LIBERTATEA DIVINA SI LIBERTATEA UMANA
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— IN GANDIREA ANTICA SI CEA PATRISTICA -
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Divine Freedom and Human Freedom between Philosophy and Theology.
Freedom, in its twofold dimension divine and human constitutes one of the most radical
points of intersection between philosophy and theology. The present study aims to offer
a dense and contextualized analysis of the relationship between divine freedom and
human freedom, in light of the Greek philosophical traditions (Plato, Aristotle, Plotinus),
the allegorical exegesis of Philo of Alexandria, and the anthropological reflections of
the Byzantine Fathers (Gregory of Nyssa, Maximus the Confessor) as well as those of
the Syriac tradition (Isaac the Syrian, Joseph Hazzaya, John of Dalyatha).

At the center of this investigation lies a fundamental question: How can human
freedom be understood in relation to the absolute freedom of God? The article examines
the concepts of divine self-limitation, the imago Dei, epektasis, apophatic experience,
the duality of the intelligible and sensible human being in Philo’s interpretation, and
their implications for an integral anthropology.

The study analyzes the tensions between relative and absolute freedom, between
autonomy and participation, between reason and revelation, in an effort to reveal the
profound convergences between philosophical reflection and patristic theology.

Keywords: divine freedom, human freedom, self-limitation, imago Dei, Philo of
Alexandria, Gregory of Nyssa, Syriac mysticism, epektasis, Neoplatonism, patristic
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INTRODUCERE

Problema libertatii a fost i ramane un teritoriu de intilnire intre filosofie si
teologie, un spatiu in care conceptualizarile metafizice, reflectiile etice, analizele
asupra naturii umane si problemele soteriologice converg intr-un mod ireductibil.
Insusi termenul , libertate” este polisemantic: el poate desemna libertatea de actiune,
libertatea de alegere, libertatea ratiunii, libertatea afectiva, libertatea politica, libertatea
metafizicd sau libertatea ontologica. In traditia filosofici greaca, libertatea este
tema unui dialog continuu intre autonomia rationald si necesitatea cosmica.
Tn teologia iudeo-crestina, libertatea este darul fundamental al Creatorului, semnul
distinctiv al creatiei Sale rationale si temeiul chemarii la indumnezeire.

Cele doud traditii nu se exclud, ci se completeaza dialectic: filosofia ofera
limbajul conceptual al analizei, iar teologia reveleaza dimensiunea ultima a libertatii
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ca participare la Dumnezeu. In centrul acestei convergente se afli doud intrebari
fundamentale:

Cum poate fi conceputd libertatea umana in raport cu libertatea divina?
Cum poate fi interpretatd crearea omului ca act al libertatii divine si ca origine a
libertatii create?

Raspunsurile la aceste intrebdri apar structurate in opera lui Philon din
Alexandria, ultimul mare reprezentant al iudaismului elenistic, care articuleaza o
exegeza alegorica profunda a Genezei si stabileste distinctia fundamentalad dintre
omul inteligibil (voytéc) si omul sensibil (aiofyrog). In prima creatie umana,
el vede superioritatea cunoasterii prin cugetare fata de cea dobandita prin simturi.

Conceptul sidu de ,,om ideal™, creat dupd chipul lui Dumnezeu, anticipa
intr-o manierd surprinzatoare antropologia patristici a lui Grigorie de Nyssa.
Grigorie se distanteazd insa de aceastd teorie philoniand si interpreteaza altfel
lucrarile, intr-un mod apropiat de teologia paulina (I Corinteni 15,45), sustinand
existenta istorici a unui om trupesc si a unui om duhovnicesc?. Desigur, si el
sustine ideea superioritatii sufletului fata de trup, insd nu il mortifica si nu-l
considerd ca o greutate, asa cum il priveste Platon, ci atitudinea Iui urmeaza mai
degraba linia paulind de ,templu al Duhului Sfant” (I Corinteni 6, 19), prin care
trupul este considerat o unealtd folositoare in actul desavarsirii, pentru omul care
prin ,puterea mintii ajunge sd stdpaneasca pornirile (rele) si le transforma in
virtuti”®. Este o gandire ce va influenta urmitoarele scrieri patristice care abordeaza
tema cultivarii virtutilor si care aratd cum mintea umana poate avea capacitatea de
a intoarce, ca intr-o oglinda, patima in virtute, folosind inspre bine pornirile
naturale ale firii.

Aceastd dualitate pune in evidentd atidt demnitatea si valoarea intrinsecd a
fiintei umane, cat si limitarile si conditiondrile la care aceasta este supusa din cauza
naturii sale fizice. Insa se subliniaza importanta echilibrului intre aspiratiile spirituale
si nevoile materiale, Intre ratiune si simturi.

