
de parintele profesor Dumitru Staniloae in aceea ca, in
cadrul vederii luminii, Dumnezeu ne daruie lucrarea Lui®'?,
pentru ca sd ne indumnezeim.

lesirea mintii din sine, care are loc in cadrul vederii
dumnezeiesti, nu este ontologica, precizeaza el, ci € o unire a
mintii cu lumina divind®", pe care o vede in sine, dar si
dincolo de sine®"*.

Vederea luminii dumnezeiesti inseamnd ,,suprema
treaptd a constiintei de sine”*" si lumina lui Dumnezeu ,,se
raspandeste din suflet in afara, pe fata si pe trupul celui ce o
are inauntru”®'®, indumnezeind intreaga fiintd a vazatorului
el si luminand si pe cei care il vad si se intrefin la discutie cu
acesta.

7 Idem, p. 280.
5% Ibidem.

9 Idem, p. 281.
810 Tdem, p. 283.
1 Tbidem.

*12 Ibidem.

813 Idem, p. 284.
814 Idem, p. 285.
815 Idem, p. 286.
816 Idem, p. 289.
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Sfintii Dionisie, Maxim, Grigorie Palama si Grigorie
de Nyssa apar in mod recurent in paginile teologiei slavei
ale parintelui profesor Dumitru Staniloae.

Se observa peste tot modul personalist al teologiei
slavei, pe care Sfintia sa a dezvoltat-o si caldura comuniunii
si a confesiunii fiintiale, plenare, pe care o degaja teologia
sa celui care o citeste.

E observabil asadar, cd parintele profesor Dumitru
Staniloae vorbeste din launtrul teologiei slavei si nu din
afara ei. Acesta nu pune sub semnul intrebarii experientele
mistice, ci le explica pe masura ce le asimileaza.

In introducerea si in comentariile care insotesc
traducerea Imnelor simeoniene, parintele profesor Stiniloae
revine la tema cunoasterii extatice ca §i comuniune
personala, prin iubire, a omului cu Dumnezeu.

Vorbind  despre  imposibilitatea  transmiterii
experientei proprii prin cuvinte®'’, parintele profesor
pregateste terenul pentru prezentarea unirii noastre capitale
cu Hristos, cu Cel care ,,are sensul suprem sau bogatia
tuturor sensurilor spre care tinde omul”®"® si, prin Care si
intru Care ,,devenim §i noi posesorii tuturor sensurilor,
[adicd] devenim dumnezei dupa har”®".

De aceea identifica drept temad centrald a Imnelor
simeoniene lumina, care iradiaza din persoana lui Hristos cel
inviat®®, spunand ca ,,vedereca luminii dumnezeiesti nu
depinde ...numai de raspandirea ei prin trupul lui Hristos, ci
si de deschiderea voluntarda pentru / spre ea a persoanelor
umane”®*'. Deschiderea spre lumina lui Hristos inseamna
asceza si spargere a crustei egoismului propriu®*.

Pozitivitatea absolutd a vederii in viata noastra se
vede si din distinctia pe care autorul nostru o face intre cel
care doar teoretizeazd si1 cel care o experimenteazd la
propriu: ,,Nu teologul teoretician vede lumina dumnezeiasca
sau se uneste In iubire cu Hristos, ci omul duhovnicesc sau
Sfantul, care s-a curatit de patimi, care a parasit egoismul si

817 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Legdtura personald cu Hristos in lumina
infinitatii dumnezeiesti, dupa Sfantul Simeon Noul Teolog, in Studii de teologie
dogmatica ortodoxa, op. cit, p. 310.

818 Idem, p. 312.

519 bidem.

820 [dem, p. 315.

52! Tbidem.

52 Tbidem.
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se deschide cu vointd spre iubirea lui Dumnezeu si a
semenilor”®®.

Prin aceasta parintele profesor arata, ca asceza e parte
integranta din teologie si cd asceza, curdfirea de patimi este
drumul spre vedere, spre trdirile mistice, tainice,
dumnezeiesti.

Vederea slavei lui Hristos este, in acelasi timp,
cunoastere si o invitatie nesfarsitd de adancire In cunoastere,
in cunoasterea ca relatie personald cu Dumnezeu: ,,In unire
cu Hristos, omul are perspectiva unei inaintari vesnice in
lumina dumnezeiasca si in imbogatirea lui spirituala.

Caci lumina ce 1 se comunicd din Hristos este
iradierea fiintei infinite a lui Dumnezeu, care e nemarginita.
Omul, ca ipostas al fiintei umane, sporeste in cunoasterea
acesteia prin energiile cuprinse potential in ea.

Dar cand se uneste cu Hristos ii vin din El si lucrarile
sau energiile fiintei lui Dumnezeu, care este infinitd. El se
hraneste astfel din tot continutul dumnezeiesc, din infinitatea
insdsi, din tot ce este creat si necreat”®*.

Vederea extatici este o anticipare a Imparatiei lui
Dumnezeu, unde ,,uniti cu El, ne vom umple toti de lumina
si tot universul va fi in Imparitia Cerurilor o Imparitie a
luminii, o Impératie a luminii rispandite intre Persoanele
Sfintei Treimi si din Ea intre persoanele umane unite cu
Hristos™**.

Intunericul dumnezeiesc, repetd parintele profesor,
este prea multa lumind ce izvoraste din fiinta lui
Dumnezeu®®. La Sfantul Simeon Noul Teolog nu existd
,hoptile obscure” ale lui loan al Crucii®’, ci numai bucuria
de ,,mirimea luminii dumnezeieste” ***, care il coplesea pe
acesta.

Comentariile sale la Imne aratd cat de mult se
familiarizase el cu flacara teologiei Sfantului Simeon. Peste
tot parintele profesor Dumitru Staniloae 11 da dreptate
Sfantului Simeon, se entuziasmeaza de cuvintele sale si vede
in ele o talmacire acurata a credintei noastre.

In n. 239 la Imnul 18, ca si dim un singur exemplu de
evocare corectd si entuziastd a teologiei simeoniene,

%23 Ibidem.

824 Idem, p. 316.

825 1bidem.

826 Idem, p. 317.

%27 Imne, editia Staniloae, n. 117, p. 366.
528 Idem, n. 144, p. 375.
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parintele profesor Dumitru Staniloae scria: ,Intr-o vreme,
cand Tn Occident apareau inceputurile scolasticii, care va
pretinde sa-L defineasca rational pe Dumnezeu, in Rasarit se
afirma, prin Simeon, 1n mod accentuat, unirea cunoasterii cu
constiinta tainei lui Dumnezeu si, in general, a realitdtii. E
marturia unei maturitati spirituale”®” .

Si maturitatea teologica a lui Simeon, pe care o
observa parintele profesor Dumitru Staniloae, consta tocmai
in aceea, ca nu atenteaza la taina vietii lui Dumnezeu s1 a
relatiei vii cu El, c¢i o prezinta drept tinta si implinirea
intregii umanitati. Vederea lui Dumnezeu este fundamentul
mantuirii §i al bucuriei reale, pentru ca viata vesnica este o
continud adancire in vederea si Intelegerea luminii
dumnezeiesti.

In concluzie, am observat cum marele nostru Teolog
si-a 1nsusit, cu multda fidelitate, terminologia extatica
scripturald si pe cea a Parintilor, si a vorbit in perimetrul
surselor, fard ca sa Incerce sa le contrazica, ci aratindu-se,
ca unul care a invatat din ele.

Teologia slavei la parintele profesor Dumitru
Staniloae este personalistd s1 comunionald, pentru ca
vederea inseamna cunoasterea si iubirea lui Dumnezeu, prin
curatirea noastrd de patimi si prin dorirea Lui cu toatd fiinta
noastra.

Centralitatea lui Hristos 1n viata noastra inseamna
umplerea noastra de lumina, care se revarsa din persoana Sa
si vederea este preambulul vietii vesnice, unde fofi vom fi
una in lumina slavei Prea Sfintei Treimi.

529 Idem, p. 239, p. 413.
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3. 2. Teologia mistica si receptarea ei de catre
profesorul ortodox Vladimir Lossky

In studiul introductiv la editia romaneasci a
arhicunoscutei carti a profesorului Vladimir Lossky, Essai
sur la Théologie Mystique de [’Eglise d’Orient, parintele
profesor Vasile Raduca nota faptul, cd Vladimir Lossky a
demonstrat prin aceasta carte, ,,cd Teologia nu poate fi
despartita de Mistica. Teologia este reprezentarea rationala a
experientei mistice, a trairii intime a adevarului si a
misterului dumnezeiesc”™’.

Aparutd in 1944, aceasta mini-dogmaticd mistica
ortodoxa a vrut sa restaureze adevarul, cum ca Teologia, in
masura in care ,,face aratarea tainei celei dumnezeiesti, deci
a datelor Revelatiei, este o Teologie mistica”™".

Profesorul Vladimir Lossky observa foarte corect, ca
Biserica, numind Teologi ai sai triada Sfintilor loan
Teologul, Grigorie de Nazianz si Simeon Noul Teolog, a
aritat ci nu se poate face teologie fard mistica™” si ca
mistica este ,,piscul intregii teologii...[sau] Teologia prin
excelenta”™”.

