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L. TEOLOGIE BIBLICA

DESCOPERIRILE DE LA MAREA MOARTA —
UN SUBIECT CARE RIDICA INCA MULTE INTEROGATII,
DAR SI MODEL AL ADAPARII DIN IZVORUL PACII
CELEI ADEVARATE

IOAN CHIRILA"

ABSTRACT. The Dead Sea Discoveries — a Subject Still Raising Interrogations. The paper
proposes a brief recollection of the most important scholars involved in the Qumran research and
editing projects, such as Eleazar Sukenik, Roland de Vaux, Frank Cross or Emanuel Tov.
Another concern of the paper is presenting the Qumran scrolls as possible models of returning to
the source of true peace, by inserting some liturgical texts which blend together doxology,
blessing and intercession.

Keywords: Dead Sea Scrolls, Qumran scholars, prayer, liturgy

Epoca ce urmeaza incetarii conflagratiilor mondiale se deschide prin realizarea a doua
mari descoperiri arheologice: Nag Hammadi (1945) si Qumran (1947). Tratatele de pace incheiate cu
acest prilej incercau si ofere cadrele unei dezvoltari durabile, desi se realizasera polii unui alt fel de
razboi, ai razboiului rece. Beligerantii acestuia erau colegii din tabéra care s-a opus planului german
si care acum erau manati de dorinta de a-si marca cu exactitate sferele de influenta, sferele de putere.
Invoc acest moment din urmatoarele considerente: tratatele de pace ar fi fost firesc sa insereze in
text, macar in text, relatia dintre pacea terestrd si daruitorul pacii — Dumnezeu, dar nu o fac; partile
constitutive ale tratatelor, desi vin din sfere teritoriale, de geografie a religiilor, marcate de traire
religioasa, lasa aceasta caracteristicd deoparte, lasand sa se imprime un evident duh de secularizare.
Acestei situatii de fapt vine si-i raspunde profetic lumea descoperirilor arheologice prin cele doud
evenimente, parca dorind sd ne spund: voi ne-ati lasat deoparte, dar iata, eu va arat ceea ce este
durabil cu adevarat, care este izvorul pacii celei adevarate.

Astazi se discutd mult, fie pe tema bibliotecii gnostice, fie pe tema esenianism-mesianism-
eshatologie la Qumran si, totusi, nu putem intrevedea un orizont comun de concluzionare. Credem noi
cd acest fapt se datoreste indeosebi modului de abordare analitica a descoperirilor, fiind vorba in chip
preponderent de o abordare istorico-critica in principal si nu de una complementatd de intelegerea
mesajului duhovnicesc, a substratului teologic spiritual. In cele ce urmeazi, am dori si reludm citeva
aspecte legate de tema ,,Qumran si esenienii”, subiect care a constituit obiectul unei sinteze realizate
de André Paul'. Trebuie si spunem ci scoala de arheologie biblici franceza este avansati din punctul
de vedere al sistematizarii descoperirilor, gasindu-se in faza de publicare a caietelor de lucru a
echipelor de cercetare’, a ordondrii pe cirti a textelor biblice’, a sintezelor teologice”.

* Profesor de Vechiul Testament, Arheologie biblicd si Limba Ebraicd, Facultatea de Teologie Ortodoxd a
Universitdtii ,, Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca, www.prioanch.ro, ioanchirila@yahoo.com.

! André PAUL, Qumran et les esséniens, Les Editions du Cerf, Paris, 2008.

2 Roland DE VAUX, Fouilles au Khirbet Qumrdn, Rapport préliminaire, RB 60 (1953), pp. 83-106; Fouilles
au Khirbet Qumrdn, Rapport préliminaire sur la deuxiéme campagne, RB 61 (1954), pp. 206-306; Fouilles
de Khirbet Qumran, Rapport préliminaire sur la 3e, 4e et Se campagnes, RB 63 (1956), pp. 533-577.
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Prima sintezad teologica a manuscriselor am intalnit-o datorita lucrarii unui redutabil
cercetator originar din Ungaria, datoritd lui Geza Vermes, actualmente profesor emeritus la Oxford.
Domnia sa a ajuns sa publice The Complete Dead Sea Scrolls in English, iar In preambulul introductiv
ofera o Teologie a Qumranului. Eu m-am oprit in primd instantd la aceasta, fiindu-mi mult mai
accesibila, dar cunoastem si alte lucrari mai ample pe aceastd tematica: Helmer Ringgren, Faith
of Qumran: Theology of the Dead Sea Scrolls, 1995; James Charlesworth (ed.), The Biblical
Inspiration for Qumran Theology, 2 vols., D. & F. Scott Publishing, 2005. Invocarea lui Geza
Vermes 1n acest studiu are mai mult un aspect sentimental. Parcurgand lucrarea domniei sale The
Story of the Scrolls. The miraculous discovery and True significance of the Dead Sea Scrolls,
Penguin Books, 2010, am gasit un element biografic care ma incitd si mai mult la aprofundarea
cercetdrii i publicarii manuscriselor in roméaneste. Era originar dintr-o familie de evrei asimilati,
a fost botezat romano-catolic i a intrat la seminarul teologic. Cu toate acestea, familia sa nu a
scapat de oroarea nazista si de efectele ei dramatice, holocaustul. in acest timp, el a peregrinat, o
vreme, prin Ungaria, dar, in cele din urma, a ajuns la Oradea (1945-1946) de unde, in chip clandestin,
avea sd revind in Ungaria §i mai apoi in Austria pentru a da curs invitatiei de a urma studiile la
Louvain, Belgia. Acest episod ma face sd asum cu mai multa responsabilitate subiectul, dar si sa
incerc sa raspund la unele interogatii ce se tot vehiculeaza in zona National Geographic sau Dicovery.
Azi, insa, invocam chipul ,,principalilor actori” ai cercetdrilor qumraniene, cei care au demarat
procesul de restaurare, descifrare si editare a manuscriselor de la Qumran.

Ostenitorii cercetarilor de la Qumran. Primul contact al mediului universitar cu
manuscrisele s-a realizat prin intermediul profesorului Eleazar L. Sukenik’, care, pe atunci, preda
arheologie si epigrafie semiticd la Universitatea Ebraicd din lerusalim. El a avut privilegiul de a fi
primul specialist care sa vada textele pastrate pe suport de piele in biblioteca de la Qumran, si a
propus cel dintai conexiunea manuscriselor qumranite cu comunitatea eseniand. A achizitionat,
in numele Universitatii Ebraice, trei manuscrise provenind din pestera 1, pe care le-a si publicat
curand dupa aceea: 1QM, 1QH si 1QIs". Fiul sau, Yigael Yadin®, i-a continuat preocupdrile
arheologice, lucrand indeosebi la Massada si la grotele Nahal Hever, situate in nordul Massadei.
De aici au iesit la lumind o copie a cartii lui Ben Sirah si a unui document liturgic, Cdntarile
Sacrificiului Sabatic (4Q400-407, IIQ17, Masada 1039-200). Manuscrisul a fost publicat selectiv sub
titlul ,,Liturghia ingereasca™”’, si cuprinde cantiri pentru primele treisprezece Sabaturi ale anului. Se
considera indeobste ca momentul oferirii jertfei de Sabat avea un statut aparte intre celelalte jertfe
prescrise de Lege, fiind un moment in care Dumnezeu ar fi privit cu mai multa disponibilitate spre

3 André PAUL, Katell BERTHELOT, Thierry LEGRAND, La bibliotheque de Qumran — Tome I, Torah-Genese,
edition bilingue des manuscrits, Editions du Cerf, Paris, 2008.

4 André PAUL, Qumran et les esséniens, Les Editions du Cerf, Paris, 2008.

3 Eleazar L. Sukenik (12 august 1889 - 28 februarie 1953), arheolog israclian, profesor la Universitatea Ebraica
din Ierusalim. La Inceput, a lucrat in Palestina ca profesor in mediul preuniversitar si ca ghid turistic. Pe
langa contributia sa esentiald la cercetérile arheologice de la Ierusalim, Sukenik a avut un rol-cheie in
crearea Departamentului de Arheologie al Universitatii Ebraice. Lucrari: Osar ha-Megillot ha-Genuzot,
Ierusalim: Bialik Institute si Hebrew University, 1954/55; The Dead Sea Scrolls of the Hebrew University,
Ierusalim, Magness Press si The Hebrew University, 1955.

® Yigael Yadin (1917-1984), niscut Yigal Sukenik, arheolog, om politic si militar de carierd israclian. Dupa
renuntarea la cariera militard, Yadin a primit premiul statului Israel in 1956 pentru teza sa de doctorat
despre traducerea Manuscriselor de la Marea Moarta. Cele mai importante situri arheologice pe care le-a
cercetat sunt: pesterile de la Qumran, Masada, Hazor si Tel Megiddo. Lucrari: Masada.: Herod'’s Fortress
and the Zealots’ Last Stand. New York: Random House, 1966; The Scroll of the War of the Sons of Light
against the Sons of Darkness, Oxford, 1962.

7 J. STRUGNELL, “The Angelic Liturgy,” Congress Volume Oxford, VISup 7 (Leiden, 1960): 318-45.
Materialul complet a fost publicat apoi de Carol NEwsoM, in DJD, X1, 173-401.
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rugdciunea poporului Sau, manuscrisul ce cuprinde Cdntarile Sacrificiului Sabatic se intemeindu-se
= 8
pe aceasta idee".

4Q400 Frag. 1 Col. 1
Laudati-L pe Domnul, voi, fapturi divine de o sfintenie desavdrsitd; bucurati-va in Impdrdtia Lui.
Caci El a asezat sfintenia intre cei care sunt vesnic sfinfi, pentru ca sa-1 fie Lui preoti [ai sanctuarului
interior al templului Sau], slujitori ai Prezentei in salasul Sau cel slavit si tainic.

Pasajul inaugureaza cantarea primului Sabat, centrata pe ideea sacerdotiului ceresc si
pe slavosloviile ingeresti. Prezentarea desavarsirii sfinteniei proprii ingerilor este pusa in contrast, in
cantarea celui de-al doilea Sabat, cu nimicnicia cultului omenesc:

4Q400 Frag. 2
Cum ne vom numadra noi alaturi de ei [ingerii] ? Si ce va cantari sacerdotiul nostru in lacagurile
lor? Care va fi sfintenia noastra prin comparatie cu sfintenia lor desavarsita? Ce este lauda noastra, a
muritorilor, pe ldngad cunoasgterea lor divina?...

Tematica acestor cantdri include lupta ingereasca eshatologica, purtarea de grija a lui
Dumnezeu fatd de lume (4Q402 Frag. 3-4), psalmodieri si binecuvantari (4Q403 Frag. 1 Col. 2),
descrierea sanctuarului ceresc (4Q405 Frag. 14-16), tronul lui Dumnezeu’ (4Q405 Frag. 19-20,
11Q17 Frag. 5-6) si vesmintele ingeresti de slujire (11Q17 Frag. 7-8, 4Q405 Frag. 23, Col. 2,
11Q17 Frag. 2+1+9). In cuprinsul Cantarilor Sacrificiului Sabatic, se insistd pe ideea simultaneitatii
cultului ceresc cu cel pamantesc'’, insd discursul vizeaza preponderent lumea celor nevizute,
acolo unde ingerii slujesc Celui ce este cu adevarat Izvorul pacii si care daruieste lumii: ...toate
binecuvantarile pacii Sale, slava lucrarilor Sale si lumina [Saj... (11Q17 Frag. 2).

Am inserat aceste pasaje din convingerea cd manuscrisele de la Marea Moarta, dincolo
de interogatiile (mai ales de tip istoric si arheologic) pe care le suscitd, ar putea oferi
contemporaneitatii i un model de vietuire in care accentul este pus nu pe cele trecatoare, ci, asa
cum spuneam in partea introductiva, pe cele nepieritoare, care nu se supun robiei timpului, ci deschid
lumii portile vesniciei.

Intorcandu-ne, ins3, la Yadin, am mentiona cd, tot la Nahal Hever, el a descoperit si
manuscrise contemporane revoltei lui Bar Kokhba (sec. II d.Hr.). in calitate de director al
departamentului de arheologie si, apoi, al Institutului de arheologie al Universitatii Ebraice,
Yadin a cumparat patru manuscrise din pestera 1 (Isaia“, Comentariu la Avacum, Regula comunitatii
si o versiune apocrifa a Facerii) si Sulul Templului din pestera 11. A publicat tefilin, Sulul Templului
si versiunea apocrifa a Facerii.

La momentul descoperirii primelor manuscrise, Scoala biblica si arheologica franceza de la
Terusalim era condusa de P. Roland de Vaux'', arheolog, istoric si exeget dominican. Conform

8 Michael WISE, Martin ABEGG, Jr., Edward CoOK, Les manuscripts de la mer Morte, Editions Perrin,
2003, p. 466.

0 Imaginea tronului lui Dumnezeu, a merkabah-ului ceresc a fost preluatd in mistica iudaica, v. James Abelson,
Mistica ebraica de la origini pand in epoca medievald, traducere de Ilie ILIESCU, Ed. Herald, Bucuresti,
2006, pp. 35-51.

19 Geza VERMES, The Complete Dead Sea Scrolls in English, Penguin Books, 2004, 329.

''P. Roland de Vaux (1903-1970), dominican francez, director al Scolii biblice si arheologice franceze de
la Terusalim. El a fost insarcinat sd supervizeze cercetarile asupra manuscriselor de la Qumran. Echipa sa
a facut sapaturi la Khirbet Qumran (1951-1956), precum si la alte pesteri din apropiere. Intre 1938 si
1953, a fost editorul Revue biblique. Interesul pentru arheologie a survenit mai tarziu, domeniu in care s-a
imbogatit prin contactul cu personalitati ca William F. Albright, Kathleen Kenyon si Benjamin Mazar. In
1956, desi nu era de formatie epigrafist, a fost numit editor-gef al primelor cinci volume din colectia
Discoveries in the Judean Desert, publicatia oficiala pentru editarea manuscriselor de la Marea Moarta.
Lucrari: Archaeology and the Dead Sea Scrolls, OUP, 1973; M. BAILLET, J.T. MILIK si R. DE VAUX, Les
Petites Grottes de Qumran, DJD 3, Clarendon Press, Oxford,1962.
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interpretarii sale, situl de la Qumran ar fi fost locuit de aceeasi comunitate care a depozitat
manuscrisele In pesteri, o sectd iudaica identificatd cu esenienii mentionati de losif Flaviu, Pliniu si
Filon Alexandrinul".

in Antichitatile iudaice, losif Flaviu se exprima elogios la adresa acestor esenieni,
subliniind cat de puternica le era credinta si cat de stralucite le erau virtutile: ,,Esenienii sunt de
parere ca toate trebuie sd ramana in seama proniei divine. Ei cred in nemurirea sufletului i rasplata
dreptatii li se pare bunul suprem. [...] Sunt oameni cu moravuri exemplare si se indeletnicesc cu
agricultura. Mai presus de toti cei ce-si atrag laudele prin propria lor virtute, esenienii merita sa
fie admirati pentru dreptatea lor, prea putin cultivatd de greci sau de barbari, catd vreme ei o
respecta nu de scurtd vreme, ci de multi ani in urma. Ca atare, au actionat in asa fel ca nimic sa
nu-i impiedice sd-si foloseasca bunurile in comun, incat bogatii nu se bucura mai mult de averea
lor decat cei ce nu poseda nimic. Sunt vreo patru mii de oameni care fac acest lucru. Nu vor sa
auda de sotii §i nici sa aiba slujitori, socotind ca s-ar dovedi nedreg;i fatd de ultimii si ca cele
dintdi sunt certirete, asa ca ei triiesc separat §i se ajutd unii pe altii”".

Comuniunea stransa dintre adeptii acestei secte era mult apreciata de losif Flaviu, care
observa ca Tmpartagirea acelorasi valori si principii de viata ii facea sa devina din strdini, prieteni
apropiati: ,,Ei [esenienii] nu au un oras propriu-zis al lor, in fiecare dintre ele locuind mai multi
laolaltd. Membrilor sectei, veniti de altundeva, li se pun la indemana toate lucrurile agonisite de
comunitate, de parca ar fi propria lor avutie si, la niste oameni pe care nu i-au mai vazut pana
atunci, ei intra ca si cum le-ar fi prieteni apropiati. De aceea, cand pleaca la drum, nu iau cu ei nimic,
cu exceptia armelor, ca sa se apere de talhari”'*. Regasim ideea impartisirii valorilor si la Filon:
,-..aceastd sectd nu este pe linie ereditara sau familiald; caci legaturile de familie nu au de a face
cu actele voluntare; ci aceia care intrd in ea o fac datoritd admiratiei pe care o au fatd de virtutea,
dragostea, bunitatea si omenitatea lor”'>. Si el exprima laude la adresa virtutii si intelepciunii lor,
considerandu-i a fi, ,,mai presus de toate, oameni devotati slujirii lui Dumnezeu, care nu sacrifica
animale, ci mai degraba studiazi pentru a-si pastra mintea intr-o stare de sfintenie si curatie™’.
Chiar numele lor se credea ca se datoreaza sfinteniei lor nemasurate. Datoritd virtutii lor, ei alegeau
sa locuiasca in sate, ,,evitind toate orasele din cauza obisnuitelor nelegiuiri ale celor care le locuiesc™”,
sau, in alt loc, ,,ei locuiesc in multe orage din Iudeea, si in multe sate, i in mari si aglomerate/
foarte populate comunitati”'®. Una dintre aceste comunitati ar fi putut exista la Qumran.

Ulterior, insd, conexiunea dintre manuscrisele de la Qumran si esenieni a constituit
obiectul unor divergente intre specialisti'’, dar, cu toate acestea, aportul lui De Vaux la cercetarea
manuscriselor este incontestabil. El a condus misiunea arheologica a Scolii biblice franceze la

12 Jodi MAGNESS, The Archaeology of Qumran and the Dead Sea Scrolls, William B. Eerdmans, Grand
Rapids, Michigan, 2003, p. 2.

" In original, ,,Polistai” — intemeietori de cetati, adica daci urbanizati in FLAVIUS JOSEPHUS, Antichitdti
iudaice, vol. 2 — Cartile XI-XX: De la refacerea Templului pdnd la rascoala impotriva lui Nero, cartea a
XVIII-a, cap. 1, par. 5, traducere, note si indice de nume de Ion ACSAN, Ed. Hasefer, Bucuresti, 2001, p. 439.

4 FLAVIUS JOSEPHUS, Istoria rizboiului iudeilor impotriva romanilor, cartea a II-a, cap. 8, par. 4, prefatd de
Razvan THEODORESCU, traducere de Gheneli WOLF si Ion ACSAN, cuvant asupra editiei si note explicative
de Ton AcsaN, Ed. Hasefer, Bucuresti, 2004, p. 159.

'3 FILON DIN ALEXANDRIA, Apologia Pro Iudaeis, in YONGE, C. D., transl. The Works of Philo, New Updated
Editions, Complete and Unabridged in One Volume, Hendrickson Publishers, Peabody, 1993, p. 745.

16 IpEM, Quod Omnis Probus Liber Sit, in Ibidem, p. 691.

7 Ibidem.

'8 IpEM, Apologia Pro Iudaeis, p. T45.

' 1n 1991, doi arheologi belgieni, Robert Donceel si Pauline Donceel-Vofite si-au exprimat opinia ci situl
de la Qumran nu ar fi fost asezarea unei secte, ci o villa rustica, iar alte voci s-au pronuntat in favoarea
considerarii Qumranului ca fort sau orag/centru comercial, apud /bidem, p. 2.
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Qumran si Murabba’at, in paralel cu echipele lui G. Lankaster Harding (Iordania) si ale Muzeului
Arheologic al Palestinei (Ierusalim). in anul 1953, o echipi international a fost alcatuiti pentru
pregatirea manuscriselor de la Qumran in vederea publicarii. Echipa formata din sapte savanti
(Jozef Milik, Patrick Skehan, Frank Cross, John Allegro, John Strugnell, Jean Starcky, Claus
Hunzinger, cérora s-a alaturat ulterior si Maurice Baillet) a fost pusa sub conducerea lui De Vaux™.

Jozef Tadeusz Milik®' era un tanar epigrafist polonez cu studii la Roma, invitat de
parintele De Vaux la Ierusalim pentru a se implica in cercetarile de la Qumran. El a colaborat cu
dominicanul Dominique Barthelemy la publicarea unei serii de documente descoperite in 1949,
care i fuseserd incredintate spre studiu acestuia din urma®. Milik s-a implicat cu precidere in
descifrarea si editarea manuscriselor din pesterile 1 si 5, a unei serii extinse de manuscrise din
pestera 4, precum si a Sulului de arama din pestera 3. Pe langa cercetarile qumraniene, Milik a
colaborat cu Jean Starcky la descifrarea inscriptiilor nabateene de la Petra (Iordania)™. Colaboratorul
sau, Dominique Barthélémy®*, implicat initial in proiectele Scolii biblice franceze, a predat apoi
Vechiul Testament la Facultatea de Teologie a Universitatii din Fribourg, fiind preocupat indeosebi
de critica textuald a Vechiului Testament in limba ebraica. insa, incepand din 1953, a studiat
fragmentele sulurilor celor /2 Profeti mici in limba greacd, relansand chestiunea traducerilor
grecesti ale Sfintei Scripturi®.

in cadrul echipei internationale de savanti, Statele Unite ale Americii erau reprezentate
de Patrick W. Skehan® si de Frank M. Cross”’. Amandoi s-au ocupat indeosebi de publicarea
textelor biblice din pestera 4. Cross era profesor la departamentul de ebraica al Universitatii
Harvard, director al Muzeului Semitic al acesteia, si profesor la McCormick Theological Seminary
din Chicago.

20 Farah MEBARKI, Emile PUECH, Les Manuscrits de la mer Morte, Editions du Rouergue, 2002, p. 314.

2! Jozef Tadeusz Milik (24 martie 1922 - 6 ianuarie 2006), biblist polonez, cunoscitor al limbilor: ebraica,
greacd, latind, aramaica, siriacd, slavona, araba, georgiand, ugariticd, akkadiand, sumeriana, egipteana si
hititd. A fost cel mai prolific membru al echipei internationale in ce priveste numarul de texte publicate
din cuprinsul manuscriselor qumranite. La Ierusalim si-a Inceput cercetérile pe manuscrise in anul 1951,
dezvoltand si o tehnica speciald de reconstructie a fragmentelor. Lucrari: Le rouleau de cuivre de Qumran
(3015): traduction et commentaire topographique, RB 66, 1959, p. 321-357; The Books of Enoch:
Aramaic Fragments from Qumran Cave 4, Clarendon Press, Oxford, 1976.

22 F. MEBARKI, E. PUECH, op. cit., pp. 25-26.

3 Ibidem, p. 314.

24 Dominique Barthélémy (16 mai 1921-2002), dominican francez, biblist, membru al Scolii biblice si
arheologice franceze de la lerusalim, a studiat manuscrisele de la marea moarta si, in colaborare cu J. Milik,
a publicat fragmentele de manuscrise gasite in pestera 1. Lucrari: Qumran Cave I, cu Joseph Milik, Clarendon
Press, Oxford, 1955; Dieu et son image: ébauche d'une théologie biblique, Editions du Cerf, 1963; Découvrir
l'Ecriture, Editions du Cerf, 2000.

% Prin lucrarea sa magistrald, Les Devanciers d’Aquila, 1963, apud F. MEBARKI, E. PUECH, op. cit., p. 314.

26 Patrick W. Skehan (30 septembrie 1909-1980), doctor in limbi si literaturi semitice si egiptene, profesor
de limba ebraica, aramaica si siriaca la Universitatea Catolicd din Washington intre anii 1938-1980.
Membru al echipei internationale create in 1953 pentru studierea manuscriselor de la Qumran. Lucrari:
Qumran, Littérature de Qumrdn, A. Textes bibliques, DBS 1X, 1979, pp. 805-822; P. SKEHAN, E. ULRICH si
J. SANDERSON (éd.), Qumran Cave 4. 1V, Palaeo- Hebrew and Greek Biblical Manuscripts, DJD IX, 1992.

" Frank M. Cross (n. 1921), specialist in limbi orientale si epigrafie. A intrat in echipa editoriald a
manuscriselor prin intermediul profesorului sau, William F. Albright, de la Johns Hopkins University,
primind sa pregateasca pentru publicare 61 de manuscrise din pestera 4. Preocupat de studiile biblice, el a
folosit manuscrise biblice de la Qumran pentru a prezenta o istorie textuald a Tanakh-ului. Lucrari:
E. Ulrich si F. M. Cross (ed.), Qumran Cave 4. VII; Genesis to Numbers, DID XII, 1994; 1995; Frank M.
Cross si Esti Eshel, Khirbet Qumran Ostracon (Plate XXXIII), in Qumran Cave 4: XXVI: Cryptic Texts
and Miscellanea, Partea 1 (DJD 36; Oxford, Clarendon, 2000), p. 497-507.
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Din partea Marii Britanii, in echipa au fost implicati John M. Allegro®® si John Strugnell®.
Strugnell a fost solicitat sd se implice In cercetarea manuscriselor qumranite imediat dupd incheierea
studiilor sale la Jesus College (Oxford) in 1954, devenind ulterior profesor la Oriental Institute
of Chicago, la Duke University (Durham) si la Harvard El a fost cel care, in 1984, i-a urmat lui
Pierre Benoit™ la conducerea echipei 1nternat10nale pozitie pe care a ocupat-o pana in 1990°'

Cercetatorul francez Jean Starcky a fost desemnat, in cadrul grupului de cercetare
editorul oficial al unei serii de manuscrlse ebraice i aramaice din pestera 4. S-a alaturat ulterior
echipei un alt francez, Maurice Baillet” venit ca bursier la Scoala biblica franceza de la Ierusalim,
care s-a implicat in publicarea unor fragmente de manuscrise din pesterile 2, 3, 6-10 in colectia
Discoveries in the Judean Desert (DJD).

Singurul savant german implicat in echipa internationala si interconfesionala de editare
a manuscriselor a fost Claus Hunzinger, de la Universitatea din Gottingen, unde s-a dezvoltat pana
azi o adevarata traditie de studii qumraniene. Lui Hunzinger i-au fost incredintate manuscrisele
Regulii Razboiului din pestera 4, din care a publicat o editie preliminara ce continea cateva fragmente.
La retragerea sa din activitate in 1971, a fost inlocuit de P. Maurice Baillet.

Cercetdrile au primit un impuls i 3portant prin fondarea binecunoscutei Revue de Qumran
in 1958, de catre biblistul Jean Carmignac®. La conducerea revistei i s-a aldturat Emile Puech in
1976. Carmlgnac a publicat traducerl adnotate ale sulurilor care fusesera deja publicate in primul
deceniu care a urmat descoperii lor

André Dupont-Sommer*® a adus o contributie importantd qumranologiei prin publicarea
unui corpus de traduceri in limba franceza ale unor texte nebiblice de la Qumran, publicate anterior
de editorii manuscriselor. Dupont-Sommer a insotit traducerile de unele comentarii, lucrarea sa
,»Les Ecrits esséniens découverts prés de la Mer Morte”, Payot, Paris, 1959, fiind reeditatd de mai
multe ori.

28 John M. Allegro (1923-1988), epigrafist de la Universitatea din Manchester, reprezentant al Marii Britanii
in cadrul echipei internationale de editare a manuscriselor. Lucrari: J.M. Allegro, The Treasure of the
Copper Scroll, Garden City: Doubleday, 1960; The Dead Sea Scrolls and the Christian Myth, second
revised addition by John M. Allegro, Prometheus Books, 1992.

% John Strugnell (1930-1007), la varsta de 23 de ani, a devenit cel mai tandr membru al echipei coordonate
de Roland de Vaux pentru publicarea manuscriselor. A fost implicat in proiectul de la Qumran pentru
mai bine de patruzeci de ani. Textele publicate de el, desi putine la numar, au o importanta exceptionala:
Cantarile Sacrificiului Sabatic (Shirot 'olat ha-Shabbat), s1 Migtsat Ma'asei ha-Torah (4QMMT), un text
halakhic. Cele doua texte au imbogétit informatiile despre practica liturgica a qumranitilor.

3% Pierre Benoit (1906-1987), director al Scolii biblice si arheologice franceze de la lerusalim, specialist
in Noul Testament, a fost succesorul lui Roland de Vaux la conducerea echipei internationale incepand din
1971. A publicat documentele in limba greaci si latind din pesterile de la Murabba’at (DJD III).

31 F. MEBARK], E. PUECH, op. cit., p. 315.

32 Jean Starcky (1909-1988), epigrafist specializat mai ales in palmyreani si nabateand, profesor la Institutul
Catolic din Paris.

33 Maurice Baillet (1923-1998). Lucriri: impreuna cu J. T. Milik, a editat Discoveries in the Judaean
Desert: Petites Grottes de Qumran, Oxford University, 1997; Textes liturgiques, in Qumrdn Grotte 4,
(40482-40520), DID 7, Oxford: Clarendon, 1982, p. 105-214.

Jean Carmignac (1914- 1986) bursier la Scoala biblica franceza de la lerusalim. Si-a dedicat intreaga
viata studierii Evangheliilor, iar cercetarea manuscriselor de la Qumran a facut-o permanent prin comparatie
cu acestea. Lucrari: La Naissance des évangiles synoptiques, 1984, Ed. F.X. de Guibert; Jean Carmignac,
Royaute Reégne et Royaume de Dieu sans Eschatologie, Ed. Letouzey et Ané, 1979.

35 F. MEBARKI, E. PUECH, op. cit.,, p. 314.

36 André Dupont-Sommer (1900-1983), epigrafist si profesor la Sorbonna. Lucrari: Apercus préliminaires
sur les manuscrits de la mer Morte, Adrien-Maisonneuve, Paris, 1950; Nouveaux Apergus sur les manuscrits
de la mer Morte, Adrien-Maisoneuve, 1953; Les Ecrits esséniens découverts pres de la mer Morte, Payot,
1959.
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Emile Puech” a fost ales editor sef al manuscriselor din pestera 4 de la Qumran, in
1990, fiind si reprezentantul Frantei in echipa internationald de editori. Activitatea sa la Scoala
biblica franceza a debutat in 1971, iar doi ani mai tarziu, Puech a inceput sa lucreze cu Jean
Starcky. in prezent, este director de cercetare la Centrul National pentru Cercetare Stiintifica
(Centre national de la recherche scientifique — CNRS), detasat la Ierusalim pentru a se ocupa de
publicarea manuscriselor incredintate initial lui Jean Starcky. in cadrul colectiei DID, el a
publicat un volum de texte ebraice din pestera 4, si un altul consacrat unora dintre manuscrisele
aramaice din aceeasi pesterd. A ingrijit o reeditare a Sulului de arama. Din anul 1986, este director al
Revue de Qumran, o revista semestriald dedicata exclusiv cercetdrilor qumraniene.

Emanuel Tov*®, profesor la departamentul de studii biblice al Universitatii Ebraice din
Ierusalim, a fost numit editor al manuscriselor din pestera 4 de catre Israel Antiquities Authority
(1990-2001). A publicat cateva manuscrise biblice sau cu tematica inruditd. A coordonat publicarea
unui numar important de volume din pestera 4 si din alte pesteri ale desertului iudaic.

Rugidciune i slujire liturgicd. Am ilustrat textul qumranit de tip liturgic atunci cand am
introdus cateva pasaje din Cdntarile Sacrificiului Sabatic, iar acum ramanem in acelasi registru,
propunand cateva fragmente dintr-o colectie de rugaciuni pentru sarbatorile iudaice (1Q34 si 34bis).
Titlul prezentei sectiuni s-a pierdut, dar referinta la reinnoirea Legdmantului pare s indice ca
avem aici o alta parte din liturghia de Rusalii’® (Cincizecime) a sectei. in final este utilizatid tema
pastorului. Aceasta pare a fi mai degraba o referire la Mesia, decat la Moise, deoarece cuvantul
“pastor” apare Intr-un final apoteotic iar nu in contextul separdrii poporului ales dintre celelalte
popoare. Aceastd presupunere este intdritd si de caracterul liturgic al rugéciunii, cu referinte la
eternitate.

1 ... Tu vei face ca cel ticalos sa fie rascumpararea noastrd iar cel necredincios sa fie izbavirea
noastra. [Tu vei] nimici pe tofi cei ce ne asupresc i ne vom ruga Numelui Tau intotdeauna si in veci. Pentru
aceasta Tu ne-ai creat §i [pentru a spune Tie] aceasta: Binecuvantat esti Tt u...

11 ... Marea Lumina (a cerului) pentru timpul [zilei], [si Mica Lumind (a cerului) pentru noapte] ...fara
a incalca legile lor, ...iar domnia lor este peste toata lumea.

Dar samdnta omului nu a inteles tot ce le-ai dat Tu sa mosteneascd, ei nu au avut puterea sa Te
deosebeasca pe Tine in toate cuvintele Tale §i s-au intors cu rautate de la oricine. Ei nu au dat importanta
marii Tale puteri si deci tu i-ai respins. Pentru ca cei ticalosi nu Te multumesc, iar cei nepiosi nu se vor
intemeia inaintea Ta. Dar in timpul binevoirii Tale Tu ai ales pentru Tine un popor. Tu Ti-ai amintit
Legamdntul Tau i [l-ai dat] astfel incdt ei sa se separe pentru Tine dintre toate popoarele ca un lucru de

37 Emile Puech (n. 1941), epigrafist si specialist in esenianism. Lucréri: Les manuscrits de la mer Morte, F.
MEBARKI, E. PUECH, Editions du Rouergue, 2002; Les convictions d'un savant. Entretien avec Emile Puech,
Le Monde de la Bible, Bayard; La croyance des Esséniens en la vie future: Immortalité, résurrection, vie
éternelle ? Histoire d'une croyance dans le Judaisme ancien, Ftudes Bibliques, NS, 22, Gabalda, Paris,
1993.

3% Emanuel Tov (n. 1941), profesor la Departamentul de studii biblice al Universititii Ebraice din Ierusalim.
in cadrul cercetarilor de la Qumran, Prof. Tov s-a preocupat indeosebi de scribii qumraniti, despre care a
publicat o monografie detaliatd in 2004: Scribal Practices and Approaches Reflected in the Texts Found
in the Judean Desert (STDJ 54; Leiden/Boston: E. J. Brill, 2004). Alte lucrari: Hebrew Bible, Greek Bible,
and Qumran—Collected Essays (7.S4J 121; Tiibingen: Mohr Siebeck, 2008; Revised Lists of the Texts from
the Judaean Desert (Leiden/Boston: Brill, 2010). A se vedea pagina personald: http://www.emanueltov.info/.

39 La evrei, era sirbitoarea de cincizeci de zile dupa Pasti, si se numea Sirbitoarea Saptamanilor (adic la
sapte saptamani, timpul socotit cat dura secerisul).

% Textele care urmeaza sunt preluate din editia Geza Vermes, The Dead Sea Scrolls in English, Revised
and extended 4th Edition, Penguin Books, London, 1995.
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pret. Si Tu ai reinnoit pentru ei Legamdntul Tau (aflat) intr-o viziune de slava iar cuvintele [Duhului] Tau
Cel Sfant, in lucrarile mdinilor Tale si scrierile Mdinii Tale Drepte, astfel incdt ei sa poatd cunoagte temeliile
slavei si pasii spre eternitate... [Tu ai ridicat] pentru ei un pastor credincios...

Perioada in care au fost redactate principalele documente descoperite la Qumran a fost
un timp dinamic in sfera trdirii liturgice. Lipsite de implinirea euharistica din Liturghia crestina,
imnele qumranite exprima totusi o stare existentiala de tip profetic cu deschidere spre mister. in
finalul fragmentului se vorbeste despre innoirea Legamantului, inspiratia Duhului Sfant si despre “un
pastor credincios”. Din perspectiva antropologica nu este relevant dacd aici este vorba despre
Mesia sau despre Invititorul Dreptatii. Pentru qumraniti, oricare dintre cei doi Mesia este o
persoana aleasa prin care se implineste in lume dreptatea lui Dumnezeu. Este vorba despre
dreptate ca relatie intre oameni si ca Indreptare a omului Tnaintea lui Dumnezeu, de unde rezulta
nevoia unui Pastor.

Trei manuscrise pastrate intr-o stare nu prea bund din grota 4 (4Q507-9) corespund
partial fragmentelor pomenite anterior din grota 1 (1Q34 si 34bis). Acestea au pastrat rugaciuni
pentru sarbatori, doua dintre care sunt asociate cu Ziua Rascumpararii si cu Ziua Primelor Roade. Au
fost datate la inceputul secolului I d.Hr. Primele fragmente trateazd problema nedreptdtii din lume;
increderea pentru izbavirea de nedreptate este pusa in Dumnezeu. In fragmentele urmatoare sunt
mentionate explicit Sarbatoarea Rascumpdrarii §i Sarbatoarea Primelor Roade. Sarbatoarea
Réscumpararii este descrisa ca sarbatoare a bogatei milostiviri a lui Dumnezeu. Legat de Sarbatoarea
Primelor Roade se mentioneaza ofrandele de bunévoie.

4Q507, Fr. 1

Suntem inconjurati de nedreptate din pantecele mamei, si de la san prin vind. In timpul vietii,

strabatem prin nedreptate...
4Q508, Fr. 1 (cf. 1Q34bis)

[lar cei drepti... sa creasca in bogatie multumita norilor cerului si produselor pamantului,
pentru a distin]ge pe cel drept de cel ticalos. Tu vei face din ticalos ispdsirea noastrd, si prin cel drept Tu
vei distruge pe toti asupritorii nostri. Si ne vom ruga numeflui] Tau neincetat, in vecii vecilor. Pentru ca
[Tu ne-ai creat pentru astaj si Iti raspundem cu astfel: Binecuvdntat fie...

Fr.2 (cf.IQ34bis)

...Rugdciune pentru ziua Rascumpararii. Nu uita O, Doamne, sarbatoarea milostivirilor si timpul
intoarcerii... Tu l-ai stabilit pentru noi ca o sarbdtoare de post, si un precept care dufreazal in veci... Tu cunosti
lucrurile ascunse si lucrurile dezvalluite] ...

Fr.3

... Tu ai stabilit [Legamantul Tau] cu Noah...

4Q509,fr.3(cf.1Q34bis)

Pentru ca Tu ne-ai facut sa ne inveselim, inlaturand supdrarea, §i ai adunat pe cei surghiuniti ai
nostri pentru o sarbatoare de ... Tu vei aduna femeile noastre imprastiate in anotimpul ... [Mi]lele Tale in
adunarea noastra ca picaturile de plo[aie pe pamant in anotimpul insamdngarii ... §i ca aversele de ploaie
pe iar]ba in anotimpul de inmugurire si...Vom povesti minunile Tale din generatie in generatie. Binecuvdntat fie
Domnul care ne-a facut sa ne veselim...

Fr.I132

II /Rugdciune pentru Ziua] Primelor Roade. Adu-ti aminte, O Doamne, sarbdtoarea ...§i jertfele
de buna voie placute pe care le-ai poruncit...a fi aduse inaintea Ta primele roade ale lucrarilor [Tale] ...

Conform [4,5], recitarea in comun de rugaciuni speciale dedicate sarbatorilor iudaice a
reprezentat o practicd larg raspandita dupa rezidirea Templului. Astfel, rugaciunile de sarbatori ale
qumranitilor nu reprezintd o practica sectara izolata, ci o reflectare a acestui obicei larg raspandit
la iudei.

Rugiciunea deschide faptura umana manifestarii doxologic-euharistice. in acest sens,
voi reda doar un fragment dintr-un imn. Relatarea de catre Filon a banchetului celebrat de Esenienii
contemplativi, sau de Terapeuti, la sirbatoarea Rusaliilor poate indica la ce erau utilizate imnurile. E1
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spune ca atunci cand Presedintele si-a sfarsit comentariul asupra Scripturii, s-a ridicat si a cantat
(a psalmodiat) un imn, fie unul compus de el, fie unul vechi, si dupd el fiecare dintre frati a
procedat la fel. In mod similar, este probabil ca psalmii acestei colectii erau recitati de Superiorul
(Staretul) precum si de membrii nou initiati la Sarbatoarea Reinnoirii Legaméantului. Reproducem
mai jos numai imnurile 1 gi 5. Imnul 1 evoca iertarea divina si indreptarea omului prin judecatile
Lui Dumnezeu, rasplata fiind mostenirea slavei lui Adam (cel vechi). Se pare ca la Qumran,
slava dinainte de cdderea Iui Adam cel vechi era considerata rasplata suprema la care poate visa
omul. Imnul 5 este un comentariu poetic la liturghie marcénd intrarea in Comunitate. Imnul pare
sa exprime o conceptie a predestindrii: “Stiu cd inclinatia fiecarui duh [este in mana Ta]; Tu ai
stabilit [toate cdile] sale inainte de a-1 crea, si cum poate un om sa schimbe cuvintele Tale?”. Totusi,
nu existd o consecventa deplind in privinta predestindrii, cdci tot In acelasi imn 5 mai putem citi:
“Te-am iubit liber...”. Este aici vorba despre o inclinatie sectard spre dreptate fard mila? Este
posibil. De altfel, imnul 5 continud cu laude la adresa ,,celor drepti” si amenintari la adresa
»celor ticdlosi”, care la randul lor au fost alesi din pantece pentru ,,Ziua Macelului”. Relativa
sdracie de teme principale poate sa se datoreze faptului ca toate aceste poezii a fost compuse
pentru o ocazie speciala iar aria sa de inspiratie a fost deci limitatd. Imnurile de multumire sunt
cuprinse in manuscrisele (1QH, 1Q36,4Q427-432).

Imnul 1
... Asa cum Tu ai spus prin Moise, Tu ai iertat greseala, nedreptatea, si pacatul, si ai scuzat
razvratirea §i necredinciosia. Caci temeliile muntilor se vor topi iar focul va devora adancurile ladului, dar
Tu vei elibera pe tofi care s-au indreptat prin judecdtile Tale, pentru a putea si Iti slujeascd cu credind §i
pentru ca samdnta lor sd poatd sta inaintea Ta in veci. Tu Iti vei tine juraméntul si vei ierta greseala lor; tu
vei arunca toate pacatele lor. Tu le vei da sa mogsteneasca toata slava lui Adam i belsug de zile.

Imnul 5

[ti multumesc] Tie, O Doamne, cum se cuvine maririi puterii Tale si multimii minunilor Tale in
veci. [Tu esti un Dumnezeu milostiv] si bogat in [bundvointd], iertdnd pe cei care se pocdiesc de pacatele
lor si cercetdnd nedreptatea celor rai. [Tu ifi afli pldacerea in] jertfa de bund-voie [a dreptdtii] dar urdsti
intotdeauna nedreptatea. Tu ai avut bundvointa fata de mine, robul Tau, cu un duh de cunoastere, [pentru
ca sd pot alege] adevarul [si bundtatea] si sa detest toate cdile nedreptatii. Si Te-am iubit liber si cu toatd
inima mea, [contempldnd tainele] intelepciunii Tale [Te-am cautat]. Deoarece aceasta este din mdna Ta si
[nimic nu se face] fard [voia Taj....

VIII ... Deoarece cunosc toate aceste lucruri limba mea va rosti un rdspuns. Inchindndu-ma si
[marturisind toate] greselile mele, voi cauta duhul cunoasterii Tale; croindu-mi drum spre duhul sfinteniei
Tale voi dobdndi grabnic adevirul Legdmantului Tau, astfel incdt si Ifi [pot sluji] in adevar i in deplinatatea
inimii, i astfel incdt sd pot sa iubesc [Numele Tau]. Binecuvdntat esti Tu, O, Doamne, Creatorul [tuturor
lucrurilor §i puternic in] fapte: toate lucrurile sunt opera Ta! latd, Tie Iti place sa Ifi ardti bundvointa fata
de [robul Tau], Si m-ai atras cu duhul milostivirii Tale §i cu [stralucirea] slavei Tale. A Ta este dreptatea,
Caci Tu ai facut toate [aceste lucruri]! Stiu ca Tu ai insemnat duhul dreptatii, si deci am ales sa imi pdstrez
mdinile curate conform voii Tale: sufletul robului Tau [a detestat] orice lucrare a nedreptatii. Si stiu ca omul nu
este drept decat prin Tine, si de aceea Te implor prin duhul pe care mi l-ai dat sa desavarsesti [bunavointa] Ta
catre robul Tau [in veci], curdtindu-ma cu Duhul Tau Cel Sfant, §i atragdndu-ma spre Tine cu harul Tdau
pentru multimea milelor Tale... [Da-mi mie] locul [blandetii i iubirii Tale] pe care [Tu l-ai] ales pentru cei care
Te iubesc si pazesc [poruncile Tale, pentru a sta] in preajma Ta [in] veci. ... Nici o pedeapsa sa nu se apropie de
el ca sa nu govaie la implinirea legilor Legamantului Tau. ... Stiu, O, Doamne, [ca Tu esti milostiv] si plin
de compasiune, [mult]-indurator si [bogat] in har §i adevar, iertdnd greseala [si pacatul]. Tu regreti [raul
suferit de cei ce Te iubesc] si pazesc poruncile [Tale], [care] se intorc spre Tine cu credinta §i cu inima
intreaga ... pentru a sluji Tie [si a face ceea ce este] bine in ochii Tai. Nu indeparta fata robului Tau.

Aceste fragmente de text liturgic arata cu prisosintd cum cugetarea umana se inalta in
cadrul practicarii vietii duhovnicesti spre intelesurile cele vesnice, spre luminile vesniciei, spre
hranirea din izvorul pécii celei adevarate. Accesul la aceastd comoara autentica ni 1-au deschis
ostenitorii Qumranului, cei care si-au inchinat intreaga viatd cercetdrii manuscriselor, oferind
lumii un model de reintoarcere cétre cele nevazute si nepieritoare.
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Nu putem sd nu sesizam sinonimia viziunii qumranite cu secvente eshatologice consistente
din Iezechiel, Zaharia si Maleahi, dar si perspectiva patristic crestind cu privire la concomitenta
Liturghiilor si cu privire la slujirea anghelologica. Punctul desavarsirii viziunii crestine este oferit de
deplinatatea revelatiei realizate in Hristos, dar, dincolo de relatia tip-antitip, poate fi remarcata
cresterea sau dezvoltarea gandirii/reflectiei religioase inspre desavarsirea descoperirii mesianice.
Qumranul este un pas intermediar i ascendent pe calea interferarii noastre cu intelegerea prilejuita
de plinirea vremii, este un argument solid pentru dovedirea importantei si centralitatii revelatiei
traite in chip liturgic, este un pas 1n pregatirea pozitiva a omenirii pentru venirea lui Mesia — melek
haolam, izvorul conventiilor si al pacii celei depline.
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ABSTRACT. “Speaking in Tongues”, as a Gift of the Spirit, is Still Working in the Church? A
Pauline Perspective. An important issue the contemporary Christians are very interesting in is the
answer to the question: “Speaking in tongues”, as Gift of the Spirit, is still working in the church?
This article is an enquiry in this matter. By analysing of this theme and based on the exegesis of
the Church fathers I came to the conclusion that Apostle Paul give in answer to this matter in
1 Corinthians 14. His answer seems to be a negative one. Is it indeed so? In this respect John Chrysostom
concludes that “speaking in tongues” is “neither altogether useless, nor very profitable”. Spiritual
gifts are for all men, Christians and non-Christians. But speaking in tongues do not edify most Christians
and fail to convert unbelievers. May we assume such kind of presupposition? In the following analysis
is to find a response in this regard.

Keywords: glossolalia, xenoglossia/xenologhia, harismad, profetie, desavdrsire, Cincizecime, vorbire in
limbi, Duhul Sfdnt.

1. Preliminarii

Pogorarea Duhului Sfant in ziua Cincizecimii constituie implinirea cuvintelor Mantuitorului
adresate ucenicilor Sii in seara Cinei celei de Taina: ,,Eu il voi ruga pe Tatil, si alt Mangaietor
va va da voud, pentru ca’n veac sd rdména cu voi, Duhul Adevarului, pe Care lumea nu-L poate
primi, pentru ¢i nu-L vede si nici nu-L cunoaste; i1 cunoasteti voi, de vreme ce la voi rimane si
intru voi va fi”” (In 14,16-17). Biserica, trupul tainic al lui Hristos, este descrisd de Sfantul Apostol Pavel,
in lumina evenimentului Cincizecimii, ca templu al Duhului Sfant (1Cor 3,16; 2Cor 6,16; Efes 2,22),
acesta odihnindu-Se in Biserica,' si fiind nedespartit de Ea.> Astfel, activitatea kerygmatici a
Bisericii este Tmputernicita de prezenta harului Sfantului Duh, spre a deveni marturie ,,in Ierusalim si
in toata Iudeea si in Samaria si pand la marginea pamantului” (FAp 1,8). Din aceasta perspectiva,
,~puterea” promisa de Mantuitorul Apostolilor Sai, deschide realitatea prezentei harismelor in Biserica
primara, avand drept scop principal confirmarea dumnezeirii Evangheliei.’ In acest context, harismele
nu au fost intelese ca fiind o recompensa oferitd de Dumnezeu pentru anumite merite personale
ale celui care isi marturisea credinta in Mantuitorul Hristos, deoarece Duhul Sfant le impartea
dupa cum vroia El (1Cor 12,11); nici ca adaugand vreun merit celui care le primea (1 Cor 12,3).*
Harismele, fiind date de Duhul Sfant trupului lui Hristos, nu erau ?entru uzul particular, ci pentru
zidirea duhovniceasca a Trupului lui Hristos (1 Cor 12,8; 14,26).

*Pr. prof. univ. dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, s_tofand@yahoo.com

! Vasile MHOC, ,,Lucrarea Duhului Sfant in Biserica”, in Mitropolia Ardealului XXVII (1982), nr. 4-6,

316-329 (321).

In acest sens, Sf. Irineu afirma: ,,unde este Biserica, acolo e si Duhul Sfant, si unde e Duhul Sfant, acolo e
Biserica si tot harul” — ,,Ubi enim Ecclesia, ibi et Spiritus Dei; et ubi Spiritus Dei, illic Ecclesia” (S.
IRINAEL, Contra Haereses. Libri Quinque, 111.24.1, PG 7, J.-P. Migne, Paris, 1857, col. 966).

3 N. . NICOLAESCU, ,,Actualitatea epistolei I catre Corinteni”, in Studii Teologice 111 (1951), nr. 3-4, 190.

* A. C. THISELTON, The First Epistle to the Corinthians, NIGTC, Eerdmans, Grand Rapids, Michigan;
The Paternoster Press, Carlisle, 2000, 931, sustine cé ,,darurile nu sunt ocazii de mandrie, ci de
slujire”, ceea ce presupune ca harul Sfantului Duh sé se poata arata spre folosul Bisericii.

% Vezi detalii, Constantin GHEORGHE, ,,Harismele dupi epistolele Sfantului Apostol Pavel”, in Studii
Teologice XXV (1973), nr. 1-2, 21-32 (29); loan SAUCA, ,,Glossolalia in Biserica primarad si interpretarile ei
de-a lungul vremii”, in Mitropolia Ardealului XXVII (1982), nr. 7-9, 445-463 (445).
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in epistolele Sf. Apostol Pavel intdlnim patru liste referitoare la harismele care se
manifestau in Biserica veacului intdi: 1Cor 12,8-10; 12,28-30; Rom 12,68 si Efes 4,11, ele fiind liste
exemplificative, i nu exhaustive.® Tn 1Cor 12,8-10, in contextul mentiondrii scopului harismelor: ,,$i

aratarea Duhului i se da fiecdruia spre folosul tuturor (mpdg 0 quudépov)” (12,7), harismele ,,felurimea

limbilor - yévn yAwoo@v” si ,tdlmacirea limbilor - épunvei yAwoodv”, sunt prezentate la sfarsitul
listei. Insd, relatarea lucana din Faptele Apostolilor, referitoare la cea dintdi dintre harismele cu
care au fost inzestrati Apostolii In ziua Cincizecimii, insistd ca aceasta a fost ,,vorbirea in alte

limbi - AaAelv étépais yAwooais” (Fapte 2,4). Acest paradox legat de prezenta glossolaliei ca prima
harisma, la Cincizecimea din Ierusalim, si ultima, in lista harismelor bisericii din Corint, este continuat
de abordarea Sf. Apostol Pavel din 1Cor 14: este glossolalia o harisma care ar trebui practicatd
in adunarea liturgica sau doar in rugdciunea privata? Desi ea este interzisd in Biserica atunci
cand nu este Insotita de talmacire, Apostolul Pavel admite legitimitatea ei (1Cor 14,18.39). Cu
toate acestea, textul paulin ne pune in fata unui verdict clar: ,, limbile vor inceta” (1Cor 13,8).
Toate aceste perspective referitoare la harisma glossolaliei vor face obiectul prezentului studiu.

Cercetarea biblicd romaneasca a acordat atentie analizei definirii harismei ,,vorbirii in limbi”
in studiile de specialitate publicate de-a lungul secolul al XX-lea.” Paradigma care s-a conturat
in aceste studii a inteles evenimentul relatat de Evanghelistul Luca ca o xenoglossie, specifica
epocii apostolice, din aceasta perspectiva fiind interpretat si pasajul paulin din 1Cor 12—14, referitor
la harisma glossolaliei. Un aspect mai putin abordat (el fiind doar amintit) in aceste studii, este
cel al perspectivei textului din 1Cor 13,8-12, unde Sf. Apostol Pavel vorbeste despre incetarea
harismei limbilor in contextul desfiintdrii atdt a harismei profetiilor, cét §i a harismei cunoasterii
»cand va veni ceea ce-i desavarsit” (13,10). O intrebare la care vom raspunde in acest studiu este
dacd folosirea In 13,8 a unui alt verb si a unei alte diateze pentru harisma limbilor pledeazd, in
acest context, pentru intelegerea timpului cand aceasta va inceta.

Iata de ce, pentru o intelegere a acestei dimensiuni legate de harisma vorbirii in limbi,
se impun analize §i nuantari amanuntite, cu precadere din perspectiva epistolelor pauline, dar si

® Nici una din listele referitoare la harisme din intreg din Noul Testament nu este exhaustivd si nici
chiar cele doudzeci si una de harisme din cele cinci liste — 1 Cor 12,8-11; 1 Cor 12,28-30; Rom 12,6-8;
Efes 4,11 si 1Pt 4,11 — nu poate fi considerata o lista exhaustiva a darurilor duhovnicesti. Pentru detalii,
D. A. CARSON, Showing the Spirit — A Theological Exposition of 1 Corinthians 12-14, Baker Book,
Grand Rapids, Michigan, 1987, 35-36). Vezi detalii despre enumerarea ocazionald a harismelor
manifestate in Biserica veacului intai, Vasile MIHOC, ,,Lucrarea Duhului Sfant in Biserica”, 324.

7 Amintim, in acest sens, cele mai importante studii: P. DEHELEANU, Glossolalia sau ,, vorbirea in limbi” ca
dar harismatic, Ed. Episcopiei Aradului, Arad, 1949; Pr. Constantin GHEORGHE, ,,Harismele dupa Epistolele
Sfantului Apostol Pavel”, in Studii Teologice (1973), nr. 1-2, 21-32; Dumitru VASILESCU, ,,Glossolalia”
in Studii Teologice XV1 (1964), nr. 7-8, 477-489; Pr. Grigorie MARCU, ,,Despre «grairea in limbi»”, in
Indrumator Bisericesc, Tipografia eparhiald, Sibiu, 1971, 137-141; Pr. Prof. Dr. Nicolae NEAGA, ,,Glosolalia”,
in Mitropolia Banatului XXVI (1976) nr. 9-12, 608-614; Dumitru ALINCAL, ,,Harismele si rolul lor in
viata Bisericii primare”, in Mitropolia Moldovei si Sucevei (1981), nr. 10-12, 737-748; Drd. Ioan SAUCA,
,.Glossolalia in Biserica primara si interpretarile ei de-a lungul vremii”, in Mitropolia Ardealului XXVII
(1982), nr. 7-9, 445-463; Pr. Asistent Vasile MIHOC, ,,Lucrarea Duhului Sfant in Biserica”, in Mitropolia
Ardealului XXVII (1982), nr. 4-6, 316-329. Aceeasi problematica, a glossolaliei, a fost analizata si in
cursurile de asceza si mistica: Mitropolitul Nicolae MLADIN, Asceza §i Mistica paulind, editie Ingrijita si
prefatata de Pr. Prof. Dr. loan Icd, Deisis, Sibiu, 1996; Nichifor CRAINIC, Cursurile de mistica: I. Teologie
mistica. 1. Mistica germand, studiu introductiv si ed. diac. Ioan 1. Ica Jr., Deisis, Sibiu, 2010. O opinie
mai nuantatd fata de studiile mentionate o gésim in tratatul: Natalia DINU MANOILESCU, Sfdntul Duh in
spiritualitatea ortodoxa, Renasterea, Cluj-Napoca, 2005, 103, care subliniaza faptul ca: ,,glossolalia era
un dar propriu epocii apostolice, care de atunci nu mai apare decdt extrem de rar in zilele noastre” (s.n.).
Autoarea, Ins3, nu dezvolta aceasta subliniere.
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cea a scrierilor lucane, avandu-se in vedere faptul ca Sf. Evanghelist Luca este cel care, la data scrierii
Faptelor Apostolilor (anul 63 d.Hr.),® cunostea bine sensul glosolaliei despre care Apostolul Pavel
scrisese bisericii din Corint in anul 57 d.Hr.’

2. Pogorirea Sfantului Duh si inceputul harismei vorbirii in limbi”

Prezenta glossolaliei in relatarea cértii Faptele Apostolilor este identificatd de Evanghelistul
Luca in trei evenimente distincte, legate de prezenta Duhului Sfant: pogordrea Sfantului Duh in ziua
Cincizecimii, in lerusalim (FAp 2), pogordrea Sfantului Duh in casa lui Corneliu, in Cezareea
(FAp 10,46) si venirea Duhului Sfant peste ucenicii lui loan Botezdatorul, asupra cérora Sf. Apostol
Pavel isi pusese mainile, in Efes (FAp 19,6).

Pogorarea Sfantului Duh 1n ziua Cincizecimii (FAp 2,1-4) este descrisa prin intermediul
unei incluziuni: ,,erau toti (rdvteg) impreuna la un loc” (2,1) si ,,s-au umplut toti (wdvteg) de Duh
Sfant” (2,4)." Fenomenului auditiv: ,,vuietul ca de suflare de vant (Fxos domep depopévng mvosic)”

(2,2), i se adauga un altul, cu caracter vizual: ,,limbi ca de foc (yAdooar woel Trupbg),” li s-au aratat,
impatrtite, i s-au agezat pe fiecare din ei” (2,3).