Grigorie de Nyssa dezvoltd o antropologie complexd in care libertatea este
constitutiva, nu accidentald, iar epectaza, ca miscare nesfarsitd a sufletului catre
Dumnezeu, este semnul participarii creatului la Infinitul divin. Libertatea nu este
un dat static, ci o energie a cresterii spirituale.

Impirtirea ,,in barbat si femeie”, despre care vorbeste Scriptura, este prezentati
ulterior crearii primului om, pentru a sublinia universalitatea conceptului de
,»chip dumnezeiesc”, aspect care nu este legat de anumite trasaturi fizice sau calitati
specifice, ci de intreaga umanitate, pentru ca ,.,toti oamenii sunt dotati cu putere de

! Philo Judaeus, The Contemporany of Josephus, Vol I, On the creation of the world, translated
from the greek by C.D. Yonge B.A., London, Henry G. Bohn, 1854, XLVI, p. 39.

2 Sfantul Grigorie de Nyssa, Despre facerea omului (col. PSB, vol. 30), traducere de pr. Prof.
Teodor Bodogae, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
1998, p. 29.

3 Sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri 11, Despre facerea omului, cap XVIII (col. PSB, vol. 30),
p. 55.
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judecatd si de hotdrare™, adica toti poartd in firea lor ,,chipul”. Prin actul initiat,
Dumnezeu a ridicat intreaga omenire la o ,,demnitate egald cu cea a ingerilor™,
ce sugereaza cd oamenii au fost creati cu un potential divin si cu o vocatie spre
sfintenie si desavarsire care insd se poate realiza doar dacd omul depaseste prin
libera vointa ,,acele porniri animalice sau inclinari spre pacat pe care le-a experimentat
dupa cidere™, porniri ce stricd ,,chipul” si il indeparteazi pe om de la ,,asemanare”.

Philon este primul autor care abordeaza explicit dificultatea pluralului divin
elohim ,,Sa facem om dupa chipul si asemanarea Noastra” (Fac. 1,26), oferind
interpretari filosofice cu influente platonice si pitagoreice, argumentdnd ca
ntr-adevar omul a fost creat de catre Tatal, dar ,,ajutat si de alte fiinte”’, una dintre
aceste fiinte fiind de fapt un prim om, cel ideal, punct de referintd pentru teologia
patristica, dar totusi profund diferentiatoare deoarece, spre deosebire de Philon,
Parintii Bisericii, cand fac referire la acest plural, sunt unanim de acord ca se refera
la insasi Sfanta Treime.

Grigorie de Nyssa spune cd tocmai folosirea acestei forme plurale arata
asemanarea Persoanelor treimice, deoarece altfel ar fi fost cu neputinta ca ,,in om
sd se facd o singurd reproducere a celor trei”®, altfel s-ar fi creat chipuri diferite cu
insusiri deosebite ale fiecarei Persoane. Dar fiind vorba doar de un singur chip, iar
modelul dimpotrivd nu a fost unul singur, ci trei persoane, atunci este absolut
evident cd cele trei persoane se aseamana intre ele.

Traditia siriaca, prin reprezentantii ei de seama precum Isaac Sirul, losif
Hazzaya si loan de Dalyatha, accentueazid dimensiunea experientiald misticd a
libertatii. Pentru acesti autori, libertatea este eliberarea de pasiunile inferioare si
sensibilizarea sufletului la lumina divina®. In ultimi instant, libertatea devine
transparentd ontologica in fata lui Dumnezeu.

in plus, neoplatonismul aduce prin Plotin o sinteza metafizica ce influenteaza
decisiv gandirea crestind timpurie: libertatea ca transcendere a multiplicitatii, ca
ntoarcere a sufletului spre Unu°.

Astfel, articolul de fata isi propune sd puna in dialog aceste perspective intr-0
sinteza filosofico-teologica, 1n care libertatea creata isi gaseste plenitudinea numai
in participarea la libertatea divina.

4 Ibidem, cap XVI, p. 51.

5 Ibidem, p. 53.

6 Ibidem.

7 Philo Judaeus, The Contemporany of Josephus, Vol I, On the creation of the world, translated
from the greek by C.D. Yonge B.A., London, Henry G. Bohn, York Street, Covent Garden, 1854,
XXIV, p. 21.

