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DIVERSITATEA $I UNITATEA CRESTINILOR
IN PRIMELE TREI VEACURI"

ANGELO DI BERARDINO**

ABSTRACT. Christian Diversity and Unity in the First Three Centuries. The
differences of perspective in the expression of the one faith were experienced from
the first centuries of Christianity, as the disciples were made aware of their mission to
testify following the wish of the Saviour. As always, some were more attached to their
forefathers’ traditions, others more open towards innovation, but the community that
perceived itself as the ecclesia was looking, though respecting diversity, towards unity in
faith. Some groups held their own perspective as paramount, which soon gave birth
to sects and heretic parties, which separated from the Church and followed their own
way. These divisions were already at that time considered the work of evil. It is hard
to tell when Christianity and the Church appeared, or if we can speak at the beginning
of Christianity or rather of Christianities. The liturgical, disciplinary and doctrinal
divergences (since each Church had its own traditions, and the more important ones
influenced the others) of the different Churches did not break the &oinonia, provided
that they were considered in concordance with the one faith. The communion was kept up
through correspondence and visits of Christians to other communities, through formulations
of creeds, episcopal gatherings etc., but also through the interventions, in some serious
situations, of the authority of the most prominent communities. The Christians of the first
centuries had the sense of unity and plurality.

Keywords: diversity, unity, Church, Christianity, communion, primacy, Fathers, Paul,
Hegesippus, Abercius

REZUMAT. Diversitatea si unitatea cregtinilor in primele trei veacuri. Diferentele
de perspectiva In exprimarea credintei una au fost experimentate inca din primii ani ai
crestinismului, odatd cu constientizarea de cdtre ucenici a misiunii lor de a da marturie
dupid porunca Mantuitorului. Ca intotdeauna, unii din discipoli erau mai atasati de
traditiile parintilor, altii erau mai deschisi la nou, dar comunitatea crestind care se
percepea tot mai mult ca ecclesia ciuta, in deplin respect fatd de diversitate, unitatea
intru crez; absolutizarea propriei perspective de citre unele grupdri nu a intarziat sa
dea de timpuriu nastere unor grupiri sectare si eretice care s-au desprins de Biserica si
au luat-o pe calea lor, aceasta fringere a unitatii fiind socotita de antici rodul lucrarii
diavolului. Este greu de spus cand s-au nascut Biserica si crestinismul, respectiv daca
putem vorbi despre un crestinism sau mai degraba despre niste crestinisme la inceput.
Divergentele liturgice, disciplinare si doctrinare (cici fiecare biserica isi avea propriile
traditii, iar bisericile cele mai insemnate exercitau o influentd asupra altora in aceste

*'Text al unei conferinte organizate de Institutul de Studii Patristice ,,Augustinianum” (Roma), in colaborare Facultatea
de Teologie Greco-Catolicd, Facultatea de Teologie Ortodoxd, Facultatea de Istorie si Filozofie, Facultatea de
Litere in spatiul Universitatii clujene pe 24 noiembrie 2011; traducere Simona Stefana Zetea.

* Prof. Pontificia Universita Lateranense, Istituto Pattistico Augustinianum; contact: angelo.diberardino@gmail.com



ANGELO DI BERARDINO

domenii) intre diferitele biserici nu rupeau koinonia daca erau socotite compatibile cu
credinta. Comuniunea se pastra prin schimbul epistolar si vizite ale crestinilor in alte
comunitati, formularea simbolurilor de credintd, aduniri episcopale etc. dar §i prin
interventii, in caz de divergente grave, ale comunitatilor cu autoritate. Crestinii primelor
trei veacuri aveau simtul unitatii si pluralitagi.

Cuvinte cheie: diversitate, unitate, Bisericd, crestinism, comuniune, primat, parinti,
Paul, Hegesip, Abercius

Oare care va fi fost experienta primari a celor dintai uncenici ai lui Isus imediat
dupi arestarea i moartea sa? Au fugit, s-au impréstiat, se simteau raticiti, $i pentru ca se
temeau sd nu o sfargeasca precum invititorul lor. Faptul cd au descoperit mormantul gol
si, Incd mai mult, aparitiile celui inviat sunt lucrurile care le-au schimbat viata. Fapzele
Apostolilor ne spun ci se adunau laolaltd pentru a se ruga, cd se duceau si la Templul din
lerusalim, ca frangeau painea impreuna. Duceau oarecum o viatd comunitard. Vor fi rimas
cu totii la Ierusalim, aga dupa cum insinueaza Luca (vorbind de aparitii care au avut loc
numai la Ierusalim) ori se vor fi dus si in Galileea? Vor fi rdmas mai intai la Ierusalim
si apoi se vor fi dus in Galileea (potrivit lui Matei si loan au fost in ambele locuri),
intorcandu-se mai apoi iardsi la Ierusalim? Lucrul cel mai insemnat se subintelege: acum se
constituie amintirea lui Isus. Ce fac cei Doisprezece odatd ce li se realcituieste grupul?
Constientizeaza faptul cd trebuie si continue misiunea lui Isus: sd dea marturie (Luca),
sd propoviduiasci si si boteze (Matei), si ierte pdcatele (Ioan). Catd vreme vor fi rimas
Impreuna pentru a inchega amintirea lui Isus? Reconstituirea lui Luca, in Evanghelie si
in Fapte, pare lineara: nu au zabovit indelung, despartindu-se apoi pentru ca fiecare si
se dedice respectivelor domenii de misiune.

A). Originile crestine

Timpul ce a urmat Pagtilor ebraice a fost cel in care au tesut amintirea lui Isus,
a ceea ce a spus i ceea ce a facut el, preocupandu-se s citeascd persoana si lucrarea sa
in lumina Scripturilor ebraice si sa-i reformuleze spusele In lumina noilor Imprejurari.!
Intre acestea, s-au preocupat si interpreteze moartea Celui Drept, respins si persecutat, pe
nedrept trimis la moarte. Aveau a raspunde si la o altd intrebare: ce anume trebuia sa
faca ei acum? Putem socoti ci pornind de la aceastd experienta si de la reflectiile legate de
aceasta au elaborat cei care l-au urmat un ansamblu de idei fundamentale, mai cu seama
aceea a mortii raiscumparitoare a lui Cristos, izbivitor si mesia, a iertirii pacatelor, a
necesititii botezului, a cinei euharistice, a invierii trupului, a vietii vesnice, a darului
Spiritului etc. Potrivit Evangheliei lui lIoan, in cuvantarea din timpul Cinei de pe urma,
Isus figdduieste trimiterea de cdtre Tatdl a Paracletului pentru a intregi si desivarsi
invitatura sa: ,,Mangaietorul, Spiritul Sfant, pe care-l va trimite Tatal, in numele meu,

1 Cfr. ].D.G Dunn, La memoria di Gesi, Brescia 2000.
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acela va va invita toate si va va aduce aminte despre toate cele ce v-am spus Eu.” (In 14,20).
Evangheliile sunt denumite, inca de la mijlocul secolului al II-lea, ,,amintirile apostolilor”
(1 Apologia 66,3; Dialogul cu Trifon 100,4).

Ucenicii lui Isus — Petru, Iacob, loan si ceilalti — au constientizat faptul ca sunt
un nou popor, ci alcituiesc un nou legimant; cu alte cuvinte, se nastea Incet-incet simtul
unei ewlesia, care se inridicineaza in indelungata traditie ebraicd. Pornind de la experienta
pe care o trdiserd impreund in Palestina, imbogititi de credingi si de sperantd, cei care-l
urmau si-au impartit terenul de misiune. Indatoririi de »a-si aduce aminte” i se adduga
acum In ceea ce-i privea §i aceea de ,,a da mirturie”. Cele din urma vorbe ale lui Isus mai
Inainte de a se inalta la cer au fost: ,,Veti lua putere, venind Spiritul Sfant peste voi, si
imi veti fi mie martori in Ierusalim si in toatd Iudeea §i in Samaria si pand la marginea
pamantului” (Fp Ap 1,8).

Consider importantd marturia lui Paul: dupd trei ani de la convertirea sa el s-a
dus la lerusalim pentru a-l intalni pe Petru, deoarece aceastd cetate era mai potrivitd
pentru inchegarea amintirii lui Isus, intrucat acolo se petrecusera tragicele evenimente
de pe urmi. El sctie: ,,Apoi, dupi trei ani, m-am suit la Ierusalim ca si-1 cunosc pe Chefa
si am rdmas la el cincisprezece zile. lar pe altul din apostoli n-am vazut decat numai pe
lacob, fratele Domnului. Iar cele ce vi scriu, iata (spun) inaintea lui Dumnezeu, ca nu
vd mint” (Gal 1,18-20). Paul il cunostea deja pe Isus. Pentru ce se duce sid-1 intalneasci
pe Petru? Daci, pe de o parte, Paul voia sa-si afirme independenta fatd de biserica din
Ierusalim, pe de altd parte, s-a dus In cetate pentru a cunoaste mai bine amintirea lui
Isus. Dar unde se dusesera ceilalti apostoli de nu mai stateau la Ierusalim? Misiunea lor
in pamantul Palestinei a avut doar un succes relativ, pentru cd nu au fost multi iudei care
sa imbratiseze noile Invatituri. Paul a izbandit in schimb mai mult intre pagani i in afara
pamanturilor lui Israel; Paul, un evreu care respecta cu strictete legea, care fusese, asa dupi
cum insusi declard, un cumplit prigonitor al acestora, de acum devenise un raspanditor
plin de zel al noilor invatituri: ,,ati auzit despre purtarea mea de altidatd intru iudaism,
cd prigoneam peste masura Biserica lui Dumnezeu si o pustiam” (Gal 1,13).

Paul a mai intreprins incd o insemnata caldtorie la Ierusalim dupd vreo paisprezece
ani, citre anul 51. ,,Apoi, dupd paisprezece ani, m-am suit iardsi la lerusalim cu Barnaba,
luand cu mine si pe Tit. M-am suit, potrivit unei descoperiri, si le-am aritat Evanghelia pe
care o propoviduiesc la neamuri, Indeosebi celor mai de seamd, ca nu cumva si alerg
sau si fi alergat in zadar (Gal 2,1-2)... §i cunoscand harul ce mi-a fost dat mie, lacob si
Chefa si Ioan, cei socotiti a fi stalpi, mi-au dat mie si lui Barnaba dreapta spre unire cu
ei” (Gal 2,9). Cu prilejul acestei vizite, Paul i-a intalnit iardsi pe Petru, pe lacob si
deopotrivi pe loan.

Paul simtea nevoia si-si pund propria invatiturd fatd in fati cu a celoralti, pentru
cd erau unele diferente radicale, fiecare vadind insa respect fatd de ceea ce invita celalalt si,
in fapt, dandu-si mana, in semn de buni intelegere. Acum se afld in plin avant inchegarea
traditiei orale, pentru ca nu avem nicio dovada cd gi-ar fi pus laolalti ideile in scris. In
acelasi timp, aveau a se confrunta cu o multime de noi probleme si noi dificultati si aveau
de cdutat solutii pentru noile situatii. Faptele Apostolilor (15,1-29) oglindesc aceasta stare
de nesiguranta plina de greutiti; in fapt, ,,Paul si Barnaba se impotriveau cu hotirare i
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graiau cu insufletire impotriva acelora” care propovaduiau necesitatea respectarii prevederilor
mozaice. Cu toate acestea, exista un singur izvor initial, acelasi pentru multele persoane
care aveau acum perspective deosebite si insistau pe felurite aspecte. Unii dintre ei erau
mai credinciosi fatd de traditia Pirintilor, altii in schimb erau mai deschisi noului. Din
acelasi izvor s-au ndscut o multime de paraie, dar se cduta — prin intermediul confruntarii
parerilor si al dialogului — adoptarea unei pozitii comune. Se manifesta diversitatea intru
comuniunea exprimati prin gestul intinderii mainii.

In plus, pentru cei din antichitate si, prin urmare, §i pentru crestini, transmiterea
prin viu grai era de mare insemnitate. Un artist arborigen australian, Wandjuk Marika,
a scris relativ la traditia orald a neamului sau: ,,Noi nu am avut cirti nicicand, noi nu ne-am
pus legile in scris; acestea se pastreazd in ceremoniile noastre, in cantirile nostre, In arta
noastrd” (Melbourne Museum).

Insa deja de pe vremea celei dintai generatii crestine unii erau inci mai indepirtati
de pozitia comuna asupra elementelor fundamentale; textele neotestamentare reflectd
aceasta situatie fluida. Nu era usor si se stabileasca granite. Polemicile din generatiile
urmitoare ne aratd cd a crescut numdrul grupdrilor care au luat-o pe calea lor, fringand
comuniunea cu celelalte comunitagi.

Paganul Celsus, un observator extern, catre sfarsitul secolului al 1I-lea, remarca
felul In care proliferau sectele ce purtau numele de crestine, pentru ci se revendicau de
la Isus Cristos (Origen, Contra lui Celsus 5,61-62), st felul in care rivalizau unele cu altele. El
scrie: ,,aruncd unii impotriva celorlalti ocarile cele mai infricogitoare, care se pot si care nu
se pot rosti, si nu sunt dispusi sa lase de la ei cat de putin pentru buna intelegere” (5,63).
Cu toate acestea, observa ci exista intre acestea o grupate pe cate o0 socotea cea mai
insemnata, dat fiind numarul membrilor sdi si importanta doctrinei ei; o definea drept
,.biserica mare” (5,59). Expresia aceasta s-a bucurat de succes si este intrebuintata pana
astdzi, cu un sens diferit, pentru a deosebi biserica ortodoxa de feluritele grupuri si grupulete
de eretici. Crestinismul veacului al II-lea nu este monolitic ca structurd, ca invatitura si ca
liturgie. Deosebirile erau uneoti foarte mari, ele reducandu-se treptat, odati cu trecerea
vremii: ex. sarbatoarea Pastilor, atit in ceea ce priveste data celebririi, cat si continutul
sau teologic.

Felul in care era prezentata o erezie sau o schisma in antichitate era simplu si
lineat: Tatdl l-a trimis pe Fiul, pe Cristos, care a propoviduit si a intemeiat Biserica,
trimitindu-i pe apostoli sa-1 raspandeasca pretutindeni Invatitura. Niste oameni rii, intaratati
de diavoli, au semanat ereziile, incepand cu perioada postapostolica, stirnind dezbinari.
Perioada apostolicd era curatd si nevinovati, dupd cum scria Egesip Inca din veacul al
1I-lea: ,,Biserica a rimas fecioard curatd si nepervertitd, intrucat, si dacd au existat, aceia
care cdutau si strice randuiala cea sfanti a vestirii Izbdvitorului totusi lucrau intru
intunericul noptii, pititi prin vizuini. Atunci insi cand sfantul colegiu al apostolilor a
cunoscut, in felurite moduri, apusul vietii... greseala necredintei a inceput sd se-nfiripe
prin mijlocirea acelora care invatau «altcevay” (Busebiu, Istoria bisericeascd 3,32,7-8).

Tudaismul antic nu socotea drept importanta unitatea invataturii, ci mai degraba
felul de a trdi in particular §i in societate. Cu toate acestea, practica ,,excomunicarea”,
adica expulzarea din sinagoga (minim). Pentru crestini in schimb era importantd atat
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impdrtasirea aceleiasi Invatituri — ca si sistem socio-cultural ce implica o sintezd $i o
atestare a apartenentei si crezului crestin in lume si in timp — cat si felul de a trai acasa
si in lume. Prezentarea ereziei si atitudinii ereticilor, asa cum este expusa de Egesip in
pasajul citat §i in altele redate de Eusebiu, a fost cea obisnuitd in antichitate. In realitate,
lucrurile au mers in alt fel si intr-un mod mai complex. Anticii atribuiau proliferarea
sectelor i a opiniilor, potrivit mentalitdtii antice pagane si crestine, ispitei diavolului,
acel ,,princeps baereticorun?” (leronim, Comm. in Egech 10,32). Pirintii vad fard exceptie si
pretutindeni lucrarea diavolului, insistind neincetat asupra-i, atat din pricina raspandirii
ereziei, cat si din pricina faptului ca prindea la multi (Origene, Hom. in Ezech. 1,12;
Hom.36 Ps. 4,1); Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeasca. 4,7,1-2); ereticul strecoard In
biserica invitaturi straine §i perfide, sfasiind comunitatea (Origen, Hom. Lev. 4,8).

In plus, veacul al II-lea este deosebit de rodnic in scrieti crestine; multe dintre
acestea apartin unor autori cunoscuti, numeroase altele sunt ale unor autori necunoscuti.
Mare parte dintre aceste texte sunt numite apoctife crestine cu caracter biblic, intrucit sunt
intrucatva paralele textelor biblice ale Noului Testament: evanghelii, faptele apostolilor,
epistole si apocalipse. Intre cele mai vechi apocrife putem si amintim Evanghelia i
Petru, aceea a Evreilor, asa-numita Profoevanghelie a lui lacob, evanghelia Egiptenilor, Evanghelia
lui Toma, Propoviduirea lui Petru, Faptele lui Pani si Tecla, Apocalipsa lui Petrn, Indltarea lui
Lsaza.

B). Cand iau nastere biserica si crestinismul?

In ultimii ani s-a stirnit o dezbatere aprinsa asupra originilor crestinismului.
Doui sunt intrebarile fundamentale: a) cand se poate vorbi despre despitirea de iudei?
b) cand isi are inceputul crestinismul catolic (ortodox)? Aceste doud intrebari sunt
legate de o alta: cand anume a fost intemeiatd biserica? Trebuie si amintim faptul cd
termenii ,,crestinism” si ,,biserici” nu se referd la acelasi lucru. Prin ,,crestinism”
intelegem, in limbajul comun, o noud religie, care poate exista fird o forma de organizare.
Unii oameni pot fi crestini fard a apartine bisericii. Prin , biserica” intelegem o comunitate
organizati, care are o ierarhie. Asadar ,biserica” si ,,crestinism” nu sunt sinonime. La
originile crestinismului putem avea una sau mai multe biserici care reprezintd ramificatii
ale tudaismului precum atatea si atatea secte din cadrul acestuia.

Relativ la aceastd ultimi intrebare, putem rispunde pe scurt dupd cum urmeazai.
Isus vorbea despre imparatia lui Dumnezeu §i nu despre organizatia religioasa numita
mai apoi bisericd; nu giasim in evanghelii expresii care sd facd referire la fondarea unei
noi comunitati religioase, o noua comunitate a celor care-l1 urmeaza pe Isus distincta
de religia obisnuitd. Multe parabole (despre pescuirea minunati, semanator, simanta si
copac etc.) vorbesc despre cresterea Impdaratiei lui Dumnezeu. Isus isi percepea misiunea ca
un instrument pentru convertirea poporului lui Israel. Isus i-a spus femeii canaaneence:
., Nu am fost trimis decat la oile cele riticite ale casei lui Israel”. Insi, dupi invierea lui
Isus, cei care au mers dupd el, urmandu-i porunca exprimatd limpede, nu s-au indreptat
numai cdtre fiii lui Israel, ci citre toti barbatii si femeile. Inainte de inilgarea la ceruri,
apostolii il intreaba pe Isus: ,,Doamne, oare, In acest imp vei ageza Tu, la loc, imparatia lui
Isracl?”. Insa El a raspuns: ,,Nu este al vostru a sti anii sau vremile pe care Tatil le-a
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pus in stdpanirea sa, ci veti lua putere, venind Spiritul Sfant peste voi, si imi veti fi mie
martori in Ierusalim si in toatd Iudeea §i In Samaria §i pana la marginea pamantului”
(Fp Ap 1,6-8; cf. Mt 28,19; Mc 16,15; Rom 10,18; Col 1,23).

Istorisirea inaugurdrii acestei misiuni universale, adresatd si neamurilor, se
concretizeazd In doud episoade cruciale. Este vorba intai de toate de ceea ce a ficut
Petru si de intreprinderea celei dintai calitorii misionare de catre Paul. Atunci se petrece o
puternicd schimbare de perspectivi, care a fost greu de acceptat de citre toti primii
crestini, Faptele Apostolilor vorbind de-a dreptul de impotriviri si discutii. Unii ii
primesc pe pagani in cadrul noului legimant, conditionandu-i insa: ,,Daca nu vi taiati
Imprejur, dupa randuiala lui Moise, nu puteti sd va mantuiti” (Fp Ap 15,1; cf. Fp Ap 15,5).
Episodul botezului centurionului Corneliu, redat de Faptele Apostolilor (10-11), exprima
actiunea misiunii universale de evanghelizare, limuritd pe larg de citre Petru inaintea
comunitatii de la Ierusalim. Botezul este administrat fird ca lui Corneliu si membrilor
familiei sale s li se ceara circumcizia. Petru subliniazi aceastd deschidere universald si
in ,,conciliul” la care se face referire in capitolul 15 din Fapte. Raportul cu neamurile
se schimbd, intrucat cei care le apartin inceteaza a mai fi socotiti persoane necurate,
care se cer evitate §i aldturi de care nu se poate manca. Momentul in care Petru intrd in
casa lui Corneliu care ,,ii astepta si chemase acasi la el rudeniile sale si prietenii cei mai
de aproape” (Fp Ap 10,24) este insemnat si solemn. Hotararile adundrii (conciliului) de
la Ierusalim (Fp Ap 15,12-35) inlesnesc deschiderea universald, insi nu Inlaturd cu
totul impotrivirea, care va ddinui si in veacul al II-lea, dupd cum relateazi Iustin: existd
crestini care respectd legea mozaici si vor s le-o impunad tuturor; altii sunt in schimb
toleranti, pentru ci o respectd fird a pretinde sd fie urmatd de toti; in fine, altii nu dau
nicio importantd preceptelor rituale ale Legii (Dialogn/ 47). Dispozitiile redate in Fapte
reprezintd o recunoagte oficiali din partea apostolilor si a biatranilor din lerusalim a
evanghelizdrii celor dintre neamuri si a primirii lor cu drepturi depline In comunitatea
noului legdmant. Aceastd noud comunitate acum se deosebeste in mod oficial de cea
dinainte §i se desparte de matricea sa iudaicd. Luca il mentioneazd pentru ultima oard
pe Petru cu prilejul adunirii de la Ierusalim; de acum inainte se concentreazi asupra lui
Paul care-si continua misiunea printre pagani.

Ne putem intreba iardsi acum: cand a fost intemeiata biserica crestind? Cred ci nu
se poate stabili un moment anume al intemeierii bisericii, ca un fel de act juridic fondator
incheiat la un moment anume. Nasterea sa este lentd si continud. Se intrunesc toate
premisele necesare incd dinainte de moartea lui Isus, pentru ca se constituie grupul
celor ,,doisprezece” care este ca o primd structurd ce constituie nucleul unei comunitagi. in
acest grup i se acordd o Intaietate aparte lui Petru. Cel ,,doisprezece” sunt cei care iau
parte la cina de pe urmi a lui Isus si cei care-l insotesc pana la Ghetsemani. Abia dupi
moartea si invierea lui Isus, cel ,,doisprezece” si ceilalti ucenici ai sai, prezenti la Ierusalim,
Impreund cu Maria, se reunesc in ,,adunare” pentru a se ruga impreund si pentru a
frange painea. ,,Biserica”, adunare rugitoare care se deosebeste de comunitatea iudaici,
devine o entitate autonomad in perioada postpascald. Consacrarea sa, intr-un fel, are loc in
ziua de Rusalii, prin coborarea Spiritului sfant. Constiinta de a fi o entitate noud, deosebita
de matricea iudaicd, se dezvoltd incet intre ucenici; aceastd noud comunitate este numiti in
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Faptele apostolilor Cale (ex 9,9; 19,9; 19,23; 22,4; 24,22). Paul spune: ,,Eu am prigonit pand
la moarte aceasta cale, legand si dind la inchisoare si barbati si femei” (Fp Ap 224;
24,22). Calea este o invitaturd trditd de o comunitate. Odatd cu intrarea paganilor pe
aceasta Cale, comunitatea crestind se deschide catre o dimensiune noud i universala,
firi de hotare de limbi sau rasi. Insusi faptul cd se numesc ,,crestini’” accentueazd mai
mult congtiinta de sine a unei noi comunitati. Totusi noua comunitate se naste si creste
ca bisericd in preajma celebririi euharistice, care este oficiatd intru amintirea lui Cristos
si in care se creeazd o noud identitate intru spiritul lui Cristos. Adunarea cea rugitoare
este manifestarea concretd si vizibild a bisericii.

Inci de la inceput, comunitatea crestind s-a socotit drept poporul lui Dumnezeu;
aceasta a fost o idee eficace si puternicd pentru crearea unei identititi religioase i sociale,
dar si pentru a alimenta coeziunea si mandria de a-i apartine. Cel putin intr-un astfel de
sens exclusivist poate fi traita §i interpretatd fatd de ceilalti. In realitate si alte neamuri
s-au socotit popoare ale lui Dumnezeu, mai cu seamid poporul lui Israel, legat de
descendenta lui Avraam i ales de catre Dumnezeu. Atunci in ce sens este comunitatea
crestina poporul lui Dumnezeu? Cu siguranti nu in sensul traditional iudaic, deoarece
intreaga omenire este intr-un fel poporul lui Dumnezeu, care l-a trimis pe Fiul sdu spre
a-1 izbavi prin moartea sa. Acea parte a omenirii care constituie Biserica a fost aleasd
de Dumnezeu pentru a fi in slujba mesajului mantuirii, al evangheliei lui Isus Cristos in
favoarea tuturor, pentru ca Dumnezeu vrea ca toti oamenii si fie izbaviti: ,care
(Dumnezeu) voieste ca toti oamenii si se mantuiascd si la cunostinga adevirului si
vina.” (1Tim 2,4).

Acum si ne intoarcem la cele doud intrebdri cu privire la nasterea crestinismului.
Ca si fundal pentru cele doud intrebdri, unii afirma ca spre sfarsitul veacului al doilea
se naste crestinismul — indeobste acestia vorbesc despre crestinisme; inainte de aceasta
ne gisim intr-o situatie foarte ambigud si fird prea multe parghii. Aceasta afirmatie
este doveditd cu diferite tipuri de argumente. Intai de toate se considerd mai tardivi
despirtirea dintre crestini si iudei. In lumea anglosaxond se foloseste expresia ,,parting
the ways”, dupi celebrul titlu al unei carti a lui James Dunn. Se poate observa ci, daca
In anumite cazuri, distinctia nu este cu desdvarsire realizatd, in altele despdrtirea se
realizeaza deja din primele decenii ale istoriei comunitatilor crestine.

Piganii i deosebesc foarte devreme pe crestini de fudei. In fapt, persecutia lui
Nero care a avut loc prin anul 64 d.Cr. la Roma a lovit numai in crestini, iar nu si in
iudei, care nu numai cd erau foarte numerosi la Roma, dar erau si urati de catre romani.
Tacitus, care a murit citre anul 117 d.Cr., scrie: ,,Nero, pentru a indbusi zvonurile care
circulau, i-a invinovatit si lovit cu pedepse indelung cautate pe aceia care, urati de oameni
din pricina nelegiuirilor lor, se numeau crestini. La obarsia acestui nume se afld Cristos
care, pe vremea domniei lui Tiberiu, a fost trimis la moarte din porunca procuratorului
Pontiu Pilat” (Annales 15, 44,2). Plinius cel Tandr, in scrisoarea sa citre imparatul Traian,
redactatd catre anul 111, vorbeste pe larg despre crestini, despre riaspandirea lor in Bitinia
si Pont, despre purtarea lor, despre numdrul lot; nu-i confundd nicidecum cu iudeii,
chiar dacd acestia erau numerosi in Asia Mica (Ep. 10,96). La fel si alti autori pagani
din veacul al Il-lea, cum ar fi imparatul Hadrian, Suetonius, Epictet, Lucian de Samosata,
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Marcus Aurelius, Frontonius etc. (cf. P. Carrara, I pagani di fronte al cristianesimo. Testimonianze
dei secoli 1 ¢ I, Florenta 1984) ii deosebesc bine pe crestini de iudei, atat la Roma, cat si in
orient. Pe buna dreptate remarca Goodman ci, ,,atunci cand au fost prigoniti crestinii. ..
de citre functionarii Statului, au fost prigoniti nu pentru faptul de a fi fost iudei, ci pentru
cd erau «atei», adica pentru cd nu se inchinau altor zei. Dat fiind faptul ci... exceptarea
de la acest cult era un privilegiu special, aflat in continuare in vigoare, acordat iudeilor,
Intemeiat pe faptul ci acestia din urma nu participaserd niciodati la alte culte, este limpede
cd functionarii care-i pedepseau pe crestini nu i socoteau din randurile iudeilor”.2

Impiratul Vespasian, dupa distrugerea Templului de la Terusalim, a impus
tuturor evreilor raspanditi prin intregul imperiu asa-numitul fiscus indaicus, adicd o taxa de
doi dinari pe care trebuia si o plateasca in locul jumatatii de sechel pe care-l pliteau pentru
mentinerea Templului; incasirile erau destinate templului lui Jupiter Capitolinul din
Roma. Cei care pirasiserd iudaismul erau scutiti de aceasta taxa. Cata vreme darea pentru
Templu trebuia si fie plititd numai de citre barbatii adulti, cea pentru templul roman
trebuia in schimb sa fie virsata de toti, pina si de copii §i femei, pana la implinirea varstei
de 62 ani.3 Se pistreazd monede romane cu inscriptia fiscus indaicus;* nu se stie cand a
fost abolitd cu totul aceasta taxa.

Nu doar ci autoritdtile romane trebuie ca-i deosebeau bine pe crestini de ceilalti,
ca si atel” si, deci, socotindu-i demni de prigoand, dar si populatia ii distingea limpede. In
Epistola crestinilor din Smirna, care istoriseste martiriul lui Policarp, este scris cd iudeil au
colaborat la condamnarea si uciderea episcopului din Smirna (Martyr. Pol. 12,2; 13,1; 18,2).
In Faptele martirilor, pentru a fi condamnati, cei care credeau in Cristos se margineau si
spund ,,sunt crestin”. Autoril pagani din veacul al Il-lea, incepand cu Plinius in 111
aproximativ, nu-i confundi pe crestini cu iudeii. Piganul Lucian de Samosata, desi
vorbeste cu dispret despre ei, ii cunoaste indeajuns pe crestini si felul lor de a trai. El
face referiri la insemnatatea pe care o au cartile pentru acestia si la practica exegeticd, la
schimbul de epistole intre comunititile crestine, la persecutie, la mituirea strijerilor
pentru a putea obtine eliberarea sau a-i putea vizita pe cei Intemnitati, la dispretuirea
mortii pentru afirmarea credintei, la invatatura despre nemurire, la simtul fraternitatii, la
punerea in comun a bunurilor, la excomunicare etc. (Moartea Pelegrinulns). Aceeasi cunoagtere
o videste si Celsus care scrie o lucrare impotriva lor si nu Impotriva iudeilor, in cea de-
a doua jumdtate a secolului al II-lea. Lucrarea, probabil scrisd la Roma, trebuie ci era
destul de rispanditd intre pagani, de vreme ce Origene s-a simtit dator si o combata
citeva decenil mai tarziu, intre 244 si 248. Paganul Celsus pune in scend un iudeu care
aruncd Impotriva lui Isus diverse invective, socotindu-1 mag si vrijitor si istorisind o
versiune fantezista a vietii sale, diferitd de cea din traditia crestina.

In ceea ce-i priveste pe autorii crestini, care ii disting pe crestini de iudei, se
poate aminti Didahia, Epistola lui Clement si cea a lui Ignatiu din Antiohia. Acesta prezinta

2 M. Goodman, Roma e Gerusalemme. Lo scontro delle civilta antiche, Bari 2009, 584s.

3 S. Fernandez Ardanaz/ R. Gonzalez Fernandez, E/ ,fiscus indaicus” y las posiciones pa/z:z‘z'w de los
cristianos de Roma bajo Domiciano, Madrid 2005.

4 M. Goodman, Nerva, the fiscus Judaicus and Jewish identity, Jourmnal of Romans Studies 89, 1989, 26-39.
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crestinismul ca deosebit de iudaism, afirmand: ,,Nu crestinismul este cel care a crezut in
iudaism, ci iudaismul este cel care a crezut in crestinism” (Epistola cdtre Magnesien: 10, 3).
In cealaltd acceptiune se sustine ci initial existau diferite forme de exprimare
ale crestinismului; astfel se accentueaza diversitatea Invataturii si practicii; sunt puse in
evidenta mai cu seama divergentele, uneori in detrimentul elementelor comune fondatoare.
Din cind in cind sunt aduse in prim-plan divergentele secundare, lisandu-se in plan
secund continuturile esentiale, fird de care crestinismul nu ar mai fi ceea ce este. Sunt
reevaluate scolile gnostice, care sunt socotite deopotriva cu crestinismul oficial. Potrivit
celor care reconstituie in acest fel lucrurile, grupul predominant este cel care a creat un
canon al Scripurilor recunoscute,’ a stabilit unele idei teologice reprezentative si a creat
o organizare ierarhicd presupunand monoepiscopatul. Parerea cd numai incet s-a afirmat
crestinismul normativ a Inceput sd se rispandeascd pornind de la teza lansatd de Walter
Bauer® in 1934; aceasta prespune punerea in paralel intr-o primé etapd a ortodoxiei cu
diferitele erezii; intr-o a doua etapd — o tendintd de dominare asupra celorlalte, care
sunt socotite drept eretice. Aga-numita ortodoxie provine de la Roma si este impusa prin
acorduri cu bisericile din Corint si Alexandria. Precumpinirea unei ,,scoli” In raport cu
celelalte este pur si simplu fortuiti si se datoreaza unor factori politici, sociali si religiosi.

C). Complexitatea cregtinismului antic

Studiile moderne ne-au ajutat s Intelegem mai bine geneza istoricd a crestinismului,
dezvoltarea sa, raspandirea sa, organizarea sa. Se inregistreazd o dezvoltare in toate sensurile,
dacd privim cu mai mare atentie la aminuntele si complexitatea diferitelor comunititi
crestine, la feluritele tendinte, nu numai doctrinale, dar si organizatorice, liturgice si
ascetice. Cu toate acestea, este vorba de deosebiri si deosebiri, neputindu-se pune intre
toate semnul egalitdtii si neavand toate aceeasi greutate. Unele erau socotite legitime, altele
in schimb erau respinse. Despre unele se considera ci se incadrau in traditiile fondatoare —
transmise fiind prin viu grai — si ¢ merg pe linia textelor recunoscute drept fundamentale.
Episodul istorisit de citre Eusebiu in legaturd cu Evanghelia lui Petru este foarte semnificativ
(Hist. Eedl. 6,12,2-6).7 Citre finele veacului al II-lea, episcopul de Antiohia, Serapion, a
Inldturat aceastd evanghelie pentru cd nu se potrivea cu invititura transmisa pe cale
orald. El scrie: ,inlituram pornind de la ceea ce cunoastem falsele scrieri care poartd
astfel de nume, stiind ci nu ne-a fost transmis nimic de acest fel”. Intr-o prima etapa
Serapion ingaduise lectura acestei mici lucriri, pe care nu o cunostea incid direct, pentru
faptul ci se afla In posesia unei comunititi crestine, aceea din Rhosos, care se afla in
comuniune cu aceea din Antiohia; el emite apoi o judecatd negativa pornind de la
continutul sau si, deci, de la traditia orald a bisericii sale intemeiate de unul dintre

5> Le canon du Nonvean Testament: regards nouveanx sur I'bistoire de sa _formation, F. Amsler et al. (ed.),
Geneva 2005.
¢ \W. Bauer, Rechiglinbgkeit und Ketzerei im dltesten Christentum Ttubingen 1934; cf. Orthodoxie et
hérésie anx débuts du christianisme, Paris 2009.
7 E. Junod, Eusébe de Césarée, Sérapion d'Antioche et I' Evangile de Pierre. D'un Evangile a
un psseudépigraphe, RSLR 24, 1988, 3-16.
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apostoli. Ba mai mult, tocmai episcopul a fost acela care a hotarat mai devreme ci
poate fi acceptatd, intrucat el era chezasul unitatii credintei si ortodoxiei in comunitatea
antiohiand.

Acest exemplu ne ajutd si patrundem in practica bisericii antice. Nu toate
comunititile aveau acelagi canon in veacul al II-lea. Pornind de la criterul acceptirii
reciproce a textelor si traditiilor teologice si liturgice, se tindea si se creeze o anumita
uniformitate. Lipsea un centru de decizie si se simtea nevoia inventirii unor instrumente
pentru a rimane in comuniune intru dreapta credinti, respectiv a excluderii unor invatituri
care o puteau compromite. Numai in veacul al IV-lea este complet canonul Noului
Testament. Am facut referire la ,,criteriul primirii” care cred ci este fundamental pentru a
intelege dezvoltarea canonului, a institutiilor, a liturgiei, a invitaturii crestine etc. Faptul cd
numai cele patru evanghelii, cd numai acestea si aceasta destul de devreme, au alcdtuit
Scriptura pentru toate bisericile, in acelasi timp fiind respinse alte texte, desi se recomandau
drept apostolice, este rodul deschiderii intre biserici.

La fel trebuia sd se intample in alte contexte cu Invititura crestind; era necesard
confruntarea reciprocd, iar deschiderea permitea dezvoltarea doctrinard a bisericilor.
Aceasta si pentru ca bisericile erau fiecare in parte mandre de propriile traditii si propriul
fundament. Resedintele intemeiate de apostoli jucau un rol de frunte in acest proces.
Un criteriu simplu pentru demonstrarea continuititii de la origini era acela de a redacta
listele succesiunii episcopale pentru fiecare sediu in parte ca si se demonstreze, in ciuda
acelora care admiteau invagituri secrete, ci depositum fidei se transmitea prin succesiune.
Aceastd viziune este exprimatd dupd cum urmeaza de Tertulian: ,,Or apostolii (ceea ce
Inseamnd «trimisi»). .. la inceput au afirmat credinta in Isus Cristos si au Intemeiat biserici
prin Tudeea si imediat dupa aceea, rispanditi prin lume, au vestit aceeasi Invatitura si
aceeasi credintd neamurilor si, deci, au intemeiat biserici In fiecare cetate. De la acestea
apoi si-au luat celelalte biserici asemeni unor ramuri credinta si simanta Invatiturii si de
acolo si-o iau Inca tocmai pentru a fi biserici. In acest fel si ele sunt socotite apostolice,
drept descinzand din bisericile apostolilot” (De praesc. 20,4-7). O atare viziune, posibil
de intalnit deja la Clement Romanul, a fost dezvoltatd de catre Irineu, care sctie: eos gui ab
apostolis instituti sunt episcopi et successores eorum usque ad nos (Ady. haer. 111,3,1; cfr. 111,3,4;
1V,26,2) si a ajuns la formularea desavarsitd prin Hipolit si Tertulian.

Cele doua idei privind traditia si succesiunea apostolica trimit una la alta si se
intrepatrund. Apostolicitatea priveste atit originea bisericii, cit §i invatatura $i succesiunea
episcopald. Aceasta din urma este doveditd atat istoric, prin redactarea listelor episcopale ale
bisericilor, posibil de verificat mereu din ratiuni apologetice, cat si biblic, prin recursul la citate
din Scriptura, si deopotriva teologic. Diverse circumstante istorice, cum ar fi confruntarea cu
ereticii care se revendicau de la o traditie secretd, au dat imboldul pentru insistenta asupra
succesiunii episcopale. Irineu o aminteste explicit cand scrie ca: ,,episcopii instituti de
citre apostoli §i succesorii lor” nu au invétat niciodatd pand la vremea sa doctrinele
specifice gnosticilot” (cf. Inpotriva ereziilor 111, 3, 1). Tertulian, in cirtulia sa despre presciptisle
privindu-i pe eretici, din care putin mai sus a fost citatd o exprimare sintetica, avand intentia
de a demonstra cd adevirata Invitaturd se afld numai in biserica catolicd, isi Intemeiaza
argumentatia tocmai pe succesiunea episcopala din comunititile crestine, care suia pani la
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apostoli. Hipolit, cam in aceeasi perioadd, sctie: ,,Noi (episcopii) care suntem succesotii lor
(ai apostolilor), care ne impartisim din harul preotiei supreme si al invataturii, noi care
suntem socotiti pazitorii bisericii” (Inliturarea ereziilor, prefatd, ed. Wendland p. 3, 3-6).
Ciprian are niste exprimari deosebit de clare si cu greutate, unele dintre ele sugerand
identitatea de functie intre episcopi si apostoli: ,,Domnul i-a ales pe apostoli, adica i-a
ales pe episcopi si pe capi” (Epist. 3, 3); ,,Cristos care spune apostolilor si, prin ei,
tuturor episcopilor care sunt urmasii apostolilor si devin vicari ai lor prin intermediul
succesiunii (apostolis vicaria ordinatione succedunt): cel care ascultd de voi de mine ascultd
(Lc 10,16)” (Epist. 66, 4).

Incepand cu secolul TII invititura cu privire la succesiunea apostolici este
constant afirmatd si nu necesitd confirmare prin indicarea altor surse; cu toate acestea,
meritd anumite elucidari. Expresia vicaria ordinatione apartinandu-i lui Ciprian ne ajutd si
intelegem sensul succesiunii apostolice, care este succesiune intru slujirea de a pagze, in
sensul de suplinire §i in dependentd fatd de apostoli — singurii care au caracter de
temelie — insd cu aceeagi autoritate, derivand de la Cristos. Revine constant la Parinti
afirmatia cd in ministrii sdi se afla Cristos, iar aceasta in primul rand in episcopi, care
sunt servii si reprezentantii sai, ficandu-1 sa fie prezent si vizibil in comunitate. Ideea
continuititii era esentiald pentru biserica antica: ,,De cind si-au scris crestinii istoria, au
conceput-o ca pe continuitatea unei miscari de comunicare a vietii dumnezeiesti care,
inceputd Intru Dumnezeu, s-a raspandit pe pamant, dupa Cristos, prin intermediul
apostolilor si al succesiunii episcopilotr” (Y. Congar, Mysterium salutis, vol. 7, Brescia
1972, 643, n. 12). Succesiunea apostolicd este puntea care uneste momentul irepetabil
al apostolilor cu prezentul, iar apostolicitatea nu 1i priveste numai pe episcopi, ci intreaga
biserica, pe toti crestinii (6); acum, intrucat ,,episcopul se afld acolo unde este biserica
si bisetica acolo unde este episcopul” (Ciprian, Epist. 66, 8), in el se exprimi aceasta in
mod vizibil si concret.

Egesip a fost primul care a redactat lista episcopilor Romei (Euseb., HE 1V,22,3)
$i, prin urmare, Irineu, care ne oferd motivatiile sale: ,,ca deci traditia apostolilor, aritatd in
lumea Intreagi, si poati a o vedea in fiece bisericd toti aceia care vor si vada adevarul
si noi sd putem si-i insirdm pe episcopii randuiti de citre apostoli si pe succesorii lor pana
la noi... Cum insa ne-ar lua prea mult s insiruim in aceastd lucrarea succesiunile tuturor
bisericilor, vom lua biserica cea mai mare si mai veche ce ne este cunoscuti, biserica
intemeiata §i randuitd la Roma de citre cei doi preamiriti apostoli Petru si Paul... cu
aceastd bisericd, datd fiindu-i obarsia cea mai stralucitd, trebuie s fie de acord fiecare
bisericd, adicd credinciosii care vin de pretutindeni” (Ad. haer. 111,3,1-2); ceva mai incolo
ofera lista episcopilor romani. Si Eusebiu din Cezareea elaboreaza lista episcopilor celor
mai insemnate biserici: Ierusalim, Antiohia, Alexandria si Roma.

Divergentele liturgice, disciplinare si doctrinare intre diferitele biserici, dacid
erau socotite compatibile cu credinta, nu rupeau Aoinonia. Asa de pildd dezacordul asupra
datei celebrarii Pastilor in veacul al II-lea dupi unii era socotit lucru grav, in vreme ce
pentru altii nu constituia un motiv suficient pentru a fringe koinonia, deoarece ambele
traditii se revendicau de la origini. Importantd era insd consuetudo intre diferitele zone
geografice, mai cu seama in primele secole, cand nu exista un drept scris §i simbolurile
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de credinta erau destul de vagi. Fiecare biserica isi avea propriile traditii; despre multe
dintre acestea nu avem mdrturii, pentru cd nu ne-au fost transmise in scris. Asupra acestui
lucru aduce lumind Tertulian (dupd ce a vorbit despre anumite practici in ceea ce
priveste ritul botezului, despre normele cu privire la primirea euharistiei, postur, rituri de
rugdciune, folosirea frecventd a semnului crucii): Harum et aliarum einsmodi disciplinarum
s legem expostules scripturarum, nullam invenies. Cu alte cuvinte, un intreg ansamblu de
norme si practici care se formaserd deja la inceputul veacului al II-lea nu-si gisea temeiul
biblic, acestea fiind elaborate de una sau alta dintre comunitatile crestine $i uneori trecand
de la o comunitate la alta prin contagiune. Bisericile cele mai Insemnate, mai cu seami
acelea intemeiate de apostoli, exercitau o influentd asupra comunittilor non apostolice
si asupra acelora aflate in propriul areal geografic.

D) Koinonia

Care erau mijloacele pentru pastrarea unititii si armoniei intre biserici,
recunoscandu-se totodatd numeroasele deosebiri legitimer? Crestinii primelor trei veacuri
aveau simtul unitatii si pluralititii comunititilor. O singura bisericd pelegrina intr-o cetate
anume, potrivit limbajului paulin si al lui Ignatiu de Antiohia. I.a Smirna Policarp se roagi,
inainte de a muri, se roagd pentru ,intreaga bisericd catolici din oicumena” (Martyr.
Pol. 8,1). Acelasi lucru il face Fructuos la Taragona, el rugandu-se ,,pentru biserica din
rasarit i apus”.

Intai de toate se pastrau legiturile intre diferitele comunititi, mai cu seama cu
acela intemeiate de citre apostoli si care se bucurau de un mai mare prestigiu. Intre
acestea, in veacul al II-lea si al I1l-lea, se detasa Roma. Multi se adresau Romei pentru
a-si verifica credinta: Marcion, Policarp, Tustin, Abercius, Tatian, Montan, Egesip, Irineu,
Origene, Valentin, Teodor din Bizant, Noetius etc.” Contactele frecvente intre biserici
erau necesare nu numai pentru confruntarea invatiturilor primite, dar si pentru respingerea
celor gresite si intarirea reciproca Intru aceeasi credinta. Astfel de legaturi se pastrau prin
cildtoriile crestinilor dintr-o comunitate in alta si prin schimbul epistolar. Comuniunea
eclezialid nu se identifica cu uniformitatea universali, cerandu-se ca fiecare biserici in
parte sd pastreze legitura cu cele mai insemnate biserici.

Scaunul roman detinea inca din primele secole rolul istoric de mijlocitor al
unitatii bisericesti.!? Rolul acesta apartinuse in primele decenii ale expansiunii crestine
comunitdtii-mama din Ierusalim'!. Declinul acesteia a fost determinat insd de pozitia
plind de rigiditate in apararea traditiei iudaice — implicind drept consecinga redimensionarea

8 De corona 4. Su consuetudo: cfr. De virgn. velandis, SC 424. Cf. V. Morel, ,,Disciplina”. Le mot et
I'idée représentée par lui dans les ceuvres de Tertullien, RHE 40-41, 1944, 243-265; Morel,
Le développement de la ,,disciplina” sous I'action de du Saint-Esprit chez Tertullien, RHE
35, 1939, 5-46.

9 A. Harnack oferd o listd in celebra-i lucrare Missione e propagazione del cristianesino nei primi tre secols,
Cosenza 1986, 278s.

10R. Brown/ ].P. Maiet, Antiochia e Roma: chiese-madri della cattolicita antica, Assisi 1987.

U H. Hauser, [.’Eglise a l'dge apostolique, Patis 1996, 66.
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pozitiei lui Petru, invinovatit de prea multa deschidere fata de lumea piagana si de laxitate
In raport cu traditia legalistd iudaicd — dar si de evenimentele istorice legate de razboiul
iudaic. Disparitia ,,stalpilor” si a celorlalti mari misionari presupunea pericolul faramitarii
comunititilor crestine, si pentru ci in agezdrile cele mari probabil ci existau mai multe
grupiri cu tendinte si organizdri deosebite. Odatd ce a disparut biserica mama, punctele de
referinti au rimas apostolii si locurile misiunii lor, Roma mai cu seamd,'? care primestem
mostenirea lui Petru si Paul §i deopotrivd a Ierusalimului.!3 Ratiuni apostolice, politice,
comerciale, economice si sociale 1i conferd bisericii Romei, centru al oicumenei, o
pozitie privilegiata si, prin urmare, de Intalnire §i contact Intre comunitati (v. salutirile
din Rom 16; 1Pt 5,13; Col 4,16). Astfel comunitatea romand a avut un rol unitar si de
mediere recunoscuti si primitd; bisericile comunicau intre ele incd din secolul II prin
lucrarea Romei (ct. Eusebiu, Isz Bis. 5,25; 6,43,3).

Biserica romanid se bucura de un mare prestigiu inci de la inceputurile
crestinismului; Paul 1i scrie o epistola in care videste multd consideratie, cu toate cd nu
este o comunitate fondata de el, si lauda credinta romanilor care ,,se vesteste in toata
lumea” (Rom 1,8). Cea dintai Epistold a lui Petru, Indreptatd citre crestinii din unele
provincii anatolice, provine din biserica din capitald. In continuarea acesteia, la sfarsitul
veacului 1, Prima Clementis reprezinta o interventie plind de autoritate a comunitatii romane
cu prilejul disensiunilor izbucnite la Corint!4; aceasta se situeazi in climatul solidaritagii
pentru a oferi sprijin unei biserici surori aflate In dificultate. Citre 170 Roma le scrie
din nou corintenilor (Eusebiu, Isz Bis. 4,23,11). In Epistola lui Clement, referirea la
martiriul lui Petru si Paul (cap. 5) si la succesiunea apostolici drept chezisie a randuielii in
comunitate, deja prevesteste doctrina cu privire la purtarea de grija a Romei fatd de
toate bisericile. Prologul epistolei lui Ignatiu catre romani i mentionarea lui Petru si
Paul (cap. 4) pun in evidenta primatul acesteia in ceea ce priveste credinta si iubirea. El
pomeneste deopotriva de obiceiul de a se scrie epistole de la Roma: ,,Voi ati invatat”
(3,1). Irineu de Lyon afirma necesitatea de a fi intru armonie cu Invititura bisericii
romane; Tertulian (De praescrp. 32 e 36: ,,Dacd ajungi in Italia, acolo afla-vei Roma de
unde ne vine §i noud autoritatea”) si Origene (Eusebiu, Isz. Bis. 6,14,10) spun indirect
acelasi lucru. Faptul cd pand si provinciile orientale ale Imperiului roman aveau legituri
stranse cu biserica romand dd mdrturie despre cat de mare i era autoritatea; faptul de a o
informa de tot ceea ce se intampla aiurea era un act de incredere. Se solicita atat in orient,
cat §i in occident ca ea si intervind cu autoritate in diferite directii si asupra unor probleme
doctrinare. Afluenta de crestini de pretutindeni facea ca Roma si devind un centru bine
informat asupra a ceea ce se intimpla si intr-un fel ii impunea s intervind in comunitati
indepartate. Acea sollicitudo romand se concretiza deopotriva pe planul asistentei.

As vrea si citez doud personaje in mod particular: Egesip din Palestina si Abercius
din Hierapolis (altul decat Hierapolis de pe Lycus din Papia) din Frigia Salutaris.

12R. Minnerath, De Jérusalem a Rome. Pierre et I'unité de I'Eglise apostoligue, Patis 1994.
13 1. Goppelt, L’eta apostolica e subapostolica, Brescia 1986, pp. 173-174.
14 LLa Corint se mai citea inca public citre 170 (Eusebiu, Storia ecc. 4,23,11).
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Egesip a fost o sursi mult citatd de citre Busebiu Intr-a sa Istorie bisericeascd,
el s-a dus la Roma si de-a lungul drumului a intrat ,,in legdturd cu numerosi episcopi,
afland cd aproape cu totii marturiseau aceeagi invitatura” (4,22,1); la Roma a redactat
,,0 succesiune pand la Anicet” (4,22,3). In ceea cel priveste pe Abercius, care a trdit catre
finele veacului al II-lea, nu se cunostea mai mult decit o biografie usor romantatd, in care
era incadrat un text foarte curios. in 1882 si 1883 au fost gasite doud fragmente din
inscriptia originald de pe mormantul sdu, care acum se afld in Muzeul Pio Cristiano din
Muzeele Vaticanului. Iatd textul tradus: ,,Locuitor al unei cetiti alese, mi-am ficut acest
monument incd de pe cand md aflam in viatd pentru a avea parte aici de o ingropiciune
vrednica pentru trupul meu, eu, Abecius pe nume, ucenic al curatului pastor care paste
turme de oi pe munti si pe cAmpii; el are ochi mati care privesc de sus pretutindenea. El m-
a invitat scripturile cele demne de credintd; el m-a trimes la Roma pentru a contempla
palatul si a veda o regini cu straiele i incaltarile de aur; am vazut acolo un neam purtand
strilucitoare pecete. Am strabdtut si cAmpia Siriei cu toate cetdtile sale si, dincolo de
Eufrat, Nisibi si pretutindeni aflat-am frati..., avandu-1 dimpreuna cu mine pe Paul, iar
credinta cilduzitu-m-a pretutindeni §i datu-mi-a drept hrand peste de izvor, preamare
si curat, pe care fecioara cea neatinsd obisnuieste a-1 prinde si a li-l da spre hrana zi de zi
prietenilor sdi credinciosi, avand un vin nespus de bun pe care obisnuieste a-1 da dimpreuna
cu painea. Eu Abercius pus-am si fie scrise aste lucruri aici, de fati fiind, pe cind aveam
saptezeci si doi de ani. Oricine intelege ceea ce spun si cugeta ca mine roage-se pentru
Abercius. Nimeni sd nu puie pe vreun altul in mormantul meu, cici altminteri va si
plateasca 2000 de monede de aur tezaurului Rometi si alti 1000 iubitei mele patrii”.

Un alt mijloc pentru a tese o credintd comund §i a pastra unitatea era elaborarea
unor formule de credintd (simboluri). In primele veacuri gisim numeroase marturisiri
de credintd destul de deosebite intre ele.!> Formula trinitara din Matei 28,19, pusi in
legdtura cu ritul botezului, a fost largiti si imbogitita ca si continut In timpul primelor
veacuri. Aceasta ii era prezentatd candidatului la botez sub forma de intrebari. in acelasi
timp s-a dezvoltat o marturisire de credinta cristologica legatd de invititura si de predicare,
care se referea la lucrarea omeneasca a lui Isus; si aceasta, probabil folositd in administrarea
botezului, era intrebuintata si in alte circumstante. Cele doud formule, nu stim exact
cind si unde, s-au contopit in asa fel Incat s-a produs o sintezd, care constituia nucleul
Simbolului apostolic, ce se regaseste la multi scriitori crestini din cel de-al doilea si cel
de-al treilea veac (ca de pilda Irineu, Ady. Haer. 1,10 ; I11,4). Cu toate acestea, diferitele
formule, atat cele scurte ca si cele largite, difereau de la o comunitate la alta. In cursul
celui de-al doilea secol ia nagtere un alt tip de formuld doctrinard rezumativd, care se
regaseste la multi autori, dar nu este legatd de botez; aceasta rezuma credinta $i invatitura
comunititii in care este mdrturisitd. Tertulian (De praescript. 13) oferd o schema detaliatd
pentru aceasta, ordinea si continutul siu corespunzand simbolului roman din veacul IV, in
fapt fiind schema Invititurii ce i se didea catecumenilor. Aceasta este denumiti in
diferite feluri: reguld a adevarului, reguld a credintei, reguld a piogeniei etc. Prin urmare

15 Nuovo Diozgionario Patristico ¢ di antichita cristiane, A. Di Berardino (ed.), Genova/ Milano 20006,
vol. 1,1154-1162.
18



DIVERSITATEA S$I UNITATEA CRESTINILOR IN PRIMELE TREI VEACURI

avem doua tipuri de profesiune de credintd: unul structurat pe Intrebari §i raspunsuri
care se folosea in momentul botezului si un altul care avea forma unei declaratii.

Formula doctrinar, cu toate ci se deosebeste la nivel de amidnunte de la o bisericd
la alta, devine i ea o dovada a credintei desdvarsite si drepte, adica /ocus-ul in care se
regasesc fratii ca frati intre ei si in comuniune cu Dumnezeu, dar totodatd si mijloc de
excludere.1¢

Modul cel mai bun de a pistra unitatea credintei era insd acela de a favoriza
adundrile episcopale; acestea au apirut §i s-au dezvoltat in chip firesc pentru a rispunde
nevoilor comunitatii crestine inca din primele timpuri. Faprele Apostolilor (cap. 15) ne
istorisesc despre o adunare a crestinilor care proveneau din diverse cetati si a apostolilor
pentru a rezolva problema foarte acuta a conditiilor de primire a paganilor in crestinism.
Practica aceasta conciliard, pastrand in continuare un caracter regional, s-a dezvoltat incet,
insd cele dintai marturii cu privire la adunari insemnate dateaza dintr-a doua jumatate
a secolului al TI-lea in mediul oriental. In provincia romani a Asiei (partea vestici a
peninsulei anatolice) au avut loc adundri episcopale pentru combaterea montanismului
(Eusebiu, HE 7,7,1). La cererea papei Victor (193-202), s-au reunit concilii pentru
stabilirea unei date uniforme pentru sirbdtorirea Pastilor (Eusebiu, HE 5,23,2). Citre
230 s-a tinut o insemnati reuniune episcopald la Iconiu, in Licaonia; vorbeste despre ea si
Firmilian din Cezareea, care a fost prezent acolo Impreuna cu episcopii ,,din Galitia,
din Cilicia i din alte regiuni apropiate” (intre epistolele lui Ciprian 75,5,2; 19,4). in acest
sinod s-a discutat $i despre botezul administrat de citre eretici (75, 19,4). Firmilian ii
scrie lui Ciprian: ,,se videste de trebuintd ca an de an noi, prezbiteri $i episcopi, si ne
reunim In adunare pentru a pune in randuiald ceea ce a fost Incredintat zelului nostru
si pentru a ne ocupa de treburile mai grave cizand la buni ingelegere” (Ep. 75,4,3). In
216/220 s-a reunit in Africa de nord un conciliu general alcituit din 71 episcopi (Ciptian,
Ep. 71,4); fara indoiald multi lipseau din pricina varstei Inaintate, a unor boli §i, mai
ales a marilor distante.

La cele dintai concilii din Asia Micd face referire Tertulian cand scrie cid In
regiunile orientale se reuneau ,,concilii formate din toate bisericile in care se discuta laolalta
despre problemele cele mai insemnate” (De zeiunio 13,6). Sinodalitatea nu se manifesta
numai la nivel interdiecezan, ci §i in cadrul aceleiasi comunititi. Comunitatile locale se
reuneau in jurul episcopului pentru a alege clerul si pentru a lua cele mai importante
hotarari. Activitatea conciliard se dezvoltd si se organizeaza mai bine in cursul veacului I11.
Aceasta era practica lui Ciprian la Cartagina si la Roma. Conciliul de la Niceea din 325
codificd o practica destul de obisnuita la inceputurile veacului IV atunci cand did in
canonul V o prevedere: ,,asupra necesitatii ca aceia care sunt excomunicati sa nu fie primiti
de catre altii; asupra oportunititii de a se tine sinoade de doud ori pe an”.

Calea obisnuitd de a fi in comuniune cu celelalte biserici si In contact cu marile
scaune episcopale era schimbul epistolar!” si contactele personale prin intermediul
mesagerilor. Acest obicei isi avea obarsia in experienta iudaismului din diaspora.

16 A. Orbe, Introduccion a la Teologia de lo siglos 11 y 111, Roma 1987.
I7V. numeroasele epistole ale lui Dionis din Corint: Eusebio, Storia ecc. 4,23.
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Crestinilor le era de folos pentru a-si pastra si dezvolta constiinta de a fi o unitate alcatuita
din multe comunitati, ca un fel de ,federatie de biserici”, in care exista o ierarhie a
importantei, a referintei si coordondrii. Schimbul de scrisori, de la centre la periferie, era
ceva obisnuit cu prilejul Pastilor, cind numai cateva persoane erau in stare sa calculeze cu
exactitate data celebririi. La conciliul de la Afles din 314, un mare conciliu occidental,
episcopii 1i scriu papei Silvestru: ,Inainte de toate, in ceea ce priveste ceremonia Pastilor
Domnului: ea sd fie celebrati de noi in lumea intreagd in aceeasi zi si In acelasi timp;
iar tu, asa cum o cere datina, si indrepti epistole citre toti (pe aceastd tema)” (can. 1).
Acesta era deja un obicei pentru apus si trebuie si fi existat ceva asemandtor si in rasdrit.

Era necesar si fie un sistem strins de comunicare, si pentru ci in vremea
aceea nu exista un drept canonic, ci numai norme si traditii locale si regionale. Lipsea
deopotrivd un canon biblic bine definit si comun. Biblia, parte constitutiva si temelie a
crestinismului, era punctul de referinti constant pentru viata comunitatilor crestine, mai cu
seamd In antichitate. Exegeza biblicd se afla la baza predicirii, a catehezei, a elaborarii
doctrinei, a eticii, a institutiilor si a liturgiei §i chiar si a controverselor. Era izvor de
unitate, dar si mir al discordiei, date fiind diferitele interpretiri posibile potrivit difetitelor
teologii. Pentru aceasta confruntarea i comunicarea, iar nu impunerea celuilalt, era
ceea ce crea cu adevirat comuniunea bisericilor.
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ATITUDINEA PARINTILOR GRECI AI BISERICII DIN
VEACURILE II-III FATA DE TRADITIA ORATORICA"

TINCUTA CLOSCA™

ABSTRACT. The Attitude of the Greek Fathers from the 2nd and 3rd Centuries
Towards Oratory Tradition. The pagan oratorical art lost much of its practical
importance during the second and third centuties by turning into a simple "art", and
sometimes, into a supetficial aesthetics. The main problem for the speaker in that
petiod was drawing attention to listeners, to whom he did not impose only the speech
content, but also the aesthetic approach of the topic itself. This fact meant not only
elegance and finesse during the utterance of the speech, but also the separation from
the common language and the semantic and morphological nearness to the Attic
dialect, the literary language of the great classics. The oratorical style of this period
was elevated, richly embellished with figures of speech, according to the tradition of
classic epideictic discourse. Towards such kind of rhetoric, not only Greek and Latin
Christian writers adopted a hostile attitude, but also many pagan thinkers of late
Antiquity. Through this study I intend to highlight the attitude of the Greek Fathers
of the Church during the second and third centuries towards the oratory tradition.
They realized that, on one hand, the expressions and figures of speech of secular
oratory were in contradiction with the simplicity of Christian truth, and on the other
hand, the power of eloquence was used not to defend the truth, but to justify lies and
deception. Therefore, admiring the style of the Old and New Testament writings,
they supported the expression of the truth of faith in an elegant and simple form.

Key words: stylistic simplicity, truth, clarity, thetorical art, Greek Fathers of the Church

REZUMAT. Atitudinea parintilor greci ai bisericii din veacurile II-III fata de
traditia oratoricd. Arta oratoricd pigand pierduse mult din importanta sa practici in
perioada secolelor II-ITI, transformandu-se intr-o ,artd purd”, si cateodatd intr-un
estetism de suprafati. Problema principald pentru orator devine dobandirea succesului la
ascultdtori, cirora nu le impunea atata continutul cuvantdrii, cat insasi tratarea estetica a
temei. Acest fapt presupunea nu numai eleganta si finete In rostirea discursurilor, dar si
desprinderea de limba comund si apropierea din punct de vedere semantic si morfologic
de dialectul atic, limba literard a marilor clasici. Stilul oratoric era elevat, bogat ornamentat
cu figuri de stil, dupd traditia discursului epideictic clasic. Fatd de o astfel de elocinti, au
adoptat o atitudine ostild nu numai sctiitotii crestini greci si latini, dar $i numerosi ganditori
pigani ai Antichittii tarzii. Prin studiul de fati ne propunem si evidentiem atitudinea
parintilor greci ai Bisericii din secolele II-III fatd de traditia oratoricd. Acestia si-au dat
seama cd expresiile i figurile stilistice ale oratoriei profane se aflau in contradictie cu
simplitatea adevérului crestin, pe de o parte, si cd puterea elocintei se manifesta nu pentru

* Lucrare realizati in cadrul proiectului POSDRU/88/1.5/S/47646, cofinantat din Fondul Social European,
prin Programul Operational Sectorial Dezvoltarea Resurselor Umane 2007-2013.
* Doctorand Universitatea ,,Alexandru Ioan Cuza” Iasi; contact: ankutza_06@yahoo.com
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apdrarea adevirului, ci la justificarea minciunii i ingeldtoriei, pe de altd parte. De
aceea, acestia, admirand stilul scrierilor vetero si neo-testamentare, au sustinut expunerea
adevirului de credintd intr-o forma eleganti si simpla.

Cuvinte cheie: simplitatea stilisticd, adevirul, claritatea, arta oratoricd, Parintii greci ai
Bisericii

Examinand cu atentie unele forme literare ale perioadei Antichititii tarzii, s-a
observat ci acestea sunt bazate mai ales pe idealul - si pe practica - retoricii. De aceea,
cercetatorii preocupati de studiul retoricii din perioada in discutie au abordat problematica
originilor oratortiei crestine!, a raportului dintre educatia crestind si instructia pagand reflectat
in scrierile lor?, a influentei celei de-a doua sofistici® asupra stilului oratoric al parintilor
greci si latini ai Bisericii (de pildd, Vasile de Caesarea Cappadociae®, Grigore de Nyssa®, loan
Chrysostomos® s.a.), a relatiei dintre retoricd si crestinism’, a Insusirii artei oratorice de
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prin Programul Operational Sectorial Dezvoltarea Resurselor Umane 2007-2013.
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Greek Rhbetoric under Christian Emperors. A History of Rbetorie, 111, Princeton 1983, 180-264; Kennedy, Christianity
and Criticism, in: The Cambridge History of Literary Criticism, 1. Classical Criticism, Cambridge 1989, 330-346;
Kennedy, A New History of Classical Rhbetoric, Princeton 1994, 257-270; A. Quacquarelli, La retorica antica al bivio
(L'ad Nigrenum ¢ l'ad Donatum), Roma 1956; Quacquatelli, Retorica ¢ liturgia antenicena, Roma 1960; Quacquarelli,
Saggi Patyistici. Retorica ed esegesi biblica, Bari 1971; Quacquarelli, Retorica e iconologia, Bari 1982; Quacquarelli,
Fondamenti della retorica classica e ctistiana, [Vetera Christianorum, 25, 1988, 127-148; H. Maguire, Art
and Eloguence in Byzantium, Princeton 1981, 9-21; N.G. Wilson, Scholars of Byzantium, 1.ondon 1983, 8-12;
H. Auxentios, The Notion of Rhetotic in the Eastern Orthodox Patristic Tradition, Greek Orthodox: Theological
Review, 34, 1989, 45-58; U. Treu, Formen und Gattungen in der friibchristlichen 1iteratur, in: Spatantike und Christents
Beitrige zur Religions-und Geistesgeschichte der griechisch-romischen Kultur und Zivilisation der Kaiserzeit, Berlin 1992, 125-139;
P. Auski, Christian Plain Style: The Evolution of a Spiritual Ideal, Montreal 1995, 144-173; D. L. Stamps, The Johannine
Wrintings, in: Handbook of Classical Rhetoric in the Hellenistic period 330 B.C.- A.D. 400, 1eiden-New York-Kéln 1997,
609-632; W. Kinzig, The Greek Christian Writers, in: Handbook of Classical Rbetoric 633-670; Ph.E. Satterthwaite, The
Latin Church Fathers, in: Handbook of Classical Rbetoric 671-694; R.1. Pervo, Rhetoric in the Christian Apocrypha,
in: Handbook of Classical Rhbetoric 793-805; G.L. Kustas, Studies in Byzantine Rhetoric, Thessaloniki 1973;
A. Cameron, Christianity and the Rbetoric of Empire: The Development of Christian Disconrse, Betkeley 1991, 120-154.
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citre unii dintre scriitori cregtini greci si latini (de exemplu, Filon de Alexandria’, Grigore de
Nazianz?, Ambrostus de Mediolanun'°, Hieronymus!'!, Athanasie al Alexandriei'?, loan
Chrysostomos!? s.a.), a discursului ca mijloc de propagandd'# etc. Mai putin studiati a
fost atitudinea scriitorilor crestini fatd de oratoria pagana. De aceea, in cele ce urmeaza
ne propunem si evidentiem pentru prima oard in istoriografia dedicatd operelor parintilor
greci ai Bisericii din secolele II-1II modul in care acestia au exprimat adevarurile de
credintd unui public educat nu numai dupi standardele si normele educatiei grecesti, dar
si corupt in mod divers prin discursurile oratorilor profani.

Atitudinea acestora, strans legatd de cea fata de cultura clasica si educatia pagani,
In general', era complexd si contradictorie. Dupa cum este cunoscut, in Imperiul roman
se atribuia elocintei o enorma atentie. Retorii, totodata avocati, se bucura de respect in
toate partile Imperiului. Scolile de retori infloreau, Africa de Nord fiind, in special, unul

8 Th.M. Conley, Philo of Alexandria, in: Handbook of Classical Rhetoric 695-713.

O M. Guignat, Saint Grégoire de Nagianze et la rhétorigue, Paris 1911; R.R. Ruether, Gregory of Nagianzuz Rhetor
and Philosopher, Oxford 1969; C. Castelli, Gregorio di Nazianzo nell'Epitafio Basilio il Grande, in: Nuovo
¢ antico nella cultura greco-latina di IV-1T secolo, Bati 2002, 371-389; J. Bortnes/T. Higg (eds.), Gregory of
Nazianzus: Images and Reflections, Copenhagen 2006.

10 I.F. Pizzolato, Un'analisi retorica del prologo dell'Expositio Psalmi CXVIII di Ambtrogio, in: Retorica ed esegesi
biblica. 1] relievo dei contennti altraverso le forme, Bari 1991, 57-71; Th. Graumann, St. Ambrose on the Art of
Preaching, in: [escovi e pastori in epoca teodosiana, Roma 1997, 587—-600; L.F. Coraluppi, Uso retorico del lessico
giutidico nel De Tobia di Ambrogio. Considerazioni preliminari, in: Nuovo e antico 685-730.

11 B. Clausi, La parola stravolta. Polemica ed esegesi biblica nell'Adversus Iovinianum di Gerolamo, in:
Retorica ed esegesi biblica 87-120.

12 Ch.G. Stead, Rhetorical Method in Athanasius, 1etera Christianorum, 30, 1976, 121-137.

13 A.J. Quiroga Puertas, La retdrica de Libanio y de Juan Crisdstomo en la revuelta de las estatuas, Salerno 2007,
P. E. Papageorgiou, The Paschal Catechetical Homily of St. John Chrysostom: A Rhetorical and Contextual
Study, Greek Orthodox: Theological Review, 43, 1998, 93-104; D. French, Rhetoric and the Rebellion of A.D. 387
in Antioch, Historia, 47, 1998, 468-484; R. Wilken, Jobn Chrysostom and the Jews: Rbetoric and Reality in the Late 4th
Century, Berkeley 1983; D. Rylaarsdam, The Adaptability of Divine Pedagogy: Sunkatabasis in the Theology and Rhetoric
of Jobn Chrysostom, University of Notre Dame 2000; J. Alissandratos, The Structure of the Funeral Oration in
John Chrysostom's Eulogy of Meletius, Byzantine Studies, 7, 1980, 182-198; F. Asensio, Salmo 4. Perspectivas
de la oracién en la exégesis del Criséstomo, Estudios Biblicos, 36, 1977, 153-171; F. Asensio, Encuentro de la
oracion del salmista con la cristiana en la vision del Crisostomo, Estudios Biblicos, 39, 1981, 201-221; A. Cioffi,
Leredita filosofica e retorica (diatriba e sentenza) nel Quod nemo laeditur nisi a seipso di Giovanni
Crisostomo, Nicolans 6, 1978, 3-45; J. Fairweather, The Epistle to the Galatians and Classical Rhetotic, Tyndale
Bulletin, 45, 1994, 1-38, 213-244; L. Thutén, John Chrysostom as a Rhetorical Critic: The Hetmeneutics of an
Early Father, Biblical Interpretation, 9, 2001, 180-218.

14 M. Whitby, The Propaganda of Power. The Role of Panegyric in Late Antiquity, Leiden-Boston-Kéln 1998;
N. Lenski/A. Cain, The Power of Religion in Late Antiquity, Ashgate 2009.

15 C.N. Cochrane, Christianity and Classical Culture. A Study of Thought and Action from Angustus to Angustine, Oxford
1957; H. Hagendahl, Iatin Fathers and the Classics. A Study of the Apologists, Jerome and other Christian Writers,
Gothenburg 1958; 1. Sevcenko, A Shadow Ountline of Virtne: The classical Heritage of Greek Christian 1iterature
(second 1o seventh century), in: The Age of Spiritnality: A Symposinm, New York 1980, 53-73; M.L.W. Laistner,
Christianity and Pagan Culture in the Later Roman Empire, New York 1951; M. Pellegtino, G/ apologeri greci del 11 secolo:
Saggio sui rapporti fra il cristianesimo primitivo e la cnltura classica, Rome 1947; P. Lemetle, Byzantine Humanitas — The
First Phase: Notes and Remarks on Education and Culture from its Origins to the 10 Century, Canberra 19806;
G.A. Blanco/].M. Blézquez Mattinez, Cistianismo y aculturacién en dempos del Impetio Romano, Antigiedad
Cristianismo, 1, Murcia, 1990; M. Simonetti, Incontro e scontro tra Cristianesimo antico e cultura greca in
ambito letteratio, Cavilta Classica Cristiana, 6, 1985, 119-136.
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dintre principalele centre de educare a retorilor. De aceea, nu este intamplitor c4 mai toti
apologetii greci si latini si primii parinti ai Bisericii au fost retori si profesori de retorica
Inainte de a trece la crestinism'¢. Nu Intamplator este si faptul cd, dupd convertirea lor,
acestia au condamnat profesiunea lor lumeasci. $i nu au reprobat-o ca fiind lumeasci
si pentru ci-i lega de lume sau le amintea despre trecutul lor pdgan, ci pentru ci ei au
realizat ci esenta ei, $i mai precis esenta el esteticd, se afld in contradictie cu simplitatea
si claritatea doctrinei crestine. Fiind retori profesionisti, scriitorii crestini stiau bine ci
puterea elocintei nu se manifesta, de reguld, la apararea adevirului, ci la justificarea
minciunii §i ingeldtoriei. Arta oratoricd pierduse mult din importanta sa practicd in
perioada secolelor II-111, transformandu-se Intr-o ,,artd purd”, si cateodatd in estetism
de suprafatd. Putin ii mai interesa acum, pe oratori adevirul'’. Ei se intreceau unul cu
altul in elocinta, pe cele mai abstracte teme, adesea propuse de ascultdtori. Problema
principald pentru orator devine dobandirea succesului la ascultitori, cirora nu le impunea
atita continutul cuvantdrii, cat insisi tratarea estetici a temei. Acest fapt presupunea
nu numai eleganti si finete in rostirea discursurilor, dar si desprinderea de limba comuna si
apropierea din punct de vedere semantic si morfologic de dialectul atic, limba literard a
marilor clasici. Stilul acestora era elevat, bogat ornamentat cu figuri de stil, dupd traditia
discursului epideictic clasic. Fatd de o astfel de elocintd, au adoptat o atitudine ostild nu
numai scriitorii crestini greci si latini, dar si numerosi ganditori pagani ai Antichitatii
tarziils,

Incepand cu apostolul Pavel, toate mijloacele si procedeele traditiei oratorice
clasice au fost eliminate ca daunitoare. Desi crestinismul a apdrut si s-a dezvoltat in
lumea greco-romand, in care cunoasterea temeinicd a regulilor retoricii clasice era
dovada unei bune educatii, apostolul Pavel, bazandu-se numai pe adevarul mesajului
crestin, socotea cd pregitirea in arta oratorica era inutild!®. Cu toate acestea, el admite,
totusi, apelul la metodele si mijloacele retoricii clasice pentru propoviaduitorul crestin
numai In disputele publice cu intelectuali neconvertiti?). Astfel, fin observator al
culturii pagane, pe care, de altfel, si-o insusise destul de bine si cunoscand primejdia pe
care o reprezenta acceptarea discutiei cu literatii pagani, atat de versati in filosofie si
tehnica disputei?!, apostolul Pavel le scria colosenilor: ,,Vorba voastri si fie totdeauna
placutd, dreasi cu sare, ca sa stiti cum trebuie sa raspundeti fiecaruia”?2,

A-ti alege cu grija cuvintele insemna pentru scriitorii crestini a te face vinovat
de formalism. Or, ceea ce conta pentru acestia era adevirul mantuitor al fondului, nu
atractiile si frumusetile ce determini eficienta formei. In aceasta preocupare pentru
adevir, crestinii sunt de aceeasi parere cu primii stoici, ale cdror idei retorice le-au si
adoptat. Stoicii au definit arta oratorici ca ,stiinta de a vorbi bine” (émotiwy To¥ €0

16 V. V. Bicicov, Estetica Antichitdtii tarzii, traducere de L. Dragomirescu, Bucuresti 1984, 232.

17 Bicicov, Estetica Antichitatii tarzii, 233.

18 H.L. Maxwell, Christinization and Communication in Late Antiguity. Jobn Chrysostom and his Congregation, New York
2006, 19-22.

19 2Cor 11,6; 1Cor 1,17; 1Cor 2,1-5; 1Cor 2,13; 1Cor 2,1-5.

20V, Florescu, Retorica 5i neoretorica. Genezd, evolutie, perspective, Bucuresti 1973, 93.

21 Florescu, Reforicd i neoretorica 91.

22 Col 4, 6.
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(6pBEs) Aéyew), cu sensul ,,de a spune adevirul” (td aAnbij Aéyew). Retorica, totusi, ar
putea atinge acest scop cand se bazeazi pe ,,claritate” (cadyvela), consideratd cea mai
importanti trisiturd a ,stilului” (Aéig). Datoritd importantei ce revenea adevirului si
clarititii, pe de o parte, si datoritd faptului ca in Biblie se intdlnesc multe pasaje in care este
condamnati vorbirea elegantd, pe de altd parte, autorii crestini din primele secole care
au pledat pentru un stil sublim (FepvoTyg) au fost putini. Cei mai multi au fost impottiva
Infrumusetdrilor retorice utilizate de catre autorii pdgani, pledand pentru claritatea
stilului (@déreta). Astfel, Teofil al Antiohiei (?-cca 180), in Ad Autolycum, afirma ci ,,0
limba frumoasi si o frazd bine intocmita fac plicere si aduc lauda, spre slavi desarti, a
oamenilor netrebnici, care au mintea coruptd; dar omul care iubeste adevirul nu se uitd
la cuvintele inflorate, ci cerceteazd temeiul cuvantului, care este si cum este’23, in
continuare, acelasi autor mai scria ci ,,in spusele lor [ale scriitorilor pagani] nu se gaseste
nici o mica scanteie vrednicd de adevir. Cuvintele filosofilor, scriitorilor si poetilor par
a fi vrednice de credintd, pentru ¢ sunt spuse frumos; dar cuvantul lor este searbad si
gol, pentru ci palivrigeala lor este mare §i nu gisesti in ea pic de adevir. Iar daci se
pare ci a fost rostit de el vreun adevir, apoi, adevarul acesta este amestecat cu riticirea.
Dupd cum otrava amestecati cu mierea sau cu vin sau cu altceva face vatimatoare si
nefolositoare materia cu care s-a amestecat, tot asa vorbiria lor este stridanie zadarnici si
mai degrabi vitimare pentru cei care ii dau crezare”,

Pe aceeasi pozitie se afla si Tatian (cca 120-173). Acesta, din dorinta de a combate
cultura pagand sub toate formele ei, isi incepea discursul atacind-o violent, prin refuzul
violent al Intregii culturi, inclusiv al oratoriei. Acesta se dezice de elocinta, desi marturiseste
ci si el, odinioard, fusese admirat pentru aceastd artd, cireia oratorii antici i-au deformat
fondul: ,,Ati inventat retorica, i acuza Tatian pe autorii pigani, pentru nedreptate si
calomnie, vanzand pe bani libertatea cuvintelor voastre si ceea ce acum este drept,
schimband adesea mai tarziu in rdu”2>.

Clement Alexandrinul (cca 150-cca 216), mai conciliant fata de Intreaga
cultura greco-romana decat predecesorii sdi greci, a initiat si a introdus pentru prima
data dialectica filosofica pentru sustinerea credintei crestine, iar tot efortul lui a fost de
a arita ci filosofia pdgand era necesari crestinului pentru disciplinarea si intirirea credingei
crestine, criticandu-i pe cei care o dispreguiesc?. Daci rolul filosofiei pentru greci a
fost de a-i conduce spre dreptate, atunci pentru crestini este de a-i conduce spre evlavie?’.
in conceptia sa, nu numai filosofia?$, dar i muzica, aritmetica, geometria, dialectica si

2 Teofil al Antiohiei, Citre Autolic, 1.1, traducere, introducere, note si indici de T. Bodogae, O. Ciciula,
D. Fecioru, in: Apologeti de lintbi greacd, Bucuresti 1980 (PSB 2), 282.

24 Teofil al Antiohiei, Citre Autolic, 2.12, 304.

25 Tatian, Cuvant cdtre greci, 1, traducere din greceste si studiu introductiv de Ion 1. Popescu-Piscu,
Ramnicul-Vilcii 1936, 68-69.