8 Vezi detalii, Stelian TOFANA, Studiul Noului Testament. Curs pentru anul I de studiu, Alma Mater,
Cluj-Napoca, 2005, 256.

? Stelian TOFANA, Studiul Noului Testament. Curs pentru anul 1l de studiu, manuscris in curs de tiparire.
Vezi detalii, Richard J. DILLON, ,,Actele Apostolilor”, in Raymond E. Brown, Joseph A. Fitzmyer,
Roland E. Murphy (eds.), Introducere si comentariu la Sfinta Scripturd. Volumul VIII, trad. P. Dumitru
Grosan, Galaxia Gutenberg, 2007, 541-542. Pentru Richard 1. PERVO, Acts. A Commentary (Hermeneia,
Fortress Press, Minneapolis, 2009), 64, textul din FA 2,1-4.13 este ,,0 prezentare narativa a situatiei

ipotetice din 1Cor 14,23: «Deci, daca Biserica toata s’ar aduna laolaltd (éwl 70 ad7é, cf. FA 2,1) si

toti ar vorbi in limbi (wdvres AaAdow yrwooais, cf. FAp 2,4) si ar intra nestiutori sau necredinciosi
(cf. FAp 2,5-6), oare nu vor zice ca sunteti nebuni?» (cf. FAp 2,13). [...] Luca a fost, in mod
evident, familiar cu textul din 1 Corinteni.” Detalii pentru modul in care Evanghelistul Luca foloseste
1 Corinteni, Thomas L. BRODIE, The Birth of the New Testament. The Intertextual Development of
the New Testament Writings, Sheffield Phoenix Press, Sheffield, 2004, 545-566.

Constantin PREDA insistd pe faptul ca au fost date doud interpretari expresiei mavtes: pe de o parte,
Stantul Duh s-ar fi pogorat doar asupra Apostolilor, iar pe de alta parte, asa cum sustine si Sf. Ioan
Hrisostom, Duhul Sfant s-a pogorat peste toti cei 120 de ucenici care asteptau, potrivit fagaduintei
Mantuitorului, venirea Duhului Sfant. Astfel, pentru Sf. Ioan Hrisostom, ,,Pogorarea Duhului Sfant
la Cincizecime are o dimensiune eclesiologica; El a fost daruit intregii Biserici” (Constantin PREDA,
Propovaduirea Apostolica. Structuri retorice in Faptele Apostolilor, IBMBOR, Bucuresti, 2005,
72-73, n. 82). Vezi detalii, JOANNIS CHRYSOSTOMI, Commentarius in Acta Apostolorum. Homilia I1I-1V,
PG 60, J.-P. Migne, Paris, 1862, col. 33-50. Punctul meu de vedere este cd Duhul Sfant s-a pogorat
numai peste Apostoli, intrucat promisiunea venirii Lui, la ultima Cina Pascala, s-a dat numai lor,
ceilalti ucenici nefiind prezenti la acest eveniment (cf. In 13,2-4; 14,26.31; 15,19).

Sf. GRIGORIE PALAMA explicd ratiunea prezentei limbilor ,,ca de foc” in evenimentul Pogorarii
Duhului Sfant: ,,Aceasta s-a Intamplat nu numai din cauza faptului cd Duhul este de o fiinta cu
Tatal si cu Fiul; caci Dumnezeul nostru este foc care arde toata rautatea; ci si pentru ca sd arate indoita
forma de lucrare a predicii Apostolilor. Caci ea poate sa aducd pe de o parte binefaceri, iar pe de alta, sa
pedepseasca. Si, dupa cum focul are puterea de la naturi, si de a lumina si de a arde, tot asemenea si
cuvantul invataturii celei dupa Hristos, pe cei care-l asculta si i se supun ii lumineaza, iar pe cei ce nu
tin seama de el, in cele din urma, 1i da focului si pedepsei vesnice” (Sf. GRIGORIE PALAMA, ,,Omilie
la Pogorarea Sfantului Duh”, trad. O. N. Caciula, in Mitropolia Olteniei (1971), nr. 1-2, 41).
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in opinia Dr. Constantin Preda, Pogorarea Sfantului Duh implici, pe de o parte, un eveniment

unic, prin aoristul pasiv: ,,s-au umplut (émAjodnoav) de Duhul Sfant”, ale cérui efecte continua
in timp, iar pe de altd parte, o capacitate unicd de a se exprima, prin vorbirea in alte limbi
(Aakeiv éépats yAdooars), dupd cum Duhul le didea (¢3idov) (FAp 2,4)." Astfel, putem vorbi
despre aparitia harismelor ca efect al prezentei Duhului Sfant, intre care, cea dintai, este
glossolalia."

intelegerea harismei ,,vorbirii in alte limbi - AaAelv éTépats yAwooais” este determinati,
in acest text, de interpretarea evenimentului Cincizecimii: este acesta o minune auditiva," argument,
in acest sens, fiind faptul cd fiecare dintre iudeii veniti din diaspora ,,ii auzea pe ei graind in
limba sa — sxovoy lg Exaorog Tfj idla Siaéxtew Aadodvrwy adtév” (FAp 2,6) si se intreba: ,,cum
de auzim noi, fiecare limba noastrd — xal i Nuels dxodouey Exaoros T idia SaAéxtew NUY”
(FAp 2,8), sau este o minune a limbajului, deoarece Apostolii grdaiau in limba celor veniti,
WTxovov gl Exaaros T 1l dedéerw Aadodviwy avrdy’ (FAp 2,6), fiind subliniat si confinutul

'2.C. PREDA, Propoviduirea Apostolicd, p. 74.

'3 Sf. ToAN HRISOSTOM explicd ratiunea pentru care Apostolii au luat acest har mai inainte de toate
celelalte: ,,fiindca urmau a se duce prin toate tarile din lume, si dupa cum, in timpul zidirii turnului
din Babilon, o singura limba a fost impartitd in multe, asemenea, si atunci, multe limbi se dadeau unui
singur om si acela graia in mai multe limbi striine — 1n limba persilor, de pilda, a romanilor, a indienilor —
caci Duhul 1l invata pe dansul toate acele limbi. Acest har se numea harul limbilor, fiindca unul singur
putea sd vorbeascd, fard de veste, mai multe limbi (xal T0 xdpiopa éxaleito yapiopa yAWTTRY,

gmeldy modals abpdov €0varto Aakelv dwvdic)” (JOANNIS CHRYSOSTOMI, In epistulam I ad Corinthios
(homiliae 35), P.G. 61, J.-P. Migne, Paris, 1862, col. 296, = in trad. romaneasca, Sf. [0OAN HRISOSTOM,
Talcuire la Epistola intdi catre Corniteni, trad. Theodosie Athanasiu, ed. rev. Constantin Fagetean,
Sophia / Cartea Ortodoxa, Bucuresti, 2005, p. 372).

Drd. Ioan SAUCA, ,,Glossolalia in Biserica primara si interpretarile ei de-a lungul vremii”, in Mitropolia
Ardealului XXVII (1982), nr. 7-9, 445-463, afirma ca unii Sf. Parinti considera ca: ,,Sfintii Apostoli au
vorbit o singura limba, iar Duhul Sfant o traducea fiecarui ascultator in limba sa (VASILE AL SELEUCIEI,
Oratio XXXVII, 1, Migne, PG 85, col. 385; BEDA VENERABILUL, Expositio super Acta Apostolorum, 11,
II, Migne, PL 92, col. 947). Nu putem accepta aceasta, [spune Ioan SAUCA] pentru ci atunci, asa
cum constata si Sfantul GRIGORIE DE NAZIANZ (Oratio XL 1, In Pentecostem, n. 15, Migne, PG 36,
col. 449), minunea ar fi fost mai degraba la cei ce ascultau decét la cei ce vorbeau”. Or, Sfintii Apostoli
au primit glossolalia ca dar al Sfantului Duh. Fericitul Augustin, mai afirma ca un singur om vorbea
limbile tuturor celor prezenti (In Johannis Evangelium, tract. V, n. 10, op. cit., col. 1429; Idem, Sermo
87,n. 7, Migne, PL, t. 38, col. 535; Idem, Sermo 175, a. 3, col. 946; Idem, Sermo 266, m. 2, cod. 1225).”

Johhanes BEHM, ,,yAdooa, £tepdyAwoooc”, in The Theological Dictionary of the New Testament,
vol. 1, G. Kittel, G. W. Bromiley & G. Friedrich (eds.), Eerdmans, Grand Rapids, Michigan, 2000,
719-727 (726), impartaseste opinia, specifica biblistilor sfarsitului sec. XIX si inceputului sec. XX,
conform careia cuvantul yAdooa are sensul ,,unui limbaj peculiar — «limbaj al Duhului» —, un limbaj
miraculos folosit in ceruri intre Dumnezeu si ingeri (1Cor 13,1), pe care omul il poate atinge in rugaciune
in masura in care el este coplesit de revarsarea Duhului si rapit [cu mintea] la cer”.

Tot in perioada de inceput a secolului XX, teologul roméan Iosif Olariu, influentat de opinia
biblistului catolic Augustin BISPING (Erkldrung des ersten Briefes an die Korinther, Munster, 1855,
233-238), considera ca, la Cincizecime, Sfintii Apostoli au vorbit limba primitiva, cea adamica (Iosif
OLARIU, Epistolele Sfantului Apostol Pavel catre Romani, Corinteni, Galateni, Efeseni, Caransebes,
1910, 378-379, nota 1). Referitor la aceasta opinie, consideram ca nu putea sa fie limba adamica,
deoarece aceasta s-ar fi numit limba ,,veche”, or, despre glossolalie, Sfanta Scripturd afirma clar ca
sunt ,,limbi noi” (Mc 16, 17), limbile popoarelor care aveau nevoie de propovaduirea Evangheliei.
Pentru detalii, Dumitru VASILESCU, ,,Glossolalia”, 477-489 (485).
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vorbirii lor: ,,vorbind in limbile noastre despre madaretiile lui Dumnezeu — 7a pueyeleiz tod eod”
(FAp 2,11)?"

Faptele Apostolilor 2,4 relateaza foarte clar ca toti cei umpluti de Duh Sfant ,,au inceput
(fipbevto) sd griiasca in alte limbi, precum le didea lor Duhul a gréi”, inainte ca multimea sa se adune
(2,6). Minunea a fost la nivelul vorbitorilor in limbi, nu la cel al ascultatorilor, scopul ei fiind
,.de a demonstra c¢a Duhul Sfint Se pogorase asupra vorbitorilor, nu asupra ascultitorilor”."®

Faptul ca unii dintre iudeii din Ierusalim (FAp 2,14b), care i-au auzit vorbind, i-au luat

,»in bataie de joc” (FAp 2,12), subliniaza ideea ca ,,Aaelv tépats yAwooaig” indicd prezenta unei alte
limbi, diferita de cea nativa a acestora. Faptul ca pentru cei mentionati in versetele 8-11: ,,parti,
mezi, elamiti, cei ce locuiesc In Mesopotamia, in Tudeea si in Capadocia, in Pont si in Asia, in
Frigia si Pamfilia, in Egipt si in partile Libiei de langa Cirene, si romani aflati in trecere, iudei si
prozeliti, cretani si arabi”, nu era o limba strdind, accentueaza opinia ca ,,Aalelv étépaig yrwooals”
era inteligibild. Ascultitorii observa ca acesti ,,LaMalol”, vorbesc ., idia diedéxtw” (FAp 2.,8) si

Muetépats yrwaoals” (FAp 2,11). Se poate deduce astfel, ca limba vorbitd de Apostoli, fiind
inteligibila, nu avea nevoie de traducere."’

.. e 218 - e e . - e A . . ~
Comentatorii patristici ® insista pe ideea ca fenomenul ,,vorbirii in alte limbi — AaAeiv

etépals ylwooats” (FAp 2,4) de la Cincizecime, s-ar referi la xenoglossie / xenologhie,19 1,0
vorbire intr-o limbd omeneascd, dar care nu a fost invitata in prealabil”,” si nu atat de mult la
glossolalie, ,,0 vorbire in tipare verbale, care nu pot fi identificate cu nici o limba omeneasca; o
vorbire extatica”.*' Cunoscitori ai limbii aramaice, Apostolii erau imputerniciti si propovaduiasca

Evanghelia la ,toate neamurile - mavta ta €vy” (Mt 28,20). De aceea, Sf. loan Hrisostom se

intreabd: ,,Si cum anume i-au convertit Apostolii pe acestia? Din moment ce cunosteau o singura
limba, cea a iudeilor, cum au putut sa-1 convinga pe scit, pe ind si pe trac? Primind desigur, prin

'3 Pentru o prezentare a celor doud perspective, Joseph A. FITZMYER, The Acts of the Apostles: A New
Translation with Introduction and Commentary, The Anchor Yale Bible, Yale University Press, New
Haven and London, 238.

18 David GOODING, Credinciosi adevarului. O abordare noua a Faptelor Apostolilor, vol. 1, trad. Mirela
Rédoi, Logos, Cluj-Napoca, 1995, 69.

17 Sf. Apostol Petru interpreteazi minunea de la Cincizecime in lumina profetiei lui loil, ddndu-i valoarea
eshatologica a judecatii lui Dumnezeu (FAp 2,17-21). In lumina paralelei cu textul din [saia 28, semnul
vorbirii in limbi de la cincizecime trebuia sa fie un semn al vestirii judecétii lni Dumnezeu. El a si-a implinit
aceasta functie pentru toti cei necredinciosi din lerusalim care ,,isi bateau joc [de Apostoli] si ziceau: «sunt
plini de must»” (FAp 2,13). Daca vorbirea in limbi de la Cincizecime n-ar fi fost inteleasd de cei care o
auzeau, ea s-ar fi transformat pentru ei in mesajul judecatii, nu in cel al mantuirii. Asa se face ca Sf. Apostol
Duhul le-a dat ucenicilor si vorbeasca.

18 Sf. 10AN HRISOSTOM, de exemplu, defineste glossolalia astfel: ,,in vechime, cel ce era botezat si credea,
indata, prin lucrarea Duhului, vorbea in diferite limbi. Aceasta se numea felul limbilor: un om care, in mod
firesc, vorbea doar o singurd limba, acum, prin harul Sfantului Duh, vorbea in felurite limbi” (JOANNIS
CHRYSOSTOMI, Quod Utilis sit Lection Sacrarum scripturarum, PG 51, J.-P. Migne, Paris, 1862, col. 92).

1 Richard I. PERVO, Acts. A Commentary, Hermeneia, Fortress Press, Minneapolis, 2009, 64. Pentru
detalii, Luke Timothy JOHNSON, ,,Gift of Tongues”, in The Anchor Yale Bible Dictionary, vol. 6,
Doubleday, New York, 1992, 596-600.

2D, A. CARSON, Showing the Spirit, 79.

2I'D. A. CARSON, Showing the Spirit, 79. 1. SAUCA aminteste cd Mantuitorul, ,,in timpul activitatii Sale
pamantesti promite trimiterea Duhului Sfant (In 7,38-39; 14,16-17; 15,26; Lc 24, 49), iar dupa invierea
Sa din morti, reamintind promisiunea facuta, adauga si semnele ce-i vor urma ca dovezi perceptibile; iar
printre alte semne era precizata si ,, vorbirea in limbi noi [- ylwooaig Aadigovay xaweais]” (Mc 16,7)”
(Ioan SAUCA, ,,Glossolalia in Biserica primara”, 446).
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harul Sfantului Duh, darul de a vorbi in limba fieciruia”** Sf. Grigorie de Nyssa, propune aceeasi

perspectiva de intelegere a evenimentului: ,,Asadar, acestia (Apostolii) vorbeau partial elamitilor,
mezilor si celorlalte neamuri, schimbandu-si, dupa voie, graiurile lor in limbile neamurilor. Dar eu,
zice Apostolul, vreau sa grdiesc in Bisericd cinci cuvinte cu mintea mea, ca sd-i invdt §i pe alti,
decat zece mii de cuvinte intr-o limbd oarecare [1Cor 14,19]. Caci, atunci, acea limba a fost foarte
folositoare celor de alte limbi, intrucat a ajutat ca nu cumva din pricina hmbu [aramaice a] celor
ce vesteau, s se faca fard eficienta propovaduirea pentru cei ce nu o cunosteau.” Astfel, glossolalia
confirma lucrarea Duhului Sfant in viata Bisericii, facand posibild propovaduirea Evangheliei
péana la marginile pamantului.**

Urmatoarea relatare legatd de harisma glossolaliei o intdlnim in Faptele Apostolilor
10,46, unde revarsarea Duhului Sfént este peste toti cei din casa sutasului Corneliu, ,,rudeniile
sale si prietenii cei mai de aproape”, ,,care ascultau cuvantul” propovaduit de Apostolul Petru
(FAp 10,24.44). Increstlnarea lui Corneliu a fost ,,un act direct al lui Dumnezeu”, > care s-a
folosit de Apostolul Petru, apostol recunoscut al misiunii iudeo-crestine. Prezenga harismei

Duhului Sfant — ,,ii auzeau vorbind in limbi (i]'xouov adTév Aadolvtwy ywooalg)” (FAp 10,46) —
demonstra ca Dumnezeu i primise pe acesti ,,pagani” (10, 45) tot aga cum i-a primit pe cei dintre
iudei 1n ziua C1nc1zemm11 (FAp 2) Apostolul Petru 1 1nsu$1 intors la Ierusalim, le explica celor
care ,,ii reprogau” intrarea in casa celor netaiati imprejur: ,,Si cdnd am inceput eu sd vorbesc,

Duhul Sfant a cazut peste ei, ca §i peste noi, la inceput (émémegev 76 mvelipa TO dylov €m adTodg
domep xal ép’ juds ev dpyi )’ (FAp 11,15); ,,dacd Dumnezeu le-a dat lor acelasi dar ca si noua
(Vv loyy Jwpedy Edwxev adtols), lor, care au crezut in Tisus Hristos, cine eram eu sd-L opresc pe
Dumnezeu?” (FAp 11,17). Validarea lucrarii Duhului Sfant intre neamuri era similara celei din ziua
Cincizecimii intre iudei. Prezenta Sfantului Duh, prin manifestarea harismei glossolaliei — ,,a0Té&v
Aarotvtwy yAwooals” (FAp 10,46), era identica.

Tot identic a fost si continutul vorbirii in limbi, atdt in Ierusalim, cat si in Cezareea:
daca in FAp 2,11 ucenicii sunt descrisi ca ,,vorbind in limbile noastre despre madaretiile lui
Dumnezeu (ta peyahela ol Oeod)”, in FAp 10,46, cei care au avut parte de umplerea cu Duhul
Sfant, erau auziti ,,vorbind in limbi si slavindu-L pe Dumnezeu (peyalvvévtwy tov Hedv)”.

De asemenea, putem observa cd si vorbirea in limbi din Cezareea era, ca si in cazul
vorbirii 1 i limbi din Ierusalim, o vorbire mtehglblla inteleasa de cei prezenti. In opinia lui Bastian Van
Elderen,”’ cei care aveau nevoie de convmgerea prezentel Duhului Sfant in Corneliu si cei din

casa lui, erau ,,credinciosii taiati Imprejur” (FAp 10,45). Ca ei sa recunoasca prezenta Sfantului Duh
28
intre neamuri, aveau nevoie sa inteleaga pe deplin ceea ce acestia vorbeau.

22 JoANNIS CHRYSOSTOMI, Contra Judaeos et Gentiles, quod Christus sit Deus, P.G. 48, J.-P. Migne,
Paris, 1862, col. 822.

2 GREGORII NYSSENI, Oratio de Spiritu Sancto. Sive in Pentecosten (1), P.G. 48, J.-P. Migne, Paris,
1863, col. 697.

2* Vezi detalii, Werner G. KUMMEL, Theology of the New Testament, trad. John E. Steely, SCM Press,
London, 1976, p. 217.

5 Gordon FEE & Douglas STUART, How to Read the Bible for All Its Worth, Foreword by F. F. Bruce,
Scrlpture Union, London, 1989, 91.
%6 David GOODING, Credinciosi adevirului. O abordare noud a Faptelor Apostolilor, vol. 1, 214,

%" Bastian Van ELDEREN, ,,Glossolalia in the New Testament”, Bulletin of the Evangelical Theological
Soczety7 (1964), nr. 2, 53-58 (54).
8 Sf. TEOFILACT spune ci ,,nu-L vedeau pe Duhul, cici nevazut este, insa darul [Duhului] daruia un
oarecare semn simtit al lucrarii aceleia, §i unul graia cu limba Persilor, altul cu a romanilor, iar altul cu
alta, i prin aceasta se arata celor de afard ca Duhul este intru cel ce griieste” (Sf. TEOFILACT AL BULGARIEI,
Talcuire la Faptele Apostolilor, Sophia / Cartea Ortodoxa, Bucuresti / Alexandria, 2007, 215).
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Astfel, harisma vorbirii in limbi nu era un scop in sine al manifestarii Sfantului Duh, ci
reprezenta implinirea unei nevoi misionare specifice 1n istoria i gandirea Bisericii primare.

O ultima relatare a Evanghelistului Luca despre harisma glossolaliei, in cartea Faptele
Apostolilor, este prezentatd in contextul ntalnirii celor doisprezece ucenici ai lui Ioan Botezatorul, de
catre Sf. Apostol Pavel, in Efes, 1n a treia sa célatorie misionara (FAp 19,1-7). Ucenicii, cdnd au auzit
cuvintele Apostolului Pavel ,,loan a botezat cu botezul pocdintei, spunand poporului sa creada in Cel ce
avea sa vina dupa el, adicd in Tisus Hristos” (19,4), s-au botezat. Iar cand Apostolul Pavel si-a pus

,mainile peste ei, Duhul Sfant a venit asupra lor (A0 70 mvebpa 6 dytov ém” adTols) si vorbeau in

limbi (é\dowv Te yAdaoas) si prooroceau” (FAp 19,6). In opinia lui D. Gooding, evanghelistul
Luca subliniaza faptul ca diferenta intre un ucenic (chiar si al lui Ioan Botezatorul) care nu crede in
Tisus Hristos, si unul care crede, este marcata de Duhul Sfant, in mod public, ,,printr-un semn deosebit si
evident”.” Pentru acesti ucenici, care nu auzisera ,,ca este Duh Sfant” (19,3), validarea printr-un
semn exterior a prezentei Duhului Sfant era esentiala.

in concluzie, putem afirma ca in Faptele Apostolilor, Evanghelistul Luca subliniaza ideea ca
harisma ,,vorbirii in alte limbi”, ca efect al prezentei Duhului Sfant, este 0 minune a limbajului,
manifestandu-se printr-o limba inteligibild, alta decat cea nativd a glossolalului, si necunoscuta lui, care
nu avea nevoie de traducere pentru auditoriu, confirmand, pe de o parte, lucrarea Duhului Sfant in
viata Bisericii, §i autentificdnd, pe de altd parte, misiunea Acesteia. Bastian Van Elderen, definind
rolul glossolaliei, descris in toate pasajele din Faptele Apostolilor referitoare la vorbirea in limbi,
conclude ca minunea ,,vorbirii in limbi are acelasi scop: validare, confirmare §i autentificare” a
prezentei Duhului Sfant.*

3. Perspectiva Apostolului Pavel asupra harismei ”vorbirii in limbi” (1 Cor 14)

intemeierea Bisericii din Corint, in timpul celei de a doua cilatorii misionare (aprox. 50-51
d.Hr.), este relatatd de Sf. Evanghelist Luca in Faptele Apostolilor 18,1-18. Cu toate ca perioada in
care Apostolul Pavel i-a invitat ,,cuvantul lui Dumnezeu” pe corinteni a fost de ,,un an si sase luni”
(18,11), textul nu aminteste de manifestarea harismei ,,vorbirii in limbi” in Corint. Glossolalia
este amintitd, insa, in singurul loc nou-testamentar care analizeaza prezenta si rolul glossolaliei, pe langa
textele cartii Faptele Apostolilor, i anume, textul paulin adresat bisericii din Corint: 1 Cor 12-14.

in 1Cor 12,4-13, Sf. Apostol Pavel prezinta o listd a darurilor duhovnicesti. Lista celor

noud harisme, in care cea de-a opta este ,,felurimea limbilor - yévy yAwoo@v”, iar a noua, ,talmicirea

limbilor - éppnveia yAwoodv” (12,10), are o concluzie clard: ,,Si pe toate acestea Unul si acelasi Duh
le lucreaz, fieciruia in parte impartindu-i dupa cum vrea EI” (12,11). in acelasi capitol, in 12,27-31,
Apostolul Pavel reia de doua ori lista harismelor intr-o ordine descendentd din perspectiva
importantei lor legate de lucrarea Duhului Sfant in trupul lui Hristos.”' Cele doui liste incep cu

harisma apostoliei (12,28 si 12,30) si se sfarsesc cu cea a felurimii limbilor - yévy yAwoodv (12,28),
respectiv a vorbirii n limbi si a tadlmacirii lor (12,30).

Functia acestei dezbateri pauline subliniaza, pe de o parte, faptul ca una din problemele
destinatarilor corinteni, la care raspunde Sf. Apostol Pavel, este cea a intelegerii inversate a ordinii
amintite in 1Cor 12,4-13.27-31, harisma vorbirii in limbi fiind perceputd, In comparatie cu celelalte

2 GOODING, Credinciosi adevarului. O abordare noud a Faptelor Apostolilor, vol. 11, 136-137.

30 Bastian Van ELDEREN, ,,Glossolalia in the New Testament”, Bulletin of the Evangelical Theological
Society 7 (1964), nr. 2, 53-58 (54).

3 ELDEREN, ,,Glossolalia in the New Testament”, 53-58 (55).
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harisme ale Sfantului Duh, ca fiind cea mai impoﬂanté.3 ? Pe de alta parte, subliniazd I. SAUCA,

corintenii erau obignuiti ,,cu viata lor de pagani, unde, [la sarbatorile unor] zei, s-a manifestat si un
gen de pseudo-glossolalie (Pythia, Bachus),” [iar] acum, fiind in posesia adevaratei glossolalii,
cei ce 0 aveau se laudau cu ea, dispretuindu-i pe cei ce n-o aveau”.** Referindu-se la acelasi context
pagén, David E. Aune descrie fenomenul pseudo-glossolaliei ca fiind savarsit in stare de transa, intr-
o ipostaza a desprinderii de realitate:

in diferitele culte ale misterelor, starea de constiinta alteratd era dovada contactului stabilit cu
puterile supranaturale, ceea ce era, de fapt, scopul participirii in astfel de ritualuri. incepand cu
timpurile lui Plato, se constata o tendintd crescanda de a echivala starea de frenezie extatica
cu inspiratia divina [si,] indiferent ce anume spunea cel aflat intr-o astfel de stare, era
considerat a fi de inspiratie cereasca. Asumptia de baza era ca, dacd o divinitate vorbea, de
fapt, printr-un om, mintea aceluia trebuie sa fi devenit inactiva, pentru ca organele sale de
vorbire sa fi putut deveni instrumente ale divinitatii. in mod inevitabil, o astfel de gandire a
devenit trasdtura recunoscutd social a vorbirii oraculare, etalandu-se prin comportamente
asociate cu posedarea divind, cum ar fi ridicarea intensitatii vorbirii (strigate), tonuri i ritmuri
anormale ale vorbirii si manifestari fizice ale stirii de exaltare sau a starii de transa.”

Din pricina acestui context, putem intelege mai clar ratiunea pentru care Sf. Apostol
Pavel nu doar staruie in prezentarea harismei glossolaliei, la sfarsitul celor trei liste ale harismelor
din 1Cor 12,4-13; 12,27-28 si 12,29-30, ci si insistd ca vorbirea din adundrile liturgice ale
Bisericii Corintului sa fie una inteligibila (,,in Biserica vreau sa gréiesc cinci cuvinte cu mintea
mea, ca sd-i invat si pe altii, decat zece mii de cuvinte intr-o limba oarecare” - 14,19), iar
manifestarea harismei glossolaliei sa fie tinuta ,,in cuviintd si dupa randuiala” (14,27-28.39-40).

Prezenta unei noi harisme, épunveia yAwoo@v,”® ce trebuia si insoteasci glossolalia din
adundrile liturgice ale Bisericii din Corint, in comparatie cu relatarile vorbirii in limbi din Ierusalim,
Cezareea sau Efes (FAp 2; 10; 19), unde nu a fost nevoie de o tdlmacire a limbii pentru auditoriu,
releva ideea ca rolul harismei glossolaliei, relatat in 1Corinteni, pare, la prima vedere, cd nu e
identic cu cel observat in naratiunea din Faptele Apostolilor.”’

32 Sf. ToAN DAMASCHINUL spune: ,,Deoarece aceasta harisma a fost datd Apostolilor prima data, in ziua
Cincizecimii, cei ce o aveau se laudau”, In Epistolam ad Corinth, 1, Migne, PG 95, col. 664. La fel se
exprima si TEODORET DE CIR, In Epistolam ad Corinth, cap. XII, Migne, PG 118, col. 820.

33 1 Sauca (,,Glossolalia in Biserica primard, 445-463), subliniaza: ,,0 pseudo-glossolalie, de naturd
extatica, neinteleasa, consideratd ca eficientd prin ea insasi in adresarea catre zei, s-a intalnit si in
religiile pagane. Astfel in Vechiul Egipt era credinta ca zeii inferiori, laudau pe cei superiori intr-o
limba deosebitd, iar in timpurile sincretiste s-a dat mare importanta invocarii zeilor in alte limbi decat
cele uzuale. Foloseau adesea sunete si cuviinte din limbi vechi disparute de mult timp, ca frigiana,
crezand ca au mai mare eficienta (Cf. Raitzenstein, Poimandres, 55, dupa B. Allo, op. cit., 377). O
pseudo-glossolalie era si la oracolele Pythiei. Plutarh (De Pythia, or. 24, 406) spune ca altadata la
acelea se foloseau ,,versuri epice, cuvinte straine, perifraze, lucruri ascunse”, dupa Emile Lombard,
De la glossolalie chez les premieres chrétiens et des phénomenes similaires, Lausanne, 1910, 20. Acelasi
fenomen se intalnea si la paganii greci, la cultul zeului Bachus. (Cf. Rhode, Psyche, 2. Aufl., Freiburg im
Breisgau, 1898, t. I1, 56)”.

3% OECUMENIUS, op. cit., col. 812: ,,Cici cei care primeau un dar mai mare se ridicau impotriva celor
ce aveau unul mai mic. Cel care primea unul mai mic, invidia pe cel ce primea unui mai mare.

% David E. AUNE, Prophecy in Early Christianity and the Ancient Mediterranean World, Eerdmans,
Grand Rapids, Michigan, 1983, 47-48.

3 In opinia lui James D. G. DUNN, Jesus and the Spirit: A Study of the Religious and Charismatic
Experience of Jesus and the First Christians as Reflected in the New Testament (Eerdmans, Grand

Rapids, [1975] 1997, 243), épunveia, in limbajul grecesc, avea sensul de traducere. Implicatia este
importanta, deoarece, pentru Apostolul Pavel, tailmacirea limbilor inseamna traducerea limbilor.
37 Pentru detalii, ELDEREN, ,,Glossolalia in the New Testament”, 53-58.
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De aceea, e important sd raspundem la intrebarea: Cum a infeles Apostolul Pavel glosolalia
corintiand? Ca o ,,vorbire extatica”,”® un limbaj ceresc,”” ori ca ,,minunea de a vorbi intr-o limbd
omeneascd necunoscutd vorbitorului?*

in opinia lui Gordon Fee,"' putem vorbi despre o raportare abuzivi a Bisericii din Corint la
harisma glossolaliei. Ca solutie, Apostolul Pavel prezinta in fata corintenilor doud imperative. Pe

de o parte, ,,urmariti iubirea” — afirma el — iar pe de alta parte, ,,ravniti la darurile duhovnicesti -

{nhobte 0¢ T& mvevpatind”. G. Fee precizeaza ca ,,aceste imperative de inceput reflectd un singur
scop: acela de a sluji ca tranzitie intre argumentul sau argumentele precedente si problema in
cauzi, anume aceea a abuzului limbilor in adunirile [liturgice ale] bisericii”.*> Abuzul harismei
glossolaliei nu avea ca motivatie ultima zidirea duhovniceascd a bisericii. De aceea, pentru a
corecta aceastd problema, Apostolul Pavel incepe cu o comparatie intre ,,cel ce vorbeste intr-o limba”

si ,,cel ce profetizeaza” (14,1-5), subliniind ca orice vorbire - ,AaAéw”, rostitd in biserica, trebuie sa

zideascd duhovniceste biserica: ,éxxAnoiav oixodopel” (14,3), ,,va 1 éxxdnaia oixodopny AdBy” (14,5).

Astfel, folosirea oricarui dar de vorbire, In contextul liturgic al bisericii, are ca si
criteriu definitoriu inteligibilitatea celor spuse (14,7-20). Iata de ce, Apostol Pavel afirma ca ,,daca
prin limba voastra nu veti scoate cuvant lesne de’nteles, cum se va cunoaste ce-ati grait? Vefi
vorbi in vant."’ In lume sunt nu stiu cate feluri de limbi, dar nici una din ele nu-i fara semn."' Deci,
daca nu voi sti intelesul semnului, eu voi fi barbar pentru cel ce vorbeste, iar cel ce vorbeste va fi
barbar pentru mine.'? Asa si voi, de vreme ce ravniti la daruri duhovnicesti, ciutati sa le aveti cu
prisosinta spre zidirea Bisericii” (14,9-12). Argumentul, ca si cel precedent din 14,1-5, reitereaza, in

concluzia sa, sensul harismei vorbirii in limbi: ,,mpdg v oixodouny Tijs éxxdnaias” (14,12).

Ca urmare, vorbirea in limbi netalmdcita, manifestata in bisericd, nu este un semn ingaduit
de Dumnezeu sa zideasca duhovniceste biserica (14,21-25). Efectul negativ al manifestarii incorecte
a autoritatii crestinismului: ,,Deci, daca Biserica toata s’ar aduna laolalta si toti ar vorbi in limbi
si ar intra nestiutori sau necredinciosi, oare nu vor zice ca sunteti nebuni?” (14,23).

in 14,26-40, Apostolul Pavel incheie argumentul, prezentand randuiala dupa care ,,toate sa
se faca” in adunarea liturgica a bisericii: ,,Dacé se graieste intr-o limba, sa fie cate doi sau cel
mult trei si sd graiasca pe rand, iar unul sa talmdceasca; iar daca nu se afla talmdcitor, atunci sa
taca’n Biserica si sa-gi graiasca numai lui si lui Dumnezeu” (14,27-28).

Apostolul Pavel prezintd vorbirea in limbi in contrast cu profetia, pentru a ilustra aspectul
negativ al abuzului harismei glossolaliei in biserica din Corint. Abuzul presupune neintelegerea
esentei harismei, manifestata prin lipsa iubirii fata de aproapele. Iar lipsa iubirii aproapelui transforma
chiar §i darul extraordinar al glossolaliei intr-o manifestare fara valoare: ,,dacd n-am iubire,
facutu-m’am arama sunatoare si chimval zanganitor” (1Cor 13,1); ,,dacd n’am iubire, nimic nu sunt”
(13,2); ,,daca n’am iubire, nimic nu-mi foloseste” (1Cor 13,3). De aceea, semnul manifestarii
Duhului Sfant in biserica nu este vorbirea in sine, ci continutul ei: daca cel ce profetizeaza zideste

. . . . .9 A, . A At ) ) \ A \ r tE]
biserica prin vorbire ,,spre zidire, indemn §i méngaiere - oixodouy xai TapdxAnow xai Tapapudicy

(14,3), cel ce vorbeste intr-o limbd ,.el in duh graieste taine - mvedpatt Aatel puoipia” (14,2),

38 Johhanes BEHM, ,,yA@ooa, EtepdyAwocog”, 719-727 (722).

3 C. K. BARRETT, 4 Commentary on the First Epistle to the Corinthians, Black, London, 1968, 299.

“0R. H. GUNDRY, ,,Ecstatic Utterance (NEB)?”, in JTS 17, 1966, 299-307 (299).

*! Gordon D. FEE, God’s Empowering Presence: The Holy Spirit in the Letters of Paul, Hendrickson
Publishers, Peabody, 2009, 148.

2 G. FEE, God’s Empowering Presence, 215. Vezi detalii, L. G. MUNTEANU, Viata Sfantului Apostol
Pavel, ed. a Il-a, Renasterea, Cluj-Napoca, 2004, 96.
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doar lui Dumnezeu si nu oamenilor. lar pentru ca vorbirea lui sd poata zidi si ea biserica, tainele,

graite in duh lui Dumnezeu, au nevoie de tlmécire - Siepuyvedw (14,5).

Cu toate ca scopul Sf. Apostol Pavel doreste sd sublinieze, n acest text, importanta zidirii
bisericii prin harisme, el nu opreste manifestarea harismei vorbirii 1n limbi (,,nu opriti sd se graiasca’n
limbi” — 14,39), ci, mai degraba, o aseaza in contextul ei (,,cand va adunati impreuna, fiecare din
voi [...] are o limba, are o talmécire: toate spre zidire sa se faca. Daca se graieste intr-o limba [... si]
nu se afla tdlmacitor, atunci sa taca in Bisericd si sa-si grdiasca numai lui si lui Dumnezeu” —
14,26-28).

Apostolul Pavel afirma despre cel care vorbeste intr-o limba, ,,in lumina discutiei despre
rugdciune si cantare din 14,13-17”," ca ii vorbeste lui Dumnezeu — aceasta vorbire exprimandu-
se fie prin rugéciune rostitd: rugdciune inspiratd — ,,ma voi ruga cu duhul, dar ma voi ruga si cu
mintea — mpocebéopal T6 mvedpatt, Tposevgopat Ot xal T6 vol” (14,15), ,,vei binecuvanta cu duhul”
(14,16) —, rugdciune de multumire — edyaptoriz (14,16);44 fie prin rugaciune, cantare intonata: ,,voi
canta cu duhul, dar voi canta si cu mintea — YaA@ 76 mvedpatt, Yadd Ot xal ¢ vol” (14,15).%

Continutul acestei vorbiri in limbi il reprezinta , tainele” — ,,puvotipiov” (14,2), care, in
discursul paulin, ,,primesc intotdeauna un sens eshatologic”.*® Pentru James D. G. Dunn, aspectul
tainelor din glossolalia adresata Iui Dumnezeu este identificat cu tainele eshatologice cunoscute
doar in ceruri, de aceea, sustine el, ,,limbajul folosit ar putea fi limbajul cerului”.”’

Cu toate acestea, chiar daca o asemenea graire in duh il zideste pe cel ce vorbeste intr-o
limba, aspectul personal al rugaciunii, in contextul adundrii liturgice, este inteles ca fiind mai putin
important pentru zidirea intregii Biserici (14,5), decat profetia. De aceea, Apostolul Pavel insistd pe
talmacirea limbilor (14,5.13.26.28), ,,pentru ca Biserica sa primeasca zidire” (14,5).

Profetia este etalonul cu care masoara Apostolul Pavel harisma vorbirii in limbi, reliefand
cat de nepotrivitd este glossolalia In contextul adunarii Bisericii. Atitudinea sa ferma, in ce
priveste folosirea darului vorbirii in limbi in adunare, vine tocmai din natura profund personala si

egoista®® a acestei harisme: ,,Cel ce griieste intr’o limbd, pe sine insusi se zideste (5 NeA&v yAhoo

s G FEE, God’s Empowering Presence, 218.
* James D. G. DUNN, Jesus and the Spirit: A Study of the Religious and Charismatic Experience of
Jesus and the First Chrlstlans as Reflected in the New Testament, 245.
> In acest sens, Konstantin NIKOLAKOPOULOS, Studii de Teologie Biblicd, Renasterea, Cluj-Napoca,
2008, 174-175 insistd pe faptul ca acest verset, 14,15, vorbeste ,,despre imnele de preaslavire a lui
Dumnezeu care trebuie aduse atdt cu duhul, cdt si cu ratiunea; doud forme ale cantérii, care par sa

aiba aceeasi valoare. Verbul grecesc ,,‘.Pa)\”” folosit 1n textul grecesc, nu trebuie s ne surprinda si sa ne
conduci neaparat la genul liric al psalmilor. in intregul context este vorba, in general, de preaslavirea lui
Dumnezeu, care trebuie sa corespunda si aspectelor rationale. Aceasta inteligibilitate a continutului doxologic,
care este psalmodiat prin imne, este lamurita de catre Sfantul Grigore de Nyssa, care-si propune o
interpretare si explicare a versetului paulin [14,15] (GRIGORIE DE NYSSA, Inscriptiones Psalmorum

2,3: BEP 66,43,19-21). Aici, nu este vorba 1n nici un caz de vreun psalm davidic, ci de un imn pur crestin,

care este desemnat de catre Sfantul Grigore cu termenul de psalm.”

4 G. BORNKAMM, HUUaTApLoY, Huéw”, in TDNT 1V, 802-828 (822): ,,desi acestea nu se manifest,

rdman nsd taine dumnezeiesti inefabile”.
7 In acest context, James D. G. DUNN se refer la limbajul cultic ceresc din Apoc 14,2 (IDEM, Jesus
and the Spirit, 244). Pentru o dezbatere extinsa, vezi Idem, Jesus and the Spirit, 304-306.
,Glosolalia nu edifica pe nimeni afard de cel care vorbeste; un limbaj neinteligibil nu poate oferi
vreun beneficiu celor care il aud. Daca un om foloseste glosolalia in devotiunea lui privata — si daca
aceasta il aduce pe el mai mult in prezenta lui Dumnezeu — este bine si frumos: Dumnezeu fi citeste
mintea, dar in cei priveste pe altii, cel in cauza vorbeste taine” (F. F. BRUCE, /&2 Corinthians, Eerdmans,
Grand Rapids, Michigan, 1971,. 130).
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gavrdy oinodopel); dar cel ce profeteste, zideste Biserica (6 0¢ mpodvredwy &dwaiav oixodopet)” (14:4).
Raymond F. Collins™ consider3 ca, pentru a sublinia si mai adanc acest contrast, Apostolul Pavel,

prin lipsa articolului pentru éxxAngiay, accentueaza cé, in opozitie cu ,,éautdv” nu este doar biserica
locala din Corint, ci Biserica, trupul lui Hristos. Insa, cand vorbeste despre zidirea duhovniceasca a

(A

Bisericii, prezenta articolului in exprimare: fva % éxxdnoia oixodopnv AdPyn (14,5), subliniaza
zidirea unei anume comunitati.

in acest context, intrebarea este: de ce afirma Sf. Apostol Pavel, in versetul 5, dorinta
ca toti sa vorbeasca in altd limba: ,,eu pe toti va vreau sa gréiti in alte limbi, dar cu mult mai mult sa
profetizati” (14:5)? Termenului ,,as dori” (8éAw) nu i se poate nega valenta pozitiva. In consecinti, G.
Fee refuza sa accepte cd in versetul 5 ar fi vorba de o atitudine pur conciliatoare a Apostolului Pavel:

Pavel a indicat deja faptul ca limbile au valoare pentru om in cazul folosirii lor private, in
rugdciunile personale (vezi vs. 14-15 si 18-19). La aceastd dimensiune a vietii spirituale se
referd Pavel si el doreste ca toti si fi experimentat edificarea care vine din exersarea unui
astfel de dar al Duhului. Dar pentru ca nu acesta este subiectul lui prezent, Pavel se grabeste
sa califice pe acel ,,as dori” repetand limbajul din versetul 1: ,,dar mai ales sa profetizati”.”
in versetul 12 (,,de vreme ce ravniti la daruri duhovnicesti, cutati si le aveti cu prisosintd
spre zidirea Bisericii”’), Apostolul Pavel redirectioneaza ravna corintenilor de pe harisme, pe zidirea
duhovniceasca a Bisericii prin harisme. Pentru aceasta, ,,cel ce graieste Intr-o limba sa se roage ca sa si
poata talmaci” (14,13). Ca motivare, Apostolul Pavel prezintd un adevar caracteristic vorbirii in limbi:
vorbirea in altd limba este o vorbire in care duhul se roagd, dar mintea este neroditoare. O prima
dezbatere in interpretarea versetului 15 este intelesul termenului ,,duh”. Gordon Fee recunoaste
faptul cd, pe de o parte, afirmatiile din contextul imediat ar conduce spre intelegerea termenului cu
privire la duhul omului.

Pe de alta parte insd [continua Fee], existd putine dubii in baza dovezilor combinate din
1Cor12,7-11; 14,2 si 16, ca Pavel a inteles vorbirea in limbi ca fiind o activitate a Duhului in
viata cuiva; este rugdciune si lauda indreptate catre Dumnezeu intr-o limba inspirata de
Duhul. Cea mai viabila solutie pentru rezolvarea acestei ambiguitati este sa intelegem ca prin
expresia ,,duhul meu se roaga”, Pavel vrea sa spuna ca duhul lui se roagé dupa cum Duhul

. o 1 .51
Iui Dumnezeu ii da vorbirea.

Gordon Fee pledeaza pentru a legitima glossolalia din acest context ca pe un dar
autentic al Duhului. El afirmd ca limbile trebuie socotite a fi o vorbire inspiratd de Duhul
(12,7.11; 14,2), in timpul careia vorbitorul este ,,in control”, deci nu este o vorbire extatica.>? Este o
vorbire, in esenta ei, neinteligibild atat pentru vorbitor (14,14), cat si pentru ascultator (14,16) si
este o vorbire adresata lui Dumnezeu (14,2.14-15.28).

in ce priveste natura vorbirii in limbi, Gordon Fee inclini si creadi ci nu este vorba
despre o limba omeneasca inteligibild.”® Larry Christensen considera limbile a fi ,,0 manifestare
supranaturala a Duhului Sfant, in care credinciosul vorbeste intr-o limba pe care el n-a invatat-o
vreodatd, si pe care nu o intelege”.>* Tar J. W. MacGorman afirmi ci glosolalia din 1Corinteni

* Raymond F. COLLINS, First Corinthians, Liturgical Press, Collegeville, 1999, 493.

%0 G. FEE, The First Epistle to the Corinthians, NICNT, Eerdmans, Grand Rapids, Michigan, 1987, 658.

3G, FEE, The First Epistle to the Corinthians, 670.

52 In extaz existd o conditie de exaltare emotionald, in care cel care are experienta este mai mult sau
mai putin constient de realitatea lumii exterioare si care pierde intr-o oarecare masura constiinta de
sine, puterea gandirii rationale si auto-controlul (G. B. CUTTEN, Speaking with Tongues, Historically
and Psychologically Considered, Yale University Press, New Heaven, 1927, 157).

53 G. FEE, The First Epistle to the Corinthians, 598.

> Larry CHRISTENSEN, Speaking in Tongues and Its Significance for the Church, Bethany, Minneapolis,
1968, 22.
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este ,,0 vorbire inspiratd de Duhul Sfant care nu este inteligibilda daca nu este talmacita, darul
talmacirii fiind el insusi un dar complementar. Este o forma de vorbire extatica, o ungere harismatica
validd”® D. A. Carson se intreaba daci ,,vorbirea in limbi din Corint poate fi socotitd a fi un caz
de xenoglossia sau un caz de glossolalia?”*® Confirmand faptul ci raspunsul la aceasta intrebare
este foarte de greu de precizat, el analizeaza diferite perspective ale biblistilor contemporani legate de
aceastd problemd, fiind in total dezacord, spre exemplu, cu C. G. Willliams,”” care consideri limbile
a fi,,0 expresie a unei experiente adanci a Duhului, dar care este transmisa nu neaparat in termeni
propozitionali In ce priveste sunetele In ele insele”. C. G. Williams pledeaza pentru interpretarea
fenomenului din Fapte 2 in termenii glossolaliei, nu xenoglossiei. in concluzia sa, D. A. Carson
contrazice pozitia Iui C. G. Williams:

Puse in balanta, dovezile inclind in favoarea ideii cd Pavel a inteles darul limbilor cu referire la
limbi reale, adica la limbi intelese: fie omenesti, fie ingeresti. Mai mult, dac el a cunoscut detaliile
legate de Rusalii, intelegerea lui cu privire la limbi trebuie sd fi fost modelatd intr-o anumita
masurd de acest eveniment. Cu certitudine, limbile din Faptele Apostolilor implinesc functii
diferite de cele din 1 Corinteni, dar nu exista dovezi care sd ne faca sa credem ca Pavel le-ar fi
socotit esential diferite pe cele doua.™

In concluzie, putem afirma ca in 1Cor 14 Apostolul Pavel subliniazi ideea ca harisma
,vorbirii in alte limbi”, ca dar autentic al Duhului, este o vorbire inspiratd de Duhul Sfant,
adresata lui Dumnezeu, fiind, in esenta ei, neinteligibila atat pentru vorbitor, cat si pentru ascultator.
Din aceasta cauza, spre deosebire de Faptele Apostolilor, textul din 1Cor 14, pentru a nu interzice
manifestarea harismei glossolaliei in contextul liturgic al Bisericii, si ca raspuns la abuzul folosirii
harismei, insistd, in baza nevoii inteligibilitatii invatiturii date in Bisericd, pe manifestarea
harismei talmacirii limbilor cu scopul de a zidi duhovniceste Biserica.

Aspectul comun cu perspectiva Evanghelistului Luca, din Faptele Apostolilor, raméne
necesitatea harismei, ca efect al umplerii cu Duhul Sfant, de a prezenta o marturie inteligibilad atat
celor din Biserica, cat si celor necredinciosi.” ,,Umplerea cu Duhul” este o expresie tipica lucani
(Lc 1,15.41.67; FAp 4,8.31; 9,17; 13,9) ce ilustreaza, in opinia lui Fitzmyer,60 un dar al prezentei
profetice. In acest caz, putem afirma ca aspectul dominant al mérturiei Duhului este legat de cuvéntul
rostit. Astfel, Mantuitorul Insusi ii incredinteazi pe Apostoli ¢i, atunci cand vor fi dusi si dea
socoteald de marturia lor, li se va da ce sd vorbeasci ,,fiindcd nu voi sunteti cei ce vorbiti, ci Duhul
Tatalui vostru este Cel ce graieste intru voi” (Mt 10,19-20). Marturia Apostolului Petru in fata
»capeteniilor, batranilor, carturarilor din Ierusalim, a lui Anna arhiereul, Caiafa, loan, Alexandru
si cati erau din neamul arhieresc” (FAp 4,5-6) este o marturie pe care Evanghelistul Luca o identifica
ca efect al faptului cd Petru era ,,plin de Duhul Sfant” (FAp 4,8-12.19-20). In fata sinedriului, Petru si
Apostolii marturisesc, plini de curaj, ascultarea lor de Dumnezeu spunand ca ,,martori ai acestor cuvinte
suntem noi §i Duhul Sfant pe Care Dumnezeu L-a dat celor ce-L ascultd” (FAp 5,29-32). Iar
cuvantarea plind de curaj a arhidiaconului Stefan (FAp 7,2-53) este anticipata de faptul ci era
,barbat plin de credinta si de Duh Sfant” (FAp 6,5), ,,plin de har si de putere” (FAp 6,8). Astfel,

> Jack W. MACGORMAN, The Gifis of the Spirit: An Exposition of 1 Corinthians 12-14, Brodman,
Nashville, 1974, 390-391.

> D. A. CARSON, Showing the Spirit, 79-81.

57 Cyril G. WILLIAMS, Tongues of the Spirit: A Study of Pentecostal Glosolalia and Related Phenomena,
University of Wales, Cardiff, 1981, 25-45.

¥D.A. CARSON, Showing the Spirit, §3.

5 G. FEE, The First Epistle to the Corinthians, 662, subliniaza ca, in text, ,,accentul nu e pus atit de mult
vorbirea in limbi i pe profetie, cat pe limbi si inteligibilitate, in lumina céreia profetia slujeste ca
dar reprezentativ”.

% Joseph A. FITZMYER, The Acts of the Apostles: A New Translation with Introduction and Commentary,
238. Expresia deriva, in opinia sa, din LXX: Prov. 14,4 si Sir 48,12.
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prezenta Duhului Sfant, care a dat putere Apostolilor sé facd semne §i minuni pentru autentificarea
Evangheliei (FAp 2,43; 3,6-10; 4,29-30; 5,12-16), a fost insotitd de o marturie inteligibila.
Oamenii intelegeau, astfel, cd se aflau in prezenta unei minuni, si cd mesajul kerygmei Apostolice le
era destinat.

4. Harisma ,,vorbirii in limbi” prezenti inci in Biserica? 1Cor 13,8-12 sau
timpul incetirii ei

in ceea ce priveste rezolvarea problemelor stimnite de abuzurile legate de vorbirea in limbi,
in Biserica din Corint, Apostolul Pavel nu alege interdictia totald si radicald a manifestarii
harismei. Insa, cu toate ca in 1Cor 14,39 precizeaza: ,,Nu opriti sa se graiasca in limbi!”, in 1Cor 13,8,
el afirma despre harisma limbilor ca va inceta. Cum se impaca cele doud perspective legate de
continuitatea §i de incetarea harismei glossolaliei?

Pe de o parte, Apostolul Pavel nu a luat o decizie de oprire a harismei in Corint pentru
ca doar Duhul Sfant este Acela care imparte harismele ,,fiecaruia in parte [...] dupd cum vrea
El” (1Cor 12,11). A nu accepta manifestarea harismei vorbirii in limbi, in acel context, insemna
a nu accepta realitatea umplerii cu Duhul Sfant manifestata incd de la Cincizecime. Sfantul
Apostol Pavel a randuit, insd, ca harisma glossolaliei ,,sa se facd 1n cuviinta si dupa randuiala”

(1Cor 14,40), si doar in cazul in care nu se respectd aceastd ,,edoxnudvawg xal xate T¢€w” si nu se

implineste ,,mpds TV oixodouny i éxxdnoiag” sa i se interzicd manifestarea in Biserica (1Cor
14,28.40). De aceea se si subliniaza criteriul prin care este testat omul duhovnicesc: supunerea
fata de autoritatea apostolica: ,,dacd i se pare cuiva ca este [...] om duhovnicesc, sd recunoasca
faptul ca ceea ce v scriu eu e o poruncd a Domnului. Dar daca cineva nu vrea sa stie, sa nu stie!...”
(1Cor 14,37-38).%" Astfel, nu prezenta in Bisericd a harismei ,,vorbirii in limbi” era important,
ci modul in care aceasta isi implinea rostul ei. De aceea Sf. Apostol Pavel nu considera ca
incetarea manifestarii ei in Biserica (,,sa taca in Biserica” — 1Cor 14,28), in cazul neimplinirii functiei
ei, ar fi oprit zidirea trupului lui Hristos (,,voi nu sunteti lipsiti de nici un dar duhovnicesc 1n asteptarea
descoperirii Domnului nostru lisus Hristos” — 1Cor 1,7). Zidirea Bisericii se realizeaza doar prin
subordonarea darurilor duhovnicesti acestui scop si prin manifestarea lor in cuviinta si buna randuiala.

Pe de alta parte, Apostolul Pavel stia ca harismele aveau un caracter temporar (1Cor 13,8),
deci implicit si harisma ,,vorbirii in limbi”. Pana la momentul in care urma sa inceteze aceastd harisma,
ea trebuia sd-si implineasca, la fel ca toate celelalte harisme ale Sfantului Duh, menirea ei. In acest
sens, existd un consens al interpretdrii, atat patristice, cat si contemporane, in privinta Incetarii
harismelor. Astfel, problema care ramane in atentia biblistilor nu este atat de mult realitatea incetarii
harismelor, cét timpul incetarii lor.*>

De aceea, in studiul de fatd, nu vom aborda un istoric al manifestarii glossolaliei — acest
demers fiind parcurs deja in studiile de specialitate —* ci vom incerca si conturim perspectiva paulini

8! Clement Romanul, in contextul revoltei harismaticilor din Corint impotriva ordinii prezbiteriale, scrie o
epistola cétre biserica din Corint, Impotriva razvratitilor harismatici, invocand principiul autoritatii, al ordinii
ierarhice si al succesiunii ei in Biserica de la Tatél la Hristos, de la Hristos la apostoli, de la apostoli la
prezbiteri-episcopi. Vezi o dezbatere, 1n acest sens, la loan 1. ICA, Canonul Apostolic al primelor secole,
Sibiu, Deisis, 2008, 187-189, 226.

62 Donald G. MCDOUGALL, ,,Cessationism in 1 Cor 13,8-12, in The Master’s Seminary Journal 14 (2003)
nr. 2, 177-213 (185), precizeaza ca biblistii ,,pot sd nu fie de acord cu privire la timpul incetarii, dar
nici unul nu se indoieste cu privire la afirmatia despre incetare”.

8 Vezi referinte in acest sens, loan SAUCA, ,,Glossolalia in Biserica primara si interpretarile ei de-a
lungul vremii”, 445-463; Cheryl Bridges JOHNS and Frank MACCHIA, ,,Glossolalia”, in Erwin FAHLBUSCH,
Jan M. LOCHMAN, J. MBITI, Jaroslav PELIKAN, Lukas VISCHER (eds.), The Encyclopedia of Christianity,
vol. 2, Eerdmans, Grand Rapids, Michigan, 2003, 413-416.
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din 1Cor 13,8-12 asupra timpului prezentei harismei ,,vorbirii in limbi” in Bisericd, respectiv a
timpului incetarii ei. Astfel, ne vom opri atentia asupra modului in care logica textului contureaza
temporalitatea harismelor profetiei, a limbilor si a cunoasterii,”* prin detaliile subliniate de timpul

verbelor ,,xatapyniioovrar”, ,madcovtar” si ,xatapynioerar” (1Cor 13,8), de diateza lor, de omiterea

harismei limbilor in 1Cor 13,9 si 1Cor 13,12, si, respectiv, de identificarea expresiei ,,76 Té\etov”
din 1Cor 13,10.