De aceea scopul teologiei este indumnezeirea®*, care
nu inseamna oprirea la o anumitd treapta a cunoasterii, ci
inaintarea continud spre Dumnezeu, spre Cel care ,.este
dincolo de [tot] ceea ce exista”™>”.

Accentuand rolul experientei mistice, teologul nostru
aratd, ca Sfantul Dionisie Areopagitul a prezentat urcarea

spre vedere, ca un drum ficut prin curitirea de patimi®°.

Punéand semnul egal intre apofatism si experientd mistica®,
profesorul Lossky vorbeste de o experiere personald a lui
Dumnezeu, Care nu este triit ca un obiect™®.

Insa autorul nostru, credem noi, se situeazi in afara
adevarului experientei ca atare, atunci cand concepe vederea

misticd drept o unire cu Dumnezeu, care nu inseamna si

830 pr Vasile Riaduca, Studiu introductiv, in TMBR, p. 25.
S TMBR, p. 35.

832 Idem, p. 37.

533 Ibidem.

534 Ibidem.

835 Idem, p. 54.

836 Idem, p. 56.

57 Idem, p. 57.

538 Ibidem.
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cunoastere a Lui in acelasi timp839. Dupa cum am vazut
anterior, unirea cu lumina, vederea luminii, inseamna de fapt
umplerea de cunoastere dumnezeiasca, de teologie mistica.

Evaluand realitatea extazului la Sfantul Dionisie, el
spune cd aceastd experientd dumnezeiasca presupune ,,0
iesire din fiinta ca atare”®* si cd Dionisie, in comparatie cu
Plotin, are o teologie consangeani cu cea scripturala™’.

Catafatismul teologic al numelor lui Dumnezeu ne
vorbeste despre energiile Sale, care coboard la noi**”, dar
,.nu ne apropie de fiinta Sa inaccesibila”**.

,Constiinta neputintei de a-L atinge pe
Dumnezeu”**, spune profesorul Vladimir Lossky, evaluand
un fragment din Stromatele Sfantului Clement Alexandrinul,
nu ar fi un apanaj al mintii noastre, daca nu am fi mladiati de
citre har®”. Constiinta incognoscibilititii fiintei lui
Dumnezeu 1inseamnd o intdlnire reald, spune el, cu
,Dumnezeul Cel personal al Revela‘;iei”846.

Insa incognoscibilitatea fiintei divine nu tempereaza
cautarea ferventa a credinciosilor de a-L vedea pe
Dumnezeu, de a vedea slava Lui. Vederea slavei Lui
insemnad congtientizarea abisald a incognoscibilitatii fiintei
Sale, cat si a infinitatii cunoasterii, pe care o presupune
vederea luminii divine.

Intrebandu-se, daca nu cumva apofatismul radical al
Parintilor nu se referd numai la o teologie a extazului®’,
profesorul Lossky ajunge iarasi la o concluzie in afara
experientei mistice, vorbind despre apofatism, ca despre ,,0
dispozitie a mintii, care refuzd sa-si formeze concepte cu
privire la Dumnezeu”**.

Se observa ca Vladimir Lossky a vrut sd scoata
Teologia din sfera unei infelegeri rationaliste si fractionare a
abordarii academice, insd nu pe baza unei experiente
personale eminamente mistice, ci, mai mult, prin intermediul
conceptelor teologice preluate ortodox.

%39 Ibidem. El spune, literal: ,,Dumnezeu nu se mai infatiseazi ca obiect [in extaz],
intrucat nu mai este vorba de cunoastere, ci de unire”.
50 Idem, p. 60.

**! Tbidem.

842 Idem, p. 62.

5 Tbidem.

844 Idem, p. 63.

55 Ibidem.

86 Ibidem.

%7 Idem, p. 65-66.

¥ Idem, p. 67.
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Conceptele despre Dumnezeu se spulbera insd prin
experienta extatica, pentru ca mintea care nu a vazut lumina
nici nu stie, cad gandeste absolut hilar, fantezist despre
Dumnezeu.

Omorarea idolilor mintii se face prin vederea luminii
divine. Insa autorul nostru da prioritate teologiei negative in
detrimentul vederii, pentru ca, spune el: ,.teologia negativa
nu este doar o teorie [teoretizare] a extazului propriu-zis, ci
este expresia acelei atitudini fundamentale, care face din
teologie, in general, o contemplare a tainelor Revelatiei”™.

Rdméanand in mare parte prizonierul abordarii
occidentale a experientei mistice, in care teologia negativa
nu inseamnd vedere, ci un corectiv utopic al imaginatiei,
profesorul Vladimir Lossky ne da impresia, cd nlocuie
uneori experienta duhovniceasca in abordarea teologica cu
raportarea rationalistd, sentimentald la viata si dogmele
Bisericii.

in‘;elegem insd, destul de transant din pledoaria sa, ca
autorul nostru doreste sa vadd in apofatism o expresie a
cunoasterit duhovnicesti si ca ,principiul apofatic al
teologiei”®" este pentru acesta o limitare a rationalizarii lui
Dumnezeu, a avantului de a inlocui ,,pe Dumnezeu prin
idolii despre Dumnezeu”®"'.

Capitolul al 2-lea din carte se incheie cu afirmarea
glorioasa si corectd a faptului, cd Dumnezeul nostru este
Sfanta Treime si nu ,,Dumnezeul impersonal al
filosofilor”®. Triadologia pe care autorul nostru o scoate in
evidentd are scopul declarat, de a preciza relatia dintre
Dumnezeul treimic s1 omul credincios: ,fericirea impéré‘;iei
Cerurilor nu este vedere a fiintei [lui Dumnezeu], ci, inainte
de toate, este participarea la viata dumnezeiasca a Sfintei
Treimi”™>”.

Pe ideea participarii la Dumnezeu se va concentra si
capitolul al 4-lea, care trateaza realitatea energiilor divine
necreate.

Plecand de la afirmatia, ca teologia trinitara cere ,,0
impartasire din ce in ce mai intima a persoanei omenesti cu

89 Idem, p. 70.
550 Ibidem.
51 Ibidem.
552 Idem, p. 72.
53 Idem, p. 93.
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. 854
Dumnezeul-Treime”

,,accesibilitatii la natura [divind], care este inaccesibila

Participarea la natura divina, stipulata de II Petr. 1, 4,
reprezintd tocmai fundamentul indumnezeirii, pentru ca
ofiinta lui Dumnezeu sau natura Sa propriu-zisa...este
inaccesibila, incognoscibila, necomunicabild...[pe cand,
prin] energiile sau lucrarile dumnezeiesti, adica acele puteri
naturale si inseparabile de fiintd, in care Dumnezeu purcede
in afara, [El] Se arata, Se comunica, Se daruie”®?® pe Sine.

Teologul nostru atrage atentia cititorilor sii, cad in
Biserica Ortodoxa ,,prezenta lui Dumnezeu in energiile
Sale...[este] inteleasd in sens realist”®’.

Energiile care ies din Dumnezeu nu sunt create, ci
,,sunt revarsarile firii dumnezeiesti”gsg. Ele ies din firea lui
Dumnezeu, ,,fara a se desparti de ea in aceasta purcedere,
care o face cunoscutdi”®. A experia energiile necreate ale
lui Dumnezeu inseamnd a vedea lumina, caci ,,El este pe
deplin prezent in fiecare raza a dumnezeirii Sale”*®.

Din acest motiv, in capitolul dedicat indumnezeirii
(cap. 10), teologul nostru vede scopul intregii vieti crestine
si a virtutilor, ca fiind dobandirea interioard a harului*®’,
acea ,,statornicire in bine”* a interioritatii noastre. Harul nu
e o recompensi pentru merite®”, spune el, ci ,,0 prezentd a
lui Dumnezeu 1n noi, care cere, din partea noastra, straduinte
statornice. [Insd]... aceste striduinte nu determina catusi de
putin harul, nici harul nu misca libertatea noastra, ca o
putere ce i-ar fi strdina”"**.

Toatd pregitirea pentru a vorbi despre vedere, la
profesorul Vladimir Lossky, incepe cu discutia despre
rugdciune, care e vazuta ca spatiul interior, in care se petrece
unirea cu Dumnezeu®®.

Rolul rugaciunii e acela de pasaj interior spre vederea

lui Dumnezeu, pentru cd, ,,pe o anumitd treaptd, cand se

, autorul vorbeste despre paradoxul
99855

54 Idem, p. 97.

%55 Idem, p. 98-99.

%36 Idem, p. 100.

%7 Idem, p. 102.

%% Tbidem.

9 Idem, p. 103.

5 Ibidem.

81 Idem, p. 228.

%2 Pr. Marc-Antoine Costa de Beauregard, Rugafi-vd neincetat!, trad. din Ib. fr. de
Rodica Buga si Pr. Prof. Nicolai Buga, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1998, p. 271.
%3 TMBR, p. 228.

864 Idem, p. 229.

%65 Idem, p. 236.
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paraseste sfera sufleteascd, in care mintea este in miscare,
orice migcare inceteaza, rugaciunea inceteaza si ea”™ si are
loc rapirea mintii®®’.