26 Clement Alexandrinul, Stromatele, 1.2.20.2: ,,... filosofia nu ne desparte de credintd, ci filosofia nu ne
amdgeste cu o artd ingeldtoare, ci dimpottivd, ca sd spun asa, filosofia ne dd mai multd tirie si, Intr-un
fel oarecare, este un fel de exercitiu intelectual pentru primirea credintei”, traducere, cuvant inainte,
note si indici de D. Fecioru, in: Servers, 11, Bucuresti 1982 (PSB 5), 21.

27 Clement Aleandrinul, Stromatele, 1.5.28.1, 25: ,Filosofia este o pregitire intelectuald pentru cei care,
prin demonstratie, dobandesc credinta”.

28 Clement Alexandrinul, Stromatele, 1.5.29.9, 26.
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astronomia sunt un pas spre adevarata intelepciune®. Insi singura stiintd pe care Clement
Alexandrinul a criticat-o vehement a fost sofistica. El spunea despre aceasta ci este
bine si fie dispretuita, intrucat ,,arta sofistilor, pe care o ravnesc elenii, este o abilitate
intelectuald, care se bazeaza pe imaginatie; cu ajutorul cuvintelor, arta sofistilor face sa
fie socotit adevarat ceea ce este fals”’30) iar sofistii ,,se laudid cu arta lor, trincinesc si
jongleazi cu tot felul de cuvinte. Ostenindu-se toatd viata lor sd facd deosebire intre
cuvinte, si-si alcituiascd cu miiestrie cuvintele si s le impleteascd cu dibicie, sunt mai
limbuti decat turturelele. Gadila si magulesc, ca niste barbati, dupa parerea mea, auzul
celor care doresc cu tdrie sa fie maguliti; scot din gura lor rdu de cuvinte, dar fara pic
de minte; sunt ca inciltimintea cea veche, la care totul este slab si flendurit si numai
limba inciltimintei rimane intreaga’!. De aceea, la inceputul Stromatelor, lucrare in opt
cirti despre viata morald, martiriu, relatiile dintre credinti si filosofie, despre ,,adeviratul
gnostic” sau filosoful crestin, Clement Alexandrinul preciza despre aceasta cd nu este o
lucrare cu artd pentru a se lauda, ci sunt in ea reproduceri facute fird artd, sunt schite
ale cuvintelor stralucitoare si pline de viatd ale acelor fericiti si cu adevarat vrednici
barbati, pe care a fost invrednicit si-i asculte®’. De asemenea, scriitorul alexandrin declara
cd va evita patosul si sonoritatea bogati indragita de alti autori, care pun ,,unele linga
altele cuvintele mici, ca niste podoabe”, si ci va fi multumit daci fiecare va putea si Inteleagi
gandurile sale’3. Mai mult, Clement Alexandrinul mentiona ci nu se striduieste $i nici nu
cautd sd scrie frumos greceste, intrucit o greceasca frumoasi este In stare sd-i indepirteze
pe multi de la adevir. Invigitura care este cu adevirat invititurd nu va fi de folos celor
ce o asculta datoritd frumusetii limbii, ci frumusetii gandirii. Crede ca acela care se preocupa
de adevir trebuie sa-si alcituiasca discursul nu cu ganduri preconcepute si cu mare atentie,
ci sd caute sd spund cum poate ceea ce vrea si spund, cici adevirul le scapd celor care tin la
cuvinte si se intereseazd numai de ele34.

Aceeasi atitudine concilianta fatd de filosofia pagana a adoptat-o si Origen (185-
253). Precum Clement Alexandrinul in Stromatele sale, Origen, intr-o scrisoare adresatd
ucenicului siu, Grigorie Taumaturgul, il indemna pe acesta sd adune din toate stiintele
ceea ce credea ci este de folos la explicarea Scripturilor, dar mai ales din filosofie®. in ceea
ce priveste arta oratorica, Origen, admirand simplitatea stilistica a Bibliei, a sustinut ca

29 Clement Alexandrinul, Stromatele, 6.10.80.1, 432.

30 Clement Alexandrinul, Stromatele, 1.8.39.1, 32.

31 Clement Alexandtinul, Stromatele, 1.3.28.1, 22; Clement Alexandrinul, Stromatele, 1.9.47.2, 37: , Trebuie sa
indepirtim cu totul de la noi controversa si sofistica, cici cuvintele sofistilor nu numai ci ingeald si furd pe
multi, dar le fac si silnicie; si adeseori se ajunge la o victorie cadmiana”; Clement Alexandrinul, Stromatele,
1.8.40.5, 33: ,,Acesti sofisti sunt lupi ripitori, imbricati in piei de oaie; fac sclavi din oameni liberi; cu mdiestria
limbii lor corup sufletele; furd pe nevizute, dar sunt vaditi ca hoti; se striduiesc sa pund, prin viclenie si forta,
mana pe noi, socotindu-ne oameni simpli, pentru ci nu putem vorbi ca ei”.

32 Clement Alexandrinul, Stromatele, 1.1.11.1, 16.

33 Clement Alexandrinul, Stromatele, 1.8.48.1, 37.

34 Clement Alexandrinul, Stromatele, 2.1.3.1-3, 115.

3 Origen, Cand si ce fel de invitituri folositoare se pot scoate din filosofei, pentru explicarea Sfintei
Scriptuti (o sctisoare a lui Origen citre ucenicul siu Grigorie), 1, traducere de T. Bodogae, N. Neaga,
7. Latcu, studiu introductiv si note de T. Bodogae: in Serieri alese, 11, Bucuresti 1984 (PSB 7), 354.
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pentru a converti la noua religie trebuie si se foloseasca un limbaj pe intelesul tuturor3s,
De asemenea, el a aratat in scrierile sale ca mesajul crestin trebuie si urmareascd adevirul,
nu frumusetea stilistica, iar a respecta acest adevar in toatd simplitatea lui poate si-i dea
mesajului crestin puterea de a convinge: ,,nu compunerea cea aleasd a cuvantului sau felul
pompos in care ar fi rostit el i nici chiar eleganta mestesugita si greu castigatd a cuvantarii
sunt factorii care pot convinge pe auditori, ci lucrarea puterii celei dumnezeiesti”’.
Din acest text, se poate observa cd Origen avea incredere deplini in forta spirituald a
crestinismului si cd nu era nevoie de cuvinte si expresii frumoase, ci de ajutorul lui
Dumnezeu pentru a transmite ascultitorilor adevarurilor de credinta si pentru a-i convinge.
In Homiliae in Teremiam, pentru a-i convinge pe ascultitorii sii ca discursurile paganilor
nu produc decit plicere, Origen a apelat la urmatoarea comparatie: ,,Cand se sidesc
arborii, in padure, nu se sidesc puieti roditori, cum sunt smochinii sau vita de vie, ci numai
puieti neproductivi, pentru plicere. Poti intelege de aici ca tot asa sunt si discursurile
eretice si frumusetile ingelitoare ale argumentdrilor lor, dar care sunt neputincioase
cand e vorba de a schimba viata oamenilor’3,

Unul dintre ucenicii §i admiratorii lui Origen a fost Grigorie Taumaturgul (cca
213-cca 270). In discursul siu de multumire adresat magistrului sau la sfarsitul studiilor
in Caesarea Palestinae, intdlnim unele informatii cu privire la modul in care trebuie
expuse adevirurile de credintd. Desi destul de scurt, totusi, discursul dd o imagine
satisfacatoare a celor cinci ani petrecuti alaturi de Origen, asupra activitatii didactice i
a Invatdturii exegetului alexandrin. Astfel, Grigorie Taumaturgul isi incepea discursul
prin a spune ca nu are experienta discursurile frumoase, expuse intr-un stil elegant, nici
logica fird repros, intrucat fie nu a fost ficut si se indeletniceascd cu astfel de lucruri,
specifice doar grecilor, fie ca timp de opt ani nu a rostit un discurs, lung sau scurt, nici
nu a auzit pe cineva rostind discursuri de lauda, polemice, in public sau in fata unui
auditoriu restrans. In schimb, el a preferat sa audieze discursurile acelor oameni ,,care
au imbritisat dreapta filosofie, adicid noua credinta crestind. Acestia se preocupd mai
putin de alegerea si ordonarea cuvintelor. Voind si inteleaga lucrurile aga cum sunt si
sd le expund cu exactitate, ei au ldsat alegerea cuvintelor pe un plan secund. Nu pentru
cd el n-ar voi acest luctu; ei vor, si incd foarte mult, sd-si exprime gandurile in cuvinte
frumoase, dar probabil nu le stitea la indemand; pentru ci acelasi om nu se poate
preocupa in egald misurd de aflarea sensurilor adanci si divine (ale Scripturilor) si de

36 Origen, Contra lui Celsus, 1.62, studiu introductiv, traducere si note de T. Bodogae, Bucuresti, 1984 (PSB, 9),
86-87: ,,[apostolii] propoviduiau crestinismul cu puterea dumnezeiasca, reusind astfel si aducd pe oameni la
cuvantul lui Dumnezeu. Ei n-aveau, desigur, nici daruri deosebite de a vorbi frumos si nu stipaneau nici
midiestria de a impodobi predica lor cu podoabe de grai ales si cladit dielectic ca elinii, care erau in stare si
incante pe ce ce-i ascultau...”’; Contra lui Celsus, 4.71, 290-291: ,,asa cum vorbirea noastra cu copiii nu
urmirim sa ne aritam forta oratoricd, ci ne adaptam la mintea lor slaba si facem ceea ce ni se pare noua mai
pottivit cu varsta lor de coplii, spre educarea si indreptarea lor, tot astfel si Logosul sau Cuvantul lui
Dumnezeu a purtat grija in scrierile sale, misurand felul de exprimare cu puterea de intelegere a ascultitorilor
si dupi folosul lor sufletesc; Contra lui Celsus, 3.39, 97; 6.59, 494; 6.1-2, 370-371.

37 Origen, Comentarii la Evanghelia dupa Ioan, 1.8.48, traducere de T. Bodogae, N. Neaga, Z. Latcu,
studiu introductiv si note de T. Bodogae: in Serieri alese, 11, Bucuresti 1984 (PSB 7), 156-167.

3 Origen, Omilii la Cartea proorocului leremia, 4, traducere de T. Bodogae, N. Neaga si Z. Latcu, studiu
introductiv de T. Bodogae, in: Serveri alese, 1, Bucuresti 1981 (PSB 6), 372.
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eleganta stilului; aceste doud preocupari, fiind oarecum opuse, apartin la doi oameni
diferiti”®. El a preferat acest lucru, intrucat arta oratorica, dacd nu este insotitd de un
sentiment profund care si exprime faptele, este un simplu si inutil exercitiu, lipsit de
valoare si semnificatie*. Discursul lui Grigorie Taumaturgul adresat lui Origen este cu
atat mai important cu cat pe baza lui se poate completa imaginea referitoare la exegeza
teologicd a lui Origen. Ucenicul sdu descria cu entuziasm tactul pedagogic al lui Origen
precum si modul in care ,J-a Invitat sd cerceteze aprofundat afirmatiile si sd nu se limiteze
la aparente”, facand-o ,,nu in felul retorilor faimosi greci, care isi pierdeau timpul cercetand
dacd In limba folositd s-a strecurat vreun cuvant strdin sau este curat greceasci: acest
studiu este fara importantd si nu este necesar”!,

Metodiu din Olimp (230-311), contemporan cu Grigorie Taumaturgul si adversar
convins al lui Origen, in cateva din lucririle sale nu a ficut decat sa expund si si combati
invitatura origenista. Printre acestea se numara si lucrarea De ressurectione, scrisi sub
forma unui dialog. Metodiu Impreuni cu prietenul siu, Mamian, examinand punct cu
punct afirmatiile interlocutorilor lor, ale origenistilor Proclus si Aglaofon, a incercat sa le
combati si sd expund doctrina ortodoxd. El crede ci ideile acestora ii ,,incurcd doar pe
cei slabi. In ele nu este nimic sinitos si fundamentat, ci numai o inlantuire frumoasa
de cuvinte, care are ca scop socarea §i convingerea ascultitorilor. Ei nu fac aceasta de
dragul adevirului i al utilului, ci pentru ca si pard intelepti in cuvant Inaintea celor
prezenti. Pentru cd pentru multi au mai multi importanta discursurile care se disting
prin frumusete si simetrie, decat cele care au in vedere o stare mai bund si sfintenia. Ei
vor cu orice pret sa placi si sd fie laudati, intocmai ca sofisti, care sunt platiti pentru
discursuri si-si vand intelepciunea pe laude”#2 Acestia din urma nu cunosc adevirul, ci
doar il imitd precum pictorii¥. De aceea, Metodiu recomanda ,,sdi nu se urmireasci
slava de la oameni, ci adevirul, intrucat cei care se impodobesc cu strilucirea cuvintelor
sunt intocmai ca femeile gatite abil pentru amagirea barbatilor, daci de bund seama
cineva dintre novici nu ia seama la credinta si viata lor”#4,

In activitatea sa bogata, Eusebiu de Caesarea (cca 260-340) a rostit si discursuri
si predici, din care s-au pistrat foarte putine. Dintre acestea, cel mai important este
discursul rostit la aniversarea a 30 de ani de domnie a Impdratului Constantin cel Mare
in anul 336. La inceputul cuvantarii, rostite in fata lui Constantin cel Mare, Eusebiu

39 Grigotie Taumaturgul, Discursul Sfantului Grigotie Taumaturgul, adresat lui Origen, in Cezareea Palestinei,
la sfarsitul studiilor sale in preajma acestuia, inainte de a pleca acasd, 1, studiu introductiv, traducere,
note si indici de C. Cornitescu in: Serders, Bucuresti 1984 (PSB 10), 14.

40 A. Quaquarelli, Fondamenti della retorica classica et cristiana, [ezera Christianornm, 25, 1988, 136.

41 Grigorie Taumaturgul, Discursul Sfantului Grigorie Taumaturgul, 7, 25.

42 Metodiu din Olimp, Despre inviere, 27, studiu introductiv, traducere, note si indici de C. Cornitescu in:
Secriers, Bucuresti 1984 (PSB 10), 137.

4 Metodiu din Olimp, Despre inviere, 28, 138: ,,... Ci si acestia incearcd sd imite pe constructorii de
coribii si coribiile §i pe conducitorii lor, desi nu stiu si construiascd corabii, nici si navigheze. Daci
indepértim culorile, se conving si copiii care admird astfel de zugraveli cd corabia nu este corabie, nici
carmaciul carmaci, ci o combinatie de linii si culori, ficutd cu scopul de a incinta privirea; ci aceia care
au creat acestea din culori au redat imaginea corabiei i a cArmaciului, iar corabia si pe carmaci Insugi”.

4 Metodiu din Olimp, Despre inviere, 27, 137.
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preciza cd va evita modelele traditionale, folosite in expunerea calitatilor spirituale ale
suveranilor, si se va depirta de cidile batute pand acum, prezentand faptele Imparatului
intr-o forma noud®.

Asadar, din cele prezentate mai sus, putem afirma ca scriitorii crestini greci din
secolele II-III au fost ostili oricdrei atentii acordate limbii si stilului, intrucat acestia si-au
dat seama ci expresiile si figurile stilistice ale oratoriei profane se aflau in contradictie
cu simplitatea adevarului crestin, pe de o parte, si cd puterea elocintei nu se manifestd
pentru apdrarea adevarului, ci la justificarea minciunii si inseldtoriei, pe de altd parte.
Aceasti atitudine se datoreaza mai multor cauze. Astfel, persecutiilor suferite de crestini
din partea statului roman, s-a addugat ostilitatea autorilor si intelectualilor pagani, care au
supus unor atacuri inversunate scrierile noii credinte, prin intermediul cirora crestinii
apdrau i sustineau superioritatea religiei lor. In apirarea atitudinii lor, acesti autorii crestini
au invocat si necesitatea distantarii de cultura clasica si afirmarii specificului crestinismului
fata de filosofia si religia anticd. De asemenea, mijloacele si metodele artei oratorice pagane
puteau fi cu ugurintd puse In serviciul altor scopuri: retorica era utilizatd frecvent de citre
eretici in propaganda lor prozelitd. De aceea, pirintii greci ai Bisericii din secolele 1I-I11,
admirand stilul scrierilor vetero §i neo-testamentare, au sustinut expunerea adevarului
de credinta intr-o forma eleganti si simpld. De asemenea, nefiind impresionati de stilul
pompos si preferand vorbele putine, dar care spun mult, au aritat cu insistenti cd mesajul
crestin trebuie sd urmdreascd simplitatea adevarului crestin, iar a respecta acest adevir
in toatd simplitatea lui poate sd-i dea mesajului crestin puterea de a convinge.

4 BEusebiu de Cezareea, Cuvantare tinuti cu prilejul sarbatoririi a treizeci de ani de domnie ai imparatului
Constantin, 1, traducere si note de R. Alexandtescu, studiu introductiv de E. Popescu, in: Serers, 11, Bucuresti
(PSB 14), 189: ,,M-am Infatisat aici nu sptre a depdna povesti sau spre a istorisi cu vorbe mestesugite si cu glas
de sirend cine stie ce lucruri plicute auzului; si nici nu voi oferi iubitotilor de desfitare, in potite de aur ornate
cu frumusetea de ornamente a intorsiturilor de cuvinte, cine stie ce licoare meniti si le faci plicere”.
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CONCEPTIA DESPRE INDUMNEZEIRE IN TRADITIA
ALEXANDRINA: ORIGEN SI CLEMENT

LIVIU PETCU"

ABSTRACT. The Conception of Deification in the Alexandrian Tradition: Origen
and Clement. Clement of Alexandria was first to use the technical vocabulary of
deification, but he did not think it necessary to explain it. For Clement, we pass from
paganism to Christianity through faith. From faith we rise to God through gnosis.
From gnosis we see God face to face, and we are deified.

Human deification is possible, according to Origen, because of Incarnation of Christ.
As the human soul partakes of Divinity, the soul ascends to God in stages, purified in
wisdom and perfected in love.

No formal definition of deification occurs until the sixth century, when Dionysius
the Areopagite declares that deification is the attaining of likeness to God and union
with him so far as is possible (PG 3, col. 376a). Only in the seventh century does
Maximus the Confessor discuss deification as a theological topic in its own right. But
the eatly Fathers use deification language in one of three ways, nominally, analogically, or
metaphorically. The first two uses are straightforward.

According to the Patristic Tradition in general, becoming one with God is the ultimate
goal of any Christian. Having acquired his new capacity of son of God through grace, he
establishes and maintains a close communion with the Holy Trinity, by means of the Holy
Sacraments and his new way of life and through Christ, that is through “life into Christ”.

Keywords: deification, Alexandrian Tradition, Origen, Clement, spiritual, God, petfection,
sacramental and moral rebitth.

REZUMAT. Conceptia despre indumnezeire in Traditia alexandrind: Origen
si Clement. Clement Alexandrinul a fost primul care a utilizat vocabularul tehnic al
indumnezeirii, dar nu a considerat necesar si-l si explice. Pentru Clement, trecem de
la paganism la crestinism prin credinti. De la credinti, ne ridicim la Dumnezeu prin
gnozi. De la gnozi, il vedem pe Dumnezeu faga in fata si suntem indumnezeiti.

Deificarea umani este posibild, conform lui Origen, datoritd Intrupdrii Fiului lui
Dumnezeu. Pe masuri ce sufletul se impartaseste de Divinitate, sufletul se inaltd spre
Dumnezeu in stadii, purificat in intelepciune si perfectat in iubire.

Nu apare nici o definitie formald a deificarii pana in secolul al VI-lea, cand Sfantul
Dionisie Areopagitul (Pseudo) mentioneazi ci indumnezeirea (B€wOLS) reprezinti obtinerea
asemanarii cu Dumnezeu si a unirii cu El atat cat este posibil (PG 3, col. 376a). De-abia in
secolul al VII-lea, sfantul Maxim Mirturisitorul discutd indumnezeirea ca subiect teologic
de sine stititor. Insd, primii paringi utilizeazi limbajul indumnezeirii in unul din trei moduri,
adicd, nominal, analogic sau metaforic. Primele doud uzuri sunt directe. Potrivit traditiei

* Asistent cercetdtor stiintific, Facultatea de Teologie Ortodoxd ,,Dumitru Stiniloae” din Iagi, Universitatea
,»ALL Cuza”; contact: pattistical 0@yahoo.com.
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patristice In general, a deveni una cu Dumnezeu este scopul final al oricdrui crestin.
Dobindind noua sa calitate de fiu al lui Dumnezeu prin har, el stabileste si mentine o
stransd comuniune cu Sfanta Treime, prin sfintele taine si prin noua sa viatd in Hristos.

Cuvinte cheie: indumnezeire, Traditia Alexandrind, Origen, Clement, spiritual, Dumnezeu,
perfectiune, renastere sacramentald si morala.

Introducere

Idealul vietii crestine este cunoasterea lui Dumnezeu, care implica deopotrivd
cunoasterea de sine, dar nu una pur epistemologicd, bazatd pe intelect, ci mai mult o
cunoastere prin participare la Dumnezeu. Crestinul, orientat spre cele dinainte, progreseaza,
pe de o parte, In virtute spre desavarsire si in cunoasterea lui Dumnezeu, iar, pe de altd
parte, realizeazd scopul suprem al existentei sale care este indumnezeirea.

Indumnezeirea este realizarea deplind a crestinului care se transcende neincetat
prin harul necreat, actualizand chipul lui Dumnezeu In trupul si sufletul sdu. ,Indumnezeirea,
gradul suprem al desdvarsirii, reprezintd implinirea aspiratiilor celor mai profunde ale
firdi”1.

Esenta acestei invatituri despre indumnezeire constd in renagterea spirituala si
morald prin sfintele taine, adicd in infierea, sfintirea §i desdvarsirea religios-morala-
sociali a crestinului. Impacat cu Dumnezeu prin opera de riscumpdrare a lui Hristos,
omul crestin este readus din starea de robit pacatului si mortii si de despartire de
Dumnezeu, la starea de libertate si la cea de nemurire. Dobandind noua calitate de fiu
al lui Dumnezeu prin har, el intrd si se mentine in comuniune intima cu Sfanta Treime,
prin sfintele taine si prin noul fel de viati, adicd viata in Hristos.

Prin energiile harului, crestinul tinde la ,,aseminarea cu Dumnezeu” si la
comuniunea cu El din ce in ce mai mult, dorind cu ardoare fericirea si bunurile spirituale
ale vietii vesnice si ca locas cerul.

indumnezeirea, in traditia crestina in general, reprezinti scopul suprem al
oricirui credincios al Bisericii. Credinciosii sunt uniti cu energiile lui Dumnezeu
datoritd a ceea ce a realizat Hristos prin intruparea sa, cdci ,,intruparea lui Dumnezeu
are drept consecinti indumnezeirea omului care reprezinti cea mai Inalt tintd a vietii
crestine?”’. Uniunea reclami o participare bipartitd: Dumnezeu si omul, cooperarea dintre
harul divin si efortul omului.

Indumnezeirea apare ca treapta cea mai Inaltd a iconomiei mantuirii, adicd
starea In care energiile necreate si darurile Sfantului Duh sunt Insusite de credincios,
care devine in trupul si sufletul sdu ,templul lui Dumnezeu” (1Cor 5,19-20), simtind
ci ,,Hristos trdieste in el” (cf. Gal 2,20), iar prin Hristos, intreaga Sfanta Treime.

! Irineé H. Dalmais, La divinisation patristique grecque, in: Dictionnaire de spiritualité, ascetigue et mystigue. Doctrine et
bistoire, 111, Paris 1957, 1387.

2 M.P. Begzos, Apophaticism in the Theology of the Eastern Church: The Modern Critical Fonction of a
Traditional Theory, The Greek Orthodox Theological Review, 4, 1996, 344.
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Deificarea omului credincios este un lung proces, inceput deja in Eden, dar
care a fost intrerupt prin ciderea lui Adam, fiind este reluat prin nagterea din nou, adica
nasterea ,,din apa si din Duh” (In 3,5), prin taina botezului. Acest drum se continui
progresind pani in eshatologie.

Procesul indumnezeirii depdseste oarecum mantuirea, conditionati si ea de
dumnezeirea lui Hristos si de unirea creaturii cu Dumnezeu — Izvorul vietii. ,,Cand
unirea este mai accentuatd, aceastd unire produce indumnezeirea fiintei noastre umane.
Indumnezeirea vrea si insemne ci trisiturile dumnezeirii sunt imprimate in aceasta
fiintd. Este vorba de o unire intferioard. Numai prin ea omul credincios devine el insusi
subiect al trisaturilor si energiilor divine, dupa har; trisaturile si puterile divine devin
propriile sale trasituri si puteri si pentru aceastd ratiune moartea nu-1 mai poate birui”4.

In opinia lui John Meyendorff, sfintii Grigorie de Nyssa si Maxim Marturisitorul au
fost singurii, in Rasaritul crestin (din perioada patristica) care au vorbit despre indumnezeire®
si s-au aplecat mai mult asupra acestei teme. Insi, cu sigurantd, inainte de epocile in
care au trdit acesti doi autori patristici au fost trasate cateva linii de interpretare in ceea ce
priveste tema indumnezeirii, de scriitori bisericesti precum Origen, Clement Alexandrinul,
Ignatie Teoforul, Irineu de Lyon, Teofil al Antiohiei etc., si este cel mai probabil ca, de
la lucririle acestora din urma sa fi pornit mai tarziu, in tratarea temei indumnezeirii, cei
doi parinti ai Bisericii mentionati de Meyendorff.

Asa cum observa st Norman Russell in Introducerea la cartea sa aparuta nu demultd,
Invitdtura despre indumnezeire nu s-a bucurat indeajuns de cuvenita atentie a teologilor,
ci conceptul in sine a fost tehnicizat, fiind folosit doar in medii monahale si de catre
cercetdtorii patristici. De asemenea, Peter Bouteneff — cel care a alcatuit Cuvdntul inainte 1a
volumul la care facem referire — este de parere ca, in decursul timpului, acest termen chiar
a fost folosit de unii teologi la voia intamplarii. Aceste motive au stat la baza alcituirii cartii
lui Russell si a prezentului studiu. Pornind de la ideea ci toti oamenii sunt chemati la
realizarea indumnezeirii, dorim sa raspundem, luand in ajutor operele scriitorilor Clement
Alexandrinul si Origen, la intrebarea: ,,Ce este indumnezeirea?” si si traducem in viaga
crestind de zi cu zi aceasta invatitura, care rezuma intreaga iconomie a mantuirii’.

xat petouaiav. Participarea omului la divin prin intermediul Fiului si
al Duhului, din chiar sursa vietii, care este Tatal

In traditia patristicd greacd, mai ales in formele ei mistice, scopul si rezultatul
acestel cunoagsteri mantuitoare, a acestei iertiri si salvdri a omului de sub robia mortii
era indumnezeirea omului (Béwatg)s.

5 Gh. Sima, Indumnezeirea omului dupi invatitura Sfantului Atanasie cel Mare, Studii Teologice, 4, 1990, 15;
1. Mircea, Indumnezeirea credinciosului. Mirturii biblice, patristice si cultice ortodoxe, Ortodoxia, 2, 1975, 316.

4D. Stiniloae, La doctrine de Saint Athanase sur le salut, Théologie Historique, 277, Paris 1973, 277.

5 J. Meyendotft, Sfantul Grigorie Palamas si mistica ortodoxd, Bucuresti 2007, 45.

O N. Russell, Fellow Workers with God: Orthodox Thinking on Theosis, Crestwood, New York 2009, 13-14.

7 Ideea fundamentali a teologiei Bisericii Réséritene a subliniat-o mai trziu si sfantul Grigorie de Nazianz:
»-numai cel ce devine una cu Dumnezeu este mantuit”. (Epistole, 101, PG 37, col. 118).

8 J. Pelikan, Traditia crestind. O istorie a dezvoltarii doctrinei, vol. I, Tasi 2004, 172.
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Dintre cele doud aspecte ale conceptului alexandrin al indumnezeirii, cel ecleziastic
si cel filosofic, primul are prioritate pentru Clement (T 215-216). El vorbeste despre
indumnezeire pornind de la o exegezd a textelor biblice, precum si de la scrierile patristice
existente pani in acea epocd. Verbul Beomotéw care inseamni a deveni divin, a indumnezei
nu este utilizat In contexte filosofice. El exprimi introducerea de citre Hristos a unei
schimbiri in credincios, o promovare de la conditia decdzutd a umanititii la o stare de
libertate in Hristos.

Clement Alexandrinul a fost primul care a utilizat vocabularul tehnic al
indumnezeirii, dar nu a considerat necesar sd-1 si explice®.

Pentru Origen, ,,dumnezeii”, pe baza autoritatii Domnului insusi, sunt ,,aceia
la care a venit cuvantul (=Cuvantul) lui Dumnezeu” (In 10,35). @comoinaig este, prin
urmare, In esentd, un produs al invitaturii crestine de pana atunci. $i aceasta, deoarece
a fi indumnezeit inseamni a dobandi nemurirea, iar nemurirea nu este o caracteristica
Inndscuta in om, ci un dar de la Dumnezeu. Nu ne vine prin realizarea sinelui esential,
precum in platonism, ci ne este acordat ca rezultat al fidelititii fatd de invitdmintele lui
Hristos si ale Bisericii sale.

Totusi, din punct de vedere filosofic, deificarea este rezultatul efortului intelectual
si moral, nu separat de practica crestind, ci ca parte a acesteia. Acest aspect al deificarii
imprumuti de la platonism metafora inaltirii sufletului, o inaltare progresiva care se
obtine prin stipanirea patimilor si practicarea virtutilor, si care conduce la redobandirea
asemdndrii divine. Un alt important Imprumut platonic este conceptul de ,,participare”, pe
care Origen il dezvoltd intr-o noud manierd, pentru a Inscrie nu numai participarea
ontologicd a omului in divin, ci §i o participare dinamicd, de agent cvasiactiv. Credinciosul
ajunge la divin, devenind dumnezeu prin participate (xata petovaiav), spre deosebire
de Fiul, care este Dumnezeu prin natura sa (xat obalav), si ajunge la impirtisire, prin
intermediul Fiului si Duhului, din chiar sursa vietii, care este Tatal'0.

Origen, 1i rispunde lui Celsus care pusese urmdtoarea intrebare: ,, ,Nu putea
savarsi oare Dumnezeu, cu puterea sa dumnezeiascd, acea operd de indreptare fard sd
fi trimis pe cineva in mod special in lume?’. Nu-mi dau seama ce fel de ,indreptare’ ar voi
Celsus si aiba loc atunci cand 1si pune intrebarea (aceasta — n.n.). Crede cumva Celsus ci
Dumnezeu ar vrea ca indreptarea omului sd se faca in mod mecanic, scotand dintr-odata
rautatea din el si sddind virtutea in locul ei? S4 cerceteze altcineva dacd un asemenea
mod de a indrepta este conform si posibil naturii omului; noi s presupunem ci ar fi
conform cu natura lucrurilor si ar fi §i posibil. Atunci in ce ar mai consta libertatea
vointei noastre? In ce misurd ar fi demn de laudi acordul nostru la adevir si demnd de
rasplatd indepartarea noastra de la minciuna?”’!!,

Continuand, citeva capitole, adauga: ,,E clar cd lisus a ribdat toate i in folosul
pacatosilor, pentru a-i abate de la pacate i a-i face oameni drepti (Rom 5,19; 1Tim 1,15;

9 Russell, The Doctrine of Deification in The Greek Patristic Tradition, Oxford 20006, 1.
10 Russell, The Doctrine of Deification 161-162.
1 Origen, Contra lui Celsus, IV, 3, traducere de T. Bodogae, in: Origen, Serieri alese 117, Bucuresti 1984, 231-232.
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Evr 2,15)12”. Dumnezeu pentru om ,,a luat asupra lui ceea ce se potriveste cel mai
putin naturii sale”!3.

Cu toate ci participd la Dumnezeu, credinciosii nu se impartisesc in mod egal
de lumina. Pentru a explica aceastd afirmatie, Origen subliniaza c4, desi orice ochi se
impirtaseste de lumind, cate un ochi vede mai ager, altul mai neclar, ,,asa incit nu toti
ochii au parte in mod egal de lumind. La fel, orice ureche percepe un glas sau un sunet,
dar depinde de gradul de puritate si de starea in care se afld urechea spre a se putea
spune cd auzi mai bine sau mai slab”4. Aceasta se poate aplica si omului credincios, cand
acesta doreste saldsluirea Duhului Sfant inlduntrul sdu. Prin participarea la Dumnezeu
devenim sfinti si induhovniciti: ,,Dupd cum prin participarea la Fiul siu Dumnezeu
face din noi fii adoptivi, iar prin participare la Intelepciune ne face si pe noi intelepti
intru Dumnezeu, tot asa si impdrtisirea noastrd din Duhul Sfant ne face si pe noi sfinti
si induhovnicitl. Si a te impartasi din Duhul Sfant e unul si acelasi lucru cu a te impartasi
din Tatal §i din Fiul, pentru ci una §i netrupeasci este firea intregii Sfintei Treimi. Ceea
ce am spus despre participarea sufletului trebuie si intelegem ca este valabil si la ingeri
si la puterile ceresti, intrucat intreaga creatie spirituala doreste participarea la Sfanta
Treime”1>.

Participarea omului la Dumnezeu incepe prin botez. ,,... Atunci cand ne
,nastem din nou’ In vederea mantuirii, avem nevoie si de Tatil si de Fiul si de Duhul
Sfant, cu alte cuvinte nu putem primi mantuirea fard participarea Sfintei Treimi’!S,
Botezul este considerat de Origen ca o conditie fundamentald pentru mantuire: ,,Fara
botez n-ar exista iertare de pacate”!”. Duhul Sfant ,locuieste nu In ,cei trupesti’, ci in
cei al cdror padmant a fost innoit. Tocmali pentru acest temei a fost trimis Duhul Sfant
prin punerea mainilor apostolilor, dupd harul si dupd innoirea aduse de botez™'s.

Participarea sufletului la slava divina incepe incd din aceasta viatd dar se
experimenteazd deplin in viata urmaitoare, cand omul este ,intronat linga ceilalti
dumnezei”, adorandu-1 pe Tatdl.

Conlucrarea omului cu Dumnezeu in urcugul continuu al indumnezeirii

Cand pune problema binelui, printre altele, Origen afirmi cd ,,sunt trei ciriri
ale binelut: sd sivarsesti binele prin fapta, prin cuget, sau prin cuvant”!?, iar cand face
referire la gandurile, faptele rele si nimicirea lor, Origen precizeazd urmitoarele: ,,Dacid
intr-adevir vrem sd ni-l inchipuim pe Dumnezeu cd mistuie si nimiceste ceva, atunci sd
spunem ca El mistuie gandurile rele ale cugetului, faptele de rusine, poftele picitoase

12 Origen, Contra lui Celsus, IV, 19, 244.
13 Origen, Omilii la Cartea Facerii, IX, 2, traducere de T. Bodogae, N. Neaga si Z. Latcu, in: Origen, Serieri alese I,
Bucuresti 1981, 45.
14 Origen, Despre principii, IV, 9, 4, traducere de T. Bodogae, in: Origen, Serveri afese 111, Bucurest 1982, 309.
15 Origen, Despre principii, 1V, 5, 4, 304.
16 Origen, Despre principii, I, 5, 3, 74.
17 Origen, Exortatie la martiriu, XXX, traducere de C. Galeriu, in: Origen, Serieri alese I11, 375.
18 Origen, Despre principii, I, 7, 3, 76.
19 Origen, Omilii la Cartea lesirii, VI, 3, in: Origen, Serieri alese 1, 97.
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atunci cand intrd in inima credinciosilor si cand impreuna cu Fiul Isi face silas in sufletele
care s-au invrednicit si primeasca Cuvantul lui si ingelepciunea lui, dupd cum sta scris:
,Eu si Tatdl vom veni la el si vom face locas la el’, urmand ca dupi ce va fi mistuit acolo
toate poftele si toate patimile sa-si ridice acolo un templu curat si vrednic de EI”0.
Origen sustine si in alte scrieri conlucrarea omului cu harul lui Dumnezeu pentru a
atinge desavarsirea: ,,... Despre lucrarea de desavarsire a omului nu se poate spune cd noi
n-am facut nimic, totusi in primul rand nu noi suntem cei care am realizat-o, ¢t Dumnezeu
este cel care a contribuit la ea cel mai mult”?!. Origen sustine ca Fiul lui Dumnezeu a luat
trup omenesc pentru mantuirea noastri, insa noi suntem datori sa-i pregatim salasul si
in sufletele noastre. Astfel, lansa urmatoarea exortatie: ,,sd-1 rugim ca in fiecare zi si se
implineascd si in noi venirea lui, ca si putem spune: ,Nu eu trdiesc, ci Hristos traieste in
mine’ (Gal 2,20). Cici dacd Hristos triieste in Pavel si nu trdieste si in mine, ce cstig este
pentru mine? Dar catd vreme El a venit si pentru mine si eu ma bucur intocmai ca si Pavel,
vol putea spune intocmai ca si Pavel: ,Nu mai triiesc eu, ci Hristos triieste in mine™?2,

Acelasi scriitor al Bisericii subliniazi un adevir pentru a da un rispuns
gnosticilor, care credeau ci ,,din natura lor” unii oameni sunt sfinti, altii pierduti: ,,...
prin impartagirea lui, harul Duhului Sfant este cel ce se salasluieste si sfinteste pe cei
care nu sunt sfinti prin firea lor”?. Dumnezeu vrea — subliniazd Origen — sd giseasci
in ei o cale pentru a putea intra in sufletele lor §i a rimane acolo: ,,Pregatiti-i o cirare,
precum este scris: ,Drepte faceti cirdrile lui. Glasul celui ce strigd in pustie’. Un glas
strigd: ,Gatiti calea’. Glasul incepe §i ajunge la urechi, apoi, dupa glas sau mai bine-zis
deodati cu el, cuvantul intrd in auz. In acest inteles a propoviduit Toan pe Hristos. Sa
vedem, acum, ce anunta glasul despre Cuvant: ,Pregatiti, zice glasul, calea Domnuluf’.
Ce fel de cale trebuie sd pregitim noi Domnului? Este vorba despre o cale trupeasca?
Cuvantul Domnului poate, oare, strdbate o atare cale? Sau trebuie pregititd Domnului
o cale lduntricd si randuitd, in inima noastrd, ca pe niste piste drepte legate intre ele?
Aceasta este calea pe care a intrat Cuvantul lui Dumnezeu, Care se ageazd In inima
omeneasci, In stare sa o cucereasca’’24,

In viziunea lui Origen, dacd bunii crestini doresc ca Dumnezeu si stipaneasca
Intre ei, atunci nicidecum sd nu stipaneascd pdcatul in trupul lor muritor si nici sd nu
asculte de poruncile lui, care indeamna sufletele spre faptele cirnii si spre lucréri potrivnice
lui Dumnezeu, ,,ci si omoram madularele noastre, ale omului pimantesc (Col 3,5), culegand
roadele Duhului, pentru ca Domnul sd umble in noi ca intr-un rai duhovnicesc si sd
domneascd singur peste noi, cu Hristos al siu, care va sildslui in noi, de-a dreapta
acelei puteri duhovnicesti, de care voim sa ne impdrtdsim si care va locui in noi pand
ce toti vrajmasii din noi vor ajunge asternut picioarelor lui, iar orice domnie, stapanire
si putere va fi Indepartatd de la noi”?.

20 Origen, Despre principii, I, 2, 1, 45-46.

21 Origen, Exortatie la martiriu, ITI, 19, 1, 209.

22 Origen, Din omiliile Evangheliei de la Luca, XXII, 3, traducere de T. Bodogae, N. Neaga si Z. Latcu,
in: Origen, Scréeri alese 11, Bucuresti 1982, 112.

23 Origen, Despre principii, 1, 7, 3, 78.

24 Origen, Din omiliile Evangheliei de la Luca, XXI, 5, 109-110.

25 Origen, Despre rugiciune, XXV, 3, in: Origen, Serieri alese 11, 253.
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Origen precizeazi cd, prin Sfintele Taine, comunicarea cu Sfanta Treime nu-si
atinge scopul, dacd nu este insotita de viata crestina curatd: ,,Partasia dumnezeiestii firi
ne di impdrtisirea cu Tatdl si cu Fiul si cu Sfantul Duh. Daci insa sdvarsim faptele
intunericului, este sigur ¢4 nu mai avem impartasire cu lumina. Dar dacd facem faptele
luminii, avem impdrtisire si cu ingerii din cer, fiindci si Hristos a impécat, prin sangele
sdu, cele ceresti si cele pamantesti”2.

La randul sdu, Clement Alexandrinul relatind despre ,,imbunititirea” omului
din propria vointd, prin virtuti, noteaza: ,,Dumnezeu este bun si de aceea vrea ca omul,
stapanul intregii creatii (Gen 1,28-30), si se mantuiascd; si Dumnezeu a indreptat totul
spre acest scop. Cea dintai binefacere datd omului este existenta, pe care i-a dat-o dintru
inceput; ca trebuie marturisit ci e mai bund existenta decat neexistenta. Apoi Dumnezeu a
Ingdduit ca fiecare om si-si aiba firea sa; si a avut-o; si a ingdduit si-si imbundtiteasca
firea spre mai binele lui”?".

Dumnezeu imparte bundtitile lui de bund voie, ,,chiar Inainte de a ajunge la El
cererile — si nici cel care are si se mantuiasca nu se va mantui fard voia lui, ¢ nu este
obiect neinsufletit, ci, mai mult decat orice, este inzestrat cu vointa libera si din propria
lui vointa se gribeste spre mantuire”?s,

Despdtimirea, asceza si cultivarea virtutilor — cdi citre atingerea iIndumnezeirii

in conceptia lui Clement, curatirea desdvarsitd este curatirea mintii, a faptelor
si a gandurilor. Pentru o purificare desavarsitd a sufletului, este stringentd nevoie de
cdinta sincera $i adevirata. Penitentul se osandeste pe el insusi pentru faptele sale rele
si merge mai departe pe calea virtutilor?, intr-o perpetud striduinti asceticd i in
lucrarea despatimirii. Astfel, el incepe tot mai mult si se asemene lui Dumnezeu, si se
indumnezeiasca: ,,Strdduindu-se, prin exercitiu, si ajungd fird patimi, se aseamind, atat
cat e cu putintd, cu cel care prin fire poseda nepatimirea; §i reuseste aceasta pentru ca
vorbeste necontenit cu Domnul si triieste impreund cu EI”0.

Referindu-se la asemdnarea omului cu Dumnezeu si, implicit, la Indumnezeire,
Clement citeaza cuvantul lui Heraclit si al unor poeti care vorbesc despre cei ,,asemanatori
zeilot”, ,Intocmai cu zeii™: ,,Drept a spus Heraclit: ,Oamenii sunt dumnezei si dumnezeii
sunt oameni! Cici Cuvantul este acelagi’. Taind vadita: Dumnezeu este in om si omul
este dumnezeu; iar Mijlocitorul implineste voia Tatilui. Cuvantul este Mijlocitor, este
comun celor doi, lui Dumnezeu si omului; este Fiu al lui Dumnezeu i Mantuitor al
oamenilot’3.

26 Origen, Omilia IV-a la Levitic, PG, 12, 437.

27 Clement Alexandrinul, Stromatele, stromata a VI-a, 17, 152.3, traducere, introducere, note si indici de
D. Fecioru, in: Clement Alexandrinul, Seriers 11, Bucuresti 1982, 468.

28 Clement, sttomata a VII-a, 7, 42.4, 502.

29 Clement, sttomata a IV-a, 22, 142.4, 143.1, 297.

30 Clement, stromata a VII-a, 3, 13.3, 483.

31 Clement, Pedagogul, III, 1, 2.1., traducere, introducere, note si indici de D. Fecioru, in: Clement
Alexandrinul, Servers I, Bucuresti 1982, 307.
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In viziunea lui Clement, §i poetii par a numi pe cei alesi ai lor ,,asemanatori
zeilor”, |, dumnezeiesti”, ,,asemenea cu zei, ,.egali in intelepciune cu Zeus”, ,intru
nimic mai putin, la fel cu zeii”, ,,intocmai cu zeii”. 1l citeaza astfel pe Euripide care spune:

,»Aripi de aur mi se pun la spate

St tilpice care plac sirenelor;
Utca-mi-voi in vizduh, sus mult de tot,
Ca si ma-nsotesc cu Zeus 2,

Dupa acest scriitor bisericesc, apatia® ,,are ca fruct tdierea desavarsitd a poftei”*.

In atingerea starii de nepatimire, Clement ii oferi ca paradigma pentru crestini
pe Sfintii Apostoli ai Domnului, care au biruit, intr-un chip mai gnostic, mania, teama
si pofta i chiar pornirile sufletesti, care in aparentd sunt bune, de pilda curajul, invidia,
bucuria, veselia. Conform lui Clement, acestea nu-si aveau silasul In sufletul apostolilor,
nici nu se schimbau intr-o stare permanenta in sufletul lor. Tnsa, ,,dupa Tnvierea Domnului,
rimanand totdeauna in starea sufleteasca de exercitiu, au ajuns sa aibd neschimbat
sufletul lor. Dar chiar daci cineva acceptd cd sunt bune miscirile sufletesti, de care am
vorbit mai Inainte, de sunt savarsite rational, totusi ele nu trebuie si-si gaseasca loc in
sufletul omului desavarsit, in sufletul gnosticului. El nici n-are cum si fie curajos — ci
nu ajunge niciodati In necazuri, pentru ci nu socoteste necaz nimic din cele ce i se iIntampld
in viatd si nici nu-l poate desparti ceva, chiar fard aceasta, de dragostea de Dumnezeu
(Rom 8,38-39); n-are nevoie nici de veselie — ci n-are nici cum si se supere, pentru ci
este incredintat cd toate-i merg spre bine; nici nu se manie — cd nici nu este ceva in
viata lui care sd-1 Impinga la manie, ci el iubeste necontenit pe Dumnezeu si-i indreptat in
Intregime numai spre Dumnezeu; si din pricina asta nu poate url nici una din fipturile
lui Dumnezeu; dar nici nu invidiazd — c4 nimic nu-i lipseste ca si vrea sa se asemene
cu cel frumos la suflet si cu cel bun; si nici nu iubeste pe cineva cu aceasti iubire obisnuitd,
ci iubeste prin creaturi pe Creator. Nu este cuprins nici de vreo poftd si dorinta, dar
nici nu este lipsit de ceva din cele ce apartin sufletului, ¢ de pe acum este impreund cu
cel pe care-l iubeste, cdruia 1i seamina datoritd alegerii pe care a ficut-o; §i prin starea
sufleteasca dobanditd prin exercitiu este i mai mult apropiat de El; si este fericit din
pricina bogatiei bundtitilor, Incat, din pricina acestora, se sileste si se asemene cu
Dascalul in apatie”.

Calea spre iIndumnezeire o aratd $i Origen cand precizeaza: ,,Calea desavarsirii
este aceasta: la inceput sd ravnesti, cel putin, sa te odihnesti la umbra virtutilor’3,

32 Clement, Stromatele, stromata a IV-a, 26, 171.4, 172.1, 309-310.

3 Ce se afld in centrul introspectiei lui Origen asupra fiintei umane, urmitoare a lui Hristos este Anade, scopul
virtutii sau participarea cotidiani la viata divind. Existi doud forme de Anddei: una este eshatologici, adicd
dezbricarea de mortalitate §i sexualitate la nivelul biologic, In timp ce cealalti nu este distructiva, ci utilizeaza
pasiunile pentru restaurarea ordinii distruse din suflet, adici le supune lui volc. Astfel, ceea ce este muabil si
supus pasiunilor a fost transformat in impasibilitate prin participarea sa la imuabil.

34 Clement, sttomata a VI-a, 9, 74.1, 429.

35 Clement, sttomata a VI-a, 9, 71.3.-71.5, 72.1, 428-429.

36 Origen, Omilii la Cartea Cantarea Cantarilor, II, 4, traducere de T. Bodogae, N. Neaga si Z. Latcu, in: Origen,
Serieri 11, 331.
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Pentru Origen, indumnezeirea este una singura, insi atunci cand nazuim si dam curs
unei virtuti in mod special, dacd ajungem s-o trdim in toatd plindtatea desavarsirii e,
aceastd virtute isi atinge desavarsirea ei proprie. Exemplificand, oferd paradigma unui
om iute la manie care vrea sa dobandeasca virtutea blandetii. Acesta nu este lipsit de
multe insuccese inainte de a ajunge si implineascd in mod direct ,,ceea ce este rodul
unei trairi mult imp prelungite. Si cand ajunge la ceea ce a ravnit, el detine in mod sigur
desdvarsirea blandetii, dar in schimb, nu este in stipanirea tuturor virtutilor. Astfel,
virtutile, luate una cate una, duc la destule desavarsiri variate, insd desavarsirea, luata in
ansamblul ei, contine in ea suma tuturor virtutilor’’.

Nepitimirea — conditie sine qua non indumnezeirii i a cunoagterii lui
Dumnezeu

Clement din Alexandria le spunea grecilor cd ,,Cuvantul lui Dumnezeu s-a
ficut om, ca §i tu sd afli de la om, cd omul poate ajunge Dumnezeu”. Dacd doreste
cineva si atingi treapta Indumnezeirii, si-1 cunoascd pe Dumnezeu, si-1 contemple si
sd ajungd mai aproape de El, trebuie si dobandeasca nepatimirea, ca pe o conditie size
gua non. La Clement Alexandrinul, ca si in intreaga traditie patristici, Dumnezeirea este
in realitate curatie, nepatimire si indepirtarea oricarui rau. Astfel, cineva poate cunoaste
daci Dumnezeu este in el, doar daci aceste virtuti sdldsluiesc in sufletul lui. Atunci
cand duhul omului este nepatat de riu, eliberat de patimi, rupt de orice necuritie, va fi
binecuvantat cu limpezimea vederii lui Dumnezeu. Cu sufletul purificat, va cunoaste
ceea ce este de nevazut pentru cei impatimiti: ,,Domnul vrea ca cei care doresc sd ajunga la
cunoasterea lui Dumnezeu si fie curati in ce priveste poftele lor trupesti si sfinti in
gandurile lor pentru ca puterea conducitoare a sufletului lor sd nu fie impiedicatd in
actiunea ei de ceva fals. Agadar cand cel care participa in chip gnostic la sfinta insusire a
dumnezeirii se Indeletniceste cu contemplatia si vorbeste Intr-un mod curat cu Dumnezeu,
atunci ajunge mai aproape de dumnezeire, este intr-o stare de identitate lipsitd de patimi,
asa cd nu mai are stiinta, nici nu mai posedd gnoza, ci este Insasi stiinga si gnoza”.
Asa cum ne cunoastem pe noi insine prin vederea chipului reflectat de oglindi, tot aga
contemplim, atat cat ne este cu putinta, cauza creatoare din ceea ce este dumnezeiesc
in noi.

Cunoasterea lui Dumnezeu Inseamni si cautarea asidud a lui Dumnezeu prin
iubire, cici cu cat iubeste cineva mai mult pe Dumnezeu, cu atit mai mult patrunde
inlduntrul lui Dumnezeu*!, plata cautarii fiind viata langa Dumnezeu*?. Celor credinciost,
Duhul Sfant ,,se imparte in sufletul fiecirui credincios, fard ca Duhul si se impartd”™+3.

37 Origen, Omilii la Cartea losua, IV, 4, in: in: Origen, Serieri 11, 246.

38 Clement, Cuvant de indemn citre eleni (Protrepticul), I, 8.4, 75.

39 Clement, stromata a IV-a, 6, 39.4, 40.1, 254.

40 Clement, Stromatele, stromata I, 19, 94.4., 67.

41 Clement, Care bogat se va mantui?, 27.5., traducere, introducere, note si indici de D. Fecioru, in: Clement,
Scrieri 1, 53.

42 Clement, Cuvant de indemn citre eleni (Protrepticul), X, 106.5, in: Clement, Serzers I, 151.

43 Clement, Stromatele, stromata a VI-a, 15-120.2., 452.
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Prin acest ultim panseu, Clement este promotorul ideii care s-a dezvoltat mai tarziu in
literatura patristicd, idee care subliniazd ca harul lui Dumnezeu si Hristos Insusi (mai
ales prin sfanta euharistie) se Imparte, dar nu se desparte, se distribuie, dar nu se divide.

Cei ce sunt hriniti cu pdinea cea spre fiintd se fac fii ai lui Dumnezeu

Origen interpreta cererea din rugdciunea domneascd, ,,painea noastrd cea de
toate zilele dd-ne-o noua astazi”’, ca semnificand faptul ca aceia care sunt hriniti de
Dumnezeu Logosul vor fi indumnezeiti, cici asa cum painea materiald, cand este introdusi
in corpul omenesc, se preface in substanta acestuia, tot aga si painea cea vie, care coboari
din cer, primitd de minte si suflet, impdrtiseste putere celui care cautd hrana in ea,
tiind pdinea spre fiintd pentru care ne rugim*. Painea cea de toate zilele sau cea spre fiinti
»aduce sufletului sinitate, bunistare si putere, dar impdrtiseste si propria-i nemurire
celui ce se hraneste cu ea, pentru cd Cuvantul lui Dumnezeu este El insusi nemuritor”#.

Clement adaugi cd aceastd paine materiald a fost numitd de Scriptura sfantid
pommul vietii $i cine intinde mana spre el si va lua din el va trdi In veci: ,,81 cu o a treia
numire acest pom este numit, de citre Solomon, intelepciunea lui Dumnezeu, atunci
cand zice ,Pom al vietii este ea pentru cei ce stapanesc Intelepciunea, iar cei ce se sprijind
pe ea, ca pe Domnul, sunt fericiti” (Prov. 3, 18)”4. Cel care se impartaseste din pdinea
cea spre fiintd ,,isi intdreste inima si se face fiu al lui Dumnezeu”.

Cei desavirgiti sunt drepti gi sfinti nu doar inaintea oamenilor, ci mai
ales inaintea lui Dumnezeu

Acelasi mare scriitor alexandrin — Origen — referindu-se la faptul ci oamenii
desavarsiti sau sfintii sunt drepti nu doar inaintea oamenilor, ci mai ales inaintea lui
Dumnezeu, aminteste de laudele aduse lui Zaharia si Elisabetei, pe care sfantul Luca ni
le infatiseaza In Evanghelia sa, nu numai pentru a afla cd ei erau vrednici de laudi, ci
pentru ca, insusindu-ne oarecum ravna lor sfantd, sa ajungem si noi insine a fi vrednici
de lauda. Astfel, Luca ar fi putut sd scrie mai simplu ca ,,amandoi erau drepti, tinand
toate poruncile”, dar el a socotit folositor si adauge ci ,,erau amandoi drepti inaintea
lui Dumnezeu” (Lc 1,6), cici s-ar putea ca unii sa fie drepti inaintea oamenilor, fird a fi
si Inaintea lui Dumnezeu. Continuind ideea, scriitorul bisericesc mentionat ne ofera
spre o mai buni intelegere o pildd si scrie: ,,S4 ludm o pildi: Un om nu afld niciun
temei si vorbeasca rau despre mine, cici oricat a cercetat in toate privintele n-a descoperit
nimic cu ce sa ma invinuiascd, dovada ca sunt drept inaintea oamenilor si daca toti
oamenii au aceastd pirere despre mine, dacd cercetind si afle vreo pricind de critici ei
nu pot afla nimic decat c toatd suflarea ma lauda, insemneazi cd eu sunt drept inaintea
celor mai multi dintre oameni. Or, In realitate, judecata oamenilor nu-i sigurd, ei nu au

# Origen, Despre rugiciune, XXVII, 9, 261.

4 Origen, Despre rugiciune, XXVII, 10, 262.

46 Origen, Despre rugiciune, XXVII, 10, 262.

47 Origen, Despre rugiciune, XXVII, 12, 263.
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de unde sti daca nu cumva am pdcatuit candva in adancul inimii mele, dacd nu cumva
m-am uitat la o femele, poftind-o si sdvarsind cu ea adulter in inima mea (Mt 5,28).
Cand mi vid oamenii ci fac milostenie dupa puterile mele, nu au de unde sti dacd eu
fac acest lucru ca sia implinesc o poruncd a lui Dumnezeu sau ca si caut lauda sau
mdrirea oamenilor (Mt 6,20). Este insd foarte greu si fii drept ,inaintea lui Dumnezeu’,
neficind binele pentru alti pricind decat de dragul binelui insugi §i de dragul de a cauta
numai pe Dumnezeu, ca rasplititor al faptelor bune”s.

Posibilitatea celor indumnezeiti de a mai cddea in picat

Atunci ciand dezbate posibilitatea celor desivarsiti de a mai cidea in picat,
Origen este de pirere cd nu este corect sd credem, asa cum gandesc unii, ca din momentul
cand ajunge cineva sfant si indumnezeit nu mai poate pacatui si ca trebuie considerat scutit
de picat, cici astfel n-ar mai fi zis Domnul prin gura profetului Iezechiel citre Ingerii sdi
cd-1 va trimite si-1 pedepseasca pe pacitosi si cd ,,veti incepe cu sfintii Mei (Iez 9,6)”%.
Continuandu-si ideea, Origen arati, pe baza nenumadratelor marturii biblice ¢ Scriptura
nu mentioneaza nicaieri faptul ca sfintii ar fi scutiti de pacat, cici acestia se autoacuza
In aceastd privintd: ,,Dreptul se acuza pe el insusi” (Prov 18,17). Daci sfintii ar fi fost fara
de pacat, sfantul apostol Pavel n-ar lansa romanilor urmitoarea exortatie: ,,Nu strica,
pentru mancare, lucrul lui Dumnezeu” (Rom 14,20), nici nu ar mentiona in debutul
scrisorii cdtre romani: ,, Tuturor celor care sunteti in Roma, iubiti ai lui Dumnezeu,
sfinti...” (Rom 1,7). Apostolul neamurilor precizeazd si in Epistola catre Corinteni cd
oamenii sfintiti in lisus Hristos sunt numiti ,,sfinti”: ,,Pavel, apostol al lui lisus Hristos
— si apoi — Bisericii lui Dumnezeu, celei care este in Corint, celor sfintiti in lisus Hristos,
celor numiti sfinti” (1Cor 1,1-3). Deci ii numeste sfintiti si sfinti. insi, la acestea, Origen
adaugd urmitoarele: ,,ascultd ce pdcate le atribuie el, cand spune ceva mai jos: ,Fiindca
sunteti tot trupesti, nu este oare intre voi pizma si ceartd $i umblati si voi ca toti cei de
rand?’ (1Cor 3,3)50. §i apoi: ,Unii crezand cd n-am si mai vin la voi s-au semetit’ (1Cor 4,18),
far putin dupi aceea: ,Indeobste se aude ci la voi e desfranare cum nici intre pagani nu
s-a vazut’ (1Cor 5,1). Si dupa aceea: ,lar voi vi tineti mandri, in loc — ca mai curand —
sd vi jeliti’ (1Cor 5,2).

48 Origen, Din omilille Evangheliei de la Luca, II, 3-4, 84-85.

49 Comentand acest text, traducitorul sau, T. Bodogae scrie: ,,Cand recitim cuvintele ,pacatele sfintilor’ ne vin in
minte tot atitea cazuri dureroase ale ,smintirii’ §i cdderii multora dintre crestini in timpul cat a trait Origen si
care a reactionat aproape ca un cilugir de azi impotriva identificirii notiunilor ,sfant’ si ,crestin’. De aici si
exigenta lui morald. A se vedea si ,Comm. la Rom 5,10: in orice stare ai fi i oricat de inaintat ti-ar fi sufletul
pe scara virtutilor, ciderea tot poate veni’. Parci ar schita scara Sciraruluil” (nota explicativa nr. 86, in: Origen,
Serieri IT, 152).

50 In Omilia X1, 1 la Levitic, Origen scrie ci numai acela poate fi pe buni dreptate numit sfant care gi-a inchinat
cu totul viata lui Dumnezeu, depirtindu-se de orice pliceri trecitoare si de orice contact cu cei ce triiesc
numai pentru poftele lor trupesti, iar in omilia XXIV, cap. II la Numeri, mentioneaza ca ,,.Sfant’ se numeste
acela care se ddruieste lui Dumnezeu” (Origen, Scrieri 1, 216).
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Aici el nu scuteste pe nimeni. Pe unii ii invinuieste de desfranare, pe altii de
mandrie, le reprogseaza ci se judecd unii cu altii: ,Negresit si aceasta este o cadere
pentru voi cd aveti judecati unii cu alti” (1Cor 6,7)>".

Continuand ideea, Origen considerd ci nu este momentul sa dovedeasca prin
strangerea de mdrturii cd aceia care sunt declarati sfinti nu trebuie si fie considerati, in
baza acestui fapt, ca scutiti de picat, cdci asa cred numai cei care lectureaza Sfanta
Scriptura distrati si in mod superficial. Origen subliniazd cd in Sfanta Scripturd sunt
multe deosebirile intre sfinti. Sfinf/ se numesc (si acestia sunt si pactosi) aceia care sunt
inchinati lui Dumnezeu si au indepartat viata lor de preocuparile de rand, pentru a sluji
lui Dumnezeu. Astfel de oameni sunt numiti s/ pentru ca s-au lepadat de indeletnicirile
vulgare si s-a figaduit slujirii Domnului. Insi, se poate Intampla ca si in slujirea
Domnului, vreunul dintre acestia si nu se conduci intocmai cum se cuvine si de aceea
sd savarseascd greseli si pdcate: ,,Dacd cineva se separd si se sustrage de la toate
activitatile pentru a cultiva de exemplu medicina sau filozofia, el nu devine dintr-o datd
atat de desavarsit, incat sd nu mai facd greseli. Dar chiar si dacd sdvarseste greseli, el
tot poate ca intr-o bund zi, prin munci stiruitoare, si ajungi la desaviarsire si chiar de
la intrarea lui in scoald este socotit intre medici sau filosofi. Asemenea si despre sfinti,
indatd ce careva este angajat in studiul celor sfinte, se cuvine si fie numit sfant, pe
mdsura scopului pe care si-1 propune. Daci, insi, el va sdvarsi greseli incat pacituirea ii
devine obignuita, el va fi declarat, dupa cum am spus, pacatos. lar dacd nu-ti propui, ca
scop, sfintenia si dacd nu te dedici studiilor celor sfinte, nu vei sti s gasesti indreptare
pentru pacatul tiu”>2.

Cu toate acestea insd, acelagi autor bisericesc mentioneazi cd, daci omul a
invitat sa-l iubeascd pe Dumnezeu, nu va putea indeparta de la el virtutea nici in stare
de veghe, nici In somn, nici prin vreo inchipuire a sa: ,,Pentru ci starea aceasta nu
poate iesi din ea insdsi, nu poate inceta de a fi stare sufleteascd. $i pentru cd in aceastd
stare sufleteascd nu intra ganduri deosebite, partea conducitoare a sufletului rdmane
neschimbatd, nu primeste vreo schimbare de ganduri §i nici nu are in vis imaginile
faptelor petrecute in timpul zilei”>3.

Cu cat intensitatea dreptdtii ,,se preface mai mult in facerea de fapte bune, cu
atat desdvarsirea rimane fermid intr-o dispozitie sufleteasca, ce nu se poate schimba,
potrivit asemandrii lui Dumnezeu”>4.

Recunoagterea stadrii de indumnezeire

Clement oferd importante detalii de ordin duhovnicesc §i despre recunoasterea
stirii de sfintenie sau de indumnezeire, pe care o defineste ca fiind slujirea lui Dumnezeu®>
si gaseste potrivit sd ne transmita ca desivarsirea se intelege in multe chipuri, potrivit

51 Origen, Omilii la Cartea Numeri, X, 1, in: Origen, Serer7 I, 152-153.
52 Origen, Omilii la Cartea Numerii, X, 1, 153-154.

55 Clement, stromata a [V-a, 22, 139.2-139.3, 296.

54 Clement, stromata a VI-a, 7, 60.3, 423.

55 Clement, stromata a IV-a, 21, 163.4, 306.
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celui care o savarseste in fiecare virtute. Poate fi cineva desivatsit ca om evlavios, ca om
rabdator, ca om infranat, ca om muncitor, ca mucenic, ca gnostic. ,,Nu stiu, insa, dacid
un om poate si fie desdvarsit In toate aceste virtuti, afard numai de cel care pentru noi s-a
facut om, desi, potrivit legii, este facutd figaduinta ca si omul simplu poate fi desavarsit,
dacd se departeazia de faptele rele; dar aceastd desdvarsire este o cale care duce la
Evanghelie, care duce la facerea de fapte bune¢. Acelasi scriitor bisericesc subliniaza
cd, chiar aici pe pimant, fata celui sfant sau desavarsit este lurAninaté ca i fata lui Moise,
cicl ,,aceasta este Insusirea caracteristicd a sufletului drept”’. In stromata urmdtoare, el
dezvoltd aceastd idee si subliniazi cd, dupd cum lui Moise, datoritd faptelor lui drepte
si a legaturii necontenite cu Dumnezeu, care graia cu el, i s-a agezat pe fata o culoare
plind de slavi, tot astfel si in sufletul gnosticului patrunde o putere dumnezeiascd de
bunitate, datoritd proniei divine, a profetiei si a conducerii lui Dumnezeu. $i sufletul
lui aratd ,un fel de strilucire spirituald, cum ar fi cialdura de soare, o pecete clard a
dreptatii, lumina unitd cu sufletul printr-o dragoste continua, care vine de la Dumnezeu si
aduce ceva de la Dumnezeu. $i, de aici, Incolteste in gnostic asemanarea cu Dumnezeu-
Mantuitorul, atit cat ii este cu putinti firii omenesti; si gnosticul ajunge desavarsit ,ca si
Tatil cel din ceruri’, dupa cum spune Domnul”38.

Pentru Clement, cea dintai faptd bund a omului indumnezeit este aceea ci el
nu face binele in interesul siu personal, ci gandind cd este lucru frumos si sdvarsesti
binele pentru el insusi. In orice fapti a lui, energia sa sufleteasc il mand cu tirie si
facd bine, nu in unele imprejurari da, iar in altele nu, el fiind in stare a lucra permanent
binele. Acesta nu cultivd binele nici pentru slavi, nici pentru a-si face un nume bun,
nici pentru rasplata, fie de la oameni, fie chiar de la Dumnezeu. El savarseste binele ca
sa-si desavargeasca viata ,,dupa chipul si asemédnarea” (Gen 1,26) Domnului®. Iar, ,,daca i
se rispunde la fapta Iui bund cu o faptd potrivnicd, el, fird patima, fard si fie ranchiunos,
va renunta la risplatire, pentru ci este drept si bun cu cei ,drepti si nedrepti’ (Mt 5,45).
Unora ca acestora le spune Domnul: Fiti desavarsiti ca Tatél vostru” (Mt 5,48). Gnosticului
i-a murit trupul; numai el triieste, afierosind Domnului mormantul, preficut in templu
sfant, si Intorcand la Dumnezeu sufletul altddatd pacdtos. Gnosticul nu mai este infranat,
ci a ajuns in stare de apatie, asteptand si Imbrace chip dumnezeiesc”.

Concluzii

De la Clement Alexandrinul conceptul de indumnezeire suferd o ingustare si o
concentrare gradatd. Clement a preluat exegeza sfantului Irineu asupra ,,dumnezeilor”
Psalmului 81,06, ca fiind cei botezati care au fost rapid mutati pe o pozitie in care dumnezeii
sunt cei care au devenit precuz Dumnezeu. Fiintele umane numite aici ,,dumnezei” sunt
cei care l-au urmat pe Hristos In cel mai inalt grad posibil, care au invins patimile, care
au reprodus In ei ingisi atributele lui Dumnezeu. La Origen, ,,dumnezei” sunt cei la

56 Clement, stromata a IV-a, 21, 130.1.-130.2, 292.

57 Clement, stromata a VI-a, 12, 103.5, 444.

58 Clement, stromata a VI-a, 12, 104.1.-104.2, 444.

59 Clement, stromata a IV-a, 22, 137.1.-137.3, 138.1, 295.
60 Clement, sttomata a IV-a, 22, 137.1.-137.3, 138.1, 295.
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care a venit Cuvantul lui Dumnezeu, §i care s-au impartdsit de atributele divine ale
Tatilui prin intermediul Fiului si al Duhului. La Didim, accentul se pune aproape exclusiv
pe actiunea divind, pe locuirea lui Dumnezeu in credincios.

Traiectoria acestei elabordri reflectd preocupdrile apologetice sau polemice ale
fiecarui scriitor. Atat Clement, cat si Origen erau nerdbdatori si defineasci telul crestin (si
mijloacele de a-1 atinge) in raport cu sustinerile sofisticate si seducitoare ale gnosticismului.
Origen a dorit ca punctele sale de vedere si fie ferm ancorate in exegeza biblicd. Fard
indoiald, baza biblicd a conceptului de indumnezeire a fost unul dintre factorii care l-au
impiedicat de a fi inclus intre propunerile origeniste condamnate de Teofil in anul 400. In
orice caz, sfantul Atanasie utilizase deja intens acest concept in polemicile sale anti-ariene.
in anul 400, deja era prea bine fundamentat pentru a fi afectat de criza origenista‘l.

In final, mai subliniem faptul ¢4, In ce priveste indumnezeirea, abordarile utilizate
de Clement, Origen si Didim sunt cea eticd, analogi si titulard. Abordarea realistd sau
sacramentald, care considerd transformarea ontologicd a credinciosului de citre Hristos
intrupat, urma a fi elaborati in timpul dezbaterilor hristologice ale secolelor al IV-lea si
al V-lea, de citre sfintii Atanasie si Chiril®2,

61 Russell, The Doctrine of Deification 161-163.
62 Clement, stromata a IV-a, 22, 163.
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ANTONIO ROSELLI SI TRATATUL DE IEIUNIJS
IN BIBLIOTECA BATTHYANEUM"

ANDREEA MARZA*

ABSTRACT. Antonio Roselli and the Treaty on De ieiunijs from Batthyaneum
Library. Our study takes as a starting point an incunabula which can be found in The
Batthyaneum Library of Alba Iulia. It is about a colligation which includes the treaty
De deinnijs written during the fifteenth century by Antonio Roselli, professor of canon
law who built his teaching career at the universities of Siena, Bologna, Padua.

It is through the existing relationships between Antonio Roselli and one of his disciples,
namely, Enea Silvio Piccolomini, that we are now in the position where we can rivet
our attention to Roselli. These reports date from the study period of E. S. Piccolomini in
the University of Siena, where he had attended courses given by Antonio Roselli; he latter
taught in 1427 various disciplines of legal rights, including the coutse of De soluto natriponio.
The contact that Roselli had with Piccolomini did not last long, proof of that being
the reduced number of references to Professor Roselli, existent in the numerous books
and written correspondence of Piccolomini, these being the documents that we have
studied.

The literary activity conducted by Antonio Roselli should not be left aside; some of his
works were printed from the fifteenth century on, but there are others which remained in
a manusctipt form and which are now in archives and European libraries. The only one of
his works which can be found in Romania, De zeiunijs, published in Cologne in 1497 — is
preserved in the Batthyaneum Library. Of quite small length, the treaty in question develops
a theme which has been the subject of many discussions: The Lent. Antonio Roselli has
built his own speech in the light of views expressed by many well-known authors of the
field: Innocentius, Goffridus, Lactantius, Hieronymus, Petrus Lombardus etc., of whom
he analyzes the opinions; he does not leave his personal views aside when dealing with issues
such as the definition of fasting, the proper days to fast, the possibility to change the
days of fasting due to various reasons, including the illness, people who are exempt from
fasting or its beneficial effects.

Keywords: Antonio Roselli, teacher, teaching career, university, the treaty, the Lent,
Church, incunabula, the Batthyaneum Library, Enea Silvio Piccolomini.

REZUMAT. Antonio Roselli gi Tratatul De ieiunijs de la Biblioteca Batthyaneum.
Studiul nostru are ca punct de plecare un incunabul cate se giseste in custodia Bibliotecii
Batthyaneum din Alba Iulia. Este vorba de un colligat care contine tratatul De jeiuniys,
scris in timpul secolului al XV-lea de Antonio Roselli, profesor de drept canonic care
si-a construit cariera didactica la universitatile din Siena, Bologna, Padova.

* Studiul face patte din programnul de cercetare CNCSIS-UEFISCSU PN II-RU-TE 290/2010.
™ Lector dr., Universitatea ,,Babes-Bolyai”, Facultatea de Teologie Greco-Catolicd, dep. Blaj; contact:
dejka78@yahoo.com
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Am ajuns si ne ocupim de Antonio Roselli datoritd raporturilor pe care le-a avut cu
unul din discipolii sii, respectiv Enea Silvio Piccolomini. Aceste raporturi dateazi din
perioada studiilor pe care Piccolomini le-a facut la universitatea din Siena, unde a participat
la cursurile tinute de Antonio Roselli; acesta a predat in anul 1427 diferite cursuri, printre
care si cel intitulat De soluto matrimonio. Contactul pe care Roselli I-a avut cu Piccolomini nu
a fost de duratd, dovadi in acest sens fiind putinele mentiuni pe care le-a gisit despre
profesorul Roselli in lucririle §i corespondenta lui Piccolomini.

Nu trebuie trecutd cu vederea activitatea literard a lui Antonio Roselli; o parte a
lucririlor sale au fost tipdrite incd in secolul al XV-lea, in schimb altele au rimas in
forma manuscrisa si sunt péstrate in prezent In arhivele si bibliotecile europene. Singura lui
lucrare care se giseste pe tetitoriul Romaniei — De zezungs, tiparitd la Koln in anul 1497 — se
afla in fondul de carte veche al Bibliotecii Batthyaneum. De dimensiuni reduse, tratatul
dezvoltd o tema al cdrei subiect a fost frecvent dezbatut: postul. Antonio Roselli si-a
construit discursul tinand cont de opiniile formulate de autori consacrati in domeniu:
Innocentius, Goffridus, Lactantius, Hieronymus, Petrus Lombatdus etc., ale ciror
pareri le dezvoltd pe parcursul tratatului. Nu lasd la o parte nici parerea personald in tratarea
anumitor teme, precum: definitia postului, zilele favorabile pentru post, posibilitatea
de a modifica zilele de post din diferite motive, printre care boala; prezinti, de asemenea,
categoriile de persoane care se pot lipsi de post, dar si efectele benefice ale acestuia.

Cuvinte-cheie: Antonio Roselli, professor, cariera didacticd, tratat, post, Biserica,
incunabul, Biblioteca Batthyaneum, Enea Silvio Piccolomini.

Studiul de fati este strins legat de o mai veche tema de cercetare cu care ne-am
ocupat in ultima perioadd si care l-a readus in prim planul istoriografiei romanesti pe Enea
Silvio Piccolomini, cunoscut mediilor istorico-ecleziastice si sub numele de papa Pius
al II-lea (1458-1464). Epoca in care Enea Silvio Piccolomini se consacra in mediul
literar, diplomatic, politic si bisericesc, I-a ficut cunoscut aceluiagi mediu bisericesc si
diplomatic, dar, nu in ultimul rand, celui universitar european, pe un alt personaj al
Renasterii si Umanismului italian: Antonio Roselli — necunoscut cercurilor ecleziastice
romanesti, dar important profesor de drept canonic care s-a miscat In mediul universitar
al secolului al XV-lea la Bologna, Perugia, Siena, Padova.

Am ajuns s identificim personalitatea lui Antonio Rosell, care i-a fost profesor
si lui Enea Silvio Piccolomini pe cind acesta a studiat la Siena, in contextul descoperirii
printre ,,comorile incd putin cercetate” ale Bibliotecii Batthyaneum din Alba Iulia a uncia
dintre lucrarile sale, respectiv De zeiunifs, tiparitd la Colonia [Kéln] in anul 14971, In
studiul de fata nu ne-am propus s intrdim in dezbaterea unei teme de drept canonic, ci
doar sid-1 atragem atentia asupra profesorului Roselli, a activitatii sale de 7zagister in cadrul mai
multor universitati italiene ale secolului al XV-lea si sa prezentim opera sa. O singura
lucrare a sa se afld in biblioteca transilvineand mai sus mentionata.

! Descrierea oferitd de cercetdtorul maghiar Kulcsar Péter este urmitoarea: Rosellis De Aretio, Antonius,
De ieiuniis, Coloniae, Hermanus Bungart, 1497; mai multe amanunte v. in Catalogus incunabulornm Bibliothecae
Batthydnyanae, consctiptus a Petro Kulcsar, Szeged 1965, nr. 492, 91.
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Semnalarea tratatului De seinnijs in catalogul incunabulelor Bibliotecii Batthyaneum
a ridicat un semn de intrebare referitor la autorul lucririi, Antonio Roselli; initial am
cdutat sa vedem dacd este vorba intr-adevar de una si aceeasi persoand cu cel care i-a fost
profesor lui Piccolomini. Afirmdm cu certitudine aceastd realitate. Lucrarea profesorului
Antonio Roselli de la Biblioteca Batthyaneum este colligat cu alte scrieri, unele dintre
ele mai putin cunoscute cercetitorilor romani.

Inainte de a prezenta cateva informatii legate de descrierea bibliologica si a
continutului scrierii lui Antonio Roselli, dorim sd facem legatura intre profesorul Roselli si
unul dintre discipolii sdi cei mai reprezentativi, Enea Silvio Piccolomini. De fapt, relatia sa
cu profesorul Roselli a stat la baza identificirii autorului tratatului De zeiuniys.

Formatia intelectuald a lui Enea Silvio Piccolomini isi are inceputul in localitatea
natala Corsignano, unde a obtinut primele notiuni elementare in domeniul scrierii si
citirii de la preotul local — Pietro. Familia Piccolomini, cunoscuti pe plan local de citeva
secole ca fiind o familie de negustori cu ambitii si implicatii active in viata publica, desi
in a doua jumadtate a secolului al XIV-lea a saricit, iar la Inceputul secolului al XV-lea
triia din munca pamantului, a dorit si-si invinga conditia actuald, sprijinindu-1 pe singurul
bdiat rimas in familie — Enea Silvio — sd-si continue studiile in centrele universitare ale
epocii?. La Siena, primul dintre ele, important centru universitar in Toscana, unde, desi
familia l-a Indrumat si studieze dreptul, care se socotea a fi de viitor in epocd, Enea
Silvio Piccolomini a patruns in cercul poetilor si oratorilor sienezi; acest fapt si-a lisat
amprenta asupra primelor sale creatii literare. Acolo l-a intalnit si pe Antonio Roselli,
profesor la universitatea locald, personajul principal al acestei cercetari’.

Prin cercetarea de fatd ne-am propus sd urmarim mai in profunzime relatia
profesor-discipol dintre Roselli si Piccolomini deoarece pe parcursul celor sase ani ai
stagiului doctoral nu am gésit prea multe referinte despre acest contact cu exceptia
legiturii de la Siena: o singurad mentiune* in corespondenta care, dupad cum se stie, a fost
extrem de bogatid la Piccolomini — dovadi In acest sens stau editiile de incunabule, dar
si editile moderne aparute -, nici documente pastrate in arhive, nici chiar precizari
in autobiografia sa — Commentarii rerum memorabilinm |...] — sau in lucririle scrise de
Piccolomini; am gisit in doud-trei locuri putine mentiuni care aritau legaturi intre cei
doi eruditi, care, asa cum vom demonstra in acest studiu, au avut o viatd asemanatoare
in multe privinte®.

2 G. Paparelli, Enea Silvio Piccolomini — Papa Pio 11, Bari: Gius. Laterza & Figli 1950, 20; O. Mutesan, Umanism,
Renagtere si Papalitate in secolnl al X1/ ~lea, Cluj 2005, 22; A. Marza, Enea Silvio Piccolomini si Cruciada Tarzze, Cluj
2009, 28-30.

3 Matza, Enea Silvio Piccolomini 30-31, 73-74; Lacto Matia Veit, Pensiero ¢ vita religiosa di Enea Silvio Piccolomini
prima della sua consecrazione episcopale, Roma 1964, 27; RIS 1964, 8: lus civile sero amplexus et lente brevi omisit,
natura ad poeticam inclinatiore.

4+ FRA 1909, 61 Bd., nr. 1, 1: [...] atgue mini studendi voluntatens a magistro Antonio vebementer reprebend; |...)
(E.S.Piccolomini aminteste ci a fost dojenit de Roselli datorita lipsei de vointa fati de invataturd — dreptul pe
care il urma).

5 V. in acest sens Pius II (papa 1458-1464), Epistolae Familiares, Nurembergae, Anthonius Koberger 1496; Pius 11
Papa, Epistolae in pontificatu editae, Milano, Antonius Zarotus 1473; Pius PP. 11, Epistolae in Cardinalatu edite,
[Milano], Giovan. Pietro da Novara, (tipogr. Antonio Zarotto) 1487; FRA 1909, 61 Bd.; Pio II (Enea Silvio
Piccolomini), I commentars, I+11, seconda edizione a cura di Mino Matchetti, introduzione di Ducci Balestracci,
Siena 1997; FRA 1909, 62 Bd.; FRA 1912, 67 Bd.; FRA 1918, 68 Bd.
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Dupi scurta perioada petrecutd la universitatea din Siena, Enea Silvio Piccolomini
a frecventat alte centre universitare, ajungand in cativa ani secretar al unor cardinali, al
antipapei Felix al V-lea, al viitorului imparat Frederic al III-lea. Abilitatile sale diplomatice,
politice au atras atentia papilor Eugen al IV-lea, Nicolae al V-lea sau Calixt al III-lea
care l-au sprijinit mai mult sau mai putin in accederea in diferite functii in Biserica
catolica. A fost ales papa in anul 1458 si datorita faptului ¢ era un sustinitor fervent al
miscarii antiotomane din spatiul sud-est european. Dar, dupd cum este cunoscut, campania
militard initiatd de Pius al II-lea nu a reusit sd influenteze cu nimic actiunile militare ale
turcilor otomani in Balcani si in Europa Centrald, acestia ajungind in secolele urmdtoare
pana la portile Vienei.

