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I.       FILOSOFIA CRE TIN  

A. FILOSOFIA P RIN ILOR BISERICII 

a. 

1. APOLOGE I GRECI I LATINI:
 IUSTIN MARTIRUL I FILOSOFUL,   

 ATENAGORA ATENIANUL, TERTULIAN,   
 MINUCIUS FELIX 

Dup  ce secole de-a rândul filosofia s-a desf urat în 
cadrele de gândire trasate de spiritul grec, care a mizat 
aproape în exclusivitate pe ra iunea omului pentru a 
descoperi temeiul tuturor lucrurilor, tainele universului i 
normele convie uirii umane, ea nu a reu it, cel pu in în 
aparen , decât s  genereze o mul ime de puncte de vedere 
distincte i chiar opuse, f r  nici un criteriu unanim 
acceptat care s  fie capabil s  m soare gradul de adev r al 
fiec ruia dintre ele. De altfel, scepticismul era expresia vie 
a nemul umirii i a dezorient rii manifestate chiar în 
interiorul s u în fa a acestei situa ii.  

Ca urmare a acestui fapt, i în condi iile în care 
întregul mod de via  bazat pe vechile valori începea s  se 
destrame, dând la iveal  for e noi, promotoare ale unor cu 
totul alte raporturi fa  de lume, filosofia « accept  » s  î i 
primeasc  adev rurile « de-a gata », de la instan a divin , 
rostul ei fiind doar acela de a le în elege i de a le transpune 
într-o form  accesibil  omului. Cu alte cuvinte, filosofia 
p gân  este abandonat  (cu ajutorul decisiv, e-adev rat, al 
for ei coercitive a statului, care o interzice, la un moment 
dat) ca steril  i mistificatoare, iar pe ruinele ei, i 
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împrumutând tot ceea ce se putea de la aceasta, se na te 
filosofia cre tin .  

De fapt, din secolul I e.n., când gândirea cre tin  
începe s  se afirme timid, i pân  în secolul al VI-lea, când 
ultima coal  de filosofie greac , de orientare neoplatonic , 
este închis  de împ ratul bizantin Iustinian, cele dou  tipuri 
de filosofie se dezvolt  în paralel, cu influen e mai ales 
dinspre greci înspre cre tini, în ceea ce prive te limba, 
stilul, ideile, argumentarea, dar i dinspre cre tini înspre 
greci, referitoare la anumite elemente de doctrin . 

Filosofia cre tin  începe cu perioada patristic , care a 
durat de la sfâr itul secolului I e.n., pân  în secolul al VIII-
lea. În aceast  perioad  activeaz  Apologe ii (ap r torii 
religiei cre tine în fa a detractorilor s i, care acuzau cultul 
cre tin de practici nedemne sau chiar abominabile, i în fa a 
împ ra ilor romani, care îi persecutau pe cre tini) i P rin ii 
Bisericii, aceia care, prin operele lor, au creat, practic, 
doctrina i cultul cre tin, inaugurând, în acela i timp, noul 
tip de filosofie.  

C ci, mai ales la început, P rin ii Bisericii au fost 
oameni cul i, forma i la întreaga coal  de gândire greco-
roman , care s-au convertit la un moment dat la cre tinism, 
fie impresiona i de via a moral  deosebit  a cre tinilor, fie 
nemul umi i de r spunsurile pe care întreaga istorie a 
spiritualit ii antice le d dea la marile întreb ri ale 
existen ei. Cum filosofia greac  nu era doar o disciplin  
teoretic  ci i o manier  de a tr i, noul mod de via  cre tin 
voia s  îi ia în întregime locul. Intelectualii converti i la 
noua religie urm reau s  o impun  pe aceasta nu doar ca pe 
singura religie posibil  i ca moral  absolut , ci i ca pe 
singura filosofie autentic . 

Printre Apologe i, unii au scris în limba greac , iar 
al ii în limba latin .  
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-     Iustin Martirul i Filosoful  

Sfântul Iustin (~100�165) este primul mare Apologet 
de limb  greac . N scut p gân, în Palestina, el a fost 
martirizat în calitate de cre tin sub împ ratul Marcus 
Aurelius. Iustin a fost crescut în vechea tradi ie i a primit o 
educa ie solid , care l-a îndreptat c tre filosofie. În Dialog 
cu iudeul Tryfon, el poveste te cum a studiat, pe rând, toate 
marile sisteme ale antichit ii: stoicismul, aristotelismul, 
pitagorismul, platonismul, c utând în elegerea profund  
asupra lumii i un sens superior al vie ii. Nici unul dintre 
ele îns  nu l-a mul umit. Atunci, dezam git de întreaga 
în elepciune a filosofiei tradi ionale, s-a convertit la 
cre tinism. Convertirea s-a f cut dintr-o dat , pe malul 
m rii, în lini tea rmului, unde, întâmpl tor, a întâlnit un 
b trân care i-a vorbit despre profe i. Ca urmare, Iustin vine 
la Roma, unde înfiin eaz  prima coal  de filosofie cre tin  
dar pe care o organizeaz  dup  modelul colilor p gâne. 

De i a respins filosofia ca posesoare a adev rului, 
Iustin a apreciat-o în calitate  de mijloc de a atinge acest 
adev r. În plus, cu toate c  s-a declarat dezam git de toate 
filosofiile p gâne, el are totu i o predilec ie pentru 
concep ia lui Platon, astfel încât poate trece drept un 
neoplatonician sau un medioplatonician cre tin. �Gândirea 
sa, inspirat  din platonismul din Timaios, reprezint , 
probabil, prima form  medioplatonician  a cre tinismului, 
cu o punere în valoare a Logos-ului creator, cu sens, 
probabil, dublu,  de « cuvânt » i de « ra iune ».�1 

În cele dou  Apologii, care se inspir  într-o oarecare 
m sur  din Apologia lui Socrate a lui Platon, Iustin ap r , 

1 Lambros Couloubaritsis, Histoire de la philosophie ancienne et 
médiévale. Figures illustres, Paris, Éditions Bernard Grasset, 1998,  

646

9



 

în acela i timp, atât religia cre tin  cât i filosofia, care 
sunt, din punctul s u de vedere, strâns legate. Astfel, el 
sus ine cu fermitate c  filosofia este un lucru foarte pre uit 
de Dumnezeu, c ci reprezint  unica posibilitate pentru om 
de a-l atinge i de a cunoa te astfel adev rul. Dar ea este 
una singur : cea cre tin , toate celelalte nefiind decât 
degrad ri ale sale, i, de aceea, nu con in decât adev ruri 
trunchiate, la care oamenii au ajuns prin for e proprii, care 
sunt extrem de limitate. Prin urmare, numai cre tinismul 
poate înl tura neajunsurile lor. De altfel, filosofiile p gâne 
s-au inspirat din Sfintele Scripturi, care sunt anterioare lor. 
De exemplu, Platon a împrumutat de la Moise ideea despre 
crearea lumii de c tre Dumnezeu din materia amorf  i, ca 
i în cre tinism, el atribuie locul al treilea în univers 

sufletului, cu alte cuvinte, spiritului, duhului.  
În plus, Iustin socote te c  Platon i profesorul s u, 

Socrate, au fost, în fond, cre tini, ca, de altfel, to i cei care, 
de i au tr it înainte de revelarea lui Iisus Hristos, s-au 
comportat dup  înv turile acestuia. Asta pentru c  orice 
om poart  în suflet germenii adev rului, revelat în toat  
splendoarea sa de c tre cre tinism, i de aceea, oamenii 
drep i, cu sufletul curat, indiferent când au tr it, vor fi cu 
siguran  mântui i. Mântuirea depinde de faptele lor, c ci 
omul posed  liberul arbitru ca o calitate înn scut . Iar a a 
cum unii intuiesc mai bine decât al ii adev rul, tot a a unele 
filosofii p gâne sunt capabile s  îl exprime mai bine decât 
altele. În acest sens, filosofia lui Platon i cea a stoicilor nu 
sunt str ine de cre tinism, ci posed  o s mân  de adev r, 
de i nu Adev rul în toat  m re ia lui, c ci întemeietorii lor 
au cunoscut numai o parte a Cuvântului divin.  

Hristos este Cuvântul lui Dumnezeu i el a fost de la 
începutul lumii. Doctrina cre tin , de in toare a adev rului 
în întregime revelat, este deci superioar  oric rei filosofii 
omene ti. Dumnezeul cre tinilor este acela care a orânduit 
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tot universul. Cuvintele prin care ne adres m lui Dumnezeu 
nu sunt nume, c ci el nu are nume; totu i, aceste cuvinte, ca 
de exemplu  « Tat  », « Creator », chiar « Dumnezeu », 
exprim  binefacerile i ac iunile sale fa  de noi. Aceea i 
situa ie este i pentru Fiul s u, care, de i nu-i cunoa tem 
natura, este numit « Logos », « Gândire », « În elepciune », 
nume care îi sunt acordate prin analogie cu experien a 
uman  obi nuit . Doar « Iisus » este un nume autentic, cu o 
semnifica ie în sine, c ci înseamn  « om » i, în acela i 
timp, « mântuitor ». A adar, Iisus Hristos a venit pe lume 
pentru mântuirea oamenilor i nimicirea demonilor.  