8 Sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri 11, Despre Facerea omului, cap VI, p. 25.

9 Isaac Sirul, Cuvinte pentru nevointd, studiu introd. Dana Miller, Alba lulia, Reintregirea,
2017, p. 253.

10 Plotinus, Enneads VI, 8 (On Free Will) si VI, 9 (On the Good or the One), ed. P. Henry —
H.-R. Schwyzer, Leiden, Brill, 1951-1973.
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LIBERTATEA DIVINA SI PROBLEMA CREATIEI:
INTRE FILOSOFIE SI TEOLOGIE

Libertatea lui Dumnezeu de a crea lumea este un concept dificil pentru
filosofie, dar esential pentru teologie. Atat traditia elenistica cét si traditia iudeo-
crestind au incercat sa raspunda la Intrebarea fundamentala: ,,De ce exista ceva si
nu mai degraba nimic?”

Daca lumea este rezultatul unei necesititi cosmice (cum afirma stoicii sau
anumite forme de neopitagorism), atunci libertatea divind este compromisd. Daca
lumea este rezultatul unei decizii libere, atunci libertatea devine fundamentul
ontologic al existentei.

Philon din Alexandria este primul ganditor care formuleazd in mod coerent
aceasti problemi in termeni filosofici si biblici. In De Opificio Mundi, el afirma ci
lumea este rezultatul vointei libere a lui Dumnezeu, nu al unei necesitati naturale.
Dumnezeu nu este constrans nici de materie, nici de vreo lege externa, ci creeaza
prin Logosul Sau intr-un mod absolut liber'!. Aceastd libertate absolutd devine
modelul libertatii umane, intrucat omul creat ,,dupa chip” este creat cu capacitatea
de autodeterminare.

Tot Philon este cel care interpreteaza pluralul ,,Sa facem om dupa chipul si
asemanarea Noastrd”, In sensul unei deliberdri divine 1n care Logosul si puterile
create participa metaforic la actul creatiei'?. In mod interesant, aceasta interpretare
anticipeaza modul in care autorii crestini, Parinti ai Bisericii Crestine, vor vedea
lucrarea Treimii in creatie.

Grigorie de Nyssa a contribuit semnificativ la formularea si dezvoltarea
doctrinei Trinitdtii, sustindnd unitatea esentiald a Dumnezeirii si diversitatea in
persoanele Tatélui, Fiului si Duhului Sfant.

Divinitatea face referire la modul in care Dumnezeu actioneaza sau se
manifestd In lume, iar acest act este unic pentru Tatil, Fiul si Duhul Sfant, trei
Persoane care actioneazd impreuna intr-un singur act divin, impartigesc aceeasi
esentd divina si, prin urmare, ,,formeazd o singurd Dumnezeire”®3. El a folosit
adesea metafore si analogii pentru a explica relatia dintre cele trei Persoane divine.
Una dintre cele mai cunoscute analogii pe care Sfantul Grigorie a folosit-o este cea
a luminii: asa cum soarele, lumina si caldura sunt inseparabile si interdependente,
dar fiecare este distinctd, la fel sunt gi Persoanele divine in unitatea lor esentiala.
Astfel, el a sustinut ca fiecare Persoana a Sfintei Treimi contribuie la manifestarea

1 Philonis Alexandrini, Libellus De Opificio Mundi, edit. Leopold Cohn, Hildesheim, Georg
Olms Verlagsbuchhandlung, 1967, p. 68.

12 philo Judaeus, The Contemporany of Josephus, Vol 1, On the creation of the world, translated
from the greek by C.D. Yonge B.A., London, Henry G. Bohn, 1854, XXIV, p. 29.

13 Sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri II, Epistota despre Sfinta Treime cdtre mai marele
doctorilor, Eustathe, cap VI, (col. PSB, vol. 30), p. 435.
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si actiunea lui Dumnezeu in lume: ,,Tatal, Fiul si Sfantul Duh impreuna sfintesc,
impreund dau viatd, lumineaza, mangaie si desavarsesc in acelasi fel toate lucrarile
asemindtoare™. In invatitura crestind despre creatie, fiecare dintre cele trei
Persoane ale Sfintei Treimi are un rol distinct, dar complementar, in actul creator.
Astfel Tatal este izvorul si Cel care a decis sa creeze lumea si a pus planul sdu in
actiune prin Cuvantul sau si prin Duhul sau.

Fiul, cunoscut ca si Cuvantul sau Logosul, este Cel care aduce la indeplinire
planul Tatalui si este mijlocul prin care se manifesta vointa divina in lumea creata,
caci ,,toate lucrurile prin El au fost facute, si fara El nimic nu s-a facut din ce s-a
facut” (Ioan 1:3), iar Sfantul Duh este Cel care da viatd si are grija de creatia lui
Dumnezeu. El este prezenta divind 1n lume, care sustine, sfinteste si intretine viata
si ordinea in lume. Prin Duhul Sfant, lumea este plind de viatd si frumusete,
iar oamenii sunt condusi spre cunoasterea lui Dumnezeu. Impreuna, Tatil, Fiul si
Sfantul Duh sunt implicati 1n actul creatiei si lucreaza in armonie pentru realizarea
planului divin pentru lume. Sfantul Grigorie de Nyssa a subliniat, de asemenea,
importanta relatiei si a comuniunii in viata Dumnezeirii, sugerand ca relatia
reciprocd de iubire dintre cele trei Persoane divine este esentiald pentru intelegerea
Trinitatii, iar aceasta relatie de iubire trinitard ofera un model pentru relatiile
umane §i pentru comunitatea crestind, ,,El fiind 1n acelasi timp iubire si izvorul
iubirii™®.