Apostolul Pavel foloseste verbul ,,xatapyéw” atat legat de destinul profetiilor, cat si de cel al
cunoasterii: ,,cat despre profetii (mpodnreiat): vor fi desfiintate (xatapyndioovrar); [...] cat despre
cunoastere (yvéaig), va fi desfiintata (xatapyndhoerar)” (1Cor 13,8). in 1 Corinteni verbul xatapyéw

este prezentat permanent in contextul judecatii lui Dumnezeu. Astfel, in capitolul 1, In contextul
propovaduirii lui Hristos-Cel-Rastignit, Dumnezeu a ales ,,pe cele ce nu sunt, ca sa le faca de nimic

(xatapyhon) pe cele ce sunt” (1 Cor 1,28). In capitolul 6, in pericopa referitoare la cele care sunt

ingaduite si de folos, Dumnezeu este prezentat ca fiind Cel ce va nimici (6 0 fedg [...] xatapyroet)
atat bucatele, cat si pantecele (1Cor 6,13). Iar 1n capitolul 15, perspectiva eshatologica este definita
astfel: ,,Apoi vine sféarsitul (10 T€dog), cand Domnul i va preda lui Dumnezeu-si-Tatal imparatia,
cand va desfiinta (xatapynoy) toata domnia i toatd stapanirea si toatd puterea. Caci El trebuie sd
imparateasca pand ce-Si va pune pe toti vrajmasii sub picioarele Sale. Cel din urma vrdjmas care
va fi nimicit (xatapyeitat) este moartea.” (1Cor 15,24-26). Astfel, folosirea verbului ,,xatapyéw” in
1 Corinteni, in opinia lui T. Schreiner,” subliniaza contextul eshatologic al inaugurarii imparatiei lui
Dumnezeu.

Faptul ca acelasi verb este repetat de patru ori si in textul din 1Cor 13,8-12: , profetiile

vor fi desfiintate - xatapyndioovrar” (13,8b), ,.cunoasterea va fi desfiintatd - xatapynfioerar” (13,8d),
,,ceea ce-i In parte se va desfiinta - xatapyndyoetar” (13,10b), ,,cand am devenit barbat, le-am desfiintat
- xampynxa - pe cele ale copilului” (13,11b), releva ca Apostolul Pavel doreste sd impund conotatia

eshatologica a verbului xatapyéw, care, in opinia lui Roy E. Clampa si Brian S. Rosner,” inregistreazi
tranzitia de la veacul prezent la cel viitor.
In acest sens, pe de o parte, desfiinfarea profetiilor si a cunoasterii, a ceea ce este in parte -

éx uépoug (1Cor 13,10), a vorbirii, gandirii si judecatii starii de copil (1Cor 13,11), subliniaza
contrastul cu permanenta virtutii iubirii care nu va fi desfiintata, ci, dimpotriv, ,,nu se trece - 000émoTe

mimrer” (1Cor 13,8). Intregul excurs despre virtutea iubirii din 1 Cor 13, in opinia lui D. E.

% Harisma ,.cunoasterii - yvéiaig” se referd la ,,cuvant[ul] de cunoastere — Adyog yvehaews” din 1 Cor 12,8. Din
aceastd perspectiva, toate cele trei harisme amintite in 13,8 — mpodwreia, yAdooal, yvéow — sunt intelese ca
harisme ale vorbirii, care au nu doar o existentd temporald, ci, —,,cind va veni ceea ce-i desavarsit — 6tav 6&

€\0y T Téketov” §i nu vom mai vedea ,,in parte” (13,10.12), ci ,.fatd catre fata” (13,12) —, vor fi desfiintate
(13,10.11). CARSON, Showing the Spirit, 70, afirma in acest sens: ,,cele trei vor trece la un moment ulterior
dat scrierii Apostolului Pavel”.

% Thomas R. SCHREINER, New Testament Theology: Magnifying God in Christ, Baker Academic, Grand
Rapids, 2008, 30.
Roy E. CLAMPA and Brian S. ROSNER, ,,1 Corinthians”, in G. K. BEALE & D. A. CARSON, Commentary
on the New Testament Use of the Old Testament, Baker Academic / Apollos, Grand Rapids / Nottingham,
2007, 739.
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67 . . . . .. . . - . e .
Garland,”” nu are intentia de a-i motiva pe crestinii din Corint sd renunte la harisme, ci sa-i
convinga sa umple darurile cu iubire. In cazul in care harismele nu sunt guvernate de iubire, ele
devin neroditoare duhovniceste, si, din perspectiva eshatologica, fara valoare. Pe de alta parte, acelasi

verb xatapyéw, pune in lumind venirea a ,,ceea ce e desavarsit - T Téletov” (1Cor 13,10), starea de
devenire inspre maturitate - yéyova évip (1Cor 13,11), vederea ,,fata catre fata” - mpdowmov mpdg

mpdowmov (1Cor 13,12a) si cunoasterea deplina - émyvidcopat (1Cor 13,12b).
In acest context, intelegem cd ratiunea pentru care Apostolul Pavel vorbeste despre

temporalitatea limbilor — ,,cat despre limbi (yAdooat): vor inceta (madoovtat)” (1Cor 13,8) —,

folosindu-se de verbul madw, si nu de verbul xatapyéw, nu ilustreaza o simpla variatie stilistica,
asa cum inteleg D. A. Carson® si G. Fee.”” Verbul, in opinia acestora, nu presupune ci actiunea de
incetare va fi savarsita de la sine.”” Astfel, ne putem pune intrebarea: Coincide incetarea limbilor
cu desfiintarea celorlalte doua harisme mentionate in 1Cor 13,8?

Perspectiva pe care S. T. Toussaint’' o subliniaza, ficand apel nu doar la schimbarea verbului

xatapyéw” cu ,,madw”, ci si la schimbarea diatezei verbului — de la cea pasiva (xatapynbioovrar /

, . , e . N . y .
xatapyndioetar) la cea medie (madoovtar) — este ca limbile vor inceta in §i din ele insele, fard nevoia
. . .o - . v “ A . 72
vreunui agent exterior, adica fara nevoia venirii a ceea ce este desavarsit (1Cor 13,10).
Aceeasi perspectiva este conturata si de Daniel B. Wallace in privinta diatezei verbului

madw din 1Cor 13,8:

daca diateza verbului, in acest caz, este semnificativa, atunci [Apostolul] Pavel afirma fie
ca limbile se vor inceta pe ele insele (diateza medie directa), fie, mai probabil, vor inceta cu
propriul lor acord, adicd, ,,se vor stinge” fard nevoia unui agent de interventie (diateza
medie indirecta). Acest aspect poate fi semnificativ in lumina faptului c&, in privinta profetiei
si cunoasterii, Pavel a folosit un verb diferit (xatapyéw) la diateza pasiva. in versetele 9-10,
argumentul continud: ,,pentru ca noi in parte cunoastem si in parte profetim; dar cand va veni ce
e desavarsit, ceea ce e in parte se va desfiinta [xatapynficovta]”. Aici, din nou, Pavel foloseste
acelasi verb la pasiv pe care l-a utilizat referitor la profetie §i cunoastere [...]. Totusi, el
nu vorbeste despre /imbi atunci cand ,,va veni ceea ce e desavarsit”. Implicatia poate fi
legatd de faptul ca limbile ,,s-au stins” in ele insele inainte ca ceea ce e desavarsit sa vina.
in acest caz, diateza medie din acest text, trebuie si fie luatd in considerare de oricine ajunge la
vreo concluzie privitoare la timpul incetérii limbilor.”

Desi D. B. Wallace observa ca majoritatea biblistilor contemporani nu considerd verbul

mavoovtal la diateza medie indirectd, argumentind ca verbul madw la viitor este deponent, iar
schimbarea verbelor in 1Cor 13,8 este doar una stilistica, textul nefacand, in acest caz, vreun un
comentariu referitor la incetarea limbilor in ele insele, decat cel al interventiei a ceea ce e ,,desavarsit”,
totusi, el aduce trei argumente impotriva intelegerii verbului ca deponent:

% David E. GARLAND, I Corinthians, Baker Exegetical Commentary on the New Testament, Baker
Academic, Grand Rapids, 2003, 622.

68 CARSON, Showing the Spirit, 66.

“G. FEE, The First Epistle to the Corinthians, 643.

" Pentru detalii vezi si David E. GARLAND, / Corinthians, 622.
Stanley D. Toussaint, ,,First Corinthians Thirteen and the Tongues Question”, in Bibliotheca Sacra
120 (1963), 311-16.
Vezi detalii, R. Bruce COMPTON, ,,1 Corinthians 13,8-13 and the Cessation of Miraculous Gifts”, in
DBSJ 9 (2004), 97-144 (120).

7 Daniel B. WALLACE, 4 Greek Grammar Beyond the Basics. An Exegetical Syntax of the New Testament,
Zondervan Publishing House, Grand Rapids, 1996, 422.
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a. dacd ,;mavoovtal” este deponent, atunci, in greaca elenistd, a doua parte principald (timpul
viitor) nu trebuie sa fie la diateza activa. Insd, dimpotriva, acest aspect este intalnit frecvent.”
Prin urmare, verbul nu poate fi considerat deponent.

b. textul din Lc 8,24: Tisus ,,a certat vantul si valul apei; si ele au incetat (éradoavro, aorist
mediu) i s-a facut liniste”. Argumentul este ca cele neinsufletite nu pot inceta din proprie initiativa,
prin urmare, diateza medie a verbului Tavw este echivalenta diatezei pasive. Acest argument
este o neintelegere a caracteristicilor literare ale textului: daca vantul si valul marii nu pot
inceta in mod voluntar, de ce le mustra lisus? Mai mult, de vorbesc ucenicii despre ascultarea
vanturilor si a apei fata de lisus? Vantul i marea sunt personificate in textul din Lc 8, iar
»incetarea” din partea lor e prezentata ca un act de ascultare determinata de propria lor
vointa.

c. ideea cd verbul deponent de la diateza medie este, de fapt, inteles la diateza activa. Dar
madoovtatl este inconjurat in 1 Cor 13,8 de verbe la diateza pasiva, nu activa. Puterea reald

a verbului madw la diateza medie este intranzitiva [actiunea lui nu trece direct asupra unui
obiect], in timp ce la diateza activa este tranzitiva [actiunea se rasfrange direct asupra unui
obiect]. In diateza activd are puterea de a cauza incetarea altor obiecte; in diateza medie,
incetarea se produce ca urmare a risfrngerii actiunii direct asupra sa.”

in concluzie, Wallace considerd ci opinia biblistilor referitoare la verbul deponent se

fundamenteaza pe unele ipoteze gresite ale identificarii lui Tadoovtar ca deponent, pe sensul paralel
din Lc 8,24 si chiar pe sensul deponentului. Insd Apostolul Pavel pare s sublinieze un aspect care
e mult mai mult decét o simpla schimbare stilistica a verbelor.”

in omiliile Sf. Ioan Hrisostom la 1 Corinteni, Té\etov este inteles ca referindu-se, de
asemenea, la Parusia Domnului.”” De aceea, ratiunea legata de incetarea limbilor este determinati de
implinirea mandatului ei. Vorbirea in limbi s-a dat ,,spre intérirea credintei, [iar] apoi cand credinta va
fi imprastiata pretutindeni, negresit ci intrebuintarea [ei] va fi de prisos”.”® Redam, in concluzie,
argumentul pe care Sf. Toan Hrisostom,” la sfarsitul secolului al IV-lea, il subliniaza, in acest
sens, intr-o omilie rostita la praznicul Cincizecimii:

Pentru care pricina dar nu se mai fac semne acum? De la multi aud aceasta, care pururea
se intreabd: Pentru ce atunci toti cei botezati vorbeau in limbi, dar acum nu? Sa cunoastem
mai intdi ce inseamna a vorbi in limbi? Cei botezati graiau indata in limba indienilor, in a
egiptenilor, in a persilor, in a scitilor, in a tracilor si omul prindea darul vorbirii in multe
limbi: chiar acestia de acum, daca ar fi fost botezati atunci, indata i-ai fi auzit graind in felurite

™ Wallace explici aici ci ,,0 cautare in baza de date a TLG-ului scoate in evidenta sute de asemenea

cazuri. Mai mult, viitorul mediu al verbului ,,matw” a fost utilizat des, in aceeasi perioada, cu intelesul de
,»a inceta” (Daniel B. WALLACE, A Greek Grammar Beyond the Basics, 422).

> Daniel B. WALLACE, A Greek Grammar Beyond the Basics, 422-423.

78 Daniel B. WALLACE, 4 Greek Grammar Beyond the Basics, 423.

77 Sf. Toan Hrisostom, pentru a ilustra diferenta dintre in parte si desavdrgire, face o comparatie intre
Vechiul si Noul Testament, identificand desavdrsirea nu cu Noul Testament, sau finalizarea revelatiei
acestuia, ci cu dobdndirea imparatiei cerurilor (Vezi Sfantul IoAN HRISOSTOM, Omilii la Matei 16,5,
PSB 23, traducere, introducere, indici si note Pr. D. Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 1994, 203-204).

78 Sf. ToAN HRISOSTOM, Tdlcuire la Epistola intai catre Corinteni, trad. Theodosie Athanasiu, ed. rev.

Constantin Fagetean, Sophia / Cartea Ortodoxd, Bucuresti, 2005, 359. ,,El yap auddrepa taiita i mloTews
Evexev eioevivextat, Talmys mavtayol dwamapeiong, TeprTy) TobTwY % Xpeie Aoy, (JOANNIS CHRYSOSTOMI,
In epistulam I ad Corinthios (homiliae 34), PG 61, J.-P. Migne, Paris, 1862, col. 287).

7 JoANNIS CHRYSOSTOMI, De Sancto Pentecoste, Homilia I, PG 50, J.-P. Migne, Paris, 1862, col. 459,
trad. roméneasca a Pr. D. Fecioru, Cuvdntari la praznice Impardtesti, Bucuresti, 1942, 258.
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limbi. Aceasta o arata Pavel, zicand: ,,Si gasind cativa ucenici, a zis catre ei: Primit-ati voi Duhul
Sfant cand ati crezut? lar aceia au zis catre el: Dar nici n-am auzit dacéd este Duh Sfant”. Si
apoi botezandu-i i ,,punandu-si Pavel, mainile peste ei, Duhul Sfant a venit asupra lor si vorbeau
in limbi...” [FA 19,1-2.6).

Pentru care pricina dar a fost dus si a luat dintre oameni acum harul acesta? Nu pentru
motivul cd Dumnezeu ne necinsteste ci pentru cd ne cinsteste foarte mult. Cum? Sa va spun.
Oamenii erau atunci mai putin pregatiti, deoarece erau izbaviti de curand de idoli §i mintea
lor era inca neascutita si mai nesimtitoare, erau atrasi si incantati de toate cele trupesti, nu
aveau inca nici o idee despre darurile netrupesti si nici nu stiau ce este harul spiritual, care
se contempla numai prin credintd. Pentru aceea se ficeau atunci semne.

Unele dintre harismele cele duhovnicesti sunt nevazute si se inteleg numai prin credinta,
iar altele se fac prin semne vazute pentru incredintarea celor necredinciosi. Adica, iertarea
pécatelor este lucrare duhovniceasca, care se intelege cu gandul: este deci dar nevazut. Pentru ca
nu vedem cu ochii trupului, cum se curdtesc, deci, pacatele? Cel ce se curateste este sufletul.
insa sufletul nu se vede cu ochii trupului. Deci curitirea pacatelor este un dar care se intelege
cu mintea §i nu poate fi vazut de ochii trupesti. A vorbi insda in diferite limbi este §i aceasta una
din lucrarile spirituale ale Duhului, dar da un semn vazut si usor de priceput de cei necredinciosi.
Intr-adevir, vorbirea care se aude afar este o invederare si o dovada a celei nevazute, care
se face in suflet.

Eu acum, deci, n-am nevoie de semne. Pentru ce? Pentru cd am fost invdtat sa cred in
Stapanul i fara sa mi se dea semn. Cel care nu crede are nevoie de zdlog, dar eu, care cred,
n-am nevoie de zdlog si nici de semn. Stiu ca am fost curdtit de pacate, chiar daca n-as
vorbi in limbi. Cei de atunci, nu credeau, daca nu primeau semn. Pentru aceasta li se dadea
semne, ca un gaj al credintei in care credeau. Prin urmare nu se dadeau semne ca la niste
credinciosi ci ca la niste necredinciosi, ca sd ajunga credinciosi. in acest sens zice si Pavel:
,Semnele nu sunt pentru cei credinciosi ci pentru cei necredinciogi.” [1 Cor 14,22] Vedeti dar
cé daca s-au indepartat de la noi semnele, nu se datoreste faptului ca Dumnezeu nu ne cinsteste,
ci cd ne cinsteste? A facut astfel voind sa arate credinta noastra, cd noi credem in El fara
gajuri si fara semne. Cei de la inceput, daca n-ar fi luat mai intdi semn si gaj, n-ar fi crezut in el
cu privire la cele nevazute. Eu, insa si fara semn imi arat toata credinta. Aceasta este pricina
pentru care nu se fac acum semne”.

5. Concluzii

a. ,,Vorbirea in limbi” este un dar al Sfantului Duh, o xdpiopa. Pentru o corecta intelegere a
ei, este nevoie de analiza textelor din Faptele Apostolilor si epistola 1 Corinteni, avandu-se in vedere
faptul ca Sf. Evanghelist Luca este cel care, la data scrierii Faptelor Apostolilor, cunostea bine sensul
glosolaliei despre care Apostolul Pavel scrisese bisericii din Corint.

b. Evanghelistul Luca subliniaza, in Faptele Apostolilor, ideea cé harisma ,,vorbirii in alte
limbi”, ca efect al prezentei Duhului Sfant, reprezinta o minune a vorbirii intr-o limba inteligibila,
alta decat cea nativa a glossolalului, si necunoscuta lui, care nu avea nevoie de traducere pentru
auditoriu. In acest caz, putem identifica vorbirea in limbi cu xenoglossia.

c. Spre deosebire de relatarea Evanghelistului, textul din 1 Cor 14 insistd, din pricina
nevoii inteligibilitatii invataturii date in Biserica, pe manifestarea harismei talmdcirii limbilor impreuna
cu cea a glossolaliei in scopul de a zidi duhovniceste Biserica. Aspectul comun cu perspectiva
Faptelor Apostolilor, ramane necesitatea harismei glossolaliei de a fi o marturie inteligibila atat celor
din Biserica, cat si celor necredinciosi.

d. ”A fi plin de Duhul” Inseamnd a da marturie inteligibild In Bisericd, si nu una
neinteleasd de nimeni (Mt 10:19-20; FAp 4:8-12.19-20; 5:29-32: 6.5; 7:2-53).

e. Datorita caracterului ei temporar, harisma vorbirii in limbi a Incetat dupa veacul
apostolic. Argumentul Sf. Ioan Hrisostom este revelator in acest sens.
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f. Asadar, "lubitilor, nu dati crezare oricarui duh, ci ispititi duhurile de sunt de la Dumnezeu”
(1 In4: 1), "...pentru cd, nu este de mirare, deoarece insusi satana se preface in inger al luminii”
(2 Cor 11: 14).
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GEN. 1-3. INFLUENTA TEXTULUI iN DEZVOLTAREA CONCEPTULUI
DE INCORUPTIBILITATE LA SF. IRINEU DE LYON"

DANUT JEMNA™

ABSTRACT. The Role of Gen. 1-3 in the Development of the Incorruptibility Concept at St. Irenaeus
of Lyon. The first three chapters of the Genesis focus on the fundamental truths which lie at the
foundation of the Christian biblical anthropology: the origin of man, the constitution received in the
moment of creation, his destiny, fall and its implications on man’s existence and goal, God’s interference
in the fall so that his divine plan should remain valid under new conditions. The density of the
theological and anthropological material of these texts attracted both the Heretics and the defenders of
the righteous belief. St. Irenaeus of Lyon frequently makes use of Gen. 1-3, namely excerpts from
1:26-28, 2:7-8, 3:5, to substantiate his biblical thinking about man and to fight against the Gnostic
heresy. The objective of this paper is to analyze the way in which St. Irenaeus’ exegesis contributes to
the substantiation of the incorruptibility concept of his anthropology.

Keywords: Gen. 1-3, St. Irenaeus of Lyon, anthropology, incorruptibility

Introducere

Primele trei capitole ale cartii Facerii prezinta intr-o formd condensatd date esentiale
pentru antropologia crestina: originea si constitutia omului, destinul sau, caderea in pacat si efectele
acesteia asupra modului sau de existentd, a relatiei cu Dumnezeu. Gen. 1-3 joaca un rol determinant
in proiectul Sf. Irineu de a combate gnosticismul si de a construi un raspuns biblic la aceasta erezie
care lasa gandirea despre om in parametrii filosofiei antice. Aceste texte reprezinta o sursa cu
ajutorul careia Sf. Irineu dezvoltd o antropologie biblica unitara care transpare din cateva relatii
cu privire la om: inceput si sfarsit, primul si al doilea Adam, constitutia omului si scopul sau,
caderea 1n pacat si destinul omului. Creatia si constitutia omului primesc claritate prin lumina pe care
o aduce intruparea Fiului, in acord cu textele NT. Implinirea omului este legati de venirea celui
de-al doilea Adam, iar acesta din urma este anuntat inca de la Inceput prin venirea in fiintd a
primului Adam. Desavarsirea omului este posibila pentru ca Dumnezeu s-a facut om, dar si pentru
ci omul a fost creat dupi chipul si aseménarea lui Dumnezeu. in dezvoltarea acestor corespondente,
Sf. Irineu utilizeaza conceptul de incoruptibilitate, pe care 1l defineste biblic prin interpretarea
tipologica a textelor din VT.

Céderea omului a facut din istorie un spatiu al salvarii, iar atingerea scopului sau
presupune mai intdi un proces de vindecare. In urma acestei interventii divine mantuitoare omul
este reasezat pe directia progresului spre implinire. Potrivit' Sf. Irineu, implinirea omului inseamna
pe care omul il poate primi doar prin participare la viata vesnica a lui Dumnezeu. Daca acceptam
ipoteza ca 1n antropologia Sf. Irineu conceptul de incoruptibilitate este unul definitoriu pentru proiectul

" Lucrarea este parte a referatului al doilea sustinut in cadrul Scolii Doctorale a Universitatii Babes Bolyai
Cluj Napoca, sub indrumarea Pr. Prof.univ.dr. Stelian Tofana.

- Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxd, Cluj Napoca, danut.jemna@uaic.ro

! Jacobsen este de pirere ci naratiunea creatiei si caderii, relatate Gen. 1-3, joaca un rol important in teologia
Sf. Irineu tocmai pentru cd textul Scripturii creeaza o relatie fundamentald intre inceputul omului si
destinul sau, cf. A.C. JACOBSEN, The importance of Gen. 1-3 in the Theology of Irenaeus, ,,Zeitschrift
fiir Antikes Christentum”, vol. 8, p. 299.
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sau de a se desprinde de elenism, atunci un obiectiv important al cercetérii operei episcopului de Lyon,
din perspectiva biblicd, este tocmai analiza modului in care exegeza sa la Gen. 1-3 contribuie la
fundamentarea acestui concept. in lucrarea de fatd avem in vedere un asemenea obiectiv, iar analiza
are 1n atentie in special textele din Gen. 1:26-28, 2:7-8 si 3:5.

1. Distinctia creat - necreat si scopul omului (Gen. 1:26-28)

in prima parte a cartii a IV-a a operei’ sale Adversus Haereses (AH), Sf. Irineu isi propune
sa demonstreze unicitatea lui Dumnezeu si unitatea celor doud testamente care alcdtuiesc Scriptura
apeland la cuvintele Mantuitorului si la cuvintele profetice despre Hristos. in acest context, episcopul
citeaza din Gen. 1:28 pentru a realiza o relatie intre scopul venirii Fiului in lume si destinul omului:

modelat in vederea unei cresteri i a unei maturitati, dupa cuvantul Scripturii: Cresteti si
inmultiti-va™.

La Sf. Irineu, destinul omului este echivalent cu atingerea desavarsirii, in urma unui proces

sale de a construi biblic o altd viziune despre om decat cea a gnosticilor. Demersul acestei intentii,
chiar daca nu este realizat metodic, presupune o definire a incoruptibilitdtii, in sens crestin, in relatie
cu fiinta lui Dumnezeu, si apoi punerea ei in relatie cu fiinta omului. Conceptul de incoruptibilitate
joaca un rol important la Sf. Irineu pentru clarificarea raportului dintre om si Dumnezeu, asa cum este
dezvoltat biblic pe baza distinctiei dintre fiinta creatd si cea necreatd. in acest demers, pasajul din
Gen. 1:26-28 este fundamental, iar episcopul de Lyon il utilizeazd pentru a da conceptului de
incoruptibilitate o perspectiva trinitard i pentru a sustine potentialitatea participarii omului la
incoruptibilitate prin apelul la constitutia sa de fiinta creatd dupd chipul si aseménarea lui Dumnezeu.

Chipul §i asemanarea lui Dumnezeu si incoruptibilitatea (Gen. 1:26)

Cand Sf. Irineu vorbeste despre om ca o fiintd creata dupa chipul si asemdnarea lui
Dumnezeu, el are in vedere pasajul4 din Gen. 1:26. In scrierile sale, termenii ,,chip” si ,,aseméanare”
sunt corelativi si apar in permanenta ca o pereche in care unul il presupune pe celdlalt. Acesti termeni
sunt interschimbabili cand se refera la primul Adam in starea lui dinainte de cadere, la originea

% n lucrare citam editia franceza publicatd in colectia Sources Chretiennes, astfel: Livre I: 263, 264 (1979):
texte et trad. A. Rousseau, L. Doutreleau; Livre II: 293, 294 (1982): texte et trad. A. Rousseau, L. Doutreleau;
Livre III: 210, 211 (1974): texte et trad. A. Rousseau, L. Doutreleau; Livre IV: 100; 2 vols. (1965): texte
et trad. A. Rousseau, B. Hemmerdinger, L. Doutreleau, C. Mercier; Livre V: 152, 153 (1969): texte et trad.
A. Rousseau, L. Doutreleau, C. Mercier.

3 Cf. AH 4.11.1, aici Sf. Irineu citeazi din Gen. 1:28 pentru a sustine ideea centrald a antropologiei sale
conform céreia omul a fost creat cu o constitutie dinamicé, ca sa devina in permanenta spre telos-ul sau.
Majoritatea comentariilor la cartea Genezei vad insa in acest pasaj o binecuvantare care vizeaza viata
biologica si sociald a omului, mai putin un enunt care priveste constitutia si destinul sau. Un exemplu este
comentariul lui J.F. Keil si F. Delitzsch care insista asupra relatiei dintre binecuvantarea data omului de a se
inmulti, nevoia de a se hréni si demnitatea de a avea stapanire asupra creatiei, cf. J.F. KEIL si F. DELITZSCH
Old Testament Commentary, vol. 5, Psalms, Hendrickson Publishers, 2006, electronic version, cap.1
(Genesis 1). Un alt exemplu este comentariul lui Bede, in care acest pasaj este utilizat pentru a clarifica
relatia dintre inmultirea oamenilor, casatorie, sexualitate si virginitate, cf. Bede, On Genesis, trad. C.B.

'Kendal, Liverpool University Press, 2008, p. 93.

*n VT mai existd doar trei formule aseméndtoare cu cea din Gen. 1:26: in Gen. 1:27: 1 Dumnezeu l-a
facut pe om, dupa chipul lui Dumnezeu l-a facut; barbat si femeie i-a facut”; Gen. 5:1: ,,In ziua in care
Dumnezeu l-a facut pe Adam, dupa chipul lui Dumnezeu l-a facut”; Gen. 9:6: ,,... fiindca dupa chipul lui
Dumnezeu l-a facut Dumnezeu pe om”.
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omului si la constitutia sa. Asa cum remarca’ A. Rousseau, la Sf. Irineu nu avem inci o conceptualizare
pentru sintagma biblica din Gen. 1 :26, aga cum se va mtampla in secolele urmatoare, ci asistdim la un
llmbaj natural, concret si aproape de cel biblic. Termenii® ,»chip” si ,,asemanare” formeaza o pereche
si sunt utilizati de Sf. Irineu pentru a clarifica intelegerea biblica despre om ca o fiintd compusa.
,,Chlpul” imphca trupul omului si vizeaza doud exigente conform cu ideea de modelare sugerata de
textul’ din Gen. 2:7: chipul este vizibil; acesta poarta trasaturile arhetipului. Ca o noutate pentru
gandirea epocii sale, Sf. Irineu considera ca chipul lui Dumnezeu implici forma si substanta trupului®,
dupa ex1genta vizibilitatii. El mentioneaza exp11c1t ca trupul omului este modelat dupa chipul lui
Dumnezeu’ si foloseste frecvent pentru om expresia ,,ﬁmta modelata de Dumnezeu” (plasma). La acest
nivel, termenul ,,chip” il presupune pe cel de ,,asemanare”, in sens strict natural, si se referd la capacitatile
cu care omul a fost inzestrat la creatie ca sa corespunda cu modelul dupa care a fost creat.

Nuantarea unei diferente intre termenii ,,chip” si ,,asemanare” apare la Sf. Irineu in momentul
in care discutd despre scopul omului, despre perfectiunea acestuia si despre faptul cd acum omul se afla
intr-o stare de cadere si are nevoie de salvare. Omul este creat de Dumnezeu pentru un destin vesnic,
care se atinge in urma unui proces de crestere spre perfectiune, o stare de plinatate a Duhului Sfant.
Asemanarea cu Dumnezeu presupune acceptarea planului divin si trdirea in plinatatea Duhului, fapt
care nu s-a realizat cu primul Adam din pricina caderii. Mantuirea este o refacere a modului de existenta
pierdut prin pécat si presupune reluarea procesului de crestere spre perfectiune intrerupt din cauza
caderii. In viziunea Sf. Irineu, chipul omului se pastreaza dupa cadere, insa asemanarea se pierde pentru
cd omul nu mai are insotirea Duhului Sfant, iar procesul de crestere spre maturitate inceteaza.
Antropologla Sf. Irineu 1mpllca 0 1mportanta dimensiune pneumatologica care aduce o clarlﬁcare cu
privire la termenii ,,chip” si ,,asemanare” prin relatia dintre omul perfect si cel imperfect'’:

> In Appendice I al traducerii sale la Dem, A. Rousseau il critici pe J. Fantino si refuza distinctia dintre
similitudine (opolotng) si asemanare (opoLwoLc) si considera ca la Sf. Irineu avem de a face cu un limbaj
concret, direct, real, mai aproape de limbajul biblic si mai putin unul tehnic, care sd suporte o
conceptualizare clard, cf. A. ROUSSEAU, Appendice II, Image et ressemblance de Dieu chez Irenee, pp.
365-371, in lucrarea Irénée de Lyon, Demonstration de la predication apostolique, texte et trad. A.
Rousseau Sources Chretiennes, 406, Les Editions du Cerf, Paris, 1995.

¢ In textul ebraic al Scripturii se folosesc selem si demut. Selem apare in VT in majoritatea cazurilor cu un
sens care vizeaza o reprezentare care presupune o asemanare fizica si apare frecvent in relatie cu idolii,
cf. W.S. TOWNER, Clones of God, Genesis 1:26-28 and the Image of God in the Hebrew Bible,
“Interpretation”, 2005, p. 346.

7 Existd o traditie gnostica §1 iudaica la Gen. 1:26-28 si 2:7-8 care sustine ideea unei duble creatii. Y. de Andia
mentioneaza douad surse in acest sens: Evanghelia lui Filip si lucrarile lui Filon din Alexandna cf. Y. de
ANDIA, Homo vivens: incorruptibilit'e et divinisation selon Irenee de Lyon, Etudes Augustiniennes,
Paris, 1986, pp. 62-63.

8 H. Boersma opineaza ca Sf. Irineu este poate singurul dintre Sfintii Parinti ai Bisericii care afirmi
caracterul fizic, trupesc al chipului lui Dumnezeu in om. O asemenea viziune are darul sa aduca cu sine
implicatii etice importante si sa dea Bisericii actuale instrumente cu care sa opereze in raport cu
ideologiile noi despre om sau despre trupul omului, conform H. BOERSMA, Accommodation to What?
Univocity of Being, Pure Nature, and the Anthropology of St Irenaeus, ,,Jnternational Journal of Systematic
Theology”, 2006, vol 8; nr. 3, p. 279. W.S. Towner apreciaza ca in final se pot identifica doua pozitii cu
privire la interpretarile sintagmei ,,chipul si asemanarea lui Dumnezeu”: una substantialistd, care admite
ideea regasirii la nivelul omului (in trup sau in suflet) a unor caracteristici ale fiintei divine; una relationala,
care admite ideea unei inclinatii sau comportament care apare doar in relatii, cf. W.S. TOWNER Op Cit,
p: 348. In aceasti grila, Sf. Trineu ar fi un substantialist, Insa aprecierea trebuie nuantata pentru ca Sf. Irineu
Isi dezvoltd hnstologlc antropologia sa si prin urmare si 1ntelegerea smtagrnel biblice din Gen. 1:26.

° In AH5.6.1. si in prefata de la AH 4 se realizeaza aceastd precizare si sunt doud texte in care termenii
imago si similitudo sunt folositi cu acelasi sens, avand un continut hristologic. Diferenta de sens dintre cei
doi apare atunci cand se pune in discutie faptul ca Fiul insusi are de realizat un urcus, de a duce omul pe
care 1-a asumat in sine insusi spre perfectlune

107, FANTINO, Op. cit, p. 179.
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,,Cand Duhul, amestecandu-se cu sufletul, se uneste cu lucrarea modelata, se realizeaza
omul spiritual si perfect care a fost facut dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu, gratie acestei
manifestari a Duhului. Cénd, dimpotriva, Duhul lipseste din suflet, rimanand un om psihic si
carnal, va fi imperfect, avand chipul lui Dumnezeu in lucrarea modelatd, insd nu primeste
asemanarea cu Dumnezeu prin Duhul”"".

Textul de mai sus afirma explicit cd a avea pe Duhul Inseamna a avea asemanarea cu
Dumnezeu. Ceea ce incomodeazd in acest pasaj 1nsa este relatia de echivalenta stabilitd intre omul
imperfect, omul ,,psihic” si cel ,,carnal”, precum si intre cel perfect cu cel ,,spiritual”. Aceasta
echivalentd rezulta din intrepatrunderea planului soteriologic cu cel antropologic. Sf. Irineu da o
altd nuantd termenilor gnostici, vorbind despre omul firesc, ,,carnal” sau ,,pe'lme‘lntesc”12 ca
despre omul aflat in situatia de neascultare si pacat, un om care nu are Duhul Sfant, insa are
chipul lui Dumnezeu si este chemat la mantuire. Acest om nu se poate mantui singur si nu poate
avea viata decat daca o primeste de la Duhul Sfant. Omul ,,spiritual” este omul perfect, omul care
participa' la viata Duhului, care se afl in comuniune cu Duhul Sfant.

O clarificare a termenilor ,,chip” si ,,asemanare” la Sf. Irineu se poate face doar in context
biblic prin viziunea paulind, pe care si-o nsuseste si episcopul de Lyon, potrivit céreia chipul lui
Dumnezeu este Hristos, iar Adam a fost creat dupa acest chip. Antropologia Sf. Irineu este construita
hristologic, iar obiectivul acesteia este de a demonstra ca omul este creat de Dumnezeu ca o fiintd cu
0 naturd compusi - materie si spirit — si cd acest om integral este destinat mantuirii si invierii. In
spiritul Scripturii, Sf. Irineu realizeaza o relatie intre textul din Gen. 1:26-28 cu cel din Col. 1:15, care
afirma cd Hristos, Fiul'* intrupat, este chipul lui Dumnezeu. in viziune biblic, chipul lui Dumnezeu
este legat de intrupare. Dumnezeu este invizibil, iar chipul implica vizibilitatea. De aceea, prin
intrupare, Fiul a aratat lumii adevaratul chip al lui Dumnezeu si a refacut i asemanarea care s-a
pierdut prin pacat:

,In vremurile anterioare, este adevirat, se spune ¢ omul a fost facut dupa chipul lui Dumnezeu,
dar el nu a fost revelat ca atare, caci Cuvantul era inca invizibil, El, dupd a carui chip
omul a fost facut. Dealtfel, din aceastd pricind asemanarea a fost usor pierdutd. Dar, atunci
cand Cuvantul lui Dumnezeu s-a facut trup, El a confirmat §i pe una si pe cealalta (chipul
si asemanarea): El a ficut s apara chipul cu adevarat, devenind El Insusi ceea ce chipul siu
era si a restabilit asemanarea intr-o maniera stabild, faicind omul asemanator Tatdlui
invizibil prin Cuvantul cel vizibil">”.

in acest pasaj se aratd instabilitatea intrinsecd a omului aflat in starea de copilirie care
a condus usor la pierderea asemanarii cu Dumnezeu. Aceasta lipsa de stabilitate este legatd de
invizibilitatea chipului lui Dumnezeu, de faptul cd intruparea nu a avut incd loc. Implicit, Sf. Irineu
indica nevoia intruparii Fiului dincolo de accidentul pacatului. Doar aga omul isi afirma plenar
conditia de fiinta creata dupa chipul si aseménarea lui Dumnezeu.

Relatia dintre Hristos - adevaratul chip al lui Dumnezeu si om - care a fost creat dupa
chipul si asemanarea lui Dumnezeu este construita convenabil de Sf. Irineu cu ajutorul conceptului
de incoruptibilitate. Incoruptibilitatea este in acelasi timp atat rezultatul unui proces de crestere,
precum si risplata sau cununa unei lupte'®, a unui efort de a fi participat progresiv la ea in conditiile
din lume. Iconomia lui Dumnezeu in istorie implicd doud exigente: una antropologica - a cresterii i

""AH5.6.1

"2 Sf. Irineu face trimitere la 1Cor. 15:49.

13 Conform cu AH 5.9.3., acest om implica participarea trupului la Duhul Sfant si nu renuntarea la trup.
Y de Andia precizeaza cd aceasta participare la viata Duhului inseamna ca trupul omului primeste o

y calitate pe care nu o are, cea de incoruptibilitate, Y. De ANDIA, Op. Cit., pp.291-293.
AH5.6.1

'3 Acest pasaj esential din AH 5.16.2 face distinctia dintre chip si aseménare la nivelul omului avand in
vedere starea sa cdzuta si opera de restaurare a lui Hristos.

'® AH.5.29.1
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dezvoltarii omului spre perfectiune; una soteriologica - a asumarii libere a acestui proces in conditiile
actuale din lume. Hristos este expresia plenard a chipului lui Dumnezeu, dupé exigenta unei forme
vizibile pe care o implicd conceptul de chip, precum si expresia desdvarsitd a asemandrii cu
Dumnezeu, prin modul sau de viata in totald dependentd de Dumnezeu si prin ridicarea omului la
nivelul plinatatii Duhului, a unirii cu Dumnezeu pentru eternitate. Accentul pe Hristos cel glorificat
nu este un accent eshatologic, ci unul antropologic. Hristos inviat si indltat in slava este tinta si
vocatia primului Adam, iar drumul parcurs de Mantuitorul pana acolo este modelul de urmat pentru
fiecare om din istorie.

Sf. Irineu da o interpretare trinitard la pasajul din Gen. 1:26-28 in contextul in care
raspunde la intrebarea de ce omul nu a fost creat perfect de la inceput'’. intelepciunea Creatorului se
aratd in modul in care a dat constitutie omului, ca o fiinta cu proportie, masura si armonie. Omul
a primit aceste caracteristici pentru a creste si a ajunge la perfectiune'®. Arta creatoare a lui Dumnezeu
este evidentiatd de episcop prin interpretarea trinitara la Gen. 1:26-28:

Aceasta este ordinea, ritmul §i migcarea prin care omul creat si modelat devine chipul si
asemanarea Dumnezeului celui necreat: Tatél decide si comanda, Fiul executa si modeleaza,
Duhul hréaneste si creste, iar omul progreseaza putin cate putin si se ridica spre perfectiune,
adicd se apropie de necreat: cdci nu existd perfectiune decat la cel necreat, si acesta este
Dumnezeu. Cat despre om, trebuia ca mai intai sa fie facut, fiind ficut sa creascd, crescand
sa devind adult, devenind adult sa se inmulteasca, inmultindu-se sd devina puternic, fiind
puternic sa fie glorificat, si in final, fiind glorificat, sd vada pe Dumnezeu. Caci Dumnezeu
este cel care trebuie vazut intr-o zi, iar vederea lui Dumnezeu oferd incoruptibilitatea, iar
incoruptibilitatea 1l face pe om sa fie aproape de Dumnezeu”".

Antropologia Sf. Irineu este construitd trinitar, dintr-o perspectiva biblicd, in lumina
revelatiei aduse de intruparea Fiului lui Dumnezeu. Evenimentul creatiei descopera participarea
Sf. Treimi* in comuniunea Persoanelor divine si In implicarea unica a fiecareia la proiectul creatiei.
Perspectiva antropologica® din Gen. 1:28 apare prin identificarea etapelor dezvoltirii omului, de
la starea de copilarie pana la statura maturitatii sau a perfectiunii sale. Sf. Irineu considera ca vederea
lui Dumnezeu este posibila doar la maturitate, iar aceastd vedere da omului incoruptibilitatea.

Este important de precizat ca in gandirea episcopului conceptul de incoruptibilitate este
construit mai intai in relatie cu fiinta lui Dumnezeu in contextul efortului sdu de a se delimita de
gandirea gnostica. Insa, incoruptibilitatea este un concept utilizat frecvent in gandirea greaci si este

'7 Acest riaspuns este desfasurat pe larg in AH 4.38.1-4 dupi ce, mai intdi, demonstreazi ci omul a fost
creat ca o fiinta libera.

'8 n AH 4.38.3, perfectiunea este inteleasi ca apropiere de cel necreat, astfel incat omul si primeasci slava Sa.

' Pasajul este citat din AH 4.38.3 si are un punct de plecare in opera Sf. Teofil al Antiohiei, care di

pasajului din Gen. 1:26-28 cu privire la creatia omului o interpretare trinitard prin sesizarea dimensiunii
comunitare a fiintei si iconomiei lui Dumnezeu. De asemenea, finalul pasajului este un citat din cartea
Ingelepciunii lui Solomon, cap. 6:19.
In literatura de specialitate parerile sunt impartite cu privire la pluralul din Gen. 1:26, precum si la
solutiile interpretative date acestui pasaj. S. Brayford si W.S. Towner sintetizeaza aceste opinii si
considera ca interpretarea trinitara la acest pasaj este una dogmatica si nu una exegeticd, cf. S. BRAYFORD,
Genesis, Septuagint Commentary Series, Brill, Leiden, 2007, p. 221, W.S. TOWNER, Clones of God,
Genesis 1:26-28 and the Image of God in the Hebrew Bible, “Interpretation”, 2005, p. 344. R K. Hughes
este de parere ca Gen. 1:2 oferd suport exegetic pentru a intelege pluralul din 1:26 in sens trinitar, dar si
textele NT care vizeaza implicarea Fiului in evenimentul creatiei, cf. R. K. HUGHES, Genesis, Crossway
Books, Wheaton, 2004, p. 36.

2! Capacitatea omului de a procrea, impreund cu intregul proces al multiplicarii sale este interpretat de unii
autori in relatie cu sensul omului de a guverna asupra creatiei si de a produce civilizatie pe pamant, cf.
A.R. GUENTHER, Creation: A Hermeneutical Study in Genesis 1:1-2:3, ,,Direction”, vol. 6, nr. 3, 1977, p. 16.
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prezent la gnostici doar in relatie cu Tatal, care este invizibil, incomprehensibil, nendscut, perfect,
tatal tuturor lucrurilor™. Sf. Irineu refuza delimitarea gnostica dintre Tatal si eonii spirituali, dintre
Demiurgul creator si eonul salvator Hristos si nu admite ca incoruptibilitatea ar fi doar o trasatura a
Tatalui, ca o caracteristicd abstracta a fiintei sale transcendente §i ascunse oricarei cunoasteri.
Dimpotriva, ezeiscopul construieste conceptul de incoruptibilitate trinitar si are in vedere toate cele
trei persoane™: Tatal este incoruptibil - El este cel care di omului incoruptibilitatea®; Logosul
incoruptibilitatii> este Fiul, Cel prin care omul poate primi acest dar divin; Duhul este arvuna

""" %% care este datd omului in Biserica. Iconomia treimica a lui Dumnezeu este surprinsa
de Sf. Irineu nu numai la creatie, ci in toata lucrarea divina 1n care se delimiteaza specificul lucrarii i
a caracterului fiecarei persoane: Duhul pregateste omul pentru Fiul, pgr71tru adoptie; Fiul conduce pe om

Gnosticii aplica eternitatea si incoruptibilitatea fiintei umane prin ideea de consubstantialitate a
omului cu natura spirituald a fiintei divine. Pentru ei, incoruptibilitatea vizeaza doar sufletul, care este
nemuritor si este unit cu Dumnezeu. La Sf. Irineu insa, este afirmata transcendenta fiintei divine
fata de creatie, iar incoruptibilitatea se poate obtine de catre om doar prin participare, adica printr-o
relatie cu persoanele divine. Incoruptibilitatea nu este o caracteristicd abstractd a substantei sau naturii
divine, ci tine de modul sau treimic de existentd in comuniune liberd a persoanelor Treimii, este
stabilitatea si plindtatea vietii divine care se oferd omului ce intrd in comuniune cu Dumnezeu.

Prin conceptul de incoruptibilitate, Sf. Irineu se desprinde radical de ontologia clasica
greacd. Episcopul refuza fiinta abstractd a lumii clasice antice si o gandeste din perspectiva
biblica prin conceptul de viatd. Dumnezeu este viata pentru ca este o fiintd a comuniunii personale
dintre Tatal, Fiul si Duhul Sfant. Vederea lui Dumnezeu este participarea omului la splendoarea
lui, care este datatoare de viata. Cei care il vad pe Dumnezeu au parte de viatd, pentru cd omul a fost
creat pentru a trdi vesnic, pentru a participa la Cel care este viata prin excelenta:

,,Cécl este imposibil sa trdiesti fard viatd, si nu exista viatd decat prin participarea la Dumnezeu,
iar aceasta participare inseamna vederea lui Dumnezeu™?,

,Astfel deci, omul va vedea pe Dumnezeu pentru a trai, devenind nemuritor®.”
,,Caci slava lui Dumnezeu este omul viu, iar viata omului este vederea lui Dumnezeu.
,,Caci Dumnezeu este cel care trebuie vazut intr-o zi, iar vederea lui Dumnezeu procura
incoruptibilitatea, iar incoruptibilitatea face fiinta sa fie aproape de Dumnezeu”’

9930

Ideea de participare la viatd este dezvoltata la Sf. Irineu din aceastd viziune trinitara
asupra creatiei si a intregii iconomii divine. Participarea la viata divind inseamna primirea Duhului
Sfant™, care ii da omului viata si puterea (¢Eovoia) sa devind copil al lui Dumnezeu (In. 1:12).
Participarea este o experientd personald, relationald, care face persoana umana capabild sa traiasca
dupa modul divin personal de existenta. Episcopul vorbeste despre o unire a Cuvantului si a Duhului

> AH 1.30.1

3 La Sf. Irineu, trinitatea este construitd din perspectiva iconomici, care priveste relatiile dintre persoanele
Sf. Treimi 1n lucrarea lui Dumnezeu si in participarea specificd a fiecérei persoane la planul sdu. Analiza
Sf. Treimi in imanenta sa, a relatiilor din interiorul fiintei divine va fi opera parintilor Capadocieni, in
lucrarile elaborate in sec. al IV-lea.

> AH 4205

> AH3.19.1

26 Cf. AH 5.8.1, aceastd arvund este doar o parte din ceea ce omul va primi la inviere, iar rostul ei este sa
pregateasca omul pentru incoruptibilitate, printr-un proces de crestere.

27 Aceastd idee din AH 4.20.5 este reluati si dezvoltata si in AH 4.20.6.

* AH4.20.5

* AH4.20.6

39 Acest pasaj din AH 4.20.7 leaga evenimentul creatiei de intruparea Fiului.

' AH4.38.3

32 _Omul este viu gratie participarii la Duhul” (participationem Spiritus), conform AH 5.9.2.
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Sfant cu omul modelat de Dumnezeu la inceput’ pentru a-1 face un om viu si perfect, capabil
sa-1 cunoascd pe Tatil, care este perfect. Incoruptibilitatea, ca o trasdturd a fiintei comunitare a lui
Dumnezeu, poate fi daruitd omului ca participare, adica prin relatia personala care se stabileste
intre om §i Dumnezeu.

Incoruptibilitatea si diferenta dintre fiinta creatd §i cea necreatd

Interpretarea Sf. Irineu la Gen. 1:28 este realizata din perspectiva antropologica, pentru a

sustine ideea devenirii omului in vederea dobandirii incoruptibilititii. in demersul sau, episcopul face
apel la argumentul ontologic al distinctiei dintre cele doud registre ale fiintei: creat si necreat:

,,Dumnezeu este cel care face, iar omul este facut. Cel care face este mereu acelasi, pe
cand cel care este facut primeste in mod obligatoriu un inceput, o stare intermediara si o
maturitate. Dumnezeu da bunurile sale, in timp ce omul le primeste. Dumnezeu este perfect in
toate lucrurile, egal si asemanator lui insusi, in intregime lumina, in intregime gandire, in
intregime substanta si sursa a tuturor bunurilor, pe cand omul isi primeste progresul si cresterea
spre Dumnezeu. Céaci Dumnezeu este mereu acelasi, iar omul, aflandu-se in Dumnezeu,
va progresa mereu catre Dumnezeu®.

La baza gandirii antropologice a Sf. Irineu sta distinctia® dintre fiinta necreata a lui
Dumnezeu (incoruptibild, transcendenta creatiei si care nu admite nici o determinare) si fiinta creata
a omului (care este imperfectd’®, poate fi coruptd, dar poate participa la incoruptibilitatea fiintei
divine). Fiind creat, omul are un inceput al fiintei sale si este in mod necesar inferior celui care l-a
creat, deci nu poate avea perfectiunea Creatorului’’. Starea originara a omului nu este una de
perfectiune™, ci una de copilirie si presupune o dinamici ce permite omului dezvoltarea citre scopul
sau. Ideea ca omul a fost creat ca un copil, intr-o stare de inocenta si de imaturitate o gasim deja la
Sf. Teofil al Antiohiei®. Sf. Irineu dezvolti aceastd conceptie, atat in AH 4.38 cét si in Demonstratia
propovaduirii apostolice” (Dem 11-16). In combaterea gnosticilor, Sf. Irineu insistd pe faptul ca
exista o singurd distinctie fundamentala 1n plan ontologic: cea dintre creat si necreat. La nivelul
omului, nu se poate accepta decét faptul ci toti au aceeasi naturd’' primita prin actul divin al
creatiei, iar distinctia intre buni §i rai este una morala.

Crearea omului si scopul sau sunt puse de Sf. Irineu in relatie cu fiinta lui Dumnezeu,
care este liberd de orice determinare. Insistdnd asupra acestui adevar al desavarsirii fiintei divine,
episcopul ajunge la cateva concluzii de ordin antropologic prin relatia pe care o stabileste intre

3 1n AH 5.9.2 ideea de om viu este definita prin viata care se obtine ca participare la Duhul Sfant, iar
calitatea de om implica natura sa creata si de fiintd modelata, adica o fiintd compusa, materie §i spirit.

Y AHA4.112

*> Conform cu AH 1.10.1; AH4.11.2

3¢ Ideca de perfectiune are la Sf. Irineu un sens antropologic care vizeaza scopul sau destinul final al
omului. Imperfectiunea de la inceput este legata de distanta dintre creat si necreat si de faptul ca omul se
afla Intr-o stare de copildrie. Comentariile moderne la Gen. 1:26-28 inteleg perfectiunea fie din perspectiva
morald, in relatie cu pacatul (inainte de cadere omul traia in sfintenie si armonie, deci era perfect), fie in
relatie cu intentia lui Dumnezeu, cf. Gen. 1:31: , toate erau foarte bune”.

37 Primul argument prezentat in AH 4.38.1 pune accentul pe faptul ci omul abia creat este un copil. Aceastd
idee a imperfectiunii lui Adam nu inseamna o lipsa in constitutia sa si nici o ignoranta a creatorului. Ca
fiinta creatd, Adam are perfectiunea fiintei create, dar nu pe cea a creatorului.

38 Conform AH 4.38.1, Sf. Irineu raspunde obiectiei gnosticilor care intreabd: ,,Nu putea Dumnezeu sa il
facd pe om perfect de la inceput?” Raspunsul episcopului nu vizeaza neputinta lui Dumnezeu, ci statutul
omului de fiinta creata.

Asupra acestei viziuni a Sf. Teofil ne-am oprit in referatul Bazele biblice veterotestamentare ale conceptului
de incoruptibilitate in antropologia Sf. Irineu de Lyon, prezentat in cadrul Scolii Doctorale a Universitatii
,.Babes Bolyai” din Cluj Napoca, 2011, sub indrumarea Pr.prof.dr. S. Tofana.

Citarile din aceasta lucrare sunt realizate dupa editia franceza din colectia Sources Chretiennes: Demonstration

“ ZEHZ(Z pggdécalion apostolique, texte et trad. A. Rousseau, 406, Les Editions du Cerf, Paris 1995.
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fiinta necreatd a lui Dumnezeu si fiinta creatd a omului. Conform pasajului din In. 17:5, Sf. Irineu
sustine ca in Dumnezeu existd o dinamicd interpersonald care asigurd perfectiunea lui Dumnezeu si
llpsa oricarei nece51tat1 naturale a fiintei divine. Inainte de a fi lumea, Tatdl il glorifica pe Fiul si Fiul
il glorifica pe Tatal®, fara si aiba nevoie de o alta fiintd care sa ii confirme slava. In consecmta nu
Dumnezeu este cel care a avut nevoie de om, atunci cand a fost creat Adam, ci scopul® creatiei
acestuia este ca omul sa fie destinatarul binecuvantarilor lui Dumnezeu. Daca omul il slujeste pe
Dumnezeu, acesta nu reprezinta un favor adus fiintei divine, ci omul este 1n final beneficiarul darurilor
lui Dumnezeu, pentru ca: ,,Dumnezeu ii da 0mu1u1 viata, incoruptibilitatea si gloria eterna*”’,
Pentru a sustine aceasta idee, Sf. Irineu apeleaza din nou la textul Scripturii din Gen. 1:26 si la
argumentul ontologic evidentiind ca atat actul creatiei omului, cat si destinul sau vesnic de a
avea viata si incoruptibilitatea sunt darurile lui Dumnezeu, iar nu rezultatul unei necesitati:

,»La inceput, Dumnezeu nu l-a modelat pe Adam pentru ca ar fi avut nevoie, ci pentru a
avea pe cineva in care sa ageze binefacerile sale. Caci nu numai inainte de Adam, ci inainte de
toata creatia, Cuvantul il glorifica pe Tatil, rimanand in el, si el era gloriﬁcat de Tatal...
Nu ne-a cerut sa il urmam pentru ca ar fi avut nevoie de serv1c111e noastre, ci ne-a poruncit sa
il urmam pentru a ne procura méantuirea®.

2. Darul lui Dumnezeu si scopul creatiei (Gen. 2:7)

Analiza exegezei Sf. Irineu la Gen. 2:7 ne aduce in atentie cateva idei mai importante
cu privire la incoruptibilitate' aceasta este oferité de Dumnezeu care are puterea sa ofere omului

partlclparea sala 1ncorupt1b1htate sunt legate de proiectul divin al 1ntrupar11 Fiului.

Incoruptibilitatea este darul puterii lui Dumnezeu demonstrata la creatie prin arta Sa

In prima parte a cértii a V-a a lucrarii AH, Sf. Irineu demonstreazi cu argumente biblice ca
invierea trupului este posibild si face parte din planul lui Dumnezeu. Un argument in acest sens este
puterea lui Dumnezeu care s-a manifestat la creatie si este dezvoltata ca o interpretare la Gen. 2:7:

,,Céci dacd el nu da viata celui mort si incoruptibilitatea celui corupt, Dumnezeu ar inceta si
fie puternic. Dar cé el are puterea sa faca toate acestea, chiar originea noastra trebuie sa ne
faca sa intelegem asta: din tarana pamantului Dumnezeu a modelat omul. El i-a dat fiinta, I-a
creat un animal viu si dotat cu ratiune cand nimic nu exista, nici os nici nervi, nici un alt
element constitutiv al organismului uman*®’

Logica episcopului este simpla: dacd Dumnezeu poate mult, poate i putin. Pentru
Dumnezeu, care din proprie vointa si libertate a creat totul din nimic, existd acum o ratiune in plus de
a reabilita la viatd omul cazut, care exista deja. Pentru a demonstra ca trupul omului poate primi
viata si puterea Tui Dumnezeu, Sf. Irineu apeleaza din nou la pasajul®’ din Gen. 2:7 si ii di o

2 Comentatorii moderni sunt de aceeasi parere ci textul din In. 17:5 indica ideea comuniunii eterne a Fiului
cu Tatil in gloria fiintei necreate (Vezi M.E. BOISMARD, A. LAMOUILLE, L Evangile de Jean.
Commentaire, Ecole Biblique de Jerusalem, Les Editions de Cerf, Paris, 1977, p. 397; L. MORRIS, The
Gospel according to John, The New International Commentary on the New Testament, Wm. B. Eerdmans
Pubhshmg Co., Grand Raplds Michigan, 1995, p. 721).

2 AH4.14.1
* Conform AH 4.14.1, aceste binecuvantiri primite de om sunt de fapt caracteristici ale fiintei divine la
4 care omul este 1nV1tat s participe.

AH4.14.1

“ AH5.3.2

7 Motivul credrii omului din irana este unul specific lumii antice, in Mesopotamia, Egipt si Grecia, cf. C.
WESTERMANN, Genesis 1-11: A Commentary, trad. J. J. Scullion, Augsburg, Minneapolis, 1984, pp.
203-205. Acest motiv arata, pe de o parte ca natura omului este legata de pamant, iar pe de alta parte, prin
suflul primit de la Dumnezeu se arata diferenta sa fata de adamah (tarana).