Dumnezeu este Dumnezeul tuturor, inclusiv al 
evreilor. Noul Testament îl înlocuie te i-l înl tur  pe cel 
vechi, c ci prin jertfa lui Hristos nu mai este nevoie de 
vechile ritualuri iudaice. Totu i, exist  o real  continuitate 
între gândirea evreilor i cea cre tin , pentru c  profe ii 
evrei ai Vechiului Testament, care, ca i filosofii, au 
posedat o parte de adev r, au anun at venirea lui Iisus 
Hristos ca evenimentul religios esen ial, ca împlinirea 
tuturor eforturilor lor. În consecin , Iustin î i permite s  
interpreteze Vechiul Testament pornind de la Noul 
Testament, folosindu-se în acest scop de metoda alegoric , 
promovat  înc  din secolul I e.n. de c tre Philon Evreul, 
precum i de tehnica analogiilor.   

- Atenagora Atenianul 

Un alt important Apologet cre tin de expresie greac , 
a fost Atenagora Atenianul, a c rui via  nu ne este 
cunoscut , dar ale c rui scrieri sunt datate între 177 i 180 
e.n. Prima dintre acestea, Solie în favoarea cre tinilor, se 
adreseaz  împ ra ilor Marcus Aurelius i Lucius 
Commodus, fiul celui dintâi, c rora autorul le acord  
calificativul de « filosofi », pentru a ap ra religia cre tin  
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împotriva celor trei mari acuza ii obi nuite în epoc , 
anume: ateismul, antropofagia i incestul, care erau folosite 
drept pretext de c tre Statul Roman pentru a-i persecuta i 
a-i martiriza pe cre tini. Din punctul de vedere al lui 
Atenagora, ar fi foarte corect ca membrii comunit ii 
cre tine s  suporte toate persecu iile, dac  ei ar fi vinova i 
de astfel de fapte cu totul nedemne. Dar, în realitate, via a 
cre tinilor exprim  cea mai înalt  moralitate, iar acuza iile 
nu sunt decât pure inven ii i calomnii, a a încât ei sunt 
închi i i omorâ i f r  nici un fundament legal sau ra ional.  

Pentru a dovedi acest lucru, Atenagora r spunde pe 
larg fiec rei acuza ii, prezentând cu aceast  ocazie punctele 
esen iale ale doctrinei cre tine i f când, în acela i timp, o 
aspr  critic  a politeismului. În ceea ce prive te ateismul, el 
arat  c , în fond, cre tinii nu pot fi atei, din moment ce cred 
într-un Dumnezeu suprem al întregului univers, care este 
unul singur, de o alt  natur  i cu totul transcendent lumii 
materiale. Cu toate c  este unul singur, Dumnezeu exprim  
unitatea Tat lui cu Fiul s u, care este n scut de c tre Tat , 
i cu Sfântul Duh, care procede din Tat  precum izvor sc 

razele din soare. Dumnezeul cre tinilor este necreat, etern, 
accesibil doar gândirii, i reprezint  temeiul ordinei, 
armoniei i frumuse ii din univers. El nu trebuie confundat 
cu zeii obi nui i, care nu sunt decât ni te idoli, crea i prin 
imagina ia poetic  a grecilor, i c rora arti tii le-au acordat 
chipuri concrete. De altfel, ace ti idoli nici nu trebuie 
venera i, din moment ce nu sunt decât pseudo-zei. Singurul 
care merit  venerat este Dumnezeul supra-sensibil, creator 
al universului material, pe care l-a adus la existen  prin 
cuvânt, iar cei care îl sl vesc sunt numi i pe nedrept atei.  

Cât prive te celelalte dou  acuza ii, cea de incest i 
cea de antropofagie, ele sunt calificate de Atenagora drept 
absurde. Cre tinii nu sunt subordona i pl cerilor c rnii, ei 
fiind convin i c , dup  via a p mânteasc , Dumnezeu le va 
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acorda o alta, etern , superioar  din toate punctele de 
vedere, dar numai dac  respect  poruncile stabilite de c tre 
el, porunci care vizeaz  puritatea corpului i a sufletului, 
dreptatea i caritatea. Nici un act violent nu îi este permis 
cre tinului, care î i iube te du manii i suport  r bd tor 
toate atacurile, pentru ca s  fie r spl tit în Cer. El alung  
pân  i gândurile imorale, care sunt tot p cate, sanc ionate 
dur de Dumnezeu dup  moarte. Deci incestul, infanticidul, 
antropofagia, nu sunt defel în concordan  cu principiile lor 
de comportament. În realitate, via a cre tinilor este de o 
moralitate exemplar , i ea ar trebui luat  ca model de to i 
oamenii, printre care imoralitatea este larg r spândit .   

În plus, toate aceste acuza ii, care provoac  
persecu iile Statului Roman, sunt fapte care caracterizeaz  
via a a a-zi ilor zei, i de  care abund  mitologia, de aceea 
este de-a dreptul straniu c  oamenii sunt pedepsi i pentru 
ele, în timp ce zeii sunt adora i. De altfel, nu este câtu i de 
pu in uimitor c  oameni drep i i morali, cum sunt cre tinii, 
sunt persecuta i de c tre ceilal i, pentru c  istoria ne ofer  
în acest sens numeroase exemple, mai ales în ceea ce îi 
prive te pe filosofi, care au fost fie alunga i fie chiar 
condamna i la moarte de c tre concet enii lor.  

Într-o alt  lucrare, Despre învierea mor ilor, 
Atenagora vrea s  demonstreze c  Dumnezeu a creat omul 
pentru ca acesta s  se bucure de o existen  ra ional  etern , 
s  contemple mereu m re ia i în elepciunea divin , ceea ce 
implic  reînvierea dup  moarte. De altfel, dac  reînvierea 
nu ar fi posibil , practicarea moralit ii, a virtu ii, a justi iei, 
respectul legii, activitatea ra iunii, în elepciunea nu s-ar mai 
justifica nicicum i, în plus, întreaga via  a omului,  
implicit crearea lui de c tre Dumnezeu, nu ar mai avea nici 
un sens. În realitate, reînvierea nu este doar posibil  ci ea 
este dorit  de c tre Dumnezeu, ca o m rturie, printre altele, 
pentru atotputernicia sa. Aceast  reînviere este deopotriv  a 
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sufletului i a corpului, pentru c  doar prin uniunea lor se 
poate vorbi de un individ uman. Într-adev r, cel care a 
primit ra ionalitate de la Dumnezeu este omul întreg, nu 
numai sufletul, deci este normal ca i corpul lui s  participe 
la via a ra ional  etern , care i-a fost destinat  omului.  

 
-     Tertulian (Quintus Septimius Florens  

      Tertullanus)  
 
Tertulian (~160�220) este unul dintre primii 

reprezentan i ai literaturii cre tine de limb  latin  i cel mai 
important Apologet al Occidentului cre tin. S-a n scut la 
Cartagina, în Africa de Nord, i a fost avocat la Roma. Ca 
i Iustin, Tertulian a fost ini ial p gân, cunoscând i 

apreciind majoritatea sistemelor filosofice antice; în 
consecin , el nu putea s  dispre uiasc  i s  renun e total la 
filosofie dar îi minimalizeaz  acesteia valoarea în avantajul 
credin ei cre tine. Argumentul s u este c  filosofia, 
exprimând în elepciunea profan , este ceva relativ, 
cuprinzând numeroase erori, în timp ce credin a, întemeiat  
pe textele sacre ale Bibliei, reprezint  în elepciunea divin , 
care reveleaz , f r  nici un fel de corupere, adev rul 
absolut. Din aceast  perspectiv , Tertulian este uneori 
foarte dur cu filosofii (afirmând, de exemplu, despre Platon 
c  ar fi patriarhul ereticilor), pentru c  adev rurile la care ei 
ajung sunt trunchiate i nu reprezint  decât simple opinii, 
f r  nici un fel de utilitate; dimpotriv , de cele mai multe 
ori sunt chiar d un toare, de vreme ce rateaz  Adev rul, 
singurul care are importan  pentru via a i sufletul nostru.  

În fapt, Tertulian î i sprijin  multe din tezele proprii 
pe argumente împrumutate de la filosofii greci. Mai mult, 
ca Iustin i ca o serie de P rin i ai Bisericii, a sus inut c  
filosofii s-au inspirat din vechile scrieri cre tine, deci c  
operele lor con in i lucruri valabile. Oricum îns , doar 
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credin a con ine întregul adev r, numai ea face posibil  
cunoa terea divinit ii. Filosofia este cel mult o treapt  
preg titoare pentru credin , iar în credin  esen a lui 
Dumnezeu este dezv luit  prin revela ie.  

