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PARINTELE PROFESOR VALER BEL LA 60 DE ANI

BIOGRAFIA

Parintele profesor Valer Bel s-a nascut la 6 februarie 1952 in orasul Targu Lapus,
jud. Maramures, fiind al saptelea din cei noua copii ai taranilor loan si Ludovica.

Scoala generalda a urmat-o in satul natal, Cufoaia, si in Targu Lapus, intre anii
1959-1967, iar apoi Seminarul Teologic din Cluj-Napoca intre anii 1967-1972, unde a obtinut in
iunie 1972 diploma de absolvire a Seminarului Teologic cu calificativul ,,Foarte bine”.

Tntre anii 1972-1976 a urmat cursurile Institutului Teologic Universitar din Sibiu. Tn
sesiunea iunie 1976 a obtinut diploma de licenta pe baza lucrarii intocmite la Teologie Fundamentala,
intitulata ,,Divinitatea crestinismului”, pentru care a primit calificativul ,,Foarte bine”.

Parintele profesor Valer Bel a urmat intre anii 1976-1978 cursurile de doctorat la
zi, la Institutul Universitar din Bucuresti, sectia Teologie Sistematica, specializarea Teologie
Dogmatica si Simbolica sub indrumarea Pr.Prof.dr. Dumitru Staniloae. A continuat apoi studii
postuniversitare de specializare in teologie la Facultatea de Teologie Evanghelica a Universitatii
din Hamburg / Germania intre anii 1978-1982. Pe baza lucrarii de doctorat: ,Die Einheit als
Wesenseigenschaft der Kirche. Eine interkonfessionelle Untersuchung aus Sicht orthodoxer
Theologie”, elaborata la in domeniul Teologiei Sistematice si a examenului oral de specialitate
parintele Valer Bel a obtinut doctoratul in teologie la aceasta Universitate in februarie 1982.
Doctoratul a fost echivalat la Facultatea de Teologie Ortodoxa a Universitatii din Bucuresti in
anul 1993.

ntre 1 septembrie 1982-31 august 1986 parintele Bel a predat, in calitate de profesor
titular, la Seminarul Teologic din Caransebes. A fost apoi transferat la Seminarul Teologic din
Cluj-Napoca, la 1 septembrie 1986, unde a fost profesor titular pana la 1 octombrie 1990.

Tncepand din data de 1 octombrie 1990 a fost numit, prin concurs, asistent la
Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca, la sectia Teologie Sistematica, functionand in
aceasta calitate pana in 1993 cand a fost numit, tot prin concurs, lector pentru disciplina
Teologia Spiritualitatii Ortodoxe la aceeasi facultate. Patru ani mai tarziu in urma concursului a
fost numit conferentiar pentru disciplina Misiologie si Ecumenism, Tncepand cu data de
10.02.1997, la Facultatea de Teologie Ortodoxa a Universitatii “Babeg-Bolyai”.

Din anul 2001 parintele Valer Bel este profesor de Teologie Sistematica: Teologie
fundamental3 si dogmatica si Misiologie si ecumenism. Tn anul 2004 si-a inceput activitatea ca
indrumator de doctorat. in afara activitatii didactice parintele Valer Bel a fost activ si in plan
administrativ, a detinut functia de prodecan al Facultatii de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca
din 1997 pana in 2012.

Activitatea didactica a parintelui Bel fost insotita de cea sacerdotala. A fost hirotonit
diacon in 7 aprilie 1985 si preot in octombrie 1985. Pentru activitatea didacticd, stiintifica si
educativa in domeniul teologiei i s-a acordat in 1987 distinctia de ,,iconom”, iar in 1992 cea de
,iconom stavrofor”.
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Pe tot parcursul activitatii sale didactice parintele profesor a predat disciplinele de
fnvatamant in conformitate cu programa si tinand progresul teologiei.

Pe langa activitatea didactica a desfasurat si o activitate de cercetare teologica stiintifica,
concretizata in publicarea a 7 volume si peste 80 de studii cu caracter dogmatic - misionar si
interconfesional - ecumenic in reviste de specialitate si mai mult de 50 de articole de popularizare
cu caracter misionar. A participat la peste 60 de manifestari stiintifice in tara si in strdinatate, la care
a prezentat comunicari pe teme dogmatice, misionare si ecumenice. Din anul 1995 este membru al
Comisiei oficiale a Bisericii Ortodoxe Romane pentru dialogul teologic bilateral cu Biserica
Evanghelica din Germania in cadrul careia desfasoara o activitate ecumenica la nivel teologic.

Aprecieri privind teologia parintelui Valer Bel

Pentru receptarea operei teologice a se vedea: recenzia facuta la lucrarea Dogma si
propovdduire, Ed. Dacia, Cluj-Napoca 1994, de Lect. dr. Sandu Frunza (de la Facultatea de
Istorie si Filosofie) in “Renasterea” nr. 6/1995, p. 11, si in “Ortodoxia maramureseanad“. Publicatie
a Universitatii de Nord - Baia-Mare, an. |, nr. 1, 1996. pp. 194-196; la Misiunea Bisericii in lumea
contemporand. 2 Exigente, Ed. Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2002, de Lect.dr. Radu
Preda (de la Facultatea de Teologie Ortodoxa) in “Renasterea” nr. 6/2002 si in “Studia UBB Theol.
Orth.”, nr.1-2/2002, p. 288-290, precum si recenzia pr.lect.dr. Gabriel Gardan, Misiunea Bisericii
in lumea contemporand. 1, Premisele teologice, 2, Exigente, Editura Presa Universitara Clujeana,
Cluj-Napoca 2002, 2004, in “Studia UBB Theol. Orth.”, an L, nr.1/2005, pp. 255-256. Recenzii la
Teologie si Bisericd: Pr. Asist. dr. Cristian Sonea, ,, Tabor”, an Il, nr. 12, martie 2009, pp. 90-92,
Dr. Paul Siladi in ,,Renasterea”, februarie 2009.

,,Cu totii ne-am obisnuit in vremea din urma sa ne aplecam asupra traducerilor care ne-a lipsit
atata vreme, carti pe care multa vreme nici nu puteam visa sa le putem avea la dispozitia noastra.
ns& in acest rastimp s-a neglijat prea mult cartea teologici romaneasca ce n-a reusit s se impuna decét cu
pasi timizi in perimetrul lecturilor. O dovedeste locul restrans acordat cartii teologice autohtone in spatii
destinate prezentarii de carte. Astfel ca destinul cartii Dogmd si propovdduire pare a fi unul generic.”

Lect. univ. dr. SANDU FRUNZA

,,Cartea Parintelui Profesor Valer Bel [Misiunea Bisericii in lumea contemporand. 2 Exigente] este
0 noutate necesara. Ea este noua in raport cu subtirica bibliografie teologica ortodoxa romaneasca
n materie de misiune. Ea este necesara in contextul radical schimbat al Bisericii si societatii romanesti de
dupa 1989. Odata cu aceasta carte, bazata pe cursurile universitarului clujean, ne despartim la nivel
teologic de perspectiva misiologiei ca stiinta unilaterald a combaterii altora si ajungem in stadiul unei
discipline cu caracter de sinteza. Potrivit acestei intelegeri, scopul misiunii este dublu: marturisirea
lui Hristos in lume si in fata lumii, spre credinta acesteia in El, si intdrirea propriei credinte, a
constiintei de a fi poporul duhovnicesc al lui Dumnezeu”.

Lect. univ. dr. RADU PREDA

Aceasta lucrare, Misiunea Bisericii in lumea contemporand, publicata in doua volume si asteptata
cu mult interes era absolut necesara si este adecvata scopului misiunii Bisericii si vremurilor pe care
le traim. (...) Lucrarea teologului clujean, neobositul misionar si dascal Valer Bel, se constituie intr-un
veritabil Indrumar teologic si practic privind misiunea Bisericii in lumea contemporand. Lucrarea
confirma de fapt, ceea ce, in ultima vreme, se spune in cercurile teologice si anume faptul ca P.C. Pr.
Prof. Univ. Dr. Valer Bel, este ,,specialistul” pe probleme de misiologie al mediului teologic universitar din
tara noastra si il recomanda in acest sens.”

Pr. lect. dr. GABRIEL GARDAN
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,Din punct de vedere stilistic, in textele parintelui profesor Valer Bel alterneaza in mod fericit
exprimarea axiomatica si discursul teologic elaborat, fundamentat scripturistic, dupa modelul Sfintilor Parinti
si in duhul acestora, alaturare ce creioneaza marca personald a scriiturii si a argumentarii sale teologice.”

Pr. asist. dr. CRISTIAN SONEA

Parintele Valer Bel ,dezvolta cu rigurozitate stiintifica si cu argumente biblice si patristice,
temeiurile dogmatice ale misiunii Bisericii, evidentiind prin aceasta originea, structura, caracteristicile si
scopul misiunii din perspectiva Bisericii Ortodoxe in lumea contemporana. In demersul sdu teologico-
misionar nu uitd de cadrul cultural, social si interconfesional in care se desfdsoara misiunea Bisericii
Ortodoxe. Coordonatele teologice fundamentale ale misiunii nu sunt rupte de mediul eclesial-sacramental si
de filantropie ca actiune concretd a Bisericii in societate. De asemenea, pentru teologul nostru misiunea
nu este o notiune abstracta, neaplicabild contextului secularizat si globalizat in care Biserica este
chemata sa o exercite, ci este un mod de a fi al Bisericii, al mirenilor ei care au un rol determinant in
realizarea acesteia. ”

Conf. univ. dr. CRISTINEL l0JA

,Studiile si analizele teologice incluse n lucrarea Teologie si Bisericd a parintelui profesor
Valer Bel sunt indispensabile pentru o ,lecturd teologica a realitatii”,(...) dar mai ales pentru a ne
crea o imagine corecta, coerenta si actuala a teologiei sistematice romanesti.”

Dr. PAuL SILADI
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UBB Theol. Orth.”, nr. 2, 2008, p. 119-126.

Revelatie, Traditie si dogmd. Interrelationarea lor actualitatea acesteia, in ,,Studia UBB Theol. Orth.”,
nr.1, 2009, pp. 97-102.

Simbolul credintei — mdrturisirea si comunicarea credintei, in ,,Studia UBB Theol. Orth.”, anul LV, nr. 2,
2010, p. 127-134.

Familia si Biserica, in ,,Studia UBB Theol. Orth.”, anul LVI, nr. 1, 2011, p. 99-102.

Taina nuntii ca dar si misiune, temelie a familiei crestine, in ,,Studia UBB Theol. Orth.”, anul LVI, nr. 2,
2011, p. 121-129.

lll. Articole stiintifice in reviste sau volume din strainatate

1.

Aufgabe und Verantwortung der Rumaenischen Ortodoxer heute, in: “Theologien im Dialog”, n:
Grazer Theologischer Studien, 17, Granz, 1994, p. 87-99.

Dumitru Staniloae, Geisterfahrung und Trinitéitslehre, in: “Theologen des 20. Jahrhunderts”, hrsg.von P.
Neuner und G. Wenz, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 2002, p. 145-156.
Ekklesiologische Grundlagen gesellschaftlichen Wirkens der Kirche aus orthodoxer Sicht, in: “Die Kirche
und ihre gesellschaftspolitische Verantwortang heute”. Neuntes Geschprech im bilateralen Theologischen
Dialog Zwischen der Rumanischen Orthodoxen Kirche und der Evangelischen Kirche in Deutschland vom
7. bis 13. Oktober 2000 im Haus der Evangelischen Brader-Unitat Herrnhut, in Beiheft zur Oekumenischen
Rundschau 75, Die Kirche — ihre Verantwortung und ihre Einheit, Verlag Otto Lembeck, Frankfurt am
Main, 2005, p. 102-116.

Ekklesiologische Grundlagen des gesellschaftpolitischen Wirkens der Kirche aus orthodoxer Sicht, Die
Kirche - ihre Verantwortung und ihre Einheit, Otto Lembeck, Frankfurt am Main, Editor: Dagmar
Heller, Rolf Koppe, 2006, p. 102-117.

Soziales Engagement als Mission der Kirche, Solidaritat und Gerechtigkeit - Oekumenische Perspektiven,
Matthias Grunewald, 2007, p. 86-108.
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IV. Articole stiintifice in volumele unor conferinte nationale

1. Idei dogmatice si morale in Pastoralele ierarhului Nicolae Colan la Nasterea Domnului, in: Omagiu Mitro-
politului Nicolae Colan (1893-1993), Ed. Arhidiecezana, Cluj-Napoca 1995, p. 55-62.

2. Misiunea in planul lui Dumnezeu de mdntire a lumii, in: “Logos. inalt Prea Sfintitului Arhiepiscop
Bartolomeu al Clujului la implinirea varstei de 80 de ani!”, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2001, p. 269-278.

3. Biserica si lumea in perspectivd misionard, in: “Grai maramuresean si marturie ortodoxa. Prea Sfintitului
Episcop Justinian Chira al Maramuresului si Satmarului la implinirea varstei de 80 de ani”, Ed. Episcopiei
Ortodoxe, Baia-Mare, 2001, p. 364-371.

4. Temeiurile teologice ale misiunii crestine, in: “Pastoratie si misiune in Biserica Ortodoxa“, Ed.
Episcopiei Dunarii de Jos, Galati, 2001, p. 7-17.

5. Misiunea sociald a Bisericii in conceptia Mitropolitului Andrei Saguna (1808-1873), in In memoriam:
Mitropolitul Andrei Saguna 1873-2003, Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2003, p. 228-235.

6.  Filantropia crestind in cadrul misiunii Bisericii, in “Medicii si Biserica”, vol. 1, Editura Renasterea, 2003, p. 28-
38.

7.  Calitatea sau/si sfintenia vietii din perspectivd crestind ortodoxd, in “Medicii si Biserica”, vol. 2, editat de
dr. Mircea Gelu Buta si Dan Ciachir, Editura Anastasia, Bucuresti, 2004.

4.  Omul colaborator al lui Dumnezeu in cadrul creatiei, in “Medicii si Biserica”, vol. 4, Ed. Renasterea, Cluj-
Napoca, 2005.

5. Transmiterea Traditiei in opera profesorului Nicolae Chitescu, in Anuarul Facultatii de Teologie Ortodoxa
,Patriarhul lustinian”, Ed. Universitatii Bucuresti, an. V, 2005.

6. La croix et la Théologie du Salut dans la Tradition orthodoxe, in Omagiu Parintelui Academician Dumitru
Popescu, Ed. Reintregirea, Alba-lulia, 2005, p. 257-272.

7. Dialogul teologic bilateral intre Biserica Ortodoxd Romdnd (BOR) si Biserica Evanghelicd din Germania
(EKD), Biserica Ortodoxa Romana intre anii 1885-2000 - Dialog teologic si ecumenic, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2006, p. 385-390.

8.  Teologia ca mdrturisire si stiintd a mantuirii in Hristos, Teologia Dogmatica Ortodoxa la inceputul celui
de-al treilea mileniu. Colocviul National de Teologie Dogmatica Arad 30-31 martie 2006, Gutenberg
Univers, Arad, 2006, p. 79-94.

9.  Omul, colaborator cu Dumnezeu in cadrul creatiei, in “Medicii si Biserica”, vol. IV, Renasterea, Cluj-Napoca,
Editor: Dr. Mircea Gelu Buta, 2006, p. 42-56.

10. Rationalitatea creatiei si responsabilitatea omului, in “Medicii si Biserica”, vol V, Renasterea, 2007, p. 91-96.

11. Perspectiva crestin ortodoxd asupra sférsitului vietii pdmdntesti si pregdtirea pentru viata vesnicd, n
“Medicii si Biserica”, vol VI: Perspectiva ortodoxd contemporand asupra sfarsitului vietii, Renasterea,
2008, p. 91-96.

12. Transplantul de organ intre necesitate si abuz, in “Medicii si Biserica”, vol VII: Perspectiva crestin-ortodoxd
asupra prelevdrii si transplantului de organe, Renasterea, 2009, p. 97-107.

13. Paradoxul durerii, in “Medicii si Biserica”, vol VIII: Bioetica cresting si provocdrile lumii secularizate,
Renasterea, 2010, p. 147-155.

14. Ortodoxia si drepturile omului, in “Integrarea europeana si valorile Bisericii”, coord. loan-Vasile Leb..., Ed.
Renasterea, Cluj-Napoca, 2011. p. 281-290.

15. Revelatie, dogmd si mdrturie crestind prin calitatea si sfintenia vietii, in “Revelatie, dogma si spiritualitate
in perspectiva misiunii Bisericii. Al lll-lea Colocviu National de Teologie Dogmatica Ortodoxa, Cluj-
Napoca, 25-26 mai 2010”, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2011, p. 25-61.

V. Articole stiintifice in volumele unor conferinte internationale

1. Misiunea sociald a Bisericii in conceptia Mitropolitului Andrei Saguna (1808-1873), in: “Toleranta si
convietuire in Transilvania secolelor XIlI-XIX”, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 2001, p. 164-172, The Social Mission
of the Church, in the View of the Metropolitan Andrei Saguna (1808-1873), p. 364-372.
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2. Misiunea sociald a Bisericii in contextul globalizérii, in: “Biserica si multiculturalitate in Europa sfarsitului
de mileniu”, Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2001, p. 43-77.

3. Familia si Biserica, in: “Familia si viata la inceputul unui nou mileniu crestin”, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2001, p. 335-363.

4.  Misiunea sociald a Bisericii in contextul globalizérii, in: “Biserica si multiculturalitate in Europa sfarsitului
de mileniu”, Presa Universitard Clujeand, Cluj-Napoca, 2001, p. 43-77.

5. Familia si Biserica, in “Familia si viata la inceputul unui nou mileniu crestin”, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2001, p. 335-363.

6.  Unitatea Bisericii in teologia Pdrintelui Dumitru Stdniloae, in “Unitatea Bisericii. Accente eclesiologice
pentru mileniul lll”, Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2004.

7.  Missio Dei, in “Misiunea Bisericii in Sfanta Scriptura si in Biserica”, Renasterea, Cluj-Napoca, 2006, p. 7-22.

8.  Comunitatea mdrturisitoare in contextul lumii secularizate si globalizate, Arad, 2005.

9.  Principii ele teologiei apologetice exemplificate in indicarea sensului existentei, in ,,Repere teoretice pentru
o apologetica crestind actuald”, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 2006.

10. Unitatea si catolicitatea (sobornicitatea) Bisericii la neamuri, ca dar si misiune, in vol. Ethos si Etnos.
Aspecte teologice si sociale ale mdrturiei crestine, Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2008, p. 22-46.

11. The Centrality of Christ as the Creator and Saviour Logos in Theology and Mission of the Church, in vol.
Accents and Perspectives of Orthodox Dogmatic Theology as Part of Church Mission in Today’s World.
The International Symposium of Orthodox Dogmatic Theology, Arad, 6-8 june 2007, Ed. Universitatii
LAurel Vlaicu”, Arad, 2008, p. 7-27.

12. Bazele biblice si patristice si dimensiunea liturgicd si contemporand a teologiei dogmatice, in vol. Metode
de cercetare in Teologia Dogmaticd. Al ll-lea Colocviu National de Teologie Dogmaticd, Bucuresti, 22-23
mai 2008, Ed. Sigma, Bucuresti, 2009, p. 214-224.

13. Revelation, Tradition and Dogma. Their Interrelation and its Seasonableness, in vol. Tradition and
Dogma: What Kind of Dogmatic Theology Do We Propose for Nowadays?, Orthodox Dogmatic Theology
Symposium, 2nd International Edition, Arad, 2009, p. 15-23.

VI. Premii

Diploma de Merit in Dezvoltarea Universitatii Babes-Bolyai (a se vedea Buletinul informativ al UBB,
nr. 23, decembrie, 2002, p. 14).

Diploma de excelenta stiintifica pentru publicatii stiintifice si contributii la obtinerea de granturi,
programe si dotari de varf pentru laboratoarele Universitatii ,Babes-Bolyai”, 10. 12. 2003.
Premiul Universitatii ,Babes-Bolyai” pe anul 2002 pentru lucrarea Misiunea Bisericii in lumea
contemporand, 19. 03. 2003.

Diploma pentru excelenta didactica, pentru introducerea de mecanisme de asigurare a calitatii si de
metode noi in pedagogia si metodica invatamantului la Universitatea , Babes-Bolyai”, 21. 12. 2007.
Premiul ,,Comenius”, pentru activitate didactica deosebitd, acordat de Universitatea , Babes-Bolyai”,
23.12.2008.

Inclus in cea de-a patra editie din Enciclopedia personalitétilor din Roménia/Who is Who, Verlag
fiir Personenenzyklopddien AG.

Premiul ,,Profesorul anului”, acordat de Universitatea , Babes-Bolyai”, 14. 12. 2009.

Crucea Patriarhala, martie 2010.

Premiul ,,Profesorul anului”, acordat de Universitatea , Babes-Bolyai”, 7. 12. 2010.

Premiul ,Comenius”, pentru activitate didacticd deosebita, acordat de Universitatea ,Babes-
Bolyai”, decembrie 2011.
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VIl. Membru in organizatii nationale si internationale

Membru in Consiliul pentru cercetare stiintifica a Universitatii Babes-Bolyai, Comisia de evaluare
academica a candidatilor din 1998 (cf. Buletinul informativ al UBB, nr. 1, ianuarie 2003, p. 15).

Membru al Senatului Universitatii Babes-Bolyai, 2000-2004 (cf. Buletinul informativ al UBB, nr. 1,
ianuarie, 2003, p. 10).

Membru in comisia de avizare si secretar de redactie al revistei “Studia UBB Theol. Orth.”.

Membru al Senatului Universitatii Babes-Bolyai, 26 feb. 2008 - 26 feb. 2012; 2012 — 2016.

Membru al Consiliului National de Atestare a Titlurilor, Diplomelor si Certificatelor Universitare, ianuarie
2011-2015.

Membru al Seminarului Teologic international sud-est european cu sediul la Heidelberg (din 1992).
Membru al Comisiei Bisericii Ortodoxe Romane de dialog teologic bilateral dintre Biserica Ortodoxa
Romana si Biserica Evanghelica din Germania (1995).

in anul 2006 a devenit membru al “Asociatiei pentru Dialogul dintre Stiint3 si Religie” - ADSTR, Polul Cluj-
Napoca

Membru fondator al “Centrului National de Studii Misionare si Ecumenice Sf. Pavel”, cu sediul la
Targoviste (2007).

n anul 2007 a devenit membru al International Association of Orthodox Dogmatic Theologians —
IAODT.

VIII. Participari la manifestari stiintifice nationale si internationale cu referate

1.

12

Tntre 24 iulie-8 august 1981, Seminarul ecumenic international de la Strasbourg (Franta), care a avut ca
teme generale: ,Rechtfertigung und Gerechtingkeit in der Welt”. A prezentat referatul ,,Die Rechtfertigung
in der Orthodoxen Lehre” (indreptarea in invatitura ortodoxa).

ntre 16-18 septembrie 1985 a participat, ca delegat al Arhiepiscopiei Timisoarei si Caransebesului, la a Il-a
Adunare a cultelor din Romania pentru dezarmare si pace, a prezentat referatul ,,Participarea tineretului
la dezvoltare si pace”.

n noiembrie 1988 a participat la simpozionul organizat de Arhiepiscopia Ortodoxd Romana a Vadului,
Feleacului si Clujului si Seminarul Teologic din Cluj-Napoca pentru aniversarea a 300 de ani de la aparitia
Bibliei de la Bucuresti. A prezentat referatul: ,Importanta Bibliei de la Bucuresti de la 1688 pentru
activitatea misionard a preotului de la aparitia ei pana in prezent” (17 p.).

ntre 3-15 mai 1989 a participat, ca delegat al Patriarhiei Romane, la Consultatia interortodoxa de la
Minsk (Belarus) tinuta in vederea pregatirii celei de-a VlI-a Adunari Generale a CEB. A prezentat
referatul: ,Das Evangelium des Friedens, gesellschaftliche Gerechtingkeit und das Dienen der Kirche”
(Evanghelia pacii, dreptatea sociala si slujirea Bisericii), 11 p. mns.

intre 23 martie-4 aprilie 1992 a participat la simpozionul teologic international organizat de Facultatea
de Teologie Evanghelica din Heidelberg (Germania). Am prezentat referatul: ,Komparative Ekklesiologie”
(Eclesiologie comparatd), 13 p. mns.

Tntre 18-19 junie 1993 a participat ca delegat al Facultitii de Teologie Ortodoxa, Cluj-Napoca la Simpozionul
International de Teologie, organizat la Graz (Austria), avand ca temad generala: ,Teologiile in dialog.
Responsabilitate si misiune comuna in spatiul sud-est european”. A sustinut unul din cele sase referate
prezentate la acest simpozion: ,,Die Aufgabe und Verantwortung der Rumanischen Ortodoxen Kirche heute”.
(Misiunea si responsabilitatea Bisericii Ortodoxe Roméane astazi).

in 19 noiembrie 1993 a participat la simpozionul teologic organizat de Facultatea de Teologie Ortodox3
din Cluj-Napoca pentru comemorarea Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Staniloae. A prezentat referatul: ,Sinteza
teologiei dogmatice a Parintelui Staniloae.”
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n 6 decembrie 1993 a participat la Simpozionul Teologic National organizat de Facultatea de Teologie
Ortodoxa din Cluj-Napoca cu ocazia centenarului nasterii ierarhului Nicolae Colan. A prezentat referatul:
,Idei dogmatice si moral-sociale in Pastoralele ierarhului Nicolae Colan”.

intre 17-18 martie 1994 a participat la Simpozionul teologic international, organizat de Facultatea de
Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca, avand ca tema: ,Biserica intr-o lume secularizata”. A tinut referatul:
»Misiunea si responsabilitatea Bisericii intr-o lume secularizata”.

in 19 mai 1994 a participat la simpozionul organizat de Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-
Napoca, avand ca tema: ,invatamantul teologic superior din Cluj-Napoca intre anii1924-1952, in cadrul
manifestdrilor dedicate implinirii a 75 de ani de la infiintarea Universitdtii Daciei Superioare din Cluj-
Napoca. Referat: ,invitdmantul teologic superior din cadrul Sectiei Sistematice a Facultitii de Teologie
Ortodoxa din Cluj-Napoca intre anii 1924-1952” (14 p. mss.)

intre 3-4 iulie 1994 a participat la Sesiunea internationald de comunicari stiintifice organizat de Facultatea
de Stiinte Sociale a Universitatii ,Babes-Bolyai”, cu tema: ,Stiintele, educatia si educarea continua a
adultilor”. A prezentat comunicarea ,, Temeiurile cregtine ale eticii” (9 p. mss.)

ntre 19-23 septembrie 1994 a participat la simpozionul international ,Max Weber”, organizat de
Facultatea de Stiinte Sociale a Universitatii ,Babes-Bolyai” Cluj-Napoca. Referat: , Libertate si responsa-
bilitate, spatiul iubirii crestine” (16 p. mss.)

intre 2-3 noiembrie 1995 a participat la simpozionul teologic international organizat de Facultatea de
Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca, avand ca tema: ,Biserica si misiunea ei reconciliatoare”. Referat:
JInvititura despre impécare, indreptarea si indumnezeirea omului in dialogul teologic dintre Biserica
Ortodoxa Romana si Biserica Evanghelica din Germania”.

Tntre 28 noiembrie - 5 decembrie 1995 a participat, ca membru al delegatiei Bisericii Ortodoxe Romane,
la cea de-a saptea intrunire de dialog teologic bilateral intre Biserica Ortodoxa Romana si Biserica
Evanghelica din Germania, avand ca tema: ,,Comuniunea sfintilor-chemarea Bisericilor noastre si implinirea
ei in lumea secularizatad”, Selbitz/Germania. Referatul: ,,Der bilaterale Dialog zwischen der Rumanischen
Orthodoxen Kirche und der Evangelischen Kirche in Deutschland. Versuch einer Evalution” (23 p. mss.)
intre 3-8 octombrie 1998 a participat ca membru al delegatiei Bisericii Ortodoxe Romane la cea de-a
opta intrunire de dialog teologic bilateral intre Biserica Ortodoxa Romana si Biserica Evanghelica din
Germania, desfisuratd in Palatul Patriarhiei din Bucuresti. Intrunirea a elaborat un ,,Raport comun adresat
conducerii Bisericii Ortodoxe Romdne si Bisericii Evanghelice din Germania referitor la studiu dialogului
teologic bilateral si a discutat tema:, Slujirea si impdcarea, integrarea europeand si implicatiile ei pentru
Bisericile noastre”.

ntre 9-12 octombrie 1998 a prezentat prelegerile profesorului A.M. Ritter de la Facultatea de Teologie
Evanghelica din Heidelberg la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca: ,,De ce Hristos trebuie
sd fie si Dumnezeu ? — Atanasie episcop de Alexandria” si ,Arie si arianismul”.

intre 6-7 noiembrie 1998 a participat la Sesiunea de comuniciri stiintifice, organizata de Facultatea de
Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca: , Teologie si culturd transilvand in contextul spiritualitétii europene
sec. XVI-XIX".

ntre 3-7 mai 1999, a tinut cursuri si seminarii la Facultatea de Teologie Evanghelici a Universit&tii din
Heidelberg, in cadrul programului de schimb academic ,SOCRATES” cu temele: ,,Die Bedeutung der lkonen
in der Orthodoxen Kirche. Die Ikone als Ausdruck der Velkidrung des Menschens” si,,Mission und Liturgie”.
ntre 10-13 octombrie 1999, am participat la Simpozionul International organizat de Facultatea de
Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca pe tema: ,, Tolerantd si convietuire in Transilvania in contextul european,
sec. XVII-XIX”, cu comunicarea: ,,Misiunea sociald a Bisericii in conceptia Mitropolitului Andrei Saguna”.
intre 4-8 decembrie 1999, am participat la Dialogul ortodoxo-luteran intre Biserica Ortodox3 Roman3 si
Biserica Evanghelica Luterana din Suedia, Singtuna cu conferinta: ,Die Priesterweihe in der orthodoxen
Tradition”.
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intre 22-24 februarie 2000, am participat la Simpozionul international organizat de Universitatea “Babes-
Bolyai” si Universitatea Catolica Pazmany Peter din Budapesta, la Universitatea “Babes-Bolyai”, Cluj-
Napoca, cu tema; ,,Despre relatia ideald Stat-Biserica”.

intre 7-13 octombrie 2000, a participat, ca membru al delegatiei Bisericii Ortodoxe Romane, la ce de-a
noua intrunire de dialog teologic bilateral intre Biserica Ortodoxd Romana si Biserica Evanghelica din
Germania, Herruhut/Germania, cu tema: “Die Kirche und ihre politisch-gesellschaftliche Veantwortung
heute”, a prezentat referatul principal: “Ekklesiologische Grundlagen gesellschaftspolitischen Wirkens der
Kirche aus Orthodoxer Sicht”.

intre 5-12 octombrie 2000, a participat la Simpozionul international organizat de Facultatea de Teologie
Ortodoxa din Cluj-Napoca, cu tema: ,Bisericd si multiculturalitate in Europa sférsitului de mileniu”, a
prezentat referatul: ,, Misiunea sociald a Bisericii in contextul globalizdrii”.

ntre 13-20 mai 2001, a tinut cursuri si seminarii la facultatea de Teologie Evanghelicd a Universitatii din
Heidelberg in cadrul programului de schimb academic ,SOCRATES” cu temele: , Ekklesiologische Grundlagen
des gesellschaftspolitischen Wirkens der Kirche im Kontext der Globalisierung; ,,Dumitru Stdniloae das
Leitfigur Orthodoxer Theologie im 20. Jahrhundert”; “Dumitru Stdniloae Offenbarungs-und Gotteslehre”.
Tntre 22-25 septembrie 2001, a participat la Consultatia de la Helsinki organizata de Conferinta Bisericilor
Europene, cu tema: ,,Sind die Felder reif? Die Rezeption der zwischenkirchlichen Dialogen”, a prezentat
referatul: ,Der bilaterale theologische Dialog zwischen der Rumdnischen Orthodoxen Kirche und der
Evangelischen Kirche in Deutschland. Uberlegungen zur Rezeption”.

ntre 25-27 septembrie 2001, a participat la Congresul international “Familia si viata la inceputul unui
nou mileniu”, organizat la initiativa Bisericii Ortodoxe Romane si a Bisericii Catolice, sub patronajul
Presedintelui Romaniei care a avut loc la Bucuresti, a prezentat referatul: Familia si Biserica.

in iunie 2002 a participat la Simpozionul national ,Medicii si Biserica I: Relatia medic-preot-pacient”, la
Bistrita, cu comunicarea Filantropia crestind in cadrul misiunii Bisericii.

ntre 22-24 mai 2003 a participat la Simpozionul international: ,Unitatea Bisericii. Accente eclesiologice
pentru mileniul lIl”, la care a prezentat comunicarea ,,Unitatea Bisericii in teologia Pdrintelui Dumitru
Sténiloae”.

in iunie 2004 a participat la Simpozionul national ,Medicii si Biserica I1”, la Bistrita, cu comunicarea
Calitatea si/sau sfintenia vietii din perspectivd crestind ortodoxd.

n octombrie 2004 a participat la simpozionul international: ,Misiunea Bisericii in Sfanta Scripturd si in
istorie”, la care a prezentat comunicarea Missio Dei.

in 14-20 mai 2005 a participat la Simpozionul international ,,Prezenta Bisericilor intr-o Europa unitd. O
noua dimensiune a dialogului ecumenic si interreligios” organizata in cadrul Universitatii ,, Aurel Vlaicu”
din Arad, cu comunicarea Comunitatea mdrturisitoare in contextul lumii secularizate si globalizate.

in 21-23 octombrie 2005 a participat la simpozionul international: ,,Repere teoretice pentru o apologetica
crestind contemporanad”, la care a prezentat comunicarea Principii ale teologiei apologetice exemplificate
in indicarea sensului existentei.

n iunie 2005 a participat la Simpozionul national “Medicii si Biserica IV: Familia, nasterea, tehnologii
medicale de reproducere asistata”, cu comunicarea Omul colaborator al lui Dumnezeu in cadrul creatiei.
intre 1-7 aprilie 2006 a participat la a IX-a intrunire a Dialogului teologic bilateral intre Biserica Ortodoxa
Romana si Biserica Evanghelica din Germania, Eisenach-Germania, cu comunicarea: Die Katholizitdt der
Kirche un die Bedeutung fiir ihre oecumenische Existenz.

n iunie 2006 a participat in cadrul Simpozionului national ,,Medicii i Biserica V: Teologie si ecologie”, cu
comunicarea ,Rationalitatea creatiei si responsabilitatea omului”

in 6-8 iunie 2007 a participat la simpozionul international “Accents and Perspectives of Orthodox Dogmatic
as Part of Church Mission in Today World”, Arad, cu comunicarea The Centrality of Christ as the Creator
and Saviour in Theology and Mission of the Church, aparut in vol. Teologie si Bisericd, Presa Universitara
Clujeana, Cluj-Napoca, 2008, p. 148-166.
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n iunie 2007 a participat la simpozionul national ,Medicii si Biserica VI: Perspectiva ortodoxa
contemporana asupra vietii”, Bistrita, cu comunicarea Perspectiva crestind ortodoxda asupra sfdrsitului
vietii pdmdantesti si pregdtirea pentru viata vesnicd.

in perioada 4-6 decembrie 2007 a participat la conferinta internationald ,Etici-Etnie-Confesiune”
organizata de Facultatea de Teologie Ortodoxa din cadrul Universitatii ,,Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca,
cu comunicarea: Unitatea si catolicitatea (sobornicitatea) Bisericii la neamuri ca dar si misiune.

in perioada 10-11 aprilie 2008, impreuns cu P.S. Vasile Somesanul a participat la simpozionul international
de diaconie crestina: ,Alla Diakonie geht von Altar aus...”, cu comunicarea: Soziales Engagement als
Mission der Kirche.

in perioada 7-9 mai 2008 pr. prof. dr. Valer Bel si lect. dr. Ana Baciu au participat la simpozionul
international cu tema: , Itinerariul si continutul formarii ecumenice”, organizat de Facultatea de Teologie
Ortodoxa ,,Sfanta Mucenita Filofteia”, din cadrul Universitatii din Pitesti in colaborare cu Institutul de
Studii ecumenice ,,San Bernardino” din Venetia, unde a sustinut conferinta cu titlul: Biserica si confesiunile
in perspectiva formdrii ecumenice.

in perioada 22-23 mai 2008 a participat la Al Doilea Colocviu National de Teologie Dogmatica, ,Metode
de Cercetare in Teologia Dogmatica”, unde a sustinut conferinta: Bazele biblice si patristice si dimensiunea
liturgicd si contemporand a teologiei dogmatice.

n data de 17 iunie 2008 a participat la conferinta , Perspectiva crestin ortodoxa asupra prelevarii
si transplantului de organ”, organizata de Arhiepiscopia Ortodoxa a Vadului, Feleacului si Clujului, in
colaborare cu Spitalul Judetean Bistrita sustinand comunicarea cu titlul: Perspectiva crestind ortodoxd
asupra sfarsitului vietii pdmantesti si pregdtirea pentru viata vesnicd.

in 24 iulie 2008 a participat la sesiunea de comuniciri: Sfanta Scripturd, fundament al vietii — istorie si
vesnicie, dincolo de cuvinte, organizata de facultatea noastra, in colaborare cu Centrul de Studii Biblice,
Patristice, Catehetice si Pastorale, de la Manastirea Nicula, cu comunicarea: Chemarea lui Hristos adresatd
prin cuvdntul Sfintei Scripturi.

in perioada 9-10 octombrie 2008 a participat la simpozionul international ,Scripturd-Liturghie-Biserica”,
organizat de Facultatea de Teologie Ortodoxa din Oradea, cu comunicarea: Chemarea lui Hristos
adresatd prin cuvantul Sfintei Scripturi.

in perioada 2-4 noiembrie 2008, Facultatea de Teologie Ortodox din Cluj-Napoca, cu sprijinul Asociatiei
pentru Dialogul dintre Stiinta si Teologie din Romania - Polul Cluj, a organizat conferinta internationala cu
tema: Revelatie si diversitate culturald. Evanghelia lui Hristos si diversitatea culturilor la care a sustinut
comunicarea cu titlul: Evanghelie si culturd in contextul societdtii contemporane.

in perioada 5-8 noiembrie 2009, Facultatea de Teologie din Cluj-Napoca a organizat simpozionul
international cu tema Revelatii ale unitdtii la Sfintii Pdrinti Capadocieni la care a sustinut comunicarea
Sfanta Treime in teologia Sfantului Grigorie de Nazianz.

in perioada 26-29 martie 2009 participa la conferinta internationald Integrarea europeand si valorile
Bisericii, organizata de Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca cu comunicarea Ortodoxia si
drepturile omului.

n perioada 6-8 iunie 2007 participa la The first International Symposium of Orthodox Dogmatic Theology,
cu tema Accents and Perspectives of Orthodox Dogmatic Theology as Part of Church Mission in Today’s
World, desfasurat la Arad, cu comunicarea The Centrality of Christ as the Creator and Saviour Logos in
Theology and Miission of the Church

Participa la Orthodox Dogmatic Theology Symposium, 2nd International Edition, cu tema Tradition and
Dogma: What Kind of Dogmatic Theology Do We Propose for Nowadays? desfasurat la Arad, iunie 2009,
cu comunicarea Revelation, Tradition and Dogma. Their Interrelation and its Seasonableness.

in perioada 22-26 iunie 2011 participa la Orthodox Dogmatic Theology Symposium, 3rd International
Edition, cu tema The function and the limits of reason in Dogmatic Theology desfasurat la Tesalonic, Grecia,
cu comunicarea The Participative Logic and the Iconic Ontology of the Theological and Ecclesiastical
Knowledge.
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Participa la simpozionul international Misiunea sacramentald a Bisericii in context european, organizat
de Reprezentanta Bisericii Ortodoxe Romane pe langa Institutiile europene, Bruxelles, 28 iunie —
1iulie 2011, cu comunicarea Familiile mixte in perspectiva misiunii sacramentale a Bisericii.
Participa la Conferinta internationald organizata de Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca,
Familia crestind intretraditie si modernitate, cu comunicarea Taina Nuntii, ca dar si misiune, temelie a
familiei crestine, 2-5 noiembrie 2011.

IX. Articole cu continut misionar si ecumenic

19.

20.
21.

22.
23.

24.

25.

26.

27.

28.

29.
30.
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1200 de ani de la Sinodul VIl Ecumenic, in ,indrumétor bisericesc, misionar si patriotic”, editat
de Arhiepiscopia Ortodoxa a Vadului, Feleacului si Clujului, anul 10, Cluj-Napoca, 1987.

Preotul Prof. Dr. Sofron Viad, in “Indrumétor bisericesc, misionar si patriotic”, anul 12, Cluj-Napoca,
1989, p. 14-167.

Cuvdnt de invdtdturd despre invierea Domnului, in Renasterea, nr. 4 (aprilie) 1990.

Existenta lui Dumnezeu, in Renasterea, nr. 5 (mai) 1990.

Existd un sens al existentei?, in , Tribuna”, sdptamanal de cultura, serie noua anul lll, nr. 48/1991, p. 8-9.
Pogordrea si Lucrarea Duhului Sfént in “Renasterea”, nr. 5-6/1992.

Schimbarea la fatd-semn al transfigurdrii creatiei, in “Renasterea”, nr. 7-8/1992.

Crucea-semn al iubirii lui Dumnezeu fatd de lume, in “Renasterea”, nr. 9-10/1992.

lisus Hristos-Emanuel, in “Renasterea”, nr. 12/1992.

Crestinism si eticd, in “Tribuna”, an IV, nr. 51-52 (decembrie-ianuarie) Cluj-Napoca, 1993.
Teologia mdrturisitoare, in “Renasterea”, nr. 11/1993.

lisus Hristos-darul iubirii lui Dumnezeu cdtre noi, in “Renasterea”, nr. 12/1993.

Botezul Domnului, Epifania, in “Renasterea”, nr. 1/1994.

Intdmpinarea Domnului, in “Renasterea”, nr. 2/1994.

Tnvierea lui Hristos si viitorul omului, in “Renasterea”, nr. 3-4/1994.

Pogordrea Duhului Sfdnt, in “Renasterea”, nr. 6,7,8, 1995.

Maica Domnului in iconomia méntuirii, in “Renasterea”, nr. 7-8, 1995.

A saptea intrunire de dialog intre Biserica Ortodoxd Romdnd si Biserica Evanghelicd din Germania, in
“Renasterea”, nr. 1/1996.

Dialogul teologic bilateral dintre Biserica Ortodoxd Romdénd si Biserica Evanghelicd din Germania, in
“Renasterea”, nr. 2/1996.

Tnviere si misiune, in “Renasterea”, nr. 4/1996.

Filantropia crestind in cadrul misiunii Bisericii si exercitarea ei in diferite contexte actuale, in
“Renasterea”, nr. 10/1996.

Parohia si misiunea ei, in “Renasterea” nr. 2/1997, p. 4.

Pozitia Bisericii Ortodoxe Romdne fatd de Miscarea ecumenicd in general si fatd de Consiliul
Mondial al Bisericilor in special, in “Renasterea”nr. 7-8/1997, p. 7.

A opta intrunire de dialog intre Biserica Ortodoxd Romand si Biserica Evanghelicd din Germania,
in “Renasterea”, IX, (1998), nr. 12, p. 11.

Dialogul teologic bilateral intre Biserica Ortodoxd Romdnd si Biserica Evanghelicd din Germania,
in “Renasterea”, nr. 11/2000, p. 6.

A noua intrunire de dialog teologic bilateral intre Biserica Ortodoxd Romand si Biserica Evanghelica din
Germania, in “Renasterea”, nr. 12/2000, p. 7.

Centenarul Pdrintelui Dumitru Stdniloae, in “Renasterea”, nr. 12/2003, p. 9,11.

Sfénta Liturghie ca pregdtire si trimitere in misiune, in “Renasterea”, nr. 12/2007, p. 4.

Hristos cel rdstignit — meditatie pentru Postul Mare, in “Renasterea” nr. 4/2008, p. 4.

< u

Schimbarea la Fatd, “semn” al transfigurdrii creatiei, in “Renasterea” 7-8/2008, p. 3, 5.
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Providenta divind si libertatea omului. lerarhia valorilor, in “Renasterea”, nr. 7-8/2009, p. 3-4.

A 13-a Adunare Generald a Conferintei Bisericilor Europene, Lyon, 15-21 iulie, 2009, in “Renasterea”,
nr. 7-8/2009, p. 4.

Dreptate si iubire la modul lui Hristos, in “Renasterea”, nr. 10/2009, p. 5.

Chemarea la impdrdtie (Lc. 14, 16-24), in “Renasterea”, nr. 12/2010, p. 5.

Invierea lui Hristos temelia invierii noastre si a transfigurdrii creatiei, “in Renasterea”, nr. 5/2011.

Logica participativd si ontologia iconicd a cunoasterii teologice-eclesiale, in “Renasterea”, nr.7/2011.
Tndltarea Domnului si indltarea noastrd, in “Renasterea”, nr.6/2011.

X. Alte comunicari si participari

1.

10.

11.

12.

13.

14.

15.

Teologie si slujire la Sfintii Trei lerarhi (12 p. mss.). Tinutad la hramul Seminarului Teologic Ortodox,
30 ianuarie 1987, Cluj-Napoca.

Teologie si misiune la Sfintii Trei lerarhi (13 p. mss.). Tinuta la hramul Institutului Teologic Ortodox
din Cluj-Napoca, 30 ianuarie 1991.

Biserica Ortodoxa Romana si sarcina teologiei (12 p. mss.). Tinuta la deschiderea anului universitar la
Institutul Teologic Ortodox, Cluj-Napoca, la 30 ianuarie 1991.

Misiunea Bisericii Ortodoxe Romane astazi. Prioritati si perspective (7 p. mss.). Tinut la deschiderea
anului universitar, Cluj-Napoca 1992.

“Taina fratelui” la Sfintii Trei lerarhi. Tinuta la hramul Facultatii de Teologie Ortodoxa din Cluj-
Napoca (12 p. mss.), 30 ianuarie, 1993.

Misiunea Bisericii ca “participare” la trimiterea lui Hristos in lume. Tinuta la incheierea festiva a
cursurilor anului IV de la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca, 30 mai 1995 (10 p. mss.).
Dimensiunea misionara a teologiei. Tinuta la deschiderea anului universitar, 1 octombrie 1997,
la Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca.

La croix et la théologie du salut dans la tradition orthodoxe. Tinuta la Institutul Catolic din Paris
n cadrul programului de schimb academic “SOCRATES”, mai 2003.

La Sainte Trinité, structure de I'amour supréme et fondemenet de notre salut. Tinuta la Institutul
Catolic din Paris in cadrul programului de schimb academic “SOCRATES”, mai 2003.

Le discours Christologique dans 'oeuvre du Pére Dumitru Stdniloae. Tinuta la Institutul Catolic
din Paris in cadrul programului de schimb academic “SOCRATES”, mai 2003.

Le Christianisme et les autres religions, du point de vue orthodoxe. Tinutd la Institutul Catolic din
Paris Tn cadrul programului de schimb academic “SOCRATES”, mai 2004.

in perioada 2001-2012 a tinut la postul de Radio Renasterea al Arhiepiscopiei Vadului, Feleacului si Clujului
un numar de ~300 de conferinte pe teme de teologie dogmatica si misionara.

n anii: 1992 - 2012 a tinut cursuri si seminarii in cadrul Cursurilor de indrumare misionar-pastorala a
preotilor desfasurate la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca in luna iulie.

n anii 1996 - 2006 a ficut parte din comisia de titularizare a cadrelor didactice pentru Religia
Ortodoxd din Tnvatamantul preuniversitar.

Tn anii 2000-2012 a fost membru in numeroase Comisii pentru acordarea Doctoratului in teologie.

Pr.Asist.Dr. Cristian Sonea si Dr. Paul Siladi
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IOSUA $1 11SUS TN DISCURSUL PATRISTIC $I IN LITURGHIA ORTODOXA!

IOAN CHIRILA™

ABSTRACT. Joshua and Jesus in Orthodox Patristic Discourse and Liturgy. The paper
presents Joshua as a typological figure of Jesus. This typological relationship is explored by
appealing both to the patristic discourse and to several different liturgical texts which
explicitly refer to it in these terms. The author focuses on shifting the accent from historical
information to spiritual relevance of the Joshua accounts.

Keywords: Joshua, Jesus, topos, typos, typology, Canaan, liturgy

REZUMAT. Studiul 1l prezintd pe losua ca pe o figura tipologica a lui lisus. Aceasta relatie
tipologica este explorata apeldand atat la discursul patristic, cat si la cateva texte liturgice
care se refera in mod explicit la el in acesti termeni. Autorul se concentreaza pe mutarea
accentului de pe informatiile istorice pe relevanta spirituala a datelor despre losua.

Cuvinte cheie: losua, lisus, topos, typos, tipologie, Canaan, liturghie

Preliminarii hermeneutice

Marturisesc dintru inceput ca acesta este un moment deosebit pentru mine, desi
am participat pe parcursul anilor de activitate profesorala la o gama ampla de conferinte si
simpozioane biblice si nu numai. Acum, Tnsa, ma simt deosebit de onorat si doresc sa exprim
multumirile mele organizatorilor, asigurandu-i de toata pretuirea mea. Ca doctorand, am
avut privilegiul de a studia in Israel, de a pdsi in Institutul Ratisbon si de a fi prezent la
unele secvente ale dialogului iudeo-crestin, iar mai tarziu am pasit alaturi de colegii de la
Temple University Tn zona trialogului. De aceea, participarea mea la aceasta reuniune este
o bucurie si vine sa implineasca multe dintre cercetarile mele indreptate in sensul cdutarii
si intelegerii Celui ce ne-a spus ,,pacea voua!” (In. 20, 19.21.26), ,pace va las vouad, pacea Mea
o dau voud, nu precum da lumea va dau Eu.” (In. 14, 27). ,Violence in the Name of God? -
Joshua in Changing Contexts” este un titlu care caracterizeaza multe dintre situatiile de
conflict din zilele noastre, dar este, oare, o caracterizare obiectiva? Nu este vorba despre o
interpretare unilaterala prin scoaterea din context a unei afirmatii de factura religioasa,
chiar biblica? Numele lui Dumnezeu nu este violenta, el este minunat si totodata tainic.
Cine poate oferi o interpretare justa apelativului Elohim, ori tetragramei YHWH? Doar El.

* Prof. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
ioanchirila@yahoo.com.

! Comunicare in cadrul conferintei “Violence in the name of God? — Joshua in changing contexts”, organizata
de World Council of Churches (WCC) si Evangelical Church in Germany (EKD), in 23-27 februarie 2012, la
Hofgeismar Academy, Germania.
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lar noud, asa cum spune un imn de la Schimbarea la fatd a Mantuitorului despre ucenici, ,,pe cat li
se putea”. Este greu sa intelegi intru totul comunicarea Revelatiei, mai ales atunci cand creezi
partializari ale textului sfant. Parintele G. Florovsky spunea, vorbind despre sensul Scripturii, ca

Llimba omului nu-si pierde trasdturile omenesti atunci cand devine un vehicul al revelatiei
dumnezeiesti. Daca vrem sa ne rasune limpede cuvantul divin, nu trebuie ca limba noastra sa
nceteze a fi omeneascd. Ceea ce este omenesc nu este inldturat de inspiratia divina, ci numai
transfigurat. Supranaturalul nu distruge ceea ce este natural, hyper physin nu inseamna para
physin. Limbajul omenesc nu trddeaza sau micsoreaza splendoarea revelatiei, nu limiteaza
puterea Cuvantului lui Dumnezeu, el nu-si pierde stralucirea cand rasuna in limba omului”?.

Dar atunci cand il interpretam, pentru a ajunge la o intelegere cat mai obiectiva,
trebuie sa raportam concluzia exegezei la intregul mesaj al Scripturii, la plinatatea Revelarii lui
Dumnezeu, nu doar la unele secvente ale acesteia.

nceputul Scripturii si incheierea Apocalipsei — sau, daci doriti, puteti s3 o excludeti si
sa ramaneti la corpusul epistolar —, este in registrul universalului, al aspectului cosmic al
creatiei si nu Tn partitionari etnice, nationale sau socio-culturale. Asadar, sa cautam a
intelege taina transfigurarii cuvantului, a transfigurarii evenimentelor istorice in mersul lor
firesc spre realitatea lor vesnica.

A incerca sa vorbesc despre losua nu ar insemna o incercare dificila, dar a incerca
sa cuprind aici chipul lui lisus este o provocare interesantd. De aceea, ma vad nevoit sa fac
o precizare mai exacta a temei: Relatia tipologicd losua — lisus in literatura patristicd si in
Liturghie. Si pentru cd am enuntat titlul, iar acesta are in sine expresia , tipologic”, va voi
spune ca abordam doar acest sens’ al Scripturii ca sa dezvoltam tema propusa. Exegeza
crestina evidentiaza faptul cd in Vechiul Testament exista o suma de tipos-uri carora le
corespund in Noul Testament o altda suma de anti-tipos-uri, relatia dintre cele doua parti
ale Scripturii fiind descrisa de ecuatia: tip-antitip, aplicata exegetic chiar de catre Mantuitorul
lisus Hristos (Lc. 4,17 s.u.; 24, 44). De aceea, crestinatatea face o lectura hristologicé4 a
Vechiului Testament, incercand, astfel, sa gaseasca intelesurile eterne ale Revelatiei, dar,

2 George Florovsky, Biserica, Scriptura, Traditia — trupul viu al lui Hristos, Ed. Platytera, 2005, p. 28.

3T textul Sfintei Scripturi se pot discerne mai multe niveluri de intelegere, o delimitare clasica vorbind de
patru sensuri principale: literal-istoric - care exprima ideile, gandirea si intentiile autorilor biblici,
sau sensul primar al textului biblic; anagogic/profetic — care descopera un inteles mai inalt, relevant
pentru experienta moral-duhovniceasca; alegoric — folosirea metaforelor pentru exprimarea unor
invataturi, adevaruri sau realitati spirituale; tipic — un sens special conferit persoanelor, actiunilor,
obiectelor, evenimentelor sau poruncilor prin puterea Duhului Sfant, astfel incat acestea sa prefigureze
impliniri viitoare, a se vedea Pr. Mircea Basarab, Ermineutica biblicd, Oradea, 1997, pp. 25-28.

4 Principiile unei lecturi hristologice le sintetizeaza in chip magistral J. Breck astfel: 1) Referentul ultim al
sintagmei ”cuvantul lui Dumnezeu” este Persoana Logosului vesnic; 2) De aceea, Scriptura trebuie
inteleasa dintr-o perspectiva treimica; 3) Marturia ei este rezultatul unei lucrari teandrice; pentru
elementele care sunt conditionate istoric, cultural si lingvistic, Scriptura trebuie reinterpretata pentru
fiecare generatie din viata Bisericii, dar intotdeauna sub cdlduzirea inspirata a Duhului Sfant; 4) Interpretarea
Cuvantului lui Dumnezeu trebuie sa se faca in mediul eclesial, pentru ca scopul sdu este esential
soteriologic; 5) Relatia dintre Biblie si Traditie; 6) Relatia intre Vechiul Testament si Noul Testament este
cea de la fagaduinta la implinire, astfel incat Vechiul Testament trebuie interpretat tipologic. lar
tipologia autentica implicd o dubla miscare: din trecut spre viitor si din viitor spre trecut; 7) Legea
reciprocitatii exegetice: un fragment biblic obscur se poate interpreta in lumina altuia mai clar; 8) Viata
interpretului trdita in conformitate cu Sfanta Scripturd, cu prescriptiile ei morale si cu viziunea sa
spirituald, Sfanta Scripturd in traditia Bisericii, Ed. Patmos, Cluj-Napoca, 2003, pp. 69-70.
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n acelasi timp, sa afirme n chip explicit unitatea Scripturii. ,,Nu frazarea (ei), ci mesajul constituie
miezul”®. Cu toate acestea, ,,cadrul istoric al Revelatiei nu este ceva ce trebuie inlaturat. Nu este
nevoie sa se scoata adevarul revelat din cadrul in care s-au petrecut descoperirile"s, ci, mai
degraba, sa incercam sa intelegem adevarul exprimat de Parinti: ,,Novum Testamentum in
Vetere latet, et in Novo Vetus patet”’. Exists o continuitate a actiunii dumnezeiesti, la fel cum
exista o identitate a scopului si a telului lor. Aceasta continuitate constituie baza a ceea ce
s-a numit interpretare tipologica. ,Aceasta nu inseamna ca pur si simplu punem un sens
nou Tn textul vechi, sensul era acolo, dar nu putea fi vazut clar”®. Tipologia este orientata spre
viitor. Tipurile sunt anticipari, pre-figurari, prototipul lor este inca pe drumul venirii. Ea este mai
mult istorica decét filologica si are un accentuat sens hristologic.

La aceste elemente hermeneutice as mai adduga un element caracteristic exegezei
patristice: credinta.

,,Traim astazi intr-un veac plin de haos si dezintegrare intelectuala. Este posibil ca omul sa nu
se fi decis, iar varietatea opiniilor sa fie dincolo de orice nadejde si reconciliere? Probabil unicul
indicator luminos pe care 7l avem si care ne conduce prin ceata mintii veacului nostru disperat este
doar credinta care a fost descoperita sfintilor, aceasta oricat de invechit si arhaic ar parea idiomul
Bisericii primare, judecand dupa standardele noastre vremelnice”’.

Credinta nu face nimic altceva decat sa descopere o noua dimensiune, sa inteleaga
datum-ul istoric in deplindtatea sa adanca, in realitatea sa ultima si deplind. Ea nu creaza o
noua valoare, ci doar o descopera pe cea inerentd. Prin credinta descoperim mai mult
decat ceea ce poate fi detectat prin simturi: ea nu face nimic altceva decat sa descopere
faptul ca simturile sunt deplin necorespunzatoare problemelor duhovnicestiw. Este nevoie
si de acest element pentru a putea sa te asezi in lectura patristica, in intelegerea Parintilor,
n discursul biblic-patristic, unde avem o logicd a contemplarii si a implicarii, a sinergiei si a
impartasirii personale, o logica ce depaseste cauzalitatea logica lineara, actualizand treimicitatea
ontologic-iconica a limbajului, atat de necesara azi pentru a recladi societatea existenta
dup3 icoana vietii de obste, a vietii in duhul comuniunii fratesti'.

losua este cel care ii conduce pe israeliti in Canaan, cel care ii conduce Tn campaniile
de ocupare a Pamantului fagaduintei; lisus este Cel care duce lupta noastra cu diavolul si-|
biruie pe acesta, redeschizandu-ne raiul cel inchis. Corespondenta este evidentd, amplitudinea
evenimentului hristic de asemenea. Ceea ce ii face pe Parinti sa realizeze aceasta conexiune
este, Intr-o prima instanta, functia tipologica a Canaanului.

Canaanul - topos si tipos

Istoria Canaanului este foarte veche. Eret Kanaan apare in Num. 34,1-12, lez. 47, 15-20;
48,1-28, dar si in Gen. 10,19 si in Cartea losua. Textele de la Mari (A.3552) pomenesc despre
,KinaDnu”- canaaniti; in textele ugaritice (RS 20.182 A+B) gasim ,fiii Canaanului”’; o epistola

’G. Florovsky, op. cit., p. 26.
® Ibidem, p. 20.
7 Fericitul Augustin.
8G. Florovsky, op. cit., p. 68.
° Ibidem, p. 33-34.
1% ipidem, pp. 57-58.
1a. Florovsky, op. cit., pp. 11-14.
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din Cipru (Alashia) face referire clard la provincia Canaanului (EA36:15); regele imperiului
Mitanni trimite un ambasador la ,regele pamantului Canaan” (EA 30:1). in textul biblic
gasim adesea numirea poporului canaanit (les. 15,15) alaturi de alte popoareu. Canaanul este
un topos istoric real, o fasie de pamant roditor de pe malul Mediteranei. Acest pamant a
fost fagaduit de Dumnezeu lui Avraam si urmasilor sai. El, insa, va dobandi si o alta dimensiune,
pe langa cea real geografico-istorica, si anume o dimensiune tipologica deoarece este prezentat
n structurile de limbaj caracteristice descriptiei paradisului, descriere pe care o gasim atat in
Torah, cat si in literatura profetica.

Tn vremea lui Avraam nu se plineste aceast3 fagaduinta a padmantului, ea este reiterats
n cadrul chemarii lui Moise. Viziunea din Horeb cuprinde o descriere paradisiaca a Canaanului,
el fiind prezentat ca , pamant roditor si larg, tara unde curge lapte si miere” (les. 3, 8).
Imaginea lerusalimului ceresc descrisa in lez. 40-48 te trimite de asemenea cu gandul la
Gradina Edenului (lez. 47, 12). Profetul are o viziune in care un rau curge de sub poarta
Templului, ceea ce este in mod evident un element edenic. Raul acesta devine, in cadrul
viziunii lui lezechiel, o sursa de viata si restaurare — Martea Moarta se va preface intr-un lac de
apa dulce, imbelsugat cu pesti. Astfel putem observa trecerea de la un concept al sfinteniei
lui Dumnezeu ca amenintand viata la o sfintenie divina care daruieste/imbunatateste via’gals.
Unul dintre conceptele de fond ale acestei viziuni este si binecuvantarea lui Dumnezeu
inteleasa ca interventia Lui in lume pentru a asigura perpetuarea vietii sau, mai bine zis,
restaurarea ei la stadiul initial din Gradina Edenului*. Tn acest context tematic, am putea
aminti descrierile edenice din literatura solomoniana. Aceste cateva elemente biblice ne
ofera posibilitatea de a vedea in Canaan nu doar un topos, ci si un tipos, el poate prefigura
Impdratia Cerurilor” deschis3 noua de lisus, Cel care ne si conduce acolo. Dar, dacé observim cu
atentie evolutia conceptului de spatiu in Sfanta Scriptura, nu putem sa nu intelegem ca, in cazul
gandirii religioase, toposul se concentreaza, chiar se condenseaza, mereu, pana la a ajunge Sionul,
Muntele sfant, Crucea, adica acel axis mundi in contextul caruia nu se mai discuta in termeni de
proprietate. Este foarte sugestiva in acest sens pozitia exprimata in dimensiunea profetica a
textului din | Regi 8-9, ce poate Insemna: ,,se va lua de la voi?” Poate ca raspunsul este dat
la aceastd intrebare de Mantuitorul lisus Hristos cand zice: ,impé&ratia lui Dumnezeu se va
lua de la voi si se va da neamului care va face roadele ei” (Mt. 21, 43).

losua — personaj istoric si tipos

Numele vine de la ebraicu yehosua/yeshua, este aceeasi radacina ca si in cazul
numelui lisus si se inrudeste cu numele Osea, apelativ pe care Moise il ofera personajului
nostru (a se vedea Num. 13,16: hosea-mantuire). Plecand de la aceste corespondente
structurale si semantice, as aduce in atentia domniilor voastre faptul ca in cazul numelor
ebraice, si nu numai, se poate vorbi despre o dimensiune teleologica a acestora®. Asa este

2 David Noel Freeedman et al., Eerdmans Dictionary of the Bible, 2000 si Dumitru Abrudan, Emilian
Cornitescu, Arheologia biblicd, Bucuresti, 2002, pp. 57-58.

2 Bruce Vawter; Leslie J. Hoppe, A New Heart: A Commentary on the Book of Ezekiel, in International
Theological Commentary, Eerdmans, Grand Rapids, 1991, p. 207.

1 Lesile C. Allen, Ezekiel 20-48, in Word Biblical Commentary, Word Incorporated, Dallas, 2002, p. 280.

15 . v A v T . .
Am scris pe aceastd tema in lucrarea noastra: Pr. loan Chirild, Cartea profetului Osea - breviarum
al gnoseologiei Vechiului Testament, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 1999, a se vedea pp. 99-107.
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si In cazul nominalizarii pe care o face Moise cu privire la losua, el exprima prin nume slujirea
pe care o va realiza losua - mesarem ve naar — in istoria poporului ales. Dar, pentru ca obiectul
dezbaterii este Cartea losua in forma sa integrala, as dori sa atrag atentia asupra dublului
sens al onomasticoanelor, chiar al toponimelor, din aceasta carte. Toate au in sine si o
anume vestire prin care se vorbeste ceva despre viitorul dezvoltarii istoriei mantuirii‘°.

losua a fost ales ca reprezentant al semintiei lui Efraim in grupul celor 12 iscoade,
doar el si Caleb s-au increzut in ajutorul lui Dumnezeu. Imaginea sa este construitd in Pentateuh
ca o paralela a imaginii lui Moise. Daca Moise i-a eliberat din Egipt, losua 1i conduce in Canaan;
n acelasi mod se desfasoara minunea de la trecerea lordanului ca si la trecerea Marii Rosii;
teofania din los. 5-6 este similara celei din les. 3; toate acestea vor determina o imagine
apropiata dar nu egala, el fiind nominalizat in Noul Testament doar de trei oriV/, pe cand Moise
apare de 80 de ori. In analiza comparati a celor doua personaje, K. Lawson Younger18 utilizeaza
conceptul de paralelism tipologic. Acest paralelism poate fi extins la lisus, fapt realizat indeosebi
n scrierile patristice, losua fiind numit tipos al lui lisus Hristos'®.

losua si lisus, in scrierile patristice

Punctul de plecare al lecturii crestine este persoana Mantuitorului lisus Hristos
(maniera Sa de lecturare a Legii, a profetilor si a Psalmilor) si faptul ca in El se implinesc toate
profetiile si toate fagaduintele cele vechi care nu te mai conduc in Canaan ci in Pamantul
Fagaduintei, in cerul nou si pamantul nou. Imaginea lui lisus in scrierile patristice este un
subiect foarte vast, el a fost tratat in tomuri intregi de cercetari doctorale, si nu numai. De
aceea, as putea cel mult sa reiterez aici o sintetizare simpla: este Dumnezeu-Om, nascut din
veci din Tatal fara de mama, si nascut in timp din mama fara de tat3; este Fiul Tatalui din
vesnicie, Dumnezeu adevarat din Dumnezeu adevarat, nascut din Fecioara prin umbrirea
Duhului Sfant, mort si inviat (Unicul Fiu, Fiul inviat si Tnaltat al Fecioarei Maria), incepatura
invierii mortilor. lisus este chipul vazut al Tatalui celui nevazut, este ,,pliroma tou Theou”.

losua i conduce pe israeliti in Tara fagaduintei. Spre Pamantul fagaduintei, spre
imparatia cerurilor ne conduce Hristos despre care se spune la Nasterea Sa ca ,,astazi, raiul cel
nchis, noua s-a deschis”. Pe aceasta linie de intelegere mergand Sfintii Parinti au interpretat
evenimentele din Cartea losua ca avand in sine o valoare tipologica si fiind menite sa ne
conduci la Hristos si la modul de viatd propovaduit de Acesta. in cele ce urmeaz3, v3 voi
prezenta cateva dintre exprimadrile patristice care evidentiaza in chip minunat aceasta
relatie losua-lisus, voi face aceasta prezentare in consens cu forma cartii, urmand ca la
final sa propun o sistematizare minim tematica.

% ca exemplificare oferim cateva dintre aceste nume: Ai — ruing; lerusalim — cetatea pacii; Hebron — comuniune;
Meghido —amplasamentul trupelor; Goim — neamuri; Teret-lagahar — stralucirea zorilor; Cades - sfintit; Eder —
turma; Cabteel — Dumnezeu va strange iardsi; Beerseba — fantana jurdmantului; Izreel — Dumnezeu seamand;
Midin —scaun de judecatg; laflet — Dumnezeu va izbavi; Betel — casa lui Dumnezeu; lerihon — cetatea finicilor.

e 3, 29, in genealogia Mantuitorului; F. Ap. 7, 45 aminteste de aducerea cortului marturiei in Pamantul
fagaduintei, In timpul lui losua; Evr. 4, 8, despre odihna adusa prin losua in contrast cu noua odihna
adusa prin lisus Hristos.

8 K. Lawson Younger, ”“Joshua”, in David Noel Freedman; Allen C. Myers; Astrid B. Beck, Eerdmans
Dictionary of the Bible, Grand Rapids, Michigan, 2000, pp. 737-740.

19 Origen scrie in Omilii la Cartea losua, |, 3: ,,ce ne invata toate acestea? Nimic altceva decat ca insemnatatea
cartii lui losua este mai putin de a ardta faptele lui Isua, fiul lui Navi, cat de a ne descrie tainele lui lisus,
Domnul nostru”.
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Origen ne spune incd de la prima sa omilie la cartea losua ca adopta interpretarea

tipologica:

,,Ce ne invata toate acestea? Nimic altceva decat ca insemnatatea lui losua este mai putin
aceea de a arata faptele lui Isus, fiul lui Navi, cat de a ne descrie tainele lui lisus, Domnul nostru.
El este acela care, dupa moartea lui Moise, isi asuma conducerea, cel care indruma ostirea
si lupta impotriva lui Amalec, si ceea ce este neinchipuit pe munte, prin ridicarea mainilor,
Tmplineste el, dezbracand domniile si puterile, biruind asupra lor prin cruce”®

Intrarea in apele lordanului este privita in sens mistic si este aplicatd Bisericii si

crestinilor care sunt condusi de Tnsusi lisus. Acest paralelism tipologic este intarit pentru
crestini de doua detalii, unul topologic si altul misteriologic, e amintita aici cetatea lui Adam si,
potrivit Traditiei, aici ar fi locul Botezului Mantuitorului, un act misteriologic care deschide lupta
pe care o va duce lisus impotriva stapanitorului veacului acestuia intunecat. De aceea, Origen va
evidentia faptul ca in lupta noastra adevaratul conducator este lisus, zicand:

lisus este deci, Domnul si Mantuitorul meu care a preluat conducerea. Asemanati, daca
voiti, faptele lui Moise cu principatul lui lisus. Cand Moise a scos poporul din tara Egiptului, nu
era nicio randuiala in mijlocul multimii, niciun ritual la preoti. Ei au strabatut apa marii, o apa
sarata care nu continea nimic dulce intr-insa si care alcdtuia ,,un perete la dreapta si la stanga”
(les. 14, 22). Aceasta s-a petrecut sub conducerea lui Moise. Cand insa Domnul meu conduce
ostirea, vedem intamplarile care au fost prevazute. Preotii paseau inainte purtand pe umerii lor
chivotul legdmantului”. in nici o parte insd nu le-a venit in cale marea nici valurile care si-i
fmprastie. Dar eu vin la lordan, sub indrumarea Domnului meu lisus, si nu vin cu dezordinea
unui fugarit, sau in tulburare nspaimantata, ci vin acolo impreuna cu preotii, care poarta pe
crestetul lor si pe umerii lor cortul marturiei Domnului, unde sunt pastrate Legea lui Dumnezeu
si tablele sfinte.”?

,.cand au ajuns iudeii la lordan. Cortul legamantului era indrumator al poporului lui
Dumnezeu. Preatii si levitii se oprira, iar apele, ca impresionate de respect in fata slujitorilor lui
Dumnezeu, s-au oprit din curgerea lor, s-au strans gramada si au ingaduit trecerea poporului lui
Dumnezeu fara teama. Si sa nu te minunezi, crestine, cand ti se istoriseste ceea ce s-a intdmplat
cu poporul cel vechi! Prin taina Botezului si tu ai trecut cursul de apa al lordanului si acum
Cuvantul lui Dumnezeu fti fagaduieste bunuri multe si mult mai inalte, ba iti fagaduieste drum si
trecere chiar si prin vazduh. [...] Dar cand vei ajunge la izvorul duhovnicesc al Botezului si cand,
n prezenta tagmei preotesti si levitice, vei fi initiat in aceste taine marete si frumoase, pe care le
cunosc numai cei care singuri au dreptul sa le cunoasca, atunci, trecand lordanul, mulfumita
tagmei preotilor, vei intra si tu in Tara fagaduintei, in aceastd tara in care, dupa Moise, lisus te ia
n grija si devine indrumatorul noului tau drum.”?

Tn aceeasi perspectivd este interpretatd teofania/anghelofania care are loc la

intrarea in Canaan. Unii vad aici o anghelofanie, altii ne vorbesc despre o teofanie in care
se arata lisus Tnca inainte de intrupare:

Hlisus al lui Navi si Daniel s-au inchinat ingerului Domnului, dar nu l-au adorat. [...] 0,
prieteni, va voi da si 0 alta marturi din Scriptura si anume aceea cd, mai inainte de toate cele
create, Dumnezeu a ndscut din El un principiu si o putere oarecare rationala, care se mai

20 Origen, Omilii la Cartea losua, |, 3, in Scrieri alese — partea intaia, in col. PSB, vol. 6, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1981, p. 232.

z Origen, Omilii la Cartea losua, 1, 4, p. 233.

2 Origen, Omilii la Cartea losua, IV, 1, pp. 241-242.
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numeste de catre Duhul Sfant si Slava a Domnului (les. 16, 7), alteori Fiu (Psalmi 2, 7), alteori

ntelepciune (Pilde 8 s.u.), alteori inger, alteori Dumnezeu, alteori Domn si Cuvant (Psalmi 32, 6;

106, 20) si alteori Se numeste pe Sine conducator principal de oase, atunci cand s-a aratat in

chip de om lui losua Navi. Cici intotdeauna El Tsi are numirea dupa felul cum slujeste vointei

parintesti si din aceea ca este nascut din tatal, dupa vointé.”B.

Milostivirea si pronia divind este plind de taina, El atrage la Sine neamurile si ni le
pune Tnainte ca semne calauzitoare. lata cum este citit episodul Rahab:

”"Dumnezeu, care a spus in lege: Sa nu faci desfranare (les. 20, 14), datorita iubirii Sale de
oameni, a schimbat cuvantul si a strigat prin fericitul Isus Navi: Rahav, desfranata, sa traiasca! Acel
Isus, fiul lui Navi, care a spus: Rahav, desfranata, sa trdiasca, a fost icoana Domnului lisus, Care a zis:
Desfranatele si vamesii merg inaintea voastra in impératia Cerurilor (Mt. 21, 31)24.

,Rahav este icoand a Bisericii celei intinate altadata cu desfranarea demonilor, care,
primind acum iscoadele lui Hristos — nu iscoadele trimise de Isus al lui Navi, ci pe Apostolii trimiti
de lisus, adevaratul Mantuitor — spune: Am aflat cd Dumnezeul vostru este in cer, sus, si pe
pamant, jos, si afara de El nu este alt Dumnezeu (2, 11)25.

Cu privire la aspectul violent al acestor razboaie, Parintii ne spun urmatoarele:

”Acesta e cel mai potrivit fel de a intelege razboaiele lui Israel si luptele lui Isus (Navi) pentru
daramarea si jefuirea regatelor. Aceastd explicare va da un inteles mai uman textelor care descriu
jaful si devastarea tuturor acestor orase, unde n-a scapat cu viata nici unul dintre ei. Bine ar fi ca
Dumnezeu sa lucreze in asa fel, atat in sufletele credinciosilor Sai pe care El le pregdteste pentru
Tmparatia Sa, cat si in inima mea insdsi, ca sd alunge toate pacatele din trecut si sa le nimiceasca,
pentru ca sa nu mai licareasca in mine nici un gand de viclenie, nici o farama de manie, nici o pofta
rusinoasa sa nu gaseasca in mine salas, ca s nu se mai poata furisa nici un cuvant rau in gura meal!
si astfel, curatit de toate pacatele cele vechi, sd pot lua, sub conducerea lui lisus, loc in orasele fiilor
lui Israel (...). Fdrd indoiald cd faptele lui Isus Navi raportate de Scripturd trebuie referite la lucrarea
pe care si azi o urmdreste Domnul nostru lisus in sufletele noastre. Caci intdia fapta a Cuvantului lui
Dumnezeu este de a smulge raul, care era de mai inainte, adica spinii si palamida pacatelor. Cata
vreme radacinile lor tin pamantul legat de ele, acesta nu poate primi semintele sfinte si bune.”?®

,losua, fiul lui Nun, a blestemat lerihonul si a blestemat izvoarele lui. losua le-a blestemat
si ele s-au stricat. Prin simbolul lui lisus este au fost insa binecuvantate, caci a cazut in ele sare si
s-au facut dulci si gustoase: un simbol al Sarii dulci iesite din Maria, care s-a amestecat cu apa, a
oprit puroiul bubelor noastre”?’.

,Odatd trecut malul acestui rau, mana inceteaza si, de aceea, daca nu pregatesti merinde, nu
vei putea urma pe lisus la intrarea in Pamantul fagaduintelor. Vezi ce fel de merinde strange lisus in
Pamantul fagaduintelor: Apoi, zice Scriptura, au mancat din roade, din pamantul palmierilor, si au
mancat paine nou. Vei intelege, dar, ca dupa ce am parasit drumul acestei vieti, daca am urmat pe
lisus, cu o inima neprihanita, palmierii biruintei ni se aratd cat de curand si, dacd am lepadat aluatul
de rautate si viclenie, ni se pregateste painea noua a curdtiei si adevsrului.®

23 Sf. Justin Martirul si Filosoful, Dialogul cu iudeul Tryphon, LXI, in Apologeti de limba greacd, PSB,
vol. 2, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1980, pp. 162-163.
2% 5f. loan Gur3 de Aur, Omiliile despre pocdinta, VII.
2 bidem.
2% Origen, Omilii la losua, XIII, 3, p. 266-267.
%7 sf. Efrem Sirul, Imnele Ardtdrii, VIII, 22.
28 Origen, Omilii la Cartea losua, |, 4, p. 233.
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Un accent deosebit este pus de Parinti pe intelegerea mesajului duhovnicesc al

textului, citirea alegorico-mistica ne da posibilitatea sa identificam si mai exact elementele
constitutive ale istoriei mantuirii, ai istoriei care se implineste in Hristos si care deschide
campul realizarii teandricitatii. Sf. Maxim Marturisitorul este foarte explicit in acest sens
atunci cand spune:

,Nimeni nu poate sa primeasca o ratiune sau un gand firesc, daca da atentie numai slujirii
trupesti a legii. Fiindcd simboalele nu sunt acelasi lucru cu firea. lar daca simboalele nu sunt una
cu firea, e limpede ca cel ce se lipeste de simboalele legii, ca de prototipuri, nu poate nicicand sa
vada ce simt lucrurile dupa firea lor. De aceea respinge nebuneste ratiunile cele dupa fire. El nu
cugeta ca trebuie ocrotiti aceia care au fost crutati de lisus si pentru care acela a purtat si un
razboi infricogat impotriva celor cinci regi ce au navalit impotriva lor, razboi in care a luptat si cerul
nsusi, prin pietre de grinding, alaturea de lisus impotriva celor ce s-au ridicat asupra Ghibeonitilor:
aceia pe care Cuvantul cel intrupat i-a pus sa care lemne si apa la cornii dumnezeiesc, adica la
Sfanta Biserica, preinchipuita prin cort. Caci acesta este lisus care a ucis modurile (de activitate)
si gandurile patimase, care s-au ridicat prin simturi impotriva lor. Fiindcd totdeauna lisus,
Cuvantul (Ratiunea) lui Dumnezeu, ocroteste ratiunile contemplatiei naturale, punandu-le
sa care lemne si apa la cortul dumnezeiesc al tainelor sale”®.

lar Sf. Chiril ne incredinteaza spunandu-ne:

"Vezi unde duce nesinceritatea si lipsa vointei de-a pretui din toatd inima prietenia
duhovniceascd cu sfintii. insald unii cateodatd, dar nu pe Atotstiutorul lisus, ci mai degrabd pe
cei ce-L Inchipuiesc pe El, adica pe conducatorii popoarelor, ca si aceia atunci pe lisus, care era
dat ca icoand si chip al lui Hristos. Ei patrund induntru umbriti de inselaciune si acoperindu-si cu
fatarnicie adancul gandurilor si viclenia mintii; dar descoperiti (cdci nu pot rdmane ascunsi), abia
se mantuiesc, fiind pusi pe ultima treapta, de slugi. Caci inselaciunea e rodul unui cuget neliber.”*

Minunea creaza posibilitatea manifestarii doxologice autentice:

"0, timp atat de scurt, dar a carui putere e mai mare decat anii! Caci in el si-a predat Cel
Slavit duhul Sau Tatalui (In. 19, 30): intuneric s-a facut in el, lumina s-a facut in el: toate acestea
s-au facut in (acest rastimp). Dintr-o singurd zi, lisus a fdcut doud, asa cum losua fdcuse din doud

. 31
Zile una.”

lar paralela exacta a temei noastre este invocata de Origen:

«De ce oare acuza ereticii aceasta pericopa de cruzime? Este, zic ei, ceea ce este spus:
Puneti-va picioarele pe grumajii regilor acestora si zdrobiti-i! Dar aceasta nu este semnul unei
cruzimi, ci de umanism si bunatate. Cat as vrea sa ajungi si tu sa calci peste serpi, peste scorpii si
peste toata puterea vrajmasului (Lc. 10, 19), ca sa pasesti peste aspida si vasilisc (Ps. 90, 13),
acest vasilisc care, altddata, a stapanit peste tine si a mentinut in tine domnia pacatului, pentru
ca, odata nimiciti cei care te stapaneau, prin lucrarile pacatului, sa stapaneasca intru tine
Domnul nostru lisus Hristos.”*>

2 5f Maxim Marturisitorul, Rdspunsuri cdtre Talasie, 65.

30 st Chiril al Alexandriei, Despre inchinarea si slujirea in Duh si Adevdr, VI, in PSB 38, trad., introd. si
note de Pr. D. Staniloae, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1991.

31 Sf. Efrem Sirul, Imne la Rdstignire, Vl, 2, in Imnele Pdresimilor, Azimelor, Rdstignirii si Tnvierii, Ed.
Deisis, Sibiu, 2010, p. 218. Despre timp in contextul cartii losua scrie Fer. Augustin, subliniind puterea
rugaciunii, a se vedea Augustin, Confessions, Xl, 23, Schaff, Philip: The Nicene and Post-Nicene Fathers
Vol. I, Oak Harbor: Logos Research Systems, 1997, p. 171.

32 Origen, Omilii la losua, XI, 6, p. 260.
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Sensul duhovnicesc, adancul tainic al textului este obiectivul unei lecturi hristologice a
cartilor celor vechi:

,Trebuie sa credem ca si aici, in acest loc al Scripturii, avem o imitatie a lucrurilor ceresti,
pe care losua le trage la sorti. Potrivit planului dumnezeiesc, pamantul este repartizat pe seama
fiecdrei semintii si. multumita harului inexprimabil al lui Dumnezeu si a prestiintei Sale. in aceste
parti trase la sorti, a fost schitat modelul mostenirii viitoare in ceruri. [...] lata pentru ce a randuit
asa Intelepciunea dumnezeiasca: Scriptura contine nume de locuri care au o semnificatie
spirituald si prin care ni se arata ca sunt folosite pentru ratiuni sigure si nu la voia intamplarii. [...]
lata de ce noi va spunem sd nu considerati plictisitoare aceasta citire si sa nu credeti cd vreun
text al Sfintei Scripturi ar fi de neluat in seama pentru ca e plin de nume proprii. Dimpotrivad, sa
stiti ca in paginile ei se cuprind taine negrdite, prea mari pentru a gasi un termen omenesc sau
pentru a fi intelese de catre urechea vreunui muritor.”*

losua, in Liturghia Ortodoxa

Conceptul de Liturghie are doua acceptiuni imediate: in sens largit exprima totalitatea
slujirilor liturgice din cadrul unei zile liturgice, in sens restrans exprima principala slujba a
Bisericii crestine, dezvoltata in Biserica primara si reformulata de Sf. loan Gura de Aur si Sf.
Vasile cel Mare. Tn formularul liturgic al sensului restrans existad o aluzie la evenimentele din
perioada Moise — losua la Sf. Vasile cel mare in cadrul rugaciunii hristologice din cadrul
Anaforalei Sf. Liturghii: ,graitu-ne-ai noud prin gura proorocilor, slujitorii Tdi, mai inainte
vestindu-ne mantuirea ce avea s3 fie; Lege ne-ai dat spre ajutor; ingeri ai pus pazitori.”**

Tn sensul l3rgit se cuprind toate cele sapte laude, aici intalnim lecturarea unor fragmente
din Cartea losua, cunoscute ca paremii. Paremia [paroimia = proverbe, asemanari, tipuri] e o
citire din Vechiul Testament, aleasa special, care sa consune cu fondul sarbatorii. Paremiile sunt
alese din Pentateuh, losua, Judecitori, imparatji, lov, Pilde, intelepciunea lui Solomon si cértile
Profetice. Se citesc in Postul Mare la toate cele Sapte Laude si la diferite lerurgii, dupa urmatoarea
statistica: 55 din Geneza, 20 din lesire, 1 din Levitic, 3 din Numeri, 8 din Deuteronom, 3 din losua,
3 din Judecatori, 9 din 3 Regi, 5 din 4 Regi, 6 din lov in Sdptamana Patimilor, 58 din Pildele lui
Solomon; din Profeti: 100 din Isaia, 6 din leremia, 13 din lezechiil, 2 din Daniil, 3 din loil, 1 din lona
in Saptamana Patimilor (cand se citesc toate capitolele), 3 din Miheia, 1 din Sofonie, 7 din Zaharia,
8 din Maleahi, 4 din Baruh, 47 din Tntelepciunea lui Solomon, 164 din Psalmi. Cele din cartea
losua sunt luate din: losua 3, 7-8; 15-17; losua 5, 13-15, se citesc la 6 ianuarie, la Botezul
Domnului, respectiv la 8 noiembrie, la sarbatoarea Arhanghelilor Mihail si Gavriil.

Pe langa paremii, mai avem pomenirea si slujba lui losua, cantata in Biserica la
1 septembrie si cantari dedicate lui in cadrul canoanelor, dupa cum urmeaza: 1, 14, 20 si
21 septembrie — a doua sedelna de la Utrenie; 6 ianuarie — ultima stihira de la Litia Pavecernitei;
8 ianuarie — prima sedealna a Utreniei; 10 ianuarie — slava Veceriei; 11 ianuarie — prima
sedealna de la Utrenie, lor se adauga cantarea din perioada Triodului. in imnica cresting, losua
este cantat ca si conducator ascultator, ca cel prin care Domnul ne daruieste si noua biruinta
asupra celor potrivnici.

33 Origen, Omilii la losua, XXIlI, 4, pp. 294-295.
34 Liturghier, Rugdciunea hristologica a Liturghiei Sf. Vasile cel Mare, Bucuresti, 1995, p. 216-218.
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,Cutremuratu-s-a mana Botezatorului, cand s-a atins de preacuratul Tau crestet; intorsu-s-a
Tnapoi raul lordanului, neindraznind a sluji Tie: ca cel ce s-a sfiit de lisus al lui Navi, cum era sa nu se
teama de Facatorul sau? Ci toatd iconomia ai plinit-o, Mantuitorul nostru, ca sa mantuiesti lumea,
cu Aratarea Ta, unule lubitorule de oameni”®.

“lisus al lui Navi, trecand prin raul lordanului, poporul si chivotul Legii lui Dumnezeu, a
preinchipuit facerea de bine ce avea sa fie; ca tainica trecere a acestora ne-a preinchipuit
in Duhul icoana noii plasmuiri si chipul nemincinos al nasterii celei de a doua. Hristos S-a
aratat la lordan sa sfinteasca apele”36.

“lisus al lui Navi, trecand prin raul lordanului, poporul si chivotul Legii lui Dumnezeu, a
preinchipuit facerea de bine ce avea sa fie; ca tainica trecere a acestora ne-a preinchipuit
in Duhul icoana noii plasmuiri si chipul nemincinos al nasterii celei de a doua. Hristos S-a
aratat la lordan s3 sfinteascs apele”®’.

“Mai Tnainte a inchipuit cu taina Isus al lui Navi chipul Crucii, mainile intinzadu-si
crucis, atunci a stat soarele pana ce a zdrobit pe vrajmasii cei ce stateau impotriva Tie,

Dumnezeule; iar acum a apus, pe cruce vazandu-te pe Tine, Cel ce ai stricat stapanirea mortii si
v ~ P ESERT] N . 38
toatd lumea impreuna ai ridicat, Mantuitorul meu”=".

n perioada Triodului, avem cantarea: ,lisus al lui Navi cu infranarea a sfintit pe
popor si cu sorti le-a impartit pamantul fagaduintei, trecandu-i mai inainte lordanul”®’.

Anul bisericesc incepe la 1 septembrie, iar asezarea pomenirii lui losua aici
exprima conceptia rasdriteana potrivit careia intrarea in timpul Bisericii insemneaza intrarea in
Imparatia cerurilor, conducatorul des&varsit al acestei intrari fiind cel preinchipuit de losua
Navi, Hristos. El este alaturat, in imn, celor care vestesc prin vietuirea lor minunata invierea.
Viata liturgica crestinad este centrata pe Hristos cel mort si inviat, are un caracter profund
anastasic. Pomenirea lui losua la Tniltarea Sfintei Cruci ne aminteste de textul patristic de
mai sus () si de faptul c3 axis-ul existentei liturgice este Crucea. in contextul Bobotezei este
cantat faptul ca trecerea lordanului preinchipuie Botezul, cea de a doua nastere din caren
fnvatam sa cautam imparatia cea de sus si nu chipul trecator al pamantului de acum. Este cantata
si minunea prelungirii zilei, dar aici are sensul acelei rugaciuni patericale: ,,mai da-mi o zi ca sa ma
pocdiesc”. In Triod se cantd icoana lui losua deoarece este perioadd a infranarii, e timp al sfintirii,
timp al pregatirii pentru a intra Tn pamantul fagaduintei si nu in pamantul canaaneilor.

Concluzii

Canaanul, tip al Raiului, al impdrdtiei vesnice

Canaanul a fost prezentat in limbajul specific descrierii Edenului, asa cum il prezinta
cartile profetilor; Parintii au identificat asemanari cu imparatia cerurilor vorbind in categorialele
hermeneutice identificate de specialistii secolului XX. Corespondenta intre impartirea Canaanului

35 Mineiul lunii ianuarie, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1975, editia a cincea, Ultima stihira de la Litie, ziua a
sasea, p. 139.

% prima sedealnd a Utreniei, ziua a opta, 166.

%7 Prima sedealn3 a Utreniei, 11 ianuarie, p. 199.

38 Mineiul lunii septembrie, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2003,14 septembrie, p. 209, 20 septembrie, p.
310 si 21 septembrie, la Odovania Tn&ltarii Sfintei Cruci se cantd toate ale praznicului, prima
sedealna de la Utrenie.

39 Triodul, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2000, Miercuri in sdptamana branzei, la Canon, cantarea a 9-a, p. 65.
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si ceea ce ne este gatit noud de Mantuitorul in ceruri ne aminteste de legatura despre care
vorbeste P. Ricoeur atunci cand vorbeste despre legdtura reala existenta intre existenta istorica si
corespondentul sau metaistoric’’. Deci, crestinatatea propune si o alta lectura: lectura
tipologica, la aceasta adaugand aspecte de intelegere misticd a datum-ului istoric. losua
este tipos al lui lisus Hristos, continutul slujirii este asemanator, telosul este unul caracteristic
sensului eshatologic41 al creatiei, n cazul slujirii lui Hristos.

Lectura crestind si moderarea/disparitia accentelor de violentd

Prin acest tip de lecturare ceea ce propune crestinismul este o mutare a accentului
de pe imediatul istoric pe corespondentul sdu vesnic, de pe istoricitate pe spiritual, ceea ce
instaureaza campul fratietatii tuturor in Hristos. Slujirea Sa, atitudinea Sa n fata opresorilor ofera
paradigma atitudineala pentru crestinul care stie ca tinta sa este imparatia cerurilor. Adevaratul
razboi, spune Sf. Ap. Pavel, este cel pe care trebuie sa-l ducem cu duhurile intunericului care
locuiesc in vazduhuri (Efes. 6, 12), biruinta asupra lor aduce limpezirea mintii si plinirea, fata
de celdlalt, a iubirii fratesti. Lucrarea noastra este o lucrare comunitara, ea trebuie sa fie
un leit-ergon.

Dimensiunea pancosmicd a liturghiei crestine

Slujirea noastra nu este un act individual, ea face parte din liturghia cosmica si
trebuie sa fie orientata in acest sens prin imprimarea ei cu notele teleologice specifice
unui act crestin. Urmand paradigma patristica de lectura si interpretare, vom inceta sa mai
identificam violenta sau sa fim promotorii ei in creatia ce este orientata inspre pacea
eshatologica, concentrandu-ne toate eforturile inspre implinirea acesteia. Aceasta ne invata
lectura patristica: sa citim adancul tainic al evenimentelor si asa vom gasi pacea lui Hristos.

Op, Ricoeur, Eseuri de hermeneuticd, Ed. Dacia, 1995.
* John Meyendorff, Teologia bizantind. Tendinte istorice si teme doctrinaire, Ed. IBMBOR, Bucuresti,
1996, p. 183.
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SABATUL — MEDIU AL MARTYRIEI S| AL INTALNIRII CU DUMNEZEU
TN SARBATOARE. REPERE DIN OPERA LUI IOSIF FLAVIU SI
FILON DIN ALEXANDRIA

PAULA BUD"

ABSTRACT. Shabbath — A Space of Martyria and Encounter with God in Celebration.
Points of Reference in the Writings of Josephus Flavius and Philo of Alexandria.
The paper proposes an approach of the Sabbath from a Jewish double perspective:
Josephus Flavius emphasizes its martyrical dimension, while Philo of Alexandria stresses on
its spiritual and mystical dimension. These two perspectives enrich our perception of the
Sabbath as presented by the Holy Scripture, with nuances of interpretation proper to the
Jewish tradition.

Keywords: Sabbath, Josephus Flavius, Philo of Alexandria, martyria, communion

REZUMAT. Lucrarea propune abordarea sabatului dintr-o dubla perspectiva iudaica: losif
Flaviu accentueaza dimensiunea sa martiricd, in vreme ce Filon din Alexandria accentueaza
pe dimensiunea sa spirituala si mistica. Aceste doud perspective ne imbogdtesc perspectiva
asupra Sabatului, aga cum este el prezentat in Sfanta Scripturd, cu nuante de interpretare
conforme cu traditia iudaica.

Cuvinte cheie: Sabat, losif Flaviu, Filon din Alexandria, martyria, comuniune

Sabatul ocupa un loc privilegiat in traditia iudaica, si afirmatia nu este deloc o platitudine,
ci vrea sa exprime in chip sintetic faptul ca poporul evreu, in gandirea si trdirea sa religioasa,
face ca toate elementele — spatiale, temporale, cultice - sa convearga spre — sau cel putin sa fie
puse in relatie cu - ziua a saptea. Acestei centralitati se datoreaza atentia de care Sabatul a
avut parte in scrierile traditiei iudaice. Din multitudinea scrierilor si autorilor, in studiul de fata
propunem o incursiune in opera lui losif Flaviu si a lui Filon din Alexandria pentru a discerne
viziunea lor asupra Sabatului. Se va putea observa, credem, diferenta de perspectiva data
de pregatirea lor diferita, insd mai important decat diferenta este faptul ca discursurile celor
doi autori converg in punctul de afirmare a continutului teologic al Sabatului, chiar daca
accentele sunt diferite. Astfel, vom putea privi Sabatul ca mediu al martyriei, la losif Flaviu,
si ca mediu al intalnirii cu Domnul Sabatului in sarbatoare, la Filon Alexandrinul.

* Asist. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
paulabud_ot@yahoo.fr
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Sabatul — mediu al marturisirii credintei in viziunea lui losif Flaviu®

Legile in privinta zilei de odihn& au fost date de Moise (Ap.” II, 174, p. 148), inclusiv
introducerea lecturilor scripturistice in randuiala liturgica sabatici®. Toate acestea au fost
respectate, in istoria lui Israel, ,printr-o hotdrare neclintitd” (Ap. Il, 234, p. 158). Aceasta
fermitate in credinta si in practica cultica a influentat manifestarile de tip liturgic ale
popoarelor cu care evreii au intrat in contact. Legile iudaice au inceput sa fie implinite partial
de alte neamuri, dovedindu-si superioritatea care consta in promovarea dreptatii, condamnarea
lenei si a luxului, recomandarea cumpatarii in toate, recomandarea muncii asidue (Ap. I,
291, p. 166; cf. Ap. Il, 146, p. 144; cf. Ap. ll, 214, p. 155), in deprinderea cu ,blandetea si
omenia” (Ap. ll, 213, p. 154), chiar fata de animale. Porunca Sabatului a fost preluata odata cu
toate aceste valori ale Legii iudaice, inclusiv obiceiul aprinderii luminilor de Sabat (Ap. II, 282,
p. 165).

Convingerea cu care losif Flaviu descrie valoarea inestimabila a Legii mozaice se
resimte si in consemnarile evenimentelor istorice care au marcat istoria Israelului, in special in
cadrul razboiului iudaic. Refuzul evreilor de a incalca porunca Sabatului prin participarea la
lupta, chiar de apdrare, este determinat de neasemuita evlavie fata de Dumnezeu si de
ravna cu care ei aleg sa 1i respecte poruncile (AJ, XIV, 4, Par. 3, p. 198).

Astfel, Ptolemeu Soter a ocupat lerusalimul pretinzand cu viclesug ca doreste sa
aduca o jertfa in ziua Sabatului, iar evreii nu au ripostat macelului care a urmat (AJ, XII, 1,
Par. 1, p. 61). Statornicia lor in Tmplinirea poruncilor este desconsiderata de neevrei si,
dintr-un un act de marturisire a credintei in Domnul Dumnezeu, decade la stadiul ingrat de
superstitie: , Exista asa-numitul popor al iudeilor care, locuind in Hierosolyma, oras mare si
fortificat, s-a Idsat subjugat de Ptolemeu (Soter) fiindca a refuzat sa puna mana pe arme,
supunandu-se domniei sale crude de dragul unei superstitii”®. In alt moment, Aristobul,
refugiat in Templu, a fost invins pentru c3, in cazuri extreme, legea nu le ingaduia decét sa se
apere de atacul dusmanului, dar nu si sa intreprinda ceva impotriva lui, ori santul care apara
Templul a fost astupat de dusmani tocmai in zilele de Sabat (AJ, XIV, 4, Par. 2, p. 198; cf. BJ, |,
7, Par. 3, p. 32).

losif Flaviu cosemneaza o serie de situatii similare (AJ, Xlll, 1, Par. 3, p. 123; XIll, 12,
Par. 4, p. 168; XVIII, 9, Par. 2, 6; pp. 481-2; BJ, VII, 8, Par. 7, p. 534), in care dusmanii evreilor,
cunoscandu-le credinta, au asteptat ziua Sabatului pentru a-i ataca. Se pare ca s-a dezvoltat
treptat o adevirata strategie bazata pe acest principiu® (cf. | Mac. 2, 31 s.u.), pand cand

! Flavius losif (37-100 d. Hr.), cunoscut si sub numele de Yosef Ben Matityahu (Yosef, fiul lui Matityahu),
sau, ca cetatean roman, Titus Flavius Josephus, istoric iudeu si apologet apartinand unei familii preotesti a
Templului, inrudit cu dinastia elenisticd a Hasmoneilor. A supravietuit si consemnat distrugerea lerusalimului
din 70 d.Hr. Lucrarile sale ofera o perspectiva importanta asupra ludaismului din primul secol crestin,
Istoria rdzboiului iudeilor impotriva romanilor si Antichitati ludaice sunt cele mai importante.

2 7n lucrarea de fata, voi utiliza urmatoarele abrevieri ale operelor lui losif Flaviu: AJ - Antiquitates
Judaeorum; Ap. — Contra Apionem; BJ — De Bello Judaico; Vit. — Vita.

® Flavius Josephus, Autobiografie. Contra lui Apion, prefatd Razvan Theodorescu, cuv. asupra ed.,
trad. si note lon Acsan, Ed. Hasefer, Bucuresti, 2002, nota 65, p. 149.

* Marturia lui Agatharchides din Cnidos (200-102 i.Hr.), istoric, geograf si filolog grec care a trdit la
curtea Ptolemeilor din Alexandria, autorul unei istorii a Asiei (10 carti) si a Europei (49 de carti),
ocupandu-se de Diadohi (urmasii lui Alexandru cel Mare), AJ, vol. 2, pp. 61-2.

3 Alger F. Johns, “The Military Strategy of Sabbath Attacks on the Jews,” in VT 13, Fasc. 4 (1963), p. 483.

32



SABATUL—MEDIU AL MARTYRIEI S| ALINTALNIRII CU DUMNEZEU IN SARBATOARE

Matatia a hotdrat ca apdrarea este indreptatita chiar si in ziua Sabatului (AJ, XIl, VI, Par. 2,
pp. 95-6) (I Mac. 2, 39 s.u.). Unele cercetdri, bazandu-se pe reconstituirea cronologiilor
babiloniene, au propus chiar posibilitatea ca aceasta strategie sa fi fost aplicata chiar de
Nabucodonosor la momentul robirii poporului ales, cu cateva secole nainte de perioada
macabeilor®. In unele momente, repausul sabatic (BJ, II, 21, Par. 8, p. 231) pe care si l-au
impus evreii le-a adus infrangerea chiar si atunci cand nu exista o strategie bazata pe acest
obicei (AJ, Xlll, 8, Par. 1, p. 153). Alteori, evreii si-au inselat dusmanii amagindu-i ca nu le
este fngaduit Tn zi de Sabat nici sa lupte, nici sa duca tratative de pace (BJ, IV, 2, Par. 3, pp.
307-8), si apoi, pe neasteptate, s-au napustit asupra lor (BJ, Il, 16, Par. 4, p. 199; 17, Par.
10, p. 207; 19, Par. 2, p. 215).

n perioadele in care s-au aflat sub stipanirea altor neamuri, evreii s-au bucurat
de unele scutiri, prin care li se ingaduia respectarea traditiei mozaice privind celebrarea
Sabatului si a celorlalte sarbatori (AJ, XIV, 10, Par. 20-5, pp. 223-6), erau scutiti de serviciul
militar (AJ, XIV, 10, Par. 12, p. 221), nu erau chemati la judecata in ziua Sabatului sau de la
a noua ora din ziua precedenta (AJ, XVI, 6, Par. 2, p. 346), erau scutiti si de orice alte indatoriri
in ziua Sabatului (AJ, XIll, 2, Par. 3, p. 128), nu li se percepea tribut in anul sabatic si anul
jubileu (AJ, X1, 8, Par. 5, p. 55; XIV, 10, Par. 6, p. 218), iar cine i-ar fi impiedicat in vreun fel
sa implineasca toate acestea avea sa fie aspru pedepsit (AJ, XVI, 6, Par. 4, p. 346).

losif Flaviu ne ofera argumentatia istorica a convingerii sale ca evreii stiu sa-L
cinsteasca pe Domnul in Sabat, chiar cu pretul vietii. Dar se poate distinge n opera sa si un
palier al observatiilor care vizeaza sfera sluijirii liturgice, chiar daca si acestea sunt exprimate in
cadrele discursului istoric. El consemneaza obiceiul iudeilor de a se aduna in sinagoga in ziua
Sabatului (BJ, II, 14, Par. 5, p. 184). In cadrul reformei davidice, s-a instaurat structura sabatica
a serviciului divin la locasul sfant, fiecare familie urmand sa slujeasca de la un Sabat la altul
(AJ, VII, 14, Par. 7, p. 419). Simultan cu schimbarea slujitorilor, era prevazuta schimbarea
painilor punerii-inainte, in fiecare Sabat (AJ, Ill, 10, Par. 7, p. 164). Inaugurarea si incheierea
Sabatului erau marcate de sunetul trambitei: un preot se urca pe acoperisul Pastophoriilor, o
cladire anexa a Templului Tn care se pastrau vesmintele preotesti si vasele de cult, si de
acolo anunta incetarea sau reluarea lucrului (BJ, IV, 9, Par. 12, p. 358; cf. AJ, lll, 12, Par. 6,
p. 170). Se pare ca Marele Preot avea obligatia de a urca la Templu cu preotii numai in ziua
Sabatului, a lunii pline sau in celelalte sarbatori, dar nu avea prevazut un serviciu liturgic zilnic
(BJ, V, 5, Par. 7, p. 397). Sunt amintite si prevederile legislative privitoare la anul sabatic si anul
jubiliar, cu iertarea datoriilor, eliberarea robilor, retrocedarea pamanturilor, iertarea de
pedeapsa capitala (AJ, lll, 12, Par. 3, pp. 168-9; IV, 8, Par. 28, p. 222).

Pretuirea Sabatului reiese cu evidenta din toate aceste informatii, ihsa istoricul
iudeu nu era adeptul exceselor in respectarea odihnei, fapt vizibil si in descrierea practicii
sabatice Tn cadrul comunitdtii eseniene: ei ,evitd sa lucreze Tn a saptea zi a sdaptamanii;
pana si mancarea si-o pregatesc dinainte, ca sa nu mai aprinda focul in ziua aceea, ba mai
mult, nu cuteaza sa mute niciun obiect din loc sau sa-si satisfaca nevoile fiziologice” (BJ, Il,
8, Par. 9, p. 162). Probabil aceasta a fost una dintre ratiunile pentru care a decis sa nu se
alature comunittii lor’.

® Ibidem, pp. 483-486.
" Mireille Hadas-Lebel, Flavius Josephus, evreul Romei, trad. si postfata Ticu Goldstein, Ed. Hasefer,
Bucuresti, 2004, pp. 50-52.
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losif Flaviu apara demnitatea si sfintenia zilei Sabatului si impotriva lui Apion, care
ii adusese o jignire teribila: el afirma ca numele zilei provine de la cuvantul egiptean ,,sabbo”,
care inseamna ,vatamarea pantecelui” suferita, in opinia lui, de tot poporul iesit din Egipt
dupé sase zile de mers prin pustie. Tn ziua a saptea, ei ar fi decis singuri sd se odihneasc3,
de aici pdstrandu-se numele zilei de odihn3. Tns3 losif argumenteaza ci aceasti etimologie este
complet eronata, fiindca Sabbaton nu are nimic de a face cu ,,sabbo”, si inseamna abtinerea
de la orice munca, nicidecum vreo vatamare corporala (Ap. ll, 2, 21-6, pp. 125-6).

Preocuparile teologice ale istoricului evreu sunt restranse. Separarea luminii de
intuneric aduce cu sine si numirea acestora: ,,aparitia luminii s-a chemat dimineata si inceputul
odihnei, seard” (AJ, I, 1, Par. 1, p. 9). In versiunea sa, sensul odihnei din referatul creatiei
este strict legat de respectarea zilei de odihna (AJ, |, 1, Par. 1, pp. 8-9), care trebuie socotitd
sfanta si cinstita prin abtinerea de la orice munca (AJ, lll, 5, Par. 5, p. 14), precum si prin
dublarea jertfelor (AJ, lll, 10, Par. 1, pp. 161-2).

Scrierile lui losif Flaviu ne ofera si informatia interesanta despre existenta unui
rau cu o natura aparte, care curge intre Arkea din regatul Agrippa si Raphanaea. Caracterul
sau deosebit consta in urmatorul fapt:

Atata timp cat curge, are un bogat debit de apa si un curent puternic; apoi, dintr-o
data, izvoarele lui seaca in intregime timp de sase zile si el isi dezvaluie in fata ochilor albia
lui uscata. De parca n-ar fi survenit nicio schimbare, in a saptea zi izvoraste ca mai fnainte;
aceasta succesiune este pastrata cu strictete. De aceea, el a si fost numit ,Raul Sabatului”,
dupa cea de a saptea zi, care la iudei este sfanta. (BJ, VII, 5, Par. 1, p. 507)

Chiar mai surprinzator este faptul ca Plinius (Istoria naturald, 31, 11) consemneaza
un ritm opus: raul curgea sase zile, iar in a saptea seca (BJ, p. 507, nota 2). Fenomenul natural
astfel consemnat nu exprima altceva decat ca Sabatul este cu adevarat sarbatoarea creatiei
intregi, nu numai o zi rezervata in exclusivitate omului. Daca intelegem in acest fenomen
un act de cinstire si recunoastere a sfinteniei Sabatului, putem realiza conexiunea cu o
expresie a Mantuitorului: ,,Daca vor tacea acestia, pietrele vor striga” (Lc. 19, 40) pentru a
marturisi sfintenia Sabatului-Hristos.

Sabatul, intalnirea cu Dumnezeu in sirbitoare la Filon®

Opera filonian&® ni se descoperd ca o adevératd comoara de reflectii simbolic-
filosofice si mistic-teologice, din care nu lipsesc, insd, nici informatiile istorice. Tn iconomia
discursului sau, Filon rezerva un spatiu foarte generos problematicii Sabatului. Toate
dezvoltarile sale in acest areal tematic pornesc, cum era si firesc, de la cateva idei privind
odihna divina din ziua a saptea (Fac. 2, 2-3).

8 Filon din Alexandria (20 1.Hr. — 50 d.Hr.), reprezentant al iudaismului elenistic din perioada de tranzitie
dintre platonism si neoplatonism. Din opera sa, de interes imediat pentru cercetarea de fata sunt:
De Decalogo, De Vita Mosis, De Legum Allegoriae, De Opificio Mundi.

® Am folosit pentru citare editia C. D. Yonge, trans., The Works of Philo: New Updated Edition. Complete and
Unabridged in One Volume, Hendrickson Publishers, Peabody, Massachusetts, 1993. Pentru clarificarea
anumitor aspecte terminologice, am apelat la volumele bilingve ale operei lui Filon din colectia (Euvres de
Philon d'Alexandrie, 36 vol., Editions du Cerf, Paris, 1961-1988. in lucrarea de fat3, voi utiliza urmatoarele
abrevieri ale operelor lui Filon: Abr. - De Abrahamo; Cher. - De Cherubim; Decal. - De Decalogo;
LA | - Legum Allegoriae I; Mos. | - De Vita Mosis I; Mos. Il - De Vita Mosis Il; Op. - De Opificio Mundl;
Spec. leg. Il - De Specialibus Legibus II; Virt. - De Virtutibus.
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Dumnezeu a creat lumea in sase zile, iar Tn a saptea zi a incetat lucrarea creatoare
pentru a Se dedica contemplarii celor ,bune foarte” (Decal. 97, p. 526)(Fac. 1, 31). Aceasta
stare contemplativa trebuie asumata ca model de catre toti oamenii, care, prin organizarea
vietii lor conform unui ritm similar relatiei sase zile de creatie — o zi de odihnd, lucreaza
asemanarea cu Dumnezeu (Decal. 101, p. 527). Perioada celor sapte zile aratd modul in
care omul este chemat sa alterneze munca fizica, osteneala pentru dobandirea celor necesare
existentei sale, cu exercitiul filosofic, in conformitate cu acest model divin. Filon intelege prin
exercitiu filosofic pe de-o parte contemplarea creatiei ca opera a lui Dumnezeu si a tuturor
acelor Tnvataturi aducatoare de fericire, iar, pe de alta parte, revizuirea faptelor savarsite in
saptamana care se incheie, in vederea imbunatatirii conduitei personale. Ascultand numeroasele
lectii de virtute tinute de catre cei cu adevarat intelepti, fiecare este chemat sa le implineasca
si, indeosebi 1n aceastd zi dedicata exclusiv activitatilor spirituale, s aduca in fata tribunalului
sufletesc faptele sale (Decal. 98, pp. 526-7; Mos. |l, 215, p. 510; Spec. leg. Il, 61-2, p. 574;
Op. 128, p. 18), pentru a-si reincepe activitatea cu forte sufletesti reinnoite. Alternanta
munca — odihna/activitate spirituala corespunde structurii noastre dihotomice (Spec. leg. Il, 64,
pp. 574-5). Pentru aceasta, modelul desavarsit al vietii practice si contemplative pe care il
ofera referatul creatiei trebuie fixat Tn minte si pecetluit in suflet pentru a deveni in chip real
paradigma tuturor actelor noastre care, astfel, sa se conformeze treptat sfinteniei bineplacute
lui Dumnezeu (Lev. 19, 2).

Continutul odihnei divine din Fac. 2, 2-3 este interpretat de Filon ca fiind nu inactivitate
sau nelucrare, ci lipsa schimbarii, activitate care nu cunoaste durerea, lipsita de suferinta, spre
deosebire de toate elementele universului cdrora le sunt proprii toate acestea: soarele si
luna, aerul si toate vietatile sunt Intr-o permanenta miscare, supuse variatiei si schimbarii
(Cher. 88-9, p. 89). lata de ce, spune Filon, Moise foloseste cu indreptatire sintagma ,,Sabatul lui
Dumnezeu” caci, cu adevarat, din tot ceea ce existd, El singur se odihneste (Cher. 86, p. 89), El nu
este supus schimbarii, variatiei si nici oboselii. Odihna este privilegiul Sau ontologic de care se
bucura vesnic (Cher. 90, p. 89). De aceea, afirma Filon, numai Dumnezeu sarbatoreste in chip
real Sabaturile si toate celelalte sarbatori apartindndu-i de drept Lui, si nicidecum
oamenilor. Dumnezeu este singurul care sarbatoreste pentru ca numai El se bucura vesnic,
numai El cunoaste fericirea si o existenta netulburata de suparare, teama, rdu sau suferinta
de vreun fel. Natura Sa este absolut perfectd, El insusi este perfectiunea, desavarsirea,
arhetipul tuturor celor create care i datoreaza frumusetea lor (Cher. 86, p. 89). Adevarul
acestor afirmatii este confirmat prin comparatie cu sarbatorile muritorilor, caracterizate
de pacat in variile lui forme si grade de intensitate: betii, ospete, desfrau, tot atatea prilejuri de
degradare a tot ce e frumos si de inversare a valorilor (Cher. 92, p. 90). Sarbatorile oamenilor
lipsite de dimensiunea transcendenta si de consistenta eshatologica determind comportamente
straine firescului naturii umane. Aici, virtutea este defdaimatd, muzica, filosofia si celelalte
elemente formatoare ale spiritului uman sunt fortate sa cedeze locul placerilor pantecelui si
celor de sub pantece (Cher. 93, p. 90). Cand astfel de oameni se indreapta spre locasurile
sfinte, 1si curatesc trupul, considerandu-se vrednici de a intra in spatiul sacru, fara a se
preocupa de curatirea patimilor care le intineaza sufletul (Cher. 95, p. 90). Reiese astfel cu
destula claritate care poate fi considerat adevaratul Sabat.

n ziua a saptea, Dumnezeu nu si-a incetat lucrarea creatoare cici, spune Filon,
asa cum propriu focului este sa arda, iar propriu zapezii este sa fie rece, tot asa este propriu lui
Dumnezeu sa creeze, chiar daca elementele naturii au fost incheiate in ziua a saptea. Aici
este introdusa o analogie cu produsul exercitarii artelor, care, odatd incheiat, rdmane nemiscat,
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dar cele create de Dumnezeu sunt intr-o continua miscare, sfarsitul lor fiind inceputul altora,
asa cum sfarsitul zilei este inceputul noptii. La fel se intdmpla cu lunile si anii, cu succesiunea
generatiilor (LA I, 5-7, p. 25). Mai mult, adauga Filon, ar fi un semn de limitare teribila sa
credem ca lumea a fost creata in sase zile, sau in timp, pentru ca timpul este propriu zilelor si
noptilor, determinate de miscarea soarelui. Corect ar fi sa spunem nu ca lumea a fost creata in
timp, ci cd existenta timpului este o consecinta a crearii lumii (LA /, 2, p. 25).

Cucerit de maretia Creatorului universului, Moise a sfintit ziua a saptea: el a
perceput cu ochii duhovnicesti frumusetea pre-eminenta a zilei a saptea, adanc imprimata in
intreg universul (Mos. Il, 209, p. 509) si al carei chip creatia il poarta ca pecetluire a telosului
sau vesnic. Mai mult decat atat, staruind in exercitiul duhovnicesc, lui Moise i s-a descoperit
aceasts zi a saptea ca fiind ziua de nastere, aniversarea lumii (tou/ ko, smou gene, glion'), in care
cerul si pamantul si toate cele ce sunt intr-insele sarbatoresc, bucurandu-se si desfatandu-se
(oneg Sabat) in armonia desdvarsita a numarului sapte si in ziua Sabatului (Mos. /I, 210, p. 509).
in aceastd zi, lucrarea lui Dumnezeu confirmatd ca desavarsitd (Fac. 1, 31) s-a incheiat,
lasand locul odihnei (Spec. leg. I, 59, p. 574), de aceea Dumnezeu a sfintit si a binecuvantat
aceastd zi', fiindc3 ea este sirbitoarea nu a unui oras sau a unei tiri, ci a intregului pdmant
(Op. 89, p. 13). lata de ce legiuitorul evreilor a considerat potrivit ca tot poporul sa se
conformeze legilor naturii si sa sarbatoreasca acest timp printr-o adunare solemna, petrecand
in veselie, relaxare si abtinere de la orice lucru sau exercitiu artistic din care s-ar putea produce
ceva (Mos. Il, 210-1, p. 509). lar porunca a patra nu trebuie privita altfel, spune Filon, decat ca
rezumat al tuturor legilor privind sarbatorile, si al tuturor ritualurilor prevazute pentru acestea
(Decal. 158, p. 531; Spec. leg. I, 39, p. 572).

Caracterul deosebit al zilei a saptea se datoreaza importantei pe care numarul
sapte il detine in creatie. Se poate spune ca intreg universul este construit pe o structura
de sapte: cerul este incins cu sapte cercuri: arctic, antarctic, Tropicul Racului, Tropicul
Capricornului, ecuatorul, zodiacul si galaxia; planetele sunt si ele organizate in sapte
diviziuni (Op. 111-3, pp. 16-7); constelatia Ursa Maior, cu un rol esential in navigatie, este
alcatuita din sapte stele; Pleiadele, de asemenea sunt alcatuite din sapte stele (Op. 114-5,
p. 17), si exemplele ar putea continua. Tns3 Filon coboaré din sferele ceresti aducand in atentie
acele elemente din viata noastra care sunt conforme aceluiasi numar: lucrurile care se vad
sunt sapte — corpul, distanta, forma, dimensiunea, culoarea, miscarea si nemiscarea -,
sapte sunt si miscarile (Op. 120-2, p. 17) —1in sus, in jos, la dreapta, la stanga, inainte, napoi, in
cerc -, componentele trupului omenesc la fel (Op. 117-9, p. 17), si varstele (etapele) vietii
sunt tot sapte (Op. 103-5, pp. 15-6) etc. La o cercetare atentd a tuturor celor create, reiese
limpede ca esenta numarului sapte este fundamentul tuturor lucrurilor de o substanta
incorporald si corporald, al geometriei si trigonometriei, al aritmeticii si gramaticii, al
armoniilor muzicale (Op. 107-8, p. 16; cf. 126, p. 18). intre lucrurile perceptibile numai de
intelect, singur numarul sapte este liber de schimbare si neregularitate. Exista in acest
numar o sfintenie atat de mare incat el se bucura de pre-eminenta fata de toate celelalte
numere, si fata de toate lucrurile existente (Decal. 102, p. 527). Dar pe langa importanta sa

10 koouov este forma de genitiv, masculin, singular a substantivului kéopog, iar yevéfiiov este adjectiv
neutru, singular, forma de acuzativ a lui yevédAL0¢ ov care vizeaza nasterea, iar expresia yevouévng NUEPOG
inseamna zi de nastere (Mc. 6, 21).

1 Sfintenia si binecuvantarea zilei a saptea sunt indisolubil legate, fiindca, scrie Filon, numai ceea ce
este binecuvantat este si sfant, LA [, VII, 17-18, 26-7.
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n structurile universului si in experientele vietii, numarul sapte isi datoreaza sfintenia, mai
presus de toate, faptului ca Tnsusi Dumnezeu, Tatal intregului univers i-a acordat o atentie
speciald; caci mintea il intelege pe Dumnezeu privindu-L in oglinda Sabatului ca vesnic lucrator
si proniator al lumii (Decal. 105, p. 527). latd de ce Sabatul este exercitiul odihnei intru
contemplarea perfectiunii’.

Episodul manei (/es. 16), in care ,,aerul produce hrana” (Mos. I, 202, p. 478), 1i ofera
lui Filon contextul pentru a accentua sfintenia deosebita a zilei Sabatului. Sfintenia zilei
poate fi usor intuitd din simplul fapt ca Dumnezeu daruieste poporului in ziua precedenta
o cantitate dubla de mana, pentru a le inlesni respectarea poruncii odihnei, desi in restul
saptamanii le oferea portia necesara fiecarei zile (Mos. 1, 203-8, p. 478) pentru a-i invata
sa-si pund nadejdea in purtarea Sa de grija. Desi Moise s-a straduit mult pentru ca poporul
sa fie pe deplin constient de importanta zilei Sabatului, Scriptura consemneaza o incalcare
flagranta a poruncii odihnei de catre un om care aduna lemne (Num. 15, 32-36). Aceste lemne
urmau mai mult ca sigur sa fie folosite la foc, ori focul fusese interzis de Moise ca inceput al
tuturor muncilor si artelor. Prin aceasta, Moise considera ca se elimina principalul mod in
care sfintenia zilei a saptea ar fi putut fi incdlcata (Mos. /I, 219, p. 510; Spec. leg. Il, 65, p. 575).
Filon considera ca necinstitorul Sabatului a optat sa ignore toate aceste invataturi divine,
manifestand o indiferenta totala fata de cuvintele al caror ecou rasuna inca in auzul sau
(Mos. II, 213, p. 510). Referatul scripturistic consemneaza aici responsabilitatea pe care si-o
asuma ceilalti membri ai comunitatii de a nu ignora nelegiuirea savarsita sub ochii lor, ins3, asa
cum explica Filon, ei nu pedepsesc vinovatul pe loc, ci il aduc la Moise (Mos. /I, 214, p. 510). Nimic
mai firesc, din moment ce pedepsirea incalcarii Legii nu constituie atributia unei instante
personale, ci ea poate fi aplicata numai in numele comunitatii care a incheiat legdmant cu
Dumnezeu. Nesanctionarea incalcarii Legii nu ar fi insemnat altceva decat asumarea pacatului de
catre intreaga comunitate si, prin aceasta, iesirea din cadrele legamantului. De aceea, din
porunca Domnului, este omorat cu pietre cel a carui minte se prefdcuse in piatra nesimtitoare
(Mos. Il, 218, p. 510).

Reiese cu limpezime din toate acestea cat este de important, in viziunea lui Filon,
ca omul sa-si ingaduie intotdeauna un interval pentru refacerea fortelor trupesti si sufletesti in
ziua sfanta a Sabatului (Decal. 99, p. 527), iar robilor sa le ofere la fiecare sase zile o scanteiere
de libertate (Spec. leg. Il, 67, p. 575). Dar nu mai putin importante sunt legile privind anul
Sabatic si anul jubiliar, care se adreseaza omului ca o invitatie la simplitate si la restaurarea
egalitatii in creatie (Decal. 162, p. 532). In anul Sabatic, Dumnezeu a considerat c3 si pimantului
i se cuvine un ragaz de odihna dupa sase ani in care a trudit pentru a oferi omului roadele sale.
Astfel, redevenind liber, pamantul poate sa daruiasca timp de un an bogatiile spontane ale
naturii sale (Decal. 163, p. 532). in armonie cu acest rastimp al odihnei pdmantului, Legea
prevedea iertarea tuturor datoriilor si eliberarea robilor evrei (Spec. leg. Il, 39, p. 572).
Celor doua prevederi li se adauga, in timpul anului jubiliar, restituirea pamanturilor instrdinate
prin diferite Tmprejurari, proprietarilor lor initiali.

Remiterea datoriilor in al saptelea an avea doua avantaje majore: primul era acela de
a-i constrange pe cei bogati la a implini un act de milostenie, ameliorand astfel suferintele
aproapelui lor, iar cel de-al doilea era de a le asigura acestora bundvointa semenilor saraci
n cazul in care, prin circumstante neprevazute, ar ajunge ei insisi intr-o situatie asemanatoare
caci, spune Filon, viata se poate schimba asemenea vantului capricios (Spec. leg. Il, 67, p. 575).

2 pr. loan Chiril3, Fragmentarium exegetic filonian, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 2002, p. 69.
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Pornind probabil de la acelasi principiu, Moise foloseste apelativul ,frate” pentru a-| desemna
pe cel ajuns rob: ,,De ti se va vinde tie fratele tau, evreu sau evreica, sase ani sa fie rob la tine,
iar in anul al saptelea sa-i dai drumul de la tine, slobod” (Deut. 15, 12). Prin aceasta, el nu face
altceva decat sa sadeasca in inima stapanului ideea de inrudire cu slujitorul sdu, de unde decurge,
fireste, o atitudine mult mai binevoitoare fatd de acesta (Spec. leg. /I, 79-90, pp. 576-7). Filon
reformuleaza: trateaza-l cu bunatate, oferindu-i in schimbul muncii sale cele necesare existentei,
iar in anul al saptelea, bucura-te ca ai prilejul sa oferi unui alt om darul si binecuvantarea cea
mai mare, libertatea (Spec. leg. Il, 83-84, p. 576).

Filon isi exprima admiratia fata de toate aceste prevederi menite sa asigure mersul
firesc al vietii in intreaga creatie (Decal. 163, p. 532). Proprietarilor li se porunceste sa lase
pamantul nelucrat, in timp ce saracilor le este ingaduit sa se hraneasca din roadele campului:
,Sase ani sa semeni tarina ta si sa aduni roadele ei, iar in al saptelea, las-o sa se odihneascs; si
se vor hrani saracii poporului tau, iar ramasitele le vor manca fiarele cdmpului. Asa sa faci si
cu via ta si cu maslinii tai” (/es. 23, 10-11). Firescul acestei porunci reiese cu claritate, caci
ar fi fost absurd ca unii s se hraneasca din munca altora. Tns3, in acest fel, toate roadele
sunt primite ca venind integral de la Dumnezeu (Virt. 98, p. 649), ca acte concrete ale purtarii Sale
de grija. Dar Dumnezeu ia in grija Sa nu numai aspectele materiale ale existentei noastre, ci si pe
cele spirituale: prin respectarea odihnei pamantului, pe langa cinstea cuvenita Sabatului, faptura
umana Tnvata si sa nu se alipeasca de cele materiale, creandu-se in suflet dispozitia de a pierde
mai degrab3 decat aceea de a se dedica exclusiv castigului In plus, dacd odihna pamantului
este necesara, cu atat mai mult 1i este indispensabila fapturii care simte oboseala si durerea
muncii (Spec. leg. Il, 86-7, pp. 576-7). Cu privire la anul jubiliar, Filon se inscrie in linia generala
de interpretare a retrocedarii pamanturilor: ea are rolul de a reaminti omului ca nu este stapanul
pamantul, ci ca are doar drept de folosinta asupra lui. De aceea, pamantul nu se vindea niciodata,
ci numai numarul de recolte pana la jubileu (Spec. leg. Il, 113, p. 578). Prevederea facea
posibild pastrarea echilibrului intre pamanturile semintiilor, asa cum, din porunca divina,
le-au fost impartite la ocuparea Canaanului. Filon vede n toate aceste formulari legislative
intelepciunea si bunatatea lui Moise, caracterul sau milostiv, pe care il imprima nu numai in
sufletele acelora care implinesc poruncile Domnului, ci si in sufletele celor care se hranesc
spiritual din cuvintele Sfintei Scripturi (Spec. leg. I, 104, p. 578; cf. Virt. 97, p. 649).

Filon distinge un palier duhovnicesc de interpretare a odihnei atunci cand afirma
ca numele lui Noe, om drept Thaintea lui Dumnezeu, este cel mai potrivit pentru a-i defini
caracterul si viata. Pe buna dreptate, spune el, cici odihna se opune tulburarii care este
cauza confuziei, agitatiei, razboaielor pe care cei rai le cautd neincetat, in timp ce cinstitorii
desavarsirii duc o viata linistit, stabild si pasnicd (Abr. 27, p. 413). intre acestia din urma
se numara si Noe, care ,era om drept si neprihanit intre oamenii timpului sau si mergea pe
calea Domnului” (Fac. 6, 9). Dar Moise nu foloseste intdmplator apelativul ,,om”, exprimand
prin intermediul lui nu numai calitatea de animal rational muritor, ci si faptul ca Noe, prin
curatirea de patimi si lucrarea virtutilor, a ajuns la o conduitd demna de responsabilitatea
sa in creatie (Abr. 31-34, pp. 413-4). A fi ,,drept” este un mod de a exprima suma virtutilor: toate
erau bune in viata lui Noe, iar la creatie, ,toate erau bune foarte” (Fac. 1, 31), de unde putem
intelege cd Noe (care se talcuieste odihna) a implinit intru sine telosul crearii fapturii umane
(Fac. 1, 26).

Discursul lui Filon despre Sabat vizeaza, intai de toate, nivelul impactului social:
legile gandite si formulate cu multa intelepciune au menirea de a asigura ramanerea/reasezarea
intregii creatii in firescul ei, prin cultivarea iubirii de aproapele si a manifestarii ei in actele
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hesed-ului, si prin instaurarea unui ritm ideal de alternanta intre munca si odihna, atat pentru
faptura umana, cat si pentru animale si chiar pentru pamant ca sursa a vietii. Modelul arhetipal
al acestei alternante este relatia creatie-odihna descrisa noua in referatul Facerii. Dintr-o
perspectivd moral-duhovniceasc3, Filon promoveazd importanta valorilor®® in general si
infiereaza pacatul. El pledeaza pentru renuntarea la sarbatorile de muritori care sunt prilejuri de
pacituire si la ciutarea intalnirii cu Dumnezeu in sarb&toare™, prin primenirea casei sufletelor
noastre. Exemplul de implinire a acestei curatiri sufletesti este Noe, cel numit pe buna
dreptate ,,odihnd” fiindca s-a aratat lucrator al tuturor virtutilor, si, prin aceasta, implinitor al
asemanarii cu Dumnezeu, Cel pentru care odihna este un dat ontologic. Aici sesizam deschiderea
eshatologica a discursului lui Filon: Dumnezeu singur sarbatoreste cu adevarat, bucurandu-Se
si contempland vesnic lucrul mainilor Sale®™ in Sabat care este aniversarea lumii. La aceast
sarbatoare este invitat omul care, dedicandu-se o zi pe saptamana exercitiului contemplativ,
poate deveni inca din aceasta viata partas bucuriei celei vesnic odihnitoare.

Concluzii

Prin respectarea Sabatului, poporul Israel reafirma in fiecare saptamana realitatea
legdmantului incheiat cu Dumnezeu si chiar caracterul siu de popor ales. In cadrul gandirii
iudaice, losif Flaviu pune accentul pe episoade istorice similare celor din cartile Macabeilor,
privind aceste jertfiri ca un semn al credintei neclintite a evreilor in Dumnezeul Cel Viu, si iata
aici motivul pentru care consideram ca se poate vorbi cu indreptatire despre aspectul
marturisitor al Sabatului. Tn schimb, Filon este preocupat de continutul odihnei divine si de
semnificatia zilei a saptea (Fac. 2, 2-3), sfintenia Sabatului se datoreaza alegerii sale de
catre Dumnezeu, ea fiind ziua aniversarii lumii, dar, din perspectiva fapturii umane, fiind
prilejul intalnirii cu Dumnezeu. Cele doua perspective, ambele provenind din sfera traditiei
iudaice, completeazd imaginea Sabatului oferitd de rescriptul Vechiului Testament. insd nu
este vorba propriu-zis de o completare, ci de o complementare a discursului biblic cu
perspective ce Tmbogdtesc intelegerea si nuanteaza sensurile acestui element-cheie al
identitatii iudaice.

Aceste cateva repere iudaice de intelegere a Sabatului nu sunt cu totul straine
discursului teologic crestin. Am sugera in acest sens, foarte succint, faptul ca celebrarea
zilei de duminica de catre crestini include si o dimensiune marturisitoare, in cazul nostru,
marturisitoare a credintei Tn Tnviere. Pe de alt3 parte, specificul liturgic al acestei zile o
evidentiaza si ca o zi a intrdrii noastre Intr-un spatiu sfintit de prezenta lui Dumnezeu, ca o
zi a intrarii noastre Tn vesnicia Lui, coborata in timpul nostru spre a-l sfinti si binecuvanta
precum, odinioara, a sfintit si a binecuvantat ziua a saptea (Fac. 2, 2-3). Din aceastd
perspectiva, si noi putem spune, cu Filon, ca rezervam o zi intalnirii noastre cu Dumnezeu,
in sdrbatoare. n acest mod, consistenta teologicd urmérits in analize de tipul celei de fat3
are avantajul de a evidentia posibile elemente de convergenta a traditiei iudaice cu teologia
crestina si, astfel, de a facilita un posibil viitor dialog.

37h sensul de valori formatoare ale spiritului uman: filosofia, ritmul, cumpatarea si armonia, cf. Cher. XXIX,
p. 105.

Y pr. 1. Chirils, op. cit., p. 130.

>1n sensul folosit de Sfantul Atanasie cel Mare: Fiul si Duhul Sfant.
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ABSTRACT. “Lectio divina” in the Western and Eastern Christian Tradition. The spiritual reading
of the Holy Bible in the ecclesial community received, in Roman-Catholic Western Christianity,
the name lectio divina. This spiritual exercise is not an exclusive feature of the Roman-
Catholic tradition, being observed from the first two centuries of Christianity, while the
Fathers of the Western and Eastern Churches often spoke about the use of biblical readings in
the spirit of prayer, in the ecclesial environments. This study initializes an introduction to
the way in which patristic, contemporary, Catholic and Orthodox theologies present this
spiritual exercise. The study concludes with the observation that internalized reading of
the Bible with a special stress on a histological, Trinitarian, and ecclesiologic lectio divina
leads to spiritual understanding, which leads to prayer, which, in turn, enables a mysterious and
personal communion with the divine Logos Who speaks in the Scriptures, offering Christianity
the deep and true understanding of the Sacred Bible.

Keywords: “Lectio divina”, Catholicism, Orthodoxy, Holy Fathers, Enzo Bianchi, Paul Evdokimov

REZUMAT. Lectura duhovniceasca a Scripturii in comunitatea eclesiala a primit in crestinatatea
romano-catolica apuseand numele de lectio divina. Acest exercitiu duhovnicesc nu este un
atribut specific traditiei romano-catolice, fapt ce se poate observa inca din primele doua secole
ale crestinismului, cand Parintii Bisericii din Rasarit si din Apus au vorbit adesea in mediile
bisericesti despre lecturile biblice n duh de rugaciune. Studiul de fata radiografiaza modul
n care Sfintii Parinti si teologii contemporani, catolici si ortodocsi, au ipostaziat acest exercitiu
spiritual, si ajunge la concluzia ca lectura interiorizata a Bibliei, cu un accent special pe o lectio
divina hristologica, trinitard si eclesiologicd, duce la o intelegere duhovniceasca si conduce la
rugdciune, care, la randul ei, invedereaza o comuniune persoanala si de taind cu Logosul divin,
cel Care vorbeste in textul relevant, oferind astfel crestinului adanca si adevarata intelegere a
Sfintei Scripturi.

Cuvinte cheie: ,Lectio divina”, Catolicism, Ortodoxie, Sfintii Pdrinti, Enzo Bianchi, Paul Evdokimov

Introducere

De nenumarate ori am auzit, vazut si constatat o plasare a doua idei preconcepute
negative (Vorurteile) ale crestinismului apusean vis-a-vis de cel rasaritean si a celui rasaritean
ultraortodox fata de cel occidental. Acestea pot fi subsumate, in general, unei abordari
dihotomice: pe de o parte, unii crestini occidentali spun despre ortodocsi ca, desi ,,saruta
Sfanta Evanghelie, nu cunosc Sfanta Scripturd”, iar, pe de altd parte, unii dintre ortodocsi le
reproseaza si plaseaza in carca crestinilor apuseni contemporani toate inovatiile teologice
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(fie ele rodul centralismului si infailibilitatii Romei, fie a dezbinarilor schismatice protestante)
acumulate in decursul unui mileniu, in care intalnirile animate cu adevarat de ravna pentru
refacerea unitatii ,in duh si in adevar” (cf. In. 4, 23) aproape ca au lipsit cu desavarsire, uitandu-se
uneori ravna adevarata si sincera a unor catolici sau protestanti pentru (re)descoperirea propriilor
raddcini, proces in care multi au dorit si doresc sa cunoasca Traditia rasariteana si bogatul
ei patrimoniu patristic si liturgic. Exemple edificatoare in acest sens sunt cei a caror inima si
suflet au fost nu atat convinse, cat seduse de Ortodoxie, cum spunea parintele Serghei
Bulgakovl, printre acestia numarandu-se teologii Jaroslav Pelikan’, Olivier Clément’ si Karl Christian
Felmy4, preotii John Breck’, Andrew Louth®, Placide Deseille’, Gabriel Bunge8 si mitropolitul Kallistos

! Eugen Dragoi, Ninel Tugui, Celdlalt Noica-mdrturii ale monahului Rafail Noica insotite de citeva cuvinte
de folos ale Pdrintelui Symeon, Editura Anastasia si Partner, Galati, 2004, p. 51.

? Jaroslav Pelikan (1923-2006) a fost un teolog luteran convertit la Ortodoxie Tn anul 1997. Editor la
»Encyclopaedia Britannica” este cunoscut drept unul dintre cei mai mari cercetatori ai istoriei Bisericii si ai
traditiei crestine din secolul XX. Editor si autor a mai mult de trezeci de carti, s-a impus in lumea teologica
prin monumentala sa capodopera The Christian Tradition: A History of the Development of Doctrine,
aparuta intre anii 1971-1989 si publicatd in traducere romaneasca in cinci volume la editura Polirom intre
2004-2008 sub titlul: Traditia crestind. O istorie a dezvoltdrii doctrinei. Pentru mai multe informatii legate de
viata si activitatea acestuia vezi: http://en.wikipedia.org/wiki/Jaroslav_Pelikan, accesat in 14 noiembrie 2011.

3 Olivier Clément (1921-2009) a fost un poet, scriitor si teolog francez convertit sub influenta lui Vladimir
Lossky si Nikolai Berdiaev la Ortodoxie in anul 1958. Profesor de teologie la Institutul ortodox
Saint-Serge din Paris timp de trei decenii, este autor a peste treizeci de lucrari consacrate istoriei,
teologiei si vietii Bisericii Ortodoxe, intalnirilor dintre crestinismul rasaritean si cel apusean, dintre
crestinism si modernitate. Printre volumele recente aparute in limba romana se numara: Cantecul
lacrimilor, Editura Patmos, Cluj-Napoca, 2009; Hristos, pdmdntul celor vii, eseuri teologice, Editura
Curtea veche, Bucuresti, 2010; Repere spirituale pentru omul de azi, Editura Basilica, Bucuresti, 2011.

* Karl Christian Felmy este un teolog german, nascut in 1938 la Liegnitz, in familia unui pastor luteran. A
studiat teologia intre 1958-1964 la Universitatile din Minster si Heidelberg, fiind asistent la Ostkirchen -
Institut in Miinster (1964-1969), referent pentru Ortodoxie la Biroul pentru relatii externe al EKD — Biserica
Evanghelica din Germania in Frankfurt (1971-1975), asistent la Heidelberg apoi, din 1982 pana in 2003,
profesor la catedra de Istorie si Teologie a Rasaritului Crestin din Erlangen-Nirnberg. La inceputul anului
2007 s-a convertit la Ortodoxie fiind primit prin Taina Mirungerii in Biserica Ortodoxa Rusa din Germania, in
cursul anului 2008 primind hirotesia intru ipodiacon. Pe langa o serie de interviuri si articole traduse in
limba romang, editura Deisis a publicat doua dintre cele mai importante lucrdri ale sale Dogmatica experientei
eclesiale in anul 1999 si De la Cina de Taina la Dumnezeiasca Liturghie a Bisericii Ortodoxe. Un comentariu
istoric in anul 2004.

> John Breck, nscut in anul 1939 in S.U.A, este unul dintre cei mai renumiti teologi ortodocsi contemporani.
Specialist in teologie biblica si bioetica, parintele John Breck a studiat la Universitatile Brown si Yale din
S.U.A, in anul 1972 devenind doctor in teologie al Universitatii Karl Ruprecht din Heidelberg, Germania.
Dupa convertirea la Ortodoxie a fost profesor de teologie neotestamentara, patristica si bioetica la
institutele teologice Sf. Herman din Alaska, Sf. Serghie din Paris si Sf. Vladimir din New York. Pana in
prezent n limba romana i-au fost traduse urmatoarele carti: Unde este Dumnezeu cdnd avem nevoie de
el?, Darul sacru al vietii. Tratat de bioeticd, Dorul de Dumnezeu, Sfanta Scripturd in Traditia Bisericii, Trepte
pe calea vietii la editura Patmos din Cluj-Napoca si Cum citim Sfénta Scripturd? Despre structura limbajului
biblic la editura Reintregirea din Alba lulia. Pentru mai multe amanunte legate de viata si activitatea lui
John Breck vezi: http://orthodoxwiki.org/John_Breck, accesat in 14 noiembrie 2011.
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9 ey v . .. v_en . 7 . v
Ware”. Personalitatile si scrierile acestora sunt asumate astazi intr-un mod ,,sui-géneris” de catre

® Andrew Louth, nascut in anglicanism, se converteste la Ortodoxie si este hirotonit preot in eparhia
ortodoxa rusa a Surojului din Marea Britanie. A studiat matematica si teologie la Universitdtile din
Cambridge si Edinburgh, absolvind cu o tezd despre Karl Barth. Incepand cu anul 1996 detine
catedra de patristica si studii bizantine de la Universitatea din Durham — Anglia, dupa ce in prealabil fusese
lector de patrologie si teologie crestind primara la Oxford. Tn prezent este unul dintre cei mai cunoscuti
patrologi si bizantinologi ortodocsi din Occident, fiind autorul a numeroase studii si volume dedicate Sfintilor
Parinti. Dintre acestea editura Deisis din Sibiu a publicat in limba romana urmatoarele volume: Dionisie
Areopoagitul. O introducere, in anul 1997, Deslusirea Tainei. Despre natura Teologiei, in 1999,
Originile traditiei mistice crestine. De la Platon la Dionisie Areopagitul, in 2002 si Sfantul loan Damaschinul.
Traditie si originalitate in teologia bizantind, in 2010. Pentru mai multe date bio-bibliografice vezi:
http://www.dur.ac.uk/theology.religion/staff/?id=670, accesat in 14 noiembrie 2011.