40



GEN. 1-3. INFLUENTA TEXTULUI IN DEZVOLTAREA CONCEPTULUI DE INCORUPTIBILITATE ...

interpretare conform careia actul creatiei poate fi inteles din perspectiva realizdrii unei opere de
artd - omul este opera unui artist si astfel el poartd ceva din creator, ca imprimare a intentiilor si
intelepciunii sale creatoare:

,,Ceea ce participa la arta si la Intelepciunea lui Dumnezeu participa, de asemenea, la puterea

sa. Trupul nu este exclus artei, Tngele?ciunii si puterii lui Dumnezeu, ci puterea lui Dumnezeu
- A “1r © = 8

se arata in sldbiciune, adica in trup.”

intr-adevar, textul din Gen. 2:7, in comparatie cu Gen. 1:26-28, il aratd pe Dumnezeu
implicat in actul creatiei, folosind nu numai cuvantul, ci participdnd pana la nivel fizic,
modeland cu ,,méinile” Sale omul. Opera este gata abia dupa ce Dumnezeu sufli o suflare” de
viatd asupra operei modelate, astfel incat omul devine un ,suflet viu”. Demonstratia episcopului
privind capacitatea trupului de a primi viata si incoruptibilitatea cuprinde argumentul ca trupul are
deja viatd in prezent, participa deja la viatd. Aceastd viatd se primeste constant de la Dumnezeu,
nu este o capacitate intrinsecd a creaturii, iar viata omului si lungimea ei in istorie tin doar de
voia si puterea lui Dumnezeu:

,,Dacd Dumnezeu este capabil sa dea viata lucrarii de el modelate si daca trupul (carnea)
este capabil sa primeasca aceasta viatd, ce impiedica trupul sa aiba parte de incoruptibilitate,
care nu este altceva decat o viata lungd, fara sfarsit primitd de la Dumnezeu?™®

este inteleasd ca viata eternd care este primitd de om in mod constant de la Dumnezeu, asa cum
se intdmpld si cu viata din istorie. Accentul antropologic din acest pasaj cade pe capacitatea
omului de a primi viata de la Dumnezeu si nu doar pentru o vreme, ci pentru eternitate. Cu aceasta
capacitate omul a fost inzestrat la creatie, iar puterea lui Dumnezeu de atunci se va manifesta si in
directia implinirii scopului omului de a trdi vesnic aldturi de Dumnezeu dupa inviere.

in disputa cu gnosticii, Sf. Irineu precizeazi frecvent ci omul autentic este fiinta modelata
de Dumnezeu din tirdna pamantului’' si ca pentru aceasti fiinta el a dezvoltat intreaga sa iconomie,
de la creatie pana la intruparea Fiului si 1n toatd istoria Bisericii, de la Rusalii pana la finele
istoriei. In Dem. 11, Sf. Irineu prezinta scenariul creatiei omului cu ,,mainile lui Dumnezeu”,
care sunt Fiul si Duhul Sfant. Accentul si intentia episcopului este de a da unitate celor doua
detalii ale evenimentului creatiei prezentate in Gen. 2:7 si de a sustine ca atat modelarea omului
din tarana pamantului, cat si suflarea lui Dumnezeu asupra lui reprezintd elemente constitutive
ale fiintei sale care il fac sa fie dupi chipul si asemanarea lui Dumnezeu™:

,,Dumnezeu a suflat peste fata sa un suflu de viata, astfel incat, in acelasi timp, atat dupa
suflul de viatd, cat si dupa trupul modelat, omul si fie asemenea lui Dumnezeu.

*8 In acest pasaj din AH 3.2.2-3, Sf. Irineu face o conexiune cu textul Ap. Pavel din 2Cor. 12:9.

* Tn Septuaginta se foloseste termenul mof care corespunde in ebraica lui nismab.

Y AH533

3! Un exemplu 1l constituie pasajul din AH 5.14.2, unde episcopul citeazi din Gen. 2:7.

32 Echivalarea ,facerii” omului, prezentatd in Gen. 1:26-28, cu cea a ,,plasmuirii” din Gen. 2:7 reprezintd un
alt element de distantare a gandirii Sf. Irineu de interpretii antici la cartea Facerii. Viziunea sa biblica il
determind in acelasi timp sa echivaleze pe Dumnezeul transcendent si atotputernic din Gen. 1:26-28 cu
Dumnezeul care participa efectiv la crearea omului prin arta modelarii pamantului. Exista si la comentatorii
moderni o relatie Intre cele doud pasaje prin corespondenta dintre chipul lui Dumnezeu si suflarea de viatd, cf.
B.L. GLADD, The Last Adam as The "Life-Giving Spirit" Revisited: A Possible Old Testament Background
of One of Paul's Most Perplexing Phrases, “Westminster Theological Journal”, 71, 2009, p. 301.

33 Insufflavit in faciem eius spiraculum vitae, ita ut et secundum insufflationem et secundum plasma similis
fieret homo Deo, cf. Dem. 11.
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Episcopul interpreteaza textul din Gen. 2:7 si considera ca omul este o fiintd compusa
din trup si suflet care face vizibil chipul Dumnezeului invizibil. Accentul pe ceea ce primeste
omul ca suflu de viata** este unul esential in teologia si antropologia sa. Sf. Irineu intelege fiinta
ca viatd, iar Dumnezeu este viata prin excelentd, cel care di omului viata pentru a trai. Omul
este viu pentru cd a primit suflul de viatd la creatie, iar pastrarea acestuia In integritatea naturii
sale compuse Inseamna primirea constantd a vietii, participarea la viata. Starea de copilarie este
facilitata de conditiile din Eden, insa tot cadrul constituie o invitatie a omului la maturitate si la
a extinde Paradisul pe intreg pamantul. Ceea ce omul a primit in Rai trebuie asumat in mod liber
pentru un destin vesnic, acela de a participa etern la viata lui Dumnezeu, adicd de a dobandi
incoruptibilitatea.

Conceptul de incoruptibilitate este important pentru clarificarea relatiei dintre starea
initiald de inocentd a omului si destinul sdu vesnic. Fiind creat liber, omul este chemat sa
inteleaga datele existentei sale si sa isi exerseze libertatea ca un raspuns dat lui Dumnezeu prin
care sa 1si pastreze integritatea fiintei. El este chemat sa isi asume conditia de fiintd creata care
are viata prin participare la viata lui Dumnezeu. Ca sa 1i faciliteze acest demers, Sf. Irineu considera
c¢a Dumnezeu i-a dat omului in Eden porunca™. Rolul acesteia este de a-1 ajuta pe om sa pastreze vie
congtiinta propriilor limite, a distinctiei dintre el si Creator si a dependentei sale constante de viata
care vine de la Dumnezeu™. Rolul poruncii este asadar acela de a fi un ajutor dat omului ca si nu-si
depéaseascd masura, sd nu se intoarcd spre sine crezdnd ca are viata in sine. Omul este creat
pentru nemurire §i incoruptibilitate, insa acestea le poate avea pentru totdeauna daca isi asuma
cu maturitate datele obiective ale propriei fiinte.

Omul este mai intdi modelat, apoi primeste un suflet si in final dobandeste
comuniunea cu Duhul Sfant, care este incoruptibilitatea

Textul din Gen. 2:7 este utilizat de Sf. Irineu pentru a arata care este adevarata natura a
omului, delimitdndu-se de orice alta acceptiune filosofica sau religioasa despre om de pana la el.
El considera cd sufletul omului nu este nemuritor §i nu preexistd trupului, cd nu are viata prin
substanta fiintei sale, ci participa la viata, care vine de la Dumnezeu. Sufletul omului nu este viata
in sine, iar nemurirea este un dar care tine de voia si de puterea lui Dumnezeu:

,,Cdci, aga cum trupul fizic nu este el insusi suflet, ci participa la suflet atta timp cat Dumnezeu
vrea, tot asa sufletul nu este el insusi viata, ci participa la viata pe care i-o dd Dumnezeu.
De aceea, cuvantul profetic zice despre primul om: el a fost facut un suflet viu. Acest cuvant
ne invata ca printr-o participare la viata sufletul a fost facut viu, astfel incat sufletul este
ceva si altceva este viata pe care el o poseda’’”.

Natura omului a; a cum a fost creatd de Dumnezeu la facere este aceea a urglei fiinte

. . . . . 5 .
compuse din trup si suflet™, este ,,un animal ({owr) compus dintr-un suflet si un trup”™”. Unirea
dintre cele doud elemente constituie substanta sau natura fiintei sale asa cum a creat-o Dumnezeu.

5% n Dem. 14, se afirmi ci integritatea si sindtatea naturii omului este garantata de primirea suflului de viati.

3% C.C. Crawford sugereazi ci rolul poruncii este tocmai si arate ca libertatea omului presupune limite,
adica existenta poruncii §i cerinta ca omul sd asculte de legea lui Dumnezeu, cf. C.C. CRAWFORD,
Genesis. The Book of Beginnings, College Press, Joplin, Missouri, vol. 1, 1978, p. 513.

56 Cf. Dem. 14, 15, Sf. Irineu considera ci Dumnezeu i-a pus omului niste borne, niste limite prin poruncile
sale, astfel incat, dacd omul le respectd, va ramane mereu ceea ce a fost facut sa fie, adica o fiinta care are
nemurirea §i incoruptibilitatea. Dimpotriva, daca nu va respecta porunca, va deveni muritor si coruptibil,
adica se va degrada si se va intoarce in pamantul din care a fost luat.

7 AH 2.34.4

% Cf. AH 2.13.3; AH 5.8.1; prefata la AH 4.

% Dem 2
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Unitatea® este un element constitutiv ale fiintei umane care rezoneazi cu vocatia sa de a fi un
principiu unificator 1n interiorul creatiei, dar si cu scopul sdu de a se uni cu Dumnezeu. Suflul de
viata este interpretat de Sf. Irineu in repetate randuri ca fiind sufletul omului®'. insa, acest suftu de
viata nu asigura omului viata eternd, ci el este creat, ca si trupul, si are un caracter temporar. Relatia
dintre inceput si sfarsit, dintre starea omului la creatie si destinul sdu vesnic este sugeratd prin
pasajul de mai jos care introduce distinctia dintre doud tipuri de viata: cea primitd de om prin
suflul de viata si cea primitd de la Duhul:

,,Prima viata a fost expulzata pentru cé ea a fost data printr-un simplu suflu §i nu prin intermediul
Duhului. Céci ceva este suflul de viata, care a facut omul psihic si altceva este Duhul datator
de viata, care face omul spiritual... El aseaza suflul de viata in sfera comuna printre creaturi §i
il declara lucru facut. Ori ceea ce este facut este diferit de cel care I-a facut. Suflul este ceva
temporar, in timp ce Duhul este etern®”.

Caracterul temporar al suflului de viata este inteles de Sf. Irineu din perspectiva antropologica
prin corelatie cu 1Cor. 15:46. Textul® este interpretat in acord cu viziunea sa despre lipsa de
perfectiune a omului la inceput si prin accentuarea diferentei dintre creator si cel creat: sufletul
este ceea ce este facut, iar Duhul este cel care face. Aceasta distinctie trebuie corelatd cu cea dintre
~pamantesc” si ,,ceresc”, pe baza textului din 1Cor. 15:49, unde apare aceeasi idee a relatiei dintre
creat §i necreat §i cea cd vocatia omului este s participe la viata creatorului. De aceea, ordinea si
ritmul creatiei presupun mai Intai ca omul si fie modelat, apoi sa primeasca un suflet si apoi sa
primeasca comuniunea stabila cu Duhul lui Dumnezeu®. Explicatia pentru care primul Adam a
fost facut un suflet® viu si ultimul Adam un Duh datitor de viati nu vizeazi planul soteriologic,
ci pe cel antropologic. Omul nu putea fi creat perfect la inceput, dar a fost destinat perfectiunii si
i s-a imprimat acest tel chiar in natura sa de fiinta care creste si se dezvolta. Distanta dintre creat
si necreat face ca perfectiunea sa poata fi atinsa doar prin intruparea Fiului. De aceea, al doilea
Adam este punctul culminant al operei lui Dumnezeu pentru ca implineste destinul omului. El
este arhetipul care vine si dea perfectiunea tipului care a fost creat dupa chipul sau. Intruparea
raspunde atat lipsei de perfectiune a omului, cat si problemei pacatului.

89 Sf. Irineu nu poate fi incadrat nici in tiparul unei antropologii dihotomiste si nici trihotomiste. Viziunea sa
despre om este una biblica, de tip paulin, care vede omul intr-o perspectiva holista, departe de intelegerea
greacd in care se disting elemente componente ale fiintei omului i o ierarhie a acestora.

o' A se vedea AH 5.7.1, AH 5.12.1,2

2 AH5.12.1-2

% J.A. Fitzmyer vede in aceastd ordine , psihic” — ,,pneumatic” relatia tipologica intre primul si al doilea Adam,
asa cum aratd textul din Rom. 5:14, conform J.A. FITZMYER, First Corinthians, The Anchor Yale
Bible, vol. 32, Yale University Press, New Haven and London, 2008, p. 599. Aceasta relatie tipologica
insa nu vizeaza planul antropologic, asa cum interpreteaza Sf. Irineu. De asemenea, la G. Fee, acest pasaj
are o conotatie soteriologica si eshatologica, nu una antropologica. Fee considera ca pasajul din 1Cor.
15:46 este unul explicativ si clarifica faptul ca ordinea psihic — pneumatic se aplica si primului si celui
de-al doilea Adam si intdreste mesajul pentru cei din Corint cd viata pneumatica in totalitatea ei este
rezervatd eshatonului, nu vietii de acum. Rezultd cé viata actuald a omului este una psihicd, dar are parte
de prezenta Duhului Sfant, conform G. FEE, The First Epistle to the Corinthians, The New International
Commentary on the New Testament, W.B. Eerdmans Publishing, Grand Rapids, Michigan, 1991, pp.
790-791. Keener C.S. merge pe aceeasi idee si adauga faptul ca Duhul caracterizeaza vremurile de pe
urma si invierea mortilor. De aceea, oricine sustine invierea, trebuie sa ia in considerare aceastd ordine
,»psihic” — , pneumatic”, conform KEENER C.S., I-2 Corinthians, New Cambridge Bible Commentary,
Cambridge University Press, Cambridge, 2005, p. 132.

% Pasajul din AH 5.12.2 prezinti succint ceea ce episcopul dezvolti in AH 4.38.3 intr-o perspectivi
trinitara despre constitutia si scopul creatiei omului.

Textul grec pune in contrast pe Adam si pe Hristos prin doud seturi de termeni: suflet si duh, primul si
ultimul: 6 mpéitog dvbpwmog Addu eis Yuydy (Boav, 6 Eoxatos Adau eis mvelua {womotodv (cf. 1Cor.
15:45).
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in opinia eplscopulul omul perfect are urmatoarea constitutie: trupul sufletul si Duhul®. In deﬁmrea
omului perfect, dimensiunea pneumatologica joacd un rol determinant si este utilizatd de Sf. Irineu
diametral opus fata de pozitia gnosticilor:

,,Omul perfect este unirea sufletului, care a primit Duhul Tatalui, cu trupul care este modelat
dupi chipul lui Dumnezeu™.

Prin conceptul de incoruptibilitate, ideea de perfectiune a omului admite doua niveluri
de sens la Sf. Irineu. Pe de o parte, ea este implinirea omului ca final al unui proces de crestere de la
copilarie la maturitate. Pe de altd parte, ea inseamna deja participarea la incoruptibilitate in
iconomia Duhului Sfant in Bisericd, omul perfect ﬁind cel care are Duhul cel imperfect este omul
este a intrarii omului in relatie cu Dumnezeu® , cand primirea Duhului este echivalentd cu infierea si

este debutul procesulu1 de crestere spre desavarsire in Tmpul lui HristOS' a doua este permanenga

9.
este gloria necreatului”

3. Caderea omului si incoruptibilitatea (Gen. 3:5)

Caderea omului este legata de scopul sau de a deveni ca Dumnezeu, de a atinge perfectiunea,
incoruptibilitatea. Sf. Irineu precizeaza pacatul omului a avut loc tocmai sub pretextul destinului sau:

,.Sub pretextul imortalitatii el (Sarpele) le-a dat (oamenilor) moartea: promitandu- le ca vor fi
ca dumnezeii, lucru care nu era cu nici un chip in puterea lui, el le-a dat moartea”®

Cel care a adus omului oferta nemuririi este la rAndul sdu o fiintd creatd, care nu are
viata in sine, deci nu are puterea sa implineasca destinul omului. De aceea, ce a oferit sarpele in
realitate este moartea. Aceastd viziune despre pacat ca ratare a destinului, ca alegere care duce la o
ex1stenta 1mpropr1e, »henaturala”, degeneratd concordd cu semantica termenului biblic pentru
pacat’', duaptie, adici aceea de ratare a tintei, a scopului. Ciderea omului s-a realizat prin
seducerea sa si a condus la calcarea poruncii la invalidarea ei ca limitd care avea rostul sa tina
treaza constlmta distantei dintre om gi Creatorul sau. Pretextul imortalitatii nu a msemnat pentru
om oferta unui alt destln ci o alta cale pe care se doreste a fi atins acelasl scop’”. Este o cale pe

6 AH 5.9.1. Intalnim aici o formula care nu se inscrie nici in categoria dihotomistd si nici in cea trihotomista. Asa
cum mentioneaza A. Rousseau in nota 2 de la pag. 73, IRENEE de LYON, Contre les hérésies, Sources
Chrétiennes, Les Editions du Cerf, Paris, Livre V: 153, pp. 226-227, atentia Sf. Irineu nu se concentreaza pe al
treilea element constitutiv al omului perfect, agsa cum interpreteaza unii autori moderi, ci pe primul, adica pe
trup. Potrivit lui A. Rousseau, polemica cu gnosticii conduce laa spune cé pentru Sf. Irineu omul perfect nu este

P i(;?lr 5uglr]ea sufletului cu Duhul Sfant, ci o unire din care nu trebuie sa lipseasca trupul.

% Tn AH 4.41.2-3 Sf. Irineu precizeaza ca statutul de fiu al lui Dumnezeu admite o nuanti importanti care
distinge intre fii prin creatie — toti oamenii sunt opera lui Dumnezeu, deci sunt fiii lui — si fii prin ascultare
si supunere fatd de Dumnezeu. Astfel, cei care se supun si ascultd de Dumnezeu primesc infierea si
mostenirea 1ncorupt1bilitétii

% AH4.38.3

70 AH 3.23.1

! Verbul dpopTOVw, are ca sens primar ,,a gresi, a rata tinta, scopul, a devia, a se abate, a gresi drumul”, cf.
M.A. BAILLY, Dictionnaire Grec-Francais, Hachette, Paris, 1901, p. 93.

2 = . 5 S A WS A R U I T ’ s 5 o~

™ Asa cum arati textul Scripturii din Gen. 3:5 (0er yap 6 Oed émi év §) &v Wuépa bdynre 4m adrol
StavoryBioovrar Vudy of ddbbaduol xai oecbe we Beol yvwoxovtes xaldv xal movnpéy) interdictia este
prezentata chiar ca o piedica pusd de Dumnezeu in calea omului de a ajunge ca el, adica de a avea
nemurirea $i incoruptibilitatea.
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cont propriu”, fird a tine cont ci omul are viata doar ca participare la Dumnezeu. Rezultatul
pacatului este nu numai pierderea spiritului ingenuu si copilaresc’, ci o ruptura fata de Dumnezeu
care blocheaza procesul de crestere spre desavarsire. Ratarea destinului omului ia forma acestui
blocaj, suspendarea procesului de devenire spre perfectiune.

in viziunea Sf. Irineu, omul a fost creat ca un copil, intr-o stare de sldbiciune tocmai
pentru a-1 ajuta sa isi asume conditia de fiintd creatd, sa nu caute sa-si depaseascd propria natura.
Dimpotriva, pacatul a insemnat pretentia omului la o slava proprie, de a fi prin sine, ceea ce 1-a
condus la pierderea adevarului si iubirii:

,»A se ridica impotriva lui Dumnezeu, a pretinde o slava proprie, aceasta l-a facut pe om un
ingrat si i-a cauzat un grav prejudiciu: l-a facut sa piarda adevarul si, in acelasi timp,
iubirea sa fatd de Creator”.”

Episcopul de Lyon i confruntd pe gnostici care se considerd deja dumnezei fara sa
recunoasci si si isi asume statutul lor de fiinte create’’. Argumentul de bun simt al Sf. Irineu este
acela cd nu omul 1-a facut pe Dumnezeu, ci invers, de aceea omul trebuie sa isi ia in serios rangul de
fiinta creatd §i mai apoi sa primeasca, prin participare, slava divind. Dacd omul este fiinta creata
de Dumnezeu, atunci viata si perfectiunea lui inseamna pastrarea conformitatii cu natura sa compusa,
de fiinta care a fost modelat de Creator care isi primeste constant viata de la Dumnezeu. Scopul
creatiei este prezentat de episcop prin metafora biblicd a Imbrdcarii in aur si argint, astfel incat
omul sa ajunga la frumusetea si strélucirea doritd de Creator ca urmare a unui proces de crestere:

,,Pastrand aceasta conformitate, tu vei creste spre perfectiune, céci prin arta lui Dumnezeu va
fi ascunsa argila care este in tine. Mana lui a creat substanta ta: El te va imbraca cu aur si
argint curat, pe dinauntru si pe dinafard, si te va face atat de bine, ca Regele insusi va fi
surprins de frumusetea ta’””.

Dimpotriva, respingerea artei lui Dumnezeu, nemultumirea de a fi om, ingratitudinea fata de
Dumnezeu il plaseaza pe om intr-o starea de neconformitate fatd de constitutia si modul de
existenta pe care i le-a dat Dumnezeu. Aceastd neconformitate, ca respingere a artei si vietii care vin
de la Dumnezeu, reprezinta la Sf. Irineu pacatul si moartea. Asumarea statutului de fiintd creata
inseamna a crede si a asculta de Dumnezeu, pe cand neascultarea duce la ratarea destinului omului de
a se implini si de a atinge perfectiunea:

,,Dacd tu i vei da ceea ce este al tau, adica credinta si supunerea, tu vei primi beneficiul artei
Sale si vei fi fiinta perfecta a lui Dumnezeu”. Daca, dimpotriva, tu ii vei opune rezistenta
si vei fugi de mainile Sale, cauza neimplinirii tale va fi in tine care nu ai ascultat si nu te-
ai supus celui care te-a chemat’”.

Caderea omului este in responsabilitatea sa, deoarece a fost creat ca o fiintd libera si
stapana pe faptele sale, dar a refuzat sa pastreze coordonatele artei divine, adica limitele propriei
fiinte. In aceasta perspectiva, caderea omului are la Sf. Irineu valente ontologice si antropologice
si nu rezoneaza cu o dominanta juridicd. Omul a primit un destin §i o constitutie care sa ii permita
implinirea. A fost creat ca o fiinta libera, insa aceasta libertate este una gravitationald, care trebuie

7 J. Vogel considera ci la Sf. Irineu ciderea omului este inteleasd in relatie cu situatia gnosticilor care se
grabeau sd ajungd la perfectiune, la conditia divina. Aceastd graba a omului care actioneaza pe cont propriu
este radacina pacatului, cf. J. VOGEL, The Haste of Sin, the Slowness of Salvation: An Interpretation of
Irenaeus on the Fall and Redemption, “Anglican Theological Review”, 1989, 3, pp. 448-449.

™ Cf. AH 3.23.5, aceastd pierdere duce la cunoasterea binelui i raului.

7 AH5.13

" Printr-un set de intrebari retorice, Sf. Irineu ii provoaca pe eretici s inteleaga distinctia dintre Creator i
starea de fiintd creata, cf. AH 4.39.2.

"7 In acest pasaj din AH 4.39.2 episcopul face trimitere la textele din Ex. 25:11 si Ps. 44:12.

7 AH4.392,3
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inteleasa in limitele propriei fiinte create, care nu are viata prin sine, ci o primeste de la Creator.
Natura pacatului omului nu consta in primul rand intr-un gest de neascultare fatd de o porunca a
lui Dumnezeu, ci mai ales Intr-un act de invalidare a limitelor propriei fiinte, prin desconsiderarea
datelor fundamentale ale propriei existente. Ca fiinta aflata in devenire spre un scop, omul si-a
atribuit siesi acest proces, refuzand datele obiective ale propriei fiinte create si dependente de
Creator. Credinta si ascultarea de Dumnezeu inseamnd la Sf. Irineu in primul rand acceptarea
termenilor artei lui Dumnezeu, adica a statutului de fiintd creata care discerne ca are un scop i ca
isi primeste viata si migcarea spre acest destin proiectat de Dumnezeu. Ratarea destinului omului se
realizeaza prin desconsiderarea distinctiei dintre Creator si fiinta creata, prin insusirea orgolioasa
a unei slave care nu ii este proprie si prin pretentia de a se realiza pe cont propriu.

Caderea omului este comparata de Sf. Irineu cu starea de orbire’”. Aceasta s-a produs din
vina omului, care a ales Intunericul, ca un refuz al luminii. Omul, si nu Dumnezeu, este responsabil
spre ea. Insa, cdderea s-a realizat prin dispretul omului fatd de aceastd lumina, intoarcerea voitd de la
acest destin. Deoarece omul nu are lumina prin sine, Intoarcerea spatelui luminii inseamna intunericul,
orbirea proprie. Caci toate lucrurile se afla iIn Dumnezeu, iar cei care isi exclud propria devenire
din Dumnezeu se priveaza de lucrurile lui Dumnezeu, de lumina si viata.

Concluzii

Din perspectiva teologiei biblice, exegeza Sf. Irineu la Gen. 1-3 este importanta pentru ca
ne ofera o interpretare a acestor texte dificile in spiritul epocii apostolice si intr-un context polemic.
Maniera in care textele din Gen. 1-3 sunt utilizate pentru definirea si dezvoltarea conceptului de
incoruptibilitate are atat importantd teologica si antropologici, cat si metodologica. in esentd, munca
episcopului este legata de delimitarea falselor interpretari ale Scripturii date de eretici de cele ale
Bisericii, precum si de resemnificare a conceptelor cheie ale sistemului gnostic intr-o viziune
biblica crestind pentru a trasa linia de demarcatie fata de elenism.

in ciuda existentei unei traditii gnostice si iudaice care sustine ca cele doud pasaje din
cartea Genezei, 1:26-28 si 2:7-8, vizeaza o dubla creare a omului, Sf. Irineu isi dezvoltd o gandire
biblica unitara si vede in cele doud pasaje elemente de detaliu ale aceluiasi tablou. Primul pasaj
pune in evidentd scopul omului §i natura sa de fiintd creatd, distinctd de Creator, dar creatd dupa
chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Al doilea pasaj prezintd modul in care Dumnezeu I-a creat pe
om, scena care aratd caracterul personal al creatiei si constitutia pe care omul a primit-o pentru a-gi
putea atinge destinul. Prin exegeza la Gen. 1:26-28, Sf. Irineu da conceptului de incoruptibilitate o
perspectiva trinitara si sustine cd omul a primit prin creatie o naturd dinamica pentru a ajunge sa
participe la perfectiunea divina. Potentialitatea participarii omului la incoruptibilitate este asiguratd
prin constitutia sa de fiinta creatd dupa chipul si aseméanarea lui Dumnezeu. Textul din Gen. 2:7 este
utilizat de Sf. Irineu in repetate randuri pentru a sustine intelegerea sa despre om ca o fiintd compusa
subliniaza cd incoruptibilitatea este 0 mostenire pe care omul o poate primi din pricina constitutiei
sale pe care o releva scenariul creatiei din cartea Facerii. Analiza evenimentului caderii omului i
permite Sf. Irineu sd clarifice mai bine elementele legate de sensul omului si sd adauge noi
perspective conceptului de incoruptibilitate. Scopul credrii omului este sa ajunga la perfectiune, ca si
Creatorul sdu. Acest scop a fost Insa viciat de la inceput prin deturnarea propusa de Satan in gradina
omului care duce la o stare de stricdciune, contrar vocatiei sale de a ajunge la incoruptibilitate si
nemurire.

7 Aceastd metafora biblica este utilizata pentru a explica starea de cadere a omului ca o actiune de lepadare
a luminii §i a sursei acesteia, cf. AH 4.39.3-4.
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ABSTRACT. Eschatology and Apocalypse in the Old Testament. The paper proposes a brief
overview of the Old Testament elements of eschatology and apocalyptic discourse, mainly focusing
on the encounter of the two which gradually generated a new type of discourse, the apocalyptic
eschatology. Within this type of discourse, the paper approaches the theme of Yom YHWH, the Day
of the Lord, synthetically presenting the manner of understanding it, proper to each of the Old
Testament prophets, and finally indicating some possible connections with the Shabbat.

Keywords: Old Testament, Eschatology, Apocalypse, Yom YHWH

Invatdtura eshatologica vechitestamentara se contureaza treptat pand si ajungi la punctul
sau maxim de dezvoltare, cuprins indeobste in discursul profetilor. Acest proces evolutiv poate fi
urmdrit indeaproape pornind de la observarea lexicului eshatologic si apocaliptic specific fiecarei
perioade istorice reflectate in cartile ce compun Vechiul Testament, dar si a contextului folosirii
acestui lexic. Prezentarea cuvintelor si expresiilor specifice arealului tematic la care ne referim, pe
douad filiere lingvistice — ebraica si greacd —, pe care o propunem in studiul de fata, reflectd modul in
care, prin suprapunerea discursului eshatologic cu cel apocaliptic, aceste cuvinte si expresii s-au
imbogatit cu noi semnificatii teologice.

in cadrul Vechiului Testament, eshatologia profeticd avea un caracter national pronuntat si
un orizont limitat in cadrele istoriei. Treptat, 1nsa, intdlnirea dintre eshatologie si apocaliptica a creat
un discurs cu caracter universal si deschidere inspre vesnicie, expresie a credintei in eliberarea
adusd de Dumnezeu, simultand distrugerii/prefacerii lumii si invierii celor credinciosi la o viata
cereascd binecuvantati'. Acestuia se circumscrie invatitura despre olam haze — ,,veacul de acum” si -
olam habd — ,,veacul care vine”, si despre Yom YHWH — ,,Ziua Domnului”. Sabatul apartine veacului
de acum prin manifestarea sa istoricd, dar, prin dimensiunea sa liturgic/tipologic-eshatologica, face
prezent in istorie veacul ce va sd fie.

“EoxatoMoyia si &wokdAvng in Sfinta Scripturd. Termenul ,eshatologie” deriva din
grecescul €oxatog, 1, ov care, atunci cand este folosit cu referire la spatiu, inseamna: ,,cel mai
indepartat”, ,,extrem”, ,,ultimul” (F. Ap. 1, 8; 13, 47); cu referire la grad, intensitate: ,,superlativ”’; cu
referire la persoane: ,,cel mai rau”, ,,cel mai josnic”; si, in sfarsit, cu referire la timp: ,,ultim”,
,,din urma”, ,.de apoi™* (Mt. 12, 45; 20, 8; 27, 64; Mc. 12, 6,22; Lc. 11,26; In. 7, 37; 11 Pt. 2, 20;
Apoc. 2, 19). "Ecxatov desemneaza un eveniment unic, irepetabil, implicand ideea ca ulterior lui
nu mai pot exista evenimente similare’. In literatura patristica, termenul este folosit pentru a exprima
sensul de ,,ultimul din timp™*, adica exprima dimensiunea eshatologica a existentei creatiei. In Noul

" Doctor in Teologie, Facultatea de Teologie Ortodoxd, Universitatea “Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca,
e-mail: paulabud_ot@yahoo.fr.

! John J. COLLINS, Early Jewish Apocalypticism, in David N. FREEDMAN, The Anchor Bible Dictionary
(ABD), Doubleday, New York, 1996, pp. 280-281.

2 Cf. Henry George LIDDELL, Robert SCOTT, 4 Greek-English Lexicon, Clarendon Press, Oxford, 1996, pp.
699-700.

* Gerhardt KITTEL, Eoyaro, in Theological Dictionary of the New Testament (TDNT), vol. 2, Wm. B.
Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, Michigan, 1964, p. 697.

* G. W. LAMPE, 4 Patristic Greek Lexicon, Clarendon Press, Oxford, 1961, p. 551.
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Testament, termenul este folosit cu mai multe sensuri: cu sensul de cel din urmad, referitor la
persoane sau actiuni, in contrast cu ,,cei dintai” sau ,,cele dintai” (Mz. 19, 30; Mc. 10, 31; Lc.13, 30);
indica timpul mesianic, incepand cu Parusia istorica a lui Hristos (intruparea, activitatea, patimile i
proslavirea Lui), Inceputul Bisericii si activitatea ei pana la sfarsitul veacului (F. Ap. 2, 17); alteori
vizeaza viata eshatologicd, sau Parusia cea mare la a doua Venire a Domnului ,,cu slava si cu
putere multa” (Mt. 24, 30) pe norii cerului (Mz. 25, 31).

Conceptul eshatologic vechitestamentar cuprins in formula be ‘aharit hayyamim - ,,in zilele
ce au si fie”, ,zilele din urma” este redat in LXX prin #oyota (¢ éoxdtwv) — ,.zilele cele de apoi”
(Fac. 49, 1; Mih. 4, 1) sau prin & £6YdTov T®V AuepwV — ,,la sfarsitul zilelor™ (Num. 24, 14) si,
foarte rar, prin é&v taic éoydrar uépalg - ,in zilele cele de apoi™ (Is. 2, 2). Traditia profetici a
,,Zilei Domnului” este preluatd de evanghelistul Ioan care vorbeste despre v tfj €oxatn Nuépa - ,,ziua
cea de apoi (In. 6, 39-40, 44, 54; 11, 24; 12, 48). in capitolul 6, expresia face referire la timpul
Invierii’, ceea ce indica faptul ca sfarsitul timpului nu trebuie inteles doar ca o realitate viitoare, ci ci
el a inceput cu venirea lui Hristos in lume (Evr. 1, 2; I Pt. 1, 20), care marturiseste despre Sine:
"EY gl 6 mp@tog kol 6 Eoxatog —,,Eu sunt Cel dinti si Cel de pe urmd” (dpoc. 1,17; 2, 8; 22, 13). El
este implinirea, té\og-ul fapturii umane: ,,Facutu-s-a omul cel dintdi, Adam, cu suflet viu; iar
Adam cel de pe urmd cu duh datator de viata” (I Cor. 15, 45).

Substantivul drokdAvyng este derivat din verbul kaAUntw, care are sensul de baza ,,a
ascunde”, ,,a Tngropa”g. Cu acest sens apare In Mt. 8, 24; Lc. 23, 30; Lc. 8, 16, iar cu sens figurat
il intalnim, spre exemplu, in Mz. 10, 26: ,,nimic nu este acoperit care sd nu iasa la iveala si nimic
ascuns care si nu ajungd cunoscut”. Verbul dmokaAvntw este o forma intermediara intre acest verb
de bazi si substantivul &rok&Avyic care are sensul de descoperire, explicare, viziune si revelatie’.
Aceasta inseamna, in termenii unei definitii primare, aratarea sau descoperirea unui lucru ascuns.
Cand se face referire la genul literar identificat cu acest apelativ, definitia cel mai larg acceptatd in
cercul biblistilor este de , literatura revelationald cu un cadru narativ, in care o revelatie este mediata
de o fiintd din cealaltd lume si transmisd unui receptor uman, descoperind o realitate transcendenta
care este atit temporald, in méasura in care inchipuie o izbavire eshatologicd, cat si spatiald, atat timp
cat implicd o altd lume, supranaturald™'®. Astfel, chiar dacd sensul general acceptat al apocalipsei
(descoperirii) implica o focusare pe sfarsitul timpului, la inceput acest atribut era atasat oricarei
revelatii directe facute din lumea nevazuta, realizata de obicei prin viziune, prin descoperire angelica
(asa-numitul angelus interpres), sau printr-o rapire ,,in Duhul” (4poc. 1, 10; lez. 3, 14; 8, 3).

Adjectivul ,,apocaliptic” apare si ca atribut al unui mod de gandire, sau chiar al unei
religii care pune accentul pe un moment iminent care va aduce existenta prezentd a lumii la un
sfarsit. Alteori, aproape ca i se confera o valoare sinonimica cu ,,eshatologic”, atunci cand se refera la
sfarsitul sau telosul istoriei si al cosmosului'’. in Vechiul Testament, verbul dmokaAvntw se refera fie
la transmiterea cuvintelor dumnezeiesti (Am. 3, 7), fie la descoperirea lucrurilor dumnezeiesti
(Ps. 97, 2; Sir. 1, 6, 30; 4, 18), fie chiar la o teofanie, la o aratare a lui Dumnezeu (IIT Rg. 3, 21).

3 Preferam varianta de traducere a Bibliei din 1914 care este mai apropiata de original, editiei sinodale din
2006 care traduce cu ,,in vremurile viitoare”.

® Din nou optim pentru varianta 1914, editia sinodal 2006 traducind cu expresia ,,in vremurile cele de pe urma”.

" H. R. BALZ & G. SCHNEIDER, Exegetical dictionary of the New Testament (EDNT), vol. 2, Eerdmans,
Grand Rapids, Michigan, 1991, pp. 60-64.

8 Albrecht OEPKE, kaitmre, in TDNT, vol. 3, p. 556.

° G. W. LAMPE, op. cit., p. 194.

193, J. CoLLNs, ed., Introduction: Towards the Morphology of a Genre, in Semeia, vol. 14 (1979), p. 9, apud
Horst Dietrich PREUSS, Old Testament Theology, vol. 2, translated by Leo G. PERDUE, Westminster John
Knox Press, Louisville, 1995-1996, p. 279.

" Philip DAVIES, Apocalyptic, in The Oxford Handbook of Biblical Studies, eds. J. W. ROGERSON, Judith
M. Lieu, Oxford University Press, Oxford, 2006, p. 398.
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in scrierile iudaice apocaliptice, acest termen se referd in mod special la aritarea timpului exact
al venirii Imparatiei lui Dumnezeu si a semnelor care certifica aceastd venire'.

Evenimentul de tip apocaliptic este o manifestare a transcendentului in imanent", categorial
caruia se circumscrie evenimentul eshatologic, acesta restrangand arealul tematic la sfarsitul timpului
si la realitatile de dincolo de el. Sabatul, ca zi in care vesnicia devine prezenta prin actul liturgic,
este o realitate eshatologicd, dar este si un eveniment apocaliptic prin faptul ca dezvaluie, in chip
real, dar inca nedesavarsit, judecata faptelor si bucuria vesniciei.

Discursul eshatologic-apocaliptic vechitestamentar. In cadrul teologiei Vechiului Testament,
trebuie sd avem in vedere faptul ca invatatura eshatologicd nu are cu prioritate un sens sinonim cu cel
crestin, i ca ea nu trebuie confundata nici cu evenimentul profetic, nici cu experientele apocaliptice,
desi este in parte sinonima cu amandoua'®. Discursul eshatologic vechitestamentar a trecut printr-un
proces de dezvoltare indelungat pana sa ajunga la intrevederea unui timp viitor in care cursul istoriei
urma sa fie radical schimbat de asa maniera Incat sa se treaca intr-un nou nivel de realitate, proces
care a fost posibil prin interactia asteptarilor eshatologice ale lui Israel cu viziunile apocaliptice care
au realizat deschiderea spre universal si spre existenta vesnicd'’. Din acest moment, se va putea
vorbi despre un nou discurs in care se imbina eshatologia cu apocaliptica Vechiului Testament.

Sursele principale ale eshatologiei vechitestamentare sunt identificate in fagaduintele facute
patriarhilor, in legimantul de pe Sinai si in traditia davidica a Sionului'’. Gandirea eshatologica
s-a dezvoltat din aceste elemente, pentru ca ele implicau ideea asteptarii unor evenimente care
aveau sa se implineasca in viitor prin lucrarea proniatoare a Domnului. Spre exemplu, din perioada
patriarhald dateaza nadejdea eshatologica privind viitorul maret al poporului (Fac. 12, 2-3; 15, 14;
Fac. 18, 18; 22, 18; 26, 4). Initial, eshatologia profetilor nu viza realitati de dincolo de moarte, ci
ei anuntau venirea unei impdratii mesianice vesnice pe acest pdmant, care avea sa fie precedata
de judecata finald'®. Asteptarile eshatologice ale lui Israel intrevedeau un timp mesianic al pacii
pe care 1l gdndeau 1n termenii traditiei monarhice. De altfel, pana astazi, rugaciunile iudaice incep cu
binecuvantarea Domnului: ,,Binecuvantat esti Tu, Doamne, regele universului”. Vechiul Testament
il numeste ,,rege” pe Dumnezeu in mod constant (Deut. 33, 1-5), si aici se inradicineazi
credinta poporului in venirea lui Dumnezeu pe pamant pentru a crea o imparatie pamanteasca
a lui Israel. Aceasta intelegere a timpurilor mesianice s-a amplificat si s-a deformat treptat, primind
un caracter etnic si In mod necesar pozitiv, fard contingenta morald. De aceea, profetii au deschis
orizonturile gandirii eshatologice israelite, aratand ca ,,ziua Domnului” va fi o zi a intunericului si
nu a luminii, a durerii si nu a bucuriei' (4m. 5, 18), fiinded Dumnezeu va face mai intai judecati
asupra intregii lumi, chiar si asupra poporului ales. In acest context, judecata trebuie inteleasi in
sensul pe care i-1 conferd Isaia, de ,,judecata curatitoare” (Is. 1, 25-28, 28, 17 s.u.).

Pasajele eshatologice ale Vechiului Testament vorbesc preponderent de nimicirea natiunilor
pagéane si de salvarea lui Israel, dar existd si texte care admit manifestarea binecuvantarii lui
Dumnezeu si a milostivirii Lui si asupra celorlalte neamuri (Fac. 12, 3, 18, 8, 28, 14; cf. Il Rg. 5, 15).
Totusi, atasamentul profetilor fata de istoria propriului popor este evident, el constituie norma

12 Savvas AGOURIDIS, Comentariu la Apocalipsa Sfantului Ioan, trad. de Pr. prof. dr. Constantin COMAN,
ed. a 2-a, Ed. Bizantind, Bucuresti, 2004, p. 48.

BA. OEPKE, art. cit., p. 591.

14 Robert CHARLES, Doctrina vietii de apoi in Israel, in iudaism §i in crestinism sau eshatologia ebraicd,
iudaica §i crestind din timpurile preprofetice pand la constituirea canonului Noului Testament, trad. de
Alexandru ANGHEL, Ed. Herald, Bucuresti, 2009, p. 138.

' David L. PETERSEN, Eschatology — Old Testament, in ABD, vol. 2, p. 575.

' H. D. PREUSS, op. cit., vol. 2, pp. 253-254.

'7D. L. PETERSEN, art. cit., pp. 576-577.

'8 R. CHARLES, op. cit., p. 139.

P pr, prof. Athanase NEGOITA, Teologia biblica a Vechiului Testament, Ed. Sophia, Bucuresti, 2004, p. 227.
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reprezentarii evenimentelor profetite, oricat de indepartate ar fi acestea. Orice nou eveniment pe
care profetii il preconizeaza isi are radicina intr-o lucrare a lui Dumnezeu din trecut. In aceasti
manierd, [saia vorbeste despre un nou David si un nou Sion (Is. 9, 6) sau Ieremia vorbeste despre un
legamant nou (ler. 31, 31-33)*. Ei nu opereazi o distinctie neta intre lucrarea lui Dumnezeu in
istorie si cea de la sfarsitul istoriei, ci indica existenta unei discontinuitati intre prezent si timpul ce
va veni, care nu poate fi inteles ca o prelungire a starii prezente®'. Predicand in aceastd idee, discursul
profetic devine unul eshatologic™, in care profetii lasa deoparte siguranta conferiti de evenimentele
mantuitoare din trecutul lui Israel si transferd accentul pe iminenta judecatii §i a mantuirii printr-o
lucrare viitoare a lui Dumnezeu®. Astfel, daca initial, pentru poporul Israel, viitorul nu era altceva decat
o extensiune a prezentului: ,,De acum, cét va trai pamantul, semanatul si seceratul, frigul si caldura, vara
si iarna, ziua si noaptea nu vor mai inceta!” (Fac. 8, 22), treptat, insa, prin intermediul predicii
profetice, a aparut convingerea cd Yahwe urma sa aduca o noud era in existenta poporului Sau**.
Aceastd noua erd a inceput sa fie inteleasa treptat in termenii unei realitati vesnice exprimate prin
conceptul olam haba.

Doua notiuni esentiale pentru intelegerea perceptiei vechitestamentare asupra timpului
sunt olam haze — ,,veacul acesta” si olam haba — ,,veacul ce vine”. Prima exprima starea prezenta a
existentei umane si a Intregii creatii, spre deosebire de olam haba, adica ,,veacul viitor” sau ,,veacul
ce va sa fie” care exprima o realitate incd neimplinita, ce apartine viitorului. Expresia olam haze
are o importantd mai mare in cadrul eshatologiei particulare, ca un timp daruit omului pentru a-si
dovedi vrednicia de a participa la lumea de apoi, o anticamera in care fiecare se pregateste pentru
a se invrednici de ospatul lumii ce va si fie”. In schimb, olam haba® (Dan. 12, 2), ,veacul viitor” sau
»ce va sa fie”, este lumea recompensarii celor drepti si a pedepsirii celor pactosi, care incepe dupa
moarte, dar care nu va fi desavarsita decit dupa inviere””. indeosebi in traditia rabinici s-a dezvoltat
ideea, pornind de la Ps. 89, 4, cd lumea aceasta stricacioasd (olam haze) va fi urmatd de un mileniu
sabatic (4poc. 20, 1; 11 Pt. 3, 8), echivalentul ,,lumii ce va s vind” (olam haba)*®. Un exemplu aflim
la profetul Osea, unde fragmentele eshatologice sunt 2, 1-3; 2, 16-25; 3,5; 11, 8-11 si 14, 2-9. Ziua
aceasta sau veacul acesta (olam haze), perceput ca timpul vietuirii profetului, este revendicator —
prin continutul sdu faptic — al judecatii. Veacul care vine olam haba sau inceputul vesniciei este
»revendicator al bunatdtii desavarsite ce a fost dobandita in timpul facerii ca potentd, dar care nu
a devenit act, datoritd apostaziei, iar acum prin manifestarea generozitatii divine se materializeaza ca
realitate vesnicd abundenti”®.

2 Gerhard VON RAD, Old Testament Theology, vol. 2: The Theology of Israel’s Prophetic Traditions,
translated by D. M. G. STALKER. SCM Press Ltd, 1998, p. 117.

2! Ibidem, p. 115.

2 Zah. 9-11 si Zah. 12-14; Is. 24-27 si loil arat3 clar tranzitia de la profetie la apocalipsa, cf. H. D. PREUSS,
op. cit.,vol. 2, p. 254.

2 G. VON RAD, op. cit., vol. 2, p. 118.

2* Ibidem, p. 113.

% Pr. prof. dr. Dumitru ABRUDAN, Cregtinismul si mozaismul in perspectiva dialogului interreligios, tezi de
doctorat, Sibiu, 1979, p. 124.

%6 Pentru identificarea acestei expresii cu Impdritia lui Dumnezeu si cu viata spirituali, a se vedea
Kaufmann KOHLER, Kingdom of God, in Jewish Encyclopedia (JE), www.jewishencyclopedia.com, p.
502, iar pentru evitarea confuziei dintre ha’6lam haba si gradina Edenului, a se vedea George A.
BARTON, Judah David EISENSTEIN, Mary W. MONTGOMERY, Paradise, in JE, p. 515.

27 Pr. prof. dr. D. ABRUDAN, op. cit., p. 124.

28 K. KOHLER, Eschatology, in JE, p. 209.

2 Pr. prof. dr. Ioan CHIRILA, Cartea profetului Osea. Breviarum al gnoseologiei Vechiului Testament, tezi
de doctorat, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 1999, p. 231.
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Textele care trateazd subiecte eshatologice apartin genului literar apocaliptic, cunoscut
atat in traditia judaica™, cét si in cea crestind’', si este extins chiar in cadrul surselor nebiblice®.
Genul apocaliptic aduce un element de noutate, pentru ca el are in vedere imaginea unui timp viitor
care transcende istoria”, acesta avand o importanta cruciala pentru timpul prezent, atat in planul
istoriei, cat si la nivel cosmic™. Viziunile apocaliptice survin de obicei in epoci de crizi si ele contrazic
contingenta istoriei, afirmand-o ca expresie a voii dumnezeiesti, perspectiva din care prezentul,
indiferent cum ar fi, apare ca integrat planului lui Dumnezeu™. Astfel, literatura apocalipticd, anuntand
sférsitul istoriei, o prezintd in lumina vesniciei, producandu-se treptat o transformare a asteptarilor
eshatologice ale lui Israel. Prin interferenta elementului apocaliptic se cristalizeaza un nou tip de
discurs: discursul eshatologic-apocaliptic in care se depaseste aspectul de fundatura al istoriei si se
trece spre orizontul infinit al existentei vesnice, si concomitent, se trece din planul nadejdii intr-o
bundstare materiali, pamanteasca, in planul implinirilor spirituale’®. Discursul eshatologic-apocaliptic
are o deschidere universala si cosmica: prin faptul ca odata cu el se incheie istoria speciald a lui
Dumnezeu cu poporul ales, si se inaugureaza o istorie universala si cosmica, el corespunde istoriei
universale’” (Fac. 1-11). Urmand un traseu descendent, de la sfirsit spre inceput, discursul eshatologic-
apocaliptic poate constitui un model ermineutic in abordarea Vechiului Testament, atat pentru
Israel, cat si pentru Biserica™.

Abia dupa aceasta concretizare a discursului eshatologic-apocaliptic, in Vechiul Testament
apar cu proeminent subiectele eshatologice in sensul deplin al termenului: Imparatia lui Dumnezeu,
mantuirea lumii prin Mesia, Ziua Domnului, invierea mortilor, Noul Ierusalim, areal tematic caruia
se circumscrie si Sabatul. Mai intai, implinirea lui se raporteaza la evenimentul fondator al lumii si
al lui Israel. Apoi, orizontul eshatologic implica implinirea Sabatului la un alt nivel de realitate, pe
care 1l intuieste profetul Isaia, asociind odihna sabaticd temei eshatologice a transfigurarii creatiei:
,Intr-adevar, precum cerul cel nou si pamantul cel nou pe care le voi face, zice Domnul, vor raménea
inaintea Mea, asa va ddinui totdeauna semintia voastrd si numele vostru. $i din lund noua in luna
noua si din zi de odihna in zi de odihnd vor veni toti si se vor inchina Inaintea Mea, zice Domnul.”
(Is. 66, 22-23). In al treilea rand, Sabatul este o zi a judecitii personale cu valoare tipologic-
prefigurativa pentru judecata curititoare a Domnului. In sfarsit, Sabatul ca zi hebdomadari de cult
apartine poporului Israel dar, prin dimensiunea sa soteriologica®, are o valabilitate universald si
cosmica, fiind cu adevarat sarbatoarea creatiei.

3% Mostre de literaturd apocaliptica in Vechiul Testament pot fi considerate: Zaharia 9-14, Isaia 24-27
(Mica Apocalipsd), Daniel, S. AGOURIDIS, op. cit., p. 10.

3! In Noul Testament, pe langi cartea Apocalipsei, identificim genul apocaliptic in Mt. 24; Me. 13; 1 Tes. 4,
13-18; I Tes. 2, 1-12; T Cor. 15:20-26, 51-53.

32 Din categoria apocrifelor si pseudoepigrafelor apocaliptice fac parte  si /I Enoh, IV Ezdra, Indltarea lui
Moise, Apocalipsa lui Avraam, Apocalipsa lui Adam, Apocalipsa lui Elisei, Cartea Jubileelor, Testamentul
celor 12 patriarhi si unele manuscrise de la Qumran precum Regula Comunitatii, Sulul Razboiului etc.
Jacques B. DOUKHAN, Secrets of Revelation: the Apocalypse through Hebrew eyes, Review & Herald
Publishing, 2002, pp. 21-22.

33 Claus WESTERMANN, 7J héologie de 1’Ancien Testament, traduite de 1’allemand par Lore JEANNERET,
Labor et Fides, Geneve, 2002, p. 189.

3% H. P. PREUSS, op. cit., vol. 2, p. 282.

35 P, DAVIES, art. cit., p. 399.

3% R. CHARLES, op. cit., p. 139.

37 C. WESTERMANN, op. cit., pp. 189-190.

38 S. AGOURIDIS, op. cit., p. 15.

39 Jiirgen MOLTMANN, Dumnezeu in creatie. O perspectivi ecologicd asupra creatiei, trad. de Emil JURCAN
si Jan NICOLAE, Ed. Reintregirea, Alba-Iulia, 2007, p. 335.
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Yom YHWH — Ziua Domnului. in perioada pre-eshatologici®’, eshatologia israelitd

consta in agteptarea unui timp viitor, radical distinct de cel prezent, in care circumstantele istoriei vor
fi transformate, dar se va ramane tot in cadrele ei. Cosmosul actual, creat ,,bun” de Dumnezeu,
dar temporar intunecat de nedreptate, neputinte, razboi si pacat, si, in general, de rau, va fi izbavit si
restaurat de Dumnezeu. Punctul central in aceastd conceptie era constientizarea ,,deformarii lumii
prezente si convingerea ca schimbari radicale pentru indreptarea ei se vor petrece efectiv ,,in acea zi”,
un timp cunoscut numai de Dumnezeu. Sintagma ,,Ziua Domnului” nu trebuie, insa, asociata in chip
automat acestui timp asteptat“, fiindca expresia ,,Ziua Domnului” sau ,,in ziua aceea” era, initial, o
simpla plasare cronologica (les. 32, 28; Jud. 3, 30). De asemenea, zilele de sarbatori, ca Sabatul,
Pesah, Cincizecimea, si altele, erau numite si ele ,,Ziua Domnului”, fie ca erau zile de ,,binecuvantare”,
de ,,pedeapsa” sau de ,,judecati” si rasplata™. Se pune intrebarea care ar putea fi originea sintagmei
»Ziua Domnului”. Denumirea acestei zile se datora, cel mai probabil, faptului ca era sau putea fi
integral determinata si umplutd de lucrarea lui Dumnezeu, asa cum se vorbea, intr-o manierad
similara, de ,,ziua lui Midian” (Is. 9, 3), ,,ziua lui Izreel” (Os. 2, 2) care erau zile de actiuni militare, si
,Zilele baalilor” (Os. 2, 15) care se referi la zile festive inchinate acestor zeitati. in cadrul mesajului
profetic, conceptul a fost remodelat si extins, primind o valenti eshatologica®.

in contextul discursului eshatologic, expresia Yom YHWH apare de numai saisprezece ori in
Vechiul Testament*, dar se face referire la acest timp din urma si prin alte expresii, ca bayom hahu -
»in ziua aceea” (4dm. 8, 9; Sof. 1, 9-10). De asemenea, la inceput, sintagma ,,Ziuva Domnului”
desemna orice moment de interventie divina directd in istorie, cdnd, pentru a pedepsi pacatul si a
curita toata intiniciunea, Dumnezeu insusi cerceta pamantul, si se poate vedea episodul pedepsirii
sodomitilor: ,,Atunci Domnul a slobozit peste Sodoma i Gomora ploaie de pucioasa si foc din cer de
la Domnul” (Fac. 19, 24; a se vedea si les. 9, 23; 11, 4; 12; 12; los. 10, 11). Profetii au investit
expresia ,,Ziua Domnului” cu doud aspecte eshatologice complementare: unul apocaliptic, vizibil in
timpul vietii lor, si unul indepértat — leolam — al tuturor care vizeaza intreaga creatie, ele nefiind altceva
decat doui etape ale eshatologiei unice®. Desi la Osea, ziua aceea apare ca o zi a incheierii unui
nou legdmant, asternut 1n inimi §i nu gravat In piatrd, In general, corpusul profetic o prezinta ca zi a
judecatii si manifestarii dreptatii divine. Cu mai multa claritate apare aceasta idee la profetul Ieremia:
,latd vin zile, zice Domnul, cand voi incheia cu casa lui Israel si cu casa lui Tuda legamant nou [...].
Voi pune legea Mea induntrul lor si pe inimile lor voi scrie si le voi fi Dumnezeu, iar ei imi vor
fi popor”, prin aceasta profetul inaugurand un nou orizont al nadejdii (Zer. 31, 31.33).

in credinta poporului Israel, Ziua Domnului avea si aduci nenorocire numai asupra
celorlalte neamuri, asupra dusmanilor lui Israel, idee contrazisd vehement de profetul Amos:
,»Numai pe voi v-am cunoscut dintre toate neamurile pamantului; pentru aceasta va voi pedepsi pe voi
pentru toate faradelegile voastre.” (4m. 3, 2). El confera Zilei Domnului Intelesul opus asteptarilor
poporului (5, 18-20), pe care il regasim si la Sofonie: ,,Zi de manie este ziua aceea, zi de stramtorare

“0 Delimitarea corespunde sistematizirii realizate de Theodorus Christiaan VRIEZEN, care identifici patru
perioade distincte in dezvoltarea eshatologiei vechitestamentare: 1) timpul pre-eshatologic cu accente
politice si nationale (Fac. 49, Num. 24); 2) perioada proto-eshatologici in timpul activitatii profetilor
preexilici; 3) timpul asteptarii eshatologice efective incepand cu exilul (597 si 587 1. Hr.); 4) timpul
apocaliptic — postexilic. Theodorus Christiaan VRIEZEN, An Outline of Old Testament Theology,
Blackwell, Oxford, 1958, p. 367.

*I Bill T. ARNOLD, Old Testament Eschatology and the Rise of Apocalypticism, in J. W. ROGERSON, Judith
M. LIEU (eds.), The Oxford Handbook of Eschatology, Oxford University Press, Oxford, 2007, pp. 24-25.

42 pr, Joan MIRCEA, ,,Duminica, ziua Domnului, Imparateasa gi Doamna”, in Ortodoxia nr. 2/XXXIII (1981),
p. 176.

“ H. D. PREUSS, op. cit., vol. 2, p. 273.

M I5.13,6,9; Iez. 13, 5; loil 1,15, 2, 1, 11; 3,4 [2, 31]; 4, 14 [3, 14]; Am. 5, 18 (de dou ori); 5, 20; 4vd. 15;
Sof. 1,7, 14 (de doua ori); Mal. 3,23 [4, 5].

5 Pr. prof. dr. L. CHIRILA, op. cit., p. 139.
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si de jale” (1, 15), care va aparea si in discursul eshatologic al Mantuitorului (Mz. 7, 22; 26, 29; Mc.
13,32; 14,25; Le. 10, 12; 17, 31; 21, 34)

Prin sintagma ,,Ziua Domnului”, profetii fac referire la o perioada de timp in care Dumnezeu
va veni pentru a instaura stapanirea Sa pe pamant, izbavind ,,ramasita” celor credinciosi si pedepsind
pe cei picitosi®, creAndu-se un contrast puternic si intre soarta care 1i asteaptd pe pigani si mantuirea
fagaduitd Iui Israel (Is. 34-35). Alte profetii privind ,,ziua aceea” pun accentul pe convertirea
finald a paganilor la credinta cea adevarata in Domnul (Is. 2, 1 s.u., 46, 6-21; Zah. 8, 21 s.u.; 14,
16 s.u.)””. In Noul Testament, acest raport se inverseaza, evreii fiind cei care il primesc pe lisus
Hristos ca Mesia.