Tertulian �... distinge dou  demersuri pentru a accede 
la cunoa terea acestui Dumnezeu: unul natural, care 
conduce omul de la lume la Dumnezeu sau de la el însu i la 
Dumnezeu, cel lalt supranatural, prin Revela ie. Cu 
siguran , el este convins c  cunoa terea supranatural  
dep e te de departe cunoa terea natural . Totu i, el nu 
consider  c  aceasta trebuie neglijat . (...) Ea le permite 
uneori cre tinilor s  precizeze con inutul acestei Revela ii. 
În special, ea joac  un rol esen ial înaintea convertirii. Ea 
este din punct de vedere istoric prima pe care Dumnezeu a 
acordat-o umanit ii. Ea îndrept e te judecata oric rui om. 
Ea p streaz  o necesitate pedagogic , pentru c  este 
destinat  s  faciliteze accesul la Revela ie.�1      

Dumnezeu este unu i unic, cu toate c  el exprim , 
deopotriv , unitatea Trinit ii divine. Dumnezeu este 
transcendent lumii, al c rei singur creator este, i pe care a 
adus-o la existen  din neant. În procesul crea iei, 
Dumnezeu a instaurat, cu ajutorul Verbului divin, care 
constituie for a sa creatoare etern , o ordine intrinsec  
întregului univers. Aceast  ordine exprim  voin a sa i 
reprezint  legea, în acela i timp divin  i natural , care este 
superioar  tuturor legilor create de oameni în societate.  

Influen at de stoici, Tertulian contureaz  în opera sa 
un fel de materialism cre tin, socotind c  tot ce este real 
este corporal; pân  i sufletul i chiar Dumnezeu au o 
corporalitate special , diferit  de cea a lucrurilor, de o 
asemenea subtilitate încât ea nu poate fi sesizat  cu 

1 Claude Rambaux, L�accès à la vérité chez Tertullien,  Bruxelles, 
Latomus, 2005, p. 19  
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organele senzoriale obi nuite ci numai cu ochii min ii, de 
c tre cei puri. Între sim uri i intelect nu exist  diferen e de 
natur , intelectul fiind o for  a sufletului, ca i sim urile, 
a a c  nu trebuie socotit mai presus de ele, care îl 
informeaz  pentru cunoa terea adev rurilor. În consecin , 
în elegerea este sim irea lucrului care este în eles, iar 
sim irea � în elegerea lucrului care este sim it.  

În lucrarea Despre suflet, Tertulian afirm  c  sufletul 
omului este simplu i unitar, corporal, nemuritor, având 
forma trupului propriu. El î i are originea în sufletul lui 
Adam, aspect numit « traducianism », i pe care Lambros 
Couloubaritsis îl calific  drept expresie culminant  a 
practicii genealogice a mitului, care reu e te s  explice cum 
p catul originar este transmis de la o genera ie la alta. În 
acela i timp, orice suflet are ra iune i putere de decizie. 
Tertulian admite deci i el existen a liberului arbitru i 
datoria fiec ruia de a- i construi destinul, în colaborare cu 
gra ia. Cauza c derii omului este modul gre it de folosire a 
liberului arbitru dar tot prin el insul este capabil s  fac  
binele i s  se reabiliteze complet, cu ajutorul lui Iisus. 

Deoarece este de origine divin , fiind n scut din 
suflarea lui Dumnezeu, sufletul este nemuritor i se poate 
în l a spre cele divine. În plus, pentru c , în toate situa iile 
dificile ale vie ii, omul î i îndreapt  spontan sufletul c tre 
divin, acesta poate s  justifice în mod firesc existen a 
unicului Dumnezeu, creatorul s u; de aceea, din punctul de 
vedere al lui Tertulian, sufletul este cre tin prin natura sa. 
Pe de alt  parte, sufletul i corpul sunt inseparabile, numai 
împreun  dând socoteal  de ceea ce înseamn  omul. 

�M re ia omului este m re ia unei c rni care nu exist  
decât însufle it  i m re ia unui suflet care, în fond, nu are 
ra iune de a fi decât pentru a da via  c rnii. Sufletului îi 
sunt proprii mi carea, libertatea, voin a, el se aseam n  prin 
toate acestea cu Dumnezeul din care provine, dar el poart  
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aceste atribute în carne i pentru ea. (...) sufletul nu exist  
f r  carne, el se na te în acela i timp cu ea, i nu a fost dorit 
de c tre Dumnezeu decât în vederea omului, a unui om 
foarte real. Sufletul este carne...�1    

De i sufletul este nemuritor, moartea este universal . 
Ea înseamn  desp r irea sufletului de trup, sufletul luând cu 
sine atributele substan ei sale: nemurirea, ra ionalitatea, 
sensibilitatea, intelectualitatea, liberul arbitru. Ele r mân în 
a teptarea Învierii de Apoi, supuse pedepsei ori r splatei 
temporare. Acestea vor fi diferite: ale corpului, ale 
sufletului, ori ale amândurora, dup  cel care a avut 
ini iativa în s vâr irea p catului, de i, de drept, p catele 
corpului sunt tot ale sufletului, c ci acesta este adev ratul 
conduc tor al corpului, care nu este decât instrument al s u.  

Locuin a mor ilor în general este Infernul, locul 
subteran unde Iisus Hristos a petrecut intervalul de timp 
între moarte i învierea sa, printre Patriarhii i Profe ii 
Vechiului Testament. Tot acolo, mai sus, stau drep ii în 
sânul lui Avraam. Raiul este doar cel al martirilor, fiind 
închis pentru to i ceilal i pân  la Judecata de Apoi. 

- Marcus Minucius Felix  

Una dintre cele mai celebre opere apologetice cre tine 
este reprezentat  de dialogul Octavius, care a fost scris 
probabil la începutul secolului al III-lea. Autorul s u, 
Minucius Felix, ne este necunoscut, tot ceea ce tim despre 
el fiind faptul c  era de origine african  i c  practica 
avocatura la Roma, unde s-a convertit la cre tinism, 
impresionat de atitudinea demn  a cre tinilor din timpul 

1 Alexandre, Jérôme, Une chair pour la gloire : l�anthropologie 
réaliste et mystique de Tertullien; préface d�Yves-Marie Duval, Paris, 
Beauchesne, 2001, p. 189  
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proceselor intentate împotriva lor. Spre deosebire de  alte 
apologii, Octavius nu se adreseaz  autorit ilor supreme ale 
statului i nici poporului roman, ci tuturor oamenilor 
cultiva i, capabili s  aprecieze o discu ie ra ional , 
principial , argumentativ , f r  s  fie orbi i de prejudec i. 
El relateaz  un schimb de idei între doi tineri prieteni care 
au plecat în vacan , unul dintre ei, Caecilius, fiind p gân, 
iar cel de al doilea, Octavius, cre tin; al treilea amic, 
Marcus, i el cre tin, joac  rolul de arbitru.  

La început, Caecilius, apostrofat de c tre Octavius 
pentru gestul s u de devo iune adresat unei statui de zeu, 
face elogiul religiei p gâne i repet  toate acuza iile 
formulate împotriva cre tinilor, subliniind atitudinea lor 
subversiv , de refuz de a tr i ca toat  lumea, absurditatea 
credin ei lor într-o via  de dup  moarte, din moment ce nu 
vor s  se angajeze nici m car în aceast  via , inconsisten a 
dumnezeului lor, care nu este vizibil, cu toate c  ei spun c  
el este peste tot, i care nu are for a pentru a le acorda o 
situa ie mai bun , din moment ce cre tinii sunt cei mai 
s rmani i mai nenoroci i dintre oameni.  

În replic , Octavius va demonta toate acuza iile f cute 
de c tre Caecilius, provocându-i, în final, convertirea la 
cre tinism. Într-adev r, Dumnezeul cre tinilor nu este 
vizibil, pentru c  el dep e te sim urile i chiar ra iunea 
noastr . Lumina sa ne orbe te, puritatea sa nu poate fi 
atins  iar grandoarea sa nu poate fi judecat . El este, totu i, 
peste tot, pentru c  este atotputernic, fiind creatorul unic a 
tot ceea ce noi vedem, a a dup  cum ne m rturisesc 
numero i poe i i filosofi. În consecin , el nu are nevoie de 
temple pentru a fi venerat, iar locurile propice în acest sens 
sunt inima i sufletul omului. Dovezile indubitabile pentru 
existen a lui Dumnezeu sunt ordinea i frumuse ea lumii, 
precum i armonia constitu iei noastre fizice, care arat  
în elepciunea i bun tatea divin . Zeii obi nui i, venera i de 
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p gâni, nu sunt decât inven ii ale oamenilor. De exemplu, 
marii regi au fost considera i drept zei, dar ei nu exprim  
decât gratitudinea popular , care dezvolt  astfel un cult al 
materiei, ce nu are nimic divin. În schimb, demonii, despre 
care ne vorbesc chiar Socrate i Platon, exist  în diverse 
moduri i ei ac ioneaz  împotriva tuturor oamenilor.  