Revenind la profesorul lui E. S. Piccolomini, tinem sa precizim ci existd
destul de putind bibliografie referitoare la magistrul Antonio Roselli, doar scurte voci
in enciclopediile, dictionarele si lexicoanele de specialitate, desi activitatea sa literard a
fost, putem spune, fructoasd, specificd invitatilor secolului al XV-lea.

Cercetatorii nu au reusit sa cadd de acord in legiturd cu data nasterii lui A.
Roselli; unii precizeaza ci s-ar fi ndscut in anul 1380/1381 la Arezzo, altii considera ci
s-a nascut in jurul anului 14009, Indiferent de aceste informatii, existd certitudinea ci a
studiat dreptul la universitatea din Bologna, unde a fost admis la doctorat in anul 1407,
ceea ce ar insemna cd anul nagterii 1400 nu poate intra in discutie. Activitatea sa de profesor
de drept se restrange in mare masura la spatiul toscan, gasindu-l la universitatile din
Perugia (1423-1424)7, Florenta® si Siena, mai tarziu Padova. Tocmai la Siena va avea
loc intalnirea cu Enea Silvio Piccolomini care ajunge sa frecventeze dreptul in anul 1423,
riménand la Siena pand in anul 1429 cand a plecat la Florenta. In aceastd perioada
drumurile celor doi s-au intersectat, mai exact in anul 1427 cand Piccolomini a audiat
cursurile de drept civil ale lui Roselli. Stim sigur acest fapt datoritd unei insemndri lisate de
Piccolomini pe un caiet de-al sau cu notite referitoare la cursul lui Roselli, De soluto
matrimonio®; aprecierea lui Piccolomini fata de continutul cursului tinut de Roselli reiese
din fragmentul urmitor in care studentul Piccolomini isi asumd orice vind in cazul

6 Pentru anii 1380/1381 gisim informatii in Lexikon fiir Theologie und Kirche, 1. Bd., Freibutg-Basel-Rom-Wien
1993, 793; Lexikon des Mittelalters, V11 Bd., Mnchen 1995, 1033; Dizionario enciclopedico italiano, vol. X, Roma
1955-1961, 574. Referitor la nagterea lui in jurul anului 1400 v. Dictionnaire de droit canonique |...] publié
sous la direction de R. Naz, t. septieme, Paris 1965, 731; Dictionnaire de thévlogie catoligue, t. premier,
deuxieme partie, Patis 1923, 1447; Kirchenlexikon oder Encyklopadie, 1. Bd., Freiburg im Breisgau 1882, 996.

7 bttp:/ | www.unipg.it/ Prosopografico/ RisultatiRicercaServiet?op=schedaDocentec>idDocente=47 (consultat la data de
14 marde 2011).

8 Pietro Verrua, Umanisti ed altri ,,studiosi viri” italiani e stranieri di qua e di la dalle Alpi ¢ dal Mare, Genéve 1924, 171:
«[...] nel 1421, 4 settembre fu condotto a leggere Gius Civile in concorrenza di Buonaccorso da
Mantemagno il Giovine nello Studio di Firenze.

9 . Baum, Enea Silvio Piccolomini (Papst Pius 11.) und Osterveich, in Der Schlern, Heft 10, Athesia 2005, 4;
Chig. I VII 252: in indice gdsim urmitoarea insemnare Hunc habes lector Aeneam exacto anni XXI suae
aetatis ab Antonio Rosello Arretino didicisse Tus civile, et hec adnotasse ex lectionibus, quas andiebat in Academia
Senensi [...J; pe £. 112 Recollecte michi Enee Silvio de Piccolominibus, |...], sub domino Antonio Rosello clarissimo inris
utriusque doctore Aretine, |[...J, dum Senis legeret in _famoso Studio anno Domini M'CCCCXXVIL, incepte tamen anni
precedentis duodecimo calendas novembris.
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eventualei neintelegeri a continutului notitelor luate dupa cursul profesorului Roselli'.
Cea mai ampld mentiune referitoare la Antonio Roselli se gaseste in De viris illustribus a
lui Piccolomini in care precizeazd cd Roselli detinea o catedri la Siena, unde 1-a avut ca
profesor, ci a scris lucrarea De Monarchia, care incd nu a fost publicatall.

In perioada urmitoare Antonio Roselli pariseste Siena, fiind chemat de papa
Martin al V-lea la Roma; aici a detinut functia de avocat consistorial. Urmasul aceluia,
Eugen al IV-lea, l-a trimis pe Roselli la Basel!? in calitate de orator, i-a incredintat si
misiuni importante pe langa imparatul Sigismund de Luxemburg si regele Frantei si
Carol al VII-lea. In calitate de avocat consistorial, Roselli a pregatit in anul 1433 la
cererea lui Eugen al IV-lea textul bullei Dews novit cu ajutorul cireia papa a reusit sd
suspende conciliul de la Basel. A sperat degeaba si obtina functia de cardinal, aceasta
fiindu-i refuzatd deoarece fusese casdtorit de doud ori. S-a retras la Padova unde, incepand
cu anul 1438 si pand la moarte (16 decembrie 14606), va preda dreptul, desi au existat
animozititi cu profesorii de acolo in privinta privilegiului de a propune o materie sau
alta’®. Activitatea didacticd a lui Antonio Roselli la Padova a fost bogatd; dovadad in
acest sens stau numeroase lucrari de licenta ale unor studenti polonezi (de Lassothii dioc.
Plocensis regni Poloniae), boemi (Paolo «di Pragax, Nicola din ¢. Martini de Crunlovia pragensis dioc.),
englezi (d. Thome Balscott de Anglia canonici regularis ord. S. Angustini donus sive prioratus de W rosctonns
lincolnensis dioc.), maghiari (Michaelis Ungari de Lippa, Georgio Zas plebani de Molenbach,
Stephani de Kyswardan de Ungaria), pe care le-a coordonat impreuna cu alti profesori'#.

Antonio Roselli s-a numirat printre canonistii care au scris in secolul al XV-
lea lucriri apreciate in materie de cdsdtorie, contracte, succesiune, dar si in privinta
raporturilor dintre Bisericd si Stat. A fost autorul mai multor tratate de drept canonic
si civil raspandite In formad manuscrisd sau tiparitd in mai multe biblioteci europene,
italiene in special.

Cea mai cunoscuta lucrare a lui Antonio Roselli este Monarchia, sive tractatus de
potestate imperatoris et papae et de materia conciliorum, scrisd in prima jumadtate a secolului al
XV-lea®®, dedicatd impdratului Sigismund, dar publicatd la Venetia in doud editii abia
spre sfarsitul secolului al XV-lea, in anii 1483 si 1487. Autorul discutd aici problema
raporturilor dintre papa si conciliu, considerand cd papa nu ar trebui sa aibd nicio putere

10 Chig. I VII 252, . 11: 87 guid tamen minus luculentum minus rectum ant absurdum compertum fuerit exaratum, volo
non illi sed michi tribuendum contra, qui ant male perceperim aut non recte scripturis dicta consignaverin.

11 Enee Silvii Piccolominei postea Pii PP II, De viris illustribus, edidit Adrianus van Heck, Citta del
Vaticano 1991, 30: [.../ qui modo ibidem tenet cathedram, qui preceptor mens Senis fuit; nam sub eo jus civile andivi.
Is nuns senex est magnoque evo plenus; opus edidit De Monarchia, quod adbne non publicavit.

12 Seurtd istorie a Slovaciei, E. Mannova (coord.), Bucuresti 2011, p. 121.

13 Dictionnaire de théologie catholique 1447; Dictionnaire de droit canonique,7132; Kirchenlexikon oder Encyklopddie 996,
Lexcikon des Mittelalters 1033; G. Cave, Scriptorum ecclesiasticorum bhistoria literaria, |...], accedit ab alia manu
Appendix, Genevae MDCXCIV, 91; Veit, Pensiero e vita religiosa 30; Annalisa Belloni, Professori giuristi a
Padova nel secolo X1/, Frankfurt am Main 1986, 145.

4 Nerrua, Unmanisti ed altri ,,studiosi viri” 38, 45-46, 77, 163.

15 Cu privire la anul sctierii lucrarii am gisit doud date posibile: una in timpul sederii la Siena, v. in acest sens
nota 9, cealaltd in anul 1440 datd care apare in Didtionnaire de théologie catholigne 1447 sau Cave, Scriptorum
ecclesiasticornm 91 cu precizarea ci in lucrarea lui Cave apare mentiunea ci Roselli si-a imbunatitit lucrarea in
anul 1457.
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mai presus de alti episcopi si neadmitand puterea directa a papei in problemele temporale.
Astfel de probleme sunt dezbitute si de Enea Silvio Piccolomini in lucrarea De ortu et
anctoritate Romani Imperii, influenta lui Roselli fiind evidenta. In literatura de specialitate
s-a emis ideea cd prin aceastd lucrare Roselli ar fi vrut sd se rizbune pe papa Eugen al
IV-lea care a refuzat si-l numeascd in functia de cardinal, desi Roselli l-a apdrat in cadrul
conciliului de la Basel's. Din cauza ideilor sustinute, lucrarea lui a fost condamnata
spre a fi arsd de legatul papal la Venetia in anul 1491; in plus, a fost trecutd in Index-ul
cartilor interzise de Biserica catolical”. Fiind o lucrare care trata o problema spinoasa
in cadrul Bisericii, destul de repede a apdrut si o replica. Roselli a fost combitut de
dominicanul Henti Institor In lucrarea Replica adversus dogmata perversa Roselli saa Opusculum
adpersus dogmata D. Antonii Roselli in erroris monarchie et de potestate, Venetijs, 149918,
Urmitoarele lucriri ale lui Roselli nu au ridicat problemele celei amintite in
randurile de mai sus; ele raiman importante pentru dreptul ecleziastic al secolului al
XV-lea. Amintim aici Tractatus de legitimatione'®, Tractatus de usuris?®®, Tractatus de indulgentiis®!,
De indiciis et tortura®?, De Conciliis generalibus?, De statutss, diferite cursuri tinute — printre ele
regasindu-se si De soluto matrimonio, curs frecventat de E. S. Piccolomini — etc., detinute de
mari biblioteci europene, unele lucriri rimanand pand In prezent in forma manuscrisa?..
Ne-am propus sd aprofundam cercetarea tratatului De zeinngs [Despre posturi], scris
in anul 1410, care este o lucrare de tinerete, dar tiparita spre sfarsitul secolului al XV-lea,
mai precis in anul 1497 in tipografia lui Hermanus Bungart de la Kéln?>; acest exemplar din
anul 1497 se giseste in fondurile Bibliotecii Batthyaneum din Alba lulia, fiind colligat

16 Belloni, Professori ginristi 149; Veit, Pensiero e vita religiosa 30; Marza, Enea Silvio Piccolomini 81-82; G. Antonazzi,
Lorenzo Valla ¢ la polemica sulla donazione di Costantino, Roma 1985, 42; Dictionnaire de théologie catholique
1447; Dictionnaire de droit canonigne 732; Kirchenlexikon oder Encyklopadie 996. Lucrarea Monarchia |...] se afld
inclusi si la Goldast, Monarchia S. Romani Imperii, Hanoviae-Francofordiae 1612.

17 htsp:/ | www.aloha.net/ ~mikesch/ ILP-1559. htm##Rogers (consultat la data de 19 februatie 2011): acesta este
un Index librorum: probibitormm publicat de Inchizitie in anul 1559; sau v. si b#p:/ / daten.djgitale-sammiungen.de/
~db/ 0003/ bsb00031795/ images/ index. bimlzid=00031795 & fip=eayayztsewqeayaxssdasyzisqrseayaxsc>no=c>seite=21
(consultat la data de 19 februarie 2011): acesta este Index librorum probibitorum, Colonia 1564; in ambele
lucriri §i in cea din anul 1559 si in cea din anul 1564 il gdsim mentionat pe Antonij de Rosellis Aretini,
Tractatus de potestate Imperatoris, & Papae, & de Concilifs, quonsque expurgatus fuerit. N. si Cave, Scriptorum
ecclesiasticornm 91.

18 pttp:/ / gallica.bnffr/ ark:/ 12148/ bpt6&1093768.r=~+de+roselli.langEIN (consultat la data de 15 februarie 2011).
Lucrarea poate fi consultati on line pe site-ul indicat al Bibliotecii Nationale a Frantei.

19 Cartea a vazut lumina tiparului in anul 1494 la Pavia. V. Hain, Repertoriun: bibliographicum |...J, voluminis 11, pars II,
Stuttgartiac & Lutetiae Parisiorum 1838, 229, nr. 13975-13977; Enciclopedia italiana, vol. XXX, Roma 1936-1944, 118.

20 Tiparit la Roma in mai multe editii fard precizarea anului; v. mai multe la Hain, Repertorium bibliographicum |...],
230, nr. 13981-13983; Cave, Scriptorum ecclesiasticornm 91.

2\ Cave, Scriptorum ecclesiasricornm 91.

22 Cave, Scriptorum ecclesiasricornm 91.

23 Cave, Scriptorum ecclesiasricornm 91.

24 Dictionnaire de droit canonique 732; Kirchenlexikon oder Encyklopddie 996; Belloni, Professori giuristi 145-147.

25 Mai multe amanunte v. in Catalogis incunabulornm Bibliothecae Batthydnyanae, nt. 492, 91 sau E.-M. Schatz/ R. Stoica,
Catalognl colectiv al incunabulelor din Rominia, Bucuresti 2007, 337 si 428. Lucratrea se giseste si online pe site-ul
bttp:/ | tudigit.ulb.tu-darmstadys.de/ show/ inc-ii-626 (consultat la data de 3 martie 2011). De asemenea, se afld printre
colligatele lucririi Johannes Chrysostomus, Opuscula |...J, [Romae, Ulricus Gallus (Han); circa 1477-1478], 8°
din 1. Kotvan, Inkundbuly na Slovensku, Martin 1979, nr. 706.
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cu alte cateva lucrari §i este singurul pastrat pe teritoriul Romaniei?%; are urmatoarea
descriere bibliologicd (nu vom descrie din punct de vedere bibliologic toate lucrarile
componente ale volumului, ci doar cea care intereseazi acest studiu; vom face legitura
cu celelalte colligate numai in masura in care acest lucru este important pentru demersul
nostrum):

F. 43t.: Tractatus perntilis de Leinnijs compositus per dominum Anthonium de Rosellis utrinsque
inris doctoris.

Nr. de file: f. 43r.-47v.%7

Tiparul negru cu 37 de randuri pe pagini plini;

Oglinda textului 145x88 mm.; oglinga filei 175x130 mm.;

Versalii de culoare rogie, de dimensiunea a trei randuri (f. 44r.);

Signaturi: all, alll, allll;

Rubricaturd bogati, de culoare rosie;

Legatura: coperti din carton presat; cotorul destul de deteriorat, cu motive
florale aurite; 6 nervuri; Kapitalband lipseste jos, iar sus este doar pe jumdtate;
pe cotor Scoti Phisionomia, eticheta cu cota ,,V11.48”;

Cote existente: coperta I interior: ,,B5 VI II” (cota lui Cseresnyes); eticheta ,,Ex
incunabulis Bibliothecae Batthyanianae N. VI11.48”, | Inv. 482”. Colligatele au
diferite stampile mai vechi ,,Batthyany konyvtar / Gyulafehérvar” sau mai noi
,,Romania / Filiala Batthyaneum / Biblioteca Nationala”;

Filigran: f. 44r.-v.; f. 47r.-v.28;

Insemniri, comentarii: coperta I interior: ,, Tévesen a kéziratok kéze helyezték
1L 139 [...17%; £. 106¢.: In lacobi Augnsti Thuani Historiarnm 1Libros Notationes.
Auctore Joanne Baptist. Gallo (a) Jurisconsulto. Ingolstadii 1614. (@) 1 ero nominee P. Joanne
Machanlz e Soc. Jesu Presbytero cujus hune libellum Parisiis ab anctoritate publica tanguam
perniciosum, plenum calumniarum et imposturarnm condemnatum fuisse adtestatur cl.
Niceron in Memoires pour servir a ['Histoire des Hommes Illustres, tom 1X, pag. 357.
Viide de eo etiam cl. Schelhorninm in Amoen. litt., tom IX, pag. 733,

Colophon: Explicit tractatus utilis de iciunijs compositus per dominum Anthoninm de
Rosellis utrinsque inris doctorem.Impressus in felici Colonia supra antiguum forum, proprietario

dem Wildemam in opposito sancti Martini maioris per Hermannum Bumgart de Ketwich,
anno domini MCCCCXCVIL

26 V. nota 2 si lucririle cu care incunabulul in discutie este colligat: nr. 163: Cicero, Marcus Tullius: Laelins
De amicitia, Daventriae, [Richardus Pafraet], 1489; nr. 458: Plato: De sapientia, Daventriae, Iacobus de
Breda, [c.a. 1500]; nr. 502: Scotus, Michael: Physiognomia, [Coloniae, Ulricus Zell, c.a. 1485]; nr. B-22:
Notationes in bistoriam Thuani, editio incerta [s. XVI?|; nr. B-27: Praeparamentum saluberrimum, Coloniae,
Hermanus Bungart, [s. XVI].

27 Persoana cate a paginat volumul a gresit numeroateare paginilor de mai multe ori fird si se corecteze.
Am utilizat §i noi paginatie initiala.

28 Din picate filigranele sunt doar partial vizibile. Mai multe amanunte vezi in Ch.M. Briquet, Les Filigranes.
Dictionnaire bistorique des marques du papier dés leurs apparition vers jusqu'en 1600, Paris 1907; pentru f. 44 r.v.
vol. 2, nr. 4873, iar pentru f. 47 r.-v. vol. 2, nr. 6789.
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In scurta prefati a lucririi aflim cateva informatii cu caracter biografic referitoare
la Roselli, care afirma ci s-a nascut in familia cunoscutului doctor de drept Roseli de Rosellis
de Aretio de la care a preluat Invatituri importante pentru educatia sa®. Lucrarea a fost
dedicata lui Guidantonio da Montefeltro, duce de Urbino si de Gubbio, printre familiarii
ciruia s-a numdrat; despre Guidantonio da Montefeltro aminteste in treacdt si E. S.
Piccolomini in cateva lucrari®.

Antonio Roselli a prezentat in continuare problemele pe care le va dezbate in
tratat, pornind de la definitia postului, discutand despre zilele propice postului, posibilitatea
de a schimba unele zile de post sau scutirea de post, ajungand in final la efectele postului.
Utilizeaza in explicarea problematicii atinse cunoscuti autori clasici, cum ar fi Innocentius,
Goftridus, Lactantius, Petrus Lombardus, Hieronymus sau evanghelistul Matei, Ioannes
Chrysostomus, cirora le aminteste sau nu lucririle; din acest motiv sarcina de a gisi lucririle
autorilor citati ridicd o anumita dificultate. De exemplu, nu am reusit si identificim lucrarile
lui Innocentius, Goffridus sau loannes Chrysostomus, deoarece nu sunt precizate si nici
nu sunt date anumite indicii care s ne conduci la ele. In schimb, il aminteste pe Lactantius
cu De falsa religione, dar, de fapt, cartea a VI-a din care citeaza se numeste De vero cultn,
ambele fac parte din opera Divinarum Institutionun?’!. Pe Petrus Lombardus il numeste doar
magister Sententiarum libri2.

Piand sd dezbatd problematica postului, Roselli se opreste asupra celor 36 de
zile de post la care se mai adaugi incid 4 zile. Autorul preia definitia postului de la
Innocentius, conform ciruia postul reprezintd ,,masura si abstinenta de la mancare”,
Roselli adanceste aceasta definitie, aducandu-1 in discutie din nou pe Innocentius, dar
si pe alti paringi ai Bisericii sau medici. In al doilea rand dezvolta felul postului care
poate fi multipliciter (In mai multe feluri); aici isi construieste discursul pe lucrarea lui
Lactantius si pe gradele pe care le dezbate acesta. In continuare afirmi necesitatea postului
atat pentru un servitor, cat si pentru un copil de 10 ani; discutd si situatia sotiilor cirora
sotii le-au interzis sd posteascd, dar il aduce in ajutor pe Innocentius care spune ca posturile
stabilite de Bisericd nu ar trebui sa fie interzise de vreun sot; postul nu trebuie tinut de
citre cei nebuni sau copliil prea mici pe care ii numeste #on intelligentes*.

Roselli discuti zilele care sunt potrivite pentru post® si il readuce in discutie
pe Innocentius care este de acord cu pirerile altor autori In privinta unor posturi care
nu sunt necesare, ci dupa bunul plac. Exceptie de la aceastd regula o face postul prouincie

2 De ieiunifs £. 44 1. [....] natus quondam exinij doctoris domini Roselli de Rosellis de Aretio legum doctoris famosi [. ...

30 De deinungs £. 44 .. Suscipe ergo illustris princeps opusculum hoc ad landem exccelsi tui nominis cumpilatnm Guido
Antoni comes magnanine montis Feretri magneque regni Sicilie comestabilis |...]. V. si Piccolominei postea Pii PP. 11,
De viris illustribus 8; E.S. Piccolomini, Enrgpa, (Hrgs.) Gunter Frank und Paul Metzger, Heidelberg-Ubstadt-
Weiher-Basel 2005, 383. Mai multe informatii despre Guidantonio da Montefeltro v. si pe bip:/ / wuw.wikideep.it/ cat/
da-montefeltro/ guidantonio-da-montefeliro/ (consultat la data de 6 martie 2011).

3UN. Patrologiae cursus completens, seties Latina, accurante ].-P. Migne, t. VI, Paris 1855.

32 Patrologiae cursus complectens, t. CXCIL

33 De jeinnjis £. 44 v.

34 De deinnijs £. 45 v.

35 De deinnijs f. 46 v.
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pannonie sen panotachie’s unde postul ar fi fost de 77 de zile. In finalul analizei zilelor
propice postului, Roselli concluzioneaza cd acesta poate fi tinut si potrivit religiei fiecaruia.
Este dezbitutd ideea de a schimba zilele de post fie din cauza unor sirbitori care ar
cidea in preajma (in Franta: sirbatoarea sfantului Quintinus sau in zonele care il au ca
patron pe Mauricius), fie din alte cauze. De exemplu, postul ar putea fi schimbat din
cauza bolii, dar acest lucru poate fi incuviintat doar de preot; in schimb, Postul Mare
nu poate fi schimbat nici de episcop, nici de preot?”.

In finalul tratatului, Roselli enumeri efectele tinerii postului, despre care Biserica
spune ci ,opreste defectele, inaltd sufletul, oferd prin forta sufleteasca privilegii’3.
Efectele postului sunt numeroase; potrivit lui Hieronymus si loannes Chrysostomus
postul insanitoseste trupul deoarece vindeci bolile incheieturilor. Concluzia autorului
este urmatoarea: ,,|...| indreptati-va trupul spre posturi pentru ci prin rsplatd Domnul
va fi cu voi™¥.

Acest scurt punct de vedere referitor la post apartine unui profesor din secolul
al XV-lea activ in mai multe centre universitare din peninsula italicd. Dacd am urmari
putin parcursul vietii lui Antonio Roselli si cel al discipolului sdu, Enea Silvio Piccolomini,
am vedea cd pana la un moment dat vietile celor doi au avut o ascensiune asemanitoare;
ambii au studiat in spatiul toscan, au avut preocupiri literare, au ocupat diferite functii
in cadrul conciliului de la Basel sau in aparatul Bisericii. Totusi activitatea lui Antonio
Roselli a fost preponderent dedicata instruirii in perimetrul universitar, pe cand cea a
lui Piccolomini I-a indreptat spre functia supremd in Biserica catolicd. Indiferent de
aceste clemente Antonio Roselli va rimane un important pilon in istoria dreptului
canonic al Bisericii Catolice prin lucririle pe care le-a redactat, unele dintre ele ajungand si
fie contestate, cum ar fi Monarchia |...], altele in schimb apreciate in epoci. Epocile
urmdtoare au dezbitut continuu problema postului, scriindu-se si in contemporaneitate
diferite lucriri de pe diferite pozitii, discutiile purtate atat de Bisericd, precum si de
medicind pe aceastd temd, nefiind incheiate.

Site-uri consultate

http:/ [ tudigit.ulb.tn-darmstadt.de/ show/ inc-i-626 (3 martie 2011)
http:/ | www.aloba.net/ ~mifkesch) ILP-1559.htnttRagers (19 februarie 2011)

bttp:/ | daten.digitale-sammiungen.de/ ~db/ 0003/ bsb00031795 ] images/ index.himl2id=00031795 > fip=
eayayzrsewqeayaxssdasytsqrseayaxs@no=a>seite=21 (19 februarie 2011)

http:/ [ gallica.bnf.fr/ ark:/ 12148/ bpt6k1093768.r=~+de+roselli.langEEN (15 februatie 2011)

36 Referitor la cel de-al doilea nume ,,Panotachie” este cunoscut faptul ci in evul mediu s-a utilizat ,,metoda
deductiei etimologice in descifrarea onomasticii unor etnii” v. Muresan, Uwmanism, Renastere si Papalitate 130.
Panotii erau niste creaturi legendare cu urechi asa de mari incat se puteau inveli in ele cand dormeau. Potrivit
unor autoti ar fi locuit in regiunea Scitiel. V. hugp:/ / fr.wikipedia.org/ wiki/ Panotii (consultat la data de 6 martie 2011).

37 De ieinnijs £. 47 .

38 De deiunijs £. 47 v.

39 De deinnijs £. 47 v.
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http:/ | www.wikideep.it/ cat/ da-montefeltro/ gnidantonio-da-montefeltro/ (6 martie 2011)
bttp:/ [ fr.wikipedia.org/ wiki/ Panotii (6 martie 2011)
http:/ | www.unipg.it/ Prosopografico/ RisultatiRicercaServietop=schedaDocentec>dDocente=47 (14 martie 2011)
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DESPRE RUGACIUNE CU JEREMY TAYLOR (1613-1667)

CIPRIAN SIMUT"

ABSTRACT. On Prayer with Jeremy Taylor (1613-1667). Jeremy Taylor is important
for the contemporary christian because he brings forth essential theological aspects
for the well being of faith and fellowship with God. Also, Taylor presents practical
aspects for the efficiency of prayer and the reception of blessings and peace for the
soul. Through the artistic language he uses, Taylor offers a pleasant but engaging
reading. The distinctive note of his essay on prayer is offered by the doxological
formulations, combining the theological depth with an endeavour of searching first
the things of the Kingdom of God. In his essay, Taylor pleads for a life of prayer
which would result in peace of mind, confort in tribulations, joy in meakness and
persecution and faithfull hope in the redemption of God.

Key words: prayer, joy, hope, confort, blessing, zeal, sin, intercession, church, believer.

REZUMAT. Despre rugiciune cu Jeremy Taylor (1613-1667). Jeremy Taylor este
important pentru crestinul contemporam pentru ci prezintd cateva aspecte teologice
de folos pentru bunistarea credintei §i partdsiei cu Dumnezeu. De asemenea, Taylor
prezintd si aspecte practice pentru a face rugiciunea mai eficientd, si care pregitesc
credinciosul pentru primirea binecuvantirilor si a pécii sufletesti. Prin limbajul artistic
pe care il foloseste, Taylor oferd o lecturd plicutd, dar antrenanti. Particularitatea ese-
ului sdu despre rugdciune este datid de formulirile doxologice, combinand profunzi-
mea teologici cu demersul nobil de a ciuta mai intai lucrurile Imparatiei lui Dumne-
zeu. In eseul sdu, Taylor pledeazi pentru o viatd de rugiciune care duce la linistirea
mintii, alinare in timpul dificultitilor, bucurie in smerenie si persecutie, cit si o speran-
ta plind de credintd in rdscumpirarea lui Dumnezeu.

Cuvinte cheie: rugiciune, bucurie, speranti, alinare, binecuvantarea, zel, pacat, mijlocire,
biserici, credincios.

O foarte scurtd biografie

Jeremy Taylor a trdit intre 1613 si 1667. S-a ndscut in Cambridge. A fost al treilea
fiu al lui Nathanael, de meserie barbier, si al lui Mary. A invitat notiuni elementare de
gramaticd si matematicd de la tatil sdu. A fost descendent al lui Rowland Taylor, care a
murit ca martir. Taylor s-a cdsatorit cu Phoebe Langsdale In 1636. Au avut impreund
trei fii, dar dupa moartea primului fiu, sotia sa nu a mai trait mult timp. Ceilalti doi fii
au atins varsta maturitdtii, dar si ei au murit Inaintea tatalui lor. El a murit in 1667,
imbolnavindu-se in urma vizitdrii unui bolnav la domiciliu.

* Doctorand, Facultatea de Teologie Reformati, Universitatea Babes-Bolyai; contact: ciptisimutid@gmail.com
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Protectorul sdu a fost William Laud. Acesta l-a trimis la Oxford, fiind impresionat
de stilul siu de a predica. De-a lungul carierei s-a facut remarcat prin stilul omiletic
practicat la amvon. Nu era atat teolog cat filolog, dovedind o capacitate de exprimare
artistica impresionantd. Stilul sdu literar a fost transpus in scrierile sale, care au fost
date ca exemple de elocventa literara.

A fost regalist, luind partea regelui Carol 1, iar la revenirea monarhiei, a ficut parte
din consiliul intim al lui Carol al 1l-lea. Misurile dure luate impotriva non-conformistilor
au pornit din acest consiliu. Taylor s-a dezis de masuri la scurtd vreme dupd ce au fost emise.
1n 1661 a fost consacrat in catedrala Sf. Patrick din Dublin. Aici a predicat despre autorita-
tea oficiului episcopului, pe baza unui argument patristic. A fost recomandat diocezei de
Drumore. Pe teritoriul Irlandei a avut dispute cu prezbiterienii. A avut o viatd tumultuoasa,
beneficiind de pe urma relatiilor cu o seamd de oameni importanti, dar, odatd cu schimba-
rile politice din regat, a suferit lipsuri financiare, indurand si inchisoarea. Ca membru al
bisericii Angliei, a fost constant si credincios slujbei. Dovada dedicirii sale se regiseste in
continutul scrierilor sale, chiar dacd au fost controversate.

Introducere

Textul pe care il supun atentiei este al patrulea eseu dintr-o serie de cinci, aparute
sub titlul ,,Christian Consolations; Taught from Five Heads in Religion: I. Faith; II. Hope;
III. The Holy Spirit; IV. Prayer; V. The Sacraments.”

Rugiciunea este parte integranta si esentiald a vietii crestine. Ea stabileste o lega-
turd intre Dumnezeu in totalitatea fiintei sale, si om, in totalitatea fiintei sale. Rugiciu-
nea este un mod de a dialoga cu Dumnezeu, dar nu in sensul dialogului direct intre fiinte
umane, ci prin intermediul relatiei spirituale care realizeaza comuniunea cu Dumnezeu.
Esenta rugiciunii trebuie fundamentata pe invatiturile Scripturii. Principiile rugiciunii
trebuie, de asemenea, fundamentate pe aceleasi invitituri. Nici motivul pentru care un
credincios se roagd lui Dumnezeu nu ar trebui si aibd alt fundament decat Scriptura.
Structura este singurul element care nu tine neaparat de vreun model biblic. De altfel,
Taylor sustine cd structura ar trebui mai degraba sa fie simpla si clard pentru ca mintea
sd se poatd concentra cat mai bine pe ceea ce prezintd inaintea lui Dumnezeu.

In contextul teologiei lui Taylor, rugdciunea este mai mult decat un dialog cu
Dumnezeu, fiind fundamentata si inspiratd de Scripturd. Autorul argumenteaza ci rugici-
unea este instrumentul prin care credinciosul beneficiazd de consolarea si binecuvanta-
rea lui Dumnezeu, indiferent cd se roagd pentru sine, pentru apropiati sau pentru cei
din afara Bisericii.

Considerim ci acest studiu poate fi de folos si azi, in Bisetica unui secol mar-
cat de secularizare. Credinciosul nu ar trebui si renunte la rugaciune, pentru simplul
motiv cd aceasta este modul prin care Dumnezeu comunica mereu cu credinciosul
prin intermediul ei, oferind binecuvantirile promise In Scriptura.

! Compendiul de eseuri apare in volumul I al The Whole Works of the Right Rev. Jeremy Taylor, editia din 1822.
Volumul I contine The Life of Taylor, Funeral Sermon, by Bishop Rust, Correspondence with Mr. Henry Jeanes,
Christian Consolations si Indexces.
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Taylor rimane un teolog actual, plin de pasiune in argumentare, si pe deplin
convins de ideile propuse. Taylor oferd o lectura plicuta, dar nu obositoare, in ciuda
profunzimii teologice a gandirii sale. Acest teolog ofera un sprijin practic, nu doar teo-
retic, pentru credinciosul care incearca si isi rezolve problemele spirituale. Rugaciunea
este puntea de legaturd dintre teoria pe care credinciosul o citeste In Scripturd si inde-
plinirea cerintelor de citre Dumnezeu.

Considerente generale despre rugiciune

Taylor considerd rugaciunea ca fiind unul dintre cei cinci piloni ai vietii de credin-
td. Viata crestinului se bazeaza in mod fundamental pe acesti stalpi pentru ca si poata
face fatd ispitelor i s treacd cu bine prin orice Incercare pe care o intilneste pe par-
cursul vietii.

Rugiciunea in sine este o ,,mireatd unealtd pentru linistea crestinului.”? Ruga-
ciunea trebuie folositd ca element activ In trairea crestina.’ Sandtatea vietii spirituale se
bazeazi si pe acest element. Taylor sustine ca elementul este eficace, adicd are conse-
cinte in plan spiritual.

Rugiciunea este analizata ca avand in vedere trei parti fundamentale: substanta
sau materia rugiciunii, calificarile celor ce se roagi si pregitirea timpului de rugiciune.
Dintre acestea, substanta rugiciunii are trei elemente constitutive: multumirea, cererea si
mijlocirea.* Rugiciunea este $i o consolare in viata credinciosului. Orice povari sufleteasci
sau materiald trebuie transpusa in rugiciune si adusa inaintea lui Dumnezeu cu multumire,
necesitand atentie si concentrare.> Rugdciunea este, de asemenea, o plicere diving,
consideri Taylor, credinta manifestaindu-se prin ea.

Pentru Taylor, rugaciunea este ambasadorul sperantei, oferind liniste in dragoste,
partisia cu Duhul. Pe langi caracteristica de ambasador rugiciunea mai Implineste un
rol ce tine de apdrarea credinciosului, fiind avocatul avocatului Isus Cristos. De asemenea,
ea este tdmaie al cirei fum urcd spre cer si este plicut lui Dumnezeu. Rugiciunea promite
reusite tocmai pentru cd este fundamentatd pe persoana lui Cristos. Nici partea morald
a rugdciunii nu este ignorati de Taylor. Smerenia este cea care recunoaste reusitele
rugiciunii §i nu indrazneste sd le respingd, pentru cd sunt darul lui Dumnezeu.”

Un credincios autentic, cu fricd de Dumnezeu si cdutitor al pértasiei curate cu
Dumnezeu, nu se poate ridica de pe genunchi fara a simti o miscare liuntricd in urma
rugiciunii. Taylor propune o abordare in termeni catolici ai rugdciunii, dar care e la
limita misticismului. Rugidciunea este un mijloc prin care credinciosul smerit primeste
incredintarea cd ruga sa nu rimane neascultatd.’ De asemenea, se ridicd de pe genunchi

2 ]. Taylor, The Whole Works of the Right Rev. Jeremy Taylor, vol. 1, London 1822, 128.

3 ]. Nesser, Contemplative Prayer: Praying When the Well Runs Dry, Minneapolis, 2007, 216.

4 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:128.

5 L. Ford, The Attentive 1ife: Discerning God’s Presence in Al Things, Illinois 2008, 216.

6 Taylot, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:128.

7 Taylot, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:128.

8 W. Brueggemann, A Commentary on Jeremiah: Exile and Homecoming, Grand Rapids 1998, 149.
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cu un puternic simg profetic prin care simte ca puterea lui Dumnezeu este la-ndemana.
Rezultatul rugaciunii este bucuria, nu Impovirarea sufleteascd. Taylor se foloseste de
Isaia 56:7° pentru a-si sustine ideea.!?

Taylor primeste cu mult entuziasm rugiciunea. Pentru el, aceasta este o puternici
unealtd care std la dispozitia omului oricand doreste si o foloseascd. De fapt, Taylor
nu opteaza pentru rugaciuni lungi si formule fixe, ci din contra, sustine o abordare a
rugiciunii scurte, rapide si contextuale. Credinciosul nu are nevoie neapirat de un
timp sau de un loc aparte in care sd se roage.!’ Chiar si in toiul muncii sau In mijlocul
incercirilor, celui credincios i se recomanda sd se roage scurt si la subiect. Rugiciunea
nu ar trebui nici si fie anevoioasd sau elocventd. Din nou, Taylor se foloseste de Isaia
32:412 pentru a sustine ci oricine, chiar §i cu deficiente de vorbire, poate si rosteasci o
rugdciune frumoasa, plicutd lui Dumnezeu, datoritd credintei. Rugdciunea este atat de
la-ndemana incat, sustine Taylor, trebuie si fie consideratd un element facil de abordat
si vrednic de folosit in otice circumstantd.!® Inceputul rugaciunii Tazil nostru este folosit de
Taylor pentru a sustine cd asa cum este lesne de vazut cerul in fata ochilor, tot asa de
lesne ar trebui si credinciosul sd poatd rosti: ,, Tatdl nostru care esti in ceruri”. Cerul
este vazut ca destinatie a oricarei cereri sau suplicatii pagane si ateiste. Taylor sustine insa
cd omul pagan implori cerul instinctual cand este in pericol.!* Chiar §i un ateu, avand
pistolul indreptat spre pieptul sdu, cere ajutorul lui Dumnezeu. Acest reflex instinctual
devine un gest constient pentru credincios. Acelasi impuls natural il va face pe ateu sau
pe pigan si recunoasci o putere supranaturald sau chiar pe insusi Dumnezeu in clipele
de rascruce.!®

Imaginea folositi de Taylor pentru a descrie impulsul natural de a chema nu-
mele lui Dumnezeu in ajutor poate fi considerati ciudata. Totusi, imaginea surprinde
situatia bizard in care se afld cel in cauza. Necredinciosul este comparat cu un pui care
reugeste cumva s isi lingd ranile. Cand omul este apdsat si impovirat de probleme se
aseamadnd cu acest pui. In mod natural, asemenea puiului, ne lingem ranile, adica, explica
Taylor, chemam ajutorul lui Dumnezeu. Impulsul de a-i cere ajutor este pus in seama
suflarii de viata datd omului de citre Dumnezeu inca de la crearea lui Adam. Aga cum
Dumnezeu l-a suflat in om, sufletul trebuie sd ,,sufle” inapoi citre Dumnezeu. Doar
pacitosul nebun umbli inainte pe calea nebuniei sale, pentru ca nu cunoaste sau pentru cd
a uitat despre linistea pe care o oferd rugiciunea. El este pierdut atat fatd de sine, cit si
fata de Dumnezeu.1¢

9 Pe acestia ii voi aduce in muntele cel sfant al meu si ii voi bucura in locasul meu de rugiciune. Arderile
lor de tot si jertfele lor vor fi primite pe altarul meu; cici templul meu, locas de rugiciune se va chema
pentru toate popoarele!

10 Taylot, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:128.

1WM.]. Brown, The Lord’s Prayer through North African Eyes: A Window into Early Christianity, New York 2004, 146.

12 Inima celor uguratici va judeca sindtos si limba celor gangavi va grii iute si deslusit.

13 Taylot, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:128.

14S. Chan, Spiritual Theology: A Systematic Study of the Christian Life, Illinois 1998, 127.

15 Taylot, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:128.

16 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:129.
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Substanta rugiciunii

Primul element al rugiciunii este glorificarea lui Dumnezeu impreund cu adu-
cerea de multumiri. Dumnezeu trebuie laudat pentru bunatatea sa si pentru puterea sa.
Taylor leaga lauda credinciosului de exclamatiile lui David din Psalmii care vorbesc
despre creatie, aritind spre gloria lui Dumnezeu. Indemnul la laudi dat de Taylor se
bazeazi in primul rind pe o realitate obiectivd. Credinciosul isi poate Incepe rugiciunea
privind cu luare aminte la natura din jur, adicd la creatie.!” Pe aceasta o are inaintea
ochilor, o vede constant, interactioneaza cu ea zi de zi. In cele din urmd, este un indemn
de bun simt ca lauda credinciosului sd inceapa de la creatie. Este primul pas spre adan-
cirea meditatiei la lucruri care nu se vad. Taylor indeamnd la liudarea lui Dumnezeu
pentru tot ce se afld in creatie, din cele mai intunecate adancuri ale pimantului pana la
cele mai Inalte locuri ceresti. Toate elementele naturii trebuie vazute ca fiind rezultatul
Creatorului, gloria fiindu-i datd exclusiv lui Dumnezeu. Concluzia acestui prim pas al
rugdciunii este ca Dumnezeu si fie recunoscut ca si Creator si si fie recunoscut ca
Stipan al intregii creatii, fird a exista vreo exceptie.!$

Declaratia credinciosului trebuie repetatd ori de cite ori simte cd este necesar
pentru cd esenta ei, nu formularea ei, adicd adevirul pe care il marturiseste, s fie bine
primit in ceruri. Optimismul lui Taylor este contagios in sensul bun al cuvantului. Dorinta
sa de a indemna credinciosul si gandeascd cine este cel cdruia i se inchind, apoi sa il
laude §i sd se bucure de binecuvantirile lui!? transformd imaginea rugiciunii dintr-un
act sec, greoi si neplicut, intr-unul plin de viatd, de bucurie, si intr-o ocazie de imbarbatare
si crestere a credintei. Taylor sustine ci in toata lucrarea de slujire fatd de Dumnezeu,
nici un alt aspect nu este atat de plicut ca si lauda si cinstirea lui Dumnezeu.?0

Pentru a-si justifica parerea, Taylor face apel la ceea ce simte si la ceea ce gandeste.
Combinatia dintre inimd, ca sediu al sentimentelor si minte sau ratiune, este interesanta in
contextul in care valideazd experimentarea lui Dumnezeu, atat la nivel sentimental, cat si la
nivel rational. Totusi, mintea si inima singure nu-1 pot cunoaste pe Dumnezeu.?! Rolul
acesta este al Duhului Sfant. Taylor sustine cd numai Duhul Sfant, care cunoagte adan-
cimile lui Dumnezeu poate si il facd de cunoscut omului. Lucrarea Duhului Sfant este de a
lumina mintea si de a trezi sentimentele nobile fata de Creator.??

Pirtasia cu Dumnezeu se realizeaza §i In afara trupului si a limitdrilor acestuia.
Taylor leagi rolul Bisericii, prin asigurarea Euharistiei, de cunoasterea lui Dumnezeu.
Biserica este definitd ca o institutie ,,prudenta” in sensul ci este atentd la invatitura lui
Dumnezeu din Scripturd. Aceastd institutie este datoare si transmitd adevirul lui
Dumnezeu enoriasilor si si execute cu sfintenie si cutremur Euharistia.?? Scopul Euharistiet

17 H. Lockyer, A/ the Prayers of the Bible, Grand Rapids 1990, 251.

18 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:130.

19 H. Bull, Christian Prayers and Holy Meditations: As Well for Private as Public Exercise, Cambridge 1842, 172.

20 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:130.

21 Th. Keating, Open Mind, Open Heart: The Contemplative Dimension of the Gospel, New York 2002, 20.

22 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:130.

23 S. S. Karambai, Ministers and Ministries in the Local Church: A Comprebensive Guide to Ecclesiastical Norms,
New Delhi 2005, 185, 273.
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nu este si deprime credinciosul sau sa il intristeze, ci sa il facd congtient de maretia i
bogitia lucririi lui Cristos. Rezultatul Euharistiei ar trebui si fie, afirma Taylor, o bucurie
nespusd. Hrana de la Cind este numitd hrana a ingerilor, care ne aduce in acord cu lauda
lor, si este semnul cd sufletul nostru se bucurd nespus in Cristos si In jertfa sa. Sufletul
este cel care Isi giseste linistea si bucuria in ,,Dumnezeu, Mantuitorul nostru.”2*

Taylor revine la Duhul Sfant ca singurul capabil si cunoascd adancurile lui
Dumnezeu, dar si adancurile omului. De altfel, lucrarea Duhului este sd cerceteze
omul In adancurile sale, sd scoatd la iveald orice nelegiuire, apoi si condamne omul
pentru pacatele sale, dar sd ii dea o bucurie profundi pentru iertarea pe care o primeste de
la Dumnezeu.?> Un lucru demn de luat in seamd este ci Taylor nu se foloseste foarte des
de pasaje din Noul Testament, ci face apel la versete din Vechiul Testament, cu precadere
din Psalmi. Cand vorbeste despre intensitatea triirii religioase, Taylor face apel la Psalmul
135:3% si la Psalmul 147:1.27 Intensitatea trairii lui Taylor este surprinzitoare. El sustine ca
nu vede nicio alti cale mai sigurd de a alunga tristetea din lume decét si strige lauda lui
Dumnezeu ca §i cum ar suna cu sutle §i trambite. Intr-un asemenea scenariu, daci
inima este lovitd si dezniddjduitd, lauda datd lui Dumnezeu o va ridica din pimant §i o
duce pani la ceruri. Simbolismul este semnificativ pentru ajutorul lui Dumnezeu care
nu lucreaza cu jumatati de masura, ci complet.?

In perspectiva lui Taylor, rolul Bisericii este de a ,,solemniza” lauda Mantuitorului
prin sdrbitorile Craciunului, Pastelor si prin orice altd sirbdtoare bisericeasca.?’ Prin
acestea credinciosii celebreazd maretia lucririi lui Dumnezeu. Taylor considerd cd lauda
datd lui Dumnezeu este o multumire pentru lucririle sale marete, care, de fapt, sunt
facute pentru om. Sarbitorile sunt simboluti ale unei lucriri solemne si izbavitoare pe care
Dumnezeu le-a realizat in istorie. Desti realizate in trecut, promisiunile date de Dumnezeu
odata cu Implinirea lor sunt eficiente pentru orice credincios.’® De altfel, increderea omului
ar trebui sd se bazeze pe faptele lui Dumnezeu, sau pe lucririle sale. Aceste lucriri sunt
pastrate si celebrate de credincios in si prin Biserica.’!

Lucririle lui Dumnezeu nu ar trebui si facd din credincios un om cu inima si
mintea supusd intristdrii sau deprimarii. Din contra, Taylor indeamna pe orice credincios
care Intelege faptele lui Dumnezeu i impactul lor in viata de credintd, sd ii fie multu-
mitor si bucuros. Fericirea ar trebui sd fie parte a vietii de credintd, prin care omul,
chiar daci isi intelege rostul in viata cotidiand, in ciuda starii sociale, sa se bucure de
bogitiile pe care Dumnezeu le promite oricarui om care crede. Aceste bogatii nu sunt cele
materiale, ci implinirile in plan spiritual, avand ca scop schimbarea valorilor umane.

24 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:130.

25 1..G. Jones, Embodying Forgiveness: A Theological Analysis, Grand Rapids 1995, 133.

26 Laudati pe Domnul domnilor, ¢4 in veac este mila lui.

27 Laudd, Ierusalime, pe Domnul, laudd pe Dumnezeul tdu, Sioane...

28 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:131.

29 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:131.

30 1.V. Brownson, The Promise of Baptism: An Introduction to Baptism in Scripture and the Reformed Tradition
Grand Rapids 2007, 165.

31 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:131.
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Asadar, pentru Taylor Dumnezeu este un Dumnezeu rascumpiritor dar care vrea ca
poporul lui sd se bucure de lucrarea Implinitad pentru el. Taylor considerd ci este in
avantajul credinciosului sd isi aduca ,,jertfa rasplitirii” si ,,tAmaia multumirii.” Avantajele
provin din mdrturisirea bunatitii lui Dumnezeu, mai ales asupra iertdrii pacatelor din
trecut. Oricum, Taylor nu sugereazd cd s-ar pune semnul egalitatii intre jertfa adusa de
om si lucrarea lui Dumnezeu, ci sustine cd ceea ce Dumnezeu a dat in mod gratuit este
infinit mai mdret decat orice ofranda adusa de om. Credinciosul nu poate echivala lucririle
lui Dumnezeu prin vreo jertfd sau vreo fapti, pentru cd omul nu poate genera fapte
egale cu cele generate de Dumnezeu.®

Taylor subliniazi cd viata de credinti are si o altd fata, pe langa cea a bucuriei
si multumirii. Existd §i o parte a cererii sau a imploririi lui Dumnezeu. Manifestarea
aceasta este ficutd cu durere, cu dorintd arzitoare, poate cu regret pentru trecut sau
vreo faptd prezentd.’ In acest context, Taylor prezintd o doctrind ce std la baza autentici-
tatii vietii crestine In ce priveste rugiciunea. Elementele principale ale rugiciunii sunt
Duhul lui Dumnezeu, prin care ne rugam, si cuvantul siu, pe baza ciruia ne rugim.
Zaharia 12:10%* este textul folosit de Taylor, prin care adreseazd patru intrebiri retorice.
Scopul intrebirilor este de a accentua garantia si siguranta implinirii promisiunii lui
Dumnezeu pentru orice om care se roagi cu credinta.?> Astfel, Taylor sustine ca
Dumnezeu va da binecuvantarea promisi celui care se roagi dupd cuvant, si nu il va
indepirta dacd a promis cd o va da. Garantia implinirii promisiunii std in faptul cid
Dumnezeu nu va merge niciodatd impotriva sa ori impotriva Duhului sdu, dar nici
impotriva lucririi sale.3¢ De asemenea, Taylor se intoarce la cuvintele chemirii lui Cristos
pentru toti cei truditi, pe care nu ii va izgoni daci vin la El cu credinciosie.’

Omul nu are in sine, in fiinta sau natura sa, elementele sau componentele fizice,
psihice, rationale, sentimentale sau spirituale de a putea genera sau crea linistea pe care
o dd Duhul Sfant fiintei umane. Daci ar putea, nu ar mai fi nevoie de interventia divina si
cu atat mai putin de jertfa lui Cristos. Harul este elementul unic din care virtutea $i
spiritualitatea din rugiciune pot fi accesate de om. Taylor sustine ci reusita rezultatd din
rugaciune depinde exclusiv de Cristos (Efeseni 1:3%%; Ioan 15:6%).40 De asemenea, daca
omul ar incerca si beneficieze de o liniste asemindtoare cu cea datd de Dumnezeu in
Cristos prin Duhul Sfant,*! nu ar reusi niciodata si o creeze sau si o primeascd de la

32 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:131.

33 Th. Dubay, Fire Within: St. Teresa of Avila, St. Jobn of the Cross, and the Gospel, on Prayer, San Francisco, 1989, 172.

34 Atunci voi virsa peste casa lui David si peste locuitorii Ierusalimului duh de milostivire si de rugiciune,
si isi vor atinti privirile inspre mine, pe care ei l-au stripuns si vor face plangere asupra lui, cum se face
pentru un fiu unul niscut si-1 vor jeli ca pe cel intai ndscut.

35 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:131.

36 1.D.G. Dunn/ J.W. Rogerson, Eerdmans Commentary on the Bible, Grand Rapids 2003, 1202.

37 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:131.

38 Binecuvantat si fie Dumnezeu si Tatdl Domnului nostru Isus Cristos, care ne-a binecuvantat cu orice
fel de binecuvantare spirituald in cele ceresti, in Cristos...

39 Daci cineva nu rimane in mine, este aruncat afard, la fel ca mladita, si se usuci. Se adund, se arunci in foc i arde.

40 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:132.

41 1. Phillips, Exploring Colossians & Philemon: An Expository Commentary, Grand Rapids 2002, 129, 184.
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Dumnezeu altfel decat prin modalitatea impusd de Creator. Conditia pentru primirea
confortului spiritual este ca acela care cere si creada §i sa marturiseascd domnia st lu-
crarea lui Cristos.#?

De asemenea, pentru ca omul sd poatd avea parte de binecuvantirile lui
Dumnezeu prin rugiciune trebuie si renunte la sinele sau pacitos. Omul trebuie si se
considere intru totul nevrednic $i fard si considere existenta vreunei perfectiuni in sinea sa
oti In fiinta sa. Taylor sustine ca lui Dumnezeu i face plicere sd asculte astfel de oameni.
Lupta dintre Iacov si Dumnezeu este exemplul oferit de Taylor pentru a demonstra cd
Dumnezeu poate fi invins, sau, mai bine zis convins, si binecuvanteze doar dacd El
se lasa infrint. Binecuvantarea este rezultatul direct al vointei lui Dumnezeu.*> Este
important pentru Taylor aceastd imagine a unui Dumnezeu atat de Indurator incat se
lasid ,,batut” asemenea unui tatd care in ciuda faptului cd este mult mai puternic decat
copilul sau, se lasd infrant de acesta in joacd, oferindu-i o bucurie nespusa. in anumite
limite, aceasta este si imaginea in ce-l priveste pe Dumnezeul care ascultd rugiciunile
insistente ale credinciosilor.4

Dumnezeu isi poate gisi plicerea doar in Fiul. Taylor remarcd acest aspect al
relatiei trinitare, dar nu poate §i nici nu vrea si numeascd acest tip de necesitate in vreun
fel,# constatand doar ci ea existd (Evrei 5:74). In acest context, Taylor sustine ca Isus este
si un orator inaintea lui Dumnezeu. El este cel care ne sustine cauza inaintea Tatalui.
Avantajul interventiei lui Cristos este cd Dumnezeu nu il poate refuza. Din nou, Taylor nu
Incearcd si defineasci tipul de obligatie sau de necesitate ce existd in Trinitate, dar observa
cd Fiul nu este refuzat niciodatd de Tatil, nici macar in ce priveste mantuirea vreunui om.
Cristos indeplineste, asadar, prin functia de Mare Preot mantuirea omului prin aducerea
rugaciunilor in Sfanta Sfintelor in prezenta lui Dumnezeu Tatil. Garantia ascultarii
rugdciunilor este dati de statutul si lucrarea lui Cristos.*’

Taylor indeamnd credinciosul si presupund toate aspectele acestea in rugiciunea
sa, astfel incat si se roage cu credintd ori si ceard in credintd. A cere in credintd
Inseamna a presupune c¢d Dumnezeu este atotputernic, deci capabil sd implineasci orice
rugaciune. Increderea in faptul cd Dumnezeu este credincios In implinirea promisiunilor
date, presupune tot credinta in El ca fiind Atotputernic. Toate acestea pot fi posibile
doar dacd acela care cere triieste o viatd dupa placul lui Dumnezeu. Dar, garantia exista, iar
credinciosul nu trebuie decat sd creada.*® Este de luat In seama ca pana si credinta este
datd tot de Dumnezeu (Efeseni 2:8-949).

42 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:132.

4 J. Phillips, Exploring Genesis: An Expository Commentary, Grand Rapids 2001, 359.

44 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:132.

4 D. Fairbairn, Iife in the Trinity: An Introduction to Theology with the Help of the Church Fathers, Illinois 2009, 58.

46 In zilele vietii sale pamantesti, el a oferit, cu strigite puternice si cu lacrimi, rugaciuni si cereri citre acela
care avea puterea sd-1 salveze de la moarte si a fost ascultat datoritd evlaviei lui.

41 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:133.

48 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:133.

49 Céci prin har ati fost mantuiti datoritd credintei si aceasta nu e de la voi, ci este darul lui Dumnezeu, nu
prin fapte, ca si nu se laude nimeni.
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Un aspect determinant este consemnat de Taylor cu privire la faptul cd existd atat
momente de dubiu in viata de credinti, cat si perioade de deznidejde. Taylor indeamna
credinciosul in astfel de situatii s nu uite de exemplul lui Avraam, care, desi a avut o
credinta puternica, totusi, s-a indoit ,,putin” de promisiunea lui Dumnezeu la batrinete
(Genesa 17:18%). Rezolvarea pe care o oferd Taylor este legati de mila lui Dumnezeu,5!
sustinand ci Dumnezeu nu tine seama in mod extrem de toate ,,convulsiile” din timpul
vietii de credintd, ci cd aratd indurare, dar i aceasta doar prin Cristos. In termeni practici,
dacd rugiciunea este ficutd pe baza invatiturilor biblice, iar cel care se roagi nu crede
cd se va implini, este catalogat de Taylor ca fiind atit un necredincios, cit si un batjocoritor
al lui Dumnezeu. Un astfel de om neagd puterea lui Dumnezeu.?

Taylor explica o dilema despre care crede cid apare in viata celui credincios.
Aceastd dilema consti in aparenta bundstare si ingdduinti divind pentru cei care urma-
resc si fac raul. In contextul in care Dumnezeu ascultd doar rugiciunea credintei, Taylor
explici cum pot cei rdi sd obtind lucruri bune. Exemplul oferit de Taylor pentru a-si
sustine argumentul este rugdciunea regelui din Ninive care i este adresata lui Dumnezeu
cu scopul de scipa de urgia divind (Iona 3:953). Ideea de la baza argumentului este ¢4 si
un idolatru sau un pagan care nu se roaga niciodatd au in fiinta lor un fel de credinta
de a obtine ceva bun din rugiciunea lor.>* Regele din Ninive a poruncit un post dur
intregii cetati. Contraargumentul credinciosului, sustine Taylor, este cd locuitorii orasului
nu s-au rugat cu credinta pe care o are un crestin. Ideea este adevirati, sustine Taylor.
Mai mult decat atat, Dumnezeu nici nu le di lucrurile bune pe baza unei astfel de rugici-
uni. Indemnul »roagi-te si vel primi” nu garanteaza primirea lucrului cerut, decat daci
este in acord cu voia lui Dumnezeu. Concluzia lui Taylor este durd, pentru cd sustine ci
binefacerile, bogatiile si victoriile pe care paganii le obtin se datoreaza pacatelor cresti-
nilor si sunt date, de asemenea pentru mustrarea lor. Dar, in acelasi timp, lucrurile pe care
le primesc sunt date pe principiul cd Dumnezeu da iarbd vitelor si seminte pasarilor.>

Existd o conditie prin care credinciosul primeste binecuvantirile spirituale si
materiale ale lui Dumnezeu. Smerenia este elementul esential in rugiciunile oricirui crestin.
Taylor sustine ca Dumnezeu ascultd acesti oameni (Isaia 57:15°6). El intareste aceastd idee
prin comparatia dintre rugiciunile fariseului si ale vamesului (Luca 18), sustindnd ci nu
statutul justifica in vreun fel ascultarea lui Dumnezeu ci starea liuntrici.>” Rugiciunea celui
oropsit, penitent, suferind sau a celui cu inima frantd este considerati o jertfd ,,bine
condimentatd cu sarea suferintei si cu durere.”>® Din nou, Taylor foloseste un indemn

50 Apoi a mai zis Avraam citre Domnul: ,,O, Doamne, micar Ismael si traiascd inaintea Tal”

51 AW. Tozer, Knowledge of the Holy (Kent, 2001), 96.

52 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:134.

53 Poate ca Dumnezeu se va intoarce si se va milostivi si va tine in loc iutimea maniei lui ca sa nu pierim!

54 ]. Limburg, Jonah: A Commentary, Kentucky 1993.

55 Taylot, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:135.

56 Ci asa zice Domnul, a cdrui locuingd este vesnica si al cirui nume este sfant: ,,Sdldsluiesc intr-un loc
inalt si sfant §i sunt cu cei smeriti si infranti, ca sd inviorez pe cei cu duhul umilit si sd imbérbétez pe cei
cu inima frantd.”

5T MLA. Seiftid, Justification by Faith: The Origin and Development of a Central Pauline Theme, Leiden 1992, 12, 256.

58 Taylot, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:135.
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doxologic, afirmand ci pentru a vedea maretia lui Dumnezeu cat mai bine, dar §i pentru a
putea liuda infinitatea Creatorului, omul trebuie sa se smereascd §i si isi vada locul in
raport cu Dumnezeu. Omul este departe de Dumnezeu, datoritd naturii Sale. Aceastd
departare nu inseamna a pleca din prezenta lui Dumnezeu. Distanta mare se refera la a te
vedea cat mai smerit in raport cu Dumnezeu. De altfel, o inimi frantd inaintea lui
Dumnezeu nu se va sfii si smereascd si trupul. Manifestarea smereniei in trup este rugiciu-
nea in genunchi. Pozitia trupului demonstreazi o atitudine lduntrica potrivitd sau nepotriviti
fata de Dumnezeu (Daniel 6). Taylor subliniazi, de asemenea, ci supunerea fatd de Dum-
nezeu manifestatd prin smerenie este un act de cinstire crucial,® incat pand si Fiul si-a
plecat genunchii pentru a se Inchina Tatalui (Luca 22:41¢0).

Un alt element de folos credinciosului, asociat cu rugaciunea, este postul. Taylor
Incurajeaza practicarea lui, dar numai in ideea ci este o dovada fatd de cel in cauza ci se
depirteaza cu buni stiintd de orice poftd sau placere a vietii pentru a se putea reconcilia cu
Dumnezeu. O astfel de practici nu ar trebui sd fie un element constant al vietii, ci unul
periodic. Este interesant faptul ca Taylor nu predica impotriva bogitiilor sau a podoa-
belor. De asemenea, nu predicd nici pentru triirea intr-un post continuu. Mai degrabi
indeamnd ca fiecare practicd s isi aibd locul. Omul are voie sd se bucure de rodul
muncii lui, dar sd nu se increadd in munci si sa isi pund nidejdea in avere, cu atit mai
putin sa il uite pe Dumnezeu din pricina ei.6! Mai degrabi, omul si isi aduci aminte de
Dumnezeu si si tind post ca dovadd pentru sine cd lucrurile i placerile lumii sunt doar
chestiuni exterioare care nu valoreaza nimic pentru mantuire sau pacea omului. Postul
de la pliceri are ca scop a-1 ajuta pe om sa umble intru sfintenie si a-i da credinciosului
disponibilitatea de a se lipsi de bogitii pentru ci recunoaste existenta unei realitdti mai
importante decat cea materiald.®?

Cu toate acestea, cel mai important element al smereniei este ribdarea. Taylor
se referd la rabdarea cu care omul il cheamd pe Dumnezeu in ajutor, chiar daca nu i
raspunde la prima suplicare. A pretinde ca Dumnezeu sa rispundd imediat cererii este
dovadid de dispret si arogantd.®> Ribdarea strigd pand cand omului i se usucd gatul
(Psalmul 40:1¢4). Credinciosul poate petrece mult timp, chiar ani cerand ajutorul lui
Dumnezeu, dar Taylor sustine ci aceastd rabdare este fundamentul vietii de rugiciune.
Motivul argumentului lui Taylor este cd multe dintre bolile spirituale nu se vindeci
decat in timp, iar pentru unii acel timp poate fi de ani de zile.®> Imaginea folositi de
Taylor pentru ribdare este cea a unei seminte sadite, creia Ii ia mai mult timp sd creasca si
sa devind planta matura.’

59 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:135.

00 F] s-a indepirtat de ei ca la o aruncitura de piatri i, Ingenunchind, se ruga. ..

61 S. McKnight/ P. Tickle, Fasting: The Ancient Practices,Nashville 2009, 140.

2 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:136.

63 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:136.

64 Fericit cel care cauti la sdrac si la sirman; in ziua cea rea il va izbivi pe el Domnul.

05 \W.\W. Wiersbe, Bible Exposition Commentary: Old Testament Wisdom and Poetry, Colorado Springs 2004, 45.
6 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:136.
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Taylor sustine, de asemenea, ci rolul intarzierii binecuvantarilor cerute in rugiciu-
ne este ca omul si se bucure cat mai mult si mai intens de ele, intelegind ca toate lucrurile
sunt spre binele siu. Scopul lui Dumnezeu este si maturizeze asteptirile credinciosului si
sa-l facd sd inteleaga profunzimile intelepciunii Sale. Una dintre modalititile prin care
Dumnezeu realizeazd maturizarea este rugiciunea. Lucrarea lui Dumnezeu se traduce
printr-un proces rational, ce are loc la nivelul intelectului credinciosului. Prin rugiciune
si Intarzierea Implinirii acesteia, credinciosul se cerceteaza lduntric pentru a vedea dacd nu
cumva existd vreo fapti nemdrturisiti, vreun picat nerezolvat sau vreun conflict neapla-
nat.®” Toate acestea produc schimbiri atat la nivel spiritual, cit si la nivel intelectual, astfel
Incat cel credincios sa se sfinteasca iar la momentul primirii binecuvantirii cerute, bucuria
si fie deplina. Indemnul lui Taylor este de a slavi pe Dumnezeul care face toate lucrurile
la vremea potrivitd, nu Inainte $i nu dupi. De aceea, cel credincios trebuie si astepte
implinirea promisiunilor divine, la vremea hotarata de Dumnezeu.%

Aspectele cel mai usor de evitat in rugiciune sunt zelul, devotamentul si fervoa-
rea. Aceste trei elemente vor adanci, considerd Taylor, ribdarea credinciosului. Zelul
este elementul care face ca nicio renuntare sa nu aiba loc fara o analizd atentd a cat mai
multor aspecte. Astfel, cel care se roaga cu zel nu va renunta la timpul de rugiciune, la
intensitatea rugaciunii, ci va cere cu staruintd si cu incredere.®” Vehementa sau intensitatea
rugaciunii este legatd de munca depusi in perfectionarea ei. Acest concept, pentru Taylor,
se referd la aducerea In rugiciune a intelepciunii, a memoriei interventiei lui Dumnezeu si a
meditatiilor. Acestea sunt parti componente elementare ale rugiciunilor aduse inaintea
lui Dumnezeu. Atitudinea ce se naste din acest tip de gandire este benefica atit credin-
ciosului ca persoand, cat si vietii de credintd. Dar Taylor pune in contrast acest tip de
atitudine cu cel al deldsdrii §i rugdciunii puerile, ce contine doar lucruri superficiale.
Rezultatul acestui tip de gandire este descurajarea.”

Asadar, zelul este cel care ridicd sufletul, sustine Taylor, il duce sus, departe. Tot
zelul este cel care aduce cu sine in mod infailibil sperantd, liniste si ribdare. Acestea trei
sunt oferite de Dumnezeu deodatd (Romani 12:11-1271). Taylor recomanda ca nimeni si
nu le ceara cumpitare in rugiciune celor care suferd in vreun fel, fie fizic sau spiritual.
Fervoarea rugiciunii, considera Taylor, nu poate fi decat de folos. Dorinta inimii de a vorbi
cu Dumnezeu, de a se increde in El, cu atat mai mult cu cat suferinta este puternica,’? nu
ar trebui sa-1 faca pe cel ce se roaga mai bland sau mai calm in rugiciune. Taylor sustine ca
aceia care suferd au parte de multd ingaduinta din partea lui Dumnezeu. Exemplul oferit de
Taylor este cel al Mariei Magdalena, care din clipa in care a intrat in casa unde era gizduit
Mantuitorul, chiar dacd stia ¢ nu va fi primitd, nu a salutat pe nimeni, ci a cazut la picioa-
rele Domnului Isus, pe care le-a sdrutat, le-a spalat cu lacrimi, i le-a curatat cu parul ei.

67 J. Taylor, The Rule and Exercises of Holy Dying, London 1695, 232.

8 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:137.

9 P.B. Power, ‘T will”: The Determinations of the Man of God, as found in some of the “1 wills” of the Psalms, Lon-
don 1860, 286.

70 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:138.

7! Neobositi in ravn, inflicdrati de Dubh, slujiti Domnului. Plini de bucurie in sperantd, statornici in incercare,
staruiti in rugaciune.

72 Power, “I will,” 270.
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Ideea pe care o subliniazi Taylor este ca Maria se simtea atit de ruginatd de pacatele ei
incat a uitat orice altd norma sociala.”

Zelul iartd indrazneala, dar oferd autoritate rugiciunii. Un punct important
pentru exercitiul spiritual al rugiciunii este faptul ci inimii impovirate ii este acordata
ingdduinta din partea lui Dumnezeu si se certe cu mila sa.’* Ideea pare o anomalie §i
poate parea chiar pacat, dar are logicd, pentru ¢ Dumnezeu nu impune legi absurde
de conduitd unui om indurerat. Nu inseamnd ci dacd omul strigd citre Dumnezeu nu
i este supus sau cd nu ii respectd autoritatea. Din contrd, tocmai pentru ca stie ci
Dumnezeu poate si 1i rezolve problema, omul indurerat se ceartd cu Dumnezeu. Cearta
presupune recunoagterea autoritatii si puterii lui Dumnezeu, dar, datoritd acestora fina-
litatea ei este obtinerea linistii sufletesti.”

Ingredientul doxologic si literar-artistic al lui Taylor intervine din nou, spre
deliciul si incurajarea inimii §i a mintii. Taylor se pune in situatia celor care recunosc cu
smerenie ci nu sunt nici precum Maria Magdalena, nici precum Pavel, constanti si starui-
tori in rugdciune, fiind, din contra, sunt oameni simpli, credinciosi obisnuiti, cu pro-
bleme obisnuite, care isi lasd mintea sedusa usor de tot felul de ganduri. Taylor indeamna
ca rugdtorul sd 1l sfideze pe Satan si sd ii porunceascd sa plece. Cel care se pociieste de
pacatele sale si isi plange faptele rele, il va face pe Satan sd fugid din pricina sunetului
produs de rugiciuni.’¢

Aspecte practice ale rugéciunii

Taylor propune o metoda destul de simplu de aplicat pentru ca eficienta ruga-
ciunii sd fie cat mai mare. El indeamni credinciosul sd se autoexamineze inainte de a
incepe ,lucrarea cereasca” a rugaciunii. Asadar, cel ce se va ruga nu trebuie si fie nici
obosit, nici lenes. Nici una dintre acestea doud nu vor asigura un flux de idei care si
concentreze mintea pe aspectele importante ale acestei lucrari.””

De asemenea, lungimea rugiciunii nu trebuie s fie extinsd. Un om obosit va
incerca mereu si se concentreze si sd revind la subiectul rugiciunii alese, dar va trebui prin
aceasta sa petreaca mult mai mult imp. in acelasi imp, va deveni tot mai frustrat pentru ca
va observa cd nu isi poate tine mintea concentratd pe un singur subiect. Din acest motiv,
rugiciunea ar trebui s fie scurtd, concentratd i la subiect. Astfel, cel care se roagd nu va
risca s bolboroseasca rugiciuni lungi si inutile.”® Elementul care asigurd eficacitatea si
concentrarea asupra rugiciunii este zelul. Acesta va tine mintea alertd si concentrati pe
subiectul ales si nu va ingadui mintii sa devieze spre subiecte nedorite si nici nu va ingadui
mintii sd rosteascd cuvinte fard a fi implicatd constient in rostirea lor.”

73 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:138.

74 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:139.

75 L.A. Jervis, At the Heart of the Gospel: Suffering in the Earliest Christian Message, Grand Rapids 2007, 11.
76 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:139.

71 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:139.

78 C. Raab/ H. Hagan/ St.M. Archabbey, The Tradition of Catholic Prayer, Minnesota 2007, 56.

7 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:139.
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Taylor aminteste de rugaciunile marilor sfinti ai Scripturii, ale ciror rugaciuni
erau concentrate pe un subiect, cu un sens clar si puternic. De asemenea, mentioneaza
§i practica altor crestini care aleg sa isi citeascd rugiciunile, pentru cd avandu-le in fata
ochilor, mintea nu isi permite si curgd spre alte ganduri, ci se concentreazd pe subiectul
citit. Un alt exemplu important este cel al preotilor din Biserica Romei care, chiar daci
cunosc pe dinafara textul Misei, citesc textul pentru ca toatd atentia mintii si fie con-
centratd continuu pe subiect.®

Vina pentru incapacitatea de a ne ruga eficient tine exclusiv de om.8! Dumnezeu
este pregitit si gata si binecuvanteze, dar omul este cel care este incapabil sd ii ceard
binecuvantirile (Iacob 4:3%2). Din aceastd cauzd, Taylor propune ca enoriasul sd se roage
pentru impdratia cerurilor, pentru a rimane in slava lui Dumnezeu, apoi in supunere fata
de voia lui Dumnezeu si pentru iertarea picatelor in Cristos. Pe langd acestea, enoriasul ar
trebui sa se roage si pentru harul Duhului Sfant in ispitele prin care trece orice credin-
cios, dar s ceard si mila de la Dumnezeu Tatal, pentru a iesi de sub mania sa.®?

Acestea sunt subiecte spirituale ce tin de interventia lui Dumnezeu in sinitatea
credintei §i sufletului celui credincios. Dar Taylor este un teolog practic. De aceea
propune ca rugaciunea adusi lui Dumnezeu sa fie si despre cele lumesti. Chiar daca
acestea ar trebui si fie in ultima §i cea mai restransa parte a rugiciunii, totusi, Taylor le
recunoaste importanta si nu le neaga rostul. Totusi, in lumina celor enumerate mai sus,
Taylor sugereaza ca omul si ii ceard lui Dumnezeu lucruri ce tin de bunul mers al vietii,
insd cu moderatie.$* Taylor sustine cd fieciruia Dumnezeu i oferd o anumita limita.
De aceea, sugereazi ca si rugiciunea si fie In acord cu acea limit, si astfel ,,nu vei rata
tinta.”’8> Taylor remarca faptul ci Solomon a primit bogatiile nemasurate nu pentru ci a
cerut aceste bogitii, ci pentru ci Dumnezeu i le-a dat in dar pentru cd a cerut intelep-
ciune, cerinta care este dupd inima si planul lui Dumnezeu.86

Un element important pentru viata de partisie a credinciosilor si a Bisericii este
mijlocirea.8” Taylor preia acest concept si il aplicd In asa fel incat cel cate se roagd pentru
altii, s stie cd este importantd pentru viata sa credintd, dar si pentru linistea sufleteasca
a celor pentru care se roagd. Pe baza versetului din Iacob 5:1688, Taylor indeamni credin-
ciosii sd se roage unii pentru altii, cu att mai mult cu cat este o porunca divind. Dar
porunca nu ii include doar pe credinciosi. Pentru a fi pe deplin supus lui Dumnezeu,
un crestin adevirat trebuie si se roage pentru toti oamenii, adica si pentru cei din conduce-
rea unei tari, fie ei regi sau, in prezent, pentru presedinti, fird si excludi dictatorii.®
Din moment ce orice conducere este Ingaduitd de Dumnezeu, modul cel mai eficient

80 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:140.

81 K. Rahnet/ B.W. Gillette, The need and the Blessing of Prayer, Minnesota 1997, 79.

82 ... cereti §i nu primiti pentru ca cereti rau, pentru a risipi in plicerile voastre.

83 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:140.

84 ]. Floy, Bible Morality, New York 1861, 94.

85 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:140.

86 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:141.

87 G.W. Mylne, Intercessory Prayer, Its Duties and Effects, London 1849, 14.

88 Asadar, mdrturisiti-va pacatele unii altora si rugati-va unii pentru altii ca sa fiti vindecati. Rugiciunea
struitoare a celui drept poate infiptui multe.

89 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:141.
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de a rezolva posibilele abuzuri, dar si cirmuirea cu intelepciune a tarii si a populatiei, se
face prin rugiciune. Din nou, aceeasi problema apare In viata de rugaciune a credinciosi-
lor, si anume lipsa credintei si deznadejdea, care produc un tipar de gandire nebiblic.”

Taylor consideri ci odati rostite rugaciunile pentru cei din conducere, credincio-
sul trebuie sd considere ci supunerea sa este practicatd in termenii impusi de Dumnezeu.
Dar tot credinciosul trebuie si isi pund increderea in Dumnezeu, fiind convins El va face
totul dupd voia sa.”! Astfel, dacdi Dumnezeu porunceste ca biserica si se roage pentru un
conducitor, atunci o cere cu un rost. Acesta este modul in care Dumnezeu oferd harul
unor robi, adici credinciosilor, care sunt robii lui, de a influenta bunul mers al intregii
natiuni. Rugiciunea are impact atat la nivel individual, cat i la nivel national. Politica
unui stat se pare ci poate fi influentatd de rugdciunile credinciosilor.??

Rugiciunea de mediere trebuie ficutd cu dragoste. Risplata pentru cel care se
roagi, in primul rind, este satisfactia cd a implinit un lucru bun, dar in al doilea rand,
rasplata este bucuria ce rezultd din dragoste. Cea mai mare §i impundtoare lucrare de
caritate pe care o poate face un credincios pentru un om oarecare este si se roage pentru
el. Taylor separd crestinismul de orice altd religie. El Indeamna ca rugaciunile si fie
ticute in dragoste atat pentru cei din Bisericd, cat si pentru cei din afara ei, fie ei evrel,
musulmani sau pagani. Rezultatul pe care il anticipeazd Taylor este binecuvantarea pentru
poporul lui Dumnezeu si favorul lui ,,Nero”, adicd a stipanirii politice nefavorabile.
Pentru Taylor, caritatea inseamna atat comuniune cu alti credinciosi, cat si compasmne
pentru intreaga lume. In aceste fapte, crestinul urmeaza exemplul lui Cristos si isi duce,
dupi puterile sale, lucrarea la bun sfarsit.”

Taylor sustine un argument care este incomod pentru cei care nu sunt din Biseri-
cd. Bl afirma cd singurii care beneficiazd de binecuvantirile lui Dumnezeu sunt cei care
apartin Bisericii. Un credincios se poate ruga pentru orice om, fie el necredincios sau
razvratit, dar beneficiile rugiciunii se vor Intoarce inapoi la cel care s-a rugat.* Motivul
acestei intoarceri este cd Dumnezeu este credincios si drept fatd de ai sdi, fapt pentru
care, in ciuda faptului cd agnosticii §i cei rdzvrititi riman in starea lor, cei care depun
efortul de a se ruga trebuie rasplatiti pentru efort. Chiar dacd Dumnezeu ii binecuvanteaza,
din cauza firii lor rizvratite nu vor putea recunoagte mila lui Dumnezeu. Apartenenta
la trupul Bisericii mistice, face ca datorita rugiciunilor celor credinciosi, cei necredinciosi sd
ptimeascd binecuvantirile pe care Dumnezeu le revarsd in Bisericd, si prin aceasta in
vietile lor.% In acest context, Taylor subliniazi in mod radical faptul cd dacd vine cineva
inaintea lui Dumnezeu cu picatele sale, dar omul acesta nu se identificd sub nici o
forma cu practicile sfinte ale Bisericii, nu poate sd primeascd vreo rezolvare a proble-
mei pacatului sdu pentru cd Fiul nu va mijloci inaintea Tatalui.?

9 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:141.

N S.]. Grenz, Prayer: The Cry for the Kingdom, Grand Rapids 2005, 75.

92 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:141.

93 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:141.

94 J. MacArthur, Ephesians: New Testament Commentary, Chicago 1986, 382.
9 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:143.

9 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:143.
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Taylor atrage atentia cu privire la cei pe care ii considerd nevrednici de cinste
datoritd faptului ca instiga la razvritire impotriva statului. Un om care isi incalca jurdiman-
tul de a fi supus statului instigand la violenta si razvritire, dar care isi duce nelegiuirea
la indeplinire pozand in om sfant si rugitor, este condamnat s fie dat de rusine.”” Aici
Taylor se referd strict la ,religia protestanti” pentru care, spune el, s-au rupt multe
rozarii. Nu numai protestantii sunt vizati de Taylor, ci si iezuitii, pe care 1i considera
tradatori.”® Totusi, concluzia finald pe care o trage Taylor este ca violenta nici uneia
dintre parti nu este de folos cauzei lui Dumnezeu. Orice om, fie el de orice religie, daca
provoacd, sub mantia sfinteniei, oamenii la razvritire, este ca i cum s-ar Inchina dia-
volilor. De aceea, pentru linistea societitii, Taylor indeamnd pe orice credincios si pe
orice om si renunte la amariciune, manie $i rea-vointd. Orice bisericd este innobilata
de sfintenie, iar orice credincios este indltat de rugiciune. Aplicatia lui Taylor se rezuma la
a trdi cast, la a face milostenie §i a da din toatd inima, a umbla cu grijd in lume si a face
rugiciuni pline de incredere.”

Mandria nu isi are locul in rugiciuni, sustine Taylor. Dacd un credincios isi
deplange starea de pécat si nu se considerd vrednic si se roage lui Dumnezeu, este cel mai
potrivit sa o faca.!™ Taylor crede cd rugiciunile unui astfel de om sunt primite cu bucurie
de Dumnezeu. El este cel care cheama la sine acest tip de credinciosi si tot El este Cel care
1i ridic4 si i ajutd sd poatd sa Isi linisteascd sufletele dupa ce isi vor fi lasat poverile picatelor
inaintea lui Dumnezeu prin rugiciune. Taylor incurajeaza rugiciunea celor credinciosi,
pentru ca Dumnezeu ascultd rugiciunile alor lui, pentru ca Fiul s-a rugat pentru ei, iar Tatal
il asculta pe Fiul. Singura conditie este ca rugiciunea si se facd in numele lui Cristos.!°!