7 Placide Deseille, nascut la Paris in anul 1926, a intrat in monahism in anul 1942 la Abatia cisterciana de la
Bellefontaine, fiind hirotonit preot catolic in anul 1952. in mediul parizian a ficut pentru prima oard
cunostinta cu spiritualitatea ortodoxa prin intermediul cartilor lui Vladimir Lossky si a Sfintei Liturghii
bizantine la care participa datorita unui prieten student la Institutul Saint-Serge. Dupa o serie de calatorii la
Roma, in Egipt si la muntele Athos a trecut, la mijlocul anilor 70, la Ortodoxie la manastirea aghiorita
Simonos Petras. intors in Franta, a predat Patrologia la Institutul Saint-Serge, fiind unul dintre fondatorii
colectiei ,Spiritualité orientale” si membru al secretariatului de conducere al colectiei ,Sources
Chrétiennes”. In prezent este egumen al méandstirii Sfantul Antonie cel Mare de pe valea Ronului. in limba
romana i-au fost traduse, pana in momentul de fata, doua carti: Ce este Ortodoxia?, Editura Reintregirea, Alba
lulia, 2004, si Mdrturia unui cdlugdr ortodox. Convorbiri cu Jean Claude Noye, Editura Doxologia, lasi, 2011.

& Gabriel Bunge, nascut n K6ln — Germania in anul 1941, este unul dintre cei mai cunoscuti specialisti si
exegeti ai personalitatii si teologiei lui Evagrie Ponticul. A intrat ih monahism in anul 1962 in manastirea
benedictina de rit bizantin de la Chevetogne — Belgia, incepand cu anii 1980 s-a retras in Alpii elvetieni
unde duce o viata pustniceascd. La praznicul Adormirii Maicii Domnului din 2010, pe 27 august
(calendarul iulian), a fost primit in Biserica Ortodoxa Rusa de catre mitropolitul llarion Alfeyev, devenind
astfel ortodox. La editura Deisis din Sibiu i-au fost publicate, in traducere romaneasca, urmatoarele carti:
Pdrintele duhovnicesc si gnoza crestind dupd avva Evagrie Ponticul, in anul 2000, Practica rugdciunii
personale dupd traditia Sfintilor Pdrinti sau Comoara in vase de lut, in 2001, Mdnia si terapia ei dupd
avva Evagrie Ponticul sau Vinul dracilor si pdinea ingerilor, in 2002, Akedia. Plictiseala si terapia ei dupd
avva Evagrie Ponticul sau sufletul in luptd cu demonul amiezii, editia a lll-a, in 2007, Icoana Sfintei Treimi a
cuviosului Andrei Rubliov sau «Celdlalt Paraclet», editia a ll-a, in 2006. Vezi: http://orthodoxwiki.org/
Gabriel_Bunge, accesat 14 noiembrie 2011.

? Kallistos Ware, nascut Timothy Ware in anul 1934 in Bath, Somerset, Anglia, a studiat la Westminster School
din Londra si la Magdalen College din Oxford. La varsta de 24 de ani a imbratisat Ortodoxia intrand in
monahism la mandstirea Sfantul loan Teologul, din Patmos. Tn anul 1966 a fost hirotonit preot, iar in 1982
episcop de Diokleia, in Marea Britanie, sub jurisdictia Patriarhiei Ecumenice, a carui sinod il va ridica la
rangul de mitropolit la 30 martie 2007. Timp de 35 de ani, pana in anul 2001, a fost profesor la catedra de
Studii ortodoxe a Universitatii Oxford, detindnd, totodata, presedintia comitetului de directori a Institutului
de Studii crestin ortodoxe de la Cambrige. Dintre lucrarile mitropolitului Kallistos Ware, amintim: The
Orthodox Church, aparutd in anul 1963, Eustratios Argenti: A Study of the Greek Church under Turkish Rule,
in 1964, The Orthodox Way, in 1979, The Power of His Name, in 1986, si The Inner Kingdom: Collected
Works, Vol. 1, in 2000. Pe langa numeroasele studii si articole apdrute in limba romand, amintim si cele
cinci lucrari: Puterea Numelui. Rugdciunea lui lisus in spiritualitatea ortodoxd, Bucuresti, 1992, Ortodoxia:
Calea dreptei credinte, lasi, 1993, impdrdtia Iduntricd, Bucuresti, 1996, Istoria Bisericii Ortodoxe, Bucuresti,
f.a., si Rugdciune si tdcere in spiritualitatea ortodoxd, Bucuresti, 2003. Pentru mai multe amanunte legate
de personalitatea lui Kallistos Ware vezi: http://orthodoxwiki.org/Kallistos_(Ware)_of_Diokleia, accesat in
14 noiembrie 2011.
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teologia academica si constiinta eclesiala ortodoxa. Frumusetea, abilitatea si duhul cu, in si prin
care ei teologhisesc despre Ortodoxie, cdreia nu i-au apartinut prin nastere sau traditie, ci in
care s-au nascut prin convertirea inimii, ne descopera caractere care au cercetat adevarul de
credinta cu ochiul critic si pertinent al cunoscutului spirit academic occidental, nerezumandu-se
insa doar la aceasta, ci filtrand totul prin ratiunea inimii insufletite de duhul rugaciunii eclesiale.
Parcurgand lucrarile lor, nu am descoperit niste simpli profesori de teologie care transmit
informatiile pe care le-au acumulat din marele bagaj bibliografic parcurs de-a lungul activitatii
academice, ci teologi care se adapa permanent din izvorul cel pururea viu al cultului liturgic, al
iconografiei, imnografiei si teologiei Sfintilor Parinti. Astfel, daca in acest proces de revigorare
liturgica, spirituala si duhovniceasca, multi apuseni s-au intors spre noi, nu toti dintre noi
am incercat sa intelegem - poate si din ratiuni istorice - ca aceasta cdutare a lor este o
dorinta sincera de cunoastere, ceea ce a facut ca raspunsul nostru — al ortodocsilor — la
acuza lor izvorata din necunostinta, a intarziat sa vina si, de ce sa nu recunoastem, poate si
din cauza faptului ca unii dintre noi ingine am uitat ca majoritatea covarsitoare a textelor
liturgice si a intregului patrimoniu cultic bizantin sunt o continua citare si parafrazare biblica,
tragandu-si seva din Sfanta Scriptura, textul sfant rezidand astfel, in Biserica Ortodoxa, in
form3 doxologica™.

Biserica dintotdeauna a plasat in centrul vietii ei lectura biblica, hranirea si impartasirea
poporului lui Dumnezeu cu Logosul, scripturistic si euharistic, avand insa constiinta ca Ea a
nascut Sfanta Scripturd a Noului Legamant si, astfel, cadrul comuniunii eclesiale fiind mediul de
interpretare legitim si veridic al cuvantului Scripturii. in cuprinsul studiului de fat3 am ncercat
sa redam o prezentare a modului in care aceasta lectura biblica s-a realizat in cadrul eclesial,
dand nastere traditiei duhovnicesti cunoscute sub denumirea de lectio divina.

Lectio divina in traditia crestinismului apusean

Avand in vedere vastitatea temei si a multitudinii perspectivelor din care ea a fost
abordata in cercetarea scripturistica occidentald, dar si romaneasca din ultimii ani'’, am
optat ca Tn expunerea noastra, ce se doreste a fi o introducere generala in lectio divina, sa
ne folosim de ,bestsellerul international”, deoarece a fost publicat pana in acest moment
»in 14 editii cu traduceri in 11 limbi”, tradus si in limba romana de Maria Cornelia Ica jr. si
publicat la editura Deisis din Sibiu™. Acest volum 1l are ca autor pe pr. Enzo Bianchi®, a

19 A se vedea in acest sens: loan Biz3u, Liturghie si teologie, Editura Patmos, Cluj-Napoca, 2009, pp.
229-269.

™ A se vedea mai ales urmtoarele trei lucrari: Marko Ivan Rupnik, /i caut pe fratii mei. Lectio divina
despre losif in Egipt, traducere din limba italiana de Simona Zetea, Editura Galaxia Gutenberg,
2003, 142 p; Vasile Gorzo, Introducere la Lectio divina, Editura Argonaut, Cluj-Napoca, 2008, 317
p; si Mihai Patrascu (traducator), Lectio divina cu sfantul Paul, Editura Sapientia, lasi, 2009, 158 p.

? Enzo Bianchi, Introducere in lectura duhovniceascd a Scripturii, Cuvdnt si rugdciune cu traducerea
integrald a scrierilor lui Guigo Il Cartusianul, editia a ll-a, traducere Maria Cornelia Ica jr., Editura
Deisis, Sibiu, 2009, 213 p., A se vedea si ldem, Ascultdnd Cuvéntul — pentru lectura duhovniceascd
in Bisericd, in romaneste de Maria Cornelia Ica jr, Editura Deisis, Sibiu, 2011, 160 p.

'3 Enzo Bianchi s-a niscut la 3 martie 1943 in Monteferrato, Italia si a studiat economia si comertul
la Universitatea din Torino. In decembrie 1965, dupa terminarea studiilor, a intrat in monahism,
stabilindu-se la Bose, o mica asezare rurala langa Piemont, unde se afla o mica bisericd romanica
in ruind. Dupa indelungate calatorii la diferite asezari monahale occidentale s-a oprit la Tamié, la
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carui instruire teologica, completatd de o experienta duhovniveasca dobandita in sanul
comunitatii monahale de la Bose”, a fost confirmata in decursul ultimelor decenii prin
numeroasele sale scrieri duhovnicesti, ce s-au bucurat de o larga receptare in mediile
culturale si religioase occidentale, majoritatea fiind traduse in mai multe limbi si cunoscand
mai multe editii.

Reforma®, desi a insemnat o redescoperire a Bibliei in viata omului si a comunitatilor,
prin facilitarea accesului la textul sfant in limbile native ale popoarelor, a sfaramat aceasta
constiinta eclesiala a comunitatii, punand Biblia in mana credinciosului ca sa fie inteleasa
dupa inspiratia personald, indiferent de relatia sa cu obstea Bisericii. De aici s-a ajuns la
multitudinea intelesurilor contradictorii care au faramitat unitatea eclesiala. Ori, dupa cum
subliniaza si mitropolitul Serafim Joanta, in Traditia dintotdeauna a Bisericii ,,Biblia a fost
privita drept Cartea prin excelenta a Bisericii, pe care aceasta o vesteste si o interpreteaza
sub calauzirea Duhului Sfant, Thainte de toate in cadrul liturgic al savarsirii Liturghiei,
fiindca Euharistia este prelungirea ,Intruprii” si a ,cuvintelor Domnului”, pe care Apostolii
insisi le-au inteles numai frangand péinea (cf. Lc. 24, 30-32)”*°. Oprindu-se asupra literei,
dar mai ales a duhului volumului lui Enzo Bianchi, mitropolitul Serafim realizeaza o descriere
generala relevanta a lucrarii si a subiectului acesteia, subliniind, totodatad, cheia succesului
pe care aceasta veritabila ,carte-program” — care concentreaza esenta proiectului spiritual ce
anima Comunitatea de la Bose — I-a avut, deoarece autorul ,,redescopera in spiritul traditiei uitate
a acelei lectio divina tipice monahismului benedictin medieval prescolastic relatia Biblie —
rugaciune. Mostenita in crestinism din traditia Vechiului Testament si prezenta la toti Parintii

Taizé si la Athos. Tn 1968 comunitatea de la Bose isi primeste configuratia definitivd de comunitate
multiconfesionald, Enzo fiind numit de arhiepiscopul de Torino, Michele Pellegrino, prior al acesteia. De
atunci pana in prezent comunitatea a sporit ca numar, depasind astazi cifra de 120 de frati si surori, a caror
existenta comunitara impleteste rugdciunea, studiul Scripturii si munca. Priorul a reusit, prin intoarcerea la
Traditie, sa se fereasca de orgoliul si erorile reformatoare, redescoperind si punand in practica imperativul
evanghelic al crestinismului primar. Pentru detalii legate de viata, activitatea si scrierile acestuia vezi ,,Nota
asupra autorului” in: Enzo Bianchi, op. cit., pp. 13-18.

Pentru mai multe amanunte legate de manastirea de la Bose din nordul Italiei, condusa de Enzo Bianchi,
vezi portalul de internet al acesteia: www.monasterodibose.it, accesat la 14 noiembrie 2011.

Data conventionald considerata a reprezenta inceputul Reformei religioase este anul 1517, cand Martin
Luther si-a afisat cele 95 de teze pe usa bisericii din Wittenberg. Tezele lui Luther au condamnat mai
ales comertul cu indulgente promovat ca fenomen religios de cdtre Roma si invatatura despre meritele
si faptele prisositoare ale sfintilor. Curentul reformist religios declasat de cdtre Luther s-a propagat cu
repeziciune n intregul spatiu german, ruperea definitiva de Biserica Romei fiind marcata de traducerea
Bibliei si a Liturghiei in limba vernaculara a germanilor. Principii si clericii germani care |-au sustinut pe
Luther au adoptat declaratia de credinta luterana ,, Confessio Augustana”, aderand la cele patru principii
fundamentale si norme ale credintei descrise de Martin Luther in cartile sale, anume: sola Scriptura,
sola fide, sola Christus si sola gratia. Reforma a respins in acest mod autoritatea de interpret a Bisericii
asupra Scripturii in lumina Traditiei, declarandu-l pe fiecare crestin apt de a fintelege si talcui textul
revelat. Pentru detalii cu privire la reforma religioasa vezi Nicolae Chifar, Istoria Crestinismului vol. IV,
Editura Trinitas, lasi, 2005, pp. 6-83; Justo L. Gonzalez, Ghid pentru studiul Istoriei Bisericesti, traducere
Cezar Login si Gabriel-Viorel Gardan, Editura Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2010, pp. 97-
109; si Diarmaid MacCulloch, Istoria Crestinismului, traducere de Cornelia Dumitru si Mihai-Silviu Chirila,
Editura Polirom, lasi, 2011, pp. 528-589.

'8 Serafim, Mitropolit al Mitropoliei Ortodoxe Romane a Germaniei, Europei Centrale si de Nord in

,Cuvant —nainte”, in Enzo Bianchi, op. cit., p. 8.
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Bisericii, atat in Apus, cat si in Rasarit, ea a fost din diferite motive ocultata mai tarziu,
ajungandu-se la o veritabila amnezie a Cuvantului lui Dumnezeu”"’. Acestei amnezii, constat3
parintele Enzo Bianchi, i s-a pus capat in Biserica Romano-Catolica prin Constitutia dogmatica
Dei Verbum a Conciliului Vatican IIlS, care a reimpulsionat citirea si contemplarea Sfintei
Scripturi in cadrul Liturghiei, dar si a meditatiei personale, evidentiind ca ,in cuvantul lui
Dumnezeu se afla atata putere si tarie incat el constituie pentru Biserica sprijin si forta, iar
pentru fiii Bisericii tiria credintei, hran3 a sufletului, izvor curat si nesecat al vietii spirituale”*’.
Autorul avertizeaza nsa ca nu trebuie uitat faptul ,,ca citirea Sfintei Scripturi trebuie Tnsotita de
rugaciune, ca ea sa devina un dialog intre Dumnezeu si om, caci vorbim cu El cand ne rugam si
il ascultdm cand citim cuvintele dumnezeiesti””.

Bazandu-se pe exegeza patristica, Enzo Bianchi realizeaza o introducere schematic-
descriptiva a pasilor care trebuie atinsi pentru realizarea unei lecturi duhovnicesti a Scripturii.
Plecand de la modul in care trebuie privit cuvantul Bibliei astazi, autorul insista pe ,actualitatea
permanenta a scrisorii lui Dumnezeu catre om”, pe realitatea ca doar Cuvantul ascultat, primit,
pastrat si meditat reuseste sa miste inima, deoarece , Cuvantul este puterea lui Dumnezeu si
judeca orice situatie acum”. Desi Revelatia s-a petrecut in istorie, mesajul Scripturii intrupat
prin rugaciune de catre cel care-| citeste este un mesaj al lui Dumnezeu catre fiecare om,
,€ un apel adresat persoanei ca ea sa-L cunoasca pe Dumnezeu Tn mod personal, sa se
Tntalneasca cu Hristos si sa trdiasca pentru El si nu pentru ea Tnsé§i”21. Lectio divina in lumina
traditiei apusene consta, deci, in cautarea lui Hristos, fiind o citire sfanta si dumnezeiasca,
ceva mai mult decat o lecturd, mai putin decat un studiu si ceva diferit de o meditatie.
Facand apel la traditia liturgica latina, parintele Bianchi prezintda modul si calea prin care
crestinul poate intrupa lectio divina, mentiondnd cativa pasi capitali: instaurarea unei
contemporaneitadti sacramentale intre evenimentul marturisit de Scriptura si ziua de astazi
prin Liturghie, citirea Scripturii cu o inima libers™, pregatirea personala in vederea
intalnirii cu Logosul care vorbeste in cadrul Liturghiei, lupta impotriva superficialitatii
ascult3rii cuvantului®, transformarea propriei fiinte in Biserica printr-o citire dialogica, nu
individuala, prin citirea cu credintd si in stare de rugaciune cand Dumnezeu devine Tu,
,adica Cineva care imi st3 inainte, Care imi vorbeste si Caruia ii raspund”. in felul acesta
este atins rezultatul final al lectio divina: ,,Ceea ce este vestit despre Dumnezeu devine un
mesaj pentru mine iar in rugaciunea asupra acestui mesaj eu vorbesc cu EI”*,

Formarea pentru lectio divina se realizeaza pe trei cai: lepadarea de eul nostru,
inlaturarea subiectivismului si a dorintei de cunoastere individualista, linistirea in camara de

7 ibidem, pp. 7-8.

8 Amanunte despre Conciliul Vatican Il vezi la: Paul Poupard, Conciliul Vatican Il, Editura Galaxia Gutenberg,
Targu-Lapus, 2008, 127 p. Vezi, de asemenea, recunoasterea contributiei aduse de teologia ortodoxa din
diaspora Europei occidentale la refnnoirea viziunii teologice a Bisericii Romano-Catolice izvorate la conciliu,
n teza de doctorat a lui Miguel de Salis Amaral, publicata in limba romana la Cluj-Napoca sub titlul: Doud
viziuni ortodoxe cu privire la Bisericd: Bulgakov si Florovsky, traducere de Daniela Chetan, editie de loan —
Vasile Leb si Gabriel-Viorel Gardan, Editura Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 2009, 457 p.

¥ Enzo Bianchi, op. cit., p. 21.

20 Ibidem, p. 22.

! ibidem, p. 37.

2 Ibidem, p. 48.

2 Ibidem, p. 57.

2 Ibidem, p. 58.
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tacere a sufletului si cererea harului Sfantului Duh, ca prin intermediul aceluiasi Duh Sfant in care
au fost scrise Scripturile acestea sa fie citite si intelese. Pe aceasta cale se cauta in lectura,
se gaseste cu meditatia, se bate n rugdciune si se intra in contemplatie. Astfel, se naste oratio
si contemplatio, acea strapungere a inimii de catre Cuvantul lui Dumnezeu care patrunde si
raneste (Evr. 4, 12), fiind Tn acelasi timp o experienta harica si un dar al Celui ce lumineaza ochii
nostri, ochii inimii noastre (Ef. 1, 18). O rapire care nu este de ordin sentimental sau senzitiv, ci
un extaz al credintei si o invaluire a iubirii, o rapire in care simtim ca prindem renuntand sa
prindem si in care ne punem cu totul la dispozitia lui Dumnezeu”, contempland prin Duhul
fata lui Hristos care ne sta Tnainte, iar in lumina Sa contemplam lumina lui Dumnezeu Tatal.
Rodul lectio divina devine apoi infaptuirea Cuvantului (Mt. 7, 24; lac. 1, 22), punerea lui in
lucrare n orice moment si in orice imprejurare, dupa modelul Mariei, cercetandu- si slujindu-I
pe aproapele. Aceasta face ca lectio divina sa fie ,,nu numai o scoala a rugaciunii, ci o scoala a
vietii, in care Dumnezeu ne cheama, ne vorbeste, desteapta in noi un raspuns docil, dar pentru
a ne trimite, pentru a face din noi trimisii, misionarii sai in lume”*®.

Dorind sa depaseasca aspectul teoretic al expunerii, cea de a doua parte a volumului
prezinta o transpunere si intrupare prin exemple practice efective in viata crestinului a pasilor
de parcurgere ai lectio divina, facand trimitere la o serie de ,,schite pentru lectio divina"27, care
reprezinta in fapt cateva indicatii practice pentru lectio divina aplicata transmise de autor’®, dar
si de un clasic al spiritualitatii monastice medievale occidentale, Guigo Il Cartusianul (T 6 aprilie
1193)29. Indicatiile pentru transpunerea lectio divina in fapte sunt contabilizate in parcurgerea
a sapte pasi, meniti a realiza o intrupare desavarsita a acesteia. Primul pas reprezinta invocarea
Duhului Sfant si rugaciunea de deschidere a ochiului inimii, apoi citirea cu atentie si ascultarea
cu ntreaga fiin'gé30. Urmeaza reflectia cu toatd mintea asupra textului si interpretarea
Scripturii cu Scriptura, moment in care se realizeaza o rumegare a cuvintelor in inima si o
reflectare a lui Hristos in cititor. Pasul urmator este rugaciunea, cu cele trei etape ale ei lauda,
multumirea si cererea, si raspunsul la mesajul pe care Domnul |-a transmis anterior. In legdmant
cu Domnul se naste contemplatia, anume, a vedea tot si toate cu ochii lui Dumnezeu, astfel
realizandu-se ,epifania Lui prin har in viata ta”. Desavarsirea este atinsa in momentul in
care cuvantul primit este pastrat in inima, ca in cazul Sfintei Fecioare Maria, fiica ascultarii
si Nascatoarea de Dumnezeu. Pastrandu-l, pazindu-l si aducandu-ne aminte de Dumnezeu
si de Cuvantul primit, se va putea realiza trezvia si veghea, astfel incat Cuvantul sa ne insoteasca
toata ziua. Acestea nasc ultimul pas: straduinta de a lucra Cuvantul lui Dumnezeu si a arata in
tine prin credinta roada Duhului: ,,dragoste, bucurie, pace, indelunga-rabdare, bunatate, credinta,
blandete, infranare” (Gal. 5, 22), cunoscand, astfel, ,,marea bucurie a iubirii, milostivirea”*".

Bogdtia duhovniceasca a celor doua epistole cartusiene rezida din cuvantul viu experiat,
care rodeste cu putere multd, intareste cele spuse in pasii anteriori, demonstrand ca si astazi, la
fel ca in decursul istoriei, au existat oameni induhovniciti atat in Apus, cat si in Rasarit, cdutarea
isihiei si impartdsirea de Logosul dumnezeiesc scripturistic si euharistic fiind posibild in locul prin

% Ibidem, p. 97.

%8 Ibidem, p. 100.

7 Ibidem, pp. 105-108.

28 »Scrisoarea fratelui Enzo, priorul comunitatii din Bose, cdtre fratele Giovanni”, in Ibidem, pp. 111-128.
2 Ibidem, pp. 129-152, 155-207.

% Ibidem, pp. 106-107.

! 1bidem, pp. 106-108.
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excelenta al prezentei dumnezeiesti si al comuniunii treimice: Biserica lui Hristos, in care timpul si
spatiul se estompeaza, iar intalnirea personala fata catre fata cu Mirele Bisericii prin harul Sfantului
Duh transfigureaza si preschimba fiinta omului, salasluind in el dulceata si desfatarea bucuriei
comuniunii cu Dumnezeu si a pacii neschimbabile®. Tntr-una din meditatiile duhovnicesti Guigo Il
Cartusianul isi incheie magistral transpunerea in cuvant a gandurilor sale, realizand o sinteza a
celor spuse anterior, dar subliniind, mai ales, la ceea ce trebuie sa conduca lectio divina: ,Aceasta
fnseamna a manca in chip duhovnicesc trupul lui Hristos: sa avem credinta curata in El, sa
cercetdm pururea aceasta credinta printr-o meditatie sarguincioasa, sa gasim prin intelegere ceea ce
cautam si sa iubim cu inflacarare ceea ce am gasit, sa imitam dupa puterea noastra pe Cel pe care-L
iubim si imitandu-L statornic sa ne alipim de El si alipindu-ne sa ramanem pe veci uniti cu EI"*,

Bogatia trimiterilor biblice atat vetero-, cat si nou-testamentare, care insotesc
argumentativ scrisorile si meditatiile, cuprinse in cea de a doua parte a lucrarii, evidentiaza
foarte clar modul in care traditia crestina occidentald, reprezentata prin vocea lui Enzo Bianchi si a
lui Guigo Il Cartusianul se raporteaza la Cuvantul revelat al Sfintei Scripturi, pe care il considera
atat indreptar de vietuire crestina, cuvant sfant inspirat de catre Duhul lui Dumnezeu, cat si hrana
duhovniceasca si spatiu de intalnire vie intre cititorul oricarui veac si loc si Cel despre care Biblia
1i vorbeste, si pe care printr-o lectura a rugdciunii il aduce in comuniune vie cu sine, realizandu-se,
astfel, o intrupare a Cuvantului in viata crestinului. Ceea ce sesizam ca revine mereu este
exemplul si trimiterile la Maica Domnului, cea din care s-a intrupat Cuvantul, sfintindu-o si
devenind vas ales, prea plin de toate darurile Duhului Sfant, ceea ce face din Fecioara Maria
model prin excelenta al cunoasterii, experierii si intruparii Cuvantului pentru fiecare crestin
adevarat. Meritul de capatai al descrierii lectio divina de catre Enzo Bianchi rezida in faptul
ca evidentiaza unitatea indiscutabila existenta in Biserica intre rugdciune ca indltare subiectiva
a persoanei spre Dumnezeu si intruparea obiectiva a Acestuia n cuvantul Sau biblic.
Priorul de la Bose insista in a (re)aminti ca Biblia nu este doar o simpla carte, ci o Persoana
care vorbeste omului, iar Persoana este Logosul vesnic al lui Dumnezeu, lisus Hristos, la
care omul raspunde personal prin rugdciune, deoarece: ,,Nu numai cu paine va trdi omul,
Ci cu tot cuvantul care iese din gura lui Dumnezeu” (Mt. 4, 4).

in lumina celor evidentiate mai sus, observam ca lectio divina a revenit puternic
dupa Conciliul Il Vatican in lumea crestinismului romano-catolic, fiind un exercitiu spiritual
foarte actual recomandat chiar de citre papa Benedict al XVI-lea. Tn mesajul din 22 februarie
2006 adresat participantilor la Ziua Mondiala a Tineretului de la Sydney, episcopul Romei
afirma: ,va indemn sa va familiarizati cu Biblia, sa o tineti la indemana; ea sa fie pentru voi
ca o busola care va arata drumul pe care trebuie sa mergeti. Citind-o, veti invata sa-I cunoasteti
pe Cristos. Tn acest sens, Sfantul leronim spune: ,,Necunoasterea Scripturilor este necunoasterea lui
Cristos”. O cale foarte verificatd pentru a aprofunda si a cunoaste cuvantul lui Dumnezeu este
lectio divina, care constituie un adevarat itinerar spiritual pe etape. De la lectio, care consta in
a citi si a reciti un pasaj din Sfanta Scripturd percepandu-i elementele principale, se trece la
meditatio, care este ca o pauza interioara in care sufletul se indreapta spre Dumnezeu, incercand
sa Inteleagd ceea ce cuvantul sau spune astdzi pentru viata concretd. Urmeaza oratio, care ne
face sa vorbim cu Dumnezeu in colocviul direct si, in sfarsit, se ajunge la contemplatio, care ne ajuta
sa mentinem inima atenta la prezenta lui Cristos, al carui cuvant este ,,0 faclie ce straluceste

32 Ibidem, p. 151.
* Ibidem, p. 198.
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in loc intunecos, pana cand va straluci ziua si Luceafarul va rasari in inimile voastre” (Il Pt 1,

19). Lectura, studierea si meditarea cuvantului trebuie sa se concretizeze apoi intr-o viata de
. v . . A ulu 34

adeziune coerenta la Cristos si la invatatura sa”™".

Lectio divina in traditia crestinismului rasaritean

Reflectand la cele prezentate anterior, concluzia care se desprinde este ca aceasta
traditie care priveste lectio divina, dupa cum ne indica insusi apelativul latin, ar fi proprie
doar crestinismului apusean de limb3 latina si facturd romana. In parte este adevarat,
lectio este in mod obisnuit asociatd practicii si pietatii monastice din catolicismul roman,
fiind dezvoltata sistematic in forma unui itinerariu spiritual precis ce parcurge diferite stagii, a
caror culme este rugaciunea si contemplatia, cu precadere in sanul cercurilor teologico-
monahale din abatiile Evului Mediu. Totusi, la o atenta cercetare a lucrarilor scriitorilor
patristici rdsariteni, se poate constata ca originea acestei practici duhovnicesti poate fi
identificata incepand cu Origen, care, la randul sau, nu a inventat-o propriu-zis, ci, dupa
toate probabilitatile, pare sa o fi preluat, pur si simplu, din iudaism®. La Origen, sustine
parintele John Breck citand ,Epistola ad Gregorium Thaumaturgum 4,” gasim prima referinta
exacta despre o ,theia anagnosis”, ,citire dumnezeiasca”, incepand cu secolele Il si IV
dezvoltandu-se aceasta practica mai formala a lecturii zilnice asupra Scripturii asociata cu
lupta ascetica a despatimirii ce are ca scop rugaciunea curats®. Sfintii Parinti vorbesc in
acest sens despre efortul constant de lupta impotriva patimilor trupesti si sufletesti sau despre
,razboiul nevazut” cu tot ce este in lume, adica ,pofta trupului si pofta ochilor si trufia vietii”
(I In. 2, 16). Acest pelerinaj pe drumul despatimirii coincide cu treptele indumnezeirii,
drum parcurs de om spre cunoasterea lui Dumnezeu si intrarea in comuniunea vesnica si
personala cu Sfanta Treime, cum sustine si Sfantul Maxim Marturisitorul, zicand: ,Cand
mintea s-a eliberat desavarsit de patimi, inainteaza fara sa se intoarca indarat in contemplarea
lucrurilor, ficandu-si cil3toria spre cunostinta Sfintei Treimi”®.

La Tnceputul acestei expuneri afirmam ca intreaga invatatura de credinta se afla
depozitata in Biserica noastra Ortodoxa in forma doxologica, astfel ca acest scop al vietii
omului — indumnezeirea si dobandirea Sfantului Duh — de care vorbeste atat Mantuitorul
lisus Hristos, intregul Nou Legamant, cat si majoritatea Sfintilor Parinti poate fi sesizat in
Rugaciunea de dinaintea citirii solemne a Sfintei Evanghelii din cadrul Liturghiei bizantine —
sufletul rasaritului crestin: ,Straluceste in inimile noastre, lubitorule de oameni, Stapane,
lumina cea curata a cunoasterii Dumnezeirii Tale si deschide ochii gandului nostru spre
intelegerea evanghelicelor Tale propovaduiri. Pune in noi si frica fericitelor Tale porunci,
ca toate poftele trupului calcand, vietuire duhovniceasca sa petrecem, cugetand si facand
toate cele ce sunt spre buna-placerea Ta. Ca Tu esti luminarea sufletelor si a trupurilor
noastre, Hristoase Dumnezeule, si Tie slava inaltam, impreuna si Celui fara de inceput al
Tau Parinte si Preasfantului si bunului si de viata facatorului Tau Duh, acum si pururea si in

3% Mihai Patrascu, Lectio divina cu sféntul Paul, pp. 155-156.

%> John Breck, Sfdnta Scripturd in Traditia Bisericii, editia a Il-a, traducere loana Tamaian, Editura Patmos,
Cluj-Napoca, 2008, p. 110.

* Ibidem, p. 108.

37 Sfantul Maxim Marturisitorul, Intdia sutd a capetelor despre dragoste, 86, in Filocalia, volumul 2, traducere
din greceste, introducere si note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Editura IBMO, Bucuresti, 2008, p. 79.
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vecii vecilor. Amin”>%, Observam, astfel, ca intreaga comunitate eclesiala il roaga pe Domnul
Dumnezeu sa straluceasca in inimile tuturor lumina cunoasterii dumnezeirii Sale si sa
deschida mintile credinciosilor spre intelegerea dumnezeiestii Sale invataturi, deci ca El sa
insufle fiecarui membru al Trupului S3u mistic prezent la Sfanta Liturghie lumina revelatiei
prin insuflarea Sfantului Duh pentru a intelege cuvintele si mesajul Evangheliei, care urmeaza a
se citi In mod solemn in sanul sinaxei euharistice. Cu alte cuvinte, la fiecare Liturghie, Biserica
ii cere Capului Ei sa se redescopere permanent in si prin cuvantul Evangheliei concomitent
intregii adunari liturgice si fiecarui crestin deopotriva, rugandu-l sa se intrupeze de-a pururi in
cuvantul Sau scripturistic prin Duhul Sfant in inimile oamenilor. Parintele Alexander Schmemann
sublinia ca aceasta rugaciune, care se citeste acum fn taina, ,ocupa acelasi loc in Taina
Cuvantului cu cel ocupat de epicleza in rugaciunea euharistica — pentru trimiterea de catre
Tatdl a Duhului Sdu Sfant. Tn acelasi fel, si la sfintirea Darurilor, intelegerea si primirea
Cuvantului depind nu numai de noi, de dorintele noastre, ci in primul rand de prefacerea
tainica a ,,ochilor mintii noastre”, de venirea Sfantului Duh la noi”*’. Acestei rugdciuni fi urmeaza
actul citirii solemne a Cuvantului, adevarata lectio divina ortodoxa, deoarece din practica
veche a cultului catedral liturgic bizantin, pastrat astazi cu strictete mai ales de Biserica Ortodoxa
Rusa, sesizam ca insasi citirea Sfintei Evanghelii, de catre diacon cu fata catre Sfantul Prestol de
pe amvonul din mijlocul bisericii, este o rugdciune, aceasta lectura neavand un simplu rost
instructiv, de propovadduire si cunoastere a cuvantului dumnezeiesc, cum multi am fi
tentati sa concluzionam din modul in care se sdvarseste citirea Evangheliei astazi, anume
din usile Tmparatesti cu fata catre comunitate, in cele mai multe biserici din spatiul nostru®.
Sesizam, asadar, multiplul caracter al Tainei Cuvantului din cadrul Sfintei Liturghii, modul si duhul
n care acesta culmineaza prin celebrarea citirii Sfintei Evanghelii, depasind caracterul simplu al
unei lectio-lectura a cuvantului, dar si pe cea a unei meditatio-meditare a cuvantului, fiind, de
fapt, o intrepatrundere culminantd a acestor doua etape cu oratio-rugaciunea Scripturii ce
trebuie sa conduca la comuniunea plenara cu Hristos Domnul in ,frangerea painii” (cf. Lc.
24, 35). De asemenea, observam ca Hristos se identifica cu Biserica Sa, cdci ,Tu esti Cel ce
aduci si Cel ce Te aduci, Cel ce primesti si Cel ce te imparti, Hristoase, Dumnezeul nostru”*?,
astfel ,,ca ruga Evangheliei devine in primul rand ruga Domnului Tnsusi, a lui lisus orant, totul
fiind in Evanghelie rugdciune in act,” in acest moment solemn si tainic totodata intreaga
sinaxa liturgica intrand n rugaciune prin rugaciune, cunoscandu-l pe Hristos prin insusi
actul S3u chenotic®.

Acest imn liturgic mai descopera totodata cheia eclesiala, comunitara, sacramentala si
de adanca rugaciune in si prin care fiecare dintre madularele fiintei eclesiale trebuie sa doreasca
a se pregati si a intra Tn contact cu Logosul scripturistic pentru ca Acesta sa-I povatuiasca
pe drumul si dorinta sa de a-l intalni cu adevarat pe Hristos cel propovaduit de Apostoli si pururea

%8 Dumnezeieasca Liturghie a Sfantului loan Gurd de Aur, in Liturghier, Editura IBMO, Bucuresti, 1974, p. 104.

% Alexander Schmemann, Euharistia Taina Tmpdrdtiei, traducere din limba rusa de pr. Boris Riduleanu,
Editura Bonifaciu, Bucuresti, 2003, p. 96.

* pentru mai multe detalii despre ritualul lecturilor scripturistice in cadrul Liturghiei bizantine vezi
Juan Mateos, Celebrarea Cuvdntului in Liturghia Bizantind, Traducere si note de Cezar Login, Editura
Renasterea, Cluj-Napoca, 2007, pp. 148-173.

* pumnezeieasca Liturghie a Sfdntului loan Gurd de Aur, in Liturghier..., p. 113.

“2 André Scrima, Biserica liturgicd, traducere din francezd, cuvant fnainte si note de Anca Manolescu,
Editura Humanitas, Bucuresti, 2005, p. 59.

50



LECTIO DIVINA TN TRADITIA CRESTINISMULUI APUSEAN $I RASARITEAN

viu in Biserica Sa prin Duhul sfant™®. Cei ce fac altfel, cei aflati in afara comuniunii eclesiale si a
adunarii euharistice, cei cazuti Tn schisma, ratacire sau erezie, deci cei rupti de Biserica pot
cadea sau se pot afla usor intr-o inselare. Interpretand dupa bunul lor plac si dupa cum le
dicteaza propria ratiune cuvantul scripturistic, nemaiaflandu-se sub aripile harului Sfantului Duh si
al lucrarii Acestuia multi pot cadea, si in cursul celor doud milenii crestine au si facut-o, ca si
oarecand saducheii sub mustrarea cuvintelor Mantuitorului: ,,Va rataciti nestiind Scripturile, nici
puterea lui Dumnezeu” (Mt. 22, 29). Unora ca acestia rataciti si cazuti din sanul comunitatii
eclesiale vii, care s-au rupt totodata de comuniunea cu Duhul Sfant, Sfantul Simeon Noul Teolog
le spune urmatoarele: ,Cati iudei n-au intrat in locuinta unde sedeau Apostolii si nici unul n-a
primit pe Mangaietorul? Cati talcuiesc Scripturile si n-au cunoscut defel pe Cel ce gradieste in
Scripturi? [...] Cati s-au linistit si se linistesc si acum si nu cunosc nici macar intelesul acestui
nume, ca sa nu mai spunem nimic din taina ce se savarseste in linistire? Caci cunoasterea lui
Dumnezeu nu se da plecand de la linistirea cea din afara, precum iau unii in chip rau cuvantul:
Opriti-va si cunoasteti ca Eu sunt Dumnezeu” (Ps. 45, 11), si mai degraba linistirea se face din cel
ce lupta in chip legiuit (2 Tim. 5, 5) si bine ca una care vine din cunoasterea lui Dumnezeu”*.
Traind, cunoscand si prestiind aceste realitati bune si sanatoase pentru cei ascultatori,
pe de o parte, ratdcitoare si eretice pentru cei refractari si mandri, pe de cealalta, Sfintii
Parinti ai Bisericii au scris povatuind, dar si mustrand, ca unii ce erau plini de Duhul Sfant,
celor contemporani si noua tuturor, cum si in ce fel sa citim Sfanta Scriptura pentru a ne
intoarce, a vorbi si a-L asculta pe Hristos, deoarece ,,Cu El vorbiti cand v rugati, pe El 1l ascultati
cand cititi Sfintele Scripturi"45. Avand astfel drept scop intalnirea personala cu Mantuitorul prin
lectura si rugaciunea Scripturilor, avem nevoie de invocarea Duhului Sfant, cel ce prin
lucrarea Sa n noi ne ridica mintea si inima la impartdsirea cu Dumnezeu. Din acest motiv
Traditia, prin vocea Sfantului Efrem Sirul, ne povatuieste din nou indemnandu-ne: ,,Cand
luati Sfanta Scripturd, rugati-va si cereti lui Dumnezeu ca El insusi s3 vi se arate vous”*
Mergand pe acest fir al gandirii patristice care vorbeste despre cunoasterea lui
Dumnezeu prin citirea Scripturilor, cercetatorii operei Sfantului Maxim Marturisitorul au observat
ca marele parinte al veacurilor VI — VIl utilizeaza o metoda exegetica in care vorbeste despre
trei intrupari ale Mantuitorului: in istorie, in cosmos si in Scripturd. Hristos se intrupeaza,
astfel, in Scriptura ca Logos etern, si El insusi dezviluie semnificatia mai adancs, eshatologic3 si
simbolica a Scripturii. Este tocmai Hristos intrupat in istorie si inaltat, Acela care dezvaluie
continutul eshatologic al Scripturii, dar si simbolurile tainelor Sale. Astfel, Hristos este inca o data
propriul Sau principiu hermeneutic, de vreme ce este atat continutul Scripturii cat si interpretul ei"’.

3 Vezi in acest sens randuiala citirii Psaltirii, modul si structura acesteia, prin incadrarea psalmilor
biblici propriu-zisi cu tropare de umilinta si rugaciuni fiind deloc aleatorie. De asemenea, suntem
convingi ca plasarea rugaciunii de dinaintea citirii Sfintei Evanghelii in cadrul Catismei a Xl-a este
de departe un fapt neintamplator, situarea acesteia in mijlocul Psaltirii fiind o dovada elocventa si
clara a duhului si gandului patristic de rugaciune eclesiala.

% sfantul Simeon Noul Teolog, ,,Discursul 15 Despre Isihie si ce lucrare trebuie sa aiba cei ce staruie
in ea cu vitejie”, in Discursuri teologice si etice, Scrieri I, editia a ll-a revazuta, studiu introductiv si
traducere de diac. loan I. Icd jr, Editura Deisis, Sibiu, 2001, p. 387.

5 Sfantul Ambrozie al Mediolanului in John Breck, op. cit., p. 112.

“ John Breck, op. cit., p. 115.

7 Paul Blowers, Exegesis and Spiritual Pedagogy, in John Breck, op. cit., p. 112. A nu se confunda aceasta
afirmatie cu principiul hermeneutic protestant conform caruia ,Scriptura Scripturae interpres”, ea
trebuind sa fie vazuta in cadrul gandirii patristice si a constiintei Bisericii.
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Pentru a-L cunoaste pe acest Dumnezeu intrupat si a ne uni cu El, Cel bland si smerit
cu inima (Mt. 11, 29), trebuie ca si noi sa | ne asemdnam, fnaintand in smerenie si blandete.
Aceasta asemadnare se poate realiza cu adevarat doar atunci cand intregul mesaj al Evangheliei,
cu sfaturile, poruncile si promisiunile ei, se actualizeaza in viata noastra prezenta. Un asemenea
progres care implica o intreaga luptd ascetica si o crestere in Duh este posibila numai prin
Cuvantul vietii, Logosul care prin puterea lui de transformare si transfigurare il face sa fie nu
un Cuvant al trecutului, ci al prezentului. Acel , Astazi s-a implinit Scriptura aceasta in urechile
voastre” (Lc. 4, 21), rostit de lisus in sinagoga din Nazaret, nu inseamna doar acel moment
anume, ci ca in Hristos lisus fiecare citire adevarata a Scripturii, fiecare lectio divina poate deveni
si trebuie s3 devind o realitate pentru noi ast3zi*. Tn aceeasi stare de spirit Sfantul loan
Gura de Aur, cel mai mare exeget al Bibliei, despre care Traditia spune ca citea Noul Testament
saptamanal, cunoscandu-l pe de rost, motiveaza marele castig pe care il dobandim din citirea
Sfintei Scripturi deoarece: ,,mai intai, ni se imbogateste limba; apoi sufletul se intraripeaza
si se Tnaltd; se lumineaza cu lumina Soarelui Dreptatii; scapa totodata de vatamarea gandurilor
rele si se bucura de tihna si liniste multa. Ceea ce este hrana trupeasca pentru mentinerea tariei
noastre trupesti, aceea este pentru suflet citirea Dumnezeiestilor Scripturi. Este hrana
duhovniceascs; intareste cugetul, face puternic sufletul, il face mai tare si mai intelept si nu-l lasa
sa alunece spre patimi rusinoase; 1i da aripi usoare, si, ca sa spun asa, il muta in cer®. El insist3
totodata asupra nevoii de a citi Scripturile in intregime, caci: ,,De aceea am devenit atat de calduti
n credinta noastra: nu mai citim Scipturile. Uneori, alegem anumite fragmente considerandu-le mai
clare si mai folositoare, iar despre restul nu spunem nici o vorba. Asa se instituie ereziile: am refuzat
sa citim intreaga Biblie; am hotdrat ca anumite parti sunt esentiale, iar altele secundare”°.
Contemporanul Sfantului loan Hrisostom, episcopul Grigorie al Nyssei, insista in cadrul exegezelor
sale biblice, mai ales asupra sensului tainic al Sfintei Scripturi, vorbind despre o studiere a Scripturii
ca instrument pentru a trece de la o citire staruitoare la o meditare asupra intelesurilor pe care
cuvantul biblic le naste in suflet si a ajunge apoi la 0 cuminecare prin cuvantul Scripturii, care
nu este altceva decat o parte integranta a unei vieti duhovnicesti integrale, plenare, traite in
Biserics™". Citit3 astfel in duh de rugaciune, cu smerenie si staruinta, Sfantul Grigorie arata ca ,,Sfanta
Scriptur aprinde dragostea de Dumnezeu si ripeste mintea la contemplatie”>.

Patru secole mai tarziu, doi mari parinti ai Bisericii din Rasarit le transmiteau
contemporanilor lor cuvinte adanci despre necesitatea, modul si folosul citirii Sfintei Scripturi.
Pustnicul Isaac Sirul arata in operele sale sensul duhovnicesc al Scripturilor Sfinte, demonstrand
ca a ajuns la o cunoastere adanca a tainelor dumnezeiesti si a Celui ce s-a revelat prin ele,
scotand in evidenta nevoia rugdciunii care sa insoteascad lectura si afirmand cu o nota de
avertizare: ,,sa nu te apropii de cuvintele tainelor din dumnezeiasca Scriptura, fara ajutorul lui
Dumnezeu, primit prin rugdciune si cerere, ci spune: Doamne, da-mi sa primesc simtirea puterii
celei din ele”. Aceasta rugdciune a citirii este ,,cheia intelesurilor adevarate din dumnezeiestile

“8 John Breck, op. cit., pp. 116-117.

9 Sfantul loan Gura de Aur, ,,Omilia XXIX la Facere”, i
Editura IBMBOR, Bucuresti, 2003, pp. 380-381.

*% sfantul loan Gur3 de Aur, Omilie la Romani 16, 3, in John Breck, op. cit., p. 113.

> pentru detalii cu privire la locul Sfintei Scripturi in gandirea teologica si viata duhovniceascd a episcopului
Nyssei si a exegezei sale biblice a se vedea Agapie Corbu, Sfdntul Grigorie de Nyssa, tdlcuitor al Scripturii. O
introducere in exegeza biblicd patristicd, ed. a 2-a, Editura Sfantul Nectarie, Arad, 2011, 363 p.

> Ibidem, p. 314.
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Scripturi"53. Urmand aceluiasi cuget, marele Sfant Parinte iconodul, loan Damaschin, le scria
crestinilor contemporani in cunoscuta sa lucrare ,,Expunerea exacta a credintei ortodoxe”,
despre necesitatea citirii Sfintei Scripturi si folosul dobandit de cel ce se adapad din
fnvatatura acestora, spunand: ,Toata Scriptura este inspiratd de Dumnezeu si, negresit si
folositoare (Il Tim. 3, 16). incat este un lucru foarte bun si foarte folositor sufletului ca sa
cercetdim dumnezeiestile Scripturi. intocmai ca un copac sadit la izvoarele apelor (Ps. 1, 3),
tot astfel si sufletul udat cu dumnezeiasca Scriptura ingrasa si da rod copt, credinta ortodoxa si se
impodobeste cu frunze totdeauna verzi, adica cu fapte bine placute lui Dumnezeu”. Prin citirea
nsotita cu meditatie si rugaciune a Sfintelor Scripturi, continud marele Damaschin, ,suntem
indreptati spre virtute si contemplatie netulburata”, in acestea fiecare madular al Bisericii
gasindu-si ,,indemnul spre orice fel de virtute si indepartarea de la toata riutatea”’. Prigonit si
schingiuit de ereticii iconoclasti care se considerau apdratori ferventi ai poruncilor vetero-
testamentare, loan Damaschin, ramas in cugetul parintilor ortodocsi si in traditia sandtoasa a
Bisericii, le atragea mai ales celor dintai, dar si tuturor crestinilor deopotriva, atentia asupra
modului fiecaruia de a se raporta la Sfanta Scriptura, indemnand: ,,sa nu batem de forma,
ci mai degraba cu osardie si cu staruintd. Sa nu trandavim de a bate. Caci in chipul acesta
ni se va deschide. Daca citim o datd, de doua ori, si nu intelegem ceea ce citim, sa nu ne
trandavim, ci sa stiruim, sd meditdm, sa intrebdm. Cici spune Scriptura: intreabd pe tatal tiu
si-ti va vesti, si pe batranii tai si-ti vor spune (Deut. 32, 7). Sa scoatem din izvorul paradisului
apa vesnic curgdtoare si prea curata, care salta spre viata vesnica. Sa ne veselim, sa ne desfatam
fara de sat, cdci are un har nesfér§it"55.

Daca in cadrul prezentarii lectio divina in traditia occidentala catolica am pornit
de la gandurile parintelui Enzo Bianchi, una din personalitatile contemporane ale lumii
monastice romano-catolice, voi incheia refectiile cu privire la lectura duhovniceasca a scripturii
in traditia rasariteana a crestinismului cu una din personalitatile cele mai cunoscute ale
teologiei ortodoxe ale secolului XX, Paul Evdokimov. Acesta a facut referire la lectio divina
ortodoxa intr-unul din capitolele de final al cunoscutei sale lucrari ,Varstele vietii spirituale”.
Dupa ce prezinta indemnul si folosul pe care il castiga crestinul din lectura biblica, citandu-i in
acest sens pe diferiti Parinti ai Bisericii, Evdokimov decanteaza sensul unei lectio divina
ortodoxa autentica, afirmand: ,sa citim Scriptura in dimensiunea Paracletului, care este
cea a trupului lui Hristos, a Bisericii, a Traditiei in care Cuvantul vorbeste. [...] Trebuie, deci, ca
Scriptura sa fie citita si ascultata in Hristos, inlauntrul Lui, in Biserica. Numai Biserica pastreaza
Cuvantul, fiindca peste ea sta Duhul care a dictat Cuvantul”. Teologul rus atrage atentia si asupra
mediului propice al lecturii duhovnicesti si de unde aceasta trebuie sa porneasca mereu,
deoarece subliniaza el: ,liturghia este cea care ofera metoda de meditatie ecleziald, unde
Cuvantul este vestit, cantat, rugat si trdit. Cultul se prelungeste in viata credinciosilor si se
regaseste in lectio divina zilnicd, ea insasi o forma de rugaciune si de comuniune. [...] O
asemenea lectura se situeaza la originea fiintei si constituie totodata desavarsirea ei”™.

>3 Sfantul Isaac Sirul, Cuvinte despre sfintele nevointe, 73, in Filocalia X, traducere, introducere si
note de Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae,Editura IBMBOR, Bucuresti, 1981, p. 370.

>* sfantul loan Damaschin, Dogmattica, traducere din limba greaca, introducere si note de pr. prof.
Dumitru Fecioru, Editura IBMBOR, Bucuresti, 2005, p. 218.

> Ibidem, p. 219.

*® paul Evdokimov, Vérstele vietii spirituale de la pdrintii pustiei pdnd in zilele noastre, traducere din franceza
de Pr. prof. lon Buga si Anca Manolescu, Editura Humanitas, Bucuresti, 2006, pp. 212-213.

53



MIRCEA GHEORGHE ABRUDAN

Credem ca aceste cateva exemple sunt suficiente ca sa ne certifice ca intreaga
teologie patristica si spiritualitate filocalica a rasaritului crestin a pus un accent clar pe o
lectura biblica duhovniceasca prin intermediul rugaciunii din cadrul experientei eclesiale,
atragand atentia ca Sfanta Scriptura nu se citeste in scopul satisfacerii unor cunostinte
teoretice, nici pentru simpla invatare a unor chestiuni despre Dumnezeu sau gasirea unor
raspunsuri la problemele cotidiene care il framanta pe om, ci este o cale de a comunica cu
Dumnezeu, de a te hrani cu logosul lui Dumnezeu, a-L dori, a-L ruga, a intra in comuniunea
personala cu El si a-L cunoaste prin participarea la tainele Sale in urma dobandirii Sfantului
Duh.

Concluzii

Printr-o calatorie tainica a sufletului lectura duhovniceasca, aceasta citire interiorizata,
cu un clar accent pe o lectio divina hristologica, trinitara si eclesiologica a Bibliei duce la o
intelegere duhovniceasca a tot adevarul care se deschide Thaintea noastra, conducand la
rugaciune, care, la randul ei, duce la o impartasire mai profunda cu Dumnezeu, o preafrumoasa
comuniune tainica si personala cu El, Cel ce-mi vorbeste, oferindu-mi intelegerea adevarata si
adanca a semnificatiei adevarate a Scripturii. A patrunde aceste semnificatii adanci, ascunse si
adevarate si a interioriza puterea si profunzimea acesteia, face ca lectura noastra sa
progreseze de la o intelegere rationala initiala, la meditatia asupra semnificatiei ei pentru
noi si apoi la contemplarea Aceluia care este ,intrupat” in text. Citind astfel Biblia, omul se
transforma, se leapada de egoism si individualism si treptat ajunge sa se impartaseasca in
mod duhovnicesc de Cuvantul lui Dumnezeu prin rugaciune si iubire, intrand in comuniune
cu aceasta Persoanad care ii vorbeste. Vietile Sfintilor Parinti ne descopera posibilitatea
acestei impliniri, marturiile lor, izvorate din propriile experiente, certificand faptul ca
trdirea acestei contemplatii a condus inca din aceasta viatda pamanteasca la impartasirea
cu Dumnezeul cel Viu, o impartasire ce le-a adus si aduce mereu cu sine bucuria cea
adevaratd, pacea care covarseste toata mintea si dragostea cea fara de hotar, pe care
crestinii ortodocsi o marturisesc si in rugdciunea intai de multumire de dupa impartasirea
cu dumnezeistile si de viata facatoarele Taine: ,Ca Tu esti dorirea cea adevarata si veselia
cea nespusa a celor ce Te iubesc, Hristoase, Dumnezeul nostru, si pe Tine Te lauda toata
faptura in veci. Amin”?’.

*7 Rénduiala Sfintei Impdrtdsiri, in Liturghier..., p. 263.
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THE DIALOGUE BETWEEN THE ORTHODOX AND THE OLD CATHOLICS:
ITS PRESENT STATE AND PERSPECTIVES

IOAN VASILE LEB*

ABSTRACT. The Old Catholic Church was born as a reaction to the new papal dogmas introduced
by the Council of Vatican | in 1870 and as early 1871 it has expressed its hope for a reunification
with the Eastern Greek and Russian Churches, making its relations with the Orthodox Church a
constant priority in its ecumenical strategy. Seen from the point of view of the commitment of the
two Churches, the history of the effort put into their dialogue can be divided into two great
phases, namely an unofficial and an official one. This paper presents a detailed timeline of these
dialogues and lists the points upon which the two Churches have reached an agreement.
Chronologically, the history of this dialogue has four major periods: a) 1871-1888, marked by
the endeavours of the great historian and theologian Ignaz von Déllinger; b) 1889-1919, during
which time the official dialogue between the Russian Orthodox Church and the Old Catholic
Churches belonging to the Utrecht Union began, lead by two commissions: The Commission of
Sankt Petersburg and The Commission of Rotterdam; c) 1920-1960, defined by the effort
made by the Ecumenical Patriarchy to re-launch the dialogue in view of recreating the Orthodox-
Old Catholic communion; d) from 1961 onwards (until the beginning of the 1990s). A rather long
period of time has passed since the last actual discussions have taken place and it would be
necessary to resume the Orthodox—Old Catholic dialogue, this time at the inter-ecclesiastic level.

Keywords: Old Catholics, Orthodox, Ecumenical Patriarchy, the Utrecht Union, ecumenical
dialogue, reunification.

REZUMAT. Biserica Veche Catolicd s-a nascut ca o reactie la noile dogme papale introduce
de Conciliul Vatican | in 1870 si chiar din 1871 si-a exprimat dorinta pentru o reunificare cu
Biserica Rasariteana, Greaca si Rusa, facand relatiile cu Biserica Ortodoxa o prioritate constanta
n strategia ei ecumenica. Vazuta din perspectiva angajamentului celor doua Biserici istoria
efortului depus pentru dialog poate fi impartit in doua mari faze, si anume una neoficiala si
una oficiald. Aceasta lucrare prezinta o cronologie detaliata a acestor dialoguri si enumera
punctele asupra carora cele doua Biserici au ajuns la un acord. Din punct de vedere cronologic
istoria dialogului are patru perioade majore: a) 1871-1888, marcata de eforturile marelui
istoric si teolog Ignaz von Déllinger b) 1889-1919 timp in care dialogul oficial intre Biserica
Ortodoxa Rusa si Bisericile Vechi Catolice apartinand Uniunii Utrecht a fost condus de doua
comisii: Comisia de la Sankt Petersburg si comisia de la Rotterdam; c) 1920-1960, ani definiti de
efortul facut de Patriarhia Ecumenica pentru a relansa dialogul in perspectiva recrearii
comuniunii dintre cele doua Biserici; d) din 1961 incoace (pana la inceputul anilor 1990). A
trecut o perioada lunga de timp de cand ultimele discutii efective au avut loc si ar fi necesar sa
se reia dialogul Ortodox-Vechi Catolic,de aceasta data la nivel interecclesial.

Cuvinte cheie: Vechi Catolici, Patriarhia Ecumenicd, Uniunea Utrecht, dialog ecumenic, reunificare.

* Pr. Prof. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
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The dialogue between the Orthodox and the Old Catholics:
its present state and perspectives

It is a well known fact that the Old Catholic Church was born as a reaction to the
new papal dogmas introduced by the Council of Vatican | in 1870: papal infallibility and
the jurisdictional primacy of the Bishop of Rome, by which he considered himself the
leader of the entire Christian world and the last instance of appeall. The opponents who
refused to accept these dogmatic innovations formed a separate Church, keeping the Catholic
fundaments and eliminating the novelties, becoming a ‘Catholicism without Rome’’.
Having adopted the expression of Vincent of Lerin ‘Id teneamus, quod ubique, quod semper,
qguod ab omnibus creditum est’® as their fundamental principle, the Old Catholics considered
themselves a sort of bridge spanning between Catholicism and Orthodoxy, and therefore, as
early as the Congress of Munich, of September 22™-24" 1871, they expressed their hope
in a reunification with the Eastern Greek and Russian Churches, ‘whose separation was
operated without sound reasons and is not based on any dogmatic difference that cannot be
overcome’. Furthermore, they also took the Anglicans and Protestants into consideration and
in short time the first meeting of these denominations’ representatives was being held in
Bonn, in the year 1874.

Despite all the difficulties they were facing — as the Old Catholics had just formed
a distinct Church — their relations with the Orthodox Church in view of their reunification
were a constant priority in their ecumenical strategy. For them the Orthodoxy was the
assurance and support they needed to attain their goal. In its turn, the Orthodox Church
manifested a keen interest in the Old Catholics, from the very beginning, as it saw in them
the key to the virtual reestablishment of the Old Undivided Church in the West.

The Orthodox-Old Catholic relationships had a positive influence on both sides.
On one hand, the Old Catholics found support with the Orthodox, whereas on the other
hand, the Orthodox were determined to have more intense discussions with the Western
theologians and to study their teachings of faith in detail. The results of this confrontation
were materialised in the profusion of theological-scientific works produced by both the
Old Catholics, as well as the Greek, Russian, Romanian, Bulgarian, Serb, Czech, Polish, Finnish
and, lately, the American Orthodox.

Seen from the point of view of the commitment of the two Churches, the history
of the effort put into their dialogue can be divided into two great phases, namely an unofficial
and an official one. Chronologically, there are four periods to be discerned in the history of
this dialogue that are more or less clearly outlined:

). Fr.von Schulte, Der Altkatholizismus, Giessen, 1885, reed. Aalen, 1965; Urs Kiiry, Die altkatholische
Kirche. Ihre Geschichte, ihre Lehre, ihr Anliegen, in col. Die Kirchen der Welt, Bd. Ill, Evangelisches
Verlagswerk Stuttgart, 1966; loan-Vasile Leb, Ortodoxie si vechi-catolicism sau ecumenism inainte
de Miscarea Ecumenicd (Orthodoxy and Old-Catholicism or ecumenism before the Ecumenical
Movement), PUC, Cluj-Napoca, 1996.

2 Victor Conzemius, Katholizismus ohne Rom. Die altkatholische Kirchengemeinschaft, Benziger Verlag,
Zurich, Einsiedeln, Kéln, 1969.

3 Gerhard Rauschen, Des heiligen Vinzenz von Lerin Commonitorium, in ‘Bibliothek der Kirchenvater’
(BKV), Bd.XX, p. 19 and p. 9, note 1; Marinus Kok, Vincenz von Lerinum und sein Commonitorium, in
‘Internationale Kirchliche Zeitschrift’ (further on 1KZ), 52, 1962, p. 75-85.

A" Leb, Ortodoxie si vechi-catolicism..., p. 19.
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a) The first period (1871-1888)

This was the period for explorations that was later marked by the union conferences
held in Bonn, from 1874 to 1875, summoned and presided by the great historian and
theologian Ignaz von Déllingers, who in 1872 had held his famous speeches in Munich,
on the reunification of the Christian Churches, which have had a great echo in all the
contemporary milieus®. At the Bonn conferences Old Catholic, Orthodox, Anglican and
Protestants theologians participated without having an official commission from their
churches. The topics of the discussions were concerned with a number of innovations in
the fields of ecclesiastical teachings and practices the Roman Catholic Church had
initiated, as well as some highly controversial issues the Western Churches had had to
deal with ever since the Reformation, issues which had to be settled in the spirit of the
Tradition of the early Church. As a result of these deliberations held during the first Bonn
conference of 1874, the Orthodox, the Anglicans and the Old Catholics agreed upon the
following points:

1. While the Holy Scripture is acknowledged to be the primary source of the faith,
we admit that the true Tradition, namely the continuous, partly oral, partly written transmission
of the teachings first preached by the Christ and the Apostles is an authoritative source of
knowledge, intended as such by God for all the future generations of Christians. This
Tradition may be identified in part in the consensus of the great churches in direct continuity with
the early Church, while another part of it is transmitted scientifically in the written documents
of all ages.

2. We reject the new Roman teaching of the ‘Immaculate conception’ (conception
without sin) of the Holy Virgin Mary, as something contradicting the first 13 centuries, according
to which Christ alone was born without sin.

3. We agree that the practice of confessing one’s sins before the community or to
a priest, in conjunction with exercising the power to forgive, came down to us form the early
Church and it should be preserved within the Church, free from abuse and obligation.

4. We agree that the penances may only be exercised over atonements imposed
by the Church itself.

5. We acknowledge the fact that the practice of praying for the dead, namely the
supplication that Christ may dispense an even greater grace onto them, came down to us
from the early Church and it should be kept by the Church.

6. Performing the sacrament of the Holy Eucharist in the Church is not a continuous
repetition or a renewal Christ’s expiatory sacrifice on the Cross once and for all; its sacrificial
character resides in the fact that it is its continuous remembrance and the representation
and the realisation on earth of Christ’s sacrifice for the salvation of humankind, a sacrifice
perpetually brought by Him in Heavens (Heb. 9,11-12) as He appears in the presence of

>, Finsterholzl, Ignaz von Déllinger, Styria Verlag, Graz, Wien, KoIn, 1969; Peter Neuner, Déllinger als
Theologe der Gkumene, Paderborn, Miinchen, 1979.

6 Ignaz von Déllinger, Uber die Wiedervereinigung der christlichen Kirchen. Sieben Vortréige, gehalten
zu Miinchen im Jahr 1872, Nordlingen, 1888. Soon these speeches were translated into English (1872) and
French (1880).
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God for us (Heb.9,24). Since this is the feature of the Holy Eucharist with reference to the
Sacrifice, it is simultaneously a Supper of the sanctified sacrifice, where the faithful receiving the
Blood and the Body of the Lord enter a communion with others (1 Cor. 10,17)’.

During the same conference the Old Catholics proposed the adoption of yet
another thesis which stated that it should be acknowledged that the English Church and the
churches born from it have kept an unbroken apostolic succession. However, the Orthodox
responded they could not accept this because they did not possess sufficient information
in this matter. Finally, the thesis on the veneration of the saints was withdrawn because
the Orthodox and the Old Catholics had different views, the latter believing that invoking
the saints was not compulsory to every Christian®.

Although no accord was reached on all the points put forward, this first conference
was a promising start. There was no agreement on the issues of Filioque and papal primacy
either, a fact attesting to the inability of the westerners of those times to abandon the old
Catholic tradition in which they had been formed. Because even though they agreed on
eliminating the Filioque from the Credo, they did not forgo the Catholic understanding of
Holy Trinity. On the other hand, the Orthodox manifested their conviction that the teaching of
their Church was that which had always been preached by the Church and that they did
not wish to make any compromises in this matter; for this reason the efforts had to be
carried on by arranging new debates in view of reaching a full accord’.

The second union conference of Bonn, held between August 10" and 16" 1875
dealt chiefly with the issue of FiIioquelO. Based on the teachings of Saint John of Damascus, the
discussions resulted in the following theses: 1). The Holy Spirit proceeds from the Father,
as from a unique principle and cause of the Godhead; 2). The Holy Spirit does not proceed
from the Son because within the Holy Trinity there is only one principle, one cause, by
which all that is within the Godhead is being made manifest; 3). The Holy Spirit proceeds
from the Father by the Son; 4). The Holy Spirit is the image of the Son, who is the image of
the Father, proceeding from the Father and abiding with the Son, as his resplendent
power; 5). The Holy Spirit is personally born from the Father, belongs to the Son, yet he is
not from the Son, as he is the Spirit of God’s mouth, who expresses the Word; 6). The Holy
Spirit is the intercessor between the Father and the Son and is connected to the Father
through the son'. Though the proceedings should have also addressed the questions on
the Anglican ordinations and the Purgatory, these issues were not discussed™. In spite of

7 Friedrich Heinrich Reusch, Bericht iber die am 14., 15. und 16. September zu Bonn gehaltenen
Unionskonferenzen. Im Auftrage des Vorsitzenden Dr. von Déllinger, Bonn, 1874, p. 33-50 (further
on B.L.); L.V. Leb, Ortodoxie si vechi-catolicism..., p.35-36.

8B.1.,, p.34-50.

oLV Leb, Ortodoxie si vechi-catolicism..., p.36-37.

1o Taking part in this conference, just as in the previous one, there were Old Catholic, Orthodox, and Anglican
delegates. Bishops Ghenadie Teposu of Arges and Melchisedec Stefanescu of Lower Danube were present
on behalf of the Romanian Orthodox Church. — Cf. Ibidem, p.40 and F.H. Reusch, Bericht (iber die vom 10.
bis 16. August zu Bonn gehaltenen Unionskonferenzen, im Auftrage des Vorsitzenden Dr. von Déllinger,
Bonn, 1875 (further on B.ll). The theses of the two conferences are also found in Urs Kiiry, Die
altkatholische Kirche..., p.462-465.

1.V, Leb, op.cit., p. 45-46.

2 B.11, p.94-96.

58



THE DIALOGUE BETWEEN THE ORTHODOX AND THE OLD CATHOLICS: ITS PRESENT STATE AND PERSPECTIVES

all this, the two conferences made extraordinary progress, considering those times and
the circumstances under which the debates had been held. Although the results of these
discussions did not have the desired impact, they did point the direction in which the Old
Catholics had to channel their ecumenical endeavours, particularly turning to the teachings of
the ancient, undivided Church®. Nevertheless, it seems that this criterion employed by
the OIld Catholics both in their talks with the Anglicans as well as with the Orthodox,
provided them with varying results™.

b) The second phase (1889-1919)

This phase marks the beginning of the official dialogue between the Russian
Orthodox Church and the Old Catholic Churches belonging to the Utrecht Union established in
1889 by a decision of the bishops of Holland, Germany and Switzerland, who were joined
shortly thereafter by the vicar bishop of Austria™. This dialogue was lead by two commissions:
The Commission of Sankt Petersburg designated in 1893 by the Holy Synod and The Commission
of Rotterdam, established in 1894 by the International Conference of the Old Catholic Bishops
(IBK). The two commissions have never met in a joined session, but did have an exchange of
reports between 1894 and 1913, four of which had been drafted by the Orthodox, and three
by the Old Catholics™®. These documents repeatedly debated the issue of Filioque, deemed a
theologumenon that did not stand in the way of achieving ecclesiastic unity, the terminology
concerning the transformation of the Eucharistic Gifts and the statute of the Utrecht hierarchy
from which the other Old Catholic churches and bishops received the apostolic succession. The
last report of the Sankt Petersburg Commission considered, at that time, that the explanations
provided thus far by the Old Catholics were sufficient elements for an agreement between
the two churches. The Russian commission also expressed its belief that in its report there

2 In the very invitation sent for the 1874 conference, Dollinger was saying, among other things that
‘as fundament and principle of what must be accomplished and of what (the participants, A/N)
are striving to achieve, we need to consider the formulas of the confessions of faith of the first
centuries and those teachings and institutions which were essential and indispensable to the universal
Eastern and Western Church prior to their separation.” — Cf. |.V. Leb, op.cit., p. 29.

Urs von Arx, Kurze Einfiihrung in die Geschichte des orthodox-altkatholischen Dialogs, in Koinonia
auf altkirchlicher Basis, Bern, 1989, Beiheft zur IKZ, 79 Jahrg (1989), 4 Heft, p.13. (We have
borrowed this structure from Urs von Arx).

1 Nowadays the Utrecht Union reunites the bishops of the Old Catholic Churches in Holland, Germany,
Switzerland, Austria, the Czech Republic, Slovakia, USA, Canada, Poland, and Croatia/Yugoslavia. - Cf.
Urs von Arx, Kurze Einfiihrung..., p.14, note 6.

% Here they are, in chronological order: 1893/1894 1. The report of the Sankt Petersburg Commission

1896 2. The report of the Rotterdam Commission
1897 3. The report of the Sankt Petersburg Commission
1898 4. The report of the Rotterdam Commission
1907 5. The report of the Sankt Petersburg Commission
1908 6. The report of the Rotterdam Commission

1912/1913 7. The report of the Sankt Petersburg Commission
Due to the historical circumstances, only the first four were published, whereas only the first
two documents of the Rotterdam Commission were ever translated in the West, in ‘Revue Internationale
de Theologie’ (RITh), 5 (1897), p.1-7 and (1899), p.1-11. The others can be found in U.Kiirz, Die letzte
Antwort der orthodoxen Petersburger Kommission an die altkatholische Rotterdamer Kommission,
IKY, 58 (1968), p.29-44.
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weren’t any point that the Old Catholics might consider hard to accept or that were inconsistent
with the previously made declarations. The outbreak of the First World War and the subsequent
establishment of the Bolshevik regime in Moscow impeded on the discussions from being
continued any further. The task of reinitiating the dialogue now rested with the Ecumenical
Patriarchy, which carried it out remarkably”. It should be noted that during this period a
special contribution was brought to fostering the exchange of ideas by the International Old
Catholic Congress, from 1890 onwards, and from 1893 by Revue Internationale de Theologie,
which in 1911 became Internationale Kirchliche Zeitschrift, issued to this day.

¢). The third phase (1920-1960)

The third phase bore the mark of the effort the Ecumenical Patriarchy made to
re-launch the dialogue in view of recreating the Orthodox-Old Catholic communion. The
first step in this enterprise was the publication of the Synodal Encyclicals of the Church of
Constantinople to all the Churches of Christ in January 1920". Focusing on accomplishing
a koinonia among the churches, the letter proposed an 11-points-programme. There are
three sides to its importance:

1. The Church of Constantinople was the first Church to suggest the creation of a
permanent association or Council of Churches.

2. The letter was addressed to all the Churches which are ‘coheirs and members
of the same body and equal partakers of Christ’s promise’ (Eph. 3,6). This clearly showed
that the Ecumenical Patriarchy was opened towards all the Churches of the world.

3. Church of Constantinople enounced a principle of cooperation between Churches
which may open the way for their reunification; this became the fundamental principle of
the Ecumenical Movement'. This principle has allowed the Orthodox to enjoy a substantial
participation to the ecumenical debates held at that time and also to closely follow the
relations the other denominations established with one another. This is how in the autumn of
1931 — after almost four months since the intercommunion between the Old Catholics and
the Anglicans had been achieved — a new conference for the unification of the Orthodox
and the Old Catholics was convened in Bonn®. After two days of rather imprecise discussions on

7 V. Leb, op.cit,, p. 48-65.

'8 Gennadios Zervos, Il contributo del Patriarcato ecumenico per l'unita dei cristiani (The contribution of teh
Ecumenical Patriarchate to the unity of the Christians), Roma, 1974, p.33-37; BOR, XLl (1923), p.712-713.

' Constantin G. Patelos, The Orthodox Church in the Ecumenical Movement, Geneva, 1978, p.41-43; Dokumente
zur kirchlichen Unionsbewegung. Enzyklika der Kirche von Konstantinopel an alle irchen der Welt in IKZ, 12
(1922), p.40-43; Grigorios Larentzakis, Das dkumenische Patriarchat von Konstantinopel im Dienste der
kirchlichen Einheit und der Vereinigung Europas, in KNA-OKI, 27 Juni 1995, p.5-11.

2% Nine Orthodox Churches took part in this conference. The Romanian Orthodox Church was represented by
Metropolitan Nicolae Cotlarciuc. The following churches were did not have representatives: the Russian
Patriarchy, the Churches of Bulgaria, Georgia, Czechoslovakia, Finland, some of them having an uncertain
status. Cf. A. Kury, Bericht (iber die Verhandlungen der altkatholischen und der orthodoxen Kommissionin in
Bonn am 27. Und 82. Oktober 1931, in IKZ, 22 (1932), p.18-27; U. Kury, Die altkatholische Kirche, p. 479-484.
The Greek translation of the protocol is found in Ortodoxia, 7 (1932), p.156-162, 210-211, in English in ‘The
Christian East’, 13 (1932), p.91-98, and in Romanian in: Nectarie, Arhiepiscop si Mitropolit al Bucovinei, Referat
despre sedinta Comisiunii mixte de studii a Catolicilor vechi si a ortodocsilor tinutd la Bonn de la 27 si 28
octombrie 1931, privitor la Intercomuniune intre aceste doud Biserici (Report on the session of the Old Catholic
and Orthodox Mixed Study Commission held in Bonn, on the 27" and the 28™ of October 1931, regarding the
intercommunion of these two Churches) in BOR, 3" series, L (1932), nr.6, p.439 and the following.
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13 topics regarding the teachings and the liturgical practices of the two sides, they reached the
conclusion that there already was a sufficient base for the intercommunion and the union
of the two Churches, respectively21. However, although both the Old Catholics and some
of the Orthodox”” believed that this union was going to become a reality soon, it has never
come to that. The causes thereof are believed to be the announcement that a future Orthodox
Pro-synod was to take place and take an official decision in thus matter and the achievement
of the Old Catholic-Anglican intercommunion which the Orthodox believed to have been
decided on problematical dogmatical bases. To this respect, in his report addressed to the
Holy Synod of the Orthodox Church of Greece Metropolitan Polykarpos of Trikke and
Stagoi wrote the following, on August 9™ 1932: “We have been cautious not only because
the sacramental communion needs to be preceded by dogmatical unity — a unity that now
seems unattainable due to the dogmatical differences — but also because we are considering
the fact that the Old Catholics have approved of and already practiced the sacramental
communion with the Anglicans in their Church, although there are still some dogmatical
differences’®®. The same reserve was shared by the Archbishop Germanos of Thyatira, who in an
article of 1932 wrote he believed that point Ill of the Old Catholic-Anglican intercommunion
treaty may lead to the conclusion that in fact, ‘the contents of the faith are mere theological
opinions or historically determined particularities, the acceptance of which is not compulsory’“.
It is understandable how such standpoints generated disappointment and resignation among
the OId Catholics®. And even if the mutual relationships have not been completely severed,
the dialogue would be reopened much later.

d). The fourth phase (from 1961 onwards)

The beginning of the new phase of the bilateral discussions was marked by the
First Panorthodox Conference of Rhodes in 1961, which decided that the relationships
with the Old Catholics were to be nurtured ‘in the spirit of the discussions we have had so
far’’®. The two sides initially prepared separately for the negotiations’ reopening27. At the

21 Urs von Arx, Kurze Einfiihrung..., p.15.

22 For instance prof. Nicolae Arseniev and Metropolitan Nectarie. — Cf. I.V. Leb, Ortodoxie si vechi-
catolicism..., p. 266, note 323.

2|, Karmiris, Die dritte Panorthodoxe Konferenz von Rhodos. Der Dialog zwischen der orthodoxen und
altkatholoschen Kirchen, in IKZ, 57 (1967), p.81 note 1 and Maximos of Sardes, Palaiokatholokismos kai
Orthodoxia (Old Catholicism and Orthodoxy), in Orthodoxia, 37, (1962), p.169.

 That point stipulates the following: ‘The intercommunion does not require from any other ecclesiastical
community the acceptance of all the opinions regarding doctrine, sacramental piety or liturgical practice
belonging to the others, but instead it involves the fact that each believes the other side preserves the
essential elements of the Christian faith’. The document is found in Urs Kiiry, Die altkatholische Kirche,
Stuttgart, 1978, p.477-478.

2 Urs von Arx, Kurze Einfiihrung..., p.16.

%, Karmiris, Die Panorthodoxe Konferenz von Rhodos, in Theologia,Oct./Dec. 1961, p.517; L.Stan, Soborul
Panortodox de la Rhodos (24 sept.-4 oct. 1961) (The Panorthodox Synod of Rhodes, September 24" —
October 4™ 1961), in MO, XIll (1961), nr.10-12, p.716-733.

27 Karmiris We should mention here the efforts of the Old Catholic Archbishop Andreas Rinkel of Utrecht
(1889-1979, archbishop in 1937-1970) and those of the Bonn professor Werner Kiippers (1905-1980,
professor from 1939 to 1972), as well as the Salutation of the International Conference of the Old
Catholic bishops addressed to the Rhodes Conference, in 1961. — Cf. Urs von Arx, Kurze Einfiihrung...,
p.16, note 10.
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Orthodox’s request, demanding that the Old Catholics provided them with an official profession
of faith, the latter published two declarations in 1970 regarding a number of teachings that
remained unclear, namely: The letter on the Old Catholic faith which expounded on the
teachings referring to the Revelation and its transmission; The Church and its Sacraments;
On the principle of unity and The declaration on the issue of Filioque. Furthermore, the
Orthodox have also paid close attention to the Declaration of the Old Catholic Bishops
regarding primacy within the Church®in which they declared that they acknowledged the
primacy of the Roman Bishop ‘ as it had been acknowledged according to the Holy
Scripture, by the Holy Fathers and the Councisl, in the old, undivided Church’, namely as
‘primus inter pares, without the recognition of the decrees on the Pope’s infallibility and
universal Episcopate’.

Here is a brief timeline of the preliminary stages of the dialogue, from 1961 until the
closure of 1973%:

1961 The First Panorthodox Conference in Rhodes;

1962 The visit of the IBK delegation to the Ecumenical Patriarchy in Constantinople;

1963 The Third Panorthodox Conference in Rhodes (it was decided that an Inter-
Orthodox Theological Commission was to be designated in order to launch the debates
with the Old Catholics);

1966 The fist meeting of the Inter-Orthodox Theological Commission for the
dialogue with the Old Catholics at Belgrade (it issued a long list containing the points on
which the Orthodox and the Old Catholic teachings agreed or were in disagreement);

1966 The assembly of the Old Catholic bishops and theologians in Bonn (they
temporarily formed an Old Catholic Theological Commission and they drafted the project
of a working programme for the common dialogue);

1967 The Fourth Panorthodox Conference in Chambésy/Geneva (the Orthodox
reiterated their wish that the Old Catholic provide a Profession of faith);

1968 The publication, in agreement with IBK, of a Memorandum written by
Bishop Urs Kiiry regarding The present state of the Orthodox-Old Catholic relations, which
all the leaders of the Orthodox Churches were presented with31;

1969 A delegation of the IBK presented the Ecumenical Patriarch Athenagoras |
with the official declarations (The letter of the Old Catholic faith and The declaration on
the issue of the Filioque); the second Session of the Inter-Orthodox Theological Commission for
the Dialogue with the Old Catholic Commission at Chambésy/Geneva (the list of nuclear
issues diminished);

1970 The International Commission of the Utrecht Union for the Orthodox- Old
Catholic Dialogue was constituted and approved by the IBK, in Bonn; the third session of
the Inter-Orthodox Theological Commission for the Dialogue with the Old Catholics took
place in Bonn (it was proposed that the two commissions meet in a common session);

%8 For the texts see Urs Kiry, Die altkatholische Kirche..., p.485. Dokumente zum orthodox-altkatholischen
Dialog, Glaubensbrief der Internationalen Altkatholischen Bischofskonferenz, in IKZ, 61 (1971),
p.65, with a Romanian translation by I. Sabaus and P.l.David in Ortodoxia, XXIIl (1971). Nr.4, p.658.

2 Erkldrung der altkatholischen Bischéfe zum Primat in der Kirche, in IKZ, 60 (1960), p.57-59.

%0 Urs von Arx, Kurze Einfiihrung..., p.17-18 and L.V. Leb, op.cit., p. 172-211.

3! See IKZ 59 (1969), p.89-99 and 63 (1973), p.182-192.
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1971 The first meeting of the Mixed Orthodox-Old Catholic Theological Commission in
Penteli/Athens (The completion of the separate preparations and the definition of the
method and contents of the theological dialogue).

Thus in 1974, following a long effort of preparing it, the official dialogue between
the between the 14 Orthodox Churches and 8 Old Catholic Churches, members of the
Utrecht Union — could finally begin with the first General Assembly of the Joint Orthodox-
Old Catholic Theological Commission. After overcoming the initial obstacles, the dialogue
continued on three levels: certain theologians from each side were commissioned to
prepare the text concept for a particular topic in the dialogue agenda established in 1973;
this concept was later sent to a Joint Sub-commission, which in its turn drafted the common
text that was to be submitted to the Joint Commission later on; this Commission discussed
it, and if necessary, modified the project and then sanctioned the final text that was to be
signed by all the members of the commission. Finally, the text was forwarded to the
leaders of the two Churches. Every text was drafted in the two official languages, Greek and
German, and both were presented to the members of the Joint Commission. Here is a
timeline of the debates:

1974 The first assembly of the Joint Committee for Coordination in Penteli/Athens;
the Working session of the Joint Orthodox-Old Catholic Theological Commission in Morschach/
Switzerland (Presentation and discussions on the text projects);

1975 The second assembly of the Joint Committee for Coordination in Zurich; The
first General Assembly of the Joint Orthodox-Old Catholic Theological Commission in
Chambésy/Geneva. The adoption of the texts on

1. The Holy Trinity;

2. The Divine Revelation and Its Transmission;
3. Canon of the Holy Scripture;

4. The Incarnation of the Word of God;

5. The Hypostatic Union.

1976 The Session of the Joint Sub-commission in Penteli/Athens.

1977 The Second General Assembly of the Joint Commission, in Chambésy/Geneva.
The adoption of the texts regarding

1. The Virgin Mary;
2. The Being and Characteristics of the Church;

1978 The Session of the Joint Sub-commission in Penteli/Athens.

1978 The Third General Assembly of the Joint Commission, in Bonn. The adoption of
the following texts:

1. The Unity of the Church and the Local Churches;
2. The Boundaries of the Church.
1981 The Session of the Joint Sub-commission in Bern; The Fourth General Assembly of
the Joint Commission in Zagorsk/Moscow. The adoption of the texts regarding
1. The Authority of the Church and in the Church;
2. The Infallibility of the Church;
3. The Councils of the Church;
4. The Need for Apostolic Succession.

1983 The Session of the Joint Sub-commission in Penteli/Athens. The Fifth General

Assembly of the Joint Commission in Chambésy/Geneva. The adoption of the texts regarding
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1. The Head of the Church;
2. The Lord’s Work of Salvation;
3. The Work of the Holy Spirit in the Church and Gaining Salvation;
1984 The Session of the Joint Sub-commission in Thassos/Greece.
1985 The Sixth General Assembly of the Joint Commission in Amersfoort/Holland. The
adoption of the texts concerning
1. The Sacraments of the Church;
2. The Baptism;
3. The Chrismation;
4. The Holy Communion.
1986 The Session of the Joint Sub-commission in Minsk. The Seventh General
Assembly of the Joint Commission in Kavala/Greece. The adoption of the texts on
1. The Sacrament of Confession;
. The Sacrament of the Holy Unction;
. The Sacrament of Ordination;
. The Sacrament of Marriage;
. The Church and the End of the World;
. The Afterlife;
. The Resurrection of the Dead and the Renewal of the World;
. Church Communion. Premises and Consequences.
That same year a delegation of the IBK visited the Ecumenical Patriarchy in
Constantinople and the Seventh General Assembly of the Joint Commission completed the
theological dialogue as planned.

coONO UL B WN

e). Current status and perspectives

Thus, nowadays, the leaders of the Orthodox and the Old Catholic Churches have
26 texts at their disposal documenting their substantial consensus. However, although the
theological work is now over, ‘severe problems’ remain pending. His Eminence Metropolitan
Damaskinos pointed them out in October 1986, at Chambésy: ‘do the theological agreements
we reach actually engage the Churches we represent? How can they be incorporated in the life of
the Church without risking a schism? Are we talking about the mutual relationship between the
bilateral and multilateral dialogues and, if so, which are they? For instance, can an agreement
between the Old Catholic Church and the Orthodox Church on church authority or the head of
the Church actually fasten the official dialogue between the Orthodox and the Old Catholics?
What may be the theological and ecclesiological consequences of the 1931 statements of the Old
Catholic representatives and of those of the Anglican Communion for our dialogue, or even
more so, what does the “Bonn Agreement Concerning Inter-communion” (1931) mean to us?’*

Although the Joint Commission answered these questions, ‘the problem still
stands with regard to how these answers will be incorporated in the teaching and life of
our two Churches’>>. And although this task exceeds the competence of the Joint Commission,
as it is up to the officials of the Churches participating in the dialogue to address it, the
dialogue must be ‘completed by a responsible report, submitted to the Churches and

32 Ibidem, p.12.
3 Ibidem, p.13.
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showing the methods worth considering, in order to harness the theological consensus needed
for the ecclesiastic communion’**. According to His Eminence Metropolitan Damaskinos, such a
report drafted by each group must ‘reflect the spirit prevailing during the discussions of the
seven General Assemblies of the Theological Commission and be the result of the common
texts’ contents which we all signed together’>”.

On these lines, each report should take into account the following six points:

‘1. to turn to good account, the ensemble of the commission’s work, pointing out
the common theses adopted on every theological difference, as they have been included
in the text;

2. to harness the theological content of the common texts, referring to the purpose of
the official theological dialogue, namely the reestablishment of the ecclesiastic communion
between the Old Catholic and the Orthodox Church;

3. to highlight the patristic infrastructure of the method employed by the
commission in its work and especially in drafting the common text to every topic;

4. to suggest the need for and the way of incorporating the theology of the common
texts into the Church’s official education and in its life, namely in its catechesis and rite. In
order to do so, the common texts must be published in several Ianguages36 in order to facilitate
their progressive insertion in the life of the local Churches;

5. to clearly indicate the difficulties present beyond the common texts for restoring the
ecclesiastic communion between the Orthodox and the Old Catholic Church, such as the
latter’s sacramental inter-communion with the Anglicans, the agreement between the
Evangelical Church of Germany and the Old Catholic Diocese of Germany in view of their
participation in the Eucharist, the agreement of some Old-Catholic theologians in Louvain
(1987) and

6. to express the common conscience and desire of all the members of the Commission
concerning the possibility that our Churches may make good use of the theological work
of this commission in view of re-establishing the unity that will enrich the spiritual experience
of the two Churches’.”’

While pointing out that ‘the conclusion of the sessions of the Theological Commission
established the conditions for following a common path towards ecclesiastic communion’,
His Eminence drew the attention to the fact that as the discussions had shown, ‘any unilateral
digression or dishonest application of the common theology would neutralise the work
the Joint Commission had achieved at great expense’. Then, referring to the Old Catholics,
His Eminence noted: ‘We understand the difficulties of the Old Catholic Church, but it
would be hard for us to accept that deacony could develop harmoniously without a
consistent reference to the fundamental principles of our faith, even to those we formulated
and signed together in all the common texts of our dialogue, thanks to the criterion of the
patristic tradition of the Old Church.”*®

3% Ibidem.
% Ibidem.
%% |n Romanian these texts were translated by Fr. Stefan Alexe, a member of the Joint Commission,
and published in Ortodoxia review along with the reports on the proceedings of those sessions.
37 Ibidem, p.13.
*® Ibidem, p.13-14.
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The successful completion of the theological dialogue between the Orthodox and
Old Catholics gave the Orthodox hierarch the hope that the Joint Commission ‘would have
a positive multi-directional influence, so that the effort for unity should be harnessed within the
Church with the same spirit of love and mutual understanding that guarded our dialogue’.39

Unfortunately, the hope expressed by His Eminence Metropolitan Damaskinos,
remained a mere desire, as instead of using the results of the dialogue, new issues emerged
which stopped the reception process of the common texts. We have mentioned only the
problem of the relations between the Old Catholics and the Anglicans and Lutherans, and the
ordination of women™, all of them generating disagreements even among the Old Catholics.
And while much was written for or against this, so far there is no full consensus within the
Utrecht Union*". Therefore, it is expected that the Old Catholics clarify their internal issues
first, so as to then be able to discuss with the Orthodox.

Furthermore, the reception of the common texts proved to be extremely difficult,
if not almost non-existent, making some people wonder, with good reason, if this dialogue
still has any perspectives, because, the discussion of these texts among the Old Catholics
aside — a sphere where these documents have even been met with harsh criticism® — in
the Orthodox literature they were hardly ever debated®.

It is true that one of the main causes which influenced this state of facts was the
fall of the iron curtain and the liberation of the Orthodox countries from the chains of
Communism, states which then had to reorganise themselves in order to lead a new free
life. In addition, it seemed that some time seemed was needed for their own standpoints
to decant and be identified in various fields of life, in which the Churches were called upon
to express their opinion.

39 Ibidem, p.14.

0 The most recent piece of information we possess on this matter is the ordination of Ms. Anne-
Marie Kaufmann on 21 May 2005, in the Old Catholic Church of La Chaux-de-Fonds/Switzerland. -
Cf. Présence. Mensuel des paroisses catholiques-chrétiennes de Suisse romande, Supplément nr.
3/2005, p. I-lII.

* Here are just a few articles published on the theme: 120 Session der Nationalsynode der Christkatholi-

schen Kirche der Schweiz 7. und 8. Juni 1991 in Liestal, p. 98—105; 121 Session der Nationalsynode der

Christkatholischen Kirche der Schweiz 12. und 13. Juni in Starrkirch/Dulliken, p. 83—103; Urs von Arx,

Koinonia auf altkirchlicher Basis, Beiheft zur IKZ, 79 Jahrg (1989), 4 Heft, 259p.; Urs von Arx und

Anastasios Kallis (ed.), Bild Christi und Geschlecht, ‘Gemeinsame Uberlegungen’ und Referate der

Orthodox-Altkatholischen Konsultation zur Stellung der Frau in der Kirche und zur Frauenordination als

6kumenischem Problem, 25 Februar — 1 Marz 1996 in Levadia (Griechenland) und 10-15 Dezember in

Konstancin (Polen), Sonderdruck IKZ 88 (1998), Heft 2, 334p.; Urs von Arx, Der orthodox-altkatholische

Dialog. Anmerkungen zu einer schwierigen Rezeption, \KZ, 87 (1997), Heft 3, p. 184-185. Idem, Eine

verpasste Chance, IKZ, 87 (1997), Heft 4, p. 292—297; Idem, Neuer Aufbruch? Bericht tiber die Anglikanisch

— Altkatholische Theologenkonferenz von Guildford, 1993, IKZ 84 (1994), 2 Heft, p. 66—76.

Abraham Rudelphus Heyligers, Die Wiedervereinigungs-verhandlungen zwischen der Altkatholischen

Kirche und der Orthodoxen Kirche des Ostens als 6kumenisches Problem, Diss., Strasbourg 1983; Chr. Oeyen,

Ekklesiologische Fragen in den orthodox —altkatholischen Kommissionstexten, \KZ, 79 (1989) 237-265;

Herwig Aldenhoven, Charakter, Bedeutung und Ziel der Dialogtexte, in Koinonia auf altkirchlicher Basis,

27-44; Franz Jorg Staffenberger, Der orthodox-altkatholische Dialog, Diss. Theol. Graz 1994, 238p.

Georges Tsetsis, The Bilateral Dialogues of the Orthodox Churches. Problems arising from the Reception of

their Agreed Statements, in ‘Orthodoxos Forum’, 9 (1995) p. 231-241; loan-Vasile Leb, Ortodoxie

si Vechi-Catolicism (Orthodoxy and Old Catholicism), Cluj-Napoca, 1996, 330 p.
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However, a rather long period time has passed, following which it would be necessary

to resume the Orthodox—0Old Catholic dialogue, this time at the inter-ecclesiastic level. In
this respect, it would be essential to publish the texts in the languages of the Churches
taking part in this dialogue, so that they could also be known within the parishes; it is equally
crucial that works popularising the results of the bilateral discussions also be published. It
is also necessary to resume the mutual exchange of students, professors or priests, or to
set in motion a programme of visits for the hierarchs or communities, in order to gain mutual
knowledge and overcome present disinterest. These are only a few of the possibilities at hand
for both churches, which make us avow that this dialogue can overcome the present difficulties
and bring its contribution to smoothing the path for the inter-ecclesiastic rapprochement.

10.

11.
12.
13.

14.

15.
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COMUNITATEA EVREILOR SEFARZI DIN TIMISOARA
TN SECOLELE XVIII-XX. EVOLUTII DEMOGRAFICE

VALERIU ALEXANDRU MORARU*

ABSTRACT. The Sephardic Jewish Community from Timisoara During the 18™ and 20"
Centuries. Demographic Evolutions. The paper’s main goal is to offer an image of the
Sephardic Jews’ demographic evolution in the city of Timisoara, between 1716 (the year of the
Austrian conquest) and the interwar period of the 20" century. The conclusions point to
the fact that after a century of struggle (1716-1822), the Sephardic Jews lost the demographic
race against the Ashkenazi immigration and during the 19" century the community slowly
regressed, up to the point in which they weren’t even able to perform the religious duties
(1890s). A case study in the school archives of Timisoara dating from the interwar period
shows how, at that time, the presence of the Sephardi children was incidental, supporting
the image of an already disappeared community. The main causes of this historical outcome
have been identified in the draining of the Sephardic demographical reservoir South of
Danube during the 19" century, corroborated with the growing immigration of Ashkenazi from
the Northern Habsburg lands; but the more conservatory social attitude of the Sephardic Jews
might have also played an important role.

Keywords: Sephardic Jews, Timisoara, demography, family, conscriptions

REZUMAT. Principalul scop al acestei lucrari este sa ofere o imagine a evolutiei demografice a
evreilor sefarzi in Timisoara, intre 1716 (anul cuceririi austriece) si perioada interbelica din
secolul XX. Concluziile indica faptul ca dupa un secol de lupte (1716-1822) evreii sefarzi au
pierdut competitia demografica in fata imigratiei evreilor aschenazi si in secolul XIX
comunitatea a regresat pana acolo fncat nu mai erau in stare sa isi implineasca datoriile
religioase (1890). Un studiu de caz la arhivele scolare din Timisoara, datand din perioada
interbelica, arata cum, in acel timp, prezenta copiilor sefarzi era incidentala, sustinand
imaginea unei comunitati deja disparute. Cauza principala a acestui rezultat istoric a fost
identificatd ca fiind golirea rezervorului demografic de la Sudul Dundrii in timpul secolului
XIX, coroborata cu cresterea imigratiei aschenazi din teritoriile habsburgice de nord; dar si
atitudinea mai conservatoare a evreilor sefarzi se poate sa fi jucat un rol important.

Cuvinte cheie: Evrei sefarzi, Timisoara, demografie, familie, conscriptii

Trecutul evreilor din Banat s-a bucurat in ultimele doud decenii de o atentie sporita din

. .. . PN N N . ..l . oA
partea istoricilor, interesul acestora concretizandu-se in cateva solide monografii” si intr-o
pleiada de studii de variate dimensiuni. Istoria institutiilor comunitare, a relatiilor cu autoritatile,

* Doctorand la Universitatea Babes-Bolyai, sub coordonarea Prof. Dr. Ladislau Gyémant. E-mail:
vmoraru_ro@yahoo.com

! Victor Neumann, Istoria evreilor din Banat, Atlas, Bucuresti, 1999; lonel Popescu, Comunitdtile
evreiesti din Banat secolele XVIII-XIX (Specific si integrare), Excelsior Art, Timisoara, 2007; Eugen
Gliick, Comunitatea evreilor de-a lungul secolelor, lucrare in mss.
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evolutiile demografice, domeniul culturii si al sinuoaselor relatii interetnice au reprezentat
tot atatea campuri de cercetare deschise de catre cei interesati de subiect’. Acestor cercetiri
recente li se adauga lucrari mai vechi, unele chiar ,,de epoca”, oferind o solida si documentata
informa';ie3, chiar daca uneori angajata ideologic4. Cu toate acestea petele albe raman, una dintre
ele fiind reprezentata de evolutia demografica a sefarzilor din Timisoara. Acesta este motivul
pentru care am ales sd abordam subiectul de fata, in speranta de a aduce o contributie la

cunoasterea evolutiei demografice a acestei comunitati, astazi disparute.

Dimensiunea cantitativa a prezentei sefarzilor in Timisoara (sec. XVIII-XIX)

Cel mai important aspect al analizelor socio-demografice il reprezintd, bineinteles,
cuantificarea populatiei. in continuare vom incerca s oferim o imagine a evolutiei numerice a
sefarzilor timisoreni, cu accent pe influenta sporului migrator si pe sinuozitatile raportului
demografic fata de aschenazi pe parcursul secolului al XVllI-lea si in prima jumatate a
secolului al XIX-lea.

Stim ca in anul 1716 comunitatea evreilor spanioli din Timisoara numara 144 de
persoane, grupate in 12 familii si locuind in trei case’. La 1728 erau 32 de familii sefarde®,
iar peste trei decenii, in 1739, intreaga comunitate israelita din localitate numara 46 de
familii, dintre care doar 15 de sefarzi, insumand 94 sau 81 persoane. Utilizand surse
diferite, E. Glick si I. Popescu ofera fiecare o alta cifra: Gluck (94) isi ia datele din procesele
verbale aflate in Arhiva Comunitatii Evreiesti din Timisoara’, Popescu (81) din scrierile lui
Felix Milleker®. Din tabelul conscriptiei oferit de Jakab Singer rezulta ca cifra era de 79
persoane, o greseald de tipar indicand 81, probabil aceasta fiind si sursa lui Milleker si a
ulterioarelor preluérig. Dintre cele 15 familii 11 erau locale, 2 din Tara Romaneasca, 1 din

ZA. Paulian, ,Sefarzi la Timisoara”, in Revista Cultului Mozaic, XXXIll, 1988, 15 septembrie; Moshe Carmilly,
»Spanish (Sephard) communities in Transylvania and Banat in the XVIIth-XIXth century”, in Studia Judaica, |,
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Istanbul si 1 din Belgrad, toti locuind intr-o casa denumita , Castel hispanic”, ,Farmacia
poloneza” si ulterior ,,Célu’;ul"m.

Tntr-o conscriptie din 8 ianuarie 1743 apar 16 capi de familie, 38 de copii, 12 slugi, 5 parinti,
5 fratin, n total 92 de persoane, daca socotim ca si slugile erau evrei si toate cele 16 softii erau in
viata. 12 familii apar mentionate ca ramase din 1716, ceea ce demonstreaza ca majoritatea
sefarzilor au preferat sa ramana cu bunurile lor sub noua oranduire, o familie provenea din
Transilvania, imigrand in 1723, inca doua venind din Belgrad in 1740. De remarcat ca toti sefarzii
apar ca fiind tolerati, spre deosebire de aschenazi. Acestia din urma numarau tot 16 capi de familie
toleratji, cu un total de 100 de persoane, din care insd 34 de servitori fata de 12 ai sefarzilor. Aschenazilor
tolerati li se addugau 23 de netolerati, despre care insa documentul nu ne da si alte date.

Anul urmator insa, in 1744, apar mentionate 28 de familii sefarde, inca 8 emigrate si
doua care traiau ,la tard”, adica in Lugoj. Cei emigrati s-au indreptat inspre Alba lulia (2), Serbia
(2), Ungaria (1), Imperiul otoman (1), unul a fost ucis de talhari si unul s-a inrolat in armata
regaléu. Raportat la celelalte informatii oferite de surse rezulta c3, la jumatatea secolului al XVIII-
lea exista un echilibru demografic intre sefarzii si aschenazii timisoreni, comunitatea celor dintai
fiind constituita atat din urmasii celor ramasi la 1716, cat si din imigranti, in proportii egale.

n 1746 sursele indic3 prezenta n oras a 29 familii sefarde (23 tolerate si 6 netolerate),
fnsumand un numar de 130 persoane (113 tolerati si 17 netolerati)™. Trebuie remarcat
numarul redus al persoanelor netolerate raportat la numarul mare de familii netolerate (17
persoane in 6 familii). Anul urmator, in 1747, in Timisoara mai ramasesera 117 sefarzi dintre care
5 netolerati'”.

Consideram instructiv sa reprezentam grafic evolutia numarului de familii sefarde
n primii 30 de ani ce au urmat cuceririi austriece, conform Graficului nr. 1, mai jos reprezentat.

Graficul nr. 1. Evolutia demografica a familiilor sefarde in perioada 1716-1746
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Se poate usor observa ca numarul familiilor locale ramane relativ constant (cu o usoara
scadere de o unitate Tn 1739 si 1744), ceea ce inseamna insa ca fie o parte din urmasii vechilor
sefarzi au emigrat, fie sporul natural al comunitatii a fost foarte redus, deoarece in 30 de ani —
perioada unei generatii — numarul familiilor ar fi trebuit sa creasca natural cu minim 25%.

o, Popescu, Comunitdtile evreiesti din Banat..., p. 54.
" DJTAN, FPMT, dosar 1743/1, f. 1-35.
2 hidem, dos. 1744/7, f. 6-7.
'3 Ibidem, dos. 1746/3, f. 34-35.
% 1bidem, dos. 1747/2, f. 3.
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Intervalul cu cel mai mare spor migrator este 1716-1728 — din nou o reprezentare
ce confirma sursele istorice — cdci perioada guvernatorului Mercy evreii s-au bucurat de un
tratament mai permisiv — si care poate fi explicata prin conditiile istorice generale: era
normal ca in perioada triumfurilor militare austriece evreii din Imperiul Otoman, din zona
Dunarii, sa Tncerce sa treaca in Banat, atat pentru a scapa de spectrul razboiului cat si

Diferenta negativa semnificativa dintre 1728 si 1743 este mai greu de explicat caci, la o
prima vedere, autoritatile au parut interesate de atragerea sefarzilor. Un act de privilegiu
dateaza din 1737, fiind eliberat de curtea vieneza, un altul, din 1739, apartine contelui George
Olivier Graf v. Wallis, guvernator al Serbiei®. Inss deoarece cifrele noastre indicd doar numarul
de evrei spanioli aflati in Cetatea Timisoarei, este posibil ca diferenta sa se regaseasca —
neidentificata de documente —in suburbiile orasului.

Interesanta este si cresterea brusca dintre 1743 si 1744. Daca luam in considerare
si fluxul migrator (reprezentat cu alb pe graficul anului 1744) constatam ca intr-un singur
an numarul de familii sefarde din Timisoara practic s-a dublat. Anul 1746 indica la randul
sau o usoara crestere datorata imigratiei.

Concluzia ce se poate trage din analiza demografica a primelor trei decenii de stapanire
austriaca este aceea ca sefarzii timisoreni au cunoscut acum, in ciuda tuturor restrictiilor inerente,
0 epoca de prosperitate si relativa liniste, marcata de o dublare a numarului familiilor prin
imigrare, probabil datorita unei politici permisive in acest sens a autoritdtilor imperiale.

Evolutia numarului familiilor nu se reflectd insa in evolutia numarului de persoane,
(conform Graficului nr. 2).

Dupad cum se poate observa (desi documentele nu se suprapun perfect), cresterea
numarului familiilor nu a insemnat si o explozie a numarului de persoane. Dimpotriva, in
1747, se inregistra inca un spor negativ de -27 persoane fata de 1716. Evolutia numarului
mediu de persoane intr-o familie, conform surselor ar fi:

Graficul nr. 2. Evolutia numerica a sefarzilor din Timisoara 1716-1746
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- 1716: 12 membri/familie

- 1739: 6,29 membri/familie

- 1743:5,75 membri/familie

- 1746: 4,48 membri/familie.

n acest sens pot fi enuntate mai multe explicatii.

B, Popescu, Comunitdtile evreiesti din Banat..., p. 53-54.
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Tn primul rand credem c3 este foarte probabil s3 existe diferente majore intre structura
familiei asa cum a fost ea conscrisa la 1716 fatd de urmatoarele statistici. Mai precis, avansam
ideea ca la data respectiva s-a inteles prin familie formula extinsa, incluzand fii casatoriti si
fiicele/nurorile vaduve daca locuiau sub acelasi acoperis. Probabil cd modelul acesta fusese
folosit in evidentele otomane si pe moment a fost considerat oportun. Faptul ca toti sefarzii
locuiau atunci in doar 3 case, deci erau practic organizati in familii extinse, intareste aceasta
ipotez. In consecint3, considerdm c3 nu este exclus ca la debutul stdpanirii austriece numarul
familiilor sefarde sa fi fost practic cel putin dublu fata de cel inregistrat oficial.

n al doilea rand, este evidents sciderea constantd a numarului mediu de membri ai
unei familii in perioada 1739-1746. Aceasta evolutie, coroborata cu sporul imigrationist foarte
mare ne conduce spre conturarea unei schite-model a familiilor sefarde acceptate spre a se
aseza in Cetate: oameni tineri, cu suficienta energie si capabili de a presta activitati lucrative pe
care statul sa le poata impozita. Media de varsta redusa a familiilor poate fi pusa in legatura cu
numadrul mai redus de copiii, la fel cum tendinta de imigrare, coroboratd cu o stare materiala
cel putin decenta (in lipsa careia nu ar fi fost acceptati in Cetate) conduce spre aceeasi imagine a
familiei tinere, cu putini copii si deci mai putin impovarata material de obligatiile cresterii acestora.
Nu putem de asemenea exclude cazurile de imigrare a celibatarilor — numarati ca ,familie” in
statistici — un important element demografic ce reduce media membirilor pe familie.

in al treilea, dar nu in ultimul rand, credem c& profilul familial anterior conturat este
posibil sa fi fost sustinut de politica imigrationista austriaca deoarece era cel mai profitabil
economic, putandu-se vorbi foarte probabil despre o politica de selectie a imigrantilor.

Dupa anul 1750 distinctia sefarzi/aschenazi nu mai apare in documente pentru o
perioada de mai bine de jumatate de secol. Aflam de exemplu, din recensamantul populatiei
Timisoarei facut in anul 1783 ca in oras traiau 369 evrei: 118 barbati, 115 femei si 146
copii, insa nu apar diferentieri confesionale'®. Cu toate acestea, tinand cont de faptul ca in
1794 cei 10 membri ai comitetului executiv al Consiliului evreiesc erau egal repartiza’;i17
trebuie sa credem ca evreii spanioli si pastrau Tnca un statut demografic relativ solid, care
le permitea sa solicite impartirea egala a functiilor de conducere.

Nu Tn ultimul rand, masura obligativitatii germanizarii numelor in anul 1787 ridica
o problema majora: cea a detectarii ulterioare a sefarzilor in documente, inclusiv in conscriptii.
Daca unii dintre ei pastreaza nume cu inflexiuni spaniole, in cazul altora germanizarea nu
mai permite asocieri etnice. Exista de asemenea pericolul identificarii gresite ca fiind ,,germanizate”
a unor nume aschenade. Oferim un singur exemplu: daca intr-un document ulterior anului 1787 am
intalni numele Moyses Lowel ar fi destul de dificil s3 ne dam seama, in lipsa altor informatii, daca
respectivul e un urmas al negustorului omonim timisorean de la jumatatea secolului al XVlil-lea™,
sau un fost sefard al carui nume ,Leon” a fost germanizat. Cu atat mai dificila devine situatia
dupa trecerea catorva generatii, cand in urma legaturilor maritale multe patronime nu mai
reflecta deloc, sau reflectd prea putin originea purtatorului lor. Sa amintim doar ca pe ultimul
sefard din Timisoara, decedat la mijlocul anilor 1990, il chema David Magyar...

'® DITAN, FPMT, dos. 1784/4, f. 2.
7 Arhiva Comunitatii Evreiesti din Timisoara (ACT), dosar 2/1794, f. 120 r.-121r.
8 DJATN, FPMT, dos. 1744/3, f. 5-20.
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Chiar si asa, evreii spanioli mai pot fi inca identificati, izolat, in prima jumatate a
secolului al XIX-lea, in documente. Analizam ca studiu de caz, un act datat 30 martie 1807
si Intocmit de comunitatea evreilor timisoreni, care cuantifica evreii imigrati in Timigoaralg.
Rubricatura tabelului cuprinde numele, locul nasterii, starea materiala si insemnari despre
comportament si caracterul moral, astfel ca pe baza sa se poate schita un sumar tablou al
catorva dintre membrii comunitatii. Actul cuprinde 31 de nume, capi de familie, insa doar
analiza onomastica nu este pe deplin revelatoare, din cauza obligativitatii schimbarii
patronimului survenita la sfarsitul secolului precedent. Ramane astfel ca din combinatia
numelor cu cea a locului nasterii sa evidentiem sefarzii.

a. sefarzi:

- Benjamin Esztruk (nr. 4), nascut la Vidin, n Bulgaria, locuitor de 10 ani in Timisoara;

- Gerson Major (nr. 7), din Nis, Serbia, de 12 ani in Timisoara, mic comerciant, avand un
comportament foarte bun;

- Jacob Albaly (nr. 10), nascut la Belgrad n Serbia, locuitor de 16 ani in Timisoara, mic
comerciant, avand un comportament exemplar;

- Raphael Talvi (nr. 11), nascut la Belgrad in Serbia, locuitor de 8 ani in Timisoara,
mic comerciant, avand un comportament exemplar;

- Lazar Emanuel (nr. 24), din Semlin in Syrmium, locuitor din 1788 al Timisoarei,
negustor de cereale, avand un comportament foarte rau, comunitatea dorea sa fie expulzat;

b. posibili sefarzi:

- Longinus Marcus (nr. 19), din Simand, comitatul Arad, aflat de 12 ani in Timisoara,
negustor, cu un comportament imoral, comunitatea dorind sa fie expulzat.

- Mayer Policzer (nr. 30), din Varset, nu se ocupa cu nimic, un om tanar casatorit
fara avere, ,povard pentru comunitate”, care il dorea expulzat;

Analizand datele anterioare rezulta ca din 31 de capi de familie inregistrati 5 sunt cu
siguranta sefarzi, alti 2 fiind posibili apartinatori ai comunitatii. Raportul este deci de aproximativ
4 la 1 in favoarea aschenazilor, situatie normala tinand cont de sporul migrator. De remarcat
faptul ca din 31 de persoane, liderii comunitatii cer expulzarea pentru 13 (3 sefarzi/posibili
sefarzi si 10 aschenazi), ceea ce reprezinta un procent relativ mare din imigranti si ne permite sa
identificdm una dintre cauzele permanentelor modificari demografice in sanul comunitatilor
israelite: faptul ca in interiorul acestora are loc un proces de selectie, fiind acceptati si doriti doar
cei care se pot integra si care pot ajuta comunitatea, sau cei cu adevarat batrani si nevoiasi. Cei
tineri dar incapabili, sau cu o viata morala neconforma standardelor sunt inaintati autoritatilor
cu propunere de expulzare.

Desi nu mai apar explicit identificati ca atare, sefarzii sunt prezenti si printre cele
128 familii ce locuiau in Timisoara anului 1820, asa cum sunt ele surprinse de o conscriptie
interna a comunité;iizo. Numele evident sefarde sunt urmatoarele: losef Amigo, David si
Elias Baruch (trecuti sub acelasi numar, deci in aceeasi familie), Menachen Baruch, Abraham
Amigo, Abraham Gerzon, Samuel M]..Jak™ (venit din Belgrad in anul 1800), Abraham Elias (venit

¥ ACT, dosar 2/1807, f. 33-37.
2 DJTAN, FPMT, dos. 1820/11, f. 91-117.
21 v v
Numele patat cu cernealad [n. a.].
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din Belgrad in anul 1780), Mordohai lachiel (venit din Belgrad in anul 1804), Marcus Gabay
(venit din Belgrad in anul 1805), Gerzon Maior (venit in oras in anul 1794), lacob Alabala
(venit Tn oras in anul 1790), loel Jupes (venit din Caransebes, in anul 1812), David Rofes (venit din
Caransebes in anul 1814), lontof Koronyo (venit din Constantinopol in anul 1805). Numele
posibil sefarde sunt: Mayer lacob, Solomon lacob, Simeon Abraham, lachiel Szemo (venit din
Belgrad in anul 1805), Abraham Szemo (venit in oras din Belgrad, in anul 1805), Heim Szemo
(venit din Belgrad in anul 1805), Lazar Manoly.

Dupa cum se observa, chiar presupunand ca toti cei enumerati anterior ar fi cu
siguranta evrei spanioli, numarul lor rdmane foarte scazut (21 de familii), situdndu-se
procentual la 16% din totalul familiilor. Am aratat mai sus, pentru prima jumatate a secolului al
XVlil-lea, cum numarul familiilor nu exprima in mod necesar si situatia demografica reala, dar
chiar si asa este evident regresul demografic al comunitatii sefarde. Mai mult, aceasta
pare sa subziste in mare parte datorita imigrarilor din sudul Dunarii (7 din Belgrad, 1 din
Constantinopol) sau din teritoriu (2 din Caransebes si inca 2 cu origine neidentificabila).

O mult mai complexa conscriptie, realizata doar doi ani mai tarziu, identifica nominal
si componentii familiilorzz, nsd, se pare, doar in Cetate. Aflam spre exemplu ca printre evreii
spanioli se numara ,,casa Amigo”, incluzand trei familii si 10 membri: vaduva Ester Amigo de 52
de ani cu un copil de 12 ani, Abraham Amigo (26 ani) cu sotia Theresia (24 ani), un fiu de 1 an si
un slujitor de 17 ani si Joseph Amigo, de 40 ani, cu sotia Hanni de 28 si doi copii de 4 si 2 ani.

O altd ,,casa” sefarda este cea a familiilor Baruch. Elias Baruch avea o familie formata
din sase membri, dintre care un posibil copil dintr-o alta casatorie. Alaturi de el mai este
nregistrata si familia lui Daniel Baruch, formata din 4 membri si un servitor posibil aschenad
(Stein Levi). in fine, Menachem Baruch de 24 de ani si sotia sa Luna (18 ani) aveau un copil de 2
ani si un servitor aschenad. Un caz interesant este cel al familiei lui luda Baruch (47 ani) si a sotiei
sale Ester (45 ani): desi numele indica o apartenentad sefarda, prenumele copiilor ne fac sa
credem ca originea lor ar fi aschenada (Rupenberg, Maragretha, Hanna, Derl). O posibild
explicatie ar fi ca mama, Ester, era aschenada si a ales prenumele copiilor.

Vaduva Ester Madocha de 30 de ani, cu fiul sdu Joseph, de 9 ani sunt de asemenea
sefarzi. O alta vaduva sefarda este Blanka Leon Magyar (27 ani) cu fiul ei Menachem (7 ani).
Posibili evrei spanioli sunt si cei din familia lui David Magyar (chiar daca onomastica nu indica in
acest caz apartenenta confesionala, numele este atestat la sefarzii din Timisoara in secolul XX
si exemplul anterior indica Tnrudirea cu o familie sefarda stinsa: Leon), unde de asemenea
functioneaza doi servitori: un aschenad si sefardul de 17 ani Avram Amigo. Alt posibil sefard este
Majer Jacob cu sotia Rosa. Cu siguranta sefarda, familia lui Avram Gerson numara sase membri
(sotia si 4 copii), incheind sirul evreilor spanioli mentionati in Cetatea Timisoarei in 1822.

Referindu-ne strict la familiile anterior mentionate (11 la numar) observam ca 1/2
din ele sunt de fapt rude (Amigo si Baruch), urmasi ai marilor familii sefarde din secolul al XVIII-
lea. Daca 1i consideram si pe cei din familia Magyar ca fiind sefarzi, statistica evreilor spanioli din
Cetatea Timisoarei indicd pentru anul 1822 un numar de 40 de persoane, cu o medie de varsta
de aproximativ 22 de ani — deci destul de scazuta, la aceasta situatie contribuind atat numarul
mare de copii cat si varsta tanara a vaduvelor.

Acelasi document continua cu conscriptia evreilor din cartierul timisorean Fabric.
Amintim familiile: Isaia Gabay — 8 membiri si o servitoare aschenadd, lacob Albala — 4 membri,
Abraham Derrere — 4 membri, Abraham Alsandeli, necadsatorit (19 ani), Avram Elias (55

22 DJTAN, FPMT, dos. 1822/13, f. 59-72.
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ani) cu fiica/sotia Mariam (18 ani), loseph Baruch — 5 membri, inclusiv servitoarea de 55 de ani
Safira Kaloo, vaduva Lea David Magyar (36 de ani) cu 4 copii, Gerson Maior — 4 membri si
un servitor aschenad.

Trebuie mentionat si cazul fetitei sefarde Rachel Amigo, inregistrata ca facand parte
(probabil ca slujnica sau ca ruda infiatd) din familia Polluk. De asemenea, Devora Sarsigli,
n varstd de 12 ani este nregistratd in cadrul familiei Abraham si Malka Simon (familie posibil
sefarda, dar pe care nu am luat-o in evidenta pentru calculele demografice), iar aschenada Clari
Nachmann, de aceeasi varsta, apare in familia sefarda Markus si Lea Sarsigli.

n total 37 de persoane, cu o medie de varstd de 26,2 ani — acesta este profilul
demografic al comunitatii sefarde din Timisoara-Fabric la 1822.

O medie a calculelor anterioare ne conduce la concluzia ca in capitala Banatului
locuiau Tn anul respectiv un total de 20 sau 21 familii sefarde, insumand aproximativ 80 de
persoane, egal repartizate in cele doua cartiere conscrise”®, cu 0 medie de varst3 de aproximativ
24 de ani. Aceasta reprezinta un procent sefard de aproximativ 13%, mult diferit de situatia de
la sfarsitul secolului anterior. De asemenea, se poate observa cd o parte in evreii spanioli
mentionati nominal in 1820 nu mai sunt prezenti, dupa doi ani, in zona orasului Timisoara, ceea
ce indica o flux migrator destul de ridicat (este posibil ca orasul de pe Bega sa fi reprezentat doar
o etapa intr-un drum mai lung spre Europa Centrala).

De altfel fenomenul imigratiei regionale se manifesta si in secolul al XIX-lea: in
1833 obstea evreiasca din Timisoara a solicitat incetatenirea a 10 familii de sefarzi si 10 de
agchenazim, iar Tn 1848 aflam ca se ceruse expulzarea celor sase familii de evrei sosite in
Timisoara de la Belgrad in ultimii ani (posibili sefarzi)®.

Tn a doua jumétate a secolului al XIX-lea sursele arhivistice care vorbesc despre
situatia demografica a sefarzilor timisoreni devin din ce in ce mai rare. Nu mai exista conscriptii,
iar problema delimitarii sefarzi-aschenazi nu se mai ridica. S-au pastrat totusi, desi foarte
fragmentar, o categorie de surse utile cercetarii: registrele de stare civila. Pornind de la analiza
acestora am fncercat sa creionam portretul demografic al micii comunitati sefarde din
Timisoara anilor 1870-1890.

Trebuie sa mentiondam de la inceput cd ne-am indreptat atentia asupra cartierului
Fabric, unde stim ca mai functiona, in perioada cercetata, o comunitate sefarda. O dificultate
suplimentara a constituit-o faptul cd dupa 1870 apar primele semne de maghiarizare a
numelor in cazul nou-nascutilor, proces ce se desfasoara din propria initiativa a comunitatilor,
probabil Tn speranta unei cat mai facile integrari sociale a copiilor. Consultand registrele
sinagogii ortodoxe din Fabric (din pacate incomplete) am identificat urmatoarea situatie:

- pentru intervalul 1870-1895 nr. total al nasterilor posibililor sefarzi: 26%°

- pentru intervalul 1878-1882 nr. total al deceselor posibililor sefarzi: 3”7

- pentru intervalul 1869-1895 nr. total al cununiilor: 6%, dintre care:

2 Conscrierea cuprinde de fapt si cartierul Josefin, unde insa trdiau doar 4 evrei aschenazi, astfel ca
nu l-am mai mentionat [n. a.].

2y, Neumann, Istoria evreilor din Banat, p. 100.

2 £, Gliik, Evreii din Timisoara intre anii 1848 si 1918..., p. 127.

26 DITAN, Colectia Registrelor Parohiale de Stare Civila, Comunitatea Mozaica Timisoara-Fabric,
Registru de botez pe anii 1870-1895.

% Ibidem, Registru de decese pe anii 1878-1881.

% Ibidem, Registru de cununii pe anii 1860-1895.
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- cu ambii parteneri sefarzi: 1 si

- cuun singur partener sefard: 5.

Desigur, disparitatea datelor pastrate nu permite o analiza seriald, dar exista cateva
concluzii ce se pot trage. in primul rand, la aceasta dat3 in Timisoara-Fabric mai existau foarte
putine familii de sefarzi: estimam numarul lor la maxim 10-15, unele fiind ramuri ale aceluiasi
,neam”. in al doilea rand, fat3 de familiile mentionate la 1822 mai apar doar patru nume noi:
Cohen, Sydon, Lion si Naftali — fara a avea cu adevarat siguranta ca este vorba despre sefarzi in
cazul ultimelor doua. Apoi, numarul nasterilor este foarte mic, fiind ih medie de 1/an. Aceeasi
medie o constatam si in cazul deceselor, cu o relevanta mai scazuta din cauza perioadei scurte
acoperite de registrele pastrate. Cununiile au de asemenea o frecventd medie foarte redusa: 1/4,5
ani si, mai mult decat atat, majoritatea sunt ,,exogame”, unul dintre parteneri fiind aschenad.
Exista un singur caz de casatorie endogama sefarda, in ambii soti sunt imigranti: Cohen Jakab
din belgrad si Cohen Sara din Vidin, in anul 1895.

Toate aceste informatii si concluziile aferente, putine la numar, ne indeamna totusi
sa avansam o serie de concluzii privind caracterul comunitatii sefarde din Timisoara-Fabric
n a doua jumatate a secolului al XIX-lea. Este evident ca avem de-a face cu o comunitate formata
din cateva vechi familii (Albala, Baruch, Magyar) dintre care unele sunt pe cale de a se stinge
(Gerson, Gabay), carora li se alatura intr-un numar redus imigranti sud-dunareni (Cohen, Lion,
Sydon, Naftali). Aprecierea privind numarul lor nu poate fi decat foarte aproximativa, dar
fndraznim sa avansam o cifra de maxim 40-50 persoane, cu o medie de varsta mult mai ridicata
decat cea din 1822. De fapt, ceea ce surprind registrele parohiale ale perioadei este exact
stingerea generatiei mentionate in conscriptia anului 1822, intr-un caz existand chiar posibila
identificarea nominald a Lunei Magyar, sotia lui David Magyar, nascuta la Belgrad, avand 25 de
ani la data primei conscriptii si decedata in anul 1881. Cu alte cuvinte, Timisoara sfarsitului de
secol XIX pare sd adaposteasca o obste sefarda imbatranita, a carei reimprospatare nu mai putea
veni, ca in deceniile trecute, dinspre imigrarile sud-dunarene deoarece si capacitatea acestui
rezervor demografic scazuse si conditiile politice se modificasera.

Un interesant studiu de caz: sefarzii in scolile timisorene (sec. XX)

Sursele pentru identificarea evreilor spanioli din Timisoara devenind tot mai restrictive
pe masura ce ne apropiem de zilele noastre si fiind evident ca nu mai pot fi reperati la
nivel comunitar ci doar individual, ne-am propus, ca ipoteza de lucru, sa ii cdutam in cadrul
institutiilor scolare timisorene. Rezultatele cuantificabile au fost sub asteptari, dar acest
fapt nu a facut decat sa confirme ipotezele noastre, motiv pentru care redam mai jos
sumara cercetare pe care am intreprins-o. Ne-am orientat atat asupra scolilor romanesti,
cat si asupra celor evreiesti, in perioada interbelica, folosind ca surse fondurile arhivistice
si anuarele scolare. Desigur, ar fi fost imposibil sa parcurgem toate scolile timisorene, asa
ca le-am selectat pe acelea in care existau sanse sporite de a fi identificati copii evrei:
scolile de comert, de arte si meserii precum si, evident, scolile comunitare izraelite.

Tn cadrul Scolii Primare Confesionale Israelite din Timisoara Il, nu am identificat,
la sfarsitul anilor 1920 nici un elev sefard®.

La Liceul Israelit de Fete din Timisoara am cercetat matricolele pentru anii 1923/24°° si
1925/2631, identificand urmatoarele eleve sefarde:

2 Ibidem, Fond Scoala Primara Confesionala lzraelita Timisoara Il, dosar 2.
30 Ibidem, Fond Liceul Izraelit de Fete din Timisoara, dosar 1.
31 .

Ibidem, dosar 8.
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- Aurelia Baruch, 11 ani, fiica lui Solomon Baruch, comerciant si a Margaretei Drucker,
notata cu ,slab” la Matematica si Limba Ebraica si ,foarte bine” la restul materiilor’2.

- Magdalena Farago, 12 ani, nascuta la Lugoj, fiica lui Jakab Farago, functionar si
a Nanettei (ndscutd Hirschl), notat3 in general cu , bine”*>.

- Renée Catalan, 17 ani, nascuta la Caracal, fiica lui losif Catalan, comerciant si a
Herminei Catalan, notata cu ,bine” si ,foarte bine”*.

O institutie care momentan nu poate fi cercetata este Liceul Comercial Izraelit din
Timisoara, deoarece documentele sunt astfel legate incat dosarele contin si acte ce intra
sub incidenta interdictiilor mentionate de legea arhivelor. Am avut posibilitatea sa verificam
pentru aceasta institutie doar evidenta cadrelor didactice si subliniem lipsa prezentei sefarzilor
in corpul didactic®.

n ceea ce priveste scolile roméanesti, la Scoala de Arte si Meserii in anii 1919-1921
am identificat un numar mic de evrei (sub 10)36. Cu toate ca la fondul de binefacere al institutiei
contribuiau si izraeliti (firma Hirsch et comp.)37 intre 1921-1924 numarul elevilor mozaici
se mentine redus, fiind repartizati astfel: 1921/22 - 6 evrei, 1922/23 - 3 evrei, 1923/24 - 0 evrei*".
Pentru anul scolar 1924/25 apare un elev de ,altd confesiune”, ceea ce nu inseamna ca e
obligatoriu mozaic, deoarece in anuarul precedent prezenta elevilor israeliti era explicit
mentionaté”. Tragem de aici concluzia ca aceasta institutie nu a fost frecventata de evrei
decat in mica masura si deloc de catre sefarzi.

Scoala Superioara de Comert din Timisoara (concurenta Liceului Comercial Izraelit)
fusese frecventata in secolul al XIX-lea de cativa posibili sefarzi, dupa cum rezulta din listele
publicate retrospectiv in anul 1923:

1878/79 — Baruch Micsa din Timisoara,

1883/84 — Baruch Rudolf din Timisoara,

1898/99 — Elias Rudolf din Pecica™®.

Tn 1921/22 si 1922/23 in scoald sunt prezenti 9, respectiv 4 elevi mozaici, intre
care avem un posibil sefard: Alexandru Zavella* [Zavala?]. Tn 1923/24 nu a frecventat scoala nici
un evreu™. Tn 1924/25 este mentionat in corpul profesoral Saly Alexandru (profesor titular
provizoriu, i concediu pe anul respectiv, posibil sefard). Th acelasi an scolar sunt mentionati 4
elevi evrei, in anul 1925/26 apar 2 si inca 5, dintre care o fatd, care dau examenele dupa ce se

32 Ibidem, dosar 1, f. 59; Ibidem, dosar 8, f. 103.

33 Ibidem, dosar 1, f. 107.

** Ibidem, f. 182.

3 Ibidem, Fond Liceul Comercial Izraelit Timisoara, dosar 10: Registrul Personalului Didactic 1924-1929.

% Anuarul Scoalei inferioare si superioare de arte si meserii din Timisoara. Anii scolari 1919-20 si 1920-21,
publicat de Cornel Liuba, director, s.n., Timisoara, s. a. [19217], p. 3-36.

37 Anuarul Scoalei de stat superioare de arte si meserii din Timisoara. Anii scolari 1921-1922, 1922-
23 5i 1923-24, publicat de Cornel Liuba, director, s.n., Timisoara, 1924, p. 5.

3 Ibidem, p. 51-56.

% Anuarul Scoalei de stat superioare de arte si meserii si scoalei de arte si meserii din Timisoara. Anii
scolari 1924-25 si 1925-26, publicat de Cornel Liuba, director, s.n., Timisoara, s. a. [19267], p. 27, 42.

 Anuarul Scolii Superioare de comert Timisoara pe anii 1921-922 si 1922-923, s.n., Timisoara, s. a.
[19237], p. 32-33, 38.

* Anuarul Scolii Superioare de comert Timisoara pe anii scolari 1921-22 si 1922-23, s.n., Timisoara,
s.a. [19237], p. 30, 53, 59.

2 Anuarul Scolii Superioare de comert , Principele Carol” din Timisoara pe anul scolar 1923-1924,
s.n., Timisoara, 1925, p. 18.
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pregtiserd in particular, in 1926/27 sunt elevi 2 evrei si inci 1 pregitit in particular’, iar in
1927/28 2 elevi evrei si 5 pregatiti in particular care sustin examenul la aceasta §coalé44. Dintre
acestia nsa nici unul nu pare a fi, dupa nume, sefard.

Aici se incheie sumara prospectiune pe care am realizat-o in scolile Timisoarei
anilor 1920 in speranta de a identifica urmele sefarzilor. Rezultatele cuantificabile, dupa ce
am analizat doua scoli evreiesti si doua licee romanesti sunt revelatoare pentru situatia
generalda a comunitatii izraelite de rit spaniol din acest oras: 4 elevi si un profesor, alaturi
de nca 3 elevi mentionati pentru a doua jumatate a secolului al XIX-lea. Desigur, aceste
cifre nu pot fi interpretate ca absolute, dar ele reflecta o situatie demografica precara, cu
atat mai mult cu cat dintre cei 4 elevi doi sunt imigranti: o fata din Lugoj si una din Caracal.

Progres si regres natural. Cauze si explicatii

Urmarind evolutia demografica a sefarzilor din Timisoara observam ca de la un
statut preeminential la inceputul secolului al XVIll-lea ajung la sfarsitul secolului al XIX-lea
la un numar foarte redus de membri. Care sunt cauzele acestei involutii si cum a decurs
ea? De ce pe parcursul a doud secole sefarzii au scazut demografic intr-o asemenea
masura ncat sa se puna problema desfiintarii obstii?

Din datele pe care le avem acum la dispozitie se pot trage doar concluzii de ordin
general, fara a putea Tnainta cifre si procente exacte. La jumatatea secolului al XVIll-lea
comunitatea sefarda era, in mod cert, mai instarita si mai stabila decat cea aschenada,
desi numarul membrilor era aproximativ egal. Acest fapt reiese atat din valoarea aproape
dubla a taxelor platite, cat si din faptul ca fluctuatia demografica este, in cazul sefarzilor,
mai scazuta. Daca numarul lor creste de la 92 la 117 intre 1743-1747, in schimb numarul
aschenazilor scade de la 100 la 62 in aceeasi perioad3™.

Paradoxal insa, desi mai saraci, aschenazii aveau un numar aproape triplu de servitori
la 1743. Tn conditiile diferentierilor economice si de statut social apare evident faptul ci
avem de-a face cu o comunitate sefarda instarita si legata puternic de orasul in care locuia,
am putea spune conservatoare si mai putin mobila, fata de o comunitate aschenada mai
saracd, fluctuanta din cauza expulzarilor, dar tocmai de aceea obligatd sa devina mai mobila si
mai intreprinzatoare. Chiar raportul dintre numarul servitorilor indica un model de politica
demografica comunitara prin atragerea rudelor/prietenilor si ajutarea lor in a se stabili in
oras eludand legislatia restrictiva a timpului, dar si un spirit mai ,,burghez” decat cel al sefarzilor.
Pe termen scurt starea materiala le-a permis evreilor ,spanioli” sa pastreze statutul
comunitatii, dar pe termen lung au cedat demografic in fata sporului migrator aschenad.

Soarta sefarzilor timisoreni nu a depins atat de ei, cat de rasturnarea totala a
raportului de forte in regiune de-a lungul secolului al XVlll-lea si de deteriorarea situatiei
interne a Imperiului Otoman, principalul rezervor demografic al acestei comunitati. Tn primul
rand, evreii spanioli nu puteau emigra decat din Balcani. in al doilea rand, era normal ca in
teritoriile austriece sa emigreze mai usor evrei din Imperiul Habsburgic, favorizati si de

* Anuarul Scolii Superioare de comert ,Principele Carol” din Timisoara pe anul scolar 1924-1925,
1925-1926 5i 1926-1927, s.n., Timisoara, 1927, p. 25,65, 71-72, 79-80.
* Anuarul Scolii Superioare de comert Timisoara pe anul scolar 1927-1928, s.n., Timisoara, 1928,
p. 42-43.
* DITAN, FPMT, dosar 1747/2, f. 3.
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administratia care probabil avea mai mare incredere in ei decét in fosti cetateni turci. Or,
in aceste conditii, sefarzii saraciti dintr-un Imperiu Otoman aflat in deriva nu puteau
concura in nici un caz cu aschenazii central-europeni, a caror situatie materiala tindea
constant spre prosperitate si care se puteau misca mult mai usor, in ciuda tuturor oprelistilor
administrative interne. Comunitatea evreilor spanioli din Timisoara a supravietuit un timp
datorita situatiei sale materiale si statutului catorva dintre membri, dar pare sa fi devenit,
in timp, o comunitate semi-inchisa, iar sporul demografic migrator aschenad a inabusit
sporul demografic natural sefard.

Trebuie luate in considerare si acele mecanisme de selectie ce reies din documentul de
la 1807 dac3 intr-adevir procesul de asistenta sociald functioneazd el este evident
selectiv, cu atat mai mult intr-o comunitate urbana, cu statut si rigori mai ridicate”’. Tn
aceste conditii, eventualii imigranti sefarzi balcanici, cu o stare materiala inferioara si provenind
dintr-o lume a altor realitati cotidiene erau, evident, mai greu integrabili unei comunitati
Lelitiste” (la nivel regional) precum cea timisoreana. Acelasi document permite observatia
c3, in Timisoara anilor 1790-1807 sporul migrator sefard reprezenta doar 1/4 din cel aschenad,
dezechilibrul fiind evident.

Tn 1822 obstea evreilor spanioli parea a cunoaste un moment de reviriment, ns3
nu cantitativ, ci din punct de vedere al varstei membrilor. in aceste conditii, chiar daca se
asigura continuitatea Tnca unei generatii era evident ca dupa stingerea din viata a celor
care erau tineri la acea datd avea sd urmeze si prdbusirea comunitard (ceea ce s-a si
intdmplat n 1890. Faptul ca in 1833 numarul familiilor pentru care se cerea incetdtenirea
era egal repartizat poate insemna ca exista inca un echilibru de statut (putin probabil
demografic) intre cele doua rituri, ceea ce din nou ne impune imaginea sefarzilor ca grup
restrans numeric, dar elitist si cu o situatie materiala buna.

n a doua jumatate a secolului al XIX-lea a avut loc adevéirata cidere demografica,
acest fenomen reflectdndu-se in indicatori precum rata anuala a natalitatii (1/an) sau a cununiilor
(1/4,5 ani). Totodata, lipsa conscriptiilor ne impiedicd sa mai identificam cifra exacta a
memobrilor comunitatii. Faptul ca ulterior, inclusiv in perioada interbelica, copiii sefarzi apar in
actele scolilor timisorene absolut intamplator, ,,numarabili pe degete” practic, iar dintre
acestia jumatate sunt imigranti, iar cealaltd jumatate provin din familii mixte (cu un parinte
aschenad), intregeste imaginea unei comunitati ale carei ramasite erau deja integrate celorlalte
rituri mozaice si care se mentinea absolut artificial, prin imigrari sporadice.

*® ACT, dosar 2/1807, f. 33-37.

*V. Neumann atrage de asemenea atentia asupra faptului ca in orasele Banatului procesul de
selectie a evreilor era unul mai riguros. Vezi ***, Contributia evreilor din Roménia la culturd si civilizatie,
Hasefer, Bucuresti, 1996, p. 79.
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CONCORDATUL DE LA WORMS (1122),
O EXPRESIE A RELATIEI BISERICA-STAT IN EVUL MEDIU

CIPRIAN CAMPEAN"

ABSTRACT. The Concordat of Worms (1122), as an Expression of Church-State Relation in the
Middle-Ages. Relations between the temporal and spiritual, in the aftermath of the
Gregorian reformation were extremely tense, due to the will of papacy to free the Church
institutions from secular domination, to the desire of the Pope to assert the independence
of spiritual power from temporal power. For these reasons the well known quarrel for the
investiture began, in which the competitors were Pope Gregory VIl and Emperor Henry IV
of Germany. Later on, the intransigence of popes regarding lay investiture led to rough
discussions between Western sovereigns and the Pope, discussions that sometimes led to
the ceasing of relations between Pope and sovereigns.

The one who managed to resolve differences between temporal and spiritual powers
was bishop Yves of Chartres, by the theory of the two acts of investiture, lay investiture, on
the ground of which the feudal right was provided, and spiritual investiture, which granted
religious privileges. In other words, according to this theory, the king was able to invest the
bishop elected by the clergy and the people, under the condition that he had no intention
to provide him spiritual powers, his investiture having no sacramental power.

Following the theory mentioned above, arrangements with the French king and with the
king of England are made, and eventually the first concordat in history, the concordat of
Worms, 1122, or "the calixtine transition”, which marks the end of the struggle for investiture.
Concluded between Pope Callixtus Il and the German Emperor Henry V, the document of
Worms was a bilateral agreement of two equal powers, having the legal nature of a peacekeeping
contract. It put an end to a concept and even military quarrel, and its decisions have become
mandatory for all Western states until 1303.

Keywords: concordate of Wormes, struggle for investiture, Church an State in Middle-Ages.

REZUMAT. Relatiile dintre puterea temporald si cea spirituald, in perioada imediat urmatoare
reformei gregoriene, au fost extrem de tensionate datorita dorintei papalitatii de a elibera
institutiile Bisericii de sub dominatia laica, de a-si afirma independenta puterii spirituale si
deplinatatea puterii pontificale asupra celei temporale. Din aceastda cauzad s-a ajuns la
binecunoscuta cearta pentru investitura in care s-au infruntat, pentru inceput, papa Grigorie al
Vll-lea si imparatul Germaniei, Henric al IV-lea. Ulterior, datorita intransigentei papilor in
ceea ce priveste investitura laicd, s-a ajuns la discutii aprinse Tntre suveranii occidentali si
papalitate, discutii care au dus la ruptura relatiilor dintre papa si suverani.

Cel care a reusit sa solutioneze divergentele dintre puterea temporala si cea spirituala
a fost episcopul Yves de Chartres, prin teoria celor doua acte de investitura, investitura laica, pe
baza careia se acorda feuda si investitura spirituala care acorda prerogativele religioase.
Altfel spus, potrivit acestei teorii regele putea investi pe episcopul ales de cler si de popor
cu conditia ca el sa nu aiba intentia de a-i conferi si prerogativele spirituale, investitura sa
neavand nici o forta sacramentala.

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodox3, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
cbmcip2002 @yahoo.com
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Ca urmare a teoriei amintite anterior se incheie acorduri cu regele Frantei, cu regele Angliei
si in cele din urma Concordatul de la Worms din 1122 sau ,tranzatia calixtind”, care pune capat
luptei pentru investiturd. Tncheiat intre papa Calixt al Il-lea si impé&ratul Germaniei Henric al V-lea,
actul de la Worms a fost o conventie bilaterala a doua puteri egale, avand caracterul juridic
de contract pacificator. Prin el se punea capat unor lupte de conceptii si chiar militare, iar

hotararile lui au devenit obligatorii pentru toate statele apusene pana la 1303.