În ceea ce prive te acuza iile de sacrificii umane, de 
incest, de orgii publice, de venerare a unui cap de m gar, 
Octavius arat  c  aceste practici se reg sesc în cadrul a 
diverse colectivit i p gâne, ca obiceiuri ale zeilor lor, ceea 
ce l-a i determinat pe Platon s  interzic  povestirea lor în 
statul ideal pe care l-a proiectat, dar pe care cre tinii le 
dezavueaz .  Ace tia duc o via  pur , respingând tot ce 
este nedemn i imoral, i de aceea ei nici nu particip  de 
obicei la via a public , compromis  în foarte mare m sur . 
Iar cu toate c  cei mai mul i dintre cre tini nu au bog ii 
materiale, ei nu sunt s raci, pentru c  se mul umesc cu ceea 
ce posed , i nu sunt neferici i din moment ce accept  cu 
bucurie s  fie persecuta i i s  moar  pentru dumnezeul lor.  
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b. 
PATRISTICA DE LIMB  GREAC  

 
2. COALA DIN ALEXANDRIA: CLEMENT I   

ORIGENE 
 
 

- Clement din Alexandria  (Titus Flavius  
                       Clemens) 

 
Clement din Alexandria, n scut la Atena în anul 150 

e.n. i mort la Ierusalim, în jurul anului 215, este primul 
mare reprezentant al filosofiei cre tine de limb  greac . El 
este cel care a conferit prestigiu celebrei coli din 
Alexandria, care a avut un rol deosebit în dezvoltarea 
filosofiei medievale i care a fost întemeiat  de c tre 
profesorul lui Clement, Pantenus, filosof stoic convertit la 
cre tinism. El însu i p gân, beneficiind de o solid  
instruc ie, Clement a studiat misterele eleusine i filosofia 
greac  dar, pentru c  nu a g sit în ele certitudinile c utate, a 
aderat, sub influen a lui Pantenus, la noua religie cre tin .  

Clement i-a dat seama c  aceasta nu se va putea 
impune printre intelectuali dac  nu- i va edifica o gândire 
capabil  s  fac  fa  criticii ra iunii. De aceea s-a str duit s  
arate cât de folositoare este filosofia pentru întemeierea 
adev rurilor cre tine. El a introdus astfel dialectica 
filosofic  în demonstrarea credin ei i a ar tat c  filosofia, 
care i-a fost omului singurul pov uitor spre bine, adev r i 
frumos înainte de apari ia lui Iisus, îi este necesar  
cre tinului pentru disciplinarea i înt rirea credin ei sale. În 
acela i timp, pentru a interpreta textele sacre, Clement a 
folosit metoda alegoric , care a fost adoptat  de c tre to i 
reprezentan ii colii sale.  
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De altfel, Clement este de acord cu faptul c  simplul 
credincios nu are nevoie decât de credin  pentru a se 
mântui, îns  consider  c  gnosticul, adic  omul care poate 
s  demonstreze adev rurile cre tine, care le cunoa te în 
profunzimea lor, este cel care devine cu adev rat liber prin 
identificarea cu Dumnezeu. Bineîn eles, în acela i timp, 
procesul de ascensiune c tre Dumnezeu este rezultatul 
liberei alegeri a individului. Astfel, o dat  cu Clement, 
începe gnoza ortodox , cre tin , radical diferit  de curentul 
gnostic p gân, sincretic ori heterodox, pe care cre tinii l-au 
comb tut cu toat  puterea, socotindu-l eretic.  

Prin filosofie, îmbinat  cu via a moral , credinciosul 
poate atinge perfec iunea uman  pe p mânt, preg tindu- i 
unirea cu divinitatea. În acest sens, efortul propriu al 
omului este dublat tot timpul de ac iunea Logos-ului, a 
Cuvântului, Fiul lui Dumnezeu. Acesta, mai întâi, în 
calitate de Cânt re , smulge sufletul omului de la credin a 
p gân  i-l atrage spre cre tinism. Cântecul Logos-ului este 
cu adev rat nou, pentru c  el vorbe te despre un cu totul alt 
principiu al lucrurilor i despre o cu totul alt  ordine a 
universului decât cele propuse de filosofi.  

Apoi, în calitate de Pedagog, Logos-ul îl înva  pe om 
cum s  se comporte, inând cont de aceast  ordine distinct  
a realit ii, în toate împrejur rile vie ii sale p mânte ti. 
Pedagogul posed  trei daruri: tiin a, pentru c  el reprezint  
În elepciunea, bun voin a, pentru c  el s-a sacrificat pentru 
noi de bun  voie, i îndr zneala, pentru c  el este 
Dumnezeu i Creator. Îns  el se îngrije te doar de educa ia 
oamenilor, nu i de instruirea lor, vrând s -i fac  mai buni,  
nu s  le ofere simple cuno tin e nefolositoare. De altfel, el 
se adreseaz  în aceea i m sur  b rba ilor i femeilor, 
pentru c , în fond, ace tia sunt asemenea, având aceea i 
virtute, astfel încât, dup  reînviere, când sufletele vor fi cu 
adev rat pure, ei nu vor mai fi diferi i unii de al ii; doar pe 
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p mânt se întâmpl  acest lucru, iar ceea ce face distinc ie 
între ei, este numai dorin a. 

Tuturora, Pedagogul le d  sfaturi i le ofer  pilde 
înt rind sufletele, vindecându-le de patimi, preg tindu-le 
prin via  virtuoas  s  primeasc  revela ia Cuvântului. 
Pentru asta el se folose te i de laud  i de pedeaps , 
mânuind cu dib cie toate metodele pentru a-i aduce pe 
oameni pe calea cea dreapt . În ceea ce prive te pedeapsa, 
ea nu este o dovad  c  Dumnezeu nu ar fi bun, pentru c  
reprezint  un fel de chirurgie a sufletului, vindecând 
numeroase pasiuni d un toare; la fel, mustrarea este ca un 
fel de diet  pentru sufletul bolnav, pe care îl treze te la 
adev r. Dar to i aceia care accept  de bun  voie înv tura 
sa nu au nevoie de repro uri, pentru ei fiind necesare mai 
ales laudele. Cu toate c  filosofii spun c  to i oamenii sunt 
r i, deci c  nu merit  s  fie l uda i, i c  doar Dumnezeu 
este demn de laud , ei se în eal  în aceast  problem  pentru 
c  nu în eleg defel iubirea infinit  a lui Dumnezeu pentru 
oameni.  

În orice caz, înv tura Pedagogului reprezint  
mântuirea ve nic ; datorit  ei noi nu c dem în p cat, iar to i 
cei care sunt f r  p cat sunt recompensa i de c tre Pedagog 
cu fericirea i cu mântuirea, care este cea mai mare i mai 
minunat  lucrare a lui Dumnezeu. De altfel, înainte de 
apari ia cre tinismului, Logos-ul a fost deja Pedagog prin 
Moise, prin Legea ebraic , care a fost o pedagogie pentru 
copii foarte dificil de educat, i prin Profe i. În plus, 
Clement Alexandrinul subscrie i el ideii, larg r spândite 
printre P rin ii Bisericii, c  grecii s-au inspirat din Sfintele 
Scripturi. În acest fel, el sus ine continuitatea istoric  între 
gândirea precre tin  i cea dezvoltat  în cadrul 
cre tinismului.  

Cu toate c  înv tura Pedagogului este suficient  
pentru a ob ine mântuirea, ea vizeaz  aproape în 
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exclusivitate aspectele concrete ale vie ii, iar rezultatul este 
formarea de oameni virtuo i, i nu de oameni tiutori, deci 
nu de gnostici. De aceea, în calitate de Didascal, Logos-ul îi 
face pe oameni s  în eleag  tainele adânci ale credin ei, 
deja descoperite omenirii prin textele sfinte i prin Iisus 
Hristos. Ca urmare, omul ini iat tie c  Dumnezeu este 
Unul i chiar ceva mai presus decât Unul, a a cum este i 
mai presus de monad , de nume, de timp i de loc; el tie c  
Dumnezeu este totul i c  totul este în Dumnezeu. Clement 
sus ine c , în el însu i, Dumnezeu este bun i este principiul 
tuturor celor bune, dar c , în raport cu noi, el este i drept, 
iar dreptatea sa deriv  din bun tatea sa. De altfel, 
Dumnezeu este bun înainte de a fi Creator, i el a vrut s  fie 
creator i tat  în virtutea bun t ii sale. Dreptatea lui 
Dumnezeu s-a ar tat prin Verbul s u (Logos-ul), chiar în 
momentul în care el a devenit Tat l. Dup  aceea, dreptatea 
a coborât pe p mânt, printre oameni, în liter  i în corp, 
adic  prin Lege i prin Logos-ul întrupat.  