Rezultate ale rugaciunii

Rugiciunea nu este doar o formulare adresata divinitatii, ci un intreg proces
de comunicare intre om si Dumnezeu. Procesul presupune invitarea treptatd a persoanei
lui Dumnezeu. Chiar dacd nu rispunde tuturor rugiciunilor sau rdspunde doar celor
care sunt dupd voia Sa, scopul dialogului cu Dumnezeu este primirea binecuvantarilor
si a linistii sufletesti. De aceea, Taylor considera ci omul care se roagd cu credinti, va
aduce roada spirituald.!? Aceastd roadd se adaugd consoldrii pe care Dumnezeu o oferd
aldturi de binecuvantiri. Rodul Insi nu este ceva continuu, ci este bine stabilit pentru
fiecare lucrare in care este implicat credinciosul.!® De asemenea, rodul este adus la
vremea potriviti. Totusi, rodul este ingiduit de Dumnezeu prin implicarea directd in
viata credinciosului.!%4

97 T.W. Cartledge, Vows in the Hebrew Bible and the Ancient Near East Sheffield 1992, 31.
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Rodul este rezultatul unui proces de rugiciune continuu (1 Tesaloniceni 5:17105).
Rugiciunea nu se face In nestire, ajungandu-se la ignorarea datoriile pe care omul le
are in viata cotidiana. Rugiciunea continud, in viziunea lui Taylor, nu se face numai pe
genunchi, ci in orice situatie de viatd. De aceea, Taylor vorbeste despre implinirea datorii-
lor de om in societate, de sot/sotie si tati/mamid in familie si de slujitor in biserica.
Omul, fie birbat, fie femeie, fie copil, odata ce a inteles ¢4 Dumnezeu este in relatie cu
el/ea, va trebuie si se roage, iar rugiciunea ar trebui si fie continui.!% Pentru a se putea
ruga neincetat, credinciosul ar trebuie sa se roage in rugiciuni scurte, concentrate pe
care Dumnezeu ,,le va nota in cartea sa.”’107

Pentru altii, rugiciunea este asemeni unei jertfe de dimineatd si de seard. In
aceste doua evenimente ale zilei, rugiciunea condenseazi intreaga lauda si inchinare a
credinciosului. Taylor descrie aceste doud momente ale rugdciunii ca fiind asemeni unei
chei care deschide ziua, si apoi, seara ca un lacit care o inchide. Taylor compard rugaciunile
de inceput si sfarsit de zi cu niste miei asezati pe altar. Mai tirziu imaginea se schimba de la
miel la roud. Asa cum roua apare de doud ori, sustine in mod plastic Taylor, dimineata la
incilzirea vremii, §i seara la ricirea ei, tot aga si rugiciunea acestor oameni isi are efectul in
atentia concentratd in timpul acestor practici. Dar Taylor continua afirmand ca pentru
acestia rugaciunea ar trebui si fie uneori asemeni unor nori care se adund pe cerul senin si
apoi isi revarsd binecuvantarea ploii peste pimant.108

Rugiaciunea nu ar trebui sa fie un eveniment haotic, ¢i un exercitiu spiritual
bine gandit. Taylor considerd ci momentul rugiciunii trebuie bine ales §i pastrat in
raport cu grija fata de cinstirea lui Dumnezeu si dedicarea unui moment specific din zi
pentru slujirea sa. Atat rugaciunile, cat si dedicarea unui timp aparte,!?” constituie doud
jertfe aduse deodatd. Aceasta practici dovedeste devotamentul fatd de Dumnezeu si
constiinta cd nu va sactifica timpul cu Dumnezeu pentru nicio slujba lumeasca.!1

In acest context, rugiciunea adusa lui Dumnezeu in momentul zilei care convine
cel mai mult credinciosului este cel mai rau timp posibil. Un astfel de gest, considera
Taylor, este unul de dispret si de ignoranta. Taylor indeamni la dedicarea unui timp de
rugiciune care va fi pastrat indiferent de evenimentele care intervin sau pot interveni.
Credinciosul care isi dedicd un timp de rugacmne pe care nu il negociazd, se roagd cu mintea
atintitd pe subiecte clare si intelege rostul rugaciunii. Rugiciunea in momente bine stabilite
este practica, sau ,laptele” pe care l-a dat Biserica Angliei credinciosilor ei. Taylor tanjeste
la vremuri in cate credinciosii s se Intoarci la practicile bune de odinioari.!!!

Taylor oferd o atentie sporitd rugdciunii din timpul noptii. Aceasta practicd a
fost abandonata cu ceva timp Inainte ca Taylor si scrie articolul despre rugiciune. Motivul
renuntdrii la practicd tine scandalurile si oportunititile de necuritie sexuald pe care le
puteau produce. Totusi, iIndemnul lui este de a pastra rugiciunea de noapte. Este un timp
de liniste absoluta, in care gandurile se pot concentra mult mai usor asupra rugiciunii

105 Rugati-va fard incetare!

106 A, Ballou, Practical Christian Socialism, New York 1854, 398.

107 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1,1:145.
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decat in timpul zilei.!? in principiu, atat ziua, cat si noaptea sunt ale lui Dumnezeu, iar
pentru El ziua §i noaptea sunt la fel. Credinciosul nu trebuie si isi facd griji pentru
Dumnezeu ci pentru sine $i neglijenta sa de a se ruga. Taylor afirma chiar ca omul cre-
dincios nu ar trebui si lase o noapte intreagi fird rugiciune. Timpul dintre adormire si
trezire nu ar trebui sa fie prea lung.'13

Motivul pentru care Taylor Indeamna ca sd nu fie pauze lungi de timp intre o
rugdciune si alta, este cd Domnul va veni ca un hot in noapte (2 Petru 3:10114). Taylor
indeamni la rugiciuni scurte, clar si precise, dar indeamna si la rugiciuni dese. Motivul
este legat de venirea lui Cristos. Din moment ce a doua venire a Fiului este imposibil
de determinat, iar rugiciunea este un simbol al supunerii fati de Dumnezeu, Taylor
sustine cd dacd un credincios se roagd des, si Domnul va veni in timp ce acesta se roaga,
atunci va fi considerat vrednic pentru a fi dus in cer.!’

Psalmul 32 este fundamentul ultimei pirti a eseului lui Taylor. Cel credincios ar
trebui s se foloseasca de fiecare oportunitate de a se ruga. Atunci cand este apdsat si
cutremurat de prezenta Duhului Sfant,!'¢ sau cand este linistit si impacat, nicio ocazie de
rugiciune nu ar trebui ignorata si ldsata pe o altd datd. Problema cu apisarea Duhului este
ca nu se stie niciodatd cand si dacd Duhul va mai indemna pe acelasi om si se roage,
cu un scop precls care ar putea fi mantuirea. In acest context al interactiunii dintre om si
Dumnezeu, in care Taylor subliniazi cA Dumnezeu este cel care are initiativa, crestinul nu
trebuie sd ignore sub nici o forma rugiciunea, si nici nu trebuie sd creadi cd e prea tarziu ca
sd se roage Domnului pentru o problema oarecare. El trebuie sd isi modeleze mintea in asa
fel Incat rugiciunea si fie o practicd congtientd si bine Intemeiatd, in cate sd ceard mila lui
Dumnezeu, indiferent de pacatul sdvarsit, sau de intarzierea cu care se roagd.!!”

Taylor atrage atentia, insd, cd la nivel de natiune, Dumnezeu s-ar putea si
considere cd orice rugaclune vine prea tarziu, si astfel sa nimiceasca poporul respectlv
Indemnul lui Taylor intr-o asemenea situatie este ca biserica, prin fiecare crestin in
parte, si fie atentd la semnele vremurilor In care trdieste, sd cerceteze moravurile si
practicile natiunilor in mijlocul carora se afla, iar apoi sa se roage din timp pentru pace.
Un rol principal in acest scenariu il au autorititile abilitate ale statului, care trebuie si
asigure conditiile pentru pastrarea pacii. Din nou Taylor avertizeaza cd lenea credinciosilor
ar putea duce la un dezastru inevitabil. Niciun fel de rugiciune, saptimanald sau lunari,
nu ar mai putea salva natiunea de la dezastru.!18

Indemnul final al lui Taylor este ca rugiciunea sd fie ficutd din timp, pentru ca
omul s3 inteleagd adancimea pericolelor cu care se confrunti zilnic. Orice fel de rugaciune
amanatd poate si ducd individul intr-o depresie din care nu va putea iesi usor pentru ca
problema nu 1i va fi rezolvata.!!? Astfel, pe baza versetului 7 din Osea 9120, Taylor propune

12 1.D. Driskill, Protestant Spiritual Exercises: Theology, History, and Practice, Hatrisburg 1999, 107.

13 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:146.

114 Dar ziua Domnului va veni ca un hot; in ziua aceea, cerurile vor disparea cu vuiet, elementele se vor
distruge in foc, la fel si pdmantul cu toate lucrurile care vor fi gisite.
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120 Sosit-au zilele de pedeapsi, venit-au zilele de risplatd. Israel strigd: ,,Profetul este un nebun, omul insu-
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ca rugiciunea sd fie facutd ,,azi”’, pentru simplul motiv ca o rugiciune ficutd la timp va
rezolva o multime de probleme, va aduce beneficii rugitorului §i va permite ca mintea si
nu se tulbure peste masurd In asa fel incat sa nu mai poati distinge realitatea de exagerare,
chiar i atunci cand judecata lui Dumnezeu se manifesti fatd de cei din popor.'2!

Concluzie

Eseul lui Taylor subliniazi importanta elementard a rugiciunii pentru bunul
mers al vietii crestine. Credinciosul nu poate sa aiba niciun fel de echilibru daca ruga-
ciunea nu este parte componenta a vietii sale spirituale. Taylor argumenteaza cd aspec-
tele practice ale rugiciunii trebuie si se bazeze pe Scripturd. Valoarea rugiciunii nu o
di omul, ci motivul rugiciunii §i continutul acesteia. Continutul rugiciunii nu are a
face cu lungimea rugaciunii, ci cu fundamentele biblice pe care este construita.

Rugiciunea este un aspect al teologiei practice a lui Taylor. El argumenteazi
teologic nevoia de rugiciune, sustinand ca este unul dintre pilonii vietii crestine. Totusi,
recunoaste $i sustine ca aspectul practic al rugaciunii trebuie sd fie parte componentd a
vietii crestine. Cu "alte cuvinte, omul care se roagi ar trebui sd o facd in urma unei convin-
geri bazate atat pe Scnptura cat si pe experienta personala. Intre rugiciune si credinta
exista o conexiune reciprocd, una influentind-o pe cealalta.

Echilibrul si bunul mers al partasiei cu Dumnezeu se bazeazi pe rugiciune,
dar Taylor aduce aminte §i avertizeaza cd aceasta are mai multe componente §i un anumit
ritm. El nu impune niciun fel de legi sau precepte rugiciunii. Mai degraba indeamna
credinciosul si aibd in vedere propria persoana, si fie atent la sine insusi §i astfel sa isi
descopere limitele dar si punctele tari. De aceea, Taylor nu impune rugiciunea lunga, ci pe
cea scurtd si la subiect. De asemenea, rugiciunea poate blanda sau plind de energie, dar
trebuie ficutd cu seriozitate, cu intelepciune si cu o constiinta deplind si crescanda a
faptului ca Dumnezeul cdruia i este adresatd rugiciunea, este Dumnezeul biblic. De
aceea, cunoagstere Scripturilor este importanta si in prezent.

Indiferent de momentul sau de lungimea rugiciunii, putem concluziona ci ea
trebuie sd fie sincerd. Dacd credinciosul este manios, trebuie sd se cerceteze si sa isi
gaseascd pdcatul pentru care sd 1si ceard iertare. Sinceritatea se naste din intelegerea lui
Dumnezeu, dar si din importanta rugiciunii adresate lui. Rugiciunea nu este pentru
Dumnezeu, cel putin nu in sensul de a-i furniza informatii pe care nu le stie, ci este pentru
om. Rugiciunea ajuti omul sa se cerceteze mai usor, sd se poata concentra §i sa poatd
medita asupra lui Dumnezeu si relatiei individului cu Creatorul. Sinceritatea presupune o
teama de Dumnezeu, dar o teami ce are ca esenta respectul si cinstea, nu teroarea.

Chiar daci au trecut citeva secole de la scrierile lui Taylor, teologia sa rimane
actuald si beneficd pértdsiei crestine. Frumusetea literard a modului In care isi prezintd
teologia oferd cititorului o lecturd plicuti si incurajatoare, dar $i o hrand spirituald prin
indemnurile teologice sinitoase.

121 Taylor, The Whole Works of Taylor, vol. 1, 1:148.
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ABSTRACT. Contradiction in Faith or Theological Bickering? The Discourse
about a Contradiction in Faith between the ,,Scoala Ardeleana” and Orthodoxy is
the Result of an Actually Non-Ecclesiastical Attempt Towards the Uniformization
of Christian Teaching. The present perspective of the Second Vatican Council about the
legimity of diversity in the expression of faith was not always embraced by the Church,
even if it was one of the basic norms of the early Christian community, and also
emphasized by the Florentine Council. The progressive estrangement between the Eastern
and the Western Churches led, among others, after the confessional unions with Rome, to
the contestation by the Orthodoxy of the Mysteries celebrated in the Greek-Catholic
Churches as well as to a progressive Latinization of the Uniates, even more profound that
the acts of Union demanded.
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REZUMAT. Contradictie in credintd sau ciorovdiald intre teologi? Discursul
despre o contradictie in credintd intre $coala Ardeleand gi Ortodoxie este rezultatul
unei pretentii, de natura profand, la uniformitatea propovaduitii ecleziale. Perspectiva
actuald a conciliului Vatican II asupra legitimitatii diversitdtii in exprimarea credintei nu a
fost imbritisatd intotdeauna in Biserica, cu toate ci era una dintre normele de bazi ale
comunitatii primare $i cd a fost subliniata si la conciliul florentin. Treptata indepartare intre
Biserica Rasdritului §i cea a Apusului au dus intre altele, dupd unitea cu Roma, la
nerecunoagterea tainelor celebrate in Bisetica Greco-Catolicd de citre ortodocsi si la o
treptatd latinizare a unitilor mai profundd decat le-o cereau actele unirii.

Cuvinte cheie: Unire, conciliul florentin, Vatican II, latinizare, filioque, Purgatoriu,
sacramente, formare teologicd

1) in Deoretul privind ecumenismul al conciliului Vatican TI, la articolul 14 este sctis:
,»Mostenirea transmisd de apostoli a fost primitd in diferite forme si moduri si, inca de la
inceputurile Bisericii, a fost dezvoltata diferit si datorita mentalititilor si conditiilor de viata
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diferite.” Articolul 17 al decretului descrie ca benefic faptul ci ,,in cercetarea adevarului
revelat au fost folosite [de citre Bisericd] in Orient si Occident metode si cai diferite
pentru a cunoaste $i exprima cele divine”, deoarece ,,anumite aspecte ale misterului revelat
sunt uneori mai bine sesizate si puse intr-o lumind mai clard de una, decat de cealaltd parte”,
astfel incat se poate vorbi ,,mai degrabi de o complementaritate decat de opozitie”.
Cici Spiritul Stant, despre care, in Constitutia despre Biserica a conciliului Vatican 11, articolul 4
precizeazd ca El ciliduzeste Bisericile ,,spre fot adevdarul’, le permite — cu o privire ce
corespunde nevoilor catehetice ale mediului spiritual din regiunile in care se gisesc — sid
contemple misterele credintei si sa exprime ceea ce este important pentru credinciosii
Bisericii din respectiva regiune.! Perspectivele teologice care sunt dobandite astfel sunt
asemindtoare fotografiilor unui munte impunator ficute din unghiuri diferite de cétre
drumeti. Fiecare dintre ele prezinti ceva din munte, dar niciuna nu il reda in intregime.
Daci fotografii isi aratd unii altora imaginile, ei pot considera o viziune mai impundtoare
decit alta, dar sa se certe din cauza diversititii fotografiilor si a faptului daca in ele se
vede acelasi munte, este absurd.

2) Secole de-a randul, Biserica a rimas congtientd de faptul ci diversitatea este
justificata si beneficd. Insi asa cum subliniaza si art. 14 din Decretul privind ecumenismul
al conciliului Vatican 11, s-a ajuns la separiri din cauza diferentelor ,,pe lingd alte motive si
din cauza lipsei de intelegere si dragoste reciproca”. Acest lucru s-a intimplat de mai multe
oti de-a lungul istoriei Bisericii. De partea latind, de exemplu, Bernard de Clairvaux a vorbit
de indoielile ce au apdrut atunci cand si-a dat seama ci grecii? ,,sunt cu noi §i nu sunt
cu noi; in credintd uniti (cu noi), in pace despirtiti (de noi), chiar daca si in credintd s-au
abitut de la caile cele drepte”.? Multi greci, din cauza lui filiogue si a controversei azimilor
au pus, la randul lor, sub semnul intrebarii legalitatea marturisirii de credintd i a
procedurilor sacramentale ale latinilor.

Chestiunii i-a fost consacrat, intre 1438-1439, conciliul de la Ferrara-Florenta.
Cénd episcopii latinilor si ai grecilor s-au adunat in 1438 pentru acest conciliu, au trebuit
sa analizeze dacd diferentele in invataturile si practicile religioase ale ambelor parti erau
admisibile intre limitele dreptei credinte si daca nu cumva unul dintre punctele care, la
vremea aceea, erau considerate ca principalele diferente, punea in discutie adevarita
credinta pentru una din cele doua parti.

Dupi lungi discutii, parintii florentini au remarcat ci discordia care domnea in
acel moment, nu privea fundamentele credintei, ci provenea din Incapitanarea in a utiliza
sau a respinge anumite expresii teologice cu care, de una sau de cealalti parte, din
vechime, sub indrumarea Spiritului Sfant i in limitele insuficientei umane, se striduiserd

1 Un exemplu concret al acestui proces este prezentat in articolul: E.Chr. Suttner, Das Bekenntnis der
Kirche fiir den Glauben an den dreifaltigen Gott, in G. Augustin w.a. (Hg.), Christus — Gottes schipferisches
Wort (Festschrift Schénborn), Freiburg 2010, 274-289.

2 In intreg cuprinsul acestui studiu, termenul de ,,greci” ii desemneazi pe crestinii de rit grec/bizantin, iar
termenul ,,ortodox” are sensul etimologic de ,,drept-maritor” (n. red.).

3 Ego addo de pertinacia Graecorum, qui nobiscum sunt et nobiscum non sunt, iuncti fide, pace divisi, quamquam et in fide
clandicaverint a semitis rectis”” Cf. G. Avvakumov, Die Entstehung des Unionsgedankens, Betlin 2002, 246.
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sd exprime una si aceeagi mostenire de credintd apostolica §i sd traiascd sfanta credinta.*
Ei au concluzionat i invatitura despre Sfanta Treime, cu sau fara filioque, este ortodoxa ;
cd pentru euharistie pot fi utilizate si paine dospita $i azimi si ci preotii trebuie si urmeze
in acest sens traditia Bisericii lor; cd nu este obligatoriu sa se vorbeasca despre un Purgatorin,
atunci cand se Vorbe§te despre decedati sau cand se fac rugiciuni pentru ei; ci eplscopul
Romei, a§a cum dintotdeauna ,,este aritat in documentele conciliilor ecumenice si in sfintele
canoane”, trebuie recunoscut drept cel dintai episcop al crestinatatii, dar ¢4 si traditia greaca
este valida si, prin urmare, papa trebuie si exercite functiile primatului sau intr-un mod care
sa nu lezeze In niciun fel drepturile traditionale ale celorlalti patriarhi.

Parintii de la Florenta au incercat si depiseascd schisma nu prin eliminarea
diferentelor intre greci §i latini sau prin uniformizare, ci prin reafirmarea dreptului la
diferentd. Ei nu au vazut niciun motiv pentru a pretinde grecilor si preia filioque sau
painea nedospitd; sa foloseasca termenul Purgatorin atunci cand vorbesc despre decedati;
sa aprobe intreaga evolutie occidental in ce priveste modalitatile de exercitare a oficiului
papal®. De asemenea, ei nu au pretins latinilor sa omita pe viitor ceea ce provocase reactii

4 J. Gill, care s-a ocupat intens cu desfisurarea discutiilor sfintilor parinti ai conciliului florentin, face referire (in
J. Gill, Konstanz, und Basel-Florenz, Mainz 1967, 282-305) la diferenta culturali dintre perspectivele teologice ale
latinilor si grecilor pentru a explica dificultatea lor in ce priveste intelegerea reciproca. El scrie cd a durat mult
timp pand cand solutia a fost gasitd, in principal din cauza modului diferit de abordare al latinilor si al grecilor
relativ la aceastd temd, nu din cauza unui conflict de fond intre ele. Solutia a inceput si se contureze abia cind
parintii au devenit congtienti de diferenta in modul de abordare a chestiunii §i cand latinii au invitat si-si
exptime punctul de vedere teologic intr-o forma care corespundea modului de gandire grecesc. Gill trage de
aici concluzia ca trebuie sa-ti fi format ,,0 judecata corecta cu privire la atitudinea grecilor” pentru a intelege
modul in care conciliul a gisit solutia. El scrie: ,,Folosirea silogismelor in invétitura teologicd despre Trinitate
nu i-a convins (pe parintii conciliari greci), ci mai degrabi a provocat indignarea lor; de aceea pledoaria lui
Monteneros i abilititile sale in ce priveste argumentarea scolasticd din intalnirile anterioare legate de cauza
Unirii, au ddunat mai mult dect au folosit”. Foarte diferit stiteau lucrurile cu dovezile pe cate le luase din
afirmatiile sfintilor si ale parintilor Bisericii, cici teologia greacd era orientata patristic. Astfel Montenero i-a
mers in Intimpinare pe propriul ei teren. Desigur, nu toti ascultitorii sai erau gata si recunoascd cu usurintd
toate citatele folosite de el, dar toti au fost impresionati si mai multi... au dobandit chiar convingerea clard cd
nici teologia greacd, nici cea latind nu greseau, ci mai degrabid cd ambele aveau dreptate, dat fiind ci spuneau
in principiu acelasi lucru, dar se exptimau in forme diferite. Aceastd convingere se baza pe o axiomd care o
confirma si pe care niciunul dintre grecii prezenti in Florenta nu ar fi indraznit si o nege, atat era de evidentd
pentru ei: anume ca toti sfintii erau inspirati, ca sfinti, de Spiritul Sfant si in materie de credinti trebuiau sa
spuni aceleasi lucruri. A-ti imagina contrariul ar fi insemnat sé il pui pe Spiritul Sfant in contradictie cu sine
insusi. Sfintii isi pot exprima credinta lor in forme diferite, dar niciodatd nu se pot contrazice reciproc. Orice
contradictie aparentd trebuie sd aibd o explicatie si o are. Aceastd axiomi a fost aplicati, de asemenea, si la
controversa despre filioque. Au revenit la perspectiva modalititilor de transmitere a Invataturii din Biserica din
vechime — care se diferentiau in modul de abordare al subiectului, dar care se armonizau in ceea ce prezentau
— la acea perspectivi despre care a vorbit conciliul Vatican 11 in Decretul privind ecumenismnd.

5> Aceste modalititi au dobandit inci inainte de conciliul florentin o extindere care a fost contestati de partea greaca.
Dezvoltarea acestora a spotit de la sfarsitul secolului in care se intrunise conciliul florentin. Apoi, au avut loc
descoperitile geografice ale europenilor si rezultatul acestora a fost expansiunea Bisericii occidentale (si, astfel, sia
Patriarhatului latin) pe toate continentele; prin aceasta s-a extins i responsabilitatea patriathilor latini. Una din
consecintele acestui fapt a fost ci patriarhii rasariteni, pe care crestinii latini ce fusesera la conciliul florentin i
putuserd incd Intalni in persoand (in mod direct pe patriarhul Constantinopolului, care a participat el insusi, iar pe
ceilalti patriarhi prin delegatii lor), au iesit tot mai mult din atentia lor. O dati cu extinderea teritoriald a Bisericii
latine a disparut tot mai mult din congtiinga latinilor limitarea conciliului referitoare la responsabilititile pontifului
roman, iar cu timpul au pierdut cu totul notiunea diferentei intre responsabilitatile patriarhale si cele papale ale
pontifului roman. (Pentru diferenta dintre cele doud responsabilititi, vezi, printre altele, Suttner, Patriarchat
und Metropolitanverband im christlichen Osten im Vergleich mit Erzbistimern aus dem Abendland,
in N. Rappert (Hg.), Kirche in ciner zueinander riickenden Welt, Wirzburg 2003, 191-213).
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de partea greacd. Potrivit documentului de Incheiere a conciliului®, ambele Biserici, atat
cea latind, cat si cea greacd, puteau declara incheiatd schisma si puteau relua unitatea,
fard a omite ceva din mostenirea transmisa lor si fard a face completari la traditiile lor; se
cerea doar ca fiecare, din respect fatd de lucrarea Spiritului Sfant care se implinise in
ambele Biserici, sa nu-i mai numeasca eretici pe ceilalti.

3) O noud situatie a apdrut in secolul XVI. Cum atunci Biserica latind avea
nevoie urgentd de reforme, teologi dornici de reformd au incercat nu doar sd inliture
deficientele, ci au numit tot ceea ce nu corespundea perspectivei lor teologice ,,adaos
lumesc la cuvantul lui Dumnezeu”. Si au vrut si elimine aceste adaosuri din Biserica.
Aceasta a fost ,,piatra” pe care s-au frant mai mult de o mie de ani de patrimoniu
ecleziastic latin. Cici reformatorii nu au mai vrut sa pastreze tot ceea ce le fusese
transmis si lor drept bun sacru de citre proprii paringi, iar acest fapt a fost contestat cu
asprime de citre adversarii lor, care apirau plindtatea patrimoniului spiritual. Pentru
nou-izbucnitele controverse solutia nu mai putea fi gasitd in acelasi mod ca in cazul
cautdrii unui acord intre latini si greci cu ocazia conciliului florentin, cand parintii
conciliari urmariserd o renastere a ,intelegerii si iubirii reciproce”. La Florenta se voia
sa fie acordatd din nou recunoagterea cuvenita diversitatii, ce era rodul lucrarii de secole a
Spiritului Sfant de ambele parti. Acum, in schimb, nu mai era vorba de strivechi si
respectabile perspective, diferite si intrepatrunse reciproc, cu privire la misterele
credintei si despre o bogatie multiforma de perspective, pe care Biserica o dobandise
din aceasta. Acum trebuia determinat daci una din partile aflate in controversa pastrase
tot ce este sfant si dacd nu cumva cealaltd parte amestecase ceva lumesc in cele sfinte.
Acum nu mai trebuia aparata diversitatea In Bisericd, ci trebuia cdutat un rdspuns comun al
ambelor pirti la noul diferend.

Cand s-a dovedit cd, datoritd conciliului tridentin, Biserica latind putuse s
scape de pericolele ivite odati cu Renasterea si Reforma, au crescut in latini recunostinga si
bucuria pentru ciliuzirea prin Spiritul Sfant ce fusese acordatd Bisericii lor si poate
chiar si 0 mandrie nedemni de un crestin. In perioada urmitoare ei au pierdut, pas cu
pas, respectul cuvenit pentru darurile pe care acelasi Spirit Sfant le impartea in afara
Bisericii lor. Totodatd, dupd conciliul tridentin, §i in cadrul crestindtitii latine s-a ajuns
treptat la cea mai mare uniformizare posibild a vietii bisericesti. Hubert Jedin scrie
despre aceasta: ,,... 0 Biblie — Vulgata, o liturghie — cea romand, #z cod de legi garantau
[de acum] unitatea si au creat o uniformitate cu mult mai mare a vietii ecleziale decat
existase vreodatd in Biserica pretridentina”.’

In semn de recunostingi pentru ciliuzirea Bisericii lor prin Spiritul Sfant, latinii
au uitat deschiderea Bisericii din vechime fatd de alte puncte de vedere si s-au limitat la
perspectiva acordata propriei comunititi asupra tainelor Evangheliei. Tot mai mult s-au

¢ Textul original in limba greaci si latina al declaratiei finale, precum si o traducere germani a ambelor versiuni
pot fi gisite in J. Wohlmuth (Hg.), Dekreze der ikumenischen Konzilien, 11. Bd., Paderborn 2000, 520-522.

7 Citatul este luat din contributia lui H. Jedin, Persénlichkeiten und Werk der Reformpipste von Pius V. bis
Clemens VIII, in idens (Hrsg,.), Handbuch der Kirchengeschichte, IV. Bd., Freiburg 1985, 522 sq.. Ar trebui numit
un al patrulea garant al uniformititii: Catechismus ex: decreto Concilii Tridentini ad parochos Pii 1. Pont. Max. inssu
editns de la 15606, care trebuia si dea peste tot in Bisericd o orientare uniforma pentru cateheza.
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invartogat in credinta ci toti cei care erau condusi de Spiritul Sfant trebuiau sa manifeste in
lucrurile esentiale acea disciplina ecleziald, acea evlavie si acele doctrine teologice care
erau adoptate in Biserica lor. Ceea ce era diferit de ceea ce invita §i practica Biserica
lor latind era considerat erezie sau cel putin era suspectat de erezie. Cici in vederea
acelei uniformitdti dorite cu ardoare — pe care de cind cu Reforma o considerau o
conditie a unitdtii ecleziale — voiau sa permitd doar propria perspectivd, iar modalititile
de exprimare a pietiii lor le considerau universal valabile. In schimb, in crestinii care
vorbeau altfel despre patrimoniul de credinti §i care aveau un alt stil de viatd ecleziald
decat ei, vedeau de acum doar ,,eretici si schismatici”. Ori de cate ori altii spuneau sau
ficeau ceva diferit fatd de ei in privinta sfintei credinte, gindeau ca aceasta se intampla
pentru cd acestia nu erau de acord cu adevirul pe care ei il recunosteau. De asemenea,
au inceput sa considere ruperea traditiei ecleziale latine — odinioara comuna tuturor —
intr-o ramura romana si una protestantd, drept model al tuturor schismelor ecleziale. Fara
a tine cont de adevarul istoriei Bisericii exprimat de cel de-al doilea conciliu Vatican®, au
postulat cd toate Bisericile deosebite de cea latind s-ar fi nascut datoritd faptului cd unii
crestini s-ar fi desprins dintr-o unitate pre-existentd in ce privea doctrina si evlavia.’

4) Cu ocazia Uniunii de la Brest, modalitatea de cdutare a unitatii Bisericii — asa
cum fusese aplicatd in timpul conciliului florentin — s-a ciocnit pentru prima datd cu
dorinta de uniformitate, care s-a impus treptat dupd conciliul tridentin. Céci din izvoare!?
se poate observa, dincolo de orice indoiald, ¢ episcopii sinodului de la Kiev se striduiau
sd pund in practica o receptie corectd a decretului de unire de la Florenta!!, in timp ce papa
Clement al VIII-lea avea conciliul florentin numai pe buze, vrand de fapt si-i uneasci

8 Declaratia a fost citatd deja mai sus: ,,Mostenirea transmisd de apostoli a fost primitd in diferite forme si
moduri i, incd de la inceputurile Bisericii, a fost dezvoltati diferit si datoritd mentalitatilor si conditiilor de viata
diferite. Toate acestea, pe langa motivele externe, la care s-a adaugat lipsa de Intelegere reciproca si de caritate, au
oferit prilejuti de separare”. in plus, in articolul 13 al Decretului privind ecumenismnl, conciliul vorbeste in mod
clar de ,,doud categorii principale de dezbiniri care sfasie haina fard cusituri a lui Cristos” si explicd diferenta.

9 Un exemplu de denaturare a adevirului istoric este schema schismelor ecleziale, care se giseste in multe
manuale si di impresia ca orientalii ar fi renuntat intr-un anume moment la invititurile latinilor, tot asa
precum reformatorii din sec. XVI renuntaseri la plinitatea traditiei Bisericii latine. Schema, in care deosebirile
dintre schisme sunt ignorate cu totul, a fost preluati (incd in 19700) la p. 148, chiar si in Atlas zur
Kirchengeschichte al editurii Herder (editori H. Jedin/K. Scott Latoutette/ J.Martin; Freiburg/Basel/Wien 1970),
care se considerd a fi un supliment la Lexikon fiir Theologie und Kirche.

10Atat izvoarele de la Kiev, cat si sursele romane relative la uniunea bisericeascd de la Brest sunt
prezentate si explicate in sectiunea corespunzitoare din Handreichung fiir das Quellenstudinm ur Geschichte
der Kirchenunionen und Unionsversuche des 16.-18. Jahrbunderts in Ost- und Siidostenropa, traducerea germand a
izvoarelor latine de Klaus si Zelzer Michaela, cu comentarii de Suttner, Fribourg 2010.

11 Deoarece episcopii gandeau la fel ca périntii florentini, nu au vdzut niciun motiv si abordeze probleme de
doctrind sau sa pund sub semnul intrebirii existenta primatului papal, care fusese recunoscuti de catre conciliul
florentin. Ci la Roma nu erau dispusi sd acorde atentia cuvenitd clauzei florentine ce spunea ci ,,episcopul Romei
trebuie recunoscut ca primul episcop al crestindtitii, asa cum dintotdeauna este ardtat in documentele conciliilor
ecumenice si in sfintele canoane” si ¢ , trebuie sd exercite functiile primatului siu intr-un mod care si nu lezeze
in niciun fel drepturile traditionale ale celorlalti patriarhi”’, nu au putut sti inainte de unire. Deci, nu au vizut
niciun motiv pentru obiectii impotriva autoritatii Romei.
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astfel pe ruteni cu Biserica romand, incat sd-i conduci pe cat posibil mai aproape de
patrimoniul roman post-tridentin'2.

Intr-o relatare trimisi in 1644 la Roma, marele teolog si mitropolit al Kievului
Petru Movila'3, nidscut in familia de domnitori moldoveni a Movilestilor, a scris despre
actiunile romanilor, ci ,,i-ar fi separat, intr-o anumiti mésuri, pentru totdeauna pe ruteni
de latini”, pentru ci la Roma , invatitura rutenilor, ce coincidea cu cea apostolica si romand,
a fost condamnati ca nefiind conformi cu aceasta, ba chiar socotitd ereticd §i prezentatd
ca inutild i, in acelasi timp, nepotrivitd pentru Biserica”. $i a continuat: ,,De aceea s-a
ajuns la crima si martiriu §i s-a alunecat spre o asemenea instriinare a inimilor, incat nu se
rusinau — de ambele parti — din zel pentru religie, si se numeasca reciproc — invocand
ofensa divinei Majestati — eretici”.1# In ce priveste primatul roman, raportul mitropolitului
nu ldsa nicio indoiald cu privire la existenta sa,!> dar reflecta §i cea mai profunda indignare
pentru ci se trecea peste clauza florentina privind modalititile de exercitare a primatului §i
pentru ci se Incerca alinierea realitdtilor canonice ale rutenilor la cele occidentale.!6

Interventiile latine la ruteni s-au facut deoarece romanii intentionau si duca la
implinire in Biserica universald, sub conducerea pistorului lor suprem, procesul de
reinnoire pe care il initiase conciliul de la Trento. In opinia unor cercuri romane influente,
pentru aceasta era necesard si in eparhiile rutene, care prin unire urmau si fie addugate
comuniunii Bisericii papale, lirgirea posibilitatii de interventie a pastorului suprem, pe
care el voiau sd o asigure subordonandu-i canonic pe uniti conducerii pastorale a
Romei, in acelasi mod in care intre timp se realizase acest lucru cu latinii. Se credea
potrivit si se pretinda si de la uniti — fird a se tine cont de relatiile din Biserica primari —
acea ascultare fatd de pontiful roman, care fusese adoptatd recent in Occident. Acest

12 De mai multe ofi, in bula cu privire la unire, Magnus Dominus, papa cerea ca rutenii sd se debaraseze de acele erori
prin care erau despartiti de Biserica romand, dar niciodatd nu le numeste in detaliu. in plus, toate invatiturile
coniliului tridentin au fost mentionate in mdrturisirea de credinti pe care papa a cerut-o de la ruteni.

13 Privitor la importanta sa deosebitd pentru ortodoxia (el insusi o numea: Biserica ne-unitd) rutenilor si a
roméanilor inci din timpul vietii sale, precum si pentru ortodoxia grecilor, rusilor si sarbilor dupd moartea sa,
vezi Suttner, Teologia romdineasca. De la crestinare pand in pregent, Targu-Lapus 2008, 28-34; Suttner, Staaten und
Kirchen in der Volkenvelt des dstlichen Enropa, Fribourg 2007, 154 sq., 445-448; Rappert, Kirche in einer gueinander
riickenden Welt 394-413 i literatura de specialitate citatd (doar selectivl) in aceste lucriri.

14 Cine este la curent cu evenimentele din perioada premergitoare Intocmirii raportului citat mai sus poate
simpatiza cu referirile pline de indignare ale mitropolitului la actiunile ambelor parti. Mitropolitul fusese
contemporan al evenimentelor si martor. Semnificativ pentru credinta sa fermd in ortodoxia ambelor
parti ale diferendumului din acel moment, este ¢4, pentru el, nu actele de violenta, care costasera chiar
viata unor victime, au reprezentat apogeul ostilitdtilor, ci acuzele reciproce de erezie.

5 In relatarea sa scria: ,,A fost insd asa ci summus pontifex a fost considerat intotdeauna primul i inainte-
stitatorul in Biserica lui Dumnezeu, vicar al lui Hristos si cap... ”

16 Tn aceasti privinti, mitropolitul a incadrat o problemi ce apdruse doar o dati cu uniatia, cici episcopii ruteni nu
vazuserd, aga cum am spus, niciun motiv s mentioneze in documentele lor primatul roman, atita timp cat
existenta sa pentru ei era tot atat de neindoielnica ca §i pentru parintii florentini, iar la argumentul interventiei
romanilor in jurisdictia traditionald a patriarhului Constantinopolului (adici abaterea de la declaratia florentini cu
privire la modalititile de exercitare a primatului) — care a condus la acele conflicte ce l-au determinat pe mitropolit
sd vorbeascd in relatarea sa despre primat — s-a ajuns abia dupd Unire. A se vedea Suttner, Der Wandel in der
Ausiibung des romischen Primats im Gefolge der Brester Union, in J. Marte (Hg.), Internationales Forschungsgespriich
der Stiftung Pro Oriente ur Brester Union. Zweites Treffen: 2—8. Juli 2004, Wirzburg 2005, 111-118.
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lucru se putea intampla cu atat mai usor cu cat teologul iezuit Piotr Skarga (1536-1612)
in ajunul Uniunii de la Brest, invitase chiar si in Polonia cd pentru toti crestinii era o
cerintd necesard mantuirii aceea de a rimane sub obladuirea pastorilor romani in exact
acelasi mod care s-a impus in Biserica occidentald dupd conciliul tridentin, obldduire pe
care ordinul sdu o apira cu claritate Incd din momentul fonddrii sale.!?

5) Prin urmare, pe la mijlocul secolului al XVII-lea, in relatarea trimisa la Roma,
Petru Movild amintea ci, asa cum consideraserd parintii florentini, atat doctrina latinilor,
cat §i cea a grecilor erau inspirate de Spiritul Sfant i erau ortodoxe!s, si ¢4, in ce ce priveste
diferentele dintre ele, era vorba doar de formulari, care ,,ii privesc numai pe teologi si care
trebuie discutate de acestia”. Dar, deja la sfarsitul aceluiasi secol, reformatorul sistemului de
Invatamant grecesc, patriarhul Dosoftei al Ierusalimului si prietenii lui teologi au pretins,
ca i latinii post-tridentini, uniformizarea vietii si invataturilor Bisericii! si au considerat
diferentele ce existau In teologia latini ca si contradictii in credingi.

Primatul roman si filiegue au devenit principalele puncte in disputa recent accelerati.
Problema Purgatoriului a trecut in plan secundar, probabil din cauzi cd in materie
trebuiau Infruntate discutii $i mai violente cu protestantii, deoarece ei respingeau cu
totul orice rugiciune pentru morti. Lucrurile au fost mai linistite in ce priveste controversa
azimilor, dar nu fiindca pastorala vietii sacramentale a latinilor nu ar mai fi fost contrazisa.
Mai degrabd s-a mutat ,,campul de batdlie”: pentru cd latinii nu scufundau pe cei pe
care-i botezau, in cele din urmd, in sec. al XVIII-lea, botezul lor a fost respins; si, deoarece
cei nebotezati nu pot primi sfintele taine, nu le-a mai fost recunoscuti niciun fel de
viatd sacramentala.

Cand patriarhul Chiril Kontaris 1-a inscdrcinat pe Georgios Koressios (circa
1570-1659), un invatat recunoscut pe scard largd printre contemporanii sii, sa intocmeasca
un raport in care si rdspunda intrebdrii daca este necesar si fie botezati convertitii
protestanti,?’ acest savant al secolului XVII nu a vazut nicio necesitate sa se gindeasca
la imersiune din cauza cuvantului grecesc baptizma; el a considerat valabil botezul prin
aspersiune si infuzie si a ficut haz de fanatici, deoarece stia ¢ apa din Ierusalim nu ar fi
fost de ajuns: ,,dacd apostolii au botezat intr-o zi trei mii §i In ziua urmdtoare cinci mii de

17 I sectiunea referitoare la Uniunea de la Brest din Handichung fiir das Quellenstudiunt zur Geschichte der Kirchenunionen,
nota 35, este documentat cat de mult s-a mers impotriva conciliul florentin in fondarea iezuitilor.

18 Aceasta a fost pana in zilele lui punctul de vedere al majoritatii ierarhilor greci; a se vedea excursul despre doud
incerciri de receptare aposteriori a consecintelor teologice ale conciliul florentin, in Suttner, Staaten und Kirchen
in der Vilkerwelt des dstlichen Eurgpa, 119-126. Ci in scrierile ortodoxe mai tarzii il putem gisi pe Markos
Eugenikos aclamat ca ,,eroul de la Florenta” este o dezvoltare mai recenti.

19 Pentru noua inflorire in domeniul educatiei sub pastorirea lui Dosoftei vezi capitolul Romanii si reforma
studiilor teologice infiptuita de Patriarhul Dosoftei al lerusalimului, in Suttner, Teologia romdneasca. De la
cregtinare pand in pregent, Targu-Lapus 2008, precum si literatura de specialitate numitd (selectiv) acolo. Legat de
pretentia la uniformitate a lui Dosoftei, vezi referirile de acolo la lupta sa lipsita de compromisuri impotriva
tuturor partizanilor lui Chiril Lucaris, precum si lupta pentru adoptarea doctrinei transsubstantierii prin greci.

20 Pentru Koressios a se vedea G. Podskalsky, Griechische Theologie in der Zeit der Tiirkenherrschaft, Minchen
1988, 183-190. Raportul siu este publicat: Koresiou Georgiou, latrou kai Theologou tes M. Ekklesias
tou Christou, ei chre ton hairetikon anabaptizesthai erotetheis hypo tou Patriarchiou Konstantinoupoleos,
Nea Sion 9, 1905, 115-121.

79



ERNST CHRISTOPH SUTTNER

adulti, cum ar fi facut aceasta prin scufundare si iesire din apa ...?” In schimb, in sec. XVIIL
Eustratios Argenti (cca. 1690-1760)2! afirma cd §i numai utilizarea cuvantului baptizma in
Noul Testament facea necesard scufundarea, deoarece sensul cuvantului pretinde, in
mod necesar, o imersiune??. Un botez fird scufundare ca la greci nu mai era pentru el
un botez crestin.

6) Dupi ce trecuserd mai bine de 100 de ani de la Uniunea de la Brest, unirea
Bisericii din Transilvania a provocat o ciocnire extrem de gravi intre incercarea de a
ajunge la unitate in maniera parintilor florentini si pretentia post-tridentina la uniformitate
in Biserica.

Cererea de unire a romanilor transilvineni cu Biserica Romei a fost dusi acolo
de citre preotii iezuiti. Acestia primiserd in privinga aceasta instructiuni de la Roma, in
care era prevazut modelul florentin; de asemenea, li s-a dat pe langi aceasta o lista de
condamndri ale latinilor pe care potentialii candidati la unire trebuiau si le evite pentru
a intra in comuniune de credintd cu Biserica Romei.3 In aceasti listd se ficea referire
la conciliul florentin doar in sensul In care acolo sunt abordate cele patru teme doctrinare
care fusesera discutate cu acel prilej. Cu toate acestea, exista o diferenta fundamentala,
deoarece lista apara numai teologia latinilor impotriva atacurilor din partea rasaritenilor, in
timp ce conciliul aparase, de asemenea, si teologia grecilor de acuzele latinilor. Mai
mult, in cadrul negocierilor pentru unire din Transilvania — in care negociatorii ambelor
pérti nu cunosteau deloc conciliul florentin si activititile din cadrul siu — nu s-au
multumit cu non-condamnarea doctrinelor i obiceiurilor latine, ci inci de la inceput s-a
tins spre preluarea Invitdturii latine privitoare la cele patru puncte. Acest lucru este
dovedit de toate izvoarele care s-au péstrat despre deliberirile pentru unire.

Pe langa aceasta, primatul de atunci al Ungariei, cardinalul Leopold Kollonitz,
care, In calitate de autoritate ecleziasticd competentd, trebuia sa certifice unirea si care
era un sustinator fervent al cerintei post-tridentine de a avea uniformitate in Biserica, a
aranjat ca Impdratul Leopold I sa stipuleze prin lege civild adoptarea formulelor latine
ale celor patru puncte.* Dar nici aceasta nu a fost pentru el suficient ca sa-i considere pe

21 Pentru el, a se vedea G. Podskalsky, Griechische T/yeo/agze in der Zeit der Tiirkenberrschaft, Miinchen 1988, 331-335.

22 fntrebarile adresate lui Koressios si lui Argentes si raspunsurﬂor lor, precum si evenimentele ulterioare
relative la greci sunt documentate in detaliu in Rappert, Kirche in einer ueinander riickenden Welt 262 sq.;
282 sq. Petru Movild numeste botezarea din nou a protestantilor ,,gresitd, mai bine-zis pacitoasd” si ia
atitudine impotriva oricui ,,indrizneste si rispandeascd scrupule intr-o chestiune care este mai clard
decit soarele”; a se vedea Suttner, Petr Mogilas Eintreten fiir die Taufe abendlindischer Christen, in
K.-C. Felmy et al., (Hg.), Tausend Jahre Christentum in Russland, Gottingen 1988, 903-914.

23 Toate izvoarele despre unirea Bisericii din Transilvania, care sunt discutate in continuare, se gisesc in
sectiunea relevanta a lucririi numite deja mai multe ori: Handreichung fiir das Quellenstudium zur Geschichte
der Kirchenunionen und Unionsversuche des 16.-18. Jabrbunderts in Ost- und Siidostenropa.

24 Autorititile austriece legasera beneficii social-politice de Unire, iar aceasta a dus la solicitarea — din partea
episcopului dornic de unire Atanasie si a cardinalului — ca Impdratul si determine cum trebuie si aiba loc Unirea
pentru ca beneficiile si fie acordate. Ci aceste doud persoane au comunicat mai depatte ceretea reiese dintr-o
scrisoare din 26.10.1700 a episcopului citre cardinal si din punctul 7 al unei discutii vieneze dintre cardinal si
episcop. Intr-adevir, in Diploma din 19.03.1701 impiratul decreta o definitie Iegala pentru unirea crestinilor de
traditie bizantind cu Biserica romand, care avea si fie valabili in Imperiul Habsburgm
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romanii din Transilvania uniti cu Biserica latind post-tridentina. I-a pus aldturi episcopului
roman si un ,teolog si consilier” care era foarte versat In teologia post-tridentind a
latinilor; acestuia i-a fost acordatd autoritatea deplind pentru a fi adeviratul conducitor
al Bisericii romanesti si pentru a dispune toate in ea dupa modelul latin.?> Cu ajutorul
imparatului Leopold acest lucru a fost, de asemenea, sprijinit prin lege.

Clauza florentind despre modalitatile de exercitare a primatului a fost si ea ignorata
de cardinalul Kollonitz, deoarece la punctul 6 al reveresalului sau din 07.04.1701, episcopul
Atanasie — care conducea o eparhie a unei mitropolii a patriarhatului de Constantinopol si
care, In conformitate cu regula florentind, ar fi trebuit s rimana in aceasta — a fost
nevoit si jure: ,,de asemenea, nu il recunosc pe arhiepiscopul de Bucuresti ca Mitropolit al
meu, ci ma supun, Impreund cu tot clerul din subordinea mea, arhiepiscopului de Esztergom
si il recunosc pe acesta ca mitropolit al meu; de el voi depinde in toate lucrurile, in care un
episcop se cuvine sa depindé de arhiepiscopul sdu legitim”.

S-au pus astfel bazele unui conflict serios intre teologii, cici contemporanul
primatului Kollonitz, patriarhul Dosoftei al lerusalimului, Incepuse deja si tipareascd
in Tara Romaneasca si in Moldova literatura polemica anti-latind. O opera a lui Maximos
Peloponnesios, pe care in 1690 Dosoftei o tipdrise la Bucuresti in limba greaci, a fost
publicati in 1699 si in limba romani de Antim Ivireanul sub lungul titlu: ,,Carte sau lumind,
cu dovezi adevirate din dogmele Bisericii Orientale impotriva ereziilor papistasilor, gasite
si adunate de invatatul preot cilugir Maximos Peloponnesios, scoasd sub tipar in limba
romand... la tipografia domnitorului de la Sfanta Manastire Snagov, in anul mantuirii 1699,
in luna aprilie, de citre umilul preot cilugir Antim Ivireanul, pentru a fi distribuitd
dreptcredinciosilor”. Polemica impotriva pozitiilor post-tridentine pe care Kollonitz
le-a impus romanilor transilvineni fusese, prin urmare, deja inaugurata si tradusd in limba
romand. In realitate, la inceput, datorit nivelului de atunci al educatiei clerului romanesc
din Transilvania, abia a putut fi cititd si utilizatd. Dar nu a mai durat mult pand cand
dorinta de uniformitate — antilatind — a crestinilor de traditie bizantina a patriarhului
Dosoftei s-a raspandit si in randul romanilor.

Un ,instantaneu” de la mijlocul sec. XVIII documenteazi violenta conflictelor.
Un cilugir sarb numit Visarion Sarai?, din Biserica de la Karlowitz, a condus la
dezlantuirea rezistentei impotriva unirii bisericesti in Transilvania atunci cind, in martie $i
aprilie 1744, a strabatut tara predicind cd preotii uniti nu pot distribui niciun sacrament
aducitor de mantuire §i ¢ ar fi amenintati cu osanda cea vegnica aceia care urmeaza
preoti care ascultd de papa.2” Foarte rapid a urmat un rispuns din partea unita. In 1746

25 7. Pacliseanu, Istoria Bisericii Romine Unite, 1. Timbus (ed.), Targu-Lapus 2000, 1406, rezumd ceea ce i-a fost
impus prin aceasta lui Atanasie: ,,Primul episcop unit a fost, dupd cum vedem, o figurd pur reprezentativa si
decorativi, fard vreo putere i fard vreo initiativa reald”.

26 Pentru el, a se vedea Suttner, Visarion Sarai im Kontext der Theologiegeschichte, Annales Universitatis
Apulensis, series historica 11/11, 2007, 161-178.

27 Predica sa o schiteazd Z. Paclisanu in Istoria Bisericii Roméne Unite 286: ,,Mi-e mild de voi. Mi-e mai mild
de copiii vostri nevinovati ale ciror suflete vor arde in focul de vedi, fiindcd au fost botezati de popi uniti.
Botezul popilor uniti nu-i botez, ci blestem, deoarece au parisit legea celor sapte soboare, unindu-se cu
latinii cei fard de lege. De aceea cei botezati de ei nu sunt botezati. Cei cununati nu sunt cununati si
tainele slujite de ei nu sunt taine. La Biserica unitd sa nu mergeti si popa unit si nu tineti cici daci veti
tine afurisiti veti fi.”
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Gherontie Cotore a alcatuit o analizd a temelor teologice?® discutate la Florenta si a pus
urmatoarele trei intrebari la sfarsitul scrierii: daca ne-unitii se pot mantui, dacd episcopii $i
preotii lor sunt insarcinati si imputerniciti cu grija pastorald si dacd sacramentele distribuite
de citre acestia pot fi numite legitime.? Raspunsurile pe care le-a dat la aceste intrebari
au Insemnat o condamnare la fel de clard a grecilor ca si respingerea unitilor de citre
Visarion.

7) Diploma leopoldini de la 19.03.1701 a oferit cadrul pentru teologia
reprezentantilor Scolii Ardeleane. Cici, pentru a fi recunoscuti ca uniti in monarhia
habsburgicd si pentru a se bucura de drepturile lor publice, trebuiau si apere pozitia
occidentald in ce priveste aga-numitele ,,puncte florentine”. lar teologul insircinat cu
supravegherea studiilor si activitatii lor didactice s-a ingrijit cu zel ca unitii si nu iasa
din acea uniformitate ecleziald pe care o doreau primatul Ungariei si impdratul de la
Viena. La consolidarea acestei atitudini a contribuit mult faptul cd apartenenta eparhiei
unite de domeniul de jurisdictie a primatului Ungariei permitea formarea tinerilor in
scoli ale latinilor din Cluj, Tarnavia, Roma, Viena si Buda-Pesta.? Un numdr mai mare
a ajuns acolo la o maturitate intelectuala uimitoare, ceea ce le-a asigurat un loc in elita
monarhiei; erau familiarizati cu curentele intelectuale ale secolului lor. Dar, In ciuda
afinititii fatd de profesorii lor latini si in ciuda influentelor care veneau din partea lui
Kollonitz si a ,,teologului”, au rimas atat de legati de traditia ,,legii strimosest’™! romanesti,
incat istoricul ortodox M. Picurariu a putut scrie urmitoarele despre centrul cultural
pe care l-au realizat la Blaj si despre activitatea teologici de acolo: ,,in a doua jumitate
a secolului XVIII au apdrut la noua tipografie a Episcopiei Unite de la Blaj unele lucrari
teologice care nu se deosebeau cu nimic de invatatura Bisericii Ortodoxe.”?

Insi atunci cand sistemul scolar de la Blaj a ajuns si fie pe deplin dezvoltat, se
asemuia gandirii teologice a latinilor intr-o masura chiar mai mare decat cea impusa de
cardinalul Kollonitz unitilor din Transilvania la inceputul secolului XVIIIL. De-a lungul
timpului, in ce priveste teologia si pietatea, a avut loc o indepdrtare progresiva de
radicinile bizantine. Unul dintre motivele acestui fapt este de la sine inteles celor care

28 Prima editie aparutd sub tipar a lucrdrii lui Cotore: G. Cotore, Despre Articulusurile ceale de price, 1.. Stanciu
(ed.), Alba Tulia 2000.

29 Intrebirile sunt: ,,Pot grecii, romanii, moscovitii si alti schismatici fi salvati, atata timp cat acestia raman
in afara Bisericii Catolice romane si nu se unesc cu ea, dupd cum au facut sfintii nostri parinti?”, ,,Episcopii si
mitropolitii schismaticilor, care nu sunt confirmati de vicarul lui Isus Cristos, adicd de papd, sunt de ierarhi
legitimi i adevirati inaintea lui Dumnezeu?”, ,,Episcopii si mitropolitii schismaticilor slujesc valid sfintele
taine fird confirmarea papei?”

30 A se vedea capitolul ,,Spatiile formative ale Scolii Ardelene”, in Stanciu, Luminism central enropean: Scoala Arde-
leand (1700-1825), Cluj-Napoca 2010, 31 sq. Aici si in alte cateva eseuri autoarea enumerd invititurile
teologice ale principalilor reprezentanti ai Scolii Ardelene si manualele care erau importante pentru ei.
Profesorii enumerati — in cea mai mare parte iezuiti — si cdrtile proveneau din Occident.

31 Termenul este explicat in Suttner, Legea stramoseasci: Glaubensordnung und Garantie des sozialen
Zusammenbhalts, Ostkirchliche Studien 55, 2005, 2007; in limba romand C. Pidurean/ M. Sisdujan (ed.),
Bisericd si societate, Arad 2005, 21-39

32 M. Picurariu, Geschichte der Ruminsch-Orthodoxen Kirche, Oikonomia 33, 1994, 402.
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se ocupd cu istoria formarii clericilor in randul catolicilor. La conciliul tridentin fusese
recunoscut faptul ci lipsa de educatie a clerului era unul dintre motivele pentru deficientele
din Biserica de atunci §i se pusese in miscare o legislatie ecleziasticd privitoare la studiile
teologice si la formarea clericilor. Aceasta a avut un efect cu atat mai extins asupra
formirii clericilor uniti. In scolile lor, nu numai normele disciplinare, ci si planurile
de invatimant au fost aliniate cu cele comune ale latinilor, iar acest lucru a creat in
teologia si in formele de pietate ale unitilor o mentalitate $i un comportament care
se diferentia intr-o maniera nelnsemnata de cele ale contemporanilor latini.

Aceasta se intimpla pe cind colonialismul ajunsese la cea mai mare inflorire in
Europa si pe cand se considera ca urmarea modelului european occidental in cele mai mici
detalii ar fi evolutia cea mai beneficd pentru toate popoarele lumii. in Biserica, deja in
secolul anterior, papa Benedict al XIV-lea, cu teza despre Praestantia ritus latini®?, oferise
temeliile pentru un astfel de comportament. Acestei teze Biserica romand i-a ramas
tributari vreme indelungati.* In vremea aceea, nu erau intotdeauna necesare ordine
explicite din partea autoritatii pentru a face impumuturi, in domeniul secular sau ecleziastic,
din traditia europeana; ,,ascultarea anticipata” din partea beneficiarilor a cauzat uneori
imprumuturi care nici macar nu fusesera cerute de europeni. Numai conciliul Vatican II a
revenit la pozitia Bisericii primare §i a constatat cd, pentru conservarea catolicitatii si
apostolicitatii este necesard In Bisericd o diversitate persistenta a traditiilor teologice si
a formelor de pietate.?

Asa cum subliniazd G. Podskalsky in volumul Griechische Theologie in der Zeit der
Tiirkenberrschaft | Teologia greacd in perioada dominatiei turcestl], si printre teologii greci s-a
format o elitd care era familiarizati cu tendintele moderne din Europa. Aceasta a dus mai
departe ceea ce fusese fundamentat prin reformarea sistemului scolar grecesc sub patriarhul
Dosoftei, iar cadrul pentru teologia sa a fost stabilit, la trecerea din secolul XVII in sec
XVIII, prin optiunea protagonistilor sai pentru un acord unitar post-tridentin cu
privire la pozitiile grecesti asupra asa-numitelor ,,puncte florentine”. Dupa ce in 1761,
cu aprobarea Mariei Tereza, in Transilvania si-a intrat In atributii un episcop propriu

3 La reuniunea stiintifici din 2006 a Fundatiei Pro Oriente, utilizindu-se un studiu al lui W. De Vries (sectiunea
Die Haltung Roms gegentiiber den liturgischen Riten des Ostens a lucririi Rom und die Patriarchate des Ostens,
Freiburg 1963, 183-221), a fost discutat motto-ul Praestantia ritus Latin ; cf. antologia Die Union von Brest in
Geschichte und Geschichtsschreibung, Tviv 2008, 85-88. Un excurs la acest motto este, de asemenea, prezentat in
Suttner, Szaaten und Kirchen in der 1V olkerwelt des dstlichen Enrgpa 425-429.

34 §i pe cand se incerca obtinerea acordului lui Pius al IX-lea pentru ca armenii uniti din Constantinopol
sd climine elementele de rit latin pdtrunse in ritul lotr, pentru a-i ,,cistiga” mai usor pe armenii
,,schismatici” pentru convertire, incercarea a fost respinsd de citre papa Intr-o scriere din 02.02.1854,
deoarece considera ci ,,apropierea de modelul latin avea menirea sd-i distingd in mod mai clar pe catolici de
schismatici §i sd facd mai evidenti legatura lor stransd cu Biserica catolica”. Chiar si Leon al XIII-lea,
care s-a straduit in enciclica Orientalium Dignitas si arate intelegere cel putin pentru cultul liturgic al
traditiei orientale, pleda incd in 1886 pentru introducerea filozofiei si teologiei lui Toma de Aquino in
seminariile preotesti ale Bisericilor orientale unite cu Roma. $i in timpul pontificatului siu — asa cum
subliniazi De Vties, Romw und die Patriarchate des Ostens 317 — in cadrul Curiei romane uniformizarea
formirii viitorilor preoti catolici de toate riturile a rimas un obiectiv important.

35 Ct. Decretul asupra ecumenismulni, art. 17.
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pentru adversarii unirii — in Transilvania existdnd, prin urmare, doua Biserici romanegti>—
aceasta teologie a fost raspanditd si acolo. In ceea ce priveste aspectul cultural, romanii
transilvaneni uniti aproape nu s-au diferentiat de cei ortodocsi in anii urmatori, dar pozitiile
lor cu privire la ,,doctrinele teologice distinctive” au rimas contradictorii si astfel a patruns
In tard un nou conflict intre teologii, aparut in urma optiunii decise a ambelor pirti pentru
pretentia la exclusivitate a propriei perspective.

S4 ne intoarcem la comparatia cu fotografiile diferitilor drumeti prezentati la
inceput. Datoritd legilor spatiului si timpului nu existd niciun loc din care cineva ar
putea fotografia, in acelasi timp, toate fatetele unui munte; nu poate exista o perspectiva
comund a tuturor partilor unui munte. Numai insumarea perspectivelor duce la cunoagtere
deplina. Si teologia Bisericii lui Dumnezeu — care inca de la inceput a preluat mostenirea
primiti de la apostoli in diferite forme $i moduri, interpretind-o diferit pe alocuri — este
legata de diversitate: de diversitatea culturilor si timpurilor. Biserica nu poate ajunge la
uniformizarea teologiei sale, pentru ci — asa cum invatd conciliul Vatican II — in planul lui
Dumnezeu pentru conservarea catolicititii si apostolicitatii sale este necesara o diversitate
persistentd a traditiilor teologice si a formelor de pietate.

* Acolo unde nu este vorba — cum e cazul dialogului catolicilor cu comunitatile
protestante — de depasirea unor pozitii diametral opuse, care s-au dezvoltat deoarece s-a
faramitat o traditie comund, cdliuzitd timp de secole de Spiritul lui Dumnezeu,

* acolo unde este mai degraba necesara straduinta in vederea revigorarii intelegerii
pierdute si in vederea reinnoirii iubirii dintre Biserici cu traditii independente din cele mai
vechi timpuri, caliuzite fiecare de Spiritul Sfant,

* acolo unde existd, prin urmare, diversitatea voiti de Dumnezeu, pe cei care
doresc conformitate chiar §i acolo, In ,,luptatori impotriva lui Dumnezeu” (cf. Fp Ap 5,39).

36 Pentru una din Biserici Maria Tereza a stabilit — printr-un decret imperial pentru Ungaria din 06.28.1773 —
termenul de ,,greco-catolici” (textul decretului este citat de Suttner, Staaten und Kirchen in der U olkerwelt
des dstlichen Europa 416 sq.); cealaltd a primit, la inceput, in cadrul monarhiei dundrene denumirea oficiald
de ,greaci-neunita”, iar din 1864 de ,,greco-orientald”; denumirea oficiald de ,,ortodoxa” a dobandit-o in
Transilvania numai dupd ciderea monarhiei habsburgice; a se vedea M. Sisdujan, Bisericd greco-neunitd
sau Bisericd greco-risdriteand?, in Stanciu (coord.), Reconstituiri istorice. ldei, cuvinte, reprezentari. Omagin

prof. lacob Marza, Alba Iulia 20006, 215.
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PARTICULARITATI ALE PERCEPTIEI MORTII
IN SPATTUL ROMANESC*

GABRIEL ROMAN™**

ABSTRACT. Peculiarities of the Death Perception in the Romanian Area. The
primaty purpose of this study is to find out unknown aspects of the Romanians’ death
perception, thereby facilitating a better understanding of the socio-cultural differences
between the past and the present. The image of death in ecclesiastical art, in narrative
folklore and ethnographic material has been analyzed. We emphasized that funeral rites,
labeled as mere superstition, have consistency, relevance and meaning if they are treated in
terms of the magical thinking that created them. There is a strong valorization of traditional
practices, especially of their symbolic value. Unlike modern environments where the death
is distant and distanced, the Romanian peasant, belonging to the traditional community,
was understanding his death as a natural order of life, benefiting by the advantage of a
strong community network of solidarity built during his life.

Keywords: death perception, image of death, funeral practice, tradition.

REZUMAT. Particularititi ale perceptiei mortii in spatiul roméanesc. Scopul principal
al acestui studiu este acela de a da la iveald aspecte mai putin cunoscute ale perceptiei
romanilor cu privire la moarte, facilitind astfel o mai buni intelegere a diferentelor
socio-culturale dintre trecut si prezent. Am analizat imaginea mortii in arta bisericeasca, in
folclorul narativ si in materialele etnografice. Am subliniat faptul ci riturile funerare,
ctichetate uneori ca superstitie, au consistentd, relevanti si semnificatie dacd sunt analizate
in termenii gandirii magice care le-a creat. In trecut, a existat o puternica valorizare a
practicilor traditionale, in special a valotii lor simbolice. Spre deosebire de mediile moderne,
unde moartea este indepartatd si tinuta la distantd, tiranul roman, apartinand comunitatii
traditionale, si-a inteles moartea ca pe un fapt firesc al vietii, beneficiind de avantajul
unei puternice retele de solidaritate comunitari, construitd din timpul vietii.

Cuvinte cheie: perceptia mortii; imaginea mortii; practica funerard; traditie

Introducere

Traim intr-un timp care incearcd si treacd sub ticere moartea, sd o ascundd pentru
a nu-i stanjeni pe cei (incd) vii. Dar la o oarecare varsta sau in conditiile unei boli incurabile,
moartea este constientizatd din ce In ce mai deplin ca o prezentd aproape palpabila.

* Studiu elaborat in cadrul Proiectului ,,Studii postdoctorale in domeniul eticilor politicilor de sinitate”,
cofinantat din Fondul Social European prin Programul Operational Sectorial pentru Dezvoltarea Resurselor
Umane, 2007-2013, nr. 89/1.5/S/61879

™ Universitatea de Medicina si Farmacie ,,Gr. T. Popa” Iagi, Centrul de Eticd si Politici de Sdnitate; contact:
garom78@yahoo.com
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Potrivit Vechiului Testament, Adam si Eva au fost pedepsiti si alungati din Rai ca
urmare a pacatului originar comis de e, fiind avertizati asupra caracterul efemer al propriei
lor existente: ,In sudoarea fetei tale iti vei manca painea ta, pand te vel intoarce in pamantul
din care esti luat, cici pdmant esti si In pamant te vei Intoarce” (Gen 3,19). Radicalitatea
acestui verdict a marcat, de-a lungul anilor, viziunea omului privind moartea.

Atitudinile noastre fati de moarte — de atractie, respingere, fricd sau curiozitate —
au afectat productia culturald incd de la Inceputurile civilizatiei. Perceptia mortii reprezintd
un cod cultural, un complex de prejudeciti si stereotipuri care au generat, de-a lungul
vremii, mituri ale mortii si iminentei acesteia, dar si clisee mentale care au afectat, in
grade diferite, chiar si cultura romana.

Thanatologia nu ne spune prea multe despre acest fenomen cotidian, dificil de
cuprins in contururi reale. Indiferent insd de gradul de intelegere cu care se raporteaza
societatea la problema mortii, a fi nevoit sa traiesti experienta retragerii din majoritatea
activitatilor care dadeau un sens vietii, a fi martor la propriul declin fiziologic si uneori
psihic si, mai ales, a Infrunta iminenta mortii, toate acestea pot obliga individul la reajustari
dureroase in modul sau de viagd.

In prezent, societatea occidentald a alungat moartea din vocabularul ei, fiind
consideratd o societate care neagd moartea sau se distanteaza de ea!, manifestatd prin
mutarea mortii de la persoane fizice in spitale, aziluri §i case de ingrijire medicald, in
timp ce incinerarea elimind semnul incontestabil al decesului, cadavrul. Pe de altd parte,
modernitatea occidentald promoveazi violenta, dand nagtere unei culturi a mortii, evidentiatd
de ratele ridicate de violentd a filmelor, a avorturilor si de acceptarea tot mai mare a
eutanasiei (legiferata in Olanda, Belgia si Elvetia).

Din cauza secularizdrii §i a pierderii monopolului istoric al religiei asupra mortii,
aceasta s-a transformat din ceva firesc si respectat in altceva nefiresc §i rusinos. Societatea
postmoderna i-a rupt pe oameni de trecut odati cu declinul credintei, iar promisiunea unui
continuu progres spre un viitor mai luminos le amenintd capacitatea de a se lega de acel
viitor. Indivizii din epoca postmoderni se vid pe ei insisi numai ca parte a prezentului. In
lipsa unui sens transcendent al mortii, oferit de religie, indivizii au la Indemana numai
mediul lor imediat in care si gaseasci sensul mortii. In plus, credintele si temerile fagi de
moarte au fost politizate intr-un mod ascendent (e.g. cercetarea militara si medicald,
securitate sociald, controlul criminalitatii), inlocuind omoloagele lor religioase traditionale
ca mecanisme ale controlului social.

Prezentul demers de cercetare este justificat, in primul rand, de raportarea
negativa a societdtii la problematica mortii, in conditiile in care statisticile demografice
ale ultimilor ani indicd in Romania o crestere a numdrului de decese si preconizeazi
mentinerea acestui proces. Se impune o reconsiderare a modalititilor de abordare a
fenomenului mortii in ansamblul sau, care trebuie sa porneasca de la o revizuire a
mentalititilor, a modelelor sociale de raportare la moarte.

1 R. Kastenbaum, Death, society, and human experience, Boston 1995.
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Un al doilea motiv se leagd de aparenta rupturi a societatii de traditia care o
intemeiazi. De aceea, este binevenitd reconstituirea istoriei si traditiei unei epoci nu prea
indepartate. Problema esentiald care se pune In acest studiu este faptul ci societatea
sporeste dificultitile de adaptare la acest moment. ,,Orice societate se judecd sau se
apreciazd, intr-o oarecare masurd, in functie de sistemul ei de raportare la moarte™?, de
aceea ne-am propus si studiem, comparativ, modul in care era perceputd moartea in
societatea romaneasca traditionald si cum este perceputa azi.

Si nu in ultimul rand, un alt motiv ce justificd aceastd cercetare este acela ci,
prin determinarea modului in care este perceputi moattea, putem masura ,,interesul”
cu care se raporteaza societatea la aceastd problema. Tematica studiului de fatd nu este
una dintre cele mai atragitoare si mai optimizante. Cu atat mai mult, o astfel de tema si
abordare meritd popularizate, pe de o parte incadrindu-se in curentele de varf practicate
de istoricii zilelor noastre, pe de alta parte, oferind o meditatie in jurul unui subiect cu
Incarcaturi existentiala.

Thanatologia, domeniu al cunoasterii avand ca obiect de studiu reprezentarile,
sensibilititile si comportamentele legate de procesul mortii, datoreaza Scolii de la Annales
si In special lui Michel Vovelle modelul metodologic de analiza a diferitelor surse
istorice pe trei niveluri: primul — al mortii ca fapt brut, cu impact asupra comunitatilor
umane; al doilea nivel — al mortii traite, al sentimentelor, reactiilor si atitudinilor fata
de moarte in colectivitate, ceea ce a generat practicile funerare, magice, religioase si
civice; al treilea nivel — al tipurilor de discurs magic, religios, stiintific, literar ce reflectd
evolutia atitudinilor fata de moarte §i fata de lumea de dincolo.

Pentru o abordare stiintifici a perceptiei mortii in spatiul romanesc, interdisciplinitatea
este inevitabild, deoarece fenomenul mortii implicd realititi complementare ce se
intrepdtrund. Drept urmare, ne-am asumat, la nivel teoretic, o perspectiva interdisciplinard
a cercetarii, lasandu-ne pe alocuri influentati de bibliografia consultatd apartinind studiului
imaginarului si al mitologie, istoriei religiilor, filozofiei etc. Prezentarea perceptiei sociale a
mortii va trebui si o facem cu o atentie sporitd pentru a nu depasi siguranta oferita de
acest descriptionism vizibil in toate abordirile unor teme destul de dificile, cum este
cea de fata.

Definitia gi clasificarea mortii

Emotia pe care o starneste este contradictorie: pe de o parte, misterul mortii
stimuleaza curiozitatea fireasca, pe de altd parte provoaci teama in fata necunoscutului.
Din punct de vedere biologic ea este un proces ireversibil prin care toate functiile vitale ale
unui organism uman, animal sau vegetal inceteaza, ducand, in timp, la distrugerea si
disparitia corpului mort. Din aceastd definitie, ceea ce a frapat cel mai puternic sensibilitatea
umana au fost termenii , disparitie” si ,,ireversibil” si au stat, probabil, la baza perceptiei
mortii la orice etnie.

2 M. Vovelle, La mort et I'Occident de 1300 a nos jours, Paris 2000, 7-8.
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Fiecare epocid istoricd a raportat intr-un anumit fel individul la moarte.
Philippe Aries? delimiteaza cinci modele ale acestei atitudini: moartea imblanzitd, din
perspectiva comunitatii (,,Ja mort apprivoisée”), moartea de sine (,la mort de soi”),
moartea salbiticitd (,,]la mort longue et proche”), moartea celuilalt (,,la mort de toi”) si
moartea rasturnatd, modelul actual, medicalizat (,,la mort inversée”).

La randul siu, Vladimir Jankelevitch* departajeazi perceptia mortii in functie
de cele trei persoane: moartea impersonald, abstractd, anonima (la persoana a treia); la
polul opus, moartea personald, dar angoasantd, moartea mea (la persoana Intai); si cea
situatd intre subiectivitatea tragicd si anonimat, moartea celuilalt (la persoana a doua).

Moartea este peste tot aceeasi din punct de vedere biologic; ceea ce diferd insd
este modul de receptare al diferitelor comunitdti. O societate se defineste, in cele mai
profunde caracteristici ale sale, prin modul in care se raporteazi la acest fenomen. in
credintele si atitudinile fatd de moarte trebuie cautate constantele oricarei populatii, fie
ea arhaici sau dintre cele mai dezvoltate.

Diferente medievale de petrceptie a mortii intre spatiul roménesc gi cel
occidental

Avantul imaginarului apocaliptic resimgit In Intreaga culturd europeani a
Evului Mediu a condus la incercari numeroase de creionare a mortii. Bogatia iconografiei
din bisericile medievale se datoreaza apetentei acestei epoci pentru reflectarea simbolici a
adevirului religios, pe intelesul maselor largi ale credinciogilor>.

Inceputul modernitatii occidentale a fost caracterizat de obsesia mortii, vehiculatd
de istorici prin termenul de ,,contemptus mund?’ sau familiaritatea cu moarteal. Quotidie
morior era sintagma emblematica a reprezentirilor mortii in biserici sau a discursului
funerar, menit si-l invete pe crestin si mediteze la sfarsitul inevitabil.

Prin povestiri scurte, numite exempla, se urmarea familiaritatea cu moartea si
cu mortii. Emile Male identificd sursa principald a mutatiilor care s-au petrecut in
sensibilitatea colectiva In perioada mentionati in activitatea predicatoriald a calugarilor
franciscani i dominicani: ,,Les Franciscains et les Domiciains, en parlant sans cesse a
la sensibilité, finirent par transformer le tempérament chrétien; et ce sont eux aussi qui
ont commencé a épouvanter les foules en leur patrlant de la mort”™. Promovati in
spatiul mandstirilor, aceastd viziune a invadat cu timpul intreaga culturd medievala.
Reprezentirile degradarii trupului si exprimarea alegoricd a mortii erau menite si
starneascd spaima de moarte si sd conduci la o constiintd suprimatd de angoasd, la
manifestdri niscute din sfagietoarea constiintd a vinovitiei®.

3 Ph. Aries, Ommul in fata mortii, vol. 1: 1V'remea gisantilor, Bucuresti 1996.

4 VL. Jankelevitch, Tratat despre moarte, Timisoara 2000.

5 Em. Male, Lart religienx de la _fin de Moyen Age en France. Etude sur Liconographie du Moyen Age et sur les sources
d'inspiration, Paris 1995, 354.

6 ]. Baltrusaitis, Evu/ Mediu fantastic, Bucuresti 1975.

7 Male, L art religienx, 354.

8 G.A. Gyorgy, Categoria de macabrm in poezia romineast 5i ea maghiand, rezumatul tezei de doctorat, Facultatea de Stiinge si
Litere, Universitatea ,,Petru Maiot”, coord. stiintific C. Moraru, Targu—Mures 2010, 9, publicatie consultati la adresa
bttp:/ [ www.upm.ro/ scoala_doctorala/ assets/ pdf] rezumate] 2010/ rezumat-gyorgy-geza-arpad_ro.pdf
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In secolul al XVIII-lea, odati cu schimbarea de mentalitate produsi in
Occident, relatia dintre individ $i moarte a iesit treptat de sub influenta religioasa, in
schimb i s-au addugat conotatii laice, de naturi filosofica, stiintifica, civica.

In acelasi secol, atitudinea ariei culturale romanesti se dovedeste cu totul alta,
timpul fiind perceput ca fiind ciclic, mitic, neintamplandu-se nimic nou, ci totul repetandu-se.
Rotatia vietii de la nastere pand la moarte reia acelasi model. Astfel, moartea nu este
altceva decat un eveniment normal.

Totodatd, e inregistrat un interes crescut al cirturarilor romani, in special teologi,
pentru discursul funebru, in conditiile proliferirii epidemiilor de ciumd, foamete, cutremure,
rizboaie, executii publice etc. Potrivit Didabiilor despre momentul mortii ale lui Antim
Ivireanul® moartea credinciosului nu trebuie sa fie subiect de intristare pentru cei apropiati,
ci prilej de rugdciune, Intrucat crestinii, spre deosebire de pdgani, trdiesc cu nadejdea
Invierii. Felul in care este perceputi moartea nu trimite la un registru al tristetii, ci la
unul al sperantei, care-si are izvorul in Inviere. Antim percepe moartea ca adormire, ca
o calatorie imposibil de evitat sau ca nastere, Intr-o succesiune de nasteri pe care omul le
parcurge: cea trupeasca, din parinti, cea sufleteasca (din baia botezului) si cea mantuitoare
(moartea), ca dezbricare de trup, ca pirisire a limitdrilor omenesti. Atitudinea celor
prezenti la inmormantare trebuie si fie de credintd in Dumnezeu si de iertare a
raposatului, cici mai devreme sau mai tarziu, toti se vor afla in aceeasi situatie. in
gandirea crestind, moartea este o modalitate de curmare a raului din lume.

Moartea putea fi privitd cu senindtate numai de omul cu o viatd in concordanti
cu normele si rigorile religiei crestine. Mereu transpare distinctia dintre moartea dreptului
si moartea picdtosului, motiv ce se regiseste si in iconografia bisericilor romanesti, in
scena judecitii de apoi. De altfel, cugetarea la inevitabilul sfarsit este o recomandare
constantd a sfintilor parinti ai Bisericii.

Texte apartinand elocintei sacre, de inspiratie funebri, au ca ,,echivalente”, in plan
laic, oratia cuptins in [ntdturile lui Neagoe Basarab citre finl sin Teodosie sau cea rostiti de
diacul Toader din Feldru la inmormantarea Sofroniei Ciogolea, in 1639, la Calafendesti'?, in
care autorii fac o pledoarie pentru un anumit tip de viati. Pentru omul virtuos, moartea
este trecere cdtre viata cea adeviratd, asa incat tristetea nu este justificatd. Aceastd idee
continui si fie prezentd i astdzi pe scena oratoriei funebre romanesti.

Comportamentul funerar traditional

,,Odinioard, moartea era prezentd in otice clipd, prezenta in realitate, prezenti in
imaginar. Momentul mortii era puternic valorificat. Totul se petrecea In chip edificator:
muribundul inconjurat de familie. Moartea contribuia la intdrirea legaturilor sociale, a
solidarititii dintre generatii, a raportului dintre viata terestra si lumea de dincolo”!!. Esenta
riturilor funebre romanesti este foarte clara pentru oamenii societitii traditionale si
adanc sustinutd de incongtientul nostru colectiv. Se disting cel putin doud componente,
vizibile la nivelul Intregului imaginar funebru.

9 A. Ivireanul, Opere, Bucuresti 1997.
10 C. Dobre-Bogdan, Imago mortis in cultura roménd veche (sec. X1V'1I-XIX). Bucuresti 2002, 92.
W 1. Boia, Mitul longevitatii. Cum sd traim 200 de ani, Bucuresti 1999, 146.
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Prima componentd este ceea ce un important antropolog britanic, Georges
James Frazer, numea ,the fear of the dead”? Rituri, comportamente, povesti sau
legende din folclorul romanesc si universal au la bazi aceastd mai mult sau mai putin
recunoscutd ,,frica de mort” (a nu se confunda cu ,frica de moarte”!). De aici, ideca
strigoizdrii, strigoii fiind mortii care se intorc spre a se rizbuna pe cei rimasi in viata.
Din nelinistea celor vii ca nu cumva cei morti sd le provoace nepliceri izvorisc actele
rituale!?. Neindeplinirea ritualurilor genereaza agitatie celor morti, care capitd un statut
intermediar, intre doud lumi, fiind de fapt niste morti vii, a ciror nemultumire se poate
materializa in comportamentul razbunator asupra celor vii. Biserica a incercat sa elimine
superstitiile, dar prezenta lor in continuare, chiar si in al treilea mileniu, indica faptul cd
sunt atat de inrddacinate incat nu pot fi suprimate prin infierdri religioase.

In mentalitatea colectivi, trecerea de la viati la moarte nu se face in mod
brusc. Sufletul care piriseste trupul, addpostul lui protector, devine vulnerabil. El
poate fi ripit de spirite malefice sau se poate ritici in drumul lung pe catre il are de
strabatut. Mortii fard adapost in lumea de dincolo se intorc de unde au plecat ca straini
si dusmani ai lumii de aici.

Nevoia securizarii celor vii pare si fie amplificati de imprejurdrile mortii (suicid,
accident), dar si de statutul si ,,calitatea” indivizilor. Cei ce poseda puteri malefice in
timpul vietii sau au incalcat comportamentul moral sunt susceptibili de demonizare
postuma.