Cuvinte cheie: Concordatul de la Worms, lupta pentru investiturd, Bisericd si Stat in Evul Mediu

Studiul de fata isi propune o analiza detaliata a primului act concordatar din istorie,
Concordatul de la Wormes, din anul 1122, incheiat intre papa Calixt al ll-lea (1119-1124) si
fmparatul Germaniei Henric al V-lea (1105-1125), care pune capat pentru o perioada
relativ scurta de timp asa numitei certi pentru investitura, declansate inca din timpul papei
Grigorie al Vll-lea (1073-1085) si a imparatului Henric al IV-lea (1056-1106). inainte de
prezentarea Concordatului de la Worms, doresc sa clarific, in cateva cuvinte, ceea ce se intelege
prin termenul de concordat, pentru o cat mai buna percepere a fenomenului concordatar.

Cuvantul ,,concordat” isi are originea in limba latina (concordatum) si a trecut in toate
limbile ca termen tehnic juridic, pentru a numi o categorie aparte de tratate internationale. El
este folosit deseori atat in limbajul juridic, cat si in cel economic, avand deci un sens ,/aic”
si unul ,religios”. Intrebuintat in domeniul economic, termenul ,,concordat” desemneazi un
contract intre debitor si masa creditorilor, avand ca obiect stabilirea conditiilor de stingere a
datoriilor fira compromiterea posibilitdtilor de redresare a situatiei financiare a debitorului. in
legislatia romaneasca, in dreptul comercial, concordatul preventiv este ,,un contract incheiat
intre debitor, pe de o parte, si creditorii care detin cel putin doud treimi din valoarea creantelor
acceptate si necontestate, pe de alta parte, prin care debitorul propune un plan de redresare a
intreprinderii sale si de acoperire a creantelor acestor creditori impotriva sa, iar creditorii
acceptd sd sprijine eforturile debitorului de depdsire a dificultdtii in care se afld intreprinderea
debitorului”®. n sens religios-politic, prin termenul de ,,concordat” sau prin pactul concordatar
se intelege, in mod obisnuit, un acord, o conventie intervenita intre papa, ca sef al Bisericii
Romano-Catolice, si puterea laica a unui stat, pentru reglementarea relatiilor dintre acel
stat si religia catolicd ce functioneaza pe teritoriul sau. De fapt, prin concordat se intelege
punerea de acord a inimilor sau a cugetelor, exprimandu-se astfel notiunea de intelegere
mai temeinicé si mai cuprinzitoare decat un simplu contract sau acord’.

Tn dreptul canonic, cuvantul ,,concordat”’ are sensul precis de intelegere intre autoritatea
eclesiastica si puterea civila, avand ca scop organizarea raporturilor dintre Biserica si Stat. Fiecare
dintre puterile care intervin in actul de intelegere ii promulga textul si i confera caracterul
obligatoriu, care se ataseaza legilor. Orice concordat este in acelasi timp o lege civila si o lege
religioasa. Privite din acest din urma punct de vedere, concordatele apar ca una dintre sursele
legislative ale dreptului canonic’.

! Legea nr. 381/2009 privind introducerea concordatului preventiv si mandatului ad-hoc, publicata in
Monitorul Oficial, Partea |, nr. 870 din 14 decembrie 2009, p. 1.

% loan Floca, Din istoria dreptului romdnesc, Editura Polsib S.A., Sibiu, 1993, p. 3.

3 Raoul Naz, Concordat, in Dictionnaire de Droit cannonique, vol. 3, Paris, 1942, p. 1353.
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De-a lungul timpului, concordatului i s-au dat mai multe definitii, elementul constant
fiind acela ca, printr-un concordat, nu atat Statul, cat Biserica este aceea care-si reglementeaza
interesele, actul proiectandu-se mai intotdeauna in favoarea Bisericii. Dupa Louis le Fur,
concordatul apare ca un tratat veritabil din punct de vedere formal, in sensul ca el constituie un
acord intre doua puteri suverane, dar din punct de vedere al continutului diferd, pentru ca el
reglementeaza numai ,materii” bisericesti’. Dominicanul Ambrose Farrel defineste concordatul
ca avand drept obiect ,, problemele ce privesc interesele romano-catolice”. El mentioneaza opinia
catolicilor italieni extremisti, dupa care concordatele sunt ,privilegii pe care papa le acordd
temporar, férd ca ele sd reprezinte obligatii contractuale propriu-zise” . Profesorul George Sofronie
spune ca , tratatele concordatare sunt conventiile intervenite intre Scaunul apostolic si guvernele
unor state, cu populatia in totalitate sau in parte catolica si ,poartd” asupra disciplinei si
organizdrii eclesiastice™. O definitie de datd mai noud si mai concludent3 fi apartine cardinalului
A. Ottaviani: ,Prin concordat se intelege o conventie internationald al cdrei obiect il constituie,
dintr-o parte, privilegiile pe care Biserica le concede Statului (privilegia quae ab Ecclesia
conceduntur), iar din altd parte, obligatiile care se recunosc sau se iau din nou de cétre Stat”’.

Referindu-se la definitia lui Yves de la Briere, care considera concordatul ,un
aranjament, un acord incheiat intre puterea religioasd si puterea civild pentru a reglementa
numeroase materii care intereseazd in acelasi timp activitatea respectivd a uneia sau alteia
dintre puteri"s, istoricul Moldovan Stefan atrage atentia asupra a doua aspecte: primul se
refera la expresia ,puterea religioasd”, care nu e intrebuintata corect, deoarece nu toate
Bisericile incheie concordate®, ci doar Biserica catolics, iar cel de-al doilea aspect se refera la
faptul ca actul concordatar reglementeaza numeroase probleme care intereseaza ambele parti.
Este o afirmatie gresita — afirma istoricul Moldovan Stefan - deoarece concordatul reglementeaza
numai materii bisericesti, Statul stiind s3-si reglementeze si singur afacerile lui interne™®.

Facand precizarile amintite, istoricul Stefan Moldovan defineste concordatul ca
fiind ,,un acord de vointe, un tratat intre papalitate, ca persoand de drept international si un
Stat respectiv, pentru a reglementa impreund interesele Bisericii catolice din acel Stat”*".

Sensul actual al concordatului este acela de intelegere cu caracter de conventie
internationald, care se incheie intre papa, ca reprezentant al Bisericii Catolice, si un Stat suveran,
pentru reglementarea situatiei Bisericii catolice de pe teritoriul Statului respectiv. Trebuie Tnsa
facuta precizarea ca toate tipurile de intelegeri internationale (conventii, tratate) se pot referi
la probleme religioase, dar nici una dintre acestea nu are ca obiect numai chestiuni religioase.
Astfel, Concordatul reprezinta o intelegere aparte, o conventie speciald, cu fond religios.

* Louis le Fur, Precis de droit international public, Paris, 1937, p. 146.

> Apud I.P.S. Bartolomeu Valeriu Anania, Pro memoria. Actiunea catolicismului in Roménia interbelicd,
Bucuresti, 1992, p. 10.

6 George Sofronie, Curs de drept international public, Cluj-Napoca, 1935, p. 328.

7 Institutiones Juris Publici Ecclesiastici, vol. I, ad. 2, 1936, p. 271, apud Pr. Haralambie Cojocaru, ,,Problema
catolicd in Republica Populard Romdnd”, in Ortodoxia, 1949, nr. 2-3, p. 107.

& Yves de la Briere, Le droit concordataire dans la nouvelle Europe, Paris, 1939, p. 5.

® Intalnim in istorie doar citeva cazuri cand alte Biserici in afara celei catolice au incheiat acte concordatare.

in Biserica Ortodox spre exemplu se cunoaste un concordat incheiat intre patriarhul de Constantinopol

si Serbia Tn 1832 si altul cu Austria in ce priveste Bosnia si Hertegovina in 1850. Pentru mai multe detalii

vezi: E. Popovici, Istoria bisericeascd universald, v. IV, Bucuresti, 1928, p. 516, 518.

Stefan Moldovan, Concordatul in dreptul international si Concordatul Statului Romén cu Vaticanul,

Institutul de Arte Grafice ,,Dacia Traiand”, Sibiu, 1942, p. 20.

1 Ibidem, p. 21.
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Asadar, concordatul este o ,,conventie religioasa bilaterald cu caracter international,
incheiatd intre Vatican si un Stat suveran”, el este ,un mijloc pasnic de a asigura consensul
juridic intre catolicismul papal si un Stat asupra urmdtoarelor chestiuni: cdsdtoria, educatia
religioasd, organizarea eparhiilor, numirea clerului superior si parohial, purtarea registrelor,
cetdtenia clerului, educarea viitorilor clerici, organizarea congregatiilor si ordinelor monahale,
recunoasterea bisericii romano-catolice ca persoand de drept public spre a fi subiect de drepturi
juridice, pentru a putea dobdndi venituri si salarizdri si altele”.

Ca tratat juridic bilateral, concordatul venea cu cereri si oferte privitoare la drepturi si
obligatii, in vederea unei intelegeri sau a unui compromis. Deci, fiecare dintre cele doua parti
oferea ceva si totodata cerea ceva in schimb (Vaticanul cerea favoruri religioase, statele laice
cereau favoruri de ordin politic si economic), lozinca teoreticad a unui concordat fiind aceea
ca ,himenea s nu pdgubeascd, ci toti s profite”“. Cu toate acestea, tendinta Statului papal,
de-a lungul istoriei, dupa cum am observat in definitiile anterioare a fost de a obtine privilegii
unilaterale, profesorul Emilian Vasilescu definindu-I ca un ,monument de nedreptate”, fiind un
instrument de propagandd antidemocraticd si lezénd profund atat interesele si suveranitatea
Statului, cat si a celorlalte confesiuni”ls.

n prezent, termenul ,concordat” este intrebuintat in Dreptul international numai
pentru a desemna acest fel de conventie, care se incheie intre Vatican si un stat laic.

Problematica concordatului de la Worms din 1122. Lupta pentru investitura

Una dintre temele importante ale reformei gregorienels, initiata de papa Grigorie al
Vll-lea Hildebrand (1073-1085), consta in dorinta eliberarii institutiilor Bisericii de sub dominatia
laica, afirmarea independentei puterii spirituale si demonstrarea concomitentd a naturii sale
superioare; este vorba de tema afirmarii deplinatatii puterii pontificale asupra puterii temporale,
tema expusa foarte clar in cele 28 de propozitii din documentul ,,Dictatus papae”, dintre care
amintim cateva mai importante: |. Biserica romana a fost fondata numai de Dumnezeu; Il. Numai
pontiful roman este numit pe drept cuvant universal; VIIl. Numai el poate folosi insemnele
imperiale; IX. Papa este singurul om caruia principii ii saruta picioarele; XI. Numele sdu este unic in
lume; XII. Poate sa-i dea jos pe imparati; XVIII. Preceptele sale nu pot fi reformate de nimeni si
numai el poate reforma preceptele tuturor; XIX. Nu poate s fie judecat de nimeni'’.

Cand aceste principii de politica bisericeasca s-au transpus in practica, au inceput
conflictele cu Statul, in care s-au infruntat imparatul german Henric al IV-lea (1056-1105)
si papa Grigorie al Vll-lea (scoaterea reciproca din functie, excomunicarile pe care a trebuit

2 0an Floca, op. cit., p. 4.

2 Milan Sesan, Despre concordatul papal, in ,,Mitropolia Moldovei si Sucevei”, XXXV (1959), nr. 7-8, p. 455.

1 Hilling, Die Konkordatsfrage, in Archiv fir katholisches Kirchenrecht 1930, p. 121, apud Milan Sesan,
art. cit., p. 455.

> Emilian Vasilescu, Denuntarea Concordatului romdn cu Vaticanul, in ,, Telegraful romdn”, anul 1948, nr.
19, p. 2. Se vede aici epoca in care scria autorul articolului.

'8 pentru o documentare exhaustiv in privinta reformei gregoriene vezi: Augustin Fliche; Victor Martin,
Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu'a nos jours. La réforme grégorienne et la reconquete chrétienne
(1057-1123), vol. 8, Bloud & Gay, Paris, 1944.

1 Jacques Loew; Michel Meslin, Histoire de I'Eglise, Ed. Fayard, Paris, 1978, p. 242-243; Augustin Fliche;
Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme grégorienne..., vol. 8,
p. 79; Jean-Baptiste Duroselle, Istoria catolicismului, traducere de Teodora Pavel, Editura Stiintifica,
Bucuresti, 1999, p. 44.
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sd le suporte Henric al IV-lea, umilirea acestuia la Canossa, izgonirea papei Grigorie al Vll-lea in
exil). Acum Tmparatul se ridica impotriva papei si astfel incepe asa zisa lupta pentru investitura,
deoarece papa pretindea ca imparatii sau regii nu au dreptul sa investeasca pe episcopi cu
Lpallium”, ,cdrjd” sau ,inel”, sau cu alte insigne pe aba;ils.

Investitura imbraca o forma absolut asemanatoare celei feudale, fiind actul prin care
regele sau marele senior punea pe episcop in posesia bunurilor apartindtoare eparhiei sale. Ea se
facea prin ,,cdrja si inel”, simboluri care reprezinta jurisdictia spirituald a episcopului; inelul
simboliza logodirea episcopului cu Biserica, iar carja indoita simboliza puterea de jurisdictie pe
care o primea episcopullg.

in privinta investiturii s-a exprimat si inaintasul papei Grigorie al Vil-lea, Nicolae al Il-lea
(1058-1061), care in Conciliul de la Lateran din 1059 a propus ca ,,nici un cleric sau preot sd nu
primeascd de nici o manierd o bisericd din mdinile unui laic, fie gratuit, fie pentru bani”*°. Ulterior,
adevaratul adversar al investiturii, Grigorie al VlI-lea, la Conciliul roman din 1075, confirma
interdictia fnaintasului sau si extinde aplicarea acesteia si la episcopi si abati. Apoi, decretele din
anii 1078 si 1080 il reproduc pe cel din 1075 interzicand pur si simplu ,primirea unei episcopii sau
a unei abatii de la un laic, fard a face cea mai mica distinctie intre functia spirituald si bunurile
atasate ei”**. Prin urmare, orice cleric care primea de la vreun laic o manastire sau un episcopat
era excomunicat. Orice persoana, impdrat, rege, care indraznea sa acorde investitura intr-un
episcopat sau orice alta demnitate ecleziastica era, de asemenea, excomunicat.

Aceeasi atitudine intransigenta cu privire la investitura laica o au si urmasii papei
Grigorie al Vll-lea, Urban al Il-lea (1088-1099) si Pascal al ll-lea (1099-1118), prin decretele
date la Conciliul de la Melfi din 1089, Conciliul de la Clermont din 1095, Conciliul de la Bari din
1089, Conciliul de la Roma din 1099 si 1102, care mentin legislatia gregorian3®.

Prin refuzul papilor de a-i lasa pe impdrati sa-i numeasca si sa-i investeasca pe
episcopi se renunta pur si simplu la conducerea Bisericii de catre imparati, prerogativa pe
care acestia o detineau din timpul lui Carol cel Mare si care era aferenta caracterului quasi
sacerdotal atribuit puterii lor”. Asadar, consecintele politice ale acestor hotarari erau
extrem de grave, dovada fiind si faptul ca disputele pe tema investiturii s-au intins pe o
perioada de timp destul de indelungata, de la papa Grigorie al Vll-lea (1073-1085) pana la
papa Calixt al ll-lea (1119-1124).

Tntrucat obiectul studiului de fat3 este Concordatul de la Worms, nu am s& analizez
intreaga luptd pentru investiturd, ci am sa incerc sa ating punctele mai importante ale acestei
problematici si mai cu seama negocierile intre puterea temporala si cea spirituala din timpul
papilor Pascal al ll-lea (1099-1118) si Calixt al ll-lea (1119-1124), care in cele din urma duc
la incheierea actului de la Worms din 1122.

'8 Joan Floca, op. cit., p. 7; Grigore Popescu, Raportul dintre Stat si Bisericd in Franta, , Tipografiile Romane
Unite” S.A. Bucuresti, 1923, p. 7.

¥ Vacant A.; Mangenot E.; Amann E., Dictionnaire de théologie catholique, Tome troisiéme, Paris, 1923, p.
730; Stefan Moldovan, op. cit., p. 48.

20 %x*\onumenta Germaniae Historica, Hanovra, 1826, p. 547, apud Paul Jacques, Biserica si cultura in
Occident, traducere de Elena Liliana lonescu, Editura Meridiane, 1996, p. 376.

2 paul Jacques, op. cit., p. 376.

2 Charles-Joseph Hefele, Histoire des Conciles d'aprés les Documents Originaux, nouvelle traduction
francaise faite sur la deuxiéme édition allemande corrigée et augmentée de notes critiques et
bibliographiques par Dom H. Leclercq, tom. 5, Paris, 1916, p. 388-465.

% Horia Vintil3, Dictionarul papilor, traducere de Ana Vadeanu, Editura Saeculum, Bucuresti, 1999, p. 87.
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Urcarea pe scaunul pontifical a papei Pascal al ll-lea (1099-1118) a dus la reinnoirea
legislatiei gregoriene legate de investitura laica si totodatd la o ostilitate sustinuta a
suveranilor occidentali, care incercau sa apere prerogativele traditionale ale regalitatii.
Observam in acest sens opozitia regelui Angliei Henric | Beauclerc (1100-1131) care, in ciuda
faptului ca a fost instiintat ca decretele de la Conciliul roman din 1102 trebuie respectate
si pe teritoriul tarii sale, s-a revoltat contra dorintei pontificale si a hotarat sa-si mentina in
continuare prerogativa investiturii laice, pe care au avut-o si inaintasii sai. De fapt, conflictul in
ceea ce priveste investitura laica in Anglia e anterior anului 1102. Amintim conflictul dintre
regele Wilhem al ll-lea Rufus (1087-1100) si arhiepiscopul Anselm de Canterbury (1033-1109)24
care, potrivit randuielii eclesiastice, a cerut permisiunea regelui sa plece la Roma pentru a
primi pallium-ul din mainile papei”®. Intrucat regele s-a opus, dorind ca el s3-i ,confere acestd
demnitate si odatd cu ddnsa sd-l constrdngd la anumite compromisuri"zs, s-a ajuns la un
conflict incheiat cu exilarea arhiepiscopului, care se va reintoarce la Canterbury abia dupa
moartea lui William al ll-lea Rufus (1100), la cererea lui Henric | Beauclerc (1100-1131) */.

Atentionarea regelui Henric | Beauclerc (1100-1131) in privinta investiturii laice
vine si prin intermediul arhiepiscopului Anselm, care primeste o scrisoare de la papa Pascal al
ll-lea in care acesta mentine legislatia gregoriana legata de subiectul investiturii laice”.
Nemultumit de insistenta papalitatii, regele il someaza pe arhiepiscopul de Canterbury sa-i
recunoasca drepturile sale regale sau sa paraseasca Anglia deoarece el nu va renunta niciodata
la investitura. Prins intre un papa intransigent si un rege lipsit de scrupule, arhiepiscopul
accepta pentru a doua oara exilul®®, ajungandu-se astfel la o ruptura totala intre regele
Angliei si papa, solutionata de marele canonist francez Yves de Chartres (1040-1116).

Daca papa Pascal al ll-lea proclama intr-un sinod tinut la Lateran faptul ca ,orice
formd de investiturd fdacutd de cdtre un laic este o erezie"ao, Yves de Chartres, reformist
moderat care vroia sa realizeze armonia intre cele doua puteri, preciza ca investitura nu este o
erezie; ceea ce constituie o erezie este ,credinta diabolicd” potrivit careia investitura
confera si drepturile spirituale in acelasi timp cu bunurile materiale®; regele poate investi
pe episcopul ales de cler si de popor cu conditia ca el sa nu aiba intentia de a-i conferi si
prerogativele spirituale, investitura sa neavand nici o forta sacramental3®. Prin urmare,
episcopul Yves de Chartres distingea doud acte in investirea unui episcop: investirea laica pe
baza careia se acorda feuda si investirea spirituald care acorda prerogativele religioase33.

% pentru informatii suplimentare asupra vietii si activitatii arhiepiscopului Anselm vezi: P. Ragey, Histoire
de Saint Anselme, Paris, 1890; http://www.patzinakia.ro/libri/ModenaArtur/modenal7.ANSELM.htm,
la 12.06.2007; http://ro.wikipedia.org/ wiki/Anselm_de_Canterbury, la 12.08.2012

2 Fernand Mourret, Histoire générale de I’ Eglise. La Chrétienté, vol 4, Bloud & Gay, Paris, 1921, p. 232.

28 Emnil Dumea, Istoria Bisericii. Teme, Editura Institutului Teologic Romano-Catolic, vol. |, lasi, 1999, p. 368.

2 http://www.patzinakia.ro/libri/ModenaArtur/modenal7.ANSELM.htm, la 12.06.2007.

2 Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 341.

291 J. Rogier; R. Aubert; M. D. Knowles, Nouvelle Histoire de I’ Eglise, vol. I, Editions du Seuil, 1968, p. 243.

%0 jean lulg, L’ Eglise et les Etats. Histoire des concordats, Nouvelle Cité, Paris, 1990, p. 37.

3 Grigore Popescu, op. cit., p. 13; Jean-Marie Mayeur; Andre Vauchez; Marc Venard, Histoire du
christianisme des origines d@ nos jours. Apogée de la papauté et expansion de la chrétienté (1054-1274),
tomul V, Paris, 1993, p. 110.

32 Jean-Marie Mayeur; Andre Vauchez; Marc Venard, op. cit., p. 109.

3 Jean-Baptiste Duroselle, op. cit., p. 45.
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Dupa ruptura dintre Pascal al ll-lea (1099-1118) si regele Henric | Beauclerc (1100-
1131), episcopul Yves de Chartres, animat de dorinta de a promova o solutie de impdacare, a
ncercat printr-o scrisoare adresata regelui Henric | Beauclerc (1100-1131) sa-i reaminteasca
faptul ca puterea temporala trebuie sa se incline inaintea superioritatii puterii spirituale: ,Asa
cum simtul animal trebuie sd fie subordonat ratiunii, la fel puterea pdmdnteascd trebuie sd
fie supusd guverndrii eclesiastice. La fel cum trupul nu poate nimic dacd nu e condus de
suflet, tot asa puterea temporald nu poate nimic dacd nu se lasd eliberatd si indrumatd de
cétre doctrina Bisericii”**. Totodat3 ins3 fi face cunoscut3 regelui opinia sa referitoare la
investitura, deschizand astfel drumul episcopului Anselm pentru rezolvarea divergentelor.

Fiind obligat sa-si paraseasca scaunul episcopal si tara din cauza conflictului cu regele,
arhiepiscopul Anselm de Canterbury se reintoarce in Anglia abia in anul 1105 ca urmare a
tratativelor dintre William de Reverel, reprezentantul regelui Angliei, si papa Pascal al Il-lea, care
ajung la un compromis in ceea ce priveste situatia creats®. Tn drum spre Anglia, Anselm o
viziteaza pe sora imparatului, Adele de Blois, care era pe patul de moarte. Preocupata de a pune
capat conflictului dintre Biserica si Stat, printesa a facut posibila o intdlnire intre Anselm si fratele
sau la Aquila in 21 iulie 1105. Cu aceasta ocazie regele a restituit arhiepiscopului bunurile bisericii
sale si, tinand cont de teoria episcopului Yves de Chartres, a recunoscut Bisericii dreptul de a numi
episcopi cu conditia ca acestia sa depuna jurdmant de fidelitate regelui pentru fiefurile primite din
partea regalitatii. Ulterior acestei intalniri, o delegatie a fost trimisa la papa Pascal al Il-lea pentru
a-l informa Tn legdturd cu cele discutate. In prim&vara anului 1106 cei trimisi reveneau cu o
scrisoare din partea papei, in care se stipula dorinta acestuia de a se pune capat conflictului®.

n urma mai multor tratative purtate in abatia din Bec, acordul intre puterea temporala
si cea spirituala se incheie la Londra in 1 august 110737, prin renuntarea regelui la investitura cu
carja si inel si prin pastrarea dreptului de a primi de la episcopi, Thainte de consacrare, omagiul
feudal de vasalitate: ,,episcopul nu va putea primi investitura cu cdrja si inel nici de la rege, nici de
la altd persoand laicd, iar pe de altd parte consacrarea episcopald nu va putea avea loc inainte ca
alesul s depund in fata regelui jurdmént de vasalitate pentru fiefurile sale”®.

Printre suveranii occidentali care s-au opus legislatiei gregoriene se numara si
regele Filip | (1060-1108), insa in Franta nu s-a ajuns la o ruptura totala intre puterea spirituala
si cea temporald. Divergentele au fost legate de alegerea episcopului de Beauvais. La moartea
episcopului Anseau (21 noiembrie 1099), clerul diocezei de Beauvais I-a ales pe Etienne de
Garlande, cu acordul regelui Filip I. Deoarece alegerea nu era pe placul papei, Pascal al ll-lea a
cerut alegerea unui nou episcop. Astfel, a fost ales Galon, la a carui consacrare arhiepiscopul
de Reims reamintea regelui ca al optulea conciliu de la Roma preciza ca: ,regele nu se poate
amesteca si nici impiedica alegerea episcopilor”, el avand atributii doar in ceea ce priveste
investirea temporalé”. Reactia regelui a fost prompta: ,Galon nu va fi niciodatd episcop de

34 Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 348.

% http://www.patzinakia.ro/libri/ModenaArtur/modenal7.ANSELM.htm, la 12.06.2007.

3 Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 350.

%7 Fernand Mourret, Histoire générale de I’ Eglise..., p. 294.

38 Augustin Fliche, Y-a-t-il eu en France et en Angleterre une querelles des investitures ? dans Revue
bénédictine, t. XLVI, 1934, p. 293-294.

3 Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 343.
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. . . ~ . . . 40
Beauvais si nu va putea intra in posesia bunurilor episcopale”™".

Divergentele in ceea ce priveste alegerea episcopului de Beauvais sunt solutionate
abia Tn anul 1104 prin ideea inspirata papei de Yves de Chartres. Astfel, intrucat Filip | (1060-
1108) era consecvent hotdrarii sale de a nu-l pune pe Galon in posesia bunurilor episcopale, la
moartea episcopului de Paris, Foulque, episcopul Galon e transferat in scaunul de Paris.
Conflictul era rezolvat, insa pentru evitarea pe viitor a unor astfel de dispute era indispensabil
un acord prin care sa se stabileasca un modus vivendi intre spiritual si temporal. Solutia, ca si in
Anglia, a venit prin teoria lui Yves de Chartres. Regele pastreaza investitura laica, transmitand
noului ales doar puterile temporale fara inmanarea carjei episcopale si a inelului, insemne
specifice puterii spirituale si jurisdictionale a episcopilor*'.

n Germania, conflictul dintre puterea temporald si cea spirituald, pentru investitura,
a continuat si dupa moartea Imparatului Henric al IV-lea (1056-1106) si a papei Grigorie al
Vll-lea (1073-1085). Amintim faptul ca imparatul Henric al V-lea (1106-1125) a hotarat, cu
de la sine putere, numirea unui numar destul de mare de episcopi la Minden, Wiirzburg,
Ratisbona (Regensburg), Spira (Speyer), Salzburg, ceea ce a atras reactia dura a papei Pascal al
Il-lea si a dus la concluzia ca nici urmasul imparatului Henric al IV-lea nu era dispus sa recunoasca
legislatia gregoriané“. Prin urmare, erau necesare negocieri care sa duca la un compromis
si la incetarea divergentelor.

Cu gandul la negocieri, papa Pascal al Il-lea (1099-1118) a meditat la o posibila
plecare in Germania. A renuntat in cele din urma si a pleacat in Franta unde Henric al V-lea
(1106-1125) a trimis un grup de negociatori format din clerici si laici Tn fruntea cadrora era
arhiepiscopul Brun de Tréves (Trier). intalnirea a avut loc la Chalons sur Marne in luna mai
a anului 1107, unde papa a fost insotit de episcopi francezi, de abatele Adam de la manastirea
Saint Denis si de c3lugsrul Suger®.

Datorita calugarului Suger, care a fost delegat sa redacteze cele intamplate, ni s-a
pastrat discursul arhiepiscopului Brun de Tréves™, seful delegatiei trimise de impéarat, si

“® Ibidem, p. 343.

L Emil Dumea, op. cit., p. 367.

2 Charles-Joseph Hefele, op. cit., tom. 5, p. 503.

3 Monika Minninger, Von Clermont zum Wormser Konkordat, Bohlau verlag Kéln Wien, 1978, p. 194-195;
Fernand Mourret, Histoire générale de I’ Eglise..., p. 283; Charles-Joseph Hefele, op. cit., tom. 5, p. 498-499.

* Discursul arhiepiscopului Brun de Treves, reprezentantul imparatului Henric al V-lea (1106-1125)
preciza: ,latd pentru care motiv domnul nostru imparatul ne trimite la timpul predecesorilor nostri si a
barbatilor sfinti apostolici Grigorie cel Mare si ceilalti; este un fapt binecunoscut ca in virtutea dreptului
imperial ordinea urmatoare trebuie sa fie observata in orice alegere: inainte de a proceda in public la
alegere sa se anunte numele candidatului in urechile domnului imparat si daca persoana convine sd se
ia asentimentul sau nainte de alegerea propriu-zisa; apoi intr-o adunare tinuta canonic, la cererea
poporului, dupa alegerea facuta de cler, cu asentimentul suzeranului, sa se proclame alesul; acesta din
urma odata consacrat, in mod liber si fara simonie, sa fie adus la domnul imparat pentru regalii, astfel
ncat sd primeasca investitura inelului si a carjei si sa depuna juramant de fidelitate si de omagiu. Nimic
uluitor 1n aceasta; altfel nu s-ar putea intra in posesia nici a cetatilor, nici a castelelor, a pietelor si a altor
lucruri care tin de demnitatea imperiala. Daca papa admite acest mod de a proceda, Imperiul si Biserica
vor rdamane strans unite spre slava lui Dumnezeu in prosperitate si in buna pace”. Vezi: Suger. Vie de
Louis VI le Gros, traducere de H. Waquet in Les classiques de I’ Histoire de France au moyen dge, Paris,
1929, p. 57-59, apud Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' & nos
jours. La réforme grégorienne..., vol. 8, p. 354.
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discursul episcopului de PIaisance45, reprezentantul papei Calixt al Il-lea (1119-1124), dicursuri
care ne duc la concluzia ca nu s-a ajuns, Tn urma acestei intalniri, decat la reafirmarea tezelor
obisnuite. imp&ratul isi mentine prerogativa investirii cu regaliile, cu carja si inelul, iar papalitatea
ramane fidela legislatiei gregoriene. Deci, solutiile adoptate in Anglia si Franta erau ignorate de
Germania.

Situatia politica dificila existenta in Germania in jurul anului 1110, precum si dorinta
de a primi consacrarea i coroana imperialé46, |-au determinat pe Henric al V-lea (1106-
1125) sa plece la Roma, unde, pentru a-si atinge scopul, trebuia sa negocieze si problema
investiturii. Asa se face ca in iarna anului 1110 Timparatul sarbatorea Nasterea Domnului la
Florenta, iar ulterior, de la Arezzo trimite o delegatie la Pascal al ll-lea (1099-1118). Condusa de
cancelarul Adalbert, delegatia se intalneste cu trimisii acreditati de papa la data de 4 februarie
1111, in biserica Sainte Marie de la Tour.

Tn cursul negocierilor reprezentantii papei au propus o solutie radical3, care era in
contradictie cu legislatia gregoriana. Atat episcopii cat si abatii de pe teritoriul imperiului
urmau sa intre doar in posesia bunurilor eclesiastice, renuntandu-se astfel la regaliile48 pe
care regele Henric al V-lea (1106-1125) le atribuia prin investitura clerului®.

Acceptand propunerea facuta de reprezentantii papei, se ajunge la incheierea
unui acord sub forma a doua declaratii, una in numele regelui si alta Tn numele papei. lata
declaratia ficutd in numele regelui: ,,in ziua incorondrii sale, regele va renunta in scris la
orice investiturd de biserici, in prezenta clerului si a poporului; apoi dupd ce papa va face in
privinta regaliilor declaratia prevdzutd in cealaltd cartd, el va promite prin jurdmdént cd nu
se va mai amesteca in viitor in investituri. El va lasa libere bisericile cu cele ale ofrandelor lor si
ale posesiunilor lor, care in mod manifest nu apartineau regatului. El va dezlega popoarele de
jurdmintele pe care le-au fdcut impotriva episcopilor lor. El va da si va conceda patrimoniile si
posesiunile preafericitului Petru, asa cum a fost fdcut de catre Carol, Ludovic, Henric si ceilalti
impdrati si il va ajuta sd le conserve pe médsura mijloacelor sale”°.

lata si declaratia facuta in numele papei: ,Dacd regele isi va tine promisiunile
continute in cealaltd cartd, papa, in ziua incorondrii sale, va ordona tuturor episcopilor prezenti

* Discursul episcopului de Plaisance, reprezentantul papei Calixt al Il-lea (1119-1124) preciza: ,Biserica a fost
rdscumpdratd si eliberatd prin scumpul sGnge al lui lisus Hristos. Cu nici un pret ea nu trebuie sd recadd in
servitute. Dacd nu ii este posibil sG aleagd un prelat fdrd sd il consulte pe impdrat, ea ii este subordonatd lui
ca o sclavd, iar Hristos a murit pentru nimic. Investitura prin inel si cdrjd, de vreme ce aceste lucruri apartin
altarelor, este o uzurpare a drepturilor lui Dumnezeu Insusi. Ca mdinile consacrate trupului si sdngelui
Domnului sd fie, pentru a contracta o obligatie, Idsate in mdinile unui laic, insdngerate de folosirea sabiei,
aceasta constituie o derogare de la sacramentul ordinii si de la ungerea sfantd”. Vezi: Suger. Vie de Louis VI
le Gros, traducere de H. Waquet in Les classiques de I’ Histoire de France au moyen dge, Paris, 1929, p. 57-
59, apud Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 354.

6 Jean-Marie Mayeur; Andre Vauchez; Marc Venard, op. cit., p. 127.

7 Fritz Wolfgang, Quellen zum Wormser Konkordat, Berlin, 1968, p. 73-74; Charles-Joseph Hefele, op. cit.,
tom. 5, p. 510-512.

8 Regaliile erau bunurile materiale pe care le primeau episcopii si abatii de la rege sau de la marele senior.
Aceastd punere in posesie a bunurilor, aceasta investitura se facea prin sceptru, simbolul puterii
feudale. Vezi: Jean Julg, op. cit.,, p. 25.

9 Emil Dumea, op. cit., p. 369; Jean-Marie Mayeur; Andre Vauchez; Marc Venard, op. cit., p. 127.

50Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 360.
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sd-i dea regelui regaliile si regatului tot ceea ce apartinea regatului in timpul lui Carol,
Ludovic, Henric si in timpul celorlalti predecesori ai sdi. El (papa) va interzice de asemenea, in
scris, sub pedeapsa anatemei, in virtutea autoritdtii si justitiei sale, tuturor episcopilor prezenti
sau absenti si succesorilor lor sd-si insuseascd sau sd invadeze aceste regalii, adicd orasele,
ducatele, targurile, comitatele, monedele, impozitele, zeciuielile, castelele care in mod manifest
tineau de regat cu dependentele lor, la fel ca si serviciul militar si castelele intdrite. El (papa)
nu-lva tulbura niciodatd in aceastd privintd, in viitor, nici pe rege, nici regatul, si se va angaja sub
pedeapsa anatemei ca succesorii sdi sd nu aibd prezumptia de a le deranja (S

Textul stabilit a fost ratificat la Sutri, la 12 februarie 111152, dar ratificarea era valabila
doar in cazul in care clauzele referitoare la investitura vor fi acceptate de episcopii germani
care nu aflasera nimic de acest pact.

Acordul de la Sutri sau Concordatul de la Sutri, cum mai este numit, nu putea
decat sa provoace opozitia episcopatului german deoarece acesta era nevoit sa renunte la
majoritatea bunurilor pe care le detinea. Reactia a fost prompta. in momentul in care papa a
nceput in biserica Sfantul Petru ceremonia incoronarii imparatului si a dat citire pactului semnat
n secret, episcopii si principii germani s-au revoltat. Papa a refuzat sa continue ceremonia
incoronarii imp3ratului, iar acesta a poruncit ca Pascal al Il-lea s3 fie intemnitat>.

Ulterior acestor evenimente, papa a fost constrans de imparat sa semneze tratatul de
la Ponte Manuolo, prin care imparatul isi pastra prerogativa investirii atat cu regaliile cat si cu
carja si inelul: ,Noi am ddruit afectiunii voastre acestd prerogativd a demnitatii voastre pe
care predecesorii nostri au ddruit-o predecesorilor vostri, impdratii catolici si pe care ei au
confirmat-o prin privilegii; si noi, de asemenea, confirmdm prin acest privilegiu dreptul
vostru de a conferi episcopilor si abatilor din regatul vostru, alesi in mod liber, fdrd violenta
si fard simonie, investitura prin cdrjad si inel. Dupd investiturd, ei sd primeascd in mod canonic
consacrarea episcopului de care tin. Dacd cineva a fost ales de cdtre cler si de cdtre popor fard
asentimentul vostru, s nu fie hirotonit de nimeni inainte de a fi investit de voi. Arhiepiscopii si
episcopii sd aibd libertatea de a-i consacra in mod canonic pe episcopii si abatii investiti de cdtre
voi. Predecesorii vostri au imbogadtit intr-adevdr bisericile din regat cu regadliile lor, incét trebuie
sd asezdm regatul insusi pe forta episcopilor si a abatilor si incdt este necesar ca maiestatea
regald sd aplaneze disensiunile care adesea se ivesc in privinta alegerilor”54. Chiar mai mult,
papa Pascal al ll-lea a fost constrans sa accepte si Tncoronarea lui Henric al V-lea™.

Regele si-a pastrat, asadar, dreptul de investitura cu inelul si carja (baculum), rezervand
papei dreptul liberei alegeri a episcopilorse. Ca urmare a acestor evenimente, sinoadele din
Vienne si K6In |-au excomunicat pe ?mpérat57, iar conciliile intrunite la Lateran in 1112 si 1116
anuleaza aceasta conventie incheiata sub dominatia violenteisg.

*! |bidem, p. 360.

52 Charles-Joseph Hefele, op. cit., tom. 5, p. 516; Fernand Mourret, Histoire générale de I’ Eglise..., p. 284.

>3 Monika Minninger, op. cit., p. 202.

> Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 363; Charles-Joseph Hefele, op. cit., tom. 5, p. 524-525.

55 Charles-Joseph Hefele, op. cit., tom. 5, p. 526.

> hitp://www.regard.eu.org/Livres.6/Histoire.du.christianisme/Tome.3/07 html #n1, la 15.04.2007.

> Emil Dumea, op. cit., p.369.

*8 Vacant A.; Mangenot E.; Amann E., op. cit., p. 730.
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Concordatul de la Worms din 1122. Istoric si analiza

Dupa esecul tratatului din 12 februarie 1111 dintre papa Pascal al ll-lea (1099-1118) si
regele Henric al V-lea (1106-1125), care au incercat o solutionare a crizei pentru investitura,
papa Calixt al Il-lea (1119-1124) si imparatul Germaniei Henric al V-lea, constienti fiind de
efectele dezastroase ale acestui diferend atat pentru Biserica cat si pentru Stat, au inceput
din anul 1119 o noua runda de negocieri pentru aplanarea conflictului.

Dificultatile cu care se confrunta Henric al V-lea dupa intoarcerea din Italia, precum si
faptul ca Biserica din Germania a inceput sa se detaseze de imparat, datoritd reformei
gregoriene, l-au determinat pe acesta sa reflecteze asupra situatiei si sa-i convoace pe
principii germani, la data de 14 iunie 1119, in regiunea Mainz, pentru gasirea unor solutii
n ce priveste restabilirea pacii intre puterea temporala si cea spirituald. Adunarea, la care au
participat si ambasadorii papei Calixt al ll-lea, a fost de acord cu propunerea imparatului de a
se gasi solutii pentru incheierea divergentelor cu Biserica si a hotdrat amanarea negocierilor,
care priveau aceasta pace, pana dupa Conciliul de la Reims, deschis in octombrie 1119%.

Fiind informat de cele petrecute la Mainz, de faptul ca imparatul si principii germani
sunt de acord cu Tnceperea unor tratative pentru a pune capat conflictelor existente, papa
Calixt al ll-lea a trimis din Toulouse, unde se afla la un conciliu, o delegatie formata din
principalii negociatori ai concordatului, abatele Pontius de Cluny si episcopul Guillaume de
Champeaus, la Strasbourg pentru a avea o intrevedere cu imparatul®.

Informatiile legate de negocierile de la Strasbourg sunt pastrate intr-o scrisoare a
unui martor ocular, Hesson, care precizeaza faptul ca episcopul de Chalons, Guillaume de
Champeaux, s-a adresat imparatului spunand: ,,Dacd doriti o pace veritabild, trebuie sd renuntati
la investitura episcopilor si aba;ilor...”G I

Informat fiind de atitudinea pozitivd a Tmparatului Henric al V-lea (1106-1125),
dupa aceasta misiune preliminara a abatelui Pontius de Cluny si a episcopului Guillaume
de Champeaux, papa Calixt al ll-lea I-a rugat pe cardinalul Lambert, episcop de Ostia si pe
cardinalul Grigorie s redacteze, impreund cu imparatul Henric, un proiect de tratat®.
Conform dorintei papei, intalnirea are loc intre Metz si Verdun, unde promisiunile de la
Strasbourg sunt reinnoite si se semneaza o dubla declaratie:

1. ,,Eu, Henric, prin harul lui Dumnezeu impdrat august al romanilor, pentru dragostea
lui Dumnezeu, a preafericitului Petru si a papei Calixt, renunt la orice investiturd asupra tuturor
bisericilor si garantez o pace adevdratd tuturor celor care, de la inceputul acestui conflict au luptat
sau luptd pentru Bisericd. Restitui toate bunurile bisericilor pe care le posed si bunurile celor care
au luptat pentru Bisericd; in privinta acelora care nu sunt in posesia mea voi acorda concursul meu
fidel in vederea restituirilor. Dacd o problemd apare in acestd privintd, lucrurile eclesiastice sd fie
incheiate printr-o sentintd canonicd, lucrurile seculare printr-o sentintd seculard”.

2. ,,Eu, Calixt, prin harul lui Dumnezeu episcop catolic al Bisericii romane, dau adevdrata pace
lui Henric, impérat august al romanilor si tuturor celor care au fost sau sunt pentru el contra Bisericii...”>’

> Monika Minninger, op. cit., p. 201; Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines
jusqu'a nos jours. La réforme grégorienne..., vol. 8, p. 379.

60 http://worldroots.com/brigitte/famous/p/popecalixtusbio.htm, la 10.03.2007.

61 Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 380.

62 Charles-Joseph Hefele, op. cit., tom. 5, p. 611-612.

63 Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 381.
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Ulterior acestor negocieri, papa Calixt al ll-lea a deschis la 20 octombrie 1119 conciliul
de la Reims unde, in discursul de debut, anunta intentia de a ,.extirpa erezia simoniei care este
peste tot introdusd prin calea investituri”®*. Apoi, punandu-i la curent pe episcopii din Franta,
Germania, Anglia, Spania in privinta negocierilor legate de investitura, a plecat in 22 octombrie
la Mouzon unde trebuia sa-l intalneasca pe imparat si sa semneze tratatul mult asteptat.

Ajuns la Mouzon, papa a constatat ca imparatul era deja sosit cu o armata de treizeci
de mii de cameni®. Speriat de multimea oamenilor si avand in memorie inca evenimentele din
1111, care pusesera capat incercarii de impacare dintre papa Pascal al Il-lea si regele Henric al
V-lea, Calixt al ll-lea a hotarat sa se inchida in castelul din Mouzon, care apartinea arhiepiscopului
de Reims, si sa negocieze prin intermediari. Episcopul Guillaume de Champeaux a fost si de
aceasta data principalul negociator care, la cerinta papei, trebuia sa propuna cateva modificari
la textul adoptat anterior acestei intalniri de catre Henric al V-lea si cardinalii trimisi de papa.
Din pacate noua formula a tratatului, propusa la Mouzon, nu este cunoscuts®. Se cunoaste
doar faptul ca precizarile cerute de catre papa Calixt al ll-lea aveau ca scop sa stipuleze ca
Tmparatul, renuntand la investitura, nu putea inlatura pe episcopi din fiefurile Imperiului si ca
pacea acordatd de papa nu implica mentinerea clerului ilegal numit de Henric al V-lea®’.

in ziua de 24 octombrie 1119 cardinalul Lambert de Ostia, cardinalul Jean de
Creme, episcopul Haton de Viviers, episcopul Guillaume de Champeaux si abatele Pontius
de Cluny s-au prezentat in fata imparatului si i-au expus noul proiect de tratat, incercand
sa-I convinga de corectitudinea celor stipulate. Nemultumit de cele auzite, imparatul cere o
noud amanare pentru a se putea consulta cu principii inainte de semnarea documentului prin
care el renunta la investitura. Desi promisese ca ofera un raspuns definitiv in 27 octombrie, papa
Calixt al ll-lea nu acceptd amanarea® si se reintoarce la conciliul de la Reims. Prin urmare,
Guillaume de Champeaux declara negocierile ?ntreruptesg.

Dupa cum observam din cele expuse mai sus, 0 mare parte din vina pentru intreruperea
negocierilor Ti apartine papei Calixt al Il-lea care pe de o parte a dorit modificarea textului
tratatului, fata de care pana sa ajunga la Mouzon nu a avut de facut reprosuri, iar pe de alta
parte nu a acceptat amanarea negocierilor cu cateva zile. Chiar mai mult, producandu-se un
reviriment in favoarea imparatului, Calixt al ll-lea il excomunica pe Henric al V-lea (1106-1125)
fnainte de a parasi orasul Reims’®.

Dupa aceste evenimente, raporturile dintre papa si imparat au devenit din nou foarte
tensionate, dar numai pana in toamna anului 1121 cand principii germani s-au reunit la Wiirzburg

% Ibidem, p. 381.

% http://worldroots.com/brigitte/famous/p/popecalixtusbio.htm, la 10.03.2007.

66 Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 382.

%7 Hessonis relatia (Libelli de lite, t. lll, p. 25), apud Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis
les origines jusqu' a nos jours. La réforme grégorienne..., vol. 8, p. 382.

68 Prelungirea negocierilor de catre Henric al V-lea a fost perceputa de papa ca o lipsa de respect, deoarece
Calixt al Il-lea preciza imparatului ca ,pentru dragostea pdcii el a pdrdsit un conciliu general”. Cu toate
acestea, amintea si faptul cd este gata oricand sa reinceapd negocierile. Vezi: Augustin Fliche; Victor Martin,
Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu'a nos jours. La réforme grégorienne..., vol. 8, p. 382.

% Monika Minninger, op.cit., p. 200; http://worldroots.com/brigitte/famous/p/popecalixtusbio.htm, la
10.03.2007; Hessonis relatia (Libelli de lite, t. lll, p. 25), apud Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de
I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme grégorienne..., vol. 8, p. 383.

70 http://www.bible.ca/history/philip-schaff/5_ch03.htm, la 20.04.2007; Fernand Mourret, op. cit., p. 290.
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si au hotdrat sa puna capat divergentelor dintre Biserica si Stat’". Deplangand excomunicarea
fmparatului, principii, cu acordul lui Henric al V-lea care a recunoscut autoritatea suprema a
papei, au trimis pe episcopul de Spira si pe abatele de Fulda la papa cu mesajul de a convoca un
conciliu ecumenic unde ,, Sfantul Spirit sd hotdrascd ceea ce oamenii nu au reusit s rezolve”””.

Ca raspuns la mesajul primit de la principi, in 19 februarie 1122 papa trimite
fmparatului prin episcopul de Acqui, Azzon, o scrisoare afectuoasa si emotionanta in care
isi exprima regretul ca nu a putut inca sa-i trimita binecuvantarea apostolica, ii reaminteste
liniile de Tnrudire care exista intre ei si vine sa intdreasca paternitatea spirituald exercitata
prin pontiful roman fata de impdrat. Apoi, impdratul este indemnat: ,,Abandonati ceea ce
nu tine de administrarea voastrd pentru a putea administra in mod demn ceea ce va apartine.
Biserica sd obtind ceea ce este al lui Hristos, impdratul sd aibd ceea ce este al lui. Fiecare din
cele doud pdrti sG se multumeascd sd-si indeplineascd oficiul sdu; cei care trebuie s pdstreze
dreptatea pentru toti sd nu se lipseascd reciproc din ambitie”73.

Urmatorul pas era incheierea negocierilor si semnarea tratatului. in acest sens,
papa Calixt al ll-lea a trimis in Germania pe cardinalul Lambert de Ostia, cardinalul Saxon si
pe cardinalul Grigorie care au avut un rol hotarator in semnarea acordului mai ales datorita
faptului ca imparatul ia o hotarare suparatoare prin desemnarea unui tanar student Gebhard,
care nu primise nici o demnitate eclesiastica, in functia de episcop de Wiirzburg, in locul
episcopului decedat ErIung74.

Negocierile, care trebuiau sa fie deschise la Mainz la 8 septembrie, sunt transferate la
Worms unde se desfasoara intr-o atmosfera foarte calma si se incheie la data de 23 septembrie
1122, cand se parafeaza asa numita ,tranzactie calixtind”” sau primul concordat din istorie,
,Concordatul de la Worms™®“, care pune capat certei pentru investitura.

Parafarea celor doua declaratii, una din partea puterii temporale si alta din partea
puterii spirituale, de catre imparat si legatii papei, este sarbatorita prin oficierea unei Sfinte
Liturghii la finalul careia cardinalul Lambert de Ostia se imbratiseaza cu imparatul Henric al
V-lea dandu-si sarutul pacii. Astfel, imparatul este reintegrat in sanul Bisericii fara a fi nevoit sa
faca peniten’gé77.

Concordatul de la Worms, care apartine celor mai bune tratate de conciliere din
istoria Bisericii Apusene78, era compus din doua documente, unul al imparatului Henric al
V-lea si celdlalt al papei Calixt al ll-lea, si delimita sfera de actiune a celor doi contractanti:
papa ramane seful Bisericii, iar regele seful statului, al puterii lumesti.

" Jean Julg, op. cit., p. 40; http://www.bible.ca/history/philip-schaff/5_ch03.htm, la 20.04.2007; Fernand
Mourret, op. cit., p. 290.

72 Meyer von Knonau, Jahrbiicher des deutschen Reichs unter Heinrich IV und Heinrich V, t. VI, Leipzig,
1898, p. 174-175.

7 Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 386.

74 Meyer von Knonau, op. cit., p. 188.

’® Milan Sesan, art. cit., p. 458; http://worldroots.com/brigitte/famous/p/popecalixtusbio.htm, la 10.03.2007.

7® Jean Julg, op. cit., p. 40.

"7 Charles-Joseph Hefele, op. cit., tom. 5, p. 625; http://www.bible.ca/history/philip-schaff/5_ch03.htm, la
20.04.2007; Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La
réforme grégorienne..., vol. 8, p. 388.

8 August Franzen; Remigius Baumer, Istoria papilor, traducere de Romulus Pop, Editura Arhiepiscopiei
Romano-Catolice, Bucuresti, 1996, p. 177.
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Documentul imperial are forma unei confesiuni fata de Dumnezeu, fata de Sfintii
Apostoli Petru si Pavel si fata de Biserica, cuprinzand 5 puncte:

1. Eu, Henric, din mila lui Dumnezeu, augustul impdrat al Romanilor, din dragoste
pentru Dumnezeu si pentru Sfdnta Bisericd Romand si pentru domnul papd Calixt, si ca
tdmadduire a sufletului meu, predau lui Dumnezeu si sfintilor apostoli Petru si Pavel si Sfintei
Biserici Catolice orice investiturd cu inel si cu cdrjd si conced ca in toate bisericile care sunt
in tard sau in impdrdtia mea, alegerea canonicd si hirotonia sd se facd in mod liber.

2. Posesiunile si veniturile numite regaliile Sfédntului Petru, care de la inceputul
acestei neintelegeri pdnd in ziua de astdzi au fost luate fie in vremea tatdlui meu fie chiar
in vremea mea, le restitui aceleiasi Sfinte Biserici Romane, pe cele care le am, iar pe cele pe
care nu le am, voi porunci sd fie restituite cu fidelitate.

3. De asemenea si posesiunile tuturor celorlalte Biserici si ale principilor si ale altor clerici
si laici, care au fost pierdute in rdfuiala aceasta, le voi reda pe cele pe care le am, fie prin consiliul
principilor fie prin justitie, iar pe cele pe care nu le am, voi porunci sd fie restituite cu fidelitate.

4. Si-i dau adevaratd pace Domnului papd Calixt si Sfintei Biserici Romane si tuturor
celor care sunt sau au fost de partea lui.

5. Si in treburile in care Sfanta Bisericd Romand va cere ajutor, voi porunci sd se dea
cu fidelitate, iar in treburile in care Imi va face mie rugare, am sa-i fac dreptatea cuvenita ei” .

Documentul lui Calixt al ll-lea 7i era adresat personal lui Henric al V-lea si numai
lui singur, ceea ce a dat nastere la opinia ca o data cu moartea imparatului privilegiul papal
avea sa fie sters. El cuprindea urmatoarele 4 puncte:

1. Eu, episcopul Calixt, slujitorul slujitorilor lui Dumnezeu iti conced tie cu sfintenie -
iubitului fiu Henric, din mila lui Dumnezeu impdrat al Romanilor, - ca alegerile episcopilor si
ale abatilor din regatul Teutonic, care apartin regatului, sd se facd in prezenta ta fard simonie
sau vreo violentd oarecare, asa incdt dacad intre pdrti s-ar isca vreo violentd oarecare, dupd
sfatul si dupd chibzuinta mitropolitului si a episcopilor provinciei, sd-ti dai consimtdmantul
si sa-ti oferi ajutorul pdrtii celei mai séndtoase. lar cel ales sd primeascd de la tine, prin sceptru,
veniturile numite regale si sd-ti facd tie cele ce cu dreptate iti datoreste din acestea.

2. lar cel ce va fi hirotonit in alte pdrti ale imperiului, acela, prin sceptru, sd primeascd
de la tine in termen de sase luni, veniturile numite regalii, iar el sd-ti facd tie cele ce cu dreptate iti
datoreste din acestea, cu exceptia tuturor care se stiu cd apartin Bisericii Romane.

3. lar in treburile in care imi vei face mie rugare si imi vei cere ajutor, iti voi oferi
ajutorul cuvenit potrivit indatoririi mele.

4. Tti dau tie pace adevdratd, de asemenea si tuturor celor care sunt sau au fost de
partea ta in timpul acestei neintelegeri””.

Cele doua documente, expuse anterior, care formeaza textul concordatului de la
Worms, solutioneaza inca de la inceput problema investiturii. Observam ca atat primul punct
din textul emis de autoritatea temporala, cat si primul punct din textul emis de autoritatea
spirituala se refera la solutionarea divergentelor legate de investitura. Solutia gasita de cele
doua puteri pentru aplanarea conflictului a fost inspirata de marele canonist francez Yves
de Chartres, care a elaborat teoria celor doua acte de investiturd, investitura laica pe baza
careia se acorda feuda si investitura spirituala care acorda prerogativele religioase. Tocmai acesta
distinctie este stipulata in cele doua texte: ,,Eu, Henric... predau lui Dumnezeu si sfintilor apostoli

7 Fritz Wolfgang, op.cit., p. 71-72; loan Floca, op. cit., p. 48; Jean Julg, op. cit., p. 291-292.
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Petru si Pavel si Sfintei Biserici Catolice orice investiturd cu inel si cu cdrjd...”, Eu, episcopul Calixt...
iti conced... ca cel ales sa primeascd de la tine, prin sceptru, veniturile numite regale”. Asadar,
actul concordatar din 1122 rezolva controversata problema a investiturii, care a tulburat relatiile
dintre puterea spirituala si cea temporala de la papa Grigorie al VlI-lea (1073 — 1085) si imparatul
Henric al IV-lea (1056 — 1106) pana la papa Calixt al ll-lea (1119 — 1124) si imparatul Henric al
V-lea (1106 — 1125), in sensul ca imparatul renunta pentru totdeauna la investitura cu carja si
inel, simboluri care reprezentau jurisdictia spirituala a episcopului, si primeste in schimb dreptul
de a investi cu sceptrul, semn al inzestrarii cu feuda senioriala, cu regaliile. Altfel spus, regele
putea investi pe episcopul ales de cler si de popor cu conditia ca el sa nu aiba intentia de a-i
conferi si prerogativele spirituale, investitura sa neavand nici o fort3 sacramental3®.

O alta problema abordata de actul de la Worms e legata de alegerea clerului. Daca
Tmparatul promite ca alegerea canonica si hirotonia se va face in mod liber ,in toate bisericile care
sunt in tard sau in impdrdtia sa”, papa promite ca alegerea episcopilor si abatilor, subordonati
direct Imperiului, se va face in prezenta imparatului ,,fard simonie sau vreo violentd oarecare”. Tot
legat de problema alegerii clerului, textul precizeaza ca in cazul unui rezultat echivoc, hotararea
urma sa fie luata de imparat impreuna cu mitropolitii si sufraganii lor: ,,dacd intre pdrti s-ar isca
vreo violentd oarecare, dupd sfatul si dupd chibzuinta mitropolitului si a episcopilor provinciei, sd-
ti dai consimtdmantul si sa-ti oferi ajutorul partii celei mai séndtoase”.

Asupra acestui punct, redactarea textului nu este foarte clara, existand anumite
incertitudini. Reprosul se indreaptda mai ales catre declaratia pontificald care recunoaste
Tmparatului dreptul de a participa la alegerea episcopilor si abatilor, fara sa precizeze exact in
ce constd implicarea lui. Prin acesta formulare a textului, regelui i se dadea posibilitatea sa
profite de prezenta sa la alegerea episcopilor si abatilor si sa influenteze intr-o masura sau alta
decizia clerului si a poporului in privinta alegerii candidatului dorit. Acest lucru se va intampla
de fapt in timpul urmasilor lui Henric al V-lea, care vor profita de netransarea acestei probleme
in textul concordatului, incercand sa anuleze practica alegerii libere a clerului, instituitd la
Worms®".

Un ultim punct important al concordatului de la Worms e legat de problema regaliilor
pe care imparatul Henric al V-lea se obliga sa le restituie Bisericii Romane: ,,Posesiunile si veniturile
numite regaliile Sfantului Petru, care de la inceputul acestei neintelegeri pdnd in ziua de astazi
au fost luate fie in vremea tatdlui meu fie chiar in vremea mea, le restitui aceleiasi Sfinte Biserici
Romane, pe cele pe care le am, iar pe cele pe care nu le am, voi porunci sd fie restituite cu fidelitate”.
Este vorba despre bunurile materiale care au fost luate de catre reprezentantii puterii imperiale
pe parcursul celor 50 de ani de divergente, despre posesiunile care au fost pierdute ,,in rdfuiala
aceasta”. Neclaritatea acestui punct din documentul imperial a fost legata de nedefinirea precisa
a ceea ce trebuia sa se Inteleaga prin regaliile care apartineau Bisericii Romane, in sensul ca era
necesara o precizare mult mai clara a bunurilor care urmau sa fie restituite®.

Concordatul de la Worms a fost recunoscut de Imperiu in data de 11 noiembrie
1122, la dieta curtii tinuta la Bamberg83, unde principii germani si-au exprimat adeziunea
fata de hotararile acestuia, conferindu-i un caracter constitutional prin ratificarea lui.

& Charles-Joseph Hefele, op. cit., tom. 5, p. 626-627.
& Augustin Fliche; Victor Martin, Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu' a nos jours. La réforme
grégorienne..., vol. 8, p. 389.
& 1bidem, p. 389.
& August Franzen; Remigius Baumer, op. cit. , p. 178; Jean Julg, op. cit., p. 40.
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De asemenea, papa a tinut sa ratifice hotararile Concordatului de la Wormes, in acest
sens intrunind in anul 1123 sinodul de la Lateran. Cu toate indoielile existente in legatura
cu stipularea prezentei imparatului la alegerea episcopilor, actul concordatar a fost ratificat in
martie 1123, el impunandu-si hotararile ca legi obligatorii pentru toate statele apusene
pana la anul 1303%.

Actul incheiat la Worms este o conventie bilaterala a doua puteri egale, avand caracterul
juridic de contract pacificator, deoarece prin el se pune capat unor lupte de conceptii si chiar
militare®. Cu toate c3 restabileste, cel putin pentru un timp, pacea intre puterea temporala si
cea spiritualad, intre imperium si sacerdotium, remarcam totusi faptul ca Concordatul de la Worms
nu stipuleaza care este raportul dintre cele doua puteri. Observam pe de o parte ca papalitatea
nu renunta la principiile formulate de papa Grigorie al VlI-lea referitoare la suprematia Sfantului
Scaun, la controlul moral revendicat de papalitate, iar pe de alta parte nici puterea temporala
reprezentata de Tmparat nu se inclind Tnaintea teocratiei romane. Tocmai acest fapt duce la
nesocotirea promisiunilor facute de reprezentantii Statului si ai Bisericii in actul de la 1122.

ncélcarea Concordatului de la Worms are loc relativ repede, el fiind nesocotit de
ambele parti. Lupta incepe chiar de la alegerea lui Inocentiu al lll-lea (1198-1216) pe scaunul
pontifical. Socotindu-se ,,regele regilor’ si deplin stapan al puterii spirituale si seculare, papa —
sustinea Inocentiu al lll-lea — se poate amesteca in treburile interne ale oricarui stat, lucru interzis
regilor a-l face in Biserica®. Acum papa Inocentiu lanseaza ideea infiintarii imperiului universal®’,
acum el, precum si papa Bonifaciu al Vlll-lea (1294-1303), sustine, in privinta raporturilor dintre
puterea bisericeasca si cea civila, , teoria puterii directe” a Bisericii asupra Statului®®:

,Societatea este guvernatd de doud sdbii: una spirituald, cealaltd temporald si
amdndoud trebuie puse in serviciul Bisericii lui lisus Hristos. Biserica tine ea insdsi una din
aceste sdbii, cealaltd este tinutd de regi, atdta vreme cdt papa porunceste sau tolereazd
acest lucru. Regii intr-adevdr primesc puterea de la Bisericd, care-i incoroneazd, precum
luna primeste lumina de la soare; ei nu posedd regatele lor decdt ca fiefuri pe care le tin de
la Dumnezeu, pe care Biserica il reprezintd pe pdmdnt. Papalitatea care guverneazd sufletele si
are putere in cer este superioard regalitdtii, care nu guverneazd decat trupurile si n-are putere
decdt pe pdmaént. Papalitatea poate deci sd retragd regalitétii sabia ei”®’.

Dupa mai putin de un deceniu lucrurile s-au razbunat, ajungandu-se la situatia nefericita
dintre anii 1304-1417, cand din cauza captivitatii babilonice si a schismei papale, papii au fost intr-o
decidere si subordonare nedemni. Tn aceast3 epoca, datoritd dezordinii din Biserica se constituie
teoria ,,puterii directe” a Statului®®, regii exercitadu-si autoritatea si asupra Bisericii.

8 Fritz Wolfgang, op. cit., p. 79; http://worldroots.com/brigitte/famous/p/popecalixtusbio.htm, la 10.03.2007.

& Stefan Moldovan, op. cit., p. 48.

& Ibidem, p. 49.

87 Eusebiu Popovici, Istoria bisericii universale si statistica bisericeascd, curs oral in limba germang, traducere de
Atanasie Mironescu, Editia a Il-a, Vol Ill, Bucuresti, 1925, p. 96-97; Stdnescu, G. Gheorghe, Studii de Istorie
Bisericeasca Universald si Patristicd, ingrijirea editiei, studiu introductiv, bibliografie suplimentara si indice de
nume si locuri, de Pr. Prof. Univ. Dr. loan-Vasile Leb, Editura Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 1998, p. 157-158.

8 pentru aprofundarea problemei legate de superioritatea puterii spirituale fata de cea temporala vezi:
Joseph Lecler, L’ Eglise et la suveranité de L’ Etat, Imprimerie de Lagny, Paris, 1946, p. 69-115.

8 Emile Chénon, Histoire des rapports de I'Eglise et de I’Etat, Paris, 1913, p. 90.

%0 Grigore Popescu, op. cit., p. 16.
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THE DAMNATION OF HISTORY SOCIAL-HISTORICAL ASPECTS OF THE LAST
JUDGEMENT IN THE ICONOGRAPHY OF THE VORONET
AND HUREZI MONASTERIES (16™-17™ C.)

LAURA-LIANA TURCAN*

ABSTRACT. The Last Judgement, a widely spread iconographical theme in the Romanian
frescoes of Byzantine influence, illustrates the Orthodox eschatology focusing on the after-life
destiny of the good and the wicked. The moral and the theological accents are intertwined
with historical presences that are judged both from the point of view of the true faith and
from that of being friends or foes of the Romanians. This paper underlines the presence and the
meaning of the social-historical aspects found in frescoes depicting the Last Judgement and the
Ship of Christianity from the monasteries of Hurezi and Voronet, between the 14™ and 17%
centuries. These aspects highlight the changes taking place at that time and the perils threatening
national and Orthodox identity.

Keywords: Last Judgement, Orthodox iconography, Hurezi Monastery, Voronet Monastery.

REZUMAT. Tema iconografica raspandita in frescele romanesti de factura bizantind, Judecata
de Apoi reda in imagini eshatologia ortodoxa, cuprinzand destinul dupa moarte al celor
buni si al celor rai. Accentele morale si teologice sunt insa intretesute cu prezente istorice care
sunt judecate atat din perspectiva dreptei credinte, cat si din cea a prieteniei sau dusmaniei
politice fatd de romani. Textul de fata pune in evidentd prezenta si sensul aspectelor
social-istorice intalnite in frescele Judecatii de Apoi si Corabiei crestinatatii la Manastirile
Hurezi si Voronet, din perioada secolelor XVI-XVII, aspecte ce evidentiaza schimbadrile vremii si
pericolele ce amenintau identitatea nationala si, totodatd, de credinta ortodoxa.

Cuvinte cheie: Judecata de Apoi, iconografie ortodoxd, Mdndstirea Hurezi, Mdndstirea Voronet

History and depiction

In the Middle Ages, both Wallachia and Moldavia had fallen under Ottoman rule.
Basically, by the end of the 15" century there were no free Christian states left in South-
Eastern Europe, with the notable exception of the Romanian Principalities that continued
to have a well-determined territory, their own political, administrative, economic and social
structures as well as their own cultural and artistic traditions. The artistic and cultural life
of Wallachia and Moldavia (not so much that of the Romanians living in the inner territories of
the Carpathian arc) continued to grow and the Romanian ruling princes perceived it as a
defensive crusade, a form of retaliation for Ottoman aggression. Despite the Turkish threat,
art and especially painting have flourished, as it is shown by the Moldavian frescoes (Lujeni,
built by prince Vitold, Milisauti, Voronet, Saint Elijah of Suceava, Saint Nicholas of Popauti,
the church in Balinesti, Patrauti as well as others, all forming what could be called a Romanian

* Drd., Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania, lliturcan@gmail.com
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school of painting) and those of Wallachia (the frescoes of Hurezi, Polovragi, Filipestii de Padure,
Magureni, Ramnicu Sarat, Biserica Doamnei of Bucharest, the Princiary Church of Targoviste
and the one in Mogosoaia).

The Last Judgement, also known as the scene of the Lord’s Second Advent, is a
theme typically set in the exonarthex" or the porch’ (also called the vestibule). This scene
is often found in religious painting and it is supported by the belief that Christ will return
again. It is comprised of the heavenly court, the throne of Hetoimasia, the groups of the
righteous and the sinners, the Paradise, the river of fire, the Leviathan and the resurrection of
the dead’. The theme of the Last Judgement” is highly frequent in the religious paintings of
both Orthodox and Catholic Churchess, decorating both sides of the entrance doors as ‘a stern
warning meant to remind all who come near the sacred place of man’s demise and of what
awaits them after death’®.It is based on the Holy Scripture’s eschatological texts, such as
the prophecy of Daniel (Dan. 7, 9-10), the words of St. Paul the Apostle to the Thessalonians on
the general resurrection and the Lord’s second coming (I Thes. 4, 13-17 and |l Thes. 1, 7-10),
the vision of the book of Revelation (Rev. 6, 12 et passim) and especially the description of the
Last Judgement given by the Saviour Himself (Math. 25,31-46) .

Although the scene has been painted throughout various periods, it is present both in
Wallachia and in Moldavia: in the latter it seems to have appeared earlier (15th c.), whereas in
the former it has been consistently represented only from the 17" century onwards. In
Wallachia it bears the powerful mark of the Athonite and Bulgarian styles of the 16" century,
whereas the Moldavian churches preferred both the style of Constantinople and that of
the Balkans®. It needs to be mentioned that all the representations use the compositional
structure found in Byzantine anonymous manuscripts that would later be recorded in the
Hermeneia (a painter’s manual) of Dionysius of Fourna.

! Ene Braniste, Liturgica generald [General liturgics], Institutul Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1993, p. 501.

% The porch is introduced for the first time at the last edifices commissioned by Stephen the Great
(Putna, Dobrovat), as an enclosed space, whereas from the 16" century onwards, during the reign
of Petru Rares, it will be opened ‘with large arches spanned between columns’ such as the porches of
Probota, Humor, Moldovita. Later on the architects return to the closed exonarthex such as the
ones at St. George’s church in Suceava, the church built by prince Ldpusneanu, Slatina, Sucevita. In
the 17" century the exonarthex disappears or diminishes. In Wallachia it only appears around the
16™ century at the Snagov monastery and the spital of Cozia, where it has a roof, it is opened on
three sides and ‘it is supported by columns connected by arches’. The churches built during the reign of
Brancoveanu, its form finally settles, a shape preserved in the following centuries. (See Ibidem).

*lon M. Stoian, Dictionar religios [Religious dictionary], Garamond, Bucuresti, 1994, p. 148.

* The Last Judgement isn’t always painted on the western wall of the churches in Bukovina: in order
to attract the attention of the faithful from the very moment they enter the church’s courtyard, it
is placed on the exterior surface of the wall facing the main entrance on the premises. At the
monastery of Voronet it is painted on the western wall, but at Sucevita it covers the northern wall
because the entrance faces north; at Arbore the Last Judgement is placed on the southern wall, because
that is where the entrance used to be (see Ene Braniste, Liturgica generald [General liturgics], p. 503).

® Marius Porumb, Dictionar de picturd veche roméneascd din Transilvania. Sec. XIlI-XVIII [Art dictionary of
old Romanian painting in Transylvania. 13™M.18™ centuries], Editura Academiei Romane, Bucuresti,
1998, p. 197.

® Ibidem, p. 501.

” Ibidem, p. 502.

8 Ibidem.
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The next section is dedicated to the analysis of the most important frescoes with
the Last Judgement scene, from Hurezi and Voronet. In addition to that, the analysis will
also focus on a related scene, the Ship of Christianity, because among the damned it portrays
those who, at that time, posed a threat to national and religious identity. My intention is
to emphasise the presence of social-historical aspects in the composition, aspects which in
their turn will point out the changes occurring at that time and the dangers threatening
national identity, primarily the Ottomans.

The Last Judgement from the Monastery of Hurezi

Prince Constantin Brancoveanu took
it upon himself to support Orthodoxy both in
Wallachia and in the countries that used to
belong to the former Byzantine Empire, and
this concern was made manifest in his donations
to Mount Athos, Sinai, Serbia, Bulgaria, and
Transylvania. In his country he led a powerful
cultural campaign aimed both against the
Ottomans and the propaganda of the Calvinists
and of the Counterreformation, which were
threatening the very existence of his state. The
fact that the Catholic and Calvinist propaganda
had become more aggressive, prompted the
prince to make an attempt at rapprochement
with Russia and the Ukraine in view of consolidat-
ing Orthodoxy and the Orthodox Church. His
predecessors, Matei Basarab and Vasile Lupu,
had been in close connection with the Metro-
politan of Kiev, Peter Mohila, with whose support
they had been able to put up printing presses and
publish liturgical books used against the ever
stronger Catholic and Calvinist propagandasg.
Moreover, his preoccupation with preserving the Foto: Bogdan Teodor, Vlad Bedros,
true faith also took the form of the support he Carmen Anetrel
gave to the hierarchs of his time, such as the Metropolitans of Wallachia Stephen and Balaam,
and Metropolitan Dosoftei of Moldavia. What’s more, in those troubled times Metropolitans
Dosoftei and Anthim the lberian ‘initiate a dogmatic crusade’ and for this purpose the
Wallachian courts invited patriarchs of the Orthodox East, like Dositheos of Jerusalem and
Dionysus of Constantinople, who had helped consolidate Orthodoxy by their polemic writingslo.

At Hurezi, ‘the “dogmatic crusade” promoted by the prince receives a visual expression
in painting’n. There are many themes meant to mobilise the masses that have been elaborated
following the prince’s initiative; by means of their religious, historical and moralising images

oLl | e

Judecata de Apoi, Madndstirea Hurezi.

® Corina Popa, loana lancovescu, Mdndstirea Hurezi [HureziMonastery], Simetria, Bucuresti, 2009, p. 118.
% ipidem, p. 120.
" ibidem, p. 121.
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they had to kindle the believers’ aspiration for freedom. During this time new themes are
born, while others change and gain a richness which denotes the unambiguous intention
of the painter or of the commissionaire, namely the prince. Take, for instance, the fame
enjoyed by the representation of the Holy Emperors Constantine and Helenlz, a theme
‘belonging to the Byzantine tradition of the “New Constantine”’, along other themes such
as the Cavalcade of the Holy Cross™ (found in just two places: at Patrauti in Moldavia and later at
Hurezi, in Wallachia), or the mariological themes'* with the frequent representation of the
Protecting Veil of the Theotokos (in the porch of the parecclesion and on the facade of the
Hurezi refectory, as well as at Polovragi and Govora), the Last Judgementls, the unusual scene of
the Ship of Christianity'® (painted in the portico of the spital at the Hurezi monastery) and
last but not least, the representation of local saints'’ such as Saint Gregory of Dekapolis,
Saint Nicodemus of Tismana'® and Saint Eustace Plachida with his family: all these give
testimony to the aspirations of the rulers of that time and of the message they wanted to
convey to the believers attending the holy services by means of the imageslg.

Next we will focus our attention on the scene of the Last Judgement painted in the
porch of the large church at Hurezi monastery, by a group of painters lead by the Greek
master Constantinos. This theme, along with the Ship of Christianity and the Life of the true

12 A similar attention has been given in Serbian art to the representation of Saints Sabbas and Simon
and of Saint Boris and Gleb in Russian art. At Hurezi a new iconographical type is created: it is present
in the image of the catholicon’s nave, in the pages of the St. Constantine Panegyric of 1692, in the
icon of the Holy Emperors in the parecclesion, ‘instead of the cross symbolising the Sacrifice and
the Resurrection, the representation depicts the crucified Jesus: the symbol is replaced with a
narrative representation’. See Florentina Dumitrescu et al., Istoria artelor plastice in Romdnia [The
history of fine arts in Romania], Meridiane, Bucuresti, 1970, p. 69.See also Corina Popa, loana lancovescu,
Madndstirea Hurezi [HureziMonastery], p. 132.

'3 Corina Popa, loana lancovescu, Mdndstirea Hurezi [HureziMonastery], p. 236.

" The Virgin Mary appears at Hurezi as an intercessor and protector of Wallachian society. The art developed
during the reign of Brancoveanu there appear a series of her representations, such as the Protecting Veil or
the image of Mary — Life-giving Spring: in these representation ‘the images combine the atemporality specific
to sacred representations with the historicity of the representation of the political and spiritual rulers of those
times’. We can easily notice the clothes worn by figures reminding us of the social categories of 17" century
Wallachian world, such as boyars, monks, and hierarchs. See Ibidem, p. 135.

' Ibidem, p. 121.

' Ibicem.

7 The recurrent representation of certain saints shows the devotion of those who commissioned the works and
the importance of their protection. For instance, St. Procopius is shown near the Deésis scene — his relics are
kept in the monastery of Hurezi where they were brought to by Jacob, patriarch of Constantinople. Another
saint portrayed both at his skete and in the spital’s porch is Saint Stephen, the patron of one of the prince’s
sons. Saints Constantine and Helen are frequently depicted, alongside Saint Eustace Plachida and his family,
an iconographic association which turned into a prototype that would last a long time and be represented on
many other religious edifices in the Valcea region. ‘The former saints are the protectors of the commissionaire
and the military saint and his family can be considered to be the patrons of the prince’s family, united by faith.’
(See Ibidem, p. 135).

*® Ibidem, p. 128.

' Daniel Barbu believes these themes ‘belong to an artistic demarche similar to the one initiated by Anthim the
Iberian in literature’. See Daniel Barbu, ‘Arta brancoveneasca: semnele timpului si structurile spatiului’
[Brancoveanu art: signs of time and structures of space], in Paul Cernovodeanu, Florin Constantiniu (ed.),
Constantin Brdncoveanu, Ed. Academiei Republicii Socialiste Romania, Bucuresti, 1989, p. 254.
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monk, is endowed with eschatological dimensions’. Elaborated in the Athonite tradition (see
the refectories at the Great Lavra and Dionisiou monasteries), it would soon become a prototype
‘due to the simplicity of its order and its moralising contents’, which ‘will persist until the end of
the 18" century, becoming simpler and gradually losing some of its theological substance’™".

The scene of the Last Judgement painted in the porch of the Hurezi monastery is
located on the eastern wall, framing the entrance, and is structured in multiple registers. The
relevant registers for the presence of social-historical aspects begin from the third onward.
The third register, situated directly above the door, has the saint emperors Constantine and
Helen represented in the middle, elegantly and humbly holding the Saviour’s cross in their hands.
The fact that they appear in the scene of the Last Judgement stresses once more the reverence
the commissioners had for them, as protectors of the ruling prince’s family. Integrating the
icon of the titular saints within the Judgement composition determined the painter to come up
with an innovation: he replaced prophets Daniel and Malachi, who are usually supposed to
be painted here, with the royal prophets David and Solomon*. Though obvious, the polemical
accents of the composition ‘never shadow the liturgical import’ and the theological meaning
always takes precedence over the historical sense, which is merely ‘the context of the
affirmation of the Orthodox faith’*.

The well-known river of fire, also to be found at Voronet, springs from underneath the
Saviour’s throne in the Deésis scene, according to the painters’ manuals of that time. It
begins in the first and reaches across to the third and last register, and it engulfs the tormented
souls, those punished by the evil angels and drives them into the enormous opened
mouth of the terrifying dragon.

The hell scene is depicted in an extremely imaginative manner, ‘having incomparably
more dramatic, more violent lines and colours than the tranquil paradise on the other
side’”*. Valeriu Anania’s explanation suggests that suffering ‘has many more forms and stages
than bliss’, just as Dante’s Inferno ‘is much more inspired that the other two books of the Divine
Comedy’25 for the same reason. On the whole, hell, just as heaven, are painted in perfect
compliance to the canons of representation provided in the hermeneias. However, it seems as
though Hades was painted more freely26 and with the use of a rich imagination, sometimes
stretched to the point of caricature. For instance, it can be noticed that the painter takes
great liberty in depicting the type of punishment reserved for every sinner, burdening some
with harsher retributions than they would deserve and administering smaller one to others:
whereas the ‘deceiving grocer and the dishonest tailor are portrayed as male prototypes, the
sin of cutting wine with water is not embodied by the tavern keeper, but by the alewife’; the
depraved woman is spanked and the smoking monk is depicted near a narghile. Other women

2% Corina Popa, loana lancovescu, Mdndstirea Hurezi [HureziMonastery], p. 139.

2! Florentina Dumitrescu et al., Istoria artelor plastice in Romdnia [The history of fine arts in Romania], p. 69.

22 Corina Popa, loana lancovescu, Mdndstirea Hurezi [HureziMonastery], p. 248.

2 Ibidem.

2% Valeriu Anania, Cerurile Oltului [The Heavens of the Olt], Episcopia Ramnicului si Argesului, Ramnicu Valcea,
1990, p. 256.

% Ibidem.

%% The hell scene is ‘less subjected to the restraints of the hermeneias’ being an opportunity for the artist to
unleash ‘social satire and engage in a direct expression of more personal views and opinions’. See lon Miclea,
Radu Florescu, Hurezi, Meridiane, Bucuresti, 1989, p. 20.
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dressed in black — nuns — are carried around by a devil in ‘a sphere or flames’. Heretics burn in
hell’s fire and are forced into Gehenna by dark angels poking them with tridents; they wear
‘priestly garments’ but their faces are blackened and tormented. Arius is depicted as if the very
‘matter of his being’ were ‘borrowed from that of the dark fire’”. Below him there is the
Antichrist flanked by two hideous demons and at the far left of the scene there is a scene
representing the sinner’s death, painted so as to hint at the contemporary historical and
religious circumstances: the dying man is a heretic, a Catholic, and right next to him there
is another subject of the Pope. The same as the heretics, the witches invoking saints’
names in their spells are also tortured by black angelszs. Hence, what can be observed in
the representation of the Limbo is that the demons’ distorted faces” are mirrored by the
darkened and deformed features of the agonising souls™.

Under the image of hell there are
five other scenes showing the punishment
of the damned, set against a monochrome
background; their titles read: Tartarus,
The sleepless worm, The gnashing of teeth
and The depths of hell. The damned
writhe crammed together in a complete
lack of communication and identity. The
deep and distressing colour surrounding
them suggests ‘de-personalisation and
nothingness’ and they themselves are ‘the
metaphor translating the impossibility of
communication’". Valeriu Anania believes
that the author of the Hurezi frescoes
‘was ahead of his time by at least two

Judecata de Apoi, Manastirea Hurezi. s . . .
Foto: Bogdan Teodor, Vlad Bedros, Carmen Apetrei centuries” having created a ‘surprisingly

32
modern’ work™.

27 aleriu Anania, Cerurile Oltului [The Heavens of the Olt], p. 258.

%% Here the demons have monstrous hirsute faces, their legs resembling those of birds of prey and their
heads adorned with goat’s ears and horns. See lon Miclea, Radu Florescu, Hurezi, p. 20.

30 ‘Every culture has always accompanied its own concept of Beauty with its own idea of Ugliness’. Ancient
civilisations such as the Greeks had in their mythology all kinds of creatures: cyclops, chimaeras,
minotaurs, but their attitude towards them was not always one of rejection. Plato tackles the issue of
what is beautiful and what ugly many times throughout his Dialogues, however, ‘faced with the moral
greatness of Socrates he smiles at the latter’s ill-favoured appearance’. Countless aesthetic theories
from Antiquity to the Middle Ages have seen Ugliness as an ‘a lack of something that a creature should
by nature possess’. Nevertheless, without denying the fact that Ugliness remains Ugliness, it can
actually become acceptable and even fascinating through art and through the accuracy with which it is
illustrated. This view is supported by a host of philosophers, from Aristotle to Kant. During the Christian
era ‘the problem of Ugliness becomes more complex’(see Umberto Eco, Istoria frumusetii [On Beauty. A
history of awestern idea, translated by Alastair McEwen, Secker&Warburg, London, 2004, pp.131-133],
Enciclopedia Rao, Bucuresti, 2005, p. 133).

31 valeriu Anania, Cerurile Oltului [The Heavens of the Olt], p. 260.

3 Ibidem.
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In the parecclesion there is a theme associated with the Last Judgement, namely
the Ship of Christianity33 — ‘an exemplary militant art”®® — the work of Preda, Nicolae and
Ephrem, apprentices of Contantinos. This is an allegorical composition illustrating a ship
with Jesus Christ at its helm®> and Apostles Peter and Paul standing watch at the bow. A
multitude of saints and hierarchs stand on the deck around an altar table, all dressed for
the service of the Divine Liturgy. On the altar there is just one object: the tabernacle, a
metal box containing the Holy Communion. The city of Jerusalem appears in the distance.
Several heretics, such Arius, Nestorius or Calvin (who is placed directly onto the mouth of
the Leviathan) are on shore attempting to overturn the ship with very long hooks. The
Leviathan is depicted in the inferior corner and in its opened mouth we see Mohamed —
the archenemy of the Romanians and of the Christians in that period. The painters stressed his
identity by writing his name around his turban. The arrow he wishes to release — his
stance implies he will shoot — is aimed at the ship. ‘Here we have an aggressive Mohamed
targeting Christianity painted in the church of a prince who had sworn allegiance to the
Sultan and in a country where the Ottoman power would thrust its yataghan at will. The
militancy, the courage of this iconographic representation placed in an opened porch is
more than astounding'36. In Valeriu Anania’s view, Mohamed’s arrow isn’t aimed at Jesus
Christ, but at the tabernacle: ‘the heathen aims not at the historical but at the Eucharistic
Logos’; in other words, ‘the Ottomans strove to destroy neither the Scriptures nor the dogmas
and not even Christ Himself, but — simply and more directly — the holiness of the Church’’.

Beside the episode of the Arch, this composition also shows fragments of the
Apocalypse and the Last Judgement, placed in the left section of the scene. There, enthroned
and honoured by the apostates, the emperors who had persecuted the Church — Maximilian, Nero,
Trajan, Julian and Diocletian — embody the horsemen of the Revelation, accompanied by the
Woman of Babylon?’8 (Rev. 17, 4-5). The allegorical pictorial language, specific to this period,
employed at Hurezi is also to be found in Moldavia, at Dragomirna and Sucevita. Therefore, ‘the
threat against Christianity is perceived in an apocalyptical perspec’cive’39 and this perspective is
clearly seen in the scenes of the Ship of Christianity and the Stoning of Saint Stephen: in the
former scene, it is emphasised by the presence of the symbolical space of earthly Jerusalem and
in the latter, through the Holy Trinity and the angels who ‘build the city of the heavenly Jerusalem
out of the stones of torture’®.

3 The Ship of Christianity is an allegorical theme which reflects the dangers lying in wait for the Orthodox Church
and the true faith, threatened by the ‘propaganda of the other denominations’. It has a ‘complex message
and a composite iconographical structure’ which reunites scenes from the Last Judgement as well as the
Apocalypse (see Corina Popa, loana lancovescu, Mdndstirea Hurezi [Hurezi Monastery], p. 121).

* Valeriu Anania, Cerurile Oltului [The Heavens of the Olt], p. 254.

3 Ibidem.

37 Ibidem, p. 256.

% The Holy Fathers of the Church believe this whore of Babylon to be ‘the entire culture of latter days, anti-
Christian and sensual to the point of savagery, belonging to a humankind for whom a complete destruction is
prepared in the Christ’s Second Advent’. See AverchieTausev, Serafim Rose, Apocalipsa in invatdatura Sfintilor
Pdrinti [The Apocalypse: In the Teachings of Ancient Christianity], traducere de Cristian Maxim, Icos, Cluj-
Napoca, 2000, p. 192.

% Corina Popa, loana lancovescu, Mdndstirea Hurezi [Hurezi Monastery], p. 124.

0 Ibidem, p. 142.
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The mural painting at Hurezi distinguishes itself stylistically41 through its sobriety
and balance, restraint, sternness, gracious figures and elegant gestures; the colours are warm,
vivid, soft, the composition is harmonious and the iconographical scheme is interpreted in a
free manner.

The Last Judgement at Voronet

The Last Judgement at the monastery of Voronet - ‘one of the chef d’oeuvres of
Christian mediaeval art’*> — occupies the western wall and has a number of similarities to
the same scene painted in 1512 in the refectory of the Great Lavra in Athos, but it also
benefited from ‘considerable improvements’“. From top to bottom, the entire composition seems
to have been painted following the rules found in the manuscripts later used by Dyonisus’
Hermeneia: the heavenly throne,
the throne of Hetoimasia, the
righteous lead by Saint Paul, the
sinners, the Paradise, the river of
fire, the Leviathan, the resurrection
from the dead™ etc. The Bogomilic
influence should not be disregarded,
because ‘many details betray a
contamination’ with this belief*.

Our main interest is focused
on the scene of the third register,
where right of the empty throne of
Hetoimasia the martyrs, hierarchs
and monks are assembled and
lead by Saint Paul the Apostle, with

Judecata de Apoi, Manastirea Voronet. expressions of noble serenity on
Foto: Sorin Ulea their faces, in a world ‘imbued with
an atmosphere of festive calm’*®.

By contrast, there are those on the left side of the throne of judgement: the Jews, led by
Moses, the Armenians, the Ethiopians, the Nestorians, the Monophysites and the Catholic. Among
them there are also Turks and Tatars dressed in Byzantine clothes: the Turks wear white bonnets
and the Tatar leaders, fur hats. They all look at Christ and they are not depicted in hell, but
somewhere near it*’. Comarnescu believes that the author of this fresco used a ‘linear’ construction

" The style of Brancoveanu’s period can be placed at the junction point of the post-classical phase of Romanian
style and central European middle and late Baroque'. See lon Miclea, Radu Florescu, Hurezi, p. 14.

2 Maria Ana Musicescu, Sorin Ulea, Voronet, with an introductory text by Maria Ana Musicescuand the
selection of images by Sorin Ulea, Meridiane, Bucuresti, 1969, p. 18.

3 Sorin Ulea, ‘Originea si semnificatia ideologica a picturii exterioare moldovenesti’ [The origin and ideological
significance of Moldavian exterior painting], Studii si Cercetdiri de Istoria Artei, 1 (1963), p. 77.

* Jon M. Stoian, Dictionar religios [Religious dictionary], p. 148.

i Virgil Vatdsianu, Pictura murald din Nordul Moldovei [Mural painting in northern Moldavia], Meridiane,
Bucuresti, 1974, p. 27.

6 Maria Ana Musicescu, Sorin Ulea, Voronet, p. 18.

" Ene Braniste, Liturgica generald [General liturgics], p. 503.
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for the silhouettes of the sinners agonizing in the river of fire, almost an incision on the ‘claret read
background’ and ‘an almost modern drawing asserting itself through the simplicity and virtuosity of
the expressions’48.

From underneath the throne of the Judge a menacing divine hand appears, holding a scale
with which to weigh the sins of the souls that were brought before to be judged. To the right there
are the angels set against a Voronet-blue background and left of the scales, on a deep olive green
background, there are the devils. Under the scales there is a small naked man, symbolising the soul,
who ‘looks in terror to the devils who fight over him with the benevolent angels’. Several devils carry
scrolls of paper with sins recorded in them and throw them onto one of the pans in order to tip the
scale in their favour. As Comarnescu notes, the devil is ‘ridiculed rather than shown as a terrifying
creature” in the Voronet frescoes.

A giant, threatening river of fire — springing from underneath the throne in the
second register — flows across the scene down to the last register, into the mouth of a
dragon. Dozens of known or fantastic animals wander around and regurgitate pieces of
human flesh they had swallowed sometime during their life.

The social-political aspect of the
Last Judgement scene is clearly noticeable
especially in the third register populated
with figures that were considered to be
dangerous from an ethnic and religious
point of view. We share the views expressed
by Anca Vasiliu when she wrote that in the
Last Judgement of Voronet, unlike other
representations in Byzantine art where the
major iconographical part was played by
moral vices, what prevailed were ‘the
religious contradictions and the ethnical-
national confrontations [...] under the guise

. ' of the symbolic-allegorical form provided
Judecata de Apoi, detaliu, Manastirea Voronet. by the language of mediaeval religious
Foto: Sorin Ulea painting’”. In the mentioned registers

the contrasts between the good and the

wicked, hell and heaven, the rewards bestowed upon the friends of God and the awful
punishments received by those who hate the good and the truth are intentionally
accentuated. Among the damned there are the enemies of the true faith from the ancient
ones, such as Herod, Maximilian, Julian, to the more recent: Turks, Tatars, Armenians and
Catholics. Closely examining the fresco on the eastern facade, Sorin Ulea concludes that
the actual ‘major concern’ of the Moldavian painters is the very faith, whereas the theme
of the Judgement appears ‘like a warning the Church of Moldavia gives to the masses,

8 Petru Comarnescu, Indreptar artistic al monumentelor din nordul Moldovei [Artistic handbook of the
monuments in northern Moldavia], Casa Regionala a Creatiei Populare, Suceava, 1961, p. 199.

* Ibidem.

0 Anca Vasiliu, ‘Fresca din Moldova medievald. Prezentare istoriografica’ [The Mediaeval Moldavian fresco. A
historiographical presentation], http://www.monument.md/sculptura/fresce/fresca_moldova, accessed June
19" 2010.
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urging them to abide by the Christian moral teachings under the threat of after-life
punishment’51. The ancient enemies of the faith are depicted differently from the recent
ones: the painters paid the former less attention and gave them a schematic rendition, but
proved to be very careful when representing the latter, portraying them in an over-expressive
manner so that they would stand out and be noticed by the viewers. In this case we’re not only
dealing with the enemies of the faith, the Armenians and the Catholic, but also with the enemies
of the state, the Turks and Tatars. They are all lead by the Jews, who in their turn, follow Moses.
By means of associating the actual enemies of their country with the Jews, the painters suggested
the idea that the Turks and the Tatars, as foes of Moldavia, deserved to be placed ‘alongside
Christ’s persecutors’sz. The artists represent them in far larger numbers, wearing opulent oriental
costumes ‘heavy with all the riches of the East’ thus making them the centre of attention for the
viewers™®. Ulea believes that the painters’ diligence in depicting the damned is also made clear by
the fact that their figures have been ‘carefully individualised’ in striking portrays of ‘vigorous
realism’, with ‘greed and cruelty’ easily decipherable on their dark cou ntenances .

The Armenians are also among the damned and their being illustrated there
reflects the policy endorsed byPrince Petru Rares and ‘the centralised state’s attitude with
regard to heresies”. Two aims were pursued: the country’s independence and the preservation
of the true faith, as any heresy could only ‘undermine’ ‘the centralising actions of the prince’. As
a matter of fact, the Armenians being counted with the damned is a foreshadowing of the
persecution which was to befall them during the reign of Stefan RaresSG.

The Catholics are also painted amid the damned souls®” because just like the
Armenians they are considered to be heretics and consequently ‘an undermining factor of
national unity and strength’. During this time Rares occupied Pokkutya and this caused the
relations with the Polish, and subsequently those with the Roman-Catholics, to deteriorate. The
fact that the Catholic clergy in Moldavia harboured an obvioussympathy towards the northern
kingdom'’s policy kindled the older resentments of the local Orthodox Romanian population and
of the ruling princes who “for two centuries had grown accustomed to seeing Catholicism as an
instrument of Polish and Hungarian feudal expansionism’sg. Ivan Peresvetov wrote in his work
‘The Great Supplication’ that Rares strongly believed that Byzantium fell because the Greeks had
accepted the Latin ’heresy’sg. Moreover, the Last Judgement scene showed how much keeping

*1 Sorin Ulea, ‘Originea si semnificatia ideologica a picturii exterioare moldovenesti’ [The origin and ideological
significance of Moldavian exterior painting], p. 77.

*2 Ibidem.

>3 Ibidem, p. 78.

** Ibidem.

> Ibicem.

* Ibidem.

*” The anti-Ottoman message of the fresco is plain to see here at Voronet, just as it is in the frescoes of the entire
Moldavia and those of Wallachia, Transylvania and Maramures. The frequent representation of the country’s
enemies is widely spread in all these territories, because in it ‘one can recognise the unwavering belief in
freedom, the exhortation to fight to defend one’s country’. (See Vasile Dragut, Arta romdneascd. Preistorie.
Antichitate. Ev Mediu. Renastere. Baroc [Romanian art. Prehistory. Antiquity. The middle ages. Renaissance.
Baroque], Vremea, Bucuresti, 2000, p. 223).

>% Sorin Ulea, ‘Originea si semnificatia ideologica a picturii exterioare moldovenesti’ [The origin and ideological
significance of Moldavian exterior painting], p. 79.

> Ibidem.
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the true faith meant for the common people, who would otherwise be destined for hell’s blazes.
What’s more, the enemies of Moldavia, who did not respect this faith, deserved to be ‘stigmatised’
in everybody’s eyes, as the artists set out to transform the scene ‘into an instrument that
mobilized the masses for the political purposes of the rulers’®.

What impresses the most in the Last Judgement scene at Voronet, from a stylistic
point of view, is the vitality and the impetuous movements of certain characters, the calm grace
of others, the ‘crude realism of some faces in sharp contrast to others’ noble serenity’, ‘the
indescribable beauty of the saints gone to heaven’ and the ‘countenances of the heathen
damned’, all attesting to the Moldavian painters’ extraordinary freedom of expressionsl.

The chromatic scheme is also very important, since through ‘the preponderant
role it plays, the shapes are spatially enhanced and become lifelike’®. The dominant colours of
the Voronet frescoes painted during the reign of prince Rares are blue and golden yellow,
dark green, claret red, grey, olive green and ochre, more precisely dark ochre®. However,
the oriental colouring of these frescoes (often compared to the local Moldavian rugs) isn’t
the only impressive aspect: the special pictorial techniques, ‘those free, graphic and
compelling linesof those agonizing in Gehenna’ or the way the faces are shaped ‘with
shadows and half-shades, in which Millet and Diehl perceive similarities to the technique
of the Impressionism’64. In Comarnescu’s view, the Voronet frescoes are undoubtedly
superior both through ‘the size and the confidence of the decorative effect’ and through
‘the colours’ brilliance and compositional skills’ to the contemporary frescoes in Athos as
well as ltaly, visited by tourists from around the world, such as those in Camposanto in
Pisa (14th-15th c., by Francesco Traini); they could even by compared to the Last Judgement
by the famous Michelangelo Buonarroti in the Sistine Chapeles.

Conclusions: The Last Judgement and the damnation of history

The aim of analysing the Last Judgement scene was primarily to highlight the non-
religious elements belonging to the historical and political realities of that period. Themes
with a historical-political underlayer that does not lessen their religious import appear in
order to preserve the identity of the Romanian people faced with the danger of being occupied.
Threatened in their very being by the Hungarian domination, the Catholic Church and later on,
the Turks, the Romanians attempt to defend who they are by means of religious art, bringing
to the fore theological themes that had fallen into oblivion and had not been given great
importance: new as well as olderthemes are deliberately amplified precisely so that they
would serve the ideal of Romanian identity.

Thus, in the scene of the Last Judgement at Hurezi and Voronet there are historical-
social aspects reflecting the state of the Romanian society of that time. Many themes are
meant to serve as means of propaganda, to mobilize the masses and they were created at
the initiative of rulers who wanted to foster their subjects’ longing for freedom through

% Ibidem.

%1 Maria Ana Musicescu, Sorin Ulea, Voronet, p. 19.

%2 petru Comarnescu, Indreptar artistic al monumentelor din nordul Moldovei [Artistic handbook of
the monuments in northern Moldavia], p. 203.
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religious, historical and moralizing images. In the Last Judgement at Hurezi the social,
political and confessional aspects are underlined: there are obvious intimations of the
society’s sins and of the political dangers. An equally relevant theme for the historical and
political context of the age has proven to be the allegory of the Ship of Christianity. At the
Voronet monastery the theme of the Last Judgement has a strong social-political message as
well as a prevailing religious one: it can be noticed in the third register of the scene,
illustrating the Romanians’ religious and national enemies.

To conclude, the connections between history and iconography are obvious, as
are the intentions of the painter and his commissionaire’s: the enemies are damned, filling
the ranks of those standing before the walls of Heaven, thus making the scene of the Last
Judgement (while at the same time preserving its theological value untouched) gain a
historical and political relevance worthy of attention.
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Ill. TEOLOGIE SISTEMATICA

SENSUL CRESTIN AL MARTIRIULUI

VALER BEL*

ABSTRACT. The Christian Meaning of Martyrdom. Based on a series of biblical and patristic
testimonies, the study presents the meaning given to suffering and martyrdom in Christianity.
The martyrs confess to the truth of the Gospel through their suffering and by sacrificing their lives
following the example of Christ. Suffering is inevitable in the mission of the Church; however the
Church does not recommend seeking a martyr’s death, because an effective Christian witness
can also be given by an authentic Christian life, in pursuit of holiness.

Keywords: martyrdom, witness, suffering, mission

REZUMAT. Studiul acesta prezintd, bazandu-se pe o serie de marturii biblice si patristice
sensul pe care il are in crestinism suferinta si martiriul. Martirul este marturisitorul Evangheliei
prin suferintele sale si prin jertfirea vietii asemenea lui Hristos. Suferinta este inevitabila pe
calea misiunii Bisericii Tnsa Biserica nu recomandad cautarea mortii martirice, marturia
crestind inteleasa ca viata crestind autentica, trdita in cautarea sfinteniei, este suficienta
pentru marturisirea lui Hristos si comunicarea Evangheliei

Cuvinte cheie: martiriu, mdrturie, suferintd, misiune

Se vorbeste in lumea de astazi mult despre martiriu si martiri. Si, intr-adevar, multi au
suferit si multi suferd, multi si-au dat viata de-a lungul veacurilor pentru diferite cauze si
multora le este periclitata viata si astazi din multe cauze.

Epistola catre Evrei (9,12,14,15,26 si 28) ne arata Tnsa cd lisus Hristos, Arhiereul
cel vesnic, S-a adus «o data pentru totdeauna»(12) Jertfa lui Dumnezeu, pentru ca prin
Jertfa Sa «sa ridice pacatele»(28) noastre, facand de prisos oricare alta jertfa omeneasca.
Dar intrucat «stapanitorul lumii acesteia»(In.12,31) isi continua activitatea malefica in
lume, Jertfa cea una a lui Hristos este impartasita de catre «fratii prea mici ai Lui»(cf.Mt.25,40),
care sufera si sunt adusi jertfa pe altarul lumii. Crestinii adauga suferinta lor la suferinta lui
Hristos sau,cum spune Apostolul Pavel:«Acum ma bucur de suferintele mele pentru voi si
implinesc in trupul meu lipsurile necazurilor lui Hristos, pentru trupul Lui, adica Biserica, al
carei slujitor m-am facut, potrivit iconomiei lui Dumnezeu, ce mi-a fost data mie pentru
voi, ca sa aduc la indeplinire cuvantul lui Dumnezeu»(Col.1,24-25).

*Pr. Prof. Dr., Facultatea de Teologie Ortodox, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
belteol@yahoo.com



VALER BEL

Apocalipsa vorbeste despre cei injunghiati pentru cuvantul lui Dumnezeu si pentru
marturia pe care au dat-o/pe care o au: «...am vazut, sub jertfelnic, sufletele celor injunghiati
pentru cuvantul lui Dumnezeu si pentru marturia pe care au dat-o/o aveau (gr. marturia).
Si strigau cu glas mare si ziceau: Pana cand, Stapane Sfinte si adevarate nu vei judeca si nu
vei razbuna sangele nostru, fata de cei ce locuiesc pe pamant? Si fiecaruia dintre ei i s-a
dat un vesmant alb si li s-a spus ca sa stea in tihna, inca putina vreme, pana cand vor
Tmplini numarul si cei impreuna-slujitori cu ei si fratii lor, cei ce aveau sa fie omorati ca si
ein(Apoc.6,9-11).

Din cele expuse rezulta ca, in sens crestin, martirul este marturisitorul Evangheliei
prin suferintele sale si prin jertfirea vietii asemenea lui Hristos, Care ne-a impacat cu Dumnezeu
«prin sangele crucii Sale»(Col.1,20), prin «moartea Sa» (Col.1,22), de aceea, dupa Apostolul Pavel,
quintesenta propovaduirii Evangheliei este «Hristos-Cel Rastignit» (1Cor.1,23;2,2). Cartea Faptele
Apostolilor relateaza martiriul diaconului Stefan, primul martir al Bisericii, care a fost ucis cu pietre
pentru cd a marturisit pe Hristos, in timp ce el se ruga, asemenea Mantuitorului, pentru cei ce-l
ucideau: «Doamne, nu le socoti lor pacatul acesta»(FA 7,55-60).

ncepand cu secolul al I1-lea, Biserica a recunoscut martiriul, adica suferintele crestinilor
impotriva cdrora s-a pronuntat o sentinta de condamnare la moarte, din cauza credintei
Iorl, ca imitare a suferintelor lui Hristos. Tn timpul persecutiilor sangeroase din primele veacuri,
Biserica a existat, s-a Intarit si s-a extins datorita jertfei martirilor. Drept urmare, s-a dezvoltat o
literatura a martiriului, continand procesele verbale oficiale ale interogatoriilor sau relatarile
martorilor oculari’. Sfantul Ignatie, episcopul Siriei (t107) cauta cu perseverenta momentul
martiriului, pentru a fi «adus libatie lui Dumnezeu cat timp jertfelnicul este gata», caci «Frumos
lucru este a te desface de lume pentru Dumnezeu, ca sa rasari in El»® «Grau al lui Dumnezeu
sunt si sunt macinat de dintii fiarelor ca sa fiu gasit paine curata a lui Dumnezeu», spunea el’.

Scrisoarea Bisericii din Smyrna despre martiriul episcopului Policarp (t155) vorbeste
despre «martiriul potrivit Evangheliei» (1,1)°. Tn fata rugului, marturia sfantului Policarp se
transforma in rugaciune: «Te binecuvantez ca m-ai invrednicit de ziua si ceasul acesta ca
sd iau parte in numarul martorilor/ martirilor la paharul Hristosului Tdu spre invierea vietii
vesnice a sufletului si a trupului in nestriciciunea Duhului sfant»(XIV,2)°. Epistola cétre Diognet
subliniaza rezistenta si suferintele primilor crestini, ca dovezi manifeste ale inaltarii Domnului:
«Nu vezi ca, pe cat sunt pedepsiti mai mult, pe atat se inmultesc? Acestea nu par fapte de om,
acestea sunt o putere a lui Dumnezeu, acestea sunt o dovada a prezentei Lui» (v11,8-9)".
Origen, fiu de martir, el insusi Intemnitat si torturat in timpul persecutiei lui Decius (250), a

! Herma Péstorul, Pilda a IX-a, 28, 4: »Toti cei care au fost dusi in fata stapanirii si au fost cercetati si nu s-
au lepadat, ci au suferit cu drag, acestia sunt mai slaviti inaintea Domnului; rodul lor este mai bogat”, in
Scrierile Pdrintilor Apostolici, PSB, 1, trad.Pr. D. Fecioru, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1979, p.340.

2 Actele Martirice, PSB 11, trad. Pr.prof. loan Ramureanu, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1982; Diac. loan l.Ica jr.,
Canonul Ortodoxiei I: Canonul apostolic al primelor secole, Ed. Deisis, Sibiu, 2008, p.321-394.

3 Ignatie Teoforul, episcopul Siriei, Cdtre Romani, Il, 2,n loan |, Ica jr., op. cit., p.444.

4 Ibidem, IV, 1,1n : loan L.Icd jr., op. cit., p.444.

>Tn: loan LIc3 jr., op. cit., p. 369.

® Scrisoarea Bisericii din Smyrna despre martiriul episcopului Policarp (23 februarie 155), XIV, 2, in loan l.Ica
jr., op.cit., p.373.

7 Epistola cdtre Diognet (Alexandria, cca. 190-200 sau Smyrna, inainte de 150), VII, 8-9, in: loan l.Ic3 jr.,
op.cit., p.385.
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scris un fndemn cdtre martiri in care elogiaza «pasiunea martirului» pe care Domnul o numea
«un alt botez»®. Eusebiu de Cezareea, in Istoria bisericeascd face o lista a martirilor si un
expozeu asupra semnificatiei marturiei martirilor in misiunea apostolica a Bisericii. Martirii
au completat marturia apostolilorg. Tertulian (t226) spune ca «sangele martirilor este o samanta
a cre§tinismului»1°. Mai tarziu, Biserica din Rasarit si cea din Apus au compus martirologii sau
sinaxare.

Tn ceea ce priveste sensul biblic, istoric si teologic al martiriului, se pot retine
urmatoarele aspecte:

n propovéduirea Evangheliei, Biserica intdlneste intotdeauna impotrivire, suferinta si
persecutie, caci transmiterea Evangheliei constituie o confruntare din care rezulta atat
primirea cat si respingerea acesteia. in aceasta lupta cu «stépaniile si puterile acestei lumi»
(Ef.6,12), crestinii au ca aparator pe Sfantul Duh (In.14,16-24), dar ei nu trebuie sa se lase prada
provocarilor. Biserica a combatut orice incitare fanatica spre martiriu (spre exemplu, cea a sectei
montaniste din secolul al ll-lea). Crestinii au respins, in numele Domnului atotputernic (gr.
Pantokrator), idolatria, sacrificiile singeroase si cultul Cezarului. Constransi de alternativa
marturisirii sau tradarii credintei, ei au acceptat riscul de a fi «ridicati din lume»(cf.Lc.9,51).
Biserica a recunoscut de la inceputul ei botezul sangelui sau pecetea martiriului, botezul
focului (Eusebiu de Cezareea, Historia ecclesiastica, 6, 4,3)11. Mai mult, in teologia postapostolica,
martiriul are un sens euharistic; aceasta vede in martiriu oferirea trupului ca ofranda. Martirul,
«pironit cu trupul si cu duhul de crucea Domnului lisus Hristos si intarit in iubire de sangele lui
Hristos»™? este preotul care se asociaza jertfei Arhiereului vesnic si ceresc (Evr.6,20;7,9). Astfel
martirul nu are numai o valoare exemplara, de ordin etic, ci si o valoare simbolica, in sensul mijlocirii
euharistice. Hristos este Cel Care suferd in martiri si cu martirii, rugaciunea pentru iertarea calailor
lor este cea care le da puterea de a-L urma pe Hristos pana la sfarsit.

Cultul adus martirilor si venerarea moastelor lor, ca «incoronati» de Hristos, sunt
deja atestate de Scrisoarea Bisericii din Smyrna despre martiriul episcopului Policarp (XVII,1;XIX,2).
Dupa sfantul Policarp, precum si dupa sfantul loan Hrisostom™ synaxa crestina si Liturghia
euharistica se celebreaza pe mormintele martirilor. Fiecare biserica are «sub altar» (Apoc.6,9)
moagste ale martirilor sau ale sfintilor. Sfantul Chiril al lerusalimului mentioneaza martirii printre
cei care sunt pomeniti dupa anaforaua liturgica «pentru ca Dumnezeu, pentru rugaciunile si
mijlocirea lor sa primeasca rugaciunile noastre»™*

Eusebiu de Cezareea face distinctie intre martiri si marturisitori (cei care au supravietuit
torturilor) si subliniaza diferenta fundamentala dintre cultul de adorare (gr. latreia), adus Fiului lui
Dumnezeu si venerarea (gr. proskynesis) sfintilor. «Cici pe El 1l adordm, pentru ci este Fiul lui
Dumnezeu; in timp ce pe martiri ii iubim ca discipoli si imitatori ai Domnului» ™.

8 Pr.prof. lon Bria, Martyre, in Dictionnaire oecuménique de missiologie. Cent mots pour la mission, Ed. du
Cerf, Paris, 2001, p.197.

® Eusebiu de Cezareea, Istoria Bisericeascd, PSB 13, trad. Pr.prof. T. Bodogae, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1988.

1% Tertulian de Cartagina, Apologeticum, 50, 13.

1 Pr.prof. lon Bria, op. cit.,, p. 197.

12 Ignatie Teoforul, Cdtre Smyrneni, |, 1,1n loan . Ica jr., op. cit., p.452.

3 oan Hrisostom, Cateheze baptismale, 7, 1-10; 8, 16.

4 Ciril al lerusalimului, Cateheza mistagogicd, 5, 9.

13 Pr.prof. lon Bria, op. cit., p.198.
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Misiunea conduce Biserica pe drumul crucii, deoarece ea propovaduieste pe Hristos —
Cel Réstignit, piatrd de poticnire pentru iudei si nebunie pentru neamuri (1 Cor.1,18-24). in
timp ce Biserica propovaduieste Evanghelia, rezumata in scandalul Crucii lui Hristos (1Cor.
1,8-25; 2,1-2; Gal. 6,14), respingerea sau acceptarea predicii si misiunii ei devine realitate
istorica durabila. Pe de o parte, Biserica are nevoie de marturisitori puternici, de martiri, de sfinti,
de comuniunea sfintilor, caci fidelitatea lor extrema este cea care constituie taria propovadauirii,
stanca indestructibila (Mt. 7, 24-25; 16-18). Pe de alta parte, ins3, trebuie sa se tina seama si de
rezistenta sau opozitia omului si a lumii fata de venirea impératiei lui Dumnezeu. in acest
context, constiinta Bisericii spune ca nu trebuie sa se faca din martiriu un ideal absolut, nici
nu trebuie sa fie impinsi credinciosii pana la limitele extreme ale suferintelor lor. Dupa Epistola
catre Diognet (150 sau 190-200), calitatea vietii crestine, simpla ei prezenta este suficienta pentru
primirea si intelegerea mesajului Evangheliei.

Experientele din arenele antice se repeta frecvent si in zilele noastre, in numeroase
regiuni ale lumii, unde conducatori civili, personalitati religioase si numerosi credinciosi
simpli au platit cu suferintele sau cu viata lor pretul apararii libertatii religioase, a drepturilor
omului sau pentru simplul fapt ca au fost crestini. Osservatore Romano anunta, spre exemplu,
ca in ultimii treizeci de ani, la nivel mondial, au fost ucisi peste o mie de misionari crestini.

Biserica intreaga are marturia ei in dublu sens biblic, de marturisire si de sacrificiu.
Biserica trdieste si iradiaza prin membrii ei, care isi asuma, zilnic, riscul de a infrunta
puterile nedrepte ale lumii. Trebuie, in acelasi timp, sa distingem, dupa cele doua sensuri
ale cuvantului grecesc martus, intre marturie «nor de marturii»(Evr. 12,1) si martiri, care
din cauza credintei lor au suferit focul, sabia, fiarele salbatice, tortura etc., dandu-si viata
pentru credinta lor. Trebuie denuntata cu tarie, insa, deformarea si degradarea conceptului de
martir de catre sectele si cultele amatoare sau chiar avide dupa video-martiri.

fn concluzie, Biserica nu recomandd cdutarea martiriului, marturia crestind
inteleasa ca viata crestina autentica, traita in cautarea sfinteniei, este suficientd pentru
marturisirea lui Hristos si comunicarea Evangheliei: «Pe cel ce Ma va marturisi pe Mine in
fata oamenilor, il voi méarturisi si Eu in fata Tatdlui Meu care este in ceruri» (Mt. 10,32). Tn
acelasi timp, crestinul stie ca: «cel ce-si va pierde viata pentru Mine [Hristos] si pentru
Evanghelie acela o va mantui. Ca ce-i foloseste omului sa castige lumea intreagd daca-si
pierde sufletul ? Sau ce ar putea sa dea omul, in schimb, pentru sufletul sau ?» (Mc. 8,35-37).

18 Christ in der Gegenwart, 64 Jahrgang, Freiburg, Nr.14, 1 April 2012, p.142.
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ASUMAREA CRUCII LUI HRISTOS CA PARADIGMA ADEVARATEI CALITATI
DE UCENIC IN EVANGHELIA DUPA MARCU"

CRISTIAN SONEA™

ABSTRACT. Assuming the Cross of Christ as Paradigm of the True Quality of a Disciple
According to Mark the Evangelist. This study analyzes a few characteristics of Christ’s
disciples as they are seen by Saint Mark, the Evangelist. The calling to apostleship, the first
apostles’ paradigmatic answer and the assuming of the cross are a few elements which can
generally define the authentic image of a disciple. Thus, the love for God, the authentic faith,
the courage of telling the truth and of assuming the cross are identified as being characteristics
of Christ’s disciples.

Keywords: disciple, calling, apostleship, cross

REZUMAT. Studiul analizeaza cateva repere ale calitdtii de ucenic a lui Hristos in viziunea
evanghelistului Marcu. Chemarea la apostolat, raspunsul paradigmatic al primilor ucenici si
asumarea crucii lui Hristos sunt cateva elemente ce pot defini in linii generale chipul ucenicului
autentic. Astfel, dragostea de Dumnezeu, credinta autentica, curajul marturisirii adevarului
si al asumarii crucii sunt identificate ca fiind calitati ale ucenicului lui Hristos.

Cuvinte cheie: Evanghelie, ucenic, chemare, apostolat, cruce

n Evanghelia dupa Marcu, jertfa dititoare de viatd a Mantuitorului lisus Hristos
este fundamentul Bisericii nsesi, scopul misiunii si mediul in care aceasta se actualizeaza. De
aceea, slujirea rascumparatoare a Mantuitorului este modelul de slujire a fiecarui ucenic in
raport cu semenii. Problema aceasta este [amurita de Hristos in raspunsul dat ucenicilor la
cererea sfintilor apostoli loan si lacob de a sta de-a dreapta si de-a stanga Lui: ,,Si lisus,
chemandu-i la Sine, le-a zis: Stiti ca cei ce se socotesc carmuitori ai neamurilor domnesc
peste ele si cei mai mari ai lor le stapanesc. Dar intre voi nu trebuie sa fie asa, ci care va
vrea sa fie mare intre voi, sa fie slujitor al vostru. Si care va vrea sa fie intai intre voi, sa fie
tuturor sluga. Ca nici Fiul Omului n-a venit sa | se slujeasca, ci sa slujeasca si sa-Si dea viata
riscumpirare pentru multi” (Mc 10, 41-45)." Slujirea semenilor se face dup3 chipul slujirii

* Studiul de fata este o dezvoltare pe baza patristica a unui subcapitol dintr-o comunicare sustinuta la
Al lll-lea Colocviu National de Teologie Dogmaticd Ortodoxd, organizat la Cluj-Napoca, 25-26 mai 2010
si publicata cu titlul ,Repere ale vocatiei misionare a crestinilor in scrierile Sfintilor Evanghelisti”,
in Valer Bel, Cristian Sonea (ed.), Revelatie, Dogmd si Spiritualitate in perspectiva misiunii Bisericii,
Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2011, pp. 293-339.

**Asist.Univ.Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
cristisonea@gmail.com

! Expresia ,,... sa-si dea viata rascumpdrare pentru multi” (v. 45) este interpretata in sensul unui model
slujire pe care ucenicii trebuie sa-l urmeze, dar si in sensul unei forme a sluijirii substitutive a lui Hristos
pentru ucenicii Sai. Vezi: William Hendriksen; Simon J. Kistemaker, New Testament Commentary: Exposition
of the Gospel According to Mark, Grand Rapids: Baker Book House, 1953-2001 (New Testament
Commentary 10), p. 414.



CRISTIAN SONEA

lui Hristos. Precizarea titlului de ,,Fiul Omului” indica clar actul de smerenie a lui Hristos in
locul si pentru poporul Sau, El fiind implinirea profetiei de la Daniel 7, 14.

Astfel, masura in care ucenicii sunt capabili sa inteleaga locul slujirii semenilor in
aceastd lume este modul in care ei inteleg semnificatia imparatiei lui Dumnezeu. Acest mesaj
al kerigmei sta la baza felului in care evanghelistul Marcu i zugraveste pe ucenici. De la
inceput este evident ca ei reprezintda comunitatea crestina Tnsdsi. Ei primesc chemarea de a-l
urma pe Hristos si sa fie partasi ai misiunii Lui eshatologice ca , pescari de oameni” (Mc 1,
16-20; 2, 14). Aceasta este tipologia poporului pe care Domnul I-a ales pentru a fi temelia
Bisericii Sale (Apoc 21, 14, 19, 20), iar in opinia noastra, intr-un anumit grad, a fi ,pescar de
oameni” este o calitate a tuturor crestinilor. Aceasta in masura in care crestinul isi asuma
constient si responsabil calitate de ucenic al lui Hristos.

Evanghelia dupa Marcu relateaza faptul ca in timpul activitatii publice a Mantuitorului
n-au lipsit credinciosi care, cu toate ca nu faceau parte din grupul consacrat al ucenicilor
Lui, marturiseau si raspandeau cuvantul Evangheliei. Spre exemplu, leprosul vindecat de
Mantuitorul a nceput sa propovaduiasca in pofida faptului ca Hristos i-a cerut sa nu spuna
nimanui nimic: ,,Si i-a zis: Vezi, nimanui sa nu spui nimic, ci mergi de te arata preotului si
adu, pentru curatirea ta, cele ce a randuit Moise, spre marturie lor. lar el, iesind, a inceput
sa propovaduiasca multe si sa raspandeasca cuvantul, incat lisus nu mai putea sa intre pe
fata in cetate, ci statea afara, in locuri pustii, si veneau la El de pretutindeni” (Mc 1, 40-45).
Pe altii lisus Hristos nu i-a oprit de la propovaduire, ba chiar i-a trimis sa-L vesteascd. Astfel,
cand Apostolul loan I-a adus la cunostinta ca cineva scoate demoni in numele Lui (Mc 9,
38), ,lisus a zis: Nu-l opriti, cd nu este nimeni care sa faca o minune in numele Meu si dupa
aceea sa poata degraba sa Ma vorbeasca de rau. Fiindca cel ce nu-i impotriva noastra este
pentru noi” (Mc 9, 39-40). Pe demonizatul din Gadara, dupa ce l-a vindecat, I-a trimis
acasd, cerandu-i sa vesteasca printre ai sai credinta in El: ,Mergi la casa ta, la ai tdi si
spune-le cat a facut Domnul pentru tine si cum te-a miluit. lar el a plecat si a inceput sa
vesteascad in Decopole cate a facut lisus pentru el; si toti se minunau” (Mc 5,19-20).2

Toate aceste exemple sustin existenta unei marturisiri a adevarului revelat in lisus
Hristos, care se realizeazi prin toti aceia cdrora Dumnezeu li s-a descoperit. intalnirea cu
Mesia produce o schimbare radicala in cel care l-a cunoscut pe El si face ca vestirea
bucuriei venirii mantuirii Tn Hristos sa fie de neoprit. Aceste evenimente creioneaza o
tipologie specifica a discipolului, care, de dragul lui Dumnezeu, renunta la tot pentru a-si asuma
conditia ucenicului marturisitor. Apoi, faptul ca ,in epicentrul [...] teologiei evanghelistului
Marcu” sta ,,evenimentul Crucii” si ,Patimirea lui lisus [...] si a ucenicilor Lui, atat in intelesul
restrans al celor doisprezece, cat si in sensul larg al adeptilor S3i”°, ne indreptateste sa
vorbim despre asumarea crucii lui Hristos ca paradigma a calitatii de ucenic.

2 Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporand. 2 Exigente, Ed. Presa Universitara Clujeana,
2003, p. 172.

* Joannis Karavidopoulos, Comentariu la Evanghelia dupd Marcu, traducere de Lect. dr. Sabin Preda, dupa
ERMHNEIA KAINHS 2, Twdvvne Kapepidomoviog, 76 kard Mdpkov Eteyyéiio,” Exdboeic Tlovpvdpoc,
BOeooarovikfy 2001, Ed. Bizanting, Bucuresti, f.a., p. 33.
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a. Tipologia ucenicului lui Hristos (Mc 1, 16-20)

Chemarea primilor patru ucenici la apostolat are un caracter paradigmaticA. Prin
raspunsul imediat la chemarea lui lisus, ei devin model de incredere in chemarea lui
Dumnezeu. Cu toate ca grupul celor doisprezece ocupa un loc cu totul special in lucrarea
misionara a Bisericii, raspunsul primilor apostoli este tipologic. Astfel, se poate vorbi de o
tipologie a ucenicului lui Hristos, care, la auzul chemarii Lui, Idsand deoparte preocuparile
cotidiene, il urmeaza imediat (v. 18). loannis Karavidopoulos, dupa Teofilact si alti interpre’;is,
care presupun o intalnire anterioara a lui Simon si a lui Andrei cu lisus, relatata de evanghelistul
loan (/In 1, 35-43), sustine posibilitatea ca decizia celor doi frati sa fie stadiul final al unui
dialog desfasurat pe parcursul mai multor etape, in urma carora primii doi apostoli se
hotardsc sa-l urmeze pe lisus in calitate de ucenici.® Chiar presupunand cd a mai existat o
intdlnire sau mai multe intre lisus si primii doi ucenici, aceasta nu explica hotararea de a-L
urma. Ei nu erau chemati doar sa-l urmeze, ci sa fie ei insisi, mai tarziu, invatatori pentru altii.
Cum puteau niste oameni simpli, fara educatie sa invete pe altii si chiar sa predice celor din
alte neamuri?

Traditia patristica insista pe lucrarea lui Dumnezeu asupra celor chemati la apostolat
si pe decizia ferma de a urma chemarii lui Dumnezeu, chiar cu pretul martiriului. Eusebiu de
Cezareea ne spune ca in momentul in care Mantuitorul i-a chemat pe acestia pentru a-i fi
ucenici (verbul avkolougw/ are sensul de a urma pe cineva ca discipol’), le-a insuflat putere
divina si i-a umplut de curaj. Ca Dumnezeu insusi, El le-a transmis adevaratul cuvant al lui
Dumnezeu, facand din ei mari savarsitori de minuni si dandu-le putere sa aduca la Hristos
toate neamurile.®

Origen vede in aceeasi lucrare divind marea raspandire a crestinismului, care a
stat la baza misiunii ucenicilor lui lisus. in ciuda faptului ci au fost persecutati, li s-au confiscat
averile si nu erau foarte numerosi, Evanghelia a fost vestita la ,greci si barbari, intelepti si
neintelepti”, care s-au ad3ugat la credinta in lisus Hristos.” Tertulian si Sfantul Vasile cel
Mare insista pe faptul ca, dupa modelul Apostolilor lacob si loan, de dragul Domnului, crestinii
trebuie sa fie capabili sa lase in urma totul, copii, sotie, profesie.10

leronim vorbeste despre marea intalnire cu Dumnezeu. Presupunand ca nu a existat
o intrevedere prealabild a primilor ucenici cu Mantuitorul, acestia au trait o intalnire revelatoare.
Chipul divin al lui lisus Hristos trebuie sa-i fi transformat, incat sa-si paraseasca tatal dupa
trup si sa-l urmeze pe Cel in care au vazut pe Tatal dupa duh."*

* Ibidem, p. 61.

® Ibidem, p. 63.

® Ibidem.

7 Ibidem.

8 Oden, T.C. & Hall, C.A., Mark, Ancient Christian Commentary on Scripture NT 2, Downers Grove, lll.:
InterVarsity Press, 2005, p. 19.

° Origen, Despre Principii, in coll. PSB, vol. 8, Studiu introductiv, traducere, note de Pr. Prof. T. Bodogae, Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 1982, p. 263; Oden, T.C. & Hall, C.A. Mark, Ancient Christian Commentary on
Scripture NT 2, p 20.

1% 0den, T.C. & Hall, C.A., Mark, Ancient Christian Commentary on Scripture NT 2, p. 20.

% ibidem.
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Exegeti moderni, precum Hendriksen si Kistemaker, sustin ca cei chemati pentru
a fi ucenicii Lui, daca ar fi vazut in El un simplu om, dintre cei asemenea lor, cu siguranta
hotararea de a-L urma ar fi intarziat. Dar ei nu isi pun deloc problema in acest fel, il pardsesc pe
tatal lor si-L urmeaza pe lisus Hristos. Aceasta decizie imediata arata puternicul magnetism si
adevdrata maretie pe care le-o transmite Persoana divino-umana a lui lisus Hristos asupra
celor ce-L ascult3."”

Ucenicii devin de acum insotitorii Lui si martori privilegiati ai actelor Sale mantuitoare.
Dintre acestia, lisus Hristos ii alege pe cei doisprezece, un semn al rdscumpararii promise a lui
Israel (Mc 3, 13-19). Ti alege, mai intai, pentru a petrece catva timp alaturi de Tnvatatorul,
pe care vazandu-L si auzindu-L, isi formeaza o ,,educatie duhovniceasca”, incepand sa cunoasca
taina Persoanei lui Hristos. Apoi, acestia sunt trimisi ca misionari sa faca ceea ce si lisus Hristos
facea, sa vindece bolile si sa alunge demonii (Mc. 3, 15; 6, 13, 30).13 Ucenicii sunt cei care
primesc invatatura de la Tnsusi Mantuitorul (Mc 4, 10-11; 7, 17; 9, 28; 10, 10, 23, 32, 42;
12, 43; 13,1-2) si, totodata, cei carora li se promite ca rdsplatd impdrdtia (Mc 10, 28-30).
La Sfantul Marcu se vede foarte limpede ca promisiunea este facuta tuturor celor care-l urmeaza
pe Hristos, nu doar celor doisprezece ca la Mt 19, 28. Rasplata imparatiei cerurilor este pentru
toti cei care I-au ales pe Hristos in locul celorlalte bunuri pamantesti (Mc 10, 29-30)."

intregul spectru de experiente ale ucenicilor — chemarea, partisia cu Hristos,
participarea la slujirea Sa arhiereasca si promisiunea rasplatirii — reflecta, in mod evident,
chiar viata crestiné.15

b. Asumarea Crucii sau ucenicia misionara (Mc 8, 34)

Tn a doua parte a Evangheliei sale (Mc 8, 21-10, 52), tema slujirii ddtatoare de viat3
apare in mod evident legatd de adeviratele calitdti ale ucenicului lui Hristos. intrebarii
cheie din sfanta Evanghelie: ,,Cine zic oamenii ca sunt?” (Mc 8, 27), Petru ii raspunde: ,Tu
esti Hristosul” (Mc 8, 29). in sectiunea urméatoare (Mc 8, 31-33), se vadeste faptul c3
perceptia Sfantului Petru despre Mesia este gresita, aceasta pentru ca nu include legatura
esentiald cu patima: ,,Si a inceput sa-i invete ca Fiul Omului trebuie sa patimeasca multe si
sa fie defaimat de batrani, de arhierei si de carturari si sa fie omorat, iar dupa trei zile sa
nvieze. Si spunea acest cuvant pe fata. Si luandu-L Petru de o parte, a inceput sa-L dojeneasca”
(Mc. 8, 31-32). Petru protesteaza impotriva faptului cd Fiul Omului trebuie sa patimeasca.
lisus Hristos respinge dur atitudinea apostolului: ,,Mergi, inapoia mea, satano! Ca tu nu cugeti
cele ale lui Dumnezeu, ci cele ale oamenilor” (Mc 8, 33).

Tn acest moment, lisus Hristos cheam3 la Sine multimile pentru a fi impreund cu
Apostolii: ,,Si chemand la Sine multimea Tmpreuna cu ucenicii Sai le-a zis:...” (Mc 8, 34a).
Importanta exortatiei ce urmeaza este fundamentala pentru toti cei care il asculta. ,Este,
n fond pentru toti o problema de viata si de moarte — viata vesnica versus moartea ve§nic€1"16

12 Vezi mai multe la: Vezi: William Hendriksen; Simon J. Kistemaker, New Testament Commentary: Exposition
of the Gospel According to Mark, Grand Rapids: Baker Book House, 1953-2001 (New Testament
Commentary 10), p. 60.

3 bidem, p. 123.

' Ibidem, p. 401.

> Donald Senior; Carroll Stuhlmueller, op.cit., p. 226.

18 william Hendriksen; Simon J. Kistemaker: New Testament Commentary: Exposition of the Gospel
According to Mark, p. 330.
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De aceeaq, toti trebuie sa o auda, nu doar cei doisprezece. Esenta discursului este aceea ca toti
trebuie sa devina ucenicii Lui, subliniind ceea ce trebuie sa faca acestia pentru a deveni ucenici
adevarati ai Lui. ,,...Oricine voieste sa vina dupa Mine sa se lepede de sine, sa-si ia crucea si
sa-Mi urmeze Mie” (Mc 8, 34b).

Fericitul Augustin, referindu-se la versetul scripturistic citat, sublinia ca acest lucru,
desi pare greu, dragostea il face sa devina usor. Ceea ce Domnul a poruncit nu este nici greu,
nici dureros atunci cand El insusi intervine si face ca lepadarea de sine si purtarea crucii sa
poata fi realizatd"’. Pentru Fericitul Augustin, viata traita ih umbra crucii lui Hristos este
singurul mod de-a urma Domnului si singura cale prin care moartea va fi biruit3.'®

Caesarie de Arles invoca ajutorul pe care-l da Dumnezeu ucenicilor ce doresc sa-|
implineasca poruncile. Aceasta, avand in vedere faptul ca incdlcarea poruncii si iubirea de
sine au fost cauzele caderii Tn pacat a primului om. Explicand mai departe ce inseamna a lua
crucea, teologul din Chalons insista asupra unui mod de viata autentic crestin, in care coruptia
si picatul trebuie condamnate, iar falsele valori deconspirate™. Curajul asumérii unei astfel de
vieti este identificat cu Tnsasi acceptarea crucii. Dintr-o alta perspectivd, una subiectiva,
Tertulian asimileaza nelinistile proprii si suferintele din propriul trup purtarii crucii’®.

Tncercand o sintetizare a acestor pozitii, putem spune ca pentru a-l ,urma pe
Hristos” sunt necesare trei conditii. Prima este lepddarea de sine. Ucenicul lui Hristos trebuie sa
renunte la sinele vechi, care, asa cum este acum, se afla in afara renasterii prin har. O persoana
care neaga faptul ca el insusi este masura propriei sale existente isi daruieste viata lui Dumnezeu,
Cel de care este legata mantuirea lui.

in al doilea rand, El trebuie si-si ia crucea. Imaginea de bazi este aceea a unui om
condamnat, care este obligat sa-si ridice si sa-si duca propria cruce pana la locul executiei.
Totusi, ceea ce condamnatul face constrans, ucenicul lui Hristos face de bunavoie. El accepta in
mod voluntar si decisiv durerea, rusinea si persecutia care va fi nota sa particulara si nu a
altuia, din cauza dragostei sale pentru Hristos si viata Lui.

Tn sfarsit, el trebuie s& Tnceap si-L urmeze si in continuare pe lisus. Aici, a-L urma
pe invititorul inseamnd a avea incredere in El, a-I cilca pe urme si a-l asculta poruncile,
din recunostintd pentru mantuirea venita prin El (Efes 4, 32-5,2). Trebuie sa fim atenti sa
nu intelegem aceasta lepadare de sine intr-o maniera cronologica, ca si cum Domnul i-ar
indemna pe ascultatorii Sai sa practice auto-negarea pentru o vreme, apoi, dupa o anumita
perioada de timp, sa-si duca crucea, si, dupa ce au luat pe umeri aceasta sarcina pentru o alta
perioada de timp, sa-L urmeze pe lisus. Ordinea nu este una cronologica, ci una logica.
Tmpreuns3, cele trei indicd adevirata convertire, urmati de sfintirea vietii.”*

Metafora ludrii crucii nu trebuie interpretata numai in sensul suportarii greutatii
cu ribdare. Tn acest context, dupd versetul 31 din capitolul 8, aceasta este o extensie a
pregatirii lui lisus pentru moarte la cei care-L urmeaza, si versetele urmatoare vor completa tot
in sensul de pierdere a vietii pentru Hristos, nu doar de acceptare a disconfortului. in timp

7 0den, T.C. & Hall, C.A., Mark. Ancient Christian Commentary on Scripture NT 2. (112). Downers
Grove, lll.: InterVarsity Press, 2005, pp. 35-36.

21 william Hendriksen; Simon J. Kistemaker: New Testament Commentary: Exposition of the Gospel
According to Mark, p. 330.
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ce poate fi, fara indoiala, in mod legitim aplicata si altor aspecte mai mici de suferinta in
legatura cu urmarea lui lisus, insemnatatea primara, in context, este aceea a posibilitatii
mortii in sens literal.

Chemarea de a lua crucea este precedatd de lepddarea de sinea éraprnocobw cavtov,
o fraza fara paralele in traditia Evangheliei. Verbul drapréouar este asociat in special cu
eventuala negare a lui Petru nu fata de el insusi, ci fata de Stapanul sau; in acest context,
inseamnad sa te disociezi complet de cineva, sa rupi relatia. Deci, utilizarea reflexivului
implicd, probabil, refuzul de a fi ghidat de interesele proprii, renuntarea controlului asupra
propriului destin. n 2 Tim 2, 13, Dumnezeu &prioaofar Exutdr ,nu se poate tigidui pe Sine”.
Aceasta ar insemna ca ar actiona contrar naturii Sale, ar inceta sa fie Dumnezeu. Ceea ce
lisus a cerut aici este, asadar, un abandon radical al propriei identitati si auto-determinari.
Nu este negarea unui lucru in sine, ci chiar negarea de sine.

Aceleasi insusiri ale adevaratului misionar apar si in dialogul Mantuitorului cu
tanarul bogat: ,,Un lucru iti mai lipseste: Mergi, vinde tot ce ai, da sdracilor si vei avea comoara
n cer; si apoi, luand crucea, vino si urmeaza Mie” (Mc 10, 22), insotita fiind si de rasplata celor
care si-au purtat cu curaj crucea lor: ,, Adevarat graiesc voua: Nu este nimeni care si-a lasat
casa, sau frati, sau surori, sau mama, sau tatd, sau copii, sau tarine pentru Mine si pentru
Evanghelie, si sa nu ia insutit - acum, in vremea aceasta, de prigoniri - case si frati si surori
si mame si copii si tarine, iar in veacul ce va sd vina: viata vegnica. Si multi dintre cei dintai
vor fi pe urma, si din cei de pe urma intai” (Mc 10, 29-30).

Sfantul Evanghelist Marcu face, astfel, din asumarea crucii lui Hristos paradigma
adevaratei calitati de ucenic®®. Asumarea crucii inseamn3 martiriu, inseamn a bea cu adevirat
paharul pe care Hristos I-a baut si botezarea cu botezul cu care El s-a botezat (Mc 10, 39)
pentru ca Evanghelia sa se propovaduiasca la toate neamurile: ,Luati seama la voi insiva.
Ca va vor da in adunari si veti fi batuti in sinagogi si veti sta inaintea conducatorilor si a
regilor, pentru Mine, spre marturie lor. Ci mai intai Evanghelia trebuie sa se propovaduiasca la
toate neamurile” (Mc 13, 9-10).

n acest context, evanghelistul Marcu introduce tema pnevmatologici. Motivul
este faptul ca Duhul Sfant le va inspira cuvintele necesare cu ,intelepciune, careia toti
potrivnicii vostri nu-i vor putea sta impotriva, nici sa-i raspunda” (Lc 21, 15). Acest lucru nu
fnseamna ca mintea apostolilor persecutati este o tabula rasa si ca apoi, intr-un mod mecanic,
Dumnezeu va incepe brusc sa scrie cuvinte pe acest spatiu. Dimpotriva, nici atunci cand acesti
martori sunt adusi la proces, nici atunci cand vor scrie carti sau epistole, personalitatea nu
va fi suprimata si nici invatdtura pe care au primit-o de la lisus nu va fi anulata. Toate acestea
vor fi animate, ascutite si ridicate la un plan superior al activitatii. Ceea ce vor trebui sa
vorbeasca le va fi dat lor in acel ceas, in mod organic. Duhul Tatalui va vorbi in ei si acelasi
Duh, si anume Duhul Sfant, a treia Persoana a Sfintei Treimi, le va aminti de tot ceea ce le-a
spus lisus (In 14, 26). Acest Duh lucra cu mult Thainte de Cincizecime (Ps 51, 11), dar de la
Cincizecime si dupa aceea va fi ,turnat” in intreaga Sa plenitudine.

22 R.T. France, The Gospel of Mark: A Commentary on the Greek Text. Grand Rapids, Mich.; Carlisle:
W.B. Eerdmans; Paternoster Press, 2002, p. 338.
2 Donald Senior; Carroll Stuhimueller, op.cit., p. 227.
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Faptul cd aceasta profetie a fost implinita in mod extraordinar reiese din cuvantarile
Sfantului Apostol Petru, sau ale Sfantului loan (FA 4, 8-12, 19, 20 cu efectul asupra ascultatorilor
descrisi in 4, 13-14) si cele ale lui Pavel (FA 21,39-22,31; 23,1, 6; 24,10-21; 26,1 - 23).24

Prin urmare, ucenicii nu sunt singuri in misiunea lor, si nici nu vestesc cele ale
oamenilor, ci pe cele ale lui Dumnezeu. lar Cel ce grdieste prin ei este Duhul Sfant: ,lar cand va
vor duce ca sa va predea, nu va ingrijiti dinainte ce veti vorbi, ci sa vorbiti ceea ce se va da
voua Tn ceasul acela. Caci nu voi sunteti cei care veti vorbi, ci Duhul Sfant” (Mc 13, 9-11).
De aici putem trage o concluzie simpla: misiunea se face in numele lui lisus Hristos, este
un dar de la Dumnezeu si se face cu si in Duhul Sfant.

Sfantul Evanghelist Marcu incheie Evanghelia sa cu urmatoarele cuvinte: ,La urma, pe
cand cei unsprezece sedeau la masa, li S-a aratat si I-a mustrat pentru necredinta si impietrirea
inimii lor, caci n-au crezut pe cei ce-L vazusera nviat. Si le-a zis: Mergeti in toata lumea si
propovaduiti Evanghelia la toata faptura. Cel ce va crede si se va boteza se va mantui; iar
cel ce nu va crede se va osandi. lar celor ce vor crede, le vor urma aceste semne: in numele
Meu, demoni vor izgoni, in limbi noi vor grai, serpi vor lua in mana si chiar ceva datator de
moarte de vor bea nu-i va vatama, peste cei bolnavi isi vor pune mainile si se vor face
sanatosi” (Mc 16, 14-18).