Acesta, Fiul s u, cu toate c  este conceput de Clement 
cumva ca subordonat Tat lui, nu este o entitate distinct , ci 
este imaginea i puterea Tat lui, efectul voin ei sale, prin 
intermediul c ruia Tat l a creat tot universul i este prezent 
în lume, ca izvorul a tot ce exist . În ceea ce prive te 
Sfântul Duh, el introduce ordinea în natur  i în via a 
social , astfel încât acestea s  fie în armonie cu voin a 
divin , i patroneaz , în acest sens, activitatea Bisericii. În 
calitate de fiin  suprem , Dumnezeu este principiul tuturor 
fiin elor. Desigur, între fiin a divin  i fiin a uman  exist  
numeroase fiin e intermediare, care sunt îngerii, astfel încât 
toate popoarele i to i indivizii au, fiecare, propriul s u 
înger p zitor. În acela i timp, ca substan  sau ca natur , 
Dumnezeu este transcendent lumii i, ca atare, este 
incognoscibil pentru om. Totu i, a a dup  cum am v zut, 
Fiul poate acorda cunoa terea despre Tat l, gnosticilor, 
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adic  oamenilor care au urmat înv tura Pedagogului i pe 
cea a Didascalului. De altfel, principiul de cunoa tere este 
tot Dumnezeu, din moment ce acesta este Inteligen a 
suprem  i cauza oric rei inteligen e.   

Preocuparea lui Dumnezeu pentru om se explic  prin 
dragostea lui pentru aceast  creatur , pe care a f cut-o mai 
întâi din p mânt, c ruia i-a dat na tere din nou prin apa 
botezului, pe care a în l at-o prin Duh, pe care a educat-o 
prin Cuvânt, i pe care a orientat-o prin sfintele porunci 
c tre rena tere i c tre mântuire. Omul este o fiin  
special , pe care Dumnezeu a f cut-o cu mâinile lui i dup  
chipul s u, dându-i ceva propriu: suflarea. De aceea 
Dumnezeu a f cut lumea pentru om i a f cut ca omul s  
poat  s -l cunoasc  pe Creator i s  vad  c  acesta este bun. 
Fiind asemenea lui Dumnezeu dup  chip, omul trebuie s  
se str duiasc  s  i se i asemene, prin via a sa moral , care 
trebuie s  fie extrem de virtuoas , i prin în elegerea 
adev rurilor divine. Astfel el va ajunge s  duc  o via  
cereasc , prin care se va îndumnezei.  

Virtutea omului este o dispozi ie a sufletului în 
conformitate cu ra iunea, de-a lungul întregii vie i. De 
altfel, via a cre tinilor este o totalitate de fapte ra ionale, i 
tocmai aceasta este ceea ce se nume te credin . Datoriile 
noastre de credin  fa  de Dumnezeu reprezint  faptele, nu 
cuvintele. Deci credin a înseamn  subordonarea fa  de 
ra iune, iar tot ceea ce este împotriva ra iunii reprezint  un 
p cat. Omul care p c tuie te contra ra iunii poate fi socotit 
f r  ra iune i, astfel, asociat cu animalele. Dar pentru a 
înv a s  se supun  ra iunii, el poate fi ajutat de c tre 
filosofie, care este o cercetare a dreptei ra iuni i care 
reprezint  cea mai înalt  dintre toate tiin ele, adic  tiin a 
lucrurilor sacre.  

Concep ia lui Clement despre rela iile dintre om i 
divinitate i despre posibilitatea îndumnezeirii omului, este 
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reprezentativ  pentru întreaga gândire cre tin  a primelor 
secole ale erei noastre, care vede în om pe fiul iubit al lui 
Dumnezeu, destinat unei uniri intime cu acesta, ceea ce i-a 
determinat pe exege i s  spun  c  scrierile patristice se 
caracterizeaz  printr-un umanism « teandric » (divin i 
uman în acela i timp). În plus, prin atitudinea sa degajat , 
prin deschiderea c tre filosofie, care îl înal  cu fermitate 
spre metafizic , Clement face o figur  superioar  în raport 
cu Apologe ii, c rora, de fapt, le este contemporan.  

�Într-un cuvânt, în fa a p gânismului înc  impun tor, 
apologia sa a cre tinismului este mai ales constructiv . Ea 
nu are nimic meschin nici aspru precum cea a unui Ta ian 
sau cea a unui Arnobiu; ea este mai complet  decât cea a 
unui Atenagora sau chiar a unui Iustin. Clement prezint  cu 
o ardoare plin  de încredere (...) unui secol îndr gostit de 
filosofii i de mistere dar înc  profund ata at de religia i de 
gândirea p gân , cre tinismul ca adev rata i unica religie, 
ca misterul prin excelen  al mântuirii i ca « adev rata 
filosofie ».� 1 

 
- Origene  
 
Origene (185�253), elev al lui Clement, este cel mai  

important scriitor din ramura r s ritean  (de limb  greac ) 
a patristicii. Apar inând unei familii cre tine care a 
cunoscut persecu iile romanilor, Origene a fost un 
credincios fervent, care i-a pus întreaga via  în slujba 
religiei cre tine i a Bisericii, fiind totodat  un gânditor 
pasionat de cercetarea adev rurilor spirituale. În 
numeroasele sale scrieri, în jur de 600, din care îns  cea 

                                                 
1 Claude Mondésert, « Introduction » à : Clément, d�Alexandrie, Saint, 
Le protreptique, introduction, traduction et notes par Claude 
Mondésert; deuxième édition revue et augmentée du texte grec avec la 
collaboration d�André Plassart, Paris, Cerf, 2004, p. 18    
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mai mare parte a disp rut, el a abordat tematica specific 
cre tin , pe care, de altfel, a îmbog it-o în mare m sur . În 
plus, pentru c  a activat într-o perioad  în care Biserica nu 
d duse înc  r spunsuri oficiale la toate problemele 
importante de credin , el i-a permis s  rezolve unele 
dintre acestea pe cont propriu, ceea ce a declan at conflicte 
cu autorit ile ecleziastice i chiar i-a atras, la un moment 
dat, acuza ia de erezie. Ca urmare a acestor conflicte, 
Origene a p r sit Alexandria i, în 232, a fost numit preot 
în Palestina, la Cezareea, unde a întemeiat o coal  foarte 
apreciat  de c tre contemporanii s i, i o bibliotec , care a 
durat pân  în secolul al VII-lea, când a fost distrus  de c tre 
sarazini. Dup  moartea sa, au avut loc numeroase i 
îndelungi controverse între detractorii i ap r torii s i, 
astfel încât, la Sinodul de la Constantinopol, în 542, cei 
dintâi au reu it s  impun  condamnarea sa oficial . Dar 
pentru c  a fost un gânditor profund original, care a 
influen at într-o manier  decisiv  întreaga teologie cre tin , 
i, mai ales, pentru c  nu i-a formulat tezele ca replici la 

solu iile oficiale, care nu fuseser  înc  adoptate în timpul 
vie ii sale, pân  la urm , Origene a fost acceptat ca atare i 
de c tre Biseric .  

De altfel, cu toate c  cel care a utilizat, înaintea sa, pe 
scar  larg  i în mod deliberat, metoda filosofic  pentru 
studiul dogmelor cre tine, a fost profesorul s u, Clement, 
exege ii sunt de acord c  metafizica cre tin  i teologia 
propriu-zis  au fost inaugurate, de fapt, de c tre Origene. 
�F r  Origene, nu ar exista teologie. Totul începe cu el 
pentru c , datorit  lui, reflec ia filosofic  p trunde în 
cre tinism. (...) Marea inova ie adus  de c tre Origene este 
de a fi structurat gândirea teologic  într-un vast sistem 
logic i coerent. Pornind de la credin a transmis  în 
Biseric , teologul putea s  abordeze marile probleme ale 
existen ei umane i s  aduc  elemente de r spuns în 
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leg tur  cu o vast  viziune a lumii. Influen a sa a fost 
decisiv , deopotriv  în teologia greac  i în cea latin . Ea a 
marcat în special dogmatica, exegeza i spiritualitatea.� 1  

Origene este primul gânditor cre tin care vorbe te pe 
larg i în mod sistematic despre fiecare persoan  a 
Trinit ii, precum i de raporturile dintre ele. În viziunea sa, 
Sfânta Treime este Dumnezeul cel bun i p rintele 
binevoitor al universului; el nu este o fiin  corporal  ci 
ra ional , o fiin  gânditoare simpl , care are o existen  în 
sine, ca o unitate i ca o monad  absolute. El reprezint  
puterea creatoare i proniatoare, adic  puterea de a face 
binele, de a aduce la via  tot ceea ce exist  i de a-i purta 
de grij . Înseamn  c  Dumnezeu este ra iunea de a fi a 
lumii întregi, principiul a tot ce exist . Puterea Sfintei 
Treimi este una singur . Între persoanele sale nu exist  nici 
una mai mare sau mai mic , deoarece exist  o singur  surs  
a divinit ii, care ine totul în puterea sa. Tat l este 
st pânul, dar el î i exercit  autoritatea prin Fiul s u, care 
este Cuvântul sau În elepciunea divin . Tat l i Fiul sunt 
coeterni, pentru c  Tat l este în elept prin îns i esen a sa.   