A doua componenta a sistemului de credinte funebre provine din incapacitatea
fiintei umane de a accepta ideea de moarte si de mort. Pentru psihicul uman, aceasta idee
este de neconceput si asta chiar §i astizi, in ciuda explicatiilor fiziologice oferite de
medicind. Multe secole, oamenii au tinut sa vadd moartea ca un fel de somn §i au
considerat mormantul ca pe o altd locuinti a celui decedat. Astfel se explica rituri precum
depunerea hranei In morminte sau chiar construirea unor sicrie cu ferestre. Vopsirea
cu ocru (un colorant natural rosu) a unor foarte vechi schelete indicd, de asemenea,
simularea sangelui pe trupul celui mort si a garantiei vietii. Treptat s-a renuntat la ideea
continuarii vietii trupului in mormant §i s-a nascut ideea cd decedatul face o calitorie
spre tdramuri supranaturale, indepirtate, spre ,,Jumea de dincolo”.

In societitile traditionale s-a procedat la ,,0 ritualizare a rupturii produse de
moarte, prin care acest eveniment poate deveni suportabil”4) aceasti tehnicd de
suportabilizare a mortii fiind modelata cultural §i psihologic prin practici, simboluri,
credinte si imaginar. Acest cortegiu s-a bazat nu neapirat pe dogma crestini, focusata
pe ideea de judecati si inviere, ci pe convingerea ci moartea € o trecere spre o altd lume.
Discursul folcloric a coabitat cu discursul religios, In sensul in care comportamentul
traditional a fost tolerat, in anumite aspecte, de factorul religios, Intrucit nu ii punea in
pericol ritualul propriu, ci avea un caracter complementar. Cercetarea atentd a textelor
funerare arhaice din folclorul romanesc care contin prezentiri ale mortii indicd

12 G.J. Frazer, La Crainte des morts, Paris 1934.
13 C. Briiloiu, Opere, vol. V, Bucuresti 1981.
14 1..V. Thomas, Le Cadavre, Bruxelles 1980, 10.
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intrepdtrunderea dintre cele doud sisteme antropologice: cel precrestin si cel crestin.
De altfel, in domeniul imaginarului nici nu ne putem inchipui inlocuiri integrale ale
unui sistem simbolic cu altul.

»-Miracolul mortii nu consta in ceea ce sfargeste ea, ciin ceea ce incepe”’, asta
justificind importanta rizurilor de trecere n toate culturile, rituri ce presupun o initiere.
Moartea devine un semn al catastrofei primordiale ce a dus la pierderea Paradisului. De
aceea ea nu e perceputd ca un sfarsit, ci o postexistentd, o tranzitie ce implicd rituri
initiatice prin care omul invatd si moari si sa reinvie printr-o caldtorie in necunoscut,
o traversare peticuloasa a /abirintului. Mitologia mortii, in viziunea lui Romulus Vulcinescu,
este ,,cea mai arhaica formi de mitologie posibild™1e.

Crestinismul s-a suprapus credintei dacilor in nemurire $i bucuriei lor in fata
mortii, fard a crea seisme imprevizibile la nivelul mentalitatilor'”. Ca urmare, pentru
homo religiosns, cam este tiranul roman, moartea nu reprezinta un sfarsit, ci doar incheierea
unui ciclu.

Ritualurile funerare autohtone cuprind #re7 mari etape’: detasarea progresiva a
sufletului de trup, cilitoria sufletului si integrarea In comunitatea strdmosilor. Moartea
ofera telul final al calatorului, lumea de dincolo sau impirigia divind. Ratarea acestei
unice sanse ar fi un dezastru atat pentru cel ce a plecat, cat si pentru cel rimasi. Actele
rituale, menite sa usureze ajungerea mortului la destinatie, includ mai multe niveluri®®:

1. Pregitiri individuale inainte de moarte, intensificate la batranete, mai ales cand
omul este bolnav;

2. Pregatiri fizice pentru plecare: scildat, gatitul mortului, bani pentru plata vamilor;

3. Imbirbitarea si initierea mortului in Cartea mortilor (cantece de Zorti, priveghi) si
bocete;

4. Petrecerea initiaticd a mortului: trupul la trei zile, iar sufletul la patruzeci de zile.

O moarte demni trebuia sa ofere, in conceptia tiranului roman, rigazul
avertismentului. Rusinoasa era disparitia bruscd (mors repentina) care il priva pe om de
indeplinirea ceremonialului, a riturilor de trecere, implicand atat rituri de separare de
lumea aceasta, cat si rituri de agregare la lumea de dincolo, dintre care cel mai important in
gandirea crestind era primirea ultimei impartiganii. Stigmatul mortii subite, infricosator in
Occidentul Evului Mediu, nu a influentat in mod decisiv mentalitatea romaneasci, care nu
simtea nevoia si o explice sau si o rapoteze la schema dihotomici moarte buni/ moatrte
rea?, Mai importante erau faptele savarsite in timpul vietii.

In mentalul colectiv, soarta omului este orinduiti de sus, de instanta supremd,
nu in sensul unei predestinatii protestante, ci al unei prestiinte divine. Moartea se petrecea
cu incuviintarea divind. Credinta cd toate incercirile sunt de la Dumnezeu si constituie

15 M. Eliade, Despte un anumit sentiment al mortii, in M. Ursache/ P. Ursache (ed.), Ara de a muri, Tagi 1993, 229.
16 R. Vulcidnescu, Mitologie romdind, Bucuresti 1987, 168.

17D. Puric, Sensul vietii, al mortii si al suferintei, in Cine suntens, Bucuresti 2008, 34.

18 §. Dorondel, Moartea i apa, Bucuresti 2004, 211.

19 1. Ghinoiu, Lumea de aici, lumea de dincolo, Bucuresti 1999, 212.

20 Dobre-Bogdan, Imago mortis, 147.
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urmarea fireascd a incilcirii preceptelor morale este frecvent exprimati si folositd ca
modalitate de intelegere a evenimentelor neplacute. Aceasta taind nu este interogata, ci
doar constatatd §i respectatd, creand romanului un sens major al vietii, care nu-i produce
fricd in fata necunoscutului. De aici lipsa de precipitare biologica in fata mortii. ,,S1 de-o
fi sd mor”, spune ciobanul din Miorita — detensionand invecinarea mortii, minimalizandu-i
tragedia, dar nu din dispret, ci dintr-un reflex sublim de a o imblanzi, de a se imprieteni cu
necrutitorul destin, ca acesta si nu mai para rupere, ci curgere.

Romanul nu cunoagte nici patetismul antic al grecilor, nici dispretul sau indiferenta
romanilor, nici frica ascunsd a omului modern. Comentariile superficiale vizavi de asa
zisul defetism al romanului ce rimeaza cu perceptia taranului despre moarte, cu care el
vorbeste firesc, cici ,,0 cunoagte de mult, a stat gard in gard cu ea, a vorbit cu ea, a negociat
cu ea, a responsabilizat-o, a scos-o din salbaticie si i-a dat sens. Moartea este educatd sd
vini doar atunci cand omul si-a facut datoria fata de viata, cand a curitat-o pe aceasta
de necazuri. La romani, moartea nu este de capul ei, trebuie sd respecte regula jocului.
Ea nu este un dugman al vietii ci, paradoxal, un partener al ei. Nu este dimensiunea cea mai
mare, ci st la coadd dupi necaz si datorii”?!. Este o inversare ontologici fird precedent la
alte popoare. ,,Moartea in sine nu poate fi decat o realitate indiferentd; doar felul nostru de
a o privi si de a o intelege este in masurd si-i dea un sens oarecare, negativ sau pozitiv’’?2,

Potrivit Iui I. Ghinoiu, ,,cheia pregitirii psihice pentru moarte este sistemul
celor trel mosteniri: biologicd (nasterea copiilor), materiala (agoniseala ldsata urmasilor) si
spirituald (culturald). Dintre acestea, zestrea cea mai de pret pe care o poate lisa muritorul
este prelungirea propriei spite de neam prin copii, nepoti si stranepoti. Cand va pleca
in lumea de dincolo, prin ei va rimane prezent si in lumea de aici”?.

Spre deosebire de societatea medievald occidentald, unde primul nascut mostenea
casa pentru cd lui ii reveneau sarcinile militare, in satul roméanesc dreptul 1i apartinea
ultimului ndscut, pentru pastrarea mai indelungate a cultului mosilor §i strdmosilor?4.
»otingerea pomenirii” era mai dureroasi decat moartea Insisi, fapt dovedit si de
existenta numeroaselor documente care atestd dorinta domnitorilor sau a boierilor de
a fi pomeniti impreund cu intreaga lor familie, in schimbul unor danii catre biserica.
Pentru rizboinici apare perpetuarea numelui ca erou datoritd faptelor sale de vitejie,
faima dovedindu-se mai tare decit moartea. Acelasi efect de perpetuare a memoriei
dincolo de pragul mortii il creeazi si fapta bund, potrivit proverbului ,,Moare calul, i
rimane saua; moare omul, ii rimane numele”.

Cel mai dramatic episod este cel al triirii ultimelor clipe de viatd. Cel ce se afla
in preajma muribundului trebuie sd-i pund neapdrat o lumanare aprinsd In mani.
Batranii cred cu tdrie cd moartea survine la iesirea sufletului pe guri. Vedem in acest
caz o identificare a sufletului cu suflarea ultimid. Nu o datd, momentele care preced

21 Puric, Sensul vietii, 37.

22 C. Badilita, Calugdrul si moartea. Eseu despre imaginea i faptul mortii in monabismul egiptean, lasi 1998, 196.
23 Ghinoiu, Cardrile sufletulni, Bucuresti 2004, 182.

24 Ghinoiu, Lumea de aici, 215.

25 1. Tighiliu, Societate 5i mentalitate in Tara Romdineasci si Moldova. Secolele X17-X 111, Bucuresti 1997, 264.
26 I.H. Ciubotaru, Marea trecere. Repere etnologice in ceremonialul funebru din Moldova, Bucuresti 1999, 47.
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moartea sunt insotite la unele persoane de triiri intese ale unor momente din viatd,
stirl euforice, extaze sau viziuni macabre?’. Se crede cd unele animale (e.g. pisica, cdinele,
calul) pot sd vadd moartea si pot prezice apropierea mortii stipanului lor.

Cat priveste eshatologia funerard populard, unii etnografi romani vorbesc despre
existenta unei ,,cirti a mortilor” si chiar a unui panteon funerar. Existd o lume necunoscuta
si fascinantd, plind de pericole si obstacole care stau in calea ascensiunii celeste a sufletului.
In functie de atributiile, impul si locul de intalnire cu raposatul, panteonul funerar imparte
reprezentirile mitice in: mesageri funesti care vestesc omului venirea sfarsitului sau (pasarile
rapitoare — bufnita, cucuveaua; pasirile migratoare — cucul; animalele silbatice — lupul;
animalele domestice — cainele, boul, calul, sarpele), Zorile (cete feminine fard sot, de obicei
trel surori, care anuntd moartea, dupa cum ursitoarele anunti la nastere Inceputul existentei);
sufletele mortilor (o lume simetricid cu cea de aici, cealaltd jumatate a neamului, care
Intimpind pe noii veniti cu mese intinse, cu ficlii aprinse); zeita mortii (gaia, corboaica
neagra, vulturul — scoate sufletul din corpul omului, il scrie pe rabojul mortilor, Moartea —
da omului sd bea vin din paharul mortii, zeita batrand, Maica Precista, Domnul Hristos —
scrie numele mortilor la poarta raiului); caliuze, prieteni de drum (lupul, vulpea —
cunosc calea prin paduri, vidra — cunoaste calea apelor, cocosul — reper auditiv de orientare,
mdrul, pomul inflorit, richita infloritd — repere vizuale de orientare, Domnul Sfant,
Maica Sfantd — arata calea cea buni); reprezentiri psihopompe (calul mohorat, cerbul,
porumbeii, Domnul Hristos pe un cal frumos — conduc mortul in lumea cealalts) si
vamesl (trei unchesi batrani, trei neveste tinere — primesc vama si orienteazd mortul pe
calea cea buni)?.

Mortul este pregatit pentru marea caldtorie in lumea de dincolo: este spalat,
imbracat cu haine noi, asezat in sicriu cu fata spre rasarit, i se da toiag de drum si bani
pentru plata vamilor, este privegheat, se face ospatul funerar etc.

Sicriul mortului devine casa lui vesnica, care preia atributiile celei in care defunctul
a rezidat in timpul existentei sale terestre, o supravietuire a conceptiei antice privind
continuitatea in plan celest a activititilor terestre de citre defunct. Mobilierului funerar
compus din: 1. obiecte necesare somnului (perna, asternutul); 2. merinde de drum (colac
in / pe mand, ou, nuci, mere etc); 3. mijloace de iluminat (lumanare); 4. mijloace de aptins
focul (amnarul, iasca, bricheta si chibritul); 5. obiecte de toaletd (pieptine, oglindi, sdpun,
batista, prosopul, briciul de barbierit etc); 6. obiecte pentru calatorie (traista, batul de
sprijin); 7. obiecte specifice anumitor defuncti (ochelari, carja pentru invalizi, bricheta
si tigdrile etc); 8. obiecte care probeaza calitatea de crestin (cruciulita, iconita); 9. bani
(legati de mana, lipiti la deget, bagati in gura etc); 10. obiecte de uz casnic (fus, ac cu
ata, facilet etc); 11. obiecte pentru alungarea si pedepsirea strigoilor (asezarea defunctului
pe cloburi, pietricele sau maracini); 12. obiecte pentru ca decedatul sa-si petreacd timpul si
sd nu mai revind printre cei vii (seminte de mac sau miei, nisip etc)?. Aceastd credintd
supravietuieste in pofida unei legislatii canonice care o condamna.

27 Ciubotaru, Marea trecere, 15.
28 Ghinoiu, Cararile sufletulnz, 151-153.
29 Ghinoiu, Cararile sufletnin, 211-212.
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Componentele inventarului funerar probeaza continuitatea intre cele doud
lumi, precum si similarititile de organizare. Productiile folclorice si unele practici rituale
prezente in structura funeraliilor aratd cd lumea de dincolo, In varianta sa populard,
diferd de invatdtura crestind. ,,Lumea de dincolo” este similard ca organizare sociald cu
lumea aceasta, bazandu-se in principal pe paradigma recompunerii relatiilor maritale si
a nucleelor de rudenie in postexistentd (credinte asociate unui cult al strimosilor).
Pentru intelegerea acestor analogii vizibile in folclorul romanesc pledeaza chiar denumirea
»satul fard nume”, loc situat in prelungirea ,Jumii cu dor”, tiram necunoscut, dar
populat de antecesoti. Profilul domestic, familiar al lumii celeilalte, ,,izomotfismul dintre
lumea de sus si lumea de jos™ il dovedeste si organizarea cimitirelor dupi criteriul
inrudirilor, in special cel al relatiilor de cuplu. insu§i drumul ritualic spre cimitir este un
culoar ritualic, un cordon ombilical ce leagd doud comunititi, a viilor si a mortilor3!.
Cimitirul este o replicd incremenita a retelelor sociale dinamice ale satului.

Interdictiile impuse de Bisericd s-au lovit de pietatea populard a locuitorilor
rurali, care uneori imbrica aspecte extradoctrinare. Lumea in care se Indreaptd ,,dalbul
cilitor” nu se integreazd intr-un sistem de valori etice, cum este ideologia crestina.
Arhaicitatea folclorului romanesc este demonstratid de conservarea traseului orizontal.
Purtiand pecetea sincretismului, imaginarul postum folcloric este structurat diferit fatd de
imagologia crestind: integrarea in lumea stramosilor se bazeaza pe indeplinirea ritualurilor
si nu pe conditionari morale. In Cartea roméneasci a mortilor, lumea de dincolo nu este
Impartitd Intre rai §i iad dupa faptele bune sau rele ale omului. Ca urmare, altele sunt
problemele care preocupa pe cei apropiati mortului: expedierea lui pe calea cea buna si
pregitire acestuia pentru alegerea prietenilor de drum, invitarea reperelor de orientare,
ocolirea primejdiilor, regulile de comportare la intalnirea vamesilor, zeitei mortii etc.
Este un ,,plan” complex de initiere, care include ,,lectii” de invitare a topografiei drumului
mitic, cantate sau strigate la cdpataiul mortului in zilele care preced inmormantarea,
precum si o ,,aplicatie” a celor comunicate in ziua inmormantarii, pe drumul concret
care leagi casa din vatra satului de casa din vatra cimitirului®2.

Sfatul repetat cu insistenta in cantecele de zori este de a merge tot inainte si la
dreapta, niciodati la stinga. Tot o forma de spirald, simbol al drumului sufletului dupi
moarte, are §i colacul, precum si lumanarea din ceard, numita toiag. Mistuirea ritualicd
a toiagului, de la stanga la dreapta, In directia acelor de ceasornic, timp de patruzeci de
zile, reprezinti cdldtoria pe care o face sufletul dupd moarte, pana la atingerea ultimei
sale destinatii.

Cilatoria este fird odihnd, incepand in zori de zi si ajungand la poarta Imparitiei
mortilor, la miez de noapte. Momentul intalnirii cu pazitorii vamilor este pregatit inainte de
Inmormantare. De aceea, banul destinat acelora este ascuns In gura mortului, in batista,
in ceara lumandrii sau este gaurit si legat de deget?>. Sedimentarea credintei in vimile

30 A. Romila, Imaginea Raiului in cultura populard. Esen de antropologie, Iasi 2009, 107.
3UN. Panea, Zeii de asfalt, Antropologie a urbanului, Craiova 2001, 140.

32 Ghinoiu, Lumea de aici, 267-268.

33 Ghinoiu, Lumea de aici, 2775.
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vizduhului la nivelul convingerilor si practicilor rituale se datoreazi unei celebre scrieri
hagiografice, Viata si minunile sfantulni 1 asilie cel Nou, a cirei parte finald prezintd traseul
justitiar, cu un important rol in selectia eshatologica. Influenta acestei credinte se regiseste
si in zilele noastre, explicabild prin accesibilitatea ideii de act justitiar, dar §i a cauzei —
pacatul personal — ce face imposibild depasirea vimilor si dobandirea unei postexistente
fericite.

O practicd intalnitd in anumite zone este jocul de priveghi, bazat pe ideea ci
defunctul continua si rimanid membru al familiei §i comunitatii, nu un obiect care
trebuie ,,debarasat”. Intr-un asemenea context, imboldul distractiv devine o forma de
afirmare a continuittii grupului si comunitatii, de consumare colectiva a mortii. Caracterul
ludic al acestui comportament familiar se fundamenteaza pe modul traditional-folcloric
de a percepe moartea. Ea nu introduce o rupturd in raport cu viata, ci face parte din
ordinea fireascd a lucrurilor.

Folclorul si jocurile copiilor sunt si ele mijloace de stocare a petrceptiilor si
mentalitatilor. Pe Valea Muresului superior?, putem gisi incd jocul numit ,,Moartea”.
Un birbat este imbricat Intr-un capot de femeie, fata 1i este unsi cu ulei si presdrati cu
tiind, e legat cu un cablu peste talie, 1 se fac dinti din cartofi sau buciti de lemn, poartd
o esarfd albd si doud linguri cu lumandri. El colecteaza cu secera pe cei care iau parte la
joc si cu ajutorul celui rau (alt personaj) did femeilor sd bea apd sdratd dintr-un vas
(»apa mortii”). Biutul apei sarate oferite de citre personajul Moartea trimite la un
motiv arhaic din bocete, numit ,,paharul mortii” etc.

Un obicei general la scoaterea mortului din casa este spartul oalei. Simbolic,
renagterea se realizeazd prin spargerea violentd a addpostului, ca i spargerea oului rosu
in ziua Invierii Domnului. »«Viata nu e altceva decat desprindere din maruntaiele
pamantului, moartea se reduce la o intoarcere acasi... dorinta atat de frecventd de-a fi
Ingropat in pamantul patriei nu e decat forma profand a autohtonismului mistic, a
nevoii de intoarcere In propria casa», scrie Eliade, marcand astfel, in cadrul simbolismului
intimitdtii, izomorfismul intoarcerii, al mortii si al locuingei”.

Dimensiunea sacrd a mesei funerare, numitd si praznic — cuvant de origine
slavd — se bazeazi pe ideea unei oarecare materialititi a sufletului®. In lumea cealalts,
raposatul 1si va continua existenta ca si in lumea celor vii, de aceea ii sunt necesare toate
clementele de care se folosea cand era in viati®’. Pomana marcheazi separarea individului
de comunitate, pregiteste sufletul s Incheie cu bine dificila cilitorie, asigurd integrarea
deplind in lumea de dincolo i trecerea in categoria straimosilor. Ea exclude principiul
reciprocitatii pentru lumea aceasta,

34 A. Tutuianu/ A. Gosa, Wake Games from the Valley of the Superior Mures, in M. Rotar/ M. Sozzi (ed.),
Preceedings of the Dying and Death in 181h-21st Centuries Europe. International Conference, Alba Iulia, 5-7 sept 2008,
Cluj-Napoca 2009, 104.

35 G. Durand, Structurile antropologice ale imaginarului. Introducere in arbetipologia generald, Bucuresti 1998, 231.

36 Ciubotaru, Marea trecere. Repere etnologice in ceremonialul funebru din Moldova, 49.

37 Ciubotaru, Marea trecere, 174.

38 L.V. Lefter, Ospitul funerar in Moldova. Marturii istorice si entologice, in Awnunarul Muzenlui Etnografic al
Moldovei, vol. X (In honorem prof. univ. dr. I.H. Ciubotaru), Iasi 2010, 476.
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Alimentele la ospete sunt ca un sacrament, transsubstantiat intru folosul
sufletului raposatului®. Astfel, mortii riman linistiti, iar pentru ca acest lucru sa stiruie,
cei vil trebuie sd refacd periodic resursele de hrani ale acelora, la intervale stabilite
ritual®. Prestigiul institutiei pomenii este confirmat de extraordinara sa longevitate,
spatiul romanesc valorizand si actualmente, chiar si in mediile urbane, actul donarii
benevole. Prin ciclicitatea lor (la trei, noud, doudzeci, patruzeci de zile, trei, sase luni,
un an si la sapte ani), praznicelor funerare ,,marcheaza fiecare cerc existential al sufletului
pana la patruzeci de zile, intr-un ritm care se destinde din ce in ce mai mult, ajungand
la sorocul celor sapte ani”*!, dupd care mortul trece ,,din randul rudelor in randul
mosilor si strdmosilor”42,

Viselor le este conferitd calitatea de comunicare cu mortii, ce atestd legatura
indestructibild dintre cele doud lumi. Se intilnesc trei categorii de vise cu morti: visul
domestic, visul intercesiv si visul prognostic®. Exista un interes al defunctilor fatd de
destinul celor vii, ilustrat prin formula ,,a venit si vadi ce facem”. In alte cazuri, cAnd
»mortii vin si cer”, aparitia este asociatd diferitelor nevoi ale defunctului, visul fiind
obligatoriu urmat de pomeni. Una dintre cele mai interesante categorii par a fi aparitiile
care descriu o formi de ,,coabitare” in cazul viduvilor. In acest context, visele capitd
valente de sustinere psihologicd a partenerului rimas in viatd. Aceastd varietate aratd
calitatea viselor ca forme de comunicare cu umanitatea de dincolo.

Universul mental al lumii arhaice s-a pastrat in traditia satului romanesc, unde
amintirea si legitura cu strimosii este incd vie si continud si persistd in societatea
romind moderna de astazi**. Totusi, este dificild incercarea de a sintetiza perceptia
asupra mortii prin prisma ceremonialului Inmormantirii, in ciuda ritualului foarte
bogat, intrucat traditia este folositd ,,detasat” de citre oamenii din sat. Acestia nu se
mai revendica in mod organic de la traditiile pe care sustin ci le respectd, dimpotriva,
le performeazi automat, de cele mai multe ori fira sd le cunoascd sensul. Aceasta este
o situatie specifica intregii Romanii rurale i, s-ar putea spune, probabil tuturor zonelor
rurale aflate in contact de prea mult timp cu o civilizatie de tip urban*.

Chiar si in cazul satelor, se poate vorbi de o detasare de traditie, dar nu si de o
renuntare la ea. Oamenii trdiesc in traditie pentru cd asa stiu (mirturie pentru aceasta
stau numeroasele raspunsuri de tipul ,,asa se face”, ,,asa am apucat”, ,,asa am pomenit”),
dar nu si pentru ci aga trebuie, in sensul ci ei nu mai internalizeazi aceastd traditie, ci o

39°O. Viduva, Pagi spre sacru. Din etnologia alimentatiei romanesti, Bucuresti 1996, 32.

40 G. Kligman, Nunta mortului: ritnal, poetica si cultura populard in Transilvania, lasi Polirom 1998, 113.

41 Ciubotaru, Marea trecere, 162.

42'V. Trebici/ Ghinoiu, Demografie 5i etnografie, Bucuresti 1986, 292.

43 C.M. Bejinariu, Moartea si murirea — de la paradigme tradifionale la forme contemporane adaptate (Death and dying — from
the traditional paradigms to adapted contemporary forms), rezumatul tezei de doctorat, Facultatea de Studii Europene,
Universitatea ,,Babes-Bolyai”, coord. stintific I. Cuceu, Cluj-Napoca, disponibil la <b##p:/ / doctorat.ubbeluj.ro/
sustinerea_publica/ reznmate/ 2010/ filologie/ > 2010: 20

44 Panea, Folclor literar romanesc. Péinea, vinul si sarea. Ospitalitate si moarte. Craiova 2005, 27-33.

4 F.M. Popescu-Simion, Tncercare de antropologie a mortii in spatinl urban contemporan, rezumatul tezei de doctorat,
Facultatea de Litere, Universitatea din Bucuresti, coord. stiintific prof. univ. dr. N. Constantinescu, 2009, 9,
publicatie consultatd la adresa b#p:/ [ www.unibuc.ro/ sindies/ Doctorate 2010Lannarie/ .
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respectd doar ca pe o norma exterioara. Taranul roman continud si insceneze ritualuri, si
practice obiceiuri care de cele mai multe ori nu mai au nici un inteles pentru el, dar care,
prin perfomare, asigurd un sens existentei prin raportarea la trecut, la exemplul parintilor,
Cu toate acestea, perceptia asupra mortii pe care o au oamenii continui si fie aceea a
unei ,,morti imblanzite”, care este pe deplin integrati in viati si, mai mult, este de-a dreptul
necesara vietii.

Iconografia mortii — sursa a reprezentirilor colective

Sintetizarea perceptiei mortii in programul iconografic al unor monumente de
cult, precum si paralele cu domeniul literaturii si al folclorului dau marturie despre existenta
si persistenta unor structuri mentale?’, invesmantate fie in cod plastic, fie in cod scriptural.
Dupd cum afirma Al Dutu, ,,Vehicole si matrice privilegiate ale mentalitatilor sunt
mass-media din epoci: predica, imaginea pictatd sau sculptatd care, mai inainte de
galaxia Guternberg, erau nebuloasele in care se cristalizau mentalitatile”s. Stabilirea
corespondentelor dintre teritoriul figurativalui, al oralititii si al scrisului reprezinti o
etapd in degajarea unui anumit climat mental §i In constituirea unei viziuni unitare §i coerente
asupra Mortii, acest ,,personaj” invizibil pe care totusi il percepem in atat de multe ipostaze.

Imaginea pare a fi principalul vehicol pentru circulatia informatiei referitoare
la moarte. Instrument privilegiat de investigare a perceptiei mortii, imaginea are functia
de martor al fragilititii unei memorii culturale care si-a pierdut ,,martorii”.

Siluetele Thanatos-ului se insctiu in paradigma monstruosului cu functie
hermeneuticd, tinand nu de o artd a linistirilor, ci de una a intrebdtilor, in care lucrurile
nevizute sunt ,codificate” prin cele vizibile, tinzand prin simbolistica lor sia faca
»palpabila” ideea, mai ales pentru vasta categorie a celor nestiutori de carte. Biserica a
incetcat sd-1 facd pe om constient de caracterul devorator al timpului si de apropierea
ceasului In cate balanta judecitii de apoi va indica noul, si de data aceasta, eternul
statut ontologic, dobandit ca urmate o modului de vietuire pe pamant.

Tlustrari ale mortii apar in sec. al XVII-lea, In miniaturi, precum, cele care
orneaza Slujebnicul mitropolitului Stefan al Ungroviabiei (1648-1668)% sau caietul de modele
al lui Radu Zugravu®. In Tara Romaneasci, la inceputul secolului al XIX-lea, reprezentiri
ale mottii apar si in pictura murald, cici imaginea rimane modul de exprimare cel mai dens
si cel mai direct al omului, In fata misterului trecerii. Ea pastreazd unele dintre sensurile
ascunse, refulate, pe care scrisul le-a filtrat. Includerea unui anumit model al mortii in
programul iconografic poate fi privitd si ca o notd de originalitate fatd de erminiile
traditionale’!.

46 Panea, Zeii de asfalt, 131.

47 C. Bogdan, Palimpseste. Elements d’une histoire des regards sur I'iconographie roumaine de la Mort, in
M. Rotar/ M. Sozzi (ed.), Preceedings of the Dying and Death in 18th-21st Centuries Europe. International
Conference, Alba lulia, 5-7 sept. 2008, Cluj-Napoca 2009, 69; A. Paleolog, Les visages de la Mort. Iconograohie
postbyzantine et mentalite orthodoxe, Homo Religiosus. Autour de Jean Delumeau, Paris 1997, 116.

48 AL Dutu, Literatura comparatd si istoria mentalitatilor, Bucuresti 1982, 11.

4 G. Popescu-Valcea, Stujebnicul mitropolitului Stefan al Ungroviabiei (1648-1668), Bucuresti 1974, X, f. 24;
XXVIIL, f, 60v.

50T, Voinescu, Radu Zugravu. Bucuresti 1978, cat. 38, cat. 50.

51 Dionisie din Furna, Carte de picturd, Bucuresti 1979, 159-160.

97



GABRIEL ROMAN

Imaginea mortii este caracterizatd de o anumiti recuzitd si un tip de figurare a
chipului, similar viziunii folclorice: ,,moartea se aratd bolnavilor sub chipul unei babe
hade si urate, numai ciolane, cu ochii dusi in fundul capului, cu dintii mari, cu degetele
lungi si subtiti, avand in mana o coasi”2. Recuzita e alcituitd din armele acesteia, coasa si
pocalul: ,,Altora, moartea le dé si soarba din pahar — paharul mortii — o bauturd amara
si otravitoare™>3.

In unele biserici din jud. Valcea si Arges, moartea este zugrivita din profil,
aceastd figurare fiind rezervati fipturilor malefice, in special diavolului. Moartea
sdlbaticd apare ca un monstru negru si paros, spectru intermediar intre om si diavol.
Nuditatea personajului este conotati negativ in gandirea crestind, bazati pe traditia
biblicd (Lc 8,27-35, Fp Ap 19,106), care o considera demonica. La biserica ,,Adormirea”
din satul Ciocdnei — Mosoaia (jud. Arges), cunoscuti drept ,biserica cu moartea”,
aceasta este conturatd ca un schelet cu copite, cu chip infricosator, cu ochi exoftalmici si
ranjet sinistru®. La biserica din Turcenii de Jos (jud. Gotj), zugravul Popa Mihai
plaseazd pe Sf. Haralambie in registrul superior celui in care se giseste personajul
monstruos, sugerand victoria asupra mortiis.

Moartea cilare — posibil reflex al versetului din Ap 6,8, este pictati la Biserica
,»of. Nicolae Belivacd” din Craiova, jud. Dolj, ca si intr-o icoana Hristos pe cruce — Pomul
vietii, pictatd de Partenie Ieromonahul (cca. 1731)%. Calul mortii este individualizat
prin colorit, galben sau sarg. In simbolistica medievald, galbenul era marca unor pacate
grave, precum tridarea, avaritia, invidia sau lenea. Michel Pastoureau explica astfel
devalorizarea culorii: ,,Ceea ce favorizeaza folosirea galbenului drept culoare maleficd
la sfarsitul Evului Mediu este rispandirea brusci si pe scatd largi a folositii aurului si
auritului in toate domeniile creatiei artistice si, de aici, in majoritatea sistemelor de valori si
de reprezentare (...) Aurul, incepand cu secolul al XIII-lea, este galbenul bun. Toate
celelalte nuante de galben sunt conotate negativ, nu numai galbenul portocaliu al parului
lui Tuda, dar st opusul lui, galbenul care tinde spre verde, galbenul de culoarea lamaii™>’.

La Biserica ,,Sf. Gheorghe” din Fartitesti poate fi intalnita ,,infricogata moarte”
(1839) in ipostaza de caldret, inarmat cu instrumente de torturd, ce reteazd, In galopul
calului, vietile muritorilor, rostind chemarea de a intra in hora mortii: ,,Destul v-ati veselit,
ati mancat si ati baut in lume, ia veniti si jucati si cu mine”. Scena ilustreazd momentul
terifiant al despdrtirii sufletului de trup, simbolizat de dansul ritual la care individul
este invitat sd ia parte. Functia interpretativa a mortii face posibila transformarea unor
sentimente ambigue cauzate de moarte in imagini vizibile si apreciabile. Aceste perceptii
mentale sunt nu mai putin reale decit universul material din jur.

52'T. Pamfile, Mitologie romdineascd. Bucuresti 1997, 311.

53 Pamlfile, Mitologie romaneasca, 312.

54 Dobre-Bogdan, Imago mortis, 19.

55 C. Prut, Fantasticnl in arta populard romdaneascd, Bucuresti 1972, 35.

50 V. Candea, Marturii romanesti peste hotare. Micd enciclopedie de creatii romdnesti §i de izvoare despre romdni in
colectii din straindtate, vol. 11, Bucuresti 1998, XI.

57 M. Pastouteau, Les couleurs médiévales: systemes de valeuts et modes de sensibilité, in Figure et conlenrs.
Etudes sur la symbolique et la sensibilité médiévales, Paris 1986, 41-42.
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Moartea inaripatd este o imagine inspiratd din imaginarul popular, unde se
zicea despre cei grav bolnavi ci ,,i-a atins moartea cu aripa”. In reprezentirile de la
bisericile din Ciocinei, Biserica Olari din Curtea de Arges sau ,,Sf. Voievozi” din Ceausu-
Horezu, jud. Valcea, aripile mortii par a fi imprumutate din recuzita ingerilor (sf. Mihail este
numit §i ,,ingerul mortii”) sau a diavolilor, dar pot fi si o refractie a viziunii populare
despre zeita pasire, sub chipul cireia se aratd moartea.

Prezenta legendelor insotitoare usureazd descifrarea scenelor, mai ales astizi
cand s-a pierdut codul lor de lecturd si de intelegere si cand ,,imaginea existd adesea prin
legenda ei”e0.

In spatiul romanesc, moartea si omul sunt figurate ca un cuplu. O posibili explicatie
ar putea s-o dea creatiile folclotice, conturate In jurul alegotiei moarte-nuntd, mai ales cand
tineretea personajului uman nu i-a ingdduit s intre in randul lumii, prin cisitotie. Pentru a
rezolva aceastd grava incilcare a ordinii firesti din ciclul vietii — moartea inaintea cdsatoriei
sl a procredrii, ritualul funerar este conceput sub auspiciile unui ritual marital®!, numit
nunta mortului sau nunta postumd. Ipoteza nuntii simbolice este ilustratd si de ritualul
bradului, care insoteste inmormantirile tinetilor necdsatoriti din Bucovina®2.

O altd scend din iconogratia munteand tarzie este intalnirea bdtranului cu
moattea, rezultat al circulatiei cirtii populate intitulate Esopia (Pildele i viata lui Esop)®3.
Un fragment al acestei cirti este fabula care relateaza Intoarcerea de la padure a unui
bitran cu o satcind grea de lemne in spate. Istovit, isi cheama moartea, dar la venirea
acesteia 1i spune ci a strigat-o doar ca si-i aseze mai bine lemnele in spinare. Caracterul
sdgalnic al replicii finale a batranului trimite la fgpos-ul mortii pacilite, intalnit frecvent
in folclor (regasit si in proverbul: ,,Furnica, cand ii vine moartea, scoate aripi si zboara”)
si prelucrat de lon Creangi In ,,Ivan Turbincd”.

Interesanti este, la biserica ,,Sf. Nicolae” din Dozesti, prezenta, pe langd scena
batranului cu moartea, a luptei lui Samson cu leul® sau motivul berzei. Acestea sunt
interpretate de A. Paleolog drept infrangeri ale mortii: ,,Pictura exterioard a monumentelor
din Tara Romaneascd propune un amplu program de filosofate nu atit pe tema precatitatii
existentei, cit pe tema valorii vietii si sperantei”®. Mesajul sugera o filosofie existentiald
fundamental optimisti: numai din umbra mortii, viata isi poate dezvalui chipul de lumina®.

In spatiul romanesc, moartea este explicabila, prin constituirea ei in element al
traseului culpi-pedeapsd. Ideea rasplatirii viitoare a faptelor, in functie de registrul pozitiv
sau negativ in care s-au incadrat, se reflectd si In canonul pictural, unde este reprezentat

58 Pamfile, Mitologie romaneasca. 311.

59 Dobre-Bogdan, Imago mortis, 25.

60 1. Getvereau, Tuons les images, in Derrdére es images, M.-O. Gonseth/ J. Hainard/ R. Kaehr (ed.), Nechatel 1998, 127.

61 P. Caraman, Alegoria mortii in poezia populard, la poloni si la romani, in Studii de folelor, vol. 11, Bucuresti
1988, 69-75.

62 S Fl. Marian, Tnmorméntarea la roméni. Studin etnografic, Bucuresti 1995, 68.

03 M. Golescu, O fabuld a lui Esop trecutd in iconografia religioasa, in Buletinul Comisinnii Mo ntelor
Istorice, XXVII, fasc. 80, 1934, 70.

04 Golescu, Prea puternicul Samson, in Buletinul Comisinnii Monumentelor Istorice, XXXI1I, fasc. 104, 1940, 86-87;
A. Pop-Bratu, Pictura murald marammnreseand. Megteri zugravi si interferente stilistice, Bucuresti 1982, 107.

5 Paleolog, Pictura exterioard in Tara Romaneascd (sec. X1/11I-XIX), Bucuresti 1984, 59.

% Dobre-Bogdan, Imago mortis, 33.
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binomul moartea credinciosului/ moartea pacdtosului. Credinciosul trebuie si anticipeze
pedepsele lumii de dincolo, pentru a nu cidea in ispitele vietii pAmantesti, iar suportul
moral care face posibild aceastd ,,pre-vedere” este gandul mortii, continuu memento al
fragilitatii individuale §i al sfarsitului uniformizator.

In urma mutatiilor intervenite in mentalitate, s-a pierdut codul de lectura a
programului iconografic descris. O serie de biserici, repictate in perioada actuald, au
inclus o variantd modernd a reprezentirii mortii, contaminata cu cea al Sf. Gheorghe
omorind balaurul. Raportarea la moarte a omului contemporan se face intr-un alt sistem
de valori decat in societatea rurald traditionald. Se poate ca evitarea reprezentirilor mortii
sa se faca din convingerea ca in felul acesta, oamenii vor reusi sa se sustragid chemarii
general-umane a sfarsitului. Totusi ,,imaginea vorbeste chiar si atunci cand tace”®.

In povestile populare, moartea este cel mai des prezentatd ca o femeie misterioasa
imbricatd in negru, personificare comund imaginarului european. Prezentind moartea
din perspectiva imaginarului colectiv, ea este o Intruchipare feminind, o Doamna straind sau
o Femeie in negru. Irina Petras explicd infitisarile feminine ale mortii prin faptul ci ,,feminin
este tot ce naste viatd, si lucrarea vietii trebuie si se petreaci in acelasi regim”68,

La romani, culoarea originara a durerii a fost albul, aspect intalnit azi la unele
popoare asiatice. Pe teritoriul rural romanesc au supravietuit forme ale doliului alb,
una din ele fiind numirea pe care limbajul popular din bocetele si ciantecele funebre o
dd mortului, ,,dalbul de pribeag”’®. O schimbare a albului cu negtul s-a produs in
Europa In perioada Barocului™. La inceput, schimbarea culorii s-a produs In randul
nobilimii si a clasei de mijloc, iar mai tirziu s-a rispandit de la orage la sate.

In mitologia romaneascd, misterul mortii mai este elucidat si de semnificatiile
zeitei pasire, specifici neoliticului vechii Europe™, infitisare care o completeazi pe cea
antropomorfi. In panteonul carpato-dunirean, zeita pasire e atestatd sub forma berzei, ca
prototip al vietii care se regenereaza, dar §i ca zeitd a mortii sub forma pasarii de prada
numite gaia (lat. zilvus migrans), asemanitoare vulturului. Mirturie stau cantecele de zoti,
rostite la Inmormantirile din unele sate din Oltenia, Banat si sudul Transilvaniei, dar si
expresiile populare ,,A da de gaia”, sinonimi cu ,,A da de dracu” sau ,,Vezi cil te ia gaia”.

Felul in care este perceputd moartea In expresiile populare nu trimite la un
registru al tristetii, al fatalismului, ci la unul al normalului, chiar al optimismului.
Tiranul roman percepe moartea ca pe un fenomen imposibil de evitat: ,,moartea este
mai aproape de noi ca pleoapa de ochi”; , fiecare-i dator c-o moarte”; ,,de orice boala
te vindeci, numai de moarte nu”, desi ,,cat de riu si triiasci omul, tot nu se induri s3
moara”. Acest repertoriu de ziceri are rolul de a-1 familiariza pe ascultitor cu valentele
contextului inevitabil al sfarsitului.

67 Vovelle, Les Ames du Purgatoire on le Travail dn Denil, Paris 1996, 9.

8 1. Petras, Stinta mortii, Cluj-Napoca 1995, 58.

© Panea, Zeii de asfalt, p. 137, asociazi albul cu culoarea neofitului, a celui care este initiat in tainele lumii
de dincolo.

70 G. Kilianova, An Old Theme in the Present Time: Naratives about Death in Modern Socienty, in
Beitréige zur Europdische Ethnologie und Folklore, Frankfurt am Main 1996, 384.

7t Ghinoiu, Lumea de aici, 190.
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Proverbele referitoare la moare recomanda o viatd in concordantd cu normele
si rigorile gandirii crestine. Tinind cont de elementul surpriza — ,,de moarte si de nunta
nimeni, niciodatd, nu poate fi gata”, imaginea mortii devine un instrument de reglare a
codului comportamental. Perceptia mortii — ca materializare a unei angoase ce tine de
o dimensiune inerentd a sensibilitatii umane, dar §i ca instrument cu functie etica —
poate fi intalnitd nu doar in reprezentirile iconografice, ci si in textele care se straduiesc
sd-1 familiarizeze pe om cu gandul ci viata sa este efemerd, propunandu-i sd mediteze
asupra sfarsitului ca factor de modelare a comportamentului. Familiarizarea individului
cu o realitate terifiantd, cu caracter egalizator, reprezintd un loc comun al repertoriului
oral romanesc: ,,Moartea le inchide gura la toti” sau ,,Moartea nu va si stie de averi/
de bogitie”.

Limbajul este mai rezistent la schimbdri decat mediul cultural. De aceea, zicitorile
pot pastra informatia arhaicd extra-lingvisticd, fird a-i afecta semnificativ continutul. in
consecintd, anumite constructii frazeologice care se referd la moarte pot reflecta realititi ale
perceptiei mortii si pot fi privite drept creuzete ale mentalitatilor dintr-o epoca.

In povestirile populare, imaginea mortii personificate se distinge prin natura ei
respingitoare, consideratd un fel de abatere, In comparatie cu aspectul uman, de la
normalitate: ,,negru ca moartea”, ,rece ca moartea”. Interpretarea aceasta, axatd in
lumea traditionala pe uratenia mortii, are la radacind opozitia dintre obignuit si ciudat
sau pe impdrtirea lumii intre rudenii si striini. Lumea exterioard, necunoscutd, era
consideratd periculoasi si ddundtoare pentru societatea umani.

Perceptia asupra mortii poate fi surprinsi si din basme. Basmul este un teritoriu
al imaginarului popular in care tiranul a adus ceea ce el isi dorea de la existentd, in care
isi refula angoasele. De aceea deznodimantul basmelor este mereu unul fericit. in
basmul ,,Ivan Turbincd”, al lui Ion Creangid, moartea nu e deloc terifianti, ci poate fi
pacilitd. Cu ingeniozitatea specificd, Ivan o pune si-i arate cum se std in cosciug, o
zavoraste bine si-i di drumul pe apa simbetei, reflex al unei optiuni evidente care
refuzd vehement moartea. Aceasta l-a blestemat s trdiascd pand cand el singur o va
ruga sd-1 ia. Fird a exagera, Ivan Turbinci este un Don Juan autohton care a riscat un
love story cu moartea.

In ,, Iinerete fara batranete si viata fird de moarte”, un basm cult diferit de basmele
folclorice tipice, Fit-Frumos acceptd sd se nascd doar dupi ce tatdl sdu 1i promite 4 ii
diruieste nemurirea — ,.tinerete fard batranete si viati fara de moarte” — nu bogatii sau
impdratii. Este o cerere in plan spiritual absolut, ispita celor materiale fiind inexistenta.
Este strigatul dupa conditia pierdutd, dupd puritatea ei primard. Fat-Frumos i cere
imparatului sa schimbe sensul vietii si al mortii, sa dea ceasul inapoi la conditia adamica, sd
duci totul inainte de cidere. Este o indrizneald crestind, nu o obraznicie. In niciun
moment Fit-Frumos nu face concesii bogatiei materiale in care s-a niscut, ci cauta
nemurirea. Basmul spune ci, fugind la vanitoare dupd un iepure, iese din poiana uititii
si-ncepe sd-si aducd aminte. Atunci se instaleazd dorul fati de viatd In murirea ei.
Constantin Noica noteaza coborarea din Absolut in istorie ca o coborare din fiinta in
fire. Ajuns din Eden la locul pamantesc al nasterii sale, ceasul biologic se-ntoarce in
sensul timpului omului cazut §i imbdtrineste in minute cati altii in ani. Aceasta este
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pedeapsa — conditia perisabild a muritorului. Fat-Frumos ajunge la castelul tatdlui siu
care acum este o ruind. Printre resturile trecutului mai gaseste urma tronului distrus si
sub el o ladd. Deschizand lada, din ea iese Moartea, imbatranita si ea, dar care mai are
puterea si-i tragd o palma, strigaindu-i: ,,Dacd mai ziboveai, nici pe mine nu ma mai
giseail” Este pentru prima oard cand Moartea este pusd in pericol sd moard. Tot
C. Noica subliniaza ci Moartea il pedepseste pe Fit-Frumos cd a indriznit si iasd din
fiintd in fire™.

Aceastd obsesie a trairii in fiintd i mai putin in fire o sesizeazd si Mircea
Vulcinescu atunci cand spune ci ,,purtarea romanului e totdeauna ancorati-n vecinicie, cd
totdeauna romanul are in fata lui, nu exigentele marunte impuse de conditiile de fapt,
ci fiintele stihiale, vedenia de slavi a esentei tuturor lucrurilor, care atarna de indurarea
lui Dumnezeu, ci nu de fapta omului”’3. Matricea aceasta crestini dezvoltatd in sufletul
taranului roman nu s-a grabit sa semneze in istorie, ci s asigure ddinuirea.

Este impresionant tot acest patrimoniu spiritual al poporului roman. O parte
din el a fost valorificat de traditia populara, iar alta ,traieste” prin traditiile crestinate
de Biserica. Vechile divinitdti au acum figuri de sfinti sau populeazi universul mitic al
rominilor, basmele, legendele, povestirile, ritualurile §i superstitiile acestora. Nimic nu
pare si se fi pierdut, ci doar asimilat si integrat noilor realitati istorice™.

Modernizarea perceptiei mortii in spatiul urban

Organizarea orasului a fost consideratd ca fiind diferitdi de cea a satului, o
societate traditionala in genere. Orasului i-a fost negati orice coerentd, fiind vizut ca o
adunare de indivizi, intimplitoare, incoerentd, ca o colectivitate (Gesellschafl) opusi
comunitatii (Gemeinschafl) foarte bine structurate pe care o formeaza indivizii apartinand
aceluiasi sat. Raporturile sociale care au loc intr-un oras sunt raporturi mediate, mai
curand decat directe, asa cum este cazul satelor. Aceasta face ca prestigiul social sa aiba
o importantd diferitd fatd de lumea rurald, iar anonimatul, absent din sat, si fie o
caracteristica principala a vietii de oras.

Oragele romanesti — sau cel putin cele din Muntenia si Moldova — nu au ca bazi
de pornire burgurile sau cetatile medievale — decat pentru un procent foarte mic — ci
targurile, vadurile comerciale dezvoltate din foste sate. Acest fapt dd locurilor un profil
mental aparte, pentru cd este vorba in acest caz de o transformare partiald a unui mod
de gandire rural sub influenta noilor relatii impuse de transformarea satului in oras.

O caracteristicd generald a orasului este eterogenitatea sa. Spre deosebire de
amestecul etnic existent in zonele urbane ale tirilor occidentale, oragele romanesti
se caracterizeazd prin eterogenitate internd, adici prin suprapunerea, peste stratul
locuitotilot vechi, a unor straturi de ,,venetici”, indivizi ce s-au stabilit in orase venind
de la sate, din cauza exodului masiv de populatie provocat de industrializarea fortati a

72 C. Noica, Sentimentul romanesc al fiinter, Bucuresti 1996, 132-133.

73 M. Vulcanescu, Catre fiinta spiritnalitdtii romanesti. Dinensiunea roméneascd a existentei, vol. 111, Bucuresti 1996, 196.

74 L. Trofin, Cateva consideratii privind antropologia mortii la Dunarea de Jos, in Analele Universitatii Crestine
wwDimitrie Cantemir”, Seria Istorie 1, 1, 2010, 79-86.
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tarii in perioada comunista. Aceste caracteristici impun urbanul ca un spatiu extrem de
ofertant pentru cei ce vor si inteleaga felul in care se schimba perceptiile si credintele
referitoare la moarte. Thanatosul este incad dominat de superstitii, de rituri si simboluri
arhetipale, intr-o confruntare dramatica intre mentalitatea arhaicd si cea moderna.

Ne preocupi in ce mésurd perceptia asupra mortii este determinati incd de un
model traditional, rural sau avem deja de-a face cu o noud perceptie, legati, pe de o parte,
de statutul defunctului si al familiei sale, iar pe de altd parte, de influenta grupurilor de
populatii locuitoare ale orasului. Incercim si surprindem schimbirile survenite in modelul
funerar urban, ce are acesta tipic, care sunt conexiunile cu ruralul, ce anume este comun
sau diferit celor doud regiuni. Ignorarea oragului, pe motiv ci este contaminat de influente
alogene, nu ar fi o atitudine productiva din punct de vedere stiintific.

Majoritatea populatiei urbane crediteaza definirea mortii ca separare a sufletului
de trup, ca trecere spre altceva, in detrimentul celei privind extinctia totald a fiintei prin
moarte. Existd o tendintd crescindd de conectare la trecut, de localizare proprie intr-un
ciclu al vietii umane care se indeparteazd, mai degrabi decit a se vedea pe sine ca
separat, venind de nicdieri §i Indreptandu-se spre niciunde.

Insd mortii si moartea au fost impinse din centrul familiei si al comunititii la
marginea societitii. Spatiile igienizate, curate si sterile din spitale, aziluri si morgi au inlocuit
intimitatea de acasd, in timp ce cimitirele au fost mutate din centrul oraselor la marginea lor.

Industria funerara a distantat pe oameni de directa implicare in pregatirea unui
raposat pe care l-au iubit. Cadavrul a fost indepdrtat din casa fard participarea activa a
indoliatilor, imbracat si pregitit de profesionisti care nici macar nu-1 cunosc pe riposat.

In momentul actual, capela a devenit un loc preferat de depunere a celor
morti, desi existd incd familii care isi vegheazd mortii acasia. Practic, segmentul de
drum casa-bisericd este deritualizat. Presiunea celorlalti, frica din ce in ce mai mare de
contactul cu moartea i, nu in ultimul rind, dorinta de a nu se obosi mai mult decit
trebuie ii fac pe oameni, incetul cu incetul, si se elibereze de morti. Din moment ce
firmele de pompe funebre tind si-si asume din ce in ce mai multe atributii, este posibil
ca si fard directivele Uniunii Europene, care impune anumite misuri sanitare pentru
tratarea mortilor”, peste cativa ani acestia sa fie dusi de catre familii din proprie vointa
la capeld, iar privegherea si raimana o caracteristica strict rurala.

La nivel vizual, semne propriu-zis funerare sunt indicatori importanti pentru
felul in care este inca perceputd moartea in spatiul romanesc.

Textele din ferparele ce apar In ziare se organizeazd ca un adevirat gen literar
funebru. Anunturile familiei fie sunt anunturi propriu-zise, anuntand pe cititori despre data
si locul inmormantirii, fie iau forma unei elegii, a unei scrisori adresate mortului, care, in
aparent, este destinatarul textului. Aceste ferpare se situeazd undeva intre oratiile funebre
si bocetele propriu-zise, in ele ficandu-se elogiul mortului, dar exprimandu-se mai ales
durerea separarii definitive de fiinta iubiti. Elogiul mortului e adesea organizat pe doua
paliere: unul se referd la calititile profesionale ale defunctului, iar cellalt la calititile morale.
Impresia generald care se degaji din lectura lor este cd autorii acestor texte au avut intentia
de a crea un exemplum, un model de viatd exemplard.

7> Bejinariu, Moartea §i murirea, 13.
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Anunturile de deces sau comemorative, din ziarele romanesti, au o miza
publica si una privatd. Ele pot fi citite §i din perspectiva unei conceptii moderne
asupra mortii, resalbaticitd si in acelasi timp intimizata si individualizata. Iar ritul nou,
specific urban, imitd formele si ritualurile mult mai vechi, ca de exemplu bocetele,
caracterizate de tema instrdinirii. Cu alte cuvinte, nimic nu este cu totul nou, ci niscut
sau prilejuit de cele vechi.

Obiceiul agezirii unor cruci, de obicei din fiet, pe locul unde a murit accidental o
persoand este foarte prezent. El nu a dispdrut nici In perioada comunistd, desi, cel
putin teoretic, marcarea spatiului public, un spatiu ,,al niminui”, nu putea si fie ficutd
atunci cu prea mare usurintd. Insemnarea unui spatiu public cu o marci apartinand
existentei private” indica translatia unei perceptii din zona rurald, unde moartea este
trditd ,,Ja drumul mare” de citre cei rimagi. E o mentalitate care inci nu s-a desprins
cu totul de comunitate, de anuntarea §i implicarea tuturor membrilor ei in ritualul
funebru, desi cadrul fizic $i social este cu totul diferit de cel al satului. Cei ce plaseazi
aceste cruci in locuri publice par a face apel la solidaritatea unei comunititi care nu mai
existd, dat pe care o simt prezentd §i care se activeaza.

Claxonatul maginilor in orage, la plecarea mortului de acasd sau la intersectia
strazilor este o adaptare contemporand a vechiului obicei de a trambita pentru a anunta
evenimentul funerar. Un alt obicei este comunicarea reciprocd, prin aprinderea farurilor,
ci la trafic participa un mort’. Aceste comportamente dovedesc importanta relatiilor
sociale in riturile funerare romanesti, fapt subliniat in mod repetat de cercetdtoarea
americand Gail Kligman.

In satul traditional romanesc, in momentul in care un membru al ei pleacd
,»dincolo”, intreaga comunitate este atinsi de aripa mortii. Riturile funerare, practicile
simbolice atit de complexe sunt motivate de generalizarea (un fel de molipsire a intregii
vieti comunitare) acestui moment dificil. De aceea, din solidaritate comunitara™, toti
participa la riturile liminale, fie cd au fost sau nu rude, prieteni sau vecini cu mortul. La
fiecare altd ceremonie din ciclul vietii (nasterea si nunta) se stabileste acelagi gen de
relatii intracomunitare generale. Frica de moarte este a intregii comunitati. Aceasta
explicd impresionanta supravietuire a obiceiurilor traditionale de inmormantare, chiar
in orasele contemporane, fiindcd cenzura sociald nu a disparut incd, iar fenomenele
colective dispar mult mai greu decat cele individuale.

Cimitirele romanesti indica preocuparea celor vii pentru ingrijirea memoriei
mortilor. Atat in sate, cat si la oras, cimitirul, locul de odihna vesnici, are o organizare
apropiatd de cea a unei ageziri a celor vii. In centru este Biserica sau capela, de la care
pornesc aproape toate aleile. Mormintele au un pret mai bun de vanzare cu cat se afla
mai aproape de ea.

76 J.-H. Déchaux, L’ ,intimisation” de la mortt, in Ethnologie francaise, 2000, XXX, 1, 153-162.
77 Popescu-Simion, Tncercare de antropologie a mortii in spatinl urban contemporan, 15.

78 Ghinoiu, Lumea de aici, 208.

7 Panea, Zeii de asfalt, 131.
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Textele de pe monumentele funerare incearci si stabileascd un dialog. Potentialul
cititor trebuie impresionat si atras, pentru ca din multimea de cruci $i morminte si-1 aleaga
exact pe cel care transmite mesajul. Cimitirul vesel de la Sipanta (jud. Maramures),
vestit pentru crucile mormintelor viu colorate, pentru picturile naive reprezentind
scene din viata si ocupatia persoanclor inhumate sau pentru epitafurile de pe cruci, este
o intruchipare a viziunii senine asupra mortii. Ineditul acestui cimitir este diferentierea fata
de perceperea generald a mortii ca un eveniment foarte solemn.

In cazul insemnelor funerare, nu este de neglijat proliferarea fotografiei funerare
realizati pe suport ceramic, ce exprimi nevoia iesirii din anonimatul unui insemn
funerar marcat doar prin fisa biograficd a defunctului. E vorba o anumitd tendinti de
individualizare a mortii, prin fixarea in memoria colectivd a elementului de maxima
identitate individuala (fata). Fotografia funerard are si importante valente reconfortante,
mutand centrul atentiei dinspre mormant, ca loc al descompunerii, spre functia sa de
rememorare a unui destin social. Inovatiile din mediul urban au fost receptate si in
mediul rural, ceea ce reflecta perceptia ci moartea devine o chestiune gestionabila
economic, chiar in conditiile in care aceste imprumuturi ar reprezenta ,,un transfer al
dorintei de opulenta din sat in cimitir”80,

O altid tacticid pentru atragerea privirilor este amenajatea monumentului funerar.
De la mormantul simplu, s-a trecut la cripta de beton si marmurd, apoi la cavoul sau
casa funerari. In ceea ce ptiveste arhitectura cimitirelor §i a monumentelor funerare
asistam la o transvazare a modelelor tipic urbane, multe dintre ele preluate din Occident,
citre zona rurala.

Inovatiile vor veni intotdeauna dinspre oras si se vor rispandi (sau nu) spre
sat, ca in cazul elementelor care jaloneazd urbanul din punctul de vedere al comertului
funerar: magazine si negustori de pompe funebre, firme care produc alimentele rituale
(colaci, colivd, meniuri pentru praznice).

Nu putem totusi neglija citeva diferente vizibile intre o procesiune funerard
urbani si una rurald. La oras, intre sicriu si cortegiu se interpun obiecte depersonalizante,
precum maginile — simbol obstructor, separator si nesolidarizant. Ideea de cortegiu
este mimatd de peripetiile traficului urban zgomotos, ale cdrui reguli de circulatie —
sensuri giratorii, semafoare, semne de cedare a prioritatii — contrazic unidirectionalitatea
celuilalt spatiu. Insotirea este confundati cu participarea, cici foarte multi evita plictiseala
si efortul periplului urban §i asteaptd convoiul la poarta cimitirului, parcurgand un
drum care nu mai prezintd vreo Incdrcdturd ritualicd. Toate aceste aspecte tind sid
marcheze o incununare a insingurarii.

Spatiul ales pentru pomand este un spatiu depersonalizat: un restaurant
oarecare, al cdrui patron a fost mai intelegitor fata de cheltuielile clientilor sii indoliati.
Aspectul de ofrandi, conotat de participarea rudelor la alcdtuirea si servirea mesei si de
sacrificarea animalelor din gospodirie, este Inlocuit cu un simplu serviciu, banal §i
deritualizat. Participarea la pomand devine facultativa, dacd nu dezonorantd, si multi
incearca, prin absenta lor, sa ofere familiei indoliate o protectie financiara. E o scend
tristd, care incheie un spectacol al insingurdrii definitive si care proclamd incapacitatea

80 Bejinariu, Moartea 5i murirea, 9.
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fiintei moderne de a se proiecta intr-o lume de dincolo si care nu-gi mai poate insoti
mortii mai departe®!.

Tendinta riméane cea de a simplifica din ce in ce mai mult a ritualul inmormantérii,
pentru comoditatea rudelor. Inclusiv manifestarea zgomotoasd a durerii pare a fi din
ce In ce mai marginalizatd in contextul ritualului. Spre deosebire de mediile occidentale
unde s-a vorbit mult despre ,,indecenta” doliului, perceput ca o forma de sldbiciune
nepermisd, cu caracter ,,interzis” in spatiul public, in spatiul romanesc doliul traditional
rdmane o importantd forma de gestionare culturald a durerii, dar si un mecanism bazat
pe recunoasterea sociald a crizei®2. Mai cu seama ruralului i se recunoagte o oarecare
superioritate In gestionarea mortii, datoritd felului in care tdranul isi intelege moartea,
inscrisa in ,,ordinea lucrurilor”, dar si pe avantajul unei retele de solidarititi locale
puternice, construite in timpul unei vieti ce se deruleazd dupa alte ritmuri si permite
stabilirea unor legdturi mai profunde si mai ,,autentice”.

Dar moartea, care aparent se retrage Incetul cu incetul din viata oamenilor, isi
ia revansa prin prezenta In mass-media, atit cea traditionald (presd scrisd, televiziune),
cat si mai noua (internet). Data fiind vocatia ,,mortiferd” a acesteia, moartea furnizand
suficiente motive pentru exploatarea senzationalului. Doliul a devenit spectacol public,
international si accesibil tuturor prin cablul TV, Youtube, Facebook si Twitter. Mai
degraba doliul public si apoteoza postumi a celebritatilor cum a fost printesa Diana
sau, mai recent, Michael Jackson, pat si fi luat locul privatului.

In lumea moderni, spaima §i angoasa in fata necunoscutului au reusit si
surclaseze senindtatea si ratiunea. Societatea tehnologizati nu face decat si potenteze
sentimentul izolarii si al noncomunicarii, determinandu-l pe om sa devind mult mai
vulnerabil iIn fata mortii, mai singur si neputincios. Thanatosul a rimas in zona
neintelegerii, inexplicabilului, irationalului. Ori tocmai prin mister, neliniste, prin jocul
cu frica se lasd o perspectivd deschisd unui mod deosebit de abordare a necunoscutului, a
mortii, care redimensioneaza acel mysterium tremendunm.

Concluzii

In ce misuri se poate vorbi despre concluzii? Nu ne-am propus si dim un
raspuns definitiv, c¢i mai degrabd si radiografiem un fenomen, si punem accentul pe
felul specific In care se structureaza un episod extrem de important din viata omului.
Faptul ca, in receptarea mortii au aparut schimbari deloc neglijabile ne face prudenti in
a afirma in mod definitiv anumite lucruri.

Pentru a rezuma, studiul a dezvaluit cd nu este posibil si se defineasca o unica
perceptie a mortii in spatiul romanesc. De-a lungul veacurilor, notiunea analizati a suferit
diferite influente. Ideile s-au stratificat treptat, creand totusi o imagine eterogen a mortii
personificate, procesul fiind bazat pe intelegerea antropocentrica a lumii. Diversitatea
ce tine de perceptia mortii nu poate fi considerati drept haoticd. Mai degrabd putem
vorbi despre sincretismul caracteristic traditiei romanesti, de conceptii mai vechi si mai
noi care coexistd in mintile oamenilor. In ciuda tuturor schimbarilor, in simbolism si

81 Panea, Zeii de asfalt, 150-151.
82 Bejinariu, Moartea 5i murirea, 13.
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imagine, vechea perceptie a mortii, asociatd unei femei in negru, a fost pastratd pana
astdzi. Proverbe care au pistrat caracteristica arhaicd apar §i astdzi, atat in articole din
mass-media, cat si in limba uzuali a locuitorilor oraselor.

La urma urmei, scopul studiului nu a fost acela de a da sentinte, ci de a intelege ce
se petrece in lume, printre oameni, de a reface itinerariul fascinant al perceptiilor legate
de moarte. El ofera contemporanilor o mai buni cunoastere a vietii, a rdspunsurilor
posibile si a ciilor de participare la marile intrebari existentiale, viu prezente in mentalitatea
postmodernd. In aceeasi masuri, oferd repere in ceea ce priveste antecedentele psiho-
sociologice, dar si un inventar al problemelor, metodelor, unghiurilor de abordare intr-
un teritoriu atat de complex si dificil de asumat.

In contextul discutiei privind o anumita specificitate urband a atitudinilor in
fata mortii, e prezentd inca o valorizare puternica a practicilor traditionale, dar mai ales
a simbolisticii acestora. Spre deosebire de mediile occidentale unde se considerd indecenti
afisarea publica a durerii, care este perceputa ca o forma de slabiciune nepermisa ce ar afecta
eficienta si dinamismul celor din jur, in spatiul romanesc se recunoaste superioritatea
ruralului in gestionarea mortii, grefatd pe maniera in care taranul isi intelege moartea
inscrisa in ,ordinea lucrurilor”, dar si pe avantajul unei retele de solidarititi locale
puternice, construite in timpul unei vieti ce se deruleazd dupd alte ritmuri si permite
stabilirea unor legaturi mai profunde $i mai ,,autentice”.

La intrebarea esentiald — in ce mdsurd moartea actuald este silbaticitd sau
imblanzita? — rdspunsul nostru este cd s-ar putea vorbi despre o atitudine dubla, in
sensul cd, desi a Inceput si se facd pardsirea spatiului mortii imblanzite, totusi nici
instalarea in zona ascunsi a mortii ,,sdlbiticite” nu e dusd pand la capit. Din acest punct
de vedere, orasul ar putea fi comparat cu un creuzet care incd nu a reusit si topeascd
tendintele contradictorii intr-un tot unitar si poate c¢i nu va reusi sau nici nu-si propune
asta. Lumea urbana romaneasca nu este incd desprinsa de rural. Cel putin din perspectiva
mortii, oragul nu poate fi redus doar ca la o copie nereusita si sdricitd a satului, ci trebuie
luat in considerare faptul ci el este un spatiu dinamic, cu viata proprie, supus unor ritmuri
si influente diferite de cele in care se afld satul.

O primi formd de ,,imblanzire” a fricii de moarte, este tabuizarea ei, in sensul
de a refuza constientizarea acestui sentiment. Chiar si in situatiile in care asemenea
constientizari sunt provocate, este suficient, spun unii, sa crezi doar ci exista si ,,dincolo”
ceva, fara insa sa-ti pui neaparat problema cum va fi acel dincolo. Nu lipsesc insa si
pozitionari de mijloc, care considerd ci frica de moarte nu poate fi controlati decat
prin acceptarea firescului mortii, iar cautirile, meditatia asupra chestiunilor legate de
moarte sunt etape ale acestui proces de ,,inglobare” a mortii in viata.

Ca si in cazul termenului grec pharmakos, avem de-a face simultan cu un
remediu i o otravd. Un ,,remediu”, pentru ci o astfel de figurare este menitd sa modifice
fiinta umana Inaintea inevitabilului deznodamant, dar si cu o ,,otrava”, pentru ci ea devine
materializarea unei realitdti nedorite, care provoacd teama. Cu siguranta, aceasta
diversitate, ca si subiectul in sine, grav si indecent, nu este totusi in masurd si stimuleze
optimismul, dar la fel de bine putem afirma ci reperarea acestor resorturi profunde a
relatiilor noastre cu moartea ne-ar putea face mai lucizi, mai toleranti si mai puternici
in sldbiciunea noastra.
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SI CHEMAREA SA LA IUBIRE: PERSOANA RELATIONALA*

CRISTTAN BARTA*

ABSTRACT. Man — the Image of God — His Call for Love: the Relational Person.
The crisis that affects nowadays the institution of the family can not be explained only
socially and economically, but also through the separation of certain fundamental concepts
from their original meanings. One of these concepts, whose genesis can be found in the
Trinitarian and Christological theology is the concept of person. The aim of this paper is to
argue for the necessity to recoup the metaphysical and theological significances of the
concept of person and, implicitly of the concept of family, which is a sine qua non
condition for the foundation of an anthropology capable of expressing and support the
value and the dignity of the human being and family.

Key-words: person, relation, Jesus Christ, Holy Trinity, Christian anthropology,
metaphysical fundaments, family, love, sexuality, relativism.

REZUMAT. Omul — chip si aseminare a lui Dumnezeu si chemarea sa la
iubire: persoana relationald. Criza care afecteazi institutia familiei in zilele noastre
nu se explicd doar prin ratiuni de ordin social si economic, ci §i prin separarea unor
concepte fundamentale de semnificatiile lor originare. Unul dintre aceste concepte, a
cirui genezd se datoreazi teologiei trinitare si cristologice, este persoana. Finalitatea acestui
articol este argumentarea necesitatii de a recupera semnificatiile metafizice si teologice
ale conceptului de persoana si, implicit ale conceptului de familie, conditie sine qua non
a intemeierii unei antropologii capabile si exprime si sd sustind valoarea si demnitatea
fiintei umane si a familiei.

Cuvinte cheie: persoand, relationalitate, Isus Hristos, Sfanta Treime, antropologie
crestind, fundamente metafizice, familie, iubire, sexualitate, relativism.

Tema aceastui articol atinge un punct fundamental si necesar in vederea
aprofundarii realitatii familiei crestine, deoarece orice teologie a familiei presupune un
model concret de antropologie.

In acest studiu imi propun si prezint un element esential al antropologiei
crestine: persoana relationala si importanta acesteia pentru teologia familiei. Complexitatea
tematicii pretinde, din punct de vedere metodologic, o analizd cu privire la geneza
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conceptului de persoand in teologia trinitard si cristologicd, urmati de o prezentare a
evolutiei conceptului in gindirea moderna §i contemporana si, nu in ultimul rand, de
introducerea sa in teologia familiei.

I. Premise axiologice

Joseph Ratzinger, in lucrarea sa intitulatd Eurgpa in criza culturilor, lua pulsul
stdrii axiologice a culturii occidentale si se Intreba ,,daci filosofiile moderne inspirate
de la Iluminism, luate in ansamblu, pot fi considerate a fi cuvantul ultim al ratiunii comune
tuturor oamenilor”!. Intrebarea nu are desigur un caracter retoric, ci este expresia unei
cunoasteri profunde a ciilor strabatute de ratiune in modernitate.

Profesorul Andrei Marga surprinde competenta lui Joseph Ratzinger pe aceastd
temd si subliniaza ca acesta ,,a dat opera majori a reflectiei teologice si filosofice
moderne a revenirii lui Dumnezeu in constiintele actuale. Absolutul este readus, prin
opera ratzingeriand, acolo unde era atunci cind modernitatea a inceput sa-si desfdsoare
vederile si a ficut din nou o temd validd, centrald, a teologiei si filosofiei timpului nostru”?

Concluzia la care a ajuns actualul pontif roman si care determini orizontul
articolului meu, este aceea ci filosofiile respective sunt pozitiviste si antimetafizice. Mai
mult decat atat, ,,ele se bazeaza pe o autolimitare a ratiunii pozitive, care este adecvatd
domeniului tehnic, dar care, dacd este generalizatd, comportd dimpotrivd o amputate a
omului’3

Joseph Ratzinger surprinde astfel aspectul cel mai problematic al filosofiei si
al culturii europene: conceptia §i viziunea despre om. Antropologia determind intr-
adevir, in mod esential, atat imaginea persoanei in societate, cat si intelegerea celorlalte
realitati ale existentei umane, intre care familia ocupa un loc fundamental.

Criza prin care trece institutia si valoarea familiei in cultura contemporani
trebuie sa fie privita in cadrul crizei axiologice, in al cirei nucleu aflam diferite conceptii cu
privire la persoana umana.

II. Conceptul de persoani: intre constructie si deconstructie
II. 1. Despre geneza conceptului

Conceptul de persoand, privit in integralitatea semnificatiilor sale, este, subliniaza
limurit Joseph Ratzinger, un produs al teologiei crestine si care s-a nascut in ambianta
fecunda a ratiunii cu credinta crestini. Striduinta crestinilor de aprofundare a revelatiei
supranaturale, in dialog cu filosofia greacd, s-a dovedit a fi creativd nu doar in sistematizarea
cunoasterii lui Dumnezeu, dar si in imbogitirea culturii prin noi concepte si valori.

Originea etimologicd a termenului persoana este incertd, chiar dacd una dintre
tezele cel mai des vehiculate il relationeaza cu grecescul prosopon. Intr-adevir, ideea de
mascd si metoda prin care scriitorii greci introduceau diferite roluri in operele lor, dar

U], Ratzinger, Europa in criza culturilor, Cluj-Napoca 2008, 49.

2 A. Marga, Absolutnl astazi. Teologia si filosofia lui Joseph Ratzinger, Cluj-Napoca 2010, 12.
3 Marga, Introducere in: Enropa in cria culturilor, 50.

4 Ratzinger, Dogma e predicazione, Brescia 1973, 173,
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si sensul de individualitate concretd au facilitat asumarea lui prosgpon in teologia crestind
pentru a desemna statutul si relatiile dintre Tatal, Fiul si Spiritul Sfant, conducand la o
aprofundare a tainei lui Dumnezeu si la o intelegere a sa ca ,,fiinta dialogica™. Aceasta
conceptie se regise§te deja la Tertulian, care utilizeazd In context trinitar §i hristologic
latinescul persona, insd clarificarea terminologica deplina va fi marcatd de sinodul ecumenic
de la Calcedon (451). In tot acest arc de timp, teologia risiriteand a parintilor capadochlenl a
contribuit decisiv la determinarea a ceea ce este prgprinm persoanelor treimice prin intermediul
relatiilor lor de origine, deosebind astfel cele trei ipostasuri (hypostasis) de unica #sia.

II. 2. Despre semnificatiile trinitare i bristologice ale conceptului de persoand

Conceptul de persoand a avut aplicabilitate inainte de toate in teologia trinitara i
in hristologie, indicand in mod distinct pe Tatdl, pe Fiul si pe Spiritul Sfant, dovedindu-se a
fi esential pe doua planuri: pe plan treimic constituie principiul deosebirii, conceptul
unificator fiind acela de substanta sau fire; in schimb, pe plan hristologic, are rolul de
ptincipiu unificator al celor dous firi ale lui Tsus Hiristos.

In felul acesta, conceptul de persoand a cunoscut doud linii principale de
aprofundare teologici:

In teologia trinitard, s-a afirmat conceptia relationald a persoanei, in mod deosebit
prin contributia sfantului Augustin, pentru care in Dumnezeu nu existd nimic accidental,
ci doar substantd si relaties. Aceastd perspectivd, continuatd si de sfantul Anselm, pentru
care in Dumnezeu toate sunt una, mai putin acolo unde existd relatii de opozitie’, a
fost ldrgita si precizatd de sfantul Toma de Aquino prin notiunea de relatie subzistenti:
,lar relatia in cele divine nu e ca un accident inerent subiectului, ci este Insidsi esenta
divind, deci subzistentd, asa cum subzista divina esentd. Deci asa cum divinitatea este
Dumnezeu, tot astfel si paternitatea divind este Dumnezeu Tatdl, care este persoand
divina. Prin urmare, persoand divind desemneazi o relatie ca subzistenta™s,

Hristologia, in schimb, preocupata fiind de adevarul uniunii ipostatice, a privilegiat
o intelegere a conceptului de persoana care, ingloband semnificatii ]ur1d1ce ale notiunii
latine, punea accentul pe categoria individualititii concrete?. In aceasti linie se inscriu cateva
incercdri de a determina aspectele specifice si definitorii ale persoanei. Intre acestea, teologia a
inregistrat ca repere definitia problematica a lui Boetius — substanti individuala de naturd
rationala (,,naturae rationalis individua substantia”), a lui Richard de Saint-Victor — existentd de
naturd spirituald si nelmpartasibild (,,spiritualis naturae incommunicabilis existentia”)'°. Asadar in
timp ce pentru Boetius categoria substantei era fundamentald in intelegerea persoanei,
Richard de Saint-Victor o intelege la nivelul existentei spirituale.

5 Ratzinger, Dogma e predicazione, 175-178.

6 In Deo nibil secundum accidens dicitur, sed secundum substantiam aut secundum relativum, quod non est accidens, quia
non est mutabile’. Augustin, De Trinitate, libet quintus, 4, b#tp:/ [ www.augustinus.it/ latino/ trinita/ index2.him.

7, In divinis ommis sunt unnm, wbi non obstat relationis gppositio’. Anselon, De processione Spiritus Sancti contra Graecos liber, caput 11,
begp:/ [, docunsentacatholicaommia.en/ 021/ 1033-1109, Anselpous Cantuariensis, De Processione Spiritus Sancti Contra
Grageos_1 zber, ML T paf.

8 Toma din Aquino, S. Th., I, q. 29, a. 4. Am folosit editia Toma din Aquino, Iasi 2009, 298.

9 J. Werbick, Persona, in: Enciclopedia Teologica, Brescia 1990, 718.

10_Apud Ratzinger, Dogma e predicazione, 183.
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Stantul Toma de Aquino considera cd termenul de ,,persoani desemneazi
ceea ce este desavarsit In toatd natura, adica ceea ce este subzistent in natura rationala™!!.
Perspectiva sa este profund metafizica si evidentiaza modalitatea existentei in ordinea
spiritului. Corelatd cu conceptia sa relationald a persoanei din teologia trinitard, gandirea
sfantului Toma din Aquino reuseste sd depiseascd atat pozitia lui Boetius, cat si pe cea
a lui Richard de Saint-Victor.

II. 3. Gandirea filosoficd modernd

Gandirea filosoficd modernd a contribuit semnificativ la aprofundarea conceptului
de persoani, nuantand si dezvoltind anumite aspecte specifice si particulare. Cu toate
cd tema constiintei se regaseste in operele teologilor din perioada patristica i medievala,
fiind raportata la existenta fiintelor la nivelul spiritului, filosofii moderni au adancit si
au explicitat aceastd dimensiune fundamentald a persoanei. Motivul schimbarii modului de
intelegere a persoanei trebuie cdutat in transformairile survenite, incepand cu epoca
modernd, in cunoasterea stiintificd a realitatii. Daca filosofii si teologii anteriori puneau
in prim plan fiinta, filosofia modernad este interesata in primul rand de reprezentarea
subiectiva a fiintei, punand astfel accentul nu atat pe realitate, cat mai ales pe regulile
pe care un proces cognitiv trebuie si le indeplineasca pentru a putea dobandi o cunoastere
certd, obiectivd, adevirata.

René Descartes in Franta si Francis Bacon in Anglia, fiecare urmand propria
cale, respectiv cea a rationalismului §i cea a empirismului, au studiat cu mare atentie
modul in care subiectul cunoscitor obtine cunostintele, precum si valoarea acestora.
in felul acesta, calea spre definirea persoanei in raport cu propria congtiintd, ca centru
al acesteia, era deschisd si a fost parcursi de Locke, Hume, Kant, Hegel, Fichte, fiecare
avand desigur particularitati inerente propriei viziuni filosofice.

Stabilirea nucleului profund al persoanei in relatia acesteia cu sine, in
autocongtiintd, a condus la aprofundari la nivel psihologic, insi tot gandirea moderna a
fost aceea care a semnalat limitele acestei teze: persoana se reflectd in raportul cu sine, dar
se dezviluie deopotriva in relatia cu societatea (K. Marx) si cu lumea (Scheler). Devine
astfel fundamentala intalnirea dialogicd a persoanelor (Buber), dar si transcendenta
acestora (Heidegger)!2.

Toate aceste interpretiri pot fi vazute ca §i contributii semnificative, la care
teologii au obligatia de a se raporta, insi absolutizarea unor dimensiuni sectoriale ale
persoanei in detrimentul celorlalte ne indeparteazd de o intelegere integrald a acesteia.
Mai mult decat atat, diferitele forme ale ateismului — antropologic (Feuerbach, Nietzsche),
stiintific (Auguste Comte), social-politic (Marx), semantic (Carnap), nihilist (Camus, Sartre)
si teologic (Tillich, van Buren, Hamilton i Altizer) — priveazd intelegerea persoanei de
relatia sa structurald cu Dumnezeu, fapt care determind o destructurare a conceptului
de persoana.

11"Toma din Aquino, S. 15,1, q. 28, a. 3, 296.
12 Vezi N. Abbagnano, Persona, in: Dizionario di filosofia, Torino 1993, 666-667; G.Bocca, Persoand, in:
Enciclopedie de filozofie si stiinte umane, Bucuresti 2004, 814-815.
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Karl Rahner subliniaza sugestiv insuficienta cercetarilor dedicate persoanei
umane: ,,Atunci cand spunem ca omul este subiect si persoana, nu indicim un sector
determinat si existent in el, un sector pe care l-am putea izola”, tocmai pentru faptul cd
omul este ,,0 fiinta a transcendentei”!3.

Persoana, agadar, nu se epuizeaza §i nici nu se dezviluie deplin in experientele
auto-constiintei, in experientele derivate din intalnirea sa cu alte persoane si cu lumea.
Persoana, datoritd relationalititii sale si capacititii de autotranscendere, are nevoie de
intalnirea cu Dumnezeu.