Asadar la Sfantul Evanghelist Marcu, Mantuitorul lisus Hristos i trimite pe ucenicii
pe care i-a mustrat pentru necredinta lor la predicarea Evangheliei. Acestia sunt acum
ntariti in credinta si din niste oameni fricosi si plini de indoiald devin adevarati marturisitori ai
Lui. Marturisirea lor a fost totala, asumandu-si crucea lui Hristos pana la moarte. Acest
aspect al marturisirii lor arata ca invierea lui Hristos, intdlnirea cu El inviat si inaltarea Sa cu
trupul la cer a produs in fiinta ucenicilor o ,,mutatie” interna. Fricosii dinainte sunt acum
curajosii marturisitori, cei ce cu adevdrat au fost incredintati de taina persoanei divino-umane
a lui Hristos. Tn m&sura in care convingerea lor nu era totald, ne putem intreba daca L-ar fi
marturisit pe Hristos chiar cu pretul vietii?

Marturia lor are in vedere propovaduirea Evangheliei imparatiei cerurilor. Aceasta
actiune, prima exigenta a misiunii cre;;tinezs, vizeaza convertirea prin credinté26 si botezul,
acte care duc la mantuire (Mc 16, 14). Semnele ce urmeaza credintei in Hristos si botezului
(Mc 16, 16-17) ii fac pe toti crestinii sa fie mostenitorii puterii de a vindeca bolile si de a
alunga demonii, putere data de Hristos apostolilor Sai (Mc 3, 15). Deci, dupa evanghelistul
Marcu, cei care se imbraca in botezul lui Hristos si asuma crucea Lui poarta semnele puterii
apostolice: izgonirea demonilor, vorbirea in limbi, puterea asupra duhurilor necurate, vindecarea
bolnavilor (Mc 16, 17-18).

% William Hendriksen; Simon J. Kistemaker: New Testament Commentary: Exposition of the Gospel
According to Mark, p. 520.

% valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporand. 2 Exigente, Ed. Presa Universitara Clujeana,
2003, p. 15.

2 Ibidem, p. 19.
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ABSTRACT. The Eschatological Accent of Christian Mission. The study presents the significance
of the eschatology in Orthodox theology and shows that the life of the Church is fundamentally
eschatological because the Church is not an isolated and individual institution in this
world: it is the life of the Holy Trinity extended in history. The eternal life is part of the cult
by the saints’ intercession, remembering the dead and being united with God.
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REZUMAT. Studiul prezinta importanta pe care o are eshatologia in teologia ortodoxa si
arata ca viata Bisericii este una fundamental eshatologica, pentru ca Biserica nu este o institutie
izolata si individuald in aceasta lume, ci reprezinta tocmai deschiderea si prelungirea in istorie a
vietii Sfintei Treimi. Viata vesnica este pregustata in cultul divin prin unirea cu Dumnezeu,
mijlocirile sfintilor si pomenirea celor adormiti in Domnul.

Cuvinte cheie: eshatologie, teologie, misiunea Bisericii, liturghie

a) Trasatura fundamental eshatologica a vietii Bisericii ca {inta ultima a misiunii crestine

Viata Bisericii nu este altceva decat extinderea relatiilor afective, spirituale ale
Persoanelor Sfintei Treimi din vesnicie in planul creatiei, dupa masura fapturilor umane, si
participarea acestora la comuniunea de iubire treimica aici, in istorie. Pentru ca Biserica
este viata de iubire comunitara a Sfintei Treimi, deschisa spre umanitatea pe care o implica
prin participare, prezenta reald a Persoanelor treimice in sanul umanitatii si lucrarea ei
constituie o certitudine. Lucrarea activa a Sfantului Duh, care il face prezent pe Fiul in relatia
Sa cu Tatal si chemarea oamenilor pentru integrarea in aceasta relatie descopera Bisericii
o fundamentala trasatura eshatologica, actualizata prin menirea ei de a transfigura omul si
lumea dupa planul lui Dumnezeu. Aceasta trasatura eshatologica a vietii Bisericii este
determinata de ,prezenta in asteptare” a lui Dumnezeu in spatiul eclezial, pentru unirea
cu oamenii.

Eshatologia (de la termenul €oxatov — sfarsit, capat, margine), in gandirea ortodoxa, nu
este doar o parte a invataturii si a vietii crestine, referitoare la lucrurile din urma sau viata
de dincolo, ci ea este, mai degraba, ,,0 constantd care strdbate ca un fir rosu intreaga teologie
ortodoxd”". Ea corespunde cel mai bine experientei ecleziale ortodoxe, fiind ,0 eshatologie

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
adrian_cherhat@yahoo.com

! Karl Christian Felmy, Dogmatica experientei ecleziale. Tnnoirea teologiei ortodoxe contemporane,
trad. rom. de Pr. Prof. Dr. loan Ic3, ed. Deisis, Sibiu, 1999, p. 311.
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prezenteistd, potrivit cdreia implinirea partiald incd de «acum» reaprinde si tine treazd
dorinta mereu reinnoitd dupd o implinire tot mai profundd si mai desévérsitd”’. Prezenta
reald a Sfintei Treimi in viata Bisericii, care este ,,trupul lui Hristos” extins in umanitate, face ca
intervalul dintre Cincizecime si Parusie, in care se desfasoara viata cresting, sa fie o impletire tainica
intre timp si eternitate, cind, dupa modelul paradisiac, ,,timpul omului participd la eternitatea
Domnului”. Astfel, chiar daca viata Bisericii, ca participare a omului la iubirea trinitara, se
desfasoara in istorie, ea comporta o prezentad a eternitatii care o transforma.

Structura temporala a Bisericii aici, pe pamant este insuficienta, intrucat conditia
esentiala a ei ca ,,trup al lui Hristos” si ,,templu al Duhului Sfant” o orienteaza firesc catre eternitate,
viata ei avand o dimensiune atemporala. Asa cum oamenii pe care Tatal i-a daruit Fiului din
mijlocul lumii, raman in lume, dar nu sunt ai lumii (loan 17, 11-16), tot astfel si Biserica, existd
n timp, dar nu apartine timpului. Exprimandu-i credinta si manifestandu-i fiinta, ritualul liturgic
conferd timpului cantitativ un atribut calitativ aparte din sanul vesniciei divine. Chiar daca viata
Bisericii se desfasoara in timp, ea infatiseaza, prin cultul divin, in fiecare clipa, eternitatea,
adaugand cantitatii temporale germenul roditor si proniator al transcendentului®.

in terminologia biblica se folosesc doud cuvinte pentru a exprima timpul: xpévog
(- durats, perioadd, epoc3), care are in vedere cantitatea matematica a timpului, si ka1pdg
(— clipd, moment, prilej, vreme), care se refera la calitatea structurala a timpului, ca sansa divina
care permite sublimarea timpului istoric prin accesul la viata eterna. Hristos, Fiul trimis al Tatalui
n lume, nu este numai intemeietorul si capul nevazut al Bisericii, ci si axa eshatologica a timpului
n istoria umanitatii. Paul Evdokimov considera ca este necesar ca in gandirea Bisericii termenul
»eshatologic” sa fie inteles in sensul lui Berdiaev, de eshatologie calitativa, nu cronologica. ,Dupd
Cincizecime timpul Bisericii este deja timpul €oxatov-ului, cdci inaugureazd Parusia. Dacd inainte
toate epocile erau mesianice, dupd venirea lui Hristos toate epocile sunt eshatologice, ceea ce
inseamnd cd fiecare epocd isi are propria crizé-judecatd in lumina Sférsitului”’.

Hristos confera, asadar, adevaratul continut al istoriei, fiind prezent vesnic in timp, caci
dupé intrupare a inceput ,,buna rénduiald a plinirii vremilor” (oikovopiav To0 TANpOUATOG TGOV
kalp@v — Efeseni 1, 10). Aceasta vesnicd prezentd a lui Hristos in Biserica si in istorie face ca
ceremonialul liturgic sa nu fie doar o amintire a trecutului, ci el ne face prezente evenimentele
din trecut, sugerandu-le pe cele din viitor. Aceastd capacitate de a transcende fractionarea

2 Ibidem, p. 310.

3 Rszvan lonescu, Timpul omului din eternitatea Domnului, ed. Nemira, Bucuresti, 2003, p. 206.

4 Ibidem, p. 205.

® Paul Evdokimov, Viata spirituald in cetate, trad. rom. de Mariuca si Adrian Alexandrescu, ed. Nemira,
Bucuresti, 2010, p. 222. ,inainte de Hristos, istoria se indreaptd spre El, este mecanic orientat3 si
tensionata spre El, este timpul gestatiei, al preinchipuirilor si al asteptarii. Dupa intrupare, totul se
interiorizeaza, totul este dirijat de categoriile vidului si plinului, ale absentei si prezentei, ale neispravirii si
Tmplinirii, iar in cazul acesta singurul continut adevarat al timpului este prezenta lui Hristos de-a lungul
extinderii Sale; n jurul Sau se roteste totul, vazut sau nevazut, si se indreapta spre implinirea
finald a timpului insusi, care Tn acelasi timp este deja si va fi la Sfarsit. Acest «in acelasi timp» pune
n toata amploarea sa problema adevarata a timpului, care este misterul coexistentei a doi oameni intr-o
singura fiinta si care traiesc in timpuri diferite: «Cand omul din afara piere, omul lduntric se innoieste pe zi
ce trece» (Il Corinteni 4, 16). Hristos a sfaramat acel continuum istoric, dar nu a desfiintat insusi
timpul, ci numai l-a deschis” (Idem, Ortodoxia, trad. rom. de P.S. Irineu Popa, ed. I.B.M.B.O.R., Bucuresti,
1996, p. 225).
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timpului este specifica vietii treimice din Biserica, actualizata de om prin cultul divin, in timpul
caruia este inaltat intr-un punct in care eternitatea se intersecteaza cu timpul, unde omul devine
contemporan cu evenimentele mantuirii. Fiecare act al lucrarii dumnezeiesti petrecut odata,
intr-un moment al istoriei, devine continuu prezent in taina misterului Iiturgice. ,Hristos nu
distruge timpul, ci 7l implineste, 1l valorificd din nou si il rGscumpdrd... Formula sfdntd «in
vremea aceea», cu care incepe orice citire liturgica a Evangheliei, inseamnd timpul sfant —
in illo tempore — ceea ce se petrece acum, ceea ce este contemporan... Trecutul vicios este
desfiintat prin Botez si prin Pocdintd, iar veacul ce va sd fie este deja prezent in Euharistie, este
timpul «orientat»; noi trdim in el chiar de pe acum Rdsdritul nostru, Vesnicia noastrd”’.

Aceasta trasatura fundamental eshatologica a vietii Bisericii este data in mod logic de
faptul ca Biserica nu este o institutie izolata si individuala in aceasta lume, ci reprezinta
tocmai deschiderea si prelungirea in istorie a vietii Sfintei Treimi. De aceea, Parintele Alexader
Schmemann precizeaza ca formula familiara oricarui ortodox referitoare la Biserica este
,cerul pe pdmadnt”, care exprima din plin experienta crestina fundamentala a Ortodoxiei.
Acest lucru se manifesta concret in relatiile de iubire dintre Dumnezeu si oameni, care
statornicesc fiinta Bisericii si 1i dau caracterul trinitar. , Biserica este, in primul rénd, o realitate
creatd si daruitd de Dumnezeu, prezenta noii vieti in Hristos, a acelui «eon» al Duhului Sfént.
Ortodoxul, in contemplarea Bisericii, o vede, in primul rénd, ca fiind dar divin, apoi o vede ca fiind
rdspuns uman la acest dar. Biserica poate fi descrisd, pe bund dreptate, ca realitate eshatologicd,
pentru cd rolul ei esential este de a manifesta si actualiza in aceastd lume £oxatov-ul,
realitatea ultimd a mantuirii si rcﬁscumpdrérii”8 .

Acest fapt insumeaza doua aspecte fundamentale inseparabile ale vietii Bisericii,
care se conditioneaza reciproc si determina mpreuna intreaga dinamica a existentei si
misiunii crestine. Primul aspect, centrat pe Dumnezeu, este indumnezeirea atat a persoanei,
cat si a comunitatii crestine inceputa inca din aceasta lume, ca transformare lenta sub lucrarea
harului a omului cazut, prin redobandirea frumusetii originare imaculate si biruinta treptata
asupra puterilor demonice, dobandind pacea si bucuria, care aici si acum ne fac participanti la
Tmpératia si viata eterna. Al doilea aspect, centrat pe om sau pe lume, este raspunsul pe
masura a persoanei umane dat chemarii lui Dumnezeu, in urma caruia omul este integrat
n Biserica si devine o persoana eshatologica care urca spre o comuniune tot mai deplina cu
Dumnezeu. ,Natura eshatologicd a Bisericii nu e negarea lumii, ci, dimpotrivd, afirmarea si
acceptarea ei ca obiect al iubirii divine..., semnul si realitatea iubirii lui Dumnezeu fatd de
aceastd lume, conditia misiunii Bisericii Tn lume”®. Tn credinta si trdirea crestina ortodoxa,
Biserica nu este o comunitate egocentristd, ci o comunitate prin excelenta misionara, al
cérei scop este transformarea treptata a lumii in Tmparéatia lui Dumnezeu.

Taina si fiinta Bisericii, ca realitate eshatologica, e cea care face posibila misiunea
ei, ca prelungire n acest veac a iconomiei Fiului si a Sfantului Duh, al cdrei scop este tocmai
cilduzirea lumii spre €oxatov. Inceputul concret al acestui proces a fost marcat de ziua

6 ,Astazi Hristos se naste din Fecioara...”; ,Astazi Stapanul este botezat de catre sluga...”; ,Astazi este
Tnceputul mantuirii noastre...” sunt expresii liturgice auzite in cultul divin al Bisericii, cu prilejul marilor
sarbatori crestine, care denota aceasta functie duhovniceasca a trairii in Biserica.

7 Paul Evdokimov, op.cit., p. 225-226.

8 Alexander Schmemann, Bisericd, lume, misiune, trad. rom. de Maria Vinteler, ed. Reintregirea, Alba-lulia,
2006, p. 302.

9 Ibidem, p. 305.
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Cincizecimii, cand Biserica a fost sadita in timpul si spatiul acestei lumi, si garantat de
prezenta lucritoare a Duhului Sfant™, care oferd posibilitatea prezentei prin har a vesniciei in
timp. Acum, cand timpul a trecut spre ultimul si crucialul segment al istoriei mantuirii,
singura noutate din punct de vedere ontologic este misiunea: proclamarea si comunicarea
£oxatov-ului, care este fiinta Bisericii. Biserica este cea care, in misiunea ei, stabileste reala
semnificatie a timpului si adevaratul sens al istoriei si cea care acorda raspunsului uman
validitatea, facandu-ne co-lucratori sau colaboratori in lucrarea lui Hristos™".

Biserica este o realitate a imparatiei lui Dumnezeu pe pamant, in care omul ca
membru al sdu, calatoreste in acest veac mereu spre Tatal, pe Calea numita Hristos, in lucrarea
transfiguratoare a Duhului Sfant. Parintele Dumitru Stdniloae spune ca in viata Bisericii
exista o tensiune spre Tatal, pentru ca Hristos, prezent in Bisericd, tinde mereu spre Tatal
si noi primim de la Hristos aceasta tensiune ca madulare ale ,,trupului Sau”. ,Dar mai e un
drum de fdcut, Hristos fiind tot mai mult impreund cu noi, Duhul Sfant fiind si El tot mai mult
Impreund cu noi. Hristos ne conduce la Tatdl, adicd la capdtul drumului: acolo vom afla odihna
deplind, vom fi sfarsit drumul, ne vom bucura desdvdrsit de iubirea Tatdlui... in stadiul deplin de
fii, plini de Duhul Fiului”*.

Fiinta Bisericii este alcatuita din acest set de relatii care depdsesc limita temporal3,
incluzand n totalitate si misiunea crestina. Scopul final al misiunii Bisericii este aratat de
,efortul nostru mereu crescdnd de a ne uni cu Tatdl prin harul divin redobdndit de Hristos
prin toate actele mdntuirii obiective si impdrtdsit de Sfantul Duh, care odihneste in trupul
Sdu indumnezeit, har pe care-I primim in Bisericd, in Sfintele Taine, prin lucrarea ierarhiei
bisericesti sacramentale”™. Acest efort misionar in Biserica peregrind in timp si spatiu releva
vointa divind exercitatd prin oameni si arata adevarata functie creatoare a crestinului, cand
trdirea liturgicd a oamenilor trebuie sa ajunga la o asemenea intensitate, incat xpévog sa
fie preficut in ka1pdg, iar vasta intindere a acestei lumi sa devind cosmosul Tmparatiei lui
Dumnezeu. De aceea, experienta aceasta in lucrarea Duhului Sfant nu sustrage oamenii
din timp, ci 1i deschide pentru viitorul timpului, aducadndu-i mai degraba in solidaritate
deschis3 cu intreaga lume™.

10 a~ o, . . v . - ~ o . "
,Cu Invierea, transfigurarea, transformarea si preasldvirea lui lisus incepe revarsarea universald a

Duhului Sfant peste «tot trupul». Aceasta experientd a fost si este interpretata in crestinatate in mod
eshatologic. Duhul este, mai intai, «parga» speciala (Romani 8, 23) si «arvuna» sigura (Il Corinteni 1, 22)
a slavei viitoare, care umple universul. in Duhul se experiaza deja acum ceea ce incé nu a sosit. in Duhul
se anticipeaza ceea ce va fi in viitor. Cu Duhul Tncepe timpul de pe urma. Timpul mesianic incepe acolo
unde puterile si energiile Duhului lui Dumnezeu vin peste tot trupul si il invie in mod vesnic. De aceea, in
lucrarea Duhului se experiaza innoirea vietii, noua ascultare si noua comuniune a oamenilor. Libertatea
nelimitata, bucuria debordanta si iubirea inepuizabild, acestea caracterizeaza experienta eshatologica a
Duhului” (Jirgen Moltmann, Treimea si Impdrdtia lui Dumnezeu. Contributii la invétdtura trinitard
despre Dumnezeu, trad. rom. de Lect. Dr. Daniel Munteanu, ed. Reintregirea, Alba-lulia, 2007, p. 162).

" alexander Schmemann, op.cit., p. 306.

2 pr. Marc-Antoine Costa de Beauregard, Pr. Dumitru Staniloae, Micd dogmaticd vorbitd. Dialoguri
la Cernica, trad. rom. de Maria-Cornelia Ica jr., editia a Il-a, ed. Deisis, Sibiu, 2000, p. 76.

2 pr. Mihai Himcinschi, Doctrina trinitard ca fundament misionar. Relatia Duhului Sfént cu Tatdl si cu
Fiul in teologia rdsdriteand si apuseand, ed. Reintregirea, Alba-lulia, 2004 , p. 339.

14Ji]rgen Moltmann, op.cit., p. 163.
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b) Pregustarea vietii vesnice in cultul divin prin unirea cu Dumnezeu, mijlocirile sfintilor
si pomenirea celor adormiti in Domnul

ntrucat Biserica este transpunerea in planul uman a vietii Sfintei Treimi prin calitatea ei
de ,trup al lui Hristos” in care ,,odihneste” activ Duhul Sfant, scopul existentei sale in aceasta
lume nu poate fi decat chemarea iubitoare a oamenilor spre partasia cu viata treimica si
realizarea acesteia prin integrarea lor ecleziald. Pentru ca Tatal este prezent in mod real in Biserica
prin Hristos in lucrarea Duhului Sfant, spatiul eclezial devine mediul prin excelenta in care
omul intra in relatie cu Dumnezeu, unindu-se cu El prin harul divin si Thaintand treptat spre
indumnezeire, dupa modelul si in unire cu natura umana a lui Hristos, indumnezeita si
preaslavita in sanul Treimii, dar prezenta si in Bisericd prin Euharistie. Modalitatea prin care
faptura omeneasca se uneste prin harul divin cu Dumnezeu si participa inca de aici la viata de
comuniune a Sfintei Treimi este cea data de cultul divin liturgic al Bisericii. Acesta constituie, in
spatiul eclezial, calea prin care Dumnezeu Se comunica omului, iar omul se impartaseste
de aceasta comunicare si inainteaza spre o unire cat mai stransa cu El.

Cultul divin, ca expresia esentiala a vietii Bisericii, este o componenta fundamentala a
misiunii crestine n lume, pentru cd atat chemarea oamenilor spre Dumnezeu, cat si stabilirea
unei relatii cu El si indrumarea in intdrirea si aprofundarea ei comporta o importanta dimensiune
liturgica. Asa cum am vazut in marea porunca misionard (Matei 28, 19-20), integrarea omului,
care raspunde liber chemarii lui Dumnezeu, in viata liturgica a Bisericii sau Th modul de viata din
Htrupul lui Hristos” prin Botez reprezintd scopul imediat al oricdrei actiuni misionare. Jirgen
Moltmann spune ca raspunsul omului la chemarea lui Dumnezeu se arata doxologic in preamarirea
liturgica a Bisericii, caci ,teologia propriu-zisd, adicd cunoasterea lui Dumnezeu, se exprimd in
multumire, in preamdrire si in adorare; si ceea ce se exprimd prin doxologie aceasta este teologia
veritabild... In ea, cunoscétorul ia parte la cele cunoscute si este transformat in faptul cunoscut
prin cunoasterea sa uimitd, pentru cd aici cunoastem in mdsura in care iubim si aici cunoastem
pentru a lua parte. A cunoaste pe Dumnezeu inseamnd, atunci, a lua parte la plindtatea
vietii lui Dumnezeu”™.

Prin urmare, a fi integrat liturgic in viata Bisericii inseamna a lua parte la viata lui
Dumnezeu, pentru ca Biserica nu este o structura creata de oameni, ci are obarsie dumnezeiasca.
Prin harul dumnezeiesc transmis prin Sfintele Taine, omul credincios intra in comuniune cu
Hristos, ca fiu adoptiv al Tatalui in legdtura Duhului Sfant si traieste din plin in viata sa ,,procesul
vesnic al iubirii ndscdtoare, responsorice si fericite”ls, manifestat de cele trei Persoane
dumnezeiesti in comuniunea lor. Ca madulare active ale ,,trupului lui Hristos”, credinciosii nu se
lupta sa creeze o comunitate, ci sunt chemati sa intre prin cultul divin in comunitatea pregatita
pentru ei de la intemeierea lumii (Matei 25, 35). ,,Dumnezeu Treime, existenta Lui treimicd, avdnd
caracterul unei Biserici ceresti vesnice, ca 0 comuniune-comunitate a Persoanelor dumnezeiesti
ale Sfintei Treimi, creeazd Biserica-comunitate-comuniune cereascd inainte chiar de crearea lumii
materiale. Prima comuniune-comunitate pe care Dumnezeu Treime o creeazd, integrdnd-o in
Biserica Lui, este lumea duhurilor, a inteligentelor spirituale, ingerii. Aceasta este «Biserica celor
intGi-ndscuti in ceruri», «lerusalimul ceresc» (Evrei 12, 22-23). In aceastd Bisericd cereascd sunt
chemati sd se integreze si «sfintii din toate veacurile»” (Efeseni 1, 4)Y.

1> Jirgen Moltmann, op.cit., p. 196-197.
' Ibidem, p. 202.
1 Gheorghios D. Metallinos, Parohia — Hristos in mijlocul nostru, trad. rom. de Pr. Prof. Dr. loan Ica,
ed. Deisis, Sibiu, 2004, p. 44-45.
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Adevarata viata comunitara crestina decurge, astfel, din comuniunea si participarea la
harul necreat al lui Dumnezeu, impartasit prin cultul divin, care devine o ,,matrice” a vietii
in Hristos. Integrarea in ,trupul lui Hristos” este o premisa esentiala a mantuirii, pentru ca
nimeni nu se mantuieste singur, individual, ci doar in comuniune cu fratii lui in umanitate.
De aceea, ,niciodatd cultul nu a fost pentru Bisericd o chestiune «spiritualistd» si idealistd
sau o simpld adunare religioasd, cum este inteles astdzi din cauza aliendrii de-a lungul
veacurilor a caracterului sdu, ci el este legat in chip nemijlocit de problemele vietii, la care
se referd intotdeauna rugdciunile Bisericii”*®. Tn cadrul cultului divin, harul divin adapa intreaga
viata crestind, punand-o in unire cu viata lui Dumnezeu Treime, astfel incat aceasta unire sa
continue si in afara limitelor ,,sinaxei” liturgice, ca o , Liturghie dupa Liturghie”, prin transformarea
intregii vieti a credinciosilor intr-un cult adus lui Dumnezeu.

Deci, partasia credinciosilor cu viata dumnezeiasca se petrece in Biserica prin
intermediul Sfintelor Taine si a celorlalte acte liturgice, care sunt , torente de har si mijloace de
manifestare a vietii treimice” sau ,,sursele de comunicare a vietii divine in faptura umang”*. De
aceea, o trasatura fundamentala a cultului divin este ,,realismul” lui, caci nu e vorba numai de
pomenirea sau amintirea intr-o forma artistica a evenimentelor evanghelice, ci de actualizarea
acestor fapte, asa cum sunt ele prezente Tn constiinta atemporala a lui Dumnezeu®. Pirintele
Alexander Schmemann deosebeste doua aspecte ale cultului divin al Bisericii: sfintirea timpului
§i a istoriei, prin transformarea timpului ,trecerii” (xpdvog) in timpul ,devenirii” (ka1pdg), si
depasirea timpului, prin participarea directa in har la vesnicia lui Dumnezeu®'. Expresia , cerul
pe pamant” se refera in mod special la dimensiunea eshatologica a cultului, caci potrivit
intelegerii ortodoxe, in el se desfiinteaza granita dintre cer si pamant, asa incat, pe buna
dreptate, cantam la cultul divin: ,in Biserica slavei Tale sténd, in cer ni se pare a sta”?.

Aceasta ,plenitudine eshatologicd” a Bisericii, manifestata in cultul divin, constituie
radacina ,,absolutismului ecleziologic” al credintei ortodoxe rasaritene, gresit inteles si fals
interpretat de protestanti, prin care Biserica, holistic, in intregul ei, este mijlocirea, calea
harului si taina Impérétiei. ,De aceea, structura sa — ierarhicd, sacramentald, liturgicd — nu
are alt rol decdt acela de a face ca Biserica sd fie capabild mereu sd se implineascd, sd fie
trupul lui Hristos, templu al Duhului Sfént, sd actualizeze harul. Cdci Biserica — ca plenitudine —
iar acesta este un aspect esential al eclesiologiei Ortodoxe — nu se poate manifesta in afara
acestor structuri eclesiastice. Nu existd separare sau diviziune intre Biserica invizibild (in statu
patriae) si cea vizibild (in statu viae), cea din urmd fiind expresia si actualizarea celei dintdi,
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insemnul sacramental al realitdtii ei”".

'8 1bidem, p. 47-48.

% Arhim. Conf. Univ. Dr. Vasile Miron, Bisericé si cult. Factori de promovare a vietii liturgice si religioase in
Ortodoxie, ed. Paideia, Bucuresti, 2009, p. 70-71.

20 Serghei Bulgakov, Ortodoxia, trad. rom. de Nicolae Grosu, ed. Paideia, Bucuresti, 1996, p. 144.

2! Alexander Schmemann, Introducere in teologia liturgicd, trad. rom. de lerom. Vasile Barzu, ed. Sophia,
Bucuresti, 2009, p. 100-101.

2 Tropar din cartea Triodului cantat la slujba Utreniei de luni, din prima saptdamana a Postului Mare.

2 Alexander Schmemann, Bisericd, lume, misiune, ..., p. 302-303. Erezia Filioque si, mai ales, conceptia
teologicad apuseana despre mantuire ca act juridic de indreptare prin excelenta au condus firesc la
o separare a celor doua aspecte ale Bisericii: catolicismul pune accent pe latura vazuta a Bisericii,
cu nevoia de a fi condusa de un vicarius Christi, iar protestantii se axeaza pe ideea Bisericii considerate
prin natura ei invizibila, ajungand la concluzia logica a existentei Tainelor doar ca simboluri si amintiri
ale unor acte mantuitoare savarsite in trecut.
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De aici deriva semnificatia unica, ecleziologica si misionara a Euharistiei, actul central in
Asttovpyia (- functie, slujbd, slujire, cult) Bisericii, in care Biserica devine ceea ce este, adicd
Trupul lui Hristos, tapovoia (— prezentd, venire, infatisare) diving, prin prezenta si comunicarea lui
Hristos si a impé&ratiei Sale. Biserica realizeazs, mai ales prin cultul euharistic, trecerea din aceasts
lume in lumea ce va sa ving, participa la ospatul mesianic, gustand din pacea si bucuria Imparatiei:
... pe toate fidcdndu-le pénd ce ne-ai suit la cer si ne-ai ddruit impdrétia Ta ce va sd fie”24.
Datorita acestui ,prezenteism eshatologic” in cultul divin al Bisericii, este firesc realizabila
pregustarea de cdtre om a vietii vesnice inca de aici, prin unirea harica cu Dumnezeu, mijlocirile
sfintilor si pomenirea celor adormiti in Domnul, trecuti din viata aceasta.

Comuniunea dragostei realizata intre credinciosi si Mantuitorul Hristos, care-i
indreapta spre Tatal in lucrarea Duhului Sfant din cultul divin nu este, asadar, incadrata de
limitele temporale, ci ea trece in vesnicie. Biserica luptatoare de pe pamant si cea triumfatoare
din ceruri reprezinta cele doua laturi ale Bisericii celei una, care se manifesta in istorie, dar
trece, in acelasi timp, si dincolo de ea, in vesnicie. De aceea, in comuniunea harului ei, este
,un schimb de rugdciuni, cereri si cinstire de la cei de pe pdmdnt cdtre sfintii din cer si de
ajutoare de bunuri duhovnicesti si de mijlociri realizate de sfintii din ceruri pentru credinciosii de
pe pdmdént. Aceastd legdturd prin mijlocirea Bisericii intre noi si sfinti, precum si legdtura noastrd
cu sufletele celor adormiti, se numeste «comuniunea sfintilor» s

Aceasta legatura se poate realiza datorita comuniunii reale cu Mantuitorul Hristos in
»trupul Sau” tainic, Biserica, asa cum ne arata Sfantul Apostol Pavel cand ne invata ca pe orice
plan de existentda am vietui, facem parte din organismul viu al Bisericii: ,,Cdci dacd trdim, pentru
Domnul trdim; si dacd murim, pentru Domnul murim. Asadar, si dacd trdaim si dacd murim, ai
Domnului suntem. Cdci pentru aceasta a trdit si a murit si a inviat Hristos, ca El s stdpdneascd
si peste morti si peste vii” (Romani 14, 8-9). Tn comuniunea Bisericii, nimeni nu moare, ci ,trece
in vesnicie” sau ,trece la Domnul”, iar legatura dragostei in Hristos depaseste timpul. ,Prin
urmare, nu existd bariere spirituale de netrecut intre cei vii si cei repausati, ci, dimpotrivd, dragostea
manifestatd prin rugdciunile noastre si harul divin ne uneste intr-o comuniune desdvarsitd””®.

Cinstirea si invocarea ajutorului sfintilor nu afecteaza in niciun fel preaslavirea lui
Dumnezeu, caci ea nu se savarseste independent de aceasta, sfintii fiind mai inaintati in
unirea cu Dumnezeu si avand slava pe care Hristos a primit-o de la Tatal (loan 17, 22). Pe
deplin convingatoare sunt, in aceasta privinta, cuvintele teologului ortodox Alexis Homiakov: ,, Noi
stim cd atunci cdnd cineva cade, el cade singur, dar de méntuit nimeni nu se méntuieste singur.
Cel ce se mdntuieste se mdntuieste in Bisericd, ca membru al ei, si in unitate cu toti ceilalti membri
ai ei. Dacd cineva crede, el este in comuniunea credintei; dacd iubeste cineva, este in comuniunea
iubirii; dacd se roagd, este in comuniunea rugdciunii. De aceea, nimeni nu se poate baza doar
pe rugdciunea sa si fiecare rugdndu-se cere mijlocirea intregii Biserici, nu pentru cd s-ar indoi
de mijlocirea lui Hristos singurul Mijlocitor (cf. | Timotei 2, 5), dar cu convingerea cd intreaga
Bisericd se roagd intotdeauna pentru toti membrii sdi. Se roagd pentru noi toti ingerii si apostolii si
mucenicii si patriarhii si, mai presus de toti, Maica Domnului nostru, iar aceastd unitate sféntd

2 Rugdaciune euharistica din Liturghia Sfantului loan Gura de Aur.
2 Arhim. Prof. Vasile Prescure, In duhul credintei si al eviaviei ortodoxe, ed. Mitropolia Olteniei, Craiova,
2006, p. 229.
%8 Ibidem, p. 229-230.
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este viata adevdratd a Bisericii”".

Aceeasi ,eshatologie prezenteista” este experiabila in cultul divin pentru credinciosul
ortodox si in ceea ce priveste rugaciunile pentru ,vesnica pomenire” de catre Dumnezeu a
celor ,trecuti in vesnicie”. Tn comuniunea Bisericii ne oferim sprijin si ajutor duhovnicesc unii
altora: daca in cazul sfintilor noi, cei aflati pe cale, cerem mijlocirea lor pentru nevointele
noastre, in cazul celor adormiti, prin puterea rugaciunii staruitoare, noi suntem cei care
oferim mijlocirea si ajutorul duhovnicesc, fara insa a-i putea masura in vreun fel necesitatea si
eficienta. Mijlocirea pentru cei adormiti in Domnul are la baza tot aceasta comuniune
nelimitata a intregii Biserici cu Hristos in Duhul Sfant, caci moartea pentru cei uniti in
iubire cu Hristos nu inseamna nimic, dupa cuvantul apostolului: ,Fiindcd sunt incredintat
cd nici moartea, nici viata, nici ingerii, nici stapdnirile, nici cele de acum, nici cele viitoare,
nici puterile, nici indltimea, nici addncul si nicio altd fapturd nu va putea sd ne despartd de
iubirea lui Dumnezeu cea intru Hristos lisus, Domnul nostru” (Romani 8, 38-39).

Un autor ortodox al secolului trecut precizeaza ca temeiul fundamental al legaturii
spirituale intre cei de pe pamant si cei plecati la Domnul este chiar prezenta reala a Mantuitorului
Hristos si a imparatiei Sale ,,spiritual-morale” in viata cultic a Bisericii, care stabileste o relatie
morala tainica si eficienta intre cele doua ,,Iumi"zg. Lucrarea Sfantului Duh in Biserica se extinde
si dincolo de lumea aceasta si depaseste hotarele mortii, tocmai datorita aspectului trinitar al
acesteia, ca prezenta vesnica. ,Rugdciunile indltate de BisericG pentru iertarea pdcatelor
celor morti au drept temei atdt rGscumpdrarea indeplinita de Hristos, cdt si prezenta harului
Sfantului Duh, a Carui lucrare tGmdduitoare se continud dincolo de mormént pentru aceia care
au murit crestini. Astfel se explicd locul ocupat in slujba de la Cincizecime de rugdciunile
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pentru morti, zi in care Biserica se roagd pentru toti decedatii, chiar si pentru sinucigasi”*.

Din aceasta perspectiva, in viata Bisericii, ,Cincizecimea permanenta” se arata ca
un eveniment, care, potrivit expresiei lui Serghei Bulgakov, ,nu are limite nici in profunzime,
nici in intindere”*°. Pentru c3 este vorba despre o lucrare a lui Dumnezeu, in cele din urma, noi nu
o putem cunoaste in eficienta si modul ei de miscare in spatiul extins al Bisericii. Acest lucru este
amintit de catre Vladimir Lossky, care arata si trasatura apofaticd a credintei crestine ortodoxe,
care, In reprezentantii ei cei mai buni, n-a pretins niciodata ca stie ,totul”: , Limitele Bisericii
dincolo de moarte si posibilitdtile méntuirii, pentru cei care nu au cunoscut lumina in aceastd
viatd, rdmén pentru noi taina milostivirii dumnezeiesti pe care nu indrdznim sd ne bizuim, dar pe
care nu putem deloc sd o limitdm la mdsura limitelor noastre omene;ti”31. Astfel, prin viata cultica
a Bisericii, noi pregustam inca de aici nemurirea si vesnicia, dar atata vreme cat suntem inca

,pe cale”, acestea raman pentru noi marea taina a milei lui Dumnezeu.

77 Alexis Homiakov, Biserica este una, trad. rom. de Elena Derevici si Lucia Muresan, ed. Reintregirea, Alba-
lulia, 2004, p. 45. , Aceeasi plinatate a Duhului, acelasi avant cdtre implinirea finala, care, depasind tot ceea
ce se opreste si se margineste, se face recunoscuta in eclesiologia rasariteana. Biserica istoricd, concreta,
bine delimitata in timp si in spatiu, uneste in ea cerul si pamantul, oamenii si ingerii, pe cei vii si pe
cei morti, pe pacatosi si pe sfinti, creatul si necreatul” (Vladimir Lossky, Teologia misticd a Bisericii
de Rdsdrit, trad. rom. de Pr. Dr. Vasile Raduca, ed. Anastasia, Bucuresti 1990, p. 275).

%8 p3rintele Mitrofan, Viata repausatilor nostri si viata noastrd dupd moarte, vol. |, trad. rom. de Mitrop.
losif Gheorghian, editia a Il-a, ed. Anastasia, Bucuresti, 2003, p. 39 s.u.

2% Natalia Dinu-Manoilescu, Sfantul Duh in spiritualitatea ortodoxd, ed. Renagterea, Cluj-Napoca, 2005, p. 82.

30 Serghei Bulgakov, Le Paraclet, ed. Aubier-Montaigne, Paris, 1947, p. 339, apud Natalia Dinu-Manoilescu,
op.cit., p. 82.

*! Viadimir Lossky, op.cit., p. 264.
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c) Biserica lui Hristos ca prezenti a impératiei lui Dumnezeu in modul ,deja” si ,nu inci”
al implinirii lucrarii divine in lume

Daca prin cultul divin Biserica devine in viata si constiinta crestina ,,cerul pe pamant”,
locul in care timpul este legat de vesnicie32, experienta ei trebuie legata de prezenta reala a
Imparatiei lui Dumnezeu in aceastd lume. Ca ,mediu particular al energiilor necreate introduse
in lume de Duhul Sfdnt"33 dupa Cincizecime, Biserica intrupeaza o prezentad de viata a Sfintei
Treimi spre folosul si desavarsirea umanului inca din acest timp istoric al creatiei. De aceea, timpul
Jrascumpdrat” al Bisericii poate fi interpretat ca un ,mod particular al prezentei lui Dumnezeu” 3
n interiorul istoriei omenirii, pentru chemarea oamenilor la impartasirea de viata Sa. Mantuitorul
Hristos si-a inceput propovaduirea Sa prin cuvintele: ,Pocditi-vd, cd s-a apropiat impdrdtia
cerurilor” (Matei 4, 17), referindu-se atat la prezenta Sa istorica de atunci in trup vizibil, cat si la
prezenta Sa spirituald ulterioard in trup euharistic. Astfel, , proximitatea impdrdtiei constituie
situatia ecleziologicd fundamentald si nicio diacronie nu o afecteazd””.

Avand in vedere aceastd intelegere a Bisericii ca ,prezenta” a Dumnezeirii in lume,
precum si calitatea cultului divin de a transfigura timpul, putem afirma ca ,,in si prin Bisericd,
Impdrdtia lui Dumnezeu este deja prezentd si i se comunicd omului”®. Totusi, aceasta
prezenta” istoricd a imparatiei vesnice a lui Dumnezeu, desi reald, este una nedeplin3 si
nedesavarsitd, supusa oarecum conditiilor temporale si asezata pe axa ,,devenirii” spre implinirea
ei finala in €oxatov. Mantuitorul Hristos spune c& ,,s-a apropiat impdrdtia cerurilor” (Matei 4,
17), nu c3 este realizata in mod deplin, iar acest fapt presupune o lucrare a ,devenirii”, dar si o
»prezentd” reala nedeplina a coordonatelor ei: ,,Cd-n parte cunoastem si-n parte profetim; dar cénd
va veni ceea ce-i desdvdrsit, atunci ceea ce-i in parte se va desfiinta... Cdci acum vedem prin
oglindd, ca-n ghiciturd, dar atunci fatd cdtre fatd; acum cunosc in parte, atunci insa deplin voi
cunoaste asa cum si eu deplin sunt cunoscut” (I Corinteni 13, 9-10, 12).

Biserica nu este total diferita si separata de ceea ce inseamna impératia lui Dumnezeu,
dar nici identica cu aceasta, ci intre aceste doua realitati exista o ,,identitate a devenirii”, in
sensul c3 Biserica este prezenta istorica in stare misionard a imparatiei lui Dumnezeu, pentru
ca ea face prezent in aceastd lume £oxatov-ul. Relatia dintre cele dou3 realitdti dumnezeiesti
este prezentata intr-un studiu de catre Parintele Dumitru Belu, care dezvoltd remarcabil
asemanarile si deosebirile dintre ele, precum si diferitele conceptii privitoare la aceasta
legitura®’. Pornind de la textele Revelatiei, Dumitru Belu arat3 c3 intemeierea imparatiei lui

32 Cultul liturgic este o chemare de participare la epifanie — si aceasta tocmai pentru ca el cuprinde istoria

evenimentului si evenimentul insusi; nu are nimic dintr-un obiect de muzeu sau dintr-o simpld comemorare.
El nu repeta nimic, ci celebreaza realitatea care dainuie, suprima cursul efemer al timpului, 1 «rdscumpara»
situandu-I in timpul sacru; relatarea instituirii euharistice introduce in insati Sfanta Cind. «Acum-ul» Evangheliei
lui loan apartine unei masuri diferite — eonului liturgic” (Paul Evdokimov, Viata spirituald in cetate, ..., p. 189).

33 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Rugdciunea lui lisus si experienta Duhului Sfént, trad. rom. de Maria-
Cornelia Ica jr., editia a Il-a, ed. Deisis, Sibiu, 2003, p. 129.

3% Jean-Yves Lacoste, Timpul — o fenomenologie teologicd, trad. rom. de Maria-Cornelia Icad jr., ed.
Deisis, Sibiu, 2005, p. 227.

3 Ibidem.

% Alexander Schmemann, op.cit., p. 302.

37 A se vedea Pr. Prof. Dr. Dumitru Belu, impdrdtia lui Dumnezeu si Biserica, in rev. ,Studii teologice”,
an. VIII (1956), nr. 9-10, p. 539-553.
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Dumnezeu, despre care vorbesc profetii Vechiului Testament si care este tema centrala a
propovaduirii Mantuitorului lisus Hristos, coincide cu intemeierea Bisericii, forma in care ea
este prezenta in aceasta lume, pentru ca , unde credinciosii trdiesc dupd invdtdtura lui Hristos si a
Bisericii, poti fi sigur cd acolo este impdrdtia lui Dumnezeu si acolo este Biserica”*®.

in cuvantarile Sale, Mantuitorul Hristos ne aratd cd impératia cerurilor nu este
doar o realitate viitoare, ci una existenta deja in istorie prin prezenta si lucrarea tainica a Sfintei
Treimi in creatie. ,,Formuldnd porunci valabile pentru viata credinciosilor de aici, Domnul a
ardtat cd Impdrdtia cerurilor e un mod de viatd menit a lua fiintd nu dincolo de lumea aceasta,
nu prin izolarea si tégdduirea ei, ci in cadrul si in legéturd cu ea”*. Prezenta Tatilui prin
Fiul si Duhul Sfant n viata si lucrarea Bisericii face ca Imparatia lui Dumnezeu si fie deja o
realitate traita aici si acum, nu ca realizare deplina, ci ca lucrare in curs de realizare prin
experienta personalda a comuniunii omului cu Dumnezeu, ca un proces interior al inimii, dupa
cuvantul Domnului: ,,Cdci iatd, Impdrétia lui Dumnezeu este inlGuntrul vostru” (Luca 17, 21). De
aceea, Serghei Bulgakov spune ca Biserica nu se poate defini, ci doar trdi: , Vino si vezi: aceasta
inseamnd cd nu se poate concepe Biserica decdt prin experientd, prin har, participdnd la viata
ei”, pentru ca natura ei este ,expresia eternului in temporal, manifestarea necreatului in
creat..., viata diving descoperindu-se in viata fépturilor”®.

n acelasi timp, tot cuvintele Mantuitorului ne arat3 cd impéaratia cerurilor dep&seste
prezentul, extinzandu-se in viitor si apoi in vesnicie, unde va fi realizata deplin. Ea este o realitate
prezenta deja intre credinciosi, dar si o realitate care se implineste in vesnicie, exprimata
in cuvintele: , Vie Impdrdtia Ta!” (Matei 6, 10). Aceastd implinire a impérétiei in vesnicie este
lucrarea Duhului Sfant inceputa aici, in Biserica, in mod direct si real, prin care este prezenta, in
mediul nostru de viata, intreaga Sfanta Treime*. Din aceast3 perspectiva, pe de o parte,
Tmpératia lui Dumnezeu este prezentd aici si acum, pe de altd parte, ea va veni in viitorul
eshatologic, o datd cu a doua venire a Mantuitorului Hristos. ,Constiinta cd Impdrdtia lui
Dumnezeu se manifestd in prezent, dar ea este o realitate care se va realiza in viitorul
eshatologic, constituie perspectiva esentiald a Noului Testament. Nu numai predica lui lisus
Hristos, ci intreg Noul Testament, cu tot accentul pus pe manifestarea impdrdtiei lui Dumnezeu
in prezent si pe decizia prezentd a omului pentru aceastd impdrdtie, subliniazd faptul cd

- v vl . v A .a . 2
Impdrdtia lui Dumnezeu se va desavarsi in eshclto/og/e”4 .

38 Ibidem, p. 546.

% Ibidem, p. 547.

4 Serghei Bulgakov, Ortodoxia, ..., p. 9-10.

1 Sfantul Maxim Marturisitorul, talcuind rugaciunea ,Tatal nostru”, ne arata ca prin cuvintele: ,Tatal
nostru, Care esti in ceruri, sfinteascid-se Numele Tiu, vie imparitia Ta” este exprimata invatitura
privitoare la lucrarea Sfintei Treimi in legatura cu omul si cu lumea. ,,Prin cuvintele rugaciunii e aratat
«Tatal», «Numele» Tatilui si «imparatia» Tatilui, ca sd invitim de la inceput si chem3am si s3 venerdm
Treimea Cea Una. Caci «Numele» lui Dumnezeu si Tatal, Care subzista fiintial, este Tnsusi Fiul Cel Unul-
Nascut, iar «imparatia» lui Dumnezeu si Tatal, Care de asemenea subzistd fiintial, este Duhul Sfant”
(Sfantul Maxim Marturisitorul, Scurtd tdlcuire a rugdciunii Tatdl nostru cdtre un iubitor de Hristos, in
Filocalia rom., vol. Il, trad. de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stdniloae, editia a ll-a, ed. Harisma, Bucuresti, 1993,
p. 267). Asadar, dupa aceasta interpretare, Tatdl Cel din ceruri este prezent in mijlocul nostru si | ne
putem adresa ca fii dupd har, pentru ca Numele Sau se sfinteste in lucrarea mantuitoare a Fiului si
Tmpératia Sa se realizeaza de aici prin actiunea Duhului Sfént.

2 pr. Prof. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporand. 1 Premise teologice, ed. Presa
Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 2004, p. 96.
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Chiar dacs impé&ratia lui Dumnezeu, ca mediu in care raul este invins definitiv, se
va arata deplin in €oyatov, la sfarsitul veacurilor, ea este prezentd in mod real si aici, sub forma
Bisericii, ca mediu in care lupta fmpotriva pacatului este in plind desfasurare. Tn Biseric3,
desfasurandu-se ,,razboiul nevazut”, in decursul acestei vieti, va continua sa bantuie si moartea,
ca realitate a firii cizute. Tn acest réstimp, puterea Domnului fnviat si indl{at este impartasita si
primita Tn ,vase pamantesti”, in oameni slujitori, supusi Tnca pacatului si mortii. Biserica
este ,trupul lui Hristos” cel preaslavit, care lupta inca in aceasta lume iImpotriva pacatului si a
mortii, pand la sfarsitul veacurilor. ,Dacd in Impdrdétia cerurilor Domnul este prezent numai
ca unul care triumfd, in Bisericd este prezent si ca unul care suferd si luptd pdnd ce va supune
pe toti potrivnicii SGi”*. Cu alte cuvinte, prin prezenta si lucrarea Domnului Tn Biserica cu
harul Sfantului Duh, impératia lui Dumnezeu este un viitor pe care il avem deja in Biserica,
fnsa numai ca arvuna sau pregustare in mod anticipativ“.

Biserica ,trupul lui Hristos” nu este o societate religioasa de convertiti sau o
organizatie care satisface nevoile religioase ale omului, ci este viata noua a omului in si cu
Hristos, al cirui scop este rdscumpararea intregii existente umane si includerea ei in Tmpératia lui
Dumnezeu. Parintele Alexander Schmemann accentueaza aceasta relatie tainica dintre
Biserica si iImparatie in mijlocul cireia se afld omul, care nu numai cé are intdietate, dar este si
,obiectul” esential al misiunii crestine. ,Prin om Biserica méntuieste si rascumpdrd lumea.
Se poate spune cd aceastd lume este mantuitd si rdscumpdratd ori de cdte ori omul rdspunde
la harul divin, il acceptd si trdieste conform acestuia. Acest lucru nu transformad lumea in
Impdrétia lui Dumnezeu sau societatea in Bisericd; abisul ontologic dintre vechi si nou
rdmdne neschimbat si nu poate fi simtit in acest eon. impdrdtia soseste deja, dar biserica
nu e din aceastd lume; Impdrétia ce va sd vind e deja prezentd, iar Biserica este implinitd in
aceastd lume. Ele sunt prezente efectiv, nu numai proclamate in realitatea lor, iar prin agapele
(euharistia) divine, care sunt rodul lor, ele realizeazd mereu aceeasi transformare tainicd a
«vechiului» in «noutate» si fac posibild actiunea, activitatea reald in aceastd lume”".

Astfel, Biserica se infatiseaza in aceastd lume ca ,forma” a imparatiei lui Dumnezeu,
prezente, in istorie, dupa indltarea la cer si pani la cea de-a doua venire a Mantuitorului
Hristos. Actul misionar prin care Dumnezeu ,,asteapta” rabdator raspunsul liber al omului
la chemarea Sa prin oameni cuprinde in sine necesitatea ca impératia lui Dumnezeu s3-si
croiascd un drum in lume in forma Bisericii. ,,Ca Bisericd Impdrdtia lui Dumnezeu e supusd
vicisitudinilor istorice, indltdrilor si cdderilor, biruintelor si infrangerilor, bucuriilor si intristdrii,
progresului si stagndrii. Ea are de implinit rolul aluatului in frdmantdturd, dar nu se poate sustrage
cu totul navdlirii neghinei in lanurile sale. Viata de acum si de aici este de aceea o continud luptd
purtatd atét in sufletul credinciosului singular, cét si in spatiul larg al comunitdtii. Biserica cheamd
pe fiecare credincios care acceptd a ramdne in sfera ei de viatd sd-si dea seama, pe de o parte, de
elementul uman al ei, pe de alta, de elementul divin dintr-insa, ardtdndu-i, in acelasi timp, cd
misiunea lui este aceea de a lupta pentru cdt mai deplina adaptare a elementului uman la cel
divin, de a lupta consecvent pentru eliminarea pdcatului si instdpdnirea vietii fmbunétd;ite”4 e,

3 pr. Prof. Dr. Dumitru Belu, op.cit., p. 550.
“ Pr. Prof. Dr. lon Bria, Credinta pe care o mdrturisim, ed. |.B.M.B.O.R., Bucuresti, 1987, p. 121.
45 .
Alexander Schmemann, op.cit., p. 308.
“6 pr. Prof. Dr. Dumitru Belu, op.cit., p. 552.

131



ADRIAN CHERHAT

Biserica este, asadar, impéaratia lui Dumnezeu in forma ei misionara de lucrare in
lume a lui Dumnezeu prin oamenii aflati in comuniune harica cu El. Ea nu este imparatia in
stare des3varsitd a #oyatov-ului, ci Imparatia in stare misionara a istoriei indreptatd spre
£oyatov, care se manifestd deja aici si acum, dar incd nu deplin. De aceea, tensiunea intre deja
si Incd nu marcheaza si determina nu numai existenta individuala a omului, ci intreaga perioada
de dupa venirea lui Hristos pana la a doua Sa venire’. Pentru c3 lucrarea Bisericii ca Tmpératie a
lui Dumnezeu in stare misionara are ca scop cuprinderea intregii lumi in comuniunea cu
Dumnezeu pentru definitivarea imparatiei eshatologice si vesnice, putem spune ci continutul
fundamental al misiunii ei este ,liturghizarea” si ,filocalizarea” existentei umane in toata
complexitatea ei prin innoirea si integrarea acesteia intr-un ,ritm liturgic-sacramental, baptismal-
euharistic si pascal” in asteptarea activa a innoirii ultime din Tmparatia lui Dumnezeu®.

Jirgen Moltmann numeste aceastd perioad3 a lucrérii Bisericii in lume Impératie
»provizorie” a Sfintei Treimi, in care Tatal incredinteaza stapanirea Fiului, Care in Biserica prin
Duhul Sfant va transfigura creatia, pe care o va ,,preda” curata Tatalui in Imparatia ,eshatologicd”.
Sfantul Apostol Pavel vorbeste clar despre aceasta perioada a stapanirii hristice49:,,Cdci El
trebuie sG impdrdateascd pdnd ce-si va pune pe toti vrdjmasii sub picioarele Sale; cel din urma
vrdjmas care va fi nimicit este moartea; cdci pe toate | le-a supus sub picioarele Sale... lar
cdnd toate-I vor fi supuse Lui, atunci si Fiul | se va supune Celui care | le-a supus Lui pe
toate, pentru ca dumnezeu sd fie totul intru toate” (I Corinteni 15, 25-28). ,Stdpdnirea lui
Dumnezeu a fost transferatd de cdtre Tatdl asupra Fiului prin Invierea lui Hristos. Ea va fi
inmdnatd Tatdlui de cdtre Fiul in desdvdrsire si atunci din «Impdrétia Fiului» devine «Impdrétia
slavei» Dumnezeului treimic... Stdpdnirea lui Hristos serveste insd, la rdndul ei, marelui
scop de a face loc Impdrdtiei slavei si de a pregdti inhabitarea lui Dumnezeu in noua creatie,
«ca Dumnezeu sd fie totul in toaten”™°

Aceasts prezenta deja in Biserica a impératiei lui Dumnezeu, dar nu incd in forma
ei deplind, confera misiunii crestine o importanta trasatura eshatologica, avand ca scop
implinirea definitiva a lucrarii lui Dumnezeu in creatie prin conlucrarea omului. Mai ales
Sfanta Euharistie reprezintd mérturia si experierea reald, dar nu deplind inca a imparatiei
lui Dumnezeu, pentru ca desi ne unim cu Hristos, Ti cerem: ,,Dd-ne noud sd ne impdrtdsim
cu Tine, mai adevdrat in ziua cea neinseratd a Impdrdtiei Tale”™. De aceea, fiinta Bisericii se
descopera cu precadere in Taina Euharistiei, iar Euharistia reveleaza Biserica ca sacrament sau
prezentd misionard a impératiei lui Dumnezeu in lume.

7 Pr. Prof. Dr. Valer Bel, op.cit., p. 96.

“8 pr. Prof. Dr. loan Icd, Dreifaltigkeit und Mission, in rev. ,Studia UBB Theol. Orth.”, an. XLII (1997),
nr.1-2,p.18.

9 Sfantul Maxim Marturisitorul spune cd n Biserica nu trdim o simpla comemorare a mantuirii, ,,ci
cele mai presus de fire si de lege. Aceastd formd e caracterizatd prin smerenia si bldndetea inimii, a cdror
unire desdvdrseste pe omul zidit dupd Hristos” (Sfantul Maxim Marturisitorul, op.cit., p. 275).

50Ji]rgen Moltmann, op.cit., p. 126.

>t Fragment dintr-o rugaciune rostita la Sfanta Liturghie imediat dupa actul impartasirii preotului.
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SUFERINTA SI VINDECARE. O PERSPECTIVA INTERDISCIPLINARA

LILIANA-ELENA BOAMFA*

ABSTRACT. Suffering and Healing. An Interdisciplinary Perspective. Conformably with the
Christian doctrine, the man has been created by God ,in His own image” (Gn 1, 27). As a
consequence of his disobedience, he has estranged from his Creator and, therefore, had
entered into the world suffering, sickness and, eventually, death, as an unavoidable end of life.
Refusing this imminent reality, man tries very often to overcome sorrow and everyday problems
by ,powerless” means of modern science and technics, but he finds out, painfully, most of the
times too late, that the healing comes, actually, elsewhere, being conditioned by the help of a
Higher Power who works into the world both through physician and minister.

Taking into account that the present study implies an interdisciplinary research it is
intended that the approach of the suggested subject to have in view, primarily, a biblical
and patristic ground developed through the elaboration of a methodology based on the
review and the interpretation of the data from the medicine, psychology, sociology and
philosophy, all these being complemented by a missionary sight which gives to the paper a topical
character, especially if we have in mind the fact that this year was proclaimed by the Holy Synod
as homagial year of the Sacrament of Holy Unction and anointing of the sick.

Keywords: death, suffering, healing, missionary sight, Sacrament of Holy Unction, physician,
minister.

REZUMAT. Conform invataturii crestine omul a fost creat de Dumnezeu dupa ,,chipul sau”
(Fc 1,27). Prin neascultare omul a intrat in lumea suferintei si a bolii si a mortii inevitabile. Refuzand
realitatea iminenta omul incerca sa foarte adesea sa depaseasca durerea si problemele zilnice
prin mijloacele lipsite de putere ale stiintei si tehnicii moderne. Tn cele din urma afl3 intr-un
mod dureros si adesea prea tarziu ca vindecarea vine de altundeva, fiind conditionata de o
Putere mai mare care lucreaza in lume atat prin medic, cat si prin preot.

Tindnd seama ca prezentul studiu implicd cercetare interdisciplinara se doreste ca
abordarea subiectului sa aiba in primul rand in vedere o baza biblica si patristica dezvoltata
prin elaborarea unei metodologii bazata pe interpretarea datelor din medicina, psihologie,
sociologie si filozofie, toate acestea fiind completate de o perspectiva misionara.

Cuvinte cheie: moarte, suferintd, vindecare, misiune, Taina Maslului, medic, preot

Preliminarii. intre deznddejdea bolii si nddejdea vindecrii

Dupa nvatatura crestind, omul, fiinta duald —in sensul ca nu e doar trup, ci si suflet —

a fost creat de Dumnezeu avand intiparit Tn structura sa fiintiala chipul Celui care la ,plinirea
.., v a 1 . o A A N

vremii” (Ga 4, 4) avea sa se intrupeze™ pentru a vindeca neascultarea noastra, aducand mantuirea

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxd, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
liliana_boamfa@yahoo.com

rineu de Lyon, ,, Adversus haeresis,” in The Ante-Nicene Fathers, vol. 1, ed. Alexander Roberts et al.
(Oak Harbor: Logos Research Systems, 1997), 507, 544.
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din robia stricdciunii si a mortii in care eram tinuti si reasezandu-ne din nou in demnitatea
de fii ai Pdrintelui S3u si frati mai mici ai Lui. Aceasta mantuire avea sa fie conceputd ceva mai tarziu
ca o vindecare a firii umane bolnave, urmarind restaurarea sanatatii sale primordiale.

Una din directiile caracteristice acestui inceput de secol XXI o reprezintd, ,fara doar si
poate”, nevoia omenirii de bioetica.

n mod autonom, omul zilelor noastre, ca unul care isi concepe viata fard de Dumnezeu,
inlaturand sau chiar negand cu desavarsire perspectiva eshatologica a istoriei, refuza cel
mai adesea sfarsitul acesteia si in incercarile lui, zadarnice de altfel, se straduieste din rasputeri sa
invinga suferinta si nedesavarsirile lumii cazute prin mijloacele ,,neputincioase” ale stiintei
si tehnicii moderne. Constata, insa, cu durere si de cele mai multe ori poate prea tarziu ca exista
un prag peste care medicina nu poate trece — hotarul dintre viata si moarte — si ca, de fapt,
vindecarea vine din cu totul alta parte, fiind conditionata de ajutorul unei Puteri superioare.

n randul oamenilor de stiint3, si nu numai, existd numeroase péreri conform cirora
boala si — in genere — suferinta de orice fel nu poate fi abordata decat unilateral, fiind
analizata fie medical, fie prin prisma teologiei. Pentru care fapt se impune gasirea unui
punct de vedere comun intre stiinta si credinta, astfel incat cele doua domenii sa devina
complementare si sa se intregeasca reciproc, dar nu atat in ceea ce priveste natura suferintei,
cat mai ales fata de cauzele care o genereaza.

Dialogul dintre stiinta medicala si viata Bisericii, dintre medici si preoti, se dovedeste a
fi, asadar, mai mult decét viabil, ba chiar foarte necesar, intrucat vedem cum si unii si altii
se intalnesc cu omul suferind, fie el bolnav trupeste, ori sufleteste, fie deopotriva chinuit si
impovarat de suferinta, luptandu-se cu ea si cautand resursele redobandirii sanatatii nu
atat in stiinta si practica medicald, cat mai ales in Biserica, cu ajutorul lui Dumnezeu, prin
medic si preot totodata.

Privite din aceasta perspectiva institutiile medicale devin, astfel, spatiul de interferenta
dintre stiinta medicalad si credintd in scopul vindecarii bolnavului, fapt realizat atat prin
administrarea tratamentului medical corespunzator, cat si prin faptele credintei, lucrare ce
reface omul in intregul sdu, restabilind legatura lui cu Dumnezeu prin mijlocirea harului divin.

Avand in vedere faptul ca studiul de fata presupune o cercetare interdisciplinara
se doreste astfel ca abordarea subiectului propus sa vizeze mai intai de toate o fundamentare
biblica si patristica, dezvoltata prin elaborarea unei metodologii fundamentate pe analiza
si interpretarea datelor care provin din domeniul medicinii, al psihologiei, sociologiei si filosofiei,
toate acestea fiind intregite de o perspectiva misionara, care de altfel i si da lucrarii o nota
de actualitate.

1. Premise biblice

Potrivit cuvantului Sfintilor Parinti care indeamna ca intru toate sa avem marturia
Sfintei Scripturi am gasit cu cale sa ofer drept punct de plecare al expunerii mele o fundamentare
biblica succinta prin care sa incerc a pune in lumina ceea ce noi numim si este indeobste
cunoscut prin termenul de ,,nihilism” ca radacina a suferintelor omului din zilele noastre.

Doresc sa fac precizarea ca referatele scripturistice cu relevanta deosebita in tratarea
subiectului propus se regdsesc in cea mai mare parte in Cartea Psalmilor, locul prin excelenta
(alaturi de Cartea lui lov) in care este oglindita tema suferintei, calea cea mai la indemana
—desi pare un paradox — in vederea tamaduirii. Astfel, intre principalele texte se numara:
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e Ps 6, 2-4, 6: ,Miluieste-md, Doamne, cd sunt neputincios; vindecd-md, Doamne, cd oasele
mele s’au tulburat, si sufletul mi s’a tulburat foarte; dar Tu, Doamne, pénd cdnd? Intoarce-Te spre mine,
Doamne, izbdveste-mi sufletul, de dragul milei Tale méntuieste-md. (...) Ostenit-am intru suspinul meu,
in fiece noapte scdlda-voi patul meu, in lacrimi asternutul mi-I voi uda”.

e Ps 30, 9-10: ,Miluieste-md, Dumnezeule, cd sunt in necaz; ochiul imi e tulburat de
supdrare, si tot astfel sufletul si inima mea. Cd’ntru dureri mi se cheltuie viata si’ntru suspine anii mei;
tdria mea s’a slabit in sdrdcie si oasele mele s’au tulburat”.

e Ps 37, 3-4: ,...Nu este vindecare in trupul meu de la fata mdniei Tale, nu este pace in
oasele mele de la fata pdcatelor mele. Cd fdrddelegile mele au covérsit capul meu, ca o sarcind grea ma
apasd”.

e Ps 68, 20: ,,...ocard a asteptat sufletul meu, si suferintd. Si am asteptat pe cineva care s
indure impreund cu mine, dar nimeni nu era; si pe cei ce m’ar fi mdngdiat, dar n’am aflat pe nimeni”.

e Ps 87, 14-18: ,Dar eu cdtre Tine, Doamne, am strigat si dimineata rugdciunea mea Te va
intdmpina. De ce, Doamne, lepezi Tu sufletul meu si-Ti intorci fata de la mine? Sdrac sunt eu si’n
suferinte din tineretile mele, indltat am fost, dar si umilit si mdhnit. Furiile Tale au trecut peste mine,
infricosdrile Tale m’au tulburat, ca niste ape m’au impresurat, toatd ziua laolaltd m’au cuprins.
Depdrtat-ai de la mine pe prieten si pe vecin si pe cunoscutii mei de la suferinta”.

e lov 6, 15:,,Ai mei cei de aproape n’au cdutat spre mine; ca pe o albie seacd de rdu m’au
pdrdsit, ca valul m’au trecut”.

e lov 19, 13-15: ,,... s‘au depdrtat de mine, da, chiar si fratii mei: la cei strdini ei catd mai
mult decdt la mine; prietenii mei, iatd-i, imi sunt nemilostivi. Cei ce mi-au fost aproape se uitd’n altd
parte si cei ce md stiurd pe nume m’au uitat; vecinilor de-acasd si slujnicelor mele le-am devenit strgin”.

o Ir 4, 20-22: ,Suferintd peste suferintd: tot pdmdntul se pustieste si fdrd de veste mi s-au
stricat corturile si intr-o clipeald sdlasurile mele. (...) Si toate acestea sunt numai pentru cd poporul Meu e
fard minte si nu Md cunoaste, sunt copii nepriceputi si n-au intelegere; sunt priceputi numai la rele, iar
binele nu stiu sa-I faca”.

e Ir 6, 19-21: , Ascultd, pdmdntule: latd, asupra acestui popor Eu voi aduce rele — roada
razvrdtirii lor —, pentru cd ei n’au luat aminte la cuvintele Mele, iar Legea Mea au lepddat-o. (...) De
aceea zice Domnul: latd, asupra acestui popor Eu voi aduce boald si vor boli pdrintii impreund cu
copiii; vecinul si prietenul sdu vor pieri”.

e Sir 38, 9: ,Fiule, dacd esti bolnav, n’o lua in usor, ci roagd-te Domnului, iar Domnul te va
vindeca”.

o Mt 8, 16-17: ,5i fdcdndu-se seard, | s’au adus multi demonizati si El a scos duhurile prin
cuvdnt si pe toti cei bolnavi i-a vindecat, ca sd se plineascd ceea ce s’a spus prin profetul Isaia ce zice:
"Acesta neputintele noastre le-a luat si bolile noastre le-a purtat”.

e 2Cor 12, 7-9:,,...datu-mi-s’a mie un ghimpe in trup, un inger al Satanei sd md batd peste
obraz, ca sd nu md trufesc. Pentru aceasta de trei ori L-am rugat pe Domnul, ca sd-l indepdrteze de la
mine; si mi-a zis:De-ajuns iti este harul Meu, cdci puterea Mea intru slGbiciune se desdvdrseste!”.

e lac 5, 13-16: ,Este vreunul dintre voi in suferintd?: sd se roage. (...) Este cineva’ntre voi
bolnav?: sd-i cheme pe preotii Bisericii, si ei sd se roage pentru el, ungdndu-I cu untdelemn in numele
Domnului; si rugdciunea credintei 1l va mdntui pe cel bolnav, si Domnul il va ridica; si de va fi
fdcut pdcate, i se vor ierta. Mdrturisiti-vd asadar unul altuia pdcatele si rugati-vd unul pentru
altul, ca sd vd vindecati...”.
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2. Premise patristice

n unanimitate, Sfintii Parinti pun sanatatea omului pe seama stérii de desavarsire
careia acesta fi era sortit prin Tnsasi natura sa.

Vorbind la modul general, vom spune ca radacina suferintelor omenesti isi are
obarsia, Intai de toate, in necunoasterea lui Dumnezeu, urmata de o a doua pricind care e
data de iubirea de sine, acea iubire egoista si patimasa, care se limiteaza numai la eul
propriu, desconsiderandu-i si marginalizandu-i pe toti ceilalti. Aceasta ,boala a secolului” o
intalnim n gandirea patristica sub denumirea de filautia (¢1Aavtia), fiind privitd de majoritatea
Parintilor drept izvorul tuturor rautatilor sufletului® si maica patimilor3, caci prin ea viata
oamenilor e sortita sa devina precum zicea Sfantul Maxim Marturisitorul — ,,plind de suspine,
cinstind pricinile care o pierd (...) datorita ne§tiin1;ei"4.

n legatura, asadar, cu ceea ce numim suferintd, Parintii Bisericii noastre pun in
lumina cuvintele lor, care desi rostite cu mult timp in urma sunt astazi poate chiar mai actuale
decat in vremea lor.

e ,Orice suferint3 fara voie s3 te invete s-ti aduci aminte de Dumnezeu...””.

o Fiecare sa poarte de grija de cei din apropierea lui. Nu lasa pe cei din jurul tau sa fie
ngrijiti de altcineva! S8 nu cumva s& ia altul comoara care se afld 1angd tine! imbratiseazi pe
cel cdzut in suferinta ca si cum ai indragi aurul. lubeste pe cel impovarat ca si cum Tti iubesti
propria sdanatate. (...) Nu fi nepasator fata de cei ce zac ca si cum n-ar fi vrednici de nimic!
Gandeste-te bine cine sunt ei si vei afla valoarea lor ca unii care si ei sunt imbracati cu chipul
Mantuitorului. (...) Caci felul cum ne purtam cu ei striga inaintea Cunoscatorului de inimi mai
puternic decat orice crainic”®.

e Vrei sa cinstesti trupul lui Hristos? Nu-L trece cu vederea cand este dezbracat! Nu-L
cinsti aici in biserica cu haine de matase (n.n. acoperdmintele Sfintelor Vase), iar afara 1l lasi s3 degere
de frig, ca n-are cu ce se imbraca! Cel care a spus: «Acesta este trupul Meu, si prin cuvant a intarit
lucrul, Acelasi a spus si: «Flamand M-ati vizut si nu M-ati hranit» si «intrucat n-ati ficut unuia dintre
acesti prea mici, nici Mie nu Mi-ati facut». Trupul lui Hristos de pe altar n-are nevoie de
acoperaminte pretioase, ci de suflet curat; dar cel gol, cel flimand are nevoie de multa ingrijire. {...)
Cinsteste-L, deci, pe Hristos cu cinstea pe care El ti-a poruncit-o, cheltuind cu saracii avutia ta.
Dumnezeu n-are nevoie de vase de aur, ¢i de suflete de aur”’.

% Talasie Libianul, ,,Despre dragoste, infranare si petrecerea cea dupa minte”, Il, 4 in Filocalia, vol. 4,
trad. Pr. Dumitru Staniloae (Bucuresti: EIBMBOR, 2010), 19.

* Maxim Marturisitorul, ,,Capete despre dragoste” Il, 59; lll, 8, 56, 57. Talasie Libianul, ,,Despre dragoste...” |l
1, 4; 11, 79, 86, 87. Isihie Sinaitul, ,,Capete despre trezvie”, 200. Nichita Stithatul, ,,Cele 300 de capete” |, 28;
Il, 6. Isaac Sirul, ,,Cuvinte despre nevointa”, 71. Teodor al Edesei, ,,Una suta capete foarte folositoare”, 65.

* Maxim Marturisitorul, ,,Raspunsuri catre Talasie”, in Filocalia, vol. 3, trad. Pr. Dumitru Staniloae (Bucuresti:
EIBMBOR, 2009), 34.

® Marcu Ascetul, ,Despre legea duhovniceasca in 200 de capete”, 57 in Filocalia, vol. 1, trad. Pr.
Dumitru Staniloae (Bucuresti: EIBMBOR, 2010), 285.

6 Grigorie de Nyssa, ,Despre iubirea fatd de saraci si despre facerea de bine”, in col. Pdrinti si Scriitori
Bisericesti, vol. 30, trad. Pr. Teodor Bodogae (Bucuresti: EIBMBOR, 1998), 447-448. Cf. Olivier Clément,
Sources, Les mystique, 265.

7 Joan Gura de Aur, ,,Omilii la Matei” L, 3, in col. Pdrinti si Scriitori Bisericesti, vol. 23, trad. Pr. D. Fecioru
(Bucuresti: EIBMBOR, 1994), 584. Cf. Olivier Clément, Sources. Les mystiques chrétiens des origines
(Paris: Stock, 1982), 108-109.
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e ,Strigdm Tn gura mare si ne vdicarim si plangem si-l chemam pe cel ce este Doctorul
sufletelor si al trupurilor noastre, bineinteles in masura in care suntem constienti de existenta ranilor si
neputintelor noastre, pentru ca sunt printre noi si unii care nici macar nu stiu ca sufera de o boala sau de
alta. 1l chemam pe Cel care ne poate vindeca ranile sufletesti, care ne poate insinitosi sufletele ce zac in
patul pacatului si al mortii. Caci cu totii am pacatuit, asa cum zice apostolul, si cu totii avem trebuinta de
mila si harul lui Dumnezeu”.

e ,Marele Doctor este aproape de cei ce se ostenesc. "El poartd neputintele noastre si
cu rana Sa ne-a tamaduit" (Is 53, 5) si ne tamdduieste. De fata este si acum, punandu-Si leacurile
Sale mantuitoare. Caci Eu, zice, am lovit prin parasire, dar Eu voi si tdmadui (Os 6, 1). Deci sa nu

e e A A e e e s e e e 9
te temi, caci cand mania iutimii Mele va curge, iarasi voi vindeca””.

3. Premise filosofice

Drept urmare a constatarii faptului ca rolul medicului este nul in vindecarea patimilor
sociale, in cadrul acestei sectiuni voi incerca sa pun in prim plan cateva din cauzele care determina
existenta suferintei in lume, subliniind pe aceasta cale cateva din mijloacele profilactice si
terapeutice pe care intelepciunea omeneasca le-a opus acestor doua mari flageluri. Cele
dintai mijloace la care ne referim aici sunt acelea care inldtura conditiile, adica mediul de
dezvoltare al patimii respective, pe cand cele terapeutice contribuie la eradicarea lor
definitiva si ,ctitoresc — dup3 expresia lui Paulescu — zirile de har ale unei vieti innoite” ™.

Ca obiectiv principal al acestui capitol voi avea in vedere prezentarea sumara a
prescriptiilor morale continute in scrierile marilor filosofi cu directa referire la operele acestora.

PLATON (427-347 .Hr.)

»,Ceea ce da nastere unui Stat mi se pare cd este neputinta unui individ izolat
de a-si satisface singur trebuintele... Astfel, trebuinta unui lucru facandu-l sa se asocieze cu
un om, iar trebuinta altui lucru facandu-l sa se asocieze cu un alt om, multimea trebuintelor

. o . . . .. o1l
i-a adunat laolalta pe mai multi, cu scopul de a se ajuta unii pe altii”"".

La acestea se adauga faptul ca recomanda o purtare cuviincioasa fata de cei bolnavi,

atata timp cat se stie prea bine faptul ca pana si animalele manifesta mila fata de ,, semenii”
12 v . A . o
lor™, cazuti in suferinta.

ARISTOTEL (384-322 1.Hr.)

,0amenii sdvarsesc nedreptati nu doar spre a face fata trebuintelor vietii... ei nu-i
jefuiesc pe trecatori doar pentru a se apara de frig si de foame, ci si pentru a se veseli si a-si

& Simeon Noul Teolog, , Traités théologiques et éthiques”, Tome 2: Eth. IV-XV, in col. Sources Chrétiennes, no. 129
(Paris: Les Editions du Cerf, 1967), 174.

® loan Carpatiul, ,,Cuvant ascetic si foarte mangaietor” in Filocalia, vol. 4, trad. Pr. Dumitru Staniloae (Bucuresti:
EIBMBOR, 2010), 183.

1% Nicolae Mladin, Doctrina despre viatd a profesorului Nicolae Paulescu, (lasi: Periscop, 1997), 57.

H Platon, L’Etat ou la République, ed. Augustin Bastien (Paris: Garnier, f.a.), Livre II, chap. V, §1, 63. Pt. ed. rom. A
se vedea Platon, Opere V — Republica (Bucuresti: Editura Stiintifica si Enciclopedica, 1986).

12 R3zvan Codrescu (ed.), Doctorul Nicolae C. Paulescu sau Stiinta mdrturisitoare (Bucuresti: Christiana,
2009), 158.
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satisface patimile prin placeri... Cele mai mari crime se comit pentru dobandirea prisosului,

. . =113
iar nu pentru asigurarea necesarului”™".

ns& desi Aristotel vede in patimile sociale enuntate principalele cauze ale suferintelor
cotidiene, totusi el nu este preocupat temeinic sa gaseasca mijloacele potrivite in vederea
remedierii acestor realitati ,,stanjenitoare”, ci — asemeni unui medic obisnuit — se multumeste
doar sa consulte bolnavul, fara a cauta sa prescrie si tratamentul corespunzator vindecarii
acestuia. Astfel, filosoful se limiteaza doar la a spune simplu ca ,remediul tuturor acestor
rele nu consta in a egaliza averile, ci in a face astfel incat oamenii buni de la natura sa nu
voiasca a se imbogati, iar cei rdi sa nu o poata face”".

in epoca filosofiei renascentiste si post-renascentiste, amintim intre filosofi pe
Bacon (1561-1626), Descartes (1596-1650), Pascal (1623-1665), Malebranche (1638-1715),
Leibniz (1646-1716), J.J. Rousseau (1712-1778), Kant (1724-1804) ale carui idei se aseamana intr-
0 oarecare masura cu cele ale lui Platon, pe cand ideile lui Scheelling (1775-1854) si mai cu
seama cele ale lui Hegel (1770-1831) tind sa se apropie de cele ale lui Aristotel.

La randul sdu, filosoful Schopenhauer (1788-1860) a facut din suferinta o problema
centrala a filosofiei sale. Dar intrucat respingea teismul, el n-a putut astfel explica suferinta printr-
o teodicee, fapt care l-a determinat sa caute pricina suferintei intr-un principiu fundamental al
lumii bazat pe primatul ,vointei”™®, ca izvor principal al suferintei in lume. Aceast concluzie nu
face altceva decat sa il vada pe om ca trdind intr-o lume lipsita de orice sens, vointa lui
fiind antrenata deci in devenirea unei vointe cosmice oarbe, care nu cunoaste nici cel mai
infim scop, posibil de atins la sfarsitul vietii.

Ajungand cu cronologia pana aproape inspre vremea noastra, mai precis in ultima
jumatate a secolului trecut, o figura remarcanta este data in persoana filosofului englez
Herbert Spencer (1820-1903), care s-a ocupat si cu sociologia.

intregind sirul celor mai de seama filozofi, voi indrézni s&-l incadrez intre ei si pe
renumitul savant roman dr. Nicolae C. Paulescu (1869-1931) — descoperitorul insulinei —
care desi nu a fost filozof in sensul strict al cuvantului, ci medic si profesor de fiziologie
medicala la Universitatea din Bucuresti, totusi a fost recunoscut a fi drept , filozoful care gandeste
stiintific adevarul Evangheliei"le, pentru el iubirea — descoperita printr-o cercetare empiricad — fiind
,legea suprema a naturii vii"”, singura in masura sa-l impace pe om cu Dumnezeu.

Aproape necunoscut generatiilor mai tinere, doctorul Nicolae Paulescu ramane pentru
noi cei de astazi geniul prin excelenta al stiintei crestine.

4. Premise bioetice

Medicina ca stiinta si arta a vindecarii a aparut din nevoia tamaduirii trupului, adica a
eliminarii durerii din viata omului si a disconfortului produs acestuia de suferinta. In goana
dupa performantad, pierzand insa din vedere misiunea ei fundamentald — aceea de a preveni

13 Aristotel, La Politique, ed. Jean-Francois Thurot (Paris: Garnier, 1881), Livre II, chap. IV §8, 58-59. in rom.
Aristotel, Politica, ed. Elena Bezdechi (Bucuresti: Editura Cultura Nationald, 1924).

% Aristotel, La Politique, Livre II, chap. IV §12, 61.

BN, Balca, ,Sensul suferintei in crestinism” in Studii Teologice, 3-4 (1957), 159.

'8 Nichifor Crainic, Ortodoxie si etnocratie, (Bucuresti: Albatros, 1997), 131.

7 Rszvan Codrescu (ed.), Doctorul Nicolae C. Paulescu, 28.
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bolile si de a le ingriji — stiinta medicala a cdutat sa se implice tot mai mult in imbunatatirea
calitatii vietii, neglijandu-I astfel pe om si problemele sale existentiale.

De cele mai multe ori pentru a desemna coordonate de ordin antropologic ne folosim
indeosebi de sintagme precum homo sapiens, homo faber, homo religiosus, structuri prin
care sunt evidentiate unele din caracteristicile fundamentale care definesc natura umana.
Cand Tnsa vorbim despre ,,omul bioetic” incercam, de obicei, sa surprindem mai ales acele
trasaturi ce tin de latura acelei umanitati pentru care dilemele provocate de progresele
stiintei (cu referire speciald la medicin) devin mai totdeauna o provocare majori*®.

Cel mai adesea, doctorii, in general cei , pozitivisti” — strdini de credinta — trateaza
omul ca pe un compus fizio-chimic, iar organismul in mod mecanicist, actul medical nefiind
astfel dublat de sensibilitatea sufletului. Noi cunoastem insa mult prea bine faptul ca orice
pacient dintr-un spital este un om suferind. Pentru a parcurge astfel drumul de la suferinta
la vindecare interventia medicului se impune cu necesitate in viata acestuia. Dar in vederea
implinirii acestui deziderat, medicul trebuie sa manifeste o disponibilitate maxima in ceea
ce priveste realizarea vocatiei sale, o deschidere totala prin care sa ajunga astfel ,a lega”
competenta de daruire pentru binele omului, spre invingerea dusmanului si spre apropierea
prietenului — lisus Hristos — in omul suferind. Astfel fiind delimitate atributiile care-i revin
medicului, prin ele ajungem a intelege crezul de viata al doctorului Nicolae C. Paulescu, cel
care adresandu-se cu precddere tinerilor medici ii indemna, zicand: ,,...dati-va cu totul bolnavilor,
carora sa le fiti recunoscatori daca, ingrijindu-i, va vor permite sa va instruiti. (...) Urmand
preceptele caritatii, ingrijiti pe bolnavul mizerabil, - nu ca pe un om, nu ca pe un frate ce sufera -
ci ca pe insusi Dumnezeu"lg, afirmatie ce ne determina sa luam mult in considerare faptul ca intre
stiinta medicala si arta sluijirii preotesti nu exista nici o incompatibilitate.

La noi, o buna perioada de timp, Scoala de Medicina a fost influentata de filozofia
Scolii Medicale franceze, care si-a pus puternic amprenta pe gandirea medicala a romanilor,
caracterizata indeosebi in randul catolicilor prin ceea ce noi numim indiferenta religioasa” in
realizarea actului medical. ins3, in ciuda acestui fapt, s-au gésit printre altii si citeva personalititi
cu renume intre care tin sa-i amintesc pe profesorii — medici ai Scolii clujene — luliu Hatieganu,
Victor Papilian, Valeriu Bologa, luliu Moldovan — care prin felul lor de a fi au stiut sa realizeze o
profundd armonie intre arta medical3 si cea social3. intr-un mod cu totul deosebit este cunoscut
sub acest aspect profesorul Papilian despre care stim ca |-a incurajat pe vrednicul de pomenire
Tnalt Preasfintitul Bartolomeu, pe vremea cand se afla inchinoviat la Man&stirea Polovragi, ca
sa urmeze cursurile de Medicina ale Universitatii din Clujzo.

Medic a fost, de asemenea, si arhimandritul Irineu Chiorbeja (1924-2000), staret
intre anii 1990-1997 al Manastirii Neamt, iar in urma cu cateva decenii — doctorul curant al
Patriarhilor lustinian (1948-1977) si lustin (1977-1986).

” A
|

'8 Sebastian Moldovan, »Despre omul bioetic” in Medicii si biserica. Pentru o bioeticd crestind. Aspecte
speciale determinate de relatia dintre teologie si medicind, vol. 3, ed. Mircea Gelu Buta (Cluj-Napoca:
Renasterea, 2005), 67.

' Nicolae Paulescu, Spitalul, Coranul, Talmudul, Cahalul, Francmasoneria, editie electronica (Thessalonica —
Greece: Society of Orthodox Studies Spoudon, f.a.), 20.

2 A se vedea aici paginile antologice din volumul de evocari Rotonda plopilor aprinsi.
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o . e 21
5. Premise misionare

Daca practicarea cu responsabilitate a stiintei medicale necesita existenta unor
medici buni, a unor profesionisti, tot asa stau lucrurile si in ceea ce priveste vindecarea
omului in integralitatea fiintei sale, aspect ce impune conlucrarea cu cei care, slujitori ai
Bisericii fiind, au si obligatia caritativa de ,a-i ingriji sufleteste” pe cei aflati in suferinta.

Tinand seama de faptul cd anul acesta a fost dedicat in Patriarhia Romana ca an
omagial al Sfantului Maslu si al ingrijirii bolnavilor vom spune ca prin porunca si vocatie,
Biserica 1n sine are o veche traditie de asistenta sociald, prezenta inca din epoca apostolica.
Aceasta a devenit, insa, mai vizibila abia in secolul al IV-lea, cand prin deosebita purtare de
grija a Sfantului Vasile cel Mare au fost intemeiate cele dintai asezaminte filantropice
urmare a acestui act caritativ, Biserica noastrd a preluat inca de timpuriu aceasta traditiezz,
nzestrand indeosebi marile manastiri cu asezaminte de binefacere ce vor purta denumirea
de bolnite. La scurt timp vor lua avant xenodochiile’®, care vor constitui principalul curent
spitalicesc medieval din care se vor inspira atat Occidentul catolic, cat si Orientul musulman.
Semnificative, totodata, in latura misionara a Bisericii, au ajuns sa fie la noi in tara sectiile de
Teologie — Asistenta sociald sau Teologie sociald din cadrul Facultatilor de Teologie, specializari
prin care se incearca o fundamentare teologica si spirituald a lucrarii social-misionare si
filantropice a Bisericii noastre. De asemenea, de consemnat ramane si redeschiderea sau
organizarea acelor spatii de rugaciune (capele) cu program liturgic zilnic sau saptamanal
din cadrul spitalelor, unitatilor militare, penitenciarelor, caselor de copii si batrani, s.a., in
care preotii misionari promoveaza legatura interioara ce trebuie sa existe intre stiinta si
credinta, intre viata spirituala si cea sociala.

Vocatia misionara a omului, sadita in fiinta sa odata cu actul creatiei prin suflarea
cea datdtoare de viatd a Duhului lui Dumnezeu, s-a concretizat astfel in delimitarea a doua
coordonate fundamentale ale vietii sociale, aspecte asupra carora Parintii Capadocieni au
insistat intr-un mod cu totul deosebit: iubirea fata de semeni si solidaritatea fata de cei
aflati in nevoi, disponibilitate care indreptata fiind spre satisfacerea trebuintelor semenului
aflat in suferinta nu este altceva decat raspunsul nostru la iubirea lui Dumnezeu, Cel care a
infrumusetat chipul nostru cu scanteia dumnezeiasca izvorata din Fiinta Sa, dandu-ne
posibilitatea comuniunii cu El.

2! Dous referinte bibliografice de actualitate Tn acest sens sunt: Pr. Prof. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea
Bisericii in lumea contemporand (Cluj-Napoca: Renasterea, 2010), la care se adauga lucrarea Pr.
lacob Cismas, Preotul — misionar in contextul lumii contemporane (Cluj-Napoca: Renasterea, 2010).

22 Tot Bisericii ii revine meritul de a fi infiintat si primele spitale publice. intre acestea tin si amintesc
doar cateva mai de seama intre care se numara: cel intemeiat de Mitropolitul Anastasie Crimca
din averea Manastirii Dragomirna, apoi Spitalul Coltea din Bucuresti — cel dintai spital construit in
anul 1704 din initiativa spatarului Mihai Cantacuzino, destinat a fi un asezamant pentru saraci si
cel de la Targu Neamt infiintat in anul 1852 prin grija arhimandritul Neonil Buzila, staret al Mdndstirea
Neamt (1789-1853) si intretinut din averile proprii manastirii.

21n limbajul nostru acest termen poate fi interpretat cu sensul de arhondaric (gr. Eevog — ,,stréin”).
Cf. Mircea Gelu Buta & Dan Chiachir, Biserica din spital — dialoguri (Cluj-Napoca: Eikon, 2005), 51.
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Pe acest fond si influentat de un real si profund umanism, Sfantul Vasile va ramane
categoric intr-una din numeroasele sale cugetari: ,,Nu ai avut mild; nimeni nu va avea mila
de tine. Nu ti-ai deschis casa (n.n. celui in suferintd, strain, sarac), vei fi indepartat din
imparatie. Nu ai dat paine celui flamand, nu vei castiga viata ve§nicé"24

Desi pe parcursul abordarii de fata aceste doua ultime perspective — cea bioetica,
respectiv cea misionara — au fost analizate separat voi spune, ins3, ca ele se gasesc intr-un
raport de dependenta, neputand fi gandite una fara cealalta.

Pentru aceasta in cele ce urmeaza voi incerca sa punctez doar cateva aspecte ce
tin de relatia care se stabileste intre medic si preot, ambii in legatura cu omul aflat in
suferinta si care prin actiunile lor ajung sa-si intregeasca munca reciproc, fara insa a se
exclude sau supune unul celuilalt. Raportul dintre cei doi nu este, deci, unul competitiv, ci
de complementaritate, dat fiind faptul ca preotul nu va ajunge niciodata sa faca ceea ce e
de competenta medicului si nici invers. Numai doar daca fiecare dintre ei, la randul sau, va
ajunge sa detina — prin oarecare formare profesionalad — calitatea celuilalt.

Relatia medic — preot — pacient

,...eU nu-L caut pe Dumnezeu, eu pe om I-am pierdut. Vreau sd-I pipdi intru

dragostea lui si sd urlu: ESTE! incepdnd cu mine””.

Vom spune mai intai de toate ca aceasta intreitad relatie poate fi considerata, pe
buna dreptate, o tema de actualitate care in orice timp isi va mentine interesul si aceasta cu
atat mai mult cu cat legatura care se stabileste intre acesti piloni reprezinta unul din aspectele
de baza ale bioeticii, ca morala a stiintei in general si a medicinii in special.

Pornind, astfel, de la realitatea dihotomica a structurii umane recunoastem faptul ca
sanatatea si boala reprezinta doua stari caracteristice, in mod concomitent, trupului si sufletului.

Ca urmare a acestei stari de fapt, fiecare dintre cei doi — medicul, respectiv preotul — se
gasesc fatd in fatd cu o prioritate: insa in vreme ce medicul, dinaintea unui suferind, se
gaseste in fata cu un dusman — boala — pe care trebuie sa-l invinga prin stiinta si iscusinta, preotul
are dinainte un prieten pe care e dator sa-| ajutezs, ntinzandu-i mana. Menirea celui din urma
nu este rezervata doar acestuia, ci ea se doreste a fi o actiune care sa cuprinda deopotriva
intreaga umanitate, cdci in virtutea preotiei universale — a carei pecete o au toti oamenii
intiparita prin Taina Mirungerii — ei sunt chemati sa raspunda prin dragostea si caldura lor
sufleteasca nevoilor semenilor aflati in suferinta (cf. Mt 25, 31-46). Caci zice si dumnezeiescul
Hrisostom: ,,Socoteste ca preot al lui Hristos te faci tu (mirean fiind), cu mana ta dand, nu
Trup, ci paine, nu Sange, ci un pahar cu apa rece” (citat din memorie).

2 vasile cel Mare, Horn. In divites, PG XXXI, vol. 292B apud Marius Nechita, ,Asistenta sociala in activitatea
Sfantului Vasile cel Mare” in vol. 2009 — Anul comemorativ-omagial Sfantul Vasile cel Mare si Sfintii
Capadocieni, ed. Adrian Gh. Paul (Baia Mare: Editura Universitatii de Nord, 2009), 188.

% valeriu Anania, Opera literard 3 — Rotonda plopilor aprinsi (Cluj-Napoca: Limes, 2005), 104.

%6 Bartolomeu Anania, ,,Cuvant de intampinare” in Medicii si Biserica. Calitatea vietii la omul suferind, ed.
Mircea Gelu Buta (Cluj-Napoca: Renasterea, 2004), 6.
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A pune, astfel, umarul la alinarea suferintei semenului aflat in necaz nu e totusi
putin lucru — e tocmai simbolul unui suflet nobil, plin de marinimie, care vibreaza de indata la
suferinta altuia si-i sare in ajutor fara sa pregete nici macar o clipa. E ,arta artelor” si ,stiinta
§tiin’§elor"27. Cu alte cuvinte, am putea spune cd inseamna ,,a fi in stare sa fericesti [macar] un
singur om sau [sa ajuti] sa infloreasca un zambet [cat de mic] pe buzele unui suferind”*®.

n cadrul relatiei medic — preot — pacient un lucru care meritd consemnat, fiind foarte
important, tine de increderea pe care trebuie sa o manifeste pacientul, in egald masura, fata de
cel care-l ingrijeste — fie el doctor sau slujitor al Bisericii. Pentru a ne incredinta de acest lucru,
Sfanta Scriptura da marturie despre faptul ca atunci cand un bolnav i cerea Domnului Hristos sa-I
vindece de suferinta lui, Mantuitorul cel mai adesea il intreba: ,,Crezi tu cd pot sd face Eu aceasta?”
(cf. Mt 9, 28). lar la raspunsul: ,,Cred, Doamne!”, acesta era tamaduit si primea confirmarea credintei
sale:,,Mergi in pace, credinta ta te-a mantuit!” (Mt 9, 22; Mc 5, 34; 10, 52; Lc 7, 50; 8, 48; 17, 19; 18, 42).

Urmand adevarului stiintei si adevarului religios, medicul si preotul deopotriva trebuie
sa priveasca, de pilda, spitalul29 ca fiind, intai de toate, un asezamant caritativ, in care fiecare —
bolnavul prin rabdare, medicul prin daruire, iar preotul prin slujire — trebuie sa-si arate iubirea
fata de Dumnezeu, raspunzand iubirii Sale prin implinirea poruncii: ,,Sd iubesti pe Domnul
Dumnezeul tdu din toatd inima ta si din tot sufletul tdu si din toatd puterea ta si din tot cugetul
tdu, iar pe aproapele tdu ca pe tine insuti” (Lc 10, 27).

ns&, oricat ar fi un preot de sarguincios, el nu-i va putea consacra unui bolnav
decat numai un numar limitat de minute pe zi, fie in biserica, fie la patul de suferinta. Trebuie
tinut astfel seama de faptul ca pacientul nu sufera doar fizic, ci si moral, si in consecinta,
spiritual, macinat fiind de gandul propriei sale boli si, in egald masura, de sentimentul unei
profunde izolari. Rupt de mediul familial si de ambianta sociald cu care s-a obisnuit, el se
trezeste dintr-o data intr-o incapere pe care n-a mai vazut-o niciodatd, alaturi de oameni pe
care nu-i cunoaste, si aici, intr-un profund anonimat, cuprins de o crunta suferinta, ramane in
asteptarea ,omului” (cf. In 5, 2-9). Tn acest sens, initiativa luats® de citre vrednicul de
aleasa pomenire — vladica Bartolomeu — de a introduce in cadrul spitalelor postul de radio
Renasterea, la patul fiecarui suferind, cu ajutorul unui aparat dotat cu casti, a fost mai mult
decat binevenita.

Roadele acestei marturii si misiuni crestine le regasim, de altfel, in cuvintele unui
teolog rus din exil, care, la vremea sa scria o carte ce a ramas celebra pentru timpul nostru. E
vorba de lucrarea intitulatd Pentru viata lumii scrisd de Parintele Alexander Schmemann. intre
paginile cartii gasim, la un moment dat, cateva randuri semnificative pentru contextul
nostru si pe care — pentru frumusetea si profunzimea lor — le voi reda aici in intregime:

%7 Jean-Claude Larchet, Terapeutica bolilor spirituale, ed. Marinela Bojin (Bucuresti: Sophia, 2006), 10.

8 valeriu Anania, Opera literard 3 — Rotonda plopilor apringi, 101.

2 »Asezamant — fundat de o persoana sau de o asociatie de persoane — in care bolnavii saraci gasesc,
gratis, ingrijirile medicale de care au trebuintd, precum si tot ce le este necesar pentru intretinerea
vietii, in timpul bolii lor”. Cf. Nicolae Paulescu, Spitalul, 15.

3% projectul a demarat in ziua de 21 ianuarie 2003 la Spitalul Clinic de Oncologie din Cluj-Napoca, pacientii
de aici avand la dispozitie un numar de 350 aparate pentru a asculta Radio Renasterea. Cf. Bartolomeu
Anania, ,,Medicind si Teologie” in Medicii si Biserica, vol. 1, ed. Mircea Gelu Buta (Cluj-Napoca:
Renasterea, 2003), 11-12.
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»latd ca un om zace pe patul sdu de suferintd; Biserica vine la el pentru a savarsi
sacramentul vindecarii. Pentru acest om, ca si pentru orice om din lumea intreaga, suferinta
poate insemna infrangere, o cale spre predarea completa in fata intunericului, disperarii si
singuratatii. Ea poate fi moarte in cel mai real sens al cuvantului. (...) Biserica nu vine [insa] ca
sa refaca sandtatea acestui om, sa inlocuiasca pur si simplu medicina, atunci cand medicina
si-a epuizat propriile ei posibilitdti. Biserica vine ca sa-l aduca pe acest om in Dragostea,
Lumina si Viata lui Hristos. Ea vine nu doar ca sa-l ,mangaie” in suferintele sale, nu ca sa-I
»ajute”, ci sa-l transforme in ,,martir”, o ,,marturie” a lui Hristos prin propriile lui suferin';e"“.
Tn domeniul medicinii Intalnim frecvent cazuri medicale care nu pot fi rezolvate

decat daca se ia in considerare si dimensiunea spirituald a bolii respective. Facand trecerea la
marturii asemanatoare, mai apropiate insa epocii in care trdim, ma voi limita la a schita
doar doud exemple din experienta a doi medici renumiti.

# Cazul unui pacient ce suferea de o grava afectiune pulmonara: , Fusese internat
de urgenta cu o septicemie cu soc toxic. Plamanii sai sufereau cumplit. Practic, nu mai avea
suprafat respiratorie; numai ventilatia artificiald il mai tinea in viat. (...) Intr-una din zile
pacientul m-a intrebat soptit si sacadat — vorbea cu mare greutate din cauza sondei de
intubatie — daca as putea sa-i aduc un preot. Am tresarit, surprins ca muribundul reusise sa-
mi citeasca gandurile. L-am solicitat imediat pe preotul spitalului, un om foarte daruit
chemarii sale, care de cativa ani ne ajuta foarte mult. Din cauza starii extrem de grave a
pacientului, rdmasesem in usa salonului. Preotul s-a rugat — i auzeam si eu rugaciunea —
pentru bolnav, credand o atmosferd de incredere si de apropiere de Dumnezeu, dand curaj
bolnavului, dar si mie medicului. Au urmat clipe de lupta cu boala. (...) Am avut o discutie
cu el dupa ce starea grava i s-a ameliorat. Mi-a spus ca a simtit acea frica iminenta a mortii,
dar dupa ce a cazut intr-un somn adanc, a simtit cum organismul i se revitalizeaza si este
din nou capabil sa lupte cu boala. Orice medic stie ca daca un organism nu reactioneaza si
nu lupta cu boala, medicamentele si aparatura, oricat de sofisticata, nu pot conduce singure
la un bun rezultat terapeutic”® (Dr. Mircea Gelu Buta, director al Spitalului Judetean de
Urgenta Bistrita-Nasaud).

¢ ,...Credinta si rugaciunea reprezinta stimuli utili pentru psihologia individului bolnav,
dar fird un tratament psihiatric adecvat nu sunt suficiente. in intreaga mea experient
psihiatricd nu am intalnit vindecdri spectaculoase in randul bolnavilor. Stiu insd ca pacientii
care au facut temeinic tratamentul medicamentos si au frecventat si biserica in acelasi timp,
rugandu-se pentru sinitatea si iertarea picatelor, au avut rezultate extraordinare...”** (Dr.
Adrian lonescu, medic-sef al Spitalului de Psihiatrie ,,Nifon” din comuna Magura, judetul Buzau).

Consideratii finale

Cel mai adesea ne intrebam: , Oare suferintele noastre apar din intGmplare spre a
transforma cdldtoria noastrd pe acest pdmdnt intr-o dureroasd incercare sau ele sunt mai
curdnd rezultatul unei logici al cdrei sens tainic ramdne sd-I descoperim?”.

31 Alexander Schmemann, Pentru viata lumii. Sacramentele si Ortodoxia (Bucuresti: EIBMBOR, 2001),
128-129.

32 Mircea Gelu Buta & Dan Chiachir, Biserica din spital — dialoguri (Cluj-Napoca: Eikon, 2005), 22-23.

%3 Mircea Gelu Buta & Dan Chiachir, Biserica, 38.
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Tn vremea noastrd nimeni nu este scutit de suferinta. Fiecare dintre noi, intr-o
masura mai mica sau mai mare, poarta pe umerii sdi povara unei suferinte care ii este
ingaduita de Dumnezeu cu un anume rost. Redusa la minimum prin puterile omului, avand
ca suport progresele stiintei, sau fiind alinata de fagaduinta unei rasplati in ,lumea cealaltd”,
suferinta traita Tn Hristos capata valoare semnificativa, caci in Hristos ea nu e ,inlaturatad”,
ci transformata in biruinta si atunci infrangerea insasi devine biruinta, o cale de intrare in
Tmparitie — singura vindecare adevirats™.

Problemele si criza cu care se confrunta lumea in care trdim sunt, pe zi ce trece,
tot mai mari. Rezolvarea multora dintre aceste probleme necesita un dialog sustinut intre
toti aceia care au ceva de spus prin oferirea de solutii in vederea depasirii acestor situatii
critice pentru a putea ajunge astfel la vindecarea ranilor care produc atata durere in viata
persoanei si a societatii Tn ansamblul ei.

Dupa parerea lumii moderne, sandtatea reprezinta starea fireascd a omului si de
aceea impotriva bolii trebuie luptat. Tn detrimentul sanatitii, insd, conceptia religioasa
considera boala ca fiind starea cu adevarat ,normald” a omului.

Nu ne ramane altceva decéat sa afirmam impreuna cu Ernest Bernea urmatoarele:
,Lucrurile sunt in asa fel intocmite ca se leagd unul de altul, cand sufera intr-un loc sufera
toate. Vezi, lumea-i intocmita bine, ca altfel nici nu s-ar t{ine. Vine moartea, dar ea nu biruie;
biruie viata. Pentru aceasta lumea ramane lume si noi ramanem oameni...”*.

3% Alexander Schmemann, Pentru viata lumii, 128.
* Ernest Bernea, Spatiu, timp si cauzalitate la poporul romdn (Bucuresti: Humanitas, 1997), 68.
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“\/IE IMPARATIA TA!” — REPERE TEOLOGICE IN CADRUL CONFERINTEI
MISIONARE MONDIALE DE LA MELBOURNE (1980)

CORNEL COPREAN"

ABSTRACT. ,Your Kingdom Come!” — Theological References within World Missionary
Conference in Melbourne (1980). Being the center of all teachings of Jesus Christ, the theme
,Your Kingdom Come” has been at the heart of missionary theology, making the subject of
the World Missionary Conference in Melbourne, 1980, and also of the Orthodox Missionary
Consultation in Paris, 1978. This paper aims to draw general issues of the Melbourne
Missionary Conference on the theme ,,Your Kingdom Come”. Another concern of the paper
is to underline the contribution of the Melbourne Conference in deepening missionary
theology, which is the reason why | approached the topic of ,Your Kingdom Come” from an
ecumenical and orthodox perspective.

Keywords: mission, church, Kingdom of God, Good News, Liturgy, Eucharist

REZUMAT. Constituind punctul central al intregii nvataturi a Mantuitorului lisus Hristos,
tema ,,impératiei lui Dumnezeu” a stat in mijlocul dezbaterilor teologiei misionare, ficand
subiectul atat al unei Conferinte Misionare Mondiale desfasurate la Melbourne, in 1980,
cat si al unei Consultatii Misionare Ortodoxe, ce a avut loc la Paris, in 1978. Acest articol Tsi
propune sa schiteze aspectele generale ale Conferintei Misionare de la Melbourne. O alta
preocupare a articolului este sa sublinieze contributia Conferintei de la Melbourne in
aprofundarea teologiei misionare, motiv pentru care, in demersul nostru, am abordat
tema ,,Vie Impératia Ta!” dintr-o dubl3 perspectiva, ecumenica si ortodox3.

Cuvinte cheie: misiune, Bisericd, impdrdtia lui Dumnezeu, Vestea cea Bund, Liturghie, Euharistie

Preliminarii

Vestirea Impératiei lui Dumnezeu st in centrul vocatiei Bisericii in lume™. ,Misiunea”
inseamna proclamarea Vestii Bune, adica a venirii impé&ratiei lui Dumnezeu: ,,Plinitu-s-a
vremea si imparatia lui Dumnezeu s-a apropiat. Pocaiti-va si credeti in Evanghelie!” (Mc. |,
15). lisus Hristos a propovaduit Vestea cea Bund doar ,oilor pierdute ale casei lui Israel”
(Mt. 15,24). Doar dup4 inviere i-a trimis pe Apostoli dincolo de granitele lui Israel: ,Drept
aceea mergand invatati toate neamurile, botezandu-le in numele Tatalui si al Fiului si al
Sfantului Duh” (Mt. 28,19). Dar El le porunceste sd astepte in lerusalim pdna va trimite
asupra lor ,fagaduinta Tatalui”, cand se vor ,imbrdca cu putere de sus” (Lc. 24,49), si apoi ii

*Drd., Facultatea de Teologie Ortodox3, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
copreanc@yahoo.com

! Go Forth in Peace. Orthodox Perspectives on Mission. Compiled and edited by lon Bria, World Council of
Churches (WCC) Mission Series No. 7, Geneva, 1986, p. 11.
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trimite s3 Ti fie ,martori ... pan3 la marginea pdmantului” (F.A. 1,8)’. Astfel, Biserica descopers
méretia Imparatiei lui Dumnezeu in persoana lui lisus cel inviat, revelat Apostolilor prin venirea
Duhului Sfant, si, in acest fel, ea vesteste impé&ratia lui Dumnezeu pana la marginile pa mantului’.

Datorita importantei majore in campul misiunii si fiind inteleasa ca punct central
n jurul caruia se desfasoara intreaga lucrare misionar3”®, tema JImparatiei lui Dumnezeu” a facut
subiectul atat al unei Conferinte Misionare Mondiale, ce a avut loc la Melbourne® (Australia,
1980), cat si al unei Consultatii Misionare Ortodoxe, desfisurate la Paris® (Franta, 1978).

n expunerea noastra, vom fncerca si punctdm relevanta temei ,Vie imparatia Ta!”, in
cadrul conferintelor amintite, concentrandu-ne atentia, pe de o parte, pe viziunea ecumenica, iar
pe de alta parte, pe intelegerea acestei teme in cadrul teologiei misionare ortodoxe. Vom apela,
in acest sens, la rapoartele din cadrul dezbaterilor celor doua conferinte, atat la rapoartele
sectiunilor, cat si la cele finale. Aceste surse bibliografice vor oferi cadrul necesar pentru
punctarea aspectelor teologice esentiale. Din ratiuni care tin de abordarea acestei teme din
perspectiva teologiei sistematice si pentru a oferi coerenta expunerii noastre, abordarea celor
doua viziuni nu va respecta ordinea cronologica a desfasurarii celor doua conferinte.

,Vie imparitia Ta!” — viziunea ecumenica
a. Cadru tematic

Conferinta de la Melbourne s-a desfasurat in perioada 14-25 mai, 1980 si a adunat
peste 600 de participanti, din 83 de tari (40 ortodocsi), care si-au indreptat atentia spre
tema centrald a acestei conferinte: ,,Vie impdrdtia Ta!”’. In discursul siu introductiv, Secretarul
General al Consiliului Mondial al Bisericilor, Philip Potter preciza c& “tema Impérétiei, afirmata
n contextul rugaciunii, a fost dominanta in toate Conferintele Misionare Mondiale, inclusiv la
Bangkok, 1972, intitulata Mdntuirea Azi"®,

2 Your Kingdom Come. A Working Document produced by an Orthodox reflection group meeting in the Saint
Serge Orthodox Institute of Theology in Paris from September 25-28, 1978, as an Orthodox contribution
to the theme of the World Missionary Conference in Melbourne, 1980, in , International Review of
Mission”, LXVIII (1979), 270, p. 139.

3 Ibidem.

* Johannes Verkul, The kingdom of God as the Goal of Mission Dei, in ,,International Review of Mission” ,
LXVIII (1979), 270, p. 168.

> Pentru o succint3 prezentare a conferintelor misionare mondiale si a temelor dezbatute in cadrul lor, vezi
Gheorghe Petraru, Teologie Fundamentald si Misionard. Ecumenism, Ed. Performantica, lasi, 2006, pp.
303-307; Philip A. Potter and Jacques Matthey, Mission, in Nicholas Lossky, José Miguez Bonino, John
Pobee, Tom F. Stransky, Geoffrey Wainwright, Pauline Webb (ed.), Dictionary of the Ecumenical Movement,
WCC Publications, Geneva, 2002, pp. 783-790; Your Kingdom Come. Mission Perspectives. Report on the
World Conference on Mission and Evangelism, Geneva, WCC, 1980, pp. 1-283.

® Consultatia desfisurat3 la Paris, in perioada 25-28 septembrie, 1978, a fost rezultatul intalnirii unui grup de
reflexie ortodox, de la Oxford, in Institutul Teologic Ortodox din Saint Serge. Participantii au elaborat un
document de lucru, care a constituit contributia ortodoxa la lucrarile Conferintei Misionare Mondiale de la
Melbourne, din 1980, cu tema ,,Vie imparétia Tal”, vezi Your Kingdom Come, Paris 1978, pp. 139-147.

7 Sol Jacob, Responding to the Gospel imperative, in ,International Review of Mission”, LXIX (1980-1981),
276-277, p. 483; Won Yong Ji, World Mission Conference of the WCC, in “Concordia Journal” 6/5, September
1980, pp. 183-184; David M. Stowe, What Did Melbourne Say?, in ,Missiology: An International Review”,
X (1981), 1, pp. 23-24.

8 Philip Potter, From Edinburgh to Melbourne, in Your Kingdom Come. Mission Perspectives, p. 7.
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Tema conferintei trebuie vazuta, in primul rand, ca o chemare la rugaciune, in al doilea
rand, ca o chemare la marturisire. A fost o chemare la mérturisire, pentru a crede ¢ Tmparétia
lui Dumnezeu a venit prin Imparatul ei, lisus din Nazaret. Acest lucru a fost subliniat in cea
mai mare parte a plenului conferintei. Emilio Castro, directorul Consiliului Mondial al Bisericilor, in
alocutiunea sa, a declarat: “Noi vestim ca impératia a venit prin lisus din Nazaret. Leslie Newbigin
a amintit faptul ca este mai usor sa spui «Vie imparatia Tal> decat a te ruga, <Maranatha, vino
Doamne lisuse>... Dar cand ne marturisim credinta noastra in lisus Hristos ca Domn, noi facem
0 anumita afirmatie: Noi cerem oamenilor sa recunoasca in evenimentele de pe Golgota puterea
rascumpdratoare si mantuitoare a lui Dumnezeu, cu consecinte pentru intreaga umanitate”’.

in al treilea rand, “Vie impératia Ta!” a fost o chemare la misiune. A fost aspectul care a
primit cea mai mare importanta in cadrul dezbaterilor, imparatia fiind privita ca scop al misiunii,
saracii ca un nou criteriu misionar™, iar Biserica ca factor al misiunii si sacrament al Tmpéré';iei”.
n cadrul dezbaterilor plenare ale conferintei de la Melbourne, s-au discutat patru aspecte ale
temei', aritandu-se astfel implicatiile pe care “Vie imp&ritia Ta!” le are in aria misiunii crestine.
Impactul ortodox cu privire la viata liturgica si sacramentald ca proclamare a impérétiei si
participare hic et nunc la viata impéaratiei a fost considerabil .

b. Vestea cea bund sdracilor

Problema relatiei dintre imparatia lui Dumnezeu si siraci, care reprezintd marea
majoritate a locuitorilor si natiunilor pamantului si, in acelasi timp, cea mai importanta
categorie, cea a oamenilor lipsiti de credinta in Hristos, a fost in centrul dezbaterilor pIenareM. n
dezbaterea acestui subiect, din cauza parerilor teologice si optiunilor politice foarte contradictorii,
participantii nu au ajuns la o definitie comuna biblica sau sociologica a saraciei. De aceea,
sectia s-a limitat la afirmatii generale, dar radicale: in perspectiva revelatiei biblice despre
Tmpératie, Dumnezeu are o preferintd pentru saraci, deoarece in lisus Hristos, El insusi S-a
identificat cu cei lipsiti, tristi si oprimati. Misiunea a fost perceputd in termenii unei teologii a

® Emilio Castro, Your Kingdom Come: A Missionary Perspective, in Your Kingdom Come. Mission Perspectives,
p. 34.

% 1dem, Reflection after Melbourne, in Your Kingdom Come. Mission Perspectives, p. 228.

" Melbourne: Mission in the Eighties, in Your Kingdom Come. Mission Perspectives, xvi.

2 cele patru aspecte ale temei au fost discutate de cele patru sectii ale conferintei: Vestea cea buna
daté saracilor, impératia lui Dumnezeu si luptele acestei lumi, Biserica dd marturie despre impératie
(Biserica - sacrament al impératiei) si lisus Hristos rastignit si fnviat, in confruntare cu puterile
acestei lumi. Vezi textul integral al rapoartelor in Your Kingdom Come. Mission Perspectives, pp.
171-223.

3 Michael Oleksa, The World Conference on Mission ,, Thy Kingdom come” in Melbourne, May 12-25,
1980. Notes and Comments, in ,,St. Vladimir's Theological Quarterly”, XXIV (1980), 3, p. 199.

R, Fung a sustinut ideea unei miscdri misionare n randul saracilor, astfel incat marginasii oraselor,
muncitorii, fermierii si familiile lor sa vada asemanarea dintre ei si Hristos. A subliniat ideea ca un
om nu este numai un pacatos, dar este si unul asupra caruia se savarseste pacatul. O persoand
lipsita permanent de lucrurile necesare existentei si de drepturile politice este, de asemenea, o
persoana lipsita de propriul suflet — respect de sine, demnitate si vointd. Evanghelia trebuie sa
indemne oamenii nu doar la pocainta, ci si la rezistenta impotriva opresiunilor, intarindu-i astfel
pe saraci, vezi Raymond Fung, Good News to the Poor — A case for a Missionary movement, in Your
Kingdom Come. Mission Perspective, pp. 83-92, 101.
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eliberériils, caracteristice Americii Latine, in viziunea cdreia exista un ,,parti pris"16 al lui Hristos
pentru saracii pamantului, prima etapa Tn procesul mantuirii fiind vazuta ca o eliberare din
robia social-politica. Pentru cei saraci, judecata lui Dumnezeu este certitudinea ca Acesta este cu
ei si pentru ei, in schimb, pentru cei bogati, judecata este un verdict aspru de condamnare. Atat
unii, cat si ceilalti stau sub aceeasi judecaté”.

Trei forme de sardcie au fost identificate in cadrul rapoartelor conferintei: saracia
celor care sunt lipsiti de bunuri materiale si culturale; a celor care profita in abundenta de
bunuri materiale, dar care nu cunosc binele, traind intr-un gol etic si a celor care au ales in
mod voluntar sa devina saraci, ducand o viata de renun';arels.

Ce Tnseamna pentru misiunea Bisericii faptul ca lisus Hristos a anuntat saracilor
Evanghelia si c3 lor le-a fig&duit Imparatia lui Dumnezeu? O nou3 erd de evanghelizare se
impune, o era in care Bisericile trebuie sa inteleaga mai bine situatia saracilor si sa lupte in numele
lor si impreuna cu ei, nu numai pentru a pune capat exploatarii si a invinge nedreptatea care sta
la radacina saraciei, ci si pentru a construi o societate dreapta si egala pentru toti. Bisericile nu
trebuie sa ramana indiferente fata de situatiile in care sunt exploatati saracii si nici sa evite
lupta pentru eliminarea oricarei forme de saracie. Bisericile trebuie sd caute o nouad ordine
sociald, politica si economica, trebuie sa devina solidare cu lupta sdracilor de a-si schimba
propria lor situatie, sa se alature luptei ce se duce impotriva puterilor care creeaza si
perpetueaza saracia. Biserica mai trebuie sa stabileasca noi relatii cu saracii, inlauntrul ei,
mai ales ca multi saraci apartin Bisericii, dar putini dintre ei sunt in masura sa-si faca
ascultat glasul sau sa aiba o oarecare influenta in viata Bisericii™.

Solidaritatea cu cei saraci este o optiune categorica pentru Bisericd, dar aceasta
solidaritate nu poate fi inteleasd ca semn al imparétiei lui Dumnezeu, decat adoptand
modelul lui lisus Hristos réstignit si inviat, ca punct de referinta®.

Sardcia acceptata de bunavoie pentru demonstrarea solidaritatii cu Cel Sarac (cf. Zah.
9, 9), postind cu Cel care a spus ca ,,nu doar cu paine va trai omul”, ,,caci impdratia lui Dumnezeu

!> David Bosch, Transforming Mission. Paradigm Shifts in Theology of Mission, Orbis Books, Maryknoll,
New York, 1997, pp. 432-447. Teologia eliberdrii constituie un model de teologie contextuald, teologie
care accentueaza aspectele sociale, practice ale vietii crestine, pericolul lor constdnd in sacralizarea
unor evenimente socio-politice ale istoriei profane. Aceste teologii vizeazd, mai ales, lumea a treia, cu
problemele ei multiple, subdezvoltare, saracie, boli, vezi Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea
contemporand, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2010, pp. 320-327; Gheorghe Petraru, Misiologie ortodoxd,
| Revelatia divind si misiunea Bisericii, Ed. Panfilius, lasi, 2002, p. 203.

'8 \ezi lon Bria, Mdrturia crestind in Biserica Ortodoxd, in ,,Glasul Bisericii”, 1982, 1-3, p. 90.

Y Good News to the Poor, Melbourne Conference Section Reports - Section |, in Your Kingdom Come.
Mission Perspective, p. 172.

18 Ibidem, pp. 173-174. A se vedea in acest sens si Canaan Banana, Good News to the Poor, in Your
Kingdom Come. Mission Perspective, p. 106. C. Banana ii defineste pe cei saraci ca cei mici, fara putere,
fara voce si aflati la mila celor puternici. El subliniaza ca ceea ce este surprinzator in cazul celor saraci
este faptul ca indiferent de cat de grava este dezumanizarea lor, totusi, in interiorul personalitdtii lor,
ramane un element de nezdruncinat, care sta in stransd legatura cu chipul lui Dumnezeu din om,
element pe care el il identifica cu capacitatea de a fi om.

' Good News to the Poor, Section | Report, in Your Kingdom Come. Mission Perspective, pp. 177-178.

071y, Philip, Edinburgh to Salvador: Twentieth Century Ecumenical Missiology: A historical study of the
ecumenical discussions on mission, Delhi, Tiruvalla, India: ISPCK Christian Sahitya Samithy, 1999, p. 206,
http://www.religion-online.org/showchapter.asp?title=1573&C=1523.
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nu este mancare si bautura, ci dreptate si pace si bucurie intru Duhul Sfant” (Rom. 14, 17)
si identificarea cu toti cei ce flamanzesc; castitate nu doar in viata monahal3, ci si in dragostea
conjugala si procreatie; o reevaluare a umilintei care da posibilitatea celeilalte persoane de a fi
fnnoita; supunere reciproca (Ef. 5, 21) in ascultarea de Duhul care vorbeste prin Biserica; o
libertate ce refuza sa se lase intimidata de amenintari sau sa se ia dupa false promisiuni; o
rugdciune interioara constanta prin toate vicisitudinile vietii de zi cu zi - toate acestea sunt
multe aspecte ale unei vieti bazate pe o viziune eshatologica a existen'gei“.

c. Impdrdtia lui Dumnezeu si luptele acestei lumi

Participantii la aceasta conferinta s-au ocupat si de pozitia Bisericii fata de luptele
actuale ale umanitatii, examinand in mod special structurile si ideologiile prin care Bisericile
sunt legate de puterile acestei lumi. Datorita caracterului ambiguu al procesului care se
desfasoara in luptele actuale ale lumii, Bisericile adopta adesea o atitudine de pasivitate,
nestiind cum sa defineasca continutul marturiei lor specifice si cum sa joace rolul de
instrumente ale Tmp3rtiei lui Dumnezeu®. Bisericile trebuie s3 triiascd in mijlocul acestor
lupte, exercitand misiunea profetica ce le este proprie, adica de a zice ,da” la tot ce este
conform cu Tmparatia lui Dumnezeu, asa cum a descoperit-o 1n viata lui lisus Hristos, si a
zice ,nu” fata de tot ce degradeaza demnitatea si libertatea fiintei umane si a intregii crea'giiza.
Ele sunt chemate sa devina factor de reconciliere intr-o lume divizata, sa ia pozitii proprii,
evanghelice, in lupta si in conflicte™.

Biserica este chemata, de aceea, sa dea un sens teonom lumii si o interpretare
adecvata evenimentelor care se produc in lume, luptand pentru garantarea nevoilor de
baza in unele societiti. In multe parti ale lumii, oamenii nu se lupta pentru o imbunétatire
a conditiilor de viata sau pentru progres social, ci pur si simplu pentru viata insasi. Ei au
fost lipsiti de mijloacele de subzistentd, de o alimentatie suficienta si adecvata, imbracaminte
si adapost si adesea de dreptul lor la iubire si la un mediu in care acestia ar putea creste si
s-ar putea dezvolta ca persoanezs.

2 your Kingdom Come, Paris 1978, p. 142.

2 The Kingdom of God and Human Struggles, Section Il Report, in Your Kingdom Come. Mission
Perspective, p. 179.

23 Ibidem, p. 180.

 sunt expuse cinci forme de lupta concrets, in care Bisericile sunt angajate si in care ele pot fi recunoscute
ca semn al Impérétiei, si anume in luptele pentru eliberarea si autodeterminarea tarilor dependente;
pentru cautarea identitatii culturale si pentru recunoasterea drepturilor omului; in luptele pentru
a face fata unor tendinte de a considera religia ca o putere politica; in luptele tarilor cu economie
planificata si centralizata, care au deschis o noua pagina in istorie si au dat noi posibilitati
crestinilor prin participarea lor la edificarea si ameliorarea noii societdti; in luptele tarilor in care
exista structuri ale societatii libere de consum. Bisericile sunt chemate nu numai sa dea un sens si
o interpretare adevarata evenimentelor care se produc in luptele oamenilor de azi, sa proclame
reconcilierea, ci au si sarcina profeticd de a discerne unde lucreazi puterile Impératiei lui Dumnezeu
si unde sunt stabilite semnele ei ascunse, vezi Daniel von Allmen, The Kingdom of God and Human
Struggles, in Your Kingdom Come. Mission Perspective, pp. 127-131.

2 T.V. Philip, op.cit., p. 209.
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d. Biserica — sacrament al impdrdtiei

Participantii la conferintd au examinat modul in care ,Biserica este sacramentul
Tmpératiei”, ajunsa la noi in lisus Hristos si care se manifestd in plenitudinea ei la a doua Sa
venire plind de slava®.

lisus S-a vézut pe Sine ca unul in care Impératia lui Dumnezeu a fost deja realizats”’.
Sarcina Sa a fost nu numai sa anunte venirea ei, ci si sa o inaugureze. Biserica a fost chemata
s3 triiascd viata Impéritiei in asteptarea venirii ei’®. Dar, in niciun caz, Biserica nu inlocuieste
Tmpératia lui Dumnezeu. in egald m&sura, nu se poate pune problema c3 Biserica existd in
afard si dupa Tmpératia lui Dumnezeu. Biserica este o revelare a imparétiei lui Dumnezeu
in aceasta lume. Desi distinctia dintre Bisericd si imparatia lui Dumnezeu trebuie s3 fie
intotdeauna mentinuta, cele doua nu pot fi niciodata separatezg.

Ernst Kisemann, un teolog luteran, vorbind despre impératia lui Dumnezeu, arats
deosebirile dintre conceptia crestina si cea iudaica, in ce priveste aceasta problema. El
sustine ca viziunea generala, in ceea ce priveste asteptarile evreilor despre Mesia, era ca El
este un deschizdtor de drumuri, in sensul cd va aduce eliberarea politica a Israelului. in
viziunea crestind, Mantuitorul nu apartine numai Israelului, ci intregii umanitati, El fiind un
mediator, fata lui Dumnezeu intoars3 citre pimant si creatie’.

Conferinta de la Melbourne nu numai ci il plaseazi pe Hristos in centrul Imparétiei lui
Dumnezeu, dar si accentueaza ci aceastd Imparétie a lui Hristos incepe aici, pe pdmant, ca
imparatie a Celui réstignit31. S-a ardtat cd nu se poate da marturie despre Imparatia lui
Dumnezeu fara Cruce si Tnviere®”. Hristos nu a venit s3 | se slujeasca, ci sa slujeasca si sa si dea
viata Sa ca rascumparare pentru multi. El S-a smerit, chip de rob luand. Mitropolitul Osthathios
concluzioneaza: ,Spunem cd avem de predicat o Evanghelie a Tmparatiei, si predicim despre
tot ce exista sub soare, mai putin pe lisus Hristos cel réstignit"33. Cea mai importanta
marturie si experiere a impératiei lui Dumnezeu este Taina Euharistiei, asa cum se arata si
in discutiile plenare ale conferintei*".

Prin urmare, putem spune ca “Biserica lui Dumnezeu, din orice loc si timp, este
sacrament al imparétiei, care a fost intemeiata prin lucrarea mantuitoare a lui lisus Hristos, si
care se va manifesta in plenitudinea ei la a doua Sa venire”*, fiind totodat3 mijloc pentru
realizarea acestei Imparatii.

%8 The Church Witnesses to the Kingdom, Section Il Report, in Your Kingdom Come. Mission Perspective,
p. 193.

7TV, Philip, op.cit., p. 210.

28 Referitor la Tmparatia lui Dumnezeu, John V. Taylor a spus cd ea nu poate fi delimitats de intervalul
istoric, ea apartine unei alte dimensiuni, vezi John V. Taylor, The Church Witnesses to the Kingdom, in
Your Kingdom Come. Mission Perspective, pp. 133-144.

2 Ernst Kisemann, The Eschatological Royal Reign of God, in Your Kingdom Come. Mission Perspective,
p. 69.

% Ibidem, p. 63.

3 Ibidem, p. 64.

2 John V. Taylor, art. cit., pp. 136-137.

33 Metropolitan Geevarghese Mar Osthathios, The Gospel of the Kingdom and the Crucified and Risen Lord,
n Your Kingdom Come. Mission Perspective, Geneva: World Council of Churches Publications (WCC), 1980,
p.37.

3% \ezi The Church Witnesses to the Kingdom, Section Il Report, pp. 203-206.

** Ibidem, p. 193.
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Tn marea parte a dezbaterilor conferintei de la Melbourne, accentul a cizut pe
aspectul orizontal, practic, orientat spre lume, ceea ce a adus o criticd din partea ortodocsilor. in
ncercarea sa de a raspunde criticilor ortodoxe, Emilio Castro a precizat ca ,,marturisim credinta
noastrd intr-o Imparatie care nu se limiteazd doar la orizontul mortii noastre istorice”*®,
articuland astfel si dimensiunea verticald, teologica a mantuirii.

Biserica Ortodoxa, recunoscand importanta si obligatia participarii crestinilor la
problemele sociale, subliniaza si realitatea mantuirii ca nadejde dincolo de moarte si ca

viata in Dumnezeu.

,Vie imparitia Ta!” — abordare ortodoxa

Prin trimiterea si pogorarea Duhului Sfant se intemeiaza Biserica si se inaugureaza
misiunea crestina. intemeierea Bisericii ca finalizare a lucrérii mantuitoare a lui Hristos,
prin pogorarea Duhului Sfant si inaugurarea misiunii crestine evidentiaza faptul ca Biserica
si misiunea sunt legate indisolubil®’.

Misiunea tine de nsasi natura Bisericii>®, in orice conditii ar trai, fara misiune nu
poate exista Biseric, fiindca Biserica duce mai departe lucrarea de mantuire a lumii descoperita
si infaptuita de lisus Hristos, Mantuitorul nostru®. Numai prin revarsarea Duhului Sfant la
Cincizecime a devenit posibila misiunea Bisericii, iar Apostolii au fost inzestrati cu puterea Duhului
ca sd vesteasca Evanghelia lui Hristos Cel care a murit si a inviat pentru mantuirea noastra.

Venirea Duhului Tn Biserica nu este un eveniment istoric izolat din trecut, ci un dar
permanent care da viata Bisericii, asigurandu-i existenta in istoria omenirii, facand posibila
marturia ei despre Imparitia lui Dumnezeu in faza incipient. Aceastd revirsare a Duhului
intr-o Cincizecime permanentd in Bisericd este o realitate in cultul Bisericii, in rugaciunea ei
publica, in slujirea duminicald a Euharistiei, dar ea depaseste limitele cultului eclezial si constituie
dinamismul I3untric ce d3 substant3 tuturor expresiilor si lucririlor din viata Bisericii*.

a. Biserica si Impdrdtia lui Dumnezeu

Vocatia misionard a Bisericii in lume constd in vestirea impéaratiei lui Dumnezeu.
n implinirea poruncii Mantuitorului ,Mergand, invatati toate neamurile” (Mt. 28,19), regsim o
intelegere autentica a Bisericii, de a aduna faptura lui Dumnezeu ca semn si manifestare a
Tmpéré'giei“. imparétia lui Dumnezeu, inaugurat prin lucrarea mantuitoare a lui lisus Hristos, se
manifesta in prezent, dar ea este o realitate ce se va realiza deplin in viitorul eshatologic, fiind
totodata un viitor pe care il avem in Biserica, insa numai in mod anticipativ“. Pentru ca Bisericii
ii este dat3 ca o garantie prezenta Duhului Sfant, impé&ratia este in mijlocul nostru, ea lucreaz
deja in lume, fiind o nadejde ce aduce bucurie®.

38 Emilio Castro, Your Kingdom Come: A Missionary Perspective, p. 30.

7 Confesing Christ today. Reports of Groups at a Consultation of Orthodox Theologians, in ,International
Review of Mission”, LXIV (1975), 253, p. 80. Vezi Valer Bel, op. cit., p. 88.

38 Confesing Christ today, Reports of Groups at a Consultation of Orthodox Theologians, p. 79.

* your Kingdom Come, Paris 1978, p. 142.

“® Ibidem, pp. 142-143; Go Forth in Peace, pp. 11-12.

*! Go Forth in Peace, p. 10.

2 Your Kingdom Come, Paris 1978, pp. 139-140. Vezi si Valer Bel, op. cit., p. 110; lon Bria, Credinta pe care
o mdrturisim, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane (IBMBOR), Bucuresti,
1987, p. 121.

3 Your Kingdom Come, Paris 1978, p. 139.
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Tntemeierea Bisericii st3 in stransa legitura cu intemeierea impérétiei lui Dumnezeu,
despre care vorbesc profetii Vechiului Testament, loan Botezitorul si lisus insusi. imparatia lui
Dumnezeu este tema centrala a propovaduirii lui lisus™. Constiinta ca Imparatia lui Dumnezeu
se manifesta in prezent, dar ea este o realitate care se va realiza in viitorul eshatologic constituie
perspectiva esentiald a Noului Testament™.

Imparatia este o realitate dinamica: a venit si va veni deoarece Hristos a venit si va
veni. impératia, pregititd pentru noi dinainte de crearea lumii (Mt. 25, 34) si proclamata (vestit3)
omului in intreaga predica a Mantuitorului, a fost data lumii de catre Mielul lui Dumnezeu
prin jertfa Sa pe cruce si prin invierea Sa din mor'gi46. Cu nvierea lui Hristos, viata si istoria
omenirii este orientatd spre imparatia lui Dumnezeu, care, intr-o form3 anticipats, este deja
in mijlocul nostru aici si acum, ca imparatie a Duhului®’.

Astfel, Biserica este o realitate istorico-eshatologic, ea nu este impérétia viitoare
a lui Dumnezeu, dar ea este in lume pentru a duce lumea in imparatia lui Dumnezeu.

b. Liturghie si misiune

Liturghia este cheia pentru intelegerea ortodoxa a Bisericii, fapt pentru care misiunea
este strans legat3 de Liturghie®. Sfanta Liturghie are o structurd si un scop misionar™ si este
celebrata ca un ,,eveniment misionar””’.

Scopul Liturghiei este de a ne céliuzi spre imparatia lui Dumnezeu, pentru a ne da
posibilitatea ,,s3 gustam ... si sa vedem ca bun este Domnul” (Ps. 34,8; | Ptr. 2,3), motiv pentru
care Impiritia este , raison d' étre” si scopul Liturghiei”". Doxologia ,Binecuvantat3 este imp3ratia
Tatalui si a Fiului si a Sfantului Duh”, cu care se deschide Liturghia, anunta acest scop, de a
duce poporul, prin Hristos, prin Biserics, in Tmparitia lui Dumnezeu®?. Liturghia euharistics, prin
sfintirea painii si a vinului si prin ,hristificarea” celor care se impartasesc, este mijlocul prin care

** Vezi J.D. Douglas, impdrdtia lui Dumnezeu, impdrdtia cerurilor, in Dictionar biblic, Ed. Cartea crestina,
Oradea, 1995, p. 684.

* Valer Bel, op. cit.,, p. 110.

8 Your Kingdom Come, Paris 1978, p. 140. Prin lucrarea mantuitoare a lui lisus Hristos, prin intruparea,
viata de ascultare fatd de Tatdl, prin jertfa Sa, care atinge punctul culminant n rastignirea pe cruce, prin
invierea si ndltarea Sa de-a dreapta Tatalui s-a pus in firea umana asumata de El temelia mantuirii
omenirii intregi si, in acelasi timp, s-a intemeiat imparatia lui Dumnezeu. in lisus Hristos Cel inviat si
inaltat, imp&ratia lui Dumnezeu este realizatd in mod deplin, vezi Valer Bel, op. cit., pp. 110-111.

*” Vezi Your Kingdom Come, Paris 1978, pp. 140-142.

8 Jon Bria, The Church’s Role in Evangelism / Icon or Platform?, in ,International Review of Mission”, LXIV
(1975), 256, p. 248; Idem, Liturghia dupd Liturghie. O tipologie a misiunii apostolice si mdrturiei crestine
azi, Ed. Athena, Bucuresti, 1996, p. 37; David Bosch, Witness to the World. The Christian Mission in
theological perspective, Wipf & Stock Publishers, Eugene, Oregon, 2006, p. 186; Idem, Transforming
Mission. Paradigm Shifts in Theology of Mission, p. 207.

9 Reports from the Orthodox Consultation on Confessing Christ through the Liturgical Life of the Church
today, in , International Review of Mission”, LXIV (1975), 256, pp. 418-420.

0 Go Forth in Peace, p. 17.

> Your Kingdom Come, Paris 1978, p. 140.

21 acelasi sens trebuie privite si Intrarea Mica cu Evanghelia (in impératia Ta cand vei veni, pomeneste-ne
pe noi, Doamne) si Intrarea cea Mare cu Sfintele Daruri (S3 vd pomeneasca Domnul Dumnezeu intru
impératia Sa), vezi Your Kingdom Come, Paris 1978, p. 144; lon Bria, Liturghia dupd Liturghie. O tipologie
a misiunii apostolice si mdrturiei crestine azi, p. 39.
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noi experimentam deplindtatea mantuirii, comuniunea Sfantului Duh, raiul pe péméntsg. [
Liturghia euharistica se realizeazs Biserica — Trupul lui Hristos ca sacrament al imparatiei lui
Dumnezeu™. Tn Euharistie, Biserica celebreaza comuniunea cu Dumnezeu - Sfanta Treime,
daruita prin Hristos in Duhul Sfant, comuniune prin care ea devine anticipare a comuniunii celei
depline a omenirii, transfigurate in Tmpératia viitoare a lui Dumnezeu.

Duhul Sfant, invocat in rugdciunea epiclezei, ,,trimite Duhul Tau cel Sfant peste noi si
peste aceste Daruri ... pentru ca sa fie celor ce se vor impartasi, spre trezirea sufletului, spre
iertarea pacatelor, spre impartisirea cu Sfantul Tau Duh, spre plinirea Impérétiei cerurilor ..."56,
proiecteaz3 asupra Bisericii intreaga imagine a Impéritiei°’.

Cea mai importantd marturie si experientd a Imparatiei lui Dumnezeu ramane
Taina Euharistiei, ea este semnul ca Hristos vrea sa ne uneasca cu El in Tnsasi misiunea si
jertfa Sa, constituind astfel energia ce misca Biserica in devenirea ei misionars>®.

Liturghia nu se incheie atunci cand adunarea euharistica se disperseaza. Cuvintele
de la sfarsitul Sfintei Liturghii ,,Cu pace sa iesim” semnifica trimiterea fiecarui credincios la
propovaduire in lume, acolo unde trdieste sau munceste. Astfel, Liturghia este transpusa
intr-o alta forma in care continud, prin cinstirea interioara a inimii, intr-o traire cufundata
n viata de zi cu zi a societatii umanesg, depasind astfel acea gandirea care face o distinctie
absoluta intre o viata spirituald si una seculara, intrucat intreaga existenta umana este
sacra. Se remarcd, asadar, doua miscari in Liturghie: una centripetald, de revenire din lume a
Bisericii, in sine, in jurul Potirului; si o alta, centrifugala, de iesire in lume, insa nu pentru a
ramane in lume, ci pentru a aduce lumea in Biserica®.

Crestinii care au auzit Cuvantul si au primit Painea Vietii ar trebui de acum inainte
sa trdiascd semnele profetice ale Imparéatiei. Odata sfintiti, intrucat au devenit temple ale
Duhului Sfant, si deificati, deoarece au fost aprinsi de focul pogorat din cer, ei aud indemnul:
»Vindecati-i pe bolnavi...si spuneti-le «S-a apropiat de voi impadratia lui Dumnezeu... » lata,
V-am dat putere sa calcati...peste toata puterea vrajmasului” (Luca 10, 9-19). Fiecare crestin
este chemat s proclame Imparitia si s3 demonstreze puterea ei®" in fiecare domeniu al
activitatii umane.

Desi misiunea Bisericii si vestirea Imparatiei sunt, in primul rand, lucrari ale Duhului
Sfant, trebuie retinut ca si omul este chemat sa coopereze in planul divin pentru mantuirea
lumii, ,,caci noi impreuna-lucratori cu Dumnezeu suntem”(l Cor. 3, 9). Fundamentul teologiei
misionare ortodoxe este dobandirea Duhului Sfant, asa cum spunea Sfantul Serafim de Sarov:
,dobandeste pacea lduntrica si mii de suflete se vor mantui in jurul tau”®.

>3 Confesing Christ today, Reports of Groups at a Consultation of Orthodox Theologians, p. 85; Go Forth in
Peace, p. 17.

> Reports from the Orthodox Consultation on Confessing Christ through the Liturgical Life of the Church
today, p. 418; Valer Bel, op. cit., p. 369.

%5 Valer Bel, op. cit., p. 338.

> |iturghier, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1995, pp. 153-155.

> Your Kingdom Come, Paris 1978, p. 141.

> Reports from the Orthodox Consultation on Confessing Christ through the Liturgical Life of the Church
today, p. 418; lon Bria, Curs de Teologie si practicd misionard, Geneva, 1982, p. 39.

> Your Kingdom Come, Paris 1972, p. 145.

60 Reports from the Orthodox Consultation on Confessing Christ through the Liturgical Life of the Church
today, pp. 420-421; lon Bria, Curs de Teologie si practicd misionard, p. 43.

! Your Kingdom Come, Paris 1972, p. 141.

62 Ibidem, p. 144.
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Concluzii

Beneficiind de aportul ortodox, Conferinta Misionara Mondiala de la Melbourne a
dat misiunii un caracter integral, holistic, in care sensul verticalitatii, teologic, fuzioneaza
cu sensul orizontalitatii, social, practic.

Aportul real al Conferintei de la Melbourne este acela de a fi accentuat c& impérétia
lui Dumnezeu este scopul si motivul misiunii crestine, prin aceasta ajutand miscarea
ecumenica sa se indeparteze de la o perceptie ingustd a misiunii, cu accent pe extinderea
Bisericii si addugarea de membri, spre o Biseric3 institutionalizata. Subliniindu-se c& Imparatia
lui Dumnezeu este realitatea ultima a acestei lumi si ca ea nu este identica cu Biserica
institutionalizata, la Melbourne s-a precizat ca scopul misiunii este manifestarea, in aceasta
lume, a noii fipturi in Hristos, in conceptie ortodoxd, transfigurarea intregii creatii in Imparatia
lui Dumnezeu.