in antropologia patristica, actul creator este forma suprema a autolimitdrii
divine: Dumnezeu, desi infinit si atotputernic, decide sa creeze o fiinta libera care
poate fi capabil de orice actiune, inclusiv sa se intoarcd impotriva Lui. Aceastd
renuntare la constrangere este expresia iubirii absolute si va reveni in mod
sistematic la Grigorie de Nyssa, care afirma ca libertatea omului este ,,semnul
dumnezeirii In noi, cel mai inalt si pretios dar™'® dat de Dumnezeu oamenilor
pentru a-si exprima vointa si individualitatea.

Desi Dumnezeu are puterea absoluta de a controla si de a influenta tot ceea ce
se Intampla in lume, El a decis sa se retraga intr-o anumita masura pentru a permite
oamenilor sa aiba o participare activa in evolutia lor. Se intelege ca ,,autolimitarea”
libertatii lui Dumnezeu nu este propriu-zis o miscare spre imputinarea libertatii
divine, ci un preaplin de iubire ce demonstreaza dragostea si respectul lui Dumnezeu
pentru creatia sa, oferindu-le oamenilor posibilitatea de a se dezvolta si de a-si
indeplini potentialul uman.

Omul nu poate fi imaginea lui Dumnezeu dacd nu este liber. Tocmai de
aceea, Dumnezeu creeaza o fiintd capabila sa aleaga, sa greseasca, sd se indrepte,
sa se depaseasca si sd se orienteze catre infinit. Din acest preaplin de iubire El

14 Ibidem, p. 434.

15 sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri |1, Despre Facerea Omului, Cap V (col PSB 30), p. 24.

16 Sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri Il, Marele cuvant catehetic sau despre invatamantul
religios, (col. PSB, vol. 30), Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Roméne,1998, p. 295.
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intervine in moduri subtile sau evidente, conform planului sdu divin, dar fard a
incélca libertatea umana, ,,cici nici Dumnezeu nu poate reduce la robie firea™’.

PHILON IUDEUL: DUBLA CREATIE,
OMUL INTELIGIBIL SI LIBERTATEA RATIUNII

Philon din Alexandria, unul dintre cei mai importanti interpreti ai Genezei,
sustine cd existd doua creatii ale omului: creatia omului inteligibil sau ceresc
(Fac. 1, 26-27), in care omul este creat ,,dupa chipul lui Dumnezeu” ca fiinta rationala
purad, si creatia omului sensibil sau pamdntesc (Fac. 2,7), in care Dumnezeu modeleaza
trupul din pdmant si insufld suflare de viata'®.

Aceastd distinctie, inspiratd din Platon (in special din Timaios si Republica)®®,
este transformatad de Philon intr-un sistem exegetic complex. Omul inteligibil este
creat mai intai ca arhetip, ca Logos interior, iar omul sensibil este ,,copie” a acestui
model. Tn Legum Allegoriae, Philon explicd faptul ci ,,omul ceresc” nu poate fi
supus pasiunilor, erorii sau pacatului; aceste fenomene apar exclusiv la nivelul
omului sensibil®.

Pentru Philon, libertatea este in primul rand libertatea ratiunii, adica libertatea
de a contempla adevarul, de a se ridica prin virtute, de a imita pe Dumnezeu in
modul de a fi. Aceasta libertate rationald, insa, este obstructionatd de pasiunile
corpului si de limitarile perceptiei. In mod remarcabil, Philon interpreteaza izgonirea
lui Adam din Rai ca pierderea libertitii intelectuale, nu doar ca un eveniment
moral. Caderea presupune ingreunarea ratiunii prin preocupdrile trupesti®'.

Influenta acestei conceptii asupra gandirii crestine este semnificativa, chiar
dacd indirectd. Grigorie de Nyssa si Origen preiau anumite elemente filoniene,
desi le integreaza intr-o viziune hristologica pe care Philon nu o putea avea?.