Fiul este Iisus Hristos. El este Unul generat de c tre 
Tat l, i are o natur  divin , în timp ce natura uman  a 
dobândit-o ulterior. El reprezint  În elepciunea Tat lui dar 
nu ca o simpl  for  a acestuia ci ca o fiin  în eleapt  care 
exist  din eternitate, înaintea tuturor timpurilor. În aceast  
fiin  exist  în mod virtual toate for ele i toate matricile 
crea iilor viitoare, deci principiile i speciile tuturor 
fiin elor. În elepciunea este Cuvântul lui Dumnezeu, pentru 
c  ea ofer  tuturor fiin elor puterea de a în elege misterele 
divine. Fiul este imaginea lui Dumnezeu cel invizibil, deci 
Fiul i Tat l au aceea i natur  i aceea i substan . În 

                                                 
1 Philippe Henne,  Introduction à Origène.  Suivie d�une anthologie, 
Paris, Les Éditions du Cerf, 2004, p. 7  
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realitate, Fiul face tot ceea ce face Tat l, i toate fiin ele 
gânditoare particip  la el, având în ele germenii 
în elepciunii i ai drept ii.    

Duhul Sfânt este tot o fiin  gânditoare, ca i Tat l i 
Fiul, având existen a prin sine însu i. El este, de asemenea, 
etern, iar f r  el nu este posibil  participarea nici la Tat l 
nici la Fiul. Dar în timp ce ac iunea acestora se exercit  
asupra întregului univers, ac iunea Duhului Sfânt se 
exercit  asupra fiin elor ra ionale care fac binele i r mân 
toate aproape de Dumnezeu. Deci, el este o putere care 
consacr , la care particip  to i cei care au fost sanctifica i 
prin gra ia divin . Dar gra ia Duhului Sfânt nu poate fi 
ob inut  decât prin intermediul Fiului i prin lucrarea 
Tat lui. În consecin , de la Tat l noi primim fiin a, de la 
Fiul primim capacitatea de a gândi, iar de la Duhul Sfânt 
primim sfin enia. i, de altfel, numai fiin a sfânt  este 
demn  cu adev rat de creatorul s u. Dar cu toate c  
Origene a f cut un efort remarcabil pentru a pune pe acela i 
plan cele trei persoane divine, el nu a putut elimina în 
totalitate senza ia de subordonare a Fiului i a Sfântului 
Duh fa  de Tat l. Acest u or « subordina ionism », cu totul 
involuntar, de altfel, a fost într-o oarecare m sur  impus 
datorit  necesit ii de a trasa scara descendent  de la 
Absolut la lume, care s  fac  inteligibil  crea ia 
universului.    

Origene a comb tut ideea c  ar exista doi Dumnezei: 
unul drept, cel al Vechiului Testament i altul bun, al 
Noului Testament, socotind c  Dumnezeu nu pedepse te pe 
cineva decât pentru binele lui, s vâr ind astfel binele cu 
dreptate i pedepsind cu bun tate. C ci dreptatea i 
bun tatea nu sunt posibile una f r  cealalt  în cadrul 
perfec iunii divine, ele formând împreun  aceea i virtute. 
De aceea Origen îl nume te pe Dumnezeu Binele, c ci 
binele este esen a lui, iar Binele este identic, în acela i 
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timp, cu Fiin a. Fiind Binele i fiind bun prin excelen , 
Dumnezeu a creat lumea din pricina bun t ii sale.  

Lumea este compus  din diferite corpuri cere ti, din 
spa iile dintre ele, din tot ceea ce cre te i iese din p mânt, 
din vie uitoarele f r  grai i din fiin e cuget toare înrudite 
cu Dumnezeu, printre care i omul. Toate fiin ele 
cuget toare au fost la început egale, Dumnezeu le-a creat 
pe toate bune dar le-a înzestrat cu liber arbitru, deci cu 
capacitatea de a alege binele sau r ul. Punându- i în ac iune 
liberul arbitru, unele fiin e s-au inut aproape de Dumnezeu, 
alegând mereu, sau de cele mai multe ori, binele; altele, 
nep s toare, au înclinat spre r u, degradându- i condi ia 
ini ial . În func ie de ata amentul ei fa  de bine, fiecare 
fiin  î i dobânde te locul inconfundabil în univers. 

În acest sens, exist  o ierarhie foarte precis , pornind 
de la f pturile care s-au men inut în puritate, aproape de 
Dumnezeu (numite puterile bune) pân  la puterile 
potrivnice lui Dumnezeu i r uf c toare. Toate î i 
datoreaz  numai lor slava de care se bucur  sau hula. C ci 
orice fiin  creat  poate p c tui, fiindc  este imperfect ,  
(numai Dumnezeu, Absolutul, fiind perfect) i dac  nu 
p c tuie te, datorit  voin ei proprii de a sta de partea 
Binelui, ea trebuie l udat . Fiin ele p c tuiesc (se 
îndep rteaz  de Bine) atunci când nu mai in cont de 
poruncile ra iunii, nesocotind ceea ce este drept i adev rat. 
Alegând r ul, în mod automat î i atrag i pedeapsa, cad 
adic  din starea superioar  ini ial  în alta inferioar , care, 
dac  nu este înl turat  prin efort, devine un fel de a doua 
natur . În felul acesta, fiin ele, care la început sunt spirite 
pure (noûs), devin reci (psychos) fa  de c ldura divin  i 
se transform  astfel în suflete (psychè). Sufletele deci sunt 
spirite înghe ate, deja îndep rtate de puritatea ini ial  i 
predispuse la p cat. Numai sufletul lui Iisus Hristos  s-a 
hot rât s  se lege statornic prin iubire de Dumnezeu, astfel 
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încât obi nuin a i-a devenit o a doua natur , de i la început 
comportamentul s u a depins de libera lui voin . Oricum, 
c derea nici unei fiin e nu este brusc  ci întotdeauna 
treptat , i, de asemenea, ea nu este niciodat  deplin . De 
aceea, dac  te str duie ti suficient, oricând po i reveni la 
starea de puritate a fiin ei oferit  ini ial de Creator.  

Oamenii au fost crea i o dat  cu toate celelalte fiin e 
cuget toare i se afl  la mijloc între puterile bune i cele 
rele. Totu i, ei sunt cele mai slabe fiin e i mai neajutorate, 
fiind cu mult întrecu i de fiin ele aflate în cer sau deasupra 
cerurilor. Toate necazurile lor provin din faptul c  se afl  
sub influen a puterilor rele (îngerii diavolului), care 
st pânesc p mântul i-i ispitesc pe oameni. Totu i, 
individul este r spunz tor de faptul c  se las  ispitit, c ci 
nu este hot rât dinainte cine va învinge: ispititorul sau 
ispititul. În plus, fiecare om are îngerul s u p zitor, care-l 
îndeamn  la bine, dar nici îngerii nici diavolul nu fac decât 
s  stimuleze liberul arbitru al omului. De aceea, to i cei 
care vor face binele în via , atunci când se elibereaz  de 
trup prin moarte, sunt du i în rai, care este un loc de pe 
p mânt unde sunt instrui i atât cu privire la cele de pe 
p mânt cât i referitor la via a viitoare. Dintre ace tia, cei 
mai bine antrena i, cei mai puri i mai capabili vor accede 
rapid la diverse alte « loca uri » sau « sfere » din v zduh, 
pentru a ajunge în împ r ia cerurilor, unde îl vor vedea pe 
Dumnezeu. În ceea ce prive te pedeapsa divin  i iadul, 
Origene înclin  c tre o interpretare a lor neliteral . El este 
de p rere c  fl c rile iadului sunt aprinse în suflete chiar de 
cei ce p c tuiesc, cople i i, la un moment dat, de faptele lor 
rele, care le trezesc chinurile remu c rii, asemenea unui foc 
necru tor. 