Misiunea trebuie privita, astfel, in perspectiva eshatologica, in sensul importantei
mantuirii si indumnezeirii omului si a pregatirii tuturor ca Biserica pentru intalnirea cu
Dumnezeu.
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COMUNITATEA MARTURISITOARE, APOSTOLATUL MIRENILOR Sl
MARTURIA CRESTINA IN SOCIETATEA CONTEMPORANA

MARIA MIHAELA GORCEA"

ABSTRACT. Community of Faith, Laymen Mission and Christian Witness in Contemporary
Society. The missionary work of the Church is the result of both the clergy and the Christians’
action. Along with clergy, laity must be a living element and has to participate actively in
the work of the Church. We can speak about Christians’ apostolate and about the witness
of the laity in contemporary society only if they actively participate in Church mission by
the holiness of their lives that is: by their participation at Church religious services, by their
communion with Christ in the Eucharist, by teaching the Holy Scripture word, by overcoming
the sin and committing virtues.

Keywords: Church, clergy, laity, mission, Liturgy, Gospel, parish, ministry, Eucharist, witness, holiness.

REZUMAT. Lucrarea misionara a Bisericii este rezultatul actiunii clerului dar si al intregului popor
credincios. Alaturi de cler, laicii trebuie sa reprezinte un element viu si sa participe intens la
activitatea Bisericii. Putem vorbi de apostolatul mirenilor si de marturia crestind in societatea
contemporand doar daca acestia participa activ la misiunea Bisericii prin sfintenia vietii lor:
participare la sfintele slujbe, comuniunea cu Hristos in Euharistie, raspandirea invataturilor
Sfintei Scripturi, biruirea pacatului si savarsirea virtutilor.

Cuvinte cheie: Bisericd, cler, mirean, misiune, Sfénta Liturghie, Evanghelie, parohie, slujire, Euharistie,
mdrturie, sfintenie.

. Misiunea Bisericii in zilele noastre

Biserica este formata din clerici si laici, iar acestia impreuna formeaza insasi Biserica.
Biserica nu este formata doar din cler sau doar din poporul credincios si ea nu poate fi acceptata
fara vreuna din aceste doua elementel, intrucat ,,precum fara de credinciosi nu au rost sa existe
clericii si sa se constituie in biseric3, tot asa si fara de clerici nu pot exista credinciosii constituiti
in biserics”>.

Biserica este cea care continua lucrarea mantuitoare a lui Hristos iar misiunea pe care
o desfasoara aceasta face parte din planul lui Dumnezeu de mantuire a lumii. Ea este cea care
propovaduieste pe Hristos si Evanghelia Sa prin cult si Liturghies, asa ncat doctrina crestina

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
mary_gorcea@yahoo.com

! Pr. Dr. Liviu Stan, Mirenii in Bisericd, importanta elementului mirean in Bisericd si participarea lui la
exercitarea puterii bisericesti, studiu canonic-istoric, Tiparul tipografiei arhidiecezane Sibiu, 1939, p. 24.

2 Ibidem, p. 25.

3pr. Gheorghe Petraru, Ortodoxie si prozelitism, Editura Trinitas, 2000, p. 44.
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este parte integranta din conceptia crestind despre via';é4. Parintele Gheorghe Petraru, in
cartea sa ,,Ortodoxie si prozelitism”, spune ca ,,scopul misiunii Bisericii este incorporarea prin
har a oamenilor in trupul tainic al lui Hristos”® iar parintele profesor Valer Bel afirm3 ci misiunea
Bisericii este ,lucrarea de care se foloseste Dumnezeu pentru a-i chema pe oameni la mantuirea
si desdvarsirea lor in Hristos”®. Marea porunci dat3 de Domnul nostru lisus Hristos Apostolilor
sai ,Mergeti si invatati toate neamurile, botezandu-le in numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului
Duh, invatandu-le sa pazeasca toate cate v-am poruncit Eu voua” (Mt. 28, 19-20), cuprinde trei
coordonate ale misiunii crestine: evanghelizarea, incorporarea in trupul eclesial al lui Hristos si
ndemnul de a starui in dreapta credin'gé7. Misiunea Bisericii a avut intotdeauna doua directii: una
externd care viza propovaduirea Evangheliei popoarelor pagane si una internd prin care Biserica
s-a preocupat de credinciosii ei si de organizarea vietii interne a comunitatii crestine. Trimiterea
Bisericii in lume a avut un scop dublu: universalizarea Evangheliei lui Hristos si comuniunea
oamenilor in impdrdtia lui Dumnezeu®.

Desigur ca nu putem separa misiunea Bisericii de pastoratie pe care preotul o face prin
savarsirea Sfintelor Taine, prin care credinciosii primesc ,,hrana duhovniceascs”’. Cele dous aspecte
ale misiunii Bisericii, respectiv propovaduirea Evangheliei si incorporarea oamenilor in imparatia
lui Dumnezeu, se realizeaza in cadrul Sfintelor Taine si a Sfintei Liturghiim. Sa nu uitam faptul ca,
de-a lungul veacurilor, Biserica a vegheat la pastrarea si la cultivarea formelor de cult existente,
imprimand Sfintei Liturghii frumusete si profunzime incat aceasta slujba poate fi numita ,,centrul
activitatii lui Hristos in Biserica”"". Misiunea Bisericii Ortodoxe prin Sfanta Liturghie se realizeaz3
prin insusirea a trei mari taine pe care aceasta le transmite inca din vremea Apostolilor: invatatura
nestirbitd despre Sfanta Treime, invatatura despre intruparea Fiului lui Dumnezeu si invatitura
despre Euharistie'’. Toate acestea le triim in Sfanta Liturghie care reprezinta tezaurul de mare
pret al Ortodoxiei.

in ceea ce priveste propovaduirea Evangheliei, aceasta nu poate fi ficuts la intamplare.
Clerul trebuie s3 fie pregitit si, in acelasi timp, constient de nivelul cultural al ascultitorilor™
caci Domnul lisus Hristos s-a adresat contemporanilor Sai intr-un limbaj pe care acestia l-au
inteles si care i-a atras. Doar in masura in care preotii respecta cerintele si nivelul cultural al

4 Enrique Colom, Chiesa e societd, Armandi Editore, 1996, p. 154.

®Pr. Gheorghe Petraru, op. cit.,, p. 45.

® Valer Bel, Missio Dei, in loan Chirila (coord.), Misiunea Bisericii in Sfanta Scripturd si in istorie, Editura
Renasterea, Cluj-Napoca, 2006, p. 13.

" Valer Bel, op. cit.,, p. 18.

& Pr. lect. Univ. Dr. Mihai Himcinschi, Biserica in societate, aspecte misionare ale Bisericii in societatea
actuald, Editura Reintregirea, Alba-lulia, 2006, p. 53.

® valer Bel, op. cit., p. 22.

199 vechime toate Tainele se savarseau doar in timpul Liturghiei, dar in zilele noastre numai doua dintre
ele: Hirotonia si Euharistia, se sdvarsesc in timpul Sfintei Liturghii. Cf. Pr. lect. Univ. Dr. Mihai Himcinschi,
op. cit., p. 53.

™ Arhim. Conf. Univ. Dr. Vasile Miron, Liturghia Ortodoxd-repere istorice, in revista ,Biserica Ortodoxa
Romand”, anul CXXVI (2008), nr. 3-6, p. 497.

2 pr Ject. Univ. Dr. Mihai Himcinschi, op. cit., p. 54.

13 Mesajul lui Dumnezeu a fost transmis din generatie in generatie prin intermediul culturii, fiind deci
necesar ca Evanghelia sa fie propovaduita in formele culturale si intelectuale intelese de cei carora ne
adresam. Cf. Mircea Basarab, Biserica in dialog, Editura Limes, Cluj-Napoca, 2009, p. 167.
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credinciosilor lor, Biserica isi indeplineste aspectele misiunii ei. Despre aceasta misiune pe care
Biserica o are fata de credinciosii ei si despre rolul acestora in cadrul Bisericii vom vorbi in cele ce
urmeaza, deoarece misiunea este parte integranta a constitutiei Bisericii. Acest lucru se datoreaza
faptului ca acolo unde se vesteste Evanghelia si se administreaza Sfintele Taine credinciosilor,
acestia devin Trup al lui Hristos™. Tn acel loc ia fiinta biserica locald, pentru ci acolo vine insusi
Dumnezeu. De aceea, putem spune ca scopul misiunii Bisericii nu este separat de scopul lui
Dumnezeu, care este, asa cum am mai aratat integrarea umanitdtii in comuniunea cu Dumnezeu.
ntre Hristos si Bisericd exista deci o legiturd ontologici: Biserica este Trupul lui Hristos, este
comunitatea celor care impreuna au un cap — pe Hristos.

Il. Parohia si comunitatea marturisitoare:

Parohia reprezintd, din punct de vedere administrativ, cea mai mica unitate a Bisericii
cre§tine15, iar in sensul biblic al cuvantului inseamna a ,,conlocui”, a fi impreuna in comunitate.
Parohia reprezinta ,celula misionara prin excelen’gé"16 iar datoria ei este de a raspandi invatatura
mantuirii lasata de Domnul nostru lisus Hristos. Se poate spune ca ,intreaga viata a parohiei este
misiune”"’, parohia fiind locul unde are loc intreita slujire a lui Hristos prin clerici si credincio5i18.
n cadrul parohiei se realizeazi lucrarea mantuitoare a lui lisus Hristos. Acesta este si motivul
pentru care este obligatorie si necesara consolidarea unitatii spirituale a parohiei iar acest lucru
1l pot realiza preatii. Ei sunt cei care dispun de toate mijloacele liturgice si misionare necesare
realizarii acestei unitati. Sfantul loan Gura de Aur vorbeste despre calitatile pe care trebuie
sa le aiba un adevarat slujitor al lui Hristos: in momentul in care se adreseaza credinciosilor sa
dispretuiasca laudele si sa fie ,puternic in cuvant”*® deoarece numai astfel poate consolida
unitatea spirituala a parohiei.

in acest sens, preotul are datoria de a face o constatare realistd a deficientelor
parohiei. El are obligatia de a se apropia de credinciosi, astfel incat orice ruptura dintre preot si
mireni s3 fie inlaturat3®®. El, preotul, trebuie s3 foloseascs toate mijloacele pentru ca parohia

“py, Gheorghe Petraru, op. cit., p. 65.

> Denumirea de parohie a fost folosita la inceput de evreii din diaspora pentru comunitatile evreiesti
raspandite in lumea pagana. De la evrei, termenul a fost preluat de elini cu scopul de a denumi prima
comunitate crestind din orase. La inceputul crestinismului, parohie se numea totalitatea crestinilor
dintr-o localitate. incepand cu secolul V-VI a fost numit3 parohie comunitatea crestina dintr-o anumit3
circumscriptie bisericeasca, condusa de un preot. Simbolic, parohia este Trupul mistic al lui Hristos si toti
crestinii trebuie sa apartina unei parohii. Cf. Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Prof. Ecaterina Braniste, Dictionar
enciclopedic de cunostinte religioase, Editura Diecezana Caransebes, 2001, p. 350.

% pr. Prof. Dr. lon Bria, Liturghia dupd Liturghie, Editura Athena, 1996, p. 109.

7 Ibidem, p. 109.

'8 pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporand, Exigente, Editura Presa
Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2002, p. 146.

% Stantul loan Gur3 de Aur, Sfantul Grigorie de Nazianz, Sfantul Efrem Sirul, Despre preotie, tradusa de pr.
Dumitru Fecioru, Editura Sofia, Bucuresti, 2004, p. 151.

2% Cea mai mare parte a mirenilor sunt ocupati cu grijile lumesti si acest lucru ii determind sa nu se mai
ngrijeasca de cele duhovnicesti. De aceea, preotul trebuie sa semene cuvantul de invatatura cat mai
des posibil, pentru ca acesta sa poata fi {inut minte de cei care il aud. El trebuie sa aiba multa
rabdare cu credinciosii iar comportamentul lui trebuie sa aibad un singur scop: slava lui Dumnezeu.
Cf. Ibidem, p. 168-171.
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lui sa devina ,,0 comunitate vie ... marturisitoare la nivel local”"". Este, de asemenea, nevoie de

construirea mai multor locasuri de cult in marile orase, cu scopul de a reusi sa realizam adevarate
comunitati crestine. Preotul si parohia trebuie sa fie intr-un permanent dialog.

Parohia fsi indeplineste misiunea pe care o are prin savarsirea Sfintei Liturghii si a
Sfintelor Taine. lar Liturghia nu este numai pentru cel care slujeste ci pentru tot poporul care
participa, credinciosii si clerul deopotriva. De aceea, putem spune ca rolul preotului intr-o parohie
este foarte important, intrucat el are datoria de a ajuta pe credinciosi sa inteleaga cultul si de a
transmite invatatura de credinta nealteratd, asa cum a fost pastrata de Biserica de la inceputul
veacurilor, conducandu-i pe credinciosi spre mantuire.

Credinciosii pot intelege viata, moartea si invierea Domnului lisus Hristos numai prin
participarea deplini la Liturghie®. Preotul este de un real folos comunititii credinciosilor atunci
cand oficiaza slujbele bisericesti iTn mod constant si cu evlavie. lar cea mai mare contributie
adusa de catre preot si credinciosi intr-o parohie este sa-L marturiseasca pe Dumnezeu in fata
oamenilor si sa-L faca accesibil oamenilor din zilele noastre. Si de felul in care reuseste sau nu
acest lucru, depinde succesul misiunii preotului intr-o parohie.

Preotul are datoria de a fi in mijlocul credinciosilor sai prin: vizite pastorale, prin distribuire
de carti religioase, sfintirea caselor si binecuvantarea familiei, predarea lectiilor de catehism.
Dintre toate, cea mai mare lectie de evanghelizare si de misiune este Sfanta Liturghie23. Preotul
trebuie sa intervina cu explicatii ale acestei slujbe solemne pentru tinerii care, neintelegand
importanta Liturghiei, manifesta un sentiment de plictiseala sau frustrare. Este, de asemenea,
important ca preotul sa-i indemne pe credinciosi sa participe activ la Sfanta Liturghie rostind
Tmpreuna, cu totii, imnele si rugaciunile principale.

Unitatea reala a parohiei este asigurata de credinciosii care participa la sfintele slujbe.
Doar aici credinciosii se Tmpartasesc cu harul lui Dumnezeu. Putem spune ca viata parohiala are
doua coordonate: chemarea credinciosilor la Hristos prin vestirea Evangheliei si savarsirea
Sfintelor Taine si transmiterea harului Duhului Sfant si transformarea tuturor credinciosilor in
vestitori si traitori ai Evangheliei24. Preotul si credinciosii au datoria de a predica atat prin cuvant
cat si prin fapte. lar pentru a exista acea co-slujire in vederea consolidarii unitatii interne se
cuvine sa se tina cont de urmatoarele aspecte:

+»  Serviciile religioase sa se savarseasca cu regularitatezs.
+* Este necesar ca toti credinciosii sa fie antrenati in viata liturgica.
** Preotii au datoria de a-si indemna mereu credinciosii sd participe la Taina Spovedaniei
si Impartisaniei, spre a-si curita sufletele de p3cate si a se uni cu Hristos.
++» Dreapta credinta sa fie explicata credinciosilor in mod sistematic prin predici si
cateheze®™.
«» Preotul sa mentind o legatura stransa cu toti credinciosii.

21 pr. Prof. Dr. Valer Bel, Misiune, parohie, pastoratie, Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2006, p. 35.

2 pr Prof. Dr. lon Bria, op. cit., p. 70.

2 Ibidem, p. 112.

2% pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 155.

2 Acest lucru implicd si modul de savarsire a serviciilor religioase de cdtre preot, acestea fiind necesar a fi
facute cu smerenie si evlavie. Cf. Ibidem, p. 156.

26 Mai intai s se prezinte credinciosilor istoria mantuirii pe baza Sfintei Scripturi, apoi sa se explice Simbolul
de credinta si nu in ultimul rand importanta Sfintei Liturghii si a intregului cult al Bisericii Ortodoxe. Cf.
Ibidem, p. 156-157.
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X3

A%

Credinciosii sa fie sustinuti in activitatea lor de formare a caracterului moral-religios a
tinerei generatii in colaborare cu profesorul de religie si cu preotul.
«» Credinciosii sa fie la nivel de parohie initiati in vederea organizarii filantropiei crestine.

in concluzie, putem spune ci parohia isi indeplineste misiunea sa doar atunci cand
preotul impreuna cu credinciosii indeplinesc o intreita activitate: de hranire duhovniceasca
o . . uy . o . . . e \27
(pastorald), de slujire (diaconald) si de marturie crestina (misionara)™’.

II.1. Importanta comunitdtii mdrturisitoare
a). Rolul si importanta clerului

Relatia preotului cu parohia este foarte importanta. Parintele lon Bria asemana aceasta
relatie cu relatia conjugala: , preotul ortodox este hirotonit si «casatorit» cu o anume parohie,
cu implicatia ca aceasta legaturad este pe viaté”zg. Importanta preotului este subliniata si de
rolul pe care il are intr-o parohie: el este cel care se roaga pentru toti, si pentru comunitatea
prezenta fizic la Liturghie si pentru cei absenti din motive mai mult sau mai putin intemeiate. El
este alaturi de noi in toate momentele importante ale vietii noastre: atunci cand venim pe lume,
preotul este cel care ne da binecuvantarea in Taina Botezului, el este alaturi de noi la cdsatorie
si tot el este cel care ne conduce pe ultimul drum atunci cand calatoria noastra in aceasta lume
a luat sfarsit. El cunoaste nevoile si necazurile fiecaruia si mijloceste pentru tot poporul: ,,pe cei
pe care nu i-am pomenit, din nestiinta sau uitare, sau din cauza multimii numelor lor. Tu insuti
ii pomeneste, Dumnezeule, Tu cel ce cunosti zilele si numele fiecaruia, cel ce stii pe fiecare din
pantecele maicii sale””.

Tn Didascalia Apostolilor se spune cid dupd Dumnezeu episcopul este ,parintele
credinciosilor”®. lar atunci cand comunititile crestine se vor inmulti, va fi imposibil pentru
episcop sa fie prezent peste tot. De aceea, in numele sdu, preotul va savarsi Euharistia si va
boteza. Pentru aceastd calitate, de a naste fii duhovnicesti, atat preotul cat si episcopul pot fi
numiti ,,pdrinte”.

in calitate de trimis al lui Hristos, preotul este rispunzitor pentru mantuirea tuturor
ceea ce confirma importanta pe care o are in parohia pe care o pastoreste.

b) Rolul si importanta mirenilor

Biserica este locul sacru unde se intalnesc crestinii de toate profesiunile si varstele. Ei
vin aici sa se intalneasca cu Dumnezeu si cu ajutorul preotului paroh sa afle mai multe despre
El si despre ceea ce trebuie sa faca spre a intra in comuniune cu El. Astfel, mirenii reprezinta un
element constitutiv al Bisericii iar rolul lor nu poate fi lipsit de importanta. Ei sunt comunitatea
marturisitoare, un factor viu si un element activ care participa intens la viata bisericeascs’". in
acest sens ei au responsabilitati pentru biserica din care fac parte si pentru soarta ei.

%7 Ibidem, p. 158.
28 pr. Prof. Dr. lon Bria, op. cit., p. 116.
2 Ibidem, p. 117.
30 Andrei, episcopul Alba-luliei, Spovedanie si comuniune, Editura Alba-lulia, 1998, p. 125.
31 pr. Dr. Liviu Stan, op. cit., p. 25.
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Este important de subliniat aici demnitatea si starea privilegiata pe care o au mirenii.
Ei sunt, in raport cu necredinciosii, “harismatici” si se considerd ,preotie sfanta” (I Petru 2, 5).
Preotia crestinilor mireni se intemeiaza pe Taina Botezului prin care acestia devin membri ai
Trupului lui Hristos care este Biserica si pe Taina Mirungerii care il intareste pe crestin in dezvoltarea
darurilor primite la botez>”. Si intrucat ei au o misiune pe care trebuie sa o indeplineasca in
Biserica, credinciosii nu mai sunt ,,turma ratacitoare departe de Dumnezeu, ci sunt dintre cei
apropiati ai Lui”>. Asa cum fiecare membru al trupului nostru isi are rolul s3u, tot asa si membrii
bisericii au un rost determinat si toti trebuie sa fie angajati in actiune. Nici unui membru al
bisericii nu i se permite sa fie pasiv ci fiecare trebuie sa lucreze spre intarirea Trupului lui Hristos —
Biserica. De aici rezulta si importanta si rolul pe care o au mirenii in cadrul Bisericii — de a lucra
impreuna cu clericii la raspandirea invataturii Iasate de Domnul nostru lisus Hristos.

n concluzie, parohia trebuie s& fie o comunitate unit3 si viabila in cadrul cireia este
foarte importanta reciprocitatea dintre slujirea sacerdotala a preotului si slujirea harismatica a
credinciosilor. De aceea, intre preot si parohie trebuie sa existe un permanent dialog cu scopul ca
fiecare sa-si indeplineasca rolul pe care il au in istoria mantuirii. Preotul este pastor in calitatea lui
de slujitor al Domnului si iconom al Sfintei Euharistii. El trebuie sa-i constientizeze pe credinciosi
de importanta unirii cu Hristos in Euharistie, sa-i invete sa traiasca bucuria de a fi in comuniune
cu Dumnezeu Cel in Treime™. lar aceast3 unire se poate realiza doar in Biserica care este Trupul
teandric al lui Hristos™. lar pentru cel care se afla in afara Bisericii, impartirea bisericilor reprezinta
,esecul adevarului evanghelic si triumful pacatului omului”®.

Biserica crestina se mentine in starea ei de comunitate prin mdrturisirea aceleiasi
credinte, comuniunea euharisticd, slujire reciproca si solidaritate®’. in comunitatea bisericii fiecare
membru a primit un dar si o misiune, insd toate aceste daruri si misiuni formeaza o unitate.
Biserica este o comunitate marturisitoare doar prin coordonarea si armonia credinciosilor ei
ntr-o slujire unica: ,,Sunt felurimi de daruri duhovnicesti, dar e acelasi Duh; si sunt felurimi de
slujiri, dar e acelasi Domn; si felurimi de lucrari sunt, dar Acelasi Dumnezeu este Cel care pe
toate in toti le lucreaza” (I Cor. 12, 4-6). In cadrul comunit&tii marturisitoare crestinul influenteaz
si este influentat de viata comunitatii. Sfantul Grigorie de Nazianz vorbea despre rolul crestinilor
n Biserica spunand: ,,Sa te curatesti mai intai pe tine insuti si apoi sa curatesti pe altii ... sa devii
tu Tnsuti mai intai lumina si apoi sa luminezi pe altii, sd te apropii tu insuti de Dumnezeu si s
aduci la El si pe a/;ii”38.

ntr-o lume in care omul suferd de insingurare si individualism, Biserica trebuie s3 fie
cea care sa-i ofere spatiul de comuniune reald. Ea are acum rolul de a restaura comuniunea
intre oameni. Biserica, oferind comuniunea adevarata, poate aduce pe om in comuniune cu
Dumnezeu. Si aceasta comuniune o realizeaza prin faptul ca il poate ajuta pe credincios sa

32 Ibidem, p. 27.

3 Crestinii sunt astfel mladitele vitei, fiind intr-un permanent contact cu Hristos. Cf. Ibidem, p. 28.

3 pr. lect. Univ. Dr. Mihai Himcinschi, op. cit., p. 88.

3 pe langa notiunea de ,,trup al lui Hristos” Sfantul Apostol Pavel mai numeste Biserica ,,mireasa lui Hristos”
(Il Cor. 11, 2). Cf. Pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 187.

38 Christos Yannaras, Adevdrul si unitatea Bisericii, tradusa de ierom. Ignatie llie Trif si Uliniuc lonut Dumitru,
Editura Sofia, Bucuresti, 2009, p. 32.

37 pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 188.

3 Sfantul Grigorie de Nazianz, in lubirea frumusetii Dumnezeiesti in scrierile pdrintilor filocalici, Editura Sfanta
Manastire Govora, Bucuresti, 1997, p. 72.
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simta si sa traiasca iubirea®. Biserica trebuie s3 le infatiseze oamenilor orizontul iubirii i sa-i
ajute sa Tnainteze spre acest orizont™. Sfantul loan din Kronstadt spunea: ,atat cat credem in
Biserica, care este comunitatea credinciosilor intru Domnul, adunati ca intr-un singur trup de
Hristos Capul sau si insufletiti de Duhul cel unul al lui Dumnezeu, noi, ca madulare ale Trupului
Bisericii, trebuie sa ne pazim si sa ne iubim unii pe altii ... sa starpim din inimile noastre iubirea
de sine, lacomia, invidia, dusmania ... Fara iubire nu exista Bisericd. Sadeste in noi, Doamne
aceast3 iubire, ca si nu mai gandim raul”*".

lll. Apostolatul mirenilor

n raport cu Biserica, mirenii” sunt toti credinciosii care nu fac parte din cler, adica
toti cei care nu sunt calugari sau preo§i43. lar apostolatul mirenilor se refera la activitatea
de propovaduire a Evangheliei, la misionarism**. Cu toate c3 termenul laici (Aaikol) nu se
gaseste In Noul Testament, este evident ca s-a introdus in limbajul teologic al sfintilor parinti
ca sens care se referad la intreg poporul lui Dumnezeu. Laici sunt cei care apartin poporului,
cei care provin din popor45. n acest sens toti in Biserica sunt laici, clerul si poporul constituie
colectivitatea laicilor, adica Biserica cea una”®. Domnul nostru lisus Hristos a fost trimis de Tat3l
iar El, la randul Sau, si-a trimis discipolii s3 propoviduiasca venirea impératiei lui Dumnezeu.
Dup4 Tnvierea din morti a Domnului nostru lisus Hristos, principala sarcina a Apostolilor a
fost vestirea adevarului invierii Sale. Sfantul Apostol Pavel, foloseste substantivul ,apostol”

% cel ce-L iubeste pe Dumnezeu trebuie sa ia aminte ca aceasta iubire sa nu fie doar la nivelul mintii, ci sa fie
din inim3, deoarece n inima fsi are locul adevarata dragoste. Cf. Sfantul Tihon din Zadonsk, Despre indatoririle
crestinului fatd de Dumnezeu, tradusd de Adrian si Xenia Tandsescu-Vlas, Editura Sofia, Bucuresti, 2006,
p. 251.

“0'pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 190.

1 Sfantul loan din Kronstadt, Liturghia: cerul pe pdmdént, tradusa de Boris Buzila, Editura Deisis, Sibiu,
1996, p. 47.

21 istoria crestinismului conceptul de , laici” asa cum este el cunoscut in zilele noastre, a inregistrat o
dezvoltare tarzie. Doar din secolul al lll-lea si mai ales din secolul al IV-lea incoace termenul a devenit
treptat parte din limbajul bisericii, distingand mirenii de cler. Problema care a aparut de-a lungul timpului a
fost faptul ca laicii nu sunt hirotoniti si astfel ei ocupa un loc secundar in cadrul Bisericii. Acest lucru a
condus la aparitia miscarilor laicilor in perioada Reformei. Adevdrul este ca nu exista in vocabularul biblic
cuvantul ,laic” sau ,,mirean”. Termenul grec ,laikos” apare doar in scrierile Sfintilor Parinti. Dar cuvantul
,laos” din care provine, ocupa un loc important in scrierile biblice. Tn Septuaginta (traducerea greceasc
a Vechiului Testament), cuvantul este folosit pentru a desemna poporul ales al lui Dumnezeu - Israel. Tn
Noul Testament ns3, termenul se refer la toti crestinii. Tn Biseric3, asadar, termenul ,laikos” inseamna
a face parte din comunitatea aleasa a lui Hristos. Cf. Dictionary of the Ecumenical Movevement, editia a
doua, editat de Nicholas Lossky, José Miguez Bonino, John Pobee, Tom F. Stransky, Geoffrey Wainwright,
Pauline Webb, Editura WCC Publications, Geneva, 2002, p. 658-659.

* Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Prof. Ecaterina Braniste, op. cit., p. 297.

* cuvantul Lapostolat” provine din latinescul ,,apostolatus”. Cf. Ibidem, p. 45.

“ Prof. Univ. Dr. Constantin V. Skuteris, Locul laicilor in Bisericd (o abordare ortodoxd), tradusa de drd. lon
Marian Croitoru, in Pr. Univ. Dr. Teodosie Petrescu (ed.), ,Omagiu profesorului Nicolae V. Dura la 60 de
ani”, Editura Arhiepiscopiei Tomisului, 2006, p. 1241.

* Ibidem, p. 1241.
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pentru cei trimisi de bisericile locale: , daca-i vorba de fratii nostri, ei sunt trimisi ai Bisericilor,
slavi a lui Hristos” (I Cor. 8,23)".Tn slujba misionara Apostolii au avut colaboratori de seama si
dintre laici, si acestia au facut si ei misionarism. Canonul 62 apostolic prevede chiar sanctiuni
impotriva celor care de frica oamenilor s-ar lepida de credinta in Hristos®. Credinta trebuie
marturisita si acest lucru l-au facut nenumarati martiri laici care au fost mari predicatori ai
crestinismului.

Trimis Tn lume de Tatal, Domnul nostru lisus Hristos a indeplinit o intreita slujire: de
profet, arhiereu si imparat. Ca Profet a invdtat despre Dumnezeu Tatal si voia Sa, ca Arhiereu a
reficut comuniunea omului cu Dumnezeu prin jertfa Sa suprema iar ca imparat a biruit puterile
raului conducandu-l pe om spre tinta Sa finald: desavarsirea. Aceasta intreitd slujire a Sa este
continuata in Biserica pana la sfarsitul veacurilor si ea se adreseaza unei comunitati de
persoane, intretinand cu fiecare membru al Bisericii un dialog49. Toti credinciosii participa
la intreita slujire a lui Hristos deoarece El este Cel care saldsluieste in toti. Fiecare este
chemat sa transmitd mai departe Tnvatatura Sa si in felul acesta ,toti sunt preoti si jertfa in
Biserica”>’.

n Noul Testament se vorbeste de trei feluri de preotie: preotia lui lisus Hristos, preotia
sacramentala si preotia generala. Preotia generala apartine tuturor celor botezati si care sunt
astfel membri ai Bisericii. Preotia generala a credinciosilor poate fi considerata ca prima treapta
a preotiei crestine si prin ea trebuie sa treaca toti care vor sa obtina celelalte trei trepte ale
preotiei sacramentale®. Aceast3 preotie generald are nevoie insd de preotia slujitoare care
realizeaza preotia nevazuta a lui Hristos in chip vazut.

Preotia laicilor este marturisita atat de Sfanta Scriptura cat si de Sfanta Traditie. Ea
este mentionatd in Noul Testament de Sfantul Apostol Petru: ,si voi nsivd, ca niste pietre
vii ziditi-va-n casa duhovniceasca, preotie sfantd, ca sa aduceti jertfe duhovnicesti, placute lui
Dumnezeu prin lisus Hristos” (I Petru, 2, 5). Preotia mirenilor le da dreptul acestora de a-i ajuta
pe preoti in indeplinirea functiilor sacramentale. Dar nu in sensul de a savarsi Sfintele Taine, caci
acestea pot fi savarsite numai de ierarhia sacramentald. Jertfa euharistica care constituie partea
cea mai importantd a Sfintei Liturghii, este savarsita de preot. Dar preotii mijlocesc mantuirea
prin jertf3 iar jertfa fiind a Bisericii este a tuturor membrilor ei””. Astfel, in calitate de membri ai
Trupului lui Hristos, toti laicii formeaza o preotie, ei slujesc Domnului impreuna cu preotii.

n acest sens ei trebuie si constituie o prezents activd la sfintele slujbe ale Bisericii.
Putem spune ca se simte nevoia constientizarii credinciosilor de a participa efectiv, real si
responsabil la Sfanta Liturghie. Numai cand credinciosii nostri vor fi constienti, ca atunci cand
participa la Sfanta Liturghie devin trupul lui Hristos si madulare unii altora, prin impartasirea cu
Hristos, atunci Liturghia va fi traita cu alta responsabilitate si cu alta sim';ire53.

Aceasta participare activa a mirenilor are trei aspecte:

7 cf. Dictionary of the Ecumenical Movement, p. 50.

“8 pr. Dr. Liviu Stan, op. cit., p. 70.

% pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 161.

*% pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Unitatea Bisericii in teologia contemporand, studiu interconfesional -
ecumenic, Editura Limes, Cluj-Napoca, 2003, p. 14.

>L pr. Dr. Liviu Stan, op. cit., p. 47.

*2 Ibidem, p.51.

%3 pr. Dr. Constantin Coman, Ortodoxia sub presiunea istoriei, Editura Bizantina, Bucuresti, 1995, p. 118.
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»  Pregdtirea mirenilor

» Colaborarea prin jertfa si rugaciune la savarsirea Tainelor Bisericii
. . o . .. .. . .54

>  Participarea reala a lor la exercitarea puterii ministeriului.

Participarea mirenilor la cult prin cantare si rugaciune este dovada vie a faptului ca in
Biserica toate actele se savarsesc pentru toti si cu colaborarea tuturor madularelor Trupului lui
Hristos. Crestinii sunt in Biserica intr-o comuniune vie cu Hristos. in casa Domnului ,toti se simt
aproape unii de altii”>>. Nici un membru nu poate fi pasiv, deoarece in acest caz devine o
mladitd uscata care-si pierde comuniunea cu Hristos. Botezul si Hirotonia, si de altfel toate
Tainele, modifica raportul dintre clerici si mireni in asa fel incat nu mai exista rang superior sau
inferior ci doar slujiri distincte. Prin Botez crestinul se naste la viata cea noua in Hristos, prin
Mirungere este intdrit spre a creste impreuna cu Hristos. lar aceasta comuniune a crestinului
cu Hristos si cu semenii se innoieste apoi, continuu in Taina Euharistiei.

Mirenii nu au numai dreptul ci sunt datori sa participe la misiunea Bisericii®. Tn
comunitatile parohiale participarea activa a mirenilor este necesara deoarece fara ea apostolatul
preotiei sacramentale nu poate avea efect deplin. Vom urmari in continuare modul in care
mirenii pot participa la slujirea profeticd, preoteasca si imparateasca a Domnului nostru lisus
Hristos.

lll.1. Participarea mirenilor la slujirea profeticd a lui lisus Hristos

Asa cum am mai amintit, Tn crestinism propovaduirea cuvantului adevarului este
o obligatie generala a fiecarui crestin iar participarea mirenilor la slujirea profetica a lui lisus
Hristos se face prin propovaduirea Evangheliei si prin pastrarea si transmiterea Traditiei
apostolice tuturor oamenilor. De altfel, una din misiunile Bisericii este predicarea Evangheliei
celor care nu-L cunosc pe Hristos sau sunt crestini numai cu numele. Exista un scop clar al
misiunii Bisericii: sd caute si sd mdntuiascd pe cel pierdut (Luca 9, 10). La propovaduirea
Evangheliei au fost trimisi in special Apostolii si prin ei ierarhia, dar aceasta trimitere s-a
adresat si mirenilor®’. Ei pot marturisi credinta fnaintea oamenilor si ii pot invata pe altii fara ca
cineva sa-i poata impiedica.

Responsabilitatea continuarii operei lui Hristos si vestirea Evangheliei la toate popoarele
nu este inchisad sau limitatd, in sensul ca ea ar apartine de drept numai unei parti din trupul
bisericesc, cum ar fi ierarhia bisericeascd. in Noul Testament lucrarea apostolicd este mereu
conceputa in legdtura cu poporul. La Cincizecime s-a produs incorporarea credinciosilor in Trupul
Bisericii Tn comuniune cu Apostolii ,,si in ziua aceea s-au addugat ca la trei mii de suflete. Si
staruiau in fnvatitura Apostolilor si in impartdsire” (Fapt. Ap., 2, 41-42). in acest context putem
vorbi despre participarea laicilor la opera de invatare.

>* pr. Dr. Liviu Stan, op. cit., p. 59.

** Sfantul loan din Kronstadt, op. cit., p. 44.

%5 Pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 168.
> pr. Dr. Liviu Stan, op. cit., p. 65.
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Este adevarat ca Sinodul al ll-lea Trulan (691-692)58 interzice laicului sa interpreteze
cuvdantul sau sd invete in public59 dar cu mentiunea ca invatatura nu constituie dreptul exclusiv
al laicului. Aceasta inseamna ca laicul poate, prin porunca episcopului, sa participe la slujirea
didactica. De asemenea, este necesara din partea laicului o comportare exemplara pentru ca
acesta sa poata vesti, sub indrumarea episcopului, cuvantul de invatatura. Asadar, in Traditia
ortodoxa se recunoaste marea responsabilitate a laicilor in savarsirea lucrarii apostolice dar cu
doua conditii esentiale:

v laicul s3 aib& incuviintarea si binecuvantarea episcopala.
v £ . o .. 60
v’ S fie vrednic pentru aceastd misiune”".

Mirenii au nenumérate ocazii in viati de a exercita acest apostolat al evanghelizrii. in
primul rand, ei pot sa faca acest lucru prin faptele bune pe care le savarsesc, fapte care atesta
pe de o parte implinirea cuvantului Sfintei Scripturi, iar pe de alta parte ofera un model demn
de urmat pentru ceilalti oameni. Tn al doilea rand, adevaratul apostol al lui Hristos cautd s3-L
vesteasca pe Domnul prin cuvant in orice imprejurare pentru a-i aduce pe necredinciosi la
credinta iar pe cei credinciosi sa-i intareasca.

Orice mirean are datoria de a-L face cunoscut pe Hristos, in primul rand, in cadrul
familiei. Aici sotii sunt marturisitori ai credintei atat unul fata de altul, cat si fata de copiii lor.
Parintii sunt pentru copii primii vestitori ai Evangheliei si sunt responsabili pentru educatia
religioasa pe care o dau acestora. Actul de marturisire a credintei personale savarseste trecerea
credintei dintr-un stadiu mai incipient intr-un stadiu mai deplin. Un copil educat intr-un context
crestin va creste progresiv in credinta sa, prin auzirea permanentd a cuvantului lui Dumnezeu si
prin participarea in mod constant la slujbele liturgice ale Bisericii®". Tn acest sens sunt graitoare
cuvintele parintelui profesor doctor lon Bria: ,, Trebuie amintit ca in sanul structurilor ei (adica a
familiei) au loc zi de zi cultul spiritual si propovaduirea Cuvantului lui Dumnezeu, caci in ea se
exercita preotia parintilor care ofera pe copiii lor luminii dumnezeiesti”sz.

Toti crestinii sunt datori sa-L marturiseasca pe Hristos in fata oamenilor pentru ca
indemnul lui Hristos are un caracter universal: ,,tu mergi de vesteste impdrdtia lui Dumnezeu”
(Luca 9, 60). lar cuvantul credinciosilor nu este un rezultat al intelepciunii umane ci marturia
credintei: ,,Fiindcd nu voi sunteti care vorbiti, ci Duhul Tatdlui vostru este care grdieste in voi”
(Mt. 10, 20). Vestirea imparatiei si marturisirea credintei reprezinta una dintre cele mai mari
obligatii ale ucenicilor lui Hristos pentru ca ,,Oricine va mdrturisi pentru Mine inaintea oamenilor,
mdrturisi-voi si Eu pentru el inaintea Tatdlui Meu, care este in ceruri” (Mt. 10, 32). De aici reiese

*% Sinodul al Il-lea Trulan (691-692) a fost convocat de impératul Justinian al Il-lea (685-695; 705-711)
ntrucat Sinoadele Ecumenice V si VI nu au dat canoane referitoare la disciplina si moralitatea Bisericii.
Astfel, in cadrul acestui sinod au fost aprobate 102 canoane care vizau intdrirea disciplinei bisericesti,
sporirea moralitatii clerului si credinciosilor precum si reglementarea unor randuieli cultice. Cf. Pr. Nicolae
Chifar, Istoria crestinismului, vol. Il, Editura Trinitas, lasi, 2000, p. 255-256.

> Acest canon vizeaz3 ,propovaduirea publica de continut dogmatic”, deoarece se pare ca unii laici si-au
nsusit dreptul invatatoresc prin desconsiderarea organelor competente. Cf. Pr. Dr. Liviu Stan, op. cit.,
p. 87.

% prof. Univ. Dr. Constantin V. Skuteris, op. cit., p. 1248.

%1 pr. Prof. John Breck, Puterea cuvdntului in Biserica dreptmdritoare, tradusa de Monica E. Herghelegiu,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1999, p. 126.

%2 pr. Prof. Dr. lon Bria, op. cit., p. 114.
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clar ca in spatiul Bisericii laicul nu trebuie sa aiba o atitudine pasiva ci el constituie o celula
importanta pentru trupul bisericesc. Fiecare crestin reprezinta ,un agent viu”® in propagarea
Evangheliei lui Hristos.

De-a lungul istoriei mirenii au dovedit ca si-au indeplinit aceastd misiune cu succes. La
nceput activitatea misionara se savarsea prin contact personal si prin participarea la adunarile
crestine pentru nvataturd. Dupa dezlantuirea prigoanei impotriva crestinilor din lerusalim,
acestia s-au raspandit in toata Palestina si in imprejurimi unde au binevestit si altora pe Hristos.
Este de altfel atestat in Sfanta Scriptura faptul ca alaturi de unii Apostoli au predicat si ucenici
laici®. Predica misionarilor si a evanghelistilor consta intr-o explicare simpla a invataturii de
credinta si o relatare a istoriei mantuirii lui Hristos. O expunere mai amanuntita a invataturii de
credinta o faceau la inceput didascalii iar mai tarziu catehetii. Si acestia erau laici dar erau bine
instruiti in tainele credin’;eiss.

in zilele noastre, printre cei care participa la slujirea profeticd a lui lisus Hristos sunt si
profesorii de religie. Ei au fost chemati de Dumnezeu printr-o chemare lduntrica si trimisi sa
invete pe altii despre El. Dar in aceasta slujire profesorul de religie nu este singur, Dumnezeu i-a
promis ca-l insoteste si il ajuta in toate zilele®®.

n concluzie, participarea laicilor la responsabilitatea apostolici a fost perceputa
intotdeauna in legatura cu responsabilitatea Bisericii de a marturisi credinta in lume. Lucrarea
apostolica nu a fost niciodata inteleasa ca apartinand numai unei parti dintre credinciosi.
Tmpreuna cu clericii, laicii sunt responsabili de transmiterea invataturii de credinta. Tn Biserics
exista responsabilitatea comuna a tuturor pentru evanghelizarea si slujirea lumii.

1ll.2. Participarea mirenilor la slujirea preoteascd a lui Hristos

Participarea mirenilor la slujirea preoteasca a lui Hristos se realizeaza prin participarea
lor activa la cultul public, prin rugdciunea particulara si prin impartasirea cu Trupul lui Hristos®’.
ntreaga structura a cultului ortodox, dar mai cu seama Sfanta Liturghie presupune participarea
activa a laicilor. De altfel, chiar termenul grecesc ,Liturghia” inseamna lucrarea poporului,
adica opera pe care o savarseste intreg poporul68. Participarea mirenilor la savarsirea cultului
se manifestd in mai multe feluri. in traditia ortodoxd nu este permis preotului si sivarseasca
Sfanta Euharistie fara prezenta credinciosilor.

Contributia laicilor la Sfanta Liturghie se manifesta prin schimbul continuu de raspunsuri,
prin marturisirea comunad a credintei si prin multipla rostire a tuturor rugaciunilor. Cuvantul
»noi” domina intreaga procedura liturgica si indica responsabilitatea fiecarui credincios in parte
pentru pastrarea unitatii Bisericii.

%3 pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 173.

% Precum au fost Epafras, Tihic, Aristarh care au predicat alaturi de Sfantul Apostol Pavel. Tot credinciosi
laici au fost si sotii Aquila si Priscila care au predicat in Biserica din Roma. Cf. Ibidem, p. 173.

% Ibidem, p. 174.

66 Despre rolul profesorului de religie calitatile pe care trebuie sd le aiba acesta vezi Pr. Prof. Univ. Dr.
Sebastian Sebu, prof. Monica Opris, prof. Dorin Opris, Metodica preddrii religiei, Editura Reintregirea,
Alba-lulia, 2000, p. 23-26.

%7 pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 176.

%8 prof. Univ. Dr. Constantin V. Skuteris, op. cit.,, p. 1245.

165



MARIA MIHAELA GORCEA

Scopul Sfintei Liturghii nu este numai de a participa la cult, ci functia ei principala este
de a dobandi indumnezeirea vietii omene§ti69. Cei care participa la Sfanta Liturghie ,,se gasesc
n centrul vietii... au ajuns la o stare unde o alta Putere actioneaza in ei. Primesc daruri pe care
nu le asteapta. Sunt condusi acolo unde ei singuri nu pot ajunge. Sunt purtati de Duhul cel fara
de inceput si fara de sférsit"m. Tntre credinciosii adunati pentru Sfanta Liturghie si sfintii din cer
nu mai exista frontiere, cerul si pdmantul nu mai sunt separate71.

Participarea tuturor credinciosilor la viata liturgica trebuie sa ramana o reguld importanta
a pastoratiei. Sinbolismul liturgic si imnele cantate n slujbele bisericii constituie o poarta de
intrare din lumea aceasta spre lumea ce va veni. Cultul ortodox a fost instituit in special pentru
,,a transforma rugaciunile, vocile, laudele si multumirile celor care formeaza comunitatea intr-o
singura rugdciune, o unica voce, lauda si muli;umire”n. Aici este locul unde toate problemele
sunt aduse in fata lui Dumnezeu. Biserica este spatiul unde comunitatea marturisitoare se aduna
sa cante impreuna, sa se roage si sa se impartdseasca cu Trupul si Sangele Domnului.

in Sfanta Liturghie preotul se roagé pentru toti si in numele tuturor iar mirenii se simt
toti uniti in jurul preotului, rugandu-se impreuna cu el in fata aceluiasi Dumnezeu care-i ascultd
si se bucura de unitatea lor. Acest lucru arata rolul unificator al Liturghiei unde rugaciunile tuturor
se unesc spre iertarea pacatelor omenirii. Intrucat Sfanta Liturghie este locul intalnirii cu Hristos
n Euharistie ea este o aratare treptata a prezentei si lucrdrii Lui. Prin participarea la cultul public
al Bisericii crestinii au posibilitatea de a invata credinta cea adevarata, comunitatea liturgica
fiind astfel un mijloc de intarire a credintei.

Participarea activa a credinciosilor la Sfanta Liturghie se realizeaza si prin rostirea in
comun a Crezului care constituie ,,marturisirea de credinta prin excelen;é”H. Rostirea in comun
a Crezului angajeaza pe credincios in trdirea continutului teologic si duhovnicesc. De asemenea,
cantarea in comun constituie una din actiunile principale ale participarii mirenilor la slujirea
preoteasca a lui Hristos. Sfintii Parinti ne indeamna sa mergem cat mai des la biserica pentru a-L
slavi pe Dumnezeu caci ,,nimeni nu-ti va putea impartasi durerea mai sincer si mai puternic decat
Biserica”’.

Biserica este cea care ne oferd adevdrata hrana pentru sufletele noastre: Sfanta
Tmpartisanie. De aceea, preotii au datoria de a-i apropia pe credinciosi de potir, ardtandu-le
mereu importanta pe care o are impartasirea cu vrednicie.

n concluzie, putem spune c§ Liturghia ne ofera totul pentru sfintirea vietii spirituale:
rugaciune, cantari de slava aduse lui Dumnezeu si culmineaza cu comuniunea credinciosilor cu
Hristos in Euharistie. Credinciosii ies apoi din biserica asigurati nu doar de mila si lucrarea
mantuitoare a lui Hristos si intdriti de lucrarea Sfantului Duh, ci asigurati si de rugaciunile Maicii

% pr. Prof. John Breck, op. cit., p. 130.

7 Arhimandritul Vasilios, Intrarea in impadrdtie, tradusa de Pr. Prof. Dr. loan Ica si protos. Paisie, Editura
Deisis, Sibiu, 2007, p. 198-199.

" pr, Virgil Gheorghiu, Tatdl meu, preotul care s-a urcat la cer, tradusa de Maria-Cornelia Oros, Editura
Deisis, Sibiu, 1998, p. 71.

72 pr. Prof. Dr. Valer Bel, Misiune, parohie..., p. 49.

3 Alexis Homiakov, Biserica este una, tradusa de Elena Derevici si Lucia Muresan, Editura Patmos, Cluj-
Napoca, 2008, p. 27.

7* Sfantul loan din Kronstadt, op. cit., p. 48.
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Domnului si ale tuturor sfintilor. Si dupa ce in Sfanta Liturghie au intarit comuniunea cu Dumnezeu
. . e v . . v . 75 . < A .

si cu sfintii, vor promova aceasta comuniune si dupa Liturghie”. Numai participand activ la toate

slujbele Bisericii, crestinul ia parte la slujirea preoteasca a lui lisus Hristos.

ll1.3. Participarea mirenilor la slujirea impdrdteascd a lui lisus Hristos

Mirenii participa la slujirea impardteasca a lui Hristos prin biruinta lor asupra ispitelor
si pdcatelor si prin organizarea comuniunii crestine. Biserica mantuieste sufletele credinciosilor
de ,,balaurul cel nevazut al pacatului, care din adancul iadului se ridica si cauta sa ucida sufletul
omului”’®. P3catul este asadar un sarpe nevazut care cauta sa ucida sufletul omului. Se stie ca
dupa ce omul, prin libera sa vointa, s-a impotrivit vointei lui Dumnezeu si a facut pe plac vointei
diavolului, a cdzut sub stapanirea acestuia. Astfel in suflet i s-a intiparit dorinta nesupunerii fata
de Dumnezeu — pacatul.

Sfantul Tihon din Zadonsc, vorbind despre pacat, spunea: ,,Pacatul este un rdu atat de
mare si de ingrozitor, incat nimeni nu a putut sa-l nimiceasca, afara de Fiul cel Unul nascut al lui
Dumnezeu”’’. Evanghelia lui Hristos ii cheam3 pe oameni din robia pacatului si a mortii si ii
aseaza pe calea comuniunii vietii vesnice78. Pe calea spre Hristos insa, omul are de trecut prin
ispite si suferinte iar la capatul drumului unde 1l asteapta mantuirea ajunge doar daca reuseste
sa castige lupta impotriva pacatului. Sarpele care s-a ascuns in inima — adica dorirea pacatului si
respingerea dreptatii — este cel care trebuie starpit de la inceput.

Biruinta sufletului impotriva pacatului incepe atunci cand te ridici impotriva acestuia si
1l alungi din salasul sau iar apoi incerci sa distrugi orice ramasita a pacatului din tine””. Llatd Eu
stau la usd si bat; de-Mi va auzi cineva glasul si-mi va deschide usa, voi intra la el si voi cina cu el
si el cu Mine” (Apoc. 3, 20). Pacatosul trezit aude, dar se poate sa nu deschida poarta. El se afla
intre doua drumuri: cel al pacatului si cel al dreptatii. Acum intervine libertatea omului care
poate sa incline spre partea binelui. Daca ai dragoste de Dumnezeu rautatea diavolului nu mai
are nici o putere asupra ta.

Crestinii care reusesc sa biruiasca ispitele si pacatul vor fi cinstiti de oameni iar la iesirea
din trup se vor bucura de fericirea vesnica. Participarea la slujirea imparateasca a lui Hristos se
concretizeaza si prin imbunatatirea conditiilor de viata din lume pentru ca aceasta sa nu genereze
pacate sociale ci sa ofere conditii pentru desavarsirea omului.

IV. Marturia crestina prin sfintenia vietii

Mesajul lasat apostolilor de a merge sa vesteasca Evanghelia la toate neamurile (Mt.
28,19) se adreseaza tuturor oamenilor fara deosebire de rasa sau civilizatie si fiecarei persoane
n parte. Acest mesaj este completat cu o porunca referitoare la modul in care crestinii trebuie
sa indeplineascd aceastd misiune: ,Asa sd lumineze lumina voastrd inaintea oamenilor, incdt sa
vadd faptele voastre cele bune si sd sldveascd pe Tatdl vostru cel din ceruri” (Mt., 5, 16). Aceste

75 Pr. lect. Univ. Dr. Mihai Himcinschi, op. cit., p. 85.
78 Pr. llarion V. Felea, Spre Tabor, vol. |, Editura Crigarux si Mandstirea Petru Voda, 2007, p. 200.
77 stantul Tihon din Zadonsc, Despre pdcate, despre adevdratul crestinism, vol. |, Editura Sofia, Bucuresti,
2006, p. 210.
78 pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 179.
79 sfantul Tihon din Zadonsc, op. cit.,, p. 219.
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cuvinte ale Domnului nostru lisus Hristos ne aratd ca viata crestina trebuie trdita in duhul
Evangheliei. Crestinii trebuie sa constituie mereu un exemplu pentru cei din jur prin faptele lor
si prin modul de convietuire.

in acest sens crestinii 1l au ca model in primul rand pe Domnul lisus Hristos. El constituie
modelul moral desdvarsit pentru oricare dintre noi. Prin El reintram in comuniunea de iubire cu
Tatal si cu Duhul, cu intreaga Sfanta Treime®’. Urmeaz3 apoi sfintii, a caror viata este pentru
toti crestinii un model de urmat. Ei sunt aceia despre care marele Apostol Pavel scrie asa in
Epistola catre Evrei: ,Au fost chinuiti, au suferit batjocuri si bice, ba chiar lanturi si inchisoare;
au fost pusi la cazne, au fost tdiati cu fierdstraul, au murit ucisi cu sabia, au pribegit in piei de oaie
si in piei de caprd, lipsiti, strdmtorati, rdu primiti. Ei, de care lumea nu era vrednicd, au ratdcit in
pustii si in munti, si in pesteri, si in crdpdturile pdmdntului” (Evrei 11, 36-38). Sfintenia nu este
un cerc inchis. Ea poate fi dobandita de oricine si de aceea Dumnezeu ii cheama pe toti la sfintenie.
Daca privim la vietile sfintilor vedem c3 si ei au fost oameni ca noi si, cu toate acestea, au reusit sa
implineasca porunca sfinteniei. ,Sfintenia este cea mai importanta marca a celui ce-L urmeaza
pe Hristos”®"

Fiecare membru al Bisericii este dator sa raspunda la aceasta chemare — sfintenia.
Daca izvorul chemdrii la sfintenie este Taina Botezului, aceasta este intarita de celelalte Taine ale
Bisericii si mai cu seama de Taina Euharistiei. Laicii isi indeplinesc misiunea pe care au primit-o
si contribuie la sfintirea vietii lor prin:

+*» Respectarea tuturor poruncilor si mai cu seama respectarea poruncii iubirii.

¢+ Ascultarea si meditarea asupra cuvantului lui Dumnezeu care implica si participarea

activa la cultul Bisericii.

+»* Integrarea in viata liturgica a Bisericii.

¢+ Practicarea rugaciunii.

+» Setea de dreptate si adevar.

Eficacitatea marturiei crestine prin sfi ntenla vietii depinde in mare masura de profunzimea
vietii spirituale si de intensitatea rugaciunii ® Tn societatea contemporana cand viata publica
este dominata de mass-media, care ofera crestinilor mesaje mai mult sau mai putin morale,
Biserica trebuie sa se implice mai mult in transmiterea dreptei credinte, sa-i invete pe laici sa
reflecteze asupra problemelor celor mai importante pe care le implica societatea de azi. Crestinii
trebuie nvatati sa porneasca intotdeauna de la Hristos in rezolvarea problemelor lor.

Biserica nu a incetat niciodata sa-L marturiseasci pe Hristos cel Inviat. Aceastd marturie
continua si astazi cu toate ca crestinismul se afla intr-o situatie asemanatoare celei din epoca
apostolica in care avea de infruntat deciderea morala a lumii vechi. in lumea moderna, mesajul
Evangheliei a fost marginalizat si s-a incercat scoaterea oamenilor de sub influenta Bisericii®®
Ceea ce poate Biserica sa faca acum este sa-L vesteasca in continuare cu indraznire pe Hristos
unei lumi care a auzit deja despre El, dar a ramas indiferenta. lar daca cuvantul Evangheliei nu a
reusit sa sensibilizeze societatea moderna, atunci cu siguranta ca trairea unei vieti exemplare,
de sfintenie, a adevaratilor crestini va impresiona. Oamenii vor fi atrasi de frumusetea vietii
crestinilor si de iubirea pe care acestia o vor transmite semenilor lor.

& Andrei, episcopul Alba-luliei, op. cit., p. 70.

8L Prof. Univ. Dr. Pr. Isidor Martinca, Apostolatul laicilor; laicii lumina lumii, in Pr. Univ. Dr. Teodosie Petrescu
(ed.) ..., p. 1216.

8 bidem, p. 1216.

8 pr. Conf. Univ. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii..., p. 184.

168



COMUNITATEA MARTURISITOARE, APOSTOLATUL MIRENILOR $I MARTURIA CRESTINA TN SOCIETATEA CONTEMPORANA

Societatea actuala trebuie constientizata de faptul ca Biserica este libertate si ca in
cadrul Bisericii libertatea este inteleas3 ca ascultare intru Hristos®*. O lume pluralists, precum
este cea de azi, implica o confruntare a crestinismului cu alte credinte. De aceea, crestinii sunt
chemati sa desfdasoare o misiune dupa modelul lui Hristos, prin sfintenia vietii lor. Sfintenia
vietii crestinilor constituie cel mai eficient mijloc de marturie evanghelica.

De asemenea, credinciosii laici au datoria de a se ocupa, alaturi de preoti, sa faca din
comunitatea parohiald o adevarata comuniune frateasca a caritatii si rugaciunii. Este necesar
ca laicii sa actioneze in comuniune cu clerul pentru cd in acest fel pot face mai mult pentru
apropierea de cei necredinciosi si de cei indiferenti. in acest fel, laicii participa la binele tuturor
fiind sprijin pentru ceilalti si fiind la randul lor sprijiniti de ceilalti la nevoie. Daca fiecare laic este
congtient de faptul ca este membru al Bisericii si T5i asuma o sarcind apostolica pornind de la
nevoile aproapelui, participa prin aceasta la comuniunea Bisericii®. Sfantul loan Scararul
spune ca crestinul nu este responsabil doar pentru propria sa mantuire ci si pentru lucrarea
mantuitoare a lui Hristos™.

Crestinii au asadar, datoria de a participa la misiunea Bisericii si prin exemplul vietii
lor. Daca vor trai dupa normele morale lasate de Dumnezeu in Sfanta Scriptura, viata lor va
constitui pentru ceilalti crestini un exemplu demn de urmat deoarece numai cei care duc o
viata curata pot vesti si altora marturia mantuitoare.

V. Concluzii

n concluzie, putem spune c3 lucrarea misionar3 a Bisericii nu este doar opera misionarilor
experti ci a intregului popor credincios. Biserica, prin toti membrii ei, din toate paturile sociale,
preoti, ierarhi, calugari dar si laici, marturiseste Cuvantul lui Dumnezeu si da marturie despre
viata lui Hristos.

Misiunea incepe si se sfarseste cu rugéciunea87. Dimensiunea duhovniceasca a misiunii
mirenilor este legata de dimensiunea ei liturgica, de marturia prin sfintenia vietii si de transmiterea
credintei prin predicarea Evangheliei. Misiunea fiecarui crestin incepe prin asumarea personala
a lucrarii de mantuire, prin sfintirea propriei vieti. Misiune adevarata fac sfintii si cei care sunt
fn comuniune cu ei88, adica crestinii care se straduiesc sa le urmeze exemplul.

Asa cum putem vedea din cele prezentate, viata este un dar de la Dumnezeu, este asa
cum spunea parintele llarion V. Felea ,nastere din Dumnezeu”® si de aceea ea are origine
divina intrucat ea este data si pastrata de Dumnezeu. Sfantul Apostol Pavel spunea , Pentru
mine viata este Hristos si moartea un cdstig” (Filip. 1, 21) si cred ca aceastd afirmatie ar trebui
sa fie mereu prezenta in sufletul tuturor crestinilor. Cu acest indemn in suflet si in inima oricare
dintre noi am reusi sa indeplinim si sa participam activ la misiunea Bisericii. Apostolii si-au legat
toatd credinta, niddejdea si credinta lor de Evanghelia si Tnvierea Domnului. Si in acest sens sunt

8 pr. Alexander Schmemann, Bisericd, lume, misiune, tradusa de Maria Vinteler, Editura Reintregirea,
Alba-lulia, 2006, p. 270-271.

& Prof. Univ. Dr. Pr. Isidor Martincs, op. cit., p. 1217.

8 pr. prof. Dr. Valer Bel, Misiune, parohie..., p. 89-90.

87 Grigore Dinu Mos, Dimensiunea duhovniceascd a misiunii, in loan Chirild (coord.), Misiunea Bisericii...,
p. 99.

® Ibidem, p. 100.

8 pr. llarion V. Felea, op. cit., p. 35.
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graitoare cuvintele Sfantului Apostol Petru: ,Doamne, la cine sa ne ducem? Tu ai cuvintele
vietii vesnice” (loan 6, 68). Prin urmare, pentru crestini viata in Hristos, adica viata vesnica,
care trebuie sa constituie telul fiecarui crestin, este o mostenire. Ea se dobandeste prin:

Credinta in Hristos.

Tradirea in virtuti si fapte bune.

Prin lupta cu pacatul.

Lepddarea de lume si urmarea lui Hristos.

ANENENEN

De aceea, viata trebuie traita dupa voia si sfatul lui Dumnezeu. Biserica fi invata
pe membrii sdi ca viata lor trebuie sa fie cat mai apropiata si unita cu Hristos.

Biserica, avand si rolul de a invata, nu exclude si activitatea laicilor. Ei trebuie sa fie
mereu un element viu si sa participe intens la activitatea invatatoreasca a Bisericii. Biserica, la
randul ei, trebuie sa-i sprijine pe laici in cunoasterea invataturii bisericesti si sa-i instruiasca in
asa fel incat fiecare sa poatd deveni capabil sa-i instruiasca pe altii. Pentru aceasta insa,
trebuie sa duca o viata virtuoasa si sa biruie pacatul: ,niciodata nu vom ajunge la acea Tnalta
sfintenie ... dacd ura noastra fata de pacat nu se va extinde pana la cauzele lui. Trebuie sa
mergem la izvoarele pacatului daca vrem sa le stérpim"go.

Putem, asadar, vorbi de apostolatul mirenilor si de marturia crestina in societatea
contemporana doar daca acestia participa activ la misiunea Bisericii prin sfintenia vietii lor.
Misiune adevdrata si rodnica se poate face numai prin Duhul Adevarului iar aceasta are ca
temei revelatia dumnezeiasca cuprinsa in Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie.

Op, Chaignon S. J., Meditatii pentru preoti, tradusa de pr. Simion Chisiu, Editura Galaxia Gutenberg, 2005,
p. 5.
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O CRITICA PATRISTICA A LUI FILIOQUE:
SF. FOTIE, SF. GRIGORIE AL II-LEA CIPRIOTUL $I SF. GRIGORIE PALAMA

GRIGORE DINU MOS*

ABSTRACT. A Patristic Critique of Filioque: Saint Photios the Great, Saint Gregory Il of Cyprus and
Saint Gregory Palamas. Patriarch Photios, the first one to systematise the Eastern arguments
against the Filiogue addition, had perceived it as a toned down echo of Pneumatomachism,
Sabelian Modalism and Plotinian emanationism and as an innovation which introduced the diarchy
within the Holy Trinity. The Tomos of the Constantinople Council of 1285 is extremely significant;
drafted by the Ecumenical Patriarch Gregory I, it is the single synodal document of the Orthodox
Church which makes a direct, detailed and soundly argued reference to the Filioque, as a teaching
in its own right, and vigorously condemns it. Its polemic features aside, the trinitarian theology of
the 1285 Tomos has an authentic ecumenical perspective, as it offers the only positive solution to
the Filioque controversy: while the Filioque is inacceptable with respect to the divine being, it may
be valid with regard to the divine uncreated energies, the eternal manifestation of the divine
nature in the Holy Spirit, through and from the Son. Saint Gregory Palamas provided solid biblical,
patristic and logical arguments against the Filioque in his two Apodictic Treatises on the Procession
of the Holy Spirit of 1333-1334, where he identified within the Latin theology a logic of separation
which determines the exegetic de-contextualization, the philological thoroughness, the semantic
reduction exclusively compliant to the text’s analysis and internal logic (on a hermeneutic level),
and the autonomous rational construction (on a theological level). Consequently, the separation
between Orthodox and Filioquist triadology resides in the very theological method. In the latter,
dialectic thinking and essentialism prevail, whereas in the former, what takes precedence is the
trinitarian understanding of the Holy Spirit, equally apodictic and apophatic, personalistic and
ontological: it is the dogmatic of the holistic ‘ecclesial experience’ (spiritual, contemplative and
rational) versus the dogmatic of speculative reasoning. To conclude, the Orthodox Church believes
that the Filioque has been and still is a trinitarian heresy condemned by the pan-Orthodox councils
of 879-880, 1285, 1484, 1583, 1838, as well as by the Holy Fathers of the Church, especially Photios
the Great, Gregory Il of Cyprus and Gregory Palamas.

Keywords: Filioque, Heresies, Photios the Great, Gregory Il of Cyprus, Gregory Palamas

REZUMAT. Patriarhul Fotie, primul care a sistematizat argumentele rasaritene impotriva adaosului
Filioque, a vazut in aceasta inovatie doctrinara o reiterare atenuata a pnevmatomahismului,
modalismului sabelian si emanationismului plotinian, concomitent cu introducerea diarhiei
in sanul Treimii. Deosebit de semnificativ este Tomosul Sinodului constantinopolitan din
1285, intocmit de Patriarhul ecumenic Grigorie Il Cipriotul, singurul document sinodal al Bisericii
Ortodoxe care se referd in mod expres, detaliat si argumentat la Filioque ca invatatura in sine si pe
care o condamna in termeni foarte duri, chiar amenintatori. Dincolo de caracterul ei polemic,
teologia trinitard a Tomosului din 1285 are o reald deschidere ecumenica, oferind unica solutionare
pozitiva a controversei despre Filioque: inacceptabil la nivelul fiintei divine, Filioque se poate sustine
la nivelul energiilor divine necreate, a manifestdrii vegnice a naturii divine in Duhul, prin si din Fiul.
Sfantul Grigorie Palama ofera in cele doua Cuvinte doveditoare despre purcederea Sfantului Duh
(1333-1334) solide argumente biblice, patristice si logice impotriva lui Filiogue, identificand

* Asist.Univ.Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
grigoredinumos@yahoo.com
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totodata n teologia latinad o logica a separatiei, ceea ce determina decontextualizarea (in plan
exegetic), scrupulozitatea filologica si reductia semantica in conformitate exclusiva cu analitica
si logica interna a textului (in plan hermeneutic), precum si constructia rationala autonoma
(in plan teologic).Prin urmare, linia de demarcatie intre triadologia ortodoxa si cea filioquistd
constd in Tnsdsi metoda teologici. Tn doctrina filioguistd primeaza gandirea dialectica si
esentialismul, pe cand in cea ortodoxa predomina viziunea trinitara in Duhul Sfant, in egala
madsura apodicticd si apofaticd, personalista si ontologicad. E dogmatica ,,experientei eclesiale”
integrale (duhovnicesti, contemplative si rationale) versus dogmatica ratiunii speculative.in
concluzie, pentru Biserica ortodoxa Filioque a fost si ramane o erezie trinitara, condamnata de
sinoadele pan-ortodoxe din anii 879-880, 1285, 1484, 1583, 1838, precum si de Sfinti Parinti cu
autoritate Tn Biserica, in special Fotie cel Mare, Grigorie Il Cipriotul si Grigorie Palama.

Cuvinte cheie: Filioque, Erezii, Fotie cel Mare, Grigorie al ll-lea Cipriotul, Grigorie Palama

Filiogue presupune 4 probleme diferite, dar conexe: 1. Filioque ca invatatura gresita in
sine (erezie); 2. Filioque, ca expresie a unui anumit gen de teologhisire; 3. Filioque ca adaos
unilateral la Crez, rezultat al arogarii de catre scaunul roman a ,dreptului de a fixa si revizui
norma ortodoxiei.”l; 4. Filioque ca factor schismatic determinant.’

Filioque s-a nascut — in sistemul unei teologii catafatice, rationaliste, de inspiratie
augustiniand — din nevoia de a preciza conceptual, prin prisma relatiilor ipostatice intratrinitare,
diferenta dintre Fiul si Duhul Sfant. Determinarea logica si substantiala a acestei ,diferente
ipostatice” s-a realizat prin analiza actelor lor de provenienta, in conformitate cu logica opozitiilor
binare. Este limpede ca nevoia de precizare rationald a diferentei dintre nasterea Fiului si
purcederea Duhului, tine atat de metoda teologica folosita, cat si de o triadologie specific
apuseana, in care procesiunile esentei divine se desfasoara dupa o logica a diferentierii,
ipostasurile fiind ,momentele” acestei necesare auto-diferentieri succesive a esentei. (Din
aceasta perspectiva, Filioque poate fi considerat proiectia si expresia triadologica a unei gandiri
speculative esentialiste, tributara inca emanationismului plotinian. Ca atare, Filioque pare a fi mai
degraba rezultatul, decat cauza acestei triadologii eterodoxe, deficitare). Diferenta dintre modul
de provenienta aFiului si cel al Duhului Sfant ar fi, in acceptiunea ,tare” a lui Filioque, aceea ca Fiul
provine din Unu (Tatal), iar Duhul Sfant provine din Doi (Tatal si Fiul)a, iar in varianta mai ,,slabad”
a lui Filioque, deosebirea ar fi ca Fiul provine din Tatal in mod nemijlocit, iar Duhul in mod mijlocit,
prin Fiul. Dimpotriva, in triadologia patristica, diferenta dintre nasterea Fiului si purcederea
Duhului este numai afirmata, nu si determinata. Ea este o diferenta apofatica, ,inefabila”
(Sfantul loan Damaschinul), iar iscodirea ei e ,nebunie” (Sfantul Grigorie Teologul).

! Jaroslav Pelikan, Traditia crestind, O istorie a dezvoltdrii doctrinei. Volumul Il, Spiritul crestindtdtii
rdsdritene, (600-1700), Editura Polirom, 2006, p. 212.

2 Interpolarea lui Filiogue in Crez in mod unilateral de catre partea apuseana si in pofida interdictiei exprese
de a modifica Simbolul de credinta(interdictie prevazuta in canonul 7 de la Sinodul Il ecumenic si
intaritd de urmatoarele sinoade ecumenice), a fost modul in care mdndria, principiu de dezbinare, opus
iubirii smerite si cinstitoare, s-a manifestat la nivel eclesial ca un factor ,schismatic” determinant. De
altfel, majoritatea covarsitoare a teologilor si istoricilor ortodocsi considera primatul papal si Filioque
principalele cauze ale schismei, cei mai multi accentuand-o pe cea dintai, alti teologi importanti pe cea
de-a doua (Lossky), iar altii pe amandoua in egala masura (Matsoukas).

* Karl Christian Felmy, Dogmatica experientei eclesiale, Introducere si traducere pr. prof. dr. loan Ic3,
Editura Deisis, Sibiu, 1999, p. 103
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Coagularea si sistematizarea argumentelor rasaritene impotriva lui Filioque o gasim,
pentru prima datd, in scrierile Sfantului Fotie cel Mare: Epistola encliclicd cdtre scaunele
episcopale ale Rdasaritului (867), Scrisoarea cdtre Mitropolitul din Aquileea (883) si Despre
mistagogia Sfantului Duh (885), sinteza fotiana constituindu-se ca o baza teologica pentru
dezvoltarile ulterioare. Argumentele lui Fotie sunt reluate de Nichita Stethatul Tn anul
1054, in Sinteza despre purcederea Duhului Sfant, ca raspuns la tratatul despre Sfantul Duh al
cardinalului Humbert.* Patriarhul Grigorie al ll-lea Cipriotul, patrondnd Sinodul de la
Vlacherne din 1285, aduce noi precizari si nuantari cu privire la purcederea Duhului Sfant
din Tatal si odihna si stralucirea Lui din Fiul, lamurind totodata intelesul sintagmei ,,prin Fiul”,
uzitatd de unii Parinti. De o importanta capitala sunt cele doua tratate impotriva adaosului
filioque, scrise de Sfantul Grigorie Palama in anii 1333-1334 si intitulate Cuvinte doveditoare
despre purcederea Duhului Sfant, care alaturi de argumentele Sfantului Fotie cel Mare au
ramas pana in zilele noastre piatra de rezistenta a apararii ortodoxe.

n Scrisoarea cédtre mitropolitul din Aquileea, patriarhul Fotie considera adaosul
filioque ,un lucru hulitor in cel mai Tnalt grad” (§ 3), ,,0 huld Tmpotriva Duhului Sfant”
(§ 6 si alte locuri), o ,dogma absurda” (§ 10), o ,erezie” (§ 9 si alte locuri). Patriarhul Fotie
subliniaza totodatd responsabilitatea teologului in aceastd privinta: ,Si daca harul lui
Dumnezeu ne daruieste competenta necesara pentru o discutie teologica, nu am face o
mare greseald daca am ignora aceasta erezie si am neglija respingerea ei? Cum, deci, vom
ocoli noi osanda care ii amenint3 pe hulitori?”’

in viziunea patriarhului Fotie, adeptii lui Filiogue au trecut de invatatura Bisericii
cuprinsa in Simbolul de credintd, dupa cum au indraznit sa treaca dincolo chiar de cuvantul
Scripturii, care afirma purcederea Sfantului Duh doar din Tatdl. De asemenea, Patriarhul
Fotie vedea in Filioque atat o recidivare mai atenuatd a pnevmatomahismului, pentru ca Sfantul
Duh e pus pe un plan inferior in Sfanta Treime, cat si o revenire a modalismului: dumnezeul
filioquist e un ,,monstru (semi)sabelian”, pentru ca presupune amestecarea proprietatilor
ipostatice ale Tatalui si Fiului, ca si confundarea fiintei si ipostasurilor Tatalui si Fiului in actul
purcederii Duhului, iar ipostasurile dumnezeiesti apar ca rezultat al procesiunilor si diferentierilor
succesive ale esentei divine unice: Fiinta din Tatal e data Fiului, iar apoi din Tatal si din Fiul
e data Duhului. Este vizibila aici o ierarhie descendentd, remanentad a emanationismului plotinian,
peste care este suprapusa artificial dogma egalitatii si unitatii de fiinta a ipostasurilor divine. Tn
viziunea filioquistd, Tatal e ,deitatea” deplina, Fiul apare ca o deitas micsorata cu facultatea de a
naste (pe care o detine numai Tatdl), iar Duhul Sfant e aceeasi , deitate” micsorata cu inca un
atribut, cu facultatea de a purcede (pe care o au doar Tatal si Fiul).6

Ca exeget si hermeneut al textelor patristice, patriarhul Fotie nu intra in analize
complicate si in nuantari care pot fi riscante, ci prefera intai de toate clarificarea bazei teologice a
discutiei. Astfel, sintagmele ,,prin Fiul”si ,,din Fiul”, care apar in unele scrieri ale Parintilor, sunt
interpretate de Fotie numai in sensul iconomiei temporale a Duhului. De asemenea, el
admite, cum am ardtat deja, ca este posibil ca unii dintre Parinti sa se fi exprimat imprecis
sau nepotrivit si cu accente ,esentialiste” in unele locuri, fiind motivati intr-o anumita

* Dumitru Staniloae, ,Motivele si urmarile dogmatice ale Schismei”, in Ortodoxia, nr.2-3/1954, p. 244.

s Fotie, Scrisoarea cdtre mitropolitul din Aquileea, § 9; Migne, 102, col. 794-822; J. N. Valettas, Letters
of His All-Holiness Photios, Patriarch of Constantinople, Londra, 1864, p. 181 si urm.; traducere in limba
romana: http://proortodoxia.wordpress.com/2008/08/23/scrisoarea-sf-fotie-catre-mitropolitul-de-aquileea/.

® paul Evdokimov, Ortodoxia, trad. de Irineu Popa, EIMBOR, Bucuresti, 1996, p. 151.

173



GRIGORE DINU MO$S

masurd de context si de scopul avut in vedere. Tn dezbaterea textelor latine nici nu a intrat,
necunoscand limba latind. A excelat insa Tn speculatia si logica teologica, unde a fost de neinvins.
lata, Tntr-o scurta sinteza, deconstructia logica si teologica a lui Filioque, intreprinsa de
patriarhul Fotie, si reluata mai tarziu de Nichita Stethatul.

Daca Duhul Sfant ar purcede si de la Fiul, ar exista 2 posibilitati:

a. Duhul Sfant purcede de la Tatal si de la Fiul ca din doua ipostasuri distincte,
ceea ce ar insemna ca purcederea de la Tatal este ,insuficientd” pentru existenta Ipostasului
Duhului si este o purcedere partiald, ca atare Tatal nu este desavarsit ca Purcezator, iar Duhul
Sfant este un ipostas compus, cu doud origini si cauze. Prin urmare, schema trinitara filioquista
introduce diarhia in Treime, defaima pe Tatal micsorandu-L si defaima pe Sfantul Duh nu numai
prin micsorare, dar punand sub semnul intrebirii insusi caracterul unitar al ipostasului S3u.”

b. Duhul Sfant purcede de la Tatal si de la Fiul ca dintr-un singur principiu. Acest
unic principiu, comun Tatalui si Fiului, poate fi fie fiinta divind, comuna si Duhului, fie
altceva, ca o alta entitate: Tatal+Fiul. Daca principiul purcederii Duhului este fiinta divina,
pe care o posedd in comun Tatal cu Fiul, dar si cu Sfantul Duh, rezulta ca Duhul Sfant purcede
din fiinta divina, ceea ce, pe langd amestecarea insusirilor ipostatice si confuzia ipostasurilor
cu fiinta, presupune si absurditatea cd Duhul Sfant este si El Purcezator, ceea ce inseamna
fie ca Se purcede pe Sine impreuna cu Tatal si cu Fiul, fie ca va purcede un alt ipostas, al 4-lea,
§.a.m.d.8 Daca principiul purcederii Duhului Sfant nu e fiinta divind, comuna celor trei persoane
divine, ci altceva distinct, un fel de unitate relationald, apofatica si supradeterminata a Tatalui si a
Fiului, care precede logic si ontologic pe Duhul, atunci se introduce inca o entitate in Sfanta
Treime, ceea ce e o alta absurditate.

Putem constata ca in ambele variante este indreptatita acuza patriarhului Fotie ca
Filioque sparge unitatea Treimii, difera doar pozitionarea ,faliei”, locul pe unde trece linia de
sciziune. Tn primul caz, diarhia e evidents: doua principii (Tatal si Fiul), care se limiteaza si se
micsoreaza unul pe altul in actul purcederii Duhului Sfant, precum si o structura compozita a
Duhului insusi, intrucat Duhul isi primeste o parte din existenta de la Tatl si o alta de la Fiul.” Tn cazul
al doilea, in care Tatal si Fiul 1l purced pe Duhul ca dintr-un singur principiu, linia despartitoare nu
mai e intre Tatal si Fiul si nici in compunerea ipostasului Duhului. Sciziunea ontologica si
dezechilibrul intratrinitar se afla acum, daca se urmareste conservarea distinctiei si diferentei
dintre Ipostasuri, intre Tatal si Fiul pe de o parte, si Sfantul Duh, pe de alta parte. Pentru
depdsirea sciziunii intratrinitare atat de evidente, schema filioquista nu poate oferi alta
»solutie” decat confuzionarea si contopirea indistincta a ipostasurilor in fiinta divina, in actul
purcederii comune a Duhului. Viziunea filioquista presupune o involuntara, dar tragica ironie:
Ipostasul Duhului Sfant nu pare a avea alta menire ipostatica si ratiune de a fi in Trinitate
decat sa rezolve problema pe care insdsi existenta sa, prin dubla purcedere, a creat-o. Aici e

"Aceast3 prima ,variantd” este in contradictie totala cu logica trinitara a interioritatii ipostasurilor
infinite si culogica speculativa a infinitului absolut afirmativ, unde nu putem gandi nicidecum in termeni de
partialitate si compunere.

®De asemenea, dacs tot ce este si are Tatdl se transmite Fiului, inclusiv proprietatea ipostatica de Purcezator,
de ce nu s-ar transmite atunci uzand de aceeasi logica si insusirea sa de Nascator? Si dacd proprietdtile
ipostatice se transmit, de ce nu ar fi atunci si Duhul Sfant nascator al Fiului, impreuna cu Tatal?

°Putem vorbi, in acest caz, de o ,dedublare” ipostatic (in Fiul) a principiului de unitate al Treimii (Tat3l)
sau, altfel spus, de o ,,impartire” ipostatica a principiului cauzal si de unitate al Treimii, acesta fiind
impartasit Fiului de catre Tatal, in actul purcederii Duhului.
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cercul vicios al doctrinei filioquiste. Sfantul Duh apare astfel ca un derivat triadic, de necesara
reintoarcere la unitatea monadica, al diadei fiintiale fundamentale, Tatal si Fiul, rezultata
ea Insasi din autodiferentierea ipostatica a primei monade divine si din procesiunea diadica
a substantei unice.'® Schema la care poate fi redus Filioque, in tentativa sa de a explica
procesualitatea interioard identitatii Fiintei unice cu treimea Ipostasturilor (1=3), este
,Tatal + Fiul = fiinta divina = Duhul.”*

Tn ambele situatii, caracterul ipostatic al Duhului Sfant este estompat, ipostaticitatea
sa ramanand insuficient intemeiata si considerabil diminuata: in primul caz Ipostasul Duhului
Sfant apare compus, in al doilea caz contopit cu fiinta divina.

Tntrucat triadologia filioquista este preponderent esentialistd, pornind de la fiinta
unica si recazand mereu Tnspre o viziune impersonalista, teologii catolici au Tncercat sa
depdseasca impersonalismul esentialist al triadologiei filioquiste prin analogarea procesiunilor
divine cu functiile psihice ale omului, cdutand astfel sa ,umanizeze” intrucatva si sa
»personalizeze” dumnezeirea. Dar invesmantarea esentialismului triadologiei catolice intr-un
yrelationism” intratrinitar psihologizant si antropomorfic nu rezolva nicidecum problema
reductiei esentialiste a ipostasurilor divine, ci duce la o mai mare indepartare de triadologia
patristica. Doctrina trinitara a parintilor capadocieni, asumata si imbogatita de cugetarea
ortodoxa a Bisericii din primul mileniu crestin, a ramas singura viziune dreapta asupra
ipostasurile divine. Creatoare a unui personalism ontologic si a unei ontologii personaliste
perfect echilibrate intr-o viziune antinomica afirmativa, ,ipostasologia” patristica, reafirmata
de patriarhul Fotie, reprezinta ,matricea” conceptualad definitiva si de neinlocuit, pentru
teologia si contemplarea Sfintei Treimi. Pe acest fundament neclintit, si in replica la filioquism,
Sfantul patriarh Grigorie al ll-lea Cipriotul (1283-1289) si Sfantul Grigorie Palama, au adus
importante lamuriri si precizari doctrinare in Tnvatatura ortodoxa despre Sfanta Treime.

Deosebit de semnificativ este Tomosul Sinodului constantinopolitan din 1285, scris de
Patriarhul ecumenic Grigorie Il Cipriotul, singurul document sinodal al Bisericii Ortodoxe care
se refera in mod expres, detaliat si argumentat la invatatura despre Filiogue. Sinodul din
1285 are cel putin 4 merite incontestabile: respinge unirea de la Lyon din 1274"; condamni in

1% Ne referim la cunoscutele interpretari filioquiste, noi si vechi, potrivit carora Sfantul Duh este garantul
unitatii Dumnezeirii, iubirea dintre Tatil si Fiul sau unitatea in persoand dintre Tatal si Fiul. in teologia
catolica, schema procesiunilor divine a fost reluata adesea, in forme si exprimari noi, de cele mai multe ori
tributare unei viziuni psihologizante: Dumnezeu se diversificd, prin cunoastere, in procesiunea Unului
(Tatdl) la al Doilea (Fiul), pentru ca in procesiunea celor Doi la al Treilea (Duhul Sfant), prin iubire, sa se
readune in Unul, in unimea ipostatica a Duhului. (vezi Dumitru Staniloae, Teologia dogmaticd ortodoxd,
vol.1, IBMBOR, editia a doua, Bucuresti, 1996, p. 217).

Yibidem, p. 217.

12 Respingem inci si pacea cu nume mincinos ficuts cu putin timp in urm (Lyon, 1275) ca pe una care aduce
vrajmdsie fata de Dumnezeu. Pentru ca sub chipul fictiv al unei iconomii, ea a sfasiat si devastat Biserica,
urmarind prin prostia si deturnarea spiritelor care cautau slava proprie si nu pe cea a lui Dumnezeu, clatinarea
ei de la ortodoxie si de la invatatura sanatoasa a Parintilor si pravalirea ei in prapastia cacodoxiei
si a blasfemiei.” (loan Ica jr., , Tomosul Sinodului constantinopolitan din 1285 — precizarea pnevmatologiei
ortodoxe si replica ortodoxa la invatatura despre Filioque”, Studii Teologice, nr. 3/2006, p. 123). Este prima
traducere in limba roméana a acestui document de o valoare exceptionald, fapt care va duce, naddjduim, la o
mai larga receptare a lui in teologia ortodoxa romanad, pe calea deschisa de parintele Dumitru Staniloae
(Relatiile treimice si viata Bisericii, Ortodoxia, 4/1964; Studii catolice recente despre Filiogue, Studii Teologice,
7-8/1973; Purcederea Sfantului Duh de la Tatdl si relatia lui cu Fiul, ca temei al indumnezeirii si infierii noastre,
Ortodoxia, 3-4/1979 etc.).
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termeni categorici invatatura despre Filiogue, taind pe adeptii ei de la comuniunea Bisericii;
ofera un raspuns ortodox, o solutie pozitiva la Filioque, lamurind si precizind pnevmatologia
patristica; rezolva definitiv problema lui Filioque, avertizandu-i pe cei care in viitor vor indrazni
sa o ridice din nou.

Vorbind despre Filioque, Tomosul arata ca ,,aceasta dogma (...) a fost adusa aici
ca o ciuma de peste grani'ge"la, si de la ea a Inceput tulburarea si s-a reaprins ,,mare razboi
impotriva Bisericii”, initiatorul acestora fiind insusi Satan. ,,Puterea de a inflori” in Rasarit i-
a dat-o fostul patriarh loan XI Vekkos (1275-1282), ,profanand si furand in acelasi timp
intelesul Scripturii si mintea celor ce-l ascultau superficial.”14

Semnificativ pentru tema noastra — problema influentelor eterodoxe in teologia
ortodoxa, este faptul ca Vekkos, desi fusese la inceput un adversar al unirii cu Biserica romana, s-a
convertit la unionism si filioquism” prin lectura tratatelor despre purcederea Duhului Sfant
scrise de , latinofronii” Niketas din Maroneia (la mijlocul sec. XIl) si Nikephoros Blemmydes
(+1272). De asemenea, Vekkos si adeptii sai, echivaland formula patristica ,prin Fiul” (care
exprima in gandirea Parintilor fie manifestarea energetica a naturii divine prin Fiul in Duhul Sfant,
fie trimiterea temporala a Duhului) cu formula latina ,,din Fiul” (referitoare la obarsia ipostatica a
Duhului), au cadutat sa impuna teza ca Filioque nu reprezinta altceva decat o expresie
diferita a aceleasi credinte, prin urmare ,,latinii nu sunt eretici, intrucat invata acelasi lucru
cu Parintii greci, schisma neavand o bazi dogmatici real3.”">Cu toate c3 prin libelul din 8
ianuarie 1283, Vekkos s-a lepadat de Filioque, ca de o invatdtura ce duce ,la pierzania ultima
a sufletului”™®, totusi el si cu adeptii sai ,,iardsi au inclinat spre apostazia lor dintai ca unii care au
dobandit o fire apostaziatoare si lipsita de intelegere fata de definitiile Périni;ilor"17, fapt
pentru care Sinodul ,li taie dintre madularele intregi ale ortodocsilor si ii considera
proscrisi din Biserica si din turma lui Dumnezeu.”*®

Tomosul considera adaosul Filiogue o ,opinie cu totul necunoscuta Parintilor”,
care au dogmatizat cele ale Duhului fiind plini de Duhul,19 iar cine spune ca ,acestea sunt
gandurile sfintilor, el trebuie socotit cu adevarat un insultator al sfintilor.”20 Adeptii acestei
fnvataturi strdine, ,iau expresiile sfintilor nu in intentia corecta a Bisericii”, necinstind ,,predaniile
Parintilor si acceptiunile comune despre Dumnezeu.””* Uneori, ei corup cuvintele Parintilor, iar
alteori, atunci cand se folosesc de textele lor nefalsificate, ,,nu imbratiseaza intelesul autentic al
expresiilor, nici nu se uita la scopul spre care privea autorul expresiilor, ci, trecand cu vederea
cu trufie intentia si necesitatea si insasi vointa celor scrise, se alipeste cu tarie de expresie
si, luand umbra in locul trupului, alcatuieste cér;i."22 lata o lectie de metodica exegetica intr-o
hotarare sinodala. Sunt date aici per a contrario cateva dintre principiile unei exegeze corecte.

3 Tomosul Sinodului constantinopolitan din 1285..., p. 121.

" Ibidem.

> Joan Ics jr., ,Sinodul constantinopolitan din 1285 si invatatura despre Sf. Duh a patriarhului Grigorie Il
Cipriotul in contextul controversei asupra lui ,,Filioque”, Mitropolia Ardealului, nr. 2, martie-aprilie, 1987,
Sibiu, pp. 59-60.

'® Tomosul Sinodului constantinopolitan din 1285..., p. 124.

7 Ibidem, p. 126.

'8 Ibidem.

9 1bidem.

%% Ibidem, p. 130.

2! bidem.

2 Ibidem.
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|Il

Tomosul lamureste ca ,,expresia ,,prin Fiul” infatiseaza iesirea Duhului spre manifestare
si stralucire, nu spre fiin’;are/existenté\.”23 ,Mangaietorul straluceste si Se arata in mod
vesnic prin Fiul asa cum [straluceste si se arata] lumina din soare prin raza, iar pe de alta
parte evidentiaza daruirea, darea si trimiterea Lui la noi, dar aceasta nu inseamna si ca El
subzistd prin Fiul si din Fiul si ca-si primeste existenta prin El si de la EL"*

S-a evidentiat faptul ca patriarhul Grigorie al ll-lea a facut un pas inainte in
dezvoltarea teologiei ortodoxe prin distinctia operatd intre existenta eterna, necreata si
manifestarea eterna, necreatad a lui Dumnezeu, anticipand formularile pe care le va face
Sfantul Grigorie Palama in secolul XIV.” Este important sa precizam ca patriarhul Grigorie
nu s-a lasat antrenat intr-o speculatie filosofica, ci a exprimat o intelegere duhovniceasca
intemeiata pe Revelatie. Clarificarea adusa de el corespundea pozitiei formulate anterior
de Sfantul Fotie cel Mare, aducandu-i in acelasi timp o noua dimensiune si perspectiva.
Viziunea patriarhului Grigorie al ll-lea exprimata in Tomosul sinodal din 1285 se situa in
curentul viu al Traditiei si de aceea era si creatoare: ,era de o cuprindere universald si
fecunda in aplicatiile sale.”’

Reprezentant al renasterii paleologe, patriarhul-teolog Grigorie al ll-lea Cipriotul a
conciliat Tn persoana sa directiile umanismului si elenismului bizantin cu cele ale teologiei
si monahismului, ncat in vremea pastoririi sale cele doua grupuri traditional in tensiune n
Bizan{ s-au armonizat creator.”’

Un singur lucru ar putea sa socheze pe un crestin contemporan, vehementa cu
care este respins Filioque si cuvintele infricosdatoare rostite la adresa adeptilor sdi. Astfel,
implicatiile lui Filiogue sunt calificate ,lucruri care sunt dincolo de orice blasfemie”*®, iar cei
care le sustin ,cad cu totul afara din gandirea Bisericii"zg, lucrand ,,ceea ce este cu neputinta
de suportat chiar si numai pentru auz.”*® Tomosul condamni ,aceste dogme Tmpreuna cu
parintii lor” si judeca ,,ca pomenirea acelora ca si acestora sa piara din Biserica cu rasunet.
Caci sunt ca niste spini si maracini ce rasar (...) in tarina vie a Bisericii sau ca o neghina rea
pe care omul vrajmas a semanat-o in graul curat al Evangheliei (Mt 13, 24-30), (...) pui de
vipere purtatoare de moarte (Luca 3,7) (...), vipere care aduc moarte oricarui suflet care se
apropie de ei, tot atat de putin vrednici sa fie crutati pe cat nu trebuiau sa vina la existenta
si la cunostinta oamenilor, ci care trebuie starpiti prin foc si fier si toate mijloacele cu putinta de
care dispune Biserica si sa fie trimisi in nefiinta si pierzania ultima. De aceea 1i indrumam pe toti
fiii Bisericii noastre s3 fugi de ei in grab3 si s3 nu-si plece auzul la ei nici micar in treacit.”>"
Cuvinte aproape de nesuportat pentru omul contemporan, care le-ar califica probabil in
termeni ca fanatism, intoleranta, violenta etc. Desigur, astfel de afirmatii trebuie intelese
in contextul acelor vremi si in spiritul epocii. Era incd vie rana produsa de tragedia de la

2 Ibidem, p. 129.
2 Ibidem, p. 127.
% Joan Mervyn Hussey, The Orthodox Church in Byzantine Empire, Oxford, Clarendon Press, 1990, p. 248.
%6 Arh. Chrysostomos, Relatiile dintre ortodocsi si romano-catolici de la cruciada a IV-a pdnd la
controversa isihastd, Editura Vremea, Bucuresti, 2001, p. 161.
7 oan Ic3 jr., op. cit., p. 72.
%8 Tomosul Sinodului constantinopolitan din 1285..., p. 127.
* Ibidem, p. 130.
% ibidem, p. 123.
! 1bidem, pp. 130-131.
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1204, cand Constantinopolul fusese cucerit si devastat de cruciati, fiind reluat de bizantini
abia n 1261. De asemenea, nu putea fi uitatd politica violenta a patriarhului Vekkos impotriva
oponentilor unirii cu Roma: ,La ordinul lui Bekkos au fost trimise trupe la Muntele Athos
pentru a-i sili pe calugari sa accepte papalitatea si sa-l omagieze pe noul patriarh pro-latin.
Loiali credintei lor, calugarii de la manastirile Zographou, Vatopedi si Iviron si din schitul
Karyes au fost decapitati, arsi de vii, inecati si spanzurati.”

Dar dincolo de traumele si circumstantele istorice, dincolo de spiritul polemic al
epocii, cuvintele Tomosului sinodal din 1285 exprimd constiinta dogmatica a Bisericii,
hranita de o credinta vie si puternica, intelegerea ca mantuirea depinde in mod fundamental
de ramanerea in adevar, precum si constiinta responsabilitatii pentru impreund-madularele
Trupului lui Hristos. Tn crestinismul contemporan33 insa putem sesiza adesea fenomene ca:
slabirea constiintei dogmatice, rationalizarea si abstractizarea credintei, deznadejdea ca
necredinta in propria inviere si in viata vesnica, lipsa responsabilitatii pentru ceilalti, supunerea
fata de ideologiile dominante, duplicitatea —incat nu e de mirare ca omul contemporan se
scandalizeaza in fata unei asemenea marturii vii, incarcate de o indegrevabila responsabilitate,
precum si de gravitatea implicatiilor ei pentru vesnicie. De altfel, aceasta stare a crestinismului
contemporan este intr-o anumitd masura un rezultat, dar si un indicator al impactului
ideologiilor occidentale in Rasaritul ortodox si al influentelor eterodoxe in teologia ortodoxa.

Tn acest context, este semnificativd pentru teologia contemporand, motivarea
deciziei aratate mai sus impotriva ,apostatilor si dispretuitorilor Bisericii.”** ,Caci chiar daca ii
tdiem de la noi, chiar daca fi surghiunim din Biserica drept-credinciosilor, chiar daca fi
azvarlim marii si infricosdtoarei osande a scoaterii din comuniune si a instrainarii de ortodocsi, nu
facem aceasta bucurdandu-ne de suferintele lor, nici veselindu-ne de respingerea acestor
barbati, ci dimpotriva, suferim si purtdm cu mahnire despartirea de ei. Ce nevoie este sa
punem in miscare acest act? Din doua pricini: ca, pe de o parte, durerea si amaraciunea
sa-i faca sa se intoarca prin pocainta, cunoscandu-si nebunia”, iar atunci Biserica ,1i va face
ai ei si-i va restabili iardsi in partea si randuiala fiilor ei”, pentru ca ,,sa se mantuiasca din nou in
Biserica”>’, iar pe de alta parte, ,ca de aici, ceilal{i sa se intelepteasca si cuminteasca si sa nu mai
indrazneasca candva ceva asemanator, sa nu-si intinda mana impotriva celor neatinse, nici sa
se poarte nesabuit impotriva celor sfinte.”?

32 Arhep. Chysostomos, ,Forgive, ...But Do Not Forget!”, Orthodox Tradition, vol.VII (1990), p. 9.

33 A se vedea diferenta dintre ,,crestinism” si Biserica, tematizata de Sfantul llarion Troigki, in remarcabila
sa lucrare eclesiologica Crestinismul sau Biserica?, trad. de Constantin Fagetan, Editura Cartea Ortodoxa,
2005. ,,Crestinismul” este privit aici doar ca o ideologie religioasa, filosofica, morald, sociald, adeseori
institutionalizata si ramificata politic. ,Crestinismul” implica o falsificare a experientei eclesiale, o
nstrdinare de Biserica cea nebiruitd, de Tmpératia lui Dumnezeu, de Trupul viu al lui Hristos, de Capul
Bisericii care este prezent in toate madularele Trupului Sdu, cu puterile vesniciei si cu toate simturile
Sale, cu viata si cugetarea in Duhul Sfant, si care se manifesta ,,iconomic” in alcatuirile istoriei omenesti.
Dacad gandim in aceasta cheie hermeneuticd, putem sesiza ca o buna parte din literatura teologica
occidentald, si din pacate si din cea rasariteana, risca sa se preocupe indeosebi de ,crestinism”, si mai
putin de Biserica. Ca sa sesizezi cugetarea si viata Bisericii, dinamica ei in istorie si in cultura, trebuie sa
fii intreg cufundat in Duhul Bisericii.

** Tomosul sinodului constantinopolitan din 1285..., p. 132.

3 Ibidem.

% Ibidem.
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v . . . v . . 37
Astfel, Tomosul adauga , 0 amenintare si o frica pentru siguranta viitorului””":,lar

noi precizam pentru toti acest lucru Tn modul cel mai limpede, in cazul in care cineva dintre
oamenii care sunt acum sau care vor fi mai apoi vor mai indrdzni vreodatd sa reinnoiasca
mentionatul act’® stins pe bun3 dreptate, sau sd impund Bisericii noastre dogme deja desfiintate
cu folos, sau sa le sugereze in ascuns si in chip viclean ori sd vind cu propunerea de a gdndi sau
lduda acestea, sau sd urmdreascd ceva pentru afirmarea lor liberd la noi, 39(s.n.) cuintentia de a
discredita dogmele autentice ale primei Biserici, precum si poruncile ei de acum impotriva
celor falsificate si strdine, inca si a ,,economiei” si actului prin care acestea au fost impuse
Bisericii cu viclenie spre stricaciunea ei. lar pe acesta [Vekkos] si pe cel care se va invoi
vreodatd sd-i primeascd pe aceia din Biserica Romei care sunt pdnd acum neclintiti in cele
pentru care au fost invinuiti mai inainte de Biserica noastrd si pentru care a avut loc intre
timp si schisma™ (s.n.), si se va invoi sa-i primeasca mai deschis decat obisnuiam fnainte de
plasmuirea acestei ,,economii” si a ,,pacii” vrednice de respins si dusmane a binelui [de la Lyon],
pe unul ca acesta dimpreund cu proscrierea lui din Bisericd, cu tdierea si instrdinarea lui de
chemarea si comuniunea noastrd, a dreptcredinciosilor, il azvérlim si pedepsei infricosate a
anatemei. Fiindcd nu trebuie sd fie iertat de oameni cel care nici dupd atdt de marea experientd a
raului anterior“, nici dupd recenta sa condamnare nu s-a invdtat sd nu mai indrdzneascd unele
ca acestea (s.n.), nici n-a stiut sa nu mute hotarele Parintilor, nici sa rdmana ucenic si ascultator
pentru totdeauna Bisericii.”*

Dincolo de intransigenta polemica a Tomosului sinodal din 1285, caracteristica
tuturor productiilor bizantine antifilioquiste, teologia sa trinitara are o reald deschidere
ecumenica, oferind unica solutionare pozitiva a controversei despre Filioque: inacceptabil
la nivelul fiintei divine, Filioque se poate sustine la nivelul energiilor divine necreate, a
manifestarii vesnice a naturii divine in Duhul, prin si din Fiul.** Dar receptarea acestei solutii de
catre partea catolica presupune acceptarea doctrinei ortodoxe a energiilor divine necreate,
capitol la carenu s-au inregistrat inca progrese considerabile.

7 Ibidem, p. 131.

38 Este vorba de actul unirii de la Lyon, ,care a avut timp cu putin timp in urma —si care nu stiu cum
de a fost numit ,economic” si ,pace”, intrucat poate fi numit exact contrariul lor — si care a lasat
Biserica 1n confuzie si in cele din urma a si devastat-o, acest act a introdus in mod eronat si foarte
primejdios dogmele strdine mai inainte mentionate (Filiogue) si care |-au avut drept patron pe
loan Vekkos.” (Ibidem, p. 131).

3 Atentionarile din Tomos sunt de luat in seama in stabilirea cadrului si coordonatelor dialogului
teologic dintre ortodocsi si catolici cu privire la Filioque, dar mai ales in evaluarea si receptarea
propunerilor partii catolice. Analizandu-le atent si degajand echivocitatea care le caracterizeaza de
cele mai multe ori, tindnd seama si de pozitia Bisericii romano-catolice exprimata in documente sale
catehetice si misionare oficiale, se poate constata ca ,solutiile” oferite de partea catolica nu sunt
decat reformulari — in spiritul elevat al discutiilor academice si in tonul deschis al ecumenismului
contemporan — ale aceleasi doctrine clasice despre Filioque, ramasa neschimbata in fondul ei.
Putem spune cd teologii ortodocsi care au primit mai mult sau mai putin aceste ,solutii”,
aratandu-le o prea mare deschidere, au suferit o certa influenta eterodoxa.

0 Se afirm3 aici limpede, cu autoritate sinodald, ca schisma a avut cauze dogmatice, dintre care mai
importanta este tocmai cea care a facut ,,obiectul” sinodului, adica Filioque.

! Experienta amard la care face referire Tomosul va spori si mai mult in urma altor incercari si
politici de unire, culminand cu Sinodul de la Ferrara-Florenta, apoi cu fenomenul uniatismului.

2 bidem.

 loan Ic3 jr., op. cit., p. 74.
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Tn incheierea exceptionalului si eruditului sdu studiu din anul 1987, pr. prof. loan
Ica jr. apreciaza ca Tomosul patriarhului Grigorie Cipriotul este un monument al Traditiei
dogmatice si simbolice a Bisericii Ortodoxe, care ar trebui reconsiderat si reevaluat in
spiritul cuvintelor patriarhului Ghenadie Scholarios, rostite acum 5 veacuri: ,Primesc din
toata inima mea, sfantul si marele Sinod care |-a condamnat pe latinofronul Bekkos si-l cred cu
tarie a fi ecumenic, intrucat absenta Occidentului nu-i inlaturd ecumenicitatea”, intelegand
prin ecumenicitate deplinatatea si universalitatea invataturii sale dogmatice.44

Nikos Matskoukas considera ca in chestiunea lui Filioque, dogmaticianul ortodox
care cunoaste premisele de baza ale teologiei rasaritene va accepta ,in mod stiintific si fara
ezit3ri erminia final3 pe care a ficut-o Sfantul Grigorie Palama.”* Tn contextul incercirilor de
unire dintre cele douad Biserici din anii 1333-1334, in vremea imparatului Andronic al lll-lea,
Sfantul Grigorie a scris doua tratate cu privire la purcederea Duhului Sfant, urmarind o dubla
finalitate: sa arate netemeinicia argumentelor aduse de teologii latini in favoarea lui Filioque si
s3 risipeascd confuzia creatd de cirtile ,impotriva latinilor” scrise de Varlaam din Calabria.
Varlaam utilizase metoda dialectica, potrivit careia nu putem sa aducem dovezi sigure, ci
cel mult probabile, impotriva lui Filiogue, Dumnezeu fiind necuprins cu mintea. Intelegand
cad o astfel de metoda deschide calea agnosticismului si a erorilor™® posibile logic, Sfantul
Grigorie Palama a folosit metoda demonstrativa, apodictica, avand ca temelie tare credinta
dintotdeauna a Bisericii.

Tn cele Doud cuvinte doveditoare despre purcederea Duhului Sfént, Sfantul Grigorie
Palama califica frecvent adaosul Filioque ca invatatura gresita, ,kakodoxie”, erezie, nebunie,
blasfemie. De altfel, isi incepe Cuvdntul intdi, aratand ca diavolul, sofistul cel mai iscusit si
nascocitorul tuturor ereziilor, a introdus la latini ,invataturi noi despre Dumnezeu, care,
desi par a aduce mici schimbari, devin pricini unor rele mari si aduc multe lucruri strdine si
necuviincioase dreptei credinte si arata tuturor clar ca in cele despre Dumnezeu nici cel
mai mic lucru nu este mic.”*” Sfantul Grigorie apreciazi c3 in mod , drept” s-au rupt latinii
din comuniunea Bisericii Ortodoxe, pentru ¢ nu stau in hotarele dreptei credinte.*® De
asemenea, referindu-se la amestecarea insusirilor ipostatice si la confuzia ipostasurilor cu

** Ibidem, p. 78. Interesant este ca lamuririle teologice consfintite de Sinodul constantinopolitan din 1285
nu au fost aduse in discutie nici de catre Sfantul Marcu Eugenicul si nici de catre delegatii unionisti in
dezbaterile cu privire la Filiogue care au avut loc la Conciliul de la Ferrara-Florenta. impératul loan al
Vlll-lea Paleologul a interzis categoric lui Marcu Eugenicul sa aduca in discutie chestiunea energiilor
necreate, iar incercarea mitropolitului Antonie de Heracleea de a introduce Tomul din 1285 in discutiile
private ale delegatiei bizantine a fost zadarnicita de unionistul Grigorie Mamant. Patriarhul Ghennadie
Scholarios, judecand retroactiv, aprecia ca delegatia bizantind nu ar fi capitulat la Florenta, dacd ar fi
cunoscut Tomosul Sinodului constantinopolitan din 1285. (ibidem, pp. 75-76, notele 81 si 83).

** Nikos Matsoukas, Teologia Dogmaticd si Simbolicd, Volumul Il, Expunerea credintei ortodoxe in confruntare

cu crestinismul occidental, traducere de Nicusor Deciu, Editura Bizantina, Bucuresti, 2006, p. 103.

De altfel, Varlaam incercase sa gdseascd o cale de mijloc intre Filioque si doctrina ortodoxa despre

purcederea Duhului Sfant, considerand ca putem vorbi de doua obarsii ale Duhului Sfant fara a cadea in

diarhie, intrucat cele doua obarsii sunt una din alta. Ulterior insd a retractat o astfel de idee, cu care nu

fusese de acord nici in scrierile anterioare, ceea ce arata faptul cd o infatisase mai mult ca pe o

posibilitate logica, potrivit metodei sale teologice.

47 Stantul Grigorie Palama, Opera completd. Volumul |, Doud cuvinte doveditoare despre purcederea
Sféntului Duh, trad. de pr. Cristian Chivu, Editura Patristica, 2005, p. 69.

8 Ibidem, p. 125.
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fiinta, pe care le presupune Filioque, se intreaba retoric: ,,Oare nu au cazut in mod clar de
la Treimea cea preainalta si de la unitatea credintei si de la impartdsirea Duhului Sfant cei
care spun si cugeta acestea?””’

Sfantul Grigorie arata ca adeptii lui Filiogue, fiind acuzati ca propovaduiesc doua
obarsii in dumnezeire, se inseald pe ei insisi cu sofisme spunand ca ei cred intr-o singura
obarsie a Fiului si a Duhului Sfant.>° ,Uneori ,se smeresc” asa de mult incat, mintindu-se pe ei
insisi din cauza situatiei lor dificile™, spun c3 suntem de aceeasi pirere si ci ne deosebim
numai in cuvinte.”*> Pentru Grigorie Palama, latinii nu numai vorbesc, dar si cugetd cele
contrare adevarului, care a fost pastrat complet de Biserica Ortodoxi.” De asemenea, in
opinia sfantului ierarh, ei nici nu ar trebui acceptati la vreo discutie teologica in vederea
lamuririi noii Tnvataturi, daca nu scot mai intai adaosul Filioque din Simbolul de credin'gz?u.54

Daca Filioque ar fi adevarat, de ce Sfintii Parinti ,,nu au predicat cu indrazneala si
nu au intdrit aceasta Tnvatatura prin Sfintele Sinoade care s-au tinut de atatea ori? [...]
Daca indraznesti sa spui ca teologii de dinaintea noastra nu au cunoscut adevarul, vom
respinge si aceastd idee ca pe ceva (....) blasfemator.”*® Dac3 unii Parinti ar fi marturisit in
unele scrieri adaosul Filioque, ,,ce inseamna aceasta? altceva au predat Bisericii cand s-au
adunat Tmpreuna si altceva invatau ei singuri?” Cine cugeta asa, ori e absurd, ori falsifica,
ori rastalmaceste textele.**Sfantul Grigorie considera ca in orice situatie trebuie sa primim
fnaintea celor spuse in particular pe cele predate in adunare comuna, caci acestea apartin
tuturor si nu pot fi schimbate de catre cei care ,rastalmacesc cuvantul adevarului”. ,Latinii”
insa au o preferintda pentru opiniile particulare, pe care vor sa le impuna ca universale,
Tncat Sfantul Grigorie se intreaba retoric: ,cei care au gandit si au indraznit acest adaos la
textul (Simbolului de credintd) care este rostit de gurile tuturor crestinilor in fiecare zi (...),
ce ar fiintreprins fata de cele nestiute de mul’gi?”57

in Cuvéntul al doilea, Sfantul Grigorie Palama aprofundeazi tema, analizand si
combatand punctual fiecare dintre propunerile si argumentele teologilor latini. Aprecierile
pe care le face la Tnceputul acestui tratat cu privire la ,latini” sunt greu de inteles si de
primit astazi, dat fiind faptul ca ne gasim intr-un context caracterizat prin toleranta, dialog,
comunicare, conlucrare, ajutor reciproc si educatie in spiritul ecumenismului. Totusi, o astfel
de pozitie trebuie luata in considerare si poate fi receptata in teologia ortodoxa contemporana
in vederea aprofundarii si intelegerii propriei identitati ortodoxe, pentru intarirea constiintei
dogmatice, a discerndmantului teologic, a capacititii ,discriminative” a mintii”® si drept pavizs
impotriva influentelor eterodoxe, dar nicidecum pentru a fi reiterata decontextualizat, abuziv,

* Ibidem, p. 111.

% bidem, p. 167.

> ,Situatia dificild” a partii latine e cauzata de lipsa argumentelor in favoarea lui Filioque si de
consecintele inacceptabile ale noii invataturi.

>2 Ibidem, p. 69. Este o opinie reiterata frecvent in discutiile teologice mai vechi si mai noi cu privire
la Filioque.

>3 Ibidem, pp. 69-71.

** Ibidem, p. 85, p. 173.

> Ibidem, pp. 169-171.

*® bidem, p. 171.

> Ibidem.

*8 De a deosebi adevirul de minciuna, lumina simpld si curata a adevarului de intunericul confuziei,
sofismelor si dialecticilor mincinoase.
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intr-un spirit triumfalist, fanatic sau fundamentalist, cu conotatii peiorative si insultatoare,
atatatoare de polemici inutile, strdine de duhul Ortodoxiei, de vocatia ei ecumenica, ca si
de spiritul dialogului academic. latd, asadar, ce afirma Sfantul Grigorie Palama despre
Hlatini”:,, (...) au cazut de la marturisirea de credinta cea graita de Dumnezeu si predata de
catre Sfintii Parinti. Si ceea ce este mai infiorator din toate e faptul ca nu vor sa se intoarca (...), ci
vorbesc impotriva celor care le dau mana sa se indrepte. [...] A cadea de la ceea ce este corect
a fost un fapt comun care s-a intamplat in toate Bisericile (...), Tnsa numai Biserica latinilor
nu si-a revenit din cadere, desi este foarte mare si corifee si detine un loc inalt in slava fata
de celelalte tronuri patriarhale. S-a intamplat acestei Biserici mari acelasi lucru care i s-a
intdmplat celui mai mare dintre animale, elefantul, despre care se spune (...) ca daca
pateste ceva si cade undeva, nu poate sa se ridice. La elefanti, cauza este greutatea corpului
si grasimea (...), Insa la latini cred ca este numai infumurarea, care trebuie sa spun cd este o
patima incurabila (...), pacatul specific numai al celui viclean, din cauza caruia si acesta este
incurabil in veci. Daca neamul latinilor va alunga aceasta infumurare — cdci pot, de vreme ce
sunt oameni — imediat noi toti cei care urmam finvatatura cea dreapta (...) Ti vom ridica si i
vom tine drepti, pastrand fara compromis canonul dreptei credinte. Pe cei care vor sa ramana jos,
nu i poate ajuta nimeni, chiar si daca leacul pentru invatatura lor mincinoasa ar fi preparat si
oferit de catre puterile ceresti."59

Sfantul Grigorie considera ca medicamentul cel mai bun spre indreptarea lor si
pentru a-i opri sa mai thainteze spre alte lucruri ,,absurde” si ,necuviincioase” este sa li se
spuna ca Duhul Sfant purcede numai din Tatal si sa li se arate cd adaosul lor este in mod
vadit Tmpotriva adevirului.®® Dacs existd anumite locuri in Scriptura si la Parinti care par a
nu fi in acord cu dogmele Bisericii stabilite in sobor de teologi, trebuie sa le facem o astfel
de talcuire incat sa le punem in acord cu adevarul, iar nu sa cadem de la adevar din cauza
acestora. Pentru a patrunde intelesul unor astfel de texte biblice sau patristice trebuie sa
pornim de la ,,smerita cugetare”, adica sa marturisim ca intelegerea noastra este depasita
si sa primim talcuirea ,,celor care au fost invredniciti de tainele adanci si ultime ale Duhului
(chiar daca ar fi si printre cei din ultimul timp), considerandu-ne pe noi nevrednici de
acestea.”®" Aceastd ,metod3” teologici a cugetirii smerite trebuie dus3 pan3 la ultimele
consecinte, pentru ca ,nu-L vom cunoaste pe Dumnezeu”, dacd ,,nu vrem sa marturisim ca nu
cunoastem nimic.”® Similar, in Scrisoarea | catre Varlaam, Sfantul Grigorie afirma: ,laud pe cel
care a spus c3 smerenia este cunostinta adevarului”®, iar in Cuvéntul intdidoveditor aritase
deja c3 ,cele ce s-au spus prin Duhul trebuie talcuite impreund cu Duhul”® — principiu al
hermeneuticii ortodoxe care nu poate fi conceput in afara smereniei. Dimpotriva, ,aceia
care se justifica mereu” nu vor intelege drept si unitar marturiile scripturistice si nu vor putea
scapa de necredinta si de osanda vesnicad, pentru ca s-au lepddat de Tnvatatura adevarata,
,cercetand pe cele mai putin clare cu o cunoastere infumurat3.”®

> Ibidem, p. 191.

% 1bidem, p. 69, pp. 192-193.
®! Ibidem, p. 193.

52 1pidem.

63 Ibidem, nota 511, p. 394.
5 Ibidem, p. 171.

& Ibidem, p. 195.
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Conform viziunii Sfantului Grigorie Palama, o sarcina importanta a teologiei este
sa ,spargem pietrele de poticnire si in toate modurile sa demonstram ca Parintii mai noi
au aceiasi marturisire ca si cei mai vechi, in comun si separat, precum si noi cu ei si toti
impreun3 in comuniune (...) cu stdpanul nostru si cu Tatal nostru prin har.”®® Fiindc3 , este
imposibil sa nu fie de acord intre ei toti inteleptitii de Dumnezeu si purtatorii de Hristos,
de vreme ce una este insuflarea lor din Unul Duhul lui Hristos.”®’ Desigur, este o sarcina
mai grea, completand dintr-o perspectiva teologica si duhovniceasca de ,sinteza”, din ,inaltimea
eshatologica a smereniei”, Indemnul simplu si cinstitor, nu mai putin smerit, chiar daca
mai ,analitic” si realist, al Sfantului Fotie, de a trece cu vederea greselile sau exprimarile
imprecise si nepotrivite ale unor Parinti, adica de a le ,,acoperi rusinea”, fara a le micsora
cinstirea cuvenita. De altfel, este in logica fireasca a dezvoltarii teologice ca analitica si
recunoasterea smeritd a diferentelor, fie ele greseli sau scaderi, sa premearga unei viziuni
unificatoare superioare, intemeiate pe aceeasi dinamica si logica — creatoare, restauratoare,
transfiguratoare, iconica si doxologica — a smereniei.

Sfantul Grigorie identifica in teologia latind o gandire care se bazeaza in mare
masura pe separare si despér;ireeg, ceea ce determind decontextualizarea (in plan exegetic),
scrupulozitatea filologica si reductia semantica in conformitate exclusiva cu analitica si
logica interna a textului (in plan hermeneutic), precum si constructia rationald autonoma
(in plan teologic). De altfel, se poateidentifica un ,,principiu” de sciziune in intreaga structura a
catolicismului, pornind de la , diarhia” filioquista din triadologie, continudnd cu ,bicefalia” din
eclesiologie si incheind cu aspecte duhovnicesti concrete cum ar fi neparticiparea corpului la
rugdciune, separarea acestuia de lucrarea min’;ii.69

Tn viziunea Sfantului Grigorie, ,faptul de a determina pe cele ce au fost teologhisite in
mod nedeterminat de catre inteleptitii de Dumnezeu Parinti este un punct de plecare si
fnceput si radacina si izvor al tuturor ereziilor.””® Prin determinare, cele cu totul opuse
intre ele, dreapta credinta si erezia, sunt aratate in mod inseladtor ca si cand nu ar avea nici
o contradictie ntre ele. Astfel, afirmand ca Duhul purcede si din Fiul, latinii determind cele
ce au fost teologhisite nedeterminat de catre sfinti — doctrina ca Duhul Sfant purcede din
Tatal, iar apoi, tot prin determinare, contrazic in mod viclean pe cel care replica in mod
ortodox ca Duhul Sfant purcede numai din Tatal.”* Prin determinare, ei spun ,,mai mult”

% Ibidem, p. 199.

67 Ibidem, p. 265.

%8 Ibidem, p. 249.

1 disputele palamite, Varlaam invoca opinia lui Toma d’Aquino potrivit careia trupul trebuie sa ramana intr-o
pozitie cat mai comodd, pentru ca mintea sa se poatd concentra asupra rugaciunii. Sfantul Grigorie Palama
ardta ca in intreaga traditie asceticd a Parintilor rugdciunea este o stare a intregii fiinte, iar trupul participa prin
nevointa si patimirea lui dureroasa la efortul rugaciunii, prin inchindri, metanii, ingenuncheri, stat in genunchi
sau n picioare pe tot parcursul slujbelor Si a rugaciunilor. Este adevarat ca agitatia si miscarile dezordonate ale
trupului trebuiesc oprite in timpul rugaciunii, insa staruind intr-o postura ascetica, iar nu intr-una comoda, de
relaxare. De exemplu, miscarea de pe un picior pe altul in timpul participarii la slujbele bisericesti sau in timpul
rugaciunii personale a fost incriminata de catre Sfantul Simeon Noul Teolog cu deosebita asprime, ca tradand
,,0 lipsa de minte”. Se poate constata ca intelectualismul scolastic nu s-a limitat doar la sfera unor probleme
teoretice, tratate stiintific si academic, ci s-a extins si asupra spiritualitatii si trairii duhovnicesti, asupra cdrora a
avut urmari nefaste. Nu intdmplator in catolicism spiritul ascetic s-a diminuat, posturile oficiale fiind mult mai
usoare, slujbele bisericesti mai scurte, bisericile pline de banci Si scaune S.a.m.d.

® ibidem, p. 259.

" Ibidem, p. 259, p. 263.
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decat Tnsusi Duhul care i-a insuflat pe Apostoli si pe Sfintii Parinti, punand pe seama unor
texte ale acestora invataturi care nu au fost nici in intentia lor din acele texte, nici in viziunea lor
teologica. Sfantul Grigorie Palama avertizeaza ca ,daca am permite sa fie determinate cele
ce au fost teologhisite nedeterminat de catre sfinti, atunci acestea ar putea fi modificate
cu usurinta de catre oricine ar dori, insa de indata acesta, daca nu se pocaieste, va fi supus
anatemei, caci se spune: dacd cineva propovdduieste o altd evanghelie decdt cea pe care
v-am propovdduit-o noi, sd fie anatema (Gal 1,8)”"

lata, succint, si alte teme prezente in Al doilea cuvént doveditor, urmand sa staruim
numai asupra ultimului punct: a) Sfantul Grigorie arata confuzia dintre ,, purcedere” si , trimitere”
prezent3 in multe din argumentele aduse in favoarea lui Filiogue.”> b) Atunci cand Hristos
a suflat asupra apostolilor ,duh sfant” le-a transmis o lucrare, o energie, un har si o putere
dumnezeiesca, si nicidecum Ipostasul Duhului Ssfant.”* c) A vorbi de cauza ,indirectd” in
Treime Tnseamnd a desfiinta perihoreza, intrucat ipostasele, cuprinzandu-se desavarsit
unele in altele, nu au nimic mai mult in ele decat au intre ele, si prin urmare, le au pe toate
in sine Tn mod inseparabil si direct, nemaifiind loc de ceva indirect.”” d) Tatil, ca singura
obarsie, este unirea si legitura dintre Fiul pe care 1l naste si Duhul pe care 1l purcede, iar nu Duhul
este unitatea dintre Tatal si Fiul. ) Sfantul Grigorie arata ca textele patristice invocate de latini
in favoarea lui Filioque, texte apartinand sfintilor Grigorie de Nyssa, Vasile cel Mare, Chiril al
Alexandriei, loan Damaschin si altii, intelese in context si coroborate cu alte texte, mai clare, ale
acelorasi Parinti, nu sustin nicidecum adaosul Filiogue. f) ,Duhul Sfant este al lui Hristos ca
Dumnezeu si Tn mod fiintial si prin lucrare. Dupa fiinta si ipostas este al Lui, dar nu din El, iar dupa
lucrare este si al Lui si din EL””® Sfantul Grigorie aratase, de altfel, si in Cuvdntul intdi doveditor ca
exista doua purcederi, iesiri sau miscari ale Duhului, care nu trebuie nicidecum confundate: una e
purcederea, miscarea sau iesirea ipostatica si fiintiala a Duhului din Tatal (actul de origine
al Duhului, fara de inceput si mai inainte de veci), la care Fiul nu participa nici ca si cauza,
nici ca mijlocitor, si alta este iesirea, aratarea, ,purcederea” sau revdrsarea energetica si
lucratoare a Duhului din Tatal ,,prin Fiul” si chiar ,,din Fiul” catre lume si catre ipostasurile
omenesti, precum si impartisirea Lui celor vrednici.”” Tn intelesul din urma, Grigorie Palama
accepta sa se spuna ca Sfantul Duh purcede si de la Fiul, aratand ca nu este interesat de cuvinte
si de certuri de cuvinte, ci de continutul lor teologic care trebuie sa ramana nealterat.”®

n opinia sa, abaterile doctrinare ale multora au fost pricinuite si de faptul cd nu au
sesizat intelesurile diferite ale unor cuvinte identice, din unele texte biblice si patristice,79 sau
intelesurile identice ale unor cuvinte diferite.®’ Cum am aritat deja, ,,purcede” a fost folosit de
unii Parinti nu numai in planul trinitar al obarsiei Duhului, pentru care a si fost consacrat si a
ramas definitoriu, ci si Tn ordinea temporald, iconomica a manifestarii Lui. De asemenea,

" Ibidem, p. 263.

3 Ibidem, pp. 219-237.

7 Ibidem, p. 207.

7> Ibidem, p. 241.

6 Ibidem, p. 251.

7 Ibidem, pp. 133-137, p. 287.

’8 Nikos Matsoukas, op. cit., p. 104.

7 sfantul Grigorie Palama, op. cit., p. 345.

8 pentru a nu cidea in ,babilonia” cuvintelor si intelesurilor, cel ce teologhiseste are trebuinta nu
numai de uneltele ratiunii, ci in primul rand de experienta duhovniceasca a realitatilor la care se
refera cuvintele si al caror inteles vrea sa-l patrunda si sa il exprime.
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prepozitiile ,,prin” si ,,din” au fost folosite corect, dar cu diverse sensuri de catre Parinti, in functie
de context si de scopul urmarit, insa latinii le-au perceput gresit si eterodox in sustinerea lui
Fi/ioque.81 Potrivit erminiei Sfantului Grigorie, acolo unde se spune ca Duhul Sfant purcede
prin Fiul (in ordinea vesnicd a Treimii), prepozitia ,6wa” (prin) nu inseamna ,ex” (din), ci
JMETa” (impreund cu, dup3).®* Adics, Duhul nu purcede din si prin Fiul, ¢i numai din Tatil, dar
impreuna cu Fiul, insotindu-L pe Fiul si urmand Fiului. Prepozitia ,prin” arata si unitatea fiintei
si neschimbabilitatea. Sfantul Grigorie Palama avertizeaza ca in privinta obarsiei Duhului ,,nu le
vom da (latinilor-n.n.) prepozitia ,,prin” si vom interzice pe ,,din”, lucru pe care multi l-au patit,
nestiind ceea ce au pitit”>’, adica au fost nevoiti s3 admit3 in final c3 si Fiul este cauza a Duhului.

Tntrucat Sfantul Duh purcede din Tatil (citre Fiul) si Se odihneste in Fiul, cum ar fi
putut sa aiba purcederea Lui prin Fiul in care Se odihneste si catre Care a purces?84 —iata
incd un argument imbatabil al Sfantului Grigorie Palama impotriva lui Filiogue. Tn fine,
,oriunde s-ar gasi expresia ,,din Fiul” cu orice cuvinte folosite, ea inseamna ca Duhul odihneste
din veci si vesnic intru El in mod fiintial, asa cum prin nasterea Lui cea negraita si atemporala L-a
avut in Sine din Tatal, fiind de aceeasi fiinta, Tnsa prin ipostasul Tatalui.”® Altfel spus, nu
Fiul mijloceste (cauzal) relatia dintre Tatal si Duhul Sfant, ci Tatal (ca unic cauzator al amandurora)
mijloceste relatia dintre Duhul Sfant si Fiul.

Talcuind un text controversat® al Sfantului Grigorie de Nyssa, Sfantul Grigorie
Palama arata ca Fiul este cugetat thaintea Duhului in gandire, intrucat Cauzatorul e numit
Tata (al Fiului), dar aceastd intaietate e numai in ordinea gandirii si contemplarii, nu si in
cea a existentei ipostatice.87 De asemenea, alteritatea ipostatica a Duhului, diferenta inefabila
si nedeterminata a Duhului fata de Fiul, este cugetata implicit ,,prin Fiul”®® acesta fiind dat
deja in mod nemijlocit in numirea de Tata. S-ar putea spune deci ca Duhul este gandit din
Tatal prin Fiul si ca Tn ordinea gandirii Duhul vine din Tatal prin Fiul, dar in ordinea fiintei
purcede direct din Tatal, fara mijlocirea Fiului.®

& bidem, p. 309.

8 Nikos Matsoukas, op. cit., p. 102.

& Sfantul Grigorie Palama, op. cit., p. 331.

8 Ibidem, p. 137, pp. 333-335.

& Ibidem, p. 339.

& .nu negam deosebirea dintre cauzator si cei care sunt cauzati, caci numai prin aceasta putem intelege
deosebirea unuia de celdlalt, anume crezdnd ca unul este cauzatorul, iar ceilalti din cauzator, iar intre
cei care sunt din cauzator intelegem altd deosebire. Caci spunem ca unul este direct din primul, iar
celdlalt este din primul prin cel care este direct, aga incat sa ramana neindoielnica in Fiul insusirea lui de
a fi Unul-Nascut si sa nu ne indoim de existenta Duhului din Tatal, de vreme ce mijlocirea Fiului pastreaza
n El insusirea de Unul-Ndscut si nu impiedica pe Duhul s3 aiba o relatie fiintiald cu Tatal.” (/bidem, p.
295) Este singurul text patristic rasaritean dintre cele invocate de partea apuseana in sprijinul lui
Filioque care, dupd cum arata si Sfantul Grigorie Palama, este foarte greu de talcuit, el parand a favoriza
o varianta slaba a lui Filioque. Mai intai trebuie sa tinem seama de contextul si de intentia autorului de a
arata distinctia ipostasurilor in fata acuzei ca unitatea de naturd ar presupune amestecarea lor. Apoi,
este cert ca in acest text Fiul nu este considerat cauzator, ci numai cauzat, ceea ce inseamna ca mijlocirea
Fiului e numai afirmatd, nu si determinata ca in gandirea apuseand. Absenta unei determindri esentialiste
a mijlocirii Fiului in purcederea Duhului, a facut posibild interpretarea pe care i-a dat-o Sfantul Grigorie
Palama, ca o mijlocire in ordinea gandirii, nu si in cea a fiintei.

8 Ibidem, p. 291.

A cugeta un lucru (B) diferit de altul (A) presupune cu necesitate a cugeta mai intai acel lucru (A)
fata de care e afirmata diferenta celuilalt (B).

* Ibidem, p. 301.
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Dupa cum subliniaza Nikos Matsoukas, chestiunea lui Filiogue nu a reprezentat o
cearta asupra unor prepozitii gramaticale, ci a fost in joc o intreaga viziune trinitara. Teologia
ortodoxa, intemeiata pe experienta harica a realitatilor divine, nu a acordat o insemnatate
primordiald termenilor si expresiilor, ingaduindu-si o mai mare libertate de exprimare,
insa s-a manifestat cu ,acrivie”, precizand termenii si clarificand intelesul lor, atunci cand
s-au facut falsificari substan’;iale.90

Tn final, observdm cu oarecare surprindere cd Sfantul Grigorie Palama, cel care a
precizat si lamurit invatatura ortodoxa despre energiile divine necreate, nu pare sa fi receptat
in mod punctual si explicit doctrina cuprinsa in Tomosul sinodal din 1285 cu privire la
manifestarea si strélucirea vesnicd a Duhului Sfant ,prin” si ,,din” Fiul. in deplind continuitate
cu Sfantul Fotie cel Mare, Sfantul Grigorie Palama se limiteaza in aceste scrieri polemice la
a evidentia mijlocirea Fiului in aratarea, manifestarea si lucrarea temporala si iconomica a
Duhului, fara a o tematiza in ce priveste iradierea Sa vesnica, dar si fara a o exclude din
acest plan.91 Sa fi vazut n teza Sfantului Grigorie Cipriotul un ,plus” de determinare, care
I-a indemnat la prudenta? Sau numai o opinie teologica ale carei implicatii mai trebuiesc
evaluate? Sau o teza care, oricat de corecta si valoroasa teologic, nu concentreaza fondul
disputei cu privire la Filioque, care ar rdmane totusi cel sesizat de Fotie? Chiar daca ar fi
existat si aceste motivatii, este incontestabild asemanarea si continuitatea izbitoare dintre
conceptiile lor cu privire la lucrarile necreate, vesnice ale lui Dumnezeu. Numai ca Sfantul
Grigorie Cipriotul a tematizat distinctia fiinta divind/energii necreate intr-un context trinitar,
fiind preocupat de viata interna a Treimii si de gasirea unei alternative pozitive la Filioque,
in timp ce Sfantul Grigorie Palama a uzat de aceastd distinctie pentru a justifica practica
rugaciunii isihaste si pentru a fundamenta posibilitatea vederii sfintei Lumini si a unirii reale cu
Dumnezeu.” Dupa cum arata Vladimir Lossky este vorba de ,una si aceeasi traditie ortodoxa
apdrata din puncte de vedere diferite de ortodocsi, de la Fotie, la Grigorie Cipriotul si Grigorie
Palama.””

n concluzie, pentru Biserica ortodoxd Filioque a fost si rimane o erezie trinitara,
condamnata de sinoadele pan-ortodoxe din anii 879-880, 1285, 1484, 1583, 1838, precum
si de Sfinti Parinti cu autoritate in Biserica, in special Fotie cel Mare, Grigorie Il Cipriotul si
Grigorie Palama.

% Nikos Matsoukas, op. cit., p. 103, p. 104.

%1 cunoscutul text in care Palama vorbeste despre Duhul ca iubire negrdita a Tatalui fata de Fiul si ca
intoarcere a acestei iubiri de la Fiul catre Tatal, are in vedere comunicarea dragostei ca energie
divind din Tatal prin/din Fiul in Duhul Sfant, iar nu originea ipostaticd a Duhului din dragostea/
consubstantialitatea Tatalui si a Fiului, ca in viziunea lui Augustin.

2 Papadakis, Crisis in Byzantium. The Filioque Controversy in the Patriarchate of Gregory Il of Cyprus
(1283-1289), Fordham Univ. Press, New-York, 1983, p. 94.

By, Lossky, Dupd chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, trad. de Anca Manolache, Editura Humanitas,
Bucuresti, 1998, pp. 90-91. in teologia ortodox3, in afara de Vladimir Lossky, similitudinea teologiei celor
doi sfinti ,Grigorie” a mai fost evidentiata de J. Meyendorff, Amfilochie Radovici, A. Papadakis, D. Staniloae
si altii. Semnificativ este faptul cd in Apus aceastd continuitate a fost sesizata (si criticata) de teologi
catolici — dominicanii Fr. Combefis, M. Le Quien si B.M. de Rubeis — inca din secolul XVII-XVIII. (loan
Icd jr., op. cit, p. 73, nota 78).
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COORDONATE MISIONARE IN RUGACIUNEA ARHIEREASCA (/OAN 17)

SIMEON (STEFAN) PINTEA®

ABSTRACT. Missionary Coordinates in the High Priestly Prayer (John 17). The High-Priestly Prayer
from the Gospel according to John, chapter 17, is a missionary rapport presented by our Lord Jesus
Christ to His Father at the end of His earthly mission. Its context and its contents show this prayer
to be similar to the prayer said in the Old Testament at the Day of Atonement. The main themes of
the atonement ritual are reiterated by Jesus Christ and presented as perfected in His Person and
activity. Therefore, through the penitence brought through His mission in the world, Jesus Christ
gives again the eternal life and, this way, the reason of the existence to the creation through the
knowledge of the true God and encompasses the creation in the holiness of God. He completes
the Revelation about God and about the man, setting, therefore, the man in a special relation with
God, Whom he can call upon Father in everyplace and every time. These missionary guidelines
fulfilled by Jesus Christ stand at the very base of the mission of the Church.

Keywords: missiology, High-Priestly Prayer, orthodox theology, Son of God, Jesus Christ

REZUMAT. Rugdciunea Arhiereasca din Evanghelia dupa loan, capitolul 17, este un raport
misionar prezentat de catre Domnul nostru lisus Hristos Tatalui la sfarsitul misiunii Sale
pamantesti. Contextul si continutul rostirii rugdciunii prezinta asemanari cu rugaciunea
rostita n Vechiul Testament la Ziua Ispasirii. Lucrare de la Ziua Ispdsirii a fost o tipologie
Tmplinita si desavarsita in Persoana si Opera lui lisus Hristos. Ratiunea cea mai inalta a creatiei,
de a se impartdsii de viata lui Dumnezeu, a fost restauratd prin cunoasterea lui Dumnezeu cel
adevdrat descoperit noua de lisus Hristos. Prin slujirea Sa Arhiereasca, El a rascumparat creatia
cazuta si a cuprins-o in sfintenia lui Dumnezeu prin indumnezeire. Ca supremul Prooroc, El
a desavarsit revelatia despre Dumnezeu si om, punandu-l pe om intr-o relatie de intimidate
maxima fatd de Dumnezeu pe care L-a descoperit ca Tata al tuturor. Aceste coordonate misionare
indeplinite de catre lisus Hristos stau la baza misiunii Bisericii.

Cuvinte cheie: misiologie, Rugdciunea Arhiereascd, teologie ortodoxd, Fiul lui Dumnezeu,
lisus Hristos

1. Introducere

Evanghelia dupa loan il prezint& pe lisus Hristos ca Trimisul prin excelenta a lui Dumnezeu
in lume pentru mantuirea lumii. Pe intreg parcursul Evangheliei intalnim marturii Tn acest
sens: ,,Ca intr-atat a iubit Dumnezeu lumea incat pe Fiul Sdu Cel Unul-Nascut L-a dat, pentru ca tot
cel ce crede Tn El sa nu piara ci sa aiba viata vesnica. Caci n-a trimis Dumnezeu pe Fiul S3u in
lume ca s3 judece lumea, ci ca sd se mantuiascd prin El lumea” (In. 3, 16-17). In lisus Hristos

“ Drd., Facultatea de Teologie Ortodox3, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
simeonpintea@yahoo.com



SIMEON (STEFAN) PINTEA

este prezent si lucreaza Dumnezeu Cel Care L-a trimis: , lucrurile acestea pe care le fac Eu,
marturisesc despre Mine ca Tatal M-a trimis” (/n. 5, 36). ,,Pentru ca M-am pogorat din cer, nu
ca sa fac voia Mea, ci voia Celui Ce M-a trimis pe Mine. Si aceasta este voia Celui Ce M-a trimis,
ca din toti pe care Mi i-a dat Mie sa nu pierd pe nici unul, ci sa-i inviez pe ei in ziua cea de apoi”
(In. 6, 38-39). Si ,lucrul lui Dumnezeu aceasta este, sa credeti in Cel pe Care L-a trimis” (In. 6, 29).
De aceea celor care cautau sa-L ucida le spune: ,,Daca Dumnezeu ar fi Tatal vostru, M-ati
iubi pe Mine, caci de la Dumnezeu am iesit §i am venit. Pentru cd n-am venit de la Mine
Tnsumi, ci El M-a trimis” (In. 8, 42). ,Despre Cel pe Care Tatdl L-a sfintit si L-a trimis in
lume, voi ziceti: Tu hulesti, caci am spus: Fiul lui Dumnezeu sunt” (/n. 10, 36). De aceea in
incheierea primei parti a Evangheliei dupa loan, lisus spune: ,Cel ce crede in Mine nu
crede in Mine, ci in Cel ce M-a trimis pe Mine. Si cel ce ma vede pe Mine vede pe Cel ce M-
a trimis pe Mine. Eu, Lumina am venit in lume, ca tot cel ce crede in Mine sa nu ramana in
intuneric. Si daca aude cineva cuvintele Mele si nu le pazeste, nu Eu il judec; caci n-am
venit ca sa judec lumea, ci ca sa mantuiesc lumea” (In. 12, 44-47). Astfel se poate afirma ca
trimiterea in Evanghelia dupa loan este o notiune hristologicz"a:L care culmineaza in Rugdciunea
Arhiereascd din loan capitolul 17 unde faptul trimiterii apare ca un ,raport misionar”’. Aici
Hristos nu numai ca se autodefineste Trimisul Tatalui (17, 3), ci 1i si raporteaza c& scopul
misiunii Sale a fost indeplinit (/n. 17, 4) iar acum la sfarsitul Operei realizate in numele
Tatalui se reintoarce la Parintele Sau, mandatandu-i pe ucenicii Sdi cu aceeasi trimitere sau
misiune (/n. 17,18).

Cadrul in care lisus Hristos a facut acest rezumat al Operei Sale misionare, de acum
implinite, este rugdciunea pe care a rostit-o in ultima seara petrecuta cu ucenicii Sai. La
ultima cina a instituit Sfanta Euharistie, le-a spalat picioarele ucenicilor si a rostit lunga Sa
Cuvantare de despdrtire care se incheie cu o rugaciune adresata Tatalui dupa care urmeaza
Patimile. Sfantul Chiril al Alexandriei evidentiaza caracterul preotesc al Rugéciunii3. De aceea
aceasta rugaciune a fost numita ,,Rugaciunea Arhiereascé”", caci, ,Aceasta pentru noi a rostit-
o Arhiereul, Care a ispasit pentru noi, El tnsusi fiind darul de ispasire, preot si jertfé"s.

Rugaciunea rostitd de Hristos ca Arhiereu are un caracter universal. Ca Arhiereu,
Hristos este in acelasi timp Jertfa, Jertfitorul si Primitorul jertfei asa cum o exprima Liturghia
bizantina: , Tu esti Cel ce aduci si Cel ce te aduci, Cel ce primesti si Cel ce Te Tmpar’;i"e. Prin
aceasta slujire Hristos realizeaza opera de mantuire prin ispasirea pentru pacatele omenirii
(Evr. 2, 17) facandu-Se tuturor ,,pricind de mantuire vesnica” (Evr. 5, 9). Epistola catre Evrei face
o paralela in acest sens intre curatirea din ziua ispasirii in contextul Vechiului Testament

Y valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporand, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2010, p. 59.

2 Ibidem, p. 60.

% Sfantul Chiril al Alexandriei, ,,Comentariu la Evanghelia Sfantului loan”, trad. Dumitru Staniloae, in
PSB, vol. 41, Ed. IBMBOR, Bucuresti, p. 1011.

4 Teologul evanghelic David Chytraeus (1530-1600) a intitulat aceasta rugaciune Rugdciunea Arhiereascd.
(vezi la Jozeph Ratzinger XVI Benedek, A Ndzdreti Jézus, Il, Szent Istvan Tarsulat. Az Apostoli Szentsék
Konyvnyomdaja, Budapest, 2011, p. 65.