Fiecare profet are specificitatea sa in a descrie evenimentele ce se vor petrece in
aceasta zi eshatologica. Pentru profetul Isaia, Ziua Domnului va fi infricosatoare si va preface
totul 1n ruind 1n Iuda si Israel (Is. 2, 12; 10, 3; 22, 5; vezi i Mih. 1, 3), dar si 1n sanul celorlalte natiuni
(Is. 14, 25; 24-25), si chiar la nivel cosmic (Is. 2, 12). La Iezechiel, ,,Ziua Domnului” este o zi de
judecata asupra lerusalimului (Zez. 13, 5 si 34, 12). loil (1, 15; 2, 1, 11; 3, 4; 4, 14) aratd ca Ziua
Domnului va avea un semn, plaga lacustelor descrise ca o armata infricosatoare (loil 1, 15; 2, 1),
care afecteaza natura si istoria, Israel si popoarele. Totusi, Ziua Domnului devine o zi de mantuire
pentru aceia din Israel care se Intorc la Domnul ({oil 2, 12). Sofonie adauga acestei zile dimensiunea
universala, ea este una a judecatii Intregului paAmant si a tuturor neamurilor care traiesc pe el (1, 7-8, 14-
18; 2, 2). Profetia lui privind Ziva Domnului (Sof. 1, 7-18) este una dintre cele mai importante surse
de informatie privind diferitele concepte legate de acest subiect. Imaginea judecitii curatitoare o
dezvolta profetul Maleahi, care spune ca, in Ziua Domnului, El vine ,,ca focul topitorului si ca lesia
nilbitorului. Si El Se va aseza si laimureasci si si curete argintul” (Mal. 3, 2 s.u.*®; cf. Ps. 65, 9).

in contextul Zilei Domnului, metafora ospatului apare ca element comun al profetilor
Isaia, Ieremia si Iezechiel, intr-o serie imagistica de o violenta neasteptata:

Sabia Domnului este plind de sdnge, acoperitd de grasime, de sange de miei §i de
tapi, de grasimea rarunchilor de berbeci. Ca Domnul face jertfa la Botra si mare junghiere
in tara lui Edom.” (Is. 34, 6)

Caci ziua aceasta e zi de rdzbunare la Domnul Dumnezeu, ca sa Se razbune pe vrajmasii
Séi, si sabia va ménca, se va satura si se va imbata de sangele lor; si aceasta va fi jertfa Domnului
Dumnezeului Savaot in tara cea de la miazanoapte, la raul Eufratului.” (Zer. 46, 10)

Asa zice Domnul Dumnezeu: Iar tu, fiul omului, spune la tot felul de pasari si tuturor
fiarelor campului: ,,Adunati-va si mergeti din toate partile, adunati-va la jertfa Mea, pe care
o voi junghia Eu pentru voi, la jertfa cea mare din muntii lui Israel si veti manca acolo
carne §i veti bea sange. (lez. 39, 17)

Daca 1a marile sarbatori, singele jertfelor curge siroaie, tot asa va curge si sdngele pacatosilor
in Ziua maniei Domnului®. Aceeasi metaford a ospatului apare intr-o formuld euharisticd, de ospat
liturgic pregatit celor alesi ai Domnului, la profetul Sofonie: ,,Taceti toti inaintea Domnului Dumnezeu,
cé aproape este ziua Lui, cd Domnul a pregétit ospat si a sfintit pe cei chemati ai Lui! $i in ziua
ospatului voi pedepsi pe cépetenii si casa regelui si pe toti cei care se imbraca in vesminte straine”
(Sof: 1, 7-8)". E posibil ca si aceste texte sa se inscrie in fondul teologico-eshatologic vechitestamentar
valorificat de Sfantul Ioan la scrierea Apocalipsei, in care, indeosebi prologul (cap. 1), se creeaza o
atmosferi liturgicd®'.

] ARNOLD, art. cit., p. 26.

47 K. KOHLER, Eschatology, in JE, p. 209.

8 Vezisils. 33, 14 s.u.

% G. VON RAD, op. cit., vol. 2, pp. 122-123.

> Imaginea ospatului apare si in Noul Testament, in cazul pildei nuntii fiului de impérat (M. 22, 1-14), U.
Luz, & H. KOESTER, Matthew 21-28: A commentary, vol. 3, translated by James E. CROUCH, Augsburg,
Minneapolis, 2005, pp. 44-60.

>1'S. AGOURIDIS, op. cit., p. 52.
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Conceptele legate de ,,Ziua Domnului” nu sunt in sine eshatologice. Totusi, profetii
credeau intr-o interventie divind impotriva necredinciosilor, razboi care treptat a luat proportii
universale, chiar cosmice, afectand nu numai toate popoarele, ci chiar ordinea creatiei, din acel
moment, nu cea stabilitd de Dumnezeu; El va aduce un pamant nou si ceruri noi (Is. 65, 17; II
Pt. 3, 13), pentru ca distrugerea revendica innoirea. Astfel, evenimentul limitat initial in cadrele
istoriei, a capatat dimensiuni cosmice. Sub influenta acestui fapt, conceptul profetic de eshaton a
fost sistematizatsz, in centrul lui fiind plasatd tema ,,Zilei Domnului”, inteleasa, pe de-o parte, ca
timpul de manifestare a dreptatii punitive divine asupra tuturor celor care-I stirnesc mania prin
pacatele lor si, pe de altd parte, ca timpul vindecirii si izbavirii dreptilor™ .

in cazul lui Israel, desi Yom YHWH nu era in vreun fel legatd de viata cultica, avand
cu precidere o relevantd istorica>’, ne putem gandi la unele formulari cu referire la Sabat:
»maine e odihnd, odihna cea sfantd a Domnului” (es. 16, 23), ,,ziua a saptea este ziua de odihna
a Domnului Dumnezeului tau” (Deut. 5, 14), ,,ziua Mea cea sfantd” (Is. 58, 13). Acest tip de
formulari ne ingaduie propunerea unei conexiuni intre ziua Sabatului si Ziua Domnului despre
care vorbesc profetii, fard a dori sd stabilim o identitate intre cele doud. Oriunde apare o profetie
despre asteptarea Zilei Domnului, se face aluzie la venirea lui Yahwe in persoana™ . Si ce era Sabatul,
dacd nu o zi de intalnire a omului cu Dumnezeu, o zi 1n care El era mai prezent in mijlocul poporului?
in sfarsit, sd nu uitdm ci in Sabat, avem de-a face cu o zi rezervata exercitiului duhovnicesc, in
care omul trece prin fata , tribunalului sufletesc faptele sale™’, pentru a vedea daci acestea sunt
sau nu conforme cu voia divind si pentru a lucra la indreptarea sa spirituald. Este o zi a judectii pe
care omul insusi o implineste cu raportare la propriile acte, prin aceasta prefigurand ziua eshatologica
a judecdtii si maniei divine, tema centrald in discursul eshatologic-apocaliptic vechitestamentar.

Concluzii. Cartile Vechiului Testament ne ofera imaginea unui discurs eshatologic dinamic,
in care orizontul de asteptare al lui Israel pierde treptat aspectul de limitare specific existentei
istorice si se deschide spre vesnicie, dar §i spre comuniunea cu goim, neamurile. Acest mod de
intelegere presupune depasirea oricaror limitari temporale, spatiale si etnice, indicand trecerea la
un nivel de Intelegere superior in care fagaduinta mesianica nu mai este proprietatea exclusiva a
lui Israel, ci este darul oricarei fapturi care, prin savarsirea dreptdtii, se va desfita in veselia cea
vesnica, la ospatul eshatologic al Zilei Domnului.

32 G. VON RAD, op. cit., vol. 2, p. 124.

33 K. KOHLER, Eschatology, in JE, p. 209.
> H. D. PREUSS, op. cit., vol. 2, p. 273.

%5 G. VON RAD, op. cit., vol. 2, p. 119.

38 Pr. prof. dr. I. CHIRILA, op. cit., p. 114.
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EPISODUL NASTERII LUI IISUS OGLINDIT iN PROFETIILE VECHIULUI
TESTAMENT. DIMENSIUNEA PROFETICA A INTRUPARII”

SERGIU-VASILE BALAJ"

ABSTRACT. The Episode of Jesus’s Birth Emphasized in the Old Testament Prophecies. The
Prophetic Dimension of Incarnation. The Episode of Saviour’s birth presented in the first two
chapters of the Gospel of Matthew contains five prophecies taken from the Old Testament. What is
the purpose of these prophecies? By using them, the Evangelist Matthew underlines the fact the
expected Mesia by Jewish people has been born and in this way all the mesianic prophecies of the Old
Testament have been accomplished. This Mesia is the born Child by Virgin Maria, in Bethleem.

This article analyses mesianic prophecies used by the Evangelist Matthew in the 2nd
chapter of his Gospel (2: 6, 15, 18, 23). On the one hand, I analyse the way in that the Evangelist
Matthew has adapted and integrated these prophecies in the Episode of Saviour’s birth, and on the
other hand the role of geographical elements existing in each prophecy.

Keywords: Jesus, prophecy, Bethleem, accomplishment, Nazareth

Preliminarii

Profetiile vechi-testamentare din al doilea capitol al Evanghehel dupa Matei, pot fi studiate
in diferite moduri si din mai multe puncte de vedere. Stendahl , a studiat textul acestor profetii pentru
a afla mediul in care au fost scrise, Strecker” si Rothfuchs au cercetat functia acestor profetii, reusind o
noud intelegere a teologiei mateiene, iar Gundry® a comparat intelesul pasajelor vechi-testamentare
citate de Matei cu sensul lor original, , literal”, pentru a Justlﬁca modul in care Evanghelistul s-a
folosit de aceste texte scripturistice.

Scopul nostru este cercetarea felului in care aceste profetii au fost adaptate si integrate in
episodul nasterii Mantuitorului de cétre Evanghelistul Matei, In speranta ca aceasta va arunca lumina
in traditia si sursele pe care Matei le-a folosit la redactarea materialului sau.

Stendahl scoate in evidentd faptul ca fiecare profetie din al doilea capitol mateian contine
numele unei localitati. Dupa ce locul nasterii lui Iisus a fost stabilit de episodul magilor si de profetia
din Mih. 5, 1, celelalte episoade ale capitolului doi sunt dedicate mutarilor geografice ale lui Mesia si
justificarii lor. De ce a parasit Betleemul, unde s-a refugiat, cum s-a intors de acolo si cum a fost calauzit
spre 0 noua casa. Pe scurt, modul cum pruncul din Betleem a devenit profetul din Nazaret.

Dar ce vrea sa comunice acest material geografic despre lisus? Daca primul capitol 1-a
prezentat pe lisus ca Mesia cel adevarat si ca Fiul lui David, ce vreau sa ne transmita aceste informatii
geografice despre el’? Stendahl Vorbeste de un element apologetic aici’. Aceste informatii geograﬁce
vor sa sublinieze faptul ca misiunea lui Mesia va avea un rol universal, nelimitandu-se numai la

* Lucrare alcdtuitd in cadrul cursurilor de doctorat la specializarea Studiul Noului Testament, sub
indrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Stelian Tofand, care si-a dat avizul pentru publicare.
** Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, balajsergiu@yahoo.com
! K Stendahl, The School of St. Matthew and its Use of the Old Testament, Uppsala, 1954.
2 G. Strecker, Der Weg der Gerechtigkeit. Untersuchung zur Theologie des Matthdius, Gottingen, 1966.
* W. Rothfuchs, Die Erfiillungszitate des Matthéus-Evangeliums. Eine bzblzschtheologsche Untersuchung,
Stuttgart, 1969
* R. H. Gundry, The Use of the Old Testament in St. Matthew's Gospel, with Special Reference to the
Messianic Hope, Leiden, 1967.
R. T. France, ,,The Formula Quotations of Matthew 2 and the Problem of Communication”, in: NTS, nr. 2
(vol. 27), January 1981, Cambridge University Press, pp. 237-238.
6 Krister Stendahl, "Quis et Unde? An Analysis of Mt 1-2.", in: Judentum Urchristentum Kirche (ed. W.
Eltester; Berlin: Topelmann, 1960), (nota 5), pp. 97-99.
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poporul lui Israel. R.T. France afirma ca scopul elementelor geografice din Mt. 2 nu este numai unul
apologetic ci si unul hristologic in mod categoric; pe de alta parte aceste elemente geografice formeaza
structura acestui capitol’.

Matei a scris pentru a fi infeles, a transmis un mesaj care sa fie ugor de infeles pentru destinatarii
Evangheliei sale. Insa acesti destinatari erau diferiti in ceea ce priveste modul lor de intelegere; unii
erau initiati, altii mai putin initiati. Hartman face distinctie intre o ,.intelegere de suprafata” accesibila
oricdrui cititor si o Intelegere mai profunda la care au acces cunoscatorii Vechiului Testament sau a
traditiiilor folosite de Matei®.

I. Traditia Nasterii lui Hristos in Betleem. O afirmatie pur teologici sau
un eveniment istoric? (Mt. 2, 6 — Mih. 5, 1)

Betleemul’ este mentionat atit de Evanghelistul Matei cét si de Luca numai in al doilea
capitol din scrierile lor, fard a se face vreo mentiune de acest oras in primul capitol. Desi, Matei lasa
impresia puternica potrivit careia losif si Maria locuiau in Betleem, Luca spune ca cei doi locuiau in
Nazaret §i ca au venit in Betleem numai pentru recensamant. Se poate observa ca acest capitol incepe cu
mentionarea Betleemului si se incheie cu Nazaretul, cele mai importante locuri din viata lui Tisus'.

Efrata se refera la verbul ebraic para-a fi fertil, a produce rod, dar si la faptul ci in aceasta
zona se stabilise clanul Efratei (cf. 1 Par. 2, 19, 24, 50; 4, 4) din care facea parte si lesei, tatal regelui
David (cf. 1 Rg. 17, 12). Profetul Miheia reafirma ceea ce a profetit intreg Vechiul Testament, faptul
cd Mesia nu va fi nici negarea timpului, nici a spatiului, ca El ,,se va supune” geografiei si va accepta
istoria. El se va naste in Betleem si va intra in istorie prin recensamantul lui Quirinius.

Profetia din Mt. 2, 6 face parte din episodul magilor (2, 1-12), fiind rostitd de Miheia cu opt
secole Tnainte de nasterea lui Mesia. Si acest episod ca si celelalte culmineaza cu o profetie din Vechiul
Testament. Aceastd profetie nu este prezentatd ca o completare din partea Evanghelistului, ci ca un
adevar scripturistic dat de conducatorii evrei pentru a-si justifica raspunsul, pe care l-au dat la intrebarea
lui Trod, cu privire la locul unde se va naste Mesia. Astfel, aceastd profetie biblica este pusa pe buzele
conducitorilor poporului prin intermediul discursului direct. Se poate observa ca acestia pot s interpreteze
Scripturile, dar nu pot vedea lucrarea Iui Dumnezeu, care devine acum vizibild prin intruparea Fiului
Sau ca Prunc. Desi Matei 2, 5 nu este un comentariu al Evanghelistului, este parte din relatarea lui''.

Exegetii afirma ci nu Betleemul este locul istoric al nasterii lui Iisus'>. Astfel, unii sugereza
ca oragul in care s-a nascut lisus ar fi Capernaumul, deoarece acesta a fost centrul unde Iisus si-a desfasurat
activitatea', iar altii afirma ci Nazaretul este locul unde s-a nascut lisus, potrivit profetiei care marturiseste
acest lucru (Mt. 2, 23). Stegemann'* consideri ci legitura dintre Tisus si Nazaret ca loc al nasterii lui,

" R. T. France, ,,The Formula Quotations of Matthew 2 and the Problem of Communication”, p. 239.

8 L. Hartman, , Scriptural Exegesis in the Gospel of Matthew and the Problem of Communication”, dupa M.
Didier, ,,L'Evangile selon Matthieu: rédaction et théologie”, in: Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum
Lovaniensium XXIX. Gembloux: Duculot, 1972, p. 141.

% Orasul Betleem a avut o existentii zbuciumati, uneori tragica si singeroasi in cele aproape patru milenii
de viata. Mentionat in cartea Facerii, cu ocazia mortii Rahilei, Betleemul este mereu citat in cartile Vechiului
Testament, in legiturd cu evenimentele de mare insemndtate politica si religioasd din viata poporului
evreu. In secolul al XIV-lea 1. d. Hr., aici se desfagoara povestea Intdlnirii dintre Rut si Booz, apoi
casatoria lor. Chemarea lui David pe tronul lui Iuda si Israel, are loc de asemenea la Betleem, pe campiile
din jurul caruia viitorul rege pastea oile tatalui sdu si avea sd infrunte pe Goliat, uriasul din armata
filistenilor. Pe la 795 1. d. Hr., Roboam, fiul lui Solomon, a facut la Betleem o cetate intarita”, dupa B. A.
Alexandru, ,,Slavitul Betleem”, in: Mitropolia Olteniei, 1963, nr. 11-12, pag. 844-845.

!9 Raymond Brown, The Birth of the Messiah, p. 177.

" G."M. Soares Prabhu, ,,The Formula Quotations in the Infancy Narrative of Matthew: An Enquiry into
the Tradition History of Mt 1-2”, p. 36.

12.C. Burger, Jesus als Davidsson (FRLANT 98 (80); Gottingen: Vandenhoeck, 1970), p. 104.

13J.S. Jr. Kennard, ,,Was Capernaum the Home of Jesus?”, in: JBL 65 (1946), pp. 131-141.

4y Stegemann, ,,Die des Uria: Zur Bedeutung der Frauennamen in der Genealogie von Matthéus, 1, 1-17”,
in Tradition und Glaube (Festgabe K.G.Kuhn; Gottingen: Vandenhoeck, 1972), pp. 246-276.
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este rezultatul unei interpretari gresite a titlului de ,,Nazarinean”.
a) ,,Betleemul”- paméntul lui Iuda ,, Bnéieéu thc Tovdeiec”

Venirea magilor de la rasarit accentueaza si mai tare faptul cé lisus este fiul lui Avraam prin
care ,,toate neamurile pamantului vor fi binecuvantate” (Fac. 22, 18). Dar lisus nu este numai fiul
lui Avraam, ci si fiul lui David (Mt. 1, 1), iar acest lucru este reluat de Matei si in capitolul 2, prin
introducerea unei profetii din Miheia 5, 1 si 2 Sam. 5, 2.

Prima parte a profetiei afirma ca din Betleem se va ridica conducator peste Israel. Pentru ca
Betleemul era considerat locul unde s-a nascut regele David, profetul Miheia vorbeste despre un rege
din neamul lui David. Acest lucru este intarit in partea finala a profetiei ,,tu vei paste pe poporul meu
Israel”. Aceste cuvinte i-au fost adresate lui David cand triburile lui Israel au venit la el, cerandu-i sa
le pastoreasca'”.

Desi Betleemul nu apare enumerat in lista din Iosua 15, 20-61 printre triburile din tinutul lui
Tuda, totusi texte precum 1 Sam. 20, 6, 1 Cron. 2, 51 sau Ezdra 2, 21 arata destul de clar ca acesta a
fost clasificat drept un oras tribal'®.

Matei a vrut s scoata in evidenta faptul ca profetia din Miheia 5, 1 a fost acceptata de evrei
ca facand referire la locul unde s-a nascut Mesia: Betleem. Aceasta idee este sustinuta partial de Ioan 7,
41-42 “nu spune oare Scriptura ca Mesia se va naste din familia lui David si ca el va veni din Betleem?”.

b) ,,Carmuitor” sau ,, Povituitor”- o abordare exegetici controversatd

Este greu de inteles de ce 2 Sam. 5, 2 a fost addugat profetiei lui Miheia 5, 2 in Mt. 2, 6,
cand se poate observa ca si textul din Miheia 5, 3 vorbeste despre motivul pastorului care-si hraneste
turma. O explicatie a fost gasitd de Rothfuchs in termenul tov Aaév din 2 Sam. 5, 2 care nu se gaseste
in Miheia. Prin acesta, el vede o referire la poporul lui lisus pe care El 1l va salva de pacate 1, 21. Pe
de alti parte, profetia il identifica pe Iisus cu Mesia si Biserica cu adeviratul popor al lui Dumnezeu'”.

Aceasta profetie este o combinare intre Mih. 5, 1 si motivul pastoririi din II Sam. 5, 2.

Comparand profetia din Mt. 2, 5 cu textul ebraic si cu cel al Septuagintei, constatdim
mai multe diferente:

a) in textul din Matei, nu se face nici o referinti la Efrata'. Matei vorbeste despre Betleemul
Tudeii. Unii considera ca Matei nu face nici o mentiune despre Efrata pentru a potrivi mai bine cu
referinta la [udeea din 2, 1 i 5a. Alti exegeti, afirma ca textul a fost conceput pentru a se potrivi cu
profetia. Raymond Brown considera ca Matei nu foloseste denumirea de Efrata probabil dintr-un motiv
teologic: termenul Efrata nu avea o semnificatie prea mare, pe cand Iudeea reamintea cititorior ca
Mesia se va naste din Tuda (1; 1,2)".

Punctul de legatura intre Betleem si David poate fi vazut in In. 7, 42: ,N-a zis, oare,
Scriptura ca Hristos va si vind din siménta lui David si din Betleem, cetatea lui David?” in Betleem,
David a fost uns rege peste Israel (1 Sam 16:1-13; cf. 17:12, 15, 58; 20:6, 28). Satul era situat la cateva
mile de lerusalim. Era numit oragul lui David. Tot in Betleem este prezentat si episodul care vorbeste
despre Rut (Mt. 1, 5). Mai multe locuri din Sfanta Scriptura presupun Nazaretul ca loc al nasterii lui
Tisus(Mc 6, 1,4;In 1, 46; 7, 41, 52).

Profetia din Miheia 5, 2 nu are aceeasi structura cu celelalte profetii folosite de Matei
in episodul Nasterii. Daca 1n celélalte profetii, Matei foloseste termenul ,,mTAnpw6n - s-a implinit”
(1,22-23; 2, 15; 2, 18), aici el nu apare. Luz afirma ca formularea exacta a profetiei diferd de toate

15 Se poate observa faptul ci noul rege al lui Israel este unul smerit, care se va ingriji de poporul siu asemenea
pastorului de turma lui. Acest rege este diferit de tiranul rege Irod.

' Th. Zahn, Matthew 98, nota 87.

'7W. Rothfuchs, Die Erfiillungszitate des Matthiius-Evangeliums. Eine biblischtheologische Untersuchung, p. 61.

18 Clanul Eftatei (1 Chr 2, 19, 24, 50) s-a agezat langa Betleem (1 Sam. 17, 12; Rut 1, 2). Efrata este vechiul
nume al Betleemului (Fac. 35, 19; 48, 7;Rut 4, 11)

!9 Raymond Brown, The Birth of the Messiah, p. 186.
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textele cunoscute din Miheia 5.7

Profetia este o combinare a textului din Septuaginta cu cel ebraic®'. Albright considerd ca
motivul pentru care Matei nu foloseste expresia TAnpw6n, este faptul ci el insusi are indoieli asupra
istoricititii evenimentului**. Totusi, ne intrebdm daca Matei ar folosi un material indoielnic in construirea
acestui episod. Este dificil de sortat cat din profetia Iui Miheia 5 se regaseste in Matei 2, 6. Diferentele
care apar sunt modificari facute de Matei sau provin din altd parte, din alte surse?

Mesia nu va veni sd stdpaneasca peste Israel, ci sa-1 pastoreasca, sa aiba grija de el. Expresia
,»va pastori” este folositd in contextul regalitatii. Profetia este interpretatd de Evanghelist in sens hristologic
pentru a accentua inca o data ca lisus este fiul lui David. Hendricksen afirma ca citatul este redat ,,in
esenta lui”, deoarece in ambele cazuri se aratd cd lisus se va naste din micul Betleem®.

In concluzie: din cele 22 de cuvinte grecesti ale profetiei din Miheia (Septuaginta), numai 8
se regasesc in textul grec folosit de Matei. Explicatia ar fi ca textul din Miheia 5, 1 i-a provenit lui Matei
intr-o forma deia existentd care circula in traditia cresting, si ca el a adaugat la aceasta textul original
din 2 Rg. 5, 2%* Prabhu considera ca textul din Mt. 2, 5 ar putea fi ,,the redactional expansion of a
pre-redactional form™?.

Se pune Intrebarea dacd Matei 2, 5-6 poate fi catalogata drept implinirea unei profetii, dat fiind
faptul ca lipseste formula obisnuita: ,,toate acestea s-au intdmplat ca sa se implineasca cuvantul spus de
Domnul prin proorocul care zice...”. Profetia nu este prezentata ca fiind comentariul Evanghelistului,
ci raspunsul scribilor de la curtea lui Irod, 1a intrebarea ,,unde se va naste Mesia?”. Astfel, ei ar fi putut
rosti si formula introductiva. Astfel, Matei a ales ca profetia sa faca parte din vorbirea directa pentru a
arata incapatanarea lor. Brown considera ca aceasta profetie este un adaos al evanghelistului, deoarece
ea poate sa lipseasca din context si nimeni nu ar observa acest lucru®®. In concluzie, Mt. 2, 5 este o
profetie prin adoptie”’, asimilati redactional grupului de profetii mesianice.

II. intrebuitarea lui Osea 11, 1 in Matei 2, 15

Oseia 11, 1 face o afirmatie cu privire la experienta exodului lui Israel. Desi textul, ca atare,
nu este o profetie, el este inteles ca o justificare a sederii lui Tisus in Egipt™. S-ar parea ca aceste versete
au in centrul atentiei istoria poporului lui Israel si nu venirea lui Mesia. La o prima privire, nu este
nevoie ca sa primeasca nici o implinire viitoare. Problematic este faptul cd Matei afirmd cd Osea 11, 1
s-a Implinit (mAnpw6n) in evenimentele de la nasterea lui lisus. In alte cuvinte, fuga In Egipt pentru a
scdpa uciderea pruncului-lisus de Irod intr-un oarecare fel implineste cuvintele din Osea 11, 1.

Intrebarea care se pune este: ce anume din contextul lui Osea 11, avea sa se implineasca,
deoarece aceste versete privesc spre trecut, spre experienta istorica a lui Israel, si nu spre viitor, spre
venirea lui Mesia?

Parerile sunt impartite. Pentru multi crestini, interpretarea Vechiului Testament din prisma
Noului Testament, fara a spune nimic cititorului evreu, este extrem de arbitrara. Astfel, Ellis se intreaba
cum poate fi aplicat Mt. 2, 15 la sederea lui Tisus in Egipt™? Silva observi acelasi lucru: ,,din Egipt am
chemat pe fiul meu (Os. 11, 1) este aplicat in Mt. 2, 15 la ceva ce apare un eveniment diferit si nerelatat™®”.

2. Luz, Das Evangelium nach Matthéius, p. 130.

21 J. Gnilka, 1l Vangelo di Matteo, considera ci acesti citare biblica sa fi fost influentata de textul din 2 Regi 5,2

ZWF Albright si C.S. Mann, Matthew. The Anchor Bible. Garden City, NY: Doubleday, 1971, p. 15.

2 William Hendriksen, Evanghelia dupd Matei, p. 153.

24 Raymond Brown, The Birth of the Messiah, p. 186 si G. M. Soares Prabhu, ,,The Formula Quotations in
the Infancy Narrative of Matthew: An Enquiry into the Tradition History of Mt 1-2”, p. 39, afirma acelasi
lucru ,,din cele 24 de cuvinte care alcdtuiesc profetia, 16 nu au fost preluate din Septuagintd 66%”.

25 G. M. Soares Prabhu, ,,The Formula Quotations in the Infancy Narrative of Matthew”, p. 40.

26 Raymond Brown, op. cit., p. 186. Acelasi lucru este afirmat si de Strecker, Der Weg..., p. 57.

27 G. M. Soares Prabhu, ,,The Formula Quotations in the Infancy Narrative of Matthew”, p. 40.

28 Ibidem, p. 217.

¥ E. Earl Ellis, ,,How the New Testament Uses the Old”, in New Testament Interpretation, ed. 1. Howard
Marshall (Grand Rapids: Eerdmans, 1977), p. 209.
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w»Backgroundul” istoric al textului din Mt. 2, 15

Matei a vrut sa demonstreze destinatarilor sdi (poporului evreu) ca adevaratul Mesia este cel
davidic despre care vorbesc profetiile Vechiului Testament.”' Este ales Egiptul pentru ci era relativ
aproape si acolo locuiau multi evrei, care ar fi putut ajuta familia sfanta la nevoie (Ier 43, 7; 44, 1;
FA 2, 10; 6, 9; 18, 24)*.

in Vechiul Testament, Egiptul® era socotit un refugiu pentru evrei (Fac. 42-50; 1 Rg. 11,
40; Ier. 26, 21-23; 43, 7). Egiptul era locul unde evreii se refugiau pe perioada luptelor din timpul
Macabeilor™.

Potrivit lui Matei, plecarea lui Tisus in Egipt este implinirea profetiei din Os. 11, 17°. El foloseste
cuvintele ,,s-a plinit”. Este lipsit de valoare faptul ca citatea lui Matei provine din textul ebraic mai degraba
decat din Septuaginta. Acest lucru se datoreaza faptului ca textul masoretic probabil se potrivea mai
bine cu scopurile teologice pe care le urmarea, in comparatie cu textul Septuagintei®.

Desi, la o prima citire a versetului Os. 11, 1, acesta nu este nevoie sa se implineasca si nu face
nici o referire la venirea lui Mesia®’, referinta lui Matei arata faptul ca drumul lui lisus spre Egipt
implineste profetia din Os. 11, 1. Mai bine spus, desi profetia folositd de Matei nu este un rezultat
exegetic al Os. 11, 1, ea face legatura intre caldtoria lui lisus spre Egipt si experienta exodului lui
Israel. Dar cum s-au implinit evenimentele istorice referitoare la exodul poporului Israel in viata pruncului
Hristos? Cand Matei citeaza Osea 11, 1 si i-o aplicd lui Hristos, devine evident faptul cd el considera
Israelul un prototip al lui Mesia®®. Dupa cum Faraon a incercat sa distruga Israelul, asa si Irod vroia
sa-1 distruga pe lisus. Dupa cum Dumnezeu si-a protejat poporul in Egipt, tot aga Dumnezeu avea grija
de Fiul Sau nu numai in drumul spre Egipt, dar si cand s-a intors de acolo. Asadar, Mesia recapitula
istoria poporului Israel’’. Mai multi comentatori sugereazi ci evenimentele din Mt. 2, 13-15 referitoare
la viata lui Tisus au fost prefigurate de Os. 11, 1 referitoare la viata poporului lui Israel*’,

3 Moises Silva, ,,The New Testament Use of the Old Testament”, in Scripture and Truth, ed. D. A. Carson and
John D. Woodbridge (Grand Rapids: Zondervan, 1983), p. 156.

3! David Hill, The Gospel of Matthew, New Century Bible Commentary, ed. Ronald E. Clements (Grand
Rapids: Eerdmans, 1972), p. 43.

32 William Hendriksen, Exposition of the Gospel According to Matthew (Grand Rapids: Baker, 1973), p. 177.
Egiptul a reprezentat pentru poporul lui Israel, locul unde puteau sa se refugieze cei persecutati (Ieroboam -3
Rg. 11, 40; Urie-ler. 26, 21 sau arhiereul Onias, in anul 172 1. Hr.).

** David Hill, The Gospel of Matthew, p. 84; A se vedea, de asemenea, losif Flavius, Antichitifi iudaice, p. 75.
In profetia lui Osea, ideile principale ale povestii lui Osea si Gomera ii sunt aplicate lui Israel.

% Ibidem, 85.

Este imediat observabil ca spusele lui Osea in forma lor originald nu au nimic de-a face cu lisus sau cu
fuga in Egipt. Nu reprezintd nimic mai mult decat o simpla afirmatie despre cum Dumnezeu a trimis
poporul Israelului din sclavagism si robie in Egipt. Vom vedea, 1n repetate randuri, cat de tipica este pentru
Matei recurgerea la Vechiul Testament. El este pregitit sa foloseasca orice text drept o proorocire despre
Tisus atata timp cat, literal, se potriveste. Matei stia ca singurul mod de a-i convinge pe evrei ca lisus este Cel
promis de Dumnezeu, era sa le demonstreze ca El este indeplinirea proorocirilor din Vechiul Testament. lar
din aceasta dorintd arzatoare, el identifica proorociri in Vechiul Testament chiar i acolo unde acestea nu exista.
Cand citim un astfel de pasaj trebuie sa tinem minte, ca desi ar putea parea neobisnuit §i neconvingator,
acesta facea apel la evreii pentru care scria Matei, dupa W. Barclay, The Gospel of Matthew, p. 18.

38 Este greu de afirmat ci Israclul a fost un prototip al lui Hristos. Daca din Israel trebuia si se nasci Mesia
si poporul ar fi fost distrus, atunci nu s-ar mai fi implinit profetiile mesianice. De aceea, cand Israelul a
fost chemat sa iasa efectiv din Egipt, si lisus a fost chemat. Asadar, Matei are tot dreptul sa spuna: ,,ca sa
se Tmplineasca ce fusese vestit de Domnul prin proorocul care zice: ,,L.-am chemat pe Fiul Meu din Egipt”,
dupd Hendricksen, op. cit., pp. 163-164.

39 William Hendriksen, Evanghelia dupd Matei, p. 164.

40 A. B. Bruce, Matthew, The Expositor's Greek Testament, ed. W. Robertson Nicoll, 5 vols. (London:
Hodder and Stoughton, 1900-1910; reprint, Grand Rapids Eerdmans, 1979), 1:75; William Hendriksen,
Exposition of the Gospel According to Matthew, 178-79; Alfred Plummer, An Exegetical Commentary on
the Gospel According to Matthew (London: Stock, 1909; reprint, Grand Rapids, Eerdmans, 1953), p. 17.
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Hagner afirma ca desi Matei nu foloseste tipologia lisus-Moise, s-ar putea ca el sa aiba in
minte sederea lui Tisus in Egipt in lumina sederii poporului sau in Egipt din timpul lui Josif"'. Kent
admite ca desi este dificil de gasit o idee mesianica in evenimentele istorice referitoare la Exod, probabil
Matei avea in mintea sa o prefigurare tipologica bazati pe expresia ,,din Egipt am chemat pe fiul meu™.

Sfantul Ioan Gurda de Aur subliniazd caracterul tipologic al istoriei lui Israel, care se
conjuga cu istoria vietii Mantuitorului: ,,...ducerea in Egipt si intoarcerea din Egipt a poporului iudeu
si a patriarhului lacov a fost o prefigurare a ducerii si Intoarcerii Fecioarei din Egipt. [udeii s-au dus in
Egipt ca sd scape de moarte; 1i ameninta foametea; Pruncul S-a dus, tot ca sa scape de moarte; [i
ameninta ura lui Irod. Ducéndu-se iudeii in Egipt, au scapat de foamete; ducandu-se Pruncul, a sfintit,
prin ducerea Lui, toati tara. Iata cum prin fapte de mici insemnitate se descopera Dumnezeirea™.

Se pune intrebarea de ce Matei nu a inserat aceastd profetie numai dupa 2, 21? Raymond
Brown sugereaza ca evanghelistul a vrut sa dea o semnificatie diferita caldtoriei de reintoarcere, nu atat
de mult o cilatorie spre Egipt, cét o cilitorie spre Nazaret™. Stendahl® arata ci Matei a ales sa aduca
in prim plan motivul exodului, al iesirii din Egipt, la prima mentionare a Egiptului in relatarea sa (2, 13-14).
Evanghelistul vroia de altfel ca referinta la exod (2, 13-14) sa preceada referinta la exil din 2, 17-18.

Viézénd inaplicabilitatea profetiei din Osea la lisus, ne intrebdm ce i-a atras atentia lui Matei
asupra profetiei din Osea 11, 1? In acest sens, Lindars™ face o sugestie interesanta. El presupune
faptul ca Matei ar fi facut legatura intre episodul magilor si episodul lui Balaam, episod in care se gaseste
de doua ori expresia ,,din Egipt” (Num. 23, 22; 24, 8*7). Acel episod i-ar fi putut atrage atentia lui Matei
asupra expresiei din Osea 11, 1. Profetia lui Osea este interpretatd hristologic*® de catre Matei, pentru
a accentua cd Tisus este Fiul lui Dumnezeu®. Tisus a fost prezentat de Matei drept ,,fiul lui Avraam, al lui
David” sau ,,Emanuel”, dar acum, prin aceasta profetie este proclamat si revelat drept Fiul lui Dumnezeu.

Exodul poporului lui Israel din Egipt poate fi socotit un eveniment prin care Dumnezeu il
rascumpara pe Israel, dar Tisus, ca cel ce a fost chemat din Egipt, este Rascumparatorul intregii lumi.

II1. Uciderea pruncilor si mesajul profetic (Mt. 2, 18 - Ier. 31, 15)
Sursele profetiei

Profetia din Mt. 2, 17-18 este cea mai problematici din intreaga Evanghelie®’. Parerile
sunt impartite in ceea ce priveste locul de unde a fost preluata de Matei. Astfel:

a) unii afirma ca a fost luata in mod evident din Septuaginta®'.

b) Strecker afirmd In mod categoric ca textul nu deriva din Septuaginta, ci din textul
ebraic (masoretic) sau dintr-o forma textuald independenti*”. Prabhu considera ci desi probabil se
poate observa o influentd a Septuagintei in termeni precum kAcvOpog i 08LpuOC, totusi versiunea lui
Matei este cu mult mai apropiata de textul masoretic al profetiei din Ier. 31, 15 mai mult decat oricare

“ Donald A. Hagner, Matthew 1-13, Word Biblical Commentary, ed. David A. Hubbard and Glenn W.
Barker (Dallas: Word Books, 1993), p. 34.

2 Homer A. Kent, ,,Matthew's Use of the Old Testament”, in: Bibliotheca Sacra 121 (January 1964), pp. 37-38.

* Sf. Toan Gura de Aur, Omilii la Matei, p. 106.

# Raymond Brown, The Birth of the Messiah, p. 220.

* Krister Stendahl, "Quis et Unde? An Analysis of Mt 1-2.", p. 97

B, Lindars, New Testament Apologetic. The Doctrinal Signficance of the Old Testament Quotations, p. 217

*7 Textul Septuagintei din Num. 24, 7-8 este interesant in aceastd privinta. Iata ce spune: ,,atunci va veni un
om din samanta lui Israel si el va conduce popoarele...Dumnezeu 1-a scos din Egipt”

8 Matei 2, 15 nu este singura instanti in care un pasaj vechi-testamentar care face referire la un eveniment
trecut din istoria lui Israel, a fost interpretat de Matei hristologic. Profetia din 2, 17, acea aluzie a profetului
Ieremia la exilul regatului de nord (ler. 31, 15), este prezentatd ca Implinindu-se intr-un eveniment al
copilariei lui Iisus. Este posibil ca Matei sa fii inteles aceste pasaje drept profetii directe la lisus.

4 Cf. U. Luz, La storia di Jesu in Matteo, p. 43.

30 G. M. Soares Prabhu, ,, The Formula Quotations in the Infancy Narrative of Matthew”, p. 253

3! Massebiau, Examen, p- 10

52 Strecker, Der Weg der Gerechtigkeit. Untersuchung zur Theologie des Matthéius, p. 58.
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alta. Aceeasi parere este impartasitd si de Raymond Brown™. Zahn®® remarci faptul ca desi Matei,
intr-un oarecare fel, a fost influentat in alegerea cuvintelor lui de Septuaginta, el traduce textul ebraic
cu o exactitate mai mare decat cea a Septuagintei.

Expresia té tékve adtic pune anumite probleme in versiunea prezentatd de Matei. Strecker
considerd cd aceastd expresie nu ar apartine lui Matei’®. Prabhu considerd neintemeiati aceastd
sugestie, deoarece expresia se gaseste in mai multe locuri din Evanghelia dupa Matei (3, 9; 7, 11; 9,
2;10,21; 11, 19; 15, 26; 23, 37); asadar, nu poate fi considerata un adaos al redactorului®’.

Intre profetie si context exista cateva deosebiri: profetia foloseste termenul tekvo. (Septuaginta),
iar contextul tovg Taidac. Se pune intrebarea de ce Matei foloseste expresia tovg maidog (2, 16) pentru a
descrie uciderea pruncilor, cind termenul tékva ar fi corespuns cu mult mai bine scopului sau?

Réspunsul poate fi ca termenul tékvov este folosit de Matei cu un scop bine determinat,
intotdeauna asociat cu un substantiv specific (Mt. 21, 28) sau cu un pronume posesiv (27, 25), si face
referire la anumiti copii. Dar 7aig, potrivit contextlui din 21, 5 poate fi folosit nedeterminat, cu un sens
general, la “niste copii”, asemenea celor care plangeau in templul din Ierusalim, aclamandu-I pe lisus.
Asadar, copiii Rahelei din profeie vor fi tekv, iar copiii ucisi in Betleem (nespecificati), maideg.

In ceea ce priveste legatura dintre profetie si context, profetia pare a fi independentd de contextul
in care se afla. Existenta sau inexistenta acestei profetii nu influenteaza episodul prezentat de Matei. Aceasta
profetie este cu mult mai dificild deoarece referinta la Rama nu are nici o legdturd cu contextul. Legdtura
dintre profetie si context o constituie episodul uciderii pruncilor. Intregul incident este prezentat intr-o
singurd propozitie, pe un ton care nu emotioneaza. Prabhu considerd ca episodul este pre-redactional i nu
apartine vocabularului si stilului mateian. El aduce drept argumente mai multi termeni din acest episod care
nu se regisesc in Matei sau chiar in Noul Testament™, precum si un pasaj asemandtor din Mt. (Mt. 22,
7°°-parabola nuntii fiului de imparat) care este cosiderat in mod evident redactional de specialisti®’.

Imaginea Rahelei care isi plange copiii are o lunga istorie in literatura biblica si exegeza
ebraici®'. Desi locul unde a avut loc uciderea pruncilor este Betleemul, la sud de Ierusalim, profetia din
Teremia o localizeazi pe Rahela® si pe copiii ei morti in Rama (ler. 40, 1), un lagar pentru captivii din
nordul lerusalimului. Rama se afla la granita dintre doua regate: Israel si Iuda si era locul unde cuceritorii
straini adunau multimile pentru a fi deportate. Asadar, Rama poate reprezenta cele doud regate.

Cum trebuie interpretati uciderea pruncilor si plansul Rahelei®* dupa copiii ei care nu
mai sunt? Se pare cd Evanghelistul s-a folosit de o tipologie.

33 G. M. Soares Prabhu, ,, The Formula Quotations in the Infancy Narrative of Matthew”, p. 253.

> Raymond Brown, The Birth of the Messiah, p. 223. El arat ci micile diferente intre Matei si textul
masoretic sunt usor de explicat prin faptul ca textul grecesc din Matei a interpretat mai bine textul ebraic
din Ieremia, decat cel masoretic.

>3 zahn, Matthew, p. 111, n. 11, dupa G. M. Soares Prabhu, ,,The Formula Quotations in the Infancy Narrative of
Matthew”, p. 253. Asadar, desi exista anumite reminiscete din Septuagints, traducerea s-a facut din textul ebraic.

3 Strecker, Der Weg der Gerechtigkeit. Untersuchung zur Theologie des Matthéius, p. 59

37 G. M. Soares Prabhu, ,, The Formula Quotations in the Infancy Narrative of Matthew”, p. 254.

38 Cuvintele avaupsiv si epmaiCerv (in sensul folosit aici) nu se mai gasesc in Evanghelia dupd Matei, iar
cuvintele Bupovca, SLethg, Katwtépw $i axkpiPovy nu se mai gasesc in Sfanta Scriptura.

% Mt. 22, 7: ,,Si auzind imparatul de acestea, s-a umplut de manie, si trimitnd ostile sale, a nimicit pe
ucigasii aceia i cetatii lor i-au dat foc”.

60 Aceastd paraboli face referire la ciderea lerusalimului si este considerati de specialisti ca apartinand
redactorului. A se vedea Jeremias, Parables, p. 68, Haenchen, Weg Jesu, p. 405, Davies, Setting, p. 298.
¢! Christine Ritter, ,,Rachels Klage im antiken Judentum und frithen Christentum”, in AGAJU 52; Leiden/Boston:

Brill, 2003).
Daca ne intoarcem la istorisirea originald, Rahela a murit dand nastere fiului ei Beniamin (Fac. 35, 19)

93 Ter. 40, 1: ,,Cuvantul care a fost de la Domnul citre Teremia, dupa ce Nebuzaradan, cépetenia garzii, i-a dat
drumul din Rama, unde fusese gasit ferecat in lanturi in mijlocul celorlalti robi ai lerusalimului si ai lui
Iuda, care au fost stramutati la Babilon”.

% Gandindu-ne si la faptul ca Irod o ordonat ca la mortea lui sa fie ucisi cei mai importanti oameni ai societitii,
pentru a fi si el jelit impreunna cu ei, putem face o legaturd cu faptul ca Rahela isi plange copiii, dupa Raymond
Brown, The Birth of the Messiah, p. 227.
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IV. intoarcerea in Nazaret si ,,enigma profetiei” (Mt. 2, 23)

Dupa primirea poruncii, losif nu mai merge spre Iudeea, ci se indreapta spre Nazaretul
Galileii”. Acest lucru duce la implinirea unei profetii cu referire la Tisus: ,,c Nazarinean se va chema”
(ML. 2, 23). Textul profetiei se compune din trei cuvine: dtu No{wpoiog kindioetar®. Identificarea
aluziei biblice la care se face referire in expresia 6t Na{wpoaloc kAndroetal - ,nazarinean se va
chema” este poate cel mai complicat lucru din exegeza Evangheliilor sinoptice®”.

1. Originea termenului Nalmpaiog

Termenul de Nalwpaiog - ,,Nazarinean” luat ca un apelativ pentru lisus este raspandit
in Evanghelii si in Faptele Apostolilor™. Dar si vedem ce poate insemna termenul Nafmpoioc:

a) Nalwpaiog - locuitor al Nazaretului? Poate deriva acest apelativ din numele orasului
Nazaret? Prabhu arata ca existd cel putin trei incompatibilitati fonetice intre termenul Nalwpoiog si
Nazaret”. Daca ludm in considerare si faptul ca numele de Nazaret era necunoscut’’ in Biblia
ebraica, in scrierile lui Tosif Flavius, in Misna si in Talmud’', putem spune ca intre titlul de Nalmpaiog
si orasul Nazaret nu ar exista nici o legatura.

Totusi, pentru Evanghelistul Matei, termenul Nolwpoiog poate face referire si la Nazaret,
lucru confirmat si de contextul profetiei: osif impreuna cu familia lui s-au stabilit in orasul Nazaret,
pentru a se implini profetia (611" Nagwpoiog kAnprioetaL - ,,nazarinean se va chema™). Acest lucru este
evidentiat si in Mt. 26, 71 unde o slujnica 1i spune lui Petru ca si el era cu lisus ,,Nazarineanul”.
Termenul face distinctie Intre lisus din Nazaret si alte persoane care ar fi purtat acelasi nume. Iar
in 21, 11 multimile spun despre lisus: ,,acesta este profetul din Nazaretul Galileii”.

Asadar, numai o persoand din Nazaret va fi numitd ,,Nazarinean”. Verbul kinffoetaL
scoate in evidentd tocmai acest lucru: lisus a fost numit de altii ,,Nazarinean” si nu de el insusi
(multimile in 21, 11 si slujnica din 26, 71).

b) Nalmpoiog — membru al sectei nazoreilor? Pentru dovedirea acestui lucru trebuie mai intai
sa identificdm asa numita , sectd” a nazoreilor. Despre aceasta vorbeste Epifanius’.

85 Mt. 2, 22-23: ,»91 auzind ca domneste Arhelau in Iudeea, in locul lui Irod, tatél siu, s-a temut sd mearga
acolo si, luand porunca, in vis, s-a dus in partile Galileii. Si venind a locuit in orasul numit Nazaret, ca sa
se Implineasca ceea ce s-a spus prin prooroci, cd Nazarinean Se va chema”. Dupa cum in Matei 4, 12-17,
redactorul foloseste o profetie pentru a explica de ce lisus isi muta resedinta din Nazaret in Capernaum,
tot asa profetia din Matei 2, 23 lamureste de ce lisus trebuie s mearga din Iudeea in Galileea (Nazaret).
Acest lucru este acceptat de mai multi exegeti printre care i Maarten J. J. Menken, ,,The Sources of the
Old Testament Quotation in Matthew 2, 23”, p. 453.

7 Acest lucru este confirmat de mai multi exegeti: G. M. Soares Prabhu, ,,The Formula Quotations in the
Infancy Narrative of Matthew”, p. 193; Raymond Brown, The Birth of the Messiah, p. 223.

® Termenul de , Nazarinean-Natwpaioc” in intdlnim in Evanghelia dupa Matei de dou ori (2, 23 si 26,
71), o datd in Luca (18, 37), de trei ori in Ioan (18, 5,7; 19, 19) si de sase ori in FA (2, 22; 3, 6; 4, 10; 6,
14; 22, 8; 26, 9). In FA 24, 5 termenul descrie ,,secta nazarenilor”. Evanghelistul Mc. evita acest termen,
dar foloseste un echivalent al lui Nalopnvog) de patru ori (1, 24; 10, 47; 14, 67; 16, 6), termen folosit si
de Luca de douad ori (4, 34; 24, 19). Asadar, Mt., In. si FA folosesc numai termenul Nalmpoiog, iar Mc.
singur Nalapnvog, L. le foloseste pe ambele.

% Tatd cele trei deosebiri: Nalwpoiog in loc de Nafupaioc (un o in loc de o), Nalwpaiog in loc de
Noaowpaiog (un { in loc de o) si Nalwpaiog in loc de Nalwpoaraiog (omiterea terminatiei feminine -at),
dupa Prabhu, op. cit., p. 195.

7 Lagrange, Evangile selon Saint Matthieu, Paris, 1923, p. 38, nu este de acord cu acest lucru. El spune ca
nu poate fi negata existenta unui oras cu numele de Nazaret din timpul lui lisus.

"L Cf. P. Winter, ,, Nazareth and Jerusalem ™, in Luke Chs. I and I, in: NTS 3 (1956-1957),n. 2, p. 137.

2 Maarten J. J. Menken, ,,The Sources of the Old Testament Quotation in Matthew 2, 23”, p. 454, face o
analizd a termenului 6tv in Evangheliile sinoptice si ajunge la urmatoarea concluzie: Matei are tendinta
de a renunta la recitativul 4tu cand il intilneste in sursele sale, iar cand 1l retine si il introduce in context
este pus in legaturd cu formule autoritative.

B Cf. Epiphanius, Panarion, Haer. 18, 1; 29, 1-4, dupa G. M. Soares Prabhu, ,,The Formula Quotations in
the Infancy Narrative of Matthew”, p. 196.
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Schweizer’* a sugerat faptul ¢ Tisus a fost numit Nalwpaiog, nu pentru ca el ar fi apartinut
vreunei secte a nazoreilor, ci pentru ca el a vazut o hristologie ,,nazirate” prefiguratd in cea a marilor
,»hazirs” din Vechiul Testament. A se vedea in acest sens, cazul lui Samson care este descris drept un
Napaiog (Jud. 13, 5) si dylog 6g0d (Jud. 16, 17).

In concluzie, lisus nu a fost numit Nalmpoiog pentru ca el a fost comparat cu nazirii din
Vechiul Testament, ci mai degraba el a fost comparat cu nazirii pentru cé a fost numit Nalwpoiog.

2. Aluziile biblice la termenul Nalwpaiog

Maarten J. J. Menken” merge pe ipoteza ci profetia a fost preluati de Evanghelist din
Vechiul Testament, nefolosindu-se de o colectie de marturii (testimonia).

Mt. 2, 23 prezinta Nolwpoiog drept un titlu dat lui lisus care este inradacinat in profetiile
Vechiului Testament. Doua lucruri sunt afirmate aici: ca Vechiul Testament a prezis faptul ca lisus va
fi numit Nalwpoiog si cd aceastd prezicere este implinitd prin faptul ca Nazaretul este orasul unde
Iisus a locuit.

Dar, acest termen nu apare in Vechiul Testament (nici chiar in apocrife). Pluralul ,,prin profeti-

8L tov mpodnar” folosit in formula de introducere a profetiei’’, sugereaza ideea ci Matei nu citeazi
aici un text specific, ci face aluzie la unul sau mai multe pasaje din Sfanta Scriptura. Ne intrebam
daca trebuie neapérat sa gasim o aluzie din Vechiul Testament la Mt. 2, 23? Allen,”” considerd ca Mt. 2,
23, trebuie privit ca o simpla afirmatie scripturistica cu referire la stabilirea Iui Iisus in Nazaret.

Zahn'® aratd cd Matei nu a intentionat sa citeze un text vechi-testamentar, ci a dorit numai si
afirme ca tema unui Mesia umil s-a implinit prin faptul ca lisus a fost cunoscut cu dispretuitul nume
de ,,Nazarinean”. Strecker considera ca Matei a formulat aceasta profetie pentru ca nu avea una mai
potrivitd pentru finalul episodului nasterii lui Iisus’.

Astfel, potrivit unor exegeti, profetia din Mt. 2, 23 face aluzie la anumite texte vechi-
testamentare:

a) Judecatori 13, 5: ,,Ca iatd ai sa zamislesti si al sd nasti un fiu; si nu se va atinge briciul
de capul lui, pentru ca pruncul acesta va fi chiar din pantecele mamei sale nazireu al lui Dumnezeu si
va incepe sa izbaveasca pe Israel din ména Filistenilor”, referitoare la Samson. Existd asemanari
intre nasterea lui Samson si nasterea lui Iisus (ambele nasteri au fost vestite de un inger)go. Asadar,
Matei nu poate cita Jud. 13, 5 pentru a justifica faptul ca lisus se numea ,,Nazarinean”, dar poate
face aluzie la acest episod.

La fel ca alte profetii, Mt. 2, 23 nu este numai un text care justificd originea nazarineand a
lui Tisus, ci si un comentariu teologic la persoana si misiunea lui®'.

b) Pasajele din Is. 4, 3 si Jud. 16, 17. Raymond Brown considera ci titlul de ,,nazarinean”
poate fi aplicat lui lisus, pe de o parte pentru ca el a locuit in Nazaret, iar pe de altd parte pentru ca el
este ,,Mladita -Is. 11, 1% mesianici a casei lui David si pentru cd El este un Nazirit, dar unul Sfant,

™ E. Schweizer, ,.Er wird Nazorier heissen”, in Judentum-Urchristentum-Kirche, Festschrift J. Jeremias,
Berlin, 1960, pp. 90-93.

75 Maarten J. J. Menken, ,,The Sources of the Old Testament Quotation in Matthew 2, 23, p. 452. El ajunge la
concluzia ca profetia este “munca Evanghelistului” (p. 454).

76 Comparand formula introductiva a acestei profetii (2, 23) cu alte profetii din Evanghelia dupa Matei, se
poate observa o diferenta: in timp ce toate profetiile din Matei (1, 22; 2, 15, 17; 4, 14; 8, 17; 12, 17; 13,
35; 21, 4; 27, 9) folosesc expresia i t0D Tpodrtou (singular), numai profetia din 2, 23 foloseste expresia
Sl tev mpodpmrdv (plural).

""W. C. Allen, 4 Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According to St. Matthew, pp. 17-18.

8 Th. Zahn, The Gospel of Matthew, p. 117.

7 G. Strecker, Der Weg der Gerechtigkeit. Untersuchung zur Theologie des Matthdius, pp. 61-63.

80 J. A. Sanders, ,,Nalopotoc in Matt 2:23”, in: Journal of Biblical Literature, Vol. 84, No. 2 (Jun., 1965), pp.
169-172.

81 G. M. Soares Prabhu, ,, The Formula Quotations in the Infancy Narrative of Matthew”, p. 207.

82 1saia 1 1, 1:,,0 Mladita va iesi din tulpina lui Iesei si un Lastar din radacinile lui va da”.
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dedicat lui Dumnezeu inca de la nastere®. Formula profetica din 2, 23, 1a fel ca si celelalte profetii din
acest capitol contine numele unei localitati-Nazaret.

Cand Matei spune ,,ceea ce s-a spus de prooroci: ca Nazarinean se va chema”, el are in
minte cel putin doud pasaje profetice. Primul este Is. 4, 3 ,,Ramasita Sionului si cei ce vor fi scapat cu
viata din lerusalim se vor chema sfinti i oricine va fi inscris sa traiasca in lerusalim”, iar al doilea
text vine din Jud. 16, 17: ,,Si atunci i-a descoperit el toatd inima sa si i-a zis: "Briciul nu s-a atins de
capul meu, caci eu sunt nazireu al lui Dumnezeu din pantecele maicii mele; de m-ar tunde cineva, atunci
s-ar departa de la mine puterea mea si eu as slabi si as fi ca ceilalti oameni”. Este nevoie de intelegerea a
doud lucruri pentru a vedea de ce Matei 2, 23 are legaturd cu aceste texte: 1) ebraicul ,,nazar” este
transmis in greacd prin hagios-sfant si Naziraios; 2) lisus a fost cunoscut in timpul activitatii sale drept:
.Sfantul lui Dumnezeu”.

Cativa exegeti, negasind o sursa convingatoare a acestei grofegii au Incercat sa gaseasca alte
explicatii. Astfel, profetia ar proveni dintr-o sursa care a fost pierduta®, Matei nu ar cunoaste provenienta
acestei profetii®’, Matei insusi a creat aceastd profetie*’. Profetia a fost vizutd apoi drept un sumar
retrospectiv al profetiilor care o preced (2, 6, 15, 18)*’ sau un sumar prospectiv al profetiilor care
urmeaza (4, 15-16; 8, 17, 12, 18-21)88. Altii au considerat ca termenul ,,nazarinean” semnificd umilinta
(cf. In. 1, 46) si ci toate profetiile despre smerenia lui Mesia (Is. 53) s-au implinit in aceastd profetie®’,
sau ca aproape toate pasajele vechi-testamentare care pot fi citite intr-un sens mesianic (Num. 24, 17,
2 Sam. 7, 14) pot fi considerate sursa profetiei’.

Concluzii

1. Profetiile amintite de Matei, scot in evidenta faptul cd ceea ce Dumnezeu a promis
poporului evreu s-a implinit in viata lui Iisus. Profetiile sunt corelate cu afirmatii temporale si geografice
despre viata lui Iisus. Locurile prin care a trecut lisus (Betleem, Egipt, Nazaret) sunt analizate de
Evanghelist si accentuate prin referirea la implinirea profetiilor. Matei foloseste aceste profetii pentru
a interpreta istoria lui lisus ca un eveniment unic.