Datorit  liberului s u arbitru, fiecare fiin  poate 
progresa spre bine sau poate regresa spre r u, i poate trece 
prin toate nivelele de existen , de-a lungul unui num r 
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suficient de mare de lumi. C ci fiecare lume se va sfâr i 
atunci când r ul din ea, care nu este decât o lips  i o 
dep rtare de bine (idee, în fond, platonician ), va atinge 
limita pe care i-a fixat-o Dumnezeu, iar lumea va fi distrus  
de ap  sau de foc (influen  stoic ). În noua lume, fiecare 
va c p ta alt loc, în func ie de meritele sale. Ajun i din nou 
spirite, cei buni i drep i se vor ridica în rândul îngerilor iar 
cei r i vor coborî în acela al demonilor. În viziunea lui 
Origene, exist  un progres lent spre bine de la o lume la 
alta iar într-o zi r ul va disp rea, eliminat definitiv de bine. 
Pân  la urm , nici o fiin  nu- i va rata, chiar dac  prin 
eforturi succsive, în urma unor pedepse i chinuri, 
apropierea de Dumnezeu, ceea ce i-a f cut pe unii s  îl 
acuze pe Origene c  sus ine faptul c  pân  i diavolul va fi 
mântuit, cu toate c  filosoful nu afirm  niciodat  acest 
lucru în scrierile sale. Dar el insist  asupra st rii ideale în 
care fiin ele, cur ate de toate p catele, nu vor face decât 
s -l simt , s -l contemple, s -l cugete pe Dumnezeu. În 
aceast  stare nu va mai exista deosebire dintre bine i r u, 
nu va mai exista r ul propriu-zis, c ci nu va mai fi nici o 
fug  de bine i nici o lips  a lui, ci totul va fi doar armonie 
i unitate în acest Bine. 

Iat  cum Origene, într-un limbaj cre tin, trateaz  
aceea i problem  pe care a abordat-o înc  de la început 
filosofia greac , referitoare la principiul tuturor lucrurilor. 
Acesta este identificat de c tre filosoful cre tin cu Sfânta 
Treime, ale c rei persoane pot fi considerate ca determina ii 
ale Absolutului. În acela i timp, Origene descrie într-o 
manier  eminamente filosofic , strâns înrudit  cu viziunea 
neoplatonician , ai c rei primi reprezentan i îi sunt 
contemporani, raporturile dintre  lume i Dumnezeu, 
geneza crea iei i întoarcerea acesteia la Creator. De aceea 
s-a i spus c  pozi ia lui ar fi, de fapt, un neoplatonism 
travestit în haine cre tine. Într-adev r, cu toate c  autenticul 
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creator al neoplatonismului a fost Plotin, Origene, în acela i 
timp cu acesta, ba chiar cu câteva zeci de ani înaintea lui, 
de vreme ce Plotin abia începea s  î i fixeze în scris 
concep ia atunci când Origene î i tr ia ultimii ani din via , 
a trasat în opera sa marile linii ale neoplatonismului cre tin, 
care se vor dezvolta puternic în secolele urm toare.  
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3. DIONISIE PSEUDO AREOPAGITUL I IOAN 
DAMASCHIN 

 
 

- Dionisie pseudo Areopagitul 
 
Dionisie pseudo Areopagitul este un filosof, practic, 

necunoscut, care mult timp a fost în mod fals identificat cu 
Dionisie Areopagitul, primul discipol atenian al Sfântului 
Pavel, convertit la cre tinism atunci când acesta a inut 
celebrul s u discurs pe stânca Areopagului, i care a 
devenit apoi primul episcop cre tin al Atenei. Aceast  
identitate a fost dedus  din câteva Scrisori, în care autorul 
vorbe te ca i când ar fi fost contemporan cu întemeietorul 
cre tinismului, care a tr it în secolul al II-lea. Dar celelalte 
scrieri ale sale: Numele divine, Teologia mistic , Ierarhia 
cereasc , Ierarhia bisericeasc , care trateaz  problemele 
fundamentale ale teologiei cre tine, pun în eviden  o 
profund  inspira ie din neoplatonismul târziu, mai ales din 
lucr rile lui Proclus i Damascius, filosofi care au activat în 
secolul al VI-lea.  

De altfel, despre corpusul areopagitic a început s  se 
vorbeasc  doar în jurul anului 530, a a încât la Sinodul de 
la Constantinopol din 532, s-a pus problema de ce, totu i, 
nici m car unul din teologii cre tini ai secolelor trecute nu-l 
semnalase în nici un fel. Îns  din cauza valorii deosebite a 
scrierilor corpusului respectiv, ele s-au impus destul de 
rapid în cadrul ortodoxiei cre tine, iar presupusul nume al 
autorului lor a contribuit din plin la acest lucru.  

De fapt, miza acestei tactici, care nu era deloc izolat  
în epoc , era foarte important : neoplatonismul elen, ca 
reprezentant al filosofiei p gâne i ca adversar declarat al 
filosofiei cre tine, tocmai fusese interzis de c tre împ ratul 
Iustinian în 529, deci nu putea s  fie recunoscut în calitate 
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de surs  de inspira ie pentru corpusul areopagitic; cu 
ajutorul falsei lui atribuiri, asem n rile între tezele 
neoplatoniciene i noua doctrin  despre Dumnezeul cre tin 
se puteau justifica prin împrumuturile pe care neoplatonicii 
le-ar fi f cut ei în i i, începând cu secolul al III-lea, din 
acest corpus, considerat ca deja scris la momentul acela. 1 
În plus, pozi ia autorului s u, plasat foarte aproape de 
figura Sfântului Pavel, îi acorda corpusului areopagitic o 
esen ial  tent  de originar i de autenticitate, ceea ce i-a 
conferit o autoritate incontestabil , în virtutea c reia el 
putea chiar s  conteste o serie de elemente deja consacrate 
de practica teologic  obi nuit .      

Primul care a pus în mod serios la îndoial  identitatea 
autorului acestui corpus a fost Pierre Abélard, în secolul al 
XII-lea, ceea ce, de altfel, i-a provocat filosofului grave 
neajunsuri, dar demonstra ia caracterului apocrif al 
scrierilor areopagitice a fost f cut  abia de c tre teologii 
protestan i, în secolul al XIX-lea. Totu i, identitatea real  a 
autorului corpusului nu a putut fi înc  aflat , i, în 
consecin , el este ast zi desemnat cu apelativul: « pseudo  
Areopagitul ». În orice caz, scrierile respective sunt 
deosebit de importante, deoarece ele au inaugurat în 
gândirea cre tin  maniera negativ  de raportare la 
divinitate, i au deschis o direc ie de interpretare metafizic  
pe care au p it apoi numero i teologi.    

În operele sale, pseudo Areopagitul sus ine c  natura 
divin  este extrem de complex  i c  de aceea ea îi impune 
omului mai multe c i pentru a se în l a c tre ea, spre a o 

                                                 
1 A se vedea: Lambros Couloubaritsis, Aux origines de la philosophie 
européenne. De la  pensée archaïque au néoplatonisme, 4e édition, 
Éditions De Boeck Université, Bruxelles, 2003, pp. 699-700, i : 
Histoire de la philosophie ancienne et médiévale. Figures illustres, 
Paris, Éditions Bernard Grasset, 1998, pp. 851-852 
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cunoa te. Cea dintâi este teologia pozitiv , prin care se 
vorbe te despre Dumnezeu acordându-i diverse calit i, 
despre care se presupune c  ar fi capabile s  ne reveleze 
esen a lui. Aceast  cale este metoda obi nuit , care se 
sprijin  pe dialectica filosofic , de tip platonician, i care 
face uz de demonstra ie, dar ea este insuficient  i chiar 
d un toare, dac  este utilizat  în exces, pentru c , în felul 
acesta, devine o surs  de erezii. De aceea ea trebuie s  fie 
completat  cu teologia negativ , care are sarcina de a nega 
tot ceea ce i s-a acordat divinit ii folosind prima tehnic , 
cea a afirma iilor. În ultim  instan , noi putem s -i 
acord m lui Dumnezeu toate calit ile posibile, dar cu 
condi ia s  i le neg m imediat apoi. Aceste dou  procedee 
se justific  pentu c  Dumnezeu a creat lumea prin emana ie 
i cuprinde în sine toate lucrurile într-un mod simplu, 

pentru c  el este tot, de i nu este nici unul dintre lucruri, 
nici m car suma lor, dep ind tot ceea ce exist  în univers. 

Într-adev r, Dumnezeu se comunic  tuturora; pecetea 
sa este aceea i, dar rezultatul este diferit de fiecare dat , din 
cauza materiei în care ea a fost imprimat ; de aceea el 
accept  orice nume i, deopotriv , nega ia lui, pentru c  
toate numele exprim  aspecte ale experien ei noastre cu 
lumea, sugerând cel mult efectele puterii absolute a lui 
Dumnezeu asupra acesteia, fiind deci improprii pentru a-i 
desemna natura. De exemplu, putem spune despre 
Dumnezeu c  este via  i existen  pentru c  d  existen  
i via  tuturor lucrurilor lumii; dar, în acela i timp, se 

poate spune, cu aceea i justificare, c  el nu este nici via  
nici existen , tocmai pentru c  le este superior, fiind 
izvorul absolut al acestora. Tot a a, putem s -i spunem 
lumin , pentru c  ofer  lumin , dar totodat  i întuneric, 
pentru c  este mai presus de orice lumin . În plus, putem 
spune despre el c  este bun tate, frumuse e, minte, cuvânt, 
imagina ie, p rere, mi care, nem rginire, nume, gândire, 
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unire, limit , în elepciune, etc., dar, la fel de bine, i opusul 
acestora. Aceast  procedare dubl  în raportarea fa  de 
divinitate preg te te sufletul s  se elibereze de tot ceea ce îi 
este familiar, de orice intui ie, de orice gând atunci când 
vrea s  intre în contact direct cu aceasta, care dep e te 
într-un mod infinit experien a i propria noastr  condi ie 
uman .  