> André Feuillet, Le sacerdoce du Christet de ses ministres d’apres la priére sacerdotale du quatrieme
évangile et plusieurs données paralléles du Nouveau Testament, Editions de Paris, 1972, p. 35.

6 Liturghier, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2012, p. 160.
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(Lev. 16) si jertfa ispasitoare a lui Hristos. Ritualul tipologic vechitestamentar fsi implineste
sensul plenar prin ispdsirea reald adusa de lisus Hristos. Analizand critic Rugdciunea Arhiereascd
a lui Hristos (/n. 17) si ritualul de la Ziua Ispasirii (Lev. 16) vom observa paralela tipologica.
Ritualul de la Ziua Ispasirii este astfel o fundamentare biblica vechi-testamentara a Rugdciunii
Arhieresti care urmeaza punctele principale ale Rugaciunii de Ispasire (Lev. 16) pe care o
rostea Arhiereul Vechiului Testament’.

Aceste observatii sunt importante pentru a evidentia aspectele misiunii lui Hristos
pe care le prezinta in dialogul-rugaciune Tatalui si Tn acelasi timp pentru a intelege sensul
acestor aspecte. Pentru aceasta vom dezvolta o scurta prezentare a ritualului de la Yom
Kipurg. Sarbatoarea Ispdsirii a fost instituita in Israel de catre Dumnezeu cand cei doi fii ai
lui Aaron au fost pedepsiti pentru nelegiuirea savarsita de ei in timpul sluijirii la cortul sfant prin
care au pacatuit (Lev. 10, 2). Dumnezeu care se arata in nor, deasupra capacului chivotului (Lev.
16, 2) ingaduie din acel moment Arhiereului Vechiului Testament s3 intre in Sfanta Sfintelor doar in
aceast3 zi a ispdsirii, In care trebuia s& aduci jertfe specifice pentru curatirea pacatelor poporului. in
aceasta zi, din sangele animalelor jertfite, Aaron si urmasii sai stropeau chivotul, jertfelnicul si
cortul Sfant pentru curatirea acestora de nelegiuirile savarsite de lzrael in anul care a trecut,
apoi acelasi ritual de stropire il savarsea si pentru popor. in cele din urma tapul de ispasire
peste care si-a pus Aaron mainile ispasind pacatele poporului era trimis in pustie in loc neumblat.
Prin acest ritual se curata mai intai Arhiereul pe sine, apoi familia preoteasca a lui Israel iar
la urma intregul popor (Lev. 16, 24). O data pe an, la ziua ispasirii, cdnd Arhiereul intra in
Sfanta Sfintelor el rosteste numele lui Dumnezeu descoperit lui Moise pe muntele Horeb (fes. 3,
14). Ritualul acesta de la Ziua Ispasirii avea rolul, asadar, ,,ca dupa curatirea pacatelor si greselilor
anului, Israel sa poata fi din nou Sfant si sa fie, potrivit misiunii Sale, popor al lui Dumnezeu in
lume®. Aceasta inseamn3 de fapt realizarea ratiunii celei mai profunde a creatiei, de a nu fi
indiferentd, ci a raspunde pozitiv dragostei si voii sfinte a lui Dumnezeu. De aceea in gandirea
rabinica Yom Kipur (Ziua Ispasirii) este culmea anului liturgic, deoarece acum se reaseaza
rationalitatea cea mai profunda a lumii care a fost perturbata de pécatlo.

Daca acest ritual al ispasirii nu a putut Tnsa impdca cu Dumnezeu lumea stapanita
de pacat, fiind nevoie ca sa fie repetat in fiecare an, in cele din urma, ,,Dumnezeu ne-a
fmpacat cu Sine, prin Hristos si Care ne-a dat noua slujirea impacarii” (// Cor. 5, 18). Astfel
prin misiunea lui Hristos se indeplineste adevarata si eficienta ispasire care aduce pacea intre
om si Dumnezeu odata pentru totdeauna. Analizand mai departe Rugaciunea Arhiereasca (/n.
17), observim si o legaturd tematica cu ritualul isp&sirii, Hristos insusi evidentiind coordonatele
misiunii Sale prin Care a realizat mantuirea lumii si eficienta vesnica a acestei mantuiri. Aceste
puncte vor fi analizate in cele ce urmeaza.

7Jozeph Ratzinger XVI Benedek, A Ndzdreti Jézus..., p. 65.

8 Freedman, David Noel:The Anchor Bible Dictionary, New York: Doubleday, 1996, ¢ 1992, S, 2:72;
Freedman, David Noel, Myers, Allen C, Beck Astrid B, Eerdmans Dictionary of the Bible, Grand Rapids,
Mich.: W.B Erdmans, 2000, S. 128; Bromiley, Geoffrey W.: The international Standard Bible Encyclopedia,
Revised. Wm. B. Erdmons, 1988; 2002, S. 1:360-362.

° André Feuillet, Le sacerdoce ..., p. 56, 78.

10Jozeph Ratzinger XVI Benedek, A Ndzdreti Jézus..., p. 66.
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2. Cunoagtere si viata prin misiunea lui lisus Hristos: ,,Aceasta este viata vesnica...” (In. 17, 3)

Una din temele ioaneice fundamentale este cea legata de ,viatd”. Aceasta notiune
apare pe tot parcursul Evangheliei a patra descoperindu-i-se sensurile cele mai profunde si
adevarate. Pe tot parcursul Evangheliei, lisus Hristos se prezinta ca Trimisul lui Dumnezeu
pentru a da viata oamenilor, caci ,intru El era viata” (In. 1, 4) atunci cand prin Cuvantul,
Dumnezeu a creat toate, iar la momentul hotarat de Dumnezeu tot pe El il trimite in lume,
,ca oricine crede in El sa nu piara, ci sa aiba viata vesnica” (In. 3, 16; 36). De aceea lisus Hristos se
identifica cu painea vietii (In. 6, 35), din care daca va manca cineva ,va trai in veac” (In. 6, 58).
De asemenea, El se numeste pe Sine ,invierea si viata, iar cel ce crede in Mine (EIl n.n.) chiar
dacd va muri, va trai” (In. 11, 25). Scopul misiunii Sale este acela de a da ,,viata vesnica tuturor”
(In. 17, 2). Asadar cel mai profund sens al termenului de viatd este acela , viatd vesnica”.

,Viata vesnica”, contrar unei constiinte comune, nu trebuie inteleasa ca viata de
dupa moarte. Rezultat firesc al caracterului temporar, finit, al vietii pamantesti, viata vesnica ar fi
opusul acesteia. ,,Viata vesnica” este insasi viata (in sine), este viata cea adevarata, acea viata pe
care a daruit-o Dumnezeu omului prin creatie si care a fost sustinuta atata timp cat omul a ramas
in comuniune cu Dumnezeu. Cartea Facerii ne relateaza cad la crearea omului Dumnezeu a suflat
in fata lui ,,suflare de viata” si s-a facut omul intru suflet viu (Fac. 2, 7). Aceastd viata nu inseamna
numai viata biologica pe care o au toate vietuitoarele prin creatie, ci este una superioara,
sustinuta de Duhul lui Dumnezeu care |-a creat pe om ca suflet viu, adica nemuritorn, caci
,Suflarea aceasta constituie fiinta sufletului”™?.

Ratiunea omului este asadar de a trai prin partasie la viata lui Dumnezeu de care
este intim legat si atras in mod firesc ca fata de originea sa. Cu toate ca omul, prin pacat, a
iesit din comuniunea cu Dumnezeu, iar prin aceasta si-a atras drept consecinta moartea,
totusi, vocatia cu care a fost creat de Dumnezeu i-a rdmas aceeasi. Aceasta, nu a mai fost
posibila de realizat insa pentru el, de aceea a fost nevoie de o interventie speciala din
partea lui Dumnezeu, interventie ce a culminat prin trimiterea in lume Fiului prin intrupare
n Persoana lui lisus Hristos. El, prin misiunea Sa, a redat puterea vietii omului prin lucrarea Sa
asupra firii umane, intarind-o atat din interior prin unirea ipostatica cat si din exterior prin
acte, cuvinte si minuni pe care le-a savarsit asupra oamenilor, descoperind si modul prin
care oamenii pot dobandi viata vesnica prin cunoasterea lui Dumnezeu, caci: ,,aceasta este
viata vesnica: Sa te cunoasca pe Tine, sigurul Dumnezeu adevarat, si pe lisus Hristos pe Care L-
ai trimis” (In. 17, 3).

,Cunoasterea e viata, fiindca naste in noi puterea tainei si aduce impartdsirea de
binecuvantarea tainic3, prin care ne unim cu Cuvantul viu si de viat3 ficitor”™. Cunoasterea
spirituala (respectiv duhovniceascd) vine dintr-o unire cu realitatea spirituald pe care o
cunoastem. Prin cunoasterea unei alte persoane intram in comuniune cu ea. Cunoasterea
produce comuniune, inseamna unire cu cel cunoscut. lar cum orice persoana este in acelasi timp

" Explicatia apartine Tnaltpreasfintitului Arhiepiscop si Mitropolit Bartolomeu. (Biblia sau Sfdnta Scripturd.
Editia jubiliard a Sfdntului Sinod, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2001, nota d, p. 24).

2 seantul loan Gurs de Aur, ,,Omilii la Facere”, |, trad. rom. D. Fecioru, in PSB, vol. 21, Ed. IBMBOR.,
Bucuresti, 1987, p. 145.

13 sfantul Chiril al Alexandriei, ,Comentariu...”, p. 1051.
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o taing, prin cunoasterea ei intram in comunicare cu taina Persoanei lui Dumnezeu-Cuvantul.
Dar credinta lucratoare naste cunoasterea adevarata a lui Dumnezeu adevarat, Care se
deschide persoanei umane si-l primeste in comuniunea Sa iubitoare, impartasindu-i viata Sa. De
aici, din aceasta cunoastere, omul are viata vesnica.

Crestinul este chemat sa creada in Dumnezeul cel adevarat, insa poate accede la
Dumnezeu numai prin lisus Hristos care ,a fost trimis spre indreptarea firii cuvantatoare
corupte, adica a umanité’gii"“. Prin intalnirea cu El se realizeaza cunoasterea lui Dumnezeu
care produce comuniunea si daruieste viata cea adevdrata, cdci in El locuieste trupeste
toata plinatatea Dumnezeirii (Col. 2, 9). Astfel omul cunoaste pe Dumnezeu contemplandu-L pe
lisus Hristos, cuvintele Lui, faptele si viata Lui pilduitoare, cunoastere care are loc insa prin
mijlocirea lucrarii Lui in noi. Traindu-L ca Persoana desavarsitd, aratata ca atare in umanitatea
Lui, cunoastem pe Dumnezeu in mod concret si prin experienta vie, iar nu printr-o cugetare
teoretica si prin formulari abstracte.

Misiunea Fiului in lume a fost aceasta: de a da viata vesnica oamenilor prin atragerea
lor in comuniune cu Persoana Sa dumnezeiesc-omeneasca prin care a deschis calea cunoasterii
Adevaratului Dumnezeu, Care este Tatal Sdu, cuprinzandu-i si pe cei care cred prin El in
comuniunea intima pe care o are El cu Tatal. Finalitatea acestei cunoasteri este viata vesnica
,ascunsa cu Hristos in Dumnezeu” (Col. 3, 3).

3. Slujirea Arhiereasca a lui lisus Hristos si misiunea prin sfintenie a preotiei Noului Legamant:
,sfinteste-i intru adevar...” (In. 17, 17)

O alta tema misionara a Rugdciunii Arhieresti este cea legata de ,sfintire”, care
face trimitere clara la demnitatea slujirii Arhieresti a lui Hristos. in acest sens lisus Hristos
se roaga pentru ucenicii Sai: ,,Sfinteste-i pe ei intru adevarul Tau; cuvantul Tau este adevarul.
Precum M-ai trimis pe Mine in lume, si Eu i-am trimis pe Eiin lume. Pentru ei eu Ma sfintesc pe
Mine Tnsumi ca si ei sa fie sfintiti intru adevar” (In. 17, 17-19). lar intr-o polemic cu iudeii, lisus
a zis ca , Tatal L-a sfintit pe El si L-a trimis in lume” (/n. 10, 36). Asadar in Evanghelia de la
loan se vorbeste despre trei feluri de sfintire: sfintirea Fiului de catre Tatal pentru
trimiterea Sa in lume, sfintirea de Sine a Fiului pentru ucenicii Sai, si sfintirea ucenicilor in
adevar. Primele doua moduri de sfintire pot sa para enigmatice, avand in vedere ca lisus
Hristos este Dumnezeu adevdrat, iar sfintenia este un atribut al Dumnezeirii. Pentru o intelegere
cat mai corecta a pasajul scripturistic amintit este necesara mai intai o clarificare a intelesului
notiunii de sfintenie.

Sfintenia in acceptiunea sa cea mai profunda este un atribut al lui Dumnezeu deoarece
reprezinta ,,acordul desavarsit al vointei lui Dumnezeu cu fiinta Sa”". Este o calitate fiintiala a lui
Dumnezeu Cel in Treime, tinand de transcendenta Sa absoluta pe de o parte, dar pe de
alta parte, Treimea de Persoane manifestandu-Se concret in lume, sfintenia devine si o
calitate participativa a fiintei umane®®. Tn acceptiunea Vechiului Testament, sfintenia exprima

" Ibid., p. 1016.
> Nicolae Chitescu, Isidor Todoran, I. Petruta, Teologie dogmaticd si simbolicd, Editia a ll-a, Ed. Renasterea,
Cluj-Napoca, 2004, p. 278.
'8 Dumitru Staniloae, Teologie Dogmaticd Ortodoxd, vol. I., Ed. IBMBOR., Bucuresti, 2003, p. 265.
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fiitarea extraordinara a lui Dumnezeu care | se cuvine numai Lui, de aceea sfintirea inseamna
inchinarea — unei persoane sau al unui obiect — lui Dumnezeu, n special pentru un act de
cult. Astfel in Sfanta Scriptura se vorbeste despre sfintirea jertfei (les. 13, 2; Deut. 15, 19), sau
sfintirea preotului pentru slujirea lui Dumnezeu si savarsirea actelor de cult (/es. 28, 41),
dar si despre poporul lui Israel care era sfintit lui Dumnezeu si chemat la sfintenie: ,Fiti
sfinti, caci Eu, Domnul Dumnezeul vostru, sunt sfant” (Lev. 19, 2).

Cand o persoana sau un obiect este sfintit este scos din sfera profanului si participa la
sfintenia lui Dumnezeu. Este circumscris sacrului. Dar sfintenia in acest sens este o caracteristica
aparent paradoxald, deoarece cu cat patrunde mai mult in sfera sfinteniei dumnezeiesti cu
atéat sfantul se daruieste mai mult lumii facindu-L transparent prin sine pe Dumnezeu semenilor.
Sfintenia vine astfel prin predarea totala a subiectului uman Persoanei absolute, dar in acelasi
timp e o sensibilitate aproape sfasietoare pentru orice durere straina, o sensibilitate mai mare
decat pentru durerea proprie. Elementele naturii si obiectele sfintite primesc si ele sfintenie,
prin relatia acestor persoane cu ele in Dumnezeu, dar nu in mod exclusiv pentru ele, care
s3 le separe de celelalte elemente ale lumii ca de un domeniu profan, ci ca s3 fie in slujba lumii®”.
Se poate afirma, asadar, ca: ,,separarea si misiunea formeaza un singur intreg"ls. Tot asa putem
explica misiunea pe care a avut-o poporul Israel ca ,popor sfant” inchinat lui Dumnezeu si
separat de celelalte popoare ale lumii ca sa fie ,,popor al lui Dumnezeu” dar cu misiunea
de a aduce lumina credintei ih Dumnezeul cel adevarat popoarelor in mijlocul carora traia.

n aceastd acceptiune misionara trebuie s& intelegem si ceea ce zice lisus despre Sine
ca ,Tatal L-a sfintit si L-a trimis in lume” (/n. 10, 36). Se poate face aici o paraleld cu textul
profetic al lui leremia: ,Tnainte de a te fi zamislit in pantece, te-am cunoscut si nainte de a
iesi din pantece, te-am sfintit si te-am randuit prooroc pentru popoare” (ler. 1,5). in acest
caz sfintenia Tnseamna o cuprindere in intregime a omului de catre Dumnezeu. Dumnezeu
,Si-L deosebeste” pentru Sine dar il si trimite Intre popoare. Tot asa sfintirea lui lisus de
catre Tatal este echivalata cu intruparea, deoarece in intrupare deodatd este exprimata
totala unitate a Fiului cu Tatal dar in acelasi timp si daruirea Sa totala lumii. , Toti avem
acces la Sfintenie, cdci toti ne putem uni cu Hristos prin Duhul Sfant, odata ce Hristos este
Fiul lui Dumnezeu, Care S-a facut om. [...] Facandu-se om, Si-a pastrat dumnezeirea activa
in umanitatea asumat si Se uneste cu noi in aceast3 calitate de Dumnezeu intrupat” ™.

Apoi, Hristos la sfarsitul misiunii Sale arata ca se sfinteste pe Sine (/In. 17, 19).
Aceasta sfintire este echivalenta cu Jertfa sa”®. Acum El se daruieste Tatalui prin Jertfa. Hristos
S-a daruit total lui Dumnezeu, prin viata Sa de ascultare fara compromis care a culminat prin
daruirea ca om intr-o totald puritate sau sfintire prin Jertfa de bunavoie. Aici ,apare in toata
lumina Sa noua liturghie ispasitoare a lui lisus Hristos, Liturghia Noului Legamant. lisus este El
insusi Arhiereul trimis in lume de catre Tatal. El insusi este Jertfa, Care este prezenta in
Euharistia tuturor timpurilor [...] Ceea ce a fost ratiunea celor facute in Ziua Ispasirii acum
s-au Tmplinit [...]”21.

Y Ibid., pp.272, 278.

1 Jozeph Ratzinger XVI Benedek, A Ndzdreti Jézus..., p. 72.

¥ Dumitru Staniloae, Teologie Dogmaticd Ortodoxd, vol. I.,..p. 270.

29 stantul Chiril zice: ,Deci ntelegdndu-se sfintirea ca predare si daruire, spunem ca Fiul S-a sfintit pe Sine
pentru noi. Caci S-a adus pe Sine ca jertfa sfanta lui Dumnezeu Tatal, impacand lumea cu El si adunand
n prietenie pe cel cazut adica neamul omenesc”. — (Sfantul Chiril al Alexandriei, Op. cit..., p. 1050).

2 Jozeph Ratzinger XVI Benedek, A Ndzdreti Jézus..., p. 74.
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Dar Hristos nu se sfinteste n Jertfa numai pentru Sine. Prin daruirea Sa Tatalui El
se daruieste in acelasi timp lumii: ,,Pentru ei Eu ma sfintesc pe Mine Tnsumi, ca si ei sa fie
sfintiti intru adevar” (In. 17, 19). Hristos ii cuprinde mai intai pe ucenicii Sai in propria Sa
Sfintenie: ,,Sfinteste-i pe ei intru adevarul Tau; cuvantul Tau este adevarul” (In. 17, 17).
Tnainte de toate, ei trebuie s experimenteze apartenenta la Dumnezeu si faptul ci prin
aceasta ei au o misiune fata de lume. De aceea in aceasta sfintire este cuprinsa trimiterea
lor (In. 17, 18).

Sfintenia lui Hristos este echivalenta cu Jertfa Sa si de aceea ea este o slujire
preoteasca. Hristos este astfel Arhiereul Suprem. Fiind in acelasi timp si Dumnezeu si om,
in momentul culminant al misiunii Sale, in Hristos s-a realizat sfintenia deplina si preotia
deplind a omului. in Jertfa Sa este puterea jertfei noastre iar in preotia Lui puterea preotiei
noastre. De aceea, mandatarea ucenicilor pentru misiune si sfintirea lor prin participarea
la slujirea arhiereasca a lui Hristos coincide. Ei sunt trimisi in lume asemenea lui Hristos,
dar cu puterea sfinteniei si preotiei Sale. Precum Hristos s-a daruit total Tatalui si slujirii
lumii Tn misiunea Sa, si Apostolii se vor darui lui Dumnezeu si slujirii adevarului. De aceea
sfintirea ucenicilor se face in adevar, caci ,au fost condusi prin lumina Adevarului la
cunoasterea Adevirului”’®, Care este Tnsusi lisus Hristos. Numai in experienta sfinteniei,
ucenicii, umplandu-se de prezenta lui Dumnezeu, au nu numai o cunoastere teoretica a lui
Dumnezeu, ci 0 cunoastere prin experientd a prezentei, a puterii si a iubirii lui. In acest fel
aflandu-se in sfintenie, se afla Tn adevar, in cunoasterea prin experienta, care nu este ceva
static, ci reprezinta dinamica misiunii lor in lume.

Dupa distrugerea templului de la lerusalim, exegeza rabinica a interpretat
sfintirea ca Implinirea poruncilor, adancirea in cuvantul lui Dumnezeu, indeplinirea voii lui
Dumnezeu, deoarece actele cultice legate de ispasire si sfintire nu mai erau posibileza. Dar
si crestinismul vede sfintenia in predarea totala a subiectului uman Persoanei absolute.
Aici se Tmplineste ritualul de la Ziua Ispasirii, mai intai in Jertfa lui Hristos, dar si in jertfa
tuturor acelora care cred. Astfel fiinfa umana devine sfanta, intrucat se daruieste sau se
consacra Persoanei supreme si slujirii binelui curat al adevarului si dreptatii voite de Ea,
actul ,,consacrarii” sau al ,jertfirii” fiind un act de preot. Toti cei ce se jertfesc sau se
daruiesc lui Dumnezeu sunt preoti si se sfintesc prin oferirea lor lui Dumnezeu si astfel
oferd toat3 lumea in dar lui Dumnezeu. Tn aceasta constd misiunea lor, impartasirea de
sfintenia lui Dumnezeu ca sa slujeasca lumii®®. Asadar, in sfintenia lui Hristos Tmpartasita
ucenicilor si prin ei lumii se fundamenteaza preotia Noului Legamant si misiunea legata de
ea. Este vorba atat de preotia slujitoare sau speciala prin hirotonie, cat si — n sens mai
larg — de preotia generalda a tuturor credinciosilor, amandoud avand ca baza unica preotia
lui lisus Hristos.

22 sfantul Chiril al Alexandriei, Op. cit..., p. 1046.
2 Rudolf Schnakenburg, Das lohanes evangelium, Zweiter Teil und Dritter Teil, Herders Teologisher
Kommentar Zum Neuen Testament, Frieburg-Basel-Wien (1V/2:1971, IV/3:1975) llI, p. 211.
2% Alexander Schmemann, Din apd si din Duh, un studiu liturgic al Botezului, trad. rom. Alexandru
Mihaila, Ed. Sofia, Bucuresti, 2009, p. 144.
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4. implinirea Revelatiei prin misiunea profetici a lui lisus Hristos si transmiterea ei prin misiunea
Bisericii: ,,Aratat-am numele Tau oamenilor...” (In. 17, 6; 26)

Am putut observa mai sus ca prin misiunea Sa, lisus Hristos a redat oamenilor ,viata”
cea adevdrata, viata prin comuniunea cunoasterii Dumnezeului Celui Adevarat. La aceasta
cunoastere s-a ajuns insa prin revelarea continua a lui Dumnezeu oamenilor, descoperire
ce a culminat Tn misiunea lui lisus Hristos: ,, Aratat-am numele Tau oamenilor pe care Mi i-ai dat
Mie din lume. Pentru ca cuvintele pe care Mi le-ai dat le-am dat lor, iar ei le-au primit si au
cunoscut cu adevarat cd de la Tine am iesit, si au crezut ca Tu M-ai trimis” (In. 17, 8). Astfel,
revelarea lui Dumnezeu in lucrarea lui lisus Hristos a fost o exigenta misionara, care face
din El invatitorul sau Profetul suprem, in Persoana si in invatatura Sa revelarea lui Dumnezeu
atingand punctul culminant.

lisus Hristos afirm3 c3 a ficut cunoscut numele lui Dumnezeu. in Vechiul Testament
Dumnezeu insusi isi descopera pe muntele Horeb numele Sau lui Moise (les. 3, 14). Atunci
cand Moise se prezinta poporului Israel ca sa-l calauzeasca din robia egipteana spre pamantul
fagaduintei, el vorbeste Tn numele acestui Dumnezeu. Prin numele Sau revelat lui Moise,
Dumnezeu se descopera in fiinta sa neschimbator, independent de alte fiinte, dar in acelasi
timp si ca Persoana, aflandu-se in legatura dialogica cu poporul Sau. Si pentru ca prin numele
Sdu, persoanele umane au avut posibilitatea de a intra in contact personal cu Dumnezeu care
era prezent in numele Lui, dintr-o pietate dusa la extrem, iudeii nu mai pronuntau numele
divin: ,,Cel ce pe nume va numi numele Domnului, acela cu moarte sa moara: obstea
intreaga sa-l ucida cu pietre. Fie ca-i venetic fie ca-i bastinas, dacd pe nume va numi numele
Domnului acela sa fie ucis” (Lev. 24, 16)25. Dupa traditia iudaica, numai o data pe an la
sarbatoarea impdacarii (Yom Kipur) era ingaduit arhiereului sa pronunte numele lui Dumnezeu in
timp ce intra in Sfanta Sfintelor pentru a savarsi ritualul Tmpécériize.

lisus Hristos Tn misiunea Sa de impacare a oamenilor cu Dumnezeu, incheie
revelatia facuta prin Moise. El descopera nu numai numele lui Dumnezeu dar ii si aduce pe
oameni intr-o altfel de relatie cu Acesta. Sfantul Chiril spune ca , Legea a dat o cunostinta
nedeplind despre Dumnezeu [...] Dar Domnul nostru lisus Hristos, a facut cunoscut numele
Tatalui si ne-a adus la deplina cunoastere. Domnul nostru lisus Hristos, adaugand la cele
poruncite de Moise lucruri mai bune si aducand o invatatura mai luminoasa decat porunca
Legii, ne-a daruit o cunoastere mai buna si mai limpede decat cea veche””’. De aceea El
este Profetul cel Mare vestit in Deuteronom 18, 15. El este noul Moise care desdvarseste
Legea si implineste profetia. Prin Persoana si Opera Sa, El 1i aduce impreuna cu Sine pe
oameni in intimitatea cea mai deplind cu Dumnezeu, facandu-i fii ai lui Dumnezeu. Prin
lisus Hristos Dumnezeu intra total in lumea oamenilor iar oamenii in lumea lui Dumnezeu,
imanenta dumnezeiasca devenind un adevar ontologic deoarece in lisus Hristos Dumnezeu s-a
facut om insusindu-si fiinfa noastra si comunicand cele dumnezeiesti in limbajul propriu omului.
Prin revelatia adusa de El, omul are posibilitatea de a-L chema pe Dumnezeu Tata.

% Filon, Viata lui Moise, c, ll; losif Flaviu, Antichitdti iudaice, Il, XIl, 14; Teodoret al Cirului, Questiones in
Exod, XV; Eusebiu de Cezarea, Preparatio Evanghelica, 1X, 7; cf. Athanase Negoita, Teologia biblicd
a Vechiului Testament, Ed. Sofia, Bucuresti, 2004, p. 14.

26 Athanase Negoitd, Op. cit...., p. 14.

27 Sfantul Chiril al Alexandriei, Comentariu..., p. 1024.
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Ca trimis al lui Dumnezeu, lisus Hristos si-a axat intreaga activitate spre revelarea lui
Dumnezeu prin cuvant si prin fapta: ,,si cuvantul pe care il auziti nu este al Meu, ci al Tatalui
Care M-a trimis” (In. 14, 24). ,,Cuvintele pe care Eu vi le graiesc, nu de la Mine le graiesc ci Tatal
— Cel ce rdmane intru Mine — Tsi face lucrurile Sale” (In. 14, 10). De aceea ,cel ce ascultd
cuvantul Meu si crede in Cel ce M-a trimis, are viata vesnica” (In. 5, 24). Astfel ,invatatura Lui
este revelatia culminanta despre Dumnezeu si despre om”?, cici prin cunoasterea cea noua
adusa de El omul are acces la viata. El e suprema proorocie implinita. Este revelatia culminanta
si proorocia culminanta. El este o dubla revelatie desavarsita in Persoana pentru ca cuprinde
tot continutul revelatiei despre Dumnezeu si despre om accesibil acestuia in viata pamanteasca,
deoarece-I comunica direct Cel ce e Dumnezeu insusi si omul deplin realizat.

Revelatia a culminat in lisus Hristos, El a descoperit inaintea oamenilor numele lui
Dumnezeu, dar in lucrarea Sa din Biserica El continua aceasta in veci ,,Si le-am facut cunoscut
numele Tau si-l voi face cunoscut ca iubirea cu care M-ai iubit Tu sa fie in ei si Eu'in ei” (In. 17, 26).
La aceasta referindu-se Sfantul Chiril zice: ,,n-a terminat Unul-Nascut sa ne descopere intelesul
tainei Sale, descoperindu-L la inceput celor ce L-au urmat intai, ci sdvarseste aceasta pururea,
semanand in fiecare luminarea prin Duhul si cdlauzind spre cunoasterea celor mai presus de
minte si cuvant pe cei ce-L iubesc pe EI”*°. Hristos va continua astfel in veac s3 ne descopere
taina Sa, ca Cel nascut din Tatal. Teologia, sau invatatura despre Dumnezeu, poate progresa
astfel in veci. Ea va putea aduce vesnic ceva nou, dar ramanand aceeasi, intrucat taina nasterii
Fiului din Tatal, taina iubirii Tatalui fata de Fiul si a Fiului fata de Tatal, deci si a cunoasterii de
catre noi a Tatalui si a Fiului, nu se epuizeaza niciodatd. Acest progres in cunoastere prin iubire
nu inseamna nsa o parasire a invataturii despre deofiintimea Tatalui si a Fiului, ci o adancire a
ei. O parasire a acestei invataturi, cum fac sectele neoprotestante, nu este o inaintare continua
n intelegerea ei, ci o parasire a tainei care face posibila o Thaintare vesnica in cunoastere.

Daca in centrul Evangheliei lui lisus Hristos sta revelarea comuniunii intratrinitare
si a participarii omului la aceasta comuniune, predicarea acestei taine va constitui o obligatie
permanenta ce revine intregii Biserici, o trimitere de la care ea nu se poate sustrage, deoarece
predicarea Evangheliei vizeaza convertirea prin credinta asa cum sublineaza Sfantul Apostol
Pavel: ,Oricine va chema numele Domnului se va mantui. Dar cum 1l vor chema pe Acela in care
n-au crezut? si cum vor crede in Acela de Care n-au auzit? Si cum vor auzi fara propovaduitor?
Si cum vor propovadui de nu vor fi trimisi? Prin urmare credinta vine din ceea ce se aude, iar

ceea ce se aude vine prin cuvantul lui Hristos! (Rom. 10, 13-15, 17)30".

Concluzii

n concluzie, putem afirma cd Rugdciunea Arhiereascd a lui lisus Hristos (/n. 17)
prezinta in rezumat principalele coordonate ale misiunii indeplinite a lui lisus Hristos. Fara
a avea pretentia de a epuiza total continutul teologic-misionar al Rugdciunii Arhieresti, putem
ajunge la concluzia ca ea traseaza principalele directii ale misiunii Bisericii: aducerea lumii

28 Dumitru Staniloae, Dogmatica...vol Il., p. 122.
2 sfantul Chiril al Alexandriei, Comentariu..., p. 1071.
0 yvaler Bel, Op. Cit..., p. 194.
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la cunoasterea Adevarului, impartasirea lumii de viata cea adevdrata, realizarea ratiunii
celei mai adanci a creatiei prin sfintenie sau participare la viata Dumnezeiasca, propovaduirea
necontenitd a adevarului Revelatiei descoperit in mod plenar in si prin lisus Hristos,
aprofundarea teologiei ca viata in Hristos si lupta necontenita pentru unitatea crestina.
Toate aceste principii se pot realiza Tnsa printr-o daruire totala slujirii lui Dumnezeu si lumii
n lisus Hristos, printr-o ascultare desavarsita de Dumnezeu dupa modelul aratat de El.
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SIMULTANEITATEA INCLUZIVA — O POSIBILA DEFINITIE A RELATIEI
TEOLOGICE DINTRE CUVANT SI IMAGINE

PAUL SILADI*

ABSTRACT. Inclusive Simultaneity - a Possible Theological Definition of the Relationship
between Word and Image. The relationship between the word and the image is an old topic of the
theological reflection. In the 20" century, fathers Nikolai Ozolin and Dumitru Staniloae put forward
two phrases that might be able to define this relationship: analogy and complementarity and
reciprocal interiority. This study analyses these two phrases and suggests a third, a mediating
solution, which could balance them out without annulling them: inclusive simultaneity.

Keywords: word, image, Nikolai Ozolin, Dumitru Stdniloae

REZUMAT. Relatia dintre cuvant si imagine este o tem& veche a meditatiei teologilor. in
secolul XX parintele Nikolai Ozolin si pdrintele Dumitru Staniloae propun niste sintagme
care ar putea defini aceast3 relatie: analogie si complementaritate si reciprocd interioritate. in
acest studiu analizez aceste doua sintagme si propun o a treia care ar putea sa le echilibreze pe
cele anterioare, fara a le anula. E vorba de simultaneitatea incluziva, ca solutie mediatoare.

Cuvinte cheie: cuvdnt, imagine, Nikolai Ozolin, Dumitru Stdniloae

Relatia dintre cuvant si imagine Tn spatiul teologiei a fost definita in cateva moduri,
prin niste sintagme memorabile. intre acestea cea mai mediatizatd este cea afirmata de
parintele Nikolai Ozolin si apoi dusa mai departe de alti teologi: relatia dintre cuvant si
imagine este una de analogie si complementaritate. in paralel cu teologul francez de origine
rusd, parintele Dumitru Staniloae propune si el o sintagma, foarte buna, dar care mai mult
sugerata intr-un studiu care nu s-a bucurat de o prea larga circulatie, existand cel putin
deocamdatd doar in limba romana, nu a fost preluata de alti teologi pentru a fi dusa mai
departe. Vorbesc aici despre definirea relatiei dintre cuvant si imagine ca o relatie de
reciproca interioritate. Aldturi de aceste doua posibile definitii ale raportului dintre cuvant si
imagine, pe care le voi analiza in continuare, voi propune o a treia sintagma definitorie, care,
tinand seama de cele precedente, urmareste sa le echilibreze si sa aseze adecvat accentele.

1. Analogie si complementaritate

1. 1. Nikolai Ozolin

n teologia ortodoxa contemporani raportul dintre cuvant si imagine este descris
ca fiind unul de analogie si complementaritate. Formula aceasta i-o datoram profesorului
de iconologie francez, de origine rusa, Nikolai Ozolin, care publica in anul 1978 studiul:

* Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
siladipaul@yahoo.com
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,lcoana — analogie si complementaritate a imaginii in raport cu gestul si cuvantul Iiturgic"l.
Evident, continutul acestei formule nu este catusi de putin nou. Este o formula lingvistic adusa la
zi, dar care ne trimite la cuvintele Sfantului Apostol loan, care descriu plenitudinea receptarii lui
Hristos de cdtre ucenicii sdi si, implicit, realitatea de netigdduit a Intrupérii: Ce era de la
inceput, ce am auzit, ce am vdzut cu ochii nostri, ce am privit si mdinile noastre au pipdit despre
Cuvantul Vietii, - si Viata s-a ardtat si am vadzut-o si mdrturisim viata de veci, care era la Tatal si s-
a ardtat noud — Ce am vdzut si am si am auzit va vestim si voud, ca si voi sd aveti impdrtdsire cu
noi. (I'In. 1, 1-3)

Tema aceasta a fost apoi reluata in numeroase locuri pe parcursul disputelor iconoclaste
bizantine. Expresii care ne trimit la ideea complementaritatii dintre cuvant si imagine gasim
atat la apologetii imaginii din secolele VIII si IX, cat si in Horosul Sinodului Ecumenic de la
Niceea din 787. Niciodata pana la Ozolin relatia de analogie si complementaritate nu a fost
asa de limpede si de direct descrisa.

O sursa importanta care il conduce pe parintele Nikolai Ozolin la constientizarea
acestei relatii o constituie lucrarea La parole et I'image, a lui Jean Philippe Ramseyer, din
care de altfel si citeaza destul de amplu:

In liturghie cuvant rostit si cuvantul vizibil si raspund intr-adevar si se completeazd, in
ea ele traiesc aceeasi viata, intr-o unica actiune si pentru o unica marturisire [...] Liturghia
este un cuvant in fapt, este o imagine vorbita, este vestirea lucrurilor pe care le speram si
dovedirea celor care nu se vad. Liturghia este o imagine anticipatd a imparatiei, dar, in
acelasi timp este si cuvant profetic [...] Tn ea cuvantul predicii nu este doar vestit, ci este si
situat ntr-o arhitectura si intr-un mediu de forme si de culori, de muzicd si de poezie si
acest cuvant antreneaza toate aceste elemente intr-o celebrare vie si vibranta, le fereste
de izolare, care este primejdioasa, le elibereaza de cdutarea sterild a unor efecte speciale.
Arta, sub orice forma a ei este chematd sa-si exercite cea mai nobila functie: exprimarea
slavei celui creat, in daruirea de sine catre Creator.”?

Acest larg citat apartinandu-i lui Jean Philippe Ramseyer il inspira de Nikolai Ozolin sa
purceada la o analiza a relatiei dintre cuvant si imagine pe doua paliere: pe de o parte este
analizat raportul de analogie si pe de alta parte cel de complementaritate dintre cele doua
medii de comunicare.

Analogia dintre cuvant si imagine poate fi identificatd pe cel putin doud paliere. in primul
rand, examinand textele patristice Ozolin indica o posibild analogie la nivelul materialitatii
cuvantului scris Tn raport cu materialitatea imaginii pictate. Pentru a elimina orice confuzie
trebuie spus ca desi, Evanghelia si icoana au in comun materialitatea lor, nici una si nici
cealalta nu sunt venerate pentru materialitatea lor, ci, intotdeauna cinstea se adreseaza celui
reprezentat, prototipului.3

! Publicat in Gestes et paroles dans les diverses familles liturgiques. Conférences Saint-Serge, XXIVe
semaine d'études liturgiques (= Bibliotheca Ephemerides Liturgicae 14), Centro Liturgico Vincenziano, Roma,
1978; tradus in limba romana in Nikolai Ozolin, Chipul lui Dumnezeu, chipul omului. Studii de iconologie si
arhitecturd bisericeascd, , traducere de Gabriela Ciubuc, Anastasia, Bucuresti, 1998, pp. 47 - 67 .

? Jean Philippe Ramseyer, La parole et I'image: liturgie, architecture et art sacré, Delachaux et Niestlé, 1963,
pp. 100-101; citat in Nikolai Ozolin, Chipul lui Dumnezeu, chipul omului. Studii de iconologie si arhitecturd
bisericeascd, pp. 48-49.

* Nikolai Ozolin, Chipul lui Dumnezeu, chipul omului. Studii de iconologie si arhitecturd bisericeascd, p. 50.
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Al doilea nivel al analogiei intre cuvant si imagine este aceea privind cele doua moduri
sensibile prin care este impartdsita Evanghelia: auzul si vazul. Scrie parintele Nikolai Ozolin:
,Cuvantul pe care il auzim, ca si imaginea pe care o vedem sunt, amandoud, fenomene sensibile,
care, pentru a fi percepute se adreseaza organelor senzoriale, cuvantul putand fi tot atat
sensibil, precum imaginea poate fi inteligibilé”“. Pentru a nu diferentia excesiv cei doi termeni ai
analizei noastre, cuvantul si imaginea, iconologul francez atrage atentia asupra zonei
comune a celor doi, facand apel la un text al Sfantului Vasile cel Mare, care a fost preluat
de sinodalii de la Niceea din 787. ,Ceea ce cuvantul comunica prin auz, pictura o arata in
chip tacut, prin reprezentare”. Prin urmare ,icoana si evanghelia contin si comunica acelasi
adevdr, aceeasi cunoastere [...] cunoasterea lui Dumnezeu””. Aceast3 observatie este deosebit
de importanta si asupra continutului ei vom reveni.

ntre cuvant si imagine avem deci o analogie intre ,,doud mijloace care se completeazs
reciproc”s. Dar despre complementaritate se poate vorbi doar ,atata timp cat aceasta nu
contrazice identitatea continutului”’. Avem de-a face deci cu acelasi continut, atat in cazul
cuvantului, cat si in cazul imaginii. Care este locul complementaritatii intr-o astfel de relatie?

Primul lucru ce ne indica faptul ca raportul cuvantului este unul ce include si comple-
mentaritatea este faptul ca imaginea in icoana are o atitudine maximalista, in sensul ca
refuza cu orice pret ,a se lasa redusa la un rol pur ilustrativ”®. Tocmai de aceea, pentru ca
imaginea asemenea cuvantului doreste sa exprime nu doar forme, ci si idei, s-a nascut
Hlimbajul iconografiei cre§tine"9, care vine sa completeze in mod nemincinos evanghelia
propovaduita prin cuvant.

Pe de alta parte complementaritatea dintre cuvant si imagine se manifesta maicu
seama la nivel pedagogic, unde ocupa un rol de prim ranglo. Ca un iconolog cu aplecare practica,
Nikolai Ozolin aduce in sprijinul demonstratiei sale o serie de icoane care sa ilustreze analogia s
complementaritatea dintre cuvant si imagine, pe care, in prima parte a schitat-o teoretic.

1. 2. Dumitru Vanca

Tn spatiul romanesc raportul de analogie si complementaritate intre cuvant si imagine
este teoretizat de parintele Dumitru Vanca, cel care dedica acestei teme un intreg capitol in teza
sa de doctorat™’. De la bun nceput parintele Dumitru Vanca declara identitatea de continut
intre Icoanad si Evanghelie, care este ,atat de evidenta incat doar «intruparea» lor in forme
materiale diferite poate face diferen'ga"lz. Punctul de intersectie al celor doua este Persoana Fiului
lui Dumnezeu intrupat: ,lcoana si Evanghelia stau pe aceeasi pozitie tocmai pentru ca au
acelasi izvor si acelasi fundament teologic: persoana Mantuitorului Hristos” ™.

4 Ibidem, p. 51.

> Ibidem.

6 Ibidem, p. 52.

” Nikolai Ozolin, Chipul lui Dumnezeu, chipul omului. Studii de iconologie si arhitecturd bisericeascd.

8 Ibidem, p. 56.

? Ibidem.

1o Ibidem, p. 54.

" vezi capitolul ,Analogie si complementaritate
Alba-lulia, 2005, p. 169 s.u. .

2 1bidem, p. 169.

13 Ibidem, p. 170.

” A
|

n Dumitru Vanca Icoand si catehezd, Reintregirea,
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Tn acelasi context Dumitru Vanca vorbeste nu doar de analogia si complementaritatea
intre cuvant si imagine, ci si despre egalitatea si complementaritatea celor doua. Pentru a
sustine afirmatia aceasta este utilizat un text apartinand sinodalilor de la Niceea din 787,
citat dupa Leonid Uspensky: ,Prin aceste doua mijloace care se completeaza reciproc,
adica prin lectura si prin imaginea vizibild obtinem cunoasterea aceluiasi lucru”™.

Urmatorul punct din capitolul despre analogia si complementaritatea cuvantului
cu imaginea este dedicat materialitatii comune a celor douda. Am vazut deja aceasta idee
prezentata cu argumente patristice la Nikolai Ozolin, care insa nu este citat in mod direct.
Indirect este citat in sensul ca parintele Dumitru Vanca preia un fragment al lui Teodor Studitul
in traducerea romaneasca din culegerea de studii de iconologie si arhitectura bisericeasca
Chipul lui Dumnezeu, chipul omului®. Trebuie spus ca demonstratie pe care o gasim in lucrarea
teologului de la Alba-lulia poartd in substrat amprenta parintelui Ozolin, insa este imbogatita
cu argumente patristice.

n principiu ni se spune ci atat icoana, cat si cuvantul utilizeazd pentru a revela
dumnezeirea elemente sensibile™. Exist3 asadar o materialitate comuna scrisului si imaginii si
nu se poate vorbi despre un grad mai mare de spiritualizare a cuvantului in raport cu
imaginea, asa cum pretind unele voci'’.

Asa cum mai devreme am vazut cd analiza, sa-i zicem teoretica, a parintelui
Nikolai Ozolin a fost dublata de o punere in practica, de o exemplificare bazatad pe o serie
de icoane, la fel relatia de analogie si complementaritate intre cuvant si imagine este
aplicata de pr. Dumitru Vanca in domeniul catehetic'®. Nu ne vom opri asupra acestui aspect,
intrucat depaseste sfera interesului nostru. Asupra consideratiilor de natura teoretica Dumitru
Vanca revine in concluziile capitoluluiw, unde sunt reluate succint ideile prezentate anterior.
Din aceastd ultima parte trebuie luata in discutie chiar ultima fraza: ,,imaginea este mult
superioara cuvantului, fiind un mijloc de comunicare mai elocvent, mai rapid si mai concret””.
Afirmatia aceasta sensibila este facuta in contextul prezentarii valentelor catehetice ale
imaginii, care a fost si trebuie utilizata pe mai departe. Autorul se lasa insa dus de val, din
dorinta de a aprecia icoana la justa ei valoare, si, pentru a face aceasta o supraordoneaza
net cuvantului. Chiar daca ramanem doar la nivel catehetic asemenea aprecieri valorice nu
pot fi facute fara a risca enorm de mult. Este un prim pas (de buna seama facut fara rea
credinta) inspre un ,,sola imago” lipsit de logica, si fara temei teologic. Unitatea binomului
cuvant-imagine in Persoana unica a Fiului lui Dumnezeu intrupat are drept consecintd nu
doar inseparabilitatea celor doua, ci si egalitatea lor pe toate planurile si nefirescul unor
comparatii la nivel valoric al celor doua. Imaginea lipsita de cuvant isi pierde noima.

" Ibidem, p. 171.

'3 Vezi nota 331 in ibidem, p. 173.
'8 Ibidem, p. 172.

7 bidem, p. 174.

'8 1bidem, pp. 176-202.

' Ibidem, pp. 202-203.

2 ipidem, p. 203.
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1. 3. Neajunsurile definirii raportului cuvant-imagine drept unul de analogie si
complementaritate

Demersul de definire a relatie dintre cuvant si imagine pe teren teologic realizat
de Nikolai Ozolin si Dumitru Vanca este cat se poate de lamuritor si de util, insa este departe de
a fi finalizat. nainte de a arita citeva dintre neajunsurile raportului indicat de cei doi teologi
prezentati mai devreme trebuie introduse in discutie si consideratiile teologului icoanei
prin excelents, Leonid Uspensky. Tn capitolul final al lucrarii sale majore Teologia icoanei in
Biserica ortodoxd, anume in capitolul 13, ,Icoana in lumea de astazi”*! gasim o seama de
ganduri originale despre imagine si cuvant.

Pentru Leonid Uspensky icoana are o importanta capitala in spatiul teologiei ortodoxe,
asa Incat nu se sfieste sa afirme ca ,, [a] exclude imaginea din antropologia crestina nu inseamna
doar a elimina mérturia vizibild a intrupérii lui Dumnezeu, ci si a renunta la méarturisirea
asemanarii omului cu Dumnezeu, la realizarea iconomiei divine: ar pieri astfel marturisirea
ortodox3 a adevarului”””. Odat3 afirmate lucrurile acestea raportul dintre cuvént si imagine
este reechilibrat. Meritul lui Uspensky pentru lamurirea acestui raport consta insa in faptul
de a pune n paralel nu icoana si Evanghelia, asa cum se facuse pana la el, inclusiv de catre parintii
de la Sinodul VIl Ecumenic, ci de a aseza laolalta icoana si teologia. Icoana, este implinirea
imaginii, iar teologia este implinirea cuvantului. TImplinire in sensul ci ,teologia si icoana
ating culmile posibilitatilor umane””® de a-I exprima pe Dumnezeu, si totusi, se dovedesc a
fi insuficiente: ,intrucat revelatia crestina transcende atat cuvintele, cat si imaginile, nici o
expresie verbala sau picturala nu poate, ca atare, sa-L exprime pe Dumnezeu, transmitand
despre El o cunostinta adecvata, directs”**. Cunoasterea autenticd a lui Dumnezeu este posibila
doar in cadrul experientei sﬁn’genieizs, n fata careia cuvantul si imaginea se dovedesc a fi esecuri.
Tnsa esecuri indispensabile.

Mutarea de accent pe care o face Uspensky, de pe paralela icoana — Evanghelie (asa cum
apare explicit in horosul Sinodului VII Ecumenic) pe paralela icoana — teologiei, nu este deloc
Tmpotriva deciziilor sinodului mentionat, deoarece, acolo, relatia se stabilea intre icoana si
Evanghelie pentru simplul motiv ca in discutie ea exclusiv icoana lui Hristos, Cel care se facuse
vizibil, si care vorbise oamenilor. Ins3 icoana nu se limiteaz3 la a exprima in paralel ceea ce deja spun
Evangheliile. Icoana are o arie de cuprindere mult mai larga, ce acopera intreg spatiul teologiei.

in clipa in care vorbind despre raportul cuvant-imagine, din perspectivi teologica,
vorbim despre raportul dintre teologie si icoana, automat lucrurile devin ceva mai clare, iar
conceptele analogie si complementaritate isi arata scaderile, evident fara ca aceste scaderi
sa anuleze valoare lor didactica. Sursa neajunsurilor o constituie tentatia unei intelegeri mecanice
pe care o aduce termenul complementaritate. Tn mod obisnuit, doud obiecte complementare,
alcituiesc un intreg, care adesea este altceva decat sunt fiecare dintre ele in parte. n cazul
nostru, teologia si icoana alcatuiesc impreuna un intreg, care, in mod paradoxal nu este cu
nimic diferit de ceea ce exprima fiecare in parte.

! Leonid Uspensky, Teologia icoanei, p. 183 s.u.
22 Ibidem, p. 199.
% Ibidem, p. 200.
% Ibidem.
% Ibidem, p. 201.
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2. Relatia de reciproca interioritate

Pentru intelegerea raportului dintre cuvant si imagine este cat se poate de utila
intuitia parintelui Dumitru Staniloae. Pornind de la gandurile sale se poate degaja definitia
relatiei dintre cuvant si imagine ca una de reciprocd interioritate. Aceastd sintagma este
inspirata de teologia parintelui Dumitru Staniloae, care in studiul sa ,Revelatia prin acte,
cuvinte si imagini”, in subcapitolul ,Revelatia prin imagini”, scrie: ,Cuvantul si imaginea
sunt interioare unul altuia. Atata doar ca in cuvant predomina sensul, iar in imagine forma.
Dar, nici sensul nu exclude forma, nici forma nu este lipsita de sens””. Sintagma aceasta,
pe care marele teolog roman o sugereazad, constituie un pas mai departe inspre intelegerea
raportului complex, dar crucial, al cuvantului si al imaginii in edificiul teologiei crestine si o
mutare esentiald de accent.

3. Relatia de simultaneitate inclusiva

Tn conformitate cu cele aratate anterior, consider c& raportul dialectic cuvant-imagine,
privit pe taramul teologiei, poate fi cel mai limpede exprimat de sintagma simultaneitate
incluzivd. in felul acesta este depasits intelegerea mecanicista pe care o sugereaza conceptul de
complementaritate, si in acelasi timp se arata ca atat cuvantul, cat si imaginea acopera in acelasi
timp aceeasi arie, integrandu-se reciproc pentru a exprima, pe cat este omeneste posibil
aceeasi revelatie divina.

Reciproca interioritate a cuvantului si a imaginii este foarte bine integratd in ansamblul
teologiei parintelui Dumitru Staniloae, pentru care personalismul a avut un loc central, a
fost o axa care a traversat magistrala sa opera. Cand vorbim insd despre relatia dintre cele doua
mijloace sau medii de comunicare, cuvantul si imaginea, componenta personala nu trebuie in
nici un caz ignorata, insa, in aceeasi masura trebuie avut grija sa nu o supraevaluam.

Cele doua sintagme, reciproca interioritate si simultaneitate incluziva, sunt puncte
de plecare pentru o meditatie ulterioara aplicatd temei in discutie.

RS

26 »Revelatia prin acte, cuvinte si imagini” in Dumitru Stdniloae, O teologie a icoanei. Studii, Anastasia,
Bucuresti, 2005, p. 23.
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MANTUIREA TN HRISTOS SI IN BISERICA — ASPECTE INTERCONFESIONALE®

DACIAN BUT-CAPUSAN ™

ABSTRACT. Salvation in Christ and in Church — Interconfessional Issues. Of how denominations
concerning the economy of salvation in Christ and the relationship Christ - Holy Spirit - Church,
resulting different ecclesiological structures.

On Orthodox point of view, Christ saved us all objectively and virtually through all
the recapitulation in Himself, in His body, the whole mystery of the divine economy, ie the
four basic documents: the Incarnation, Sacrifice, Resurrection and Ascension. Son assumed
human nature and deified it, being made by the head of the Church, thus sharing the plan
subjective salvation occurs only in the Church.

After the Catholic teaching salvation is the return of lost grace (defined as created
energy) by the superabundant satisfaction of Christ and Church distributes rhis grace.

The Protestant concept of redemption through sacrifice on the cross is understood
as bearing the Christ of God's wrath. Man is saved by an affirmative response, a “credo”,
spoken to God, independent of Church. Justification is realised outside of man.

Keywords: Church, Christ, justification, salvation, grace, human nature, deification

REZUMAT. Studiul prezinta felul in care este inteleasa mantuirea in Hristos in teologia
ortodoxa, catolica si protestanta.

Cuvinte cheie: Bisericd, Hristos, mdntuire, indreptare, har, natura umand, indumnezeire”.

Asa cum afirma Sfantul Apostol Pavel in | Tim 2,6: "Unul este Dumnezeu, unul este si
Mijlocitorul intre Dumnezeu si oameni: omul Hristos lisus”. Din modul in care privesc
confesiunile iconomia mantuirii in Hristos si relatia Hristos-Duhul Sfant — Biserica, rezulta
structuri eclesiologice diferite.

Conform teoriei satisfactiei substitutive, dezvoltata in Apus in Evul Mediu, incepand cu
Anselm de Canterbury (1033-1109), autorul volumului intitulat Cur Deus homo?, - doctrina
oficiala a Bisericii romano-catolice incepand cu Conciliul de la Trident - Hristos s-a intrupat
ca sd aduca satisfactie onoarei jignite a lui Dumnezeu prin pacatul stramogsesc. Dupa rezolvarea in
acest fel a diferendului intre Dumnezeu si om, nu mai este necesara transformarea launtrica a
omului, ci doar atribuirea meritelor lui Hristos, nu se mai poate vorbi despre salasluirea lui
Hristos Tn noi cu Trupul sdu pnevmatizat (ceea ce produce Biserica) sau despre crestere
neincetata in noua viata in Hristos. Justificarea, Tncadrata in aceasta teorie nu are nici o
consecinta in viata omului. Anselm a fost primul care a incercat sa dezvolte separat dogma

* Acest studiu a fost posibil prin finantarea oferita de Programul Operational Sectorial pentru Dezvoltarea
Resurselor Umane 2007-2013, cofinantat prin Fondul Social European, in cadrul proiectului POSDRU
89/1.5/5/60189 cu titlul ,,Programe postdoctorale pentru dezvoltare durabila intr-o societate bazata pe
cunoastere”.

** Doctorin Teologie Ortodoxa, dbutcapusan@yahoo.ro
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rascumpararii, ca urmare, “orizonturile crestine sunt limitate de drama care se joaca intre
Dumnezeu, ofensat peste masura de pacat, si om, incapabil sa satisfaca cerintele dreptatii
razbunatoare. Aceastd drama se rezolva in moartea lui Hristos, Fiul lui Dumnezeu devenit
om pentru a se substitui noua si a plati datoria noastra fata de dreptatea divina. Ce se intampla
insa cu iconomia Sfantului Duh? Rolul lui este redus la cel de auxiliar al rascumpararii,
facandu-ne sa ne bucuram de meritul ispasitor al lui Hristos”".

Tn contrast cu teologia confesiunilor apusene, Biserica ortodox3 sustine cd “Dumnezeu
nu are vreo suparare pe om din pricina pacatului si ca deci ar pretinde vreo jertfa pentru
iertarea lui; de aceea jertfa nu ar avea alt rost decat sa refaca firea omeneasca in Hristos si sa
castige dragostea oamenilor pentru El si pentru Dumnezeu; chiar aceasta constituie o
refacere a firii lor, din pricina imbolnavirii ei in urma separarii de Dumnezeu si a dugmaniei
fata de EI”?. Teologia apuseana, catolica si protestantd, n-a cunoscut alta modalitate a
scoaterii omului din pacat decéat suportarea pedepsei pentru el, sau amnistia in baza unei
satisfactii oferite lui Dumnezeu. Sfanta Scripturd si Sfintii Parinti vad solutia dincolo de
aceasta alternativa exterioara: intr-o miscare a lui Dumnezeu spre comuniune care se
imprimé& si omului. Tn ambele cazuri, Dumnezeu rimane exterior, pedepsind, sau pune pe
om, din exterior, in miscare de satisfacere’.

Mantuirea inseamna modificare ontologica a firii prin har, credinta si fapte bune, nu
doar o pace exterioara cu Dumnezeu “mantuirea dupa invatatura ortodoxa nu este inteleasa ca
o justificare atribuita juridic celor ce cred in Dumnezeu, ci ca o viata noua ce iradiaza din
trupul jertfit si inviat al lui Hristos in madularele corpului tainic al lui, care este Biserica.’

Hristos ne-a mantuit pe toti in mod obiectiv si virtual, prin recapitularea tuturor in Sine,
n Trupul Sau, prin intreg misterul iconomiei divine, adica prin cele patru acte fundamentale:
Intrupare, Jertfs, inviere si inaltare. Fiul si-a asumat firea omeneascd si a indumnezeit-o,
facandu-se prin aceasta capul Bisericii, asadar impartdsirea acestei mantuiri pe plan subiectiv
are loc numai in Biserica. Mantuirea credinciosilor se realizeaza prin incadrarea si cresterea lor
in Hristos (Efes 4, 13).

Una dintre cele cinci consecinte ale unirii ipostatice este indumnezeirea firii omenesti
a Mantuitorului. Teologia ortodoxa insista asupra aspectului pozitiv al mantuirii, de vindecare
si restaurare, al lucrarii terapeutice, taumaturgice lui Hristos fata de firea omeneasca cazuta.
“Noi ne inchinam si iubim Cuvantul cel de la Dumnezeu, Cel nenascut si negrait, - spune Sf.
lustin Martirul si Filosoful - pentru ca El S-a facut pentru noi om si fiind astfel partas suferintelor
noastre, ne-a adus vindecarea”.’

La Intrupare firea omeneascd intrd intr-un proces de indumnezeire prin har,
avandu-si punctual culminant in Tnaltare si Sedere de-a dreapta Tatalui. Astfel intruparea
are in sine valoare soteriologica, Indumnezeitoare, nu ramane un simplu mijloc pentru
realizarea rascumpararii, aducerii ca Jertfa. Aceste realitati sunt oglindite in chip magistral in

! Viadimir Lossky — Dupd chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2006, p. 99
(trad. Anca Manolache).

2 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae — Teologia Dogmaticd Ortodoxd (TDO), vol. lI, ed. Il, Ed IBMBOR,
Bucuresti, 1997, p. 87.

3 Ibidem, p. 94.

4 Ibidem, p. 241.

® Sfantul lustin Martirul si Filosoful - Apologia a doua in favoarea crestinilor Xlll, in vol. Apologeti de limbd
greacd, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1997, p. 115 (trad. Teodor Bodogae, Olimp Caciula, Dumitru Fecioru).
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imnografie: “Astazi este inceputul mantuirii noastre si aratarea tainei celei din veac..."s,
sau Intruparea este vizutd ca o re-zidire a firii omenesti: “Cel ce este din veci din Tatal, din
Maica aratandu-se sub vremi lumii, Cuvantul cel mai presus de fiinta, chipul robului primeste si
se face trup, nedespértindu-se de Dumnezeire, si pe Adam il zideste din nou...””.

Potrivit teoriei satisfactiei, raporturile omului cu Dumnezeu sunt privite in spirit
exclusiv juridic, neduhovnicesc. Lucrarea lui Hristos nu mai are consecinte ontologice asupra
firii omenesti, de restaurare, vindecare si indumnezeire a firii umane a Mantuitorului chiar
de la intrupare, pentru ci gratia o meritd si o castigd lisus Hristos abia la sfarsitul operei
mantuitoare, ca o recompensés. Astfel, credinciosilor Hristos le da gratia care I-a venit Lui
n baza meritului si pe care le-o trece nu printr-o comuniune direct3, ci ca pe un bun impersonal,
primit de ei din tezaurul Bisericii°. Date fiind toate acestea, dupa doctrina Bisericii romano-
occidentale, mantuirea se reduce mai mult la o restaurare externd a omului n starea de
gratie, conditionata printr-un act mai mult juridic extern, indeplinit de lisus Hristos, prin
care se presteaza satisfactia atotdreptatii si majestatii lui Dumnezeu.™

Luther dezvolta dupa 1518 teoria imputatiei dupa care Dumnezeu ne imputa nouad
opera Fiului S3u sau neprihanirea alienabila a lui Hristos, pentru c ne vede pe noi in El. Tn
fata lui Dumnezeu Hristos a luat locul pe care trebuia sa-I luam noi. Hristos se substituie noua si
astfel suntem considerati iertati in El. Moartea Lui pe Cruce reprezinta justificarea noastra.
“Ne justificdm din gratie prin credinta in Hristos, daca credem ca suntem primiti in gratie si ni se
iarta pacatele prin lisus Hristos, care prin moartea sa a dat satisfactie pentru pacatele noastre.
Aceasta credinta ne-o imputa Dumnezeu, pentru dreptatea fata de E”. Numai asa se
impaca dreptatea lui Dumnezeu cu harul Sdu, care se da gratuit (Rom. 1,17).

Credinciosul poate avea certitudinea gratiei divine, numai daca are incredere ca
Dumnezeu, in dreptatea Sa il iartd, fiind el pacatos. “Noi suntem cu adevarat si pe deplin
pacitosi, in ceea ce ne priveste pe noi si prima noastra nastere. In sens opus, de vreme ce
Hristos a fost dat pentru noi, noi suntem sfinti si drepti pe deplin. Astfel, privind problema
din aceste doua perspective, se poate spune ca suntem atat drepti, cat si pacatosi in acelasi
. Ceea ce |-a determinat pe Luther sa rosteasca celebrele cuvinte catre Melanchton:
Pecca fortiter, sed fortius fide, denaturand expresia fericitului Augustin: lubeste si fd ce
vreil. intr-o alt3 scriere Luther afirm&: “Acum vezi ce bogat e crestinul sau cel botezat, cici
chiar daca vrea nu poate pierde mantuirea, oricat de mari ar fi pacatele lui, decat daca nu
vrea sa creada. Nu e pdcat care sa-l poata osandi; decat numai necredinta... toate pacatele

6 Troparul Buneivestiri — Mineiul pe martie, Ed. Reintregirea, Alba lulia, 2001, p. 187. sau: “Taina cea
din veac se descopera astazi si Fiul lui Dumnezeu, Fiu Fecioarei se face, ca partas fiind la ceea ce este mai
rau, s8 ma impartaseasca pe mine din ceea ce este mai bun. Amagit a fost odinioarda Adam, si dorind sa
fie Dumnezeu, nu a fost. lar Dumnezeu se face om, ca pe Adam sa-| faca Dumnezeu...” (Slava de la Laude,
Utrenia Buneivestiri - Mineiul pe martie, p. 201-202).

7 Stihirs la Laude, Utrenia Buneivestiri - Mineiul pe martie, p. 201.

8 Stefan Buchiu — Dogmd si Teologie, Ed. Sigma, Bucuresti, 2006, p. 56

? Prof. N. Chitescu, Pr. prof. Isidor Todoran, Pr. prof. |. Petreuta — Teologia Dogmaticd si Simbolicd (TDS),
vol Il, ed. Il, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2005, p. 65.

10 Stefan Saghin — “Dogma soteriologicd dupd doctrina Bisericii Ortodoxe”, in rev. Candela, nr. 3/1903, p.
142-143.

1 Confessio Augustana IV, 1-3 in Die Symbolischen Biicher der evangelisch luterischen Kirche, Gutersloh,
1929, p. 39.

2 Martin Luther — Disputationes in Weimarer Ausgabe (WA), vol. 39, Weimar, 1897, p. 523.
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dispar intr-o clipa prin credinta, sau mai bine zis prin credinciosia lui Dumnezeu, caci el nu
se poate dezminti daca tu il marturisesti si te predai cu credinta fagaduintelor Lui”®®. Astfel
credinciosul este: “simul justus et peccator ac semper penitentus”“.

n conceptia protestantd rascumpérarea prin jertfa pe cruce e inteleasd ca suportare
din partea lui Hristos a maniei lui Dumnezeu. Prin jertfa pe cruce, Hristos impaca si imbuneaza pe
Dumnezeu manios pe noi, aducand satisfactie in locul nostru dreptatii lui Dumnezeu. Doctrina
despre opera rascumparatoare a lui Hristos in protestantism se numeste "teologia crucii-
formula folosita de Luther in anul 1518 in Disputa de la Heidelberg. Dupa Luther, lisus nu
are initiativa jertfei, El suporta numai in locul nostru pedeapsa si mania lui Dumnezeu,
care se revarsa peste toti fiii maniei si neascultarii, El se aseaza pe Sine in locul oamenilor.
Tn jertfa lui Hristos pe cruce sunt biruite puterile nimicitoare ale p&catului, mortii si Satanei
de care mania lui Dumnezeu se folosea ca de niste instrumente nimicitoare.

Conceptia protestanta este tributara lui Canterbury, referitor la satisfactie si sufera si
ea de aceeasi unilateralitate, pentru ca nu are in vedere directia mantuitoare a lui Hristos
spre firea omeneasca si spre toti oamenii.

Remarcam cu bucurie pozitia unor teologi catolici contemporani, ce depasesc
soteriologia catolica prea stramta din trecut, este vorba despre Wilhelm Tissing, care afirma:
“Soteriologia suferd dupa parerea mea de o ingustare, care fixeaza privirea la evenimentul
trecut al crucii de pe Golgota. O asemenea ingustare nu se afla in Noul Testament cu tot
accentul pus acolo pe cruce. Instructiv este locul din Rom 8,34: Acela prin care Dumnezeu
lucreaza mantuind si indreptand este lisus rastignit si inviat in identitatea Sa, dar in aceasta
declaratie importanta, accentul e pus foarte vadit mai tare pe starea de inviere si pe viata
lui lisus la dreapta lui Dumnezeu, decat pe moartea pe cruce””. De asemenea Hans Urs
von Balthasar spune: “In intrupare incepe reimp&carea omului cu Dumnezeu, Riscumpararea.
Dumnezeu se daruieste total pe Sine, iar crestinul se deschide total, infaptuindu-se astfel o
unire prototip, o communicatio idiomatum, in care Dumnezeu nu se serveste de natura
noastra ca de un instrument exterior, pentru a exprima din afara si de sus pe Acel cu totul
altul, care e Dumnezeu; cu imbraca aceasta naturd umanad ca pe a Sa si se exprima din
interior prin organul expresiv al acestei naturi.'®

Potrivit invataturii ortodoxe insa, “natura umana a lui Hristos, prin moarte si inviere,
devine un bun vas comunicant al energiilor dumnezeiesti spre noi, deschizandu-se larg
efluviilor de har si revirsandu-l usor spre noi”*’. A spune ci Hristos ne-a mantuit numai prin jertf3

3 |dem — De captivitate Babylonica, tom |l, Strassburg, 1520, Il fol 264.

% 1dem - Disputationes in WA, vol. 39, p. 523.

B w. Tissing — ,,Neutestamentliche Zugangswege zu einer transzedental-dialogischen Christologie”
n vol. Karl Rahner, Wilhelm Tussing — Christologie systematisch-exegetisch, Herder, 1972, p. 130. Chiar
actualul papa Benedict al XVI-lea afirma ca lucrarii Cur Seus Homo i lipseste respiratia gandirii
biblice...modul profund rational al perceptiei evenimentului intruparii de citre Anselm creeazd imaginea
unui Dumnezeu scufundat intr-o lumind opaca (J. Ratzinger — Einfiihrung in das Christentum. Vorlesungen
lber das Apostolische Glaubenbekenntnis, Munchen, 1958, p. 189). Daca punctul forte prin care umanitatea
a fost mantuita in gandirea Parintilor risiriteni este Invierea Domnului, in Apus, este moartea Sa
(Stefan-Lucian Toma — invdtdtura despre méntuire la Sf. Atanasie cel Mare si Anselm de Canterbury, Ed.
Andreiana, Sibiu, 2011 p. 195), dupa cuvintele lui Anselm: ,neamul omenesc nu a putut fi altfel mantuit
numai prin moartea Sa” (De ce s-a fdcut Dumnezeu om — Cur Deus Homo, Ed. Polirom, lasi, 1997, p. 271
(trad. Emanuel Grosu)).

'® Hans Urs von Balthasar - La Gloire et la Croix, Aubier, Paris, 1964, p. 71.

v Stefan Buchiu — op. cit., p. 60.
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(moartea pe Cruce) este insuficient. “Momentul central al iconomiei Fiului, mantuirea, nu trebuie
sa fie separate de planul divin luat ca intreg. Acest plan nu s-a schimbat niciodata. Tinta lui
nu a incetat niciodata sa fie unirea cu Dumnezeu, in deplina libertate a fiintelor personale
care au devenit ele insele in mod deplin, ipostasuri — ale cosmosului terestru, pentru oameni,
sau ale cosmosului ceresc, pentru ingeri Dragostea divina urmdreste mereu acelasi scop:
indumnezeirea oamenilor, si prin ei, a intregului univers... Pacatul a distrus planul primar, al
urcusului direct al omului spre Dumnezeu. O ruptura catastrofald a avut loc in univers; aceasta
rana trebuie vindecata, iar istoria esuata a omului trebuie sa fie rdascumparata pentru un nou
fnceput; acestea sunt telurile mantuirii. Astfel, rascumpararea apare ca un aspect negative al
planului lui Dumnezeu. Ea presupune o realitate anormala, tragica, anti-naturala. Ar fi absurd sa
o inchidem in ea Tnsasi, sd o transformam in scop in sine. Caci ispasirea devenitd necesara
datorita pacatelor noastre nu este un scop, ci un mijloc, calea spre singura tinta reala:
indumnezeirea. Mantuirea insasi este doar un moment negative; singura realitate esentiala
ramane unirea cu Dumnezeu. Ce importanta are mantuirea de moarte, de iad, daca nu exista
perspective absorbirii in Dumnezeu?”". Asadar, Dumnezeu doreste ca omul sa se uneasca cu El
prin har si sa transfigureze cosmosul. Mantuirea implica si un aspect negativ: eliberarea din robia
pacatului si a mortii si pozitiv: restaurarea firii omenesti. Acestea necesita rascumpararea care
in planul lui Dumnezeu nu este un scop in sine, ci doar un mijloc negativ in vederea atingerii
scopului pozitiv — unirea cu Dumnezeu®.

Tn trupul S3u, Mantuitorul readuce firea umana in comuniunea desavarsitd cu
Dumnezeu, prin deplina actualizare a firii omenesti in Ipostasul divino-uman al Logosului
Intrupat, pentru ca o data restabilitd aceastd comuniune in Trupul Siu, s& se extind3 in cei
ce prin botez vor alcatui Trupul Sau Mistic — Biserica.

Actul Tntrupdrii nu era eficient in sine, singular. Rascumpérarea incumba ca Tntruparea
sa fie urmata in mod necesar de Jertfa. Jertfa este in mod inevitabil legata de inviere, “moartea si
fnvierea stau intr-un raport de sinergie interioara, se cheama una pe alta ca harul si natura,
pentru ca e implicata una in cealalta si Tmpreuna savarsesc opera Rascumpararii. Jertfa isi
are sensul in Tnviere si invierea se naste in jertf:?t"20

Firea omeneascd a Mantuitorului, deplin pnevmatizatd dupd inviere, nu rdmane
n afara Ipostasului divino-uman al lui Hristos, ci impreuna cu trupul Sdu omenesc, Mantuitorul
Se nalta pe tronul dumnezeirii. Aceste doua momente esentiale in istoria mantuirii si
indumnezeirii omului reprezinta certitudinea reprimirii umanitatii cazute in comuniunea
iubitoare cu Dumnezeu. Tnvierea si indltarea Mantuitorului ridic3 in chip potential pe toti
oamenii, anteriori sau posteriori venirii lui Hristos pe pamant, intr-o demnitate vesnica de

'8 Viadimir Lossky — Introducere in Teologia Ortodoxd, Ed. Enciclopedicd, Bucuresti, 1993, p. 156-157
(trad. Lidia si Remus Rus).

9 pr. Prof. Univ.Dr. loan . Ic3 sn — Chipul lui lisus Hristos in Biserica Ortodoxd, romano-catolicd si in
protestantism. Chipul viu al lui Hristos inviat si indltat si legdtura noastrd cu El (note de curs pentru Studii
aprofundate, manuscris), p. 11.

2% p3rintele (Constantin) Galeriu - Jertfd si Rdscumpdrare, Ed. Harisma, Bucuresti, 1991, p. 236. Exemplificam
printr-un fragment din rugdciunea invierea lui Hristos, cum este oglindit acest adevér in iconografie:
“Crucii Tale ne inchindm, Hristoase si Sfanta Tnvierea Ta o I3uddm si o marim... sd ne inchindm Sfintei
Tnvierii lui Hristos, c& iata a venit, prin Cruce, bucurie la toatd lumea... ldudam Tnvierea Lui, c& rastignire
rabdand pentru noi, cu moartea pe moarte a stricat” (Catavasier, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1995, p. 58-59).
A se vedea si studiul prof. dr. Dan-llie Ciobotea, “Legdtura interioard dintre Cruce si Inviere in Ortodoxie”
n rev. M. B. nr. 3-4/1984, p. 123-127.
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parteneri ai comuniunii neincetate cu Dumnezeu. ,inviat-ai din mormant Mantuitorul
lumii si impreun3 ai sculat pe oameni cu trupul Tdu”>".

invierea are o mare semnificatie ontologica, ,,Umanitatea Lui, daca n-ar fi trecut
prin jertfa si n-ar fi ajuns la Tnviere, n-ar fi umanitatea desavarsit3, eliberatd de afectele si
de moartea patrunse Tn umanitatea intreaga prin pacatul originar. Numai suportand si
depasind afectele si biruind moartea, umanitatea Lui a intrat intru slava” 2,

Tnvierea reprezintd o noud treaptd pe care umanitatea lui Hristos este ridicata,
“Invierea lui Hristos este si pentru El o noud indltare ca om. Ea este deplina Lui biruint3
asupra mortii $i nu numai o dovada pentru oamenii de pe pamant ca moartea nu inseamna
sfarsitul total al fiintei”>’, anume transfigurarea firii umane asumate: , Trupul lui Hristos cel
nviat este un trup ridicat la deplina transparenta duhovniceasca si in aceasta calitate s-a umplut
de sfintenie, de indumnezeire, aflandu-se asa in fata Tatalui. Dar aceasta sfintenie, transparenta
si Tndumnezeire ni se comunica si noud prin impartasire de trupul Sau si deci Invierea lui
Hristos Tnseamna nu numai o comuniune a lui cu Tatal, ci si intrarea lui in deplina comuniune
cu noi, comuniune la inceput pentru noi virtuald, dar avand sa devind comuniune actualizata,
prin salasluirea lui Hristos prin Duhul Sau in fiinta noastrs”**.

Protestantismul a redus foarte mult continutul eficientei lui Hristos cel inviat asupra
istoriei, teologii vorbind mai mult despre inviere ca o dovada cd Dumnezeu a acceptat
Jertfa isp3sitoare de pe Cruce. Astfel Karl Barth afirma: “Invierea lui lisus Hristos este marea
sentintd a Tatalui, executarea si proclamarea hotararii lui Dumnezeu asupra evenimentului
Crucii. Ea este aprobarea lui”?®.

Dupa Sf. Nicolae Cabasila, omul se mantuieste unindu-se cu Hristos si repetand drumul
lui Hristos prin Sf. Taine, iar trecerea prin toate cate a trecut El si trairea Lui se realizeaza numai

?1 stihoavna vecerniei de sdmbits seara, glas VIl — Octoih Mare, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2003, p. 511,, inviat-ai,
ca un nemuritor din iad, Mantuitorule, impreund ai ridicat lumea Ta, prin Tnvierea Ta” (sedealna II, utrenia
de duminica, glasul IV, Ibidem, p. 266). De asemenea, imnografia aratd firea omeneascd indumnezeita
stand in maxima apropiere de Sf. Treime: “Pogorandu-Te din cer la cele de pe pamant si impreuna
ridicand, ca un Dumnezeu, chipul lui Adam, care zdcea jos, in temnita iadului, I-ai ridicat la ceruri Hristoase,
cu Tnéltarea Ta, si impreuna-sezator pe scaunul Parintelui Tau |-ai ficut” (sedealna dupa Polieleu, utrenia la
inaltarea Domnului in Penticostar, Tipografia Cartilor Bisericesti, Bucuresti, 1936, p. 236 ) si reda poetic
intreaga opera mantuitoare: “Firea lui Adam, care se pogorase in laturile cel mai de jos ale pamantului,
Dumnezeule, innoind-o intru Tine Tnsuti, o ai ridicat astizi mai presus de toatd stipanirea si puterea; ci
deoarece ai iubit-o, ai agsezat-o impreuna cu Tine; si fiindu-Ti mila de ea, ai unit-o cu Tine; si unindu-Te cu ea
ai si patimit impreund cu ea; dar patimind, ca Cel ce esti fara de patimd, o ai preaslavit impreuna cu Tine”
(Stihira la Litie, vecernia la inltarea Domnului in Ibidem, p. 234 ).

Iconomia divind a Logosului are doud faze: una a pogorérii, a intrupdrii, deja realizat3, iar
cealaltd a indltarii realizatd numai in Fiul si in curs de realizare in noi, ceea ce adevereste clar c&
scopul fnomenirii lui dumnezeu este, de fapt, indumnezeirea noastra (+Prof. Univ. Dr. Irineu Popa — lisus
Hristos este Acelasi, ieri si azi si in veac, Ed. Mitropoliei Olteniei, Craiova, 2010, p. 19).

22 pr, prof. D. Staniloae - “Jertfa lui Hristos si spiritualitatea noastrd prin impdrtdsirea de ea in Sfdnta
Liturghie”, in rev. 0., nr. 1/1983, p. 104.

23 Dumitru Staniloae - lisus Hristos sau restaurarea omului, ed. a ll-a, Ed. Omniscop, Craiova, 1993, p. 344

*Idem -TD O, p. 116. Trupul inviat al Domnului este pentru oameni si izvor al noii vieti nemuritoare.
Aceastd viata este una in mod real omeneascd, dar este noua, duhovniceasca si nemuritoare (Panayotis
Nellas — Hristos, Dreptatea lui Dumnezeu si indreptarea noastrd - pentru o soteriologie ortodoxd, Ed.
Deisis, Sibiu, 2012, p. 135, trad. loan Ica sr).

% Karl Barth — Kirchliche Dogmaitik, IV, |, Zolikon Evangelischer Verlag, Zrich, 1956, p. 198.
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n Biserica, prin Duhul Sfant, “pentru a ne uni cu Hristos va trebui sa trecem prin toate starile
prin care a trecut si El... Cel ce prin fire a fost dintru-nceput Dumnezeu a indumnezeit insesi
firea omeneasca pe care a luat-o, si in sfarsit, Fiul lui Dumnezeu a murit si a inviat in acest trup
omenesc. De aceea, cel ce-si doreste unirea cu Hristos va trebui sa se si impartaseasca din trupul
Lui, sa si guste din dumnezeirea Lui si sa-si lege viata de moartea si invierea Domnului”.”® De
asemenea Sf. Maxim Marturisitorul vede Jertfa si invierea lui Hristos ca subsumate Tainei
Tntrupérii. , Taina ntrupérii Cuvantului cuprinde in sine Tntelesul tuturor ghiciturilor si tipurilor
din Scriptura si stiinta tuturor fapturilor vazute si cugetate. Caci cel ce a cunoscut Taina Crucii si a
mormantului a inteles ratiunile celor mai-nainte spuse; iar cel ce a cunoscut intelesul tainic al
Tnvierii a cunoscut scopul spre care Dumnezeu a intemeiat toate mai-nainte””’.

Aceste patru acte nu sunt doar evenimente trecute, care au avut loc o singura
data in decursul istoriei, ci si evenimente duhovnicesti care se petrec continuu in Biserica
pe plan subiectiv. Hristos se extinde in toti cei ce cred si ii reuneste prin Duhul Sfant in
Biserica. Fiul a realizat mantuirea obiectiva, a recastigat harul, apoi trimite pe Duhul Sfant
care ne impartaseste harul, ni-L salasluieste pe Hristos, il face pururea prezent. Trecerea
de la obiectiv la subiectiv, de la virtual la actual se face la Pogorarea Duhul Sfant. Acum au
loc “doua evenimente importante, inseparabile, care se petrec simultan:

- ia fiinta Tn chip vazut Biserica;

- incepe procesul mantuirii subiective, indumnezeirea prin salasluirea lui Hristos
cel inviat si indltat in credinciosi””®, de unde relatia strans3 intre Biseric3 si iconomia mantuirii
n Hristos. Biserica este implicata in procesul insusirii mantuirii subiective. ,Salasluirea aceasta
produce Biserica, ea fiind finalizarea actiunii mantuitoare, inceputa prin Tntrupare"zg.

Eficacitatea operei de mantuire a lui Hristos se prelungeste prin Duhul, ludnd
forma Bisericii, Trupul lui Hristos care-i cuprinde pe oameni ca pe niste madulare aflate

%% Nicolae Cabasila — Despre viata in Hristos, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1997, p. 48 (trad. Teodor Bodogae).
Cabasila nu vorbeste niciodata despre o “satisfacere” a lui Dumnezeu. De altfel acest lucru nu putea sa
se intdmple, intrucat intre “satisfacere” si restaurare” esista o diferenta radicald. Expresia satisfactie
(ikanopoiesis) are ca subiect pe Dumnezeu pe Care-L presupune lovit. Tn timp ce expresia restabilire/
restaurare (apokatastasis) are ca subiect pe omul lovit in mod real. intr-adevar, prin patimirile Domnului
pe cruce, nu este “satisfacut” Tatal, ci sunt vindecate in mod hotdrator patimile noastre (Panayotis Nellas —
op. cit., p. 115). Termenul satisfactie este strain in general Sfintilor Parinti rasariteni.

27 sf. Maxim Marturisitorul — Cele doud sute de capete despre cunostinta de Dumnezeu si iconomia Fiului lui
Dumnezeu in Filocalia, vol. Il, ed. a ll-a, Ed. Harisma, Bucuresti, 1993, p. 167 (trad. Dumitru Staniloae).

%8 pr. Prof. Univ. Dr. loan 1. Ic sn — Teologia Fundamentald si Dogmaticd (note de curs pentru anul
IV, manuscris), p. 65. ,,Pogorarea Sfantului Duh este actul de trecere de la lucrarea mantuitoare a lui Hristos
n umanitatea Sa personald la extinderea acestei lucrari in celelalte fiinte umane. Prin intruparea,
Rastignire, Tnviere si indltare, Hristos pune temelia Bisericii in trupul S&u. Prin acestea, Biserica i-a fiint3
virtual. Dar Fiul lui Dumnezeu nu S-a facut om pentru Sine, ci pentru ca din trupul Sdu sa extinda mantuirea
ca viata dumnezeiasca in noi. Aceasta viatda dumnezeiasca, extinsa din trupul S3u in credinciosi e Biserica.
Aceastd viata iradiaza din trupul Sau ridicat la deplina stare de pnevmatizare prin indltarea si agsezarea Lui
de-a dreapta Tatdlui, in suprema intimitate a infinitatii vietii si iubirii lui Dumnezeu indreptatd spre
oameni. Biserica, aflata virtual n trupul lui Hristos, ia astfel fiinta actual prin iradierea Duhului Sfant
din trupul Sau in celelalte fiinte umane, fapt care incepe la Rusalii, cand Duhul Sfant coboara peste
Apostoli, facandu-i primele madulare ale Bisericii, primii credinciosi in care se extinde puterea trupului
pnevmatizat al lui Hristos. Fara Bisericd opera de mantuire a lui Hristos nu s-ar putea realiza” (Pr. prof. dr.
Dumitru Staniloae, TDO, p. 202).

% valer Bel - Teologie si Bisericd, Ed. Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 2008, p. 227.
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sub conducerea Capului Hristos. Se face astfel trecerea fireasca de la opera mantuitoare a
lui Hristos savarsita in umanitatea asumata de El, la opera de mantuire in desfasurare, inteleasa
ca extindere a puterii ce iradiaza din trupul Sau ridicat la deplina stare de indumnezeire dupa
inaltare si sedere de-a dreapta Tatalui, in ceilalti oameni, prin Sfantul Duh, “caci Cuvantul
lui Dumnezeu si Dumnezeu vrea sa se lucreze pururea si in toti taina intruparii Sale”®.

Terminologia hristologica ortodoxa prefera termenul impacare celui de reconciliere,
de provenienta laica, din perioada medievala, specific chiar mediului politic. Lucrarea lui
Hristos a realizat reconcilierea (impacarea) intre om si Dumnezeu, intre oameni unii cu altii
si intre Israel si neamuri, adica a tuturor popoarelor.

Este absolut necesar sa facem distinctie intre mantuirea obiectivd, numita si
Rascumparare, iconomie, impdcare a omului cu Dumnezeu si mantuirea subiectiva, sau
indreptare, sfintire, care se intemeiaza pe mantuirea obiectiva. Catolicismul si protestantismul
prefera pentru indreptare termenul de sorginte juridica justificare. ,Crestinismul fiind
religia mantuirii, in centrul dogmaticii ortodoxe sta invatdtura despre mantuirea in Hristos,
soteriologia. Centrul existentei si al istoriei 1l formeaza lisus Hristos. Astfel ca soteriologia
presupune invatatura despre persoana lui lisus Hristos, hristologia. Istoria lumii anterioara
lui Hristos este timpul de pregdtire a lumii pentru primirea lui Hristos, iar cea de dupa El,
timpul Tnsusirii personale a mantuirii realizate in £l

Este exprimata convingerea comuna cd ,justificarea este o lucrare comuna a
Dumnezeului treimic. Tatal 1l trimite pe Fiul in lume pentru a-i mantui pe pacitosi, fundamentul
este Tntruparea, Jertfa si invierea lui Hristos, El este Justificatorul, iar Duhul Sfant care ne innoieste
inimile, cheama prin cuvantul dumnezeiesc la fapte bune”.*> Numai prin har, prin credinta,
nu prin vreun merit din partea noastra suntem primiti de Dumnezeu.

Exista un consens intre romano-catolici si luterani, si ortodocsi am sublinia noi, ca
persoana coopereaza in pregatirea si acceptarea justificarii, ca un efect al harului si nu
datorit3 abilitatilor umane.®

Dumnezeu iarta pdcatele prin har si in acelasi timp elibereaza fiinta umana de
pacat si imparte darul noii vieti In Hristos, cand persoana vine sa se impartaseasca de
Hristos, Dumnezeu nu le mai imputd pacatul si prin efectele Duhului Sfant o iubire activa
lucreaza in ei. Sunt doua aspecte care sunt separate ale actiunii lui Dumnezeu.* Distinctia
pe care o fac protestantii intre indreptare si sfintire — in sensul superioritatii celei de-a doua —
este nejustificatd, in contextul in care indreptarea este inteleasa ca un act judecatoresc si
nu se mai poate dezvolta sau progresa. Protestantii ignora aspectul pozitiv al indreptarii, in
sens ortodox, ei separa indreptarea (achitarea de pedeapsa), de sfintire (declarare ca drept),
iar aspectul negativ, pentru ei nu inseamna stergere reald, desfiintare realmente a pacatului, ci
doar o stergere formald. Ideea de indumnezeire rdmanand complet strdina Protestantismului
rezulta ca Biserica nu este comunitate plina de energiile indumnezeitoare. Potrivit conceptiei
protestanta intruparea nu ar mai fi necesara - aceastd gratiere sau declarare, ca drept
putea fi facuta si printr-un decret si nici nu este eficienta, pentru ca nu poate desfiinta
efectiv pacatul adamic. "A indrepta, dupa uzul juridic, spune Apologia, inseamna a elibera pe

%0 5f Maxim Marturisitorul — Ambigua, 7f, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1983, p. 87 (trad. Dumitru Staniloae).
31 prof. N. Chitescu si colab. — TDS, p. 8.
%2 Declaration on the Doctrine of Justification, art. 15 - www.prounione.urbe.it.
33 .
Ibidem, art. 20.
3 Ibidem, art. 22.
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vinovat si a-l proclama drept, dar pentru dreptate strdind, adica aceea a lui Hristos (procter
aliena justitiam videlicet Christi), care ni se atribuie prin credin’gé"35.

Luteranii accentueaza atribuirea dreptatii lui Hristos. ,indreptarea lui Hristos este
indreptarea noastra. Pacatosul este primit ca drept inaintea lui Dumnezeu, in Hristos, prin
declaratia de iertare,- aceasta ramane libera de cooperarea umana si nu depinde de viata
reinnoita, care este efect al harului in fiinta umana. Harul este iubirea iertatoare a lui Dumnezeu,
favor Dei-, dar nu neag3 reinnoirea vietii crestine.”*°

Catolicii insista asupra nnoirii interioare a persoanei, prin primirea harului de catre
credinciosi, ,care aduce intotdeauna cu sine daruri ale vietii celei noi, care devin efective n
iubirea activi, desigur, darul Duhului rimane independent de cooperarea umani.”’ Pozitia
acestora relativa la acest punct coincide cu cea ortodoxa. Starea de dreptate a lui Hristos
se rasfrange asupra celor care cred in El si implinesc poruncile lui, Thaintand spre tot mai
deplina asemanare cu Hristos.

Si luteranii sunt tributari sensului juridic al termenului dikaiovv, a declara drept
“declarare justum”, intelegandu-I potrivnic Teologiei scolastice — a indrepta = a face drept,
cineva drept, a elibera simplu de pacate si de pedepsele vesnice pe care ele le aduc pentru
dreptatea lui Hristos, care se socoteste de la Dumnezeu credin’gei".38 Transformarea lduntrica
reald a omului nu are loc, doar o transformare la nivelul credintei din necredincios in credincios.

Sf. Pavel intelege dreptatea de care se impartaseste omul in Hristos ca o viata noua
care il restaureaza si care se manifesta in fapte bune, care-l duce pe om la statura spirituala a lui
lisus Hristos si aceasta se traieste in Biserica. indreptarea este deci un proces duhovnicesc,
eclesial.

n epistolele pauline si la Sf. Parinti dreptatea lui Dumnezeu (Sikaiwouvn Tov Bgbv)
are un sens bogat, plenar, transformator, ontologic — viata noud, care isi are izvorul in Hristos, ne
este comunicata prin Duhul Sfant, dar presupune si efortul nostru. Opusa starii de pacat “starea
de dreptate (edwawwbn), nu este prin urmare un dar exterior, nici o stare de suprafatd a omului...
Mantuitorul ca Fiu si chip al Tatalui, ca dreptate a Lui, S-a facut si dreptatea omului, pentru c3 a
inaltat pe om de la rob la fiu... Hristos personal este dreptatea omului, pentru ca in El s-a daruit
omului Ipostasul dinainte de veci si necreat”.>® Hristos s-a ficut dreptatea noastra, dar nu o
dreptate exterioara, ci una interioara, caci suntem intru El (I Cor 1,30). Noi putem fi drepti
dupa asemanarea Lui. El este sursa, modelul si datatorul de putere. “Dreptatea pe care o avem
prin har e modul de actualizare a harului intr-o viata fara de pacat, prin care inaintam spre viata
vesnica prin lisus Hristos, sustinatorul si izvoratorul dreptatii in noi. “Asa ca, pacatul a stapanit
spre moarte, tot astfel sa stapaneasca harul, prin dreptate, spre viata vesnica in lisus Hristos”.
(Rom 5,21)40

Asadar indreptarea nu este o justificare juridica exterioar3, ci act prin care devenim
real drepti.

3 Apologia Confessionis Augustanae (ACA) lll, 184, in Die Symbolischen ..., p. 139.
%8 Declaration on the Doctrine of Justification, art. 23.
7 Ibidem, art. 24.
%8 formula Concordiae — Solida declaratio I, 17 — Die Symbolischen..., p. 613.
¥ b Nellas - H ev xprotw Sikainotlg kotd Nukoraov Kafooirayv, Atena, 1974,p. 116-117; cf. Pr.
Prof. Dr. Dumitru Staniloae — TDO, I, p. 223.
0 pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae — TDO, I, p. 222.
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Hristos S-a facut dreptatea noastra, dar o dreptate interioara, El ne da puterea sa fim
drepti dupa asemanarea Lui, facandu-se izvor de dreptate in noi. Starea de dreptate nu este un
dar exterior. Dar rascumpararea adusa de Mantuitorul Hristos nu ramane un act restaurator,
eficient doar asupra naturii omenesti cuprinse in Ipostasul divino-uman al Mantuitorului, ci
lucrarea de indumnezeire si pnevmatizare a firii omenesti se extinde asupra intregii naturi
umane, datorita recapitularii ei in atotputernicul Ipostas dumnezeiesc si omenesc al lui Hristos.
“Natura Lui umana n-a fost indumnezeita spre a rdmane singura, izolata in sanul Sf. Treimi, ciin
Hristos au murit si au fnviat (in chip potential) toti oamenii. intr-un chip tainic, Hristos ne cuprinde
pe toti, iar viata Lui surprinde toata umanitatea, pentru ca aceasta sa nu mia poarte pecetea lui
Adam, ci pecetea chipului lui Hristos”*". Opera de mantuire confera omului puterile spirituale, pe
care la avuse inaintea caderii si care prin pacat s-au intunecate si au slabit. Numai redobandind
aceste puteri, putem progresa in comuniunea cu Dumnezeu.

Indreptarea implica conlucrare, urcus (crestere) neincetat, iar Biserica este aceea
care oferd atmosfera pentru aceasta crestere. indumnezeirea omului presupune conlucrarea
omului cu Dumnezeu, harul fiind necesar omului, de la inceput si pe tot parcursul intregului
proces de mantuire. Tndumnezeirea (theosis) este desivarsirea si deplina patrundere a
omului de Dumnezeu,,nu eu mai traiesc ci Hristos traieste in mine” (Gal. 2, 20), realizarea deplina
a persoanei. “este desavarsirea si deplina patrundere a omului de Dumnezeu, dat fiind ca
n alt chip el nu poate ajunge la desavarsire si la deplina spiritualizare... indumnezeirea nu se
opreste niciodat3, ci ea continua si dincolo de limita ultima a puterilor naturii umane, la infinit.”*

Procesul indumnezeirii sau ,asemdnarea” cu Dumnezeu este o dezvoltare. sinergetica
Hristos intervine in procesul mantuirii subiective a credinciosilor, prin harul Duhului Sfant
se stabileste o relatie personala intre Hristos si Biserica. Harul este o energie dumnezeiasca si
indumnezeitoare, necreata care izvoraste din fiinta lui Dumnezeu, neseparata de aceasta, dar
distincta si ni se impartaseste prin trupul indumnezeit al lui Hristos plin de Duhul Sfant - Biserica,
prin Sf. Taine.

Pentru a progresa in desdvarsire, omul trebuie sd depund un efort personal si sa
conlucreze — prin credinta si fapte bune - cu harul primit prin Sfintele Taine, in Biserica. ,La baza
conceptiei despre Sfintele Taine ale Bisericii Ortodoxe std increderea in putinta lucrarii Duhului
dumnezeiesc a lui Hristos printr-un om asupra altui om, prin mijlocirea trupurilor si a materiei
dintre ele, in ambianta Bisericii, ca trup tainic al lui Hristos”43, astfel ca ,fiecare Taind presupune
invocarea (epicleza) Duhului si in acest mediu sacramental este primita energia Duhului. Dar
aceasta epicleza este rostita in numele intregii Biserici si harul Duhului coboara asupra celui care
primeste o Taina pentru ca prin aceasta el se incorporeaza Bisericii sau creste in Biserica pe care o
anima energiile necreate ale Duhului Sfant. Acesta se daruie in Bisericd zidindu-I pe cel care il
primeste in masura in care acesta Tsi intdreste apartenenta la comunitate. Sfantul Duh se daruie
fmpreuna cu sau din Trupul tainic al lui Hristos, intarind si sporind acest trup”44.

Biserica este mediul comunitar uman in care Hristos isi retrdieste impreuna cu
crestinul actiunea Sa mantuitoare, in Trupul S3u eclesial, mediul in care fiecare madular al
Lui se afla pe alta treapta a urcusului sau, dar in Acelasi Hristos, coborat la nivelul fiecsruia®™.

14 Prof. Univ. Dr. Irineu Popa —op. cit., p. 83.

2 preot Profesor Dr. Dumitru Stiniloae - Spiritualitatea ortodoxd. Ascetica si mistica, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1992, p. 309-310.

*dem - TDO, Ill, p. 7.

* |dem - Rugdciunea lui lisus si experienta Duhului Sfdnt, Ed. Deisis, Sibiu, 2003, p. 137.

*|dem - TDO, II, p. 277.
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Confesiunile apusene sunt astfel consecvent cu premisele expuse in doctrina cu
privire la antropologie. Protestantismul invata ca firea omeneasca este cu totul stricata
prin caderea in pacat. Omul nu mai poate face nimic in ce priveste mantuirea. Nu se poate
vorbi despre sinergie, crestinul este privat de o relatie sinergicd cu Dumnezeu. Faptele
sunt respinse, pentru cd ar introduce un element meritoriu din partea omului in procesul
justificarii, dar el dupa caderea in pacat nu mai e in stare de asemenea fapte.

Protestantismul a vrut sa evidentieze faptul ca crestinul se mantuieste in functie de
Hristos ca persoand, nu in functie de implinirea unor prevederi legale, prin propriile eforturi,
dar a slabit astfel legatura permanenta a omului cu Hristos in Biserica si sldbind Tn acelasi timp
legatura intre persoana si lucrarea mantuitoare a lui Hristos in Biserica. Omul este indreptat
printr-un raspuns afirmativ, un credo, spus catre Dumnezeu, Care il justifica automat, fara
participarea lui, indreptarea se produce in afara omului.

Dupa invatdtura romano-catolicd mantuirea nu inseamna refacerea naturii umane, care
nu s-a stirbit prin pacatul protoparintilor, numai restituirea gratiei (definita ca energie creata)
pierdute, prin satisfactia supraabundenta adusa de Hristos. Domina asadar spiritul juridic, exterior.

Prin actiunea Duhului Sfant in Botez primim darul mantuitor, care este baza intregii vieti
crestine. Justificarea prin credinta include si nadejdea si dragostea. Credinta este activa prin iubire,
nu poate ramane fara lucrare (inactiva). Faptele ce urmeaza insa nu sunt nici baza justificarii,
nici meritele ei. Darul credintei este gratuit. Pacatosii sunt justificati prin credinta, in actiunea
mantuitoare a lui Dumnezeu in Hristos, marturisesc impreund romano-catolicii si luteranii.*®

Luteranii reafirma invatatura despre sola fide. Dumnezeu singur, Creatorul si Mantuitorul
indrepteaza pe pacatosi, El este singurul care face credinta activa, pentru cei care traiesc
fn comuniune. Exista distinctie, dar nu separare intre justificare si innoire a vietii, care urmeaza
justificarii in mod necesar. Aceste doud aspecte sunt unite in Hristos, care este prezent prin
credin'gé.47 Mantuirea numai prin credinta este principiul central al Protestantismului,
piatra unghiulara a sistemului sau doctrinar, afirmatia sa doctrinara fundamentala “daca ar
cadea acest capitol, s-ar termina cu noi, a spus Luther”.*® Apologia: “Prin singura credinta in
Hristos si nu prin dragoste sau prin fapte bune dobandim iertarea pacatelor, cu toate ca
dragostea urmeaza credintei. Asadar noi suntem indreptati numai prin credinta, indreptarea fiind
nteleasa in sensul ca aceasta face un om nedrept drept sau efectueaza regenerarea”.49

Primim justificarea de la Hristos in Biserica, insa, ,,nu exista justificare in izolare.
Tntreaga justificare are loc in comunitatea credinciosilor.”* Biserica are ca scop s3 adune o
astfel de comunitate. Parintele Staniloae spunea ca ,Biserica este destinata sa cuprinda tot
ceea ce existd: Dumnezeu si creatie””". Biserica nu e doar un simplu loc unde se vesteste cuvantul
viu al lui Dumnezeu sau o adunare a credinciosilor. Comunitatea credintei in care Evanghelia
este predicata. Biserica nu este o comunitate de fapturi umane asociate pentru a cultiva credinta,
ci koinonia — comuniune cu persoanele Sfintei Treimi, in care ne introduce Duhul Sfant.

Tnsusirea roadelor Jertfei lui Hristos se face prin har, in Biserica. Hristos nu priveste din
cer la cei ce cred, relatia credinciosilor cu El nu este una emotionald, anamnetica sau de recunostinta
fata de Cel ce a atras iertarea Tatalui prin satisfactie, ci una personald, care poate fi traita

* Declaration on the Doctrine of Justification, art. 25.
47 .
Ibidem, art. 26.
8 ) A. Méhler - La Symbolique, vol. |, Bruxelles, 1838, p. 106.
9 ACA, art. IV, 77-78 — Die Symbolischen, p. 100.
*® Towards a Common Understanding of the Church www.prounione.urbe.it. Towards ... art. 80.
L pr. Prof. dr. Dumitru Stiniloae — TDO, vol ll, p.137
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numai in Bisericd. “In Bisericd avem tot ce ne serveste la mantuire. Ea a adus totul pana la
noi: pe Hristos, invatatura de credinta, ajutorul in intelegerea ei, Tainele cu harul Duhului Sfant,
pildele de viata, in ea ni se da totul in veacul de acum si in cel viitor”.>

Biserica face parte din planul lui Dumnezeu de mantuire a lumii. Este prezenta in
creatie (Col 1, 15-18), reprezinta noul popor ales al lui Dumnezeu®>. Hristos este temelia Bisericii.

Tntemeierea Bisericii are loc in timp si sunt identificate trei stadii:

- predicarea Impératiei lui Dumnezeu si alegerea celor 12 Apostoli de citre Domnul;

- celebrarea Cinei de taina, Jertfa pe Cruce si invierea;

- pogorarea Duhului Sfant.

Justificarea de catre har, prin credinta ne este datd in Bisericd. ”Aceasta nu vrea
sa spuna ca Biserica exercitd o ,mediere complementara”, sau lucreaza in ea o putere
independenta de cea a harului”>*. Formularea nu las3 ins3 loc omului, aportului sau in procesul
mantuirii subiective. Omul nu este un simplu receptacol al mantuirii, pe care o primeste de
la depozitul harului, sau ascultdnd cuvantul Domnului, care naste in sufletul sau credinta,
acceptarea lui lisus ca Mantuitor, care echivaleaza cu mantuirea personala. Biserica Ortodoxa
fnvatd ca dreptatea lui Dumnezeu (dwawwouvn tou Bedu) are un sens bogat, plenar,
transformator, ontologic — viata noua, care isi are izvorul in Hristos, ne este comunicata
prin Duhul Sfant, dar presupune si efortul nostru.

Intr-adevar, Biserica nu mantuieste, nu este mantuitoare sau comantuitoare.

Dumnezeu poate sa mantuiasca independent de Bisericd, dar chemarea lui Dumnezeu
este legata de Biserica, are ca scop zidirea trupului lui Hristos.>

A treia a forma depinde de cea de-a doua. Biserica este dirijata in toata activitatea ei,
dupa doctrina protestanta, de Cuvantul lui Dumnezeu “Biserica nu poate sa existe decat numaiin
masura in care ea vine din Cuvantul lui Dumnezeu si se indreapta spre El... Numai prin faptul ca
acest Cuvant devine eveniment Biserica ia nastere si isi mentine existenta”ss. Subordonata
marturiei Bibliei, singura regula infailibila de credinta si practica (viata crestina). Biserica este
guvernata de Biblie. Biserica depinde de Cuvantul lui Dumnezeu intrupat, scris si predicat.57
Cuvantul si Duhul lui Dumnezeu lucreaza impreund. Relatia Hristos-Biserica-Scripturd, potrivit
doctrinei ortodoxe poate fi exprimata astfel: “Intalnirea Scripturii cu Biserica are loc in Persoana
lui Hristos, pe de o parte, pentru ca Scriptura este Cuvantul lui Hristos si Biserica este Trupul lui
Hristos, iar pe de alta parte, pentru ca asa cum spune insasi Scriptura “Cuvantul Trup S-a facut (In
1,14), ceea ce ne face sa intelegem ca Scriptura a devenit viata si este viata Bisericii”.”®

Taina lui Hristos si taina Bisericii sunt solidare. intre Hristos si Biserica este o legaturd
intrinsecad, o unire vitala, in care Hristos este datatorul, iar Biserica aceea care primeste;
“de la Hristos primeste influxul vital prin care fiin’;eazé"sg, precum sufletul genereaza viata
in trup, Biserica primeste viata de la Duhul lui Hristos.

2 |dem — Simbolica, curs dactilografiat, p. 56.

>3 Towards a Common Understanding of the Church www.prounione.urbe.it. Towards ... art. 81.

>* Towards ... art 86.

> Ibidem, art. 87. Sf. Maxim Mérturisitorul spune “Sfanta Biserica a lui Dumnezeu ni se arata facand aceleasi
lucruri cu noi ca si Dumnezeu, imitandu-L cum imitd o icoand modelul sau” (Mistagogia. Cosmosul si sufletul,
chipuri ale Bisericii, |, Ed. IBMBOR, Bucuregsti, p. 14 (trad. Dumitru Staniloae).

:j Pr. Nicolae Macsim - “Conceptii protestante mai noi despre Sf. Scripturd” in rev. M.M.S., nr. 5-8/1975, p. 473.
Towards ... art. 97.

*8 pr. Drd. C. Davideanu —“Sfdnta Scripturd si Biserica” in rev. M. M. S., nr. 4/1987, p. 92.

*® Drd. Dumitru V. Viezuianu — “Sensul notiunii de Bisericd dupd epistolele pauline” in rev. G. B., nr.
11-12/1975, p. 1259.
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TEOLOGIE — ASISTENTA SOCIALA.
ARGUMENTELE SPECIALIZARII S| NECESITATEA PROFESIEI
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ABSTRACT. Theology — Social Work. The Arguments of the Specialization and the Necessity of the
Profession. Most of the Theological Faculties in Romania, irrespective of confession, train
for more than two decades social workers within a theological specialization, a fact which
is not reflected in the legislation regulating the work market. It is an anomaly which
inevitably came to term. The acknowledgement of theologian-social work profession was
unreasonably postponed until now, if we take into account the school numbers. In other words,
the State afforded the luxury of financing specializations which have no total correspondent in the
Romanian Classification of Occupations (RCO). Regarding the Orthodox Church, which is of
majority, without having until now a coherent strategy concerning the personal of its own
philanthropic institutions, it is faced in the present with a situation which requires a solution. The
present pages, based on two recent documents, aim at pointing out the effort of identifying the
status of a specialization, permanently underlining the necessity of the profession.

Keywords: social theology, Orthodoxy, work market, profession, theologian-social worker.

REZUMAT. Majoritatea Facultatile de Teologie din Romania, indiferent de confesiune, pregatesc
de mai bine de doud decenii asistenti sociali inzestrati cu specializarea teologicd, un fapt care nu se
reflecta in legislatia care reglementeaza piata muncii. Este o anomalie care a ajuns inevitabil la
scadenta. Recunoasterea profesiei de teolog asistent social a fost pdna acum amanata nejustificat,
daca tinem cont de cifrele de scolarizare. Cu alte cuvinte, statul si-a permis luxul de a finanta linii de
studii care nu au corespondent total in Clasificarea Ocupatiilor din Romania (COR). Tn ceea ce o
priveste, Biserica Ortodoxa majoritara, fara sa fi avut pana acum o strategie coerenta legata de
personalul propriilor institutii filantropice, se vede pusa in prezent in fata unei situatii care impune
o solutie. Paginile de fata, bazate pe doua documente recente, isi propun sa ilustreze efortul
identificarii statutului unei specializari, subliniind permanent necesitatea profesiei.

Cuvinte cheie: teologie sociald, Ortodoxie, piata muncii, profesie, teologul asistent social.

Status quaestionis: posibilitate, interes si necesitate

De mai bine de doua decenii, Facultatile de Teologie Ortodoxa, dar nu numai acestea,
mai toate institutiile formative teologice ale confesiunilor recunoscute de statul roman
avand sectii similare, pregatesc teologi cu specializarea Asistentd Sociald. Doar Facultatea de
Teologie Ortodoxa a Universitatii ,,Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca a avut in perioada 1991-
2011 un numar de 573 de studenti la sectiunea Teologie-Asistentd Sociald (TAS), ceea ce
reprezinta mai mult de o treime din totalul de 1770 de studenti nscrisi in ultimii douazeci
de ani la sectiunea Teologie Pastorala (TP). Aceste cifre trimit la cel putin trei aspecte. Primul

*Titular al cursului de Teologie sociald, Facultatea de Teologie Ortodox3, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-
Napoca, Romania; director-fondator al Institutului Roman de Studii Inter-ortodoxe, Inter-confesionale si
Inter-religioase (INTER). Email: teologiasociala@gmail.com. Web: www.teologia-sociala.ro
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rezida in existenta ca atare a specializarii si demonstreazad ca alianta dintre teologie si
asistenta sociala este posibila. Al doilea aspect vizeaza interesul pe care il trezeste o astfel
de specializare in randul studentilor, dar nu numai. In fine, un al treilea aspect pe care il
devoaleaza cifrele este necesitatea specializarii. Dar sd analizam ceva mai de aproape cele
trei atribute: posibil, interesant si necesar.

Cum a fost, asadar, posibila specializarea teologie-asistenta sociala? Fara a pretinde
ca facem o istorie a invatamantului universitar romanesc recent, foarte pe scurt am putea
identifica doua cauze care, fiecare in felul ei, au dus nu doar la aparitia specializarii si prin ea a
unei sectii complet noi in Facultatile de Teologie, dar au determinat de la bun inceput arhitectura
sistemului asistential Tn postcomunism. Tn primul rand, asa cum se stie, specializarea de
asistenta sociala propriu zisa nu a existat pe toata durata comunismului din Romania, statul
totalitar tratand aspectele asistentiale fie cu indiferenta, fie de o maniera strict birocratics.!
Paradoxul statului socialist, legitimat tocmai de dorinta asigurarii unei bunastari generale,
dar ajungand sa isi mentind populatia in lipsuri, este definitoriu pentru comunism.” Aceast3
mostenire istorica explica de ce, imediat dupa 1989, asistenta sociala a trebuit practic reinventata
la noi. Or, iar aici intervine a doua cauza, in acest santier de reconstructie a intrat de la sine si
teologia care, parasind la randul ei statutul izolat, de ghettou, impus de regimul comunist, s-a
deschis catre tematici si orizonturi noi. Altfel spus, in ciuda lipsei unei reglementari fara echivoc a
profesiei de teolog-asistent social, dimensiunea teologica, teoretica si practica deopotriva, a
facut si face parte din ingredientele muncii de asistenta sociald in general, reflectandu-se
fnainte de orice in specializarea universitara omonima.

Deja anterior aplicarii regulilor procesului Bologna de realizare a unei ,,European
Higher Education Area”3, un demers cu rezultate ambivalente, posibilitatea dublei specializari a

1 0 scurta istorie a asistentei sociale in Romania, dinainte si dupa comunism, vezi la Dumitru Stan,
»,Fundamentarea asistentei sociale in spatiul romanesc”, in George Neamtu (coord.), Tratat de asistentd
sociald (Collegium. Asistenta sociala), ed. a ll-a, Polirom, lasi, 2011, pp. 31-73.

? Vezi aici analiza mea, Radu Preda, Comunismul. O modernitate esuatd (Theologia Socialis 5), Eikon, Cluj-
Napoca, 2009. O prezentare comparatista a politicilor sociale in Est si Vest, vezi la Frangois-Xavier Merrien,
Raphaél Parchet, Antoine Kernen, L’Etat social. Une perspective internationale, Armand Colin, Paris, 2005.
Cat priveste impactul social al caderii comunismului, vezi cu titlu exemplar Alfio Cerami, Pieter Vanhuysse
(ed.), Post-Communist Welfare Pathways. Theorizing Social Policy Transformations in Central and Eastern
Europe, Palgrave Macmillan, Basingstoke, 2009.

0 privire de ansamblu asupra etapelor acestui proces de omogenizare a standardelor universitare vezi pe
pagina oficiald de internet care acopera insa numai perioada 2007-2010, http://www.ond.vlaanderen.be/
hogeronderwijs/bologna/, accesata la 24 iunie 2012. Ultima intélnire a decidentilor in domeniu a avut
loc la Bucuresti, intre 26-27 aprilie 2012. Vezi pagina oficiala a evenimentului, http://www.ehea.info/,
accesata la 24 iunie 2012. Pentru o imagine completd, vezi si pagina pe temd a Comisiei Europene,
http://ec.europa.eu/education/higher-education/doc1290_en.htm, accesatd la 24 iunie 2012. Vezi
inclusiv o analiza a efectelor Bologna din perspectiva studentilor, Jennifer Ch. Miller, Bildung in Zeiten
von Bologna? Hochschulbildung aus der Sicht Studierender (VS College), Verlag fiir Sozialwissenschaften,
Wiesbaden, 2011. Cum mobilul acestei reforme de amploare este economic — accesarea resurselor limitate
ale statelor si corelarea dintre investitia educativa si profitul antreprenorial —, aplicarea strategiei
Bologna a atras dupa sine o atentie mai mare fatd de clasificarea mai strictd a universitdtilor europene,
o practica deja curenta in alte spatii cultural-geografice. Despre mecanismele de ierarhizare, vezi Jung
Cheol Shin, Robert K. Toutkoushian, Ulrich Teichler (eds.), University Rankings. Theoretical Basis,
Methodology and Impacts on Global Higher Education (The Changing Academy — The Changing
Academic Profession in International Comparative Perspective 3), Springer, Dordrecht etc., 2011.
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oferit Facultatilor de Teologie sansa unor deschideri fara precedent. Astfel, au aparut formule
de studiu de genul Teologie — Litere, Teologie — Limbi clasice, Teologie — Pedagogie, Teologie —
Arta etc. Toate aceste specializari, unele rezistdnd pana azi, au pus teologia de scoala in
situatia benefica de a face experienta alteritatii, a diversitatii metodologice si argumentative, a
complementaritatii surselor si a rigorilor academice. Dialogul dintre teologie si celelalte
discipline, dintre Evanghelia lui Hristos si cultura, generic vorbind, ar fi putut da roade mai
multe, asa cum interdisciplinaritatea ar fi trebuit sa depaseasca nivelul unui simplu ideal
retoric. Tn timp ce teologia, referindu-mé aici la cea ortodoxd, nu a reusit mereu si
integreze noile orizonturi, cultivand mai departe un confortabil autism autoreferential, nici
disciplinele , profane” nu au dat dovada unui apetit deosebit de cunoastere. Persista inca
abordarile strict paralele, studentii la teologie si la sociologie-asistenta sociala fiind practic
obligati sa faca experienta a doua universuri care nu comunica direct intre ele decat doar
sporadic. Altfel spus, chiar daca specializarea teologie-asistenta sociala este posibila de
mai bine de doua decenii, fapt pe care nu putem decat sa il salutam insistent, nu mai putin
insistent trebuie sa reclamam o abordare viitoare capabild sa integreze constructiv doua
trunchiuri curriculare diverse, dar complementare.

Cat priveste interesul studentilor pentru studiul teologiei impreuna cu asistenta
sociald, acesta se manifesta constant. Sigur, incertitudinea legata de absenta teologului-
asistent social din Clasificarea Ocupatiilor din Romania (COR) influenteaza entuziasmul
candidatilor. Cu toate acestea, din datele culese local, la nivelul Facultatii de Teologie Ortodoxa
a Universitatii Babes-Bolyai, un numar semnificativ dintre absolventii de teologie-asistenta
sociald sunt integrati pe piata muncii, in institutii publice, organizatii non-guvernamentale
si structuri religioase, dar nu putini si in strainatate. Continuand in alt registru observatiile
anterioare despre posibilitatea unei specializari concomitente in teologie si asistenta sociala,
sa remarcam faptul ca tendinta generala a studiilor universitare din ultimele doud decenii
este de a combina domeniile, de a face sinteze la nivelul individual al studentului. Curiozitatea
se Tmbina cu pragmatismul, ceea ce iti place, dar nu este practic, cu presiunea de a avea o
meserie sigura si/sau bine platitd. Teologie si drept, apoi economie, teologie si istorie, teologie
si muzica — iata combinatii frecvente, la fel precum geografie si politologie sau filosofie si
literaturd. Tn acelasi timp sau succesiv, studiile nu mai sunt in Romania de azi, pentru a nu
vorbi despre evolutia din Europa de Vest sau din SUA, liniare, orientate exclusiv catre un
tip anume de competenta conform cu propriile asteptari sau cu cele ale pietei muncii.
Cazul soferului de taxi doctor in Heidegger, al managerului bancar cu studii de conservator
sau al directorului de resurse umane cu licenta in teologie nu mai reprezinta o exceptie.
Dinamica lumii globalizate, episoadele razante ale vietii private, oportunitatile neasteptate,
toate reprezinta factori prin care una iti doresti la inceput, alta/altele studiezi si in cu totul
alte domenii ajungi sa lucrezi. Cariera nu mai este nici prestabilita in functie de studii si nici
previzibila in durata si diversitate.

Pe acest fundal, doar schitat aici, s-au profilat inclusiv sectiile Facultatilor de Teologie
si implicit programul formativ de teologie-asistentd sociald. Tncd un lucru important: de
reguld, aparitia dublelor specializari nu a dus la inmultirea domeniilor ,,clasice” ale teologiei de
scoald. Istoria bisericeasca se preda la fel la toate sectiile, asa cum exegeza biblica sau
dogmatica nu tin cont de punctele de greutate din curricula studentilor, altii decat cei de la
pastorali. Tn fapt, este o grava eroare didactica, mai ales dac ne gandim la bugetele diferite
de timp, cei de la TAS avand mai putine ore pentru materiile teologice decat colegii lor de la
TP. Nu este locul sa analizam 1n detaliu ce ar insemna o regandire a planului de invatamant
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in teologie, o aducere a acestuia la zi, pe masura nu doar a noilor realitati sociale, dar si a
profilului intelectual si spiritual al studentilor de la inceputul secolului XXI. Ceea ce doream
sa subliniem era altceva. Ei bine, in cazul dublei specializari teologie-asistenta sociala s-a
articulat cu vremea nevoia unei discipline care sa faca intr-un fel puntea dintre teologie si
stiintele sociale. Asa s-a ndscut, foarte pe scurt spus, noua disciplina a teologiei sociale ortodoxe.”

Ajungand acum la caracterul necesar al domeniului teologie-asistenta sociala,
daca Romaénia de dupa totalitarism are nevoie de o reforma in profunzime a politicilor sale
sociale, atunci aceea nu poate fi decat de natura antropologica. Cat mai simplu formulat,
corectura antropologicd rezida in despartirea de imaginea asupra omului pe care a
cultivat-o marxismul ca ideologie si comunismul ca practica, revizuind fundamental modul
cum se raporteaza statul la proprii sai cetateni si acestia la binele comun.” De ce? Pentru c3,
asa cum se prezinta situatia, deficitele multiple ale sistemelor de sanatate, de educatie sau
de asistenta nu pot fi explicate exclusiv prin lipsa de resurse, ci mai curand prin absenta unei
filosofii de baza. Cand omul este redus la o masa biologica, fara personalitate si identitate
spirituala, atunci poate fi abuzat, direct sau indirect, la discretie. Ceea ce suna aparent teoretic,
de aceea pentru unii deloc relevant, are urmari dintre cele mai practice. Imaginea despre om
influenteaza nemijlocit abordarea problemelor lui, punerea corecta in ecuatie a lipsurilor
si nevoilor acestuia, evitand Tnainte de orice transformarea subsidiaritatii in substitutie si
subordonarea binelui comun intereselor de moment. in toate retelele majore ale statului
postcomunist, cum am precizat: de la sanatate la educatie si de la cultura la asistenta social3,
omul este practic absent. Bolnavul nu sta in centrul preocuparilor sistemului de sanatate,
cum nu stau elevul sau studentul nici in cel de Tnvatamant. Investitiile, deloc putine, mai ales
dupa aderarea la Uniunea Europeana, nu sunt derulate si ulterior fructificate in functie de
standardul uman, aldturi de standardele tehnice, de siguranta etc. La tot pasul, deficitul uman
este vizibil. Pentru a da un singur exemplu, daca o scoala este reabilitata si modernizata,
acest fapt nu reprezinta decat o investitie pe jumatate, atata vreme cat dascalii care lucreaza
acolo tot prost platiti raman. Sigur, fondurile europene nu sunt acelasi lucru cu bugetul de
stat, afectat de gradul de colectare al impozitelor si de evolutia fluctuanta a economiei,
nsd lipsa de echilibru dintre investitiile in ziduri si cele Tn oameni se resimte puternic. Sa mai
addugam si carentele legislative si/sau cele din cadrul aplicarii legii: de la slaba informare
asupra drepturilor si pana la durata in timp si costurile apelului la justitie, omul ca subiect
dispare din argumentatia administrativa.®

* 0 sumar introducere in metodologia teologiei sociale ortodoxe vezi la Radu Preda, ,Sozialtheologie.
Eine Herausforderung fir die orthodoxe Kirche am Beispiel Rumaniens”, in Ingeborg Gabriel, Franz
Gassner (Hg.), Solidaritiit und Gerechtigkeit. Okumenische Perspektiven, Matthias-Griinewald, Ostfildern,
2007, pp. 109-133. Mai vezi si Radu Preda, ,,Prolegomene la o teologie sociald ortodoxa”, in Idem, Revenirea
lui Dumnezeu. Studii social-teologice (Theologia Socialis 12), Eikon, Cluj-Napoca, 2010, pp. 161-217.

® Vezi pe tema analiza mea, Radu Preda, ,Servicii si deservicii sociale. Experienta filantropica a Bisericii
Ortodoxe din Romania“, Studia Universitatis Babes-Bolyai — Theologia Orthodoxa 2 (2011), pp. 199-214.

® 0 sumar3 radiografie a deficientelor din societatile post-comuniste, plecand de la exemplul romanesc, vezi
tot intr-un text al meu, Radu Preda, ,, Zwischen Tradition und Transition. Zwanzig Jahre Postkommunismus
am Beispiel Rumaniens”, in Mirolslav Polzer, Karl W. Schwarz, Vincenc Rajsp, Johann Marte (ed.),
Religion und Wende in Ostmittel- und Stidosteuropa 1989-2009 (Pro Oriente 33), Tyrolia, Innsbruck/Wien,
2010, pp. 320-346.
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Tn ceea ce priveste politicile sociale practicate la noi, inca nu s-a depésit faza pur
asistentialista Tn care statul intretine stari de fapt, in loc sa le incurajeze schimbarea,
ameliorarea de la radacina. Abia Tn ultimii ani, pe fundalul crizei financiare, guvernantii au
Tnceput sa Tsi puna problema modului in care se cheltuiesc resursele bugetare pe toto felul
de masuri asistentialiste, daca sunt sau nu eficace, daca ajung unde si la cine trebuie. S-a
facut astfel un prim pas catre revizuirea unui sistem care pana acum a fost nu de putine
ori instrumentalizat electoral si in care banii statului s-au transformat in pomana de partid.
Cum se poate banui, drumul de la statul asistentialist la cel social propriu-zis este greu si
anevoios. in fapt, ci doreste sau nu, Romania este fortata de conjunctura europeans si de
cea internationala mai larga sa regandeasca cheltuielile sociale, sa le faca eficiente si astfel
sa depdseasca starea actuald marcata, cum am precizat, mai curand de intretinerea starii
de fapt, adica a neimplicarii celor asistati, decat de dorinta emanciparii acestora.” Or, in
tot acest proces cultele religioase au inceput sa joace un rol din ce in ce mai consistent.
Prin reteaua de institutii filantropice, mai cu seama pe langa parohii, Romania religioasa
vine in intdmpinarea Romaniei sociale. lata un argument in plus, pe langa necesitatea corecturii
antropologice, de ce teologul asistent social nu nu ar trebui sa lipseasca din randul celor care se
pun in slujba semenului si a binelui comun deopotriva. La urma urmelor, iar acesta ar fi
ultimul argument pentru moment, nu putem ignora tendinta majora in stiintele sociale din
spatiul euroatlantic, dar nu numai, de a oferi o atentie sporita modului cum convingerile
culturale, morale si religioase influenteaza comportamentul social personal sau de grup.8

Profesie si profesionisti

Amanarea nejustificata a clarificarii statutului profesional al teologului asistent
social este de doua ori paguboasa. Pe de o parte, ne confruntam cu crize personale de
orientare a absolventilor dublei specializari, sistemul educativ permitandu-si luxul sa finanteze
studii care nu se regasesc printre cerintele expres formulate ale pietei muncii. Pe de alta
parte, nerecunoasterea profesionald a teologului asistent social diminueaza importanta
reala a implicarii filantropice a cultelor religioase, intarziind procesul de standardizare si
omologare a serviciilor sociale pe care acestea le oferd de peste doua decenii. Altfel spus,
in absenta profesiei nu putem spera la aparitia profesionistilor. De ce insa asteptarea?
Cine sau ce impiedica addugarea in COR a profesiei de teolog asistent social? Ei bine, aici
isi dau Tntalnire mai multe situatii, legi si persoane, motiv pentru care nu se poate oferi un
réspuns univoc. incercdm de aceea s3 rdspundem prin lansarea catorva ipoteze.

n primul rand, asa cum am mentionat deja, chiar daca au trecut doua decenii de
,coabitare” tematica si metodologica, trunchiul teologic si cel de asistenta sociala comunica prea
putin, studentii fiind nu de putine ori in situatia de a face sinteze ad hoc pe cont propriu.
De pilda, daca la teologie se discuta despre societate in termenii comuniunii, cu nuantele

Despre istoria si dificultdtile actuale ale statului social in Europa, vezi Jean-Claude Barbier, La longue
marche vers I'Europe sociale (Le Lien social), Presses Universitaires de France, Paris, 2008. Vezi mai departe si
incadrarea acestui efort Tn istoria sociald propriu-zisa, Hartmut Kaelble, Sozialgeschichte Europas.
1945 bis zur Gegenwart, C. H. Beck, Miinchen, 2007. Marca identitara a Europei, statul social trebuie
analizat in context international. Vezi in acest sens Gerhard A. Ritter, Der Sozialstaat. Entstehung
und Entwicklung im internationalen Vergleich, 3. Aufl. Oldenbourg, Minchen, 2010.

8 Vezi cu titlu exemplar Brigid Callahan Harrison, Power and Society. An Introduction to the Social Sciences
(Cengage Learning), Twelfth Edition, Wadsworth, Boston, 2011.
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de rigoare, in sociologia aferenta asistentei sociale sunt inca puternice reminiscente comuniste,
cele mai multe neconstientizate ca atare. Acelasi decalaj major se remarca, tot cum am
sugerat, in abordarea antropologica, definitia omului osciland intre viziunea holistica (trup
si suflet) si cea materialista, in continuarea aceleiasi ideologii comuniste la scoala careia s-au
format majoritatea specialistilor in sociologie si ulterior in asistent sociala de la noi.” Tn fine,
tot divergente sunt si aborddrile de natura morala si etica, chestiunea valorilor fiind reflectata
daca nu explicit contradictoriu, cel putin altfel, studentul la teologie-asistenta sociald avand
ingrata misiune de a gasi, daca se poate, o cale de mijloc.10 Pe scurt, dialogul dintre teologie
(ma refer de aici incolo la cea ortodoxa) si stiintele sociale este abia la inceput. Pentru a
evita impresia de ,asalt”, inceputul trebuie facut concomitent din ambele directii. Evident,
pentru a face fata unui astfel de dialog si pentru a il exploata la maxim, teologia ca functie
eclesiala si stiinta academica deopotriva trebuie sa treaca printr-un proces de autoreflexie,
interogandu-si critic metodele de abordare, verificandu-si senzorii prin care aduna date
despre mediul Tnconjurator, actualizandu-si, in spiritul fidelitatii creatoare fata de Traditie,
limbajul si recuperand etapele culturale ale modernitatii pe care, datorita istoriei, nu a
apucat sa le recepteze in timp real. Simetric, stiintele sociale pot intra in dialog cu teologia
doar in masura in care se scutura de ateismul latent pre-stiintific (pentru a nu spune anti-stiintific)
care le hraneste. Mai cu seama intr-o societate post-totalitara precum cea romaneasca, stiintele
sociale au un explicit rol vindecator, terapeutic, corector. Asumarea acestuia nu este insa
posibild daca se gdndeste in continuare in termenii experimentelor de masa, a teoriilor (si
practicilor) de manipulare, a modelelor de societate in care statul este excesiv de prezent. Cum
ideologia si practica regimului comunist anulau persoana in numele colectivului, producand
drept efecte demobilizarea civica si replierea pe supravietuirea familiei, atitudini adancite de
frica si penurie, este limpede ca refacerea unui {esut social durabil pleaca de la Tnsanatosirea
omului ca subiect liber. Acesta este in fapt pariul comun, al teologiei (asumat prin noua disciplina
a teologiei sociale) si al stiintelor sociale in egala masura: incurajarea lui Homo Post-Sovieticus
sa isi asume libertatea cu egala pasiune cu care si asuma responsabilitatea.

in al doilea rand, restrangand cercul la domeniul asistentei sociale, amanarea sau
chiar refuzul clarificarii profesionale a statutului teologilor asistenti sociali ne determina sa
punem problema Tn termenii unui nedeclarat monopol asupra unei profesii care, prin turnura
sa culturala si antropologica, nu poate fi ,apdrata” de acei teologi care doresc sa i se dedice."

® Polarizarea definitiei omului, exprimata in concurenta dintre ,,dreptul la viatd” (argumentat religios) si ,,dreptul
la moarte” (argumentat in numele ratiunii), se vede inclusiv in dezbaterea bioetica. Mai multe detalii, inclusiv
referinte bibliografice utile, in Radu Preda, ,,Bioetica. Sacralitate vs. calitate a vietii”, in Idem, Revenirea lui
Dumnezeu. Studiii social-teologice (Theologia Socialis 12), Eikon, Cluj-Napoca, 2010, pp. 53-109.

19 conflictul valorilor, rezumat (si deseori simplificat) prin raportul religios versus secularizat, este proiectat
inclusiv in termenii scoaterii moralitdtii din sfera calitatilor spirituale, fundamentate de antropologia
religioasa, si reducerea ei la o functie cerebrald, controlabila si ameliorabild. Vezi in acest sens istoricul
cercetarii moderne la Jan Verplaetse, Localising the Moral Sense. Neuroscience and the Search for the
Cerebral Seat of Morality, 1800-1930, Springer, Dordrecht etc., 2009. Chestiunea biologizarii moralei este
direct legata de cea a reductiei biologiste inclusiv a religiei ca atare, reluand in alti termeni vechia polemica
dintre creationism si evolutionism. Dezbaterea actuald este inspirat rezumata de Alister E. McGrath, The
Order of Things. Explorations in Scientific Theology, Blackwell, Oxford, 2006.

" Este sugestiva absenta oricarei referinte la dubla specializare teologie-asistenta sociald (indiferent de
confesiune) din capitolul tematic semnat de Florian Sdldjeanu, ,Colegiul National al Asistentilor Sociali.
Prezentare si obiective”, in George Neamtu (coord.), Op. cit., pp. 1302-1332.

220



TEOLOGIE — ASISTENTA SOCIALA. ARGUMENTELE SPECIALIZARII S| NECESITATEA PROFESIEI

Fara a face proces de intentie nimanui, ar fi suficient sa ne gandim la faptul ca disponibilitatea
Facultatilor de Teologie (indiferent de confesiune) de a integra un raport dezechilibrat
dintre disciplinele sociale si cele teologice nu este pana acum considerata suficienta. Dimpotriva.
Studentii nostri sunt practic obligati sa se supuna unui adevarat Diktat din partea formatorilor
de la sociologie-asistenta sociala care sugereaza imperativ ,,completarea” studiilor. Dupa trei
ani de studii si acumularea unui numar suficient de credite, aceiasi studenti trebuie sa Tsi
dovedeasca compatibilitatea cu profesia pe care doresc sa o exercite. Neintelegeri birocratice
sau atitudine negativa prestabilita? Greu de spus. Cert este ca lipsa unui consens metodologic
incurcd multe planuri de carierd. Tn plus, asa cum arata pozitia decanilor teologi clujeni, o
parte dintre disciplinele din aria curriculara a viitorilor teologi asistenti teologi ar putea fi
preluata de Facultatile de Teologie, fapt de care, se pare, nu se tine cont. Una peste alta,
reluam apelul la un dialog mai sustinut intre cei implicati. Teologul asistent social poate
deveni un exemplu de interdisciplinaritate aplicata, dincolo de interesele marunte ale
unora sau altora preocupati exclusiv de ,statele de plata”.

Nu n ultimul rand, chiar si cu titlu de remarca, nu putem ignora confuzia diriguitorilor
eclesiali care, cel putin pana acum, au ignorat amploarea academica si administrativa a
unei specializari de care, declarativ, au nevoie, dar de a carei soarta nu se preocupa cu
adevarat. Este motivul pentru care, dorind sa venim in intampinare, am considerat absolut
necesar sa facem cunoscut publicului eforturile actuale de reglementare a statutului
teologului asistent social.

Anexa 1l

Teologul asistent social. Descrierea ocupatiei & standarde etice

Codul din Clasificarea Ocupatiilor din Romania (C.0.R.): 263512 (numar de cod propus).
Definitie C.0O.R.: Teolog asistent social.
Ocupatia face parte din grupa 2635 Asistenti sociali.

Preliminarii

Teologul asistent social este un asistent social, putand fi angajat ca atare, dar care are o competenta
suplimentara specifica, reprezentand o profesie propriu-zisa in cadrul ocupatiei de asistent social. Prin comple-
xitatea formarii sale, teologul asistent social este un mediator, acordand consultantd de specialitate in proble-
matica sociala. Aplicand consecvent principiile justitiei sociale, subsidiaritatii si solidaritatii, competenta social-
teologica este pusa in slujba identificarii mecanismelor politice, juridice, culturale si comunicationale prin care
pot fi puse in practica valorile comunitatii civice si de credintd in egald masura. Pe teren, pe baza anchetelor
sociale, teologul asistent social initiazd si coordoneaza actiuni de preventie a delicventei (in toate formele), dar si
de reinsertie a fostilor delicventi. in functie de specializirile sectoriale conexe, teologul asistent social acords
ajutor handicapatilor fizic sau mental, persoanelor cu adictii sau acelor grupuri fragile din punct de vedere emo-
tional (de exemplu, copiilor ai caror parinti sunt la munca in strainatate), batranilor si celor singuri. Altfel spus,
munca teologului asistent social se desfasoara pe trei planuri: consultanta, preventie si asistentd.

Argumente in favoarea profesiei de teolog asistent social ca parte a ocupatiei de asistent social:

® majoritar religioasa, Romania a dezvoltat in ultimele doua decenii o retea impresionanta de institutii
diaconale si filantropice ale cultelor; toate la un loc formeaza un adevarat pilon al politicii sociale;

e prin angajamentul lor social, cultele din Romania sunt factor de echilibru si justitie sociala,
contribuind asemeni cultelor din Europa de Vest la aplicarea nemijlocitd a principiului subsidiaritatii;
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e profesia de teolog asistent social din cadrul ocupatiei de asistent social — ceea ce inseamna ca
teologul asistent social poate fi angajat si ca “simplu” asistent social — reflecta aceasta realitate pe care
decidentii politici nu au onorat-o pand acum la adevarata ei semnificatie;

e propunerea oficializarii profesiei de teolog asistent social din cadrul ocupatiei de asistent social
ar insemna un pas in plus cdtre concretizarea parteneriatului social dintre stat si cultele religioase si ar da un
impuls parteneriatului mai larg public-privat.

Precizare terminologica

Teologul asistent social nu se raporteaza, faptic si verbal, la cei aflati temporar in grija sa
ca la niste clienti. Este motivul pentru care, folosind ca baza descrierea ocupatiei de asistent social,
am utilizat formula de persoana asistata.

Competente generale si de specialitate
Competente generale

e Capacitatea generald de interpretare si sistematizare a adevarurilor de credinta biblice,
doctrinare, istorice si a datelor de istorie culturala care sustin si exprima dimensiunea diaconala (de slujire)
si filantropica (umanitara) a Bisericii (generic formulat).

e ntelegerea problemelor sociale din perspectiva teologiei si a stiintelor socio-umane,
modalitatea de abordare fiind una pronuntat interdisciplinara.

¢ Folosirea unor metode stiintifice de cercetare si de prelucrare a datelor.

 Tnsusirea unor competente teologice si de abordare interdisciplinard necesare in dialogul
dintre teologie si antropologie, teologie si filosofie (sociala) sau dintre teologie si sociologie.

¢ Abilitatea organizarii si conducerii dialogului interconfesional, interreligios si ecumenic
pe teme de interes social, etic si moral.

e Utilizarea unei limbi de circulatie internationala pentru intelegerea aspectelor de
practica profesionala din alte tari.

Competente de specialitate

e (Capacitatea de organizare a actului diaconal si filantropic prin competente de management
diaconal.

e Asistarea, informarea si consilierea specifica a diferitelor categorii de persoane defavorizate sau
vulnerabile.

o Diagnosticarea sociala, evaluarea nevoilor si aplicarea legislatiei asistentei sociale in
vederea acordarii unor forme de protectie sociala cat mai adecvate celor aflati in situatii de risc.

e |mplicarea in activitati de prevenire, terapie si reinsertie sociald a persoanelor, familiilor,
grupurilor si comunitatilor vulnerabile.

e Participarea la planificarea si managementul proiectelor si serviciilor sociale.

Descrierea ocupatiei. Continutul muncii

ntocmai asistentului social, dar avand un fundament teologic specific, teologul asistent social se
ocupd n principal cu recuperarea si (re)integrarea psiho-sociald si profesionald a persoanelor cu probleme
speciale: deficiente psihice si/sau fizice, comportament antisocial (delicvents), adictii etc. in consecint3, teologul
asistent social desfasoara o activitate complexa: analizeaza influenta factorilor sociali, de la cei politici la cei
culturali si de la starea economica la gradul de acceptantd comunitard, asupra starii de sanatate mentala si a
comportamentului uman, acorda consultatji privind drepturile si obligatiile celor asistati, colaboreaza cu institutjii
sau organizatii care au obiective similare, jucand astfel rolul esential de punct de intersectie a participantilor la
sistemul asistential, participa la elaborarea metodelor si tehnicilor de lucru in domeniu, propune masuri concrete
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de ajutorare sau recuperare, insistand asupra aplicarii subsidiare a mdsurilor asistentiale, antreneaza resurse
confesionale in actul de ajutorare, transmite pe cdile specifice cultului sdu religios mesaje de solidaritate (de
pilda, prin colecte) si sprijind astfel rezolvarea unor cazuri care depdsesc eventual competenta structurilor
statului. Munca unui teolog asistent social rezida fundamental in acordarea unui ajutor competent si direct celor
aflati in impas, persoanelor confruntate cu probleme legate de situatia lor sociald sau familiala.

Exercitarea profesiei de teolog asistent social este avizata de unitatea de cult in subordinea
careia se afld Facultatea de Teologie si de Colegiul Asistentilor Sociali din Romania, fiind autorizata de
Ministerul Muncii si Protectiei Sociale.

Teologul asistent social indeplineste o misiune publicd avand la baza valorile si principiile
fundamentale ale profesiei exercitate de toti asistentii sociali: justitia sociald, demnitatea, unicitatea si
integritatea persoanei umane, autodeterminarea, confidentialitatea, importanta relatiilor interumane,
furnizarea serviciilor cu competenta si in beneficiul celor asistati. La acestea se adauga o viziune antropo-
logica specifica, aplecata asupra aspectelor sufletesti, o abordare a politicilor sociale din alta perspectiva
decat aceea a ingineriei sociale, o sensibilitate pentru tulburarile de comportament datorate acumularii
nelinistii, a fricii sau a nesigurantei, asistenta sociala fiind astfel doar o parte a unei asistente mai
largi, vizdnd persoana umana in integralitatea ei.

Exercitarea liberda a profesiei si independenta profesionald confera teologului asistent social
dreptul de a actiona si lua decizii in beneficiul asistatilor sdi, purtand deplina raspundere a acestora.

Profesia de teolog asistent social, parte a ocupatiei de asistent social, poate fi exercitata de
catre persoana care indeplineste urmatoarele conditii:

e este cetatean roman cu domiciliul in Romania (in cazul voluntarilor strdini, acestia primesc un
statut provizoriu);

e este licentiat sau absolvent al unei institutii de invatamant de specialitate acreditata de
stat, in conditiile legii;

e detine avizul cultului religios din care provine si a Colegiului Asistentilor Sociali din Romania;

® nu se gaseste in vreunul dintre cazurile de incompatibilitate prevazute de lege sau de
regulamentele profesionale specifice.