In extaz, omul nu isi mai apartine, ci este condus de
Sfantul Duh®®. Apeland la teologia simeoniani, autorul
nostru vorbeste si el de extaze, ca despre evenimentele
personale, pe care le trdiesc 1incepdtorii §i nu cei
desavarsiti®®.

El apeleaza deopotriva la paradigma Taborului, pentru
a vorbi despre vedere, cat si la aceea a mormantului
Domnului in ziua Invierii, ca si Sfintii Périnti ai Bisericii®”’.

Induhovnicirea noastri ne da capacitatea de a vedea
lumina lui Dumnezeu®”'. Si vederea nu se produce intr-o
stare de inconstientd sau de insesizare interioara a ei, pentru
ca ,,nesimtirea in viata launtrica este o stare anormala”®’*.

Vederea e o stare plenard, resimtitd in mod
fundamental de catre noi, pentru ca ,,lumina dumnezeiasca
apare aici, in lume, in timp”*”, dar e ,,inceputul Parusiei in
sufletele sfinte, inceputul descoperirilor de la sfarsit, cand
Dumnezeu Se va ardta tuturor in lumina Sa neapropiata”®’.

Profesorul Vladimir Lossky prinde foarte bine in
teologia sa dimensiunea eshatologica a extazului, cat si
dimensiunea eshatologicd a transfigurarii lumii prin lumina
dumnezeiasca:

,Irupurile Sfintilor se vor face la fel cu trupul
preamarit al Domnului, asa cum S-a aratat Apostolilor in
ziua Schimbarii la Fata. Dumnezeu va fi totul in toti si harul
dumnezeiesc, lumina Sfintei Treimi va straluci in multimea
ipostasurilor omenesti, in toti cei care au dobandit-o si care
se vor face, ca niste noi sori in impéré‘;ia Tatalui, asemenea

Fiului, transformati de Sfantul Duh, Datatorul luminii”®”.

866 Idem, p. 237.

57 Ibidem.

56 Ibidem.

%9 Idem, p. 238.

70 Idem, p. 252.

71 Idem, p. 253.

572 Idem, p. 254.

¥ Idem, p. 261.

*"* Ibidem.

875 Idem, p. 263-264. Parintele profesor Dumitru Popescu, intr-un articol dedicat
centralitatii lui Hristos in teologie si in viata intregii creatii, punea un accent apasat
pe realitatea rationalitdtii interioare a creatiei si pe dinamismul interior al ei. De
aceea, spunea acesta: ,,Calea cea mai eficientd pentru subminarea centralitatii lui
Hristos, consta in negarea rationalitatii interioare a creatiei. [...] Teologia ortodoxa,
influentata de scolastica si aristotelism, savarseste o grava eroare atunci, cand
identificd forma lucrurilor si a fiintelor cu infatisarea lor exterioara, ca §i cum
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Dobandirea harului, ca simtire interioara a lui si
vederea lui Dumnezeu sunt la teologul nostru insusi
continutul sfinteniei personale. Numai din perspectiva
experientei, spune el, se pot intelege dogmele®’, iar ,, masura
inaltarii personale a fiecaruia” este aceea, care determina
teologia pe care o scriem.

Teologia, pentru cd e inainte de toate intelegere
experimentala a vietit lui Dumnezeu, este dinamismul
personal al vietii noastre si reprezinta nivelul de comuniune
reala a noastra cu Dumnezeu.

In concluzie, cu micile sale derapaje din sfera
intelegerii  experientei  extatice, teologia profesorului
Vladimir Lossky reactualizeaza nevoia unei scriituri
teologice bazata pe experientd personald si ne reaminteste,
ca teologia nu poate fi altcumva decat mistica, decat
personala.

Autorul nostru se arata credincios triadologiei
Scripturii si a Parintilor si aratd cd Dumnezeul Cel Viu al
Bisericii este Dumnezeul, Care Se coboard prin energiile
Sale pana la noi, ca sa ne indumnezeiasca si sa ne ridice la
Sine.

Vederea lui Dumnezeu este o realitate duhovniceasca
in teologia sa, o realitate care apare 1n vietile oamenilor, care
se curatesc de pacate si reprezintd trairea in avans, mai
inainte de vreme, a slavei zilei a opta.

Dumnezeu ar fi un Sculptor, care se preocupd numai de forma exterioard si
neschimbabila a statuii pe care o alcatuieste”, si nu si de interioritatea ei, cf. Pr. Prof.
Dr. Dumitru Popescu, Centralitatea lui Hristos in teologia ortodoxa contemporand,
in ,Ortodoxia” LIIl (2002), nr. 3-4, p. 14, 15. In misura in care se neagi
interioritatea relatiei lui Dumnezeu cu omul si cu intreaga creatie, prin harul
dumnezeiesc, indumnezeirea omului si a creatiei nu e posibila.

%76 Idem, p. 267.
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2. 3. Disolutia interioara a omului in
postmodernitate si consecintele asumarii personale a
teologiei slavei

In intreaga noastrd pledoarie teologica de pani acum
am aratat, in esenta, cad omul duhovnicesc si vazatorul slavei
Treimii este omul, care se personalizeaza continuu in relatia
sa de mare comuniune cu Dumnezeu si, c¢d viata interioara
este una unitara la crestinul ortodox, care se induhovniceste,
in Biserica.

Cel care 1si asuma teologia slavei, cel care merge spre
cunoasterea cat mai personald cu Dumnezeu, prin curatirea
sa de patimi, nu poate fi decat un om, care a eradicat in fiinta
lui ,,opozitia dintre lumea sensibild si lumea inteligibilé”877,
aceasta presupusa opozitie intre trup si suflet sau intre om si
slava Treimii, pe care ideologia postmoderna o recunoaste
ca pe o existenta de facto.

Pentru parintele profesor Dumitru Popescu eliminarea
din gandirea noastrd a acestei opozitii intre sensibil si
inteligibil inseamnd o desfiintare a fundamentului subred al
fenomenului  secularizdrii®’®, care este anti-teologia
postmodernitatii, pentru ca ,,indeparteaza omul tot mai mult
de Dumnezeu si il transforma in prizonierul lumii materiale
autonome™®” .

Sfintia sa, vazand situatia actuald a lumii postmoderne
drept o consecintd a divortului dezumanizant dintre
Dumnezeu si om in modernitate, vorbeste de trei mutatii
majoreggo, pe care postmodernitatea le-a mostenit si le-a
continuat din sfera de gandire a modernitatii.

Prima mutatie pe care acesta o subliniaza este aceea a
transferarii centrului de gravitatie al lumii de la Dumnezeu
la om®', fapt pentru care omul se centreazi pe propriile sale
interese si se inchide in sine, se vede ca o fiintd autonoma in
raporturile sale cu Dumnezeu, elimind din viata sa orice
recurenta la vesnicie si considera ,,vointa lui Dumnezeu, ca
un fel de atentat impotriva propriei lui libertati”**.

877 pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Popescu, Jisus Hristos Pantocrator, op. cit., p. 30.
878 11.:
Ibidem.
57 Ibidem.
%1 Ibidem.
%2 Ibidem.
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A doua mutatie majora este separatia artificiala dintre
viata publica si cea privata®™, unde viata duhovniceascad
este impinsa si inchisa in sfera vietii private si nu i se da
voie sa penetreze viata sociala, ca mod de gandire personal,
ce urmeaza comuniunii noastre cu Dumnezeu.

Precumpanind interesele  politice, economice,
financiare si publicitare in sfera publica, interesele viefii
mondene intr-un cuvant, viata religioasda este conturbata
mereu atata timp, cat ajunge, in mod pozitiv, in prim-planul
mass-mediei.

A treila mutatie pe care parintele Popescu o
evidentiaza e aceea, cd omul a devenit stapdnul discretionar
al lumii*™, care exploateza haotic resursele sale interioare si
exterioare, fiind, pe de o parte, cel care isi provoaca si isi
adanceste propriile sale crize profunde de personalitate iar,
pe de alta parte, fiind cel care strica echilibrul creatiei prin
uluitoare performante economice si tehnologice, dar care
provoacd, din pacate, dereglari climatologice de proportii
planetare.

Inchiderea lui Dumnezeu in cer, intr-o transcendenta
care nu ne intereseaza® sau desfiintarea lui Dumnezeu, ca
factor dinamizator al vietii umane, face ca omul, care este
tributar 1ideologiei postmoderne, sd fie intr-o continua
deparazitare de sine si scufundare a lui in viaga mai mult sau
mai putin iluzorie a momentului.

Momentul de acum, clipa, efemeritatea e1 traita
senzualist si egoist in acelasi timp este preferatd unei vieti
constientizate ca relatie cu Dumnezeu si ca asumare
personald a istoriei, pentru a fi transfiguratd in persoana
noastra.

Orgoliul postmodernului, concretizat in aceea, ca
suntem cei mai mari manipulatori ai informatieir de pana
acum, pentru ca suntem cel mai avansati tehnologic, se
manifestd, in paralel, cu un umanism de esenta nihilista si
atee, care nu vede in om, decat o unealta de lucru, care e
benefica societdfii numai in masura, in care se epuizeaza in
folosul unei noi descoperiri tehnologice sau al cresterii
rentabilitdtii economice si care este remuneratd numai pentru

83 Idem, p. 12. A se vedea si Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Ortodoxia si Europa, in

»Ortodoxia” LVI (2005), nr. 3-4, p. 3: ,cultura secularizatd se intemeiaza pe
separatia radicala dintre domeniul public si cel privat”.