A adar, Dumnezeu, care este nen scut i care este 
unu, nu poate s  fie desemnat cu nici un nume, pentru c  el 
nu are nici un nume propriu, din moment ce transcende, în 
calitate de Creator, tot ceea ce exist  i are o esen , care 
poate fi desemnat  printr-un nume. Dar cu toate c  
Dumnezeu este Cel f r  de nume, dintre imaginile lui 
p mânte ti, toate improprii, sunt totu i câteva mai 
importante, c ci îl exprim  într-un mod mai sugestiv decât 
toate celelalte. În acest sens, Fiin a are întâietate, c ci 
Dumnezeu este « Cel care este », iar, în aceast  calitate, el 
d  fiin  tuturor lucrurilor i este fiin a lor. În acela i timp, 
nu se poate spune despre Dumnezeu c  este, ci mai degrab  
c  el nu este nimic, pentru c  dep e te tot ceea ce este,  
toate fiin ele aflându- i în el sursa i ra iunea de a fi. Nu 
este deci vorba de identitate între Dumnezeu i Fiin ; 
totu i, ea este primul dar al divinit ii pentru lucruri, 
mijlocindu-le pe toate celelalte, iar participarea lor la 
Dumnezeu se face în special prin intermediul ei. Chiar 
universaliile, care reprezint  principiile tuturor lucrurilor, 
particip  la Fiin , care este temeiul permanen ei lor i al 
statutului lor de principiu pentru un lucru sau pentru altul.   

Fiind creatorul tuturor lucrurilor i, totodat  scopul 
c tre care acestea tind întotdeauna, fie prin cunoa tere, fie 
prin sensibilitate, fie prin mi care sau chiar prin existen a 
lor, Dumnezeu este Binele în raport cu toate, i deci el 
poate s  fie desemnat cu numele de « Bine ». Bun tatea 
divin  a creat deopotriv  lucrurile inteligibile, îngerii, 
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sufletele oamenilor, plantele, animalele i lucrurile f r  
via . Binele reprezint  lumina spiritual  care alung  
tenebrele, ignoran a sufletului, acordându-ne for a de a ne 
în l a c tre lucrurile divine. Dar Binele este identic  cu 
Frumosul, care este de asemenea cauza pentru tot binele i 
pentru tot frumosul din lume. Astfel, prin intermediul lui 
Dionisie pseudo Areopagitul, Frumosul a devenit, în 
gândirea cre tin , un concept mistic, i, în consecin , 
frumuse ea sensibil  va fi în eleas  în special ca un simbol 
al Frumosului absolut. Inspirându-se din neoplatonicieni, 
Dionisie se refer  la frumos ca la o lumin , ca la o 
splendoare sau ca la o armonie, concep ie care va rezista 
destul de mult timp, pân  în Evul Mediu târziu.     

Un alt nume care îl poate desemna pe Dumnezeu într-
o manier  superioar  este acela de « Unu », pentru c  
unitatea exprim  perfec iunea, principiul fundamental al 
tuturor lucrurilor, cu toate c , în realitate, divinitatea este 
deasupra oric rei unit i i a oric rei pluralit i, generându-
le pe amândou  dar nefiind nici una dintre ele. Dumnezeu 
este Unul pentru c  multiplicitatea este ceva ulterior, ea 
particip  la unitate, avându- i în aceasta originea. Unul 
absolut determin  orice unu, orice unitate i orice 
multiplicitate, pentru c  el cuprinde totul într-o manier  
unic . F r  Unu, nimic nu ar fi, nici partea, nici întregul, 
nici unul în calitate de num r, nici unul în calitate de cauz  
a tuturor numerelor, pentru c  orice unu este ceva ce exist , 
în timp ce Unul este deasupra oric rei existen e i a oric rei 
substan e. Astfel, când se spune c  Dumnezeu este unu i, 
în acela i timp, trinitate, se desemneaz , cu ni te nume care 
exprim  substan a, ceva care, de fapt, se situeaz  deasupra 
oric rei substan e. Dar Unul (gr. hen) exprim  Henada 
originar  i unic , ca semn distinctiv i ca mod de a fi 
autentic pentru Dumnezeu în calitate de Absolut.  

40



 

Toate aceste nume, ca i altele, ca, de exemplu, acela 
de « În elepciune » sau acela de « Inteligen  », joac  rolul 
de func ii multiple pe care le întâlnim în cadrul naturii 
divine, constituind liniile de for  dup  care aceasta 
structureaz  realul. Dar, în realitate, Dionisie crede c  
Dumnezeu nu poate fi cunoscut, deoarece cunoa terea 
vizeaz  doar lucrurile, în timp ce Dumnezeu este deasupra 
tuturor lucrurilor. Supra-esen ialitatea divinului este 
dincolo de inteligen , de limbaj i de fiin , astfel încât 
despre Dumnezeu nu se poate construi nici un discurs 
ra ional. Totu i, omul poate s  ating  divinul, f când uz de 
o tiin  supra-esen ial , care este, în realitate, o « ne tiin  
mistic  », cu ajutorul c reia noi ne putem ata a de 
adev rurile neexprimate i necunoscute, într-un mod care 
dep e te orice posibilitate de expresie i de cunoa tere. 
Pentru a reu i în acest demers, trebuie s  dep im 
deopotriv  teologia pozitiv  i negativ , optând pentru o 
teologie mistic , care se aseam n  cu teologia aporetic  
practicat  de c tre Damascius i care permite o p trundere 
prin extaz într-o obscuritate supra-luminoas  a t cerii plin  
de mistere, care exprim  divinitatea.  

În timpul extazului mistic, care reprezint  actul 
contempla iei supreme, situat deasupra sensibilului i 
inteligibilului, omul se elibereaz  de orice constrângere i 
devine asem n tor lui Dumnezeu. Aceast  divinizare a 
omului este preg tit , totodat , de teologia simbolic , care 
îi permite lui Dionisie s  interpreteze textele biblice 
ridicându-se de la expresia lor material  la sensul ascuns, 
spiritual, al acestora, ob inând astfel o comprehensiune 
superioar  a lucrurilor divine, ceea ce echivaleaz  cu o 
apropiere real  de Dumnezeu. Vedem astfel c , asemenea 
neoplatonicienilor, pseudo Areopagitul vorbe te de o 
întoarcere a crea iei la creatorul ei. Dar în timp ce, pentru a 
o explica, neoplatonicienii f ceau uz de înrudirea dintre 
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Principiu i suflet, �doctrina dionisiac  este departe de a 
insista în acela i mod pe asem narea dintre suflet i 
Dumnezeu, atunci când vrea s  explice cunoa terea supra-
esen ial  a lui Dumnezeu în unificarea cu El; în schimb, cea 
asupra c reia ea insist  este for a divin  i divinizatorie a 
iubirii pe care Dumnezeu i-o acord  sufletului pentru a-i 
face posibil  în l area c tre El. În felul acesta principiul 
neoplatonician al emana iei i al identit ii divine p strate 
în str fundul sufletului a fost înlocuit de ideea autentic 
cre tin  a crea iei.� 1  

 
- Ioan Damaschin  
 
Sfântul Ioan Damaschin sau Ioan de Damasc (675�

749) este ultimul P rinte al Bisericii de ramur  r s ritean , 
iar la moartea lui, care marcheaz  sfâr itul perioadei 
patristice, a l sat o important  oper  teologico-filosofic . 
Aceasta, în total acord cu punctele de vedere oficiale ale 
Bisericii, sintetizeaz  concluziile la care ajunsese 
dogmatica cre tin  în cele câteva veacuri de evolu ie. În 
acela i timp, ca la to i marii gânditori cre tini, ea poate fi 
privit  ca o medita ie asupra Principiului (identificat cu 
Sfânta Treime), asupra determina iilor lui (Tat l, Fiul, 
Sfântul Duh) i asupra felului în care lumea este organizat  
conform ra ionalit ii acestuia. 

De altfel, Sfântul Damaschin, care apar inea unei 
familii cre tine bogate i nobile, integrat  în aparatul 
administrativ al Damascului, a primit o educa ie complex , 
inclusiv o educa ie filosofic , iar în opera sa el a analizat 
numeroase concepte filosofice, a meditat asupra 
specificului filosofiei i a pus în discu ie raportul între 

                                                 
1 Endre von Ivanka, Plato Christianus. La réception critique du 
néoplatonisme chez les Pères de l�Église, Paris, P.U.F., 1990, p. 269   
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