Exercitarea profesiei de teolog asistent social nu este permisa in situatiile in care:

® persoana nu are capacitatea deplina de exercitiu/munca;

® persoana promoveaza sau face parte dintr-o organizatie scoasa in afara legii;

¢ persoana foloseste cu buna stiinta cunostintelor si autoritatea profesionale in defavoarea
celor asistenti, abuzand de increderea acordatd de acestia;

 persoana defdsoard activitati de natura a aduce atingere demnitatii profesionale sau bunelor
moravuri.

Este nedemn de a exercita profesia de teolog asistent social atunci cand:

e teologul asistent social a fost condamnat definitiv si irevocabil, chiar daca intre timp a
fost reabilitat si/sau a ispdsit pedeapsa, pentru savarsirea unei infractiuni contra umanitatii in
imprejurari legate de exercitarea profesiei de teolog asistent social;

 teologului asistent social i s-a aplicat drept pedeapsa interdictia de a exercita profesia,
indiferent de durata, prin hotarare judecatoreasca sau disciplinara.

Valori si principii etice

Acest set de valori si principii etice reprezinta exigentele de conduitd reclamate de exersarea
profesiei de teolog asistent social. Principiile au la baza valorile fundamentale ale asistentei sociale:
furnizarea serviciilor exclusiv in beneficiul celor asistatj, justitia sociald, respectarea demnitatii si unicitatii
individului, a confidentialitatii si integritatii persoanei, autodetermindrii si competentei profesionale.
Fiecare teolog asistent social isi va insusi aceste valori si principii, la care se adauga reperele religioase, ele
urmand sa se regdseasca in comportamentul sau, evitand astfel afectarea imaginii profesiei.
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Furnizarea de servicii in beneficiul celui/celor asistat/asistati

Principiul etic: Scopul principal al activitatii teologul asistent social rezida in asistarea persoanele
sau a grupurilor aflate in dificultate, implicandu-se nemijlocit in identificarea, intelegerea, evaluarea
si solutionarea problemelor sociale specifice.

in toate demersurile sale, teologul asistent social actioneaza cu prioritate in interesul celui/celor
asistat/asistati. in situatia in care interesul celui/celor asistat/asistati reprezintd o amenintare pentru
comunitate, teologul asistent social are responsabilitatea de al/ai indruma, mediind in scopul armonizarii
intereselor partilor implicate.

Din punct de vedere teologic, iubirea fata de aproape este un comandament care se cere urmat mai
ales in cazurile in care o persoana sau un grup nu se poate/pot ajuta singura/singuri.

Justitia sociala

Principiul etic: teologii asistenti sociali promoveaza principiile justitiei sociale.

Teologii asistenti sociali trebuie sa vegheze la realizarea si mentinerea egalitatii de sanse
privind accesul asistatilor la informatii, servicii si resurse, promovand participarea acestora la procesul de
luare a deciziilor care fi privesc direct. Scopul este combaterea diferitelor forme ale injustitiei sociale: de la
sdracie la somaj si de la discriminare la excluziune sociala.

Din punct de vedere teologic, o comunitate civica si religioasa deopotrivd nu poate sd isi mentina
coeziunea decat prin comuniune, prin atenuarea inegalitatilor si prin evitarea polarizarilor dintre membrii sai.

Demnitatea si unicitatea persoanei umane

Principiul etic: teologii asistenti sociali respecta si promoveaza demnitatea, unicitatea si valoarea
fiecarei persoane.

Teologul asistent social nu trebuie sa practice, sa tolereze sau sa faciliteze nicio forma de
discriminare bazatd pe rasa, etnie, sex, varsta, convingeri politice sau religioase, statut marital, deficienta
fizica si/sau psihica, situatie materiald si/sau orice alta preferinta, caracteristica, conditie sau statut.

Din punct de vedere teologic, omul este creat de Dumnezeu, fapt din care decurg nemijlocit
demnitatea si unicitatea sa. Antropologia religioasa este un corelar, uneori chiar un corectiv, la viziunea
tendential biologizanta care sta la baza unora dintre abordarile sociologice.

Autodeterminarea

Principiul etic: teologii asistent;i sociali respecta si promoveaza dreptul la autodeterminare.

Teologul asistent social acompaniaza pe asistatii sdi in eforturile acestora de a-si identifica
si clarifica scopurile, in vederea alegerii celei mai bune optiuni pentru ei. Teologii asistenti sociali pot
limita drepturile asistatilor la autodeterminare doar atunci cand, pe baza unei expertize profesionale
corespunzatoare, considerd ca actiunile prezente si/sau viitoare ale acestora prezintd un risc pentru
ei ingisi, dar si/sau pentru ceilalti.

Din punct de vedere teologic, persoana fsi pastreazd integral demnitatea, chiar dacd este
umbrita de slabiciuni trupesti si/sau psihice, pana la moarte, motiv pentru care lipsa de autoderminare nu
trebuie insotita de o atentie mai scazutd, de dispret sau indiferent3, ci dimpotriva.

Relatiile interumane

Principiul etic: teologii asistenti sociali recunosc importanta fundamentala a relatiilor interumane
si le promoveaza in practica profesionala.

Teologii asistenti sociali incurajeaza prin munca lor consolidarea relatiile dintre persoane
cu scopul de a reface, mentine si/sau imbunatati calitatea vietii asistatilor, a familiilor, grupurilor,
organizatiilor si comunitatilor.

Din punct de vedere teologic, comunicarea este liantul comuniunii, care la randul ei se
traduce in realitatea comunitatii sociale mai largi.

224



TEOLOGIE — ASISTENTA SOCIALA. ARGUMENTELE SPECIALIZARII S| NECESITATEA PROFESIEI

Integritatea

Principiul etic: teologii asistenti sociali actioneaza cu onestitate si responsabilitate, fiind astfel in
concordanta cu misiunea si standardele profesiei.

Din punct de vedere teologic, profesia de teolog asistent social este si expresia unei
vocatii, angajand Th mod profund si total pe cel care o exercita.

Competenta

Principiul etic: teologii asistenti sociali isi desfasoara activitatea in aria de competenta profesionald
determinata de licenta, de expertiza si experienta acumulate.

Tinand cont de dinamica statului social la nivel european, de schimbarile demografice, de aparitia
unor noi tipuri de risc si de adictii, de mutatiile conceptuale si practice ale domeniului muncii sociale,
indiferent de ramura si specializare, teologii asistenti sociali au obligatia imbunatatii permanente a cunostintele
si deprinderile profesionale in spirit interdisciplinar.

Standarde etice

Responsabilitatile teologului asistent social fata de comunitate: intre utopia lumii perfecte si realismul
unei lumi mai bune

Un dat fundamental al raportului dintre religie si societate consta in faptul ca dimensiunea spirituala
este nu de putine ori oglinda in care se uitd timpul istoric. Neconditionata de ciclurile electorale, in ciuda unui
orizont de asteptare legat de succesiunea la putere a partidelor sau a sistemelor politice, religia joaca rolul unei
instante superioare si aceasta chiar daca, prin cei care o slujesc, se gaseste uneori antrenatd in jocuri de
interese sau chiar conflicte. Principal insa ramane valabil ca religia si politica se afla intr-un dezechilibru salutar,
cea de a doua avand un reper in cea dintai la care, chiar si conflictual, se raporteaza permanent. Cu alte cuvinte,
religia poate functiona si pe post de constiinta secunds, criticd, a puterii profane trecdtoare. Acest ethos anima si
pe cei care, in numele religiei, se implica in viata public3, in problemele sociale, in ajutorarea celor mai
slabi, criticand pe cei puternici si insensibili.

Teologul asistent social face personal experienta tensiunii dintre utopia unei lumi perfecte si defectele
evidente ale lumii reale, ajungand in cele din urma s& pledeze pentru o lume ceva mai buni. In fond, acesta este
realismul social-teologic de la care porneste angajamentul diaconal si filantropic al majoritatii cultelor religioase,
la noi sau in alta parte. Chiar daca ochii sunt indreptati cdtre un ideal de societate si om, realismul le obliga sa ia
act de starea actuala a societdtii, sa caute mijloace de a o indrepta si de a fi alina suferintele. Subsidiara in raport
cu statul, filantropia religioasa este asemeni unui tratament paliativ: nu vindeca definitiv bolile sociale, dar le
poate diminua efectele distructive.

Teologul asistent social se implica in consecinta pentru garantarea satisfacerii nevoilor umane
elementare prin promovarea inainte de toate a justitiei sociale, imposibil insa de realizat, fie si doar partial, fara
recunoasterea si aplicarea unor valori sociale, economice, politice si culturale pe masura. Aflat prin natura muncii
sale in cele mai defavorizate sau vulnerabile spatii sociale, teologul asistent social vede la fata locului efectele
deciziilor politice, modificarile corpului comunitar, semnele de redresare sau de agravare. Daca anumite decizii
politice sunt problematice pentru persoane si grupuri care se bucura de conditii decente de viata, cu atat mai
puternic negativ este impactul la nivelul persoanelor sau a grupurilor de risc, a celor limitati de un handicap, de
adictii sau de slabiciuni emotionale. lata de ce, teologul asistent social este intr-un fel avocatul activ al celor care
nu se pot descurca pe cont propriu, aducand in fata decidentilor si a opiniei publice situatia acestora. Prin
formatia sa complexa, de teolog si de asistent social, teologul asistent social este inh masura sa identifice, sa
prezinte si, de multe ori, sa rezolve cazuri delicate.

Alaturi de asistentii sociali “simpli”, de voluntarii ONG-urilor de profil, de alti profesionisti ai
domeniului, teologul asistent social este parte esentiala a unui efort pe care tari postcomuniste precum
Romania 1l depun de mai bine de doua decenii in vederea recuperarii echilibrului macrosocial, a statului social
larg in viziune si eficient in cheltuirea resurselor.

225



RADU PREDA

Responsabilitatile teologului asistent social fata de profesie: intre profesionalism si umanitate

Serviciile sociale pe care le mijloceste teologul asistent social nu reprezinta, la un loc, un scop in
sine, ci isi propun sa salveze demnitatea omului — concept religios aflat la baza doctrinei juridice moderne a
drepturilor omului — aflat in dificultate, sa il ajute sa se reintegreze in comunitate si, la randul sdu, sa fie un
sprijin pentru altji. De la persoane cu handicap la bolnavi in faza terminalg, de la copii abandonati la someri de
lunga duratd, de la victime ale discriminarilor de tot felul la bolnavi emotional — teologul asistent social
trebuie sa se orienteze profesional cat mai bine, oferind un suport adecvat situatiei, varstei, gradului de
autodeterminare, intelegerii si sensibilitatii celor care au nevoie de asistenta.

Profesionalismul asistentei sociale ca ocupatie se regaseste integral in profesia de teolog asistent
social. Acesta isi desfagoara activitatea in parametrii stabiliti de legislatia nationala si internationald, aducand
n acelasi timp, prin propria lui experientd, un plus de cunoastere pe care il prezinta in cadrul intalnirilor de
breasla sau publicului larg. Evident, in studiile sale de caz, teologul asistent social va mentine confidentialitatea
absoluta asupra identitatii persoanelor avute in vedere, asistatii sociali nefiind “cobaii” cercetarilor din domeniu.

Responsabilitatile etice ale teologului asistent social fata de asistati

Principala reponsabilitate a teologului asistent social este garantarea si apararea intereselor
legimite ale persoanelor asistate. Atat teologul asistent social, cat si institutia angajatoare trebuie sa respecte
cateva reguli de baza in raportul cu persoanele asistate:

Principiul autodeterminarii

Respectarea principiului autodeterminarii inseamna, cat mai simplu formulat, ca teologul asistent
social nu decide n locul persoanei asistate. Teologul asistent social ajutd activ persoana asistata sa isi identifice
necesitdtile si sa isi exprime optiunile, tinand sigur cont de necesitatile si optiunile celorlalte persoane asistate
din proiect sau institutie. Conditiile limitarii sau chiar a suspendarii efectelor principiului autodeterminarii
persoanei sunt prevazute de lege, asa cum am mentionat mai sus.

Raportul contractual cu persoana asistata

* Teologul asistent social va furniza servicii persoanei asistate in contextul unei relatii profesionale
bazate, atunci cand este cazul, pe un contract scris si/sau doar pe consimtamantul acesteia. in cazul in care
persoana asistata nu are capacitatea de a semna un contract, teologul asistent social trebuie sa protejeze
interesele acesteia, urmand sa obtina si permisiunea reprezentantului legal (tutore, curator etc.).

¢ Teologul asistent social trebuie sa se exprime intr-un mod clar, astfel incat persoana asistata sa
fie bine informata despre scopul, limitele calitative si temporale ale serviciilor de asistenta sociala,
costurile aferente, alternativele existente, dreptul de a refuza sau de a rezilia contactul. Teologul
asistent social trebuie sa ofere persoanei asistate posibilitatea de a pune intrebari.

« In situatiile in care, din motive medicale sau culturale, persoana asistat3 are dificultati de intelegere
a limbajului primar folosit in practica, teologul asistent social trebuie sa asigure o explicatie verbalad detaliata sau
sd apeleze la serviciile unui translator sau intepret.

¢ Teologul asistent social are responsabilitatea de a furniza informatii complete despre
natura si necesitatea serviciilor, aducand la cunostinta persoanei asistate inclusiv existenta dreptului
acesteia de a refuza serviciul oferit, indiferent daca a fost solicitat sau nu.

* Teologul asistent social informeaza persoana asistata cu privire la limitele si riscurile furnizarii de
servicii prin intermediul computerelor, al telefoanelor sau al altor mijloace de comunicare, solicitand acordul
scris al pentru orice inregistare audio si video, cat si pentru prezenta unei a treia persoane ca observator.

e Teologul asistent social care lucreaza in serviciile sociale ale parohiei sau comunitdtii de credinta
trebuie sa aiba o fisa a postului stabilita de organele colective de conducere specifice, fiind obligat sa raporteze
toate cazurile in care, din cauza lipsei dotarii materiale, este depasit.
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« In cazul serviciilor acreditate sau in curs de acreditare de asistent3 sociald oferite de parohii sau
organizatii religioase, Colegiul Asistentilor Sociali isi rezerva dreptul de control si evaluare. La aceste
controale si evaluari participa atat reprezentanti din mediul academic de specialitate, cat si reprezentanti
ai conducerii cultului respectiv.

Competenta profesionala

Toate actiunile teologului asistent social trebuie sa se inscrie in limitele de competenta ale
profesiei. Pregdtirea profesionald a teologului asistent social este un proces continuu de perfectionare prin
cursuri si specializdri. Colegiul Asistentilor Sociali, de comun acord cu reprezentantii mediului academic de
specialitate si cu autoritatile cultelor respective, stabileste procedura, limita de timp si modalitatea prin care
teologii asistenti sociali Tsi mentin si imbunatatesc performantele profesionale. Pentru asigurarea unor servicii
de calitate, competente, teologul asistent social trebuie sa foloseasca tehnici specializate de interventie cu
care se familiarizeaza la programele de instruire. Alaturi de programele si cursurile organizate de Colegiul
Asistentilor Sociali, teologul asistent social poate participa la programele si cursurile specifice organizate de
institutiile de formare ale cultului respectiv. Teologul asistent social este chemat sa se formeze in spirit
interdisciplinar si ecumenic, fara a fi obligat sa isi nege identitatea religioasa.

Competenta sociala si diversitatea cultural-religioasa

Teologul asistent social ofera servicii sociale in concordanta cu specificul cultural-religios din care
provine persoana asistatd, adaptandu-se diversitatii prin cunoasterea, intelegerea si valorizarea modelelor
culturale si a traditiilor religioase existente. In consecinta, teologul asistent social trebuie s3 aibé cunostinte
de bazad despre caracteristicile grupului/comunitatii din care face parte persoana asistatd. Nu este permisa
folosirea necorespunzatoare a informatiilor identitare ale persoanei asistate.

Conflictele de interese

Teologul asistent social trebuie sa evite conflictele de interese in exercitarea profesiei,
promovand o abordare impartiala a cazurilor in lucru. Teologul asistent social are datoria sa informeze persoana
asistatd despre posibilele conflicte de interese. in anumite situatii, din dorinta de a preveni un posibil conflict
de interese, persoana care solicitd asistenta poate fi indrumata catre un alt coleg sau chiar catre alta structura
asistentiala. Principial, teologul asistent social nu are dreptul sa foloseasca relatia profesionald cu persoana
asistatd pentru obtinerea de avantaje sau alte beneficii in interes personal. Teologul asistent social care
asigura concomitent servicii pentru doua sau mai multe persoane intre care exista o relatie (de
exemplu, membrii unei familii) trebuie sa identifice fara echivoc care sunt persoanele asistate,
natura obligatiilor profesionale dintre acestea si asistentul social, teolog sau nu, incercand astfel sa
atenueze sau sa previnad conflictele de interese reale sau potentiale.

Confidentialitatea si viata privata

Teologul asistent social trebuie sa se bazeze in munca sa pe principiile respectului intimitatii, al
confidentialitatii si al utilizarii responsabile a informatiilor obtinute Tn actul exercitdrii profesiei.
Consecvent, teologul asistent social nu solicita informatii despre viata privatd a persoanei asistate decat in
cazul in care acestea sunt relevante pentru interventie, pastrand confidentialitatea asupra lor. in anumite
situatii, spre binele persoanei asistate, teologul asistent social poate dezvalui informatii confidentiale, insa
doar cu acordul persoanei asistate sau al reprezentantului legal al acesteia. Informatii confidentiale pot fi
dezvaluite fara acordul persoanei asistate in anumite situatii speciale: munca in echipa pluridisciplinarg,
conform prevederilor legale, cand viata persoanei asistate si/sau a altor persoane este in pericol, cdnd se
transfera cazul citre alt asistent social sau teolog asistent social. Tn astfel de cazuri, persoana asistata va fi
informata asupra incélcarii confidentialitatii si a consecintelor care decurg. Tn general, inainte s3 apara
situatii critice, teologul asistent social discutd cu persoana asistata si partile implicate despre natura
informatiei confidentiale si circumstantele in care aceasta poate fi incdlcatd. Discutia trebuie sa aiba loc la
inceputul relatiei profesionale si ori de cate ori este necesar pe parcursul acesteia. Atunci cand teologul
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asistent social ofera servicii de consiliere familiilor, cuplurilor sau grupurilor, acesta trebuie sa obtina un
consens privind dreptul fiecaruia la confidentialitate si obligatia fiecaruia de a pastra confidentialitatea
informatiilor despre terti. Teologul asistent social informeaza familia, cuplul sau pe membrii grupului cu
care lucreaza despre faptul ca nu poate garanta personal pastrarea confidentialitatii de catre toate
persoanele implicate. Cum am precizat deja in preliminarii, teologul asistent social trebuie sa pastreze
confidentialitatea, atunci cand prezintd un caz social in mass media. Teologul asistent social pastreaza
confidentialitatea inclusiv in timpul procedurilor legale, in masura permisa de legislatie.

Accesul la dosarele asistatilor

Accesul la dosarele asistatilor si transferul acestora se realizeaza astfel incat sa se asigure
protectia informatiilor confidentiale. Accesul la dosarele clientilor este permis profesionistilor care
lucreaza in echipe pluridisciplinare, supervizorilor activitatii profesionale de asistenta sociald si altor
persoane autorizate de lege. La cerere, persoana asistatd are acces la informatiile din propriul dosar in
masura n care acestea nu prejudiciaza alte persoane. La incheierea serviciilor, asistentul social, teolog sau
nu, are responsabilitatea de a arhiva dosarele asistatilor, asigurand astfel si in viitor accesul la informatie in
regim confidential.

Contactul fizic

Contactul fizic cu persoana asistatd nu trebuie sa o afecteze psihic sau emotional pe aceasta.
Teologul asistent social trebuie sa dea dovada de tact si sensibilitate, astfel incat apropierea umana sa nu fie
interpretata gresit, pastrand limitele pe care identitatea cultural-religioasd ale persoanei asistate le impun.
Se intelege de la sine ca teologul asistent social nu are voie sa cultive raporturi sexuale cu persoana asistata
sau cu rudele acesteia pe toata durata relatiei profesionale. Sunt strict interzise comportamentele verbale sau
fizice de naturd sexuala.

Limbajul

Comunicarea dintre teologul asistent social si persoana asistata si/sau rudele acesteia se face
folosind un limbaj precis, respectuos, exprimand empatie si intelegere pentru fiecare caz in parte. Se va
evita folosirea in exces a unor termeni de specialitate sau, daca vor fi amintiti, acestia trebuie sa fie mereu
explicati. Dialogul este metoda constanta de interrelationare intre teologul asistent social si persoana
asistata si/sau rudele acesteia.

Rugaciunile si slujbele

La cererea persoanei asistate sau a reprezentantului legal, teologul asistent social poate rosti
rugaciuni specifice cultului respectiv si/sau intermedia asistenta religioasa mai ampla, inclusiv prin tinerea
unor slujbe. Rugaciunile si slujbele vor fi rostite/tinute in deplin respect fata de identitatea cultural-
religioasa a altor persoane asistate din institutia de profil. Este interzis prozelitismul religios.

Plata serviciilor

Atunci cand se stabilesc taxe pentru anumite servicii, asistentul social, teolog sau nu, se asigura
ca acestea sunt rezonabile si in concordantad cu serviciile furnizate. Teologul asistent social nu accepta
bunuri din partea persoanelor asistate in schimbul serviciilor furnizate.

Intreruperea si incheierea relatiei cu persoana asistata

Continuitatea serviciilor nu poate fi garantata in cazuri precum transferul, boala, indisponibilitatea
etc. Teologul asistent social incheie relatia profesionala cu persoana asistata atunci cand serviciile oferite nu
mai corespund nevoilor si intereselor acesteia. Teologul asistent social trebuie sd se asigure ca incheierea
relatiei profesionale cu persoana asistata si a serviciului oferit este un proces planificat asupra deruldrii caruia
persoana sau grupul in cauza are/au toate informatiile necesare. Printr-o riguroasa planificare a resurselor, se
vor evita situatiile de abandon social din partea institutiilor diaconale si filantropice.
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Responsabilitatile etice ale teologului asistent social fata de profesionisti

Supervizarea si consultarea

Pentru a exercita functii de supervizare sau consultanta, teologii asistenti sociali trebuie sa detina
pregatirea, cunostintele, abilitdtile, specializarea si experienta solicitate de aceastd pozitie. Teologul asistent
social exercita functii de supervizare si consultantd numai in aria de competenta specifica profesiei.
Teologii asistenti sociali cu functii de conducere asigura conditiile necesare respectarii prevederilor
Codului Etic.

Educatia, formarea si evaluarea

Teologii asistenti sociali care indeplinesc functii de supervizare trebuie sa asigure un program de
pregatire si dezvoltare profesionala continua a asistentilor sociali, teologi sau nu, din subordine. Teologii
asistenti sociali care au responsabilitatea de a evalua performantele asistentilor sociali din subordine vor
folosi criterii si instrumente de evaluare profesionala clar definite. Teologul asistent social se implica activ
n dezvoltarea continua a profesiei prin sprijinul acordat colegilor si prin participarea la schimburile de
experienta intra si interdisciplinare.

Raportul cu institutia angajatoare

Teologul asistent social respecta principiile si regulamentele interne ale institutiei angajatoare,
participand la Tmbunatatirea procedurilor decizionale si la sporirea eficientei serviciilor oferite. Teologul
asistent social se asigura ca institutia angajatoare cunoagste standardele etice ale profesiei de asistent social
prevazute de Codul Etic, precum si implicatiile practice ale acestor obligatii. Teologul asistent social se asigura
ca practicile, politicile si procedurile institutiei in cadrul careia isi desfasoara activitatea sunt compatibile cu
prevederile Codului Etic.

Conflictele de munca

Conflictele de munca ale teologilor asistenti sociali sunt rezolvate conform legislatiei in vigoare.
Actiunile teologilor asistenti sociali care sunt implicati in conflicte de munca trebuie sa se ghideze dupa
valorile, principiile si standardele etice ale profesiei, precum si dupé rigorile cultului din care provin. n cazul
unui conflict la locul de munca, diferentele de opinie trebuie discutate tinand in mod permanent cont de
interesele persoanelor asistate.

Discriminarea

Teologul asistent social nu practica, nu se implica, nu faciliteza si nu colaboreaza la nicio forma de
discriminare bazata pe etnie, sex, stare civila, convingeri politice si/sau religioase, deficiente fizice si/sau
psihice, stare emotionala.

Conduita privata

Teologul asistent social va evita ca prin propriul comportament sa aduca prejudicii imaginii profesiei si
cultului din care provine. Teologul asistent social va evita ca problemele personale sa i afecteze discernamantul
profesional, avand in vedere interesul nemijlocit al persoanelor asistate. in cazurile de surmenaj fizic sau psihic,
teologul asistent social, asemeni oricarui asistent social, trebuie sa solicite imediat consultanta si sprijin
profesional, sa reduca eventual numarul de cazuri cu care lucreaza, sa isi suspende pentru o perioada activitatea
profesionald sau sa se dedice unui alt tip de serviciu social, mai adecvat. Conducerea institutiilor de profil are
datoria de a impiedica transformarea celor care asistd in asistati.

Reprezentarea

Teologul asistent social are o dubla calitate de reprezentant, el ducand in spatiul public nu
doar imaginea ocupatiei de asistent social, dar prin profesia de teolog asistent social mijloceste inclusiv
imaginea cultului din care provine. Este motivul pentru care teologul asistent social trebuie s fie constient de
acest lucru, comportandu-se in consecinta.
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Onestitatea

Teologul asistent social isi asuma responsabilitatea si meritele numai pentru propria activitate,
recunoscand cu onestitate meritele si contributia colegilor. intreg actul de asistent3 sociald, in toate
ramificatiile lui, este 0 munca de echipa, spiritul interdisciplinar si ecumenic garantand eficienta actului
asistential.

Responsabilitatile etice ale teologului asistent social fata de colegi

Respectul

Format in spirit profesionist de specialistii in asistenta sociald si in duh comunitar de dascdlii de
teologie, teologul asistent social trebuie sa Tsi trateze colegii cu respect, dialogand cu acestia, avand schimburi de
opinii si idei, toate subsumate interesului persoanelor asistate. in practica profesional3, teologul asistent social isi
ajuta colegii si, nu de putine ori, din lipsa de resurse, este nevoit sa isi asume responsabilitati care, prelungindu-se
n timp, pot s3 aibd urmari in planul calit3tii serviciilor oferite. in astfel de cazuri, teologul asistent social va apela
la procedurile din cadrul institutiei angajatoare sau la Colegiul Asistentilor Sociali. Un partener permanent de
dialog pentru teologul asistent social trebuie sa fie persoana sau departamentul de specialitate din cadrul
conducerii cultului din care provine.

Confidentialitatea
Teologul asistent social respecta confidentialitatea informatiilor impartasite de colegi in
cursul relatiilor profesionale.

Colaborarea interdisciplinara si consultarea

Teologii asistenti sociali care fac parte din echipe multidisciplinare participa la luarea deciziilor care
vizeazd binele persoanei asistate, utilizdnd valorile profesiei si experienta din domeniu. Obligatiile etice si
profesionale ale echipei multidisciplinare ca intreg si a membrilor in parte trebuiesc clar definite inca de
la inceput. Teologii asistenti sociali solicita si ofera consultanta colegilor ori de cate ori este nevoie.

Disputele dintre colegi

Disputele dintre colegi se rezolva in interiorul echipei de cétre cei implicati si prin respectarea
dreptului partilor la opinie. Tn cazul prelungirii sau acutizarii disputelor, se apeleaza la un mediator sau la
un supervizor. Disputa dintre angajator si un alt coleg nu este folositd de teologul asistent social pentru a
obtine o pozitie sau un avantaj personal. Disputele sau conflictele dintre colegi sunt rezolvate fard implicarea
persoanei asistate.

Orientarea catre alte servicii

Teologul asistent social orienteaza persoanele aflate in dificultate catre alte servicii atunci cand
este depdsit in competentele sale profesionale, cand nu a inregistrat progrese semnificative sau atunci
cand persoana asistata are nevoie de servicii suplimentare sau specializate pe care el nu le poate oferi.
Teologul asistent social care orienteazd o persoand asistata catre alte servicii, transmite catre noua
agentie toate informatiile necesare solutionarii cazului.

Relatiile sexuale si hartuirea sexuala

Teologii asistenti sociali care desfasoara activitati de supervizare trebuie sa evite intretinerea de
relatii sexuale cu cei supervizati sau cu alte persoane asupra carora isi exercita autoritatea profesionala.
Consecventi randuielilor cultului din care fac parte, teologii asistenti sociali respecta valorile familiei. Este
interzisa hartuirea sexuala.

Incompetenta si comportamentul lipsit de etica

in situatiile in care teologul asistent social observa incompetenta sau comportamentul lipsit de
etica al unuia dintre colegi, i acorda acestuia sprijin si asistenta. Daca cel in cauza nu fsi corecteaza
comportamentul profesional, teologul asistent social va apela la procedurile din cadrul institutiei angajatoare,
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la Colegiul Asistentilor Sociali sau la instantele de judecata ale cultului din care provine. Principial si
consecvent, teologul asistent social pledeaza prin munca sa pusa in slujba comunitatii impotriva aduzului de
orice fel, aincompetentei si imposturii.

Teologul asistent social 1si desfasoara activitatea in institutii publice, private, ONG-uri sau
conform liberei practici, ca Persoana Fizica Autorizata, in conditiile prevazute de lege.

Suportul profesiei si desfasurarea acesteia

Activitatile teologului asistent social

Activitatile pe care le poate desfasura teologul asistent social sunt:

e consiliere familiala si sprijin terapeutic in depdsirea unor situatii de criza;

e suport social si psihologic prin dialog motivational;

e asistenta si protectia copilului din centrele de plasament, aflat in asistentda maternala,
adoptat sau incredintat altor institutii de profil;

e sprijin pentru persoanele varstnice:

e sprijin pentru persoanele afectate de violenta domestica;

* prevenirea si tratarea abuzului emotional si fizic asuprua copiilor, tinerilor si adultilor;

® prevenirea si tratarea adictiilor de tot felul, de la alcool la jocurile electronice;

* sprijin pentru copiii delincventi prin corectarea abaterilor de la normele sociale de viata;

e sprijinirea tinerelor mame singure aflate in situatii dificile;

e sprijinirea si integrarea acelor persoane sau familii din locuintele sociale ale caror vieti sunt
puse in pericol (adaposturi sociale);

e ajutor specializat pentru cei sdraci, someri, tineri proveniti din casele de copii, copiii strazii,
probatiune etc.

La aceste tipuri de activitdti se pot adauga si altele, in functie de nevoile pe care le implica dinamica
sociala.

Instrumente de lucru
In activitatea curenta se foloseste urmatorul instrumentar:

®  birotica;

materiale de specialitate (carti, reviste, jocuri, formulare);
computer;

telefon;

fax;

aparate de inregistrare si prelucrare a datelor.

Atributii si responsabilitati
in atributiile si responsabilittile teologului asistent social, ca si in cele ale oricérui asistent social,
intra urmatoarele:

e  stabilirea celor mai adecvate mijloace si modalitdti de integrare psiho-socio-profesionala a
persoanelor cu probleme speciale;

e  derularea actiunilor de prevenire a delicventei si de readaptare sociala a persoanelor
cu antecedente penale;

®  pregatirea si implementarea programelor de recuperare a persoanelor cu deficiente
fizice si/sau psihice;

®  acordarea consultatiilor in probleme sociale;

e  intocmirea studiilor, rapoartelor si dosarelor persoanelor asistate;

e  participarea la manifestarile publice organizate de institutiile cu acelasi obiect de activitate
sau similar.
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Programul de lucru
Programul de lucru este de 8 ore/zi, acesta putand fi prelungit in unele situatii reclamate
de volumul de munca sau de gravitatea cazurilor.

Mediul de activitate

Activitatea teologului asistent social, ca a oricarui asistent social, se desfasoara in birou,
ntr-un microclimat de confort organic, dar si pe teren, cu precadere pentru efectuarea anchetelor sociale,
culegerea de informatii sau identificarea modalitatilor practice de reintegrare sociald a persoanelor asistate.
Trebuie avut in vedere, la organizarea spatiului de activitate, ca unele persoane care necesita asistenta
pot fi violente sau urat mirositoare, fapt pentru care, in functie de profilul institutiei de asistentd, este bine
sa fie prevazute masuri de siguranta si de igienizare.

Cerinte pentru profesare
Cerinte medicale:

®  integritate anatomofunctionala a membrelor superioare si inferioare;
®  acuitate auditivd normala;
®  acuitate vizuald normala;

e dorind sa vina in sprijinul persoanelor cu handicap motor, institutiile de profil le pot
angaja pentru tipurile de activitati care nu presupun mobilitate excesiva sau contactul frecvent cu publicul.

Cerinte psihice:
e  adaptare la sarcini de lucru schimbatoare;
®  asumarea responsabilitatilor;
e  aptitudinea de a lucra cu oamenii;
®  capacitatea de a evalua si de a lua decizii.

Activitati fizice:
e  vorbire;
®  ascultare;
e  folosirea mainilor;
e  Jucrul la birou pentru perioade indelungate.

Deprinderi transferabile:
e  acordarea de consultanta si consiliere;
asigurarea de servicii;
elaborarea si interpretarea informatiei din teren;
deprinderi de cercetare si investigare;
planificarea si organizarea operatiunilor si activitatilor.

Cerinte de educatie si pregatire profesionala

Exercitarea profesiei de teolog asistent social, asemeni celei de asistent social, este un
drept al oricarei persoane fizice, cetatean roman sau din Uniunea Europeanad, posesoare a diplomei de licenta
n asistentd sociala sau teologie asistenta sociald, eliberatd de o institutie de invatamant de specialitate,
acreditata si echivalata in conditiile legii.

232



TEOLOGIE — ASISTENTA SOCIALA. ARGUMENTELE SPECIALIZARII S| NECESITATEA PROFESIEI

Competente generale si speciale:
e  studii superioare cu specializarea in sociologie;
studii in domeniul asistentei sociale;
studii in domeniul teologiei asistentei sociale;
experienta in voluntariatul social;
abilitati de relationare cu reprezentantii institutiilor si ai altor organizatii de profil;

[ ]
[ ]
[ ]
[ ]
e  atitudine pozitiva fata de oameni;
e  comportament decent;

®  tinuta si conduita conforme;

e  discernamant;

[ ]

rabdare;

Traseul profesional:
e  studii universitare (licenta) incheiate;
continuarea studiilor universitare la nivel de master si doctorat;
participarea la cursuri de perfectionare;
prezentari de referate la simpozioane nationale si internationale;

publicatii in revistele de specialitate;
®  prezenta in spatiul public pe marginea tematicii asistentei sociale, a implicarii statului,
a cultelor religioase si a ONG-urilor in rezolvarea concreta a cazurilor.

Conditiile suplimentare necesare pentru a putea concura
Profesia de teolog asistent social poate fi exercitata de catre persoana care indeplineste
urmadtoarele conditii:

®  este cetatean roman cu domiciliul in Romania sau UE;

e  este licentiat sau absolvent al unei institutii de Tnvatamant de specialitate acreditata
de stat in conditiile legii;

e  detine acordul cultului din care face parte si avizul Colegiului Asistentilor Sociali din
Romania pentru exercitarea libera a ocupatiei de asistent social;

® nu se gaseste in vreunul din cazurile de incompatibilitate sau nedemnitate prevazute
de prezentul statut.

Elemente de CV care conteaza pentru aceasta profesie:
®  absolvirea unei facultati de stiinte socio-umane;
activitati de cercetare stiintifica in domeniul socio-uman;
autor al unor articole, publicatii, carti de specialitate;
participarea voluntara la proiecte asistentiale;
implicarea in viata comunitatii civice si religioase;
cunoasterea directiilor de eticd sociald din marile religii monoteiste (ludaism, Crestinism,

Islam);

cunoasterea principalelor doctrine politice si a componentei lor sociale;
e  folosirea noilor abordari sociologice;
e  familiarizarea cu tehnologiile informationale.
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ANEXA 2
Raspunsul comun al Decanilor la Adresa Ministerului

Catre
Ministerul educatiei, cercetarii, tineretului si sportului,
Directia generala de invatamant superior

Ca raspuns la solicitarea pe care ne-ati adresat-o prin intermediul Rectoratului Universitatii ,,Babes-
Bolyai”, prin adresa cu numarul 8447 din 20.04.2012, va inaintam in anexa datele solicitate, elaborate de
catre fiecare dintre cele patru facultdti de teologie ale universitatii noastre in cadrul carora a functionat si
functioneaza, sub varii denumiri, specializarea teologie — asistenta sociald, respectiv: Facultatea de Teologie
Ortodoxa, Facultatea de Teologie Greco-Catolicd, Facultatea de Teologie Romano-Catolica, Facultatea de
Teologie Reformata.

Dupa cum veti putea observa, datelor solicitate de dumneavoastra le-am adaugat o serie de
precizari care ni se par importante, dupa cum vom ardta in cele ce urmeaza.

Va Tnaintdam mai exact o situatie privind ponderea componentei asistenta sociala in planurile de
fnvatamant ale facultatilor de teologie sub aspectul:

- numarului de credite alocate acestei specializari, dar si al creditelor corespondente in planurile
de Tnvatamant ale specializarii asistentd sociala pura pentru disciplinele adoptate in curriculum-ul
studentilor nostri, respectiv al procentajului disciplinelor de asistenta sociald preluate din planurile de
fnvatamant ale Facultatii de Sociologie si Asistenta sociala (v. anexa 1);

- numarului de ore alocate saptamanal componentei teologice si componentei asistenta sociald,
respectiv procentajului de ore parcurse din planurile de invatamant ale specializarii asistenta sociala pura
(v. anexa 2).

Anexam deopotriva planurile de invatamant ale respectivelor specializari care au functionat in
sistem Bologna si planurile de invatamant ale specializarii asistenta sociald care functioneaza in cadrul
Facultatii de Sociologie si Asistenta sociala.

Numarul de credite alocate componentei asistenta sociala, un aspect putin relevant

Apreciem astfel, pe de o parte, c3, asa dupa cum se poate vedea de altminteri din tabelele anexate,
numdrul total de credite alocate componentei de asistentd sociald nu este intru totul relevant pentru evaluarea
formdrii profesionale in domeniul asistentei sociale a absolventilor nostri, mai cu seama din perspectiva unei
revizuiri a reglementdrilor cu privire la dreptul de practicd a absolventilor specializarilor teologie — asistentd
sociala si teologie sociald, care este, dupa cate intelegem, miza initiativei dumneavoastra.

Pe de alta parte, afirmam inca de la inceput ca specializarile noastre au fost ca atare acreditate de
cdtre ARACIS si ca absolventii specializarilor noastre pot profesa (si de facto profeseazd) in domeniul asistentei
sociale, fiindu-ne dificil sa ne imaginam ca ar fi posibil sa li se conteste acest drept de catre Colegiul Asistentilor
sociali.

Astfel, desi numdrul de credite alocat materiilor de asistentd sociald in curriculum-ul studentilor
nostri nu este de 180 — atat pentru ca nu am putut prelua integral materiile de asistenta sociala in planurile
noastre de invatdmant, cat si pentru ca am diminuat in planurile noastre de invatamant numarul de credite
alocate respectivelor materii in curriculum-ul asistentei sociale pure pentru a ne incadra in cerintele de elaborare
a planurilor de invatamant — studentii nostri parcurg in foarte mare parte disciplinele relevante din curriculum-
ul Facultdtii de Sociologie si Asistentd Sociald. Spunem ,,discipline relevante” pentru c3, pe de o parte, an de
an am cerut colegilor de la Facultatea de Sociologie si Asistenta Sociala sprijin in elaborarea planurilor de
fnvatdmant, ei fiind cei care ne-au sugerat materiile care ar trebui inserate ih mod obligatoriu in curriculum-ul
studentilor nostri pentru o formare competitiva, iar, pe de alta, dupa cum se va vedea mai jos, in planurile de
fnvatamant ale Facultdtii de Sociologie si Asistenta Sociala sunt inserate si discipline cu caracter general sau
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chiar religios, teologic, etic, care pot fi propuse si in fapt sunt propuse si de facultdtile de teologie in propria
arie de specializare (v. comparativ planurile de invatamant).

Revenind ns3, cu titlu de exemplu, studentii specializarii Teologie greco-catolica — asistenta sociala
din promotia 2005-2008 au acumulat Tn propriul parcurs scolar doar un numar de 84 credite la componenta
de asistentad sociala dintr-un total de 180, dar materiile parcurse de ei sunt creditate in planurile de invatamant
ale specializarii asistenta sociala pura cu 109 credite. Studentii aceleiasi specializari din promotia 2011-2014
au alocate pentru componenta de asistenta sociala doar un numar de 90 de credite din totalul de 180, dar
materiile din curriculum-ul lor sunt creditate pentru colegii lor de la asistenta sociala pura cu 138 credite
(v. pentru alte detalii anexa 1).

Situatia este comparabila la Facultatea de Teologie Reformatd. Studentii promotiei 2005-2008 au
acumulat in propriul parcurs scolar doar un numar de 75 credite la componenta de asistenta sociala dintr-un
total de 180, dar materiile parcurse de ei sunt creditate in planurile de invatamant ale specializarii asistenta
sociala pura cu 118 credite. Studentii promotiei 2011-2014 au alocate pentru componenta de asistenta
sociald un numar de 97 de credite din totalul de 180, dar materiile din curriculum-ul lor sunt creditate pentru
colegii lor de la asistentd sociald pura cu 111 credite (v. pentru alte detalii anexa 1).

n mod identic, la Facultatea de Teologie Romano-Catolics, studentji specializarii teologie - asistenta
sociala din promotia 2005-2008 au avut alocate pentru componenta de asistenta sociald numai un numar de
81 credite din totalul de 180, dar materiile parcurse de ei din planul de la asistenta sociald cantaresc la
Facultatea de Sociologie si Asistentd Sociald 120 credite. Promotia 2011-2014 are in propriul plan de invdtamant
pentru componenta de asistenta 51 credite, dar aceleasi materii sunt creditate in curriculum-ul colegilor de la
asistenta sociala pura cu 88 credite.

Mai relevant este insa cazul Facultdtii de Teologie Ortodoxa unde studentii specializarii teologie
ortodoxa asistenta sociald din promotia 2005-2008 au acumulat un numar de 81 credite la componenta
asistenta sociald, aceleasi discipline fiind creditate in planul Facultatii de Sociologie si Asistenta Sociala (pentru
acelasi numar de ore) cu 103 credite. Tn cazul ultimei promotii admise la studii, 2011-2014, s-a ajuns la 115
credite alocate pentru componenta de asistenta sociald, echivalente cu 143 credite in planurile de invatamant
de la asistenta sociala pura.

Este evident agadar cd numarul de credite alocat disciplinelor de asistenta sociala in planurile
noastre de fnvitdmant pentru ultimele generatii de studenti nu este in sine si unilateral relevant. intelegem
ca ar trebui sa fie altminteri si vom incerca o solutionare a acestei probleme pe viitor, pornind de la metodologia
ARACIS de evaluare a institutiilor de invatamant si programelor de studiu si noile cerinte de elaborare a
planurilor de invatamant, dar este o situatie de fapt pentru generatiile scolarizate in prezent si in anii precedenti.

Ponderea materiilor de asistentd sociald in planurile noastre de invatdmdant in ultimii ani si creditarea
aferentd se justificd drept solutia de compromis pe care am adoptat-o in conditiile desfiintdrii dublelor
specializéri (si ale necesitdtii respectdrii cerintelor de organizare a unei sectii de monospecializare cu continut
de dubld specializare). In fapt, generatiile care au functionat in regim de dubl3 specializare au parcurs aproape
integral disciplinele teologice (propuse si studentilor de la monospecializare) si aproape integral disciplinele
de asistenta sociala (propuse studentilor de la specializarile de asistenta sociald pura).

Facultatile de teologie nu au agreat niciodata desfiintarea dublelor specializari si socotesc
ca s-ar impune mai degrabd decdt o continud scddere a numdrului disciplinelor teologice in favoarea
cresterii numdrului de discipline de asistentd sociald reinfiintarea dublelor specializdri (v. mai jos).

Din nou, dincolo de numarul de credite alocate specializarii lor in domeniul asistentei sociale,
studentii nostri sunt incadrati cu aceleasi drepturi si obligatii in grupele de studiu ale Facultdtii de Sociologie si
Asistentd Sociald. La materiile studiate au aceiasi dascali, acelasi numar de ore, aceleasi teme, aceeasi
bibliografie, aceleasi cerinte de examinare etc. precum colegii lor care studiaza asistenta sociala pura.

Ne ntrebam in aceste conditii in ce masura este relevant sa li se estimeze formarea tocmai
pornind de la numarul de credite (singurul aspect care le deosebeste traiectoria scolara de a colegilor de la
asistentd sociala).
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Studentii nostri efectueaza in plus integral practica de specialitate — o componenta esentiala a
formarii — in cursul semestrelor si al verii, in cadrul Facultatii de Sociologie si Asistenta Sociala, cu
specialisti Tn domeniu si in structuri agreate de aceasta facultate. Aceasta este creditata separat si
sporeste numarul de credite al absolventilor nostri in domeniul asistentei sociale (v. anexa 1).

Ponderea disciplinelor de stricta specialitate in curriculum, un aspect mai relevant

V@ solicitdm, de aceea, in perspectiva reglementdrii dreptului de practica in domeniul asistentei
sociale, in primul rand sd tineti cont de ponderea efectivd a disciplinelor de strictd specialitate (relevante)
pentru asistenta sociald in curriculum (respectiv numarul de discipline si numarul de ore alocate componentei
de asistenta sociala comparativ cu cele alocate componentei teologice), iar nu simplist de numarul de credite.

Chiar daca la o prima vedere, prin comparatie cu componenta teologica, cea de asistenta sociala
pare defavorizata in planurile de Tnvatamant ale unor generatii, numarul de ore de asistenta atingand doar un
50-60% din totalul de ore saptdmanale ale studentilor, in fapt, studentii nostri parcurg 60-75% din orele
efectuate de colegii lor de la asistenta sociald pura, avand pur si simplu un numar de ore fizice mai mare
decat acestia (v. anexa 2).

Incé mai relevantd s-ar putea vddi insd cdntdrirea ponderii disciplinelor preluate in planurile
noastre de invdtdmant din planurile de invatdmdant ale Facultdtii de Sociologie si Asistentd Sociald. Dupa cum
se poate vedea din anexa 1, acestea se ridica la in jur de 60-70% si chiar 75-85% daca ludm in calcul materiile
obligatorii. Mai mult, ponderea disciplinelor de asistenta sociala in planul de invatamant al studentilor nostri a
crescut treptat in ultimii ani, in detrimentul materiilor teologice. Mentionam deopotriva cad ne-am indemnat
constant studentii sa urmeze in regim facultativ si alte discipline din planul de Tnvatamant al colegilor lor de la
asistentd sociald pura.

Si, din nou, nici aceste procentaje nu sunt 100% relevante pentru o corectd cantarire a formarii
absolventilor nostri. Suntem convinsi cd, in momentul stabilirii de reglementari in ceea ce priveste dreptul de
practica al absolventilor specializarilor teologie — asistenta sociala ori teologie sociala, se cere comparatd
formarea in domeniul asistentei sociale a absolventilor nostri cu formarea de strictd specialitate a colegilor lor
absolventi ai specializdrilor de asistentd sociald purd.

Desi nu ne propunem sa facem acest lucru in memoriul de fata, nu putem sa nu mentionam faptul
ca, parcurgand planurile de invatdamant ale ultimelor generatii de studenti de la asistenta sociald, am
constatat prezenta unor discipline cu caracter filozofic, antropologic, psihologic sau chiar religios, teologic, etic
de genul: Elemente de filozofie, Economie politica, Introducere in antropologie, Antropologia religiilor,
Sociologia religiei, Psihologia varstelor, Psihologie generala si educationald, Dezvoltare umana si mediu social,
Problematica gender, Consiliere in scoli, Socioantropologia familiei, Geografie umana, Etica, Comportament
sexual si sandtatea reproducerii, Metode si tehnici de cercetare, pe care consideram ca facultdtile de teologie
sunt cel putin la fel de in masura precum cele de asistenta sociald sa le ofere, mai mult, chiar oferind efectiv
atare cursuri sau teme in programa de studii a componentei teologice (v. planurile de invatamant).

Nu negam nicidecum importanta unor discipline precum acelea enumerate mai sus in planurile de
fnvatdmant ale specializdrilor de asistentd sociald pura (atare discipline pot intregi formarea studentilor
acestor specializari cu elemente de filozofie, antropologie, psihologie, etica etc.), dar sugeram ca atare materii
sd nu fie socotite de stricta specialitate (direct relevante pentru formarea unui asistent social) si sa li se acorde
0 anumita pondere in planurile de invatamant respective si, dat fiind profilul facultatilor de teologie, sa poata
fi parcurse de studentii nostri in cadrul formarii propriu-zis teologice. Reiteram afirmatia ca este cat se poate
de firesc ca facultatile de teologie sa ofere materii precum acelea insirate mai sus; pur si simplu intra mai
degraba in profilul lor.

Ar mai fi de tinut cont de faptul ca o serie de materii integrate in planurile de nvatdmant ale
specializarii asistenta sociald pura se suprapun de facto ca tematica sau continut cu materii teologice (ex.:
Sociologia religiei/ Teologie fundamentala, Medierea conflictelor/ Teologie morala I, Comportament sexual si
sanatatea reproducerii si Violenta domestica/ Teologie moral Il; Elemente de filozofie sau Istoria filosofiei/
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Istoria filosofiei | si Il etc.), respectiv ca o serie de materii teologice intregesc in chip fericit formarea in domeniul
asistentei sociale (ex.: Teologie sociald, Doctrina socialad a Bisericii, Etica, Antropologie, Etica integrarii europene,
Morala sexuala si etica matrimoniald, Dialogul ecumenic si interreligios); (v. planurile de invatamant).

Solicitém concret stabilirea unui procentaj de discipline cu caracter general (din domeniile filozofiei,
antropologiei, eticii, psihologiei, metodologiei etc.) in planurile de invdtdmdnt ale specializdrilor asistentd
sociald si echivalarea lor in formarea studentilor nostri cu discipline cu continuturi similare din planurile de
invdtdmant ale facultdtilor de teologie sau pur si simplu dispensarea studentilor nostri de parcurgerea unor
atare discipline. Mai mult, data fiind aceasta situatie, sistemul de credite transferabile, dar si principiul eficientei
economice, propunem facultdtilor de asistentd sociald sd aleagd astfel de discipline din oferta de studii a
facultdtilor de teologie.

Solutii pe care le propunem

Suntem, prin urmare, doar partial de acord cu ,solutia” propusa de dumneavoastra in urma
consultdrilor cu reprezentantii Colegiului national al asistentilor sociali. Cum problema ne priveste direct,
apreciem ca ar trebui sa fim consultati inainte de emiterea unor atare rezolutji.

Ni se pare inadecvat, in conditiile descrise mai sus, sa impuneti simplist o formare identica a
studentilor specializarilor teologie — asistenta sociala cu a celor de la specializarea asistenta sociala pura ori sa
stabiliti arbitrar numarul de credite de alocat componentei de asistenta sociala si celei teologice (180 la 60).
Intelegem ca absolventilor nostri din promotii viitoare s li se pretindé pentru acordarea dreptului de practicd
in domeniul asistentei sociale o formare identicd cu aceea de strictd specialitate a colegilor lor de la specializdrile
de asistentd sociald purd (vezi mai sus ceea ce consideram formare de stricta specialitate), dar nu o formare
care sa le dubleze pregdtirea teologica.

Nu ni s-ar pdrea insd nicidecum legitim sa se pund in discutie dreptul de practicd al absolventilor
nostri din promotii actuale si anterioare, in conditiile in care planurile de invatamant au obtinut toate
aprobarile cuvenite, iar specializdrile ca atare — toate acreditarile necesare, absolventii nostri incadrandu-se,
dupa cum o arata realitatile din teren, cu succes in varii structuri de asistenta sociala in tara si strainatate.

Pentru o solutionare cu adevarat unitara la nivel national a problemei pe viitor consideram in
schimb ca ar fi oportun ca in primul rand planurile de invatdmant ale specializarilor asistenta sociala sa fie
mai stabile si cat mai uniforme la nivel national. Cum probabil insd acest lucru este greu de realizat (dat
fiind numarul mare de specializari in domeniul asistentei sociale), s-ar dovedi, in opinia noastra, de real
folos stabilirea la nivel national a unor standarde si puncte de reper in formarea studentilor de la
specializarea asistenta sociala.

Consideram, concret, ca ar fi oportun — atdt pentru facultdtile de asistentd sociald, cat si pentru
cele de teologie — sd elaboreze Colegiul asistentilor sociali o listd de discipline absolut necesare formdrii unui
viitor asistent social decdt sd pretindd, generic, o formare ,,identicd cu cea de la programele de studii asistentd
sociald” (dupa experienta, destul de mobile si variate, nu doar intre varii universitati, dar chiar in cadrul aceleiasi
universitati, pe generatii). Dupa trasarea acestor standarde vom putea discuta si asupra numarului de credite
de alocat uneia si celeilalte specializari.

Mergand insa mai departe, considerdam ca parte a solutiei despre care vorbiti in adresa
dumneavoastra ar fi revenirea, pe viitor, la dublele specializari, posibilitate prevazuta de Legea invatamantului la
art. 150, alineatul 6: ,,Senatul universitar poate infiinta duble specializari. Procedura de autorizare si acreditare a
acestor specializdri este cea prevazuta de lege” si metodologia ARACIS de evaluare a institutiilor de
fnvatamant si programelor de studiu (p. 29).

Socotim cd facultdtile de teologie ar putea avea o ofertd de studii viabild si atractivd in conditiile
reinfiintdrii dublelor specializéri in varii combinatii (teologie — asistenta sociald, teologie — filozofie, teologie —
antropologie, teologie — geografie, teologie — istorie, teologie — sociologie, teologie — litere, teologie — art3,
teologie — muzic3, teologie — psihologie, teologie — teatru si film, teologie-jurnalism etc.).
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Sondand opiniile absolventilor nostri si gradul de angajabilitate pe care li I-a oferit parcurgerea
studiilor la facultatea noastra (la specializarea teologie — asistenta sociald, teologie — litere, teologie —
iconografie, teologie — istorie, teologie — filozofie, dar si monospecializare), am constatat cd absolvirea
unei facultdti de teologie i-a facut nu de putine ori mai angajabili si mai dezirabili de cadtre angajatori (in
domeniile mai sus precizate, dar si altele), intrucat formarea teologica le-a oferit o serie de valori si idealuri
ca: respectul fatd de ceilalti, responsabilitatea, recunoasterea demnitatii umane, sentimentul datoriei fata
de propria profesie si ceilalti, altruismul, pretuirea muncii drept cale de Implinire si slujire, perseverenta
etc. laolalta cu abilitatile si competentele de specialitate si cele transversale.

Sondand motivatiile alegerii de a studia la facultatea noastrd in randurile actualilor studenti,
putem constata in continuare convingerea lor ca formarea teologica le confera ceva in plus pe langa cea in
asistenta sociala sau alte domenii, ei percepand ca aceasta le va fi de folos si in exercitarea profesiei de
asistent social (sau orice alta profesie pentru absolventii monospecializarii teologice).

Aprobarea functiondrii unor variate duble specializdri ar rezolva deopotriva problema scolarizarii
in regim cu taxd a tot mai multor studenti de-ai nostri care aleg sd urmeze in paralel sau succesiv o a doua
facultate si ar imbundtdti, in conditiile scéderii demografice drastice, cifrele de scolarizare.

n speranta ca memoriul de fatd va putea constitui inceputul unui veridic dialog intre Ministerul
educatiei, cercetarii, tineretului si sportului, Colegiul asistentilor sociali si facultatile de teologie care
scolarizeaza studenti la specializarea teologie — asistenta sociala,

Semneaza:

Prof. dr. Vasile Stanciu, decan al Facultatii de Teologie Ortodoxa

Prof. asoc. dr. Virgil Bercea, decan al Facultatii de Teologie Greco-Catolica
Prof. dr. Marton Jézsef, decan al Facultatii de Teologie Romano-Catolica
Prof. dr. Molnar Janos, decan al Facultatii de Teologie Reformata
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»,FUGA DE SINE INSUSI”
SAU INSINGURAREA S| AUTONOMIZAREA OMULUI MODERN

STEFAN ILOAIE"

ABSTRACT. ,,Running Away from Yourself” or the Loneliness and Autarchy of the Modern
Man. In our times, the individual — the human being disconnected from any loving relationships
towards his neighbours — seems to replace the person. By an individualistic behaviour, people of
our postmodern times prefer their own personal ethic, emptied of divine or ecclesial authority.
They seek an unconstrained freedom and they tend to decline responsibility of their acts. For
many individuals, independence is the leitmotif of their envisaged ethic behaviour. But this
attitude progressively determines dissatisfaction, loneliness and lack of meaning of life itself, so
obvious both on a human and social level. In such a world, the message of Christianity remains
unchanged: true freedom is only possible in and through God, loneliness disappears through
the rapprochement between us and our neighbour — image of God -, while true autonomy is
the autonomy of love.

Keywords: individual, individualism, autarchy, loneliness, freedom, post modernity

REZUMAT. in timpurile pe care le triim, individul — omul rupt din relatiile de iubire cu semenul —
pare sa fie cel care ia locul persoanei. Comportandu-se cu prioritate individualist, omul vremii
noastre postmoderne prefera o morala proprie, lipsita de autoritatea divina si de cea a vreunei
Biserici, doreste o libertate proprie care sa nu-l constranga, tinde sa faca fapte pentru care sa nu
fie tras la raspundere. Pentru multi indivizi, independenta este leit-motivul comportamentului
moral pe care si-l doresc. Dar atitudinea aceasta determing, in timp, sentimente de nemultumire,
insingurare si lipsa sensului vietii, atat de evidente la nivel uman si social. intr-o asemenea lume,
mesajul crestinismului este neschimbat: adevdrata libertate este in si prin Dumnezeu,
nsingurarea dispare prin apropierea de cel de langd noi — chip al lui Dumnezeu —, iar adevarata
autonomie este aceea a iubirii.

Cuvinte cheie: individ, individualism, autonomizare, insingurare, libertate, postmodernitate

Individ = individualism — insingurare

in diferite situa’;iil, la diferite niveluri, ca un comportament al diferitelor persoane,
ntalnim astazi — parca mai mult decat altadata — indivizi care sunt interesati prioritar de ei insisi si
de lumea lor. ,,0 lume” care nu vrea sd urmeze decat, daca e posibil, propriile-i reguli. Lipsit de
altruism, de valoarea recunoscuta altora, de daruire si de iubire, individualismul pare sa fie
tot mai specific postmodernitatii, insotind in manifestare secularismul vremii noastre.

* Conf.Univ.Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
stefaniloaie@yahoo.com

! Analiza propus prezint3 situatia individului vremii noastre si a tendintei de autonomizare a comportamentului
lui prin comparatie cu personalismul si alteritatea fiintei umane, urmand in special literaturii occidentale. Chiar
daca sintezele prezentate nu au un caracter general valabil in mediul romanesc, tendintele individualiste se
simt inclusiv la noi, motiv pentru care e necesar sa ne solicite atentia.
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De aceea, societatea contemporana propune pentru , locatarii” ei individualizarea
comportamentului al carui fundament este ego-ul lipsit — intr-o masura cat mai exclusivista — de
relatiile sociale. Prin comparatie cu trecutul, prezentul rastoarna ecuatia: individul este
mai important decat comunitatea, valorile lui prevaleaza celor ale societétiiz. Libertatea
excesiva a insului, puterea sa de decizie in domenii tot mai variate si cu rezultate tot mai
stralucite, independenta fata de societate reprezinta cauzele manifestarii individualismului
care detroneazi conceptul si specificul comunitar si limiteaz3 dezvoltarea moral3®. Boala social3 si
psihologica a individualismului si individualizarii e o forma a egoismului; ea centreaza totul intr-un
singur punct: omul este suficient pentru sine si nu trebuie sa renunte la nimic din ce-i apartine.
Individualismul timpului nostru nu este doar nelimitat in inventivitate si variat in manifestare, ci
— pe fondul libertinajului moral — genereaza si lipsa idealurilor:

»Nu doar cd traim de ceva timp fara vreun ideal impartasit, dar trdim in buna masura

fard a avea vreun ideal... La bine si la rau, constiinta moderna este solitara si consecventd n

detronarea realitatii comunale. Este cea mai intensd forma de individualism pe care a cunoscut-

o vreodata lumea... Asumptia fundamentald a modernitatii este cd unitatea sociald a societatii

nu este grupul, tribul sau orasul, ci persoana”A.

Tn special in societatile deja secularizate, si care se manifesta secularizant, se simt
efectele individualismului. Totul graviteaza in jurul omului si la dorinta sa: el isi stabileste
criteriile si jaloanele cat mai libertine ale existentei, el impune standardele, el devine
executant, el decide ceea ce este agreabil si util pentru el, iar criteriul dupa care realizeaza
alegerea este, cel mai des, hedonismul.

Cu tendinta de extindere, morala actuald asaza de la bun inceput in atentie individul si
interesul acestuia, dorintele si libertitile sale’. S-a formulat, deja de mult3 vreme, conceptul
de ,,morald individuald”, dar el a fost atat de mult discutat, iar mutatiile sunt deja atat de numeroase
fncat nu mai stim exact ce ar trebui ca el sa cuprinda: ,,morala individuala a devenit o morala care si-
a pierdut substanta, o morala de negdsit, spre avantajul dinamicii istorice a autonomiei individualiste”®.
Totul, inclusiv adevarul se raporteaza la individ, transformand conceptul de persoana — omul aflat
n relatie si valorizat de raportarile la semeni — in singularitatea individualului in jurul caruia
graviteaza totul. Critica adusa valorilor de catre relativism spulbera reperele sigure ale existentei
umane. Am ajuns in situatia anormala in care nu individul se supune unei morale obiective, ci
morala este asezata — determinant, subiectiv, nerealist — in umbra dorintei individului, devenit
suveranul noii lumi etice.

2 Autoritatea traditionald si-a tras dintotdeauna vitalitatea si influenta tocmai din convingerea ca
valorile sale le transcend pe cele ale oricarui individ si se ridica deasupra scopurilor pur personale” — Suzi
Gablik, A esuat modernismul?, trad. rom. Viorel Zaicu, Editura Curtea Veche, Bucuresti, 2008, p. 115.

3 ,O persoana care se afirma ca individ, inchizandu-se in limitele firii sale particulare, nu se poate desavarsi
cu adevarat, din contra, ea se imputineaza, saraceste” — Vladimir Lossky, Teologia misticd a Bisericii de
Rdsdrit, trad. rom. Pr. Vasile Raduca, Editura Anastasia, Bucuresti, f.a., p. 152.

* Suzi Gablik, A esuat modernismul?, ed. cit., pp. 48-49.

s ,,Ca efect mai ales al afirmarii principiului modern al individualismului, in fata datelor colective si normative,
asistam astazi la impunerea situarii in centru a dimensiunii private si subiective, la cautarea de experiente,
la triumful dimensiunilor emotionale si afective” — Giovanni Filoramo s.a., Manual de istorie a religiilor,
Editura Humanitas, Bucuresti, 2003, p. 506.

® Gilles Lipovetsky, Amurgul datoriei. Etica nedureroasd a noilor timpuri democratice, trad. rom. Victor-
Dinu Vladulescu, Editura Babel, Bucuresti, 1996, p. 97.
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»Acum postmodernismul inseamnd, in limbajul comun, ceva ce tine mai degraba
de relativism. Tn principiu, implic3 respingerea valorilor si adevarurilor absolute si obiective, in
ideea ca toate interpretarile subiective referitoare la ceea ce este bun si adevarat sunt
demne de aceeasi consideratie. Punctul de vedere al unei persoane cu privire la ceea ce este
drept si la ceea ce se cuvine in orice situatie data este la fel de valid ca cel al oricarei alte
persoane, indiferent de natura acestei viziuni”’.

Cu o libertate castigata destul de greu in timp, dupa lupta de ascensiune a ratiunii
si dupa tendinta de negare a credintei, individul contemporan isi stabileste singur criteriile
morale, transformate in simple elemente de referinta, isi autodetermina valorile in functie
de preferinte, se integreaza in societate pastrandu-si suficient limita confortului propriu,
se retrage sub carapacea ambiguitatii si a libertinajului moral de fiecare data cand ar putea
fi facut responsabil de actiunile sale®. Nimic mai comod, nimic mai de dorit: libertatea individului
postmodern este sinonima, in ultima instantd, cu indiferentismul moral. Astazi se doreste
n special apartenenta la autoritati slabe’, dependenta de structuri care pot sa fie mai repede
asimilate de individ decat sa ,,dispara” el in cadrul acestora. Ceea ce-i lipseste ecuatiei amintite
este reperul divin, Impins in uitare:

yIndividualismul... suscitd dezvoltarea exclusiva a posibilitdtilor inferioare ale
umanitatii, a caror extindere nu are nevoie de interventia nici unui element suprauman, ci,
dimpotriva, se poate implini doar in absenta unui asemenea element”®.

Este Tn spiritul modernitatii rationaliste sa refuze autoritatea divind cuprinsa in
religiozitate sau in credinta. Ratiunea individuala se erijeaza in capacitatea unica a omului
.. .11 [N . o . ”

de coordonare a sensului existentei . Dezvoltarea societatii in perioada moderna I-a ,eliberat
pe om de constrangerile religioase, exercitiul public a dovedit succesul aplicarii reglementarilor

7 John si Lyn Breck, Trepte pe calea vietii. O viziune ortodoxd asupra bioeticii, trad. rom. Geanina Filimon,
Editura Sofia, Bucuresti, 2007, p. 81.

& Odata cu rdspandirea sociald a moralei autonome, cultura morala s-a aliniat la principiile de fond ale
individualismului democratic universalist... Eliberata de straiele religioase, responsabilitatea morala a
omului nu s-a afirmat ca unica si indivizibilg, ea s-a gandit pe sine Tnsasi intr-o noua economie a dependentei
profane, a determinarii sociale si a deposedarii subiective. in universul moralei suficiente siesi, s-a dezvoltat
un proces de deresponsabilizare partiala a indivizilor si aceasta datorita importantei acordate istoriei
fiecaruia” — Gilles Lipovetsky, Amurgul datoriei. Etica nedureroasd a noilor timpuri democratice, ed. cit.,
p.41.

° ,Apartenenta la o comunitate este pe deplin puternica si sigura atunci cand credem ca nu noi am ales-o,
in mod intentionat, cd noi n-am facut nimic pentru ca ea sd existe, si ca atare nu putem face nimic spre
a o transforma prin actiunile noastre” — Zygmunt Bauman, Tim May, Gdndirea sociologicd, trad. rom.
Mihai C. Udma, Editura Humanitas, Bucuresti, 2008, p. 66.

1% René Guénon, Criza lumii moderne, trad. rom. Anca Manolescu, Editura Humanitas, Bucuresti, 20082,
pp. 91-92. Ironic, dar categoric, Alexandr Zinoviev afirma: ,,occidentaloizii sunt individualisti, iar societatea lor —
individualista” — Occidentul. Fenomenul individualismului, trad. rom. Nadejda Stahovschi, Editura Vremea,
Bucuresti, 2002, p. 55.

' Problemele morale nu pot fi «rezolvate», nici viata morald a omenirii garantata de eforturile ratiunii de a
calcula si de a legitima. Moralitatea nu e sigura in mainile ratiunii, desi asta este exact ce promit purtatorii
de cuvant ai ratiunii... Ratiunea se ocupa de luarea deciziilor corecte, in timp ce responsabilitatea morala
precede orice reflectie asupra deciziilor, deoarece nu ia si nu poate lua in considerare nici o logica ce ar
ingadui aprobarea unei actiuni drept corecte. Astfel, moralitatea poate fi «rationalizata» doar cu pretul
renuntarilor si al autodaruirii” — Zygmunt Bauman, Etica postmodernd, trad. rom. Doina Lica, Editura
Amarcord, Timisoara, 2000, p. 269.
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morale libere la nivelul maselor — ceea ce mai nou este infirmat de tot mai multe analize —,
spiritul nestapanit de libertate face casa buna cu vointa eliberata de norme si de constréngerilz.
Individul postmodern este tot mai mult indemnat sa indeparteze si sa anuleze standardele
morale ridicate ale credintei ori cele specifice unei religii — numita de obicei ,traditionalista” si
chiar ,fundamentalistd” —, sa renunte la autoritatea morala externa, indiferent ce sursa ar
avea aceasta, caci cu cat este mai impunatoare cu atat este mai de combatut. Autoritatea
individuala se construieste si se consolideaza prin lipsa de recunoastere a oricarei alte puteri,
fie ea si intrinseca fiintei tale®. De aceea, chiar vocea constiintei Ti devine omului nostru semi-
necunoscutd si cvasi-str3ind™. Tntr-o situatie de acest fel, impus3 de societatea secularizat,
individul se desprinde tot mai mult de Dumnezeu si de viata spirituala. Afirmarea fara
limite a individualismului elimina conceptul de divinitate, prezent astazi — cu deschidere
relativa — in ideea de ,,sacru”: , Individualismul exacerbat, refuzul oricarei autoritati superioare
celei a individului determina o spulberare a sacrului”™®. Lumea aceasta este numit3 de Alexandr
Zinoviev ,comunalitate”, caracteristica ce nu se identifica deloc cu comuniunea, fiind chiar
antonimul ei:

,In aspectul comunal se presupune ci oamenii sunt liberi si se comport, firs a fi
constrangi, dupa regulile interesului social... Comportamentul oamenilor dupa regulile comunalitatii
nu este un comportament dup3 regulile moralei... Tn acest context, oamenii nu sunt morali, ci
doar par a fi morali si aceasta le este suficient. De aceea, dispar fenomenele de genul mustrarilor
de constiintd... Daca o persoanad vrea sa aiba succes, primul lucru pe care trebuie sa-l faca este
sd se debaraseze complet de moralitatea interioard”*®

n contextul mentionat si in special din cauza lipsei unei autoritdti morale suficiente —
cea divina este indepartata, cea sociald este criticata si ignorata — individul fsi autoinduce
tot mai multa autoritate si putere de decizie In privinta actiunilor pe care doreste sa le
desfisoare. Independenta este leit-motivul comportamentului uman contemporan. ins3,
tocmai pentru ca poseda autoritate proprie care i ofera sentimentul libertatii, pentru isi
permite un comportament moral adaptat ambiguitatii, relativismului si hedonismului, pentru
ca prefera sa anuleze asumarea vreunei responsabilitati in fata altora — indiferent cine ar fi ei —,

12 P P . . 9 v . . . . e .
»Nimic si nimeni nu se mai afld astazi la locul cuvenit; oamenii nu mai recunosc nici o autoritate

efectiva in ordinea spirituala si nici o putere legitimd in ordinea temporala... eroarea biruie adevarul,
umanul se substituie divinului, pdmadntul are mai multd importantd decat cerul, individul se proclama
mdsura tuturor lucrurilor si pretinde sa dicteze universului legile plamadite de propria sa ratiune, slaba
si supusa greselii” — René Guénon, Criza lumii moderne, ed. cit., p. 107 (s.n.).

,Trdim intr-o lume tot mai supusa managementului si insetatd de putere, dar manifestam confuzii
notabile cu privire la lucrurile in care sta puterea” — Suzi Gablik, A esuat modernismul?, ed. cit., p. 135.
,Din fericire pentru umanitate (desi nu intotdeauna pentru eul moral) si in ciuda tuturor eforturilor
competente in sens invers, constiinta morala — acel ultim stimulent al impulsului moral si radacina a
responsabilitdtii morale — a fost doar anesteziata, nu amputata... S& mizam pe acea constiinta care,
oricat de slaba ar fi, doar ea singura poate insufla responsabilitatea fata de nerespectarea ordinului de a
face rau” —Zygmunt Bauman, Etica postmodernd, ed. cit., pp. 270, 271.

,Poate, evident, sa existe o intrebuintare individuala a sacrului si, In mod deosebit, in societatea
noastrd, in care interioritatea este o valoare mereu mai importantd, sacrul trebuie actualizat, revitalizat
prin experienta personala intima. Dar, pentru a exista, trebuie totusi ca el sa se constituie in mod
colectiv. Dusa pana la capat, tendinta spre improvizatia personalizata contribuie la disparitia sacrului” —
Frangoise Champion, ,Spirit religios difuz, eclectism si sincretisme”, in: Jean Delumeau, Religiile lumii,
Editura Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 719.

'8 Alexandr Zinoviev, Occidentul. Fenomenul individualismului, ed. cit., pp. 42, 43 (s.n.).
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individul postmodern este un singuratic al lumii pe care si-a dorit atat de mult s3 o cucereasci'’.
El este un om care dezvolta relatii sociale reci si conjuncturale, care nu cunoaste prietenialg. n
ciuda faptului ca se regaseste in anonimat, mai ales in cel moral, autoritatea individualista pe care
o aplica nu i foloseste la salvarea reala a lipsei de raporturi sociale serioase si dezinteresate™.
Ascuns, in mod voit sau nu, intre semenii cu care dezvolta doar legdturi conjuncturale, fie
ele si de durata, omul nostru se depersonalizeaza.

,in multime, oamenii sunt capabili s& comita acte pe care nici unul n-ar fi capabil
sa le indeplineasca lasat de unul singur. Daca multimea poate comite acte pe care membrii ei
individuali le-ar respinge, aceasta se datoreaza «anonimatului»; indivizii isi pierd individualitatea si
se «dizolva» Tn adunarile anonime... [Caci] oamenii raman subiecti morali atata timp cat
sunt recunoscuti ca oameni, adica fiinte demne de un tratament rezervat numai fiintelor
umane si considerat potrivit pentru orice fiinta umana”%.

Individul postmodern si-a luat autoritatea si puterea prin voie proprie, chiar daca
nu poate fi facut — la nivel individual, astazi — vinovat pentru aceasta. E un furt din autoritatea
lui Dumnezeu. lata de ce , libertatea” pe care a crezut ca si-a smuls-o, in sfarsit, se intoarce impotriva
lui si se manifesta ca nemultumire, lipsa de finalitate a vietii, nsingurare. Individualizarea se
identifica cu ,multiplicitatea” de dupa Turnul Babel sau chiar cu ,,sélbéticirea"21.

Intrarea in relatie cu aproapele se face din si prin iubire, iar ea creeaza starea de
slujire, de servire a lui, de renuntare la egoism si de depasire a limitelor insului, pentru a

7 Moralitatea este amenintata atunci cand individualismul ajunge sa joace un rol foarte extins in viata
societatii, subordonand orice altceva. Individualismul distruge acel echilibru complex dintr-o societate
ale carei elemente diferite se limiteaza unul pe altul, de vreme ce din punct de vedere al modernitatii
individualiste, liberale, societatea este pur si simplu o arena in care indivizii sunt liberi s urmareascd
ceea ce este util si agreabil pentru ei” — Suzi Gablik, A esuat modernismul?, ed. cit., p. 138.

'8 Prietenia tdsneste din persoana umand si numai din ea, dar nu poate fi un fapt individual. Nu putem fi
prieteni ca indivizi. Prietenia e recunoasterea a ceva ce nu apartine nici unuia din cei doi care dialogheaza
si se confrunta, fiind in acelasi timp a amandurora... Acel «ceva» (care implica o intersubiectivitate, dar
si moduri individuale de recunoastere) si impartasirea... dau sens si forma continutului prieteniei” —
Pierpaolo Donati, ,Stiintele sociale si gandirea crestina in fata societatii contemporane”, in: loan I. Ica jr.,
Germano Marani (ed.), Gdndirea sociald a Bisericii. Fundamente — documente — analize — perspective,
Editura Deisis, Sibiu, 2002, p. 337 (s.n.).

19 Cese desfasoara in fata ochilor nostri daca nu uriasa si inedita panorama a anonimatului, pecetluind
sfarsitul oricarui individualism real in profitul imperialei uniformizari a culturii de masa. Anonimat ce
triumfa in refuzul recunoasterii Celuilalt ca fiind Altul...” — Claude Karnoouh, Adio diferentei. Eseu asupra
modernitdtii tdrzii, trad. rom. Virgil Ciomos, Horia Lazar si Ciprian Mihali, Editura Ideea Design & Print,
Cluj-Napoca, 2001, p. 37.

20 Zygmunt Bauman, Tim May, Gdndirea sociologicd, ed. cit., p. 109.

2! peter Sloterdijk, in aceeasi barcd, trad. rom. Ovidiu Tichindeleanu si Konrad Petrovsky, Idea Design &
Print, Cluj-Napoca, 2002, pp. 12-13. ,,Cine intreaba azi de viitorul umanitatii si al mediilor de umanizare,
vrea in fond s3 stie daca se sperd intr-o luare sub control a tendintelor de silbaticire ale omului. in
privinta aceasta, ceea ce atarna ingrijorator de mult in balanta este faptul ca salbaticirile, astdzi ca
intotdeauna, se produc de obicei tocmai in conditiile unei importante cresteri a puterii... ca bestialitate
cotidiana a oamenilor in mediile amuzamentului dezinhibator” — Idem, Reguli pentru parcul uman. Un
raspuns la scrisoarea lui Heidegger despre umanism, trad. rom. lon Nastasia, Editura Humanitas, Bucuresti,
2003, p. 17.
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descoperi bucuria daruirii. in mod firesc, persoana va trece apoi de la ,,a sluji pe altul” la ,,a exista
v oy . . v £ T . oA Ly w22
pentru altul”, fara ca identitatea sa sa fie cu ceva stirbita, ci, dimpotriva, intregita™.

,Omul e persoana in masura in care e in relatie cu altul decat el, in masura in care e
vazut in integralitatea tuturor relatiilor sale esentiale, plecand de la relatia eu-tu. Individul e un
fapt de existenta in masura in care intra intr-o relatie de viatd cu alti indivizi. Umanul, fie cel al
persoanei, fie cel al socialului, e in relatie, fiindca relatia face din persoana o fiintd umang, iar din
social o alteritate vitals”%.

Diagnoza cre§tina a individualismului: uitarea lui Dumnezeu

Negarea autoritatii divine, cenzurarea autoritatii sociale, statale si comunitare,
independenta individuala si profunda dorinta a omului contemporan de castigare a libertatii
totale au creat structura umana al carei specific se regaseste in incercarea de autonomizare a
nsesi fiintei si, conex, a actiunilor ei. Puterea si independenta rationala din lumea moderna au
generat ,nasterea” unui altfel de om. Este cel care crede ca detine taina sa si a lumii, ca
puterile 1i sunt nelimitate, nestiind cad inca nu poseda , putere asupra puterii sale” si ca ,,de
acum fnainte si pentru totdeauna omul va trdi la marginea unui pericol crescand, tot mai
viu, privind intreaga sa existen’gé"“.

Omul postmodern a descoperit ca, prin concursul si reusita Thaintasilor lui, el este
desprins de relatia cu divinitatea, ca transcendentul poate fi considerat inexistent, ca el
fnsusi este coordonatorul propriilor actiunilor si savarsitorul lor si ca lipseste autoritatea in
fata cdreia sa-si asume responsabilitatea pentru faptele savarsite. Astfel, el devine
autonom, desprins din vreo relatie ierarhica, putand trai pentru sine, dar, ceea ce este mai
important, nu pentru acum, ci pentru mdine. Puterea pe care i-o da libertatea raportata la
sine Tnsusi 1l determina sa nu fie niciodata multumit de ceea ce reuseste acum din punct
de vedere moral. Asa se explica permanenta nemultumire a contemporanilor ,fara cer”,
satisfactia de moment a pacatului care parea sa propuna eternitatea, dorinta de depasire
a oricarei descoperiri tehnico-stiintifice si ,,fuga” pentru cat mai multe impliniri:

,Morala traditionala... se baza pe obligatiile prezentului imediat, in esenta ea viza pe
om aici si acum; cea a epocii postmoraliste se defineste mai mult ca o «etica a viitorului»
care ia in considerare consecintele pe termen lung. Pretutindeni, etica este ceea ce se
straduieste sd dea timp timpului, sa largeasca orizontul viitorului, sa privilegieze viitorul
impotriva tentatiilor neinfranate ale prezentului”zs.

Omul zilelor noastre intelege lumea tot mai mult ca pe o realitate profana, care nu se mai
lasa influentata de cer si de sfintenie. Momentele esentiale ale vietii umane: nasterea si moartea,
chiar viata insasi suporta efectele decriptarii elementului de taing, prezenta divina fiind indepartata

22 stantul Maxim Marturisitorul indeamnd: ,,S3 ne iubim asadar unii pe altii si vom fi iubiti de Dumnezeu. Sa
nu rasplatim raul cu rau si nu vom primi dupa pacatele noastre. Caci iertarea gresalelor noastre o aflam in
iertarea fratilor. lar mila lui Dumnezeu e ascunsa in milostivirea noastrd fata de aproapele.” — ,Cuvant
ascetic” § 42, Filocalia, trad. rom. Pr. Dumitru Staniloae, vol. 2, Editura Harisma, Bucuresti, 19932, p.57.

2 Pierpaolo Donati, ,,Stiintele sociale si gandirea crestina in fata societatii contemporane”, art. cit., p. 333 (s.n.).

2 Romano Guardini, Sfarsitul modernitdtii, trad. rom. loan Milea, Editura Humanitas, Bucuresti, 2004, pp.
101, 102.

% Gilles Lipovetsky, Amurgul datoriei. Etica nedureroasd a noilor timpuri democratice, ed. cit., p. 287.

244



,FUGA DE SINE INSUSI” SAU INSINGURAREA S| AUTONOMIZAREA OMULUI MODERN

din ele: nagterea devine tot mai mult un fenomen biologic controlabil uman §i tehnologic, iar
moartea o disparitie spre nicsieri’®. Individul contemporan se manifests tot mai autonom fati de
orice ,exterioritate”, autoritate, lege si norma despre care el crede —in virtutea libertatii de optiune,
care ea Insasi s-a autonomizat — ca fi limiteaza existenta, devenirea si relatiile sociale. Autonomia il
individualizeaza, 1l desprinde de raportarea la Dumnezeu si la semeni’’.

Conceptiile postmoderne privitoare la raportarea umanului la divinitate nu mai
sunt intemeiate prioritar pe credinta si pe conceptia ca exista o stransa interdependenta intre
om si Dumnezeu. Astdzi, lumea reprezintd o realitate, iar cerul alta. Libertatea si independenta
individuala decid in ce masura si cat timp ne hranim din una sau din cealalts®®. Prin raportare la
Dumnezeu, autonomia omului are o consecintad de care se resimte intreg comportamentul
omului contemporan: ocultarea conceptului de pacat. Independent, ,singur pe lume”, liber si
cu o constiinta comoda individul zilelor noastre a indepartat sensul existential al pacatului, acela
de cauzi a dezordinii in lumea sa interioar3®’. in autonomia existentiala pe care si-a dorit-o, omul,
iubind pacatul, iubeste ceva ce nu este, iubeste golul, pentru ca se desprinde de ceea ce
exista Tn mod ontologic, de izvorul fiintarii, de Dumnezeu si imbratiseaza aparenta existenta:

,Pacatul trebuie gandit in termeni de viata si de moarte, de fiinta si nefiinta, persoana
si individ, comuniune si posesiune. Pacatul nu poate sa duca decat la moarte, pentru ca el este
refuzul vie'gii"3°.

Este motivul pentru care, dupa starea dulce de dinainte si din timpul pacatului, se
experimenteaza senzatia de gol, de fals, de nselaciune, de nimicnicie ca semn al ruperii
dintr-o legatura normala. Chiar daca nu receptam pacatul ca pe ceva negativ atunci cand il
savarsim, starea ulterioara lui ne descopera lipsa vreunei surse pozitive de existenta si prezenta
nimicului pentru care fiinta noastra s-a decis, spre care ne-am miscat si in zona caruia ne situam.

%6 Ele devin fenomene biologico-sociale de care are grija o stiinta si o tehnica medicala ce devine tot
mai sigura pe sine. Dar, cata vreme ele reprezinta fapte care nu pot fi stapanite, ele sunt «anesteziate»,
transformate in ceva fird importants... [ins3,] orice lucru existent este mai mult decat el insusi.
Orice intamplare inseamna mai mult decat arida ei implinire. Totul este legat de ceva care se afla deasupra
sa sau n spatele sdu. Abia plecand de acolo devine ceva deplin. Dacd asta dispare, atunci lucrurile
si randuielile se golesc de sens. Ele isi pierd puterea de a semnifica, nu mai conving” — Romano
Guardini, Sfdrsitul modernitdtii, ed. cit., p. 110, 111-112.

77 Este imposibil sa se propuna principiul autonomiei individului atdta vreme cat societatea are nevoie de
unitate si nu are pe ce sa o fundamenteze. Daca individul este absolutizat, dispare comuniunea,
societatea... Desigur, si morala crestind are ca ideal autonomia. Aici, insd, autonomia nu se realizeaza prin
opozitia individului fata de societate, ci vine ca rod al maturizarii morale si duhovnicesti a omului... Omul
ajunge autonom nimicindu-si egoismul, imbratisandu-si aproapele si unificand, in cele din urma, induntrul
sdu, intreaga fiinta divino-umana” — Georgios |. Mantzaridis, Globalizare si universalitate. Himerd si adevdr,
trad. rom. Pr. Vasile Raduca, Editura Bizantina, Bucuresti, 2002, pp. 155-156.

%8 Adevirul Revelatiei crestine este tot mai adanc pus in discutie; valabilitatea ei in ceea ce priveste faurirea
si ducerea vietii este tot mai hotarat contestata. ... Urmarea este ca ia nastere, pe de o parte, o
existentd autonomd a lumii, desprinsd de influentele crestine directe, pe de alta, o crestindtate care imitd
intr-un mod aparte aceastd «autonomie»” — Romano Guardini, Sfarsitul modernitdtii, ed. cit., p. 108 (s.n.).

o ,Traditia patristica insista asupra acestei interpretari a pacatului, ca esec si neputinta de a atinge tinta,
scopul, sau telul, care pentru natura omeneasca este propria depasire existentiald in sfera infinita a
alteritatii si a libertatii personale... Pacatul este un esec, existential si vital, al persoanelor neinstare sd-si
atinga tinta...” — Christos Yannaras, Libertatea moralei, trad. rom. Mihai Cantuniari, Editura Anastasia,
Bucuresti, 2002, p. 28.

30 Olivier Clément, Cantecul lacrimilor. Eseu despre pocdintd, Editura Patmos, Cluj-Napoca, 1999, p. 25.
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Pacatul este nemultumirea omului cu starea de participare la dumnezeire, dorinta de schimbare

a ordinii puse de Creator, el se identifica cu iluzia si falsitatea, reprezinta confirmarea apogeului

,autonomizarii” vietii duhovnicesti. Desi prin creatie omul este finit, el este capabil de infinit. Dar,

prin pacat, omul incearca sa devina el insusi centru al infinitului, pentru ca se lasa influentat de
setea de nemarginit pe care o are firea umana.

LAsistam... la un proces... de secularizare... Notiunea de pacat si-a pierdut intelesul

pentru un mare numar de persoane... Slabirea, ocultarea si aproape destramarea notiunii de

pacat nu a dus la o intensificare a acelei luminozitati, la o instalare mai hotdrata in religie, cila o

umbrire a ei... Pe masura ce s-a marginalizat notiunea de pacat, s-a introdus o atenuare a

congtiintei morale — si n-ar strica sd trecem aici in revista confuzia morald a epocii noastre,

. . o v . . T .31
dezorientarea dominantd (s.n.), paralela cu pierderea sensului personal al vietii omenesti”~".

Contemporanul nostru se comporta autonom pana si fatd de unul dintre conceptele
esentiale ale existentei umane: viata. Astfel, Dumnezeu nu este recunoscut drept sursa a
vietii, ci omul se erijeaza din primitor in stapan autonom si deplin al ei, considerand ca
dispune de ea in mod liber, fara sa realizeze ca acest tip de libertate este una demonica.

Autoritatea individului si tendinta sa de autonomizare, specifice epocii secularizate si
criticii postmoderne, reprezinta efecte ale intervalului introdus de omul contemporan fintre
sine si Dumnezeu, intre realitatea sa si cea a lumii, intre viata biologica si cea duhovniceasca.
nsesi actiunile pe care el intreprinde sunt lipsite de darul de a-l multumi, tocmai pentru ci
ele provin numai de la om si se rasfrang aproape exclusiv asupra lui, intr-o finalitate ngusta
care inchide cercul individualismului.

Crestinul afirma insa prezenta Creatorului in viata persoanei, care simte ca este in
relatie cu El, ca Dumnezeu ii umple de sens viata si fapta, care primesc valoare prin raportare
la transcendent, nu la imanent. Viata este considerata un dar, cel mai de pret dintre daruri, iar
conceptul cuprinde in sine si viata duhovniceasca, umpluta de prezenta si daruirea celuilalt,
care — prin raportarea la el — iti defineste calitatea de a fi persoana.

Afirmarea valorii persoanei solicita, in sens crestin, o anumita atitudine fata de
ea: pretuire si ocrotire, demnitate rezultata din prezenta lui Dumnezeu, dar si recunoasterea
scopului ei: indumnezeirea™. Spre deosebire de insingurare, intrarea omului in relatie sincer3,
dezinteresata si iubitoare cu semenul reprezintd dezvoltarea individualitatii in personalitate, prin
participarea la exercitiul alteritatii, un spatiu in care urmeaza sa se manifeste Dumnezeu, pentru a
te determina ca, prin aceasta, sa fii chiar tu Dumnezeu, ,,sa te faci, tu, Hristos”®.

3 Julian Marias, Perspectiva crestind, trad. rom. Mihai Cantuniari, Editura Anastasia, Bucuresti, 2003,
pp. 75, 77.

2 »Indreptarea omului spre Dumnezeu nu-i altceva decat viata cea mai proprie si mai potrivit unei fiinte
cugetatoare... De fapt, aceasta si este viata cea indicata si potrivita unei fiinte cugetatoare: sa stea in
legdtura cu Dumnezeu, iar nu sa umble dupa lucruri staine de firea ei.” — Sf. Grigorie de Nyssa, Despre
pruncii morti prematur, PSB 30, trad. rom. Pr. Teodor Bodogae, EIBMBOR, Bucuresti, 1998, p. 417.

33 Not3 a lui N. Steinhardt dupa cardinalul J.-M. Lustiger. Cf. N. Steinhardt, Ddruind vei dobdndi. Cuvinte de
credintd, editie ingrijita, note, studiu introductiv si referinte critice de Stefan lloaie; indici de Macarie
Motogna, Mandstirea Rohia — Editura Polirom, lasi, 2008, p. 458.
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SARBATOAREA INVIERI DOMNULUI (COBORAREA LA IAD).
REPREZENTAREA EI IN PICTURA RASARITEANA SI CEA APUSEANA

MARCEL MUNTEAN®

ABSTRACT. The Celebration of Christ’s Resurrection (The Descending into Hell). Its
Representation in Western and Eastern Paintings. The christian iconography includes different
representations when it comes to the celebration of Christ’s resurrection. In the past, the image of
the prophet Jonas, coming out of the fish’s abdomen, symbolized the next iconographical scene;
also the prudes met by the angel when he arrived at the tomb, according to the gospel’s words.
The inspiration for this genre painting comes from Saint Peter’s epistle, the one that reminds us
that the Saviour went and preached for the spirits from the dungeon.

The Christ, in his humbleness, assuming the human condition, descends into hell, defeating
it; therefore, our ancestors Adam and Eve are free again, alongside the God-fearing men
mentioned in the Old Testament.

An important source of inspiration was also the uncanonical gospel written by Nicodemus .
The theme has its origins in the byzantine area, from where it was later transfered towards
the western areas . The first iconographic type depicts Jesus lifting Adam, the forefather, followed
by the patriarchs. The duality of this type consists of two distinct events: the descending and the
rise of Jesus. The second iconographic type depicts Adam together with Eve. This representation is
not mentioned in the gospel according to Nicodemus.

Many western artists have painted this theme: Duccio di Buoninsegna, Giotto, Fra Angelico,
Andrea Mantegna, Diirer, Tintoretto, imprinting their own visions, while the byzantine icon stays
traditionally linked to the erminie of byzantine painting.

The present study includes a large variety of paintings specific to the main christian areas:
East and West. Until the Rennaisance, it was similar to Byzantium, but starting with the baroque
period, the western art will embrace the uncanonical interpretation of the Saviour’s resurrection.
This scene will also be seen in the romanian postbyzantine paintings of the 18th century, alongside
the theme of descending into hell.

Keywords: The descending into hell, Christ’s resurrection, Duccio di Buoninsegna, Giotto,
Fra Angelico, Andrea Mantegna, Diirer, Tintoretto.

REZUMAT. Iconografia crestind include diferite reprezentiri ale Tnvierii lui Hristos. intre
acestea se pot distinge doua tipuri iconografice. Prezentul studiu include o mare varietate
de picturi specifice celor mai importante arealuri crestine: Apusul si Rasaritul.

Cuvinte cheie: Cobordrea la lad, Invierea lui Hristos, Duccio di Buoninsegna, Giotto, Fra
Angelico, Andrea Mantegna, Diirer, Tintoretto.

* Lect.Univ.Dr., Facultatea de Teologie Ortodox3, sectia Artd Sacra, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-
Napoca, Romania, muntean_marcel@yahoo.com
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Sfintele Pasti ori Praznicul invierii Domnului, serbat in acest an de citre toate confesiunile
crestine, ne cheama sa ne bucuram impreuna in acelasi cuget; ca dupa aceastd perioada de post,
rugdciune si penitentd sa ne unim gandurile si faptele noastre cele bune asemenea cantarii din
noaptea Invierii si s§ putem spune si noi: Hristos a fnviat din morti cu moartea pre moarte
calcand si celor din morminte viata daruindu-le, fiind convinsi cu adevarat ca vestind invierea
Mantuitorului, avem 1n constiinta noastra si propria noastra inviere, dupa marturia Sfantului
Apostol Pavel pe care le-o da corintenilor: Si dacd Hristos n-a inviat, zadarnica este atunci
propovaduirea noastrd, zadarnica si credinta voastra... Dar acum Hristos a inviat din morti, fiind
incepatura (a invierii) celor adormi’;i.1

Cinstirea Tnvierii Domnului reprezinta cea mai luminoasd si mai importants sdrbatorire
din intreg anul bisericesc, ea fiind tinuta inca din perioada apostolicad; iar martorul direct la
aceasta minune dumnezeiasca ne este Sfanta Scriptura.

Cuvantul Pasti este de origine ebraicd Pesah-trecere, fiind folosit pentru sarbatoarea
azimilor, sarbatoare anuala ce amintea de trecerea prin Marea Rosie a poporului evreu eliberat
din robia egipteana. Din limba ebraica cuvantul a fost preluat de crestini, fara sa existe vreo
legatura, decat cea de nume si cea de data, deoarece crestinii vor evoca in aceasta Patimile,
moartea si invierea lui Hristos ce s-au petrecut in anul 33, concomitent cu Pesah-ul iudaic. La inceput
aceasta comemorare anuala se referea la ziua de 13 Nissan prima luna plina de dupa echinoctiul de
priméavars fiind tinut3 joia de dinaintea Duminicii invierii in amintirea Cinei celei de Taina.

Pentru primele comunitati de crestini acest moment va insemna mai apoi si comemorarea
mortii si mai tarziu si a invierii Domnului; de aceea aceste evenimente din istoria mantuirii noastre
Cina, Patimile, Tnvierea, vor fi serbate in acelasi context. Mai tarziu, Sfintii Parinti in timpul
Sinodului | Ecumenic de la Niceea din anul 325, au decis ca Pastele sa se serbeze de catre
toat3 crestinitatea in prima Duminic3 cu lun3 pling, dup3 echinoctiul de primavara.”

Din punct de vedere al modului de tinere a acestei mari sarbatori crestine, inca de la
fnceput ea era infaptuita sambata spre duminica noaptea, cand credinciosii asteptau momentul
nvierii ce era intdmpinat cu cantdri de bucurie, lumini multe si cu sivarsirea Utreniei si a Sfintei
Liturghii. Tot In vechime, in aceasta noapte avea loc botezul catehumenilor, ei fiind invesmantati in
straie albe, semn al curtirii de pacate, al ingroparii si invierii impreuna cu Hristos. in timpul
fmparatului Constantin cel Mare se luminau nu doar bisericile ci si casele credinciosilor cu torte
aprinse, astfel incat noaptea invierii parea mai luminoas3 decat ziva.?

Crestinii se salutau din aceasta zi si pana la indltarea Domnului, cu salutarea: Hristos a
inviat! la care se raspundea: Adevarat a inviat! iar atunci cand se intalneau isi cereau iertare
unii de la altii, inainte de impartasanie, obicei pastrat si azi.

Dupa terminarea slujbelor intreaga comunitate lua parte la masa pascala sau
agapa, de asemenea, ritual existent si Tn timpul nostru, unde se binecuvantau bucatele:
painea dulce-pasca, branza, carnea mai ales de miel (reminiscenta primita prin traditia
evreiasca) si ouale rosii ce simbolizeaza Sangele Mantuitorului.

Astazi insemnatatea evenimentului este la fel de puternica, in traditia ortodoxa
sunt pastrate slujbele, spovedania si impartasirea credinciosilor pe tot parcursul sirbatorii. in tara

! Biblia sau Sfanta Scripturad, Ed. I.B.M. al B. O. R., Bucuresti, 1993, p. 1307.

2 pr.Prof.Dr. Ene Braniste, Prof. Ecaterina Braniste. Dictionar enciclopedic de cunostiinte religioase,
Ed. Diecezana, Caransebes, 2001, p. 353-354.

3 Pr.Prof.Dr. Ene Braniste, Liturgica generald cu notiuni de artd bisericeascd, Ed. 1.B.M.B.O.R., Bucuresti,
1985, p 220-221.

248



SARBATOAREA INVIERII DOMNULUI (COBORAREA LA IAD). REPREZENTAREA EI IN PICTURA RASARITEANA S| CEA APUSEANA

noastra cu precadere in Transilvania, la acest praznic credinciosii primesc din partea bisericii
Sfintele Pasti, ce desemneaza paine amestecata cu vin.

Iconografia sarbatorii este si ea la fel de interesanta avand izvorul creatiei atat in
Sfanta Scriptura cat si in Sfanta Traditie asa cum este recunoscut si in Biserica Ortodoxa si
in cea Romano-Catolica.

Precizam modul distinct de patrundere si intelegere al icoanei de sorginte bizantina in
acord cu caracterul liturgic al ei, in raport cu tabloul religios ce ramane tributar aspectului estetic,
teologic si educativ al imaginii sacre.

Icoana bizantina este o realitate transfigurata a lumii divine in care elementele vizual-
figurative sunt simplificate, transformate, idealizate corespunzand teologiei temei si sarbatorii
liturgice. Tabloul religios incetatenit in spatiul occidental, corespunde stilurilor Europei
Occidentale ce trece de la Romanic, Gotic ori Renastere si ajunge pana in secolul al XXI-lea.

Daca icoana ramane un simbol perpetuu inscris in coordonatele canonului bizantin,
tabloul religios da libertate absoluta creatorilor, apeleaza la inovatiile realitatii, impresionand
prin perfectiunea redarii anatomice ce se identifica cu stiluri, forme si modele distincte.

Iconografia crestina cuprinde mai multe reprezentari ale sirbatorii invierea Domnului.
Tn vechime imaginea Profetului lona iesind din pantecele chitului simboliza viitoarea scen3
iconograficd; precum si cea a mironositelor femei intalnite de catre inger la mormant conform
relatarilor evanghelice.

Tncd din secolul al lll-lea in biserica de la Duras-Europos exista aceastd viziune
reprezentativa; dar cea mai consacrata imagine o putem considera pe cea intitulata Coborarea la
iad a Domnului. Printre exemplele primordiale poate fi aceea a ilustrarii scenei realizate pe una
dintre coloanele ciboriului Bisericii Sfantului Marcu din Venetia, de secol al VI-lea. Referindu-se la
taina acestui eveniment fundamental din istoria mantuirii, patriarhul Serghie al Moscovei amintea:
Hristos nviat a iesit din mormant tot asa cum a intrat la Apostoli prin usile incuiate pe care nu le-a
deschis; a iesit din mormant fara nici un semn ca cineva din preajma ar fi vazut ceva.!

Coborarea la iad

Compozitia are la baza epistola Sfantului Apostol Petru ce ne aminteste despre
Mantuitorul care s-a dus si a propoviduit si duhurilor, ce erau in temnit3.” Hristos in smerenia Sa,
asumandu-si firea umana se pogoara la iad, biruindu-I; eliberandu-i pe protoparintii nostri Adam si
Eva impreuna cu dreptii Vechiului Testament. Acest fapt constituie tema principala a sfintelor slujbe
din Sdmb3ta Mare si din praznicul invierii asa cum reiese din Irmosul canonului pascal, cAntarea a
6-a: Pogoratu-Te-ai in cele mai de jos ale pamantului si ai sfaramat incuietorile cele vesnice, care
tineau pre cei legati, Hristoase; si a treia zi, precum lona din chit, ai inviat din mormant.®

Icoana invierii se mai numeste si Anastasis si este incununarea praznicelor impératesti,
fiind agezata atat pe iconostas, cat si pe tetrapod in naosul bisericilor, ea exprimand prin excelenta
lumina divina pogorata la iad. Termenul Anastasis, semnifica in limba greaca cuvantul ridicare.
Hristos se coboara la iad ca mai apoi sa se ridice impreuna cu Dreptii Vechiului Testament.
Coborarea la iad sau Coborarea in Limbi presupune ajungerea la garnita sau la linia de demarcare
dintre Hades si paradis. De asemenea, poate fi amintita ca si izvor al scenei si evanghelia apocrifa

* Leonid Uspensky, Vladimir Lossky, Calduziri in lumea icoanei, Ed. Sofia, Bucuresti, 2003, p. 201.
> Ibidem, p. 201.
6

Idem.
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a lui Nicodim. Evenimentul a fost regasit si in spatiul apusean in lucrarea Speculum lui Vincent de
Beavais si cea cunoscutd drept Legenda aureea a lui Jaques de Voragine. in evanghelia apocrifi
a lui Nicodim se relateaza ca cei doi fii ai lui Simion, Carinus si Leucius, au inviat in ziua mortii
lui Hristos. Tot ei, ne reamintesc dialogul purtat de Hristos cu stapanul iadului: Ridicati-va,
portile stapani (ai iadului), deschideti-vd porti vesnice, ca sa intre imparatul slavei ... iar,
mai apoi, acelasi glas rasuna, asemenea tunetului: Deschideti portile, dati deoparte portile
vesnice, ca sa intre imparatul slavei ... Si imparatul maririi s-a ivit, sub chip de om, si a luminat
intunericul vesnic. A zdrobit lanturile, si puterea lui de invins ne-a cuprins pe toti, pe cei ce
eram scufundati in adancul intunericului pacatelor si in umbra de moarte a greselilor noastre.
lisus i-a chemat la el pe cei inviati: Veniti la mine, toti sfintii, voi ce ati purtat chipul si asemanarea
mea.’

Anumiti cercetatori considera ca ar putea exista similitudini tematice cu miturile
pagane ale Antichitatii asemeni celui a lui Orfeu eliberandu-o pe Euridice din Infern.?

Una dintre marile probleme de factura teologica este aceea de a patrunde taina
pogorarii Mantuitorului la iad, taind ce a fost explicata diferit, mai precis doctrina ortodoxa
exprimad acest adevar prin faptul ca El a fost in acelasi timp si in diferite ipostaze asa cum se
mentioneaza in rugiciunea cititd de preot la Liturghia Sfantului loan Gura de Aur: In mormant
cu trupul, in iad cu sufletul, ca un Dumnezeu, in rai cu talharul si pe scaun impreuna cu Tatal si
cu Duhul ai fost, Hristoase, toate umplandu-le, Cel ce esti necuprins;9 iar doctrina romano-
catolica afirma ca atunci cand lisus a murit sufletul s-a despartit de trup, in iad coborand
doar sufletul pentru a-i ridica pe cei drepti.

Teatrul de mistere precum si arta plastica prin operele de pictura sau sculptura
au fost puse in dificultatea de a figura un suflet fara trup, de aceea au recurs la redarea
figurii recognoscibile a lui Hristos.

Compozitia temei fsi are izvorul in spatiul bizantin de unde a fost preluata, cu
variantele ei, si in cel apusean. Tn arta bizantind tema Anastasisului s-a unit cu tema Pogorarii,
in timp ce in cea occidentala cele doud teme au constituit motive paralele, independente
una fatd de cealalta. Multe detalii ce au fost semnalate in arta apuseana se pare ca au
fuzionat cu scena Judecatii de Apoi.

Primul tip iconografic este cel care il reda doar pe lisus inviat ridicandu-l pe protoparintele
Adam, fiind urmati de patriarhi. Tipul complex sau dualitatea tipologiei consta de fapt in doua
evenimente distincte: coborarea si ridicarea lui lisus.*

Tn centrul lucrdrii, Hristos, invesmantat in haine strilucitoare, pdseste pe usile
sfaramate ale iadului, avand in mana stanga un sul (rotulus), semn al propovaduirii invierii in iad.
in alte reprezentari, El, tine o cruce monumentald decoratd cu motive ornamentale, simbol al
biruintei asupra mortii, iar cu dreapta Sa, il ridica pe Adam din mormant.

Variantele tematice sunt diverse, astfel intr-o fresca apartinand artei romanice de
la Touaine, Hristos il ridica de mana pe Adam iar cu deapta Sa il strapunge cu o lance pe
Satan. Miscare repetata de mana divina ce se iveste din cer.

’1.D. Stefanescu, Iconografia artei bizantine si a picturii feudale roménesti, Ed. Meridiane, Bucuresti,
1973, p.131.

& | ouis Réau, Iconographie de I'art Chrétien, tome second, Ed. Presses Universitaires de France, Paris,
1957, p. 531.

’ Liturghier, Ed. 1.B.M.B.O.R., Bucuresti, 1995, p. 143.

% pidem, p. 532, 533.
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Coborirea la iad, fresca, sec. al Xll-lea,
catacomba bisericii Sfantul Nicolae, Tavant.

Cel de-al doilea tip iconografic o reda
alaturi de Adam si pe Eva. Reprezentarea
nu este descrisa Tn Evanghelia apocrifa
a lui Nicodim.™* De cele mai multe ori
Adam este redat ingenunchiat iar Eva in
pozitie vertical. Tn arta bizantina proto-
parintii sunt infatisati cu vesminte spre
deosebire de cea occidentald, in care apare
nud asemeni evenimentului izgonirii lor din paradis. Aldturi de ei, se picteaza si fiul lor Abel,
recognoscibil dupa infatisarea feciorelnica si dupa toiagul de pastor. Prezenta profetului
David, amintit mai inainte este justificata de un pasaj din Psalmul 106, 10-16, pe care exegetii
crestini l-au considerat a fi o prefigurare a Coborarii Mantuitorului in iad."* Botezitorul loan se
regdseste conform faptului de a fi predicat venirea lui lisus. Talharul cel bun este de asemenea,
alaturi, ca fiind cel dintai alaturi de Hristos inviat. Dreptii, uneori sunt imaginati purtand lanturi
asa cum se poate vedea in Cartea Orelor sau in tapiserii. Scena e completata cu detalii ce
surprind flacari si foc precum in descrierea proorocului Zaharia 9, 11 despre prizonierii
israeliti.13 Fragmente de cetate sau fortareata intregesc tablou surprinzator al lumii subpa-
mantene din care nu lipsesc nici figurarile diavolilor. La aparitia Mantuitorului portile iadului
sunt cazute, ele fiind sugerate cateodata paralele ori unele peste altele, descriind forma
unei cruci (crucea Sfantului Andrei). Multitudinea diavolilor in compozitie este explicata
prin evolutia temei propriu zise si contaminarea ei cu cea a Judecatii de Apoi.

in perioada Evului Mediu, tema principald a Coborarii la iad, era secondata de
prefigurari biblice precum: Samsons deschizand gura leului, David salvand oaia de la ursul
care era vroia sa o devoreze.

Semnificativ este faptul ca acest subiect va dispare din arta crestind apuseana dupa
veacul al XVI-lea,* ea ramanand in schimb o traditie in spatiul risiritean pan3 astzi.

1 Ibidem, p. 533. Autorul subliniaza prezenta acestui tip iconografic ca fiind de traditie tarzie, chiar athonit,
postbizantind. Eva este in picioare in spatele lui Adam ingenunchiat.

2 Biblia sau Sfénta Scripturd, Ed. 1.B.M.B.O.R., Bucuresti, 1993, p. 617, 618. Sedeau in intuneric si in umbra
mortii; erau ferecati de sdrdcie si de fier, Pentru cd au amdrdt cuvintele Domnului si sfatul Celui Preainalt
au intdrdtat. El a umilit intru osteneli inima lor; sldbit-au si nu era cine sd le ajute; Dar au strigat cdtre
Domnul in necazurile lor si din nevoile lor i-a izbdvit pe ei. Si i-a scos pe ei din intuneric si din umbra
mortii si legdturile lor le-a rupt. Ldudat sd fie Domnul pentru milele Lui, pentru minunile Lui, pe care le-a
fdcut fiilor oamenilor! Cé a sfdrémat porti de aramd si zavoare de fier a frént.

2 Ibidem, p. 909. lar pentru tine, pentru sdngele legdmdntului tdu, voi da drumul robilor tdi din fantdna
fdrd apd.

* Louis Réau, op. cit., p. 534, 535.
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Cobordrea la iad (Anastasis), mozaic, sec. al Xl-lea,
manastirea Osios Lukas, Focida.

Compozitia mult simplificata uneste
cele patru personaje simetric distribuite in jurul
figurii victorioase a lui lisus. Imparatii Solomon si
David, precum si Adam Tmpreuna cu Eva, ies
din mormintele redate precum niste sarcofage,
profildndu-se pe fondul de aur. Hristos paseste
n iad eliberand pe cei legati, fapt ce este isto-
risit pictural prin detaliile de chei si lacate sfa-
ramate de la picioarele Sale.

Cobordrea la iad (Anastasis), mozaic, sec. al XI-lea, manastirea Chios.
Cobordrea la iad (Anastasis), mozaic, sec. al XI-lea, manastirea Daphni.

Tn iconografia din secolul al X-lea, lisus intinde cele doud méini lui Adam si Evei."
Tmpreuns cu ei sunt pictati, de o parte si de cealalts, dreptii Vechiului Testament, printre care fi
recunoastem pe imparatii David si Solomon, purtand coroane, alaturi de Sfantul loan Botezatorul. Uneori
in dreapta icoanei este redat profetul Moise, purtand in maini tablele Legii, ca de altfel si Abel, primul
sacrficat. in jurul lui Hristos, mandorla multicolora (in anumite icoane monocrom4 ) ii detine si pe cativa
ingeri pictati prin contururi usoare, asa cum {i vedem si in alte compoxzitii, precum inaltarea sau
Adormirea Maicii Domnului. Detaliile unui peisaj muntos se desfasoara in cele doua parti simetric; la
baza lucrdrii este infatisat iadul, aidoma unei prapastii de culoare neagra, ce se deschide spre privitor
si contine diverse detalii semnificative precum lacdte, chei sfaramate si chipuri ori figuri ale
diavolilor. intreaga compozitie, cu 0 adancé reverberatie interioard a misterului pascal, inspird
echilibru si armonie. lisus uneste prin Invierea Sa atat lumea celor de dedesubt, cat si cea terestr3,
ficandu-ne martori directi ai invierii, pirtasi ai propriei noastre invieri.

1> Arhim. Sofian Boghiu, Chipul Mantuitorului in iconografie, Ed. Bizanting, Bucuresti, 2001, p. 98, 99. Parintele
considera ca acest tip iconografic incepe inca din veacul al IX-lea, atunci cand se va ilustra versiunea Coborarii
influentata de Evangheia apocrifa a lui Nicodim. Cea mai veridica istorisire plastica a acestei teme este cea
care se inspird din troparul invierii: cu moartea pe moarte célcénd si celor din morménturi viatd déruindu-le.
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Cobordrea la iad (Anastasis), mozaic, sec. al Xl-lea, basilica San Marco,Venetia.
Cobordrea la iad (Anastasis), mozaic, sec. al XlI-lea, biserica Sfanta Maria Assunta, Torcello.

Cele doua compozitii prezinta elemente co-
mune precum: pozitia ierarhica a lui lisus, grupurile
simetrice ale celor doua parti, fondul de aur, prezenta
crucii triumfale Th mana stanga a Domnului, gestul
de ridicare a lui Adam din mormant.

Compozitia grandioasa de la Torcello, este
0 ampla Judecata de Apoi,16 construita pe cinci registre.
Partea superioara este Anastasisul, fiind si cea mai
mare din punct de vedere al proportiilor dintre
celelalte scene.

Cobordrea la iad (Anastasis), fresca, 1191, biserica
Sfantul Gheorghe, Kurbinovo.

lisus cuprinde Tn dinamismul S3u accentuat prin picioarele Sale in pas avantat intreaga
scend; cercul din jur concentreaza figurile dispuse pe laturile din stanga si din dreapta lucrarii.
Intre El si personaje se deseneaza forma unui triunghi cu varful inclinat spre partea dreapta.

Cobordrea la iad (Anastasis), fresca, 1315, biserica regelui Kraljeva Crkva, manastirea Studenica.
Cobordrea la iad, fresca, 1315-1321, biserica pareclisionului Chora.

16 Arhiepiscop Lazar Puhalo, Icoana ca Scripturd, Ed. Theosis, Oradea, 2009, p. 127, 128.
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Simetria compozitionala i aseaza pe stramosii Adam si Eva de-o parte si de cealaltd a
Mantuitorului. Tn ambele exemple se observd miscarea avantata a lui lisus spre dreapta si
prezenta personajelor deja consacrate scenei.

Tn anumite exemple mantia Domnului este reprezentats fluturand in aceiasi parte
cu capul S3u sau opusa, detaliu ce exprima ideea de coborare in deplin dinamism.

Dinamismul exacerbat al megaicoanei de la Chora imprima tuturor personajelor acest
tonus miscator, Hristos apuca cu ambele maini pe stramosii omenirii, pe Eva o ia pe sus din starea ei
de somnolentd, iar pe Adam il trage energic catre El. Cele doua figuri surprinse in starea mortii
nviate, inca toropind in maruntaiele pacatului originar, sunt figurati lasandu-se docili in voia gestului
dumnezeiesc, deopotriva autoritar si viril, care-i poarta spre centrul incandescent al mandorlei."’

W;—:’ o = Scena apartine marelui ciclu destinat vietii Mantui-

‘,u‘f‘i_f»f,_ | torului din polipticul de la Siena. Structura imaginii asi-

o metrica, e diferita de tipul intalnit Tn aria bizantina, in

care personajele secondeaza de-o parte si de cealalta

figura lui Hristos. lisus purtand crucea triumfatoare,

calca peste Satan, eliberand din intunericul iadului pe

cei tinuti. Duccio pastreaza atmosfera atemporala si

aspatiala caracteristica artei bizantine, cu toate ca in

redarea figurilor se simte o mai concreta dorinta de a

sugera miscarea, eleganta si transparenta in abordarea
gamei coloristice.

Duccio Buoninsegna, Cobordrea la iad, tempera pe
lemn, 1308-1311, Muzeul dell Opera, Duomo, Siena.

Cele doua compozitii prezinta similitudini vizibile in organizarea spatiului interior al
scenei, plasarea figurilor si pozitionarea lui Hristos. El in miscarea usor aplecatd intinde dreapta Sa
spre Adam, ce este ridicat Tmpreuna cu ceata celor sfinti. Cromatica sumbra si intunecoasa a lui
Giotto, este diferits de picturalitatea voit rafinat3 a lui Taddeo de Bartolo. in cel de-al doilea exemplu
cateva personaje poarta nimburi, in ambele cazuri Hristos calca pe usile sfaramate ale iadului.

Giotto di Bondone, Cobordrea la iad, tempera pe lemn, 1320-1325, Alte Pinakothek, Munch.
Taddeo de Bartolo, Cobordrea la iad, tempera pe lemn.

7 Sorin Dumitrescu, Noi si Icoana, Ed. Fundatia Anastasia, Bucuresti, 2010, p. 263.
1 Gheorghe Ghitescu, Antropologie artisticd, v. |, Ed. Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1979, p. 206.
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Tn scena Iui Andrea da Firenze, spatiul
monumental este obstructionat de cele doua
pesteri grandioase, asemeni unor guri adanci, in
interiorul carora sunt grupati in centru profetii si
dreptii Vechiului Testament, iar in stanga ceata
diavolilor. Vesmantul alb al lui lisus precum si
statura Sa monumentala se reliefeaza in mandorla
de raze ce definesc tipul specific de redare a
acestui detaliu compozitional.

Andrea Bonaiuti da Firenze, Cobordrea la iad,

frescd, 1365-1368, capela Spagnuolo, biserica
Santa Maria Novella, Florenta.

Fra Angelico poate fi considerat un giottesc, fiindca el
pastreaza legaturile cu trecutul; abia dupa experienta roma-
na si dupa cunoasterea operei lui Masaccio, arta sa va
ajunge la maturitate si vigoare. Cu toate acestea figurile
pictate de artist nu au nimic din reliefurile statuilor intal-
nite la Masaccio. Chiar si in lucrarea prezenta portretele
personajelor exprima candoare, bunatate, inocenta paradi-
siaca, farmec, blindete exprimate prin expresia fetelor
dar si prin nuantele delicate si luminoase ce construiesc
ansamblul.”

Fra Angelico, Cobordrea la iad, frescd, 1450,
manastirea San Marco, Florenta.

Spatiul deschis al compozitiei e populat de personaje in miscare organizate in

functie de cele doua verticale ce dau accent §| vigoare lucrarii; ele sunt sugerate de crucea

B i cu talharul si de lisus pasind spre iad.

Peisajul auster preia ritmica figurilor.

Rosul mantiei Mantuitorului concen-

treazd intreaga scena; in fata Sa, dreptii

ingenunchiati sunt eliberati din adan-

cul intunecat al prapastiei in timp ce

diavolii speriati fug Tn partea opusa a
lucrarii.

Jacopo Bellini, Coborérea la iad, sec.
al XV-lea, Museo Civico, Padova.

Viziunea lui Mantegna este mult indatorata fanteziei sale, lisus este pictat din
spate aplecandu-Se sa-l ridice pe Adam. In jurul Lui, in primul plan, figurile in picioare
ale celor ce au fost tinuti in iad sunt redate in atitudini de rugaciune, uimire si multumire.

19 George Oprescu, Manual de istoria artei Renasterea, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1985, p. 64, 65.
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Datorat mult maestrului Donatello pe care tanarul
Mantegna il admira in tinerete gustul rafinat al compo-
zitiei, al volumului, al reliefului devine caracteristic operei
pictorului padovan.20 Oamenii pictati de Mantegna apartin
Quattrocento-ului, fetele lor sunt cateodata incordate
convulsiv, miscdrile si gesturile stangace, vesmintele se
desfac in sute de cute de tinichea, lor nu le sunt straine
inaltele elanuri crestine™.

Andrea Mantegna, Cobordrea la iad,
tempera, 1470.

Albrecht Durer, Cobordrea la iad, gravura sec. al XVl-lea, gravura 1512

Acest exemplu apartine Marelui ciclu al Patimilor (1496-1498, 1510, 1511, imprimat prima
datd in 1511) ce mentine stilul incircat si dens tributar artei gotice. in episodul Coborérii la iad,
predomina un fiziomorfism cu trimitere chiar spre accente cu valente expresioniste; elemente
fantastice se imbina cu cele reale.”” lisus in planul principal in pozitie de ingenunchiere intinde bratul

. spre a-l prinde pe Adam. Planul secund este sacadat de ritmurile
unor bolti monumentale sub care sunt desenate siluetele celor
eliberati. Deasupra figurilor umane si in dreapta se observa in
nise perspectivale chipurile hidoase ale diavolilor.

Cea de—a doua gravura datata din anul 1512, impre-
sioneaza prin simplitatea si claritatea compozitionald, conside-
randu-se ca personajul ridicat de lisus este Sfantul loan Bote-
zdtorul, iar cele trei figuri din planul indepartat fiind Adam, Eva
si proorocul Moise.”?

Martin Schongauer, Cobordrea la iad, ulei pe lemn,
sec. al XV-lea, Musee d Unterlinden, Colmar.

2 ipidem, p. 101.

2! Viktor Lazarev, Vechi maestrii europeni, v. |, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1977, p. 213.

22 Viorica Guy Marica, Diirer Graficianul, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1973, p.69.

2 The Complete Engravings, Echings, Draypoint of Albrecht Diirer, Ed. Dover Publications Inc., New York,
1972, p. 140, 141.
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Lucrarea pictorului german cuprinde intr-o succesiune
scenicd pe de-o parte ingerii invesmantati in straie de culoarea
alb3, iar pe de alta, sirul celor drepti avandu-i inainte pe Adam si Eva.
Elementele de peisaj ce apar, invaluie planul secund al compozitiei.

Cobordrea la iad, tempera pe lemn, sec. al XV-lea,
Muzeul de Istorie si Arheologie, Novgorod.

Icoana de sorginte rusa reda ridicarea lui Adam de catre
lisus. Schema compozitionald comporta o tipologie ierarhizata a figu-
rilor prezentate. in stdnga se remarcs cele patru portrete de pro-
feti: Moise, loan Tnaintemergatorul, Solomon si David ce stau al3turi
de Adam ingenunchiat. Dreapta lucrarii se deschide prin Eva ce
repeta gestul adamic, urmata de cinci personaje unite parca intr-un
singur corp. Mantuitorul in vesminte alb stralucitoare se apleaca : .
cu multa delicatete spre a-lI lua pe Adam. Un peisaj auster dominat de doua stanC| S|metr|ce
preiau si finalizeaza liniile ascendente a lucrarii. Specific icoanelor de la Novgorod sunt culorile
cu nuante rosietice carora le corespund reflexe verzi, celor maronii reflexe albastre-deschis, iar
vesmintele verzi au umbre maro.”* Tendinta avea sa se perpetueze si in veacul al XVI-lea.

Bermejo Bartolomé, Cobordrea la iad, ulei pe lemn, 1480, Museu Nacional d Art de Catalunja, Barcelona.

Pictorul spaniol apeland la o viziune indatorata goticului, construieste doua scene ale
Anastasisului, corespunzatoare celor doua viziuni crestine: cea apuseanad si cea rasdriteana.
Rezolvarile de factura realista denota o structurad familiara atat cu spatiul flamand prin tehnica
uleiului pe panourile de lemn cat si a unei influente ce se apropie de contactul cu arta italiana,
prin perspectiva si colorit.”

Beccafumi in amplele compozitii religioase uneste contrastul de clarobscur cu efectele
groazei si a terorii prin expresia si miscarile corpului uman.”® Scena se organizeaza de la stanga
spre dreapta pe linia descendenta a diagonalei ce uneste talharul purtator de cruce cu silueta
zvelta a Evei. Succesiunea de arce de cerc, asa numitelor bolti, se desfasoara in profunzime, fapt
ce aduce o viziune perspectivald de sorginte renascentista in compozitie.

2 Nikodim Kondakov, Icoane, Ed. Cartier, Chisinau, 2009, p. 97.
% le grand dictionnaire de la peinture des origines a nos jour, Ed. E.D.D.L., Pay Bas, 1992, p. 54, 55.
2 Gheorghe Ghitescu, op. cit., p. 320.
257



MARCEL MUNTEAN

Domenico Beccafuni, Cobordrea la iad, ulei pe panza, 1530-1535, Pinacoteca Nazionale, Siena.
Sebastiano del Piombo, Cobordrea la iad, ulei pe panza, 1532, Museo Prado, Madrid.

Lucrarea lui Sebastiano del Piombo este curajoasa ca expresivitate componistica.
lisus intr-un gest de miscare profunda si avantatd, paseste spre privitor, chiar daca grupul proto-
parintilor nostrii se afla pozitionat in stdnga imaginii. Hristos umanizat nu mai este redat cu
nimbul cruciger, frumusetea Sa corporald, impregnata de gustul sculpturii clasice este evidenta.

Apartinand Manierismului italian, Bronzino, ucenicul
lui Pontormo, se caracterizeaza printr-o opera cu o tematica
preponderent alcatuita din portrete, realizate printr-o distinctie
aristocrat3 si un colorit rafinat si rece.”” Compozitia Coborarii
este o amplad pledoarie a expunerii unei viziuni datorate artei
lui Michelangelo, artistul manierist pare sa cuprinda in limi-
tele tabloului o multitudine de personaje surprinse intr-o diver-
sitate de atitudini, gesturi sau pozitii. Bratele intinse spre Hristos

Agnolo Bronzino, Cobordrea la iad, ulei pe panza, 1552,
refectoriul bisericii Santa Croce, Florenta.

construiesc si leaga grupurile surprinse in expresii lascive si
serpuitoare. Scena religioasa comporta o alcatuire aparent
aglomerata, grupul din planul de jos se deschide spre centrul lucrarii desenand structura
piramidal romboidala, caracteristicd Barocului. Impresia pe care o lasa aceasta fresca de
nuduri este a unei lucrari ce pare ca se continua, detalii de capete sau brate ori picioare
sunt voit opturate de limitele ramei.

Compozitia se realizeaza in contrastul grav al inchisului si al deschisului ce structureaza
axele in forma literei X ale patratului, desemnand doua diagonale expresive. Prima axa
porneste de la Hristos cu dreapta intinsa si se continua spre silueta Evei, iar cea de-a doua
uneste cei doi ingeri, cel din dreapta de sus ce pare sa iasa din scena si cel din coltul opus ce se
avanta n fata diavolilor. Tabloul grandios cuprinde figuri cand marete sau pline de noblete

7 |dem, p. 320.
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precum chipul lui lisus, cand altele suave, gratioase, gingase, asemeni ingerilor ori Evei.
Pentru artist lumina poate fi dirijata, ea venind cand de la luna cand de la o un izvor artificial
luminos. Cele mai frumoase nocturne ce cunoaste arta se datoresc astfel lui Tintoretto,*®
considera George Oprescu, el folosindu-se de acestea spre a reda adancimea si misterul
intr-o compozitie.

Jacopo Robusti Tintotoretto, Cobordrea la iad, ulei pe panza, 1568.

Fresca parintelui Krug redescopera traditia icoanei de sorginte rusa, cromatica si
expresiile personajelor se afla in conformitate cu Erminia bizantina. Cele doua exemple
contemporane din aria Bisericii Ortodoxe demonstreaza ca tema Coborarii la iad, a ramas
specifica artei rasaritene si alaturi de scena Mironositele la mormant, completeaza istorisirea
iconicd a iconografiei triumfale sau de slavd a Domnului prin Tnviere.

Grigore Krug, Cobordrea la iad, frescd, sec. al XX-lea.
Cobordrea la iad, fresca, 2003-2006, biserica Sfanta Treime, Butte Montana.

Studiul propus a inregistrat o varietate de lucrari de pictura caracteristice celor doua
spatii crestine: Rasarit si Apus. Pana in Renastere, subiectul avea similitudini compozitionale cu
Bizantul, dar incepand cu Manierismul si Barocul arta occidentala va adopta viziunea necanonica
a iesirii din mormant a Mantuitorului. Aceasta scena se va perpetua si in pictura postbizantina
romaneasca fiind mult regasita incepand cu veacul al Xlll-lea, alaturi de compozitia Coborarii la
iad.

28 George Oprescu, Manual de istoria artei Barocul, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1985, p. 44.
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BISERICA SFANTUL ILIE DIN TESALONIC

ALIN TRIFA*

ABSTRACT. St. Elias Church in Thessaloniki, Greece. The paper describes one of the most
remarkable churches of Thessaloniki, Saint Elias, referring to the church’s history, architecture,
exterior decoration and mural painting.

Keywords: Church of Saint Elias, Thessaloniki, Greece, ecclesiastic art, architecture.

REZUMAT. Studiul prezinta una dintre cele mai remarcabile biserici din Tesalonic: Biserica Sf.
llie. Articolul are in vedere istoricul Bisericii, arhitectura, decoratia exterioara si pictura murala.

Cuvinte cheie: Biserica sf. llie, Tesalonic, Grecia, arta ecleziald, arhitectura

Biserica Sfantul llie este unul dintre cele mai remarcabile monumente religioase din
Tesalonic, si totodata una dintre cele mai complexe structuri create de arhitectura bizanting, la
mijlocul secolului al XIV-lea. Biserica a fost construit3 probabil candva intre anii 1360-1380", si
combina trasaturi ale arhitecturii monahale din Sfantul Munte cu altele din arhitectura
eclezial3 local3 din Tesalonic? (fig. 1). Aflandu-se in partea de sus a ora§ului3, biserica are o
pozitie privilegiata, de aici putandu-se vedea, odatd, toatd jumatatea inferioara a orasului.

Fig. 1. Biserica Sfantul llie, vedere dinspre nord-vest

* Asist.Univ.Dr., Facultatea de Teologie Ortodox3, sectia Artd Sacrd, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-
Napoca, Romania, alintrifa@yahoo.com

A Papagiannopoulos, Monuments of Thessaloniki, Ed. Rekos, p 86.

2 A se vedea X. Mavropoulou Tsioumi, Monumente bizantine si postbizantine din Tesalnic (gr:
Bulavtiva kou petofulovtivo pvnueto tho Oeccalovikno), Ed. Rekos, Thessaloniki, 1997.

3 Orasul Tesalonic este situat intre malul Marii Egee si Muntele Hortiatis, partea de sus, unde este situata
biserica, fiind cunoscuta ca ,,Ano Poli” (Orasul de sus).
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Istoricul bisericii

Despre istoria timpurie a bisericii nu se stie aproape nimic4, lucru surprinzator
avand in vedere prestigiul de care s-a bucurat acest locas. Nici data exacta a constructiei
bisericii nu este cunoscuta cu precizie. Daca se iau in considerare trasaturile ei arhitectonice (pe care
le vom detalia mai jos), si anume existenta litiei, a corurilor si a nartexului la etaj, nu este nici o
indoial3 c3 biserica a fost candva catoliconul® unei manstiri ctitorite dupa 1293, anul construirii
primei litii din Macedonia, la manastirea Hilandari din Sfantul Munte Athos®.

Parerea cea mai raspandita este ca biserica va fi apartinut manastirii cunoscuta ca
,Nea Moni” (=Noua Manastire), ctitorita de catre calugarul (?) Makarios Choumnos prin anul
1360’. Totusi, existd dovezi care infirm3 aceastd ipotezi. Conform anumitor surse turcesti,
biserica a fost transformata in moschee imediat dupa 1430, iar despre Nea Moni se stie ca
a functionat ca manastire pana in anul 1556. De asemenea, numarul de saptesprezece
calugari, stabilit de Makarios Choumnos pentru Nea Moni, ar fi fost prea mic pentru o biserica de
dimensiunile acesteia. Avand in vedere aceste aspecte, cel mai probabil biserica a fost catoliconul
Manastirii Akapniou, una din cele mai importante ctitorii din Tesalonic®.

Se pare ca biserica Sfantul llie a fost construita pe locul vechiului palat bizantin al
Tesalonicului. Excavarile facute in jurul bisericii, au aratat ca fundatia acesteia se sprijina
partial pe o stanca, partial pe ruinele unui fost mare edificiu: palatulg. Aceste temelii din
compozitii diferite de sub fundatia actuala a bisericii, sunt de altfel si cauza principald a
deteriorarilor puternice pe care le-a suferit biserica in cursul timpului.

Chiar daca vechiul palat bizantin al Tesalonicului a fost distrus in timpul marii
revolte a zelotilor impotriva guvernatorului Tesalonicului din vara anului 1342, amintirea
acestui palat s-a pastrat totusi in traditia populara; atunci cand turcii au ocupat orasul, in
1430, localnicii au numit zona din jurul bisericii Sfantului llie, ,Balaat”, cel mai probabil o
distorsiune a cuvantului grecesc ,,palati” (=pa|at).10

Hramul initial al bisericii este greu de aflat, pentru ca s-a uitat in timpul celor
aproape cinci sute de ani de stapanire otoman3'’. Biserica, probabil inchinata mai de mult
lui Hristos Mantuitorul™?, dupa cum sustin unele surse pe baza programului iconografic pastrat, a
primit doar recent hramul Sfantului llie, din cauza unei confuzii etimologice. Numele de
Sarayli Camii, sub care era cunoscutad in limba turca, semana fonetic cu varianta populara
prescurtata a numelui Sfantului llie (Aghios llias): ,Ai-Lias” "

* Thanasis Papazotos, The Identification of the Church of , Profitis Elias”, cf. http://www.jstor.org/stable/
1291696.

5 ,Catoliconu
paraclise.

e Petcovici, Icoanele Mdnadstirii Hilandari (srb: lkone Manastira Hilandara), Ed. Manastirii Hilandari,
Athos, 1997, p. 11.

'y Papagiannopoulos, op. cit., p 87

8. Kourkoutidou, Wandering in Byzantine Thessaloniki, Kapon Editions, Atena, 1997, p. 112.

A Papagiannopoulos, op. cit., p 87.

1o Ibidem, p. 89.

! loannis Touratsoglou, Macedonia. History, Monuments, museums, Ed. Ekdotike Athenon, Atena, 2000,

pp. 48-51.

2p Papagiannopoulos, op. cit., p. 87.

BE, Kourkoutidou, op. cit., p. 111.
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Arhitectura bisericii

Planul arhitectonic al Bisericii Sfantul llie este unic in Tesalonic. Biserica apartine
tipului de edificiu in cruce greaca inscris3™, avand elemente specifice atat tipului athonit (patru
coloane, coruri laterale)", cat si de planului triconc (forma absidelor laterale).

Planul spatios al bisericii este in forma de cruce si e dominat de turla centrala, care
masoara 5,5 metri in diametru. La fel ca la toate bisericile de acest tip, ea e sustinuta de patru
bolti intersectate perpendicular. In partea de risérit se gdseste absida sfantului altar, care e
mai mare decat absidele laterale ale corurilor. In colturile bisericii se gisesc patru mici inciperi,
acoperite cu turle, trasatura caracteristica planului de biserica in cruce greaca inscrisa, de tip
constantinopolitan. Cele doua incinte dinspre rasarit, tipikaria, serveau drept sacristie, iar cele
dinspre apus, ca paracliselﬁ.

Fig. 2. Biserica Sfdntul llie, vedere dinspre sud. Partea superioard

n partea de vest a naosului se géseste nartexul sau litia, asa cum e cunoscutd pe Sfantul
Munte. Nartexul, care are o forma patrata, este spatios, fiind adecvat slujbelor manastiresti care
se tin aici, si pastreaza planul specific al catoliconurilor din majoritatea manastirilor athonite. Litia
e legata de corpul bisericii prin trei deschideri, iar acoperisul cu bolti in cruce de deasupra ei, se
sprijind pe patru coloane. in partea nord-vestica si sud-vestic3, litia este incununata cu dous turle.

' Biserica cu plan in cruce greaca inscrisa este de tip central, iar care cele patru brate perpendiculare care
deseneaza pe sol forma unei cruci sunt egale. Variantele acestui plan sunt in cruce greaca libera, si in cruce
greacd inscrisd. in cazul bisericii in cruce greaci inscrisd, spatiile dintre bratele crucii sunt construite, iar
elementele componente ale edificiului se inscriu intr-un patrat. Bisericile de acest tip se compun din cupola
centrala pe 4 stalpi, bratele fiind doud leagane perpendiculare. Creatie specific bizanting, ea reprezinta,
dupa expresia lui Gabriel Millet, o cupola asezata pe o cruce.

Variantele tipului in cruce greaca inscrisa sunt: tipul macedonean, simplu, (caracterizat prin legarea
directa a absidei altarului de corpul crucii si prin boltirea in leagan a spatiilor din unghiurile patratului) si
tipul constantinopolitan, complex, (caracterizat prin leagdnele intermediare ce leaga absida altarului de
corpul patrat si prin boltirea cu calote sau turle a spatiilor din unghiuri.). Cf V. Vatasianu, Istoria Artelor
Plastice in Romdnia, vol. Il, termeni de specialitate, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1968.

13 Tipul athonit se pare ca a aparut pentru prima data in jurul anului 1000, cand Sfantul Athanasie Athonitul a
ctitorit Manastirea Marea Lavra. Acest plan de bisericd a fost folosit exclusiv pentru catoliconurile manastirilor.

B, Kourkoutidou, op. cit.,, p. 113
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Tot deasupra litiei se mai gaseste un etaj, la care se ajung printr-o scara inclusa in
grosimea zidului. Nu se stie cu precizie destinatia pe care a avut-o aceastd incapere ingusta
de la etaj, numita catehumenon. De cele mai multe ori, el se gasea in bisericile care aveau
legatura cu membri ai familiei imperiale, sau care erau ctitorii ale acestora’. Totusi, e posibil ca
incdperea sa fi fost folosita si pentru depozitarea sfintelor vase, sau ca biblioteca.

Latura vestica a bisericii, dar si o parte din laturile nordica si sudica, sunt inchise
de un deambulatoriu deschis, cu un tavan boltit sprijinit pe stalpi*®.

Decoratia exterioara

Decoratia exterioara a stalpilor care sustin deambulatoriul constituie una dintre
particularitatile bisericii (fig. 1). Tn partea de jos, sub cornisd, vedem randuri de blocuri de
piatra alba, alternate cu doua sau trei randuri de caramida. Deasupra cornisei, zidaria este
executata exclusiv din caramida.

n mare masurd, la fel se intdmpla pe aproape tot exteriorul bisericii. Desi acest sistem
de zidarie este foarte rar intalnit in scoala macedoneana, el constituie forma predominanta in
cazul bisericilor constantinopolitanelg. n partile superioare ale bisericii, la baza intregului
sistem de acoperire, apar douad sau trei randuri de caramida dispuse in zig-zag, care incadreaza si
evidentiaza volumetria bisericii (fig. 2). Cea mai bogata decoratie exterioara a bisericii se
gaseste in partea de est, unde ne atrag atentia in mod deosebit modelele de pe absida altarului
(fig. 3). Arcadele oarbe si arcaturile, coloanele angajate si capitelurile, firidele si ocnitele, realizate
preponderent din caramida, dau exteriorului Bisericii Sfantul llie un aspect deosebit. Aceasta
ornamentatie de o frumusete si diversitate remarcabil3, lucrata foarte atent, a intrebuintat drept
mortar, lutul, folosind varul doar la imbinarile exterioare, la rosturi.

Fig. 3. Biserica Sfantul llie. Absida Altarului, decoratie exterioard.

17 .
Ibidem., p. 114.

'8 Deambulatoriul, turlele de deasupra nartexului si capelele din partea de vest, au fost reconstruite in
cursul lucrarilor de restaurare facute intre anii 1956 - 1961.

19
Idem.
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Fig. 4. Decoratie exterioard, fatada vesticd.
Pictura murala

Pe langa arhitectura deosebita si decoratia exterioara elaborat3, biserica adaposteste si
cateva fresce valoroase n litie, pictata pe toti peretii (fig. 5-7). Starea de conservare a frescelor
este foarte precara. Picturile, grav afectate, sunt pastrate fragmentar; cele ramase prezinta urme
ale buciardarilor de catre turci (preponderent in zona fetei), iar acum sunt acoperite de un strat
de fum de lumanare. Frescele redau momente din Copildria si Minunile Mdntuitorului, dar si mai
multe figuri individuale de sfinti. Dintre fragmentele pastrate, ne atrag atentia mai ales doua
scene: Uciderea Pruncilor si Vindecarea leprosilor, ambele compozitii fiind zugravite in spatiile
semicirculare ale peretelui estic.

in afard de acestea, se mai pastreaza fresce si pe exteriorul peretelui vestic al litiei, inspre
deambulatoriu. Aici, in niste nise, o putem vedea pe Sfdnta Ana cu Prunca Fecioard in brate, dar si
pe Maica Domnului si pe Hristos (fig. 4).

Mai e de remarcat in decoratia exterioara a litiei,
prezenta foarte multor ornamente, care pun in valoare
fiecare forma si spatiu (fig. 8, 9). Densitatea mare si varietatea
acestor modele merita cu atdt mai multd atentie, cu cat
constatam un repertoriu ornamental relativ restrans in cazul
altor biserici.

Picturile au fost de obicei datate intre anii 1360 -
1370, si dezvaluie o bogatie impresionanta si un realism fara
precedent, mai ales in cazul scenelor si figurilor de pe pere-
tele estic al litiei. Ele par sa fi influentat decisiv redactdrile
iconografice ulterioare din Moravia”®. Frescele Bisericii Sfan-
tul llie, constituie una dintre ultimele realizari ale picturii ma-
cedonene din Tesalonic.

Fig. 5. Litia, coltul sud-vestic.

0 Kourkoutidou, op. cit., p. 116. Totusi, cei care afirma ca frescele de aici au fost pictate la o data mai
tarzie, pe la inceputul secolului al XV-lea, sustin exact contrariul, si anume ca pictura de aici e cea
influentata de scoala morava din Serbia, si nu invers.
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hz' 3

Fig. 6. Sfintii Varlaam si loasaf.

Fig. 8, 9. Ornamente, deambulatoriu.

Prin articularea arhitectonica de o complexitate deosebita pe care o are, prin decoratia
exterioard care foloseste si mijloace de expresie specifice altui tip de bisericd, dar si prin frescele
macedonene pe care le mai pastreazd, Biserica Sfantul llie ramane unul dintre cele mai
impresionante monumente bizantine din Tesalonic, si una din pastratoarele tezaurului artistic al
Renasterii Paleologe.