84 Idem, p. 13.

55 Idem, p. 15.
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forta sa motrica sau pentru eficienta speciala a capacitatilor
sale neuronale.

Omul este vazut ca o structurd complexa doar din
punct de vedere anatomic, care este in curs de cunoastere
completa din punct de vedere stiintific, ca un sumum de
boli, de psihoze, de necesititi, care se vor satisfacute, este o
fiinta patibulara, proscrisd, cand iese din sistemul rigid al
umanismului fara om si un numar infim atata timp, cat nu
este factor de decizie in societatea actuala.

Adancimile omului sunt cenzurate s§i extirpate
metodic din discursul secular sau ele sunt furate vietii
duhovnicesti si apar drept elemente constitutive pentru filele
unui roman, pentru arealul unei piese de teatru sau pentru o
reclamad aducatoare de un profit garantat.

Insd in culturd si artd adancimile fara fund ale omului
sunt populate numai de monstri subliminali, pe cand, in
filozofie si stiinta, sufletul este o enigma preferabild la
nivelul intelectiei, dar nu si la cel al racordarii personale la
viata lui Dumnezeu.

Pentru ca nu da doi bani pe necesitatile duhovnicesti
ale sufletului si ale omului in totalitatea sa, fiindca viata
interioara este dispretuitd in postmodernitate, postmodernul
supraliciteaza educatia i pregatirea profesionald, ca repere
biografice de sine statatoare si prefera, in schimbul acestora,
retardarea sau inapoierea duhovniceascd si emotionald,
mizand pe acumularea de date disparate, impotriva cresterii
sale in intelepciune, a dobandirii echilibrului interior si a
adancirii in sfintenie.

Se prefera, intr-un cuvant, discursul identitar bazat pe
o antropologie minimald, de sorginte spontanee, se elogiaza,
intr-un mod exasperant, un om care vine de nicdieri $i se
conduce haotic si extremist in viata, insa, de cele mai multe
ori, nu se gaseste ceva interesant, in mod paradoxal, intr-o
antropologie maximala, care vede in om o creatie facuta de
Dumnezeu, din iubire si pentru a se implini in iubire, intr-o
viatd responsabila si plind de transfigurare, intr-o viata
sfanta.

Conceptul de viata ca o jungla stapaneste frivolitatea
si incoerenta de adancime a postmodernului autonom, il face
sa fie, In mod fals, un om dinamic si bine dispus, cu carisma
si proiecte de viatd, care nu au insa, nici pecetea harului si
nici dimensiunea implinirii vesnice.
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Intr-un mod schizofrenic, postmodernul fird raddcini
traieste o viatd activa, care il goleste de entuziasm si 1l
indeparteaza, de cele mai multe ori, de locurile natale si de
propria sa familie sau o viata a experimentului, de cele mai
multe ori extremist, in care violenta si lubricitatea il trimit,
mereu, spre zone underground, oculte.

Avand in substanta ei nihilismul, ca metoda de
intelectie si deconstructia, ca miza primordiald, pe care se
fundamenteaza mereu noua conceptie despre om, lume si
existentda, postmodernitatea refuza sa primeasca lectii de la
istorie, considera ca poate sa se descurce de una singura si
prefera sa fie indiferentd sau fals traumatizata, panicard
traumatizata de viitor intr-atat, incat sa fantazeze despre el
intr-un mod depersonalizant.

Daca postmodernitatea si-ar putea traduce pana la
capat conceptia despre om si existentd, din mitologia sa
gnoseologicda in fapt, in realitate, viitorul nu ar avea nici
macar dumnezei alternativi, omul s-ar transforma intr-un
robot performant al unei epoci post-umane, care nu ar mai
avea nicio amprenta crestind si nicio constiinta identitara.

Milenarismul futurologic al postmodernitatii, mitul
fericirii perene pe fata unui pamant netransfigurat de har, dar
plin de o viatd arhitehnologizata si ultraperformanta se bate
insd cap in cap, cu un viitor imaginat ca descatusare de
energii, ca un teritoriu maladiv al anarhismului si ca o
negare a oricdrei gnoseologii sau praxeologii personale.

Viitorul negru, horror, al postumanitatii de dupa
postmodernitate este viziunea finala a acestei lumi, o
eshatologie seculard, care nu are nimic de-a face cu
perpetuarea vietii i nici cu invesnicirea ei.

Insa intorcandu-ne in prezentul, unde ne dezicem de
comunism i optdm, mai mult sau mai putin energic, pentru
o erd capitalistd in Romania, suntem pusi in fata faptului sa
analizam lucid cele doud etosuri de viatd sociala din
perspectiva ortodoxa.

Astfel etosul comunist de viatd, care ,tinde sa
scufunde omul in masa anonima a naturii si sd vorbeasca de
egalitate”™, de o egalitate care depreciazi alegerea
personald s1 demnitatea umana, este un etos de care vrem sa
ne dezlipim, desi ne-a intrat adanc sub piele, si traim
fervoarea pateticd a unui viitor capitalist, pe care nu il

886 pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Hristos —Bisericd —Societate, op. cit, p. 90.
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recenzam critic §i ,,care tinde sa ridice individul deasupra
naturii si si vorbeasca de libertate”®®’, inteleasa intr-un mod
discretionar si egocentric.

Insa, spune parintele profesor Dumitru Popescu,
ambele ideologii, si cea de care vrem sa ne separam si cea pe
care vrem si ne-o impropriem sunt ideologii impersonale™,
care nu unificad interior pe om, pentru cd ,asaza atat
libertatea, cat si egalitatea, deasupra omului §i societatii, ca
sa domine si sa orienteze societatea catre lumea
pamanteasca, intr-o totald indiferenta fatd de cea
cereasca”™.

Perspectiva ortodoxa asupra lumii si a omului
transpare din Sfanta Scriptura si din Sfanta §i neintrerupta
Traditie harismatica a Bisericii si ne face sa constatam, ,,ca
nu sunt importante pentru noi nici egalitatea si nici
libertatea, c¢i comuniunea sau relatiile personale dintre
oameni”®”.

Impersonalismul ideologiilor politice nu se poate
integra in dimensiunea comunionald a Bisericii, unde
cunoasterea experimentald a vietii lui  Dumnezeu,
impartagirea de slava lui Dumnezeu ne face sa fim proprii
unor relatii de comuniune reala intre noi.

Relatia autentica cu Dumnezeu este fundamentul
perceptiei reale a conditiei umane, a existentei in ansamblul
el si este modul prin care obtinem o deslusire interioara
asupra viitorului binecuvantat al umanitatii, a viitorului din
perspectiva Creatorului ei.

Falsa dilema dintre preeminenta egalitdtii sau a
libertatii se vede in aceea, ca in masura in care dizolvam
realitatea comuniunii inter-umane, debarasandu-ne de
comuniunea eclesiala si de relatiile interioare si directe ale
Bisericii cu Sfanta Treime, ,atat libertatea, cat si
egalitatea...[nu ne pot apropia] atdta vreme, cat vor fi
gandite in ele insele.

[Pentru ca] adevarata libertate nu poate fi dobandita
prin dezvoltarea nelimitatd a propriilor puteri si averi,
fiindca fiinta umand nu este facutd pentru autonomie
individualistd si pentru cursa frenetica dupda bunuri

7 1bidem.
888 Tbidem.
8% Tbidem.
9 Tbidem.
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materiale, care duce la vid sufletesc si grave inegalitati
sociale, ci pentru comuniune §i iubire.

Si nici simpla cautare a egalitdfii nu poate crea
dreptatea sociala, fiindcd aceasta nu se infaptuieste prin
teroare si privare de libertate, ci doar in comuniunea
reciproca, in care fiecare da celuilalt ascultare si iubire,
pentru a deveni astfel om de omenie”®".

In fata ideologiei postmoderne, Biserica Ortodoxd nu
se afld nicidecum 1n pana de idei si nici nu simte ca 1 se face
o concurenta serioasd proiectului ei ontologic dintotdeauna,
acela al indumnezeirii omului.

Vederea lui  Dumnezeu, fiind fundamentul
indumnezeirii omului, ne da sa intelegem faptul, ca teologia
slavei pe care am analizat-o in aceastd carte este solutia
personala a crestinului ortodox, prin care nu traieste in viata
sa pericolul secularizarii si nici pe cel al relativizarii vietii
duhovnicesti.

Crestinul ortodox, care face din viata sa un proiect
ontologic al continuei despatimiri, care se curateste si
traieste revelarea personald a slavei Treimii in viata sa si se
adanceste in viata de sfintenie a Bisericii lui Dumnezeu,
traieste comuniunea cu Treimea, cu cei de o fiinta cu sine si
cu intregul cosmos in Biserica intr-un mod personal si
entuziast, ca un fiu al invierii si al vesniciei, care traieste pe
pamant si in cer in acelasi timp si nu ca un om scufundat in
mlastina istoriei, care este condus de moda timpului si este
extenuat de proiecte de viatd, care te scindeaza interior si nu
te unifica.