Originea religiozititii trebuie sa fie identificatd in profunzimea persoanei umane.
Ea insoteste firea omeneasca nu ca accesoriu dobéndit in timp prin educatie sau prin
alte modalititi, ci ca un element constitutiv al lui bomo religiosus. Desacralizarea omului
nu reuseste sd o elimine. Este relevantd in acest sens echivalarea desacralizirii omului,
de citre Mircea Eliade, cu o noud cidere'*: dacd dupd prima cidere religiozitatea lui Adam
decizuse la starea unei congtiinte sfasiate, dar capabild incd si recunoascd manifestarea
lui Dumnezeu in lume, dupa a doua cadere religiozitatea umana a ramas undeva mai
jos, ascunsi, adicd uitatd in adancimea incongtientului. Existenta omului ce se declara
areligios nu neagd realitatea sacrului, insa acesta este ,,camuflat in natural, profan sau
inconstient’15,

III. De la persoanele divine la persoana umana: persoana relationalad

Dificultatea omului contemporan de a gisi, la nivelul culturii si al mentalititii,
o conceptie unitara $i integrald cu privire la persoana este reald. Multimea perspectivelor si
a punctelor de vedere se dovedeste a fi greu de integrat intr-o viziune coerentd.

In aceasti situatie, o solutie viabili este propunerea lui Joseph Ratzinger de ,,a
reconduce ideea de persoani la origine, la izvorul principal, din care a fost ndscuta si
tird de care ea nu poate subzista”!¢ . Relntoarcerea gandirii contemporane, cu intreaga
sa bogitie, la geneza crestina a conceptului de persoand constituie astizi o necesitate
si, In acelagi timp, premisa unor noi aprofundiri capabile si umanizeze familia si
societatea.

Conceptul de persoana, generat in ambianta gandirii trinitare si hristologice,
ilumineaza sensul profund al persoanei umane. Dumnezeu, potrivit revelatiei neotestamentare,
este Tatd, Fiu si Spirit Sfant, adicd un singur Dumnezeu in trei persoane. ingelegerea
acestor Persoane ca relatii pure, depline si subzistente, ca esse ad, ca vesnica i reciproca
relationalitate, ne ajutd sa aprofunddm imaginea biblica a omului creat dupa chipul si
asemdnarea lui Dumnezeu (Gen 1,26-27)17.

13 K. Rahner, Corso fondamentale sulla fede. Introduzione al concetto di cristianismo, Milano 1990, 50, 54.

14 M. Eliade, Sacrul si profanul, Bucuresti 1992, 198-199.

15\W. Danca, Mircea Eliade — Definitio sacri, lasi 1998, 286-287.

16 Ratzinger, Dogma e predicazione, 174.

17 Pentru modul in care intelegerea omului ca #ago Dei este repropusa de magisteriul Bisericii Catolice,
vezi: GS, 12; Commissione Teologica Internazionale, Commmnione e servizio. 1a persona creata a immagine di
Dio (2002); Papa Benedict al XVI-lea, Enciclica ,,Dens Caritas est” (2005).
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Aplicarea acestui model omului are ca punct de sprijin revelatia supranaturala,
dar conceptul crestin de persoani se deschide ratiunii umane, care il poate intelege ca
entitate relationald ce comunicd dinamismul siu naturii, conducandu-si activitatea spre
ceilalti in cunoagtere i In iubire, care posedd natura fard a se identifica reductiv cu
aceasta, care unificd toate experientele in unicul e#'$.

Esenta acestei relationalititi dumnezeiesti este cunoasterea si iubirea: ,,Dumnezeu
este iubite si cine rimane in iubire rimane in Dumnezeu, iar Dumnezeu rimane in el”
(1In 4,16). Prin urmare, dacd raportul Dumnezeului iubire cu lumea creati este definit
de iubirea gratuitd si desdvarsitd a lui Dumnezeu, omul este marcat in mod structural si
constitutiv de aceasta. Omul, persoand relationald, patrunde in addncul tainei sale in
masura in care se deschide spre Dumnezeu, spre semeni si spre intreaga creatie, prin
iubire. El se aseamana tot mai mult cu Dumnezeu in masura in care invata sd iubeasca.
Omul isi gaseste implinirea In masura in care traieste iubirea, participand la iubirea
Sfintei Treimi. Izvorul si modelul iubirii omenesti este Iubirea.

in baza acestor ratiuni se intelege de ce ,lumea intreaga nu valoreazi cat cea
mai mica persoand umana; aceasta nu poate fi comparatd cu nimic din univers, din prima
clipa a zamislirii sale si pand la ultimul pas al batranetii sale. Fiecare om poseda un
principiu originar si ireductibil, temelie a drepturilor sale inalienabile si izvor al valorilor”19.

Joseph Ratzinger aprofundeaza aceasti idee folosindu-se de contributiile filosofiei
moderne si aratand ci specific spiritului nu este numai existenta, ci §i autodepasirea in
relatie cu celalalt pentru a se reintoarce apoi la sine. Mutand discursul pe planul credintei,
el argumenteazd faptul cd omul este cu atat mai aproape de sine insusi cu cat este in
mdsurd sa meargd dincolo de sine, cu cat este mai aproape de Cel cu totul altul, adicd
de Dumnezeu. Prin urmare persoana umand este ea Insasi dacd propria relationalitate
este orientatd spre finalitatea sa ultimi si transcendenta®. Consecinta acestui fapt este
aceea cd orientarea relationalititii persoanei umane spre Dumnezeu constituie baza
orientdrii acesteia spre celelalte persoane umane si spre creatie.

Una dintre maladiile contemporaneitatii este privirea relationalitatii persoanei
umane strict din directia intereselor egoiste, din perspectiva exclusivi a asteptirii de a
primi. In felul acesta multi identifica astizi problema iubirii cu teama de a nu fi iubit.
Papa Benedict al XVI-lea subliniazd cu insistentd faptul ci o astfel de interpretare
sardceste Insdsi realitatea iubirii si a persoanei: ,,Atunci cind dorim numai s primim
dragoste, tocmai atunci pierdem posibilitatea de a o primi, pentru cd atunci devenim
egoisti, corupti si, in mod firesc, ceilalti isi dau seama. In schimb, tine de procesul de
insugire a iubirii faptul de a invita si mergem dincolo de noi si s ne daruim celorlalti,
mai ales atunci cand nu primim nimic in schimb”2!.

Paradigma persoanei umane rimane desigur persoana Logosului, Tubirea intrupatd
a lui Dumnezeu, care personalizeazd firea omeneascd asumatd ipostatic si o desavarseste.
Cunoscand lubirea Intrupatd, sfantul apostol Pavel intelege de asemenea caracteristicile

18 Vezi A. Amato, Gesi il Signore. Saggio di cristologia, Bologna 1999, 462.

19 1. Giussani, A/ Origine della pretesa cristiana. 1 olume secondo del PerCorso, Milano 2011, 104.

20 Ratzinger, Dogma e predicazione, 186-187.

21 Ratzinget, Imparare ad amare. 11 cammino di una famiglia cristiana (E. Guertiero ed.), Cinisello Balsamo 2007, 42.
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iubirii pe care trebuia sd o traiasca, adica exigentele de ordin etic: ,,Dragostea indelung
rabdd; dragostea este binevoitoare, dragostea nu pizmuieste, nu se laudd, nu se trufeste.
Dragostea nu se poarti cu necuviintd, nu cauti ale sale, nu se aprinde de manie, nu gandeste
raul. Nu se bucurd de nedreptate, ci se bucurd de adevir. Toate le suferd, toate le crede,
toate le niddjduieste, toate le rabda. Dragostea nu cade niciodatd” (1Cor 13,4-8).

IV. Persoana relationald, fundament antropologic al familiei

A vorbi despre familie, adicd despre un #o/, presupune un ex si un z#, doud
persoane care se iubesc atat de mult incat sunt capabile sa isi ddruieascd reciproc viata
in mod definitiv, pentru totdeauna. Una dintre erorile care, insd, pot conduce la esecuri in
familie este faptul de a idealiza acest 707, de a-l sublima desprinzandu-1 de realitatea
concretd a sotului si a sotiei. In realitate exista doar ex si # far despre un 70/ se poate vorbi
numai din perspectiva relatiilor care se tes prin intalnirea libertitii celor doud persoane.
Iubirea are indiscutabil un caracter unitiv, insd aceastd functiune a sa nu numai cd nu
trebuie sd steargd identitatea fiecdrei persoane, dar are menirea de a o contura, de a o
ajuta si se exprime. In felul acesta, persoana se diruieste celeilalte persoane, care devine tot
mai mult, cu trecerea timpului, celdlalt. lar celdlalt, cu intreaga sa bogatie si cu limitele sale
inerente, devine pentru ez un semn al Infinitului, al Totalititii care este Dumnezeu.
Iubirea se prefigureaza astfel intr-o cale a mantuirii barbatului si a femeii.

Daca ne oprim doar la 707, atunci in mod inevitabil familia va fi definitd doar
dintr-o perspectiva unilaterald si functionald, pierzandu-se din vedere tocmai natura $i
identitatea celor doud persoane.

Antropologia crestind a persoanei incearca si integreze atat elementele metafizice,
cat si celelalte aspecte legate de identitatea fiintei umane. Intre acestea, sexualitatea
determind in mod profund identitatea persoanei. Sfanta Scripturd, in Gen 1,27, precizeaza cd
»a facut Dumnezeu pe om dupi chipul sdu; dupd chipul lui Dumnezeu l-a facut; a ficut
barbat si femeie”. Afirmatia ne dezvaluie o inaltd semnificatie antropologica: omul este
imago Dei nu numai In calitatea sa de persoana relationald, ci si sub aspectul relationalitatii
trdite intre barbat si femeie, care sunt chemati sd triiascd si si exprime o iubire ce ii
aseamina cu Dumnezeu.

Sexualitatea nu constituie agadar un accesoriu al persoanei, adicd un element
de ordin secundar, ci, dimpotrivd, apartine nucleului intim si esential al persoanei,
definindu-i modalitatea existentei (barbat, femeie). Integrarea sexualitatii in unitatea
persoanei este premisa trairii acesteia in adevar si in iubire.

Aceasta iubire, prin natura sa, pretinde o ddruire totald si definitivd, o trdire a
sexualitatii in conformitate cu adevirul antropologic al persoanei iar ,,,Locul’ unic care
face posibild o astfel de déaruire, dupd adevarul integral, este cisdtoria sau contractul de
dragoste conjugala ori alegerea constientd si liberd cu care barbatul si femeia se unesc
intr-o comunitate intima de viata si de dragoste voita de insusi Dumnezeu?2.

Cunoasterea naturii §i a finalitatilor familiei pretinde agadar o antropologie
care are in centrul siu persoana umand. Teoriile care, invocind progresul stiintific si
libertatea absolutd a omului, decreteazi ,,eliberarea” persoanei de propria biologie si de

22 Papa loan Paul al l-lea, Exortatia apostolicd ,,Familiaris consortinm”, 11.
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triirea responsabild a sexualititii in realitate depersonalizeazd omul si relatiile specifice
unei familii: sot-sotie, paternitate/maternitate, fraternitate. Raportul dintre barbat si femeie,
precum si relatia dintre parinti si copii fac trimitere la ,,relatia originard cu Dumnezeu.
Alci este cuprinsd gramatica antropologici si, tocmai din acest motiv, gramatica teologici
a familiei”2.

Recuperarea semnificatiilor crestine si metafizice ale conceptului de persoani
constituie o exigentd a fundamentului familiei iar reasezarea familiei pe valorile firesti
devine conditia sine gua non a promovirii unei antropologii autentice.

Concluzii

Conceptul de persoani, ndscut in ambianta fecunda a intalnirii Cuvantului lui
Dumnezeu cu cultura greco-romand, atinge si exprimé adevérul profund al omului. Fiinta
umand are propria sa individualitate, dar valorea sa rezultd din faptul de a fi persoana.
Geneza ,,persoanei” In cugetarea trinitard si cristologicd reprezintd un fapt sugestiv: in
lumina revelatiei dumnezeiesti, omul dobandeste o cunoastere autentici a propriei
realitati si constiinta dependentei de Creator. Persoana umana triieste conform propriei
naturi in masura in care se deschide spre Persoanele Sfintei Treimi. Intr-adevar, persoana
este prin natura sa relationald, adica deschidere si autotranscendenta.

Esenta relationalitatii este iubirea, aceasta definind intrinsec fiinta divind, model si
izvor al existentei omenesti. Din acest motiv, vocea si chemarea profunda a persoanei
umane este iubirea fatd de Dumnezeu si fati de aproapele.

Gandirea modernd si contemporand au contribuit la aprofundarea conceptului de
persoand din multiple perspective, Insd acestea au un caracter sectorial §i prin urmare
conceptiile pe care le promoveaza nu reusesc, in pofida valorii lor stiintifice, sd Ii surprinda
nucleul profund. Fird acest punct esential, structural si determinant al persoanei umane,
Insusi conceptul de persoand este destructurat. Efectele negative ale acestui proces pot
fi observate la nivelul antropologiei si al conceptiilor cu privire la familie.

Criza prin care institutia familiei trece astizi nu este striind de relativismul
axiologic ce domina cultura si societatea contemporana. Depasirea acestei situatii pretinde
recuperarea fundamentelor metafizice ale persoanei si ale familiei, punand astfel bazele
unei antropologii capabile s integreze numeroasele contributii ale gandirii filosofice si
stiintifice. Interdependenta conceptelor crestine cu privire la persoand si familie reprezinti
o certitudine ce semnaleaza astazi necesitatea $i urgenta dialogului dintre teologi, filosofi i
oameni de stiintd, pentru readucerea acestor valori la demnitatea doritd de Creator,
demnitate pretinsa totodata de Insisi natura lor.

23 P. Coda/ E. Sevetino, Dov’¢ la famiglia? Un approfondimento tra teologia e filosofia, Cinisello Balsamo 2008, 17.
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FAMILIA $I BINELE COMUN.
REPERE SOCIAL-TEOLOGICE'

RADU PREDA**

ABSTRACT. Family and the Common Good. Social-Theological Landmarks.
Ascertained by sociology, atgued by culture, encouraged by politics, founded on legislation,
the family crisis in late modernity is probably the most certain indicator of the fact that the
anthropological pattern, valuable until now, is faced with some dramatic changes. Of course,
as all phenomena of life, neither this is linear, completely irremediable, former losses being
counterbalanced by present benefits, some of them even surprising ones. Nevertheless,
nothing is self understandable. The meaning and the value of family must, therefore, become
apologetic issues, must be stated and explained. The present pages try to outline what family
means for the common good, then to present the demographic issue and its constitutive
ambivalence. In the end, this study presents as an illustration the chapter dedicated to family
by the document from 2000 entitled The foundations of the social view of the Russian Orthodox
Church, a text which was intensely discussed in the inter-confessional environments from
abroad, but almost completely absent in Romanian debates.

Keywords: family, common good, postmodernity, social theology, Orthodoxy.

REZUMAT. Familia si binele comun. Repere social-teologice. Constatatd de
sociologie, argumentatd de culturd, incurajatd de politici, fundamentatd de legislatie, criza
familiei In modernitatea intirziatd este probabil cel mai sigur indicator al faptului ci
modelul antropologic, valabil pand acum, se afld in fata unor schimbiri dramatice. Evident,
ca toate fenomenele vietii, nici acesta nu este liniar, complet iremediabil, pierderi trecute
fiind compensate de castiguri actuale, unele surprinzitoare. Cu toate acestea, nimic nu mai
este de la sine Inteles. Sensul si valoarea familiei trebuie sa devini de aceea subiecte
apologetice, si fie enuntate si explicate. Paginile de fatd incearcd si schiteze miza familiei
pentru binele comun, trecind apoi la chestiunea demografica si la ambivalenta ei constitutiva.
Cu titlu ilustrativ, studiul prezintd in incheiere capitolul dedicat familiei de citre documentul
Fundamentele conceptiei sociale a Bisericii Ortodoxe Ruse din 2000, un text intens discutat in
mediile interconfesionale din striinitate, dar mai deloc la noi.

Cuvinte cheie: familie, bine comun, postmodernitate, teologie sociald, ortodoxie.

Nu este o coincidenti cd marile confesiuni europene au dedicat anul 2011
problematicii familiei. O privire peste statisticile de ultimi ora este suficientd pentru a
ne arita foarte concret i brutal, cum numai cifrele sunt in stare si comunice, faptul ci
directia demograficd spre care se indreapta Europa nu promite nimic bun. La o cregtere

* Interventie in cadrul simpozionului international Familia si binele comun. Organizatori: 11 Pontificio Istituto
,,Giovanni Paolo II* per Studi su Matrimonio e Famiglia (Roma), Facultatea de Teologie Greco-Catolici a
UBB, Episcopia Greco-Catolicd de Cluj-Gherla. Cluj-Napoca, 14 octombrie 2011.

** Lector dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca; contact: teologiasociala@gmail.com
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fard precedent a populatiei mondiale, mai ales in Africa si Asia, Europa continui si aiba o
evolutie pronuntat descendents, deficitul acesta reflectindu-se mai ales in numarul in
crestere al persoanelor varstnice si in golurile de pe piata muncii. Daci primul fenomen
atrage dupa sine dezechilibrarea piramidei populationale, inversand varful cu baza, avand
efecte nemijlocite in finantarea sistemelor de sanitate si de pensii, al doilea duce, prin
diferitele politici imigrationiste, marcate aproape toate de inconsecventd, la un ,,import”
masiv de fortd de munci din interiorul Uniunii Europene, de la o tard citre alta, dar nu
numai. Foarte simplu spus, in timp ce cultura traditionald, locald, este pe zi ce trece slabitd
prin disparitia fizici a purtdtorilor ei, o noud realitate sociald, alogend si complexd, std pe
cale si se nascd. Imaginea oragelor mari si mijlocii din partea occidentald a continentului a
cunoscut in ultimele decenii schimbari considerabile. De la aparitia licasurilor de cult ale
unor confesiuni si religii pand de curdnd striine (dintre acestea, unele ortodoxe!) si pand la
oferta culinara, de la amestecul limbilor la crizele de identitate ale tinerilor nascuti intr-o
geografie sociald de care nu ii leagd nicio empatie, de la cuplurile culturale mixte la
conflictele optiunilor fundamentale — cotidianul european este in plin proces de atomizare
si diversificare prin asimilarea, mai mult sau mai putin reusita, a alterititii. S4 ne gandim aici
doar la impactul prezentei islamice, la dificultatile armonizarii preceptelor religioase cu
regulile statului de drept, la luptele surde, uneori ribufnind violent la suprafati, in care
se afld permanent angajate subculturile impotriva unei Leitkultnr dominante (inca).
Fird sd alimentdm scenariile sumbre, la mare ciutare, potrivit cdrora lumea civilizatd
este amenintatd iminent de ,,invazia barbarilor”, cert este ci, prin deficitul demografic
si autodizolvarea culturald, marca definitorie a postmodernitatii ideologice, spatiul
european, de la Est la Vest, se afld Intr-un moment de rdscruce. Motiv pentru ca marturia
crestind sd se facd mai puternic auzitd si pledoaria ei sd fie mai convingitoare.
Interventia mea este plasati sub semnul binelui comun ca punct de intersectie intre
valorile morale, religioase, culturale si politice. Riscand sd repet despre binele comun
locuri comune, cel putin de la formularea si argumentarea celebrului ,,paradox Béckenforde”,
deja in deceniul sase al secolului trecut, se stie cd, dincolo de neutralitatea sa axiologici
principiald, statul modern nu poate ignora si cu atat mai putin combate valorile propriilor
cetdteni, cele in virtutea cdrora statul insusi existd, coeziunea sociald este prezervati si
solidaritatea practicabila. Continuind, doresc sa ilustrez ambivalenta problematicii
demografice penduland intre imbdtranire excesiva (in emisfera nordicd) si suprapopulare
(in emisfera sudicd). In fine, imi propun sd prezint pe scurt capitolul dedicat familiei din
documentul Fundamentele conceptiei sociale a Bisericii Ortodoxe Ruse din 2000, un text intens
discutat in mediile interconfesionale din straindtate, dar aproape mai deloc la noi.

Binele comun: rolul religiei in statul modern

Revenind la deja enuntatul ,,paradox Bockenférde”, acesta enunti teza potrivit
cireia statul modern nu poate pretinde cd este total neutru.! Sau, mai bine zis, chiar daca
rolul sau este de a rimane neutru, secular, statul modern trebuie sd accepte lipsa de neutralitate
a unor largi grupuri si structuri ale societatii care, impreuna, garanteaza prin valorile

1 Vezi editia care aduni principalele texte ale autorului pe temd, E.-W. Béckenforde, Recht, Staat, Freibeit.
Studien zur Rechtsphilosophie, Staatstheorie und 1 erfassungsgeschichte, Frankfurt am Main 1991.
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lor, avand urmadri practice, conditiile de existentd ale statului insugi. Formula marelui
jurist constitutionalist german, devenita intre timp axiomad, suna astfel: ,,Der freiheitliche,
sdkularisierte Staat lebt von Voraussetzungen, die er selbst nicht garantieren kann.”?
,»Paradoxul Bockenférde” se pronunti pe de o parte impotriva variantei absolutiste a statului
modern (inclusiv a celui comunist), impotriva tendintei acestuia de a monopoliza spatiul
public si de a manipula constiinta sociala, iar pe de altd parte incurajeaza pe cetatenii aflati
in posesia unei convingeri religioase sa participe prin practicarea acesteia, In cadrul
legal secular, la imbogatirea rezervorului moral si etic al statului. Cu alte cuvinte, tradus cat
mai simplu, binele comun nu poate fi articulat in afara dimensiunii religioase. Simetric,
comunitatile religioase nu pot cultiva evazionismul istoric, ca si cand nu ar avea relevanta
pentru spatiul comunitar mai larg, ,,Paradoxul Béckenférde” nu se indreapta asadar doar
impotriva intelegerii inguste a misiunii §i substantei statului modern, nascut din conflictul
multisecular dintre sacerdotium $i regnum, dar si impotriva demisiei etice a religiei in ansamblu.
Asa stand lucrurile, consecintele sunt pe masurd in ambele directii. Statul modern, fird
sd isi abandoneze caracterul, regandeste raportul cu dimensiunea religioasd dincolo de
simpla tolerantd in numele pluralismului si recunoaste necesitatea unui parteneriat
social inclusiv cu acele structuri comunitare pand de curind excluse, tocmai pentru cd
erau religioase. In ceea ce le priveste, comunititile de credintd sunt chemate sd isi asume
activ rolul civic, sa tind cont de posibilul lor aport la binele comun, si aibd in vedere
sincronizarea dintre ,,interiorul” convingerilor religioase si ,,exteriorul”, adici efectele
publice ale acestora.

Un alt jurist german, tot constitutionalist, dar in domeniul dreptului fiscal,
Paul Kirchhof, a lansat la randul lui o provocare cunoscuti sub numele de ,,paradoxul
lui Diogene”. Formulata in cadrul unei conferinte din ultimul deceniu al secolului XX,
teza lui Kirchhof sund pe scurt astfel: statul de drept, originat intr-o culturd a valorilor
pe care insd nu le poate controla, se bazeaza pe vointa cetitenilor sii de a procrea, de a
creste si educa copii, viitorii cetateni. In cheie demografica, faptul ci societatea se
confrunti cu o crizd a natalititii are consecinte nemijlocite asupra modului cum insusi
statul de drept se vede pe sine, cum isi proiecteaza viitorul. De aici rezultd ci ezhos-ul
cetitenilor sii este important si inestimabil dacd pe baza acestuia statul de maine va avea
destui cetiteni competenti, democrati autentici, adica in stare si duca mai departe valorile
fundamentale. Or, aici un rol deloc de neglijat il joaci motivatia religioasa (de pilda,
considerarea avortului drept pécat), ceea ce face din religie (generic) un aliat neasteptat
al statului de drept. Asadar, daci libertatea garantatd de stat ca oricare dintre cetatenii
sdi sa aleaga formula izolationista, adica modul de viata a lui Diogene, nu poate fi pusa
in discutie, nu este mai putin adevirat cd aplicarea acestuia pericliteazd pe termen lung
substanta umand a aceluiasi stat.> De la acele oraussetzungen despre care vorbeste

2 In traducere: ,,Statul liberal, seculatizat, triieste pe baza unor conditii pe care el insusi nu le poate garanta.”
Bockenforde, Recht, Staat, Freibeit..., 111.

35 Teza din ,,paradoxul lui Diogene” este reluatd in conferinta din 2005, ,,Wollen wir eine im Erwerbsleben
sterbende oder im Kind vitale Gesellschaft sein?”. Textul integral al conferintei este accesibil in format
electronic la adresa www.divezesankonitee.de/ downloads/ Rede__Kirchhoff pdf, accesatd la 20 februatrie 2012.
Dezvoltarea tezei, precum si alte aspecte critice legate de stadiul actual al statului de drept (cu aplicatie
nemijlociti la Germania, dar nu numai), vezi in P. Kirchhof, Die Ernenerung des Staates — eine lisbare
Auwjfgabe, Freiburg 20006, 51 s.u.
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»paradoxul Béckenforde” si pand la situatia de Angewiesensein des freiheitlichen Staates la
care se referd ,,paradoxul lui Diogene”, firul rosu il reprezinti necesitatea recuperarii
unui raport constructiv al statului de drept liberal cu dimensiunea religioasd care se
dovedeste a fi, contrar perceptiei moderne fondatoare, un factor stabilizator — religia
trecand la randul ei printr-un proces de adaptare, mai mult sau mai putin reusit, la datele
modernititii — si un garant critic, dar nu mai putin loial, al culturii politice articulate
timp de mai multe secole si care, mai ales in ceea ce priveste drepturile omului, se
revendici, fie si rezidual, din antropologia biblica.

Fara a intra in alte detalii ale discutiei incd in plind desfagurare despre post-
secularizare §i recalibrarea raportului dintre religie si politicd, dar si despre tensiunea in
crestere dintre acestea, mai ales in lumea musulmani, retinem pentru moment, legat de
tema noastrd, cd problematica familiei trebuie plasatd In contextul mai larg al dilemelor
cu care se confrunta generic statul si organismul social.# Dupa ce timp de decenii,
familia a fost considerati o paradigma depasita sau cel putin concurata de diversele
curente de emancipare §i de individualizare (tip Diogene), iatd ca acum, in plind crizd
financiard si eticd, revenirea la valorile ei nu mai pare imposibild. Dimpotrivd. Cum ne
aratd si cele doud paradoxuri amintite mai sus, necesitatea existentei unui rezervor
alternativ de identitate, motivatie si discernimant este resimtitd din plin. Iatd de ce,
pozitia Bisericii (generic vorbind) este interogata si articularea ei nu trebuie sa intirzie.
Evident, atit documentele magisteriului catolic, cat si pozitiile ortodoxe sau cele la
nivel inter-confesional dau marturia preocupdrii constante pentru demnitatea omului,
dreptul la viata, sacralitatea familiei si educatia tinerelor generatii. Ce se intimpla insa
in trecerea de la nivelul declarativ la cel practic?

Ei bine, in ceea ce priveste situatia noastra locala, constatdm o surprinzatoare
ticere a cultelor religioase pe marginea agendei de reforme, majoritatea vizand direct
sau indirect statutul familiei. De la sistemul de sanatate la cel de justitie si de la educatie la
pensii, in ultimii ani, pe fundalul crizei sau doar, cum ar spune unii, folosindu-se de
aceasta ca de un pretext, Romania a cunoscut cele mai profunde schimbiari legislative
din ultima jumitate de secol in domenii esentiale. Toate, fard exceptie, au o puternica $i
inevitabild componenti social-teologicd. Pentru a oferi doar citeva exemple, discutia despre
venitul minim garantat nu poate fi purtatd fird referinta la solidaritate si subsidiaritate.
La fel, revizuirea sistemului asistential. Tot in sfera si preocuparea eticii crestine se afla
si aspectele privind dreptul la munci, raportul dintre valoarea muncii si salariu, timpul
muncii §i garantarea demnititii umane in cazul §oma]ulu1 In acelasi orizont, depmzand
aici de vointa actorilor privati din economie, se inscriu programul magazinelor, la noi
fiind deschise $i duminica, abuzul in media de simboluri religioase in scoputi publicitare,
incélcarea sistematici a monopolului asupra obiectelor de cult etc. De la reformele
structurale la prevederile care reglementeazi viata cotidiand, Romania se afld in plin
santier.> Aga cum observam, lucririle nu sunt mereu coordonate, timpii morti alternand
cu entuziasme de scurtd durati. In tot acest proces lipseste de mai bine de doux

4 Vezi cu titlu exemplar o introducere in politicile familiei $i mutatiile cultural-sociale in curs de desfasurare,
N.Chatles/ C.A. Davies/ C. Hattis, Families in Transition. Social change, family formation and kin relationships,
Bristol 2008.

5 O excelentd panoramd a santierului Romaniei sociale de la aceastd ord oferd sinteza de dimensiuni
monumentale (la propriul), G. Neamtu (ed.), Tratat de asistentd sociald, Iasi 2011.
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decenii vocea Bisericii (tot generic vorbind): expertiza etica, pozitia In favoarea celor
fard lobby, atragerea atentiei asupra unor abuzuri actuale sau viitoare (prin aplicarea
legilor prost gandite sau viciate de interese), denuntarea publica a inegalititilor, a domniei
asupritoare a profitului, a lipsei de grija fatd de naturd sau patrimoniul cultural-religios.
Aceste instrumente, perfect legale si compatibile cu statul de drept, mai ales in context
post-secular, sunt rareori folosite. In schimb, cultele religioase par si fie preocupate
exclusiv cu sine, cu problemele interne, ceea ce insa nu inseamna ci angajamentul lor
social, punctual, trebuie minimalizat. Dilema rezidad in faptul cd oricit de mare ar fi
efortul filantropic-diaconal al cultelor, acesta nu este nici pe departe suficient. Motiv
de a adauga initiativei care se consumai la nivel de proiect limitat curajul angajarii in
construirea unui proiect mai mare de societate. Oft, participarea cultelor religioase la
proiectul de societate pe care il meritdi Romania implicd asumarea functiei profetice,
exercitarea libertitii evanghelice, iesirea din egoismul confesional si din dependenta
prea accentuati de fondurile statului, in ciuda parteneriatului cu acesta, limitarea
avantului patrimonial, ca si cand doar zidurile, vechi §i noi, ar conta, praticind o grijd
mal mare pentru om, chipul lui Dumnezeu intrupat.6

Formuland o concluzie de etapa, este imposibil si construim binele comun numai
dacd ne gandim la binele nostru. Acesta este abia inceputul: inainte de a fi bine pentru
cat mai multi (evit sd spun pentru #of/ pentru ca as cadea in logica fotalitarismului social),
trebuie sa fie bine mécar unora. Ceea ce urmeazi este pasul pe care il fac (sau nu) cei
cirora le este bine spre un bine mai larg, Spatiul unde se construiesc si se verifica zilnic
aceste abilitati ale integrarii binelui personal in binele comun este familia. Iatd de ce,
revenind la tezele lui Béckenfdrde si Kirchhof, dar si la viziunea despre ecclesia domestica
in calitatea ei de pandant la exlesia pubblica, rolul familiei trebuie repus in centrul actiunii si
mesajului crestin de azi. Cum insd provocarea majord este in continuare de naturd
demografica, sia vedem in ce constd ambivalenta periculoasi a cresterii intr-o parte i a
descresterii In alta a populatiei.

Ambivalenta demografica: intre prea putin si prea mult
b )

7.000.000. Acesta era numdrul probabil al locuitorilor planetei la finele lui
2011. Nasterea Domnului lisus Hristos a coincis agadar anul trecut cu venirea pe lume
a celui care, foarte probabil in Africa, a rotunjit fard si stie statistica umanitatii. Potrivit
unui studiu publicat de Institutul National de Studii Demografice (Paris)’, realizat paralel
cu cele similare ficute de ONUS si Banca Mondiald®, viteza inmultirii populatiei este
deosebit de mare in ciuda conflictelor militare locale §i regionale, din ce in ce mai
numeroase, a catastrofelor naturale, a siriciei sau a epidemiilor. Contrazicand flagrant
ipoteza lui Malthus, potrivit careia numarul locuitorilor creste in progresie geometrica,

6 Despre posibila arhitecturd a parteneriatului dintre stat si cultele religioase, vezi R. Preda, Revenirea lui
Dummezen. Studii social-teologice (= Theologia Socialis 12), Cluj-Napoca 2010, 279-313.

7 Vezi pagina electronici a Institutului la adresa b#zp:/ /wwmw.inedfr/, accesatd la 20 februarie 2012.

8 Vezi 2011 State of Wotld Population Repott pe pagina oficialdi a ONU, bép:/ / www.unpa.org/ sup/, accesatd la
20 februarie 2012.

9 Vezi tabelul cresterii si descresterii populatiei pe tdri, actualizat anual, pe pagina Bincii Mondiale,
http:/ | data.worldbantk.org/ indicator/ SP.POP.GROW, accesati la 20 februarie 2012.
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in timp ce mijloacele de subzistentd cresc in progresie aritmetica, fapt care ar insemna,
cinic formulat, cd doar rdzboaiele si alte fenomene distrugitoare In masd mai pot ,,regla”
echilibrul demografic, iatd cd natalitatea este la cele mai inalte cote tocmai In zone dificile
precum Africa subsahariand, Orientul Apropiat, India si chiar Afganistan. Simpla enumerare
a tarilor cu cea mai mare densitate demografici, eterogene din punctul de vedere al
conditiilor de viatd, ne aratd ci nu putem identifica o regula general valabila, un raport
univoc de cauzalitate. Astfel, cum era de asteptat, In fruntea clasamentului se afld in
continuare China (1,33 miliarde), urmatd de aproape de subcontinentul indian (1,17
miliarde), pentru ca abia la o mare distantd si se pozitioneze Statele Unite ale Americii
(306,8 milioane), urmate de Indonezia (243,3), Brazilia (191,5), Pakistan (180,8) si
Nigeria (162,3). Aceste cifre nu sunt insd si indicatori ai cresterii demografice actuate,
China, de pild4, avand o stagnare vizibild, asemeni SUA. Continentul african este de
departe cel mai prolific, populatia sa fiind estimat si creascd In mai putin de un secol,
adicd pani in 2100, la aproximativ 4 miliarde. Datele studiului ne aratd cat de razantd
este curba ascendenti la nivel global si istoric. Daca primul miliard a fost atins in 1800,
cifra s-a dublat in mai putin de un secol si jumitate dupa aceea, in 1930, pentru a ajunge
alte trei decenii mai tarziu la 3 miliarde. Intre 1960 si 1974, adica in nici micar doud
decenii, planeta numira 4 miliarde. in 1987 a fost atinsa limita de 5 miliarde. De atunci,
din 12 in 12 ani, in 1999 si 2011, s-a mai addugat cate un miliard. La sfarsitul secolului abia
inceput, mai precizeaza studiul citat, cifra locuitorilor planetei va ajunge si poate va
depisi 10 miliarde.

Ce implicatii au aceste cifre? Este factorul demografic atat de important? Ei bine,
nu doar cntitatea, numirul locuitorilor, este aici relevanti, ci nu in ultimul rand w/fatea,
identitatea noilor generatii, modul cum populatii intregi vid realitatea, o contesti si o
modeleazd. Mai repede decat pe calea conflictelor armate, harta lumii este permanent
redesenatd demografic, nefiind vorba doar de rata nasterilor sau de gradul de imbdtranire
al populatiei, ci inclusiv de miscdrile de imigrare si respectiv emigrare. Tributari imaginii
statului national modern, centrat pe miezul sdu cultural si populational istoric, perceput ca
fiind imuabil, nu mai suntem constienti cd in plin secol XXI au loc adevirate migratii de la
sud citre nord si de la est la vest. Doar anul trecut, de pildd, aproape 200 000 de persoane
au imigrat in Franta. Tot in 2010, Canada a oferit unui numar de 280 636 de imigranti
rezidenta permanentd. Asemeni plicilor tectonice din geofizica, echilibrul social al lumii
este rezultatul unor procese la mare adancime care, episodic, erup la suprafati, lasand in
urmi noi forme de relief, noi situatii. Pe langi amploarea exploziei demografice din
ultimele decenii $i a fenomenului imigrationist, un alt factor care grabeste reconfigurarea
reperelor stiute pand acum este globalizarea tradusa printr-o capacitate comunicationala si
de transport fird precedent. Milioane de oameni se afld zilnic in avioane, masini sau
trenuri, alte miliarde de contemporani transmit $i primesc informatii din toate punctele
globului, participd indirect la evenimentele majore, urmiresc cu interes la televizor o nuntd
regald sau se lasd cupringi de febra unui campionat sportiv. Tuturor acestora se adaugi
o categorie de ,,turisti” fird voie. Potrivit datelor Inaltului Comisariat al ONU pentru
Refugiati, peste 40 de milioane au trebuit si isi pardseascd in 2010 tirile de origine.1

10 fnaltului Comisat i corespunde acum o Agentie ONU dedicati refugiatilor, semn ci problema s-a acutizat in
ultimele decenii. Vezi adresa oficiald, b#p:/ / wwmw.unher.org/ ¢gi-bin/ texcis/ vix/ home, accesatd la 20 februatie 2012.
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Recentele rasturnari politice din Maghreb au avut printre altele si efectul Ingrosarii
randurilor refugiatilor, dintre care nu putini doresc sd ajungi, la capatul unei traversari
aventuroase a Mediteranei, in Europa.!!

Dinamica demograficd este, cum am sugerat deja, orice altceva dar nu liniara.
In timp ce pe continentul african asistim la o adevirati explozie, in ciuda degradarii
conditiilor de viatd oricum precare, Europa isi confirma din punct de vedere statistic
pozitia de ,,batran continent”. Pentru a parafraza un politician german, problema Europei in
general este nu cresterea numdrului populatiei planetei, ci scaderea alarmanta a numarului
propriilor cetiteni. Evolutia demografica a ultimelor decenii, mai ales dupa cel de al
doilea rizboi mondial, arati foarte limpede cum odati cu cresterea nivelului de trai, a
sigurantei materiale $i a sperantei de viatd, familia europeani s-a micsorat, copiii singuri la
parinti devenind regula. Acestia mostenesc In intregime resursele pe care altd datd le-ar
fi Impartit cu fratii lor, ceea ce le influenteaza mentalitatea si comportamentul. Contractul
dintre generatii este rupt si piramida populatlonala complet risturnatd, din ce in ce mai
multi varstnici fiind in seama a din ce in ce mai putini tineri. Insu§1 statul social european,
admirat si invidiat de non-europeni, incepe s prezinte simptomele suprasolicitirii, sistemul
medical sau cel al pensiilor fiind pe termen mediu in pericol sa se prabuseasca. In acest
context, prezenta imigrantilor, a turcilor in Germania sau a algerienilor in Franta, pentru a
da doar doud exemple, avand familii mari si fiind capabili s preia o serie de munci si
servicii pe care ,,indigenii” nu mai sunt dispusi si le presteze, se dovedeste o solutie de
moment $i o problema de durata.

Chestiunea raportului dintre populatiile istorice si alogeni in tarile europene
avand o etnogenezi complet diferitd de cea a SUA, a Canadei sau a Australiei, construite
oricum de la bun inceput pe fluxurile diferite de imigranti, este una dintre cele mai
delicate de pe agenda publici. Dezbaterea provocata in spatiul de limba germand, in urma
cu mai bine de un an, de cartea lui Sarrazin'2, al cdrei titlu ar putea fi tradus cam aga:
Germania se antodesfiinteazd. Cum ne jucam noi cu propria tard, a fost deosebit de sugestivi
pentru mai multe fenomene in acelasi timp: de la refuzul sistematic al clasei diriguitoare de
a se confrunta obiectiv, dincolo de ideologie, cu problematica imigrationistd si cu limitele
multiculturalismului de panid acum la polarizarea excesivd prin cultivarea fie a unei
corectitudini politice agresive, fie a unei xenofobii deopotrivd de violentd. Interesant
este faptul ca fronturile nu traverseazi doar comunitatile de strdini, ci mai cu seama
peisajul politic autohton, disensiunea Intre stinga si dreapta fiind pe marginea masurilor
imigrationiste mai mare decat in legaturi cu cele economice.!® Dezacordul il regisim

11 Vezi cu titlu exemplar recenta decizie a Curtii Europene a Drepturilor Omului (CEDO) de la
Strassbourg in legiturd cu politicile imigrationiste, Hirsi Jamaa versus Italia, pe pagina oficiald a Curtii,
http:/ | www.echr.coe.int/ ECHR/ Homepage_Fr/, accesatd la 20 februarie 2012.

12°T. Sarrazin, Dentschland schafft sich ab. Wie wir unser Land aufs Spiel setzen, Miinchen 2010.

13 O foarte utild analizd a politicilor imigrationiste si de integrare ale Germaniei actuale ofera cartea fostei
presedinte a Bundestag-ului, R. Stissmuth, Migration und Integration: Testfall fiir nnsere Gesellschaft, Minchen 2006.
Tot aplicatd Germaniei este $i analiza sociologicd a consecintelor dezechilibrelor demografice a lui E-X.
Kaufmann, Schrumpfende Gesellschaft. V/om Bevilkernngsriickgang nnd seinen Folgen, Frankfurt am Main 2005. Cum
se poate iesi din tendinta descrescitoare a natalitatii, vezi mai departe consideratiile lni M. Wingen, Die
Geburtenkrise ist siberwindbar: Wider die Anreige zum V erzioht anf Nachkommenschaft (= Connex — gesellschaftliche
Studien 4), Grafschaft 2004.
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inclusiv in discutia daci Turcia trebuie sau nu sd adere la UE. Un aspect important in
toate aceste confruntiri il reprezinti fara indoiald identitatea religioasa a alogenilor. In
discursul cercurilor islamiste din Germania sau din alte tiri ale Europei de Vest, dar si
din Bosnia sau Kosovo, se poate citi cel mai bine de ce este atit de mare distanta dintre
imigrare si integrare. In orice caz, cu deja peste 12 milioane de musulmani in mai putin
de jumitate de secol, majoritatea nascuti aici, Huropa nu va putea ocoli aceasta tema
multd vreme de acum incolo. Altminteri formulat, ar fi eroare majord, mai ales din
partea decidentilor politici, sa nu se recunoasca raportul din ce in ce mai strans dintre
profilul demografic si cel social, cultural sau religios, din aceastd perspectivi Europa
fiind pentru unii analisti un continent in curs de colonizare.!*

Romania oferd din punct de vedere demografic o imagine foarte ,,europeand”. Pe
de o parte, Inainte de a ne bucura de standardele UE, dim semne de imbitranire precum
statele prospere. Potrivit datelor prezentate in iunie 2011 de Agentia Europeani de
Statistici (Eurostat), populatia Romaniei va ajunge in 2060 la aproximativ 17 milioane,
ponderea batranilor urmand si fie peste media UE.'> La concluzii similare ajunge si raportul
ONU publicat tot in vara anului trecut. Sigur, statistica este o stiintd a probabilititilor
calculate prin modele matematice, ceea ce insd nu inseamna ci tendingele descrise nu
trebuiesc luate in serios. Pe de altd parte, romanii sunt una dintre cele mai mobile natiuni.
Dupi 1989, exilul anticomunist s-a transformat rapid intr-o diaspord economici, pe cat de
puternica financiar pe atat de derutatd in tesdtura ei sociald. Doar in cadrul UE triieste
o comunitate de aproape 3 milioane de romani plecati. In anul economic de varf 2008,
romanii din strdinatate au transferat in tard peste 9 miliarde de dolari, una dintre urmarile
crizei de dupd aceea fiind Injumatatirea treptatd a sumei, fapt reflectat in balanta de
plati.!¢ Costurile sociale sunt insd contradictorii: dorind sa munceasca pentru un viitor
mai bun, parintii si-au lisat copiii rudelor sau vecinilor din tard, fenomenul straniu al
semi-orfanilor temporari fiind intre timp intens mediatizat. Migratia fortei de munci se
resimte acasa, la ora actuald Romania avand, potrivit statisticii din august 2011 a
Organizatiei Internationale a Muncii, doar 53% din populatie implicatd intr-un raport
economic.!” Daci scidem de aici pe cei aproximativ 1,5 milioane de angajati ai statului
(la mijlocul Iui 2010), pe someri si pe cei activi pe piata neagra a muncii, atunci avem
imaginea reald a antreprenoriatului romanesc la doud decenii de la cdderea comunismului.

2011 a fost declarat de catre Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe din Romania
anul omagial (sic!) al sfantului botez si al sfintei cununii. In afara deja obisnuitelor
simpozioane, mai mult sau mai putin inspirate, un lucru este cert: majoritara fiind, Bisericii
Ortodoxe ii revine o misiune spirituald §i sociald de o importanti capitala. Ceea ce in
secolele trecute a fost lupta de aparare §i apoi de emancipare nationala este azi, in fata

14 In aceasta directie merge analiza lui W. Laqueur, The Last Days of Europe: Epitaph for an Old Continent,
New York 2007.

15 Vezi pagina oficiald a Burostat, h#p:/ / epp.enrostat.ec.europa.en/ portal) page/ portal/ enrostat/ home/, accesati la 20
februarie 2012.

16O statisticd istoricd, la zi, a balantei de pliti vezi pe pagina Bincii Nationale a Romaniei,
http:/ | www.bnro.ro/ Raport-statistic-606.aspx, accesatd la 20 februarie 2012.

17 Vezi pagina oficiald, ep:/ / wwmw.ilo.org/ global/ statistics-and-databases/ lang—en/ index.him, accesati la 20 februarie 2012.
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acestor date si tendinte demografice, necesitatea de a promova cultura vietii. Din pacate,
mesajul anti-avort al Bisericii nu se face auzit suficient in societatea romaneasca de azi.
La fel, cum am amintit deja, nu avem o voce distinctd, avizatd si constructiva intr-o
perioadd de reformare a politicilor sociale, majoritatea masurilor afectind de o manierd
sau alta familia. In ciuda parteneriatului social dintre stat si cultele religioase, marile
decizii se iau dupi criterii exclusiv contabile. La nivel pastoral, parohial, nu acordim
atentia cuvenitd catehezei prenuptiale, taina cisdtoriei fiind oficiatd ca un serviciu contra
cost, programat in consecintd, iar nu ca Incununare a unui parcurs spiritual al viitorilor
miri si al nagilor sub indrumarea preotului. Insusi faptul de a fi rupt cununia de liturghie
este problematic si, la rigoare, impottiva spiritului canoanelor.!® Ca sa nu mai amintim si de
transformarea momentului baptismal intr-un eveniment monden, fird nicio conotatie
mistagogicd, de intdrire In credingi a familiei celui botezat. Toate aceste minusuri nu le
putem indrepta decat daca ne asumim in profunzime consecintele nasterii celui care a
venit pe lume pe cand populatia era departe de primul miliard, dar cand, iatd, se ficeau
deja recensaminte si statistici.

Familia ca tema social-teologicid: documentul rus din 2000

Receptate cu precidere in mediile non-ortodoxe, documentele social-teologice
ale Bisericii Ortodoxe din Rusia, mai ales din 2000 incoace, au reusit sd ocupe cumva
rubrica eticd a ortodoxiei in ansamblu. Frecvent, la intrebarea dacd teologia ortodoxi
are §i o componenta eticd, raspunsul indici documentele redactate la Moscova. Din
ratiuni de spatiu, nu este cazul sa intrim in detaliile acestei situatii. Ceea ce insa ar merita si
fie precizat, chiar si In treacit, este faptul ci ortodoxia universald nu cunoaste un centru
doctrinar si canonic dinspre care sa emane pozitii sau declaratii. Evident, scaunului de
Constantinopol 1i revine in continuare un loc de cinste, iar patriarhul ecumenic este in
ierarhia ortodoxa primus inter pares. Nu este mai putin adevirat ci datoritd angajamentului
ecologic al patriarhilor Dimitrie si Bartolomeu, ortodoxia s-a ficut mai bine cunoscutid
in ultimele decenii si a contrazis cliseul larg raspandit cd ar fi o Bisericd eminamente
meditativd, contemplativi, pasiva si paseistd, aproape deloc ancorati In realitatea prezenta.

Documentul Fundamentele conceptiei sociale a Bisericii Ortodoxe Ruse, aprobat de citre
Sinodul jubiliar din 2000, este in contextul doar schitat mai sus un reper, fara sa aiba i
caracterul unui model obligatoriu.’ Ignorand pentru moment disputa privind incadrarea
lui Intr-o anumita tipologie de document teologic, el oferd o sintezd a principalelor
afirmatii ortodoxe pe marginea unei agende sociale de maximd actualitate. Asemeni unui
alt document rus, mai redus ca dimensiuni, dedicat drepturilor omului si publicat in 20082,
cel din 2000 a fost superficial receptat la noi, bucurdndu-se in schimb de traduceri si

18 Posibile puncte de plecare in regandirea pastoratiei pre-nuptiale si a celebririi Tainei Cununiei pot oferi
experientele diasporei ortodoxe. Vezi, de pilda, C. Joanides, A#tending to Y our Marriage: A Resource for Christian
Couples, Minneapolis 20006; J. Meyendotft, Marriage: An Orthodox: Perspective, Crestwood (New York) 2000.

19 Traducerea romaneasca in L. Icd jr./ G. Marani (ed.), Gdndirea sociald a Bisericii. Fundamente — do fe —
analize — perspective, Sibiu 2002, 185-266. Documentul poate fi gisit si in format electronic la adresa
http:/ | www.teologia-sociala.ro/ index.php/ ro/ biblioteca-tso/ documente, accesatd la 20 februarie 2012.

20 Si acesta poate fi gisit in format electronic la adresa indicatd in nota anterioard.
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comentarii largi In spatiul inter-confesional apusean. Ne oprim aici asupra capitolului
dedicat ,,Problemelor moralititii personale, familiale si sociale” nu doar pentru a ilustra
tema conferintei noastre, dar si din dorinta facilitarii procesului de receptio a documentului
in ansamblu. Acest fapt justificd, dupd mine, citarea iz exzenso a pasajelor relevante.?!

Prima sectiune a capitolului X, ,,Problemele moralitdtii personale, familiale si
sociale”, trece in revistd principalele date ale referatului facerii din revelatia biblica si
atinge o problema importanti din punctul de vedere al raportului dintre ascezi si viata
de cuplu: ,,Dand o inaltd apreciere ascezei fecioriei de bunivoie de dragul lui Hristos si
al Evangheliei si recunoscand rolul deosebit al monahismului atat in istorie, cat §i in viata
sa contemporand, Biserica n-a discreditat niciodatd cdsitortia, ci i-a condamnat pe cel care
degradau relatiile conjugale dintr-o nazuinta gresit inteleasa spre curitie”.??

Cunoscuti si drept ,,cisdtoria albd” (in rusa: Genblii Opak), intelegerea sotilor
de a trii in abstinenta, nemotivati fiind nici de varstd si nici de boald, ca si cum ar fi frate si
sord la proptiu, este consideratd in mod eronat de unii drept alternativd la monahism, ceea
ce deformeaza nu doar viata calugireascd, dar si sensul familiei. Documentul teologic
rus sanctioneaza aici o practica relativ raspandita in perioada comunista, cand numarul
mdndstirilor era foarte mic. Autorii textului aduc in sprijinul corectivului lor argumente
biblice, din traditia canonicd i din legislatia bisericeasca locala: ,,Apostolul Pavel, care
personal alesese fecioria §i-i indemna pe altii sa-1 imite in aceasta (1Cor 7,8), ii condamna
insd pe cei care vorbesc ,cu fitirnicia unor mincinosi insemnati cu fierul rosu in propriile
lor cugete oprind de la césitorie...” (1Tim 4,2-3). Canonul 51 apostolic spune: ,Dacid
cineva se abtine de la cdsitorie... nu pentru nevointa infranarii, ci din sild fata de ea, uitand
ci Dumnezeu, care l-a ficut pe om, l-a facut birbat si femeie si defiimand in acest chip
lucrarea Creatorului, sau si se indrepte sau si fie depus si scos afard din Bisericd’. Aceastd
reguld e dezvoltata de canoanele 1, 9, 10 ale Sinodului din Gangra: ,Daci cineva blameazi
cdsitoria, sau detestd si se scarbeste de femeia credincioasi si cucernici care se culci cu
barbatul ei sau o blameazd ca si cum n-ar putea intra in impirét,:ia [lui Dumnezeu], sa fie
anatema. Daci cineva trdieste in feciorie sau in infranare, abtinandu-se de la cdsdtorie
din scarba fatd de ea, nu de dragul frumusetii si sfinteniei fecioriei, si fie anatema. Daca
cineva dintre cei care triiesc in feciorie pentru Domnul se va indlta deasupra celor uniti
prin cisitorie, sd fie anatema’. Referindu-se la aceste canoane, Sfantul Sinod al Bisericii
Ortodoxe Ruse, in hotirarea sa din 28 decembrie 1998, a subliniat ,inadmisibilitatea unei
atitudini negative sau arogante fata de casitorie”.??

A doua sectiune a capitolului trece in revistd incadrarea casitoriei in dreptul roman,
modul cum a fost definitd §i practicatd, noutatile survenite odata cu crestinismul. in afara
citatului arhicunoscut §i controvers interpretat, mai ales in exegeza feministd, din Efeseni
5,22-33, documentul face o precizare de istorie liturgica deosebit de pretioasi: ,,Pentru
crestini, cdsdtoria a devenit nu un simplu contract juridic sau un mijloc de petpetuate a

21 Vezi si un comentariu pe larg, R. Preda, Conceptia sociali a Bisericii Ortodoxe din Rusia. Introducere, document &
comentariu (= Theologia Socialis 18), Cluj-Napoca 2011.

22 Fundamentele conceptiei sociale a Bisericii Ortodoxe Ruse, b#p:/ [ wwmw.teologia-sociala.ro/ indexc.php/ ro/ biblioteca-
50/ documente, X, 1.

23 Fundamentele conceptiei sociale, X, 1.
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speciei si satisfacere a unor nevoi naturale vremelnice, ci, potrivit sfantului loan Hrisostom,
,0 taind a iubirii’, o unire vesnicd a sotilor in Hristos. De la inceput, crestinii au pecetluit
cisatoria prin binecuvantarea Bisericii si totodatd Impartasirea de Euharistie, care este
cea mai veche forma de sdvarsire a tainei cdsitoriei.?*

Critica pe care am enuntat-o mai sus in legatura cu ruperea tainei casitoriei de
sfanta liturghie este, iatd, confirmatd. Acum, legat de aspectul juridic, fird a deschide o
dezbatere inter-confesionald, ar fi de spus ca existd in continuare o diferentd notabila intre
perceptia ortodoxi si cea catolica privind casatoria ca act contractual. In timp ce ortodoxia
insistd pe comuniunea de credinti i iubire a mirilor, de unde si deschiderea citre otkovopio,
traditia canonica latind a dezvoltat un adevirat drept matrimonial, pe alocuri excesiv de
reglementat si, si o recunoagtem, dificil de mijlocit mentalitatii omului de azi. As dori, in
contextul dat, sa evoc pe scurt vizita la Rota Romana din Palazzo della Cancelleria de
pe Corso Vittorio Emanuele II. Avand privilegiul de a fi invitatul personal al decanului
auditorilor, am petrecut o zi intreagd in discutii tehnice privind diferitele procederi in
cazurile de anulare a cdsitoriei, de identificare a motivelor, de citare, inclusiv 7z absentia,
a martorilor etc. Am vizut cu uimire sirul interminabil de dosare $i enorma corespondenta
zilnica, primitd din intreaga lume. O micd armatd de oameni deosebit de inteligenti,
majoritatea fiind doctori in drept profan si eclezial deopotrivi, iar unii profesori, se
ocupau cu ceea ce, metaforic, nemtii numesc Lezhenprozesse: cele mai multe persoane dintre
partile implicate nici nu stiau ca sunt judecate la Roma, procesele fiind de regula initiate de
dioceze si in cele mai multe cazuri unilateral, adicd de fostul sof sau fosta sotie interesati/
interesate de o dispensd In vederea unei viitoare, ,,adevérate” cisdtorii. Mai amintesc aici,
tot cu titlu personal, de situatia unui bun prieten, catolic $i eminent profesor de istoria
religiilor, care este de aproape o viata exclus sacramental din viata Bisericii latine pentru
faptul de a se fi casitorit cu o protestanti divortata, el fiind insa la primul si unicul mariaj.
Limitele contractuale odatd depasite, legitura ecleziali pare sd fie pusd fundamental sub
semnul intrebarii. Nu insist. Au fost, cum spuneam, doar doud observatii marginale prin
care am dorit si subliniez ¢4, adusa in contact cu viata, teologia isi dezviluie nu doar
frumusetea.

Revenind la documentul rus, tot in a doua sectiune a capitolului, autorii acceptd
cd Biserica recunoaste cdsatoriile incheiate doar civil, cu conditia sa nu fie intre rude
apropiate. Este abordati si situatia celor care, pe durata comunismului, nu au putut si
Incheie si casitoria religioasi, documentul exprimandu-se impotriva rigorismului unor preoti
care nu vedeau/vad cu ochi buni astfel de familii: ,,Pe 28 decembrie 1998, Sfantul Sinod al
Bisericii Ortodoxe Ruse afirma cu regret ci ,unii duhovnici tind sd considere ilegale
casatoriile civile sau sa ceara desfacerea cisitoriei dintre soti care, dintr-un motiv sau altul,
au trait Impreund multi ani fird sdvarsirea cununiei in bisericd. .. Unii pastori duhovnici nu
primesc la impirtimnie pe cei care trdiesc impreund «necununati», socotind astfel de
casatorii drept desfranare’. In rezolutia Sinodului se subliniaza ci ,insistand asupra necesitatii
cidsatoriei bisericesti, Sinodul aminteste pastorilor cd Biserica Ortodoxd respectd si
cisatoria civila™.?

24 Fundamentele conceptiei sociale, X, 2
2> Fundamentele conceptiei sociale, X, 2
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Precizarea este importanti daca tinem cont ¢4, in 2000, dar §i acum, procentul celor
necununati sau chiar nebotezati din Rusia post-comunista este in continuare semnificativ.
Documentul insista in continuare pe fundamentul spiritual al unei vieti de familie, credinta
comuna fiind liantul cel mai durabil dintre soti: ,,Comunitatea de credinti a sotilor care
sunt membiri ai trupului lui Hristos este o conditie esentiald pentru o cidsitorie autentic
crestind i bisericeasca. Numai familia unita in credintd poate deveni acea ,bisericd din
casd’ (Rom 16,5, Filim 1,2), In care sotul si sotia cresc aldturi de copiii lor in desavarsire
spirituald si in cunoasterea lui Dumnezeu. Absenta unanimititii este o amenintare serioasa
la adresa integritatii unirii conjugale. Tocmai de aceea Biserica considerd de datoria ei
sd-1 Indemne pe credinciosi sd se cdsdtoreascd ,numai in Domnul’ (1Cor 7,39), adica sd
se cdsdtoreascd numai cu persoane care le impirtdsesc convingerile religioase”.20

Cum realitatea sociald este marcatd de diversitate, problema cisatoriilor mixte
nu putea lipsi din capitolul dedicat familiei de documentul rus. Astfel, textul insistd asupra
faptului cd Biserica, de la inceputurile sale istorice, a privit inclusiv cisdtoria dintre un
crestin si o necresting ca fiind deja un pas bun. Ulterior, pozitia avea sa fie intiritd in directia
acceptirii doar a cisdtoriei Intre coreligionari. Cum aceasta nu este, mai ales intr-o lume
precum cea de azi, mereu posibild, Biserica trebuie si facd dovada unei abordiri nuantate,
fapt important inclusiv din perspectiva dialogului inter-confesional la nivel local si mondial:
»In conformitate cu vechile prescriptii canonice Biserica nu sfinteste nici astizi prin
cununie cisitoriile contractate intre ortodocst si necrestini, recunoscandu-le insa legalitatea
si nu socoteste cd cei ce se gisesc in ele triiesc in desfrau. Plecand de la consideratii de
economie pastorala, Biserica Ortodoxa Rusa considera si astazi ca §i in trecut posibila
celebrarea cidsitoriilor intre crestinii ortodocsi si cei catolici, sau cu membti ai vechilor
Biserici Orientale si protestanti care marturisesc credinta in Dumnezeul Tri-Unic, cu
conditia ca astfel de cdsdtorii sd aibd binecuvantarea Bisericii Ortodoxe iar copiii si fie
crescuti in credinta ortodoxa. Aceastd practicd a fost mentinuta in ultimele secole in
majoritatea Bisericilor Ortodoxe”.?

Accentul in urmitoarea sectiune este pus pe chimia interioard a familiei, pe
crizele $i modul de a le depasi in duh crestin. Rata mare a divorturilor in Rusia, dar si
la noi, indreptateste ingrijorarea fatd de acest fenomen care trideazi, nu de putine ori,
lipsa maturitatii, inainte de toate a celei spirituale: ,,Situatia de azi, in care un numir
insemnat de cdsitorii se destrama indeosebi printre tineri, produce o ingtijorare profunda.
Situatia a devenit o adevirata tragedie atat pentru persoane, cat si pentru popor.28

Dupi ce aratd ca adulterul este singurul motiv major pentru divort, documentul
trimite la necesitatea unei pastoratii de criza, insuficient practicatd nu doar pentru c
familiile aflate in asemenea situatii nu cauta ajutorul Bisericii, dar si pentru ¢4, aga cum
putem constata la noi, preotii Ingisi nu sunt mereu pregititi, formati pentru a se confrunta
cu situatii limita: »in cazul conflictelor de cele mai diferite genuri dintre soti, Biserica
vede sarcina ei pastorald in folosirea tuturor mijloacelor aflate la dispozitia sa (invititura,

26 Fundamentele conceptiei sociale, X, 2
27 Fundamentele conceptiei sociale, X, 2
28 Fundamentele conceptiei sociale, X, 3
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rugiciunea, participarea la sfintele taine) pentru salvarea integritatii casitoriei si prevenirea
divortului. Clericii sunt chemati si vorbeascd cu cei care doresc si se cdsatoreasca
explicandu-le importanta si responsabilitatea pasului pe care urmeaza sa-l faci.?’

in fond, cel putin in ultimele doua decenii, nu am observat o crestere a interesului
formatorilor nostri (ma refer la Biserica Ortodoxd) pentru fructificarea pastorald a
disciplinelor ,,profane” ajutdtoare precum psihologia sau, de ce nu, psihanaliza. Dincolo
de lipsa de experientd si varsta tandrd, care nu sunt in sine nici virtuti, dar nici dezavantaje,
bagajul cognitiv al unui viitor preot este la acest capitol de reguld inspaimantator de sarac.
Or, ar fi utll sd se insiste pe caracterul dialogal, complementar sfintei taine a spovedaniei,
preotul fiind nu doar un périnte care isi apard principiile, ci inclusiv un prieten capabil sd
inteleaga si si aplice regula duhovniceasci in cunostinta de cauzi, de la o situatie la alta.

Documentul teologic rus ajunge si enumere si celelalte motive catre pot justifica,
in cele din urma, divortul, inclusiv din perspectiva bisericeasca. Putem aici identifica o
dubla tesdtura, prevederile nomocanonice bizantine amestecindu-se cu elemente luate
din dreptul eclezial latin. Textul face deloc intimplitor trimitere la o rezolutie a Sinodului
neincheiat din 1918, momentul scurt de emancipare al ortodoxiei din Rusia de sub tutela
statului tarist, pentru a intra imediat sub controlul celui comunist: ,in 1918, in ;Rezolutia
sa cu privire la motivele desfacerii casitoriei consfintite de Biserica’, Soborul local al Bisericii
Ortodoxe Ruse recunostea drept motive valide, pe langi adulter si o noud cisitorie
din partea uneia dintre parti, motive precum caderea din ortodoxie a unuia dintre sotj,
perversiunile si viciile contrare firii, impotenta tdinuitd inainte de cisdtorie care inainteaza
in timpul cdsatoriei sau apare ca urmare a unei automutiliri intentionate, contractarea
leprei sau a sifilisului, disparitia indelungati fird veste, condamnarea la pedepse unite cu
privarea de toate drepturile, atentatele la viata si la sandtatea sotului sau copiilor, incestul,
bolile mentale incurabile si abandonarea cu rea intentie a unuia dintre softi. In prezent,
pe aceastd listd a motivelor desfacerii casitoriel mai apar si Imbolndvirea de SIDA,
constatarea medicald a unui alcoolism cronic sau dependente de droguri, sau comiterea
de femeie a unui avort fara consimtamantul sogului”.3

in acelasi ton realist, adica iconomic, textul descrie cadrele intre care poate functiona
Ingaduinta Bisericii fatd de slabiciunile umane. Si mai remarcim aici si enuntarea necesitatii
catehezei pre-nuptiale, un instrument insuficient folosit, asa cum deja am mentionat mai
sus: ,,In scopul educatiei duhovnicesti a celor care se casitoresc si consolidarii relatiilor
conjugale, clericii sunt indemnati si explice sotilor In convorbiri inainte de savarsirea
tainei cununiei ca unirea conjugala incheiatd in Biserica este indisolubila, ci la divort se
poate recurge numai ca masurd extrema $i numai daca sotii au comis fapte definite de
Bisericd drept motive pentru divort. Acordul la desfacerea cisatoriei bisericesti nu
poate fi dat de dragul unui capriciu sau pentru ,confirmarea’ unui divort civil. Totusi,
daci divortul este fapt implinit — mai cu seama daci sotii triiesc separat — iar restaurarea
familiei nu mai e socotitd posibild, cu consimtdmantul pastorului poate fi ingiduit divortul
biseticesc. Biserica nu incurajeazd in nici un fel a dona cdsdtorie. Cu toate acestea, potrivit legii canonice,

29 Fundamentele conceptiei sociale, X, 3
30 Fundamentele conceptiei sociale, X, 3
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dupd un divort bisericesc legal este ingdduita cdsatoria a dona a sotului nevinovat. Persoanelor a cdror
primd cdsdtorie s-a desficut din vina lor le este ingdduitd a dona cdsdtorie cu conditia pocdinter §i inplinirii
epitimiilor in conformitate cu canoanele.””>!

Aceasta teologie iconomica a ortodoxiei este aspectul cel mai frecvent admirat
de unii canonisti latini®2, absenta ei in Codex: Canonum Ecclesiarum Orientalinm fiind regretata.
Confruntati cu limitele practice ale inflexibilitatii canonice, mergand pani la renuntarea la
comuniunea cu Biserica latind, slujitorii acesteia vad cu ochi buni un principiu prin care
duritatea legii este echilibratd de intelepciunea aplicirii ei. Ca sd nu persiste nicio confuzie,
iconomia nu trebuie Insd interpretatd, mai ales de citre ortodocsi, drept ceea ce nu
este: un cec in alb pentru greseli oricum reparabile. Iconomia pune in evidentd iubirea
lui Dumnezeu fata de creatie, iar nu complicitatea Acestuial

Antepenultima sectiune a capitolului din document se dedica intimitétii care se
construieste In interiorul unei familii si riscurilor de a o distruge. Pentru incd o dati este
scoasd in evidenti valoarea de matrice a familiei, sdndtatea sau degradarea unei societdti
fiind vizibila inainte de toate in modul de viata al comunititii restranse.?? Afirmatiile
despre rolul formativ al familiei, despre importanta constitutiva a afectiunii in copilarie
sunt nu doar profunde din punct de vedere teologic, dar pot fi confirmate inclusiv de
psihanaliza clinica. Departe de a oferi un alibi, copilaria nefericitd a unor bolnavi psihici,
infractori sau inadaptati este momentul in care, la nivel personal, are loc ,,alungarea din
Paradis”, o trauma inabusitd, nu depasitd, prin excesul evazionist (droguri si alte adictii)
sau prin cel de violenti: ,,Ca bisericad domesticd, familia e un organism unic, ale cirui
madulare traiesc §i isi cladesc relatiile pe baza legii iubirii. Experienta relatiilor familiale
il invati pe om sd-si depdseascd egoismul pdcitos si pune bazele unei comunitati civice
sandtoase. Tocmai in familie, ca intr-o gcoald a pietatii, se formeaza si intareste atitudinea
dreapta fatd de aproapele, si deci fatd de poporul nostru si societate ca intreg. Continuitatea
vie a generatiilor, care Incepe in familie, se continud in iubirea fatd de strimosi §i patrie, in
sentimentul participdrii la istorie. De aceea e atat de primejdioasa distrugerea legiturilor
traditionale intre pdrinti si coplii, la care, din nefericire, contribuie mult oranduirea vietii
societdtii contemporane. Diminuarea semnificatiei sociale a maternitatii si paternitatii
In favoarea succeselor inregistrate de barbati si de femei in domeniul profesional duce
la considerarea copiilor drept o povard nenecesari, si contribuie de asemenea la cresterea
instrainarii §i antagonismului dintre generatii. Rolul familiei in formarea personalitatii este
exceptional §i nici 0 altd institutie sociald n-o poate inlocui. Distrugerea legdturilor familiale afecteazd
in mod inevitabil dezvoltarea normald a copiilor lisind in ei pentru toatd viata o wrmd lungd si
intr-o anumitd mdsurd de nesters.”’3*

31 Fundamentele conceptiei sociale, X, 3.

32 O analizd comparativa intre dreptul ortodox si cel catolic in privinta aplicarii iconomiei, cu referinta la
CIC 1983, dar nu si la CCEO, gisim, de pilda, la T. Schiiller, Die Barmberzigkeit als Prinzip der Rechisapplikation
in der Kirche im Dienste der salus animarnm. Ein kanonischer Beitrag zu Methodenproblemen der Kirchenrechtstheorie
(= Forschungen zur Kirchenrechtswissenschaft 14), Warzburg 1993.

3 Vezi aici si consideratiile pastorale ale lui G. Kaleda, Biserica din casd, Bucuresti 20006.

34 Fundamentele conceptiei sociale, X, 4.
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Penultima sectiune tematizeaza rolul §i valoarea femeii, situindu-se pe linia de
mijloc dintre emanciparea de tip feminist §i imaginea patriarhald. lardsi, un paragraf deosebit
de realist: ,,Dand o Inaltd apreciere rolului social al femeilor i salutand egalitatea lor
politicd, culturald si sociald cu barbatii, Biserica se opune in acelasi timp tendintelor de
diminuare a rolului femeii ca sotie si mama. Egalitatea fundamentald dintre sexe nu anuleaza
distinctia lor naturald, nici nu inseamna identitatea chemdrilor lor atat in familie, cat i
in societate. indeosebi Biserica nu poate rastilmaici cuvintele Apostolului Pavel despre
responsabilitatea speciald a barbatului, chemat si fie ,cap femeii’ pe care o iubeste asa
cum Hiristos isi iubeste Biserica sa, si despre chemarea femeii de a se supune birbatului ei
asa cum Biserica se supune lui Hristos (Ef 5,22-23; Col 3,18). In aceste cuvinte se vorbeste
desigur nu despre despotismul sotului sau despre robia femeii, ci despre intaietatea in
responsabilitate, grija si ubire. Nu trebuie uitat ca toti crestinii sunt chemati sd se ,supund
unul altuia intru frica de Dumnezeu’ (Ef 5,21). De aceea, ,nici femeia fird barbat, nici
barbatul fird femeie, in Domnul. Cici precum femeia este din barbat, asa si barbatul este
prin femeie si toate sunt de la Dumnezeu’ (1Cor 11,11-12).35

Ultima sectiune a capitolului despre problemele moralititii personale, familiale
si sociale din documentul social rus ia in discutie tendinta contemporana a sexualizarii
excesive, a ,,culturii corpului” (Alexandru Dutu) si a ridicarii barierelor culturale, morale si
chiar juridice dintre viata de familie si desfrau sau abuz. Dacd tinem cont de faptul ca
majortitatea ,,exportului” de prostitutie in Europa occidentald provine din fostele tiri ale
blocului comunist, atunci si considerim randurile de mai jos drept un apel la salvarea
umanititii, inclusiv in ipostaza desfiguratd a acesteia: ,,Condamnand pornografia si
desfraul, Biserica nu indeamnd nicidecum la scarba fatd de trup sau fatd de intimitatea
sexuald fiindca relatia trupeasca dintre birbat si femeie este binecuvantati de Dumnezeu
in cisitorie unde ea devine izvorul perpetudrii neamului omenesc si exprima iubirea casta,
comuniunea deplina si ,armonia intre sufletele si trupurile’ sotilor, pentru care se roaga
Biserica in slujba de celebrare a cununiei. Din contri, condamnare merita transformarea
acestor relatii caste si cuviincioase potrivit planului lui Dumnezeu, si a insusi trupului
omenesc in obiectele unei exploatiri umilitoare §i intr-un comert pentru obtinerea de
pliceri egoiste, impersonale, lipsite de iubire si degenerate. Din acest motiv, Biserica
condamni invariabil prostitutia $i propovaduirea aga-zisei iubiri libere, in care intimitatea
fizicd este cu desdvarsire ruptd de comuniunea personald si spirituald, de spiritul de
sacrificiu §i de responsabilitatea integrald a unuia pentru altul, care se realizeazd numai
intr-o fidelitate conjugald pe viatd.”’3

Concluzie

Una peste alta, in loc de concluzie, cred ci putem desprinde o dubli lectie. Pe de
o parte, in ciuda diferentelor de naturd canonica, dogmatica si, inevitabil, de mentalitate,
constatim ca spatiul etic sau social-teologic este unul al intalnirilor dintre cele doua emisfere
ale crestinismului apostolic. Nu doar provocirile, dar si solutiile sunt de multe ori similare.

35 Fundamentele conceptiei sociale, X, 5
36 Fundamentele conceptiei sociale, X, 6.
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Pe de altd parte, In fata crizei de sens si de coeziune prin care trece Huropa de azi,
incapabila sd concilieze binele personal cu cel comun, raspunsul pe care il di familia —
biologica, culturald si spirituald — trebuie sd stea in centrul propovaduirii ecleziale. La
urma urmelor, consecventi paradoxului crestinismului ca religie a intrupdrii, credibilitatea
marturiei despre Dumnezeu depinde intr-o proportie covarsitoare de marturia practicd
despre om.
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FECUNDITATEA TAINEI CASATORIEI
PENTRU BISERICA"

IOAN CHIRILA*

ABSTRACT. The Fecundity of the Sacrament of Marriage for the Church. The
paper proposes an overview of the biblical basis of the family and its offspring while
constantly making reference to verses dealing with fertility and/or bareness. The idea
of fertility in the Bible has its origin in the divine word addressed to the first family:
“Be fruitful and increase in number; fill the earth and subdue it...” (Gn 1,28). While
fertility is seen as a sign of divine blessing, bareness is usually understood as a consequence
of an unrighteousness life. However, there are quite a few biblical episodes demonstrating
that bareness might be a preamble of a special birth, of a person chosen by God to
fulfill a special mission, like in the case of Isaac or Samuel, to name just two of them.
On a theological level, fertility is determined by the fulfillment of the Law, to which
God responds by keeping the covenant promise (Gn 17,2). Parenthood is both bodily
and spiritual, the latter being preeminent in the Bible, as well as in contemporary
Christian life. Guided by the teachings of the Church, the family is a soutce of life and
the first environment of spiritual education.

Keywords: anthropogenesis, family, matriage, fertility, birth, education, spiritual paternity,
ecclesia minima

REZUMAT. Fecunditatea tainei cisatoriei pentru Biserica. Lucrarea abordeazi
fundamentele biblice ale familiei si ale nasterii de prunci, ficand referire la versete catre
vizeazd chestiunea fertilititii si/sau a sterpiciunii. Ideea fecundititii in Scripturi isi are
originea in cuvantul lui Dumnezeu adresat primei familii: ,,Cresteti si vd inmultiti;
umpleti pamantul i stapaniti-1..” (Gen 1,28). In timp ce fecunditatea este privitd ca un
semn al binecuvantirii divine, sterpiciunea este in general inteleasi ca o consecintd a
unei vieti pacitoase. Totusi, existd citeva episoade biblice care demonstreaza faptul cd
sterpiciunea poate fi o perioadi care precede o nagtere speciald, a unei persoane alese de
Dumnezeu pentru a implini o misiune deosebitd, asa cum este cazul lui Isaac sau Samuel,
pentru a da doar doud exemple. Ia nivelul teologic, fecunditatea este determinati de
implinirea Legii, la care Dumnezeu ridspunde prin respectarea legimantului (Gen 17,2).

* Interventie in cadrul simpozionului international Fawilia 5i binele comun. Organizatori: 1l Pontificio Istituto
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Paternitatea este deopotrivd trupeascd si spirituald, cea din urma fiind preeminenti in
Biblie, precum si in viata crestind contemporand. Indrumati de invititura Bisericii,
familia este un izvor de viatd §i primul mediu al cresterii duhovnicesti.

Cuvinte-cheie: antropogenezd, familie, cdsatorie, fecunditate, nagtere, crestere, paternitate
duhovniceascd, ecclesia minima

Familia nu este un pogordmant, nu este ceva menit doar sa alunge singurdtatea lui
Adam (Gen 2, 18), ci este intregirea/ plenitudinea fiintei umane. Si spun aceasta deoarece
ramane In mintea-sufletul nostru cuvantul spus de Adam: ,,este os din oasele mele si
carne din cartea mea”, adicd isah (MYR) din 46 (WRN). .., vor fi amandoi un trup — lebasar
ehad (TR WITU.:l'?) (Gen 2, 23-24). Textul din 2,24 trebuie si fie receptat ca ghid de lecturid
a textului din Gen 1,26-27, indeosebi a versetului 27. Aici suntem nevoii si remarcdm
un aspect exegetic general valabil pentru Carfea Genezer: lipsa perspectivei cronologice
exacte, cartea reunind o serie de naratiuni nefixate foarte precis in timp. De aceea nu
vom accesa argumentul preeminentei temporale, in maniera in care il foloseste afantul
apostol Pavel in 1Tim 2,13: ,,cdci Adam a fost zidit intai, apoi Eva”.

In acest context biblic nu se poate vorbi inci despre fecunditate. Pentru a identifica
sursa biblica a afirmdrii ideii/ temei fecunditatii, trebuie si ne oprim asupra poruncii divine:
»cresteti si va inmultiti...”” (Gen 1,28), text care nu se leaga cu necesitate de ideea mesianica,
dar se inscrie, In cazul relecturdrii firului rosu al Vechiului Testament, in aceastd suitd.
In acest text, rodniciei ii este aliturati porunca stipanirii, semn al faptului ci puterea
zamislirii vietii aduce cu sine responsabilitatea vietii. Or, importanta si sfintenia vietii
In conceptia evreilor presupunea o dependentd directa a bundstirii — manifestate si
prin nagterea de prunci — de dreptate: ,,Ascultd dar, Isracle: hotdrarile si legile care va invag
eu astdzi sd le paziti ca s fiti vii, sd va inmmlfifi i ca si va duceti si mogteniti acel pimant
pe care Domnul Dumnezeul parmtﬂor vostri vi-l dd in stapamre” (Dt 4,1). Intr-o
manierd similard, se considera si cd pacatul are un 1mpact direct asupra prosperititii
pamantulm si a locuitorilor luil. Implinirea dreptatii, insd, nu are un caracter individual,
ci acela care se bucuri de nasterea de prunci poarti si responsabilitatea Implinirii dreptatii
de citre toti acestia, idee care apare pregnant in formularea poruncilor Decalogului: ”’sd nu
faci in acea zi niciun lucru, nici tu, nici fiul tdu, nici fiica ta...” (Ex 20,10), dat care este
prezentd constant in ansamblul Vechiului Testament. in acelasi orizont al responsabilitatii
parintesti se inscrie $i obligatia de a-i invata pe fii Legea si de a le vorbi despre toate
lucririle Domnului: ,,s4 le spui fiilor si fiilor feciorilor tar” (Dt 4,9). Aceste conexiuni
evidentiazi relatia dintre puterea zdmislitoare de viafa si responsabilitate, relatie pe care
o Jmphca deja porunca din Cartea Facerii. Insi aceeasi porunci indica orizontul implinirii
creatiei, orizont fixat dincolo de viata aceasta pimanteascd, trecitoare, si care presupune
mentinerea si desavarsirea ei in vesnicie.

1 KA. Matthews, Genesis 1-11:26, in The New American Commentary 1A, Nashville 2001, 175.
2 D. Stiniloae, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 1, Bucuresti 2003, 16.
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Precizarea telosului creatiei este anterioard actului ciderii. Poate aga se explicd
bucuria Evei la nasterea primului fiu, bucurie exprimata In sintagma: ,,am dobandit om
de la Dumnezeu” (Gen 4,1), nu sunt blestemati cu sterpiciune caci, iatd, mi-a ddruit un fiu!
Afirmatia cosmogenezei: ,,cresteti si va Inmultiti” ar trebui Inteleasa in perspectiva vesnicie,
deoarece ea are o dimensiune evident profetica. La acest nivel de intelegere, expresia vizeaza
puterea creatoare Impartdsitd fapturii umane, care constituie §i un criteriu al identificarii
iubirii celei adevirate In viatd: iubirea cea adeviratd este cea care se face zdmislitoare
de viatd, deopotriva de viatd in trup (Gen 4,1) si/ sau de viatd vegnicd, incd din acest
timp (paternitatea spirituald). Constiinta faptului cd nasterea de prunci este un dar al lui
Dumnezeu pentru om e evidentd in cuvintele Evei. Insusi numele de Cain poate genera
unele interpretiri, fiind oarecum apropiat de verbul ganizi (de 1a 12), care inseamni de
obicei a obtine, a primi, a avea, a cistiga, dar mai rar are §i sensul de ,,a crea™, in acest caz
subiectul fiind Dumnezeu. insi in Gen 4,1, subiectul este Eva, optiune verbala interesanta,
care marcheazd cu mai multd fortd puterea zimislitoare saditd in faptura umand, insd al
cdrei rod ramane in permanenta darul lui Dumnezeu: ,,Iata, fiii sunt mostenirea Domnului,
rasplata rodului pantecelui. Precum sunt sigetile in mana celui viteaz, asa sunt copiii
parintilor tineri. Fericit este omul care-si va umple casa de copii” (Ps 126,3-5).