Daca 1n analiza filoniana libertatea este identificata cu functia purd a ratiunii,
aici avand rolul de a distinge intre realitatea inteligibila si realitatea sensibila,
in cultura filosofica greacd ulterioard problematica libertatii capatd o dimensiune
inca si mai subtila, legatd de intrebarea daca libertatea este compatibila cu ordinea
necesara a cosmosului. Plotin, de exemplu, dezvolta o conceptie a libertatii care
depaseste atat autonomia rationald platonica, cat si teleologia aristotelica. Libertatea

17 Sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri 11, Omilii la Eclesiast, (col. PSB, vol. 30), traducere de
pr. Prof. Teodor Bodogae, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Roméne,1998, p. 225.

18 Philo Judaeus, The Contemporany of Josephus, vol I, On the allegories of the sacred laws,
translated from the greek by C. D. Yonge B.A., London, Henry G. Bohn, 1854, XI|, p. 60.

19 Jean Daniélou, Platonisme & Theologie Mystique, Doctrine spirituelle de Saint Grégoire de
Nysse, Editions Montaigne, 1944, Paris, p. 52.

20 Philo Judaeus, The Contemporany of Josephus, vol. I, On the allegories of the sacred laws,
translated from the greek by C.D. Yonge B.A., London, Henry G. Bohn, 1854, p. 87.

2 |bidem, p. 137.

22 Jean Daniélou, Platonisme & Theologie Mystique, Doctrine spirituelle de Saint Grégoire de
Nysse, Paris, Editions Montaigne, 1944, p. 54.
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este, pentru el, o caracteristicd a intelectului pur, care, in contemplarea Unului,
se elibereaza de multiplicitate si intrd Intr-o stare de simpla identitate cu binele
suprem?, Intelectul este liber in masura in care este unificat; el este neliber in
masura in care este dispersat intre obiectele multiple ale perceptiei. Aceasta conceptie
are o influenta platoniana, dar este modificata Intr-o cheie mistica si ofera un cadru
filosofic pentru a intelege modul in care libertatea poate fi experimentatd ca
interioritate pura, ca transcendere a conditiondrilor materiale.

Tntr-adevar, atat Platon cat si Aristotel au pregitit terenul pentru acest tip de
conceptualizare. La Platon, libertatea este legata de capacitatea sufletului de a se
ridica la contemplarea ideilor, iar educatia ca ,,anamnesis” reprezintd o eliberare
interioara?®. La Aristotel, desi termenul de ,,libertate” nu ocupi acelasi loc central,
analiza vointei (boulesis) si a alegerii deliberate (prohairesis) deschide un drum
important pentru gandirea patristicd: omul este responsabil pentru actiunile sale
ntrucat el este autorul deliberat al lor?. Aceastd analiza aristotelicd va influenta
profund teologia vointei, in special la Maxim Marturisitorul.

LIBERTATEA CA STRUCTURA ONTOLOGICA A PERSOANEI:
GRIGORIE DE NYSSA SI TRADITIA SIRIACA

In mediul crestin, libertatea devine nu doar functie a ratiunii sau a vointei, ci
structura ontologica a persoanei. Grigorie de Nyssa este fard indoiald cel mai subtil
reprezentant al acestei traditii. El afirmd ca libertatea este ,,semnul regalitatii”
omului, in virtutea cireia acesta reflectd libertatea absolutdi a Creatorului®.
In celebrul sau tratat De hominis opificio, Grigorie vede in libertate nu doar o
aptitudine psihologica, ci un atribut al chipului divin inscris in om: omul nu este
determinat de naturd, ci este chemat la un proces nesfarsit de autodepasire. Aceasta
autodepagire nu este posibild decat pentru cd Dumnezeu insusi 1i oferd omului
conditiile libertatii: un suflet rational, o vointa capabila de orientare spre bine si o
naturd deschisa spre infinit?’.

Tntr-o perspectiva radicalizatd, Grigorie afirma ca omul, chiar si in starea de
fericire edenica, nu era static, ci destinat cresterii continue in Dumnezeu. Aceasta
este doctrina epectazei, miscarea nesfarsita a sufletului citre Dumnezeu, deoarece

23 Plotinus, The Enneads VI, 8.4,VI 8,5, edited by Lloyd P. Gerson, University of Toronto,
translated by George Boys-Stones, Cambridge University Press, University Printing House, Cambridge,
United Kingdom, 2018, p. 858.

24 Plato, Phaedo, 72e-76e, in ,,Platonis Opera”, ed. J. Burnet, Oxford, Oxford Classical Texts,
1911.

% Aristotle, Nicomachean Ethics, 11l, 2-5 (1111b-1113b), ed. I. Bywater, Oxford Classical
Texts, 1894.

26 Sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri 11, Despre facerea omului, cap 11, (col. PSB, vol. 30), p. 21.