Viata mistica sau teologia slavei, adancul mantuitor al
vietil bisericesti ortodoxe este la indemana oricarui crestin
ortodox in Biserica, pentru ca fiecare dintre noi putem sa
intelegem s1 sa iubim pe Dumnezeul treimic in mod
personal, la nivelul nostru duhovnicesc, prin experierea
directa a slavei Treimii, atat prin rugaciunea personald, prin
primirea Sfintelor Taine, cat si prin intreaga noastra viata de
comuniune si de fapte iubitoare ale credintei.

Triadologia ortodoxd nu poate sa fie inteleasa in mod
acurat fara harul necreat de care ne impartdsim in diferite
moduri in Bisericd s1 nici nu putem intelege personal
unitatea interioard a persoanelor Treimii si nici relatia de

¥ Idem, p. 91.
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comuniune cu Treimea, fard revelarea personalda a slavei
Sale, primita ca un dar al iubirii Sale fata de noi.

Nici hristologia si nici pnevmatologia Bisericii nu au
o realitate interioard pentru noi, atata timp cat noi nu traim
impreund cu Hristos §i cu Duhul in fiinta noastra, cat nu
vedem iconomia lui Hristos si a Duhului ca o realitate pe
care o traim efectiv si nici Sfintele Taine ale Bisericii, Sfanta
Liturghie, rugaciunea, faptele de milostenie, slujbele
Bisericii, cartile Scripturii si ale Parintilor nu pot fi sesizate
interior, fara ca slava Treimii sa ne inunde pe deplin.

Soteriologia personald este o filosofie interesanta, pe
care ne-o putem acumula din punct de vedere notional foarte
usor, dar ea nu are nicio legaturd cu noi, nicio legatura
interioard cu viata noastrd atata timp, cat nu intelegem din
noi ingine ca, fara harul lui Dumnezeu, credinta si faptele
noastre nu au sens transformator, transfigurator si daca nu
simtim, cd prefacerea noastra de zi cu zi este o realitate
cutremurdtor de frumoasa si de perplexantd, care ne face sa
laudam neincetat pe Dumnezeu, pentru mila Sa cu no.

Dinamismul angheologiei, al sanctologiei, al
mariologiei si al cultului ortodox ne devine dinamism
personal in cadrul teologiei slavei, In masura in care viata
noastra este o comuniune cu Sfintii, trditd plenar si, in
acelasi timp, este o asumare a Intregii existente n rugaciune,
pentru care ajungem sa varsam lacrimi pentru orice drama
umand si chiar pentru nefericirea adjudecatd a demonilor,
dar sd ne si bucuram, pentru orice pocdintd, minune §i
frumusete a lui Dumnezeu.

Eshatologia ortodoxa, ca intrare a creatiei in vesnicie,
prin pnevmatizarea ei deplind, 1si regaseste inceputul in
teologia slavei, unde vederea luminii dumnezeiesti, inca din
aceasta viata, inseamna trdirea actualizatd a eshatologiei, a
vietil vesnice.

Indumnezeirea omului, ca drum ontologic, ascetic si
eclesial, ca si vederea lui Dumnezeu, o parte integrantd a
acestui proces interior divino-uman, capatda importanta
capitala pentru viata noastra, daca le privim din viitor spre
prezent sau, mai bine-zis, din vesnicie spre viata noastra
prezenta.

Proiectul existential al Bisericii, fiind unul de
inaintare vesnica in bine, iIn comuniunea cu Dumnezeu si cu
intreaga existentd, fiind proiectul de implinire absoluta a
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omului, nu poate fi devansat de vreun alt proiect de viata si
nici nu poate fi subsumat altuia.

De aceea, in concluzie, consecintele asumarii
personale ale teologiei slavei sunt implinirea umana
interioara, manifestatd ca unitate interioara a sufletului si a
trupului, ca Indumnezeire integrald a omului §i trairea unei
stari de entuziasm dumnezeiesc continuu, care nu se termina
odatd cu moartea, ci intrd, odatd cu ea, intr-un proces de
accelerare vesnica a desavarsirii personale.

Teologia slavei este cunoasterea experimentald a
dogmelor Bisericii, a cultului, a intregului traiect al Bisericii,
al omului si al cosmosului in integralitatea sa.

Fara trairea personald a vederii si a slavei lui
Dumnezeu, tot ceea ce nol numim viata bisericeasca are un
caracter static, distant, impersonal.
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Concluzii finale

Teza noastrd doctorald, purtand titlul: Vederea lui
Dumnezeu in teologia Sfantului Simeon Noul Teolog a
dezbatut, in trei capitole distincte, din punct de vedere
dogmatic si, in mod sintetic, problematica vederii lui
Dumnezeu in teologia ortodoxa si, cu precddere, in teologia
Sfantului Simeon Noul Teolog.

In primul capitol, intitulat Premisele biblice i
patristice ale indumnezeirii omului si ale vederii [ui
Dumnezeu in teologia ortodoxa [p. 6-25] am prezentat rolul
Logosului dumnezeiesc, ca Pantocrator al intregii creatii.

Pentru ca Logosul Tatalui este Creatorul lumii si
pentru ca El este prezent in lume dintru inceput si sustine si
cuprinde toate prin energiile Sale necreate, de aceea creatia
are fundament rational si spiritual.

Putem vorbi despre o relatie reald cu Dumnezeu si
despre vederea slavei Sale, numai pornind de la cele trei
premise biblice si patristice fundamentale in experienta si
teologia ortodoxa: 1. Logosul dumnezeiesc [p. 6-13] ; 2.
fundamentul rational si spiritual al lumii [p. 14-19] si 3.
energiile necreate [p. 20-25].

Aceste trei premise au fost dezbatute Tn mod distinct
in lucrarea noastra, dar au fost vazute, in mod continuu, ca
interdependente si ca punct de plecare fundamental spre
dezbaterea experientei si a teologiei Sfantului Simeon Noul
Teolog.

Fiindca, numai atunci cand vedem intreaga creatie, ca
lucrare a Logosului dumnezeiesc, pe deplin rationala si
umpluta de izvorul de viata al energiilor necreate ale Prea
Sfintei Treimi, putem sa Infelegem, ca scopul vietii noastre
este Indumnezeirea prin har iar vederea lui Dumnezeu este
experierea directa si reald a luminii Sale celei vesnice.

Al doilea capitol al tezei — cel care a facut obiectul, ca
atare, al cercetdrii noastre doctorale — poarta titlul: Vederea
lui Dumnezeu la Sfantul Simeon Noul Teolog si implicatiile
el in mantuirea personala [p. 26-236] si este format, in afara
subcapitolului introductiv, referitor la terminologia extatica
simeoniana [p. 26-43], pe palierele fundamentale ale unui
Dogmatici ortodoxe: 1. Triadologie [p. 44-60]; 2.
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Hristologie [p. 61-74]; 3. Pnevmatologie [p. 75-111]; 4.
Soteriologie [p. 112-159]; 5. Sacramentologie [p. 160-215];
6. Eclesiologie [p. 216-225] si 7. Eshatologie [p. 226-236].

Pentru cd Sfantul Simeon nu este un autor sistematic
in toate problemele teologice discutate aici, efortul nostru
personal a constat in sistematizarea §1 sintetizarea
problematicii teologice discutate. Am sistematizat si
comprimat foarte mult material teologic, pentru a reda, cat
am putut noi de clar, experienta si teologia sa mistica.

In cercetarea noastrd ficutd la nivelul terminologiei
extatice am concluzionat faptul, cd Sfantul Simeon foloseste
exprimari scriptuale §i patristice, pentru a-si descrie
extazele, dar si1 unele personale, mizdnd pe 1magini
percutante.

In triadologie, Sfintul Simeon vorbeste despre
relatiile de iubire si de comuniune dintre persoanele Sfintei
Treimi, apard incognoscibilitatea fiintei Prea Sfintei Treimi,
dar invatd, cd ne putem impartasi, in vederea extatica, de
slava Sa, pe masura noastra personala.

Triadologia nu e produsul cugetarii omenesti, ci Fiul
ne-a descoperit, in cadrul iconomiel mantuirii, cd Dumnezeu
e Treime de persoane: Tata, Fiu si Sfant Duh. Fiul Se naste
din Tatal si Duhul Sfant purcede de la Tatal, fara sa existe
vreo anterioritate intre persoanele Treimii sau raporturi de
subordonare a persoanelor divine intre Ele.

Cel care 1l vede pe Hristos in extaz vede, deopotriva
cu El, si pe Duhul Sfant si Ambii il duc la Tatal, extazul
nefiind altceva, decat ridicarea si includerea noastra in
cadrul comuniunii vesnice a Prea Sfintei Treimu.

In hristologie, Sfantul Simeon subliniaza centralitatea
prezentei lui Hristos in experienta mistica, cat si legatura
interioara dintre Hristos si Duhul Sfant in experienta
duhovniceascd. Pentru ca si Il cunoastem pe Hristos, ne
spune Simeon, trebuie sa trdim nasterea, moartea, invierea §i
inaltarea Sa la cer, In mod real, prin vederea slavei Sale,
lucru care ne scapa de o perspectiva pietista si de imitarea
exterioara a vietii Sale.