Binecuvantarea fecunditatii daruite barbatului si femeii imediat dupa crearea
lor* nu se pierde dupa caderea protoparintilor, dar orizontul ei devine clar precizat in
cadrul protoevangheliei: o simanta care ii va zdrobi capul ispititorului (Gen 3,15). Iata
de ce fiecare nastere are o potentialitate mesianicd ce amplificd bucuria venirii pe lume
a unui om nou. In traditia fudaicd si crestind, s-au conturat doud directii principale de
interpretare ale acestui text, cu preocupare pentru sensul cuvantului ebraic YT — zera
(sdmantd). Targumele si traditia rabinicd au inteles acest cuvant ca desemnand intregul
neam omenesc. in crestinism, insd, pdrerile au oscilat Intre a vedea In aceastd simanti
pe cel nascut din fecioara Maria, umanitatea sau Biserica®. Iatd de ce, pe fondul acestei
infruntdri dintre diavol si neamul omenesc, fiecare nou niscut renaste sau alimenteaza
nddejdea in izbdvirea anuntati deja imediat dupd momentul ciderii. Din aceastd
perspectiva vorbim despre o potentialitate mesianica a fiecirui om nascut in lume, care
poartd in sine si cu sine nidejdea umanitatii in rascumpdararea pacatului protopdrintilor,
In izbdvirea §i in pacea mesianicd, atunci cand ,lupul va paste la un loc cu mielul, leul
va manca paie ca boul si sarpele cu tirana se va hrini”, cand ,,nimic riu si vatamator
nu va fi in muntele meu cel sfant” (Is 65,25; cf. Is 9). Acesta este orizontul inspre care
aratd fiecare noud nagtere, spre acest mare dar al lui Dumnezeu.

3 Matthews, Genesis 1-11:26, 264.

4V.P. Hamilton, Matriage, in: David Noel Freedman, The_ Anchor Bible Dictionary, vol. 4, New York 1996, 559.

> Pronumele ,,tine” care apare in acest text se referd la sarpe, iar prezenta articolului indica faptul ca este un
anumit sarpe, uneori identificat cu diavolul. Femeia este Eva, iar simanta ei reprezinti omenirea intreagi, in
care este inclus Mantuitorul fagaduit. Sfarimarea capului sarpelui este o forma de a exprima biruinta deplind
asupra vrajmagului, in timp ce a musca cilcaiul are un efect minor, in: N. Neaga, Hristos in 1 echinl Testament,
Cluj-Napoca 2007, 39-41.

6 Sf. Tustin Martirul si Sf. Irineu opteazd pentru fecioara Maria, indicand paralelitatea cu Eva; sf. Ioan Hrisostom
vede In Gen 3,15 o descriere a luptei diavolului cu umanitatea, in Matthews, Genesis 1-11:26, 247.
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In textul Vechiului Testament se dezvoltd o ampla discutie cu privire la familiile
fecunde si la familiile sterile/sterpe, cele dintai fiind considerate indeobste familii
binecuvantate (Lev 26,97; Dt 7,12-15; 28,1-12; Ps 126,3-5), iar cele sterpe, familii blamate
(Lev 20,20-21). Copiii sunt considerati dar al lui Dumnezeu si semn al binecuvantarii lui:
,,Hiil til ca niste vldstare tinere de mdslin, imprejurul mesei tale. Iatd, asa se va binecuvanta
omul, cel ce se teme de Domnul” (Ps 127,3-4). Prin acestia, omul continud si trdiascd, prin
ei isi prelungeste existenta in vesnicie. Fiii, in mod special primul ndscut, reprezentau o
garantie de perpetuare a familiei, o forma de fagiduinta privitoare la pastrarea bunurilor
familiei in sanul acesteia. Legea leviratului (Dt 25,5-10) accentueaza si mai mult acest
aspect, asigurand transmiterea numelui din generatie in generatie, chiar daci se face
mijlocit prin intermediul fratelui®. Dar ceea ce este important de sesizat este faptul ci,
In spatele acestor formuldri, sti o puternicd afirmare a vietii®. Dumnezeul lui Israel,
Yahwe hail?, impartiseste fapturii umane forta cea de viata datatoare, perspectiva din
care lipsa fecundititii putea fi perceputd ca un semn al lipsei comuniunii cu El Iatd de
ce neputinta nasterii de fii — a se vedea cazul Sarrei (Gen 11,30), al Rebecii (25,21), al
Rahilei (29,31), al mamei lui Samson (Jud 13,2-3) si al Anei, mama profetului Samuel
(1Reg 1,5) — era privita de societatea israelitd ca fiind consecinta unei vietuiri pacitoase!!
(Lev 20,20-21), iar familiile erau marginalizate. insi o serie de episoade biblice, care
culmineazd cu Lc 1,7, a aritat cd este posibil ca o perioadi de sterpiciune si fie semnul
venirii pe lume a unui copil cu un rol important In lucrarea lui Dumnezeu!?. in schimb,
bucuria nasterii copiilor este unanim considerati a fi o adeviratd binecuvantare, in care
israelitul recunoaste bunitatea si darul lui Dumnezeu's.

Conform rescriptului vechitestamentar, instituirea familiei a fost un act divin
(Gen 1,26-28; 2,18.21-22), care reflecta constitutia dialogica a fapturii umane (Gen 2,18.24),
prin care Dumnezeu daruieste in mod continuu viata (Gen 1,28, Ps 126,3-5). Dar familia
are o importantd cruciald si in cadrul relatiei de legimant dintre Dumnezeu si Israel.
Familia este in sine o structurd dialogicd, dar care 1si manifestd dialogicitatea si ad extra.
Familia este structura de baza a relatiilor de inrudire in Israel, dar si structura economica
primard i mediul primar al experierii relatiei cu Dumnezeu. Cele trei niveluri sunt
convergente in mediul familial, astfel incat orice amenintare la adresa stabilittii socio-
economice putea avea repercusiuni asupra relatiei de legimant cu Dumnezeu la nivel

7 In Lev 26,9, verbele reamintesc binecuvantarea asupra barbatului si femeii din Gen. 1,28, R. Peter-Contesse &
Ellington, A Handbook on Leviticns, New York 1992, 405.

8 S.E. Porter/ C.A. Evans, Dictionary of New Testament Backgronnd: A Conpendinm of Contemporary Biblical S cholarship,
Downers Grove 2000.

9 A. Oepke, Ioug, in: G. Kittel/ G.W. Bromiley/ G. Friedetich, Theological Dictionary of the New Testament (TDNT),
vol. 5, electronic ed., Grand Rapids 1964-c1976, 636-654.

10 Expresia ,,Dumnezeu viu” apare ca o reactie la puterea manifestatd a lui Dumnezeu in viata lui Israel,
accentuata prin contrast cu neputinta idolilor. Viata este elementul definitoriu al lui Yahwe, care i diferentiaza
de idoli si datoritd ciruia fiptura umand, in momente de crizd, se intoarce la El pentru a cete ajutor, E. Jacob,
Théologie de I’ Ancien Testament, Neuchatel 1955, 29-30.

11]. Nolland, WBC, vol. 35A: Lufke 1:1-9:20, Dallas 2002, 27.

12R.D. Bergen, NAC, vol. 7: 1, 2 Samuel, Nashville 2001, 63.

13 R.G. Bratcher/ W.D. Reyburn, A transiator’s handbook on the book of Psalms, New York 1991, 1074.
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national. In acelasi mod in care unele institutii protejau familia (legea leviratului,
imposibilitatea Instrainarii pimantului, Jubileul etc.), existau legi a ciror severitate nu
poate fi inteleasd decat In acest context in care orice destabilizare in cadrul familiei
avea potentiale consecinte asupra vietii religioase a lui Israel. Pedeapsa cu moartea
pentru incélcarea poruncii cinstirii parintilor si a adulterului era o forma de a proteja
familia de posibile pericole interioare, in timp ce poruncile a opta (,,54 nu furi”) si a
zecea (,94 nu poftesti...”) ofereau protectie impotriva amenintirilor din afard!4. Privind
familia evreiasca din aceasta perspectiva, se poate intelege vehementa profetilor impotriva
reorganizirilor politice impuse de monarhie, care implicau definirea unor regiuni
administrative §i care ignorau impdrtirea initiald a teritoriului intre semintiile lui Israel.
Acea prima impdrtire care s-a facut din porunci divina: ,,... pdmantul lor sa-1 imparti
lui Israel prin sorti, cum ti-am poruncit...” (Ios 13,6), trebuia pistratd ca formd de
respectare a legimantului'>. Familia este, asadar, structura de bazi a lui Israel din punct
de vedere social, economic si religios, cea care asigurd stabilitatea istoricd si garanteazi
orientarea spre orizontul implinirii mesianice. La profetul Osea, familia apare ca simbol al
legiturii cu divinitatea, ca mediu de fortificare in cunoasterea revelatiei si de experiere
restauratoare a lui ,,da'al’ si ,,hesed’ 1. In viziunea sa, familia este nucleul de bazi al
comunitarului in §i prin care std sau cade relatia omului cu Dumnezeu, deci rimanerea
In viatd prin dobandirea cunoasterii sau adancirea In moarte prin lipsa adevirului si
alungarea milostivirii. Profetul se raporteaza la traditia deuteronomista a familiei drept
centru de Invitare si propagare a legii, a legimantului (Dt 11,19), apropiindu-se astfel
de ceea ce spunea sfantul Ioan Gurd de Aur!” ca familia crestind este o ,,Bisericd familiald,
loc de rugiciune statornicd”. Ea este mediul invitarii intelegerii §i al trdirii adevarului
revelatiei si, in acelagi timp, simbol al tipului de vietuire triadica. Cunoasterea, in cadrul
familiei veterotestamentare, are un dublu inteles. Un sens sau inteles nascator de viata
si un altul, ce frizeazd aspectul teoretic, care te face s triiesti in ,,viata — Dumnezeu” prin
asumarea de citre madularele trupului a iubirii cu care iubeste Dumnezeu pe poporul
sdu's. Este sugestiv modul in care Osea vorbeste In capitolul 3 despre familie ca mediu
de trédire restauratoare prin asumarea comund a ascezei: ,,profetul ii impune un regim sever
de abstinentd, regim la care participd el insusi. Aceastd suferintd impdrtdsitd reprezintd
pentru sotie proba dragostei lui”!.

Darul fecunditatii este forma prin care Dumnezeu respecti fagaduinta ficuta
patriarhului Avraam, de a deveni tati a multime de popoare (Gen 17,2-6; cf. 15,5)%0. Insa
acest dar e conditionat, aga cum afirma explicit in Dt 7,12-15, de implinirea legii®!, care
are ca si consecinta fidelitatea divind, manifestata in felurite chipuri, inclusiv prin inmultirea

14 Freedman, The Anchor Bible Dictionary, vol. 2, 765.

15 Freedman, The Anchor Bible Dictionary, vol. 2, 766.

16 Pr. loan Chirila, Cartea profetului Osea — breviarnm al gnoseologiei V'echinlni Testament, Cluj-Napoca 1999, 150.

17P.A. Kruger, Yabwe’s Generous Love: Eschatological Expectation in Hosea 14, 2-9, O.T.E. 1, 1, 1988, 27-48.

18 Pentru o abordare ampld a simbolisticii profetice a cisitoriei si a familiei, a se vedea lucrarea noastra,
Cartea profetului Osea, 150 s.u.

19 Chirila, 90.

20J. E. Hartley, WBC, vol. 4: Leviticus, Dallas 2002, 463.

21 E. H. Merrill, NAC, vol. 4: Deuteronomy, Nashville 2001, 353.
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poporului. Prin binecuvantarea rodniciei, Dumnezeu péstreaza legdmantul incheiat cu
poporul siu??, iar faptul ca fecunditatea depinde de respectarea legii si de rimanerea in
cadrele legamantului introduce aici i ideea continuitatii istorice i identitare?’: ,,Domnul
Dumnezeul tiu va tine legamantul si mila sa fata de tine, cum s-a_jurat El parintilor tai”
(Dt 7,12). Astfel, fecunditatea era o conditie esentiald pentru perpetuarea comunitatii
legimantului?*. Consideram importanta aceasta relatie a temei fecunditatii cu tema amplu
dezvoltatd in Vechiul Testament a legimantului dintre Dumnezeu si poporul sau?,
pentru ca mediul fecundititii, familia, este in sine o legaturi realizatd prin legamant?® care
este, 1n acelasi imp, mediul educational primar si de formare moral religioasd. Aceasta nu
Inseamna altceva decat cd, odatd cu binecuvantarea rodniciei, se asigurd perpetuarea unei
comunitati crescute in Lege, conform preceptelor acesteia. Deuteronomul subliniazd in
chip deosebit responsabilitatea speciald a parintilor de a sidi in inima fiilor legea Domnului:
,»Cuvintele acestea, pe care ti le spun eu astazi, si le ai in inima ta si in sufletul tiu; si le
sddesti In fiil tii si sd vorbesti de ele cand sezi in casa ta...” (Dt 6,6-7). Transmiterea legii
generatiilor viitoare nu este altceva decat o zdmislire a lor intru viata cea vesnica si un
izvor al rodniciei fecunditatii familiei duhovnicesti, spirituale.

Aceastd Intelegere spirituala a fecundititii poate fi identificata in Vechiul
Testament si in cadrul temei filiatiei divine?’, tema introdusi cu aplicatie la poporul
ales ca realitate corporatd (Os 11,1), dar si cu referire individuald (Dt 14,1). O forma
distinctd a zamislirii spirituale poate fi consideratd casitoria de levirat?s, exemplificata
in doui episoade: Genezi 38 si cartea lui Rut. Legea leviratului presupunea implicarea
unei rude a celui decedat, numiti goe/, a cirui implicare era limitata la migpaba, la limitele
familiei. Ordinea asumarii acestei responsabilititii era urmatoarea: frate, unchi, var si apoi
orice inrudit prin sange din familia respectiva. Responsabilititile unui astfel de goe/ erau
vatiate, nelimitindu-se la ridicatea de urmasi. Goeul era dator si rizbune uciderea unei
rude (Num 35), ca formi de protejare a vietii celor rdmasi din familie, si tot el era cel
care riscumpdra pamantul rudelor ajunse in pragul sdraciei, pentru a-1 pastra in cadrul
familiei (Lev 25,23-28). Responsabilitatea de a ridica urmasi celui decedat (Dt 25,5-10)
era o forma de cisitorie de urgentd cu viduva unui israelit care murise fard a avea copii.
Scopul acestei legi era de a pastra numele si averea familiei prin nagterea unui fiu care
sd fie considerat mostenitor de drept al celui decedat, chiar dacid era crescut de goel.
Aceastd prevedere era din punct de vedere economic dezavantajoasd, aga cum se poate
vedea in Rut 4. Ruda cea mai apropiati a refuzat sa riscumpere pimantul Noeminei i
al lui Elimelec pentru ci acest lucru aducea cu sine cisatoria cu Rut, orice fiu nascut
din aceasta cidsdtorie mostenind padmantul pe care el l-ar fi platit si pe care ar fi trebuit

227. E. Hartley, 463.

2 R. G. Bratcher/ H. Hatton, A Handbook on Deuteronomy, New York, 2000, 158.

24 Allen C. Myers, The Eerdmans Bible Dictionary, Grand Rapids 1987, 693.

25 Raymond F. Collins, Martiage in the New Testament, in: D.N. Freedman, The Anchor Bible Dictionary,
vol. 4., New York 1996, 569.

26 Hamilton, Marriage, 559.

27 Oepke, ITatg, 636-654.

28 Oepke, ITauc, 638.

138



FECUNDITATEA TAINEI CASATORIEI PENTRU BISERICA

sa-l intretind pana la majoratul copilului®®. Cu atit mai mult, disponibilitatea lui Booz
de a asuma responsabilitatea de goe/ este de apreciat. Se poate observa faptul ci legea
leviratului avea in vedere un aspect spititual, acela de a naste un fiu care si poarte numele
celui decedat, si un aspect social, fiind o forma de protectie a vaduvei si a copiilor, precum
si a proprietitii familiei extinse.

O altd fatetd a paternititii spirituale in Vechiul Testament o reprezinti si
preocuparea de exceptie pentru educatia copiilor, cu un evident caracter religios. Familia
era, in societatea iudaica, primul mediu educational’!, la fel ca In mediul crestin®, si care
preceda otice expetienti in cadrul scolii sau sinagogii. In cadrul familiei, copiii erau initiati
In scriere §i citire pentru a avea acces de timpuriu la continutul legii i al scrierilor sfinte,
Fiecare casa era o adevirata scoald in cadrul cireia parintii detineau si o functie sau
responsabilitate Invatitoreasca’. Modelul de invétare parinte-copi/ era bazat pe porunca
a cincea (Ex 20,12; Dt 5,16) — care introduce autoritatea parinteascd ca pattern al
oricirui tip de autoritate umana — religioasd, educationald, civild, de stat’> — model
exprimat intr-o formi dezvoltatd in Dt 6,4-7%. In aceasti manieri, familia era modelul
tuturor structurilor educationale din cele doud testamente, dar si din traditia iudaica
ulterioara, si ne putem gindi, de exemplu, la titlul tratatului din Mishna intitulat Pirke
Avot — Invétiturile pdrintilor, colectie de invataturi si maxime rabinice din care se poate
intui importanta modelului parinte-copil in cadrul pregatirii rabinice. Acest model inspira
incredere, autoritate si respect. Casitoria implica §i aceastd responsabilitate educativa, ce
trebuia avutd in vedere la momentul deciziei de formare a unei noi familii.

Intrand in zona Noului Testament, aici tema paternitatii spirituale primeste o
alta dimensiune, Mantuitorul Hristos subliniind caracterul siu individual si universal. Filiatia
divini este rodul harul lui Dumnezeu, care trebuie s fie primit cu curatia sufleteasca a
unui copil?”. In scrierile ioaneice se face o distinctie lingvistic intre a fi fin al lui Dumnezen

29 Freedman, The Anchor Bible Dictionary, vol. 2, 763.

30 Hamilton, Marriage, 559.

31 Lev 19,3; Dt 4,9-10; 6,7; 11,18-19; Prov 1,8-9; 6,20-23; 22,15; 29,17.

32 in cadrul familiei, sfantul Toan Guri de Aur pune accentul pe functia invatitoreascd a parintilor, eficienta mai
ales prin puterea exemplului: ,,Fiecare dintre voi, daca vrea, este Invatitor, si, chiar daca nu al altuia, micar al sau
[tot este]. Daca inveti toate cate ti-a poruncit si le pazesti, prin aceasta ii vei avea pe multi care si-ti urmeze cu
sarg, Cici dupd cum lumanarea, cind este luminoas, poate si aprindd mii [de alte lumandri], dar fiind stinsd
nici siesi nu-si va da luming, nici pe alte lumaniri nu va putea si le aprindd, asa este si cu viata curatd: dacd
lumina din noi este stralucitoare, vom face mii de ucenici si de invatitori, punandu-ne inaintea lor ca un
model [archetypos]. Cici nu vor putea atat sa foloseasca vorbele mele, ct viata noastrd.”, in Cuvdntari despre
viata de familie, P.G. 62, col. 498-500.

3 D. Abrudan/ E. Cornitescu, Arbeologia biblica, Sibiu 2002, 116.

34 J. Jacobs/ L. Grossman, Pedagogics, in: Cyrus Adler (ed.), Jewish Encyclopedia, New Yotk 1906-1910, 570.
Indeosebi tatil este considerat responsabil de educatia copiilor, M. Hacohen, Cartea vietii omulni, Bucuresti
2005, 11.

35 J. Dutham, Exodus, in Word Biblical Commentary, Dallas 2002, 290.

36, Ascultd, Isracle, Domnul Dumnezeul nostru este singurul Domn. Si iubesti pe Domnul Dumnezeul
tdu, din toatd inima ta, din tot sufletul tidu si din toatd puterea ta. Cuvintele acestea, pe care ¢i le spun en astizi,
sd le ai in inima ta §i in sufletul tan; Sd le sddesti in fiii tdi §i sd vorbesti de ele cind sezi in casa ta, cind mergi pe cale,
cand te culei 5i cand te scoli” (Dt 6,4-7).

37 Oepke, ITauc, 638.
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si copil al lni Dummnezen: numai Hristos este fiu (V10¢), iar cei ce cred in El sunt numiti
tenvor ov Oceov (In 1,12; 11,525 1In 3,1-2.10; 5,238. Un punct culminant in zona tematicd a
filiatiei spirituale il constituie episodul Crucii: Mantuitorul Hristos, la vederea suferingei
Maicii sale, manifestd fatd de ea atat o grijd filiald®, cat si grija lui Dumnezeu pentru fiptura
lui*?. Aceasta suferinta pe care o impartiseste si ucenicul iubit determina transferul relatiei
filiale din partea Mantuitorului asupra acestuia, aga cum spune Acatistul: ,,ficandu-i tie fii
pe toti cei ce cred intru EL...741,

La sfantul apostol Pavel observam faptul cd se reia tema credrii omului, iar
cind vorbeste despre fecunditate, el spune ci ,,nasterea de prunci”’ va aduce mantuirea
femeii (1Tim 2,15). Apostolul priveste relatia maritala traita In bunacuviintd ca semn al
apartenentei omului la Dumnezeu, ca si cal a sfintirii lui*? (1Tes. 4,3). Iatd de ce el numeste
cidsatoria un dar al lui Dumnezeu (1 Cot. 7, 7), considerand-o a fi o realitate mantuitoare
ale carei efecte benefice nu se fac simtite doar asupra sotului credincios, ci si asupra celui
necredincios, precum si asupra copiilor ndscuti din unirea lor (v. 14-16). Sfantul Pavel
exploateazd si un sens metaforic al csidtoriei, ca forma de exprimare a relatiei dintre
Hristos si Biserica sa®3.

in gandirea sfintilor parinti, familia este prezentata ca esclesia minima, ca mediu
de formare spirituali. Regidsim si aici tipul de intelegere vechitestamentar al relatiei
dintre binecuvantarea lui Dumnezeu si fecunditatea familiald, exemplificat de Clement
Alexandrinul care numeste lipsa fecunditatii o grea povari, in timp ce nasterea de
prunci este semnul unei mari binecuvantiri*. Insa, dacd avem in vedere episoadele in
care sterpiciunea unei familii a determinat nasterea de prunci ca rod al rugaciunii parintilor
(1Sam 1; Lc 1,5-25), aceastd perspectivi asupra cdsdtoriei trebuie Intrucitva nuantati,
remodelatd. Unirea sotilor nu este doar ,,0 necesitate impusa de zamislirea de prunci, nici o
legalizare a dorintelor trupesti, ci are in sine o valoare intrinsec pozitiva”™#. Iati de ce
unirea realizatd prin cisitorie nu se produce numai la nivel trupesc ci, asa cum se spune si
In rugdciunea epicletici de la taina cununiei, cel ce este ,,sfintitorul nuntii celei tainice si
preacurate si legiuitorul nuntii celei trupesti” este chemat sd implineasca si unirea spirituald
a celor doi: ,,uneste-i pe dansii Zntr-un gind (v OHOPPOGOVY)), incununeazi-i intr-un trup
(odpka piav), diruieste-le lor roada pantecelui, dobandire de prunci buni™. Fiecare
dintre soti asumd, prin taina cununiei, si responsabilitatea mantuirii celuilalt. Sfantul Grigorie

38 Oepke, ITaug, 638.

3 A. Clatke, Clarke’s Commentary: Jobn, Albany 1999, In 19,25.

40 W. Hendtiksen/ S.J. Kistemaker, New Testament Commentary: Exposition of the Gospel According to Jobn, vol. 2,
Grand Rapids, 433-434.

41 Vizandu-te pe tine Fiul tiu si Dumnezeul nostru, stand lingi cruce cu ucenicul lui cel iubit si cu inima
sfasiatd de durere si suferind asemenea lui, a zis: Femeie, iatd fiul tiu! si ucenicului: Tatd mama tal,
facandu-ti tie fii pe toti cei care cred intru EI”, Acatistier, Bucuresti 20006, 92.

42 Collins, Marriage, 569.

4 Collins, Marriage, 569.

4 Clement Alexadrinul, S#romate, 111, 9, 67, 1; 11, 23, 142, 1.

4 D.C. Ford, Barbatul si femeia in viziunea Sfantnlni loan Gurd de Anr, Bucuresti 2004, 64.

46 Molitfelnic, 85.
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de Nazianz subliniaza acest nivel duhovnicesc al comuniunii conjugale: ,,Cei mai desavarsiti
dintre soti au fost atit de strins uniti incat cdsdtoria lor a fost nu numai un legimant
trupesc, cat si un legimant de virtute”. Unitatea de gandire si simtire a softilor, care este
rddécind a tuturor bunititilor, este o ,,taind nespusd”, tot asa cum structura dihotomici
a fapturii umane (trup-suflet) isi pastreaza dimensiunea tainica. Pe acest fond de intelegere,
nagterea de copii este, In gandirea crestind, niddejdea vesniciei redobandite si imagine a
invierii*$. Scopul principal al fecundititii nu este, asadar, perpetuarea speciei, ci aspectul sau
duhovnicesc: ,,Dumnezeu v-a dat copii pentru ca si aveti sprijin la bitranete, si pentru ¢z e/
sd invete virtutea de la voi. Bl a randuit si a voit ca semintia umana sd fie adunata laolalta,
pentru a implini doud scopuri importante: pe de o partte, acela potrivit cdruia pdrintii trebuse
sd ffie dascdlii copiilor, pe de altd parte, pentru a Inrddicina in ei o dragoste temeinica™ si
pentru a-i deschide spre dragostea treimica.

Sotii sunt chemati ,,sd zdmisleascd prunci in duhul sfinteniei”, iar Biserica se
roagd pentru ca ei si se Invredniceascd de acest dar al lui Dumnezeu: ,,D2 robilor tii
acestora... dar de prunci (TEXVOLG XQpW), semintie cn viatd indelungatd. .. (GTépua waxpdfiov)
invredniceste-i pe dansii a-si vedea pe fiii fillor lor” (A§lwoov adtols i0elv Téxva Téxvwv)s!.
Paternitatea spirituald a familiei crestine este asumati si de nasi care sunt garantii credintei
si sfatuitorii sotilor pe calea mantuirii. Rolul lor in viata sotilor este acela de a se face
»in loc de parinti si invatatori ai tocmirii la un gand si ai insotirii”, asa cum aratd sfantul
Simeon al Tesaloniculuis2. Impreund-mergerea sotilor pe calea mantuirii este asiguratd
si de impunerea prevederilor canonice cu privire la cununie. Aceste randuieli au in
vedere aspecte ca: marturisirea credintei si botezul valid, apartenenta la comunitatea
Bisericii, nasii de aceeasi confesiune, constiinta de sine §i consimtire libera, principalele
conditii fizice, deplind libertate sociald, casatorie civila, dar si unele randuieli implinite
chiar inainte de savarsirea tainei: marturisirea si dezlegarea pacatelor, Impirtasirea, vestirile,
savarsirea cununiei in bisericd, respectarea zilelor previzute de calendarul bisericesc si
a ritualului prescris de Bisericd. Toate acestea sunt expresii ale grijii pe care Biserica o
poartd pentru sindtatea morald a societitii prin care se creste in familia mare a lui Hristos,
Biserica.

A discuta azi despre familie este un imperativ major, familia readucandu-ne in
firescul existentei noastre nascatoare de chip al Chipului si de vesnicie. Dar familia nu
trebuie conceputi ca fiind limitata la ceea ce indeobste numim ,,celula de bazi a societatii”,
ci conceptul poate fi extins pentru a Imbratisa intreaga creatie. Privind lumea Intreagi ca pe
o familie, manifestim si grija lui Hristos, dar incepem sa triim real universalitatea dragostei
lui pentru toti. Pentru ca lumea sa renasca, trebuie si avem atitudine paternal duhovniceasca
fata de toti cei care zibovesc riticind in intunericul acestui veac pentru ca si in ei s se
nasci vesnicia.

47 Despre moartea tatilni san, 7 (Cuvantarea XVIII), PG 35.993A, PNPN 2, VII, 256.
48 Joan Guri de Aur, Owilia a XV 1ll-a, 111, 214.

4 Toan Guri de Aur, Owmilia X la I Tesalonicenz, PNPN 1, XIII, p. 369.

50 Clement Alexandrinul, Antologie de scrieri patristice, 111.7.58.

51 Molitfelnie, Bucuresti 1950, 82.

52 fntr-o scurti invagiturd despre nunta introdusd in Molitfelnic, 79.
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EDUCATIA SI TRAUMELE COPILARIEL ,,RANILE” COPILARIEI
DIN PERSPECTIVA UNOR CONSECINTE EDUCATIONALE
DISFUNCTIONALE $I PREMISE ALE IMPLEMENTARII iN

CATEHEZA FAMILIALA"

EUGEN JURCA™

ABSTRACT. Education and Childhood Traumas. The “Wounds” of Childhood
from the Perspective of Dysfunctional Educational Consequences and the Premises
of Implementing into Family Catechesis. ,,Big people are strange’, noticed Antoine de
Saint-Exupéry’s Little Prince. As a matter of fact, many people are “scarred”, victims of
various educational fallacies of their own parents, carrying through their adult lives
“wounds” which were produced during their childhood and which have still not been
healed. The current article seeks to offer a warning in relation to such mistakes in eatly
childhood, mistakes which often have dramatic and irreversible consequences for the
whole life, such as: the denial of maternity, the (emotional) abandonment during pregnancy
or eatly childhood, the neglect of teratogenic factors, hypercontrol versus lack of attention
towards the child, the hyperprotective mother, the absentee father etc.

Keywords: educational fallacies, infancy traumas, rejective mother, maternity refusal,
infancy abandonment, hospitalism, family ambience, teratogenic factors, excessive
control, attention deficit, over-protective mother, absentee father

REZUMAT. Educatia si traumele copiliriei. ,Rénile” copiliriei din perspectiva
unor consecinte educationale disfunctionale gi premise ale implementarii in
cateheza familiala. ,,Oamenii mari sunt cudat?’, constata Micul Print al lui Antoine
de Saint-Exupéry. in realitate multi sunt ,,tarati”, victime ale unor gafe educative ale
propriilor lor piringi, ducand cu ei, in viata adulta, ,,rini” Incd nevindecate din frageda
copildrie. Articolul de fatd cauti si tragd un semnal de alarma asupra celor mai frecvente
greseli in educatia timpurie, uneori cu consecinte dramatice si iremediabile pentru
intreaga viatd, precum: refuzul matern/ maternititii, abandonul (afectiv) intrauterin si
infantil, neglijarea factorilor teratogeni, hipercontrol zersus lipsd de atentie acordati
copilului, mama hiperprotectivi, tatil absent etc.

Cuvinte cheie: greseli educative, traume infantile, mama rejectivd, refuzul matern/ititii,
abandon infantil, hospitalism, ambient familial, factori teratogeni, hipercontrol, lipsd
de atentie, mama hiperprotectivi, tatil absent
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Preliminarii

Se spune ci aceia care nu invatd nimic din propriile greseli sau dintr-ale altora riscd
sa le repete. Multi Insd gresesc in continuare din ignorantd, comoditate, indiferenta si
autosuficientd. Mereu se face referire la greselile parintilor fata de proprii copii, la greselile
parintilor nostri fata de noi. Dar noi, oare nu am gresit niciodatd sau nu vom mai gresi fatd
de copiii nostri? Inainte vreme puteam acuza lipsa de informatie pe teme de psihologia
copilului, psihopedagogie, scoala si cateheza parintilor etc., dar azi, cand librariile i tarabele
sunt suprasaturate de bibliografie in domeniu, cum ne mai putem justifica? Oricum, se
pare ci lucrurile nu stau chiar asa de simplu cum ar crede unii. In naivitatea lor poate
ar zice ca dacd nu stii cum s procedezi, ar fi de ajuns si citesti trei carti: un manual de
psihologia copilului, o carte de pregitire pentru nagtere si ingtijirea copilului si un tratat de
pedagogie si vei creste copilul ,,ca la carte”?! Ce simplu ar fil

Din picate, mai bine spus, din fericire, aducerea pe lume, cresterea si educarea
copilului scapd oriciror sabloane si stereotipii educative, tocmai datoritd faptului ci
misiunea de parinte, mai ales cea de pirinte crestin, este, cu adevarat, artd si vocatie. Si,
ca orice artd, aceasta presupune: talent, pasiune, preocupare, culturd, efort, creativitate,
sensibilitate, flexibilitate, motivatie, disponibilitate continud la nou, atentie, gingisie,
tandrete etc. Nu existd copil crescut ,,ca la carte” si, in ciuda oricdror eforturi, intotdeauna
vor apirea , fisuri” In cresterea si formarea copilului, tocmai datoritd faptului ci e om i,
intotdeauna, persoana umand va scipa controlului absolut al altor persoane.

Dar, ca si nu cidem pradd unui pesimism educational, ne propunem ca obiectiv
sa construim demersul nostru metodologic pe doud considerente: 1. posibilitatea cunoagterii
catorva carente relationale, afective, educative, deja consistent abordate in literatura de
specialitate si 2. necesitatea unor preocupdri psihologice, pedagogice si catehetice mai
atente §i coetrente, ale ambientului religios, in perspectiva diminudrii si/sau evitirii efectelor
destructive ale unor asemenea erori in formarea si dezvoltarea persoanei/ personalititii
crestine.

A. Traume ale vie;ii intrauterine

a. Mama rejectivd

In ultimele trei decenii, puternic sustinutd de noua tehnologie de investigatie
noninvaziva (eco, doppler etc.), ce nu pune in pericol viata foetusului, psihologia prenatald
a cunoscut o dezvoltare nebanuitd. Una din temele de mare interes personologic si clinic
(de ce nu si pastorall?), adusi In atentia publicd o reprezintd: sentimentul de primire
versus sentimentul de refuz (al) matern/itatii.

Un studiu recent, efectuat de dr. Gerhardt Rottmann, de la Universitatea din
Salzburg (Austria), pe un lot de o suta patruzeci gravide, a dus la clasificarea viitoarele
mame in patru categorii emotionale:

1. Mamse ideale — cele care doresc sarcina constient sau chiat inconstient; acestea
duc sarcina fard probleme, nasc usor, copilul este sdnitos fizic si afectiv;
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2. Mame catastrofice — opuse celor dintdi; manifestd o atitudine negativi fatd de
sarcind; au probleme serioase in graviditate; majoritatea nasc prematur; copiii prezintd
tulburiri emotionale;

3. Mame ambivalente — cazuri paradoxale; fatis afirma bucuria sarcinii, dar — foarte
interesant de observat — nu pot scapa de vigilenta fatului, care nu poate fi inselat; la nastere,
majoritatea copiilor prezintd tulburiri de comportament si probleme gastro-intestinale;

4. Mame indjferente — care se tem si nu-i compromita cariera, se tem de greutiti
materiale sau cd nu sunt suficient de pregitite pentru maternitate; incongtient isi doresc
copilul; fatul percepe ambele mesaje: dorit—nedorit; la nastere, majoritatea copiilor sunt
apatici si letargici'.

Un alt studiu, american, realizat pe un esantion de cinci sute femei gravide, a
ardtat cd aproape o treime din acestea au fost preocupate de orice altd problemi in
afara copilului. ,,Practic nu se gindeau niciodati la copilul pe cate-1 asteptau, fie pentru
cd sarcina nu era doritd, fie pentru ci-si inchipuiau ci natura lucreazad independent, fira
ca ele sd trebuiascd sd coopereze In vreun fel.. Aceste femei nu stiau cd in perioada
prenatald copilul se hrineste cu iubirea mamei sale, aga cum se hrineste cu sangele ei si
ci bebelusii lor, de fapt, au suferit de abandon afectiv’2,

Potrivit unui experiment, desctis de D.B. Chambetlain, in care au fost implicate
opt mii de mame, acestea au fost impartite in doud categorii: cele care-si doriserd sarcina i
cele care nu si-au dorit-o. Datele statistice au facut dovada ci acei copii ai ciror mame
nu-si doriserd sarcina, prezentau un risc de doud ori §i jumatate mai mare de a muri in
primele douidzeci si opt de zile de la nastere, in raport cu copiii doriti. De asemeneca
concluzia studiului a demonstrat ca atitudinea fatd de sarcind influenteaza fatul si se
transmite mai departe intr-o ecuatie de viatd-moarte. Alte studii au ficut legatura directa
intre incidenta deceselor la nagtere i atitudinea mamei fata de sarcina?.

Toate studiile recente converg in afirmatia ca ,,atitudinea indiferents, ambivalenta
sau rejectiva a gravidei fatd de fiinta care se plimadeste in uterul ei poate compromite
definitiv dezvoltarea armonioasd a copilului”. Iatd si alte marturii: ,,Dezvoltarea fizicd
si psihicd a embrionului §i a fatului va fi foarte diferitd in functie de felul in care acesta
e primit, de o femeie rece, indiferentd sau care eventual il respinge sau de o mami
calda si iubitoare... Socurile fizice §i bolile grave sau dificultatile psihologice profunde
si de lungi duratd afecteazi bebelusul, dar cea care provoaci cel mai mult rdu dintre
toate, este respingerea copilului de catre mama sau indiferenta ei”. ,,Faptul ca mama
isi accepta sau isi respinge copilul conduce la triirea unor stiri emotionale cu directe
implicatii asupra fatului... El ,,stie” (simte) ci e dorit sau nu, iar acest fapt i influenteaza in
mod direct propria emotionalitate, relatia viitoare cu mama, atasamentul, propriul mod
de a fi in viaga”. D.W. Winnicott, fondatorul psihanalizei copilului in Marea Britanie,
merge pana acolo incat sustine, cu fermitate, cd aparitia unor boli psihice isi gaseste
explicatia in relatia timpurie dintre mama si copilS.

U A. Popescu, Fiinta spirituald a copilnlnz, Craiova 1993, 41-42.

2 M.-A. Bettin, Educatia prenatald. O sperantd pentru copil, familie si societate, Bucuresti 2008, 74-75.

3 A.C. Cotiga, O incursiune in psihologia prenatald. Sarcina, nagterea si atasamentul, vol. 1, Bucuresti 2010, 10-11.
4 A. Munteanu, Psihologia copilului si adolescentnlni, Timisoara 1998, 83-84.

5> Bertin, Educatia prenatald, 74, 80.

¢ Cotiga, O incursinne, 10-11.
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Din picate, astdzi, parcd mai mult dect oricand, aparitia unui copil-surpriza devine
o ,,catastrofd de proportii cosmice”. Copilul-surpriza se inscrie mai degraba in categoria
persona indesirata, decat in cea a darului ceresc. La vestea prezumtivel aparitii a unui copil,
prea rar apare sentimentul de bucurie. Mai degrabi se declanseaza o avalansd de anxietati,
revoltd si ginduri de avort. Fari a intra in detalii teologice sau in asertiuni ,,demonologice”,
intr-un fel e ,,firesc”, pentru ci si potrivnicul creatiei si al vietii trebuie si-si infiltreze
,»coada”. Parca toti bunii , sfatuitori” (incepand cu mama personali si cu medicul ginecolog)
concurd, care mai de care, a in a indemna si scape de ,,sarcina indezirabilid”, adeseori
pe motive absolut puerile (nu e cazul s intrim In detaliil).

In vremea noastri, parci ,,totul a devenit planificabil: situatii, alternative, optiuni...
si, dacd am avea permisiunea, am planifica pand si inefabilul””. Dupd cum observd o
cunoscutd psihanalistd franceza: ,,Multi parinti au ajuns si-§i programeze copiii, asa cum si
programeaza sd cumpere o masind de spdlat sau un televizor si, din nefericire, acestia se
numesc copii doriti”s. In realitate acesti copii sunt mai degraba ,»programati”, decat doriti,
iar cand intervine elementul ,,surpriza”, in fapt un simplu ,,subprodus al activitatii lor
sexuale’, parintii intra In panica §i cautd sa se descotoroseasca de ,,musafirul nepoftit” la
ospatul existential.

De fapt respingerea mamei nu este o simpld metaford sau o banald respingere
emotionald. Fa reprezintd echivalentul mortii, un mesaj de moarte, ostil vietii: ,,Tu nu
trebuie si trdiesti In mine! N-ai voie si fii in mine! Era mai bine si nu fii, s3 nu existi!
Nu meriti s traiestil” Intr-o carte absolut inspiratd, un iezuit, profesor de psihologie
pastorald si de pedagogia religiei din Frankfurt pe Main, a corelat refuzul matern prenatal
cu aparitia unei imagini ,,demoniace” a persoanei adulte despre Dumnezeu: Dumnezeul
mortiil®. Aceastd imagine despre Dumnezeu a omului in cauzi se traduce printr-o atitudine
ambivalentd fatd de viatd: ,,Oare Dumnezeu ma tine In viatd sau nu? Am voie sd fiu
sau nu?”. Acesta traieste intr-o atitudine permanenta de fugi, de teama, de amenintare,
sub imperiul unor puternice angoase existentiale, avand parca sabia lui Damocles
deasupra capului, dezvoltand mereu noi strategii de supravietuire. Alte comportamente
traduc o seamd de trdiri negative: neincredere existentiald, disperare, sentimentul de a
nu merita s trdiascd, de a ocupa locul in zadar.

Din acest motiv, omul atins de rana respingerii dezvoltd o masca si atitudine
de fugar. ,,Prima reactie a unei persoane care se simte respinsa este aceea de a fugi...
»Fugarul” nu vrea si ocupe prea mult spatiu, toatd viata va incerca si ocupe cat mai
putin spatiu, de parcd ar trai ,,in varful degetelor de la picioare”. Nu crede prea mult in
dreptul lui de a exista...”, dezvoltand o atitudine existentiald de ,,volatilizare”, de evaporare.
Nu vrea si deranjeze pe nimeni, de parca ar putea merge printre piciturile de ploaie si sd
rimana uscat. Este ,,0 persoand care se indoieste de dreptul ei la existenta si care lasd
impresia cd nu s-a incarnat in totalitate”. Chiar fizic, prezintd ,,un corp adesea fragmentat,
incomplet, de parca ar lipsi o bucata din el sau da senzatia ca partile lui nu se potrivesc”!,

7 Munteanu, Psibologia copilului, 100.

8 F. Dolto, Cénd apare copilul. O psibanalistd dd sfaturi parintilor, Bucuresti 1994, 352.

9 A. Naouti, Cum sd ne educdm copiiz, Bucuresti 2010, 91.

00 ¢, Frielingsdotf, ... Ma Dio non ¢ cosi. Ricerca di psicoterapia pastorale sulle immragini demoniache di Dio, Totino 1995,
107-123.

W 1L. Bourbeau, Cele 5 rini care ne impiedica sd fim noi ingine, Bucuresti 2000, 19, 21.
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Toate datele prezentate mai sus, vor sd ne constientizeze asupra celei mai
traumatice teme prenatale, refuzul matern/ititii, in ideea tratirii cu mai mare setiozitate si
responsabilitate a actului de concepere a unei fiinte umane. Bineinteles ¢ nu intentionim
sd atribuim vina refuzului In exclusivitate mamei. Partenerul de viatid isi are rolul siu
bine definit in sustinerea si chiar intretinerea mamei, mai ales in astfel de momente de
maximi sensibilitate emotionala. Din pacate, nu de putine ori, tatil nu oferd nici cea
mai micd garantie de viitor, ba chiar intrd in categoria ,,bunilor sfatuitori”, complici la
avort, de care aminteam mai sus.

b. Ambientul familial

Literatura de specialitate, indeosebi cea de coloraturd psihanaliticd, considerd
ci ,etapele primare ale vietii omului — stadiile intrauterine $i primii trei ani de viatd —
sunt determinante pentru dezvoltarea ulterioara”'2. Inci de pe acum se ivesc, cresc si se
statornicesc radicinile si structurile de personalitate ale fiintei umane. Cu toate acestea,
noi nu impdrtdsim o viziune pandeterministd extremistad de tip psthanalitic, potrivit
cireia totul ar fi predeterminat in mod absolut In aceastid perioadd, iar dezvoltarea
omului ar fi iremediabil compromisa, dar nici nu putem ignora si alti factori traumatici,
in afara celor descrisi mai sus, care au un rol nefast in dezvoltarea armonioasi a
persoanei/nalitdgii.

Intre acesti factori se numara climatul (non)afectiv familial. E de la sine inteles
cd intr-un fel se dezvoltd un copil bine primit, Intr-un ambient familial cald, securizant
si spiritual, in care mama se roagi, se spovedeste, se impdrtiseste frecvent, chiar zilnic,
este linistitd §i In sigurantd din punct de vedere emotional, alaturi de un sot iubitor,
devotat si un partener de viata bun sustinitor i, deopotrivi, triieste sentimentul euharistic,
al prezentei lui Hristos in sufletul, in corpul i in familia ei. ,,Copilul minanci tot ce maninca
mama §i simte tot ceea ce simte mama”, se zice!3. Dacd mama se simte iubitd, sustinuta si
ocrotitd, implicit copilul, inc din fazele cele mai timpurii ale existentei sale, va simti aceleasi
emotii benefice. Implicit, e de la sine inteles ca prezenta divina se va face resimtitd asupra
copilului.

Cu totul altfel stau lucrurile intr-un ambient familial tensionat, unde parintii se
ceartd permanent, unde tatil vine acasd bine ,,aghesmuit” si incep certurile zilnice, ba
se intampld ca amandoi parintii sa fie alcoolici (cazuri sociale), in familiile dezorganizate, cu
multi copii, crescuti mai mult in voia soartei decat intr-un mod uman, in familii nu doar cu
probleme psihologice, ci si cu probleme existentiale serioase s.a.m.d. In asemenea ambiente
traumatizante, ¢ de la sine ingeles ci tréirile copilului nu vor fi strdine de suferinga casei.
Cum sa mai vorbim de experiente spirituale in astfel de medii?

12U. Schiopu/ E. Vetza, Psihologia virstelor. Ciclurile vietii, Bucuresti 1995, 52.
13\W. Stekel, Recomandari psibanalitice pentru mame, Bucuresti 1995, 67.
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,»Multi parinti nu stiu ca una dintre cele mai elementare premise ale educatiei
este armonia conjugala. Climatul in familie are o influenta deosebitd asupra dezvoltirii
personalitatii copilului. O atmosferd destinsa, caldd este benefica, in schimb tensiunile
si certurile afecteaza echilibrul psihic al copilului. Iatd de ce, Inainte de a concepe copilul,
este foarte important ca parintii si invete si se comporte matur $i si stie sd isi controleze
pornirile impulsive... O familie armonioasa permite formarea unui bun echilibru psihic
pentru copilul care creste in sanul ei”14. Desi nu este cazul sd intrdim acum in detalii,
suntem constienti c¢d armonia In cuplu nu se poate statornici doar prin simple sfaturi
si/sau studii de specialitate. Lucrurile sunt mult mai profunde i constituie un subiect
predilect al terapiilor maritale sau al preocuparilor catehetice familiale.

c¢. Factori teratogeni (malformativi)

In limba greacd teras | feratos [TEPOS / TEPOTOG] inseamnd ceva monstruos:
animal monstruos, fiintd monstruoasd, monstru; toate lucrurile uimioare, fabuloase.
Fard si considerim asemenea factori de atentie prenatald neapdrat ca subiecte de
naturd afectivd, meritd totusi sd zadbovim asupra lor, in ideea constientizdrii mamei, in
special, si a parintilor, in general, asupra riscurilor insensibilitatii, neglijentei sau chiar
inconstientei lor vizavi de propriul copil. Vom evoca, pe scurt, cativa dintre factorii
teratogeni mai frecvent intalniti si consecintele implicite asupra fatului:

a) Aloolul. Cercetdrile au aritat cd: ,,alcoolismul este a trela cauza de Intarziere
mentald in tdrile occidentale”; ,jun pahar de alcool pe zi sau sase pahare de
bere sau de vin, au ca efect o diminuare a perimetrului cranian la bebelus, provoaci
spasme, chiar paralizii, malformatii oculare si cardiace si, in toate cazurile,
determind o greutate sub normal”; ,,ca si in cazul drogurilor, copiii nascuti din
parinti alcoolici se pot nagte cu o dependenta de alcool”?>. | Alcoolismul este
responsabil de malnutritie, de Intarzieri in dezvoltarea fatului, de malformatii
grave, in special cardiace. Un copil ndscut de o mama alcoolicd se recunoaste
incid de la nastere. El prezintd un facies caracteristic, cu fruntea bombati,
bérbia si nasul tesite. Deosebit de agitati In primele zile dupa nagtere, copiii
simt efectiv lipsa alcoolului. Acest handicap existent inci de la nastere i va urmari
intreaga viatd”16. Dacd Incd riméane o problema nerezolvati ce cantitate de
alcool poate consuma o femeie Insircinatd, in mod ,,normal”, fird a pune in
pericol creierul fatuluil?, ce sa mai vorbim despre copiii conceputi la betie si in
familii dezorganizate, in care alcoolul este principalul ,,nutriment” Aici insd
se impune interventie clinica si mult mai mult.

14V. Bodo/ S. Bodo, Ghid practic de educatie a copilulni, Cluj-Napoca 2000, 10, 63.
15 Bertin, Educatia prenatald, 40-41.

16 M.-Cl. Delahaye, Cartea viitoarei mame, Bucuresti 2003, 47-48.

17 Bertin, Edncatia prenatald, 40-41.
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b) Tutunul. O sinteza a trei sute treizeci si sase publicatii prezinta riscurile la care
sunt expusi bebelusii 7z #tero, la mama fumitoare: riscul de avort spontan este
cu 20% mai mare; nasterea prematuri este de trei ofi §i jumdtate mai frecventa;
intarzierea dezvoltarii intrauterine este mare; fitul este insuficient hrinit si
oxigenat; riscul de nastere hemoragicd este considerabil crescut; mortalitatea
perinatald este mai mare cu 20% la copiii ndscuti din mame care fumeazd mai
putin de un pachet pe zi §i cu 35% la cele care depisesc aceasta cantitate de
tigdri; laptele matern este o cale de trecere pentru nicotinal®.

c) Drogurile. Indiferent dacd sunt tari sau usoare, avand o greutate moleculard
foarte scdzutd, acestea traverseazd placenta si ajung la fit. Ele nu se elimind
rapid. O mare cantitate rimane timp indelungat in sange si actioneaza puternic
asupra sistemului nervos al fatului. Noii ndscuti prezinta un sindrom de sevraj,
care se manifestd intre ziua a treia si sdptimana a treia, prin tulburiri fiziologice
asemanatoare cu cele ale adultului: transpiratie, tremuraturi, senzatie de cald si
de rece etc. Moartea subiti a sugarului este de cinci ori mai frecventa. Intarzierea
psihomotorie a acestor copii variaza Intre 20% si 50% si, adeseoti, ei prezintd
tulburdri renale si cerebrale, precum si diferite anomaliil?.

d)  Starea fizicd 5i psibologicd a mamei (surmenaj, stres, anxietate, suferintd de durati etc.).
,»Mecanismul este relativ simplu: toate aceste trdiri traumatizante provoaca,
mai intai la mama, o hipersecretie neurohormonald, care, trecand in circuitul
sanguin al fetusului, i declanseazd aceleasi modificiri de chimism. Datoritd
insuficientei maturizdri a sistemului nervos, pand in luna a sasea, repercursiunile
sunt strict fiziologice, dupd care ele reverbereazi si in plan psihic”?. E dificild
gestionarea propriei emotionalitati, dar aici poate interveni si rolul duhovnicului,
al terapeutului etc.

In afara factorilor indicati mai sus, mai exista si altii, de natura: fizica (expunerea
la radiatii); chimica (poluanti industriali, medicamente, anticonceptionale, stupefiante);
biologici (infectii virale, boli ale parintilor: diabetul zaharat, hepatita, SIDA etc.; de ex.,
in cazul rubeolei, efectele sunt foarte grave dacd mama a fost contaminati in primele
trei luni de sarcind; dacd are loc in sidptimana a 6-a de sarcind, poate si provoace
cataractd; in sdptdmana a 9-a, surzenie; intre siptimanile 5-10, malformatii cardiace;
intre siptimanile 6-9, malformatii dentare)?!. Toate datele prezentate vor si atragi
atentia parintilor asupra necesitatii asigurdrii unui climat psihofizic §i spiritual sinitos
si adecvat venirii pe lume a propriului copil. In cazul unor preocupiri educationale mai
temeinice, atat datele prezentate pand In prezent, cat si cele de mai jos pot constitui
subiecte ale unei ,,scoli” de pregitire psihologica si de catehezd a parintilor.

18 Bertin, Educatia prenatald, 43-44.

19 Bertin, Educatia prenatald, 45.

20 Munteanu, Pszhologia copilninz, 82-83.
21 Delahaye, Cartea viitoarei mame, 41
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B. ,,Rini” afective in ,,cei sapte ani de-acasa”
a. Abandonul infantil

Firi Indoiald, cea mai dureroasd traumd a copildriei o reprezintd abandonul
afectiv?2. Nu ne vom referi la abandonarea efectivd a copilului in maternitate sau in
institutiile de resort, ci la abandonul de naturd psihologicd, ce se poate regisi incd din
viata intrauterini. Prezentand deja mai sus tema refuzului matern, intelegem ca de fapt
o mamd indiferentd fatd de sarcina, in realitate practici un soi de ,,hospitalism intrauterin”.
Dupi cate se stie, chiar si simpla absenta a comunicarii dintre mama si foetus, datoratd
ignorantei, nu neaparat refuzului matern, duce la acest ,,abandon” intrauterin.

Problematica abandonului afectiv si indeosebi a separirii de mama (vezi cap.
Anxietatea de separare®>, ocupi un loc extrem de vast In literatura de specialitate. Cu atat
mai mult pentru noi, acesta reprezinti un subiect de maximd actualitate si acuitate, fie
si numai pornind de la tragicul exemplu recent mediatizat, al decesului unei fetite, care,
»de dorul mamei”, a intrat in depresie, anorexie si refuz alimentar total, pand la
moarte. Salutim, pe aceastd cale, initiativa acelor televiziuni si fundatii care au demarat
campanii de constientizare a parintilor, indeosebi a mamelor, care pleacd in striinatate,
abandonandu-si de fapt copiii de varste foarte mici (constient sau nu) prin incredintarea
acestora bunicilor sau altor persoane apropiate, fird si realizeze consecintele extrem
de paguboase pe plan psihologic, spiritual si social ale acestui fenomen. Astfel de copii
devin, fard indoiald, o ,,pepinierd” pentru clientela spitalelor de psihiatrie, a centrelor
de reeducare sau a penitenciarelor.

Studiile psihologice au demonstrat ca nevoia de afectiune este o necesitate
concurentd chiar cu intensitatea trebuintei alimentare?t. ,,Copiii au nevoie de dragoste
din clipa in care se nasc — ba chiar dinainte. Nou-nascutii sunt total dependenti de cildura,
afectiunea si atentia noastrd plina de tandrete. Grija noastri afectivi 1i face sa se simta
doriti — si importanti n.n. —, le hraneste sentimentul de apartenentd”?. Afectivitatea
este consideratd ca un fel de musculaturd a activititii psihice curente?, o vitamini de
crestere si poate cel mai important izvor al motivatiilor?’.

De aceea, cercetarile empirice si observatiile psihologice au concluzionat: ,,cea
mai mare frustrare a unui copil este lipsa de afectiune”?8, deprivarea sau avitaminoza
afectiva®. Fira indoiald, este cea mai puternicd trauma si dramd a copilului. in special
absenta figurii materne pentru o perioadd indelungatd reprezinti o ,,bombi cu efect

22 Pentru detalii vezi E. Jurca, Experienta dubovniceascd si cultivarea puterilor sufletesti. Contributii de metodologie si
pedagogie cresting, Targu-Lapus 2009, 115-118; 2010, 112-116.

2 1. Dobrescu, Psibiatria copilului 5i adolescentutui. Ghid practic, Bucuuresti 2003, 298-308.

24 U. Schiopu (ed.), Dictionar de psibologie, Bucuresti 1997, 54.

2> D.L. Nolte, R. Harris, Cunz se formeazd copiii nogtri. Personalitate, familie, educatie, Bucuresti 2001, 105.

26 Schiopu (ed.), Dictionar de psihologie, 54.

27 S. Engelman/ T. Engelman, Dai copilului vostrit o inteligentd superioard (Centrul pentru educatie si dezvoltarea
creativitatii) 1992, 81.

28 Bodo/ Bodo, Ghid practic de educatie a copilului, Cluj-Napoca 2000, 40.

2 Schiopu/ Verza, Psihologia vérstelor, 90.
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intarziat”. S-a demonstrat ci separarea de mama survenitd dupi sapte luni, pe o perioada
ce depaseste o luna de zile, are pentru copil efecte traumatizante evidente’, cu consecinte
incalculabile pentru intreaga viata.

In cazul unor carente afective totale si precoce, tulburirile merg pani la
marasm si chiar la moarte3!, cum a fost cazul fetitei, amintit mai sus. Psihologii au depistat
mai multe forme §i manifestari ale carentei afective, ce au fost concentrate semantic
sub notiunea de abandonism, prin care se intelege ,,sentimentul sau starea psihoafectiva
de permanenta insecuritate, legate de teama irationald de a fi abandonat de parinti sau
de apropiati, fard legitura cu o situatie reald de abandon™3?, altfel spus teama de abandon
sau sentimentul pardsirii.

Inci din anii ’30, psihiatrul american René Spitz s-a ocupat de cercetarea
acestui fenomen?®. Studiind comportamentul sugarilor intre 6 §i 18 luni, plasati intr-un
mediu afectiv nefavorabil dupi o separare brutala de mama, el a sesizat derularea a trei faze
succesive: a) mai intai, o perioadad de plans; b) apoi, o stare de retragere si de indiferentd,
concomitent cu pierderea in greutate, aparitia a numeroase simptome somatice si oprirea
in dezvoltare; ¢) in final, o retragere apatici si un refuz al contactului, stare pe care
cercetitorul o numeste ,,depresie anaclitica.

Un alt cercetitor, P. Bowlby, descrie si el reactiile la separarea de mama, tot in
trei faze, mentionind cd varsta cea mai sensibild se situeazi intre cinci luni si trei ani.
Prima fazi este de protest la separare: copilul plange, se agitd, incearcd si-si urmareascd
parintii, 1i strigd, mai ales la culcare; neconsolat, dupd doui-trei zile, se atenuecazi
manifestarile zgomotoase. Urmeazd faza de disperare, In care copilul refuza si manance,
sd fie imbricat, rimane inchis, inactiv, nu cere nimic de la cei din jur; pare si fie Intr-o
stare de doliu. In faza de detasare, nu mai refuzi prezenta asistentelor, accepta ingrijirile
lor, hrana, juciriile’>.

Ulterior Spitz denumeste fenomenul descris mai sus hospitalism, prin care se
intelege, in general, o stare de alterare fizicd si psihica (depresie, anxietate) la copiii foarte
mici, separati de mamd, internati in spitale sau plasati in institutii de profil (cimine
saptamanale, case de copii etc.)’®. Azi fenomenul de hospitalism propriu-zis este rar.
Se mai aminteste uneori de copiii institutionalizati, din vremea comunismului. Institutiile
avizate si-au revizuit radical atitudinea fata de copiii abandonati sau spitalizati, dar se
vorbeste despre un hospitalism partial sau despre un hospitalism intrafamilial 37, in
cazul unui ambient familial defavorabil, tensionat (cu certuri, violents, alcoolism etc.),
imoral si indiferent fatd de existenta, preocupirile si nevoilor afective ale copilului.
Putem astfel sd observim legitura intrinsecd dintre cele trei fenomene descrise mai sus:
refuzul matern, hospitalismul intrafamilial si abandonul afectiv.

30 Munteanu, Pszhologia copilulnz, 133.

31U Larousse, Marele dictionar al psibologier, Bucuresti 2006, 549.

32 [ arousse, 549.

33 M. Bernard, Bebelusul este o persoand. Povestea minunatd a nou-nascutulni, Bucuresti 2002, 134 u.
34 D. Marcelli, Tratat de psibopatologia copilulni, Bucuresti 2003, 383, 390, 457.

35 Marcelli, Tratat, 383-384.

36 C. Gorgos (ed.), Dictionar enciclopedic de psibiatrie, vol. 2 (E—L), Bucuresti 1988, 390-391.

37 Marcelli, Tratat, 458.
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b. Hipercontrol si/sau lipsd de atentie

Cercetarile de specialitate si observatiile clinice au demonstrat cd tulburirile de
natura narcisistica si histrionicd se afld In legatura cu situatiile de: exces de atentie versus
lipsd de atentie acordate copilului. Ambele fenomene, pe de o parte rasfatul (dl. Goe),
de cealalt parte ignorarea copilului (Cenusdreasa), In realitate se traduc printr-un deficit de
atentie acordatd valorii personale a copilului, propriu-zis persoanei lui. Parintii nu-I
,»vad” pe el insusi, in valoarea lui personald, nu-1 ascultd si nu-l inteleg deloc pe el-ca-el, ci
mai degrabi se vad pe ei insisi in el.

De fapt, nici intr-un caz (hiperatentie), nici in celdlalt (lipsd de atentie), copilul
nu e vizut el insusi, in valoarea lui reald, cu nevoile lui, abilititile, aptitudinile si/sau
chiar suferintele lui. E mai degrabi ,,vazut” in partea lui functionald: mancat, dormit,
imbracat, scoald etc. ,,Pentru a-ti cunoaste copilul trebuie sa-1 asculti si sa-i vorbesti,
adica sd comunici cu el (de la persoand la persoand, n.n.). Atunci cand stai de vorbd cu
copilul tdu — si asta trebuie s faci cat de des se poate — destupa-ti urechile §i mintea.
Auzi ce iti spune copilul tiu (nu ce ai vrea tu sd auzi de la ell n.n.). Este foarte
important. $i pentru tine — ¢4 afli cum gandeste, ce vrea, ce speri, ce-i place si ce nu-i
place etc., — dar si pentru el. Lasd-si mintea liberd (de prejudecati si de clisee educative,
n.n.). Ca si poti intelege ce-ti spune copilul tdu (nu ce spui tu sau altii despre ce/cum
ar trebui el sd fie sau sd se facdl, n.n.)”3.

Cel mai grav este cand copilul rimane un simplu ,,obiect de decor” in ambientul
casel, ca orice jucdrie sau obiect inutil, trantite intr-un colt de cameri. Cand copilul nu
se simte ,,vazut”, cautd tot felul de modalititi de a se face vizibil, pornind de la simple
gesturi de captare a atentiei, prin nazbatii si obraznicii, pand la comportamente si manifestari
de atentie pediatrica si clinicd, precum: enurezisul (urinare nocturnd sau diurnd necontrolatd,
dupid varsta de maturizare fiziologicd, de la 3-4 ani in sus) sau encoprezisul (defecare in
chilot sau in locuri nepermise, intr-un colt al camerei etc.)®.

In asemenea cazuti, parintii neavizati isi cearta copilul sau chiar il bat, in loc
sa-i acorde atentia, dragostea si grija cuvenitad. Mesajul incongtient transmis de copil
este de fapt urmatorul: ,,Mai bine si ma certe $i sa mé bata, decat si fiu inexistent”. Asa,
»gandeste” el: cel putin ,,vad” cd exist, ca ,,sunt $i eu pe-aici”! La fel se intimpla in
cazul geloziei infantile. La aparitia celui de-al doilea copil, primul — detronat de pe pozitia
lui de ,,rege unic” si centru al atentiei — in cazul unor pirinti ignoranti, deodati se trezeste
lisat la o parte, de parintii care graviteaza cu totul in jurul celui mic, abandonindu-l sau
chiar respingandu-l pe cel mare. Acesta face tot ce-i sti In putinti si-si recastige atentia, de
la ,,gesturi de tandrete si giugiuleala” fata de fratiorul mai mic — uneori stransul in brate ar
fi echivalentul unui ,,strans de gat”! [vezi ,,Sindromul Cain”, Isav si lacov, fratii lui
Tosif s.a.] — pand la gesturi de rautate, prin care isi atrage dojana parintilor. Mecanismul
este acelasi: mai bine agresivitate decat indiferenta!

38 M. Poenaru, ,,Eu te-am facut, eu te omor”. Ghidul bunelor maniere pentru paringi, 1991, 139-140.
3 Pentru detalii vezi cap. Tulburdri sfincteriene, la Marcelli, Tratat de psibopatologia, 163-175.
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Nimic nu e mai dureros pentru copil decat indiferenta si ignoranta parintilor.
Astfel, copilul de azi va deveni , istericul” de maine, care cauta cu orice pret sd se in—centreze —
sd capteze atentia, s intre In centrul atentiei celorlalti (istericul are nevoie intotdeauna
de atentie, de public!) — prin orice fel de comportament ex—centric si gest teatral, incepand
de la vestimentatie, piercing, tunsurd (creasti de cocos, costum de piele cu tinte si
mdnusi cu degetele retezate etc.), pand la bufoneriile de la chefuri (asa-zisul ,,sufletul
distractiei”) sau chiar In vestimentatia, limbajul si unele comportamente din falsd cucernicie,
din ambientele religioase. Trebuie si intelegem ci asemenea comportamente nu sunt
simulate (constiente), ci sunt mecanisme psihologice de mimare (inconstiente). Istericul
este foarte ,,sincer” in falsitatea comportamentelor, gesticii, limbajului, mimicii lui, fard
s-0 stie.

O altd situatic problematicd o reprezintd mama hiperprotectivd, sintagma care ar
putea fi linistit tradusi in termeni de mamd anxioasd sau inbibitorre. Hiperprotectie, in
realitate inseamnd control absolut, hipervigilentd, anxietate maximd, perfectionism etc.
Copilul trebuie ,,protejat” (mai ales copilul unicl) de orice factor nociv sau riscant,
incepand de la cei de igiend (microbi, virusi s.a.), pani la persoanele de contact, medii
insecurizante: tabere de elevi, scout, locuri de joaci, prieteni, colegi etc. Nimic n-are
voie si prezinte vreo ,fisura” in ambientul si educatia copilului, de parcd viata unui om
s-ar putea derula sub un clopot de sticld sau intr-un palat de clestar, unde ,,zana cea buni”
ar fi intendenta de serviciu la dispozitia capriciilor ,,nevolnicei” progenituri. O astfel de
mamd reprezintd cel mai puternic impediment in dezvoltarea si autonomizarea copilului,
fapt pentru care toate tratatele de psihiatrie abunda de prezenta unui asemenea tip de
mami ,,castratoare” (sabotantd) a personalititii si valorii propriului ei copil®.

Daci, pentru copil, cele mai proaste modele materne sunt: mama hiperprotectiva
(anxioasd) si cea istericd (cu tot cortegiul ei de dramatisme §i santaje psihologice), din
perspectivd paternd, cele mai inadecvate vatiante le reprezint: tatdl hiperautoritar (extrem
de agresiv) si tatdl absent 4. Dacd, pentru cel dintai, principiul educativ este de gen
dresaj cazon: ,,Eu te-am ficut, eu te omor”#2, tatil absent reprezinti un simplu obiect
miscator in decorul casel, uneori prezent fizic, dar si atunci, absent psihologic (cufundat in
TV, computer sau lectura presei). Intre el si copil nu e decit o relatie functionald si o
comunicare rutinierd: ,,Ce note ai mai luat?”, | Ce sa-ti mai cumpere tata?” etc.

Toate studiile recente de psihologie infantila si observatiile clinice arata ci
,»locul tatdlui In viata copilului este la fel de indispensabil ca acela al mamei”#. Un tata
atent si tandru, reprezintd un factor securizant $i de echilibru emotional, atit pentru
mami, cat si pentru copil. Incepand inci din viata intrauterind a copilului, ,,viitorul tatd
ar trebui sa vegheze la intretinerea unui tonus psihologic pozitiv al partenerei sale” si,
dupd nastere, ,,este de dorit sd initieze un contact precoce cu sugarul” 4. Mai mult
decat atat, tocmai datoritd rolului sau securizant si afectiv, practicile moderne de nastere,

40 Pentru mai multe detalii, vezi tabelul cu Topuri de mame, E. Bonchis, Psibologia copiluluz, Oradea 2004, 481.
41 Alte modele paterne, in tabelul cu Tipuri de tati, Bonchis, Psibologia copilulni, 484.
42 Vezi lucrarea cu titlu omonim, citatd mai sus.
43 Naourti, Cum sd ne educam, 79.
4 Munteanu, Psibologia copilulni, 87.
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precum Metoda Lamaze®, reclami prezenta tatalui. Ba chiar el are privilegiul de a face
taierea cordonului ombilical al nou-niscutului. Bineinteles c4 rolul tatilui nu se rezuma
la viata intrauterina si la nasterea copilului, dar nu este aici locul s intrdm in amanunte.

Concluzii

Tema supusi reflectiei, in vastitatea si poliramificatiile sale, ar putea constitui
subiectul unui tratat de psihologie si/sau psihopatologie infantild, dar si de scoala
parintilor si cateheza familiald. E suficient sd retinem, pe de o parte, cd din greseli se
invatd, daca retinem lectia de viatd si incercdm sd nu le mai repetim, pe de altd parte,
cd multe greseli de comunicare, in crestere si educatie pot fi evitate prin invatare, atentie
sporitd i interes din partea parintilor si a factorilor educativi: psihologi, pedagogi, preoti,
cateheti, profesori etc.

4 Munteanu, Psibologia copilulni, 96.
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FIDES ET RATIO - RAPORTUL DINTRE CREDINTA
SI RATIUNE. O LECTURA ANALITICA

MARCEL BODEA*

ABSTRACT. Fides et Ratio - The Relationship between Faith and Reason. An
Analytical Approach. One of the main feature about analytic theology is that it is a form
of rationalism to provide conceptual clarifications and grounds for the religious belifs.
This paper is an analytic theology reading, it is a research at the intersection of analytic
philosophy and Christian theology. It promotes a possible interdisciplinary cooperation
among analytic philosophers and theologians. The aim is to examine a traditional question
of theology, the relation (relationship) faith/reason — Pope John Paul II: Faith and Reason
— from the perspectives of analytic philosophy and contemporary Christian theology. In
this contribution a first advance at the intersection of both concepts will be explored.
Moreover, the reading will critically suggest the possible limits of analytic approaches for
theological research.

Keywords: faith, reason, relationship, condition of possibility, necessary condition,
sufficient condition, analytic philosophy, analytic theology, conceptual clarification, dialog.

REZUMAT. Fides et Ratio - Raportul dintre creding i ratiune. Lectura enciclicei
Fides et Ratio este o abordare filosofici de tip analitic a unui subiect de teologie otientati
spre dialog cu filosofia. Analiza raportului credintd/ratiune in aceastd lecturi urmireste
cateva din liniile majore ale abordarilor analitice: accentul pus pe limbaj, pe semnificatia
conceptelor, pe structura logico-formald a propozitiilor, pe presupozitii si argumente
critice. La nivelul comunicarii sunt considerate in analiza de fatd posibilitatile de punere in
corespondenti, de acordare sau nu a unor sensuri conceptuale din limbaj teologic in limbaj
filosofic si natural. Ea va incerca si schiteze raspunsul la doud Intrebiri: ,,Care sunt conditiile
de posibilitate pentru un raport pozitiv credingi/ragiune?” si ,,in ce consti pozitivitatea
raportului credingi/ratiune?” Este urmdriti, in ultimd instantd, posibilitatea unui dialog
deschis, posibilitatea unei comuniciri in spiritul respectului reciproc intre teologie si filosofie
ca expresie a unui raport pozitiv intre credintd si ratiune.

Cuvinte cheie: credinta, ratiune, relatie, conditie de posibilitate, conditie necesari,
conditie suficientd, filosofie analitici, teologie analitica, clarificare conceptuald, dialog,

Multi nori pot sa intunece ratiunea: o stare subiectivd, o crizd existentiald, o
credinta oarbi. Aceasta nu Inseamna Insa imediata acceptare a unor opozitii generalizate:
sentiment/ratiune, trdire/ratiune, credinti/ratiune. Un dialog filosofico-teologic pe tema

* Lector dr., Universitatea ,,Babes-Bolyai” Cluj-Napoca, Facultatea de Istorie si Filozofie; contact:
bodeamarcel@hotmail.com.
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raportului credintd/ratiune poate pirea pentru unii incomod iar pentru altii inutil. Insi, in
misura in care existd un interes pentru clarificiri reciproce, dialogul are, cel putin, o
functie analiticd pozitivd atat filosofic cat si teologic. Trebuie recunoscut cd anumite
clarificari teoretice in teologie pot aduce contributii pozitive in activitatea pastorala
propriu-zisa.

Lectura enciclicei Fides et Ratio este o abordare filosoficd de tip analitic a unui
subiect de teologie orientati spre dialog cu filosofia. Filosofia analiticd va fi, in aceastd
analizd, cadrul general de abordare a raportului credinti/ratiune. Analiza raportului in
aceastd lectura urmareste In mare, citeva din liniile majore ale abordarilor analitice: accentul
pus pe limbaj, pe semnificatia conceptelor, pe structura logico-formala a propozitiilor,
pe presupozitii si argumente critice.

Existd numeroase cuvinte, numeroase concepte cu aceeasi forma de vocabular
dar care in limbaj natural, teologic sau filosofic au semnificatii diferite. In continuare
se va accepta urmaitoarea premisd, formulatd ca si conditie necesari: limbajul natural
este baza oricdrui tip de limbaj. Cu alte cuvinte, limbajul natural este locul comun, de
intalnire, al limbajelor filosofic si teologic. Mai mult decat alte limbaje specializate,
filosofic sau stiintific de exemplu, limbajul teologic specializat trebuie si urmareasca si fie
In corespondenti cat mai directd cu limbajul natural deoarece, spre deosebire de filosofie
si stiintd, teologia are un mesqgj de transmis celor pentru care limbajul natural este principalul
sau chiar singurul instrument de raportare la lume, la valori, la transcendentd. Analiza
corespondentei sensurilor, pe de o parte la nivel de limbaje specifice, pe de altd parte la
nivelul limbajului natural, este o activitate complexa: logicd, semiotica si hermeneutica. Ea
poate gisi o analogie In traducerea dintr-o limbd in alta, respectiv in popularizarea
stiintificd, filosoficd sau teologica doar in planul unor sugestii metodologice. Se va accepta
de asemenea premisa ci intre teologie, filosofie si stiinta este posibila comunicarea, cel
putin prin intermediul limbajului comun, chiar daci la capatul dialogului sunt clarificate
insasi limitele comunicarii transdisciplinare. La nivelul comunicirii sunt considerate in
analiza de fatd posibilititile de punere in corespondenti, de acordare sau nu a unor sensuri
conceptuale dintr-un limbaj de specialitate Intr-alt limbaj de specialitate.! Este avutd
in vedere teologia: in primul rand dialogul teologiei cu filosofia, iar in al doilea rand
explicitarea exprimarilor teologice specializate in limbajul comun.?

Un exemplu, poate cel mai familiar la nivel teologico-filosofic, este interpretarea
filosoficd pornind dinspre teologie: in trecerea de la limbajul teologic la limbajul filosofic
orice interpretare filosoficd necesiti cu prioritate o activitate de clatificare si totodatd
de diferentiere a sensurilor. Un exemplu complementar, la fel de important, este adaptarea
teologicd a unor sensuri, pornind dinspre filosofie, cu relevanti pentru problematica
existentiala teologici. Mai mult, resemnificarea teologici a unor sensuri filosofice poate
avea o reald valoare interpretativd pentru teologie, valoare data de aceeasi activitate de
clarificare conceptuala pe care filosofia analiticd o poate stimula in interiorul limbajului
teologic specific.

! Unitétile de limbaj considerate aici ca fiind purtitoare de sens sunt cuvintele, propozitiile si textele
(desigur toate aceste unititi sunt interconectate intre ele indiferent la care se face, punctual, referirea).
2 Nu este abordata in analiza de fata posibilitatea dialogului dintre religie si stiinta.
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Precizari terminologice

In abordarea care urmeaza semnificatia de bazi a unor concepte filosofice si
teologice va fi presupusd cunoscutd, ea nu va fi introdusi si nu vor fi date exemple.
Numai in misura in care sunt necesare pentru interesele analizei sublinierea unor
polisemii sau prezentarea unor alternative critice se vor face preciziri. Analiza conceptuala
va fi fdcutd numai pentru conceptele centrale.?

In ce priveste termenul de relatie, pentru simplitatea si claritatea expunerii si
pentru a sublinia ca este vorba de o relatie, a carei natura va rezulta din context, se va
utiliza, formal, urmdtorul simbol simplu: (e1, €2).* Acest simbol Inseamna ci elementul
e; este intr-un anumit tip de relatie, care va fi precizat, cu elementul e;. Relatia astfel
precizatd (e1, e2) nu Inseamnd neapdrat cd si elementul e, este in acelasi tip de relatie cu
ey; relatia (e2, e1) poate insemna o alta relatie a elementului ez cu ey.

Credintd, ratinne $i relatie sunt cuvinte cheie in lucrarea de fatd. Dincolo de
semnificatia lor familiard la nivelul limbajului comun si dincolo de semnificatia lor mai
putin familiari, la nivel de limbaj filosofic, exista un sens teologic al lor.

Reprezentarea simbolic-relationald a credin;ei’

Sensul teologic al credintei in contextul de fata este dat de eredinta cresting.t Analiza
conceptuald a credintei trimite la doud tipuri fundamentale de relatii: (Dumnezeu, Om) si
(Om, Dumnezeu). Relatia (Dumnezeu, Om) inseamna aici revelatia divind, inseamna ca
Dumnezeu se reveleaza omului. Relatia (Om, Dumnezeu) este de altd naturd, ea inseamna
aici ci omul, in mod liber, accepta subordonarea totald a mintii si a vointei sale lui
Dumnezeu.” (Om, Dumnezeu) este un raspuns la (Dumnezeu, Om). Se poate caracteriza
astfel ¢redinta ca o relatie intre doui relatii: ((Om, Dumnezeu), (Dumnezeu, Om)). In
consecintd, credinta este relatia dintre relatia de incredintare a omului lui Dumnezeu si
relatia de revelatie a lui Dumnezeu omului. Aceasta descriere relativ formald poate aduce
un plus de clarificare conceptuald, la nivel relational, ¢redingei crestine. Cu alte cuvinte,
credinta inseamnd In acest fel cd omul crede Intr-un Dumnezeu care se reveleazd si
omul isi dd adeziunea deplini la revelatia divina.

Explicitim aceste aspecte prin urmdtoarea interpretare a reprezentirii formale.

Daca avem numai (om, Dumnezeu) aceasta nu este suficientd pentru credinta
crestind. Vom accepta in contextul analizei de fatd un atribut, filosofic exprimat, al lui
Dumnezeu: transcendenta. Reducand semnificatia formald a credintei numai la (om,
Dumnezeu) credinta este o relatie a omului cu o forma de transcendenta. In general,
pornind de la om, omul cauti cu precidere sensuri valorice i existentiale in transcendenta.

3 Referintele bibliografice dau cadrul general de semnificare pentru aceste concepte.

4 (e1,e2) se va citi: ,,relatia dintre eq si e2” sau ,,relatia lui e; cu 2” sau ,,e1 este in relatie cu e”.

5> ,,Lui Dumnezeu care reveleaza trebuie si i se raspunda prin aseultarea credintes, prin care omul se incredinteaza
total, In mod liber, lui Dumnezeu, oferind, lui Dumnezeu care reveleaza supunerea deplind a mintii si a
vointei si dandu-si de buni voie adeziunea la revelatia facuti de EL” Concilinl Ecumenic V atican 11, Constitutia
dogmatici despre revelatia divind Dei 1 erbun, Arhiepiscopia Romano-Catolica de Bucuresti 2000, §5.

6 In text, scrierea: credintd, face trimitere la credinga crestind.

7 Dei Verbum §5.
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Ciutarea cu precidere a unor sensuri ontice in transcendenta este mai degrabi o atitudine
metafizicd decat religioasd. Dacd in (om, Dumnezeu) elementul Dumnezeu nu este
transcendent §i poate fi de exemplu Inlocuit cu naturd atunci (om, naturd) poate reprezenta
o cdutare naturalista sau materialista a unor sensuri ontice, valorice i existentiale in natura.?
Un alt exemplu, complementar, este (om, om).? Pentru abordarea de fatd transcendenta lui
Dumnezeu este o conditie necesard a relatiei de credinta. Definirea credintei doar prin
(om, Dumnezeu) nu presupune actul de manifestare a transcendentei fatd de om (adica
revelatia). Transcendenta este numai afirmatd si, respectiv, utilizatd ca un cadru de sens.
Ea poate imbrica forme vechi sau moderne de idolatrie, poate fi expresia unor forme
simple sau sofisticate de misticism. In crestinism (om, Dumnezeu) are sens, are
semnificatie numai daci existd si (Dumnezeu, om).

Daci avem numai (Dumnezeu, om) nici aceasta nu este suficientd pentru
credinta crestind. (Dumnezeu, om) poate fi o relatie de tip deist: Dumnezeu creeaza
lumea si omul dupd care se retrage din creatie. O astfel de interpretare este, la randul e,
mai apropiatd de metafizica decat de religie. (Dumnezeu, om) in acceptiunea cresting, ca
revelatie, inseamnd tocmai pregenta lni Dumnezeu in creatia sa. In Vechiul Testament
prezenta este — in mod exceptional — chiar efectiva, cum este cazul dialogului direct al
lui Dumnezeu cu Moise. In Noul Testament prezenta efectivd este mediata de natura
umand a lui Isus. Revelatia ca prezentd a lui Dumnezeu in creatie are sens insd numai
daci ea este recunoscuti ca atare. Decl, si in acest caz, (Dumnezeu, om) are sens, are
semnificatie numai daci exista si (om, Dumnezeu).