27 Sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri Partea |, Despre Viata lui Moise sau despre desdvarsirea
prin virtute, (P.S.B. vol. 29), trad. Pr. Prof. D Staniloae si pr. Ioan Buga, Bucuresti, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne 1982, p. 42.



62 Roxana Popa 8

Dumnezeu este infinit si niciodatd nu poate fi ,,atins” in mod deplin?®. Libertatea nu
termind niciodata.

Aceastd idee epectaticd a libertatii are ecouri puternice in traditia siriaca.
Isaac Sirul descrie libertatea ca o ,,sensibilitate a inimii” fatd de lumina divina,
sensibilitate care creste pe masurad ce sufletul este purificat de patimi®®. Pentru
Isaac, libertatea adevaratd nu este capacitatea de a alege intre bine si rau, aceasta
fiind doar libertatea elementara a naturii cazute, ci este capacitatea de a ramane
neclintit in contemplarea lui Dumnezeu. In aceasta stare, omul nu mai este atras de
contrarii, ci devine stabil in bine. Libertatea nu este inteleasa ca multiplicare a
optiunilor, ci ca unitate interioara.

Ioan de Dalyatha duce aceastd perspectiva la o concluzie mistica: libertatea
adevarata este ,,norul de lumind” in care mintea curatitd de orice imagini si gdnduri
se elibereaza de orice miscare si ,respirda Duhul, iar El (Duhul) rosteste acolo
Tainele Sale”®. in aceasta stare ekstatica, inclusiv ratiunea inceteaza operatiile sale
discursive, iar libertatea se identifica cu iubirea.

Este interesant ca aceastd idee, care pare extrem de indepartatd de analiza
filosofica, se apropie totusi subtil de viziunea plotiniana in care libertatea intelectului
consta in pierderea multiplicarii si in unificarea cu Unul.

in traditia siriaca, libertatea este strans legata de tema ,,omului interior”, tema
prezentd la toti marii mistici, dar dezvoltatd intr-un mod special la losif Hazzaya.
Acesta afirma ca omul nu este cu adevarat liber decét atunci cand mintea devine
,»o0glinda a luminii dumnezeiesti”; omul exterior este prizonierul lumii schimbatoare,
dar omul interior este cetiteanul lumii spirituale®’. Ideea este apropiata de interpretarea
filoniand a omului inteligibil, dar in traditia siriacd ea este integratd in orizontul
experientei ascetice.

MAXIM MARTURISITOI{UL, DIONISIE SI EPICTET:
SINERGIE, LUMINA SI INTERIORITATE

Un aspect important, putin discutat in literatura de specialitate roméneasca,
este influenta posibild, chiar dacd mediata, a lui Philon asupra Parintilor capadocieni.
De exemplu, distinctia dintre arhetip si copie, dintre chipul inteligibil si manifestarea sa
sensibila poate fi regdsitd atat la Origen, cét si la Grigorie de Nyssa. Chiar si

28 |bidem, p. 54.
2 Isaac Sirul, Cuvinte pentru nevointd, studiu introd. Dana Miller, Alba lulia, Reintregirea,
2017, p. 251

30 Jean de Dalyatha, Les Homélies 1-XV, Homelie V1,15, translated by Nadira Khayyat in
Sources Syriaques 2. Antélias, Lebanon: Centre d’Etudes et de Recherches Orientales; Université
Antonine, UPA, 2007

31 Joseph Hazzaya, Treatise on the Shortest Part that brings us near to God, in ,,Christians
documents in Syriac, Arabic and Garshuni”, edited and translated by A. Mingana, in ,,Woodbrooke
Studies”, vol VII, col 144b, Cambridge, 1934, p. 149 (traducerea in engleza).
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interpretarea pluralului ,,Sa facem omul dupa chipul si asemanarea Noastra” are
rezonante comune, desi Parintii 1i dau un sens trinitar propriu, inaccesibil lui
Philon®.

Un alt autor important in problematica libertatii, care aduce o nuantd decisiva,
este Maxim Marturisitorul. Dacé la Grigorie libertatea este in primul rand miscare
ascensionala (epectazd), la Maxim ea este sinergie, adicd acordul dintre vointa
omului si vointa lui Dumnezeu, Maxim distinge intre vointa naturald (thelésis) si
vointa gnomica (gnomé). Vointa naturala tinde Tn mod necesar spre binele firesc, in
timp ce vointa gnomici este cea care delibereaza si poate gresi. In Hristos vointa
gnomica lipseste, deoarece persoana Sa divina nu este supusa deliberarii; iIn om
insd, vointa gnomica este locul libertatii, dar si al instabilitatii moral-spirituale®,

Prin aceastd distinctie, Maxim explica de ce libertatea nu este niciodata
anulatd de unirea omului cu Dumnezeu: in unire, vointa naturald se Tmplineste,
dar vointa gnomicd devine inutild, pentru cd nu mai existd tensiune interioara.
Omul devine liber in sens deplin, dar nu prin autonomie, ci prin participare.