Hristos ni Se face cunoscut pe masura cresterii noastre
duhovnicesti si, prin vederea slavei Sale, El ni Se destainuie
si ne invata cele despre Sine.

Realismul hristologic al teologiei simeoniene consta
in aceea, cd noi vedem, In mod real, in vederea
dumnezeiasca, pe Hristos, pe Pantocratorul intregii creatii si
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nu in mod idealist, ca un deziderat, care nu se implineste
niciodatd. Relatia noastra reald cu Hristos nu Il face si fie
captiv subiectivitatii noastre, ci, dimpotriva, El ne scapa de
singurdtate si de neiubire, pentru cd ne introduce si pe noi,
prin Duhul Sfant, in taina preadumnezeiasca a vietii Sale.

In pnevmatologie, Simeon pune la temelia vietii
ortodoxe simtirea constientd a harului dumnezeiesc si
considera vederea lui Dumnezeu, drept o vedere prin Duhul
Sfant a slavei Prea Sfintei Treimi.

Din descrierile extatice ale Sfantului Simeon si ale
ucenicului acestuia se observa, ca extazul este, la Simeon, o
coborare a luminii divine in fiinfa noastrd, pentru ca sa ne
ridice la Dumnezeu si sa ne deschida relatiei continue cu
Dumnezeul treimic.

Fara aceasta initiativa din partea lui Dumnezeu, care
este extazul dumnezeiesc, noi nu avem cunoasterea exacta a
ceea ce se poate experia din slava lui Dumnezeu. Prin Duhul
Sfant ajungem sa vedem ceva din slava slavei lui Dumnezeu,
cum spune Simeon, pe masura noastra personala si extazul e
vazut ca inceput constient/constientizat al procesului
indumnezeirii personale.

In soteriologie, Parintele nostru ordoneazia discutia
despre mantuirea personala sub forma celor trei trepte
clasice ale mantuirii si sfintirii noastre: despatimirea,
nepatimirea $i indumnezeirea.

Punctul de plecare pe calea indumnezeirii personale e
primul extaz pe care il avem. Despatimirea sau curatirea de
patimi nseamnd, in acelasi timp, mplinirea tuturor
poruncilor dumnezeiesti s1 dobandirea virtugilor.

Sfantul Simeon vorbeste despre o nepdtimire a
sufletului si de alta a trupului, nepatimirea sufletului fiind
asiguratd de vederea slavei Treimii.

Indumnezeirea noastra e, pentru Simeon, starea in
care vedem slava lui Dumnezeu in mod continuu, locuind nu
numai in sufletul nostru, ci si in intregul trup, prin Duhul
Sfant, fiecare madular al nostru devenind madularul sfintit al
lui Hristos. De aceea el vorbeste, in mod maximal, despre
mantuire, punand semnul egal intre mdantuire si sfinfenie.

In sacramentologie, Sfantul Simeon se raporteazi la
Sfintele Taine ale Bisericii ca la canalele sacramentale,
instituite de Hristos, prin care curge in noi viata Treimii.
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Botezul e vazut de Simeon, ca poarta sacramentala,
prin care intram n Bisericd si care std la baza vederii
dumnezeiesti ulterioare.

Sfanta FEuharistie este impartdsirea fiintiala de
umanitatea s1 de dumnezeirea lui Hristos, Simeon aratand, in
mod extins, ca aceasta unire cu Hristos euharistic trebuie
traitd Tn mod plenar de catre noi si are urmari covarsitoare in
procesul divino-uman al indumnezeirii personale.

Spovedania restaureaza legatura noastra cu Hristos,
ruptda de pacat si ea trebuie sd ne dea simtirea iertarii
pacatelor noastre.

Hirotonia i Cununia sunt vazute ca uniri
sacramentale cu Hristos Dumnezeu, Biserica si familia fiind
mediile Tn care Dumnezeu lucreaza in mod tainic.

In eclesiologie, Sfantul Simeon prezinti Biserica din
perspectiva vietii celor Sfinti, care formeaza trupul mistic al
lui Hristos. El abordeaza problematica eclesiologicd din
perspectiva eshatologicd, vazand Biserica in plind formare,
pand cand se va Implini numarul Sfintilor prestiuti de
Dumnezeu s1 Dumnezeu o va dezvalui, tuturor, in vesnicie.

Sfintii se formeaza aici, in cadrul Bisericii i e1 vor
mosteni Impiratia lui Dumnezeu, care va fi Biserica tuturor
Sfintilor Sai. Din perspectivd simeoniand, daca fiecare
credincios al Bisericii ar fi racordat la viata Treimii, in mod
real, si ar dori sd se Indumnezeiasca, nu ar exista pericolul
secularizarii si nici cel al relativizarii vietit duhovnicesti.

In eshatologie, Sfantul Simeon prezinti, ca
petrecandu-se in mod concomitent, venirea Domnului si
transfigurarea intregii creatii, prin slava ce iradiaza din
trupul Sau, iar, dupa Judecata finala, corul Sfintilor va forma
un singur cor cu cel al Puterilor ceresti, laudand si vazand
vesnic slava Treimii.

Vederea lui Dumnezeu e prezentata in acest cadru, ca
o experiere a venirii lui Hristos la noi si ca o pregatire pentru
modul existential pe care il vom avea, de fiinte transfigurate,
in Imparitia Sa.

Viata vesnica va reliefa, Tn mod pregnant, importanta
pe care o are vederea lui Dumnezeu in viata celor
credinciosi, pentru ca viata vesnica fericitd inseamna
continua vedere a slavei negrdite a Prea Sfintei Treimi.

Sintetizand problematica teologiei simeoniene, a celui
de-al treilea Teolog prin excelentd al Bisericii, alaturi de
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Stantul loan Evanghelistul si Sfantul Grigorie de Nazianz,
putem spune cd e deplin scripturala si patristica, el
accentuand prezenta lui Dumnezeu in creatie, prin energiile
Sale necreate si traiectoria divino-umana a indumnezeirii
omului si a transfigurarii intregii creatii, care are fundament
rational si spiritual.

Teologia Sfantul Simeon e construitd in mod
fundamental pe centralitatea persoanei lui Hristos in viata
duhovniceascd, vazuta in cadrul legaturii interioare dintre
Hristos si Duhul Sfant si are in prim-plan discutia
aprofundata despre vederea lui Dumnezeu, pe baza
experientei personale.

Considerand teologia, ca fundament al spiritualitatii
ortodoxe si spiritualitatea, ca experientd a teologiei, Sfantul
Simeon a vorbit despre vederea lui Dumnezeu, ca relatie si
comuniune constientd cu Dumnezeul treimic.

Insa experientele sale mistice, Simeon le-a exprimat
in termeni paradoxali, vederea Iluminii Treimii fiind
marturisita, Tn mod concomitent, drept o coborare a luminii
dumnezeiesti necreate la noi, pentru a ne ridicd la
comuniunea vesnica cu Prea Sfanta Treime.

Reiterand de multe ori realitatea vederii dumnezeiesti
in cartile sale, Sfantul Simeon a precizat, in mod continuu,
ca extazul nu este o inchidere a omului in propria sa
subiectivitate i nicio evadare din sine Intr-o realitate
impersonald, ci o intrare a noastrd, prin lumina necreata, in
comuniunea cu Dumnezeul treimic.

Punand accent pe deschiderea voluntarda a celui
credincios spre Dumnezeu, prin curatirea noastra de patimi
si printr-o viatd eclesiala ferventa, traita in ritmul Sfintei
Liturghii si a ascultarii fatd de un Parinte duhovnicesc,
Sfantul Simeon a fost pentru veacul sdu un apologet autentic
impotriva tendintelor devastatoare ale secularizarii in viata
Bisericii si a societatii.

Accentudnd importanta experientei duhovnicesti
eclesiale in viata noastra, Sfantul Simeon a aparat relatia de
iubire si de adancd comuniune a celor credinciosi cu
Dumnezeul treimic, dar si adevarata raportare a noastra,
plind de 1ubire si de fratietate, ca membre reale ale aceluiasi
trup mistic al lui Hristos.

Insa toata apologia sa pentru curitirea de patimi si
pentru vederea lui Dumnezeu a avut orientare eshatologica,
pentru cd nu numai omul, ci intreaga creatie va fi
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transfigurata, prin slava ce va iradia din persoana lui Hristos,
atunci cand El va veni sa judece lumea cu dreptate.

Simeon nu vede o separare intre istorie si vesnicie,
niciun antagonism intre trupul si sufletul omului, nu
considerd materia ca fiind opaca harului, ci transparenta lui
si destinata transfigurarii, teologia sa fiind una maximala si
plind de optimism si dinamism eshatologic.

De aceea noi credem ca importanta teologiei
simeoniene pentru lumea contemporana este considerabil de
mare, pentru ca pune la temelia vietii ortodoxe experienta
duhovniceasca si comuniunea reala cu Dumnezeul treimic
prin harul Sau, care ne scapa de secularizare si de
relativismul moral, de dualismul intre sensibil si inteligibil,
de inchiderea in subiectivitatea noastra si de panteism.

Pentru ca nu putem sa iesim din cercul inchis al
patimilor proprii §i nici nu ne putem regasi adevarata
rationalitate, decat prin persoana lui Hristos, Logosul
Creator s1 Mantuitor al intregii creatii.