2. Profetul Miheia reafirma ceea ce a profetit intreg Vechiul Testament, faptul cd Mesia nu
va fi nici negarea timpului, nici a spatiului, ca El ,,se va supune” geografiei si va accepta istoria. El se
va naste in Betleem si va intra in istorie prin recensdmantul lui Quirinius.

3. Informatiile geografice prezente in Mt. 2 (Ierusalim, Betleem, Egipt, Rama, Nazaret),
vor sa sublinieze faptul cd misiunea lui Iisus va avea un rol universal si cd nu se va limita numai la
poporul lui Israel.

4. Desi exista exegeti care afirma ca lipsa profetiilor din episodul nasterii Mantuitorului nu ar
produce o schimbare majora in context (Raymond Brown, G.M. Soares Prabhu, G. Strecker), totusi
prezenta lor 1n acest episod are o mare importantd. Ele au fost inserate de Evanghelistul Matei, pentru a
arata ca Pruncul nascut in Betleem este adevaratul Mesia si ca El este implinirea tuturor profetiiilor
mesianice ale Vechiului-Testament.

83 Raymond Brown, The Birth of the Messiah, p. 223.

8 A. Resch, Agrapha: Aussercanonische Schrififragmente (2d ed.; TU 15.3-4; Leipzig: Hinrichs, 1906; repr.
Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1974), 23, pp. 382-83.

8 Lindars, NT Apologetic, p. 196; F. W. Beare, The Gospel according to Matthew, p. 84.

8 G. Strecker, Der Weg der Gerechtigkeit: Untersuchung zur Theologie des Matthéius, pp. 59-63.

87 W. Rothfuchs, Die Erfiillungszitate des Matthéius-Evangeliums: Eine biblischtheologische Untersuchung, pp. 65-67.

88 W. Grundmann, Das Evangelium nach Matthéius, pp. 88-89.

% R. T. France, ,,The Formula-Quotations of Matthew 2 and the Problem of Communication”, in: N75 27 (1981):
pp. 233-251; T. Stramare, ,,Sara chiamato Nazareno: Era stato detto dai Profeti”, in: BeO 36 (1994), pp. 231-249.

% J.C. O'Neill, , Jesus of Nazareth”, in: JTS 50 (1999), pp. 135-142.

64



STUDIA UBB THEOL. ORTH., LVI, 1, 2011

EXPRESII LIRICE/PSALMICE — PREMIZE ALE RUGACIUNII INIMII

STELIAN PASCA-TUSA"

ABSTRACT. Lyrical/Psalmic Expressions — Premises for the Prayer of the Heart. This study is
ment to identify the premises for the Prayer of the Heart througout some liric expressions from the
Book of the Psalms. First of all, in order to accomplish my purpose I will take into consideration,
through some basic concepts, the configuration of the way in which this method of praying was
perceived in the orthodox area and also the evolution of this method in time. Secondly, I will identify
the texts from the Psalms which involve the expressions/notions on which my study is based. I will
also make some specifications regarding the morpho-sematics aspects of those idioms. The following
level that I will try to reach is the one concerning the analysis of the verbal structures which form the
ideational context of those Psalms. Moreover, I will bring into consideration the patristic writings in
order to sketch the soteriological dimension developed of these liric structures. In the conclusion,
I will offer to the reader the possibility of finding through this so well-known expression from the
Book of Psalms, Lord have mercy, the premises of the Prayer of the Heart.

Key words: the Prayer or the Heart, Lord have mercy, Jesus Prayer, hanan, verbal structure, psalms,
Holy Fathers

Preliminarii

Fiind o forma de rugéciune permanenta, rugaciunea inimii este considerata in crestinismul
rasdritean o 1nterpretare contemplativa a vietii mistice in Hrlstos un mod pr1n care mintea se
coboara pe altarul inimii’ sau o trdire tainicd a starii de comuniune cu Hristos $1 pnn El cu intreaga
Sfantd Treime’. In formula completi si, totodati recomandata a acestei rugiciuni (Doamne lisuse
Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-mda pe mine pdcatosul), episcopul Kallistos Ware identifica
doud momente esentiale: adorarea si pocdinta. Primul dintre acestea are ca element de baza i invocarea
numelui dumnezeiesc in vederea congstientizarii prezentei nemijlocite a lui Hristos in inima®, iar
celalalt presupune o stare de asumare a pacatelor savarsite. Aceste structuri (experierea prezengel
reale a Mantuitorului in suflet si realizarea pocéintei) converg si se intalnesc in cerinta miluieste-md
care realizeaza unirea dumnezeiescului cu umanul prin recunoagterea neputintei omului de a dobandi
harul mantuitor fara a_]utoml lui Hristos”.

Cu toate ca la prima vedere rugdciunea inimii indica un caracter preponderent penitential,
continutul acesteia scoate in evidentd nadejdea neclintita in iertarea pacatelor si in dobandirea
mantuirii. Complexitatea rugaciunii care reiese din fiecare cuvant in parte 1-a determinat pe Sfantul

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj- Napoca stelianpascatusa@yahoo.com.

! Jean GOUILLARD, ,,Introducere,” in Mica Filocalie a rugdciunii inimii, ed. Ilie si Ecaterina Iliescu (Bucuresti:
Herald, 2008), 9.

Dumltru STANILOAE, Rugdciunea lui lisus si experienta Duhului Sfint (Sibiu: Deisis, 2003), 49.

? Rugiciunea inimii dezvoltd atat o dimensiune hristologica, cat si una trinitard. Chiar daca celelalte Persoane
ale Sfintei Treimi (Tatal si Duhul Sfant) nu sunt mentionate in chip explicit si direct, ele sunt prezente implicit:
Tatal pentru ca lisus Hristos este numit in rugaciune Fiul lui Dumnezeu, iar Duhul Sfant in virtutea faptului
ca nimeni nu poate sd-1 numeasca pe Hristos ,,Domn decat in Duhul Sfant” (1 Cor. 12, 3). Kallistos
WARE ,,Puterea numelui. Rugaciunea lui lisus 1n spiritualitatea ortodoxa,” in Rugdciunea lui lisus, ed.
Gabriela Moldoveanu (Sibiu: Deisis, 1992), 25.

Despre prezenta personald a lui Dumnezeu in si prin numele Sau in cadrul rugaciunii vezi Stelian PASCA-
TusA, ,,Numele lui Dumnezeu semn al prezentei personale si actiunea sa mantuitoare (sotirica),” Studia
UBB Theol. Orth. 1 (2010): 23-24.

3 Kallistos WARE, Puterea numelui, 26-27. Cf. Sofronie SAHAROV, Rugdiciunea — experienta vietii vesnice,
ed. Toan I. Ica jr. (Sibiu: Deisis, 1998) 124.
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Simeon Noul Teolog sa afirme ca aceasta este ,,s1 rugdciune si fagaduinta, si marturisire a credintei,
si datatoare a Duhului, si aducatoare a dumnezeiestilor daruri, §i curdtire a inimii, §i alungarea
demonilor, si locuire in noi a lui lisus Hristos, si izvor al intelesurilor duhovnicesti si al gandurilor
dumnezeiesti, si izbavire de pacate, si tiamaduire a trupului si a sufletului, si datatoare a dumnezeiestii
lumindri, si izvor al milei dumnezeiesti, si rasplatitoare intru smerenie cu descoperiri ale tainelor
dumnezeiesti si singura mantuitoare caci aduce cu ea numele mantuitor al Dumnezeului nostru,
singurul nume care trebuie chemat de noi, lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu [...] si izvor al milei
dumnezelestl este, caci mila cerem, iar Domnul este mllostlv si se milostiveste de toti cei care-L
cheamd, si face degraba dreptate celor care striga catre E1.”°

Inainte de crlstahzarea ei in forma ce s-a impus in 1 mediul isihast, rugaciunea inimii a
cunoscut mai multe variante’. Acestea au avut ca elemente comune sorgintea biblic a cuvintelor
folosite 1n rugaciune si invocarea numelui lui lisus Hristos. John Breck considera ca sintagmele
Maran atha! (Domnul vine — 1 Cor. 16, 23; Apoc. 22, 20) sau Doamne scapa-ma! (Mt. 14, 30) ar
putea fi primele forme ale rugaciunii inimii folosr[e in Biserica Primari®. Oliver Clément afirma ci
expresia Doamne miluieste (Ps. 6, 2; 30, 9; 40, 4; Mt. 9, 27; 15, 22; Lc. 16, 24; 17, 13) care era
intalnita frecvent in structurile cultice primare ar putea fi incadratd in aceiasi categorie cu
mentiunea ca aceasta ar fi fost utilizata de novicii care incepeau demersul pemtentlal includerea
numelui lui Tisus presupundnd deja o stare avansati’. Repetarea acestei rugaciuni de 40 de ori in
cadrul anumitor rltualun liturgice ar putea sa sustina temeinic opinia distinsului teolog. Alphonse 51
Rachel Goettmann'® considera ca primele argumente clare ale practicarii sistematice a rugiciunii
inimii pot fi Intalnite la parintii pustiei. Acestia remarca faptul ca eremitii obisnuiau sa rosteasca
rugdciuni scurte si sd mediteze indelung la cate un verset din Sfanta Sriptura. Astfel ca Sfantul
Arsenie cel Mare (1 356) repeta neincetat, fie rugaciunea Doamne, mantuieste-ma cum stii! (Ps. 3, 7,
19, 10), fie Doamne, nu ma lepada! (Ps. 50, 12; 70, 10); Sfantul Macarie cel Mare (1 390),
organizatorul vietii monahale din pustia schetica, obignuia sa recomade ucenicilor céteva tipuri de
rugacnlnl Doamne ajuta-ma! (Mt. 15, 25), Doamne, cum doresti si cum stii mantuieste-ma! (Ps. 117,
25) Fie voia Ta, Doamne, dupa cum este bineplacut tie (Ps. 32, 21 ?) sau Binecuvantat fii, Doamne
Izsuse ajuta- ma/ (Ps 27, 8). Tot el cerea multa luare aminte cand se rostea in rugaciune numele
lui Tisus Hristos'”. Avva Lucius (sec. al IV-lea), un monah din Antiohia, avea obiceiul de a rosti
primul verset din psalmul 50 (,,Miluieste- ma Dumnezeule dupa mare mlla Ta si dupa multimea
indurarilor Tale sterge faradelegea mea.”)".

6 Sf. Simeon NouL TEOLOG, ,,Cuvant despre mantuitoarea numire si chemare a Domnului nostru lisus Hristos
Fiul lui Dumnezeu, sfantd cu adevarat si dumnezeiasca rugaciune [isihasta]”, in PG 155, 541-549.

7 Vezi amanunte despre acest subiect in studiul lui Kallistos WARE, ,,Ways of Prayer and Contemplation I
Eastern,” in Christian Spirituality. Origins to the Twelfth Century, ed. Bernard McGinn, John Meyendorff si
Jean Leclercq (New York: Crossroad, 1985), 395-414.

8 John BRECK, Sfdanta Scripturd in Tradifia Bisericii, ed. loan Tamaian (Cluj-Napoca: Patmos, 2003), 301.

? Oliver CLEMENT, Rugdciunea lui lisus, ed. Miriuca si Adrian Alexandrescu (Bucuresti: EIBMBOR 1997), 26.

1% Alphonse si Rachel GOETTMANN, Rugdciunea lui lisus. Rugdciunea inimii, ed. Siluana Vlad (Craiova:
Mitropolia Olteniei, 2007), 44-46.

I Mica Filocalie, 38.

12 in cdinta inimii sa iei aminte la numele Domnului nostru lisus Hristos pe care il atragi la tine cand buzele 1l
rostesc fierbinte, si sa nu-1 duci In mintea ta doar ca sa te prefaci, ci gandeste-te la chemarea ta: Doamne
lisuse Hristoase, miluieste-ma si in linistea sufletului vei vedea dumnezeirea lui venind spre a se aseza in
tine.” (Mzca Filocalie, 44-45).

'* Dorind si ofere unor monahi un exemplu concret de ruggciune neincetats, Avva Lucius fsi dezvaluie practica sa
zilnica: ,,...eu va ardt voud, ca lucrand lucrul cu mainile mele, neincetat ma rog. Sed cu ajutorul lui Dumnezeu,
muindu-mi putinele smicele ale mele, si impletindu-le funie, zic: miluieste-ma, Dumnezeule, dupa mare mild
Ta si dupa multimea indurarilor Tale, sterge fardadelegea mea! Si le-a zis lor: nu este rugaciune aceasta? Si au
zis ei: este. Si a addugat batranul: cand petrec toata ziua lucrand si rugandu-ma, fac mai mult sau mai putin decat
saisprezece bani. Si dau dintr-ingii la usa doi si ceilalti 1i cheltuiesc la mancare. Si se roaga pentru mine cei ce
iau doi bani, cAnd mananc sau dorm. Si cu darul lui Dumnezeu se mplineste la mine cuvantul acela ce zice:
neincetat va rugati!”. Patericul (Alba Iulia: Episcopia Ortodoxa Romana, 1997), 234.
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Sfantul Toan Casian (1 430), autorul unei adevarate Filocalii a parintilor din pustie,
repeta si el frecvent un verset dintr-un psalm: ,,Dumnezeule spre ajutorul meu ia aminte! Doamne,
sd-mi ajuti mie grabeste te!” (Ps. 69, 1). Episcopul Diodoh al Foticeii (sec. al V- lea) semnaleaza
practicarea ruga01un11 inimii sub forma Doamne lisuse! (Fapte 7, 59; Apoc. 22, 20)", iar pustnicii
Varsanufie (1 540) §1 Ioan de la manastirea Seridos de langa Gaza stabilesc cateva reguli de f01051re a
unei formule macariene deja consacratd in acea zond: Doamne lisuse Hristoase, mzluzeﬁe—ma .
Originea formulei consacrate este fixatd de Kallistos Ware in secolele VI-VII, in timpul avvei Filimon
in pustia Egiptului', dar fara expresia finala pdcdatosul. Isihie (sec. al VIII-lea ?), un ieromonah
al manastirii Rugul Ma1c11 Domnului din Sinai, se mérgineste doar la i invocarea numelui Mantuitorului
(Doamne lisuse Hrzstoase) abordare specifica monahilor 1mbunatat1t1 Sfantul Simeon Noul Teolog
( 1022) foloseste mai multe variante ale rugaciunii inimii: Doamne lisuse Hristoase, miluieste-md,
Doamne, miluieste-md pe mine pdcdatosul si Doamne miluieste. Ultima forma este amintita de Sfantul
Nichita Stithatul (1 1090) cand descrie experlenta avutd de dascélul sau in momentele in care
acesta a fost invaluit de o lumina cereasca'®. Nichifor Sihastrul (sec. al XIII-lea) este primul care
mentioneaza alaturi de rugéciunea inimii in Vananta Doamne lisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu,
mlluzeste -md si o tehnicd speciala de resplratle Un secol mai tarziu, Calist si Ignatie Xantopol
descriind metoda isihastd de practicare a rugaciunii inimii sustin ca aceasta este de sorginte apostolica.
La structura ei de baza, parintii ,,au addugat cuvantul miluieste-mda la cuvintele mantuitoare (Doamne
Tisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu) mai ales pentru cei aflati pe treapta de jos a virtutii [...]
pentru ca cei inaintati §i desavarsiti se indestuleaza cu prima parte a rugdciunii [...] §i uneori numai
simpla chemare a numelui Jisus, pe care si-l intiparesc in inimé cu lucrarea intreaga a rugaciunii.”*

Originea scripturisticé a rugdciunii inimii este incontestabild. Aceasta combind in viziunea
parintilor doua cererl din Evanghelie: a orbului din lerihon (fisuse, Fiul lui David, fie-Ti mild de
mme/ —Lec. 18, 38)*' si a vamesului din templu (Dumnezeule, fii milostiv mie pacatosulm Lc. 18,
13) Daca cererea vamesului poate fi consideratd cu ugurintd un ecou al primului verset din
psalmul 50 (desi in cazul de fata se foloseste Verbul iAdodntl — fii milostiv n locul lui éAénody —
miluieste si adaosul ) ocuocptu))tm pacatosul)™, atunci suntem indreptititi s afirmdm ci originile
acestei rugdaciuni ajung pana in Vechiul Testament. De fapt, structura de baza a rugaciunii inimii este
constituitd de cuvintele Doamne miluieste, sintagma utilizatd frecvent in Psaltire. in sprijinul
acestei afirmatii poate s fie adusd, atat rugaciunea practicata de avva Lucius (Ps. 50, 1), cat si
celelalte marturii (avva Arsenie, avva Macarie, Sfantul Ioan Casian) care atesta utilizarea unor versete
sau expresii din psalmi ca variante pentru rugaciunea inimii. Asadar, in cele ce urmeaza voi dezvolta
un demers sistematic in care voi evidentia expresiile lirice din Cartea Psalmilor ce creioneaza
premizele rugaciunii inimii.

14 Mzca Filocalie, 52.
5 VARSANUFE si I0AN, ,,Scrisori duhovnicesti,” in Filocalia 11, ed. Dumitru Staniloae (Bucuresti: EIBMBOR,
1976), 243, 516.
16 K allistos WARE, ,,The Jesus Prayer in St. Gregory of Sinai,” Eastern Churches Review IV/1 (1972): 12.
'7 Mica Filocalie, 94.
»»-desi a fost initiat in asemenea revelaii, In vimirea de care a fost cuprins a 1nceput sd strige cu voce tare,
neincetat: Doamne miluieste, aga cum si-a amintit ca a facut dupa ce si-a venit in simturi.” (Mica Filocalie,
120).
' Mica Filocalie, 138.
0 Calist si Ignatie XANTHOPOL, ,,Metoda sau cele 100 de capete,” in Filocalia 8, ed. Dumitru Staniloae
(Bucuresti: EIBMBOR, 1979), 118-119.
Sfantul Simeon Noul Teolog sustine ca ,,cel ce se roaga din trup §i inca nu a cépatat constiinta duhovniceasca,
este la fel ca orbul care striga: fisuse, Fiul lui David, fie-Ti mila de mine! Orbul, dupd ce-si recapatd vederea,
vazandu-1 pe Domnul, L-a slavit si nu a mai strigat fiul lui David, ci Fiul lui Dumnezev.” (Mica Filocalie, 118).
22 Combatandu-i pe adeptn lui Varlaam, Sfantul Grigorie Palama afirma ca ,,unii iau in deradere felul in care
vamesul isi facea rugdciunea smeritd, si indeamna pe altii sa nu il imite in rugédciunea lor [...] insa 1l imita,
din contrd, cei care, rugandu-se, 1si pleaca ochii spre ei insisi.” (Mica Filocalie, 193).
2 John NOLLAND, ,,Luke 2 (9:21-18:34),” in WBC 35B (Dallas: Word, Incorporated 2002), 877.

18
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1. Identificare de text si determinari morfo-semantice

Cele mai reprezentative structuri lirice care pot constitui premisele psalmice ale rugaciunii
inimii sunt sintagmele Doamne miluieste-ma sau Dumnezeule miluieste-md. Prima dintre acestea,
redata in limba ebraica prin cuvintele mm (hannéni yhwh), este intalnitd sub aceasta forma in
patru versete (Ps. 6, 2; 30, 9; 40, 4; 10). in aceasta categorie pot fi incluse hapax legomenon-ul
mm an (113119126111 yhwh) din Ps. 9, 13, mm wn (hannéni yhwh) din Ps. 122, 3, wyme wmby mm
(vhwh °¢lohéni yyghonnenu) din Ps. 122, 2 si v wn (hannem “adonay) din Ps. 85, 3,
binestiind ci Adonay™ este unul din substitutele tetragramei (YWHW )*°. Tot aici mai pot fi cuprinse
si textele din psalmii 26, 12 si 29, 10 unde cele doua structuri ale sintagmei se regasesc si sunt in
stransd legaturd in cadrul aceluiasi verset, intre ele interpunandu-se o conjunctie sau mai multe
cuvinte. intr-o situatie similard se gasesc si psalmii 24, 17, 25 11; 85, 15 118, 29, 58, 132 fiindca
prezenta lui Yahwe sau Adonay este subineleasé din context™® Cealalta expresie principala ovios an
(hannéni %6l6him) poate fi regdsitd in aceasti forma in trei psalmi (50, 1; 55, 17'; 56, l). La
acestea se mai adauga sintagma wm ovioy (&lohim yohonnénii) din Ps. 66, 1 si cea din Ps. 4, 1
wn P non (Pelohé sidqi bénném) avand in vedere ci numele Elohei Tidgi deriva din Elohim™.

Imperativul un (hannéni) — miluieste-md apare sub aceastd forma in Vechiul Testament
doar in Cartea Psalmllor fiind intdlnit de 18 ori in 13 psalmi: 4, 1; 6, 2; 24, 17; 25, 11; 26, 12;
29, 10; 30, 9; 40, 4, 10; 50, 1; 55, 1; 56, 1%; 85, 3, 15; 118, 29, 58, 132 La acestea se adauga inca
trei forme inrudite: - (bgnanenﬂ hapax legomenon-ul din Ps. 9, 13%°, o (yabannenﬁ) din Ps. 66,

2% ADONAY (Dommnul, Stiapdnul — provine din cuvantul adan — a hotdri, a judeca, a cdrmui, a domni) il prezinti
pe Dumnezeu ca domn si stapan al intregului Univers. Desi este forma plurala a lui Adon, ,,numele Adonay
are totusi numai inteles exclusiv singular si se aplica unicului Dumnezeu adevarat stand in cea mai apropiata
relatie cu Yahwe nu numai pentru ca 1i cedeaza vocalele, ci si prin aceea ca este considerat un nume propriu
a lui Dumnezeu [dupa cum vedem 1n scrierile profetice — Is. 6, 1] [n. n.].” (Vasile LOICHITA, ,,Numirile
biblice ale lui Dumnezeu si valoarea lor dogmatica,” C 3-5 (1927): 86-7). incepand cu perioada Ahemenizilor,
in cadrul serviciului divin, la citirea scripturilor s-a incetatenit sa se foloseasca Adonay ca substitut pentru
YHWH (Veron MCCLASLAND, ,,Some New Testament Metonyms for God,” JBL 58 (1954): 109.
YAHWE (M — yhwh) este numele oficial al Dumnezeului lui Israel in Vechiul Testament care defineste
fiinta Acestuia (Karel van der TOORN, et. al., Dictonary of Deities and Demons in the Bible (Michigan:
Eerdmans, 1999), 910). Datorita faptului ca este scris Intotdeauna din patru litere (yod, he, waw, he) acesta
este numit si Tetragrama. Atdt Septuaginta, cat si Vulgata redau acest cuvant prin termenul Domn (Kip:og,
respectiv Dominus). Numele Yahwe apare sub aceastd forma de peste 6000 de ori (6823 — Cf. Walter
ELWELL, Evangelical Dictionary of Biblical Theology, 883; 6828 — Cf. Katharine SAKENFELD, et al., The
New Interpreter's Dictionary of the Bible, vol. 2 (Nashille: Abingdon Press, 2008), 520) in Vechiul
Testament. Variatiile din manuscrisele masoretice fac dificila stabilirea exactd a acestui numar, insa notabil
este faptul ca acest nume apare de mai multe ori in Scriptura decat celelalte numiri ale lui Dumnezeu la
un loc. Cf. David FREEDMAN, The Anchor Bible Dictionary, vol. 5 (New York: Doubleday, 1996), 1010.
Vezi pentru Ps. 24 —v. 16; Ps. 25 —v. 8; Ps. 85 —v. 14; Ps. 118 —v. 12, 57, 126.

In cazul acestui verset Septuaginta opteaza pentru o traducere neobisnuitd. Daca pentru Elohim corespondentul

g lecesc era de regulé fedc, aici LXX foloseste A u/ptog, cuvant care redé Tetragrama si substitutele acesteia

25

2
2

[ S

forma de plural a numelul lui Dumnezeu, smgulalul Eloah folosmdu -se numai in poezie. ,F olos1rea pluralulul
in limba ebraica era expresia deplinatatii si totalitatii unei notiuni, de exemplu, pluralul cuvintelor Urim si
Tumim exprima lumina si adevarul, dar nu oricum, ci la cea mai inaltd potenta (vezi si Is. 19, 4). In acelasi fel,
Elohim este un plural al majestatii, prin care poporul evreu il desemna pe Dumnezeu in care se concentreaza
toate perfectiunile. Interpretarea sa treimica apartine exclusiv discursului crestin”. Ioan CHIRILA, ,,Philological
reflection — Genesis 1:1,” ROOTS 1 (2009) 156.
» Hannem apare n acest verset de doua ori.

% Johannes BOTTERWECK si Helmer RINGGREN, Theological Dictionary of the Old Testament, vol. 5, ed.
David. E. Green (Grand Rapids: W. B. Eermans Publishing Co., 1986), 32.
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151122,2 siwm (hannéni) din Ps. 122, 3*'. Sensul de bazi al verbului din care provine termenul un
este acela de a fi milostiv fatd de cineva sau de a avea mild de”, insa semnificatiile lui pot fi nuantate.
Potrivit concordantei ebraice, cuvantul 0 (1]511311)33 are 34 de sensuri in cele 78 de texte scripturistice
in care este intalnit*.

Verbul hanan este folosit in Scripturd cel mai frecvent la qal si hitpael®. Forma qal are
sensul de a fi milostiv, a ardta ingdaduinta, iar cealaltd presupune actiunea de a cduta ingaduintd la
Dumnezeu (in cele mai multe situatii) sau la oameni (cf. Fc. 42, 21). Facand abstractie de doud texte
veterotestamentare (Pilde 22, 20 si 26, 25) in care hanan detine un inteles estetlc toate celelalte cazuri
folosesc cuvantul 10 pentru a sublinia ingaduinta in cadrul unei relatu personale’®. Aceasta poate face
referire, fie la o primire binevoitoare obisnuitd sau la bunatate, fie la un favor special: indurare, mlla
sau generozitate. In cazul ultimei categorii, verbul are de fiecare datd o nuanta transcendenti®”.

in limba ebraicd termenul hanan nu implici un tratament preferentlal sau favorizarea unei
anumite categorii de persoane cum este, spre exemplu, cazul lui ngq (rasah) — a fi plicut spre, a fi
favorabil in Deut. 33, 24°. Mai mult decét atét, spre deosebire de acesta din urmia care denoti o
dispozitie pasiva, hanan presupune o stare activd. A fi milostiv Inseamna a proteja pe séraci, a

3! Hannenu apare de doud ori in acest verset.

32 In limba roména a se milostivi inseamni ,,a fi cuprins de mil3, a i se face mild (de cineva); a se indura, a
se induiosa”, iar @ milui — ,,a da cuiva de pomand, a se ardta milostiv fata de cineva, a-i fi mild, a salva sufletul
cuiva, a mantui”. Eugenia DIMA et al., Dictionar explicativ ilustrat al limbii romdne (Chiginau: Arc-Gunivas,
2007), 1157.

33 Verbul Adnan provine dintr-o ridicina ebraica arhaica si este inrudit cu akadianul enénu, handnu (a acorda un
favor), cu ugariticul /mn (a fi milostiv, a fi favorabil) si cu arabicul fanna (a avea afectiune, compasiune).
Robert L HARRIS et al., Theological Wordbook of the Old Testament (Chicago: Moody Press, 1999),
298. Pentru mai multe amanunte privind originea si sensul pe care acest cuvant il are in Vechiul
Testament vezi D. R. AP-THOMAS, ,,Some Aspects of the Root HNN in the Old Testament,” JSS 2
(1957) 128-48.

3* 4 avea mild —1s. 33, 19; Ps. 9, 13; 40, 4, 10; 50, 1; 56, 1; 85, 3, 14-15; 118, 32; 122, 3; Am. 5, 15; a fi
milos — Fc. 33, 11; 43 29 Num. 6 25;2 Rg. 11, 22 4 Rg 13, 23 Iov 33, 24; Ps. 24, 17 36, 26 66 I;

118,29, 58; Is. 30, 19;33,2; Mal. 1, 9; aﬁ milostivas. 4,1; 6, 2; 25, 11; 26, 12; 29, 105 30, 9; 55, 1; 76,
9; bun — Pilde 14, 21, 31; 19, 17; 28, 8; a cere (iertare) — 3 Rg. 8, 33, 47; lov 8, 5; 9, 15; a cere
(indurare) — 4 Rg. 1, 13; Est. 8, 3; a fi generos — Ps. 36, 26; 111, 5; binevoitor — Is. 30, 19; a avea
indurare —lov 19, 21; a face o rugaminte — 3 Rg. 8, 33; 2 Par. 6, 37; a insista — Fc. 42, 21; Deut. 3, 23; a
arata mila — Ps. 58, 5-6; 122, 2; a invoca mila — Est. 4, 8; a face o rugdciune — lov 19, 16; a solicita o
favoare — Os. 12, 5; incantator — Pilde 26, 25; a plange dupa mila — Ps. 29, 8; a face un act de bundatate —
Jud. 21, 23; bunavointa — Plangeri 4, 16; cu noblete — Ps. 36, 21; a primi mila — Pilde 21, 10; indurarea
este aratata — 1s. 26, 10; primit cu marinimie — Fc. 33, 5; adus pentru mila — Ps. 142, 1; a face —3 Rg. 9,
3; a duce spre mild — Ps. 101, 14; a-i fi mila — Dt. 28, 50; a ndzui dupa mila —Iov 9, 15; a ruga—3 Rg. 8,
60; a arata marinimie — Ps. 101, 14; arata bundavointa — 1s. 27, 11; a lua mila — Ps. 108, 12; a acorda
mild — Ps. 58, 5-6. John KOHLENBERGER si James SWANSON, The Hebrew English Concordance to the
Old Testament with the New International Version (Mlchlgan Zondervan Grand Rapids, 1998), 2854.

35 Verbul apare la forma qgal de 56 de ori, la hitpael de 17 ori, la hofal o dat3, la piel o dati, la pual de doua
ori si la nifal o data. Cf. Robert L HARRIS et al., Theological Wordbook of the Old Testament (Chicago:

Moody Press, 1999), 298.

36 Verbul hanan descrie raspunsul phn de sinceritate prln care o persoand, ce detine un lucru dorit, oferd
unei alte persoane ceea ce aceasta isi doreste. In opinia lui E. Flack, verbul indica o actiune din partea unei
fiinte superioare spre o alta inferioara care nu are indreptatirea de a cere o ingrijire phna de milostivire.
Vezi Elmer E. FLACK, ,,The Concept of Grace in Biblical Thought,” in Biblical Studies in Memory of
H. C. Allemen, ed. Jacob M. Myers (New York: J. J. Augustin, 1960),137-54.

37 Johannes BOTTERWECK, TDOT, 23-4.

38 Pentru Aser a zis: Binecuvéntat sa fie Aser intre fii, jubit sa fie de fratii lui si sd-si afunde in untdelemn
piciorul lui.”
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hréni pe cei fliménzi, a elibera pe suferinzi de infrangeri si moarte®. Asadar, se poate sesiza ca toate
aceste actiuni sunt de o natura pozitiva, fiindca este de neconceput ca o persoand cuprinsa de
manie sd fie In acelasi timp i milostivd sau ca un judecator impartial si drept s achite din
generozitate o persoand care a gresit, fara sa nedreptateasca prin aceasta pe altele.

in literatura sapientiala termenul hanan a fost folosit pentru a exprima in cadrul relatiilor
interumane un gest de indurare fatd de o persoana care se afla in nevoie (Iov 19, 21; Pilde 19,
17). De aceea, 1n cazul in care cineva nu didea dovada de compasiune fata de semenii sai, se stia
ca acela nu avea parte de m11a din partea celorlalti sau chiar a lui Dumnezeu (Ps. 36, 21; Pilde
21, 12; 26, 27; Is. 26, 10)*. insa in cele mai multe situatii acest cuvant a fost folosit in Scrlptura
Veche pentru a descrie actiunea prin care Dumnezeu arita mila fatd de cei necajiti. Gesturile Sale
pline de indurare erau provocate de strigatul persoanei deznadajduite care se afla in suferinta: ai mild
de mine sau miluieste-ma (cf. Is. 33, 19; Nm. 6, 25; Ps. 25, 11 50 1; 118, 58).

Septuaglnta traduce de obicei verbul 1wy cu oiktipw' (a mzluz sau a avea compaszzme)
sau cu éledw"” (a arata mild sau bunavomta) iar in cazul h1tpael ului cu delobaw (a mga)
Diferenta dintre verbele oiktipw si éleéw (care sunt cel mai des utilizate in traducerea lui
hanan) este mai mult de forma decat de fond. Prin primul se cere lui Dumnezeu mila Sa pentru o
pr1c1na anume, in timp ce prin al doilea, care de altfel este mult mai raspandlt in Scriptura Veche™,
cere in general mila lui Dumnezeu pentru diverse motive, cunoscute sau nu*’. Pentru verbul hanan
LXX foloseste éleéw deoarece acesta asuma cel mai bine sensurile termenului ebraic care face
trimitere Intotdeauna la o relatie personald, fie ca este vorba de mila dumnezeiasca oferita unui
om, fie cd se face referire la rapor’[urlle interumane pline de compasiune®.

2. Analiza structurii verbale a psalmilor hanneni

inainte de a expune textele patristice care analizeazi dimensiunea soteriologica a rugaciunii
Doamne miluiegte din psalmi, consider ci este important sa dezvolt inca o chestiune isagogica care
are in vedere stabilirea structurii verbale ce Insoteste expresia =3n. Acest demers este necesar deoarece
creioneaza intr-o maniera cuprinzatoare contextul in care este folosit verbul sanan, scoate in evidenta
elementele similare si realizeaza unitatea ideatica a locurilor paralele. Acest mod de analiza poate fi
aplicat si pe alte parti de vorbire, Insa datoritd faptului ca in limba ebraica verbul este structura
gramaticald de baza n jurul céruia graviteaza celelalte elemente morfologice, am considerat cé este
firesc sa optez pentru aceasta varianta.

Folosirea verbului hanan este precedatd in context de cateva verbe (xen (£a13) — a gresi,
a pdcatuiy 2y (dzab) — a uita, a pardsi; X7 (yara?) — a se teme, a-i fi fricd) care indicd o stare
apasitoare caracterizata de panicd, disperare si teama. Persoana care solicita mila dumnezeiasca
este marcatd de urmarile nefaste ale pacatului. Departarea de Dumnezeu accentueaza sentimentul
singuratatii in aga fel incat cel care a gresit se simte uitat i parasit chiar si de cei apropiati (Ps. 24,

% Johannes BOTTERWECK, TDOT, 24.

0 Warren BAKER, The Complete Word Study Dictionary: Old Testament (Chattanooga: AMG Publishers,
2003), 357.

*! Vezi amanunte despre intelesul verbului oixripw in Gerhard KITTEL et al., Theological Dictionary of the
New Testament, vol. 5 (Grand Rapids: Eerdmans, 1976), 159-61.

2 Despre modul in care verbul éledw a fost receptat in mediul grec, ebraic i crestin vezi Gerhard KITTEL,
TDNT, vol. 2, 477-87.

* Robert L HARRIS, TWOT, 299.

* 131 de situatii, fatd de 34 cat are oixtipw.

4 Cf. EFTIMIE Zlgabenul si Sf. NicopiM Aghioritul, Psaltirea in tdlcuirile Sfintilor Paringi, vol. 2, ed.
Stefan Voronca (Galatl Egumenita, 2006), 745.

 Ralph P. MARTIN si Peter H. DAVIDS, Dictionary of the Later New Testament and Its Development
(Downers Grove: Inter Varsity Press, 2000), s. mercy.
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17Y; 26, 15). Vulnerabilitatea sa este sesizatd de cei potrivnici §i, prin urmare, atacurile si
cuvintele lor pline de rautate sporesc teama deja existenta in sufletul celui abandonat. Asumarea
greselilor (Ps. 40, 4; 50, 448) si intoarcerea spre Dumnezeu determina rasturnarea Intregii situatii
si Inceputul unei noi etape. Frica si nesiguranta se risipesc, iar penitentul dobandeste curaj (Ps.
26,1, 3; 55, 3,4, 11%; 118, 120).

Cea de-a doua etapa este caracterizatd de cateva cerinte, printre care se afla si hanneni.
Verbele utilizate subliniaza dorinta celui insingurat de a reintra in comuniune: 8% (gara?) — a chema,
a striga; mw (Gna’) — a raspunde, a auzi; vy ($ama’) — a asculta, a auzi; ma (bbatal) — a se increde,
a nadajdui; mwp (gawalh — a naddajdui in; s (@mar) — a spune, a vorbi, a grdi; 3 (sib) — a se
intoarce, a intoarce $i =3} (zakar) — a-si aminti, a-si aduce aminte. Tulburarea produsa de factorii
mai sus amintiti (pacat, amenintarea vrajmasilor) si departarea de Dumnezeu impune o chemare mult
mai accentuatd a ajutorului ceresc. Trdirile intense situate la limita disperdrii sunt concentrate
intr-un strigat acut dupa izbavire (Ps. 4, 1, 3% 29, 8; 56, 3; 85, 3, 6; 118, 145). Certitudinea
raspunsului divin ca urmare a chemarii (Ps. 4, 15], 3; 30, 22; 85, 7; 118, 26), oferda in unele
cazuri o abordare mai detasatd a situatiei, deoarece persoana care solicitd sprijinul ceresc este
convinsa ca va fi ajutata la un moment dat si, prin urmare, chiar dacd Dumnezeu intarzie sa
apard, intr-un sfarsit El va veni cu siguranta (Ps. 30, 17; 55, 9°%). increderea in fidelitatea lui
Dumnezeu este mentinutd de o nddejde vie. Avand in vedere faptul cd Dumnezeu este considerat,
aproape de fiecare datd, singura cale spre dobandirea izbavirii, punerea nadejdii in El si
incredintarea vietii in mainile Sale devine un gest firesc si obisnuit (Ps. 4, 5; 9, 107; 24, 2; 25, 1;
26, 3; 30, 6, 14; 40, 9; 55, 3, 4, 11, 85, 1; 118, 42). Convins de faptul ca Dumnezeu il aude si ca ii va
asculta cererea (Ps. 4, 1; 29, 10; 85, 1 118, 145, 149), cel aflat in necaz se destainuie si spune
Domnului suferintele si nevoile care il impresora (26, 13; 29, 6; 30, 14, 22; 40, 455). Psalmistul i
cere Domnului sd-si aduca aminte de el (9, 12; 24, 6, 7; 118, 4956) si sa nu-1 treaca cu vedere
chiar daca este nevrednic. Facand apel la mila sa nemérginité, acesta 1l roaga ca caute spre el si
sd restabileasca comuniunea prin intoarcerea Sa (Ps. 6, 4 .

Prin aceasta ultima cerintd se inaugureaza o noud etapd a demersul propus. Verbele
utilizate aici au o altd specificitate: actiunea (xgy (n453”) — a duce, a purta, a ridica; 10 (natan) —
a da, a oferi; yar (yasa) — a mantui, a izbavi; on (rim) — a exalta, a ridica; op (qim) — a se ridica,
a se scula; xg: (vasa”) — a scoate, a veni afard; %8y (ndsal) — a izbavi, a proteja; e (pada’y — a izbavi, a
scapa; "y (“4zar) — a ajuta). Cererilor din stadiul anterior li se ofera acum un raspuns. Dumnezeu a
ascultat cuvintele celui care i-a solicitat sprijinul si in consecinta 1i ofera ajutor gPs. 29, 10; 85, 16™).
Majoritatea verbelor folosite sunt concentrate in jurul ideii de izbavire (Ps. 30, 5 %, 55, 13; 56, 4). Cel
oprimat si salasluit odinioara aproape de portile mortii este acum scos din necaz (Ps. 9, 13°’; 24,

47 Cautd spre mine si ma miluieste, cd parasit si sarac sunt eu.”
8 Ci farddelegea mea eu o cunosc si pacatul meu inaintea mea este pururea.”
4 1n Dumnezeu am nadajduit, nu ma voi teme: Ce-mi va face mie omul?”
30 Domnul mé va auzi cand voi striga catre Dansul.”
31 ,»Cand Te-am chemat, m-ai auzit, Dumnezeul dreptatii mele!”
32 Intoarce-se-vor vrajmasii mei inapoi, in orice zi Te voi chema. Iatd, am cunoscut ¢ Dumnezeul meu esti Tu.”
>3 Sa nadijduiasca in Tine cei ce cunosc numele Tiu, ci n-ai parasit pe cei ce Te cautd pe Tine, Doamne!”
4 Pleacd, Doamne, urechea Ta si ma auzi, ca sarac si necdjit sunt eu.”
> Eu am zis: Doamne, miluieste-m3; vindeca sufletul meu, ci am gresit tie.”
36 »Adu-Ti aminte de cuvantul Téu, catre robul Tau, intru care mi-ai dat nadejde.”
37 Intoarce-Te, Doamne; izbaveste sufletul meu, méantuieste-ma, pentru mila Ta.”
8 Fi cu mine semn spre bine, ca sa vada cei ce ma urasc si sa se rusineze, ca Tu, Doamne, m-ai ajutat si
m-ai mangaiat.”
® In mainile Tale imi voi da duhul meu; izbdvitu-m-ai, Doamne, Dumnezeul adevarului.”
80 Miluieste-ma, Doamne! Vezi smerenia mea, de catre vrijmasii mei, Cel ce ma inalti din portile mortii...”
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16, 18; 30, 4, 40, 6) si asezat pe un loc 1nalt si sigur (Ps. 4, 861). Izbavirea coincide cu ridicarea si
indltarea psalmistului deasupra tuturor celor potrivnici (Ps. 9, 13, 26, 10%).

Interventia mantuitoare a lui Dumnezeu se concretizeaza prin reasezarea celui suferind
in comuniune. Asezarea in proximitatea lui Dumnezeu este similara cu dobandirea sigurantei. Verbe
precum: (3¢ (vasab) — a sta, a aseza, a locui; 183 (sapan) — a ascunde; "np (satar) — a pune in
sigurantd, specifice unei astfel de etape, ofera imagini concrete ale modului de manifestare a
proniei ceresti. Ascunderea in sanctuar (Ps. 26, 7-8, 963; 30, 21), asezarea pe un loc nalt sau
protejarea sub acoperimantul aripilor dumnezeiesti (Ps. 30, 20**) sunt doar cateva modalitati de
subliniere a grijii pe care Dumnezeu o poarti celor alesi. Insa actiunea providentei nu se incheie aici,
deoarece Dumnezeu statorniceste comuniunea redobanditd printr-o noud actiune in care celui
reprimit i se fac cunoscute legile si poruncile (Ps. 24, 465, 8,12;26,17,85,11,118,7,12, 26, 64, 66,
68,99, 108, 124, 135, 171) care il vor tine in campul asemandrii. Verbele folosite aici (m% (/amad) — a
invdta; ny (yara — a instrui) subliniazd in continuare ocrotirea de care are parte cel izbavit.

In ultima etapd, atentia este orientatd din nou spre psalmist. Acesta sesizeazi cum toate
nizuintele sale in ajutorul lui Dumnezeu nu au fost desarte. Verbele folosite (mya (r2°2%) — a
vedea, a privi, a ardta; y7: (yada) — a cunoaste) 1l asaza pe acesta in campul revelatiei, in sfera
vederii (Ps. 4, 6; 85, 16; 118, 37, 74, 96%, 158) si a cunoasterii desavarsite (Ps. 9, 10; 40, 11; 55,
9°7; 118, 75, 125; 152). Pe langa promisiunea de a pazi ciile cele drepte (4 ($amar) — a pastra, a
pazi; Ps. 118, 8%, 17; 34; 44, 55, 57, 67, 88, 134, 146), psalmistul 1si manifestd exaltarea sufleteasca
(Mt (samah) — a se bucura; >a (ggyl) — a se veseli, a exalta; Ps. 9, 269; 30, 7; 50, 8; 118, 74) si
recunostinta intr-un mod doxologic (Ps. 9, 17%; 25, 12; 26, 117'; 29, 4, 12; 56, 12; 66, 3; 85, 12; 118,
127%), actiune surpinsa de trei verbe diferite: ; 1 (vadal — a liuda, a oferi multumiri; v (zamar) —
a cdnta laude, a preamadri; 713 (barak) — a binecuvinta.

Etapele rezultate din analiza contextului intern al psalmilor care contin expresia Doamne
miluieste ne ajutd sa reconstituim starile care determinau rostirea acestei rugaciuni. Se poate observa cu
usurintd similitudinile dintre trairile psalmistului si cele ale isihastilor care practicau rugiciunea
inimii. incepand de la prima etapi care descrie cauzele externe ce genereazi impulsul spre rugiciune
si incheind cu momentul asezarii in sfera comuniunii revelatoare, a vederii nemijlocite (ex. vedenia
Sfantului Simeon Noul Teolog), sesizam identitatea trairilor experiate de cei care practica rugiciunea
inimii. in cadrul acestei experiente mistice timpul este o coordonati nesemnificativa, Dumnezeu
cdruia i se roaga psalmistul este acelasi cu Cel ciruia se roaga isihastii”.

8 Cu pace, asa ma voi culca si voi adormi, cd Tu, Doamne, indeosebi intru nddejde m-ai agezat.”
2 Pe piatrd m-a iniltat. Si acum iat, a indltat capul meu peste vrijmasii mei.”
63 Cd Domnul m-a ascuns in cortul Lui in ziua necazurilor mele; m-a acoperit in locul cel ascuns al cortului Lui.”
64 Ascunde-i-vei pe dansii cu acoperimantul fetei Tale de tulburarea oamenilor.”
6 Csile Tale, Doamne, aratd-mi, si cardrile Tale ma invatd.”
6 La tot lucrul desavarsit am vizut sfarsit, dar porunca Ta este fard de sfarsit.”
6 .- 1atd, am cunoscut cd Dumnezeul meu esti Tu.”
68 Indreptarile Tale voi pdzi; nu ma parisi pani in sfarsit.”
% Veseli-mi-voi si ma voi bucura de Tine; canta-voi numele Tau, Preainalte.”
0 ,»Lauda-Te-voi, Doamne, din toata inima mea, spune-voi toate minunile Tale.”
! Inconjurat-am si am jertfit in cortul Lui jertfa de lauda. il voi lauda si voi canta Domnului.”
,.Binecuvantat esti, Doamne, invatd-ma indreptarile Tale.”
Dimensiunea soteriologicd a numelui dumnezeiesc Yahwe nu rdmane Incorsetatd in structurile Legii
Vechi, ci este continuata intr-o noud perspectiva de lisus Hristos, Domnul si Dumnezeul Noului Legamant
Care deschide prin jertfa si invierea Sa calea spre mantuirea intregului neam omenesc. Astfel ca ,,dupa cum
coeziunea §i cunoasterea lui Dumnezeu in Vehiul Legdmant erau conditionate si determinate de numele
sfant a lui Yahwe, asa si in unitatea noii religii a iubirii, acestea erau dominate de numele lui lisus. In acest
sens putem spune ca Tatil a dat numele Sau Fiului.”. William BOUSSET, Kyrios Christos, ed. John E. Steely
(New York: Abingdom Press, 1970), 293.
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3. Continutul soteriologic al rugiciunii Doamne miluieste — repere patristice

Abordarea literaturii patristice va constitui unul dintre punctele centrale ale demersului
propus, deoarece in aceste scrieri se oglindeste modul in care Biserica a receptat, a asumat si a
marturisit continutul soteriologic al expresiei Yahwe hanneni. Asadar, in cele ce urmeaza voi expune
intr-o manierd rezumativa reflectiile catorva parinti raportate la aceastd cerere in sine (Doamne
miluieste) si la elementul cerut (mila). in acest sens am optat cu precidere asupra celor care au
alcatuit comentarii la Cartea Psalmilor sau au dezvoltat cugetari pornind de la texte scripturistice
mentionate mai sus.

In viziunea Sfantului Toan Gurd de Aur (t 407) acest strigat rezuma intreaga dimensiune
sotirica. Expresia hanneni insumeaza tot demersul pe care il parcurge omul de la caderea in
pacat pana la indumnezeire: marturisirea si recunoasterea pacatelor, implorarea milei, iertarea
greselilor, izbivirea de pedeapsi si dobandirea imparatiei Cerurilor. ,,Cel care a spus: Miluieste-
ma — sustine dumnezeiescul Hrisostom — acela s-a marturisit §i si-a recunoscut pacatele. Ca cei ce
au pacatuit cer mila. Cel care a spus: Miluieste-ma!, acela a luat iertare de greseli. Ca cel miluit nu
este pedepsit. Cel care a spus: Miluieste-mda! a dobandit imparatia cerurilor. Ca pe cel pe care Dumnezeu
il miluieste, nu-1 scapa numai de pedeapsd, ci il invredniceste si de bunatatile cele viitoare.””*.
Rostirea acestor doua cuvinte prin care se cere revarsarea milei dumnezeiesti are ca scop, conform
celor afirmate de Sfantul Chiril al Alexandriei (T 444), reasezarea celui cazut in har. Ierarhul alexandrin
vede in rugiciunea Doamne miluieste ,harul lui Dumnezeu revarsat prin Hristos™”. Interpretand
intr-o perspectiva mesianica psalmul 40, Teodoret de Cir (1 457) asaza pe buzele lui Hristos chiar
aceste cuvinte, subliniind faptul ci insusi Méntuitorul (prin glasul psalmistului) considera rugaciunea
Doamne miluieste o ,,parga a firii omenegti™’.

Pentru Sfantul Vasile cel Mare ( 379) mila este simtamantul pe care Dumnezeu il are fata
de cei ce se gisesc, de multe ori fird si merite, intr-o stare umilitoare’’. Terarhul capadocian afirma
acestea contextualizdnd sentimentul milei In starea pe care omul a dobandit-o dupa ciderea in
pacat. El sustine ca: ,,Dumnezeu ne miluieste vazandu-ne ce am ajuns din ceea ce am fost [...] pentru
cd noi cei care eram slaviti odinioara, datoritd vietuirii noastre din rai, am ajuns, prin cadere, neslaviti i
umiliti. Pentru asta Dumnezeu l-a strigat pe Adam cu glas plin de mila: Adame, unde esti? Cel Ce stie
toate nu cauta sa afle, ci voia ca Adam sa in'gelea%é ce a ajuns din ceea ce era. Unde esti? in loc de: In
ce cadere ai ajuns de la o atdt de mare indlfime!””®. O conceptie asemanitoare are si Sfantul Chiril care
precizeazd natura acestui sentiment dumnezeiesc’’ in contextul invierii lui Lazar din Betania:

7 Sf. T0oaN Gura de Aur, Omilii la Ana. Omilii la Saul si David. Omilii la serafimi, ed. Dumitru Fecioru
(Bucuresti: EIBMBOR, 2007), 63.

5 Sf. CHIRIL al Alexandriei, ,, Talcuirea psalmilor VIII (50-62),” ed. Dumitru Staniloae, MO 1 (1991): 55.

78 TEODORET de Cir, Télcuire a celor o sutd cincizeci de psalmi ai proorocului impdrat David, ed. PS. Tosif
al Argesului (Petru Voda: Sf. Manastire Sfintii Arhangheli, 2003), 119.

77 Fratele siu dupa trup, episcopul de Nyssa, defineste mila in felul urmitor: Mila este: 1. intristarea de
bundvoie pentru necazurile staine; 2. impreund patimirea iubitoare cu cei chinuiti de dureri; 3. odrasleste
din iubire si se iveste din ea; 4. o Intdrire a simtirii iubitoare, amestecatd cu patimirea intristarii; 5. intarirea
iubirii.” Sf. GRIGORIE de Nyssa, ,,Despre viata lui Moise,” in PSB 29, ed. Dumitru Staniloae si loan Buga
(Bucuresti: EIBMBOR, 1982), 370.

78 Sf. VASILE cel Mare, ,,Omilii la Psalmi,” in PSB, 17, ed. Dumitru Fecioru (Bucuresti: EIBMBOR, 1986),
342. Clement Romanul este cel care lanseazi aceastd idee cand afirmi: ,.indurdndu-se de noi ne-a miluit si
ne-a mantuit, cand a vazut cat de mare ratacire si pierzare era in noi, cand nu mai aveam nicio nadejde de
mantuire, numai in EL.”. CLEMENT Romanul, ,,Epistola a doua catre Corinteni”, in PSB, vol. 1, ed. Dumitru
Fecioru (Bucuresti: EIBMBOR, 1979), 94.

7 Clement Alexandrinul considerd ca mila apartine prin excelenta lui Dumnezeu deoarece, ,,in chip propriu,
cel superior miluieste pe cel inferior; iar omul, intrucét este om, nu poate fi superior omului, ci Dumnezeu
este superior omului in toate; iar daca cel superior miluieste pe cel inferior, atunci numai Dumnezeu ne va milui.”.
CLEMENT Alexandrinul, ,,Stromatele,” in PSB 5, ed. Dumitru Fecioru (Bucuresti: EIBMBOR, 1982), 150.
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,Jar Domnul lacrimeaza, vazand pe omul facut dupa chipul Sau intrat n stricaciune, ca sa ne scape de
lacrimile noastre. [...] Iudeii socoteau ca lacrimeaza pentru moartea lui Lazar. Dar El lacrima din
mila pentru toatd firea omeneasca, plangand nu numai pe Lazar, ci cugetand la vechea intamplare,
cand toata firea omeneasca a ajuns sub moarte, cazand cu dreptate sub pedeapsa aceasta.”.

Sfantul Ioan Gura de Aur semnaleaza faptul ca revarsarea milei dumnezeiesti se face,
totusi, In urma unei efort pe care omul il face din dorinta sa sincerd de apropiere de Dumnezeu si
de indreptare de pacat: ,,Mila lui Dumnezeu este nespusa, netalcuitd, nu se poate pricepe, covarseste
mintea. Insa desi este astfel, are trebuinta si de cele din partea noastrd. Dumnezeu miluieste, dar
nu miluieste la Intdmplare, ci zice omului: ,,Da si tu ceva!l” Adica, ai sarcini nenumarate de pacate,
greseli multe. Iatd! Eu vreau sa te usurez de ele. Intinde si tu méana! Nu pentru ca Eu as avea
trebuintd de tine, ci pentru cd vreau sa contribui §i tu, cu ceva, la mantuirea ta. Si cum voi intinde
ména mea?”"'. Cu toate cd sustine cd niciun om nu se poate invrednici cu adevarat de mila lui
Dumnezeu, Sfantul Ioan Gurd de Aur crede cd aceasta trebuie, totusi, castigata fiindca cel ce a
facut ceva vrednic de a fi miluit poate zice miluieste-md, in timp ce persoana care nu face nimic
pentru a dobandi mantuirea in zadar va zice miluieste-md, caci mila are o oarecare judecatd prin care
cautd pe cel vrednic si priceput pentru a-i face parte de ea™.

Opinia lui Hrisostom este impartasita si de Sfantul Vasile cel Mare care precizeaza conditiile
in care o persoana care a gresit se poate impartasi de mila: ,,Dacad dupa pacat te va gasi umilit, cu
inima zdrobita, cu lacrimi multe pentru faptele tale rele, daca te va vedea cé dai pe fatd, fara sa
te rusinezi, pe cele ce le-ai facut in ascuns, ca rogi pe frati sa te ajute sa te vindeci, daca te vede
cd ai ajuns intr-adevar vrednic de miluit, iti da din belsug milostenia Lui*’; dar dacd inima iti
ramane nepocaita, cugetul mandru, daca nu crezi in veacul ce va sa fie, daca nu te temi de judecata,
atunci foloseste cu tine judecata [...] Dumnezeu foloseste milostenia cu cei ce se pocaiesc, dar
foloseste si judecata cu cei indaratnici.”™.

Stantul Grigorie de Nyssa (1 400) considerd ca mila lui Dumnezeu nu se primeste oricum,
ci numai in urma unor etape bine definite: ,,Pana ca sa ajungem la mila lui Dumnezeu avem nevoie
mai intai de ajutorul Lui [...] ca sa ne invrednicim de ajutorul Domnului trebuie sa avem incredere

80 Sf. CHIRIL al Alexandriei, ,,Comentariu la Evanghelia dupa Ioan,” in PSB 41, ed. Dumitru Staniloae (Bucuresti:
EIBMBOR, 2000), 522. Acelasi ierarh afirma in comentariul sau la Psaltire ca: ,,Dumnezeu se milostiveste de
fircea omului plecatd spre pacat” (Tdlcuirea, 54). ,Dacd omul inclina spre nemurire, pazind porunca lui
Dumnezeu, avea sd primeasca de la Dumnezeu ca plata nemurirea si avea sa ajungd dumnezeu — sustine Teofil
al Antiohiei; si iarasi daca se indrepta spre faptele mortii, neascultdnd de Dumnezeu, el insusi avea sa fie pricina
mortii sale, cd Dumnezeu l-a facut pe om liber, cu vointa liberd. Asadar ceea ce omul nu gi-a agonisit siesi din
pricina nepurtarii de grija si neascultarii, aceea 1i daruieste Dumnezeu acum, prin milostivirea si iubirea Sa de
oameni, daca omul ascultd de El. Dupa cum omul prin neascultarea lui si-a atras asupra lui moartea, tot aga cel
ce voieste sa asculte de vointa lui Dumnezeu isi poate agonisi viatad vesnica.”. Sf. TEOFIL al Antiohiel, ,,Trei carti
catre Autolic,” in PSB 2, ed. Olimp Caciuld (Bucuresti: EIBMBOR, 1980), 315.

Constantin ERBICEANU, ,,Continuarea explicarii Psalmului 50 de Sf. Ioan Hrisostom,” BOR 2 (1909): 147.

,»Toti avem nevoie de mild, dar nu toti suntem vrednici de a fi miluiti. Desi este mild, ea il cauta pe cel

vrednic, dupa cum Insusi a griit citre Moise: Pe cel ce va fi de miluit il voi milui §i cine va fi vrednic de

indurare, de acela Ma voi indura (Is 33, 19). Cel ce face ceva vrednic de a fi miluit poate spune miluieste-ma,
dar cel ce nu este vrednic de a obtine aceasta iertare, in zadar va spune miluieste-ma.” Sf. IOAN Gura de

Aur, Omilii la Psami, ed. Laura Enache (Iasi: Doxologia, 2011), 78.