Aceasta participare se manifesta si in teologia luminii. La Dionisie Areopagitul,
libertatea este conditionatad de gradul de participare la lumina divind, care este
transmisa ierarhic de la Dumnezeu la ingeri si la oameni. Structura ierarhicd nu
anuleaza libertatea, ci o face posibila: fiecare treaptd este libera in masura in care
primeste lumind si o transmite mai departe. Libertatea devine astfel un fel de
transparentd ontologica®*.

Un alt autor grec care meritd mentionat in acest context este Epictet. Desi
apartine stoicismului tarziu, Epictet a influentat subtil gandirea crestind in ceea ce
priveste libertatea interioara. El sustine ca omul este liber atunci cand se concentreaza
asupra lucrurilor ,,care depind de €l” si nu se lasd afectat de cele exterioare®. Ideea
este compatibila cu viziunea ascetica siriacd asupra eliberarii de patimi.

Pe de alta parte, abordarea stoica, potrivit careia libertatea inseamna acordul
ratiunii cu ordinea naturald (logosul cosmic), nu este suficientd pentru teologia
crestina. Desi existd o convergentd intre logosul stoic si Logosul crestin, diferenta
fundamentala este ca libertatea crestind nu se limiteaza la acceptarea unui destin
cosmic, ci implica un dialog personal cu Dumnezeu.

%2 Desi au existat unele voci care au afirmat ci ar fi imbritisat credinta crestind, acest fapt este
destul de improbabil, céci din scrierile sale deducem ca ramane fidel traditiei religioase iudaice,
iar credinta intr-un Dumnezeu Treimic 1i ramane totalmente straina.

Acest fapt il regasim in modul prin prin care incearca sa explice pluralul biblic ,,Noastra”
(Geneza 2,26) ce face referire la crearea omului, argumentand ca intr-adevar omul a fost creat de catre
Tatal, dar ,,ajutat si de alte fiinte”, una dintre aceste fiinte fiind de fapt un prim om, cel ideal.

33 Maximus Confessor, Ambigua, CCSG 18-19.

34 Sfantul Dionisie Areopagitul, Opere Complete si Scoliile Sfantului Maxim Mdrturisitorul,
Despre Ierarhia Cereasca, traducere, introducere si note de Pr. Dumitru Staniloae, Bucuresti, Paideia,
1996, p. 254.

35 Epictet, Discurs Viu, Diatribe, Cartea I, Discurs 16, Despre Providentd, trad din greaca
veche Andreea Stefan, Bucuresti, Editura Seneca, f. a., pp. 79-80.



64 Roxana Popa 10

Astfel, perspectiva crestina si cea elenistica converg partial, dar se si despart
decisiv. Libertatea autenticd in crestinism apare astfel ca un paradox: nu este
libertate de ceva (de patimi, de ignorantd), ci libertate in Cineva (Hristos) pentru
ceva: pentru indumnezeire.

CONCLUZII

Analiza convergenta a traditiilor filosofice elenistice, a exegeticii alegorice
filoniene si a teologiei patristice permite formularea unei sinteze profunde asupra
raportului dintre libertatea divind si libertatea umana, un raport care structureaza
atat intelegerea metafizicd a lumii, cat si antropologia religioasa a Antichitatii
tarzii. In centrul acestei sinteze se afld constatarea ci libertatea divina constituie
temeiul ontologic al existentei: Dumnezeu creeazd nu in virtutea unei necesitati
cosmice sau a unei legi impuse din afara, ci printr-un act de libertate absoluta, care
exprimi caracterul Sau de izvor al binelui si al iubirii. In viziunea iudeo-crestina,
spre deosebire de viziunile filosofice strict emanatiste, creatul nu este o consecinta
necesara a Fiintei supreme, ci rezultatul unei vointe suverane, lipsitd de orice
constrangere. Aceastd libertate originara face posibila existenta alteritatii si, implicit,
a unei lumi in care creaturile isi pot exercita propria lor libertate.

Pe aceastd baza, libertatea umana apare ca un element constitutiv al naturii
create ,,dupa chipul lui Dumnezeu”. Ea nu este una accidentald, nici un simplu
atribut psihologic, ci o structurd ontologica a persoanei, un dar care defineste conditia
umanad in integralitatea ei. Parintii capadocieni, iar Tn mod particular Grigorie de
Nyssa, au insistat asupra faptului cd omul nu este imaginea lui Dumnezeu prin
ratiune in sine, nici prin imaterialitatea sufletului, ci prin capacitatea de autodeterminare,
prin deschiderea catre infinit, prin posibilitatea de a raspunde unei chemari care il
transcende. Astfel, libertatea este inteleasa nu doar ca autonomie, ci mai ales ca
potential de asemanare, ca tensiune interioara catre Binele suprem. Aceasta perspectiva
depaseste atat conceptia platonica, in care libertatea se reduce la functia gnoseologica a
sufletului, cat si conceptia aristotelica, in care libertatea este legata strict de deliberare
si responsabilitate morala.