Al treilea capitol al lucrarii, care poartd numele:
Receptarea teologiei slavei in spatiul ortodox si importanta
asumarii ei in lumea postmoderna [p. 237-257] are trei
subcapitole.

Primele doud prezintd [1] teologia vederii lui
Dumnezeu la parintele profesor Dumitru Staniloae [p. 237-
243] si respectiv [2] receptarea teologiei mistice de catre
profesorul si teologul rus Viadimir Lossky [p. 244-249].

Al treilea subcapitol discutd, pe baza sintezei
teologice a parintelui profesor Dumitru Popescu, derapajele
postmodernitatii §i ideologiile, care subevalueaza pe om si
decreteaza absenta lui Dumnezeu din creatie [p. 250-257].

Parintele profesor Dumitru Staniloae a reactualizat ca
nimeni altul in spatiul ortodox o teologie a slavei sau a
vederii extatice pe filiera biblica si patristica, cu specificul si
in terminologia extatica traditionala.

Acesta a considerat pe Sfantul Simeon Noul Teolog
drept al treilea Teolog al Bisericii si cel care a salvat viata
ortodoxa, pentru secolul sau, de la secularizare si relativism
teologic.

Teologia sa extatica e deplin personalista si
comunionald, pentru ca toate eforturile noastre de
despatimire si de umplere de slava lui Dumnezeu au drept
scop Tnaintarea vesnica in relatia de iubire si de cunoastere a
slavei Prea Sfintei Treimi.
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Sfintia sa a vorbit, cu precadere, despre centralitatea
lui Hristos in viata noastra duhovniceasca si despre relatia
interioara dintre Hristos si Duhul in cadrul iconomiei
mantuirii si a vietii duhovnicesti.

Vederea slavei lui Hristos, incd de acum, Inseamna
umplerea noastra de lumina, care se revarsa din persoana lui
Hristos si care va transfigura intreaga creatie la venirea Sa
intru slava.

Profesorul si teologul Viadimir Lossky a incercat, de
asemenea, o reactualizare a teologiei mistice 1n viata
Bisericii, in timpul exilului sdu in Occident. Acesta a vorbit,
in mod transant, despre faptul, ca teologia nu poate fi decat
misticd si personala, cd ea inseamnad experientd directd si ca
vederea extatica e o Intdlnire cu Dumnezeul cel Viu, Care ni
S-a revelat noud si pe Care Il propoviduieste Biserica
Ortodoxa.

Acesta a subliniat in mod constant, ca Dumnezeu Se
coboard la noi, prin energiile Sale necreate, pentru ca sa ne
indumnezeiasca si sa ne ridice la Sine.

Insd existdi si unele derapaje de la intelegerea
experientei extatice 1n teologia sa, pentru ca a vazut extazul
ca o unire cu Dumnezeu, care nu produce si cunoastere in
acelasi timp si nu a evidentiat, In mod pregnant, legatura
interioara dintre Hristos si Duhul Sfant.

Parintele profesor Dumitru Popescu vede esenta
secularizari in dorinta de autonomie discretionara a
societatii actuale fatd de resursele naturale si de mediul
ambiant, bazata pe dualismul antic dintre spirit i materie.

Pentru ca transcendenta lui Dumnezeu a fost
propovaduita, in teologia eterodoxa occidentald, ca o absenta
a Sa din creatie, materia ca un mediu, care se opune harului
si harul ca antagonic sau atentator la liberul arbitru, de
aceea, conchide Sfintia sa, asistim la o depersonalizare
accentuatd a omului in postmodernitate si la singularizarea
sa trufasa.

Pe baza acestor considerente ale parintelui profesor
Dumitru Popescu, dar, mai intai de toate, pe baza datelor
diseminate din teologia simeoniand, noi am conchis, c¢a nu se
poate produce o salvare a omului din ghearele secularizarii
si ale nihilismului, decat prin integrarea sa in proiectul
divino-uman al indumnezeirii.

Caci indumnezeirea omului e proiectul de desavarsire
personald, pe care Biserica Ortodoxd l-a propovaduit
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dintotdeauna §i pe care Sfantul Simeon l-a explicat in
termeni paradoxali, intr-un mod exemplar.

Fiindca nu putem vorbi de simtirea si de vederea lui
Dumnezeu, ca mijloace reale ale indumnezeirii omului in
Hristos, in integralitatea sa, deopotriva nedespartit de
cosmos si dincolo de cosmos, daca nu le vedem in termeni
paradoxali, asa cum le-a descris, nespus de bine, Sfantul
Simeon Noul Teolog.
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Summary of Our Doctoral
Dissertation “The Sight of God in the
Theology of St. Symeon the New
Theologian”

Our doctoral dissertation, carrying the title: The Sight
of God in the Theology of St. Symeon the New Theologian,
debates, in three distincts chapters, from dogmatic viewpoint
and, in synthetic mode, the problem of the sight of God in
orthodox theology and, with preference, in the theology of
St. Symeon the New Theologian.

In first chapter, entitled The Biblical and Patristic
Premises of the Deification of Man and of the Sight of God
in the Orthodox Theology [p. 6-25] we presented the role of
the divine Logos, as Pantocrator of the whole creation.

Because the Logos of the Father is the Maker of the
world and He is present at beginning in the world and
supports and contains all things, through His uncreated
energies, therefore the creation has a rational and spiritual
foundation.

We can talk about a real relation with God and about
the sight of the light of God except starting from three
biblical and patristic premises, that are fundamental in the
spiritual experience and orthodox theology: 1. The divine
Logos [p. 6-13]: 2. The rational and spiritual foundation of
the world [p. 14-19] and 3. The uncreated energies [p. 20-
25].

All these three premises were debated in distinct
mode in our work, but they were seen in contiguous mode as
the interdependent and as the fundamental origination
toward the debate of the experience and the theology of St.
Symeon the New Theologian.

Because, merely when we see whole creation as the
work of the divine Logos, entirely rational and imbued with
the spring of life of uncreated energies of Holy Trinity, we
can apprehend, that the aim our life is the deification
through energy and the sight of God is a direct and real
experience of His eternal light.
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The second chapter of our thesis — the chapter that
was the object as such of our doctoral research — carries the
title: The Sight of God at St. Symeon the New Theologian
and Her Implications In the Personal Salvation [p. 26-236]
and it is composited, outward the introductory subtopic
about the ecstatic symeonian terminology [p. 26-43], on the
basic levels of the orthodox Doctrine: 1. Triadology [p. 44-
60]; 2. Christology [p. 61-74]; 3. Pneumatology [p. 75-111];
4. Soteriology [p. 112-159]; 5. Sacramentology [p. 160-
215]; 6. Ecclesiology [p. 216-225] and 7. Eshatology |p.
226-236].

Because Saint Symeon is a unsystematic author in
many problems of his theology discussed here, therefore our
personal efftort consiste in the systematization and the
integration of theological problems that we discussed. We
systematized and we compressed a largely theological
material in order to render, as clearly as we could, his
experience and mystical theology.

In our research made to the level of the ecstatic
terminology we concluded the fact, that Saint Symeon used
the scriptural and patristic expressions for describe his
ecstasies and also personal images, with impact on his
audience.

In Triadology, Saint Symeon speaks about the
relations of love and communion between the persons of
Holy Trinity, he defendes the unknowable character of the
being of Holy Trinity, but he teaches, that we can impart, in
the ecstatic sight, of His splendor at our personal measure.

The Triadology is not the product of human
cogitation, but the Son revelead to us, in the cadre of the
oeconomy of salvation, that God is Trinity of persons:
Father, Son and Holy Ghost.

The Son is given birth from the Father and the Holy
Ghost proceeds from the Father, without existing any
anteriority between the persons of Trinity or rapports of
subordination of the divine persons between Them.

He who sees Christ in ectasy sees, at the same time,
wiht He and on the Holy Ghost and Both of Them bring him
to the Father, the ecstasy being not something else, than the
lift and our inclusion in the frame of the eternal communion
of Holy Trinity.

In Christology, Saint Symeon accentuates the idea,
that the presence of the Christ is a central point in the mystic
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experience, but and the inner connection between the Son
and the Holy Ghost in the spiritual experience.

For to know on the Christ, says to us Symeon, we
must live the birth, the death, the ressurection and His rising
to sky in real mode, through the sight of His splendor, the
thing which escapes us from a pietist view and of the
exterior imitation of His life.

Christ is evident for us, on the measure of our spiritual
growth and through the sight of His splendor, He reveles us
and teaches us aboute Him. The christological realism of the
symeonian theology consists in that, we see in real mode, in
the divinely sight, on Christ, on the Pantocrator of the whole
creation and not into an idealistic mode, 1d est any from the
area of the perpetual desideratum.

Our real relation with Christ doesen’t make Him
captive of our subjectivity but, contrary, He gets rid of us
loneliness and nonaffection, because He enters and us,
through the Holy Ghost, in intimately of His life.

In Pneumatology, Symeon puts to the foundation of
the ortodox life the conscious feeling of the divinely gift and
he considers the sight of God as a sight, through the Holy
Ghost, of the Trinity splendor.