83 Dumnezeu este milostiv si iubitor de oameni fatd de toti cei ce se pocdiesc de riutate.” Sf. [USTIN Martirul i
Filosoful, ,,Dialogul cu iudeul Tryfon,” in PSB 2, ed. Olimp Caciula (Bucuresti: EIBMBOR, 1980), 218.
,,Dumnezeu promite mila celor ce se pocaiesc.” Sf. CIPRIAN al Cartaginei, ,,Despre rugaciunea domneasca,”
in PSB 3, ed. Nicolae Chitescu, et. al. (Bucuresti: EIBMBOR, 1981), 477.

% Sf. VASILE cel Mare, Omilii la Psalmi, 250.
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in puterea Celui care ne ajuti® si si ne intrarmam sub aripile lui Dumnezeu, cici cel ce recunoaste
umbra aripilor dumnezeiesti ca acoperimant transformat in virtuti, nu va mai pacatui”*’. Din
acestea rezulta cd mila lui Dumnezeu se dobandeste prin increderea in atotputernicia Sa si prin
conlocuirea sub acoperamantul aripilor sale care impune despatimirea §i comuniunea’'.

Sfintii Parinti sugereaza faptul cd nevoia omului de mila lui Dumnezeu, indiferent de
starea sufleteasca in care se afla, este caracteristica firii sale®™. Din acest motiv Sfantul Ioan Gura
de Aur afirma ca mila lui Dumnezeu poate fi ceruta in orice situagiesg si, de aceea, nu se sfieste
sd 1i indemne pe cei virtuosi sa staruiasca inaintea lui Dumnezeu pentru a o primi. Dreptatea si
virtutea nu sunt suficiente omului pentru a birui in lupta sa cu raul. in acest sens, el il di ca
exemplu de David care, desi s-a aflat in ambele ipostaze (drept si pacatos), nu a contenit sa ceara
mila lui Dumnezeu”. De asemenea, el recomanda stiruinta si increderea absoluta in Dumnezeu
ca mijloace de obtinere a milei. in omilia sa la psalmul 122 indeamna: ,, Si tu, asadar, omule,
asteapta fara incetare, fie ca primesti, fie ca nu primesti, nu te departa de El si vei primi. [...] Nu vezi
cum slujnicile se agata de stapanele lor, neldsand mintea sau privirea sa se abata? Astfel fa si tu,
priveste numai la Dumnezeu si lasd toate celelalte deoparte. Fii printre slujitorii lui §i vei primi
neintarziat cele pe care le ceri cu folos.™".

Concluzii

1. Indiferent de formele pe care le-a avut de-a lungul timpului (Doamne miluieste;
Doamne lisuse Hristoase; Doamne lisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu miluieste-md pe mine
pdcatosul sau lisuse), rugaciunea inimii a avut intotdeauna ca element principal invocarea numelui
lui Dumnezeu, iar ca structura secundard dorinta de a dobandi mila dumnezeiasca.

2. Fiind o sinteza a celor doud momente ale rugaciunii inimii (adorarea §i pocdinta),
sintagma Doamne miluiegte care este utilizata frecvent In Cartea Psalmilor poate constitui punctul de
plecare si baza de la care se dezvolta intregul demers presupus de aceastd metoda.

85 Gandind in acelasi sens, Sfantul Vasile lauda atitudinea psalmistului care cere la un moment dat mila de la
Dumnezeu dupa masura nadejdii sale: ,,Fie, Doamne, mila Ta spre noi, precum am naddjduit intru Tine. Vezi
cu cata pricepere s-a rugat psalmistul? A facut din propria sa stare sufleteasca masura revarsarii milostivirilor
lui Dumnezeu asupra lui. Atat de mare sd fie mila Ta spre noi, spune psalmistul, cat de mare nadejde am pus
noi in Tine! Toata nadejdea noastra sa se intoarca intru odihna, pentru ca, schimbandu-se trupul smereniei
noastre, sd intelegem ca a ajuns asemenea cu chipul trupului slavei.” (Omilii la Psalmi, 259-60).

8 Sf. GRIGORIE de Nyssa, ,,La titlurile Psalmilor,” in PSB, 30, ed. Teodor Bodogae (Bucuresti: EIBMBOR,
1998), 194.

87 Origen sustine ci: ,,Dumnezeu se milostiveste fatd de cei induhovniciti, dar se impietreste de cei trupesti.
[...] Dumnezeu se milostiveste de ei pentru ca fara mila Lui ei ar fi sortiti pierzaniei...” (,,De Principii,” in
PSB 8, ed. Dumitru Bodogae (Bucuresti: EIBMBOR, 1982), 195-6), iar Sfantul Grigorie crede ca: ,,Mila
nagte iubirea in cei ce se impartagesc de ea” (Moise, 371).

88 Sf. CHIRIL al Alexandriei, ,,Talcuirea psalmilor IV (30-40),” ed. Dumitru Staniloae, MO 1-3 (1990): 194-6.
Pentru o intelegere mai clard se recomanda si citirea scoliilor realizate de parintele Dumitru Staniloae la
acesta traducere. Vezi Sf. VASILE cel Mare, Omilii la Psalmi, 251 si EFTIMIE Zigabenul si Sf. NicoDIM
Aghioritul, Psaltirea 1, 487.

% Sfantul Augustin afirmd ci mila dumnezeiasci scipa pe om de chinuri, de uneltiri si de singuritate.
,-Expositions on the Psalms,” in The Nicene and Post-Nicene Fathers 8, ed. Philip Schaff (Oak Harbor:
Logos Research Systems, 1997), 69.

0 Sf. IoaN Gurd de Aur, ,, Talcuiri la Psalmi. Télcuire la Psalmul 4,” ed. Alexandru Mihaila si Sabin Preda,
ST'1(2008): 162.

°l Sf. I0AN Gurd de Aur, Omilii la Psalmi, 526.
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3. Analiza contextului psalmic 1n care este rostita rugaciunea Doamne miluieste subliniaza
similitudinile dintre trdirile psalmistului si cele ale eremitilor ce practicau rugaciunea inimii.

4. Exegeza patristicd ofera o perspectiva holistica asupra modului in care omul poate
parcurge intregul demers de la caderea sa in pacat pana la indumnezeire prin rostirea repetata a
cuvintelor: Doamne miluieste.
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II. TEOLOGIE ISTORICA

TEME PRIORITARE DE CERCETARE iN TEOLOGIA ISTORICA

VASILE LEB"

ABSTRACT. Imperative Research Themes in Historical Theology. A history is based primarily on
sources, which makes us wonder where are we today on this issue. After my appreciation in this
matter we are extremely tributary to foreign research, whether Catholic or Protestant. A critical,
centralized, long-term editing of sources is needed. This means a clear and financed coordination
of the work and is well known that these sources can be edited whenever necessary, of course
with the necessary improvements. Textbooks or compendia should also be made for the historical
field. A history of all Orthodox Churches should be another goal of historical theology, focused too
much on the Western Area. A totally inexistent chapter in the historical research so far is the hermeneutic
of history and the theology of history, two fundamental themes of historical research, on which
the Romanian historical theology will have to insist.

Keywords: Zistorical research, Romanian historical theology.

Dupéd cum se stie, Teologia Istorica este una din sectiile fundamentale ale teologiei, fapt
pentru care este nevoie sa-i fie acordata atentia cuvenita atat prin programa de invatdmant, cat si
in cercetarea teologicd. Includem aici nu doar una, ci toate disciplinele acestei sectiuni, fie IBU, IBR,
Patrologie, Bizantinologie sau Hagiografie. Cat de importanta este cercetarea privind istoria Bisericii
si cum trebuie ea sd fie onorata, reiese cu claritate din afirmatiile regretatului profesor Teodor
M. Popescu, ce se afld in studiul sau dedicat studentilor in teologie. Merita sa reamintim aceste
afirmatii: ,.Istoricul priveste si infatiseazd, deci, viatd: viata trecutd ca fapt, in adevar, dar prezentd
ca urmari in viata noastrd si impreund cu a noastrd in viata urmagilor nostri. Istoria este tot atdt de
interesantd cdt este §i viata, pentru cd istoria ca fapt este viatd trditd, istoria ca studiu este viata
cercetatd, este o stiintd a vietii, nu simpld insirare de nume §i de date, pentru a incarca memoria
noastrd, ci o reconstituire in forma cercetarii stiintifice intemeiate, obiective, vioaie, facute nu
ca pe un cadavru, ci ca pe un organism viu, a realitatilor care au constituit viata trecutd si, intr-
un fel, au trecut in viata noastra”". Aceasta inseamnd, de fapt, a prezenta, in toati complexitatea
ei, viata Bisericii, cu realizdrile si cu nerealizarile ei sub aspectul elementului uman, avand
mereu in fata ochilor dubla perspectiva a acesteia: perspectiva divino-umana.

intrucat in interventia noastrd avem in vedere cea de a doua perspectiva, amintim doar
faptul cd o istorie se bazeaza in primul rand pe izveare, ceea ce ne face sd ne punem intrebarea
cum stam la acest capitol. Dupa aprecierea mea si a unora dintre colegii mei, la capitolul acesta
suntem extrem de tributari cercetarii straine, fie ea catolicd, fie protestantd. Argumente pro sau
contra se pot aduce oricand, insa trebuie sa fim lucizi si realisti. Céci, daca in privinta Patrologiei s-au
scris deja cateva carti, toate stau sub semnul folosirii din plin a acestor izvoare strdine. Si nici la
celelalte discipline nu stdm mai bine! Fara indoiald, colectia PSB, ce a inceput sa fie publicata
sub egida Patriarhiei Romane, precum si Canonul Ortodoxiei in sase volume, aflat in lucru la Sibiu
(Diac. Prof. Ioan I. Icd jr.) sunt de o importantd deosebitd. Numai ca este nevoie de o editare critica,
planificata, centralizata si de lunga durata, a izvoarelor. Aceasta Inseamna o coordonare clard si

" Pr. prof- univ. dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, lebioan@yahoo.com.
! Prof. dr. Teodor M. Popescu, ,,Necesitatea studiilor istorice si patristice in Biserica Ortodoxa*, in: Idem,
Biserica i Cultura, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1996, p. 188.
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finantata a lucrarilor, fiind bine stiut cd aceste izvoare vor putea fi reeditate ori de cate ori este
nevoie, evident, cu imbunatatirile necesare. Poate va spune cineva ca avem Migne, Denzinger,
Sources Chretiennes, Fontes Christiani s.a., care pot fi oricand folosite. Este corect, numai ca noi
le-am folosit si le folosim ca situatie de avarie intrucat numai cei care ajung la ele pot sa scrie
ceva argumentat pe izvoare. Restul preiau informatia unul de la altul si, nu rareori, cu greselile
pe care le fac editorii. Asadar, este necesara editarea unor colectii critice de documente privind istoria
Bisericii, intai cu privire la temele centrale ale acesteia si apoi si a altora. Titlul ar putea fi foarte
simplu: Izvoare privind istoria Bisericii. Ar fi un prim pas. De asemenea, tot o editare critica,
chiar cu text bilingv, este necesara si in privinta vechilor istorii bisericesti: Eusebiu de Cezareea,
Socrate, Sozomen, Gelasie de Cyzic, Teodoret de Cyr, Epifanie, precum si istoricii bizantini de mai
tarziu. Lipsa unei Istorii a sinoadelor, in cateva volume, care sa cuprinda inclusiv documentele
acestora, este un deziderat ce trebuie luat serios in discutie. Desi este folositoare editia canoanelor,
realizatd de regretatul nostru profesor Ioan Floca, cred cd a venit timpul sd realizim mai mult
decat s-a facut pana acum.

Paralel cu aceasta ar trebui realizate manuale sau compendii pentru disciplinele istorice.
Nu trebuie sa uitaim eforturile inaintagilor nostri, insa Istoria, ca un organism viu, se dezvolta
neincetat, asa incat si lucrarile actuale trebuie sa se ridice la un standard care sa le situeze la nivelul
celor recunoscute universal si pentru a putea intra in circuitul specialitdtilor respective. Este
laudabil, de pilda, efortul colegului N. Chifar de la Sibiu, dar i al celor care au editat manuale de IBU
sau altele. Cred cd un efort conjugat al unei echipe de specialisti ar putea intregi demersul lor. Ma
gandesc, de pilda, la realizarea unei Istorii a Cregtinismului de la Inceputuri pana astazi, in genul celei
realizate de colectivul de la Paris al lui Vauchet sau a renumitului Handbuch der Kirchengeschichte,
care sa cuprinda vreo zece volume. Si aceasta atat cu specialisti romani, cat si cu invitati din strdinatate,
pentru chestiunile special. In felul acesta se va asigura atat calitatea, cat si circulatia acestora. O
istorie a tuturor Bisericilor Ortodoxe trebuie sa fie un alt deziderat al teologiei istorice, centrate
mult prea mult pe spatiul apusean, datoritd accesului la surse. Paralel cu acestea, este neaparat
necesara si o istorie a confesiunilor, care sa prezinte realititile confesionale ale vremii noastre
si pentru a informa lumea asupra problematicii cu care se confruntd Biserica astazi. Consideram
cd tot aici ar trebui realizata si o istorie a migcarii ecumenice care sa prezinte cu claritate chestiunile
in discutie, in vederea contracararii subiectivismelor care induc in eroare prin lucrari de duzina,
fie ele si ale unor autori iubiti, dar prea putin informati. In sfarsit, de urgenta imediata este publicarea
unui Lexicon, in genul cunoscutului Lixikon fiir Theologie und Kirche sau a unei Enciclopedii
de genul Theologische Realenzyklopiidie.

Un capitol total inexistent in cercetarea istoricd de pana acum 1l constituic Hermeneutica
istoriei si teologia istoriei, doud teme fundamentale de cercetare istorica, asupra carora teologia
istoricd romaneasca va trebui sa insiste. Ea va trebui sd rdspundd la intrebari de genul: Cum
lucreaza Dumnezeu in istorie? Cum putem urmari lucrarea Lui 1n interiorul Bisericii de-a lungul
veacurilor? Care sunt criteriile prezentei Sale in evenimentele istorice? Si multe altele. Si daca,
din cauze legate de o realitate istorica azi depasita, istoriografia noastra s-a bazat mai mult pe o
prezentare cronologicd, este cazul ca scrisul viitor sa facd un pas inainte printr-o abordare
existentiald a istoriei bisericesti, sa prezinte istoria vietii, a mentalitatilor, a ethosului ortodox, ca
si al celorlalte confesiuni. Dupa constituirea cadrelor istorico-cronologice, trebuie sa urmeze analiza
vietii care se desfasoara in interiorul acestora.

Ma opresc aici cu enumerare celor cateva probleme prioritare pentru cercetarea istoriei
bisericesti, desi ele sunt, cu sigurantd, mult mai multe. Intrebarea care se pune este una dubla:
cine si cu ce mijloace sa se realizeze aceste deziderate? Sunt chestiuni care, ca si cele de mai sus, vor
trebui abordate si imbogatite in cadrul discutiilor pe sectiuni. Eu ag preciza doar un lucru: demersul
acesta trebuie sa fie sustinut coerent, prin publicare si finantare clara si reald. Caci, daca raimanem la
stravechiul nostru voluntariat nu vom realiza decat lucrari putine si de valoare indoielnica.
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MOLITVELNICUL DE LA BALGRAD (1689) SI PROTOPOPUL IOAN ZOBA
DIN VINTU DE JOS

ALEXANDRU MORARU"

ABSTRACT. The Euchologion (Molitvelnic) of Balgrad (1689) and the Rector loan Zoba
from Vintu de Jos. This study presents an orthodox divine service book, Molitvelnic, which was
published at Alba Iulia for the first time in 1698 and re-edited in the same city in 2009 at the
initiative of the Archbishop Andrei of Alba Iulia; it is written in Romanian and it was translated
for the first time from Slavonic by the rector loan Zoba from Vintu de Jos, a cultivated man of the
XVII™" century; even if the text of this church book is purely orthodox until nowadays the author of
the translation (Ioan Zoba) is suspected of filo-Calvinism (because he had good relations with the
Calvin Hungarian prince of Transylvania, as well as with representatives of the Calvin-Reformat
Church), because he might have worked for the calvinization of the Orthodox Church of this region.

Keywords: The Euchologion (Molttvelmc) of Balgrad (1689), Rector loan Zoba from Vintu de
Jos, filo-Calvinism in Transylvania, XVII" century.

*

Motivul alcatuirii acestui text este acela de a prezenta importanta si ldudabila initiativa
de reeditare a Molitvelnicului de la Balgrad (1689)" si, in acelasi timp, de a face o apreciere
despre traducdtorul sdu, Popa loan Zoba® din Vintu de Jos.

in prezentarea noastrd nu vom insista asupra vietii si activitatii lui Ioan Zoba, ele fiind
cu multa acribie realizate de cétre cadrele didactice si cercetitorii: Ana Dumitran, Alin-Mihai
Gherman si Dumitru A. Vanca in editia a II-a a Molitvelnicului pe care l-am pomenit (Alba Iulia,
1085 p.), aparut cu binecuvantarea Inaltpreasﬁntitului Andrei, Arhiepiscopul Alba Iuliei; noi
insa ne vom referi doar la cteva aspecte mai putin ev1dent1ate dar, care concurd inspre crearea
,»chipului” real al Popii (cum isi spunea) Ioan Zoba, din Vlnt

*Pr. prof. univ. dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, almoraru@upcnet.ro.

' Titlul complet este: Molitdvnic [Molitvelnic] izvodit din slovenie pre limba rumdneascd, supt criivea i
biruinta prealuminatului si milostivului domn MIHAIL APAFI, cel mai-mare din mila lui Dumnedzau craiul
Ardealului, Domnul partilor Tarai Unguresti si spanului sacuilor, [...] Si cu blagoslovenia preasfintitului
Parinte Chir VARLAAM, Mitropolitul Belgradului si a toatd tara Ardealului [...]. Tiparitu-s-au in
MITROPOLIA Belgradului Anii Domnului 1689, april 22 dzile (titlul conform manuscrisului); Editia a II-a:
Molitavnic, Balgrad, 1689. Editie Ingrijitd , studiu introductiv i glosar de Ana Dumitran, Alin-Mihai Gherman
si Dumitru A. Vanca, cu binecuvantarea Inaltpreasfintitului ANDREI, Arhiepiscopul Alba Iuliei, Alba Iulia,
Editura Remtreglrea 2009, 1085 p.

% A tradus si editat: Ceaslovegul, Balgrad, 1685, editia a II-a, Sibiu, 1696; Rdnduiala diaconstvelor, Balgrad,
1687 si Molivelicul, Balgrad 1689; de amintit ti lucrarea sa proprie, de predici funebre (15 la numar), intitulata
Siciriul de Aur, Sebes, 1783 (cu unele nuante neortodoxe), precum si traducerea din maghiard in roméana a
cartii: Carare pe scurt spre fapte bune indreptatoare, Sebes, 1785, alcatuitd de catre Matko Istvan, predicator
clavin din Baia Sprie si aparuta mai intai la Sibiu in anul 1666.

Date importante despre el vezi la: Ton Bianu, Nerva Hodos, Bibliografia romdneasca veche, tomul 1,
Bucuresti, 1903, p. 269-273, 275-277, 279-280, 291-296; Gheorghe Comsa, Istoria predicei la romani,
Bucuresti, 1921, p. 51-54; loan Lupas, ,,Nobilitatea popii loan din Vint”, in Studii, conferinte si comunicari
istorice, 1, Bucuresti, 1928, p. 195-197; Stefan Metes, Istoria Bisericii si a vietii religioase a romanilor din
Transilvania, Sibiu, 1935, p. 295, 402-403 si 455; XXX Istoria literaturii romdne, 1, Bucuresti, editura
Academiei RPR, 1964, p. 477-479; loan Beju, ,,Contributii la bibliografia roméneasca veche”, in Mitropolia
Ardealului, X1I (1967), nr. 1-2, p. 82-86; XXX Dictionarul literaturii romdne de la origini pana la 1900,
Bucuresti, 1979, p. 937; lon Rotaru, Literatura romdna veche, Bucuresti, 1981, p. 123-124; Anton Gotia,
Studiu introductiv la” Sicriul de aur, Bucuresti, 1984, p. V-LXI; Mircea Pacurariu, Dictionarul Teologilor
Romdni, ed. a Il-a, Bucuresti, Editura Enciclopedicd, 2002, p. 530.
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Sa ne reamintim, pe scurt contextul istorico — politic, confesional, national si social al
Transilvaniei din secolul al XVII-lea*: Transilvania, un Principat autonom, sub suzeranitate turceasca,
in frunte cu un principe maghiar de credintd reformatd (calvind); cu maghiarii in majoritate
reformati si unitarieni, cu sasi, in majoritate luterani (cu o minoritate catolica), cu secui, catolici
si reformati, dar din punct de vedere etnic, cu o populatie majoritara romaneasca si ortodoxa, lipsiti
de drepturi si nerecunoscuti ca natiune.

Daca prozelitismul reformat a avut in Transilvania, prin fortd, succese neinchipuite In sanul si
in detrimentul crestinilor catolici, sporind considerabil numarul celor dintdi (al reformatilor),
aceeasi actiune s-a indreptat mai apoi si inspre majoritarii romani de aici; pe langa prozelitismul
in fortd, si in cazul romanilor, reformatii au adoptat tactica oferirii roméanilor de drepturi si privilegii,
indeosebi, prin innobilari, in schimbul abjurarii lor de credinta ortodoxa, dar si una, chipurile,
inofensiva gi mult ispititoare: cea a pregatirii romanilor in scoli maghiare calvine, sau prin punerea
la dispozitia lor de carti In limba romana (de invatatura de credinta calvina, texte scripturistice sau
de cult); nu contestam rolul benefic spiritual pe care scoala, tipografia, predica si cartea in limba
romana (desi cu idei si invataturi calvine) l-a avut asupra unei categorii sociale romanesti, dar nu
putem fi de acord cu scopul final al acestei ,,oferte culturale”, care, de fapt, insemna calvinizarea
romanilor’; sunt convins ca in orice etnie si cult de oriunde, ar gandi in conformitate cu aprecierile
noastre; daca aceste ,,actiuni culturale” ale calvinilor ar fi fost dezinteresate, adica sa ne dea ,,Cuvantul
lui Dumnezeu” in duhul credintei ortodoxe, am fi apreciat la superlativ rolul cultural pe care l-ar fi
jucat calvinii 1n viata romaneascd; dar atunci, cand se atenteaza la credinta si fiinta nationald, lucrurile
stau altfel; personal, consideram, mécar credinta n-ar fi trebuit i n-ar trebui negociata; oricum, procesul
de ,,romanire”®— de romanizare al slujbelor religioase, s-ar fi facut si in Transilvania, dar, citeva
secole mai tarziu, data fiind raspandirea si aici a manuscriselor, iar mai apoi si a cartilor religioase si
de cult (in limba romana), din celelalte provincii romanesti, dar si pe fondul sprijinului lor material si

4 Cercetari pertinente privitoare la Biserica Reformata din Transilvania, vezi la: Avram Andea, Susana Andea,
,Principatul Transilvaniei (1541-1691)”, in vol. Istoria Romdniei, vol. 1, Cluj-Napoca, Editura ,,George
Baritiu”, 1997, p. 544-646; Ana Dumitran, ,,Activitatea tipografica balgradeana din secolul al XVII-lea —
sursd de evaluare a influentei Reformei asupra Bisericii roménesti din Transilvania”, in Studia UBB Theol.
Gr.-Cath. Varad., XLIV (1999), nr. 1-2, p. 159-174; Idem, ,,Aspecte ale politicii confesionale a Principatului
calvin fatd de roméani: confirmarile in functiile ecleziastice, programul de reformare a Bisericii Ortodoxe din
Transilvania”, in Mediaevalia Transilvanica, tom V-VI (2001-2002), nr. 1-2, p. 113-181; Idem, ,,Roménii
din Transilvania intre provocarile Reformei protestante i necesitatea reformarii Ortodoxiei (mijl. sec. XVI-sf.
sec. XVII). Contributii la definirea conceptului de «Reforma ortodoxa»”, in Anales Universitatis Apulensis
Historica, 6/1, Alba Iulia, 2002, p. 45-59; Idem, ,,Reforma Protestantd si literatura religioasa in limba
romana tiparita in Transilvania in secolele XVI-XVII”, in Studia UBB Theol. Gr.-Cath. Varad., XLVIII
(2003), nr. 2, p. 145-161; Idem, Poarta cerului, Alba Iulia, Ed. ALTIP, 2007, 495 p.; Ana Dumitran, Religia
ortodoxd-religie reformata: ipostaze ale identitatii confesionale a romanilor din Transilvania in secolele
XVI-XVIII, Cluj-Napoca, Editura Neremia Napocae, 2008, 408 p.

> Date despre prozelitismul calvin in tinuturile noastre, vezi si la: Melchisedec [Stefinescul, Biserica Ortodoxi
in lupta cu protestantismul, in speczal cu calvinismul in special in veacul al XVII-lea si cele doua sinoade
din Moldova contra calvinislor, Bucuresti, 1890, 116 p.; Alexandru Grama, Institutiile calvinesti din
Biserica Romaneasca din Ardeal, Blaj, 1895, X + 476 p.; Revesz Imre, La Reforme et les Roumains de
Transylvanie, Budapesta, 1937, 41 p.; Niculae M. Popescu, ,,Chiril Lucaris si ortodoxia roména ardeleana”,
in Biserica Ortodoxa Romana, LXIV (1946), nr. 7-9, p. 425-446; o interesantd prezentare a ,,confesiunilor
recepte” din Transilvania secolelor XVI-XVII, vezi la : Ioan Vasile Leb, ,,Trei natiuni i patru confesiuni
recepte si Statutul roméanilor din Transilvania secolelor XVI-XVII”, in Studia Universitatis Babes-Bolyai.
Theologia Orthodoxa, L11I (2008), nr. 2, p. 39-52.

Expres1e luatd de la Sebastian Barbu- Bucur, JActiunea de romanire a cantarllor psaltice si determinarile ei
social-patriotice. Filothei sin Agii Jipei si alti autori din secolul al XVIII-lea”, in Biserica Ortodoxd Romand,
XCVIII (1980), nr. 7-8, p. 836-856; aceeasi idee, vezi la: lon Gavrila, Muzica bisericeasca in tinutul Valcii.
Studiu monografic (Teza de doctorat in Teologie, sub indrumarea Pr. Prof. univ. dr. Vasile Stanciu), Bucuresti,
Editura Roza Vanturilor, 2010, p. 142-145.
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moral in aceasta directie: cu toate acestea, Transilvania, prin acest ,,pas inainte” In promovarea
limbii roméne’ a fost sursa de informatie pentru valoroase carti de spiritualitate din Tarile Roméane
din acele vremi. in contextul de ,,romanire” a cirtilor de cult si al slujbelor rellgloase se inscriu
si cele de invatatura si de cult ale lui loan Zoba din Vint, dintre care, astazi, vom face referire
speciala numai la Molitvelnicul din 1689, despre care s-a pomenit ceva mai inainte.

Cat priveste pe loan Zoba, cercetitorii pomeniti 1l prezintd pe acest preot ca fiind o
personalitate puternica, mai bine ,,scolat” decat colegii sdi de breasld, cu profunde idei liberale,
castigate In scolile maghiare calvine, in care s-a format in tinerete, un nativ diplomat (de exceptie),
un carturar in sensul vremii sale, nedlspus la martiriu pentru credinta ortodoxa, cu o atitudine
neiertatoare fata de ierarhia superloara mltropohtn ortodocsi ai Transﬂvamel atat pentru cd a avut
sansa de a fi fost innobilat de ctre principe, dar si pentru ca era conducétorul Marelui Sobor al
clericilor ortodocsi din Transilvania; detinea puteri sporite fatd de mitropolit, prin legaturile stranse
pe care le avea cu principele, cu alti conducétori politici si reformati transilvaneni; aceste calitati,
functiile si misiunile incredintate i-au deschis drumul spre a aspira la cea mai inaltd demnitate din
Biserica Ortodoxa din Transilvania: cea de mitropolit, in care treaptd de fapt a si fost ales de
catre clerici, dar, neconfirmat de catre principe; motivul?, doar il intrezarim! Posibil, sa-1 fi considerat
pe loan Zoba un adversar de temut; poate ca principele avea cunostinta ori intuise si alte ,,calitati
forte” ale lui Zoba, precum: intransigenta, nesupunere, exces de ambitie; cu acest caracter puternic, in
cazul In care loan Zoba ar fi ajuns mitropolit al Transilvaniei, inclindm sa credem ca s-ar fi putut
crea un real conflict intre el si principe, fapt ce ar fi putut duce la situatii grave, neprevazute in
viata politicd, sociala si bisericeasca de aici.

Pe de alta parte, statornicia in credintd a ierarhilor ortodocsi transilvaneni de atunci era
una fireascd si, prin Insdsi misiunea lor nu puteau proceda altfel; dupa textele Sfintei Scripturi si
scrierile Sfintilor Parinti, 1erarhul reprezinta ,,capul plmatatn lui Hristos” unitatea Bisericii si
integritatea credlntel apostohce iar sarbul Sava Brancovici'® si grecul Ioasaf (ca de altfel si

7 Vezi, indeosebi: P.P. Panaitescu, fnceputun'le st biruinta scrisului in limba romdnd, Bucuresti, 1965; Antonie
Plamadeala, Transilvania: Teologia si teologii ei, in istorie i azi, Sibiu, 1988; Vasile Oltean, Configuratia
istorica §i bisericeasca a Bragovului (sec. XIII-XX), Teza de doctorat in Teologie sub indrumarea Pr. Prof.
univ. dr. Alexandru Moraru, Sibiu, Editura Andreeana, 2010, 640 p.

8 Jata ce spune Ana Dumitran despre aceasta: ,,... la 1682, cu prilejul procesului de destituire a viddicdi loasaf.
preotul Nicolae Pop din Sebes depunea martun'e ca, la protestul episcopului grec in legatura cu modul in
care a fost judecat si depus Sava Brancovici, asupra cdruia isi putea exercita dreptul de jurisdictie doar
patriarhul, protopopul loan Zoba din Vintu de Jos ar fi raspuns. «patriarhul nu are a face nimic cu noi, asta
e treaba principelui sub a carui putere stam, §i darea nu o platim patriarhului, ci impreund cu toatd tara o
platim principelui si puternicului imparat turcescy” — Cf. St. Metes, Istoria Bisericii romdnesti si a vietii
romdnilor din Transilvania si Ungaria, Ed. 11, Sibiu, 1935, p. 313; la Ana Dumitran, Aspecte ale politicii. ..
p- 137.

? Iatd cum sintetiteaza Pr. Prof. dr. Dumitru Stiniloae aceastd demnitate: ,, Episcopul este reprezentantul deplin
al lui Hristos, Arhiereul unic si unificator. Fiecare episcop este capul Bisericii locale « capul plinatatii lui
Hristos». Caci Hristos il insoteste pe acesta nu numai cu harisma §i cu raspunderea savarsirii Tainelor,
savarsite si de preot, ci si a Tainei Hirotoniei pentru ca toti preotii sa aiba preotia prin aceasta §i sd stea sub
ascultarea lui [a episcopului, n.n.] dacd Hristos face prin sfintire pe un preot organ si chip vazut al Sau in
savarsirea celorlalte Taine, pe episcop il face organ in chip vazut al Sau si in sfintirea organelor vazute prin
care savarseste celelalte Taine. De aceea, episcopul este prin excelelnta reprezentantul vazut al lui Hristos si
lucreaza in voia lui Hristos”(nn) cf. Teologia Dogmatica Ortodoxa, Editia 1, vol. 3, Bucuresti, Editura
Instltutulul Biblic si de misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1978, p. 149- 150.

19 Despre mitropolitul Sava Brancovici, vezi, mai ales: Vasile Mangra, Mitropolitul Sava I Brancovici (1656-
1680), Arad, 1906, XV + 181 p.; Augustin Bunea, Mitropolitul Sava Brancovici, Blaj, 1906, 120 p. (tendentioasa);
Marina I Lupas, Mitropolitul Sava Brancovici, 1656-1683, Cluj, 1939, 126 p.; Mircea Pacurariu, ,,Mitropolitul
Sava Brancovici al Transilvaniei. La 300 de ani de la moartea sa”, in Biserica Ortodoxd Romand, CI (1983),
nr. 3-4, p. 225-247.

" Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne, Ed. a 1ll-a, vol. 11, Tasi, Editura Trinitas, 2006, p. 76-77.
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antecesorii lor), si-au pastrat aceastd demnitate, cu riscul vietii lor; ei se aflau in fata unui dur curent
de prozelitism calvin, indreptat impotriva romanilor ortodocsi de aici, care voia, cu tot dinadinsul, de
a le schimba credinta, punandu-le, in acelasi timp, in pericol, Insési fiinta nationala; pastorul (vladica)
si-a apdrat turma, chiar cu pretul vietii, cum a fost cazul mitropolitilor ardeleni: Ilie Torest' si
Sava Brancovici, dar si a altor credinciosi simpli; prin urmare, actiunile prozelitiste indreptate
impotriva Bisericii Ortodoxe au fost motivul principal pentru care, clerul in general, nu numai ca
n-a fost receptiv, ci, dimpotriva, chiar indaratnic, in a accepta cuvantul sfant al cartilor de slujba,
al textelor scripturistice sau al celor de spiritualitate in limba roméana; nu era o atitudine de
protest, de luptd impotriva limbii roméne insasi, a limbii native a neamului nostru, sau de stopare a
procesului de progres si de dezvoltare a limbii materne, ci, doar de aparare impotriva actiunilor de
indepartare de credinta apostolica, care dupa invatatura Bisericii noastre punea in pericol insasi
mantuirea lor'; clerul si credinciosii ortodocsi romani considerau folosirea limbii slavone in cult si
in cartile de invatatura ca pe o platosa de pe corpul unui luptitor medieval, prin care se apara credinta
ortodoxa si care atunci nu se putea exprima in profunzimea ei, in ,,tdnara” limba romand, necopata si
nematurizata Inca, proces ce va dura Inca cateva decenii, pana la ,,biruinta scrisului” (dupa spusele lui
P. P. Panaitescu) si a cultului in limba romana, fiindca tot la noi, cuvantul de invatitura (predica),
demult era in limba poporului.

Dupa cum s-a spus deja, una dintre cartile principale traduse (din slavona in roméaneste)
si tiparite de catre loan Zoba din Vint a fost Molitvelnicul (1689), a doua carte de capatai a preotului,
ce cuprinde, intre altele, cinci Sfinte Taine si lerurgiile Bisericii noastre, aparutd pe vremea
mitropolitului Varlaam'* si a principelui Mihail Apafi.

Din titulatura ierarhului transilvanean, aflam cu usurinta tinuturile jurisdictiei sale: a
Balgradului, Vadului, Silvasului, Fagarasului, Maramuresului, cu episcopii sai sufragani din Tara
Ungureasca.

Ca in orice carte si Molitvelnicul are un: Cuvdnt inainte”, dar nu alcituit de mitropolitul
Ardealului, Varlaam, cum era si firesc, ci de Popa Ioan din Vint; motivul? Nu-l cunoastem;
presupunem, totusi, cd Ioan Zoba, avand mai multd trecere in fata autoritatilor statului, era o
garantie a tiparirii acestui Molitvelnic.

Din parcurgerea cu atentie a Cuvantului inainte se poate observa ca loan Zoba din Vint
era un bun cunoscator al Sfintei Scripturi, folosind adesea texte din Vechiul si din Noul Testament,
pentru sustinerea discursului sau.

in prezentarea sa, vorbind despre Sfintele Taine, le numeste cand 7Taine, cand sacramente,
fara insa, sa facd deosebire intre ele; cel de al doilea termen: sacrament era de influentd apuseand; si
1-a folosit, probabil, sa dea satisfactie partii calvine care recunostea numai doud sacramente: Botezul
si Cina Domnului, dar tot in duh reformat.

Este interesant faptul c@ autorul identifica diferite Taine — sacramente atat in Vechiul
Testament, cat si in Noul Testament.

in Vechiul Testament vorbeste despre dous Taine inainte si doud Taine dupi ciderea in
pécat a protoparintilor nostri: Adam si Eva si anume: inainte: 1. Raiul/ (Lc. 23, 43; II Corinteni 12, 3-4)
si 2. Pomul Vietii, inchipuit prin Fiul lui Dumnezeu (Apocalipsa 2, 7).

12 Vezi, indeosebi: Zenovie Péclisanu, ,,Condamnarea episcopului [mitropolitului] Ilie Iorest (1640-1643)” in
Cultura Cresting, Blaj, 11 (1912), nr. 5, p. 135-140; loan Lupas, ,,Prigonirea mitropolitului Ilie Torest al
Transilvaniei”, in vol. Studii, conferinte si comunicari istorice, IV, Sibiu, 1943, p. 83-91; Mircea Pacurariu,
,,Mitropolitul Ilie Torest al Transilvaniei. La 300 de ani de la moartea sa” in Biserica Ortodoxa Romand,
XCVI (1978), nr. 9-10, p. 1149-1163.

Iata ce se spune in acest sens: ,, Necredincios este acela care nu crede potrivit predaniei bisericii sobornice
sau acela care are partasie cu diavolul prin fapte urate” — cf. Sf. Ioan Damaschin, Dogmatica, Bucuresti,
Editura Scripta, 1993, p. 158.

14 Viorel-Alin Albu, ,,Mitropolitul Varlaam al Balgradului — intre exigentele Ortodoxiei si programul Reformei
Protestante sau supletea omului de culturd”, in Altarul Reintregirii, XV (2010), nr. 1, p. 173-188.

1S Molitavnic..., p. 163-183.
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Dupa caderea in pacat ar fi fost in trei randuri Taine — sacramente:

1. Vremea fagaduintelor: a jertfelor lui Avel; corabia lui Noe si semnul curcubeului dupa potop.

2. Cea de sub lege: a. de la Avraam la Moise; b. de la Moise la Hristos

3. Tainele in Testamentul Nou, care ,,sdnt in cartea aceasta’ a. ,Marea Taina a Sfantului
Botez”; b. ,,Ungerea cu Sf. Mir”; c. ,,Césatoria”; d. ,,Spovedania”; e. ,,Sfintirea Maslului”, toate bazate
pe texte biblice.

Faptul ca loan Zoba pomeneste aici numai de cinci Sfinte Taine (care sunt si in Molitvelnic),
fara sa mai spuna ca mai exista si alte doua: Sf. Euharistie i Hirotonia, multi 1stonc1 si cercetatori si
chiar teologi 1-au catalogat inca demult pe autor drept calvin sau filo- calvin'®. Are el vreo vini in
aceastd problema?

in calitate de reprezentant de frunte al Bisericii Ortodoxe din Transilvania avea obligatia
morald sa afirme ca in invatatura Bisericii Résdritene se gasesc Sapte Sfinte Taine, dar ca in
Molitvelnic dupa traditie sunt numai cinci Sfinte Taine; intr-adevar, in Molitvelnicul de atunci
(si din zilele noastre) se aflda numai cinci Sfinte Taine, dupa cum insusi mérturiseste: ,,Acum voi
samna pe scurt tainele Testamentului Nou, ca [care] sant in cartea aceasta” (Cf. Molitavnic..., p. 175),
lasand posibilitatea sd se inteleagd si altele, cum ar fi: Hirotonia si Sf. Euharistie, fara a le
nominaliza; prin urmare, prin aceasta specificare are acoperire legala i nu poate fi invinuit ca practica
invatatura calvind. Cu toate acestea, il putem invinui de pdcat prin omisiune, dar nu de erezie; de
obicei erezia se exprima, ea facea parte din viata celor ce o practicau.

In acelasi timp, ne reamintim ci Taina Sfintei Euharistii se afli in randuiala Sfintei
Liturghii, pe care loan Zoba a tradus-o si a tiparit-o cu doi ani mai inainte (in 1687); vezi, Rdnduiala
diaconstvelor (a lui Ioan Zoba, text transliterat si studiu liturgic la aceasta de cétre Par. Dumitru
Vanca, in Alba Iulia, Editura Reantregirea, in 2002, care a fost numita si Liturghia romdanilor ardeleni
din sec. al XVII-lea), iar Taina Sfintei Hirotonii se afld, dupa cum bine se cunoaste in Arhieraticon,
folosit numai de catre ierarh, in situatiile date.

Pe de alta parte, fara sa ierarhizam Sfintele Taine: Hirotonia'’ , are un rol fundamental
in Biserica, fiindca prin ea insasi iau fiinta si celelalte sase Sfinte Taine; neamintirea Tainei Sfintei
Hirotonii de catre Ioan Zoba, care nu se gésea nici in Invatatura Bisericii Reformate, convenea,
credem, si reprezentantllor calvini ai vremii, fiindca lovea drept in inima Bisericii Ortodoxe, In
apostolicitatea'™ ei; poate, si acesta a fost un motiv in plus in decizia de aprobare, a tipariturii
Molitvelnicului, data de catre autoritatile calvine de atunci.

Cat priveste textul propriu-zis al Molitvelnicului (Evhologlonulm) inca din titlui Ioan
Zoba ne asigura ca traducerea (din slavona in roménd) s-a facut in conformitate cu textele originale,
aratand urmatoarele: ,,Evhologhion ce se dzice Molitavnic in care sa cuprinde toatd treaba Besearecii,
care sa cade preotilor. Data intdi de la Svintii Apostoli, dupa aceea de la Svintii Parinfi, la toate

160 ingirare a autorilor din aceastd categorie, vezi la: Ana Dumitran, ,,Consideratii istorice” in Molitavnic...,
p- 15-16, cu notele subsidiare.

7 Despre aceastda Sfantd Taina, Parintele Dumitru Staniloae a spus urmatoarele: ,, Hirotonia e conditia
celorlalte Taine, desi ea nu-si poate implini menirea fard acelea (n.n.). La Inceput a fost Hristos trimis ca
Arhiereu, Care devenind nevazut a lasat pe apostoli i pe urmasii lor ca arhierei vazuti, ca organe ale Lui” —
cf. Dumitru Staniloae, op. cit. , p. 145.

'8 Biserica Ortodoxa invati despre aceasta urmdtoarele: ,, Apostolicitatea inseamna legarea generatiilor in
traditia intreagd ce vine de la Apostoli pentru cd ea este Revelatia intreagd, dar ti in harul si spiritualitatea
ce vine in mod neintrerupt de la Duhul lui Hristos printre ei” — cf. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica
Ortodoxa, Ed. 1, vol. II, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
1978, p. 300.

1% O analiza pertlnenta a Slujbei Teinei Sfantului Botez din Molitvelnicului ( din 1689), in comparatie cu alte
editii viitoare, vezi la Ana Dumitran, ,,Ritualul Botezului in varianta Molitvelnicului de la 1689. Cateva
consideratii pe marginea vietii religioase a romanilor” in vol. Viata privata, mentalitafi colective si imaginar
social in Transilvania (coord. Sorin Mitu, Florin Gogaldan, Asociatia Istoricilor din Transilvania si Banat.
Muzeul Térii Crisurilor, Oradea-Cluj, 1995-1996, p. 157-163.
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trebile” (p. 185); de aici, i recunoasterea indirectd din partea lui loan Zoba a Sfintilor Parinti
(dupa Sf. Apostoli), ca etalon de credibilitate, a tezaurului trairii §i a invataturii lor.

Daca Ioan Zoba ar fi fost calvin sau ar fi imbratisat aceasta credinta, putea sa nu faca
precizarea de mai sus; intrucdt mentioneaza originea apostolica (de la lisus Hristos fiind ,,trimisi”
Sfintii Apostoli cu misiunea invatatoreasca sfintitoare si conducatoare), ii incredinteaza pe clericii
ortodocsi ca aceasta carte nu cuprinde invataturi reformate (calvine) si, ca atare, o pot folosi cu
toata Increderea; de asemenea, daca loan Zoba ar fi imbratisat calvinismul, ar fi putut introduce
cu multd abilitate in textul ,,sfant” al cartii, idei reformatoare (precum s-a intdmplat mai inainte
cu diaconul Coresi), dar n-a facut-o; si de aici putem deduce cé nu practica credinta calvina, poate
idei de innoire in ceea ce priveste discursul teologic, in care admitem si noi ,,progresul dogmatic”,
dar nu devierea de la credinta adevarata.

Daca Ioan Zoba n-a inserat invataturi calvine In textul propriu-zis al Molitvelnicului, in
schimb a introdus, 1n explicatiile privitoare la modul de desfagurare a Sf. Slujbe, expresii mai
aproape de duhul reformat, fara, inséd, a afecta, credinta ortodoxa insdsi; de pilda, atunci cand a
fost vorba de gesturi, precum, insemnarea pruncului ,,in chipul Sfintei Cruci”, Ioan Zoba a folosit
expresii care s-au indepartat de sacralitatea Sfintei Cruci; si anume, la Rugdciunea la facerea
catehumenului sau a celui chemat la botez, loan Zoba spune: ,,lara, preotul sufla spre fata lui de
trei ori, si-i insamneadzd lui fruntea, gura si pieptul” (p. 197), fara sa arate ce semn facea atunci; in
Evhologiu bogat, tiparit pe vremea regelui Carol I, Ed. a II-a, Bucuresti, Tipografia ,,Cartilor
Bisericesti”, 1896, se precizeaza: ,,Preotul sufld de trei ori in chipul crucii asupra lui, insemndndu-1
in frunte, la gura §i la piept” (p. 19); tot la Botez, la ultima molitva de la lepadari, la mijlocul
acesteia, loan Zoba arata ca se zic urmatoarele: ,,5i sufld spre el de trei ori §i insamneadzd fruntea si
rostul §i pieptul...”; in Molitvelnicul de pe vremea lui Carol I, se spune: ,,Si sufld Preotul de trei
ori asupra lui, in chipul Sfintei Cruci, si-l insemneaza de trei ori la frunte, la gura si la piept...” (p. 23);
la Sfintirea Apei din cadrul Sf. Botez inainte de rostirea cuvintelor: ,,Tu insuti dar, Tubitorule de
oameni...”, dupa loan Zoba: ,.acesta, preotul dzicand de 3 ori, cu mdana blagoslovind crucis” (p. 233);
in Molitvelnicul din 1896, se spune: ,,4ici, afunddnd Preotul mdna in apd, face semnul Sfintei
Cruci de trei ori...” (p. 31); inainte de cuvintele: ,,Sa se zdrobeasca sub semnul chipului Crucii
Tale...”; Toan Zoba spune ca preotul ,,blagosloveste apa in crucis... si sufld intr-insa” (p. 235);
dupa Molitvelnicul din 1896: preotul ,,sufldnd, face asupra apei semnul Sfintei Cruci de trei ori...”
(p. 31); inainte de binecuvantarea untdelemnului, dupa Ioan Zoba: ,,Si pleaca preotul capul spre
vasul cu uloiul §i sufla spre el de 3 ori si-I blagosloveste de 3 ori” (p. 239); in Molitvelnicul din
1896: ,,5i tindnd diaconul vasul cu untdelemn, sufld Preotul intr-insul in chipul crucii de trei ori;
binecuvantindu-I de 3 ori” (p. 32); inainte de ungerea cu untdelemn, dupa Ioan Zoba: ,,ia preotul firul
de busuioc din svantul uloiu si unge crucis cuconul: fruntea, pieptul, urechile, spatele amdndoao
mdinile si picioarele” (p. 243); dupa Molitvelnicul din 1896: ,,iar Preotul ia untdelemn gi face chipul
crucii pe frunte, pe piept si pe spate, la urechi, la maini si la picioare” (p. 3); dupa rugiciunea
de Tmbracare a copilului botezat, loan Zoba ne arata ca preotul ,,unge cu Svantul Mir pe cel ce s-
a botezat, fdacdnd cruce, in frunte, pre ochi, la nari, la budze, la urechi, la piept, la spinare, intre
speate, la mdni, la picioare...” (p. 251); in Molitvelnicul din 1896 se spune ca: preotul ,, il unge pe cel
botezat cu Sfantul Mir, facand chipul Crucii...” (p. 36); la momentul tunderii copilului, [oan Zoba ne
spune ca preotul ,,il tunde crucis” (p. 257); iar In Molitvelnicul din 1896 se arata ca preotul ,,il
tunde in chipul crucii...” (p. 40); din cele prezentate din cadrul Randuielii Tainei Sfantului
Botez, reiese cd loan Zoba a pomenit numai o singura datd termenul de ,,cruce”; pentru el,
semnul si altarul de Jertfa al Mantuitorului a insemnat numai expresia ,,crucis”’; n-a folosit,
niciodata, expresia reala: ,,Sfanta Cruce”™,

D Unalt teolog ortodox roman, sintetizeaza importanta Sfintei Cruci pentru om, in cateva cuvinte: ,, Crucea
evoca jertfa rascumparatoare dar si recapituleaza intreaga viata a lui lisus Hristos: «El a purtat pacatele
noastre in trupul Sau, pe lemn (to xilon — lignum), pentru ca noi, murind fatd de pacate, sa traim spre
indreptare (I Petru, 2, 24)»” - cf. lon Bria, Dictionar de Teologie Ortodoxd, A-Z, Ed. a 1l-a, revizuita si
completatd, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, 1994, p. 114.
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in schimb, la alte Sfinte Slujbe din Molitvelnic cand a fost vorba despre ,,Sfanta Cruce” a
folosit expresii identice sau aseméanatoare cu cele de mai sus; de exemplu la: Molitva muierii la 40 de
zile dupd nastere, a folosit cuvintele: ,,5i preotul facea samnul crucii” (p. 273); in Molitvelnicul
din 1896, se spune ca preotul face ,,semnul Sfintei Cruci” (p. 40); la Rdnduiala Cununiei. ,,preotul
facdnd samnul crucii” (p. 309); la Randuiala Sf. Maslu, preotul ,,pomddzuaste bolnavul in crucig”
(p. 447); la Randuiala inmormdntarii mirenilor, la momentul pecetluirii mormantului, preotul
LWprasard [cenusa din cadelnitd] in groapa crucis” (p. 667); la Sfintirea Apei celei Mari, la Boboteaza,
preotul ,,blagosloveste apa in crucis” (p. 789); sau ,,preotul ia Crucea si blagosloveste apa in crucig”
(p. 793); ori , facdnd semnul crucii, blagosloveste” (p. 791) s.a.; In schimb, Molitvelnicul din 1896,
in toate situatiile prezentate la aceste Randuieli, se pomeneste de ,,semnul Sfintei Cruci” (p. 40);
de ,,chipul crucii” (p. 154 si 163); ,,in chipul Sfintei Cruci” (p. 288); ,,in chipul crucii” (p. 727).

Cu toata rigurozitatea in aprecierea expresiilor sale, prezentate mai sus, credem ca n-a
facut-o intentionat, ci mai degraba, din necunoasterea profunda a invatéturii despre Sfanta Cruce; de
aceea, a uzat de cuvinte mai la indemana intelegerii vremii sale: ,,in crucis”, cuvant ce-si are originea
din punct de vedere teologic cu evidenta in semnul Sfintei Cruci.

De asemenea, trebuie semnalat faptul ca, in cadrul Ecteniilor mari, de la savarsirea Tainei
Sfantului Botez, a Logodneli, a Tainei Sfintei Cununii, la Sfintirea Apei celei Mari — la Boboteaza, la
Slujba Sfintirii Apei de la 1 August (traditie ce se pastreaza si astdzi indeosebi in Moldova) si la
Slujba Sﬁntlru Apei la Rusalii — la Pogorarea Sfantului Duh, cand se iese la tarina, pentru sfintirea
ei, in cererea privitoare la ,,Sfanta Biserica”, Ioan Zoba spune simplu: ,,Svanta casa” de51gur
expresie de influentd calvind; in conceptia ortodoxa, ca Institutie divina ,,biserica este un organism
teandric..., adica divino-uman..., in care ... viata divind se impleteste cu cea umand..., a carei
viatd . provme toatd din viata Sfintei Trelml care l se lmparta§e§te §i cu care sta in unltate
fi ind zntretlnuta de prezenta Duhului Sfant (nn. ) , s In cadrul céreia aflam maéantuirea; prln
urmare, daca pentru loan Zoba, Biserica este doar o »Svantd Casa”, f?ira sa poarte in ea harul
sﬁntltor si mantuitor, in credinta Bisericii Rasaritene, tocmai acest har d1v1n , ne ofera si ne duce
spre mantuire, la care, este adevarat fiecare dintre noi, imparte, trebuie sa ne aducem contributia
proprie (credinta si fapte bune) pentru a ne putea infrupta de aceastd minunatd sansa a izbavirii
noastre vesnice.

Referindu-ne la slujitorii Sfintelor Slujbe, in afara de diacon, care intotdeauna a fost
numit cu acest cuvant, preotul, in schimb, a fost numit, cel mai adesea, prin expresia peiorativa de:
popa (p. 245, 327, 329, 331, 333, 371, 375, 378, 425, 439, 459, 462, 469, 505, 829, 861), calificativ,
adesea ,, aplicat” clericilor ortodocsi din partea celorlalte culte si etnii din Transilvania, expresie
batjocoritoare ce convenea si calvinilor; cat priveste pe preot, am aflat si expresia de duhovnic
(p- 653), adica de preot cu dreptul de a spovedi, sau cu intelesul de parinte duhovnicesc.

In ceea ce priveste personalul auxiliar al cultului — cei de la strand — (ajutatorii preotului
la savarslrea Sf. Slujbe), am intalnit denumiri precum: cetetul, peavetii (cantaretii), cantatorii oameni,
fratii* ceea ce denoti ci la unele Slujbe se practica si cantarea in comun, asa precum se obisnuia si
in cadrul cultului altor confesiuni transilvanene de la acea vreme (protestanti 51 catolici).

in Cazaniile la oameni morti, de la sfarsitul Molitvelnicului (1689)*, pe langa textele
scripturistice folosite in alcatuirea predicilor pe aceasta tema, autorul a apelat si la Invataturi din
Sfintii Parinti Rasariteni, precum: Sf. Atanasie cel Mare (295-373), Sfantul Grigorie de Nazianz

2  Cf. Molitvelnic, ed. all-a, p. 221, 285,299, 763, 815, 5i 851.

22 George Remete, Dogmatica Ortodoxa Alba Iuha Editura Reintregirea, 2000, p. 295.

2 Alti doi teologi ortodocsi romani ne deslusesc misterul harului divin: ,, Harul divin mdntuitor este energia,
puterea sau lucrarea dumnezeieascd necreatd, care izvoraste din Fiinta divind a celor trei ipostasuri, fiind
nedespartita de Aceasta §i care se revarsa prin Duhul Sfant Asupra oamenilor in scopul mdntuirii si sfintirii
lor (nn.)”. — cf. Isidor Todoran, loan Zagrean, Dogmatica Ortodoxd, ed. a 1ll-a, Cluj-Napoca, Editura
Renasterea, 2000, p- 239.

2 Molitavnic.. ., passim.

% Ibidem, p. 981-1059.
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sau Teologul (329-389), Sfantul loan Gura de Aur (344/345-407) si Sfantul loan Damaschinul (675—
749); de asemenea, loan Zoba probeaza cunostinte de geografie si de istorie universala, iar limbajul
romanesc folosit in cazanii il indreptatesc sd fie pus Intre creatorii de limba roména din Transilvania.

Cand vorbim despre ,,personalitatea” lui Ioan Zoba, credem ca trebuie sd tinem neaparat
seama de grelele conditii istorice in care a trdit; o vreme in care era pusd in pericol insasi viata
Bisericii Ortodoxe din Transilvania, impreuna cu esenta invataturii sale; pentru a observa mai
bine modul in care au reusit sd supravietuiasca romanii ortodocsi de aici, vom cita doua idei din
documentele timpului; cronicarul sas Georg Haner (text aflat la D-na Ana Dumitran), referindu-se la
aceastd problema, a afirmat, intre altele: ,,Romdnii mdcar de se fagdaduiau ascultdtori superitendentului
calvinesc, tot credinta si legea cea fa“rinteascd n-o pardseau, nici cuprindeau inoirile calvinesti,
ci pururea se scarbeau de acelea” 8. cealaltd afirmatie, se afla in actele Sinodului ,,de unire” din
1697, care, referindu-se la aceleasi conditii vitrege pentru romanii din Transilvania, aratd, intre altele:
,Preasfantul si reverendisimul domn arhiepiscop povesteste intr-o cuvantare lunga persecutiile
Bisericii romanesti... din partea... eterodocsilor (calvinilor)..., intre altele ca... au fost indemnati
romdnii sa mandnce carne in zilele de miercuri si vineri, §i de aceea s-au constituit supraveghetori
eterodocyi, obligati a merge la casele particulare §i a cerceta dacd gatesc bucate de dulce in zilele
oprite de Bisericd. Din aceastd cauzd, romdanii fierbeau de post in vase anume, pe care le ascundeau...
iar... cand intrau supraveghetorii, in altele insa gaseau carne pentru a le ardta lor” [ca nu postesc]27;
credem cd, nu departe de aceste adevaruri va fi fost si atitudinea lui Ioan Zoba fata de autoritatile
calvine i aceasta ne ajuta sa-i intelegem mai bine intreaga sa activitate.

in acelasi timp, si ne imagindm actiunea calvinilor in sanul Bisericii Ortodoxe din
Transilvania in acest chip: avem o casd”, proprietatea noastra; primim dispozitii din partea
autoritatilor de stat sa o refacem atat in interior cat si in exterior, dar n-avem posibilitati sa o
infrumusetam dupa dorinta liderilor de stat. Atunci, aceste autorititi intervin, mai intai cu ,,intentii
bune”, iar daca vad ca nu se purcede in aceasta directie, actioneaza prin fortd; chiar ei, ori trimisii
lor intervin in a completa locurile unde peretele a cazut; il zugravesc, inldtura o icoana de pe
perete, fiindca nu se mai potriveste cu noua zugraveald; smulg si zdrobesc crucea de pe acoperisul
casel, fiindcad provoaca sminteala pentru unii "trecatori" Sfanta Cruce a lui Hristos; scot, apoi,
afara o masuta, poate si un scaun, fiindca-s prea uzate; aduc in casa o carte de Invatatura de alta
credinta, luand-o pe cea cu buchiile chirilice, pe cea dintdi punand-o pe noua masa, adusa, intre
timp, si astfel cd locuinta va avea o noud infatisare; dar tu, in calitate de proprietar al acestei
case, desi acum mai frumoasa si mai confortabild, nu te simti aga de bine ca in vechea ta casa;
chiar cu peretii crapati, intunecati precum funinginea, de la arsul luméanarilor la rugaciune, pe care o
faceai in fata icoanei, cu busuioc dupa ea, care ti-a fost luatd, impreund si cu putinul mobilier,
desi era facut de mana ta nepriceputd; iar, In crucea de pe casa ti se parea intotdeauna ca-L vezi
pe lisus Hristos rastignit pe Sfanta Cruce, Care Ti-a ocrotit familia si putinul tau avut agonisit cu
"sudori sfinte" i cu o constiinta curatd; de asemenea, daca noua carte le-a folosit unora sa progreseze
in viata lor pamanteasca, tu nici macar n-ai deschis-o, ori ai facut-o nevazutd, considerand-o "plina de
otravi si moarte sufleteasca", tinguindu-te pe mai departe, dupa vechea ta carte, chiar in chirilice, dar

dar mai multe despre purtarea ta In viatd si mai cu seama ca te-a Invatat s te rogi, cu multumiri

%6 a: Ana Dumitran, Aspecte..., p. 147.