Un element de maxima importanta, subliniat atat de traditia greaca, cat si de
cea crestind, este caracterul dinamic al libertatii. Libertatea nu poate fi conceputa in
termeni statici. La Platon, ea se naste din miscarea ascendentd a sufletului catre
lumea Ideilor, prin ,,anamnesis”; la Plotin, ea se realizeaza prin unificarea intelectului
cu Unul, prin depdsirea multiplicitatii si a dispersiei interioare; in teologia crestina
insd, aceastd dinamica este ridicatd la un nivel superior prin doctrina epectazei,
in care miscarea sufletului citre Dumnezeu devine infinitd, tocmai pentru ca
infinitul divin nu poate fi epuizat. Libertatea este, prin urmare, miscarea neintrerupta a
persoanei spre plenitudine, cresterea continud in bine, depasirea permanentd a
limitelor naturale. Aceastd conceptie este transfiguratd in géandirea siriacd, unde
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libertatea devine sensibilitate interioard a inimii, luminare progresiva si transparenta
ontologica fatd de prezenta lui Dumnezeu. Isaac Sirul, losif Hazzaya si loan de
Dalyatha interpreteaza libertatea ca pe o stabilitate a iubirii, ca pe o linistire a
puterilor sufletesti in lumina divina, ca pe o eliberare de pasiunile contrare firii.

In lumina acestor interpretiri, devine evident ca libertatea decizutd nu mai
este libertatea originard. Asa-numita ,libertate de a alege raul” nu constituie
expresia unei maturititi spirituale, ci semnul unei rupturi interioare. In antropologia
patristicd, raul nu oferd o alternativa validd libertatii, ci reprezintd o deteriorare a
acesteia, o slabire a orientérii naturale a vointei citre bine. Maxim Marturisitorul
explica aceasta realitate prin distinctia dintre vointa naturala, care tinde citre bine
in mod firesc, si vointa gnomicd, care este sediul deliberarii si totodata al instabilitatii.
Caderea introduce oscilatia, indecizia si incapacitatea de a raméne constant in
binele propriu naturii umane. In aceasti perspectiva, libertatea decdzuti nu este
libertatea autentica, ci imaginea confuza a libertatii adevarate, pierderea centrului
interior.

Pe aceastd baza, se poate afirma ca libertatea umana isi gaseste mplinirea
suprema numai prin participare la libertatea divind. Aceasta participare nu implica
anularea persoanei, ci desavarsirea ei. Din punct de vedere crestin, adevarata
libertate nu constd in multiplicarea optiunilor, nici in independenta fatd de orice
transcendentd, ci in capacitatea de a raspunde deplin chemarii divine. Cu cat omul
inainteaza in unirea cu Dumnezeu, cu atat libertatea lui se adanceste si se largeste.
In traditia dionisiana, libertatea este proportionald cu intensitatea luminii primite;
in traditia capadociana e proportionald cu masura in care vointa umana se armonizeaza
cu vointa divina, iar in traditia siriacd, cu profunzimea linistii si a sensibilitatii
inimii. Libertatea este astfel o plenitudine relationald, o comuniune a persoanei cu
izvorul libertatii sale, o unire fara confuzie si o participare fara absorbtie.

in lumina acestei sinteze, devine limpede ca dialogul dintre filosofie si teologie,
in privinta libertatii, nu se soldeaza cu o simpld juxtapunere de perspective, ci cu o
convergenta profunda. Filosofia a pregatit limbajul analitic al conceptului; teologia
a revelat orizontul ultim in care libertatea se implineste. Impreuna, ele arati ca
libertatea nu este un dat arbitrar, ci tesdtura insasi a destinului uman ,,dupa chipul
lui Dumnezeu”. Daca libertatea divind este temeiul lumii, libertatea umana este
raspunsul creaturii la aceastd generozitate ontologicd. lar daca in ordinea creatiei
libertatea este nceputul, in ordinea Indumnezeirii, ea devine finalul sau implinitul,
adicd intrarea persoanei in dinamica infinitd a vietii dumnezeiesti. Prin urmare,
libertatea nu este o posesie staticd, ci o vocatie; si nu o vocatie oarecare, ci vocatia
suprema a omului de a participa la insési libertatea lui Dumnezeu.