Credinta reprezentata formal-relational prin ((om, Dumnezeu), (Dumnezeu, om))
nu aduce nimic nou sub aspectul continutului, ci doar reliefeazd intr-o formd mai
abstractd structura triplu-relationala a credintei. Explicitarea pentru credinta crestind a
tuturor continuturilor specifice ale relatiilor implicate tine de mai multi factori printre
care activitatea de exegeza joacd un rol important.

Se intelege in contextul celor prezentate ci (ratiune, credintd), respectiv
(credinga, ratiune) sunt doud relatii diferite. Aceasta analizd are in primul rand in atentie
relatia sau raportul dintre credinti §i ratiune, mai precis: (credintd, ratiune).l® Reprezentarea
sugestiv-formald a eredinfer urmaireste, In perspectiva, si aducd un plus de claritate acestei
ultime relatii.

Gradele de pozitivitate ale unei relatii

In continuare va fi formulati o premisa suplimentard pentru analiza de fata.

Incepem prin a considera pozitiv pur si simplu faptul ¢ atat credinga, cat si ratiunea
pot coexista, altfel spus nu se exclud reciproc. Aceastd potentialitate de coexistentd, de
a fi impreund, este deja, in contextul formal de mai sus, o relatie posibila: (credint,

8 Se subliniaza astfel, o datd in plus, ca pentru termenul de ,,credinga” este posibil un larg cimp semnatic.

9 Aceasta relatie este specificdi modernitatii caracterizate prin noi forme de gnoza si spiritualitate care cautd
divinul in om.

10 In continuare, pentru simplitatea scrierii, ori de céte oti nu va exista posibilitatea unor confuzii, se va
intelege prin (credingi,ratiune) relatia dintre credinta crestind si ratiune.
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ratiune). Fie urmitoarea afirmatie: ,,Sfantul Conciliu afirma ci Dumnezeu, inceputul si
sfarsitul a toate, poate fi cunoscut cu certitudine din lucrurile create, prin lumina naturala a
ratiunii umane [...]”.11

Acceptand aceasta afirmatie, in continuare este avuta in vedere acea optiune
filosoficd pentru conceptul de cunoagstere care presupune o componenti rationald a
acesteia. A afirma un Dumnezeu care este Inceputul si sfarsitul a toate este un act de
credinta. A afirma ci poate fi cunoscut inseamna a asocia convingerea de credintd cu
un act rational. in plus, a afirma cid poate exista o cunoagtere rationald certd a lui
Dumnezeu inseamnd a intemeia partial credinta pe ratiune. In aceste circumstante este
plauzibild urmitoarea interpretare logica: relatia dintre credintd si ratiune implica
relatia dintre ratiune si credinta: (credintd, ratiune) = (ratiune, credingi). Vom spune in
acest context ci relatia (credingd, ratiune) este simetricd.'? Astfel, premisa suplimentar
va fi cea a simetriei relatiei (credintd, ratiune). Convenim si spunem in acest caz ci
relatia sau raportul dintre credinta si ratiune are un plus de pozitivitate.

Este interesantd §i sugestivd lectura simetriei relatiei dintre credintd si ratiune
in termeni de conditii necesare i conditii suficiente’®: (credintd, ratiune) = (ratiune, credinta).
Credem ca enciclica Fides et Ratio indreptateste urmatoarea lectura teologica: relatia
dintre ratiune si credintd este o conditie necesard pentru relatia dintre credinti si
ratiune §i, respectiv, relatia dintre credinta si ratiune este o conditie suficientd pentru
relatia dintre ratiune si credintd. Aceastd perspectivi de interpretare sugereazd un nivel
superior de pozitivitate a relatiei (credinta, ratiune).14

W Dei Verbum §6.

12 Sursa reprezentirii formale in aceastd lucrare este una algebrica. A intra in astfel de detalii de referintd
nu este esential pentru specificul temei abordate. Subscriem pozitiei filosofice conform cireia orice
formalism ca atare este neutru la incdrcarea sa cu semnificatii stiintifice, filosofice, teologice etc. Ne
referim pe scurt aici, de dragul rigurozititii, doar la exemplul prezentat: relatia de simetrie intre doud
elemente este definitd numai pentru relatii omogene adica relatii intre elementele unei aceleiasi multimi,
iar presupunerea fireasca dupa care ratiunea si credinga apartin naturii fiintei umane si in acest sens sunt
elemente ale aceleiasi multimi, asigurd consecventa cu cerinta de omogenitate.

13 Fie propozitia logic-formali: p = ¢ . ,,¢” este numiti conditie necesard pentru ,.p” si ,,p”° conditie suficientd

pentru ,,¢”. Atunci cand trecem dincolo de continutul pur formal al propozitiei de mai sus si incircim

cu semnificatie componentele propozitiei, limbajul de conditii necesare si conditii suficiente poate

ridica probleme interpretative. Pentru claritatea propozitiei, fie urmatorul exemplu matematic sugestiv:

Dacé un numdr este divizibil cu patru atunci este divizibil cu doi.»» 0w doi este o conditie

p q

necesard pentru divizibilitatea cu patru iar divizibilitatea cu patru este o conditie suficientd pentru
divizibilitatea cu doi. Complementar, in cazul propozitiei: ,,Daci ploud imi iau umbrela.” trebuie precizat
contextul interpretativ in care ,,a ploua” este conditie suficientd pentru ,,a lua umbrela” si, respectiv, ,,a
lua umbrela” este conditie necesard pentru a afirma ca ,,ploua”. In analiza de fatd, ori de cate ori se va
vorbi in acest limbaj este presupusi existenta unui context interpretativ teologic in care exprimirile nu
suferd de ambiguitate.

14 Fird a dezvolta aici o analizd comparativi, se poate face o abordare similari a relatiilor anterioare (om,

>

Dumnezeu) si (Dumnezeu, om) astfel: (om, Dumnezeu) => (Dumnezeu, om), implicatie care, semnificatd
teologic, Insemnd ci revelatia divind este o conditie necesard pentru rdspunsul omului la revelatie.
(Acesta este si motivul pentru care in caracterizarea credintei ca relatie intre relatii s-a optat pentru
ordinea: ((om, Dumnezeu), (Dumnezeu, om)).
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Existd insd posibilitatea ca aceastd relatie simetricd si fie, prin insagi simetria
ei, dincolo de aspectele formale, o conditie pentru ceva important uman, pentru ceva
apreciat existential ca valoros. Simetria inteleasd in acest fel va fi numitd conditie de
posibilitate. Astfel, expresiile care vor acopeti in lucrare aspectele de mai sus sunt: conditii
de posibilitate $i pozitivitatea relatiei (raportului). Simplificand, in ultimd instanta, un raport
pozitiv intre credintd si ratiune inseamna posibilitatea unui dialog deschis, posibilitatea
unei comunicdri In spiritul respectului reciproc intre teologie si filosofie.

1. Introducere

De multe ori credinta i ratiunea sunt modalitati diferite de a raspunde la aceleasi
intrebdri umane. De multe ori credinta si ratiunea, avand aceleasi referinte, propun
orizonturi diferite de interpretare. De exemplu, sensuri existentiale §i sensuri stiintifice
ale acelorasi manifestiri factuale, fac ratiunea si credinga si se armonizeze complementar
si uneori sa se Intalneascd in semnificatii larg filosofice pentru om ale lumii in care traieste.
»[---] se poate recunoaste, in ciuda schimbarii timpurilor si a progreselor stiintelor, un
nucleu de cunostinte filosofice a cdrui prezentd este constanta in istoria gandirii. [...] in
afara curentelor de gandire existd un ansamblu de cunostinte in care se poate recunoagte
un fel de patrimoniu spiritual al omenirii.””!5

Credinta §i ratiunea merg de multe ori in intimpinarea aceloragi nevoi umane.
Cel putin In virtutea acestui temei nu poate fi exclusd posibilitatea unui raport (pozitiv)
intre credinta si ratiune.

2. Raportul credintd/ratiune. Conditii de posibilitate si pozitivitatea
raportului

Se va incepe analiza cu doud citate relevante ale orientdrii raportului credintd/
ratiune din enciclica Fides et Ratio: ,|...] credinta cere ca obiectul sdu sa fie inteles cu ajutorul
ratiunii [..]”16; [...] credinta nu se teme de ratiune, ci o cerceteaza si se increde in ea. [...]
credinta presupune si desdvarseste ratiunea.”!” A spune despre credintd ci presupune
ratiunea inseamna a considera ratiunea o conditie necesara pentru credinta.

Nu orice om este credincios dar In ce cred cei cate nu credr.!® Nici un om nu
este tot timpul rational. Cu toate acestea, observand oamenii in istorie, in spatii geografice si
in culturi diferite, se poate accepta ca ratiunea si credinta fac parte din natura omului.
O exprimare teologicd In acest sens este datd de sfantul Toma de Aquino: ,,Lumina
ratiunii §i cea a credintei, ambele provin de la Dumnezeu, spunea el; de aceea nu se
pot contrazice intre ele.”? In misura in care originea ratiunii si a credingei este aceeasi
se poate accepta existenta unei relatii intre ele. Mai mult, in masura in care nu se

15 Fides et Ratio. Scrisoarea enciclica a suveranulni pontif loan Panl al Il-lea cdtre episcopii Bisericii catolice cun privire la
raporturile dintre credintd si ratinne, lagi 1998, §4.

16 Fides et Ratio §42.

17 Fides et Ratio §43.

18 C.M. Martini / U. Eco, I ce cred cei care nu cred?, Tagi 2001.

19 Fides et Ratio §43.
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contrazic se poate presupune posibilitatea unei anumite pozitivititi a relatiei. In masura in
care, in plus, acceptim cd ratiunea si credinta construiesc, fiecare in felul ei, umanitatea
noastra, trebuie sd acceptam consistenta pozitivititii raportului dintre credinti si ratiune.?’
in consecintd, analiza de fatd nu va raspunde la intrebarea dacd existd un raport pozitiv
intre credintd i ratiune. Expunerea porneste de la aceastd acceptiune: existd. Ha va incerca
sa schiteze raspunsul la alte doua intrebari:

1) Care sunt conditiile de posibilitate pentru un raport pozitiv credingi/ratiune? si

2) In ce consti poritivitatea raportului credingi/ ratiune?

3. O interpretare la enciclica Fides et Ratio din perspectiva conditiilor
de posibilitate ale unui raport pozitiv credintd/ratiune

In enciclica Fides et ratio papa Toan-Paul al Tl-lea sustine, cu argumente filosofice si
teologice, ideea relansarii dialogului dintre teologi si filosofi, implicit dintre credingi si
ratiune. Principial este vorba de asumarea criticd a gandirii filosofice din partea ganditorilor
crestini respectiv de ideea de teologie ca discurs rational despre Dumnezeu. Relansarea
dialogului este reinnodarea unui fir istoric de gandire teologico-filosofica: ,,Aceastd
noud gandire crestind catre se dezvolta se folosea de filosofie, dar in acelasi timp tindea
sa se deosebeasci clar de ea.””?!

Pornind de aici, e de subliniat cd relansarea unui astfel de dialog trebuie si evite
doui atitudini la limiti. A te indoi, pe de o parte, ci in reflectia teologicd nu existd ratiune
si a presupune, pe de alta parte, cd singuri filosofia este avocatul ratiunii, reprezinta, ca
atitudini intelectuale, pozitii riscante.

Reflectia filosoficd in probleme existentiale nu este intotdeauna centrati pe
ratiune. O atitudine filosoficd sceptica si critica in acelasi timp, nu este neapirat expresia
unui demers rational care sesizeazi o stare de conflict, o situatie de criza. O astfel de
atitudine poate fi expresia unor angajamente tacite de cu totul altd naturd decat
cautarea adevirului. Uneori un dialog intre credinti si stiintd, desi pare mai radical,
poate fi mai constructiv, cel putin la nivelul unor clarificiri, decat intre credinta si
anumite filosofii (curente filosofice). Sd subliniem insd cd agora filosofiei rimane totusi
spatiul privilegiat de intalnire si dialog rational intre teologie si cei care nu impartasesc
o credinta religioasa.

incepem prin a enunta, sub forma de ipoteze, cateva conditii de posibilitate
ale dialogului credingi/ratiune. Acestea sunt, implicit, si conditii de posibilitate pentru
un raport pozitiv credintd/ratiune.

20 Se accepti ca o evidentd faptul cd elemente precum credinta, etica, ratiunea sunt comune, desi in forme si cu
continuturi diferite, atat credinciosilor cat si necredinciosilor si ele dau o masurd a umanitatii noastre: ,,Experienta
contrastului, ca forma a deschiderii sensibile si de gandire inspre atestarea sensului sau non-sensului etic, este
comuni credinciosilor si necredinciosilor. Ea deschide drumul inspre un surplus de umanitate, inspre un viitor
mai bun, oferind astfel un orizont de sperantd comun care lumineaza constiintele umane.” — C. Saplican,
Sensul coexistentei si coexistenta sensurilor. Un punct de vedere al eticii teologice catolice, in: Filosofie i Religie
(ed. S. Frunz), Cluj 2001, 162-173.

21 Fides et Ratio §39.
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O primd conditie de posibilitate a dialogului este renuntarea la un spirit
competitional de confruntare axiologici intre credinta si ratiune pe teme existential-
umane. ,,Biserica, in ceea ce o priveste, nu poate decat si aprecieze angajamentul ratiunii
pentru a ajunge la acele obiective care si faca existenta personald cit mai demna.”??

O a doua conditie de posibilitate a dialogului este abandonarea unei suspiciuni
reciproce, deveniti cu timpul prejudecatd, exprimatd simplu astfel: credinta dduneaza
ratiunii, respectiv, ratiunea dduneazi credintei. Pe de o parte, astfel de suspiciuni pot si fie
doar nuantate si partiale: ,,[...] ratiunea omului nu se nimiceste nici nu se degradeaza
dandu-si asentimentul la continuturile credintei; in orice caz la acestea se ajunge printr-o
alegere libera si constientd.”?

Pe de altd parte, suspiciunile pot sa imbrace forme radicale, de izolare a ratiunii de
credinta, facand astfel, de la bun inceput, imposibild orice relatie si orice dialog intre
credinta si ratiune: ,,[...| diferite forme de umanism ateu, elaborate filosofic, care au
prezentat credinta ca si alienanti pentru dezvoltarea rationalitatii depline.”?*

Continuam prin a spune c4, desi diferentele de metoda, de semnificare si de
sens, de validare etc. pot si fie mari, o a treia conditie de posibilitate a dialogului este data
de orizontul comun al adevarului.?> Vom distinge, in acest orizont, trei puncte de Intalnire.

Primul, dorinta de adevar: ,,in forme si feluri diferite [...] dorinta de adevir
apartine Insdsi naturii omului.”26

Al doilea, cdutarea adevirului: ,,[... | pe de o parte, comunitatea credinciosilor
participa la efortul comun pe care il infiptuieste omenirea pentru a ajunge la adevir;
pe de alta, are obligatia de a-si asuma sarcina de a vesti certitudinile dobandite, insa cu
constiinta cd orice adevir la care s-a ajuns este mereu numai o etapd citre adevirul
intreg [...]”%

La acest nivel existd un consens declarat: relativitatea/partialitatea istoricd a
adevirului, indiferent ci este vorba de un adevar-de credintd, de un adevir-de stiinta
sau de un adevir-filosofic.?8

Al treilea, aspiratia umand spre un adevir absolut: ,,[...| au fost construite sisteme
de gandire complexe, care au dat roadele lor in diferite domenii ale stiintei, favorizand
dezvoltarea culturii si a istoriel. Antropologia, logica, stiintele naturii, istoria, limbajul...,
intr-un anumit fel intregul univers al stiintei a fost cuprins. Totusi, rezultatele pozitive

22 Fides et Ratio §5.

23 Fides et Ratio §43.

24 Fides et Ratio §46.

25 Tlustram recunoasterea acestor diferente ficand referire la un citat in care sublinierile sunt sugestive in
acest sens: ,,Prin prezenta scrisoare, doresc si continui acea reflectie concentrand atentia asupra insasi
temei adevdrnlui $i asupra femeinlui siu in raport cu credinfa.”, Fides et Ratio §5.

26 Fides et Ratio §3.

27 Fides et Ratio §2.

28 Existd insd si deosebiri intre credinta crestind si ratiunea stiintifici, de exemplu. Prima crede in
posibilitatea omului de a accede la adevérul absolut: ,,[...] cu constiinta ci orice adevir la care s-a ajuns
este mereu numai o etapd citre adevirul intreg ce se va manifesta in revelatia ultima a lui Dumnezeu |[...]”,
continud citatul, in timp ce ultima nu crede in finalitatea unui adevir absolut; ,,[...] mai ales in zilele
noastre, deseori ciutarea adevérului ultim pare stearsd.”, Fides e Ratio §5.
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la care s-a ajuns nu trebuie sa duca la neglijarea faptului cd aceeagi ratiune, avand
intentia de a cerceta in mod unilateral omul ca subiect, pare si fi uitat ca acesta este
chemat mereu si se indrepte spre un adevir care il transcende.”?

Complementar, o a patra conditie de posibilitate a dialogului este si orientarea
explicitd a teologiei si explicitd sau implicitd a ratiunii spre om, spre subiectul care
gandeste si/sau crede, cu alte cuvinte orientarea spre adeviruri despre oameni localizati
istoric, geografic, cultural. ,,Cunoaste-te pe tine Insuti.” si ,,Omul este mésura tuturor
lucrurilor.” sunt repere pe drumul umanizirii venind din zorii ratiunii si credintei umane.
»Atat In Orient cat si in Occident, se poate identifica un drum care, in decursul secolelor,
a ficut ca omenirea si se intalneascd In mod progresiv cu adevirul si sd se confrunte
cu el.”30

Fard a exista pretentia cd s-au epuizat conditiile de posibilitate ale dialogului, o
ultim conditie mentionata este sugeratd de existenta unor adversari comuni ai credintei si
al ratiunii in spatiul larg al cunoasterii umane: scepticismul radical, relativismul absolut,
nihilismul. ,,[...] au aparut In omul contemporan, si nu numai la unii filosofi, atitudini de
neincredere largd in raport cu marile resurse de cunoastere ale fiintei umane.”?! Aceastd
ultima conditie presupune, in plus, ci nici credinta (prin anumite forme denaturate ale ei)
si nici ratiunea (prin anumite utilizari malefice ale ei) nu pot fi neutre la valorile umane
fundamentale riscand astfel instriinarea si dezumanizarea. Campul etic este si trebuie sd
ramand un orizont comun, alaturi de cdutarea adevirului, pentru credinta si ratiune.

Alaturi de acesti adversari comuni, recunoscuti atit de credintd, cat si de
ratiune, credinta mai propune ratiunii un adversar ascuns, din umbri: falsa modestie a
omului ca fiingd liber cugetitoare, adversar periculos care ingrideste insdsi libertatea
spiritului uman. ,,Avind o falsa modestie acesta se multumeste cu adevaruri partiale si
provizorii, fird a mai incerca si pund intrebdri radicale referitoare la sensul si la ultimul
temei al vietii umane, personale §i sociale.”3?

Acest aspect nu va fi avut in vedere aici, el este doar mentionat ca factor
pozitiv al dialogului credintd/ratiune prin cate credinta provoaci ratiunea speculativa
la a-si regasi una dintre virtutile ei filosofice, partial pierdute. ,,Afirmand din nou
adevirul credintei, putem si ddm iardsi omului din timpul nostru increderea naturald in
capacitatile sale cognitive si si oferim filosofiei o provocare pentru ca si recupereze i
sd dezvolte demnitatea sa Intreagi. 33

Din perspectiva filosofiei analitice, un tip important de activitate filosoficd
rationala il reprezinti clarificarea conceptuald. Daca este si facem o referinti istorica
ilustrativd, atunci Socrate este un exemplu sugestiv. In misura in care credintele antice
se distanteazd de mituri §i de politeism, orientindu-se spre monoteism, apare ca necesara
regandirea ideil de divinitate, de Dumnezeu. ,,De fapt, unul din eforturile majore pe care
filosofii gandirii clasice l-au ficut a fost acela de a curita conceptia pe care o aveau

29 Fides et Ratio §5.
30 Fides et Ratio §1.
31 Fides et Ratio §5.
32 Fides et Ratio §5.
33 Fides et Ratio §6.
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oamenii despre Dumnezeu de formele mitologice.”?* Atat teologic, cat si filosofic
distanta conceptuala de la gex la Dumnezen este mare. Supra-conceptul de divinitate daca
nu tine cont de detaliile clarificarii conceptuale riscd si genereze confuzie sau sd rimana
superficial.

In misura in care ciutarea unui temei ultim al existentei si apoi incercarea de a
reconstrui existenta pornind de la acest temei — fie §i numai ca speculatie metafizica — este
un demers rational, atunci §i reconstructia teologicd a lumii are o componenti rationala. in
termeni filosofici o astfel de incercare, fie ontologici, fie epistemologicd, reprezinta o
abordare fundationista. ,,Parintilor filosofiei le-a revenit misiunea de a evidentia legatura
dintre ratiune si religie. Largind privirea inspre principiile universale, ei nu s-au multumit
cu miturile antice, ci au voit s ajungd sa dea un fundament rational credintei lor in
divinitate.”? Un exemplu de referintd in acest sens, ales din istoria filosofiei moderne, il
reprezintd Etica lui Spinoza. Aceasta este o incercare filosofic fundationista, bazata pe
principii fundamentale metafizice §i intemeiatd metodologic pe ratiune (,,more geometrico”)
de a sustine valori morale [crestine].3¢

Nu se pune in discutie premisa ca orice examen critic serios, filosofic, teologic
sau stiintific, este rational. Activitatea filosofica de clarificare este strans legata de o
examinare critici a ceea ce pare si tind — in principal ca semnificatie §i limite — de
conceptul analizat. Ulterior, de clarificirile filosofice conceptuale pot sd profite si alte
domenii: stiinta, teologia etc. Afirmatia este valabild si reciproc.,,.Scopul citre care se
indrepta o asemenea dezvoltare era constiinta criticd In legiturd cu ceea ce era de crezut.
Prima care a avut un avantaj dintr-un asemenea drum a fost conceptia despre divinitate.”3”
Primele semnificdri si delimitari, oricat de sumare ar fi, sunt primii pasi spirituali pe un
drum pe care, la inceput, filosofia si teologia l-au facut impreuna. ,,Superstitiile au fost
recunoscute ca atare si religia a fost, cel putin in parte, curatati prin analiza rationald. Pe
aceastd bazd parintii Bisericii au deschis un dialog rodnic cu filosofii antici, deschizand
drumul citre vestirea si intelegerea Dumnezeului lui Isus Cristos.”?® Evident, realititile
de inceput au fost unele, iar cele actuale sunt altele.

Filosofia a dezvoltat pe acest parcurs un spirit critic care a condus aproape la
anihilarea sa in raport cu misiunea ei intelectuala traditionald.

Biserica i ea, uneori, a raticit calea in raport cu misiunea ei traditionald dar acum
trebuie sd priveascd deschis si critic toate aspectele realitdtii contemporane, dificile si
periculoase, care In mod direct sau indirect sunt legate de misiunea sa existentiald. Stadiul
raportului credingi/ratiune este un astfel de aspect. Numai o cercetarea teologici actuala si
transdisciplinard poate duce la depisirea situatiilor conflictuale care au apirut sau pot si
apard si sa se dezvolte. ,,Nu este exagerat dacd se afirma cd o bund parte din gandirea
filosoficd modernd s-a dezvoltat indepartindu-se progresiv de revelatia crestind, pana

34 Fides et Ratio §306.

35 Fides et Ratio §36.

36 Valoarea si limitele unor astfel de abordari pentru gandirea teologici sunt, desigur, obiect de investigatie
in cercetarea teologico-filosofica.

37 Fides et Ratio §30.

38 Fides et Ratio §306.
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cand a atins pozitii opuse in mod explicit.”’* Viitorul filosofiei tine, poate, si de recuperarea
partiala a traditiei sale metafizice ceea ce inseamna implicit si o apropiere moderna de
teologie.

Indiferent cum, unde si cand s-au despartit drumurile filosofiei si ale teologiei,
aceasta nu Inseamnd cd s-au despdrtit ratiunea si credinta. Cand insid spiritul rational,
critic si autocritic, este parasit la marginea drumului credinta insasi risca sa ratdceasca
drumul. ,,Cat de actuale sunt cuvintele apostolului daci le raportim la diferitele forme de
ezoterism care se extind astazi si la unii credinciosi, lipsiti de necesarul spirit critic.”40

Astidzi, teologia, filosofia si stiintele sunt domenii distincte de cercetare.
Diferentierea este necesard. Fa a inceput incd din Evul Mediu. ,,Sfantul Albert cel
Mare si sfantul Toma, desi au mentinut o legaturi organicd intre teologie si filosofie,
au fost primii care au recunoscut autonomia necesard de care aveau nevoie filosofia si
stiintele, pentru a se dedica cu eficienti respectivelor campuri de cercetare.”!

Nu este pusd In discutie nici legitimitatea diferentei nici dreptul la autonomie al
fiecarui domeniu. Mai mult, nu ar fi problematici evidentierea accentuati a diferentelor
intr-un domeniu, pentru afirmarea propriei identitati. indreptégirea accentudrii diferentelor
devine indoielnicd doar atunci cand duce spre radicalizare §i negare, cu toate consecintele
distructive ale acestora. De exemplu: pe de o parte, filosofia sau stiinta contesta si
resping teologia; pe de altd parte, teologia tinde si-si subordoneze filosofia sau stiinta.
Istoria pare sd arate cd la astfel de situatii extreme, atunci cand au existat, nu s-a ajuns
dintr-o datd. Drumul a fost parcurs in etape. Ceea ce se vrea subliniat aici este doar un
aspect periculos: separarea transanti a credintei de ratiune, ,,drama separarii dintre
credinta si ratiune”#2 O astfel de separare conduce la neincredere in posibilitatea unui
dialog, la discreditarea celorlalte domenii, la intoleranta etc. Consecintele in plan social,
dupid cum o dovedeste istoria modernd si contemporand, pot si fie dintre cele mai
dramatice.

,In urma unui excesiv spirit rationalist, prezent la unii ganditori, pozitiile s-au
radicalizat, ajungand de fapt la o filosofie separatd si absolut autonomi in raport cu
continuturile credintei. Printre alte consecinte ale unei astfel de separiri a fost si cea a unei
neincrederi mereu mai puternice fatd de ratiunea insasi. Unii au inceput sd marturiseascd o
neincredere generald, scepticd §i agnostica, fie pentru a rezerva mai mult spatiu credintei,
fie pentru a discredita orice posibila referinti rationald a acesteia.”*

In consecinti, vrem si subliniem aici, dincolo de dezbaterea teoretic asupra
pozitivitdtii raportului credintd/ratiune, necesitatea practicd, la nivel social, a unui
raport pozitiv intre credintd si ratiune ca factor de echilibru social. Astfel, ratiunea si
credinta, considerate impreund, sunt conditie necesard pentru ceva important, pentru
ceva valoros uman.

39 Fides et Ratio §46.
40 Fides et Ratio §37.
41 Fides et Ratio §45.
42 Fides et Ratio {45.
43 Fides et Ratio §45.
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Eforturile se indreapta astizi spre recuperarea, desigur la nivelul actual de culturd
si civilizatie, a unitatii pierdute. ,,[...] ceea ce gandirea patristicd medievald concepuse si
actualizase ca o unitate profundi, generatoare de o cunoagtere capabild si ajungd la
formele cele mai inalte ale speculatiei, practic a fost distrus de sistemele care au imbratisat
cauza unei cunoasterii rationale separatd de credinti si alternativa la ea.”*

Nu dezvoltim subiectul in acest context, doar mentionim cd recuperarea
unititii pierdute si promovarea unui raport pozitiv intre credinti si ratiune nu poate fi
ficutd, in numele acestei unititi §i pozitivitati, oricum, fara a pastra diferentele. Existd
forme de eclectism modern care, sub falsa aparenta a unei relatii pozitive intre credinta
§i ratiune §i a unei unititi intre teologie §i stiintd, amestecd nepermis idei §i viziuni pe
care filosofia, teologia si stiinta s-au straduit secole de-a randul sa le faca limpezi, clare
si distincte: sd lase stiintei campul ei autonom de cercetare a naturii, filosofiei libertatea
gandirii speculative si a spiritului critic universal si teologiei ce este al teologiei: sensul
transcendent al existentei umane in toati complexitatea ei (sens absolut, opus efemeruluits).
In acest sens, o noud forma de eclectism care aduce prejudicii imaginii raportului pozitiv
dintre credinta si ratiune, imagine atat de greu recuperati, este, de exemplu, creationismul
stiintific.

Clarificari conceptuale interne, atat In filosofie, cat si in teologie, pot si conduci
la delimitiri conceptuale si sd ofere astfel o prima sursd de diferentiere intre filosofie si
teologie. ,,Istoria aratd cum gandirea platonica asumati in teologie a suferit transformari
profunde, indeosebi In ceea ce priveste concepte ca nemurire, suflet, indumnezeirea omului
si originea raului.””#¢ Subliniem incd o datd cd despirtirile conceptuale nu inseamna
implicit despdrtirea ratiunii de credinti. De asemenea, o gandire speculativa, fie ea filosofica,
teologica sau stiintificd, este de obicei rationald chiar dacd uneori continuturi irationale
(intuitii, stari subiective, convingeri existentiale) sau arbitrare (presupozitii metafizice asumate
etc.) sunt prezente in reflectie. Cu toate cd merg pe drumuri diferite existd totusi locuri
si momente in care filosofia §i teologia se intalnesc. Ratiunea in mod necesar este o
punte de legiturd sau un astfel de loc comun.

Credinta este tema teologica pentru filosofie i este integrata filosofic in teologie.
mointeza facutd de Sfantul Augustin va rimane timp de secole drept forma cea mai inaltd a
speculatiei filosofice si teologice pe care Occidentul a cunoscut-o vreodata.”+

Sa explicitdim pe scurt, dintr-o perspectiva istoricd de Inceput, raportul dintre
filosofie si teologie, indirect dintre ratiune si credinta. Dialogul dintre teologie si filosofie
este o formd aparte de comunicare, de intelegere reciproci si, totodatd, de autoclarificare,
de sesizare a propriei identitati. ,,[...] au fost diferite forme prin care parintii din Orient
si din Occident au intrat in raport cu scolile filosofice. Luctrul acesta nu inseamna ci au
identificat continutul mesajului lor cu sistemele la care ficeau referinta. Intrebarea lui
Tertulian: ,Ce au in comun Atena si lerusalimul? Ce au in comun Academia si Biserica?’,

44 Fides et Ratio §45.

45 In interpretarea nihilistd, existenta este doar o oportunitate pentru senzatii si expetiente in care
efemerul isi are primatul.”, Fides et Ratio §46.

46 Fides et Ratio §39.

47 Fides et Ratio §40.
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este un simptom clar al constiintei critice prin care ganditorii crestini, incd de la inceput,
abordau problema raportului dintre credinta si filosofie, vizandu-1 global sub aspectele
sale pozitive i In limitele sale.”#8

Din perspectiva interesului acestei analize se poate propune un rispuns la
intrebarea lui Tertulian cu referire directd la locul comun de intalnire intre filosofie si
teologie. Atena si lerusalimul, respectiv Academia si Biserica, au in comun apelul la
ratiune, afirmarea ratiunii ca §i conditie necesara atat pentru reflectia filosofica cat si
pentru reflectia teologica.

In acest context, ca o reafirmare a doud dintre conditiile de posibilitate ale
raportului credingi/ratiune: renuntarea la un spirit competitional si abandonarea unei
suspiciuni reciproce, mentionim ci intr-un dialog de bunicredinta bazat pe astfel de
premise, dincolo de acceptarea posibilitatii unor reconfiguriri de opinii, pastrarea propriei
identitati de exprimare in chestiunile fundamentale este dovada respectului reciproc si
a constructivitatii dialogului.

Lin fata filosofiilor, parintii totusi nu s-au temut si recunoasca atat elementele
comune cat si diferentele pe care le prezentau in raport cu revelatia. Congtiinta
convergentelor nu intuneca in ei recunoasterea diferentelor.”4?

In plus, pe de o parte, clarificirile interne ale teologiei, ca urmare a dialogului
cu filosofia, nu au o finalitate filosoficd, nu sunt tributare unor criterii de acceptare
filosofici ,,|...] este nedrept si reductiv sd limitim lucrarea lor la transpunerea adevarurilor
credintei in categorii filosofice.”>

Pe de altd parte, dialogul constructiv dintre teologie si filosofie a permis teologiei
sa dezvolte doud directii de interes rational-filosofic.

Prima este o directie de explicitare si continuare a unei activitdti filosofice de
emancipare fata de gandirea mitica: ,,[...] sd scoatd la lumini in intregime ceea ce inca
mai pirea implicit si cu un caracter introductiv in gandirea marilor filosofi antici. Acestia
[...] aveau datoria de a arata in ce fel ratiunea, eliberata de lanturile exterioare, putea si
iasd din impasul orb al miturilor, pentru a se deschide intr-un mod mai adecvat citre
transcendenta.”>!

A doua directie este una de dezvoltare a insisi reflectiei metafizice, baza oricarei
filosofii speculative si teologii teoretice: ,,[...| o ratiune curitatd si dreaptd era in stare s se
Inalte la nivelurile mai inalte de reflectie, dind temei solid perceperii fiintei, transcendentului
si absolutului. Tocmai aici se insereazd noutatea infaptuitd de parinti. Au acceptat in
Intregime ratiunea deschisd citre absolut si in ea au altoit bogitia care provenea din
revelatie.”>

Teologia scolasticd propune deja viziuni moderne asupra raportului credingd/
ratiune. O observatie e necesara: acceptarea unei relatii de ordine intre elemente nu inseamna
implicit o negare, o devalorizare a unui element fatd de alt element. O relatie de ordine
este o relatie specificd intr-un anumit fel. A incirca cu semnificatii valorice relatia si

48 Fides et Ratio §41.
49 Fides et Ratio §41.
50 Fides et Ratio §41.
51 Fides et Ratio §41.
52 Fides et Ratio §41.
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elementele Inscrise in aceastd ordonare este ceva exterior relatiei propriu-zise. A afirma, de
exemplu, pentru teologie prioritatea credintei in raport cu ratiunea, respectiv pentru
filosofie a ratiunii in raport cu credinta, este o temd ale carei semnificatii sunt de analizat.>3
Aceastd analiza nu este avutd in vedere aici §i ea nu este strans legata de conceptul de
relatie. In sens larg, ceea ce intereseaza este posibilitatea unei relatii si, odatd afirmati
relatia, clarificarea unor orizonturi reciproce de semnificare fie si partiald pe care elementele
aflate in relatie le fac cu putintd. Credinta poate ajuta ratiunea s se inteleaga pe sine si, la
fel, ratiune poate ajuta credintei. ,,Pentru sfantul arhiepiscop de Canterbury prioritatea
credintei nu este in competitie cu cercetarea proprie ratiunii. De fapt aceasta nu este
chemati s exprime o judecatd asupra ceea ce ne spune credinta; [...]. Datoria ei, mai
curand, este aceea de a sti sd gdseascd un sens, de a descoperi motivele care s le permitd
tuturor si ajungi la o anumita intelegere a ceea ce contine credinta.”’>

Certitudinile de credintd, desi sunt formulate in cuvinte si propozitii, se afld la
granitele limbajului uman, rational exprimabil. ,,[...] daci celor care s-au aflat in disputa
pand acum cu privire la esenta supremd, sustinutd cu argumente necesare, desi ele nu
pot fi patrunse In acest fel cu intelectul aga Incat sd poata fi explicate cu cuvinte, totusi
siguranta certitudinii lor nu este deloc modificata.”s

O abotdare filosofici modernd a limbajului o face Ludwig Wittgenstein. Fara
a intra in detalii de filosofie analitici, consemnim doar, in contextul amintit al limitelor
limbajului, o propozitie semificativi a sa: ,,Existd, bineinteles, inexprimabilul. Este ceea ce
se aratd, este misticul.””56

In acelasi context analitic-wittgensteinian prezinti interes urmatoarea perspectiva
asupra limbajului. Dincolo de rationalitatea intrinsecd si rigurozitatea semantica a
folosirii limbii pentru a spune ceva despre fapte, existd si exprimiti care arafd, care trimit
la un dincolo de ceea ce se poate spune. Prin analogie, de exemplu, o fotografie poate
fi un document despre fapte, despre cum stau lucrurile in realitate sau poate fi, aceeasi
fotografie, o fotografie artisticd apeland la o sensibilitate esteticd sau, incd, poate fi o
fotografie angajand reactii etice, afective, stiri existentiale conditionate subiectiv ori/si
cultural. Nu numai in teologie o comparatie, o metaford, o parabola poate trece in
semnificare dincolo de descriere, de explicatie.

In incercarea de constituire a propriei identititi prin activitatea de clarificare
conceptuald, activitatea teologilor diferentiazd si precizeazd. Este de remarcat in acest
sens exemplul lui Toma de Aquino. ,,Intelepciunea enumeratd printre darurile Duhului
Sfant este deosebita de cea care este pusa printre virtutile intelectuale. De fapt aceasta
din urmi se deosebeste prin studiu: aceea In schimb zine de sus |...]. Tot la fel este
deosebita de credinti. Deoarece credinta acceptd adevarul divin asa cum este, pe cand
darul intelepciunii are specific si judece conform adevarului divin”.5

53 Existd numeroase alte forme indirecte de a privilegia credinta in raport cu ratiunea sau invers. De
exemplu, a afirma optimismul credintei fatd de pesimismul ratiunii sau a afirma libertatea ratiunii fatd
de constrangerile credintei. O datd in plus, astfel de aspecte valorizatoare nu sunt avute in vedere aici.

54 Fides et Ratio §42.

55 Fides et Ratio §42.

56 L. Wittgenstein, Tractatus logic-philosophicus, P. 6.522, Bucuresti 2001, 159.

57 Fides et Ratio §44.
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In comentariul care se face in Fides et ratio acestui fragment se precizeazd, pe linia
distinctiilor conceptuale, urmitoarele: ,,Prioritatea care se recunoagte acestei intelepciuni,
totusi nu-l face pe doctorul angelic s uite de prezenta altor doud forme complementare
ale intelepciunii: cea, filosofica’, care se Intemeiazd pe puterea pe care o are intelectul, in
limitele care 1i sunt congenitale, de a cerceta realitatea; si cea ,teologicd’, care se intemeiazi
pe revelatie si analizeazd continuturile credintei, ajungind la misterul insusi al lui
Dumnezeu.””>8

Conditia cadru de posibilitate pentru relevarea unui raport pozitiv credintd/ratiune
este, in mod esential, potentialitatea dialogului dintre reprezentanti ai ratiunii teologice
si ai ratiunii filosofice, chiar dacd in multe privinte acestia continua si rimand pe pozitii
diferite. Numai dialogul face posibila deschiderea spre continuturile pozitive aduse de
celdlalt. ,,Este destul de adevirat ci, in urma unei analize atente, si in reflectia filosoficd a
acelora care au contribuit la marirea distantei dintre credinta si ratiune se manifesta uneori
germeni pretiosi de gandire, care, dacd sunt aprofundati si dezvoltati in integritatea
mintii si a inimii, pot duce la descoperirea drumului adevarului.”>

4. Pozitivitatea raportului credingd/ratiune cu referire la enciclica Fides
et ratio si la Documentul Comisiei Biblice relativ la interpretarea Bibliei

4.1. Perspectiva interdisciplinara teologie/filosofie

Daci raportarea reciproci ratiune/credingd are consecinte avantajoase pentru
amandoud, cel putin la nivelul unei clarificiri conceptuale, vom accepta si consideram
cd insdsi existenta unei relatii credinti/ratiune face ca aceastd relatie si aiba un continut
pozitiv. In plus, vom accepta ci prezenta unor provociri reciproce di fortd atat
credintei, cat si ratiunii, c¢i existenta unui raport de tensiune intre credinta si ratiune
este de asemenea un factor pozitiv. ,,[...| actualul raport dintre credintd si ratiune cere
un efort atent de discernimant, pentru ca atat ratiunea cat §i credinta au saricit §i au
devenit slabe una in faga alteia.”60

In consecintd insisi incercarea de a pune in relatie credinta si ratiunea este un
act pozitiv.

Ce urmdri relativ negative pentru ratiune deriva din sldbiciunea unui raport
credintd/ratiune, din absenta unei provociri a credintei?

Pe de o parte, o rafiune fard scop: ,,Ratiunea, lipsita de aportul revelatiei, a strabatut
cdi laterale care riscd si o faca sa piarda din vedere tinta ei finala.”¢!

Scopul ratiunii trebuie sd fie si si ramind omul, binele omului, indiferent de
forma religioasi sau laici in care aceastd valoare se reprezintd. In acest context, nu atat
somnul ratiunii, cit somnul unei ratiuni fird scop naste monstri.

58 Fides et Ratio §44.
59 Fides et Ratio §48.
00 Fides et Ratio {48.
6 Fides et Ratio §48.
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Pe de altd parte, o rafiune neangajatd in fata marilor interogari ale spiritului
uman: ,,in acelasi fel, o ratiune care nu are in fatd o credintd maturd nu este provocatd
sa fixeze privirea pe noutatea si radicalitatea fiintei.”6?

O ratiune fara adversari este mai putin viguroasa filosofic §i in general mai
putin puternici.

Ce urmari relativ negative pentru credintd derivd din slabiciunea unui raport
credintd/ratiune, din absenta unei provociri a ratiunii?

Pe de o parte, o credingd lipsitd de universalitate: ,,Credinga, lipsitd de ratiune, a
subliniat sentimentul si experienta, riscand sd nu mai fie o propunere universald.”®3

Figurativ, o credinta limitatd la un aici si un acum usor poate propune idoli de
loc si de anotimp. Ratiunea, fie si numai cea speculativa, formuleaza si da un continut
transcendentei iar prin aceasta este deja o propunere universald. Ea deschide credinta
spre un mesaj existential adresat unei umanitati trans-istorice §i trans-regionale. Crestinismul
este o astfel de propunere iar formele de actualizare si inculturare trebuie sa ramana
rationale in acest sens.

Pe de alta parte, o credintd fird vitalitate, o credintd redusd la mit, o superstitie: ,,Este
iluzoriu a se gandi c4, in fata unei ratiuni slabe, credinta ar fi mai incisiva; dimpotriva,
cade in pericolul grav de a fi redusa la mit sau superstitie.”6*

O credinta care nu se expune si nu raspunde in mod direct la provocari, chiar
incomode, ale ratiunii, ajunge sa se refugieze, modernitatea o dovedeste, in forme elaborate
sau sofisticate de mit, de irationalitate si confuzie superstitioasa.

Aspectele mentionate, credem, indreptitesc afirmatia simpld ci ratiunea este
necesard pentru credintd si, in acelasi timp, credinta este necesard pentru ratiune, cel
putin in dialogul teologie/filosofie. Situarea este astfel la nivelul de pozitivitate al lui a
fi impreund prin necesitate reciprocd.

4.2. Perspectiva interpretativa. Exegeza teologica

In continuare, pozitivitatea raportului credinti/ratiune va fi examinati dintr-o
altd perspectiva decit cea a relatiei teologiei cu filosofia. Este vorba de o perspectivi
tehnicd, cea a cercetitii teologice cu referire la texte §i interpretare.

In orice abordare a scrierilor biblice existd doud cerinte necesare care se exprim,
referential, prin doi termeni: ¢redinta i ragiunea. Orice activitate efectivd de cercetare
teologici, de exemplu exegeza si interpretarea dogmaticd, necesitd existenta unui raport
intre credintd si ratiune. Se va incerca justificarea celor spuse pornind de la caracterul
inspirat al Sfintei Scripturi.®> Astfel, ideea acestei argumentiri este urmatoarea: orice reflectie
teologicd cu referire la textul biblic este (si) expresia unui raport pozitiv necesar intre
credinta si ratiune datorat caracterului zzspzrat al Bibliei.% Bogatia de abordari, interpretari si
chiar controverse asupra sensurilor cuvintelor scrise sub inspiratie divina de autori umani

2 Fides et Ratio {48.

03 Fides et Ratio {48.

04 Fides et Ratio §48.

05 Fird a fi singurul ,ocus theologiens, Sfanta Scripturd constituie baza privilegiatd a studiilor teologice.” -Comisia
Biblica Pontificala, Interpretarea bibliei in Bisericd, Athiepiscopia Romano-Catolica de Bucuresti 1995, 80.

66 Intr-o exprimare strict teoretici este votba de intemeierea discursului analitic pe o presupozitie teologico-filosofica.
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conditionati istoric, geografic, cultural, face din textul biblic un text deschis, susceptibil
de a fi actualizat istoric la nivel de comunititi umane. Existd desigur un canon limitativ al
exegezel §i interpretdrii dar care lasi o mare libertate de manifestare diversitatii umane
de exprimare.

Fara o analizd comparativd aici, este de mentionat situatia asemandtoare a
Vechiului Testament pentru iudaism si situatia diferitd a Coranului pentru islamism.
Interpretarea in iudaism are numeroase grade de libertate si 0 valoare teologici ridicata. In
islamism libertatea interpretativa este limitata.

Evitand judeciti de valoare, se pare cd doar in crestinism existd deschiderea
necesard spre interogatii radicale §i disponibilitatea de a accepta (tolera) o pluralitate de
raspunsuri alternative, ceea ce prin interpretri si reinterpretdri tocmai se propune. Acest
punct de vedere se poate sustine prin doua exemple de contexte interpretative care,
intre anumite limite, permit diversitatea reinterpretirilor: actualizarea (context istoric)
si inculturarea (context geografic)®’. ,,Deja in cadrul Bibliei insesi |...] se poate constata
practica actualizarii: texte mai vechi au fost recitite in lumina unor imprejurari noi si
aplicate la situatia actuala a Poporului lui Dumnezeu. Bazata pe aceleasi convingeri,
actualizarea continua In mod necesar si fie practicatd in comunitatile de credinciosi.”
si, respectiv, ,,Efortului de actualizare, care 1i permite Bibliei s rimand rodnicd prin
diversitatea timpurilor, i corespunde, pentru diversitatea locurilor, efortul de inculturare,
care asigura inradacinarea rnesajului biblic in locurile cele mai diferite.”®

Relatia dintre gandire si limbaj presupune implicit o relatie Intre ratiune si
limbaj. In contextul strict al analizei pozitivitatii raportului dintre credmta si ratiune se
presupune ceva in plus, anume simetria (ratiune, limbaj): relatia (ra;:lune, hmba) este
simetrica adicd ea implicd si (limbaj, ratiune).”’ Cu alte cuvinte, simplificind exprimarea,
ratiunea implicd limbajul i, la randul sdu, limbajul implica ratiunea. Se impune insd o
observatie, cel putin in contextul wittgensteinian amintit: la modul general, limbajul nu
implicd ratiunea, o exprimare intr-un limbaj anume poate sd nu fie rationald fard ca
aceasta sd Insemne neapirat cd nu este valoroasa sau cd este fara continut. Analiza se
limiteaza la contextul mentionat.

A spune cd omul este dupi chipul si asemanarea lui Dumnezeu inseamna implicit
a presupune — bazandu-ne pe interpretarea unor texte sau altfel — anumite analogii.
Printr-o astfel de analogie se va accepta ca in relatia (gandire, limbaj) relatia (ratiune, limbaj)
este prezentd atat in plan uman cat si divin. ,,Gandurile §i cuvintele sunt in acelasi timp
ale lui Dumnezeu si ale omului, in asa fel incat totul in Biblie vine in acelasi timp de la
Dumnezeu si de la autorul inspirat.”’! Prin urmare, in Biblie vorbeste atait Dumnezeu,
cat si omul iar din perspectiva relatiei amintite, in Biblie este manifestd atit ratiunea
umani, cat si cea divina.

67 Pentru a evita posibile ambiguititi si erori de intelegere a celor prezentate in expunere, tinem sa ilustrim, cu
referire la actualizare, ce inseamnd limitarea reinterpretirilor: ,,[...] actualizarea nu Inseamnd manipularea
textelor. Nu este vorba de a proiecta asupra scrierilor biblice opinii sau ideologii noi, ci de a cduta cu
sinceritate lumina pe care ele o contin pentru timpul prezent.”, Interpretarea bibliei in Bisericd, 85.

8 Interpretarea bibliei in Bisericd, 84.

9 Interpretarea bibliei in Bisericd, 88.

70 fn contextul formal propus la inceput: (ratiune,limbaj) = (limbaj,ratiune).

T Interpretarea bibliei in Biserica, 80.
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Biblia este deci Cuvantul lui Dumnezeu exprimat in limbaj uman. In masura
in care gandurile si cuvintele sunt 57 ale omului, Biblia, asa cum o avem, este si o operi
literard. Ca operd literard, textul biblic este analizabil cu mijloacele criticii textuale si
literare. Acestea sunt instrumente de facturd explicit rationald. Ca activitate critici de
acest fel, exegeza biblici este o formi de expresie a ratiunii. Scrierile biblice au insd un
continut religios. Acest continut religios face ca exegeza biblicd sa semnifice mai mult
decat un examen-critic rational, s facd parte dintr-o cercetare teologicd.”? Biblia, ca
text, este evident interpretabild. Exegeza biblicd, metodologic rationald, este, pe de o
parte, intr-un raport de subordonare fatd de interpretarea teologici, pe de alta parte
este o conditie necesard pentru aceasta i, deci, se afld intr-o relatie pozitivd cu ea,
interpretarea teologica reprezentand o forma superioara de expresie a credintei. Se stie,
teologia dogmaticd este disciplina teologici al cirei obiectiv il reprezintd interpretarea
Bibliei. Acest obiectiv insd nu epuizeazi menirea teologiei dogmatice. In ultima instantd
obiectivul principal al acesteia, pornind de la credinta crestina, este intelegerea rationald a
existentei crestine. ,,Misiunea sa nu este pur si simplu de a interpreta Biblia, ci de a
tinde la o intelegere a credintei crestine pe deplin ganditi in toate dimensiunile ei §i in
special In raportul ei decisiv cu existenta crestind.”’> Ceea ce se observa aici in legaturd cu
cercetarea teologica este promovarea la nivel de conditie necesari a unei perspective
rationale asupra sferei existentiale in viziune crestina.

Va fi dezvoltatd in continuare analiza raportului credinti/ratiune prin analiza
locului exegezei intr-un context mai larg, cel al reflectiei teologice.

Urmatorul fragment din Documzentul Comisiei Biblice poate fi considerat o referinga:
»Atunci cind abordeaza scrierile biblice, exegetii au in mod necesar o precomprehensiune.
In cazul exegezei catolice, este vorba de o precomprehensiune bazati pe certitudinile
credintei: Biblia este un text inspirat de Dumnezeu si incredintat Bisericii pentru trezirea
credintei si cdlduzirea vietii crestine. Aceste certitudini de credingd nu ajung la exegeti
In stare bruta, ci dupd ce au fost elaborate in comunitatea bisericeascd prin reflectie
teologica. Deci exegetii sunt orientati in cercetarea lor de reflectia dogmaticienilor privind
inspiratia Scripturii §i functia acesteia in viata Bisericii. $i, reciproc, munca exegetilor
asupra textelor inspirate le aduce o experientd de care dogmaticienii trebuie s tind seama
pentru mai buna elucidare a teologiei inspiratiei scripturare si a interpretirii ecleziale a
Bibliei.””* Certitudinile de credinti au functia presupozitiilor, principiilor sau axiomelor
corespunzand, specific, altor domenii ale cunoagterii.” Exegeza biblica, privitd ca o
contributie la cunoagterea de tip religios are, in acest sens, doud componente: 0 componenta
explicativ-clarificatoare si o componentd interpretativ-orientativa. Oricare din aceste
componente este desigur si rationald. Ceea ce trebuie insd subliniat este un aspect care tine
de specificitatea teologici a relatiei credinti/ratiune. Cu referire la textul de mai sus, este
votba de o perspectivd normativd a raportului, prezentd sub forma unei precomprehesiuni,
a unui cadru prealabil de intelegere al exegezei biblice, care limiteaza actul explicativ gi-1
conditioneazi pe cel interpretativ.

72 Exegeza biblicd este in fapt o disciplind teologica.

73 Interpretarea bibliei in Bisericd, 83.

74 Interpretarea bibliei in Biserica, 80.

7> Este vorba de o aunoagtere inteleasi filosofic intr-o acceptiune mai larga.
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Ca activitate de cercetare, pe de o parte, exegeza biblicd nu este si nu trebuie
sa fie o explicatie stiintificd (in felul stiintelor fizice, de exemplu) si nici o interpretare
stiintificd (in felul stiintelor sociale), fard ca aceasta si Insemne absenta ratiunii, sub
forma preciziei §i exactitatii stiintifice, din interpretare. ,,Pentru interpretarea Scripturii
cu exactitate stiintificd si precizie, teologii au nevoie de munca exegetilor.”7¢

Absenta exactitdtii §i preciziei, ca atribute ale rationalitatii, trebuie inteleasd in
acest context prin prisma consecintelor negative la nivel teologic. ,,Exegetii 1i pot ajuta
pe dogmaticieni sa evite doud extreme: pe de o parte, dualismul, care separd complet
un adevir doctrinar de expresia sa lingvisticd, consideratd ca neavind importantd; pe
de altd parte, fundamentalismul, care, confundind umanul cu divinul, considerd ca
adevir revelat chiar aspectele contingente ale expresiilor omenesti.”””

In contextul simetriei (ratiune, limbaj) dualismul la care se face referire §i in
care exprimarea lingvisticd nu are importantd Inseamna tocmai o credinti fird ratiune.
Mai mult, arbitrarietatea limbajului sterge granita dintre credintd si ratiune cu toate
consecintele ce decurg de aici. in plus, confuzia sporeste prin nediferentierea in cadrul
expresiei scripturale a2 umanului si a divinului la nivelul semnificatiei ontice.

Lectura teologica a Bibliei presupune un act de credintd asumata care orienteaza
interpretarea textelor dincolo de neutralitatea unei rationalitati de tip stiintiific, dincolo de
neutralitatea unei hermeneutici filosofice. ,,Desi este misiunea specifica exegetilor,
totusi interpretarea Bibliei nu le apartine ca monopol, fiindca ea comporti, in Biserici,
aspecte care merg dincolo de analiza stiintificd a textelor.”78

Desigur, Biblia este studiata rational din multe perspective care nu presupun
in vreun fel credinta. Legitimitatea unor astfel de aborddri nu poate fi contestatd iar
rezultatele lor sunt de interes particular, pentru domeniile sau disciplinele in cauza. Nu
este exclusa posibilitatea ca astfel de rezultate sd intereseze cercetarea teologicd. Ceea
ce Insd se afirma aici este faptul cd un studiu sistematic al Bibliei bazat pe credintd nu
exclude, ci dimpotriva implicd abordarea rationald a textului sacru. Cu alte cuvinte,
ratiunea nu este o forma exterioard opusa credintei. Exegeza biblicd inteleasi ca activitate
rationala care conduce spre interpretare se bazeaza pe regulile aplicate in orice interpretare
de text literar. Acest tip de rationalitate normativd nu depdseste nivelul uman, de operi
literara, al Bibliei. Aspectul uman, desi subordonat aspectului divin, ramane esential pentru
cuvantul Bibliei. A absolutiza, in numele credintei, nivelul divin al Bibliei, conduce in
ultima instantd spre interpretari arbitrare $i sectare ale Bibliei, contrare spiritului inspirat,
universal si deschis istoric al acesteia.

Relatia credinti-ratiune se bazeaza teologic pe anumite certitudini de credingd, anumite
convingeri ce tin de eredintd si sunt explicit formulate. Reflectia teologici, ce tine in parte i
de ratiune, reglementeazi in cadrul comunitatii bisericesti aceste certitudini de credinta.”

6 Interpretarea bibliei in Biserica, 80.

77 Interpretarea bibliei in Bisericd, 80.

8 Interpretarea bibliei in Bisericd, 84.

7 Certitudinile de credintd sunt o bazi teologicd in abordarea relatiei credingi/ratiune. Existd insd si alte
perspective asupra acestei relatii, cum sunt cele filosofice, in care premisele de abordare sunt altele, de
naturd metafizici, de exemplu.
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Astfel, doud aspecte sunt de subliniat. Primul este acela ca reflectia teologica se desfasoara
in comunitatea bisericeascd i, in consecinta, formularea certitudinilor de credinta este
elaborata In aceasti comunitate. Principiile in acest sens sunt comunitare, Biserica este
comunitatea.®? Al doilea este acela ci certitudinile de credinta sunt legitimate de reflectia
teologica.

Tlustram aceste aspecte cu referire directd la Biblie, la Bisericd si la un exemplu
de convingere de credinti, prin urmitorul fragment: ,,Biserica nu considera Biblia
numai ca un ansamblu de documente istorice privitoare la originile sale; ea o primeste
ca pe Cuvantul lui Dumnezeu care i se adreseazi ei §i lumii intregi, in prezent. Aceastd
convingere de credinta are drept consecinti practica actualizarii si a inculturdrii mesajului
biblic [...].”8!

Dati fiind importanta interpretirii Bibliei — cu cele doud coordonate ale
interpretirii teologice eredinta si ratiunea — in viata Bisericii si data fiind importanta acestei
relagii pentru analiza de fatd, va fi ficutd in continuare o explicitare teologicid a
raportului credintd/ratiune cu referire la actualizare i inculturare.

Actnalizarea. in mod firesc, se va considera ci orice reinterpretare istorici este
expresia unui raport pozitiv credintd/ratiune dacd poate fi proiectatd pe amandoud
coordonatele mentionate. Altfel spus, interpretarea teologicd nu este nici un act exclusiv
de credintd nici o activitate pur rationald. In spiritul consideratiilor de pana acum, se va
incepe prin a da conditii de posibilitate ale actualizirii: ,,Actualizarea este posibila, fiindca
plindtatea sensului textului biblic 1i dd valoare pentru toate epocile si culturile. [..]
Actualizarea se realizeaza datoritd dinamismului traditiei vii a comunitatii de credinta.”’s2

Examinatea este limitata la textele Biblice. Concret, o interpretare istorici este
pozitiva pentru credinta dacid reprezintd explicitarea unui text biblic prin adaptarea
hermeneutica a limbajului unei epoci la limbajul altei epoci — componenta rationald —
astfel incat si se evidentieze prezenta unui mesaj divin — componenta de credinti -,
mesaj care in acelasi timp transcende epocile dar este relevant pentru timpul ciruia i se
adreseazd. ,,|...] desi mesajul lor are o valoare permanenti, textele Bibliei au fost redactate
in functie de imprejuriri trecute si intr-un limbaj conditionat de diferite epoci. Pentru
a arita influenta pe care o au pentru oamenii de astizi, este necesard aplicarea mesajului lor
la imprejurarile prezente si explicarea lor intr-un limbaj adaptat la epoca actuald. Aceasta
presupune un efort hermeneutic care tinde si discearnd, prin intermediul conditionarii
istorice, punctele esentiale ale mesajului.”83,

80 Nu intrdm in aceastd prezentare in detalii ce in de activitatea comunitatilor stiintifice dar o analogie poate fi
sugestiva. Precizdm ci si pentru comunititile stiintifice, comunitatea oamenilor de stiintd este cea care impune
standardele activitdtilor si convingerile acceptate intr-o stiingd sau alta, implicit in explicatia si interpretarea
stiintifica. Pentru Thomas S. Kuhn, un istoric al stiintei, paradigmele reprezintd, intr-o prima acceptiune, baza
unui acord al oamenilor de stiintd dintr-un domeniu asupra fundamentelor ce orienteazi §i normeaza
activitatea comunitatii, altfel spus, activitatea si rezultatele cercetdrilor din stiinta in cauza (fizica; biologia;
etc.) (A se vedea in acest sens: S.Th. Kuhn, S#ructura revolutiilor stiintifice, Bucuresti 2008.)

81 Interpretarea bibliei in Bisericd, 84.

82 Interpretarea bibliei in Bisericd, 85.

83 Interpretarea bibliei in Bisericd, 85.
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Analiza actualizéinii nu este simpla. Intr-o exprimare teoretici este vorba de studiul
conservirii valorii unui mesaj divin tinand cont, la nivelul formei si al continutului, de
doud variabile: una lingvisticd (adaptarea limbajului) si una cultural-istoricd (adaptarea
continutului).

Istoric, se observi cd nu orice interpretare a textelor biblice este expresia unui
raport pozitiv credintd/ratiune. Aceasta se intampla atunci cand proiectia pe ambele
componente: credingi si ratiune, nu este posibild. Cu alte cuvinte, ratiunea si credinta
se exclud reciproc: pe de o parte este afirmata si sustinutd o ratiune opusa credintei, iar pe
de alta parte este promovata $i incurajatd o credintd opusa ratiunii. ,,Actualizarea isi pierde
orice valabilitate dacd se bazeazd pe principii teoretice care sunt i degacord cu orientarile
fundamentale ale textului Bibliei, ca, de exemplu, rationalismul opus credintei sau
materialismul ateu.”8*

In acest context este posibila si interesantd o dezvoltare a cercetarii actualizarii, ca
raport pozitiv credintd/ratiune, cu referire la diversitatea metodelor de actualizare. Acest
aspect depdseste intentiile clarificatoare ale prezentei analize.

Inenlturarea. Se va considera si In acest caz cd orice reinterpretare culturald este
expresia unui raport pozitiv credinti/ratiune daci este proiectatd atit pe coordonata
credintei, cat §i pe cea a ratiunii. Se va exprima in continuare conditia de posibilitate a
inculturdrii sub forma unei convingeri de credinga: ,, Temeiul teologic al inculturdrii este
convingerea de credintd ca Cuvantul lui Dumnezeu transcende culturile in care a fost
exprimat si are capacitatea de a se raspandi in celelalte culturi, astfel incat si ajungi la
toate persoanele umane In contextul cultural in care trdiesc. %

Siin acest caz, prin analogie cu actualizarea, o interpretare culturald este pozitiva
pentru credintd dacd reprezintd traducerea unui text biblic dintr-o limba in alta —
componenta rationald — urmati de o interpretare teologicd prin care se adapteazi mesajul
biblic la cultura locala considerati in complexitatea sa existentiali — componenta de
credintd — astfel incat mesajul divin si contribuie la formarea unei culturi crestine locale.
»Prima etapd a inculturdrii constd in #aducerea intr-o altd limbd a Scripturii inspirate. [...]
Aceasta trebuie si se continue printr-o zuterpretare care sa pund mesajul biblic intr-o relatie
mai expliciti cu modurile de a simti, de a gandi si de a se exprima proprii culturii locale.
[...] se trece apoi la [...] formarea unei culturi locale crestine [...] 7.8

Trebuie precizat cd traducerea, desi a fost doar mentionatd ca i componenti
rationala, presupune o serie de activitati logico-semantice la nivel conceptual si semiotic,
incadrate intr-o complexd ambianta culturala. ,,[...] o traducere este intotdeauna mai mult
decat o simpla transcriere a textului original. Trecerea de la o limbd la alta presupune
in mod inevitabil o schimbare a contextului cultural: conceptele nu sunt identice si
influenta simbolurilor este diferitd, fiindcd pun in relatie cu alte traditii de gandire si alte
moduri de viata.”8’

84 Interpretarea bibliei in Bisericd, 87.
85 Interpretarea bibliei in Bisericd, 88.
86 Interpretarea bibliei in Bisericd, 89.
87 Interpretarea bibliei in Bisericd, 89.
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In acest caz este vorba de transmiterea valorii unui mesaj divin tinind cont, la
nivelul formei, de traducere si, la nivelul continutului, de interpretarea adaptata cultural.

Se observi si in acest caz cd nu orice adaptare culturala a textelor biblice este
expresia unui raport pozitiv credintd/ratiune. De exemplu, accentul rational antropologic
In interpretare, fird un echilibru corespunzitor in continuturile crestine de credint,
poate duce la o receptare inconsistenta teologic, chiar denaturatd a mesajului biblic sau
la un amalgam religios manifestat printr-o simbiozd teologicd intre elemente preluate
din crestinism si din religiile locale traditionale. ,,Fidelitatea totala fatd de persoana lui
Cristos, fatd de dinamismul misterului pascal si fati de iubirea sa pentru Bisericd duce la
evitarea a doud solutii false: cea a ,adaptirii’ superficiale a mesajului §i cea a confuziei
sincretiste.”’s8

Incheiere

Pentru cine poate fi de folos, direct sau indirect, o analizd de clarificare a
relatiei (credintd, ratiune)?

Existd oameni, situati in afara unei forme de viata religioasd, pentru care
credinta apare ca o fugd de ratiune si un loc de refugiu. Postulat sau prejudecata, o
astfel de opinie asumata inchide dialogul. Existd oameni, situati in afara unei forme de
viatd religioasd, pentru care credinta apare ca o fuga de ratiune si un loc de refugiu.
Existd oameni, inchisi intr-o forma incremenitd de viatd religioasa, pentru care orice
forma de dislocarea din securitatea §i suficienta acesteia pare o ispitd. Pentru acestia
ratiunea este factor de risc, apare ca un pericol. O astfel de atitudine angajatd inchide si
ea dialogul. Pentru numerosi credinciosi insi o afirmatie de credintd are fortd de
convingere mai mare dacé este sustinutd rational. Credinta inseamna sperantd si nu se
poate contesta cid speranta este mai puternicd atunci cand este intdritd de ratiune.
Astfel, se observd cd dincolo de un interes teoretic, teologic sau filosofic, In analiza
relatiei (credintd, ratiune), existd pentru multi credinciosi o cdutare personald efectiva a
legdturii credintei cu ratiunea.

Acceptarea existentei unei relatii intre credintd §i ratiune inseamnd implicit
acceptarea existentei unei componente de sens teologic pentru ratiune? Aspectele
legate de sensul unor termeni aflati in relatie, filosofic vorbind, reprezinti o problemi
deschisd de semioticd. Enciclica Fides et Ratio in lecturd analitici indreaptd insd, din
aceastd perspectiva, spre un raspuns neechivoc, sugerat de text: existd o relatie pozitiva
(credintd, ratiune) si in aceastd relatie raiunea atre $i 0 componenti de sens teologic.

Incheierea nu poate fi decat o invitatie la un posibil dialog critic, constructiv in
acelasi timp, atat de pe pozitii teologice, cat si filosofice. Analiza de mai sus este doar
partiala. Intr-o analiza filosofica orientati teologic, o cercetare conceptuald a raportului
dintre credinta si ratiune trebuie sa ia in considerare conceptul de revelatie, iar o cercetare
semioticd trebuie sa tind cont de faptul ci ratiunea poseda un sens teleologic.8? Aceste

88 Interpretarea bibliei in Bisericd, 90.

89 Pentru a nu incdrca textul cu aspecte colaterale, vom afirma ca notd de subsol ci la limita lipsei de sens
a ratiunii poate sta asertiunea dupa care aceasta este un doar un calcul eficient in supravietuire. Desigur,
nu numai pentru teologie ratiunea are un sens care nu este imanent, ci se proiecteaza dincolo de ea.
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aspecte aratd, odatd in plus, ca doar o abordare complementard este conditia unei
clarificari analitice. Orice clarificare este un pas spre adeviar. Doud din conditiile de
posibilitate ale adevarului teologic sunt ¢redinga §i ratiunea.

,»Credinta si ratiunea sunt ca doud aripi cu care spiritul uman se inaltd spre

contemplarea adevarului. Dumnezeu este cel care a pus in inima omului dorinta de a
cunoagte adevirul si, In definitiv, de a-1 cunoaste pe El pentru ca, cunoscandu-l si
iubindu-l, sd poatd ajunge la adevarul intreg despre sine insugi”.?

D
2)

3)
4

5)
6

7
)
9
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C. Tatai-Balta / 1. Fircag, Iconostasul Catedralei Greco-Catolice
»Sfanta Treime” din Blaj (Sec. XVIII), Alba Iulia 2011, 236 p. + il.

Sunt destul de rare cazurile in care o
lucrare stiintificd, redactatd dupa toate normele in
vigoare, se impune si publicului larg, prin valoa-
rea textului si frumusetea imaginilor. Lucrarea
de fatd, privind Iconostasul catedralei greco-catolice
WSfanta Treime” din Blaj (sec. X17111), rodul cola-
boririi dintre profesorul universitar Cornel Tatai-
Balta si parintele Ioan Fircas, este o asemenea
exceptie, atit datoritd subiectului pe care il abor-
deazi (impresionant monument de artd religioa-
sdl), cat si, mai ales, 2 modului In care respectivul
subiect este tratat. In esentd avem de-a face cu
o carte — album, partea initiald, constituiti din
texte dense, succinte, grupate in capitole riguros
inchegate, fiind dublati de o alta, extrem de con-
sistentd vizual, ce contine un grupaj de fotogra-
fii redand (aproaper) exhaustiv reprezentirile
catedralei si, mai ales, ale iconostasului.

Dedicatd ,,memoriei arhiereilor si preo-
tilor greco-catolici, victime ale regimului comu-
nist ateu” (p. 2), volumul la care facem referire a
aparut cu sprijinul Mitropoliei Greco-Catolice
din Blaj si a Primariei Municipiului Blaj, astfel
incat primele texte sunt unele de Intampinare.
Este vorba despre Cuvdntul Preafericitului Lucian
Muresan (p. T), athiepiscop si mitropolit de Alba
Tulia si Figiras — Blaj, arhiepiscop major al Bise-
ricii Romane Unite cu Roma, Greco-Catolici,
si de Cuvintul Primarniui Gheorghe 1V alentin Rotar
(p- 8). Urmeaza apoi o scurti Introducere (p. 9-11)
a autorilor, In care se puncteazi rolul Blajului
ca ,,important centru cultural si politic” incepand
cu anul 1737, moment in care loan Inochentie
Micu-Klein, stabileste aici sediul Episcopiei
Greco-Catolice, si pand in perioada contem-
porand cand, desi ,,0 asezare modestd sub raport
edilitar si demografic”, localitatea reuseste sd
atragd permanent turisti romani si striini, datoritd
istotiei si monumentelor sale.

Cele Citeva date despre Catedrald i iconosta-
sul acesteia (p. 12-19), care urmeaza in economia
cartii, oferd informatiile istorice §i tehnice nece-
sare familiarizarii cu contextul lucrarii si ingele-
gerii importantei studierii unui asemenea mo-
nument. Nu insistim asupra lor. Trebuie doar
amintite unele aspecte, precum cel legat de
faptul ci desi iconostasul catedralei din Blaj
»este considerat cel mai mare din tara noastra,
iar insemndtatea sa artistica i istoticd este deo-
sebitd, totusi, el nu a captat, pe misura valorii
sale, intetesul cercetdtorilor” (p. 14), fapt ce este
totusi pe cale de a fi reconsiderat prin aparitia
acestel carti. Sculptat in lemn de tei de tampla-
rul Aldea din Targu Mures si pictat in jurul
anului 1765 de catre Stefan Tenetchi din Arad,
iconostasul, aurit si policromat, se inscrie pe
linia traditiei brancovenesti cu influente baroce
de necontestat, ilustrate prin vatietatea elemen-
telor decorative vegetal-florale, zoomotfe sau
antropomorfe. Sase planse, desene si fotografii
intregesc acest prim capitol ce grupeazi infor-
matiile generale.

Urmeazd apoi intrarea in tematica pro-
priu-zisd a cartii, respectiv capitolul ce analizea-
za Ugile impardtesti (p. 20-35), atat din punct de
vedere constructiv si sculptural, cat mai ales com-
pozitional-iconografic. Dupa o descriere generali
a monumentului, prin care se aratd ci ,,elegantele
usi impdritesti, terminate in partea superioard
sub formad de acoladd, sunt incadrate de stalpi
cu sectiune patratd, ce se continud cu colonete
torsadate (spiralate), cu capiteluri compozite.
Peste acestea se ridicd colonete scurte, intre care
se desfasoard un arc semicircular al cirui impan
este bogat impodobit” (p. 21), se trece la detalii
privind diferitele elemente decorative si simbo-
lice, atat sculpturale cat si pictografice. Cea mai
impresionanta parte este cea legatd de iconogra-
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fia ce impodobeste usile imparitesti. In respec-
tivele paragrafe se obsetvi profesionalismul istori-
cului de arta si al teologului, impletite in descrier,
analogii, diferente si interferente, citate biblice,
simboluri dezvaluite, binuite sau de-a dreptul
ascunse, ce ajung la inceput si pasioneze, iar apoi
si sd edifice cititorul profan, dar si cucereasci i
specialistul ciruia i se reamintesc lucruri deja
cunoscute. Nu doar secventele si temele princi-
pale pictate pe usile imparitesti, precum Buna-
vestire si Elvangbelistii, sunt desctise cu lux de amid-
nunte, ci si celelalte zece medalioane care, fird
un astfel de demers ar fi mult mai greu de obser-
vat i inteles, mai ales din perspectivi biblica, cu
exceptia, poate, a Tablelor legii sau a Chivotnlui legis,
locuri nu neapirat comune, dar mult mai ris-
pandite printre cunostintele generale din dome-
niul religios ale vizitatorului obisnuit fatd de Ldna
Iui Ghedeon, Toiagul lui Aaron, Sfesnicul cu trei brate,
Oglinda, Scara lni lacob, Rugnl aprins, Poarta cernlui
sau Mana din vasul asezat in chivot. in sfarsit, un
ultim medalion ce reprezinta terminatia stinghi-
ei alipitd de canatul sting al usilor impdritesti, o
infitiseazd pe Fecioara Maria drept ,,Mater dolorosa,
motiv iconografic occidental” (p. 34), cu o sabie
infiptd in inimd si chipul amintind de Madonele
italiene.

Aceeasi linie descriptivd este urmariti si
in urmatorul capitol, referitor la Ugile diaconesti
(p. 36-44), plasate de-o patte i de cealaltd a usilor
imparitesti si care, conform uzantelor bisericii
»infatiseazd, de reguld, figurile arhanghelilor sau
ale sfintilor diaconi”. In cazul de fatd sunt redati
sfintii arhidiaconi Lanrentin si Stefan (ambii
ocrotitoti ai diaconilor), iar mai jos, in medalioa-
ne, sunt pictate busturile sfintilor cuviosi Anzonie
cel Mare si Pahomie cel Mare. Referitor la cei dintai,
pe langd descrierea propriu-zisi, principalele
evenimente din viata lor, martiriul prin ardere
pe gritar sau prin lapidare, sunt surprinzitor
utilizate de autori ca puncte de plecare intr-
un periplu pasionant prin istoria artei si prin
istoria crestinismului.

Evidentierea valorii artistice a iconosta-
sului catedralei din Blaj continud cu paginile
dedicate Icoanelor impardtesti (p. 45-58) si Icoanelor
marilor sérbitori (p. 59-78). In primul caz, datorita
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dimensiunilor mari ale ansamblului, este vorba
despre sase icoane impdritesti pictate in ulei pe
lemn, realizate prin imbinarea manierelor bizan-
tind si apuseand, cu un mod mai realist de a reda
personajele. Este vorba despre Sfinsul Toan Botezd-
torut, Sfantul Nicolae, Maica Domnului cu Pruncul pe
tron, Isus Hristos pe tron, Sfantul 1 asile cel Mare si
Sfinta Treime din Vechiul Testament. Din nou
suntem antrenati pe firul unui discurs istorico-
artistic i religios, cu ajutorul cdruia, prin com-
paratii si interpretari diverse, ajungem s intele-
gem faptul ¢ in modul de realizare a icoanelor
,»pe fondul traditional bizantin s-au grefat anu-
mite elemente care apartin barocului ucrainean
sau celui central-european, cat §i picturii italie-
ne, indeosebi venetiene” (p. 55). Tot in cadrul
acestui capitol sunt tratate si cele ,,doud randuri
de panouri dreptunghiulare suprapuse, care infati-
seaza sfintl (icoane de poald)”, in total fiind vorba
despre paisprezece portrete, precum si un rand
de icoane de mici dimensiuni, dispuse deasupra
usilor impiratesti, ale icoanelor impdratesti si ale
usilor diaconesti, in mijlocul cirora apare Fecioara
Maria orantd. Nu este ocolitd nici arhitrava decoratd
cu triunghiul cu ochiul divin ca simbol al Sfzei
Treina, incadratd de busturile a opt profeti. Pentru
cineva care nu a citit cartea, este posibil sd existe
temerea ci numdrul mare de icoane de diferite
dimensiuni ar putea conduce uneori la o repeti-
tivitate obositoare in desctierea lor, in ceea ce
priveste motivele, pozitiile personajelor, compo-
zitia sau simbolistica culotilor, insa acest lucru nu
il intllnim pe parcursul cirtii de fatd, iar meritul
este exclusiv al autorilor.

Revenind, de data aceasta la cele douis-
prezece icoane ale marilor sirbitori, acestea sunt
dispuse deasupra arhitravei si se grupeazi tot in
jurul Sfintei Treimz, de data aceasta ,,de tip icono-
grafic apusean”, flancatd de arhanghelii Mibail si
Gavril. Descrierea icoanelor din registrul prazni-
carelor debuteazd cu Nagterea Maicii Donmului,
apoi continud cu lntrarea in bisericd, Nagterea lni
Huistos, Téiierea tmprejur a li Tsus, Intingpinarea Dom-
natlt, Botezul Donmmulus, Schimbarea la Fatd, Intrarea lni
Lsus in lerusalins (Floriite), Invierea i Indltarea Dommulni
si se sfirseste cu Rusalisle si Invierea s Inaltarea
Fecioarei, acestea fiind analizate §i din perspecti-
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va regulilor stricte ale compozitiei artistice, ale
exegezei biblice sau ale interferentelor diferite-
lor zone culturale.

Toate aprecierile de pand acum sunt
valabile bineinteles si in urmatoarele capitole,
Registrul apostolilor (p. 79-82) si Registrul prorocilor
(p. 83-87). Cu toate cd sunt tratate mai succint,
ele contin elementele esentiale in creionarea ima-
ginii de ansamblu, insistindu-se doar acolo unde
este absolut necesar. Astfel, spre exemplu, ni se
explici de citre autori, ci diferenta de stil §i cro-
matici din redarea prorocilor fatd de restul icoa-
nelor este dati de faptul ci pictorul este altul, si
anume Grigorie Ranite (Hranite) din Craiova, una
dintre icoane fiind semnati si datatd Grigorie
Zugrav, 1764. In sfarsit, ultimul capitol analizea-
24 Crucea rastignirii cu molendi (p. 88-91), de mari
dimensiuni, flancatd de icoanele Fecoare: Maria
si a _Apostolului loan, iar autorul picturii este tot
Grigorie Ranite.

Partea finali a registrului de texte al vo-
lumului contine cateva pagini intitulate In loc de
conelnzi (p. 92-95), in care se reiau i se subliniaza
ideile desprinse de-a lungul capitolelor, asupra
cirora nu insistim, dar se fac §i preciziri noi,
precum reliefarea diferentelor intre stilurile pictu-
rale la Stefan Tenetchi si Grigorie Ranite, sau
faptul ca lui Nicolae Iorga 1i revine meritul de a fi
adus In atentia comunititii stiintifice si a publi-
cului valoarea artisticd a iconostasului din cate-
drala de la Blaj. Urmeazi apoi necesarele rezu-
mate in francezd (p. 96-100), engleza (p. 101-
105), germana (p. 106-110) si italiand (p. 111-
115), dupi care, Inainte de prezentarea indicelui
de nume (p. 132-135) si al celui tematic (p. 135-
1306), se trece la expunerea unei ample Biblografii
(p. 116-131). Aici se mai cuvine ficuti o preciza-
re. Lecturand cu atentie respectiva bibliografie,
cititorul isi consolideazd impresia generali cd
lucrarea de fati apartine unor profesionisti si nu
este rodul unui impuls de moment, matetializat

aproape instantaneu, cum din picate se intampla
prea des in lumea (pseudo-)stiintifici de astizi.
Astfel, preocupirile privind iconostasul dateazi,
conform studiilor publicate in diverse reviste de
specialitate, de aproape un deceniu, tema fiind
reluatd constant de-a lungul anilor. In aceste
conditii, rezultatul, concretizat in cartea de fata,
nu mai trebuie sd mire pe nimeni.

Volumul se incheie cu partea de I/us-
tratii (p. 137-236), despre cate nu se poate vorbi,
pentru ci trebuie in primul rand vizualizatd. Ce
se poate spune insi cu sigurantd este faptul ci
textul scris nu ar fi fost implinit fard reprodu-
cerea fotograficd a icoanelor.

Fie ci patrunzi in catedrala Blajului cu
volumul profesorului Tatai-Baltd si al parintelui
Fircas in mand, fie doar cu reminiscentele lectu-
tii acestuia, rezultatul nu poate fi altul decat unul
extrem de util: recunosti $i intelegi ceea ce vezi
an sitn, mai ales dupa admirarea fotografiilor, reali-
zate §i prelucrate de citre Sergiu Bicioiu. Expli-
catiile stiintifice, atributele religioase, interpreta-
tile simbolistice si nu in ultimul rand textele bibli-
ce, coroborate cu impactul imaginilor, toate se
imbind in conturarea unei viziuni de ansamblu
asupra ceea ce inseamnd iconostasul catedralei
LSfanta Treime”. Vizitarea monumentului nu
mai poate fi o simpla bifare turistic si culturala
a unui punct pe harta unei cildtorii, ci se consti-
tuie intr-un punct de referinti i in cazul periplu-
rilor pe la alte monumente religioase, dar nu
numai. In acelasi timp, specialistii au in fatd un
volum ce le va sluji drept ghid, dar, in acelasi
timp, de stachetd pentru viitoarele concretizari
editoriale ale cercetdrilor stiintifice. lar aceastd
stachetd, trebuie spus, e ridicatd de volumul in
cauza extrem de sus.

DANIEL IANCU
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