Foto nr. 1-5, 8, 9: Alin Trifa.

Foto nr. 6: Svetlana Tomecovic, http://ica.princeton.edu/tomekovic/display.php?country=Greece&site=&view=

country&page=31&image=1036

Foto nr. 7. <a href="http://www:.tripadvisor.com/Attraction_Review-g189473-d243220-Reviews-Profitias_Elias-

Thessaloniki_Macedonia_Region.html">Profitias Elias</a>, hosted by TripAdvisor.
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ASPECTE STILISTICE ALE CREATIEI MITROPOLITULUI IOSIF NANIESCU

ALEXANDRA BUDU"

ABSTRACT. Stylistic Aspects of the Creation of Metropolitan losif Naniescu. In the paper
Stylistic Aspects in the Works of Metropolitan losif Naniescu, we tried to emphasize a number of
outstanding characteristics of his creations. Although not very famous, Metropolitan Naniescu is one
of the most representative figures of the religious music of byzantine tradition in the period following
the chrysantic reform in our country. Thus, we analyzed his best known creations, which are still sung
nowadays, in order to schetch briefly his compositional style.

Keywords: style, religious music, metropolitan losif Naniescu

REZUMAT. Studiul prezintd cateva dintre lucrdrile extraordinare ale Mitropolitului losif
Naniescu. Cu toate ca nu a fost foarte cunoscut, mitropolitul Naniescu este una dintre cele
mai reprezentative figuri ale muzicii religioase bizantine din perioada care a urmat
reformei hrisantice in tara noastrd. Vom analiza cele mai cunoscute dintre creatiile sale,
care si astazi sunt cantate, pentru a putea schita stilul sau compozitional.

Cuvinte cheie: Stil, muzica bisericeascd, mitropolitul losif Naniescu.

Secolul al XIX-lea a fost pentru muzica bisericeasca de traditie bizantina din Principatele
Romane, un secol al schimbarilor si al extremelor. Aceasta deoarece intr-un interval de timp
relativ scurt, de aproximativ 50 de ani, muzica psaltica a trecut de la o bogata inflorire la
decadenta si inlocuirea sa, mai ales in bisericile din marile orase, indeosebi in cadrul slujbei Sfintei
Liturghii cu creatii liturgice corale de provenienta apuseana. Operele marilor psalti precum
Macarie leromonahul, Anton Pann, Ghelasie Basarabeanul, Dimitrie Suceveanul s. a. au continuat
sa fie practicate, dar s-a produs o deschidere si un interes crescand si fatd de muzica corald
bisericeasca sustinuta si de masurile care au fost luate de domnitorul Al. I. Cuza pentru infiintarea
fnvatamantului muzical modern si pentru practicarea cantarii bisericesti exclusiv in limba roméana.

n acest context, Mitropolitul losif Naniescu este una dintre figurile marcante ale
vietii muzicale din Romania. Preocupat din tinerete de muzica psaltica, el insusi avand o voce
deosebitd, losif Naniescu a lasat posteritdtii si o creatie importanta care impresioneaza prin
simplitate, distinctie si frumusete. in acest sens, vom aminti ca element de maxima important
din viata Mitropolitului Moldovei, faptul ca el a fost ucenicul marelui Macarie leromonahul, fapt
ce a influentat creatia sa de mai tarziu. Opera lui losif Naniescu nu a fost publicata integral, ci este
impartita Tn manuscrisele copiate de el, care se regasesc astazi la Biblioteca Academiei Romane
din Bucuresti si la Biblioteca Mitropoliei Moldovei si Bucovinei din lasi. De asemenea, unele
lucrari ale sale au fost publicate antum, in volume colective.

Vom incepe prin a prezenta una dintre cantarile mai putin cunoscute, alcatuita de
arhiereul iesean pentru Liturghia Sfantului Grigorie Dialogul, Sd se indrepteze, glasul I.

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Romania,
alexibudu@yahoo.com
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: DUMN EZEIAbCA LITURGHIE

SANTULUIL IERARH GRIGORIE DIALOGU

De Eminenpia Sa-D.. D.: Iosif Nawiescu, Mitropolit Moldoves si- Suceaves.
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Cantarea a fost publicata in 1892, pe vremea cand losif Naniescu era inca in viata,
de citre loan Zmeu". Desi tactul nu este prevazut la inceputul cantarii, prin melismele din cadrul
acesteia putem deduce cu usurinta ca este vorba despre varianta pe larg pentru Sa se indrepteze.
Din punct de vedere melodic, aceasta creatie, compusa in glasul |, realizeaza o pendulare intre glasul
| diatonic si glasul | protovaris, pentru care mitropolitul avea o preferintd deosebit3. In cadrul acestei
cantdri se remarci frecvente cadente pe zo si doar doui cadente imprefecte pe disi pe ni. in ceea ce
priveste modulatiile, in cadrul melodiei de fata se regaseste un singur pasaj modulator la glasul VI,
dar intr-un loc poate mai putin asteptat. in general, in muzica psalticd, melodia se adapteazi textului
intr-o relatie indestructibild, formand ceea ce specialistii numesc prozodie. Tn acest fragment
modulatia Tn glasul VI survine la fraza ,ridicarea mainilor mele”, moment in care ne-am fi asteptat
ca modulatia sa se produca poate la alt glas, iar melodia sa aiba o tendinta spre ascendent, spre
registrul acut. Autorul oferd si o varianta pentru partea a doua a melodiei, varianta in care nu se
mai regasesc modulatii, iar melodia urmeaza cursul firesc spre registrul acut, sugerand ridicarea
mainilor prin extinderea ambitusului pana la ni de sus si creand o simbioza perfecta intre text si
muzica. De asemenea, in cadrul acestei creatii, compozitorul imbina cu maiestrie mersul treptat cu
salturile de cvarta si de cvint3, realizand o lucrare deosebit de valoroasa si foarte asemanatoare cu
varianta traditionald, utilizata astazi in cadrul Liturghiei Sfantului Grigorie Dialogul.

O alta creatie de mai mici dimensiuni semnata de Mitropolitul muzician losif Naniescu
este Doamne mdntuieste. Scrisa in glasul VI, melodia este una dintre piesele reprezetative pentru
stilul ,,pe larg” din creatia lui losif Naniescu. Dintre toate cantarile care ne-au parvenit aceasta
contine cele mai ample melisme, ornamentate prin combinatii de gorgon cu apli urmat imediat de
digorgon. Aceste semne temporale sunt dublate si de utilizarea celor consonante precum psifiston,
omalon, antichenoma si varia, care au ca scomp imbogatirea ornamentelor. Melodia nu contine
pasaje modulatorii, iar cadentele sunt perfecte pe ni. Ambitusul este relativ extins, dar nu spre

! loan Zmeu, Utrenier si Liturghier, Tipografia Alessandru Georgescu, Buzau, 1892, p. 293.
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registrul acut, unde ajunge pana la ni de sus, ci spre registrul grav, coborand pana la ke. Acest
lucru poate pdrea neobignuit daca avem n vedere faptul ca losif Naniescu era un tenor cu o
extindere generoasa spre registrul acut. Am putea conchide ca el era pe deplin constient de
faptul ca avea o voce deosebita, dar ca majortatea interpretilor nu ar fi putut canta o piesa
compusa special pentru vocea sa foarte Tnalta de tenor.

LA SOLEMNITATI

De Tnalt Prea Sanjitul Mitropolit al Moldovei §i Succvel D. D. losif Naniescu.
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Se poate observa in cadrul melismelor acestei piese o preferinta pentru formulele
secventiale realizate cu ajutorul succesiunii de ison si epistrof in combinatie cu elementele
consonantice digorgon si omalon sau ambele simultan. Mersul liniei melodice este predominant
treptat, desi apar si cateva salturi de terta, doua salturi de cvarta (unul ascendent, altul
descendent), un salt de cvinta si unul de sexta.
Tn creatia lui losif Naniescu un loc deosebit de important il ocup& genul axionului.
Avand in vedere numarul mare de creatii de autor si de transcrieri ale acestui gen, care se
regasesc in manuscrisul 340 BMMB lasi, putem spune chiar ca acesta a fost genul preferat al lui
losif Naniescu. lata de ce am ales spre analiza unul dintre numeroasele exemple ale acestui gen
pentru a ne edifica asupra stlului lui losif Naniescu in tactul stihiraric’. Cade-se cu adevérat, glasul
VIII ni este una dintre lucrarile de referinta, care il recomanda pe mitropolitul de la lasi ca pe un
bun cunoscator al psaltichiei si un inspirat compozitor. Axionul debuteaza cu un salt de octava,
melodia plecand de la ni de sus si urmand un traseu descendent si apoi ascendent organizat in
principal pe salturi de terta. inca din primele fraze® se remarc preferinta pentru formula
compusa din epistrof si elafron (scrise apropiat) in realizarea melismelor.
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> Axionul Cade-se cu adevdrat se regaseste in volumul leromonahului Amfilohie lordanescu, Buchet
de muzicd, Tipografia cdrtilor bisericesti, Bucuresti, 1933, pp. 337-338.
* Consideram fraz3 fragmentul melodic cuprins intre doua marturii.
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Dupa cum se poate observa, ornamentarea nu este excesiva, losif Naniescu folosind
n doar cateva situatii psifistonul, varia si antichenoma. Autorul dinamizeaza cantarea doar prin
combinatiile cu caracter temporal, mult mai prezente in primele trei fraze melodice: apli, dipli,
gorgon, digorgon, clasma si combinatia de epistrof cu elafron. losif Naniescu alege sa utilizeze
mersul treptat si valoarea de un timp in locurile in care despartirea in silabe solicita acest lucru
si sa dinamizeze, asa cum am aratat, prin semne temporale si prin secventare, pasajele
melismatice. Tn ceea ce priveste prozodia, putem afirma ci ea joacd un rol important in cadrul
creatiei lui Naniescu, el subliniind chiar de la inceput, prin saltul de octava, cat de vrednica de
lauda este Maica Domnului si Mantuitorului nostru lisus Hristos. Daca in debutul cantarii, din
punctul de vedere al melodiei este folosit doar glasul VIII, cu cadentele obisnuite, imperfecte pe
vu si pe di, perfecte pe ni, fraza ,Si Maica Dumnezeului nostru” abunda in modulatii
grefate pe structura de organizare ritmica mentionata anterior.
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Dupa cadenta diatonica pe vu, melodia urmeaza un traseu modulant in glasul Il,
revenind la glasul VIl pentru o scurtd melisma si trecand apoi in glasul VI pana catre finalul frazei,
unde apare ftoraua diatonica a lui pa, destinzand atmosfera de tensiune determinata in special
de modulatia in cromaticul dur (glasul V1) dar si de intregul traseu modulant in ansamblu. Aceasta
tensiune are scopul de a ne atentiona asupra textului care ilustreaza importanta persoanei Maicii
Domnului. Din punct de vedere ritmic, autorul imbogateste formulele prin utilizarea gorgonului si
chiar a trigorgonului in locul semnelor consonante din categoria cdrora se regasesc antichenoma
cu punct, eteronul si omalonul. Urmatoarele doua fraze raman consecvente in ceea ce priveste
organizarea ritmica, dar se indreapta, in mers treptat, spre registrul acut, ajungand pana la ni
de sus pentru a sublinia gradul covarsitor de cinste la care se situeaza Maica Domnului, ea
fiind mai cinstita decat heruvimii.
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Si Tn acest fragment ne atrage atentia folosirea cu economie a semnelor consonante in
realizarea melismelor, dar putem observa si un anumit grad de secventare a acestora pentru a se
accentua urcusul treptat spre cinstea de care se bucura Fecioara Maria. Melodia ramane in registrul
acut si pentru urmatoarea fraza, deoarece este vorba despre o propozitie principala, unitd de
cea anterioara prin conjunctia ,si”, aflandu-se, astfel, in raport de egalitate. Maica Domnului
este ,,mai cinstita decat heruvimii si mai marita fara de asemanare decat serafimii”. Fraza
muzicala, Tnsa, nu este statica sau asemandatoare cu cea precedenta, ci se aduce un plus de
noutate prin intermediul unei scurte modulatii la glasul VI.
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n acest fragment, care impune si un oarecare grad de dificultate pentru interpret,
sunetele se succed cu repeziciune in cadrul unor formule secventiale, realizate cu ajutorul
gorgonului si a digorgonului. Interesanta si inedita este cadenta perfecta pe ni, de la finalul
frazei, care surprinde prin combinatia de clasma, digorgon si apli, organizate intr-un mers
treptat descendent.

Urmatoarele doua fraze constituie o combinatie frumoasa intre un traseu melodic pe
care l-am mai intélnit intocmai intr-o fraza anterioara si unul total nou, mai melismatic
decat cele de pana acum, dar la fel de putin bogat in semne consonantice.
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Mersul melodic treptat al frazei ,care fara stricaciune” este identic cu cel al frazei ,,ceea
ce esti mai cinstitd”. Repetitia nu este intamplatoare, ci este folosita pentru a sublinia doua fraze
aflate in raport de egalitate. La intrebarea simpla adresata din punct de vedere gramatical: Care
Maica a Domnului? Se poate rdaspunde cu ambele fraze: cea care este mai cinstita decat
heruvimii si mai marita fara de asemanare decat serafimii si cea care a nascut fara stricaciune pe
Dumnezeu Cuvantul. Si in acest fragment, ca si in cele anterioare se observa preferinta
compozitorului pentru mersul treptat, chiar si in cazul melismelor, acest fapt sugerand
curgerea lind a melodiei si creand o stare de liniste si de confort spiritual asa cum se cuvine sa
avem atunci cand ne rugam Maicii Domnului nostru lisus Hristos.

Urmatorul fragment constituie si punctul de maxim al intregii creatii, deoarece
marturisirea credintei in invatatura despre Theotokos este una dintre cele mai importante
dogme ale Bisericii Ortodoxe.
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Dupa cum se poate observa, acest fragment contine cele mai mari salturi ale compozitiei.
Di-ul din debutul frazei este marcat de gorgon, transformandu-se, astfel, intr-o trambulina
pentru nota urmatoare, ni de sus, pe care se ramane trei timpi, evidentiindu-se importanta
marturisirii dogmei, iar traseul bogat melismatic ce urmeaza conduce spre o cadenta perfecta tot
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n ni de sus. Ca si in celelalte fraze, semnele consonante abia daca se regdsesc (intdlnim doar un
eteron, varia si un omalon), toate dezvoltarile de melisme fiind realizate cu succesiuni de gorgon,
digorgon si apli.

Spre deosebire de intregul parcurs melodic al acestui axion, finalul aduce cu sine cea
mai bogatd si mai ampla melisma, realizata cu ajutorul unui joc de secvente si de salturi
intre trepte.
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losif Naniescu reuseste sa surprinda prin aceasta formula cadentiala extinsa, prin
salturile mari pe care le introduce abia acum, pe final, salturi de cvarta, cvinta si chiar de octava.
Ambitusul se extinde atat in partea superioara, pana la vu de sus, cat si in partea inferioara a
scarii, pana la di de jos. Se pastreaza multitudinea de elemente temporale — gorgon, digorgon,
si clasmad — dinamizandu-se astfel intreaga formula cadentiald. Un alt element surpriza
este complementul cadential (daca il putem numi asa prin imprumutarea unei expresii din
muzica armonicd). Dupa cadenta pe ni de sus, care ar putea sa ne induca Tn eroare prin structura
pe care o are, autorul decide sa o continue prin coborarea in mers treptat pana la registrul mediu
si inferior, realizdnd o reeditare a cadentei din acut in registrul grav (prin saltul de cvarta dubl3,
descendent si imediat ascendent).

Toata aceasta lucrare a lui losif Naniescu constituie o capodoperd a compozitiilor
psaltice romanesti din secolul al XIX-lea. Urmand o curgere lina, prin mers predominant
treptat, autorul reuseste sa induca o stare de liniste sufleteasca, ce se manifesta chiar si in pasajele
modulatorii. Fiecare fraza este realizata cu maiestrie, tindndu-se cont si de sintaxa textului,
construindu-se astfel o piesa de o melodicitate deosebita si cu o structura de exceptie.

O ultima lucrare asupra careia dorim sa ne aplecam in cadrul acestui capitol sunt
celebrele Raspunsuri mari in glasul VIII, cele care au ramas pana astazi in uzul stranei romanesti,
este adevarat, intr-o varianta prelucrata de lon Popescu-Pasarea. Despre aceste Rdspunsuri,
insusi autorul afirma: ,in tineretea mea, eu am pus pe melodie cantarile: Pre Tatal, pre Fiul si
pre Sfantul Duh, la Seminarul din Buzau, chiar cand s-a inceput Seminarul in anul 1836 si
precum le obicinuiesc eu si astazi la lasi, si le cunosc pentru ca sunt ale mele”*. Asadar, losif
Naniescu nu compunea doar sub impulsul inspiratiei, ci isi indragea creatiile, interpretandu-le
adeseori in cadrul serviciului liturgic. Rdspunsurile mari, sau Aghioasele, cum mai erau numite,
sunt compuse in glasul VIII, unul dintre preferatele autorului, judecand dupa multitudinea
de cantari compuse Tn acest glas. Si in cadrul acestor Rdspunsuri, ca si in celelalte cantari,
losif Naniescu utilizeaza cu precadere mersul treptat, salturile, putine la numar, fiind de
terta sau de cvarta. De asemenea, semnele consonante lipsesc aproape cu desavarsire,
compozitia fiind dinamizata prin semne temporale.

* Pr. Gabriel Cocora, Mitropolitul losif Naniescu si Buzdul, in ,,Glasul Bisericii”, An XXVII (1968), Nr. 7-8, p. 808.
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De altfel, pentru partea de inceput a Aghioaselor, autorul nici nu foloseste melisme
foarte multe sau foarte ample, compozitia sa fiind mai potrivita pentru tactul grabnic. Spre
deosebire de original, melodia uniformizata a raspunsurilor, pe care o regdsim astazi in
volumul Céntdrile Sfintei Liturghii si alte cdntdri bisericesti, opereaza unele modificari care,
credem noi, schimba destul de mult stilul componistic al lui losif Naniescu.
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Cel putin pentru partea de inceput, melodia este total schimbats. in vreme ce losif
Naniescu foloseste un mers liniar, aproape de recitativ la fraza ,,si duhului tau”, melodia
uniformizata realizeaza un mers treptat si o coborare in registrul grav pana la ke (la) de jos. De
asemenea, sunt operate modificari asupra melismelor, dar si asupra mersului melodiei, acesta
fiind schimbat aproape in totalitate pentru fraza ,Treimea cea de o fiintd si nedespartita”.
Melisma cadentei finale este si ea dezvoltata in plus fata de cea care se regaseste in original.
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Nu putem deduce decat ca a existat un autor care a intervenit asupra Aghioaselor
lui losif Naniescu, deoarece nu credem ca in practica de strana s-ar fi putut dezvolta atat
de multe modificari asupra unei creatii care apartine unuia dintre cei mai respectati Mitropoliti ai
Moldovei si Sucevei, losif Naniescu. in plus, astfel de schimbari operate asupra formulelor
cadentiale, dar si asupra mersului melodic apar pe tot parcursul acestei lucrari, prin ele
schimbandu-se radical stilul componistic al autorului.

Putem observa in cadrul acestor Rdspunsuri reiterarea unei formule cadentiale
repetitive formata din apostrof cu digorgon, doua chentime, oligon cu clasma si elafron cu
dipli sau urmat de ison cu clasma. Aceasta formula este evidenta atat in fragmentul anterior
din original, cat si in cel de mai jos.
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Ne surprinde intr-o oarecare masura faptul ca losif Naniescu nu a compus si cantarea
lubite-voi Doamne pentru aceste Rdspunsuri, cantare care se intercaleaza intre ,,Pre Tatal,
pre Fiul...” si ,,Mila pacii”. Se poate ca el sa fi considerat ca glasul VIII nu este suficient de dramatic
pentru o astfel de cantare. O alta ipoteza ar fi aceea ca el a compus si aceasta cantare, dar nu a
putut fi recuperata dintre hartiile sale, deoarece nu figureaza in nici unul dintre manuscrisele
ramase de la el.
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Pentru fragmentul urmator, losif Naniescu mentine structura ritmica de pana
acum, axandu-se pe un mers silabic, predominant treptat. Aceasta modalitate de compozitie ne
determind sa consideram frazele de mai sus ca apartinand tactului irmologic chiar, desi acest
tact se foloseste preponderent pentru tropare. Evolutia spre registrul acut denotd justetea
nchinarii catre Sfanta Treime, cea in trei ipostasuri, aceasta fiind dogma de temelie a credintei
ortodoxe. Coborarea in registrul grav acolo unde se vorbeste de inchinare, sugereaza inchinarea
adanca pe care noi o datoram celor trei Persoane ale Treimii. Formula cadentiala este
aceeasi cu cea de la ,,Pre Tatal, pre Fiul...” si cu cea de la ,,Mila pacii”, realizandu-se astfel o
unitate indestructibila a creatiei.
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Cantarea de biruinta debuteaza la losif Naniescu pe valori mari de trei si patru
timpi, urmand un traseu ascendent spre registrul acut pana in ni de sus. Aceste elemente
au menirea de a insista asupra sfinteniei Dumnezeului Savaot, dar si asupra inaltimii cerului
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care este plin de slava Sa. Prin contrast, pentru a ardta slava Domnului pe pamant, se
realizeaza un salt doar de cvarta descendentd, deoarece se doreste sa se arate inferioritatea
pamantului fata de cer, dar nu se coboara prea mult spre registrul grav deoarece Dumnezeu
nu este mai putin slavit pe pamant decat in ceruri. Cantarea pe care o intoneaza cele doua
lumi, de ingeri si de oameni, se situeaza la nivelul registrului mediu, realizandu-se astfel o
unitate de comuniune: Osana intru cei de sus!
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Servindu-se doar de psifiston si antichenoma, losif Naniescu ornamenteaza cu economie
de mijloace fragmentul urmator, el insistand, ca si in alte cazuri, asupra semnelor temporale pe care
le manuieste cu inteligenta creatoare in realizarea frazelor muzicale. Putem observa o dezvoltare
ceva mai ampla a melismelor pe masura apropierii de final, precum si utilizarea unui salt de cvinta
pentru trecerea in registrul acut, venindu-se astfel in sprijinul prozodiei: ,,0Osana intru cei de sus!”.
Importanta frazei de final este redata si prin valorile mari utilizate de compozitor. Cele doua aminuri
care preced momentul propriu-zis al epiclezei, impresioneaza prin simplitate si melodicitate.
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Ele sunt gandite unul in continuarea celuilalt, ca un corp comun, fapt pentru care
marturia de final a primului amin este punct de referintd pentru nota de plecare al celui de-al
doilea amin. Ambele fac parte integranta cu Pre Tine Te IGuddm, astfel intelegandu-se cadenta
imperfecta pe vu de la finalul celui de-al doilea amin. Din nou, asa cum ne-am obisnuit,
modalitatea de formare a melismelor este utilizarea cu maiestrie a semnelor temporale.

Pre Tine Te lduddm este piesa care incheie ciclul Rdspunsurilor mari. Importanta ei este
covarsitoare deoarece in timp ce la strana este interpretata aceasta cantare, in Sfantul Altar
cinstitele daruri se transforma in Trupul si Sangele Mantuitorului nostru lisus Hristos. Din acest
punct de vedere, lucrarea lui losif Naniescu este una dintre cele mai reusite, deoarece din
intreaga structura se revarsa un spirit de rugaciune, o invitatie la a medita asupra jertfei
nesangeroase. Plecand din registrul grav, de la ni de jos, pe valori mari la inceput, autorul
cauta sa ne introduca in atmosfera de rugaciune. Mersul este treptat ascendent, iar formulele
folosite sugereaza o trecere lina spre registrul mediu, mergandu-se spre un punct de maxim al
intregii cantari, care este atins la jumatatea celei de-a doua fraze, cand se ajunge la ni de
sus, folosindu-se si o valoare de trei timpi. Se accentueaza, astfel, faptul ca lui Dumnezeu fi
multumim pentru toate cele pe care le avem.
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Foarte frumos este exprimata gradatia rugaciunii, care devine tot mai fierbinte,
prin mersul treptat ascendent din debutul ultimei fraze melodice, care contine si o
melisma ampla realizata cu ajutorul unei suite de digorgon, varia si omalon. Cadenta finala
este asemdnatoare celei din finalul cantarii ,Sfant, Sfant, Sfant...”, reafirmandu-se o data
in plus, daca mai era nevoie, unitatea indestructibila a acestei compozitii. Un fapt inedit al
ntregii lucrari este acela ca nu se regasesc modulatii de nici un fel, melodica simpla ramanand in
glasul VIII pana la final.

Pusi in situatia de a evalua stilul componistic al lui losif Naniescu, putem extrage
urmatoarele idei:

a) predomina mersul treptat, silabic;

b) preferinta semnelor temporale in locul celor consonante in realizarea melismelor
(modalitate specifica stilului melodic ,,pe larg”);

c) existd o legatura stransa intre text si melodie;

d) sunt utilizate un numar restrans de modulat;ii;

e) utilizarea secventelor ritmico-melodice in constructia unor pasaje melodice
importante.
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Creatiile lui losif Naniescu sunt pe masura numelui cu care acesta semna, losif
lerodiaconul, smeritul, prin simplitatea melodiei, a formulelor folosite, prin curatia pe care
acestea o emana si prin predispozitia catre o stare de rugaciune profunda.

Operele sale vor ramane de referinta pentru creatia psaltica romaneasca a secolului al
XIX-lea si ne exprimdam speranta ca in timp acestea sa fie culese din manuscrisele mai greu
accesibile publicului larg si puse la dispozitia iubitorilor de muzica psaltica romaneasca.
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V. TEOLOGIA EUROPAEA

WICHTIGE PROBLEMFELDER IM DIALOG ZWISCHEN THEOLOGIE
UND DEN NATURWISSENSCHAFTEN

HANS SCHWARZ"

ABSTRACT. Major Problem Areas in the Dialogue between Theology and Natural Sciences.
The recent decades have witnessed a revival of the dialogue between theology and natural sciences,
following a long brake. This paper presents some of the points that make this dialogue so significant
and necessary: some classical questions regarding cosmology and biology, as well as new practical
and ethical issues raised by medical and neurological research.

Keywords: theology, science, dialogue, natural science, neurology, medicine, cosmology

REZUMAT. Aspecte problematice majore in dialogul dintre teologie si stiintele naturii. Tn
ultimele decenii a reinceput dialogul intre teologie si stiintele naturii, dupa o lunga pauza.
Studiul acesta prezinta cateva puncte in care acest dialog este deosebit de important si necesar:
atat cateva intrebari clasice care tin de cosmologie si biologie, dar si unele intrebari noi,
practice si etice ridicate de cercetdrile in domeniul medicinii si al neurologiei.

Cuvinte cheie: teologie, stiintd, dialog, stiintele naturii, neurologie, medicind, cosmologie

Nach einer langen Gesprachspause hat der Dialog zwischen Theologie und den
Naturwissenschaften in den letzten Jahrzehnten wieder betrachtlich an Fahrt aufgenommen.
Im Nachfolgenden wollen wir einige Problemfelder aufzeigen, in denen der Dialog besonders
wichtig und notwendig ist. Dabei geht es einerseits um die klassischen, eher erkenntnis-
theoretischen Fragen aus der Kosmologie und der Biologie, also die nach einem Schopfer und
der Schopfung, aber dann um neue praktische und ethische Fragen, vor die uns die angewandten
Naturwissenschaften stellen, wie es in der Gehirnforschung und in der Medizin der Fall ist.
Hier fragt man sich angesichts der groRen Erkenntnisfortschritte bei der Funktion des Gehirns,
ob es noch einen freien Willen gibt und bei den Fortschritten in der Medizin, ob etwa die
Praimplantationsdiagnostik angewandt werden diirfe, um nur einige Brennpunkte heutiger
Diskussion zu benennen.

1. Natur oder Schopfung?

Die Frage nach Natur oder Schopfung ist zugleich die Frage nach Gott. Ist unsere
Welt das Ergebnis rein natirlicher Ursachen oder steht dahinter das Wirken héherer Machte,
etwa eines Gottes? Falls Letzteres wahr sein sollte, dann miisste man doch auch etwas
von dem Wirken Gottes in der Natur aufzeigen kénnen. Mit dieser Behauptung sind wir
dann sofort beider oft emotional diskutierten Frage nach einem Design in der Natur.

¥ Profesor, Facultatea de Teologie Evanghelica, Regensburg, Germania,
hans.schwarz@theologie.uni-regensburg.de
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1.1 Schépfer und Schépfung

Naturwissenschaftler wie Laien stehen heute noch vor dem Problem, das auch
Darwin herumtrieb: Bei seinen Beobachtungen stellte er fest, dass sich die Lebewesen durch
zufallige Variationen und nachfolgender Auslese natiirlich entwickelten. Trotzdem konnte er
nicht glauben, dass dies alles sei. Diese Ambivalenz Darwins wird von Richard Dawkins (* 1941)
und anderen heute so aufgelost, dass alles, was existiert, eine physikalische Einheit ist, die
letztendlich mit den Gesetzen der Physik vollkommen erklarbar ist. So ist auch der Mensch nur
eine sehr komplizierte biologische ,Maschine.” Demgegeniber vertreten andere wie Sir John
Eccles (1903-97) eine mehr dualistische Sicht, die besagt, dass es beim Menschen und vielleicht
bei artverwandten Lebewesen neben den physikalischen Komponenten auch noch nichtphy-
sikalische gibt, die mit Seele, Geist oder Selbst bezeichnet werden kénnen und nicht auf phy-
sikalische Komponenten reduzierbar sind. Dazu hat sich in jlingerer Zeit noch eine dritte
Moglichkeit herausgebildet, die sogenannte Emergenztheorie.1 Von theologischer Seite aus
kénnte man sich vorstellen, dass Gott mit den begrenzten Lebewesen als Mitschopfer fungiert,
der ohne Zwang auszuiiben und ohne das Ergebnis vorwegzunehmen diese hervorruft. Dazu
setzte er die duBeren Parameter fest, die jetzt die Naturwissenschaftler entdecken. Gott macht es
durch den offenen Prozess der Evolution moglich, immer komplexere Organismen zu konstruieren
und miteinander agierende Systeme, so dass sich schlieBlich solche Lebewesen ergeben, wie wir
es sind. Gott agiert also unsichtbar und unbemerkbar hinter und durch die nattrlichen Prozesse.

Die Frage, wie sich solch ein Gott von gar keinem Gott unterscheidet wird von dem
Theologen und Religionsphilosophen Philip Clayton (* 1956) mit der Behauptung beantwortet,
dass ,,die Welt sich nicht als erklarbar gezeigt hat, wenn man sich nur auf die Materie und die
Energieverhaltnisse aus der Physik bezieht.“’ Er gibt dabei zu bedenken, dass man zwar das
Universum als geschlossenes System betrachten kdnnte, aber die meisten kleineren Systeme
thermodynamisch offene Systeme sind und damit verganglich und kontingent. Zudem muss man
die Unbestimmtheit auf der Quantenebene beriicksichtigen, die in manchen Fallen makro-
physikalische Auswirkungen hat. Hier gibt es also eine Spontaneitdt oder zumindest eine
Unvoraussagbarkeit, die sich auf unsere Erfahrungswelt auswirkt. Auch kann man bei chaotischen
Systemen deren Zukunft nicht genau vorausbestimmen, da man dazu den Anfangszustand so
prazise messen miisste, wie er empirisch nicht erfassbar ist. Der wissenschaftlichen Erkenntnis
sind also Grenzen gesetzt. Der Gott, der durch diese Uberlegungen erméglicht wird, dhnelt
einerseits sehr dem Gott Stephen Hawkings (* 1942), der die Anfangsparameter festlegte, nach
denen dann alles von selbst ablief. Man konnte ihn aber auch als einen Gott verstehen, der
aullerhalb der Grenzen naturwissenschaftlicher Erkenntnisfahigkeit agiert. Wirden sich die
naturwissenschaftlichen Erkenntnisse verandern, misste dieses Gottesbild revidiert werden.

Diese Befiirchtungen versucht Arthur Peacocke (1924-2006) zu zerstreuen, indem er
zunéachst von einem allwissenden Gott ausgeht, der sowohl die Welt im Ganzen als auch alle

Vgl. dazu Philip Clayton, Emergenz und Bewusstsein: Evolutiondre Prozesse und die Grenzen des
Naturalismus, Ubers. v. Gesine Schenke Robinson (Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2004), der in
seinem Vorwort (S. 7) diese drei Optionen vorstellt und behauptet, dass die Emergenztheorie den
beiden anderen vorzuziehen sei.

2 S0 Philip Clayton, ,,Emergence from Quantum Physics to Religion: A Critical Appraisal,” in: Philip
Clayton/Paul Davies (Hg.), The Re-emergence of Emergence. The Emergenist Hypothesis from Science to
Religion (Oxford: Oxford University, 2006), 308 und vgl. auch zum Folgenden.
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ihre Teile, Strukturen und Prozesse kennt.? Fiir ihn ergibt das eine panentheistische Perspektive,
denn Gott umfasst sozusagen die Welt. Da Gott ,,grofRer” ist als die Welt, kann er auch im Sinne
eines Welt-Logos, also einer Weltvernunft die Teile seiner Schopfung hervorrufen. ,,Gott kdnnte
verschiedene Ereignisse und Ereignismuster hervorrufen, die seine Intentionen ausdriicken. Sie
waren dann das Ergebnis einer ,besonderen gottlichen Tatigkeit’, die von der existenzerhalten-
den Tatigkeit des Ganzen verschieden ist und sich nicht ereignet hatte, wenn Gott es nicht
beabsichtigte. So werden die Gesetzmafigkeiten nicht auBer Kraft gesetzt, aber innerhalb
dieser gibt es eine Offenheit, in der sich das Wirken Gottes zeigt.” Bei dieser Sichtweise kdnnte
leicht an ein Eingreifen Gottes ,von oben” gedacht werden, so wie sich heute noch viele
Menschen sein Wirken in der Welt vorstellen.

Fir John Polkinghorne (* 1930) ist diese Sicht zu restriktiv. Er gibt daher zu bedenken:
Da Gott ,,nicht im Universum enthalten ist, besteht kein Grund, warum Gottes Interaktion mit
der Schopfung nicht rein in der Form aktiver Information stattfinden sollte. Dies wiirde mit der
gottlichen Natur als reiner Geist Gbereinstimmen und wiirde der gottlichen Wirkkraft einen
einzigartigen Zug in der Weise verleihen, wie ihn die Theologen oft als notwendig behauptet
haben. (Gott ist nicht nur eine unsichtbare Ursache unter anderen).”4 Damit hatte man wieder
zu einer geradezu klassischen Zuordnung von Schopfer und Schopfung zurilickgefunden, dass der
Schopfer in jedem Moment in der Schopfung gegenwartig aber ihr auch jederzeit gegenlbersteht.
So ware die Welt von einem physikalischen Determinismus befreit, denn Gott kdnnte sie in
Freiheit oder in GesetzmaRigkeit gestalten.

Wie wir an dieser Diskussion sehen, die angesichts des wissenschaftlichen Erkenntnisfort-
schritts weitergefiihrt werden muss, gibt es verschiedene Moglichkeiten aufzuzeigen, dass die
Ereignisketten, die die Naturwissenschaften im biologischen Bereich entdecken, ein géttliches
Wirken im Ganzen und im Detail nicht ausschlieRen. Dies schient sich ebenfalls im kosmologischen
Bereich zu zeigen.

1.2 Feinabstimmung und Design

Wir haben hier schon auf die sogenannte Feinabstimmung hingewiesen, die Tipler und
Barrow zu ihren Thesen vom anthropischen Prinzip fiihrten. Erstaunlich ist in dieser Hinsicht
,die Bekehrung” des britischen Philosophen Antony Flew (* 1923), der einst vehement mit
logischen Argumenten die Existenz Gottes zu verneinen suchte und ein dezidierter Atheist war.
Doch hat sich seine Uberzeugung radikal gedndert. Das Bild der Welt, das die modernen
Naturwissenschaften wiedergeben, so Flew jetzt, weist in dreifacher Hinsicht auf Gott, namlich
durch ,die Tatsache, dass die Welt Gesetzen gehorcht. Zweitens ist hier die Dimension des
Lebens von intelligenten und zweckgetriebenen Wesen, die aus der Materie entstanden, und
drittens die Existenz der Natur []berhaupt.”5 Flew behauptet, dass angesichts der Feinabstimmung
des Universums die Atheisten bei der Frage in Erklarungsnot seien, wie ein solches Universum
entstanden sei. Auch die These von vielen Universen, von denen eben das unsere die richtigen

: Vgl. Arthur Peacocke, ,Emergent Realities with Causal Efficacy: Some Philosophical and Theological
Applications”, in: Nancey Murphy/William Stoeger (Hg.), Evolution and Emergence: Systems, Organisms,
Persons (Oxford: Oxford University, 2007), 278f, einschlieBlich des nachfolgenden Zitats.

* John Polkinghorne, ,, The Metaphysics of Divine Action,” in: John Robert Russell u. a. (Hg.), Chaos and
Complexity. Scientific Perspectives on Divine Action (Notre Dame, IN: University of Notre Dame, 1995), 155f.

> Antony Flew mit Roy Abraham Varghese, There Is A God. How the World’s Most Notorious Atheist
Changed His Mind (New York: HarperOne, 2007), 88f.
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Gesetze hat, damit wir entstehen konnten, greift nach Flew nicht, denn die Existenz anderer
Universen ist eine unbeweisbare Behauptung. Flew ist sich jedoch bewusst, dass es keinen
naturwissenschaftlichen Beweis fiir Gott gibt. ,Die Naturwissenschaft qua Naturwissenschaft
kann kein Argument fiir die Existenz Gottes liefern. Aber ... die Naturgesetze, das Leben mit
seiner zielgerichteten Organisation und die Existenz des Universums — kann nur im Licht einer
Intelligenz erklart werden, die sowohl ihre eigene Existenz als die der Welt erklart. Solch eine
Entdeckung des Gottlichen ergibt sich nicht durch Experimente und Gleichungen, sondern
durch Verstehen der Strukturen, die diese enthiillen und aufzeigen.”6

Flew unterscheidet sich von der Intelligent Design Bewegung, die behauptet, wissen-
schaftlich beweisen zu kénnen, dass eine Intelligenz hinter der Welt stehen muss. Er weist
darauf hin, dass solch eine schopferische Intelligenz die plausibelste Erklarung fiir unsere Welt
und deren Struktur ist. Wie umstritten jedoch seine Position ist, wird daran deutlich, dass seine
AuRerungen von manchen nicht als die eines reifen Gelehrten angesehen wurden, sondern
eines senilen Greises. Wenn man allerdings die Autoren betrachtet, die er zustimmend zitiert oder
die ihm im Vorspann des Buches zustimmen, so wird sich hier noch manche weitere Diskussion
ergeben, wenn der Wissensstand der Kosmologie und der Biologie weiter fortschreiten.

1.3 Exkurs: Design in der romisch-katholischen Tradition’

Obwohl die Intelligent Design Bewegung problematisch ist, sollte man damit nicht das
Design Argument schlechthin ablehnen, das auch bei Flew im Hintergrund steht, denn es hat
zumindest in der rémisch-katholischen Tradition eine feste Verankerung. So behauptete der
Wiener Kardinal Schénborn (* 1945) 2005 in einem Gastkommentar in der New York Times, ,,dass
der menschliche Verstand im Licht der Vernunft leicht und klar Ziel und Plan in der natirlichen
Welt, einschlieRlich der Welt des Lebendigen, entdecken kann.“® Dies ist keine Sondermeinung
von Kardinal Schonborn, sondern er zitiert fast wortlich das 1. Vatikanische Konzil (1869/70), wo
es in der dogmatischen Konstitution Vom Sohn Gottes bezliglich der Offenbarung heif3t: ,Dieselbe
heilige Mutter Kirche halt fest und lehrt, dass Gott, der Ursprung und das Ziel aller Dinge, mit
dem natiirlichen Licht der menschlichen Vernunft aus den geschaffenen Dingen gewiss erkannt
werden kann.”’ Die dogmatische Konstitution bezieht sich hier auf Rom 1,20. Diese Aussage
wurde auch von Thomas von Aquin bekréftigt, der auf diesem Konzil zum offiziellen Lehrer der
Kirche erklart wurde. In seiner Summa theologica betont Thomas, dass die menschliche Vernunft
die Existenz Gottes beweisen kann. Diese Argumentationslinie wurde vom 2. Vatikanischen
Konzil (1963-65) beibehalten, wo es in Der dogmatischen Konstitution (iber die géttliche
Offenbarung heif3t: ,Diese heilige Synode bekennt, ,dass Gott, Ursprung und Ziel aller Dinge,
mit dem natrlichen Licht der Vernunft aus den geschaffenen Dingen sicher erkannt werden
kann’ (vgl. Rom 1,20); sie lehrt, dass es seiner Offenbarung zuzuschreiben ist, ,dass, was im
Bereich des Gottlichen der menschlichen Vernunft an und fiir sich nicht unzuganglich ist, auch
in der gegenwartigen Lage des Menschengeschlechtes von allen leicht, mit sicherer Gewissheit

®Ebd., 155.

7 Zur Intelligent Design Tradition insgesamt s. Hans Schwarz, ,Die Intelligent Design Tradition”, in:
theologische beitrdge 40 (Juni 2009), 152-166.

& New York Times (7. Juni 2005). Siehe auch Robert John Russell, ,,A Critical Response to Cardinal
Schonborn’s Concern over Evolution,” in: Theology and Science, (July 2006), 4:193.

° Heinrich Denzinger, Kompendium der Glaubensbekenntnisse und kirchlichen Lehrentscheidungen, 40. Aufl.,
verb. u. erw. u. Uibers. Peter Hiinermann, Hg. (Freiburg: Herder, 2005), 813 (3004).
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und ohne Beimischung von Irrtum erkannt werden kann.”“* Natiirlich wird auf die oben zitierte

Aussage aus dem Vaticanum | hingewiesen. Darliber hinaus zeigt sich hier eine optimistische
Einschatzung der Fahigkeiten der menschlichen Vernunft. Die menschliche Siindhaftigkeit hat
im Bezug auf die Gotteserkenntnis die Vernunft nicht beschadigt. Nicht nur moglicherweise,
sondern mit Leichtigkeit und Sicherheit kann der Mensch Gott aus der Schopfung erkennen.

Wenn es um die Moglichkeiten der menschlichen Vernunft ging, war die romisch-
katholische Theologie allerdings immer optimistischer als z.B. die lutherische. So stimmte zwar
Martin Luther mit Thomas von Aquin Uberein, dass die menschliche Vernunft die Existenz Gottes
durch die Beobachtung der Natur ,,erkennen” kann. Luther beruft sich hier oft auf Rom 1,19ff.
und stellt fest, dass die Natur alle Menschen lehrt, ,dass ein Gott sei, der alles Gute gibt und in
allem Ubel hilft.“** Jedoch ist solch eine ,Erkenntnis” immer ambivalent und fiihrt zu keiner
Gewissheit. Zur unerschiitterlichen Erkenntnis Gottes kommt man nur durch Gottes Selbstoffen-
barung in Jesus Christus. Aber ist diese Haltung so grundlegend verschieden von dem, was die
rémisch-katholische Kirche lehrt? Da lesen wir zwar im Katechismus der Katholischen Kirche:
»Aus der Bewegung und dem Werden, aus der Kontingenz, der Ordnung und der Schonheit der
Welt kann man Gott als Ursprung und Ziel des Universums erkennen.“** Ausdriicklich wird hier
Bezug genommen auf die so genannten Gottesbeweise. Doch wird gleichzeitig festgestellt,
dass dies keine ,Beweise” sind, ,im Sinn naturwissenschaftlicher Beweise, sondern im Sinne
,Ubereinstimmender und Uberzeugender Argumente’”. Wieder beruft man sich hier auf Rom
1,19f. So scheint also die Natur auf Gottes Existenz hinzuweisen, aber diese nicht zu beweisen.

Im Katechismus lesen wir dann weiter: ,,Die Welt und der Mensch bezeugen, dass
sie weder ihre erste Ursache und ihr letztes Ziel in sich selbst haben, sondern dass sie am
ursprunglosen und endlosen Sein schlechthin teilhaben. Auf diesen verschiedenen ,Wegen’ kann
der Mensch zur Erkenntnis gelangen, dass eine Wirklichkeit existiert, welche Erstursache und
Endziel vor allem ist, und diese Wirklichkeit ,wird von allen Gott genannt’ (hl. Thomas v. A,, s.th.
1,2,3).”“ Neben Thomas von Aquin, der hier zitiert wird, wird auch nachfolgend auf Vaticanum |
hingewiesen. Wahrend dieser Katechismus nach dem 2. Vatikanischen Konzil veroffentlicht
wurde, bemerken wir, dass eine Kontinuitdt besteht zwischen Vaticanum | und Vaticanum Il
beziglich der Erkenntnis Gottes aus der Natur. Was die Vernunft schon irgendwie durch die
Natur erkannt hat, wird durch den Glauben bestétigt und bekraftigt. Aber in dem Katechismus
wird nur festgestellt, dass man Gott in der Schépfung erkennen kann, aber nicht erkennen
muss. Damit ist die Gewissheit von Vaticanum | und Il zu einer Moglichkeit relativiert.

Der romische Katechismus in seiner endgiltigen Form tragt die Handschrift des
gegenwartigen Papst Benedikt XVI, der damals noch Prafekt der Glaubenskongregation war. In
seiner ersten Predigt als Papst vom 24. April 2005 betonte Benedikt XVI: ,Wir sind nicht das
zufdllige und sinnlose Produkt der Evolution. Jeder von uns ist eine Frucht eines Gedanken
Gottes. Jeder ist gewollt, jeder ist geliebt und jeder ist gebraucht.”13 Wihrend diese Aussage
eine Folgerung ist, die sich auf theologische Voraussetzungen griindet, geht eine papstliche

10 Dogmatische Konstitution (ber die Offenbarung (6), in Vatikanum Il.Vollistindige Ausgabe der
Konzilsbeschliisse (Osnabrtick: Fromm, 1968), 218f.

1 Martin Luther, Eine kurze Form der zehn Gebote, des Glaubens und des Vaterunsers (1520), in: WA
7:205.17.

12 Katechismus der Katholischen Kirche, Neuubersetzung aufgrund der Edition typica Latina (Miinchen:
Oldenbourg, 2003), 49f., fur dieses und die nachfolgenden Zitate.

B Fir die folgenden Anmerkungen siehe ein Rundschreiben von Professor Peter Beyerhaus vom 24. August
2006 und Kardinal Schonborn in seinem New York Times Kommentar, wo er dieses Zitat bringt.
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Aussage vom 6. April 2006 weiter: ,Die Naturwissenschaft setzt eine verlassliche und intelligente
Struktur der Materie voraus, einen ,Plan’ der Schopfung.” Hier geht Papst Benedikt liber eine
streng theologische Aussage hinaus und begibt sich auf das Gebiet der Naturwissenschaften,
um dort ein Plan der Schopfung festzustellen. Dass ein intelligenter Plan (intelligent design) fuir
Papst Benedikt sehr wichtig ist, wird von seinem Treffen mit seinen friiheren Studenten deutlich.
Nachdem er zum Erzbischof von Miinchen und Freising ernannt wurde, hatte er immer noch eine
Anzahl von Doktoranden aus seiner friiheren Zeit als Professor an der Universitat Regensburg. Er
traf sich seit 1979 mit ihnen jahrlich, gewohnlich im Spindelhof, ein Haus der Di6zese Regensburg.
Nach seiner Wahl zum Papst wurden diese Treffen ab 2005 in Castel Gandolfo fortgefuihrt. Das
Treffen vom 1.-3. September 2006 widmete sich dem Thema ,,Schépfung und Evolution”. Wie
Kardinal Schonborn sagte, nahm er mindestens wahrend der letzten 25 Jahre an diesem so
genannten ,Ratzinger-Schiilerkreises” teil.

Wenn bei solch einem Treffen das Thema ,,Schopfung und Evolution” behandelt wird,
zeigt das zumindest an, dass man sich ernsthaft mit den Ergebnissen der Naturwissenschaften
befasst, wie das auch bei der Kooperation zwischen dem péapstlichen Observatorium und dem
CTNS in Berkeley der Fall ist. Man wird wahrscheinlich erfreut zur Kenntnis nehmen, dass sich bei
einigen Naturwissenschaftlern und Philosophen ein Umdenken breit macht und nicht alle Vertreter
der Evolutionstheorie kategorisch die Rede von einem Plan (design) in der Natur ablehnen.

2. Gehirn und Geist

Ein Gebiet, auf dem in den letzten Jahrzehnten die Forschung grofRe Fortschritte
machte, ist das Gehirn. Die Neurologen Osterreichs hatten sogar 1999 als ,Jahr des Gehirns“
ausgerufen. Da das Gehirn der Hauptintegrationsort fiir alle komplexen Vorgédnge im menschlichen
Korper ist und man einen immer besseren Einblick in die Prozesse bekommt, die im Gehirn
ablaufen, sind es besonders Geist, Bewusstsein und Wille, die in theologischer Hinsicht bedeutsam
sind. Sind Geist und Bewusstsein nur Funktionen des Gehirns, wie manche Evolutionsforscher
behaupten? Und bilden wir uns nur ein, dass wir einen freien Willen haben oder ist er tatsachlich
frei? Wenn keine Willensfreiheit besteht, sind wir auch nicht (vor Gott) fiir unser Tun verant-
wortlich. Juristisch wird hier zwischen verminderter Zurechnungsfahigkeit und Unzurechnungs-
fahigkeit unterschieden. Statistisch gesehen sind jedoch die meisten juristisch zur Rechenschaft
gezogenen Personen voll zurechnungsfahig.

2.1 Geist, Bewusstsein, freier Wille und das Gehirn

Zum Verhaltnis von Geist und Gehirn gibt es drei grundlegende Theorien, die dualistische,
die pluralistische und die monistische. In der dualistischen werden Geist und Gehirn als getrennt
betrachtet, die zwar miteinander in Verbindung treten, aber nicht auf die eine oder andere
Seite reduziert werden konnen. In der pluralistischen bestehen getrennte und voneinander
verschiedene Wirklichkeiten, wie etwa die subjektive Welt des Geistes, die physikalische des
Gehirns und die objektive der wissenschaftlichen Erkenntnis. Schlieflich behauptet die monistische,
dass Geist und Gehirn wesentlich eins sind und psychologische Prozesse durch neurale Ereignisse
im Gehirn erklart werden konnen. Trotz dieser verschiedenen Theorien muss innerhalb des
komplexen Organs des Gehirns ,die letztendliche Erklarung von mentalem Leben und Verhalten
gesucht werden.“** Diese Ansicht, die psychoneurale Identitatshypothese, meint, dass mentale

50 Jackson Beatty, Principles of Neuroscience (Madison: Brown & Benchmark, 1995), 4.
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Prozesse und Gehirnprozesse identisch sind. Ohne Gehirn gibt es keinen Geist und mentale
Ereignisse sind Prozesse eines physikalisch arbeitenden Gehirns. Doch muss diese Ansicht zu
keinem Monismus fliihren, denn das Ganze braucht nicht einfach die Summe seiner Teile zu
sein. Auch wenn wir den menschlichen Geist nicht unabhdngig vom Gehirn bestimmen
kénnen, muss das nicht bedeuten, dass er nur ein Teil des Gehirns oder dessen Funktionen ist.

Um das menschliche Verhalten zu verstehen, muss die Neurowissenschaft, wie jede
andere Wissenschaft auch, reduktionistisch vorgehen und komplexe Phdanomene in immer
einfachere, zugrundeliegende Mechanismen aufteilen, die diese Phdnomene verursachen.
Wenn die Gehirnprozesse durch Krankheit, Manipulation oder Unfall sehr gestort sind, ist es
leichter, Gehirnaktivitdten oder deren Ausfall bestimmtem Verhalten zuzuordnen. Bestehen
solche Storungen nicht, ist dies viel schwieriger. Zudem muss man daran denken, dass das Gehirn
aus mindestens 15 Milliarden miteinander verbundenen Nervenzellen besteht. Jede dieser Zellen
hat wiederum bis zu mehreren zehntausend Synapsen, die wichtige Kontaktstellen mit anderen
Nervenzellen sind. Deshalb ist eine genaue Beschreibung des Gehirns und ein vollstandiges
Verfolgen der Gehirnaktivitaten schlechthin unmdglich und wir kénnen nicht genau voraussagen,
wie sich das Gehirn in einem bestimmten Fall verhalt.

Bei einem Sachverhalt ergab sich allerdings ein Lichtblick. Schon 1965 verdffentlichte
der deutsche Neurologe Hans Helmut Kornhuber (1928-2009) Experimente, in denen er die
elektrischen Potentiale im Gehirn vor und nach einer Handbewegung untersuchte. Er entdeckte,
dass fast eine Sekunde lang die Gehirnaktivitdt, das sogenannte Bereitschaftspotential zunimmt,
ehe eine Versuchsperson die bewusste Entscheidung vollzieht, einen Finger zu bewegen.15 Der
amerikanische Physiologe Benjamin Libet (1916-2007) verfeinerte 1979 dieses Experiment um
herauszufinden, 1. wann sich eine Person entscheidet, die Hand zu bewegen, 2. wann sich das
Gehirn fiir diese Tatigkeit vorbereitet und 3. wann diese Tatigkeit ausgefiihrt wird. Er bemerkte,
dass das Gehirn zu arbeiten beginnt, bevor sich die Person (bewusst) entscheidet, die Hand zu
bewegen. Dies wiirde bedeuten, dass das Gehirn unabhangig von unserm Willen handelt. Er
experimentierte auch damit, dass bei einer Versuchsperson die Haut mit einer Nadel berihrt
wurde und bemerkte, dass zwar dieser Beriihrungseffekt das Gehirn sehr schnell erreicht, aber sich
erst nach einer halben Sekunde eine Gehirnaktivitat entwickelt, ehe die Beriihrung bewusst
wahrgenommen wird."® Diese Verzogerung wiirde die Moglichkeit einer bewussten Reaktion auf
die Berlihrung aufzeigen, denn ,,eine schnelle Reaktion auf eine Beriihrung misste unbewusst
geschehen.“”’ Eine bewusste Reaktion wiirde dagegen auf einen freien Willen hinweisen. Man
sollte jedoch mit einer solchen Behauptung vorsichtig sein, denn die Experimente von Kornhuber
und Libet waren insofern reduktionistisch, weil sie im Labor stattfanden statt in einer natlrlichen
Umgebung, die viel komplizierter ist. Somit ist die Frage nach dem freien Willen immer noch
nicht eindeutig entschieden.

B Deecke, H. Eisinger und H.H. Kornhuber ,,Comparison of Bereitschaftspotential, Pre-motion Positivity and
Motor Potential Preceding Voluntary Flexion and Extension Movements in Man,” in: Progress in Brain
Research, Bd. 54, hg. v. H.H. Kornhuber und L. Deecke (Amsterdam: Elsevier/North-Holland Biomedical Press,
1980), 171-176.

18 Zum Folgenden vgl. Benjamin Libet, ,Subjective and Neural Time. Factors in Conscious Sensory Experience,
Studied in Man, and Their Implications for the Mind-Brain Relationship,” in: John Eccles (Hg.), Mind and
Brain. The Many-Faceted Problems (New York: Paragon, 21985), 187.

" Ebd., 188.
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Damit eine Tatigkeit freiwillig ist, muss man zudem voraussetzen kénnen, dass man
auch eine andere Moglichkeit zur Ausfiihrung gehabt hitte."® Die Tatigkeit sollte nicht einfach
eine Reaktion sein. Auch sollte sie mit einer auf sie gerichteten Aufmerksamkeit erfolgen und
nicht automatisch, wie beim Schalten von einem Gang in einen anderen. Ferner sollte man
eine Aktion mit einer anderen vergleichen kdnnen und nicht gewohnheitsmaRig die eine oder die
andere ausfiihren. Aber haben wir solch eine Freiheit? Wenn wir uns mit den Tieren vergleichen,
haben Mensch und Tier die Freiheit sich neuen Umstanden anzupassen. Bei den Tieren geschieht
das jedoch durch Versuche, sie probieren etwa aus, wie man zu Futter kommt. Menschen
hingegen kénnen schon vorher die Moglichkeiten tGberdenken, die ihnen zur Verfiigung stehen,
und dann strategisch vorgehen. Wir kdnnen also unter verschiedenen Ideen auswahlen, um unsere
zukilinftigen Aktivitdten zu planen, indem wir uns Ziele setzen und Strategien entwickeln, diese
zu erreichen. Das heifdt, wir sind zu freien oder freiwilligen Aktivitdten befahigt. Der freie Wille
ist zudem ein subjektives Phdnomen unseres Bewusstseins. So schrieb Friedrich Schiller (1759-
1805): ,,Der Mensch ist frei und war’ er in Ketten gebunden.”19

In jlingster Zeit hat sich ein Konsens entwickelt, dass auch das Bewusstsein wissen-
schaftlich untersucht werden kann.”> Obwohl ein vollkommenes Verstindnis der neuralen
Grundlage des Bewusstseins noch nicht moglich ist, ist doch deutlich geworden, dass das
Bewusstsein keine separate Fahigkeit ist, “sondern eine gewisse Tatigkeitsart unserer grundle-
genden Erkenntnisfunktionen — Gedéchtnis, Erfassen und Planen von Téitigkeiten.”21 Es gibt
noch keinen Beweis fiir eine einzige integrierte anatomische Struktur im Gehirn, die als Haupt
einer bestimmten Hierarchie von Prozessoren fungiert. Doch ,hat das menschliche Bewusstsein
im Unterschied zum Tierbewusstsein bestimmte Maoglichkeiten, etwas aus dem Geddachtnis
zurlickzuholen; es kann freiwillig bestimmte Dinge aus dem eigenen Gedachtnis hervorholen
...ohne dass es aus seiner Umgebung dafiir bestimmte Hinweise bedarf.“*> Nur in der Nachahmung
von Vogelgesangen und im Gebrauch von Symbolen bei Affen, die mit unserer Kultur in Beriihrung
kamen, gibt es in begrenztem Mal solch freiwillige Erinnerung.

Die Neurowissenschaften zeigen uns auch, dass wir in unserem Verhalten nicht so frei
sind, dass wir tun kdnnten, was wir wollen. Wir sind zunachst durch unsere psychische Konstitution
festgelegt. Wenn wir diese kennen, konnen wir diese Konstitution in gewisser Weise beeinflussen
(man kann innerhalb gewisser Grenzen an sich arbeiten). Dann sind wir durch das bestimmt,
was uns innerhalb und auBerhalb unseres Korpers begegnet, z.B. Alkoholgenuss und eine Treppe.
Auch hier kdnnen wir durch Kenntnis dieser Dinge diese Faktoren beeinflussen (wir gehen die
Treppe bewusst langsam herunter). Was bedeutet das fiir die Willensfreiheit? Es bedeutet,
dass wir innerhalb gewisser Grenzen die Freiheit haben, ein bestimmtes, von uns gewahltes
Ziel zu erreichen. Aber Freiheit bedeutet nicht, dass keine Kausalitdt am Werk ist, sondern wir
bewerten und bestimmen eine mogliche Tatigkeit nach unserer eigenen Kenntnis und unserem
eigenen Wollen. Rationale, emotionale und kognitive Elemente kommen hier zusammen.

8 Zum Folgenden vgl. R.E. Passingham, The Frontal Lobes and Voluntary Action (Oxford: Oxford University,
1993), 1f.

' Erjedrich Schiller, ,,Der Taucher”, Strophe 2.

2% 56 Jean Delacour, ,An Introduction to the Biology of Consciousness,” in: Neuropsychologia (Juli 1995),
33:1061.

1 Jean Delacour, ,,An Introduction to the Biology of Consciousness,” 33:1070.

22 Merlin Donald, ,The Neurobiology of Human Consciousness: An Evolutionary Approach,” in:
Neuropsychologia (Juli 1995), 33:1090.
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Die Neurobiologie hebt die Willensfreiheit nicht auf, indem Gehirnaktivitaten mit
bestimmtem, bewusstem Verhalten in Verbindung gebracht werden, sondern sie zeigt uns,
dass unsere Freiheit nicht ohne Grenzen ist und nicht ohne neurale Grundlage, auf der Freiheit
moglich ist. Das bedeutet, dass es keinen Grund fiir einen ,Physikalismus” gibt, der besagt,
dass der Mensch nur ein komplizierter biologischer Apparat ist. Wie die Philosophin Nancey
Murphy (* 1951) und der Neurophysiologe Warren S. Brown (* 1945) feststellen: Durch die
Gehirnforschung helfen uns die kognitiven Neurowissenschaften, ,,zu verstehen, wie das Gehirn
fahig ist, verniinftig, frei und verantwortlich zu handeln.“*® Als begrenzte Wesen, die inneren
und duBeren Begrenzungen unterworfen sind, kdnnen wir vielleicht nicht das Doppelgebot der
Liebe erflllen. Aber wir kénnen die Ergebnisse der Neurowissenschaften benutzen, um diese
Begrenzungen zu minimieren. Da die Neurowissenschaften die Zusammenhange zwischen
physikalisch-chemischen Prozessen und einem bestimmten Verhalten aufzeigen, kénnen wir
diese Einsichten benutzen, um unser Verhalten verantwortlich zu beeinflussen.

2.2 Religioses Bewusstsein

Da Menschen ein Bewusstsein von Gott und ihrer Erfahrung mit Gott haben, kann
dieses Bewusstsein mit bestimmten Gehirntatigkeiten in Verbindung gebracht werden. Aber
damit zu behaupten, dass der Glaube oder die Religion nur eine Gehirntatigkeit sei, greift zu kurz.
Man weil schon lange, dass Patienten mit bestimmten Krankheiten, wie etwa Schizophrenie, oft
eine erstaunliche Verstarkung religioser Erfahrungen haben, ohne dass diese von auflen
hervorgerufen werden. Dies eroffnete den Neurowissenschaftlern die Moglichkeit, ,,die neuralen
Korrelate von Religion und Spiritualitdt zu untersuchen.“** Die Neurowissenschaften konnten
durch die herbeigebrachten Daten aufzeigen, welche Gehirnregionen wahrscheinlich unbewusst
bewusste Erfahrung beeinflussen, aber man konnte ,keine bestimmte Gehirnregion als die
,Gottesstelle’ bestimmen, noch konnte man bestimmen, welche spezielle Gehirnregion religiose
oder spirituelle Tendenzen erzeugt.”25 Der Neurologe Patrick McNamara (* 1956) dufRerte sich
dhnlich: ,Soweit ich sehen kann, kann keines der zur Verfiigung stehenden kognitiven oder
neurowissenschaftlichen Modelle des menschlichen Geistes/Gehirns zutreffend die Reichweite
der Phanomene des Verhaltens oder des Bewusstseins erklaren, die mit der Religion verbunden
werden.”® Im Klartext: Religiose Erfahrung hat etwas mit dem Gehirn zu tun, kommt aber
nicht von ihm.

Im letzten Jahrzehnt haben neue Techniken zur Beobachtung von Gehirntatigkeiten
neue Erkenntnisse gebracht, wie das Gehirn die Religiositat unterstiitzt, zum Beispiel, welche
Gehirntatigkeiten beim Gebet oder bei der Meditation ablaufen. Das interessante Ergebnis dabei
war, dass die Gehirnregionen, die entscheidend sind fiir die Religiositat klinischer Patienten ,,auch
bestdndig in den Ergebnissen des Neuroimaging [Abbilden des arbeitenden Gehirns] gesunder
Personen auftauchten, die religivse Ubungen verrichteten ..Es gibt ein Netzwerk von

2 Nancey Murphy und Warren S. Brown, Did My Neurons Make Me Do It? Philosophical and Neurobiological
Perspectives on Moral Responsibility and Free Will (Oxford: University Press, 2007), 3. Zur Diskussion des
»Physicalismus” s. ebd., 7f.

% 50 der Psychiater Stephan Carlson, ,, The Neuroscience of Religious Experience: An Introductory Survey,”
in: Volney P. Gay (Hg.), Neuroscience and Religion. Brain, Mind, Self, and Soul (Lanham, MD: Rowman &
Littlefield, 2009), 165.

% Ebd., 168.

28 patrick McNamara, The Neuroscience of Religious Experience (New York: Cambridge University, 2009), x.
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Gehirnregionen, das standig aktiviert wird, wenn Menschen religiése Handlungen ausfiihren.“”’

Dies bedeutet, dass es bestimmte Regionen im Gehirn gibt, die in kranken Menschen tatig
werden, um religiése Erfahrungen hervorzurufen, wie auch bei gesunden Personen, wenn sie
religivse Ubungen verrichten. Bedeutet dies dann, dass diese religidsen Aktivitdten von diesen
Gehirnregionen verursacht werden? Dies ware eine Moglichkeit, wenn wir nicht auch wissten,
dass bestimmte Neurotransmitter, d. h. Stoffe zur Ubertragung von Information von einer
Nervenzelle zur anderen, eine wesentliche Rolle bei religitser Erfahrung spielen, wie Serotonin —
LSD als Droge, ebenso wie Mescalin, wirkt ebenfalls auf das Serotoninsystem ein —und Dopamin.
Der Grad dieser Neurotransmitter ist bei religivsen Ubungen und Erfahrungen héher und zu
hoch bei bestimmten Gehirnkrankheiten. Somit spiegeln sich die religiose Erfahrungen bei
gesunden Menschen in der Hohe dieser Transmitter wieder und in den Aktivitdten in bestimmten
Gehirnregionen.

Der Neurologe Andrew B. Newberg (* 1966) hat sogar eine Neurotheologie
vorgeschlagen,

1. um unser Verstandnis vom menschlichen Geist und Gehirn zu verbessern;

2. um unser Verstdndnis von Religion und Theologie zu verbessern;

3. um die menschliche Lage, besonders im Blick auf Gesundheit und Wohlergehen zu
verbessern;

4. Um die menschliche Lage, besonders im Blick auf Religion und Spiritualitat zu
verbessern, 28

So wird wohl der Dialog zwischen Theologie und den Neurowissenschaften noch
weiter gehen missen, um diesen Zielen ndher zu kommen. Doch darf auch der Dialog mit den
Menschen nicht vergessen werden, die reduktionistisch eine streng monistischer Sicht vertreten
und Geist und Bewusstsein als rein neurochemische Vorgange erklaren wollen. lhnen muss im
Gesprach deutlich gemacht werden, dass dies nicht die einzige Deutungsméglichkeit neurowissen-
schaftlicher Erkenntnis ist. Da diese Wissenschaft zudem groRe Fortschritte macht, missen
ihre neuen Daten auch immer auf theologische Relevanz hin tiberprift werden.

3. Verantwortliche Weltgestaltung

Beim freien Willen haben wir schon die menschliche Verantwortung gestreift. Diese
wird besonders akut, wenn wissenschaftliche Erkenntnisse in die Praxis umgesetzt werden,
etwa im technischen Bereich oder in der Medizin.

3.1 Technik zwischen Kénnen und Diirfen

Nachdem 1966 die amerikanische Regierung die Firma Boeing auserwahlt hatte, um
einen Prototyp eines kommerziellen Uberschallflugzeugs zu bauen, stellte die Regierung 1971
die Subvention ein noch ehe der erste Prototyp fertig gestellt war. Wahrend GroRbritannien und
Frankreich die Concorde in den Dienst stellten, verzichteten die Amerikaner auf diese Moglichkeit
in der zivilen Luftfahrt. Dies war das erste Mal, dass eine technische Fortschrittsmoglichkeit
nicht verwirklicht wurde. Seitdem ist die Frage, ob wir verwirklichen diirfen, was wir konnen,
immer wieder aufgetaucht.

*’ Ebd., 127
%% Andrew B. Newberg, Principles of Neurotheology (Burlington, VT: Ashgate, 2010), 18.
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Wir haben jedoch jetzt schon den kleinen Planet Erde, auf dem wir leben, in so
drastischer Weise umgestaltet, dass der niederlandische Chemiker und Nobelpreistrager Paul
Crutzen (* 1933) unter vielfacher Zustimmung behauptet, seit dem 18. Jahrhundert sei eine
neue geologische Epoche angebrochen, das Anthropozan. Er schreibt: ,, AuBer es wiirde eine
globale Katastrophe geschehen, einen Meteoriteneinschlag, einen Weltkrieg oder eine weltweite
Epidemie, wird die Menschheit fir Jahrtausende ein Hauptfaktor fir die Umwelt sein. Vor
Naturwissenschaftlern und Ingenieuren liegt eine erschreckende Herausforderung, die Gesellschaft
wahrend der Epoche des Anthropozans zu einem aufrechtzuerhaltenden Umgang mit der Umwelt
anzuleiten. Dies wird angemessenes menschliches Verhalten auf allen Ebenen erfordern.“” Wir
stehen also vor noch nie dagewesenen Herausforderungen, die wir durch die technologische
Umsetzung unserer naturwissenschaftlichen Kenntnisse selbst erzeugt haben.

So zeigt sich etwa in der Landwirtschaft in Deutschland ein immer starkerer Konzent-
rationsprozess, der mit dem sogenannten ,,Bauernsterben” einhergeht. Wahrend in Deutschland
dieser Trend noch keine gefahrlichen Folgen hat, da die friiheren Landwirte oft in anderen Berufen
eine Tatigkeit finden kénnen, ist das in der sogenannten Dritten Welt anders.* Dort leben viele
Familien allein vom Ertrag ihres Bodens. Werden sie von ihrem Besitz durch Agrarbetriebe
vertrieben, die meist flir Menschen in den Industrielandern Luxusglter produzieren, wie Ananas,
Bananen, Blumen oder auch ,,billiges Fleisch”, dann wird ihnen ihre Lebensgrundlage entzogen.
Hier stellt sich die Frage der sozialen Gerechtigkeit, aber auch die nach einer nachhaltigen
Landnutzung. Wahrend die Kleinbauern auf ihren Boden angewiesen sind, kénnen Konzerne,
wenn der Boden ausgelaugt ist, ihre Produktionsstatten verlagern. Inzwischen hat sich aber bei
uns ein dhnliches Problem ergeben, durch die Produktion von fabrikméaRig angebautem Biodiesel,
der subventioniert wird und daher lukrative Ertrage liefert, so dass die traditionellen Landwirte
die entsprechend gestiegenen Preise flir Pachtland nicht mehr bezahlen kénnen.

Ein weiteres Gebiet, das mit dem Tsunami in Japan und dessen Folgen, wieder ins
offentliche Bewusstsein riickte, ist die Frage nach der Energie, die unseren hohen Lebensstandard
ermoglicht, und hier besonders der Kernenergie. Da unsere Erde begrenzt ist, sind die
Energievorrate begrenzt. So kime die Kernenergie als Briickenenergie in Frage, bis man andere,
erneuerbare Energiequellen erschlossen hat. Doch ist die Kernenergie mit der Solarenergie
finanziell nicht konkurrenzfahig, wenn man alle Kosten einrechnet, einschlieflich der Subventionen
und der Entsorgung.31 Zudem gibt es sowohl bei einem groReren Atomunfall wie in Japan oder
bei der Endlagerung des Atommiills Langzeitfolgen, die ethisch héchst problematisch sind.
Allerdings hat es wenig Sinn, wenn man einseitig auf Kernenergie verzichtet und den Atomstrom
aus anderen Landern importiert. Damit hat man bestenfalls potentielle Probleme verlagert. So
bleiben uns langfristig nur erneuerbare Energien, wie Biomasse, Wasser, Wind und Sonne. Wie
oben angesprochen, ergeben sich bei der Biomasse potentielle Probleme. Auch hier ist die
Dritte Welt starker betroffen als wir, da der groRflachige Anbau von industriell verwertbarer
Biomasse dort entweder auf Kosten der Subsistenzlandwirtschaft geht, oder durch Abholzung
erreicht wird. Hier missen die langfristigen Umweltkosten wie auch die sozialen Kosten
berlicksichtigt werden. — Die Energiegewinnung durch Wasserkraft ist in Deutschland weitgehend
ausgenutzt, sodass es nur noch geringe Ausbaumaoglichkeiten gibt.

2 paul J. Crutzen, ,,Geology of Mankind,” in Nature (3. Januar 2002), 415:23.

30 Vgl. dazu die Folgerungen, die lan Barbour zieht in seinem Buch, Ethics in an Age of Technology
(San Francisco: HarperSanFrancisco, 1993), 114f.

50 Barbour, aa0, 129.
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Bei der Windenergie gibt es noch groRes Potenzial. Da Deutschland jedoch dicht
besiedelt ist, und grofRe Windrader asthetische Probleme bereiten und Larm verursachen, ist
hier eine Giterabwéagung nétig. Hinsichtlich der Solarenergie, ob Fotovoltaik oder zur
Warmwassererzeugung, ergeben sich weniger Probleme. Allerdings liegt Deutschland dafiir
geographisch ungiinstig und die Verlagerung der Erzeugung in andere Lander, wie etwa nach
Afrika, setzt dort verlassliche politische Bedingungen voraus, da mit externer Produktion immer
eine gewisse Abhdngigkeit einher geht. Zudem darf man nicht vergessen, dass Wind- und
Sonnenenergie nicht kontinuierlich erzeugt werden. Es muss hier noch das Speicherproblem
gelost werden fiir Zeiten, in denen kein Wind weht oder die Sonne untergegangen ist.

Wir stehen hier zum Teil vor technischen, aber auch vor politischen und sozialen
Problemen, die einen interdisziplindren und vielseitigen Dialog erfordern. Dies ist ebenfalls
erforderlich beim Bau neuer Energietrassen (Hochspannungsleitungen), damit die erneuerbaren
Energien in vorhandene Netze eingespeist werden kénnen. Hier ist gesellschaftlicher Konsens
notig, der nicht durch (egoistische) Einzelinteressen blockiert wird. Das heiRt, man muss von
einer exzessiven Individualisierung wieder zu einer Gemeinschaft kommen, damit ein von der
Technik abhdngiges Gemeinwesen Uberlebensfahig ist. Der Dialog muss also ausgeweitet
werden und darf nicht bei Naturwissenschaftlern (Technologen) und Theologen stehen bleiben.
Diese Tendenz ist auch im politischen Raum erkennbar, wenn entsprechende Beratergremien
und Expertenkommissionen eingerichtet werden, an denen Vertreter verschiedenster Segmente
der Gesellschaft teilnehmen, um die Entscheidungstrager entsprechend zu informieren. Wenn
wir abschlieRend einen Blick auf die Medizin werfen, wird die Notwendigkeit einer Ausweitung
des Dialogs erneut deutlich.

3.2 Medizin als Lebenshilfe

Die Medizin betrifft uns alle, wenn wir einen Arzt oder ein Krankenhaus aufsuchen
mssen. Dabei begegnen wir dem medizinischen Fortschritt, der sich auf allen Gebieten scheinbar
unaufhaltsam weiter entwickelt. Gleichzeitig werden wir mit der Tatsache konfrontiert, dass
bei einer alternden Bevdlkerung, aber nicht nur bei ihr, die Gesundheitskosten das Gemeinwesen
und den Einzelnen immer starker belasten. So werden zum Beispiel in den Niederlanden oder
in GroRbritannien ab einem gewissen Alter bei Patienten keine kostspieligen Operationen, wie
Nierenverpflanzungen, mehr durchgefiihrt. Dann gibt es einen grofRen Bereich, wo Eingriffe
eigenes oder anderes Leben zunichte machen oder zumindest gravierend verandern. Wir nennen
hier beispielhaft Euthanasie, Organverpflanzungen, Sexual- und Fruchtbarkeitstherapie, Klonen,
Stammzellenforschung, Neurochirurgie und Tierversuche.

Man kann natirlich kategorisch behaupten, dass das Leben eine Gabe Gottes ist, das
unter allen Umstdnden und in jedem Alter zu schiitzen ist. Doch begegnen wir Leben nicht im
Allgemeinen, ,sondern nur in ganz bestimmten Lebewesen: dem Friihchen, dessen Lungen
kaum entwickelt sind, um die Luft zu atmen; dem Greis, der schon lange an Altersdemenz
leidet und jetzt Lungenentziindung bekommen hat; den zwei Kandidaten fiir ein einziges,
verpflanzbares Herz; den Krebspatienten, der von unsaglichen Schmerzen geplagt, darum
bittet, dass sein Leben beendet wird” usw.>> Wer bestimmt hier im Einzelfall? Und nach welchen

32 50 Albert R. Jonsen, Bioethics Beyond the Headlines. Who Lives? Who Dies? Who Decides? (Oxford:
Roman & Littlefield, 2005), 3.
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Kriterien bekommt jemand die Chance weiterzuleben, wahrend ein anderer sterben muss? Die
Mehrzahl dieser Félle hatte sich vor wenigen Jahrzehnten von selbst erledigt, denn die Betroffenen
waren gestorben. Somit hat die Entwicklung neuer medizinischer Technologien eine Vielzahl
von Fragen aufgeworfen beziiglich der Moral und der Anwendung oder Zuriickhaltung
wissenschaftlicher M(’:‘oglichkeiten.33 Dabei werden auch die Fragen nach dem Menschen selbst
beriihrt. Was ist der Mensch eigentlich und wann beginnt das Menschsein?

Damit diese Fragen und Problembereiche bearbeitet werden kénnen, hat sich 1985 eine
European Association of Centers of Medical Ethics gebildet, in der auch acht deutsche Institute
vertreten sind. Allerdings ist hier keine wesentliche Beteiligung von Theologen zu entdecken. Dies ist
anders bei der European Group on Ethics in Science and New Technologies der Europaischen
Gemeinschaft, bei der vier der 15 Mitglieder fiir den 5-Jahres-Zeitraum 2011-16 Theologen sind.
1986 wurde eine Akademie fiir Ethik in der Medizin mit Sitz in G&ttingen gegriindet. Sie ist ein
unabhingiges Forum, auf dem unterschiedliche Standpunkte und Uberzeugungen vorgebracht
werden kénnen. Unter ihren Mitgliedern sind Arzte, Pflegekrifte, Philosophen, Theologen,
Juristen sowie Angehorige weiterer Berufe vertreten. Sie will den offentlichen wie auch den
wissenschaftlichen Diskurs Uber ethische Fragen in der Medizin, den Heilberufen und im
Gesundheitswesen férdern.>* Da die Medizin in einer sehr personlichen Weise jeden betrifft, zeigt
sich an diesen drei Beispielen, dass der multilaterale Dialog grof3e Dringlichkeit hat.

Angesichts der biotechnischen Fortschritte ist das interdisziplindre Gesprach besonders
fir Theologen wichtig, denn es geht hier um den Menschen schlechthin, ob ihm Gerechtigkeit
widerfdahrt und ob er in seiner Wirde ernst genommen wird. Dabei spielt das christliche
Menschenbild eine wichtige Rolle, denn es ist zu fragen, ob bei der Anwendung dieser Fortschritte
gewahrt bleibt, dass der Mensch zum Bilde Gottes geschaffen wurde und somit eine einzigartige
und unverletzliche Wirde hat, oder ob er nach unseren eigenen Planen und Wiinschen gestaltet
werden soll.>> Als Reaktion auf die bioethischen oder biomedizinischen Herausforderungen hat
sich neben verschiedenen anderen ethischen Zugangen eine ,Ethik der Firsorge” entwickelt,
fir die weder allgemeinverbindliche moralische Gebote noch utilitaristische Uberlegungen
entscheidend sind, sondern das, was sich die meisten Menschen wiinschen, ein personliches
Vertrauensverhaltnis gepradgt von Zuneigung, Liebe und Mitgef(]hl.36 Vertreter dieser Ethik,
die viele wichtige christliche Zlige tragt, finden abstrakte Prinzipien wie Distanziertheit und
Unparteilichkeit im Umgang mit Patienten oft irrelevant und unzureichend.

Wenn Philip Hefner (* 1932) den Menschen als geschaffenen Mitschopfer bezeichnet,
geschaffen zum Bilde Gottes, um Gottes Schépfung in Gott gemaf zu verwalten und weiter zu
entwickeln, charakterisiert er zutreffend die gegenwartige Lage. Die entscheidende Frage
ist allerdings, was es konkret bedeutet, die Schépfung so zu gestalten, dass sich eine Optimierung

33 Vgl. dazu Barbara Koenig und Patricia Marshall, ,,Anthropology and Bioethics,” in: Encylopedia of Bioethics
hg. v. Stephen G. Post (New York: Macmillan Reference, 32004), 1:217. Diese funfbindige Enzyklopadie
enthalt eine Fille von Informationen Uber die neuesten Entwicklungen und ihre ethische Bewertung.

3% 5. dazu die verdienstvolle Arbeit des katholischen Theologen und Mitglieds der Akademie Karl Hunstorfer,
Arztliches Ethos. Technikbewiltigung in der modernen Medizin (Frankfurt am Main: Peter Lang, 2007).

3 Vgl. dazu Nigel M. de S. Cameron, ,Christianity in Bioethics,” in: Encyclopedia of Bioethics, 1:405, der sich sehr
kritisch Uber das mangelnde Interesse der Theologen dulert, sich in den weitgehend sdkularen Dialog in der
Bioethik einzubringen.

36 Vgl. dazu Tom L. Beauchamp u.a. (Hg.), Contemporary Issues in Bioethics, 7. Aufl. (Belmont, CA: Thomson
Higher Education, 2008), 19f.
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ergibt flir den Menschen und die ihm anvertraute Schépfung. Um diese Frage einer Losung ndher zu
bringen, bedarf es eines intensiven Dialogs nicht nur zwischen Theologie und Naturwissenschaft,
sondern in der Gesellschaft insgesamt. Zu Recht betonte Albert Einstein 1941 auf einem Symposium
in New York:

,Naturwissenschaft ohne Religion ist lahm,
Religion ohne Naturwissenschaft ist blind.“*’

37 Albert Einstein, Ideas and Opinions (New York: Crown, 1954), 46.
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LE CANON DES ECRITURES, PRINCIPE HERMENEUTIQUE
ET MODELE CECUMENIQUE
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ABSTRACT. The Canon of the Scriptures: Hermeneutic Principle and Ecumenical Model.
This study was prompted by the recent edition of the ecumenical translation of the Bible in
French (TOB 2011), which has added five more books to its Old Testament. The first section
of the paper presents this new edition, followed by a synthesis of the evolution of the canon of the
Holy Scripture, an analysis of the underlying hermeneutical principle behind this canon, and finally,
the last part suggests the use of the scriptural canon within the ecumenical dialogue.

Keywords: Bible, TOB, canon, hermeneutics, ecumenical dialogue

REZUMAT. Canonul Scripturii, principiu hermeneutic si model ecumenic. Acest studiu este
determinat de aparitia unei noi editii a traducerii ecumenice a Bibliei in limba franceza
(TOB, 2011), care vine cu cinci carti veterotestamentare in plus fatd de editiile precedente.
n prima parte a lucrérii este prezentatd noua aparitie editoriald, apoi este sintetizatd evolutia
canonului Sfintei Scripturi, este analizat principiul hermeneutic care sta la baza canonului Scripturii,
iar in final este facuta o propunere privind utilizarea canonului Scripturii in dialogul ecumenic.

Cuvinte cheie: Biblia, TOB, canon, hermenuticd, dialog ecumenic

La publication d'une nouvelle édition de la traduction cecuménique de la Bible en
langue francaise (TOB, 2011) a remis au premier plan la question du Canon scripturaire. Il se
trouve, en effet, que cette nouvelle édition, outre des corrections et améliorations de détail,
comprend cing textes vétérotestamentaires qui étaient absents de I'édition précédente, ainsi que
des autres Bibles francophones, aussi bien catholiques (par exemple, la Bible de Jérusalem) que
protestantes (ainsi la Nouvelle Segond), Les cing inédits sont, dans I'ordre d'édition : le Troisieme
Esdras ; les Troisieme et Quatrieme Maccabées ; la priere de Manassé ; le Psaume 151.

L'insertion de ces cinqg livres a la nouvelle TOB entraine une modification du modele
éditorial de cette Bible cecuménique, née d'un compromis entre la tradition catholique issue
de la Vulgate, donc fideéle a la structure quadripartite de I'Ancien Testament grec (Pentateuque,
Livres historiques, poétiques, prophétiques), et les réticences protestantes a I'égard des livres
disponibles seulement en version grecque et, a ce titre désignés comme apocryphes ou
pseudépigraphes. La premiére TOB organisait donc I'Ancien Testament selon une structure
quadripartite originale : Loi, Prophétes, Ecrits, et Deutérocanoniques. La nouvelle TOB, quant a
elle, comporte deux recueils de livres deutérocanoniques : tout d'abord, les sept livres, recus
par les Catholiques et les Orthodoxes, mais contestés par les Protestants (Judith, Tobie, 1 et 2
Maccabées, Sagesse, Ecclésiastique ou Siracide, Baruch, auxquels la TOB adjoint les fragments
grecs d'Esther et Daniel, ainsi que la Lettre de Jérémie) ; ensuite, les cing textes familiers aux

* Professeur au Theologicum, Faculté de Théologie et de Sciences Religieuses, Institut Catholique de Paris,
France, yvesmariebland@aol.com



YVES-MARIE BLANCHARD

Orthodoxes mais jusqu'a présent ignorés des Catholiques et des Protestants. L'ensemble de
I'Ancien Testament se trouve donc ici composé de cing parties, selon un modele lui -méme fort
original.

1/ Un événement éditorial

Cette nouvelle TOB constitue un véritable événement et s'avere riche d'enseignements,
aussi bien sur le plan de I'herméneutique biblique que dans le domaine du dialogue cecuménique.
Mais, avant d'aborder ces deux volets de notre exposé, attardons-nous quelques instants sur la
question fondamentale soulevée par cette innovation éditoriale. Elle peut, selon nous,
s'exprimer en deux temps.

a) Le principe de la cléture du Canon était jusque la invoqué comme une référence
incontournable, permettant aussi bien de situer la fin du temps des origines chrétiennes que
d'affirmer la source commune a toutes les dénominations chrétiennes, aujourd'hui affectées
par les séparations confessionnelles. Dés lors, toute manipulation opérée aux frontiéres du
Canon devait étre tenue pour suspecte. Par exemple, il ne viendrait a l'idée de personne de
concevoir I'Evangile de Thomas, comme un cinquiéme évangile canonique : quelles que puissent
étre l'ancienneté et I'originalité des informations historiques contenues par ce livre suggestif, il
ne saurait en aucun cas prétendre a une autorité ecclésiastique ; il n'a jamais fait partie du
canon biblique et n'en fera jamais partie ; sa découverte est imputable aux aléas de la science
archéologique ; elle n'a rien de commun avec le processus de réception et de transmission du
Canon scripturaire.

Or, une Bible francaise se trouve désormais enrichie de cinq textes, avec la bénédiction
des trois grandes familles confessionnelles étroitement associées dans ce beau travail éditorial.
On savait bien qu'il pouvait exister des variantes au sein de l'unique Canon biblique : déja, la
premiére TOB avait introduit une structure différente de celles des Bibles classiques, tant
catholiques que protestantes, elles-mémes divergentes depuis que Luther avait absolutisé le
principe de la veritas hebraica initialement soutenu par Jérome. On évoquait aussi, a I'occasion,
la situation particuliere de I'Eglise d'Ethiopie, avec son Canon élargi, comprenant entre autres
I'énorme livre d'Hénoch ; mais cette réalité était tenue pour anecdotique, et ne paraissait
nullement remettre en cause le sacro-saint principe d'un Canon immuable parce que
hermétiquement et définitivement clos.

b) La justification d'une telle audace n'est ni d'ordre théologique ni d'inspiration
proprement exégétique, mais en appelle directement a la pratique liturgique des Eglises. On ne
peut réver plus belle illustration du principe latin bien connu : lex orandi lex credendi, ici
devenu lex orandi lex legendi... En effet, I'élargissement de I'Ancien Testament ici opéré veut
simplement honorer le fait que les Eglises orthodoxes, désormais bien présentes dans |'espace
francophone (pour des raisons historiques qu'il n'est pas utile de rappeler ici), regoivent déja
les livres en question comme canoniques, du fait de leur usage liturgique. L'initiative de la deuxieme
TOB ne fait donc qu'élargir I'entreprise de la premiere édition : I'accueil par les Protestants des
deutérocanoniques chers aux Catholiques s'étend désormais a une deuxieme série de livres
deutérocanoniques, familiers aux Orthodoxes et, des lors, offerts également aux Catholiques et
Protestants.

La contingence historique (présence active des Orthodoxes en France) et la pratique
liturgique sont donc tenues pour responsables d'un processus de redéfinition des frontiéres et
des contenus du Canon biblique. A titre de provocation non dénuée d'humour, on peut se
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demander ce que deviendrait la TOB si, un jour, les aléas de I'histoire provoquaient une forte
émigration de chrétiens éthiopiens en direction des pays francophones : sans doute rien alors
n'empécherait l'insertion du livre d'Hénoch dans la Bible commune aux différentes Eglises
d'expression francaise... On voit par ailleurs la différence avec I'Evangile de Thomas, évoqué a
l'instant : les cing textes familiers aux Orthodoxes ne sont pas, quant a eux, des trouvailles
archéologiques venues tardivement a la connaissance des Eglises. Ils font partie déja, et de
facon séculaire, de la tradition canonique fondée sur la liturgie, sinon commune a toute I'Ecclésia,
du moins pratiquée dans I'une de ses ramifications les plus nobles et les plus anciennes.

Ainsi, I'audace éditoriale de la nouvelle TOB — elle-méme indissociable de |'ardeur
cecuménique, sans laquelle cette nouvelle expression du Canon biblique n'aurait jamais vu le
jour — nous invite a rappeler quelles furent les conditions historiques de la premiére canonisation,
c'est-a-dire la fixation des frontieres du livre chrétien, lui-méme né de la conjonction d'un corpus
d'Ecritures juives transmises selon la version grecque dite des Septante et d'un ensemble d'écrits
spécifiquement chrétiens, qualifiés de Nouveau Testament, avec en retour la requalification
des livres regus d'Israél, des lors désignés comme Ancien ou Premier Testament.

11/ Un processus historique

Il est aujourd'hui reconnu par tous que, si les Ecritures juives ont été, dés les tout
débuts de I'expérience chrétienn,e recues comme attestations qualifiées de la révélation advenue
en Jésus Christ — il suffit de penser au texte programmatique de la rencontre d'Emmaiis le soir
méme de Paques —, la réception des écrits spécifiquement chrétiens s'est faite progressivement, au
fur et a mesure du consensus peu a peu établi entre des communautés différenciées des I'origine.
L'accord ainsi établi est d'ailleurs moins le fruit de décisions magistérielles explicites que le
résultat d'un long processus d'apprivoisement réciproque, dont I'aboutissement n'advient pas
avant les quatrieme et cinquieéme siecles, comme |'atteste alors la production de listes canoniques,
provenant soit d'auteurs particuliers, soit d'instances synodales. Ces listes ont d'ailleurs comme
visée, non pas d'établir de fagon autoritaire un objet jusqu'alors inexistant, mais plus modestement
d'arbitrer les débats pouvant résulter des quelques flottements ou incertitudes affectant encore
la délimitation du corpus biblique. De méme, les grands témoins textuels apparus a I'époque
confirment le caractére inachevé du Canon scripturaire : on sait bien que des textes aujourd'hui
rangés sous la rubrique incertaine de « Péres apostoliques », tels que la Didache, la premiere Lettre
de Clément ou le Pasteur d'Hermas, ont fait dés I'Antiquité I'objet de discussions sur leur origine
directement apostolique, au point de figurer parfois dans la somme des livres du Nouveau
Testament.

De plus, lorsque certains auteurs sont amenés a énoncer d'éventuels critéres pouvant
aider au discernement des textes méritant d'étre recus comme pleinement canoniques, la
référence au contenu des livres, c'est-a-dire I'évaluation de leur orthodoxie, parait moins prégnante
que la prise en compte de deux données externes, a savoir I'unanimité et la publicité des livres
en question. Rappelons au passage des documents aussi précieux que la 39°™ Lettre festale
d'Athanase d'Alexandrie, ou bien la discussion fort argumentée conduite par Eusebe de
Césarée ; de méme, les listes suggérées par Epiphane‘de Salamine, Méliton de Sardes, Grégoire
de Nazianze, Amphiloque d'lconium, ainsi que le 85°™ des Canons Apostoliques et les textes
synodaux de Laodicée (360), Rome (382), Carthage (397 et 418), Constantinople (692 : deuxieme
Concile in Trullo). Au regard de plusieurs de ces textes, il est clair que, dans le travail de
discernement alors engagé, priment : d'une part, le fait que toutes les Eglises s'accordent 3
recevoir les textes en question ; d'autre part le fait qu'elles les destinent prioritairement a la
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lecture publique dans un contexte liturgique, dont peuvent se trouver exclus d'autres documents,
sans que pour autant soit mise en question leur valeur intrinséque. Deés lors se trouve affirmé
le lien étroit entre la pratique liturgique des Eglises et la réception canonique des textes issus
de la Tradition apostolique.

Ce n'est sans doute pas hasard si la plus ancienne mention des évangiles, en tant
gu'ceuvres littéraires globalement qualifiées de « Mémoires des Apoétres », figure justement
dans le descriptif de I'assemblée dominicale, telle qu'elle se vit a Rome au milieu du deuxieme
siecle. On aura reconnu la le texte fameux de saint Justin (Premiere Apologie, 67), évoquant la
lecture des « mémoires des ap6tres » et « recueils des prophétes » lors de la synaxe dominicale.
De méme un peu plus haut (paragraphe 66,3), évoquant I'eucharistie pascale consécutive a la
célébration nocturne et a I'administration des baptémes, Justin fait rappel des paroles de
I'institution eucharistique, rapportées dans les « Mémoires des Apoétres, autrement dit les
Evangiles ». Iy a donc bien, dés I'origine, un lien structurel entre |'action liturgique et la fixation
du Canon biblique. Il n'est pas étonnant qu'aujourd'hui encore les Eglises francophones en
appellent a la pratique liturgique des Confessions en présence, afin de justifier le fait de redessiner
guelque peu les frontiéres d'un Canon par ailleurs tenu pour clos et non extensible.

lll/ Un principe herméneutique

Au-dela du débat éditorial soulevé par la nouvelle TOB, le fait canonique est redevenu
prégnant dans le monde de I'exégése biblique, au point de voir un peu partout aujourd'hui la
référence revendiquée a la méthode dite de la « critique canonique ». Cette perspective
nouvelle est sans doute le fruit du recentrage, opéré en exégese biblique, sur les approches
littéraires, a commencer par I'analyse narrative, si bien adaptée a une écriture majoritairement
composée de récits. Mais on peut faire mention des analyses rhétoriques ou poétiques, sans
omettre la sémiotique, qui est sans doute passée de mode mais dont certains modeles
continuent d'étre utilisés, notamment en analyse narrative. Ces diverses approches privilégient
toutes la synchronie, c'est-a-dire la réception du texte dans son état définitif, donc au terme
d'une histoire rédactionnelle dont la critique historique nous a montré la complexité.

Or, la prise en compte de l'objet littéraire achevé a pour effet immédiat de relativiser
les découpages méthodologiques tentant a isoler les péricopes du texte définitif, aussi bien
que les couches virtuelles, déduites d'une analyse serrée du texte regu. L'approche littéraire ne
peut qu'honorer le fait méme du livre, sans lequel aucune péricope ni fragment ne serait parvenu a
notre connaissance. Il se trouve d'ailleurs que les premiers grands manuscrits de la Bible chrétienne
(pensons seulement au trio initial : Sinaiticus, Vaticanus, Alexandrinus) présentent I'ensemble
du livre, Ancien et Nouveau Testament réunis, dans la méme langue grecque, et sous une
reliure dont le format désigne I'usage liturgique, c'est-a-dire la proclamation communautaire.
Des lors, on peut affirmer que le tout prime sur la partie, autrement dit, qu'on ne peut isoler
définitivement un fragment textuel de sa contextualisation littéraire, non seulement proche,
mais progressivement étendue a I'ensemble du Livre. Ainsi a-t-on aujourd'hui redécouvert l'intérét
d'une herméneutique biblique, qui sache, a la fagon des Péres, exploiter au maximum les liens
d'intertextualité disponibles au sein du Livre entier.

Cette nouvelle perspective, qualifiée de canonique, privilégie, d'une part, le fait du
livre transmis dans sa totalité selon la tradition des Eglises et — nous I'avons dit — en lien étroit
avec leurs propres pratiques liturgiques, d'autre part, I'activité du lecteur, censé posséder une
bonne mémoire du livre entier (son encyclopédie, comme I'on dit aujourd'hui) et, a ce titre,
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capable de nouer des liens entre les textes et fragments de |'un et I'autre Testament. Dés lors,
la visée herméneutique n'est plus tant d'isoler un sens originel, circonscrit au prix de découpages
de plus en plus serrés (non seulement péricopes repérables au stade achevé du livre, mais tout
un réseau de documents sources, couches rédactionnelles et fragments prétendus homogenes),
que d'ouvrir les voix infinies de I'interpellation mutuelle des textes au sein de l'unique champ
herméneutique que constitue le Livre entier, dans sa matérialité méme regue de la tradition
des Eglises, notamment a travers le consensus liturgique sous-jacent a I'idée méme de Canon,

Notons au passage qu'une telle pratique, fondée sur la synchronie du livre achevé, et
comme tel offert a la lecture, n'exclut en rien les acquis et données de I'exégése historique.
Cette derniere nous a, en effet, montré et démontré I'hétérogénéité des textes et couches
littéraires, composés dans des contextes historiques distincts et sans cesse remaniés au fil
d'une histoire mouvementée. Gageons que de tels résultats gardent tout leur intérét a I'heure
de la lecture canonique. En effet, pour étre pertinente, cette derniére se doit d'éviter la confusion
et le simple amalgame entre des textes initialement différents mais ouverts a l'intertextualité
canonique du fait de leur insertion dans un seul et méme livre. Il serait donc aujourd'hui peu
crédible de pratiquer une lecture canonique qui feindrait d'ignorer les évidences provenant
d'une culture historique largement répandue, méme dans les milieux peu informés des
résultats de la recherche biblique en contexte historico-critique.

Ainsi, me semble-t-il, non seulement la critique canonique satisfait aux requétes d'une
approche littéraire, désormais dotée de méthodes rigoureuses et ainsi qualifiée dans le champ
des épistémologies contemporaines, mais elle ne contredit pas fondamentalement les résultats
de I'analyse historique. Bien au contraire, elle a tout a gagner d'une honnéte prise en compte
des données historico-critiques, du moment qu'elle se propose de lire les textes, non seulement
en eux-mémes sous la forme fragmentaire des péricopes, mais dans leur articulation au sein du
livre, inséparablement un et pluriel. Osons dire que I'enjeu d'une lecture canonique n'est autre
que d'assumer la tension entre l'unité du livre et la diversité des textes, selon le principe
chalcédonien de I'union sans confusion ni séparation. Une exégese strictement historique
succombe, selon nous, au péché de séparation ; une étude strictement littéraire n'échappe pas
au danger de confusion ; il reste a |'approche canonique de faire la preuve qu'elle est capable
d'assumer la tension entre I'unité du livre et la pluralité des textes. Elle sera d'autant plus capable
d'articuler les textes divers qui composent le livre unique, qu'elle aura une conscience claire des
innombrables différences et des écarts considérables affectant I'ensemble du corpus biblique.

Ainsi, le croisement des méthodes, recommandé tout particulierement en milieu
francophone, constitue beaucoup plus qu'une concession a la mode, dans un noble souci de
dialogue et de compromis au sein de la communauté scientifique. Il s'agit vraiment d'une
option herméneutique soucieuse de lire la Bible pour ce qu'elle est : un livre unique, regu et
pratiqué comme tel dans la tradition des Eglises ; une mosaique de textes, issus des contextes
historiques les plus divers et tributaires de modes d'expression et genres littéraires eux-mémes
fort variés. Il me semble, dés lors, que la tache premiere de I'exégese biblique, aujourd'hui placée
au carrefour des méthodes, est bien d'assumer de fagon positive la tension herméneutique
ainsi posée entre le tout et la partie.

IV/ Une proposition cecuménique.

Qu'en est-il alors de I'application au dialogue cecuménique, annoncée dans le titre de
cet exposé ? Nous proposons en effet de considérer le fait canonique comme une sorte de
modele ou paradigme de I'unité ecclésiale, attendue au terme de relations cecuméniques, dont
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nous sommes bien d'accord pour considérer qu'elles ne font que commencer et sont loin
d'avoir atteint tous les effets recherchés.

Il est sans doute plus fréquent d'en appeler a la figure de I'unité trinitaire, d'autant plus
parfaite qu'elle ne réduit pas la distinction des personnes mais atteste leur pleine communion.
Certes, de méme que I'envoi des disciples par Jésus s'inscrit dans le mouvement méme d'envoi
du Fils par le Pere (cf. Jn 17,18 : « De méme que tu m'as envoyé dans le monde, moi aussi je les
ai envoyés dans le monde » et 20,21 : « De méme que le Pére m'a envoyé, moi aussi je vous
envoie »), il est juste de considérer l'unité ecclésiale comme I'expression visible de ['unité
divine, tout ineffable soit-elle. La grande priere de Jésus au Pére justifie pleinement I'analogie
ainsi opérée : « De méme que toi, Pére, tu es en moi et moi en toi, qu'eux aussi soient en
nous » (Jn 17,18) ; et encore : « Je leur ai donné la gloire que tu m'as donnée, pour qu'ils soient
un de méme gue nous sommes un, moi en eux et toi en moi » (Jn 17,21). La conjonction kathds,
ici traduite par « de méme » plutdt que par « comme » — qui pourrait suggérer une simple
comparaison — exprime en effet un rapport logique de dépendance mutuelle, qui fait que
I'envoi du Fils et I'unité des fréres sont non seulement comparables au mystére divin, mais
tirent de ce dernier leur justification, leur raison d'étre et leur possibilité méme de réalisation.

Nous ne remettrons donc pas en cause la pertinence de la référence trinitaire en
matiére cecuménique. Nous soulignerons cependant son peu d'effet pratique, dans la mesure
ou il s'agit la d'un mystere insondable qui dépasse de toutes parts les capacités de l'intelligence
humaine et ne saurait étre purement et simplement appliqué dans le champ des réalités
terrestres. Or, le travail entrepris en vue de l'unité des chrétiens ne vise pas seulement
I'horizon eschatologique : elle prétend bien aussi atteindre des résultats tangibles, sans doute
incomplets mais réels, dés le temps de I'histoire, donc a vue humaine, a I'horizon de l'une ou
l'autre des générations a venir. Il pourra donc étre utile de concevoir des modéles (au sens
heuristique du terme) qui pourront aider a concevoir des modalités nouvelles pour une vie
ecclésiale réconciliée au-dela des séparations séculaires. Le Canon des Ecritures pourrait ainsi nous
servir de référence. En effet, de quoi s'agit-il ? D'une institution concréte, patiemment construite
au fil du temps, au gré de circonstances historiques complexes (qu'on pense seulement a la crise
marcionite, souvent évoquée sinon comme une cause directe, du moins une provocation ayant
permis 'accélération du processus canonique) et sans autre ressource que le respect mutuel
des Eglises et leur attention aux richesses respectives exprimées notamment dans la liturgie.

Le Canon n'est pas né d'en haut, par la magie de quelque décision hiérarchique. Nous
I'avons vu, les synodes et les Péres n'ont eu en la matiere guere de moyens d'action ni de
pouvoirs de décision. Leurs interventions relévent plus de I'arbitrage que de la coercition : leurs
documents décrivent des situations encore indécises et proposent des éléments de discernement,
en vue d'aboutir a des solutions sages et susceptibles de faire I'unanimité. Le principe majeur
est celui du respect des altérités internes au corps ecclésial, sans pour autant transiger avec les
principes essentiels, 8 commencer par I'apostolicité des Ecritures, impliquant le rejet de productions
récentes et mal inspirées. En tout cas, au moment de trancher, la discussion fait référence a l'avis
des Eglises, soit que les textes fassent |'objet d'une reconnaissance unanime (verbe homologed),
soit qu'ils subissent des réactions de rejet (verbe antilegomai). Le vocabulaire est ici éclairant :
le recours constant au radical du verbe dire (-leg) atteste I'importance accordée a la parole des
Eglises, leurs choix et leurs refus, finalement le consensus obtenu au fil du temps, non sans
crises abruptes (on a évoqué le choc du marcionisme), mais au prix d'un réel effort d'unité sans
uniformité, vu la composante plurielle (en grec : ta biblia = les livres) d'un recueil unique, sinon
unifié (en latin, le nom féminin singulier biblia,ae = la Bible).
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En tout cas, une chose est slire ! Le Canon biblique existe bel et bien : il n'est ni un
voeu pieux ni le réve d'une situation reportée a l'eschatologie. Le Livre est un objet visible,
concret, déja en place au quatrieme ou cinquieme siecle, comme le prouvent les piéces a
conviction que sont les grands onciaux mentionnés plus haut. La Bible réussit donc le tour de
force de rassembler sous une méme reliure tant de textes divers (non seulement les quelque
guatre-vingts livres accumulés, mais le nombre infini de couches littéraires et niveaux d'écriture
constituant chacun des livres, tant de I'Ancien que du Nouveau Testament). De ce fait, la Bible
est vraiment le « symbole » (au sens étymologique du grec symbolon) qui donne a voir une
unité réelle, sans pour autant occulter quoi que ce soit de la diversité interne au livre.

Ma question, pour finir, — qui est aussi un voeu aussi ardent que possible — sera la
suivante : quand donc les Eglises parviendront-elles & se donner un objet visible, une institution
concréete, bref un symbole au sens plein du terme, qui manifeste, au niveau des corps ecclésiaux
dans leur épaisseur historique et sociale, la méme unité différenciée que celle qui, depuis au
moins quinze siécles, qualifie le corps (ou corpus) des Ecritures, la Bible unique et tellement
diverse ? Ce que nos Péres ont fait pour les Ecritures serait-il impossible a réaliser, aujourd'hui
et demain, pour les Eglises ? S'il est vrai que ce sont bien les Eglises qui ont fait le Canon, ce
prodige d'unité et de diversité réconciliées, je ne puis renoncer a croire que ces mémes Eglises
auront un jour la sagesse et la lucidité de s'appliquer a elles-mémes le principe canonique,
lequel constitue a mes yeux le premier « symbole » de la diversité réconciliée dans I'unité
différenciée. Plus méme qu'un symbole, j'y vois un modele, au sens heuristique du terme,
c'est-a-dire un objet exemplaire dont la structure méme « donne a penser » — et a construire !
— une réalité plus large et, encore pour une part, impensée, donc bien slr a peine mise en
chantier... Je veux dire : I'Unité des Eglises, en réponse a l'intense priére de I'unique Seigneur
Jésus Christ et, autant que possible, a la hauteur du mystére infini de I'Amour trinitaire, un seul
Dieu le Pére, le Fils et I'Esprit Saint, dans l'unité de nature et la distinction des personnes. A lui
seul, gloire et louange éternelles !
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Notes and Book Reviews — Note si recenzii

Valer Bel, Unitatea bisericii in teologia contemporand. Studiu interconfesional-ecumenic,
Editura Limes, Cluj-Napoca, 2003, 228 p.

Extinderea vietii lui Hristos in oameni prin Po-
gorarea si lucrarea Duhului Sfant da nastere Bisericii
ca trup eclesial al lui Hristos si templu al Duhului
Sfant, fiind realizarea inceputului mantuirii personale
si al Indumnezeirii prin har a credinciosilor.

Fundamentarea hristologica a invataturii despre
Bisericd se impune ca necesara pentru a arata cd
Hristos Tnsusi lucreaza in ea prin Duhul Sfant, co-
municand membrilor ei harul si viata Lui dumne-
zeiasca, mediul prin care credinciosii devin partasi
comuniunii de iubire din sanul Preasfintei Treimi.

Unitatea Bisericii ca unitate de viata in ace-
lasi Hristos, ca unitate ontologic-pnevmatica se
realizeaza si se mentine, insa, prin pdstrarea si madr-
turisirea credintei celei adevdrate, urmata de impdr-
tdsirea cu Hristos prin Sfintele Taine savarsite de
cdtre o ierarhie unitard, propovaduitoare a aceleiasi
credinte.

Izvorata in urma aprofundarii cunostintelor
teologice sub directa calduzire a distinsului dascal si
,Clasic” al teologiei ortodoxe din secolul al XX-lea,
Parintele Dumitru Staniloae, lucrarea Parintelui
profesor Valer Bel, Unitatea Bisericii in teologia
contemporandl, sustinuta ca teza de doctorat in
anul 1982 la Facultatea de Teologie Evanghelica a
Universitatii din Hamburg si ulterior la Facultatea de
Teologie Ortodoxa din Bucuresti, ne pune nainte
esenta nvataturii despre unitatea Bisericii in cele trei
mari confesiuni (ortodoxd, catolica si evanghelica) in
contextul dezvoltarii teologiei din a doua jumatate
a secolului trecut.

Urmarind sa puna in evidenta importanta
fundamentala a adancirii dialogului teologic care ar
putea duce, in cele din urma, la un posibil consens
n chestiunile abordate cu scopul apropierii dintre
Biserici si tinand seama de multimea discutiilor
purtate pe aceasta tema, autorul isi structureaza
discursul in doua parti, cuprinzand fiecare un numar

! Publicat3 initial in limba germani cu titlul Haup-
taspeckte der Einheit der Kirche. Eine inter-konfes-
sionelle Untersuchung, Presa Universitara Clu-
jeana, 1996, 282 p.

considerabil de unitati si subunitati distinctive, ur-
mate de consideratiile finale, toate acestea intre-
gite prin schitarea surselor bibliografice intrebuin-
tate pe parcursul redactarii.

Luand in considerare faptul ca unitatii Bise-
ricii i premerge dintotdeauna conceptia despre
fiinta ei, in prima parte a prezentului volum, teo-
logul nostru incearca — prin intoarcerea la izvoa-
rele vii ale Traditiei — o reliefare in spirit ortodox a
ceea ce reprezinta Biserica in ea insasi.

Avand un caracter tainic, Biserica — spune Pa-
rintele — ,,nu poate fi cuprinsa, de fapt, pe deplin,
intr-o definitie, ea poate fi [eventual] descrisa” (pp.
7-8) de catre cei care participa la viata ei in masura
Tmpartasirii cu Sfintele Taine, prin care primitorii
acestora se unesc cu Domnul, devenind pe aceasta
cale madulare ale Bisericii lui Hristos si unii altora
(cf. Col. 1, 24; 1 Cor. 12, 12-31; Ef. 5, 30), expresie
recunoscutd drept cea mai uzitata in randurile
teologilor atunci cand se face referire la Biserica.

A ajunge astfel sa cunosti in ce anume constd
fiinta Bisericii implica o patrundere inlduntrul ei,
intrucat [doar] trdind in ea si cu ea esti cuprins de
lucrarea mantuitoare a lui Dumnezeu in Hristos
care se prelungeste prin ea” (p. 27).

Intemeiat3 ca realitate istoric3, prezents in
lume prin evenimentul Pogorarii Sfantului Duh,
Biserica devine de acum fnainte rezultatul icono-
miei Fiului si a Duhului Sfant, constituind prin ur-
mare ,actul cinci”? al lucrrii mantuitoare, dupa
expresia Parintelui Staniloae, ca , participare la via-
ta lui Dumnezeu Cel intreit in Persoane, (...) unita-
te dupd modelul Sfintei Treimi [unitatii trinitare]
n iubirea careia sunt ridicati credinciosii (cf. In. 17,
21)” (p. 10).

Dupa teoria crestinismului apusean (intele-
gand aici parerile celorlalte confesiuni crestine),
dupa care mantuirea consta in simpla rezolvare ju-
ridica exterioara a diferendului dintre Dumnezeu
si oameni, Biserica nu mai are un rol absolut nece-

2 Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd,
vol. Il, EIBMBOR, Bucuresti, 1997, p. 93.



NOTES & BOOK REVIEWS

sar. Tn vreme ce protestantii au sldbit caracterul
vazut al Bisericii, catolicii au pastrat Biserica, rezer-
vandu-i mai curand un aspect institutional in detri-
mentul caracterului sfintitor si indumnezeitor, un
rost asemanator cu al celorlalte institutii lumesti.

Fara a diminua, totusi, deosebirile dintre
aceste trei confesiuni, pornind de la diferitele ex-
puneri referitoare la invatatura despre fiinta Bise-
ricii, Parintele Valer Bel incearca sa sublinieze
punctele comune dintre ele pentru ca prin aceasta
sd arate unde anume se situeaza posibilitatile de
dialog din cadrul dezbaterilor ecumenice de la ni-
vel local, national si international, deosebirile care
persista continuand a fi ldsate ca intrebari des-
chise adresate Bisericilor respective.

ntr-o altd ordine de idei, este aprofundat
adevarul potrivit caruia la baza unitatii Bisericii ce-
lei adevarate stau Sfintele Taine, prin intermediul
cdrora viata ei se innoieste continuu, realizandu-se
si pastrandu-se pe aceasta cale comuniunea cre-
dinciosului cu Hristos.

Ca o concluzie a acestei prime parti, Parin-
tele profesor subliniaza faptul ca in fiinta ei, Bise-
rica nu este doar o institutie care poarta harul si pe
care il impartaseste omului in virtutea integrarii lui
ca membru al ei, nici numai o institutie care con-
tribuie intr-un fel oarecare la mantuirea omului, ci
ea este si va fi pana la sfarsitul veacurilor ,taina
adunarii tuturor in Hristos, sau extinderea existen-
tei lui Hristos in toti cei ce raman in comunitatea ei”
(p. 50), prin Duhul Sfant, ca Cincizecime continua,
concretizare a comuniunii lui Dumnezeu cu oame-
nii, atat cat aceasta este posibila in lumea noastra.

Partea a doua, impartita in trei capitole, tra-
teaza in fapt aspectele devenite clasice atunci cand
se vorbeste despre unitatea Bisericii, respectiv uni-
tatea mdrturisirii de credintd, unitatea cultului si
unitatea canonicd sau a constitutiei, toate alcatuind
un tot unitar ca baza unificatoare pentru unitatea
ecclesiei.

Cel dintai principiu al unitatii Bisericii este dat
de unitatea si unicitatea lui Dumnezeu, care consti-
tuie, adica, temelia unitdtii mdrturisirii de credintd.
Tn virtutea acestui fapt, Biserica nu poate fi privitd
altfel decat ca ,,una si unica dupa modelul unitatii
tripersonale a lui Dumnezeu” (p. 70), unitate ce
se vede identificata si in unitatea naturii si a exis-
tentei umane.

Inteleasd ca existentd dupd chipul Sfintei
Treimi, Biserica prezinta deopotriva in fiinta sa ca-
racterul antinomic al identitatii si diversitatii simul-
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tane. Caci asa precum in Dumnezeu distingem in
aceeasi masura Persoana, Fiinta si Energia, tot astfel
n Biserica persoanele, natura umana si actele tre-
buie sa devina identice in realizarea ultima a fiin-
tei umane, conditia sine qua non a unitatii dupa
chipul treimic.

Unitatea marturisirii de credinta reprezinta,
asadar, exprimarea unitatii depline in aceeasi cre-
dinta dogmaticd, transmisa prin Sfanta Scripturd
si Sfanta Tradlitie, coeziune la care se ajunge prin dia-
log viu, largit treptat asupra intregii sfere a credin-
tei apostolice pana la obtinerea consensului teo-
logic deplin asupra acesteia.

Tn consecinta, intrucat dogmele sunt expresia
experientei puterii mantuitoare integrale a lui Hristos
n Biserica, unitatea acesteia din urma consta si in
unitatea ei in Taine si in investirea ei cu o ierarhie
unitard, savarsitoare a tuturor Tainelor, fara diferen-
tieri, si propovaduitoare a aceleiasi credinte. Caci
abia prin Tainele savarsite Tn mod unitar de catre
membirii celor trei trepte ale preotiei, Hristos devine
n Biserica o realitate vie experiata in lucrarea Lui,
n mod unitar si deplin.

Savarsirea Sfintelor Taine nu are numai o im-
portanta individuala, ci si una de natura eclesio-
logica, realitate din care decurge chiar unitatea cul-
tului. Drumul incorpordrii in Biserica parcurge, astfel,
mai multe etape. Prin marturisirea credintei in
Sfanta Treime si primirea Tainei Botezului, omul
devine membru al Trupului tainic al lui Hristos. Prin
Taina Mirungerii el primeste apoi harul in vederea
ntaririi, cresterii si desavarsirii vietii celei noi. Dar
ncorporarea propriu-zisa are loc in Taina Sfintei
Euharistii, ca Taind a unitatii, prin care acelasi Hristos
Se daruieste oamenilor spre a-i atrage pe acestia
n predarea Sa desavarsita Parintelui S3u, cac ,,in
daruirea lui Hristos, fiecdruia in parte, precum si
comunitatii ca intreg si in actul de daruire al co-
munitatii, care, din puterea daruirii lui Hristos, ras-
punde daruirii Lui, se realizeaza cea mai stransa
unire a oamenilor cu Hristos si intreolalta” (p. 176).
De aceea, unitatea Bisericii se reveleaza in chip
deosebit in savarsirea Euharistiei, intrucat prin ea
se realizeaza unirea cea mai intima si mai deplind
a credinciosilor cu Hristos.

Sfintele Taine — ca lucrari ecleziale instituite
de Mantuitorul lisus Hristos — sunt, ca atare, mij-
loacele prin care credinciosii se unesc cu Hristos,
primind prin ele harul Sfantului Duh.

De constitutia Bisericii, in ,pelerinajul” ei te-
restru tine structura ei sacramentalg, instituita de
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Tnsusi Mantuitorul Hristos (¢f. Mt. 28, 19-20) si pus&
in lucrare de Duhul Sfant prin Apostoli, putere
devenita realitate istorica concreta la Cincizecime
cand ei ,s-au imbracat cu putere de sus” (Lc. 24,
49; F.A. 1, 4-5).

Viata bisericeasca si slujirea preoteasca men-
tin Tn acest fel unitatea Bisericii in aceeasi credintd
si Tn acelasi har al dumnezeiescului Duh: ,,Preotul
aduna comunitatea locald, care este o comunitate
euharistica si mentine unitatea ei; episcopul repre-
zinta pe Hristos fata de o comunitate mai larga si
mentine unitatea ei, intrucat hirotoneste preotii si
vegheazd asupra nvataturii curate in eparhia sa.
Prin comuniunea tuturor episcopilor se mentine
unitatea ntregii Biserici. Tns3 toti episcopii riman
membrii ai comunitatii bisericesti al carei Cap este
numai Hristos Tnsusi” (p. 16).

Tn felul acesta, Biserica este si ramane UNA
prin unitatea ei in toate cele trei coordonate: in
dogme, ca unele ce exprima in notiuni si cuvinte
credinta in prezenta lui Hristos in Biserica, in cultul
care prin Tainele ce le cuprinde comunica prin Duhul
Sfant lucrarea lui Hristos prezent in mod real in
ele si in lucrarea ierarhiei savarsitoare a Tainelor
si propovaduitoare a credintei.

Facand apel in special la teologii ortodocsi ca
Dumitru Staniloae, George Florovsky, Paul Evdokimov,
Vladimir Lossky, John Meyendorff, N. Nissiotis,
loannis Zizioulas, la teologii romano-catolici: K.
Rahner, Y, Congar, Hans Kung, J. Ratzinger si la teo-
logii protestanti P. Brunner, W. Pannenberg, J.
Moltmann, G. Ebeling, E. Kinder, s.a., Parintele Bel
expune sub forma unor teze prezentate succint
punctele comune si deosebitoare dintre aceste trei
mai confesiuni privind eclesiologia, accentuand pro-

gresele diferitilor teologi si rolul miscarii ecumenice
n deslusirea crescanda a acestei tematici.

Analizand unitatea Bisericii in teologia con-
temporana dintr-o perspectiva interconfesionalg,
Parintele profesor Valer Bel isi insuseste, asadar,
fara retineri notiunea lansata de catre Parintele
Staniloae inca din anul 1971, aceea de ,,soborni-
citate deschisd”, pledand pentru redescoperirea si
reactualizarea practicii vechi de comuniune univer-
sala a Bisericii In cadrul careia intreaga crestinatate
isi aduce contributia sa. Din aceasta perspectiva,
cartea de fata cuprinde un grad sporit de noutate,
atat de necesard vremurilor noastre.

Rodul unei munci asidue, bazata fiind pe o
temeinicad literatura de specialitate, abundand cu
numeroase surse in limba germand, elaborata
ntr-o maniera concisa si eleganta din dorinta de a
reda profunzimea credintei ortodoxe n toata auten-
ticitatea si frumusetea ei si uzitdnd numerosi ter-
meni teologici, lucrarea Parintelui Bel aduce con-
tributii serioase la dezvoltarea teologiei dogma-
tice actuale, putand astfel sa imbogateasca — in
adevaratul sens al cuvantului — biblioteca oricarui
tanar autodidact, dornic sa-si cunoasca tezaurul
credintei sale.

Conchidem afirmand cu tarie ceea ce mar-
turisim si in Simbolul Credintei ca , Biserica este
una”, unitate ce constituie existenta insasi a Bise-
ricii, unitate in Hristos, ,unitate a Duhului Tntru
legdtura pacii” (Ef 4, 3). Doar in Biserica aceasta
unire si unitate devine posibila si realizabilg, in taina
iubirii lui Hristos, prin puterea transfiguratoare a
Duhului.

LILIANA-ELENA BOAMFA

Valer Bel, Misiune, parohie, pastoratie. Coordonate pentru o strategie misionard,
editia a ll-a, Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2006, 131 p.

Misiunea crestind este trimiterea Bisericii n
lume pentru universalizarea Evangheliei si cuprin-
derea oamenilor in imparétia lui Dumnezeu, avand
ca temei comuniunea vesnica de iubire suprema
a Persoanelor Sfintei Treimi, precum si trimiterea
Fiului si a Duhului Sfant in lume, Care reveleaza viata
de comuniune a lui Dumnezeu pentru a face creatia
partasa la ea. Misiologia este disciplina teologiei
sistematice care expune fundamentele teologice si
coordonatele prin care se poate realiza o misiune

corecta care sa-si atinga scopul adevarat. Astfel,
misiologia nu rdmane in sfera unei filozofari teo-
retice, ci discursul ei Tsi gaseste aplicabilitate
intr-o lucrare practica care tine de insasi fiinta
Bisericii. Biserica este misionara prin insasi fiinta
sa. ,Vocatia misionard a Bisericii tine de caracterul
ei apostolic” (p. 5). Fiind o lucrare teandricd, mi-
siunea vizeaza ,liturghizarea si filocalizarea exis-
tentei umane in Biserica” (p. 6), realizarea ei
avand ,tripla actualizare — liturgic-sacramentala,
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mistic-ascetica si social-comunitara” (p. 6). Coor-
donatele esentiale ale misiunii crestine, conform
marii porunci misionare de la sfarsitul Evangheliei
de la Matei (28, 19-20) sunt evanghelizarea, incor-
porarea sacramentala in trupul eclesial al lui Hristos
si indemnul de a starui in dreapta credinta, in sfin-
tenie, marturie si slujire. De aici se pot distinge ca-
teva aspecte ale activitatii misionare: evanghe-
lizarea, marturia, diaconia, toate acestea fiind
inseparabile de pastoratie, adica de ,,zidirea Bi-
sericii” (Efes. 4, 11-15). Toate aceste aspecte si
coordonate ale misiunii Bisericii sunt expuse de
cdtre Pr. Prof. Valer Bel in lucrarea sa Misiune, paro-
hie, pastoratie, in modul cel mai concret al reali-
zdrii lor in viata unei comunitdti crestine adunate in
jurul pastorului lor — parohia. Autorul a inteles foarte
bine ca misiunea nu este o disciplina teoretica, ci
ea este Insasi viata Bisericii si descrie in lucrarea sa
acele strategii misionare prin care se realizeaza o
misiune corecta si concreta la nivel parohial.

Cartea: Misiune, parohie, pastoratie este
structurata pe sapte capitole, primul capitol al ei
fiind o introducere teologica care defineste misiu-
nea si aspectele ei. Deja al doilea capitol al cartii
intrd in tratarea concretd a temei, evidentiind
situatia actuala contemporana a parohiei si a dez-
voltarii ei in Biserica Ortodoxa Romana din ultima
perioada, atragand atentia la marile pericole care
pasc integritatea parohiala din zilele noastre. De
aceea autorul va atrage atentia ca ,reorganizarea
si consolidarea vietii parohiale este nu numai o
prioritate urgentd, ci ea trebuie sa se faca in
perspectiva unei invataturi clare despre Biserica”
(p. 18), deoarece parohia nu este altceva decat cea
mai mica unitate a Bisericii locale in care ,,identita-
tea crestina se defineste prin a fi membru al tru-
pului lui Hristos, al Bisericii” (p. 19). De aceea pa-
rohia are o ,orientare eclesiologica” bine defi-
nitd (p. 18). lar pentru ca unitatea parohiald este in
primul rand de naturd sacramentalg, ,intrunirea
fizica intr-un anumit timp si loc este decisiva pentru
viabilitatea ei” (p. 30), parohia are prin natura
sa 0 ,orientare liturgica” (p. 30) concreta.

Cel de-al doilea capitol al cartii se ocupa
de dinamica misionara si organizarea la nivel pa-
rohial. Aici autorul atrage atentia asupra importan-
tei locasului de cult din centrul comunitatilor
parohiale si la nevoia construirii a cat mai multor
locasuri de cult, mai ales in marile orase care sunt
intr-o permanenta extindere. Aceste locasuri
de Tnchinare au rostul de a se oficia in ele in mod
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regulat sfintele slujbe si de a fi locul unei propova-
duiri adevarate care sa mentina nesegmentat ciclul
credintei: marturisire, celebrare, practicare. Din
acesta rezulta apoi ,,contributia cea mai mare pe
care o pot aduce preotul si credinciosii in comuni-
tatea parohiald: sa marturiseasca prezenta si lucra-
rea lui Dumnezeu in lume si in viata omului si sa-L
faca accesibil omului de azi” (p. 39). Autorul
subliniaza apoi cd ,,unul dintre imperativele misio-
nare actuale este acela de a predica Evanghelia si
a transmite Traditia” (p. 41), iar ,,0 urgenta misio-
nard consta in convertirea familiei, care ramane
mediul cel mai important al educatiei crestine”
(p. 42). Pentru ca aceste coordonate sa se rea-
lizeze, este nevoie ca preotul sa fie instruit, sd-i cu-
noasca pe enoriasii sai, sa fie constient de impor-
tanta misiunii sale si sa se ddruiasca total slujirii i
zidirii comunitatii parohiale in care este trimis.

in al treilea capitol se vorbeste despre impor-
tanta participarii la viata liturgica a parohiei a
tuturor credinciosilor, participare ce este numitd de
autor ,regula de aur a pastoratiei” (p. 47). Impor-
tanta participarii credinciosilor la cultul public sta
n sfintirea lor, in impartasirea lor de Hristos, Care
este prezent in cult, in Biserica, sub diferite forme
(in cuvantul Sfintei Scripturi si in cuvantul propo-
vaduirii, in rugaciuni, cantari, in Sfanta Liturghie, in
Sfintele Taine si ierurgii, in icoanele Bisericii si in
gesturile liturgice) si in instruirea catehetica care se
realizeaza n cult. ,Cultul public al Bisericii este
astfel si un loc unde crestinii se pregatesc pentru
misiune” (p. 55). Pentru antrenarea credinciosilor in
participarea mai intensa si cu real folos duhov-
nicesc la viata liturgicd a Bisericii, Pr. Bel arata ca
e nevoie ca preotul sa fie constient de sublimi-
tatea misiunii si slujirii sale (p. 55), apoi credin-
ciosii sa fie promovati la o participare activa. Este
nevoie de o catehizare adecvata pentru intelegerea
corecta de catre preot si credinciosi a ,,misterului li-
turgic” (p. 58) care sa aiba ca tinta finala impar-
tasirea credinciosilor la Sfanta Liturghie (p. 60). De
asemenea este necesara o atentie sporitd asupra
Tainei Marturisirii, care ,,constituie si cel mai bun
prilej de pastoratie individuald” (p. 66).

Un alt imperativ misionar care trebuie rea-
lizat la nivel parohial este transmiterea dreptei
credinte. Autorul atrage atentia asupra faptului
ca acesta ,nu se face de la sine, in virtutea tra-
ditiei orale si a cultului, fara o predare explicit
si sistematica a acesteia in cadrul unui program
de predici si cateheze” (p. 69). Preotul va rosti
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n acest sens predici misionare, va explica inva-
tatura de credinta si continutul cultului, in spe-
cial Sfanta Liturghie. Dar si credinciosii vor apro-
funda prin lectura particulara credinta si Sfanta
Scripturd. Numai astfel, intreaga comunitate va
deveni marturisitoare, caci, ,sarcina comunicarii efi-
ciente a mesajului lui Hristos catre o generatie in-
strainata cade asupra tuturor credinciosilor” (p. 91).
Viata parohiei nu ramane doar la participa-
rea cultului si la aprofundarea credintei. Aceste lu-
crari misionare trebuiesc prelungite in slujire filan-
tropica sau diaconie, care reprezintd, aga cum arata
autorul, ,un al doilea altar, taina fratelui” (p. 94).
Credinta trebuie sa devina lucratoare prin iubire.
Pentru aceasta preotul paroh are datoria de a cu-
noaste situatia membrilor comunitatii sale, fiind
dator ,,sa initieze toate activitatile filantropice si
sociale si sa organizeze filantropia crestina la nivel
de parohie prin antrenarea comitetelor parohiale,
a credinciosilor, a factorilor si societatilor econo-
mice din parohie” (p. 103). Aceasta slujire se orien-

teazd apoi i spre cei care ratdcesc de la dreapta
credintd, catre care credinciosii vor ardta bunavointa
ca fata de niste ,frati intru asteptarea dragostei
noastre” (p. 105), fara insa a face compromis in
credinta lor proprie.

Lucrarea Parintelui Profesor Valer Bel, Mi-
siune, parohie, pastoratie, trebuie citita ca un ghid
care traseaza principalele coordonate ale misiunii
parohiale. Desi continutul ei se adreseaza in pri-
mul rand studentilor teologi, ea este, insa, actuala
si pentru fiecare preot de parohie care are expe-
rienta provocarilor contemporane si care cautd
solutii pentru rezolvarea acestora. Realismul cu
care sunt tratate temele propuse arata ca autorul
este constient de situatia actuald a Bisericii, nu
este strain de noile realitdti si provocari, dar ra-
mane bine ancorat in duhul autentic al ortodo-
xiei, facand din discursul teologic misionar o apli-
care practicd importanta pentru zilele noastre.

SIMEON (STEFAN) PINTEA

Valer Bel, Misiunea bisericii in lumea contemporand,
Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2010, 474 p.

ntr-o lume secularizatd si intr-o societate
desacralizata, afirmarea misiunii Bisericii Ortodoxe
reprezinta o exigenta care se impune astazi cu
deosebita necesitate.

Tn acest sens, editura Renasterea, aflats sub
patronajul Arhiepiscopiei Ortodoxe Romane a Va-
dului, Feleacului si Clujului, ofera tuturor celor iu-
bitori de lectura teologica, dar intr-un mod cu to-
tul special studentilor in teologie si slujitorilor Bise-
ricii angajati efectiv in misiunea acesteia, o sinteza
admirabild de teologie si practica misionara crestin-
ortodoxa, adecvatd scopului misiunii Bisericii din
vremurile noastre, rod al stradaniei sustinute a
Parintelui Prof.Univ.Dr. Valer Bel, dascal de Misio-
logie si Teologie fundamentald si dogmatica la
Facultatea de Teologie Ortodoxd din orasul nostru.

Lucrarea Misiunea Bisericii in lumea contem-
porand, ajunsd acum la a doua editie, revizuitd si
intregitd, cuprinde cele doua carti ale autorului
publicate — cu ceva timp in urma la editura Presa
Universitara Clujeana — in doua volume separate:
Exigente (2002), respectiv Premise teologice (2006).

Elaborand cu o deosebita rigurozitate stiin-
tificd aspectele fundamentale ce tin de misiunea
Bisericii in lumea de astazi, autorul isi structureaza
cartea in doud parti mari.

n partea intai a expunerii sale, indata dup&
definirea misiunii crestine ca ,trimitere a Bisericii
n lume in vederea universalizarii Evangheliei si a
integrarii oamenilor in Tmparatia lui Dumnezeu”
(p. 21), teologul nostru trateaza premisele teologice
care stau la baza realizarii misiunii Bisericii in lume:

¢ Comuniunea Sfintei Treimi;

e Trimiterea Fiului si a Duhului Sfant in lume
n vedere Implinirii planului de mantuire;

« Tntemeierea Bisericii si inaugurarea misiunii
crestine;

e Trimiterea Apostolilor si a Bisericii aposto-
lice;

* Biserica in relatia ei cu impérétia lui Dumnezeu
si cu lumea;

¢ Misiunea in cadrul iconomiei mantuirii;

¢ Coordonatele si aspectele misiunii crestine;

e Crestinismul si celelalte religii.
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Avandu-si, prin urmare, punctul de plecare
n Tnsdsi comuniunea vesnica a Sfintei Treimi, missio
Ecclesiae are drept temei insdsi trimiterea Fiului si a
Duhului Sfant in lume, concretizata mai apoi in po-
runca explicitd data de Hristos Apostolilor Sai indata
dupé Inviere (¢f. Mt. 28, 18-19; Mc. 16, 15-16).

Tinand seama de faptul ca in viziunea orto-
doxd, misiunea crestind nu se reduce numai la
simpla vestire a cuvantului lui Dumnezeu, ci vizeaza
nsdsi incorporarea si cresterea ocamenilor ca madu-
lare ale Bisericii — Trupul lui Hristos — pana la ,,ma-
sura varstei plinatatii Lui” (Ef. 4, 13), si pornind de
la aceste cateva premise, Parintele Valer Bel sta-
bileste apoi — in partea a doua a volumului — exi-
gentele misiunii crestine, care, fiind in numar de
doudsprezece, sunt prezentate sub forma unor
titluri generice:

1. Predicarea Evangheliei;

Transmiterea credintei adevdrate;
Transmiterea Traditiei;

Inculturarea Evangheliei;

Lumea si situatia ei;

Misiunea crestina in raport cu saracii;
Caracterul eclesiologic al misiunii crestine;
Liturghie si misiune;

. Misiunea si comunitatea parohial3;

10. Apostolatul mirenilor;

11. Marturia crestina prin sfintenia vietii;

12. Dimensiunea liturgica a misiunii.

Fiind intr-o stransa interdependentd, de inde-
plinirea lor depinde si realizarea misiunii autentice
a Bisericii.

Ca atare, autorul este de parere ca predica-
rea Evangheliei nu va avea eficienta scontata dacd
nu va fi insotitd de calitatea vietii crestine. Mai mult,
propovdduirea cuvantului trebuie sa urmareasca
nasterea si transmiterea dreptei credinte, prea stiut
fiind faptul ca ,,regula credintei devine regula vietii”
(p. 208).

ins3, viata crestind autentici devine posibil3
doar printr-un act de auto-identificare a fiecarei
generatii de credinciosi cu experienta si practica de
totdeauna a Bisericii, prin trairea in ,comuniunea
sfintilor” (p. 243), in unitate de gandire si de viatd
cu predecesorii, de unde si transmiterea Traditiei
ca exigenta fundamentala a misiunii.

Misiunea Bisericii presupune totodata si co-
municarea credintei crestine intr-un context etnic,
cultural si social concret al unei comunitati umane,
dupa modelul intruparii Domnului, Care Om fiind
a trait in cadrul unui popor, intr-un mediu cultural
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si social concret, asumand conditia umana in tota-
litatea ei. in acest fel, inculturarea Evangheliei urma-
reste comunicarea Evangheliei catre o comunitate
umana concretd, tinand seama de contextul dat
n acel timp si vizand in aceeasi masura crearea
unei culturi crestine care sa fie mediu adecvat de
comunicare si traire a cuvantului Evangheliei. Pentru
ca Vestea cea buna sa fie receptata in contextul so-
cietatii contemporane este necesard, intdi de toate,
cunoasterea lumii cu aspiratiile, dar si cu contra-
dictiile ei provocate de intunericul instrainarii de
Dumnezeu. In aceast3 situatie, solidarizarea cu cei
nedreptdtiti ai istoriei este un imperativ evanghelic
care se impune in vederea realizarii unui crestinism
integral in care nu mai este stapan sau sclav, ci
toti sunt una n Hristos.

Dupd cum putem observa, aceste exigente
se refera cu precddere la miscarea Bisericii spre
lume si au in vedere in special zidirea ei in Trupul
eclesial al lui Hristos, scopul imediat al misiunii. in
acest sens, Sfanta Liturghie are un loc central in
viata crestind si de aici capitolul despre Liturghie
si misiune. Caci Sfanta Liturghie este structura de
comuniune si naintare impreund a credinciosilor
spre impératia lui Dumnezeu, dar si ,locul si mediul
prin excelenta in care crestinii se pregatesc pentru
misiune” (p. 371).

Cu toate acestea, vocatia misionara nu este
numai una de natura individual3, ci si una colectiva.
Parintele profesor subliniaza pe aceasta cale ade-
varul potrivit caruia comunitatea liturgicd si paro-
hiald trebuie sa devina in mijlocul lumii acea forta
marturisitoare care prin calitatea vietii si slujirea
semenilor sa dea marturie vie despre Adevar.

Dar daca preotia sacramentala are un rol si
o responsabilitate speciala ih misiunea Bisericii,
aceasta nu inseamna cd aceastd misiune este re-
zervata exclusiv clericilor. Misiunea crestinad este
deopotriva o datorie ce decurge din insasi cali-
tatea de crestin. Toti crestinii sunt chemati sa vestea-
sca in lume, dupa darurile si locul lor in Biserica si
societate, bunatatile Celui ce ne-a chemat din intu-
neric la lumina si din moarte la viata (1 Ptr. 2, 9).
Apostolatul mirenilor ramane astazi cu atat mai
necesar cu cat domeniile activitatii umane sunt tot
mai diversificate si mai complexe, existand situatii
n care laicii pot sa desfasoare o activitate misionara
poate chiar mai eficienta.

Pe langa toate aceste exigente, mdrturia prin
calitatea si sfintenia vietii reprezinta dupa Parintele
Bel poate cel mai la indemana mijloc de misiune si
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aceasta intrucat nimeni nu e mai convingator decat
crestinul, comunitatea sau sfantul, care ofera pilde
concrete de implinire a sensului vietii, rdspandind
liniste, pace, bucurie si iubire. Si aceasta cu atat
mai mult intr-o societate care nu mai poate oferi
o coerenta si un sens adevarat vietii.

Ultima exigenta pune in prim plan dimen-
siunea liturgicG a misiunii. Dupa cuvantul Sfintei
Scripturi si al Sfintilor Parinti, crestinul are o respon-
sabilitate nu numai pentru propria mantuire, ci si
pentru mantuirea altora si a intregii lumi. Aceasta
responsabilitate se concretizeaza in acel mod de
viata la care ne indeamna ectenia: ,,pe noi insine
si unii pe altii si toata viata noastra lui Hristos
Dumnezeu sd o dam”. Toti suntem chemati, asadar,
sa ne aducem pe noi insine si pe altii jertfe duhov-
nicesti, binepldcute lui Dumnezeu in lisus Hristos
(Rm, 12, 1), pentru ca astfel intreaga creatie sa
devind o liturghie cosmica, spre lauda lui Dumnezeu
si fericirea creaturii.

Dimensiunea misionara a Bisericii trebuie sa
cuprinda conceptul potrivit caruia Biserica nu este, in
fond, doar comunitatea cu numar mare sau foarte
mare de membri, ci chiar si cea cu un numar mai
mic de credinciosi, dar in care salasluieste marturia
adevdrata despre trdirea in viata noastra a vietii
lui Hristos.

Poate cd astazi, mai mult ca oricand, e nece-
sard o legatura mai unitara intre misiunea interna
si externa a Bisericii, cdci aceasta din urma nu e
trimisa in afara, in ,,necunoscut”, ci in lume, inte-
leasa aici mai curand ca situatia umana in care
Evanghelia lui Hristos nu a devenit inca acea reali-
tate fireasca prin care oamenii sunt asezati pe dru-
mul cu Hristos prin Sfintele Taine spre imparatia
|ui Dumnezeu.

Tmpartisind, asadar, viziunea P&rintelui lon
Bria si aducand o contributie substantiald la contu-
rarea teologiei si practicii misionare in ortodoxia
romaneasca, tindnd seama fard indoiald de con-
textul cultural european al lumii contemporane,
Parintele profesor Valer Bel ramane pentru noi, cei
de astazi, un reprezentant de seama in definirea
dimensiunii misionare a Bisericii.

LILIANA-ELENA BOAMFA

305



	00_cover1
	00Contents_1_4
	01Biography_Bel_5_17
	02Chirila_19_29
	03Bud_31_39
	04Abrudan_41_54
	05Leb_55_68
	06MoraruV_69_80
	07Campean_81_96
	08Turcan_97_108
	09Bel_109_112
	10Sonea_113_119
	11Cherhat_121_132
	12Boamfa_133_144
	13Coprean_145_154
	14Gorcea_155_170
	15Mos_171_186
	16Pintea_187_196
	17Siladi_197_202
	18ButCapusan_203_214
	19Preda_215_238
	20Iloaie_239_246
	21Munteanu_247_259
	22Trifa_261-266
	23Budu_267_276
	24Schwarz_277_290
	25Blanchard_291_297
	26BookRev_299_305