From his ecstatic descriptions and of his apprentice
we notice, that the ecstasy is at Symeon a descend of the
divine light in our being, because to ascend us to God and to
open us to the contiguous relation with the trinitarian God.

In absence of this initiative from the part of God, that
is the supernal ecstasy, we can not have the exact cognition
and experience of the uncreated light of God.

Through the Holy Ghost, we see something from the
glory of glory of God, as says Symeon, on our personal
measure and the ecstasy is, for him, the conscious beginning
of the personal process of deification.

In Soteriology, our Father makes a depiction of the
personal salvation, under the form of these three classic
stairs of our salvation and sanctification: the purification, the
unsufferance and the deification.

The origination on the way of the personal deification
i1s the first ecstasy. The Purification or the cleaning of
intemperances means, in the same time, the fulfilment of all
divine commandaments and acquirement of the holy virtues.
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Saint Symeon talks about a unsufferance of the soul
and another of the body, the unsufferance of the soul being
insured through the sight of the Trinity’s glory.

Our deification is, for Symeon, the state in which, we
see the glory of God in the continuum mode living, not
merely in our soul, but also in whole the body, through the
Holy Ghost each of our limbs becoming the holy limbs of
Christ. From this cause, Symeon speaks, in maximal mode,
about salvation and he puts the equal sign between salvation
and holiness.

In Sacramentology, Saint Symeon reportes to the
Holy Sacraments of the Church as to the sacramental
channels, established of the Christ, through which flows in
us the life of the Trinity.

The Baptism is seen by Symeon, as the sacramental
gate wherewith we enter into the Church and which stays at
the base of the subsequent supernal sight.

Holy Eucharist is the real impartation of the humanity
and of the divinity of Christ, Symeon showing in the
extensive mode that, this amalgamate with Christ from the
Eucharist, must be lived in plenary mode by us and that it
has overwhelming consequences in the divine-human
process of our personal deification.

The Confession restores our connection with Christ,
teared by the sin and it makes as feel the forgiveness of our
sins. The Priesthood and the Matrimony are seen as the
sacramental uninons with Christ, the Church and the family
being averages in which God works in the secret mode.

In Ecclesiology, Saint Symeon presents the Church
from a perspective of the life of the Saints, who compose the
mystical Body of Christ. He approaches the ecclesiological
matter from an echatologic point of view, because he sees
the Church as growing, untill the number of all Saints,
antecedently known by God, will be fullfiled and God will
reveal the Church to everyone in eternity.

The Saint are shaped here, as part of the Church and
they shall inherit the Kingdom of God, that will be the
Church of all His Saints. From symeonian perspective, if
each believer of the Church would be truly connected to the
life of Saint Trinity and if he would wish to be deificated,
then the danger of secularization would not exist, nor that of
the relativization of spiritual life.
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In Eshatology, Saint Symeon describes as
simultaneous, both the coming of our Lord and the
transfiguration of whole creation, through the glory, that is
refulgent from His Body and that, after the final Judgment
the chorus of all Sains will be united with the one of the
celestial Powers, chanting and seeing forever the Trinity’s
glory.

The sight of God is presented in this frame as an
experience of the advent of Christ to us and as a preparation
for the existential mode that we shall have, as transfigurated
beings, in His Kingdom.

The eternal life shall relieve in pregnant mode the
importance, that has the sight of God in the believers life,
because the eternal blessed life means the contiguous sight
of the unspeakable glory of Most Holy Trinity.

Synthesizing the problems of the simeonian theology,
of the third pre-eminetly Theologian of the Church, beside
St. John The Gospeller and St. Gregory of Nazianz, we can
say that it is, in integrality, scriptural and patristic, Symeon
accentuating the presence of God in creation, through His
uncreated energies and the divine-human trajectory of man’s
deification and of the transfiguration of the whole creation,
that have a rational and spiritual foundation.

The theology of St. Symeon is builded in a
fundamental mode on the central presence of Christ in the
spiritual life, that is seen in the frame of the internal
connection between Christ and the Holy Ghost and it has as
central object the discussion about the sight of God based on
of the personal experience.

Considering the theology as the foundation of the
orthodox spirituality and the spiritualiy as the experience of
the theology, St Symeon talked about the sight of God as
conscious relation and communion with the Trinity.

Only that Symeon expressed his mystic experiences in
paradoxically terms, the sight of the Trinity’s light being
confessed, concomitantly, as a condescension of the divinely
and uncrated light to us in order to ascend us into the eternal
communion with the Most Holy Trinity.

He many times reiterated the reality of the divinely
sight in his books and he specified the fact, that the ecstasy
1s not a closure of the man in his subjectivity, nor an escape
from himself ,into an impersonal reality, but an accesion of
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us, through the uncreated light, to the communion with
trinitarian God.

Accentuating the voluntary opening of the believer
towards God, through our purification of intemperances and
through a fervent life in Church, lived in the rhythm of the
Saint Liturgy and of obedience to a spiritual Father, St.
Symeon was for his century an authentic apologist, against
the murderous tendenciens of secularization in the life of
Church and society.

Accentuating the importance of the eclesial and
spiritual experience in our life, Sf. Symeon protected the
relation of love and of deep communion of the believers
with the trinitarian God and concomitantly with that also the
real relation between us, fill of love and fellowship, as real
membres of the mystical Body of Christ.

But his entirely apologetic work for the purification of
intemperances and fot the sight of God has the escatological
orientation, because, equally, man and whole creation shall
be transfigurated through the glory, that shall irradiate from
the person of Christ, when He shall return, to judge the
world with justice.

Symeon doesn’t see a separation between history and
eternity, not an antagonism between the body and the soul of
man, he doesn’t considers the matter, as being opaque for
the grace, but transparent and destined to transfiguration, his
theology being a maximalist theology and full of optimism
and escatological dynamism.

Therefore we believe, that the importance of the
simeonian theology for the contemporary world is
considerable, because he puts to the foundation of the
orthodox life the spiritual experience and the real
communion with the trinitarian God through His grace, that
escapes us of the secularization and of the moral relativism,
of the dualism between sensible and intelligible, of the
incarceration in our subjectivity and of pantheism.

Because we cann’t stick up from the closed circle of
own intemperances and we cann’t rediscovere the real
rationality, only through the person of Christ, the Creator
and Saviour Logos of whole creation.

The third chapter of our work, that has the title: The
Reception of the Glory Theology in the Orthodox Space ant
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the Importance of Her Assumption in the Postmodern World
[p. 237-257] has three subtopics.

The first two presentes [1] the theology of the sight of
God to father professor Dumitru Staniloae [p. 237-243] and
respective [2] the reception of the mystical theology by the
Russian professor and theologian Viadimir Lossky [p. 244-
249].

The third subtopic discusses, bassed on of the
theological synthesis of to the father professor Dumitru
Popescu, about the postmodern side-slips and about
ideologies, that undervalues man and decrees the absence of
God from creation [p. 250-257].

Father professor Dumitru Staniloae, reactualised like
nobody else in the orthodox space a theology of glory and
mystical sight on biblical and patristic channel, using the
traditional ecstatic terminology.

He considered Saint Symeon, as the third Theologian
of the Church and as the one, who saved the ortodox life, for
his century, from secularization and theological relativism.

His ecstatic theology is entirely personalist and
communional, because all our efforts to purificate and to
imbue ourselfs with the glory of God have the aim to
eternaly advence in the relation of love and the knowledge
of the glory of Most Holy Trinity.

His holiness spoked mostly about the central role of
Christ in our spiritual life and about the inner relation
between Christ and Holy Ghost in the frame of the
oeconomy of salvation and spiritual life.

The sight of Christ’s glory begining from this life
means our fill of refluent light from Christ’s person and that
shall transfigurate the whole creation to His coming intro
glory.

Professor and Theologian Viadimir Lossky also, tried
a reactualization of mystical theology in the life of the
Church during his exile in the West.

He spokes in a trenchant mode about the fact, that the
teology can only be mystical and personalist, that it means
direct experience and that the ecstatic sight is a meeting with
the Living God, Who revelead Himself to us and Who is
preached in the Orthodox Church.

He constantly accentuated, that God descended to us,
through His uncreated energies in order to deificate us and
to ascend us to Him.
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But they are some errors about orthodox
understanding of ecstatic experience in his theology,
because he sees the ecstasy as a union with God, that doesn’t
produce, in the same time, knowledge and he doesn’t
emphasize, in accentuated mode, the inner relation between
Christ and Holy Ghost.

Father Professor Dumitru Popescu sees the essence
of secularization in the desire of excessive autonomy of the
actual society beside the natural resources and the
environment, based on the ancient dualism among spirit and
matter.

Because the transcendence of God was preached in
the western heterodox theology, as an absence of Him from
creation, the matter as an element opposed to the grace and
the grace, as being antagonistic or against the free choice of
man, therefore, his holiness concludes, that we assist to
man’s accentuated depersonalization in postmodernity and
to his proudly singularization.

Based on these considerations of Father Professor
Dumitru Popescu and, in first mode, on the knowledges
diseminated in symeonian theology, we concluded, that
salvation of man from the clutches of secularization and
nihilism is not possible, without his integration in the divine-
human project of deification, that was always preached in
the Ortodox Church and was exemplary exposed by Saint
Symeon the New Theologian.
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