27 Silviu Dragomir, Romdnii din Transilvania si unirea cu Biserica Romdniei. Documente apocrife privitoare
la inceputurile unirii cu catolicismul roman (1697—-1701), Cluj-Napoca, 1990, p. 6.

8 Imagine luata de la George Remete, care referindu-se la dogme, teologumene si opinii teologice le-a
categorisit astfel: "Locul dogmelor, teologumenelor si opiniilor teologice in cadrul Dogmaticii crestine poate
fi inteles cumva prin analogia cu o cladire: dogmele sunt temelia, stalpii si grinzile, teologumenele sunt
tiglele, ferestrele si usile, opiniile teologice sunt tencuiala si podoaba exterioara a casei Dogmaticii. Temelia
si stalpii constituie garantia identitatii neschimbate a casei; celelalte, chiar daca ar suferi unele modificari, nu
schimba nimic esential din cladirea puternica, frumoasa si neclintita in sine insasi", in Dogmatica..., p. 27.

86



MOLITVELNICUL DE LA BALGRAD (1689) SI PROTOPOPUL IOAN ZOBA DIN VINTU DE JOS

lui Dumnezeu pentru cele bune, dar si cu cereri fierbinti pentru iertare de pacate si faradelegi,
pentru a fi ocrotiti de Tatél Ceresc, de incercéri tu, familia i Biserica in care te-ai nascut, in care
viezi i In care vei inchide ochii pentru vecie; In fata acestei situatii, pe 1anga rugiciune, sa actionezi
in directia recuperarii bunurilor sfinte si de suflet furate de altii si apoi sa astepti un moment
prielnic, zorii eliberarii, dati tot de cdtre Dumnezeu, si sa-ti refaci in casa innoita trecutul valorilor
spirituale, dar i demnitatea ce ti-a fost célcatd in picioare; dar acesti zori ai descatusarii si ai
libertatii au venit abia mai tarziu (1918).

in final, revenind la tema propriu-zisi studiului nostru, se poate spune ca tipariturile
apdrute prin concursul sdu (intre care si Molitvelnicul din 1689) au péstrat integralitatea textului
ortodox neintroducand in corpul ,,Cuvantului Sfant”, convingeri, idei sau expresii calvine; in acest
context, din nou de apreciat si valoarea literard a acestor texte alcatuite de cétre Ioan Zoba.

Cat priveste ,,chipul” sdu moral, poate fi caracterizat ca o personalitate puternica, cu
mai multd pregatire ,,intelectuala” decat ,,colegii” sdi clerici, bun diplomat i negociator, abil in
prezentarea credintei ortodoxe, duplicitar, dispus la compromis, facdnd concesii §i pogoraminte
calvinilor, fapte ce, deocamdata, pana la noi descoperiri, nu-1 pot mai absolvi de filo-calvinism,
sau de calificativul de ,,prieten al calvinilor”, cel putin prin atitudine, prin actiuni cu seama pe linie
practica — administrativa si organizatorica, in vederea innoirea Bisericii sale.

Pe de alta parte, nu cunoastem inca in ce masura crezul sau exprimat ,,in public” a avut
si vadite idei calvine; cert este faptul ca tipariturile cultice aparute prin concursul sau sunt pur
ortodoxe, prin urmare nu afecteaza esenta dogmei rasaritene.

Legat de el, personal, ne socheaza cel putin doud aspecte din viata sa padmanteasca:
a) Indarjirea pe care a manifestat-o la inlaturarea din scaun a mitropolitilor Sava Brancovici si
Ioasaf al Transilvaniei si b) trecerea lui misterioasa din aceasta lume.

Dand, din nou, frau liber imaginatiei, putem sa spunem ca atitudinea lui loan Zoba fata
de ierarhii pomeniti ar fi putut avea cel putin doud motivatii: 1) neprogresul vizibil in directia
atragerii romanilor la calvinism, la care actiune loan Zoba se angajase, iar dupa el, in principal,
de vind ar fi fost ierarhii ortodocsi; si 2) dorinta tenace de a ajunge pe scaunul de mitropolit al
Transilvaniei cu orice risc (ex. negand chiar si autoritatea patriarhului ecumenic asupra ortodocsilor
transilvaneni) *’.

De observat, cu privire la cel de al doilea punct faptul ca, prin doua canoane apostolice
(34 5i 39) se aratd autoritatea patriarhului i mitropolitilor fatd de episcopii sufragani, dar implicit, si,
implicit, a preotilor fatd de ierarhii lor; de pildd, in canonul 34 Apostolic se afirma urmdtoarele: ,,Se
cade ca episcopii fiecarui neam sda cunoascd pe cel dintdi dintre dangii §i sa-1 socoteascd pe el drept
capetenie gi nimic mai cu seamd (insemnat) sd nu facd fard incuviintarea acestuia ... (nn.)’"; iar
canonul 39 Apostolic ne da mai multe lamuriri despre aceasta problema, cand se afirma: ,,Prezbiterii si
diaconii sa nu savdrseasca nimic fard incuviintarea episcopului, cdci acesta este cel caruia i s-a
incredintat poporul Domnului si acela de la care se va cere socoteald pentru sufletele lor (nn,)™".

Cat priveste trecerea sa ,,neobservata” din aceastd lume, presupunem ca a avut loc pe
fondul dizgratiei in care ar fi cazut atat pe linie politica, cat si confesionald si sociald, motiv
pentru care i contemporanii lui, l-ar fi lasat sub tacere; in trecerea sa peste tardmul acestei vieti
a dus cu el multe mistere, nedezlegate, insa, nici pana astizi; de pilda, in cazul in care loan Zoba
ar fi profesat idei calvine, din clipa respectiva el s-ar fi aflat in afara Bisericii Ortodoxe, adica in
randul ereticilor; in schimb Biserica din care facea parte a ramas pe mai departe in unitatea
credintei ortodoxe, fara sd poata fi numita eretica sau reformata, ci, doar Biserica Ortodoxa!

in aceasti situatie, din punct de vedere doctrinar, dupa cum s-a mai spus, Biserica este
o institutie divino-umana ce cuprinde in sanul ei, oameni buni $i oameni pdcdtosi si nicidecum,
pe eretici sau pe schismatici; pentru ci daca s-ar fi intimplat asa ceva in primele noua veacuri

2 Ana Dumitran, ,, Aspecte ale politicii...”, p. 137.
3% Joan N. Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si comentarii, Sibiu, 1992, p. 26.
3! Ibidem, p. 30.
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ale crestinismului, aceastd Institutie Divind s-ar fi numit pand in prezent de catre adversarii
acesteia bisericd ereticd sau biserica schismaticd si nu Bisericd crestind universald. Pe de altd
parte, cat priveste pe ereticii si schismaticii care vor sa se intoarca la Ortodoxie, in aceste cazuri,
Biserica noastra a randuit pentru ei rugiciuni speciale™, care le ofera posibilitatea s devina, din
nou, marturisitori ai Bisericii celei adevarate a lui Hristos.

in final, se poate spune cd, desi in cursul vietii sale, Ioan Zoba a facut concesii si
pogoraminte calvinilor, pand in prezent nu-l putem proclama eretic, ori calvin, sti%mate pe care
le poartd pana in zilele noastre, ci mai degrabi s-a dovedit prin atitudine filo-calvin™, fiindca, de
wortodoxia Iui” ne dau marturie autentica tipariturile, cartile sale de cult, intre care si Molitvelnicul
din 1689, o carte reprezentativa in spiritualitatea noastra ortodoxd romaneasca.

32 Cf. Evhologiu bogat..., p. 80-90.

In sprijinul supozitiei noastre, de filo-calvinism al lui loan Zoba ne stau marturie si afirmatii le D-nei Ana
Dumitran, cand zice: ,, Despre loan Zoba stim ca era preotul romdanilor din Vintul de Jos la data innobilarii
sale detindnd probabil si functia protopopiald pentru a cdrei exercitare a avut nevoie de recunoasterea
princiard, care la 1648 se acorda sub anumite conditii §i nu credem ca lucrurile au stat altfel decdt in deceniile
urmatoare. Era vorba, mai precis, de angajamentul de a veghea ca preotii subordonati sa predice, mai ales
la inmormdntare, §i sa slujeasca in limba romdnd, sd se foloseascd de catehismul [calvinesc] tradus si
tiparit in romanegte (in 1642 si 1656), sa administreze botezul, casatoria si divortul dupa obiceiul practicat
in biserica maghiara [calvind] fard «superstitiiy si «adaosuriy papistase, sa asculte de superintendentul
calvin §i sd se sfatuiasca cu acesta in orice problema. — Cf. Ana Dumitran, ,, Consideratii istorice...”, in
Molitvelnic (2009) ..., p. 18.
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ABSTRACT. The Unity and Autocephaly of the Church in the Pan-Orthodox Pre-Council Dialogue.
The starting point of any study regarding unity and autocephaly must be the study of the nature of the
Church in general. That is to say, that ecclesiastical practice must reflect the doctrine of ecclesiology.
The ecclesiological principle of unity constitutes the basis of church polity. According to this
principle, the Church is one because her Head is one, the Lord Jesus Christ. This fact constitutes
a basic tenet of our faith and refers to the spiritual unity, which permeates the Church. Although
the Church is one, she is made up of numerous local churches whose boundaries usually coincide
with those of the lands in which they exist. These same churches are administered independently
of one another. Starting from this theological and canonical point of view, we analyzed the most
important aspects of the Pan-Orthodox Pre-Council Dialogue on the topics of autocephaly.

Keywords: unity, autocephaly, Church, orthodox, Pre-Council, dialogue

1. Comuniunea dogmatica, sacramentala si canonica, expresie a unititii organice

Punctul de plecare al cercetarii privind unitatea si autocefalia trebuie sa fie studiul naturii
Bisericii in general, intrucét realitdtile organizatorice §i structurile admininistrative ecleziatice ar
trebui sd reflecte principiile ecleziologice genuine.

Din aceasta perspectiva principiul ecleziologic al unitatii organice constituie sau ar trebui
sa constituie fundamentul oricrei forme de organizare a Bisericii. In conformitate cu acest principiu,
Biserica este una intrucat Capul ei este Unul, Domnul nostru Iisus Hristos. Sfantul Ciprian este
extrem de explicit in acest sens cand afirma: ,,Unul este Dumnezeu, unul este Hristos, una este
Biserica, una e credinta si poporul este unul, forménd prin intelegere un singur corp unit si puternic.
Nu poate nici unitatea exista despartitd, nici corpul, care este unul, nu poate exista descompus sau
taiat in bucati, cu maruntaiele scoase si imprastiate. Cine a iesit din sanul Bisericii nu poate trai
sau respira si isi pierde insasi ratiunea mantuirii”'

Desi Biserica este una, ea este alcatuitd din numeroase Biserici locale, independente din punct
de vedere administrativ. Insa, in ciuda acestei independente, unitatea fiintiald a Bisericii rimane
intacta’. Sfantul Apostol Pavel afirma acest fapt cand se raporteaza la Biserica definind-o ca trup
tainic al lui Hristos si la credinciosi ca membri ai acestui trup aflati intr-o legatura perpetua unii cu
altii si cu capul Hristos cel nevazut, dar perceptibil si comunicabil in comuniunea ecleziala’.

incd din primele secole de existentd 1nst1tut10nala a eclesiei crestine, unitatea a fost legat,
la cel mai profund nivel, de credinta, de viata liturgicé si de activitatea misionara a Bisericii.
Evanghelia Sfantului loan exprlma acest dezzderat atunci cand prezinta unitatea Bisericii ca pe o
cerere staruitoare din rugiciunea Domnului®. Faptele Apostolilor ilustreaza aceeasi realitate cand

* Pr. Lect. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxi Cluj-Napoca, manager al Institutului de Istorie Ecleziasticd
al Universitatii Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, ggardan@yahoo.com.
' Sfantul C1pr1an Despre unitatea Bisericii, XXIII, in Apologefi de limba latindg, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al BOR, Bucuresti, 1981, pp. 450-451.
% Lewis J. Patsavos, Unity and Autocephaly Mutually Exclusive?, accesat In format electronic in data de
24.02.2010 la adresa http://www.goarch.org/ourfaith/ourfaith8131.
3 Romani 12, 4-5; I Corinteni 12, 27; Efeseni 1, 22-23; 5, 23; Coloseni 1, 18; 2,19.
*Toan 17, 11 i 20 s.u.
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subliniazi categoric unitatea ca fiind elementul caracteristic al vietii Bisericii in primii sai ani’, in
timp ce existenta unei ,,teologii a unitdtii” destul de bine articulatd in Epistolele pauline nu poate fi
interpretatd decat ca o marturie a importantei pe care Biserica a acordat-o unitatii sale chiar de la
inceput.

Asa cum este reflectatd in scrierile nou testamentare, multiplicitatea, pluralitatea si
diversitatea bisericilor locale poate fi urmdrita pana in perioada orlglmlor 1nst1tut10nale ale Bisericii
crestine. Investiti cu misiunea de a propovadu1 Evanghelia mantuirii la toate popoarele Apostolu au
mﬁmgat comumtap/Blserlm locale si au instituit pastori care sa continue in aceste comunitati misiunea
apostolica. Acesti succesori ai Apostolilor au fost, in acelasi timp, investiti cu autoritatea necesara in
vederea gestiondrii vietii interne a fiecarei comunitati in conformitate cu particularitatile locale,
diferentele in chestiunile care nu erau esentiale din punct de vedere al credintei mantuitoare facandu-si
practic imediat simtita prezenta.

Existenta a numeroase comunitati/Biserici surori, administrate independent, vizeaza numai
aspectul extern al organizarii ecleziale, ea neafectdnd in nici un fel unitatea fiintiald a Bisericii.
Aceasta unitate interna, spirituald, isi gaseste forma de expresie in marturisirea aceleasi credinte de
catre Intreaga Bisericd, in comuniunea realizata prin partasia la aceleasi Sfinte Taine si in supunerea
fata de aceleasi prescriptii i norme canonice.

Exista doud aspecte ale temei generale a unitatii Bisericii. Primul se referd la idealul
sau la invatatura Bisericii primare privind unitatea sa. Al doilea aspect se referd la ceea ce a
experiat Biserica ca unitate. Prima tema ar putea fi caracterizata ca teologia unitdatii, asa cum a fost
aceasta conceputa si formulata de Biserica primara. A doua constituie istoria umtatu asa cum poate fi
ea reconstruita din studiul izvoarelor, cu ajutorul cercetdrii istorice obiective’.

Mearturiile patristice si practica vietii Bisericii primare confirma, fard echivoc, aceasta realitate.
in veacul al II-lea, Sfantul Ignatie Teoforul traseazi primele linii a ceea ce va deveni in timp teologia
unitatii Bisericii. Pentru el, episcopul devine punctul sensibil si concret al unitatii Bisericii locale.
Legatura cu episcopul este premisa a unirii omului cu Dumnezeu si, totodata, dovada vizibili a acestei
uniri; dovada ca o persoand apartine Bisericii. Unirea credinciosilor cu episcopul (si implicit cu clericii
aflati In comuniune cu el) este conditia fundamentald pentru existenta reala a ,,Biserici sobornicesti”:
,,Unde se vede episcopul, acolo sa ﬁe si multimea, dupa cum unde este Tisus Hristos, acolo este si
Biserica universala (sobormceasca) declara exp11c1t el. Unitatea Bisericii se pastreaza, in viziunea
sa, prin supunerea si ascultarea crestlnllor fata de episcop, care este centrul vietii blserlcesn prin
pastrarea adevaratei credinte si fuga de mvataturlle ereticilor; si prin vietuirea in Hristos’.

Daca Sfantul Ignatle fundamenteaza unitatea Bisericii sobornlcestl pe comuniunea dintre
episcop si credinciosi, in veacul al Ill-lea Sfantul Ciprian accentueazd importanta pentru unitate a
comuniunii fratesti dintre episcopii Bisericii crestine. Intr-una din epistolele sale el precizeaza ca Hristos
a Intemeiat o singuré Biserica, chiar dacd aceasta este divizata peste tot cuprinsul lumii in mai multe
parti. La fel este si cu unitatea episcopilor care, desi sunt multi, constituie o unitate datoritd identitatii
credintei lor' Intr-o alta scrisoare, el afirma ca Biserica universal este una, inseparabila si indivizibila

> Faptele Apostolilor 2, 42-44.

? Matei 28, 19.
7 Toannis leloulas Euharistie, Episcop, Biserica, traducere de pr. dr. loan Valentin Istrate si Geanina Chiriac,
Editura Basilica, Bucuresti, 2009, p. 17.

¥ Sf. Ignatie al Antiohiei, Epistola catre smirneni, VIIL, 1, in Scrierile Parinilor Apostolici, traducere, note si
indici de pr. dr. Dumitru Fecioru, Editura Institutului Blbhc si de Misiune al BOR, Bucuresti, 1995, p. 222.
° Sf. Ignatie al Antiohiei, Epistola cdtre efeseni, IV-V, p. 190; Epzstola catre magnezieni, VI- VII p- 200; Epistola
catre tralieni, 1I-111, VI, 2 pp. 204-206; Epistola catre filadelfieni, 11, IV, pp. 214-215; Eplstola catre
smirneni, V1, 1, VI, IX, 1 pp. 221-222; Eplstola catre Policarp, V1, 1, p. 227

1 Ciprian, Epzslola 51 Catre Antomanus in Ante-Nicene Fathers, vol. 5, edited by Philip Schaff, 1885, pp.
327-335. Vezi si editia electronica accesibila la adresa http:/www.ccel.org/ccel/schaft/anf05.html. O analiza
ampla a invataturii depre Biserica la Sfantul Ciprian poate fi urmaritd in studiul Gabriel-Viorel Gérdan,
Accente eclesiologice la Sfintul Ciprian, episcopul Cartaginei, in Unitatea Bisericii, accente eclesiologice
pentru mileniul 111, coordonatori: loan Vasile Leb si Radu Preda, Editura Limes, 2005, pp. 98-137.
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si din aceastd cauza trebuie sa fie unitd intr-un Intreg prin angajamentul spiritual reciproc al
episcopilor'".

Pozitii teologice similare inregistram, in aceeasi epoca, si in cazul Sfantului Irineu'” sau
a Sfantului Atanasie, ambii accentudnd faptul ca episcopilor le revine misiunea de a pastra atat
unitatea credintei, cat si unitatea si comuniunea dintre Bisericile locale, marturisind ca toti pazesc una
si aceeasi credintd, ca toti recunosc acelasi scop al iconomiei mantuitoare, ca toti se supun acelorasi
legi care guverneaza viata interna a Bisericii'

Unitatea Bisericii nu ramane insa doar in registrul afirmarii teoretice a credintei. Ea este
vizibila si se manifesta in relatiile dintre Bisericile locale surori. Scopul relatiilor dintre aceste comunitati
nu este numai acela de a se ajunge la un consens in probleme de interes local sau regional, ci mai
degraba de a promova consensul in probleme care vizeaza Biserica in ansamblul ei. Aceste relatii sunt
importante mai ales atunci cand apar probleme care vizeaza invatitura de credinta. in astfel de
circumstante, cand este nevoie ca glasul intregii Bisericii sa fie auzit si ascultat, prin marturia comuna
a episcopilor, unitatea Bisericii este vizibila si se manifesta in practica sinodala.

O alta modalitate concreta de afirmare si mentinere a unitatii Bisericii este daté de recunoasterea
reciproca intre Bisericile locale a actelor sacramentale si canonice. Din aceasta perspectiva, daca o
persoand este boteza intr-o comunitate locala ea nu devine membra numai a acelei comunitéti, ci
a tuturor comunitatilor si a Bisericii universale. Pe de alta parte, dacd o persoana este scoasa din
comuniunea unei Biserici locale, ea este simultan, excomunicata din toate Bisericile locale.

Pentru a pastra unitatea organica si pentru a raimane in comuniunea Bisericii universale,
fiecare comunitate ecleziald locald este chematd sa pastreze intacte hotérarile luate de intreaga
Biserica, precum si traditiile si obiceiurile care s-au afirmat inca din epoca primara. Sunt vizate
nu numai fundamentele doctrinare si prescriptiile morale, ci si aspectele care tin de disciplina
bisericeasca, de slujirea si de cultul Bisericii.

Pastrarea comuniunii si unitatii dogmatice, liturgice si canonice este singura formula
in care unitatea Bisericii poate fi pastrata in ciuda farmitérii jurisdictionale.

in aceste conditii, Biserica universal recunoaste dreptul la existentd independent a fiecarei
Biserici locale. Principiul ecleziologic al unitatii organice are corespondent in traditia canonica si
administrativa principiul teritorial. Potrivit acestui principiu de organizare a Bisericii existd sau, mai
exact spus, ar trebui sa existe o singurd Bisericd si un singur episcop Intr-un teritoriu bine delimitat.

Principiul unitatii episcopatului si cel al unitatii jurisdictilor locale pleaca de la premisa
ca toti membrii trupului lui Hristos dintr-un anumit loc, adica toti membri Bisericii locale, constituie
un singur trup, condus de un singur episcop, care aflandu-se in comuniune cu ceilalti episcopi
integreaza pe toti membrii acelei Biserici in Biserica universala.

Canonul 12 al sinodului IV ecumenic se referd direct la acest aspect. El interzice in mod
explicit instituirea a doi mitropoliti in aceeasi provincie bisericeasca. Pe de alta parte, o serie Intrega
de canoane interzic imixtiunea unui episcop in jurisdictia altui episcop'®, afirmand in acest fel
dreptul exclusiv al unui singur episcop de a savarsi acte sacramentale in teritoriul siu canonic. in
acest fel prescriptia canonicd un singur episcop intr-un loc reflecta principiul eclesiologic al unei
singure Bisericii al carei cap este Iisus Hristos.

Pornind de la aceste principii, Ortodoxia sau Biserica Ortodoxa universald se prezinta
astdzi ca fiind o comuniune de Biserici locale autocefale surori, egale intre ele, libere unele fatd de
altele 1n ceea ce priveste conducerea administrativa, dar unite unele cu altele prin aceeasi credinta,

" Ciprian, Epistola 64, Cdtre Rogatianus, in Ante-Nicene Fathers, vol. 5, edited by Philip Schaff, 1885, pp.
365-366. Vezi si editia electronica accesibila la adresa http:/www.ccel.org/ccel/schaff/anf05.html.

12 Vezi lucrarea Adversus Haereses, P.G. 7, 437-1224.

13 Vezi in special scrisorile despre sinoade. Sfantul Atanasie cel Mare, Epistole, traducere, introducere si note
de Pr. prof. Dumitru Staniloae, PSB vol. 16, Editura Institutului Biblic si de Misiune al BOR, Bucuresti, 1988.

14 Canoanele 2 1 ec, 35 Ap, 13 Antiohia, s.a.
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aceeasi viatd sacramentald si aceeasi structura si disciplina canonica °. Asadar, specificul unitatii
bisericesti a Ortodoxiei universale este afirmarea, in baza ecleziologiei organice, a principiului
egalitdtii si coresponsabilitatii Bisericilor surori.

2. Autocefalia, forma de organizare a Bisericii

Prin autocefalie se intelege in sens canonic ortodox independenta administrativ jurisdictionalad
a unei unitati bisericesti constituitd pe baza sinodala, fata de alta unitate constituita in acelasi fel,
in cadrul ortodoxiei universale sau ecumenice'®. Aceasta inseamna ci nici una dintre unititile
bisericesti care se bucura de statutul autocefal nu se afla intr-un raport de subordonarea fatd de o
altd institutie ecleziala. Din perspectiva relationald, autocefalia reprezinta expresia particulara a
relatiilor dintre Biserici'.

Pozitia unei Biserici autocefale este comparabila cu statutul de suveranitate care reglementeaza
relatiile interstatale. Cu toate acestea, autocefalia nu este identica cu suveranitatea, intrucét suveranitatea
presupune o independentd principial nelimitatad, pe cand autocefalia reprezintd o independenta
limitatd prin norme cu caracter dogmatic, ceremonial-liturgic si canonic-disciplinar, obligatorii nsa
pentru toate Bisericile autocefale'.

Principiul autocefaliei, chiar daci nu apare sub acest nume'”, a fost reglementat prin canoanele
sinoadelor ecumenice. Prin aceste canoane ceea ce a fost respectat ca forma traditionald de organizare
incé din epoca Bisericii primare a fost investit cu forta si prestigiul hotararilor celei mai inalte autoritati
ecleziale.

Principiul autocefaliei se regaseste intr-o forma embrionara in canonul 34 apostolic, canonul
17 al sinodului TV ecumenic si canonul 38 al sinodului quinisext. Daca primul canon invocat precizeaza
dreptul episcopilor fiecarei natiuni de a avea un conducitor din randul acestei natiuni — mitropolitul
fiind conducétorul provinciei bisericesti, canoanele 17 IV ecumenic si 38 quinisext subliniazd importanta
acomodarii jurisdictiilor ecleziale la diviziunile politice ale regiunii in care ele subzista.

Pe langa aceste canoane deja mentionate, alte canoane ale sinoadelor ecumenice certifica
practica recunoasterii statutului de independenta pentru anumite Biserici locale™.

'3 PF Daniel, Autocefalia bisericeascd: unitate de credingd i libertate de conducere, p. 1, accesibil in format
electronic la adresa http:/www.basilicaro/r0/2010_anul crezului si_al autocefaliei/biautocefalia_bisericeasca
unitate de credinta si libertate de conducereib 6154.html, articol accesat la 27 octombrie 2010. Ulterior textul
a fost publicat sub acelasi nume in volumul Autocefalia. Libertate si demnitate, Editura Basilica, Bucuresti,
2010, pp. 11-17.

16 Pr. prof. Liviu Stan, Despre autocefulie, in Ortodoxia, VIIL, 1956, nr. 3, p. 373. O problematici similar a
fost abordata de pr. prof. Liviu Stan si in urmatoarele studii: Despre autonomia bisericeascad, in Studii
Teologice, X, seria a Il-a, 1958, nr. 5-6, pp. 376-393; Obdrsia autocefaliei si autonomiei, in Mitropolia
Olteniei, X111, 1961, nr. 1-4, pp. 80-113; Autocefalia si autonomia in Ortodoxie, in Mitropolia Olteniei,
XIIL, 1961, nr. 5-6, pp. 278-316; Autocefalia si autonomia in Biserica Ortodoxd, in Mitropolia Moldovei si
Sucevei, XXXVIII, 1962, nr. 7-8, pp. 567-579.

' Alexander Schmemann, A meaningfil storm. Some reflection on Autocephaly, Tradition and Ecclesiology,
in Autocephaly. The Orthodox Church in America, St. Vladimir’s Seminary Press, 1971, p.7.

18 pr. prof. Liviu Stan, Despre autocefalie, p. 373.

' Pentru prima dati termenul tehnic de autocefalie in sensul de autoguvernare sau de independents a unei
Biserici locale apare in Istoria Bisericeasca a lui Teodor Lectorul, in jurul anului 540. Teodor Lectorul,
Excerpta ex ecclesiatica historia, 2.2, iIn PG 86, col. 183-184. Pentru detalii vezi John H. Erickson,
Autocephaly in Orthodox Canonical Literature to the thirteenth century, in Autocephaly. The Orthodox
Church in America, St. Vladimir’s Seminary Press, 1971, p. 29.

20 Vezi canoanele 6 si 7 1 ec, canoanele 8 1T ec, 3 I ec, 28 IV ec. Pentru o analiza a prevederilor acestor
canoane vezi Pr. prof. Liviu Stan, Despre autocefalie, pp. 385-388. Vezi si P. L’Huillier, Problems concerning
Autocephaliy, In The Greek Orthodox Theological Review, 24, 1979, pp. 165-191; Idem, Accesion to
Autocephaliy, in Saint Viadimir Theological Quarterly, 37, 1993, pp. 267-304; Dr. Georgica Grigorita,
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Canoanele care reglementeaza institutia autocefaliei circumscriu ca drepturi fundamentale
pentru o Biserica autocefald urmatoarele: dreptul de a-si reglementa toate problemele interne fara
interventia unei alte jurisdictii eleziastice si dreptul de a-si alege ierarhia.

Pornind de la aceste fundamente canonice putem defini Biserica autocefala ca fiind o Biserica
ce se bucura de o autonomie maxima, care are conducere proprie, de sine statatoare, ale carei decizii
nu au nevoie de o aprobare sau confirmare din partea unei autoritati bisericesti superioare. Organul
suprem de conducere al unei Biserici autocefale este Sfantul Sinod, prezidat de intaistatatorul acelei
Biserici.

Autocefalia unei Biserici implic in acelasi timp drepturi, libertati si responsabilitati. in
virtutea acestora, in practica Bisericii s-au statornicit printr-un consens al practicii vietii bisericesti
autocefale, printre drepturile unei Biserici autocefale urmatoarele®':

1. Dreptul de a avea propriul sinod al episcopilor, prezidat de un patriarh, mitropolit sau
arhiepiscop; acest sinod fiind singura autoritate canonica indreptatita sa ia decizii cu
privire la organizarea vietii bisericesti, deciziile sale sunt defintive si nu au nevoie sa
fie confirmate de vreo autoritate eclesiald externa.

2. Dreptul de a alege proprii episcopi, inclusiv pe intaistatatorul ei, fard sa fie necesara
confirmarea acestora de catre o autoritate bisericeasca externa.

3. Dreptul de a infiinta si organiza eparhii sau mitropolii, sinoade mitropolitane si adunari
bisericesti eparhiale care privesc comunitatile din jurisdictia sa canonica.

4. Dreptul de alcatui si promulga legi sau regulamente si reguli bisericesti cu valabilitate
pentru toate comunitatile bisericesti din jurisdictia sa.

5. Dreptul de a infiinta instante canonice de judecata sau tribunale bisericesti in vederea
solutionarii cauzelor disciplinare.

6. Dreptul de a sfinti Sfantul si Marele Mir.

7. Dreptul de a canoniza sfinti locali.

8. Dreptul de pastori propria sa diaspora, s.a..

3. Convergente si divergente in dialogul panortodox presinodal

La inceputul anilor ‘50 din secolul trecut, Patriarhia Ecumenica a reluat o idee vehiculata
incd tnainte de primul rizboi mondial i a adresat un apel catre celelalte Biserici ortodoxe locale,
lansand propunerea convocirii cat mai urgente a unui Sfint si Mare Sinod al Bisericii Ortodoxe™.
Reactia a fost imediatd si plind de entuziasm, mai ales céd discutiile pregatitoare se purtau sub
impactul convocarii conciliului IT Vatican.

Astfel, prima Conferintd Panortodoxa s-a intrunit la Rodos in 1961 si a hotarat in unanimitate
convocarea Sinodului, alcdtuind, in acelasi timp, o agenda extrem de bogata si ambitioasa pentru
acest sinod: 42 de teme si 43 de subteme au fost grupate in 8 capitole™.

Autocefalia in Biserica Ortodoxd. Studiu Canonic, in volumul Autocefalia. Libertate si demnitate, Editura
Basilica, Bucuresti, 2010, pp. 65-82; Idem, Autonomie et synodalite dans L’ Eglise orthodoxe, in Studii
Teologice, anul V, serie noud, nr. 1/2009, pp. 141-214; Protos. dr. Veniamin Goreanu, Aufocefalia in Biserica
Ortodoxa. Consideratii istorico-canonice, in volumul Autocefalia. Libertate §i demnitate, Editura Basilica,
Bucuresti, 2010, pp. 50-64; Emilian-Iustinian Roman, Miscellanea juris, Editura Performatica, 2008, pp. 52-54.

21 PF Daniel, art. cit, p. 3.

%2 Cea mai recent sintezi privind istoricul si evolutia preggtirilor lucririlor Sfantului si Marelui Sinod Panortodox
a fost publicatd de consilierul patriarhal de la Sectorul relatii bisericesti si interreligioase al Patriarhiei
Romane pr. dr. Michael Tita, Pregatirea Sfantului si Marelui Sinod Panortodox, in Autocefalie si comuniune,
Editura Basilica, Bucuresti, 2010, pp. 247-271. Vezi, de asemenea, T Antonie Plamadeald, Opinii asupra
pregatirii Sfantului si Marelui Sinod al Bisericii Ortodoxe, in Ortodoxia, XXIX, 1977, nr. 2, pp. 232-257.

3 Lista completd la Mitropolitul Damaskinos Papandreou, Sfiintul si marele sinod al ortodoxiei. Tematicd si
lucrari pregatitoare, traducere de Nicolae Dascalul, Editura Trinitas, lasi, 1998, pp. 36-43.
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Capitolul al patrulea era rezervat relatiilor dintre Bisericile Ortodoxe, iar temele care urmau
sa fie discutate 1n acest sens vizau reglementarea relatiilor intre Bisericile Ortodoxe, relatiile acestora
cu Patrlarhla Ecumenica si solutionarea modului de proclamare a autocefaliei si autonomiei
bisericesti**.

Urmatoarele doud Conferinte Panortodoxe care si-au desfasurat lucrarile in anii 1963 si
1964 au lucrat 1n acelasi duh si au inteles Sinodul ca fiind expresia unititii profunde a marturiei
ortodoxe in fata problemelor contemporane si in planul raporturilor fata de ansamblul lumii crestine.

Cea de-a patra Conferintd Panortodoxa, reunita la Chambesy in anul 1968, a demarat
actiunile de sistematizare a efortului preconciliar stabilind modalitatile practice de derulare a dialogului
tematic presinodal: Infiintarea Secretariatului pentru pregatirea Sfantului i Marelui Sinod, instituirea
unei comisii interortodoxe pregétitoare si colaborarea tuturor Bisericilor locale la pregatirea tematicii
sinodale. Cu aceasta s-a intrat intr-o noud etapa a dialogului preconciliar.

Prima Conferinta Panortodoxa Presinodala intrunita la Chambesy in anul 1976 a procedat
la revizuirea tematicii sinodale, retindnd doar 10 teme care au fost trecute pe agenda Sfantului si
Marelui Sinod. Printre acestea se regéseste si problema autocefaliei si a modului ei de proclamare.

Retinerea acestei teme pe agenda Stantului si Marelui Sinod era pe deplin justificatd de
lipsa evidenta a consensului panortodox in aceastd problema, dlver51tatea tipurilor de existenta
institutionald bisericeasci fiind un argument suficient de convingator™. Aceasta lipsa de consens era
mai acutd decat oricand in contextul acordarii, In mod unilateral, de cétre Biserica Ortodoxa Rusa a
statutului de autocefalie Bisericii Ortodoxe din America™. Situatia era complicatd si mai mult de
faptul ca in timp ce majoritatea scaunelor patriarhale nu recunosteau acest statut autocefal, dar prin
iconomie pastrau comuniunea cu Biserica Ortodoxd din America, Bisericile d1n Georgia, Bulgaria,
Polonia, Cehia si Slovacia au recunoscut autocefalia acestei structuri ecleziale”

Tema autocefaliei a fost abordata sistematic in discutiile Comisiei Interortodoxe Pregititoare
din anul 1993. Discutiile au fost reluate in decembrie 2009 si continuate in februarie 2011, fara sa se
ajunga la o solutie unanim acceptata.

D1scut11le privind autocefalia si modul proclamirii ei”® au plecat de la urmtoarele premise:
autocefalia se Intemeiaza pe invatatura ecleziologicd referitoare la Biserica locald, asa cum a fost ea

2% Ibidem, pp. 39-40.

> Din punct de vedere institutional situatia actuald a Bisericii Ortodoxe se prezinti astfel: 9 patriarhate
(Constantinopol, Alexandria, Antiohia, Ierusalim, Moscova, Serbia, Romania, Bulgaria, Georgia), 5 biserici
autocefale, fara titlu patriarhal (Grecia, Polonia, Albania, Cehia si Slovacia), 5 biserici autonome (Cipru,
Muntele Sinai, Finlanda, Japonia si China), 6 Biserici functionand sub jurisdictia Patriarhiei Ecumenice
(Biserica Ortodoxa Greaca Ruso-Carpaticd din America, Arhiepiscopia Ortodoxd Rusa din Europa
Occidentala, Biserica Ortodoxa Ucrainiana din America, Sinodul Bielorus al Bisericilor Ortodoxe din
America de Nord, Biserica Ortodoxa Ucrainiand din Canada) si multe altele cu o situatie canonica incerta
sau confuzd. Radu Preda, De la autonomie si autocefalie la unitatea canonicd si eticd, in Studia UBB Theol.
Orth LV, nr. 1/2010, p. 101.
® Pentru reperele fundamentale ale evolutiei istorice a ortodoxiei americane vezi Gabriel-Viorel Gardan,
Ortodoxia in America. Radiografia unei probleme complexe, In Studia UBB Theol. Orth., L, nr. 2/2005, pp.
217-239.

2 Vezi Autocephaly. The Orthodox Church in America, St. Vladimir’s Seminary Press, 1971; Russian
Autocephaly and Orthodox America, The Orthodox Observer Press, 1972.
§ Analizand istoricul autocefaliei si textele canonice pe care se fundamenteaza aceastd forma de organizare,
Pr. prof. Liviu Stan constata ca, in decursul timpului, diversele unitati bisericesti si-au dobandit autocefalia dupa
cum urmeaza: 1. prin infiintarea lor de catre Sfintii Apostoli; 2. prin pastrarea autocefaliei Bisericilor locale
mostenite de la Apostoli si prin recunoasterea aceleiasi independente sau autocefalii si episcopiilor neinfiintate
direct de Apostoli, in toatd vremea epocii apostolice si post-apostolice; 3. prin introducerea sistemului
mitropolitan, ajungandu-se ca autocefaliile sa fie determinate de faptul organizarii mitropoliilor in cuprinsul
unitatilor administrative ale imperiului romano-bizantin, numite provincii sau eparhii; 4. prin organizarea
unor unitdti mai mari bisericesti in cadrul national, pe temelia canoanelor apostolice (34 si 37), unitati de
proportiile celor mitropolitane si mai mari decat acestea; 5. prin organizarea exarhatelor bisericesti autocefale in

94



UNITATEA S$I AUTOCEFALIA BISERICII iN DIALOGUL PANORTODOX PRESINODAL

pastrata in traditia canonica si in viata Bisericii din timpurile apostolice pana in zilele noastre. Asadar,
ansamblul traditiei apostolice si patristice despre Biserica locald constituie principiul eclesiologic
fundamental al autocefaliei: conform acestui principiu, Biserica locala este realizarea trupului istoric
al lui Hristos intr-un loc si timp®.

Trebuie precizat insa faptul ca subiectul de dezbatere in cadrul comisiei nu I-a reprezentat
nici problema unitatii Bisericii §i nici cea a legitimitatii $i a continutului principiului autocefaliei.
Discutiile s-au purtat in jurul a doud chestiuni principale: ce se Intdmpla cu Bisericile care se
autoproclama autocefale Tmpotriva vointei Bisericii-Mame? si cum se proclaméa canonic o autocefalie
cu care o Biserici-Mama este de acord? Imediat au fost puse in discutie doud noi chestiuni: cine
este Biserica-Mama? si daca in lumea ortodoxa, Bisericile pot sa actioneze si fara consimtamantul
Patriarhiei ecumenice?

Discutiile au fost vadit tensionate de situatia creatd de complicatiile canonice si ecleziologice
generate, dupa caderea blocului comunist de crizele din Ucraina si Estonia unde Moscova si
Constantinopolul se infruntd direct, sau de cea din Moldova unde disputa se poarta intre Moscova si
Bucuresti.

Principalele teme de divergenta intre participantii la dialog au vizat:

1. competenta canonicii pentru proclamarea autocefaliei unei Biserici: Cine are dreptul
sé acorde autocefalia? Sinodul ecumenic, respectiv sinodul panortodox (pozitie sustinuta
de Patriarhia Ecumenica, Patriarhia Alexandriei, Patriarhia Ierusalimului si Biserica Greciei)
sau orice Biserica autocefali din care se separa partea proclamata autocefald (pozitie
sustinuta de Patriarhiile Rusa, Romana, Bulgara si de Biserica Poloniei).

2. procedura canonici de proclamare a autocefaliei si de obtinere a consensului ortodox:
Cui i se solicita proclamarea autocefaliei? Cui i revine responsabilitatea evaluarii indeplinirii
tuturor conditiilor canonice pentru acordarea autocefaliei? Ce caracter are consimtamantul
panortodox: decisiv sau simplu ratificativ?

Pornind de la aceste aspecte fundamentale fiecare Biserica participanta la dialog si-a expus
viziunea, reliefand clar punctele in care existd un consens, dar si pe cele divergente™. Tezele expunse in
contributiile Bisericilor Ortodoxe fac sa reiasa clar ca principalele puncte de divergentd nu se refera la
substanta institutiei autocefaliei, ci mai ales la modul de proclamare a acesteia, la procedura care trebuie
urmati si la autoritatea bisericeascd competenta sa declanseze si sa gestioneze porocedura’'.

cadrul unitatilor administrative de stat numite dieceze (Roma, Alexandria); 6. prin organizarea de cétre unele
sinoade locale, 1n temeiul canoanelor apostolice, a unor unitéti mitropolitane autocefale sau chiar a unor
unitati bisericesti mai mari (can. 9, 12, 14, 19 Antiohia; can. 3 si 5 Sardica; can. 95 Cartagina, etc.); 7. prin
consacrarea si organizarea autocefaliilor de catre sinoadele ecumenice (can. 4, 6 si 7 L ec., 2 si 3 [T ec., 8 III
ec., 12, 1751 28 IV ec., 36 51 39 V-Vl ec,, etc.); 8. prin organizarea patriarhatelor, fie in cadrul diecezelor, fie
cuprinzand mai multe dieceze; 9. prin interventia directd a puterii de stat; 10. prin hotérarea conducerilor
bisericesti si de stat ale unor popoare sau natiuni care si-au reclamat, ba chiar si-au proclamat independenta
bisericeascd sau autocefalia: cazul Bisericii armene, georgiene, apoi a celei bulgare, sarbe, ruse, roméane, etc.;
11. prin hotararea bisericilor autocefale mai vechi, din care s-au desprins cele ulterioare — Patriarhia
Constantinopolului, in cazul Bisericilor autocefale bulgare, sarbe, romane, etc., apoi Biserica Rusa, in cazul
Bisericilor din Georgia si Cehoslovacia, etc.; 12. prin consimtdmantul tacit sau expres al tuturor celorlalte
Biserici autocefale, cu ocazia creerii sau recunoasterii unei noi autocefalii — cazul autocefaliilor mitropolitane si
a celor diecezane-exarhale, ca si al Bisericii din Cipru, recunoascute prin canoanele sinoadelor I, II, III si IV
ecumenice; apoi cazul Bisericii Ortodoxe Ruse, a celei bulgare, etc., a caror autocefalii s-au recunoscut
de citre toate Bisericile Ortodoxe. Pr. prof. Liviu Stan, Despre autocefalie, p. 381.

% Damaskinos Papandreou, op. cit., p. 152.

3% Pentru detalii vezi aldturi de lucrarea Mitropolitului Damaskinos si Mitropolitul Antonie, A4 doua comisie
pregatitoare a lucrarilor celei de a IV-a conferinte presinodale, in Ortodoxia, XLVI, nr. 1, 1994, pp. 162-170.

3! Damaskinos Papandreou, op. cit., p. 160.
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Ca urmare a discutiilor purtate s-a reusit sa se ajunga la un acord cu privire la faptul ca
proclamarea unei autocefalii trebuie sa fie perihoreticd: s-o faca Biserica-Mama in unire cu
celelalte Biserici si cu Patriarhia Ecumenica.

Documentul final, adoptat prin consens in anul 1993, a stabilit urmatoarea procedura in
vederea acordarii autocefaliei:

a. Biserica-Mama, care primeste o cerere de autocefalie din partea unei regiuni bisericesti
dependentd canonic de ea evaluaezd dacd sunt indeplinite conditiile ecleziologice,
canonice §i pastorale pentru obtinerea autocefaliei. In cazul in care Sinodul local al
Bisericii-Mame, organismul sdu bisericesc suprem, isi da consimtamantul fata de cerere,
supune apoi propunerea sa Patriarhiei Ecumenice pentru obtinerea consensului ortodox.
Patriarhia Ecumenica informeaza si celelalte Biserici autocefale locale.

b. Patriarhia Ecumenica, potrivit practicii panorotodoxe, comunica prin scrisoare patriarhala
toate amanuntele referitoare la respectiva cerere si cauta expresia consensului panortodox.
Consensul panortodox se exprimd prin hotdrarea unanima a sinoadelor Bisericilor
autocefale.

c. Exprimand consimtdmantul Bisericii-Mame si consensul panortodox, Patriarhul ecumenic
proclama oficial autocefalia ceruta prin publicarea unui Tomos patriarhal. Tomosul este
semnat de Patriarhul ecumenic. Este de dorit ca sa fie co-semnat de intdistatatorii Bisericilor
autocefale, insi in orice caz trebuie si fie semnat de Intaistititorul Bisericii-mame™.

Ultimul pasaj a suscitat aprinse dispute in cadrul comisiei de dialog, asupra lui nereusindu-se
sa se ajungd inca la un consens. Acest fapt se datoreaza dorintei unor Biserici de a da Tomosului
de autocefalie un caracter panortodox spre a nu fi un act al Patriarhului Ecumenic, pe de o parte,
iar pe de altd parte dorintei Patriarhiei Ecumenice de a face din evenimentul acordarii statutului
autocefal unei Biserici un prilej de afirmare a pozitiei speciale a Patriarhului Ecumenic.

Discutiile asupra problemei legate de semnarea Tomosului s-au reluat in luna decembrie a
anului 2009, cu ocazia celei de a V-a intalniri a Comisiei Interortodoxe Pregatitoare. In ciuda apelului
la flexibilitate adresat tuturor delegatilor in cuvantul de deschidere rostit de catre presedintele
Comisiei, mitropolitul Ioan Zizioulas, pentru a evita impasul deliberdrilor”, rezultatele obtinute
nu s-au ridicat la inéltinea asteptarilor.

Pe parcursul indelungilor discutii referitoare la semnarea Tomosului patriarhal de autocefalie
s-au conturat doud pozitii clare: reprezentantii Patriarhiei Ecumenice au pledat pentru semnarea
actului numai de catre Patriarhiul Ecumenic, iar delegatia reprezentand Patriarhia Rusé au sustinut
semnarea actului de catre toti primatii Bisericilor Ortodoxe Autocefale surori. Ca o solutie de
compromis a fost invocata si posibilitatea ca Tn mod exceptional Tomosul de autocefalie sa fie
semnat de catre Patriarhul Ecumenic si de catre primatul Bisericii-mame din care se desprinde
noua Bisericd Autocefald. Practic, cele 14 delegatii participante la aceasta intrunire s-au raliat
acestor pozitii inflexibile.

Reprezentantul Bisericii Ortodoxe Romane, Preasfintitul Ciprian Campineanu, a supus
atentiei Comisiei punctul de vedere formulat de Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane inca
din anul 1994* cu privire la actul de proclamare a autocefaliei’’. Membrii Sfantului Sinod, analizand
documentul din 1993, au amendat prevederile acestuia considerand ca actul in cauza nu trebuie numit
Tomos patriarhal, ci Tomos de autocefalie si el trebuie semnat de cétre toti primatii Bisericilor

32 Ibidem, p. 174.

33 Pr. dr. Michael Tita, art. cit., p. 266. Avand 1n vedere faptul ca nu existd documente publice cu privire la
discutiile purtate in cadrul comisiei de dialog, prezentarea noastra este tributara informatiilor care razbat din
comunicatele oficiale, din declaratiile personale ale participantilor la dialog si, mai ales, a celor publicate de
parintele consilier Tita in articolul citat, redactat pe baza documentelor aflate in arhiva Sectorului relatii
bisericesti si interreligioase al Administratiei Patriarhale.

3* Sfantul Sinod a luat in discutie hotérarile celei de a II-a Comisii Interortodoxe Pregatitoare de la Chambesy,
7-13 noiembrie 1993 in sedinta din 12-14 ianuarie 1994.

33 Pr. dr. Michael Tita, art. cit., p. 262 si 266.
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Ortodoxe Autocefale surori, considerand cé ,,prin aceasta se exprima si, totodata, se confirmad comuniunea
liturgica si specificul Ortodoxiei, cu perlre la locul si rolul ,,celui dintdi” (protosul), care nu poate fi
inteles izolat de ceilalti patrlarhl ci 1mpreuna cu ei, in sinodalitate”. Preasfintitul Ciprian a accentuat
faptul ¢i o astfel de abordare se impune si mai pregnant acum, cand, in cadrul d1alogulu1 teologic cu
Biserica Romano-Catolica, aceasta a acceptat, prin textul de la Ravenna®, ci episcopul Romei
indeplinea un rol special in primul mileniu crestin doar in interiorul sinodalitatii. Ca modalitate concreta
de semnare a Tomosului de autocefalie si de proclamare a autocefaliei, reprezentantul Bisericii
Ortodoxe Romane a propus ca Patriarhul ecumenic sa invite pe toti intaistatatorii Bisericilor Ortodoxe
Autocefale surori intr-o Synaxa la Constantmopol si, In cadrul Sfintei Liturghii, sa aiba loc proclamarea
oficiala a autocefaliei noii Biserici, prin citirea Tomosului semnat de toti Primatii’’.

Pentru a se depdsi impasul Comisia a desemnat un comitet de redactare care a prezentat
plenului, din nou, o solutie de compromis: ,,Tomosul se semneaza de catre Patriarhul Ecumenic, dand
impreund marturie in el prin semnatura lor, Preaferlcltn Intalstataton ai Bisericilor Ortodoxe, care
sunt invitati pentru aceasta de catre Patriarhul Ecumemc Dupa dezbateri aprinse si sub rezerva
reludrii dlscu'gulor asupra acestui text la urmatoarea Intalnire a Comisiei, reformularea aceasta a
fost aprobata de catre comisie.

Cum era de asteptat, aceastd solutie nu a fost agreata de Sfintele Sinoade ale Bisericilor
participante la dialog, inregistrdndu-se noi propuneri cu privire la chestiunea in cauza. Sfantul Sinod
al Bisericii Ortodoxe Roméne a analizat continutul discutiilor si al deciziilor luate la cea de-a V-a
intalniri a Comisiei Interortodoxe Pregatitoare in sedinta din 11 februarie 2010 prilej cu care s-a
subliniat necesitatea ca, in abordarea acestor, sa se respecte intotdeauna principiile ecleziologiei
trinitare, inclusiv in ceea ce priveste acordarea statutului de autocefalie unei Biserici si modalitatii de
semnare a Tomosului de proclamare a autocefaliei. Egalitatea tuturor primatilor este evidenta prin
impreuni slujirea si impértisirea la Sfanta Liturghie. In acest sens, din punct de vedere al Bisericii
Ortodoxe Romane, o Biserica Ortodoxa Autocefala care doreste sa acorde autocefalie unei parti din
jurisdictia sa se va adresa tuturor celorlalte Biserici Ortodoxe Autocefale, fie acestora separat,
fie primatilor adunati in Synaxd. Se accentueaza astfel caracterul de egalitate si fratietate intre
toti primatii Bisericilor Ortodoxe. Consubstantialitatea persoanelor divine, distincte, prezidate de
Dumnezeu-Tatal reprezintd modelul pe care se fundamenteaza egalitatea dintre Bisericile Ortodoxe
surori. De aceea, in opinia membrilor Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Romaéne, este necesar sa
se pastreze eclesiologia sinoadelor ecumenice™

Pornind de la aceste premise, Sfantul Sinod al BOR a hotarat amendarea textului adoptat la
Chambesy 1n 1993 si a modificarilor sale ulterioare cu urmatoarea formulare care urma sa fie supusa
atentiei participantilor la lucrdrile comisiei pregatitoare: ,,Sfantul Sinod al Bisericii-mama este
autoritatea canonica ce poate acorda autocefalia unei Biserici-fiica printr-un Tomos sinodal semnat
de intaistatatorul Bisericii-mama impreuna cu toti episcopiii acelui Sfant Sinod. Recunoasterea noii
autocefalii apartine intregii Biserici Ortodoxe, realizatd printr-un Tomos de recunoastere al autocefaliei
semnat de toti Intdistatatorii Bisericilor Ortodoxe Autocefale, in ordinea dipticelor, in cadrul Sinaxei
intaistatatorilor Bisericilor Ortodoxe; Synaxa se intruneste ca urmare a solicitrii Bisericii-mame
care acorda autocefalia, adresatd patriarhului ecumenic, care va invita pe Intaistatatorii celorlalte
Biserici Ortodoxe surori si se reuneasci in Synaxa™*.

3% Documentul este prezentat si analizat de loan 1 Ica jr., mportant acord teologic ortodox-catolic pe tema
sinodalitatii si autoritatii. Pe marginea celei de-a X-a Sesiuni plenare a Comisiei mixte de dialog teologic,
Ravenna 8-15 octombrie 2007, in Tabor, 1, nr. 9, decembrie, 2007, pp. 5-30.
Pr dr. Michael Tita, art. cit., p. 267.
38 Ibidem.

39 Ibidem, p. 268.

0 Ibidem, pp. 268-269.
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Comisia Interortodoxa Pregatitoare a reluat discutiile cu primive la modalitatea semnarii
Tomosului de recunoastere la intdlnirea din 22-26 februarie 2011, insa, nici de aceasta datd, nu s-a
reusit depasirea impasului in care a ajuns dialogului pe aceastd tema.

Asadar, dupa abordari divergente si discutii tensionate nu numai de abordari diferite, ci
si de situatii concrete aparute sau accentuate in viata Bisericii in perioada dialogului, s-a ajuns la
un punct de vedere comun in ceea ce priveste modalitatea perihoretica de acordare a autocefaliei.
Aceasta modalitate presupune existenta unui consens panortodox exprimat prin decizii sinodale
ale fiecarei Biserici autocefale. Acest consens ar putea fi asumat prin semnatura Tomosului de
recunoastere nu numai de cétre Patriarhul Ecumenic si intistatatorul Bisericii-mame, ci de toti inti
statatorii Bisericilor autocefale. Oricum, chestiunea tehnica a semnarii Tomosului, a formulelor care se
regasesc n el si a semnatarilor lui, rimane inca deschisa.

4. Concluzii

in urma analizei principalelor aspecte pe care le presupune dialogul presionodal pe tema
autocefaliei retinem urmatoarele:

Principiul ecleziologic al unitatii organice constituie sau ar trebui sa constituie fundamentul
oricarei forme de organizare a Bisericii.

Pentru a pastra unitatea organica si pentru a raimane in comuniunea Bisericii universale,
fiecare comunitate ecleziald locald este chematd sd pastreze intacte hotararile luate de intreaga
Biserica, precum si traditiile si obiceiurile care s-au afirmat inca din epoca primara.

Ortodoxia sau Biserica Ortodoxa universald se prezinta astdzi ca fiind o comuniune de
Biserici locale autocefale surori, egale intre ele, libere unele fata de altele in ceea ce priveste conducerea
administrativa, dar unite unele cu altele prin aceeasi credintd, aceeasi viatd sacramentald si aceeasi
structurd si disciplind canonica.

Drepturile fundamentale ale unei Biserici autocefale sunt urmatoarele: dreptul de a-si
reglementa toate problemele interne fara interventia unei alte jurisdictii eleziastice si dreptul de a-si
alege ierarhia.

Principalele puncte de divergentd inregistrate In dialogul panortodox nu se refera la
substanta institutiei autocefaliei, ci mai ales la modul de proclamare a acesteia, la procedura care
trebuie urmata si la autoritatea bisericeasca competentd sa declanseze si sa implementeze porocedura.

Elementele care intretin lipsa consensului in privinta autocefaliei nu au fundamente
doctrinare, ci tin mai degraba de un imperialism eclesiologic si de strategii de geopolitica.

Conditia primordiala a recunoasterii autocefaliei unei Biserici este ,,conservarea unitatii
indisolubile a credintei in legatura dragostei”.

Procedura perihoretica de acordarea a autocefaliei trebuie sa fie expresia concreta,
vizibild a unitatii Bisericii, expresie a principiilor ecleziologiei trinitare.

Vocatia primordiald i esentiald a Bisericii este comuniunea oamenilor cu Sfanta Treime
prin predicarea Sfintei Evanghelii, prin partasia aceloragi Sfinte Taine savarsite de o ierarhie
sacramentald instituitd canonic, astfel incat viata Bisericii sa fie o icoana fideld a comuniunii Sfintei
Treimi dupa postulatul hristic ,,ca toti sd fie una, precum noi Una suntem” (Ioan 17,21).
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III. TEOLOGIE SISTEMATICA

FAMILIA SI BISERICA®
VALER BEL"™

ABSTRACT. Family and Church. By creating man as a personal and complementary duality,
God put inside him the vocation, the capacity and the responsibility for communion. In order to
be a perfect union, marriage involves perfect love. Marriage and the Christian family do not rely
solely on love between man and woman, but also on the communion between God and the
humanity He loves, a communion which needs to be reflected in the family life. If through the
Holy Sacrament of Baptizing man gets into a tight relationship with God, through the marriage
sacrament he enters a close relationship with another human being. As each of the other seven
sacraments, the Wedding is an actualization of the redemption, in its own specific manner. The
man and woman participate together in the mystery of redemption, as husband and wife.

Key words: family life, Christian family, marriage sacrament, true love, responsabilty

Biserica Ortodoxa a acordat si acorda o importanté majora'l casatoriei si familiei crestine,
deoarece de acestea deplnd nu numai destinul unei perechl ci si al comunitatii umane in general,
al unei natiuni si al unei Biserici locale care creste in orizontul eshatologlc al Imparatiei lui
Dumnezeu. Cisitoria cu roada ei fireasca, familia se intemeiaza nu numai pe necesitatea interioara
de a trdi in comunitate, ci $i pe comuniunea care existd intre Dumnezeu si omenirea pe care o iubeste.
De aceea, Biserica da prioritate familiei fatd de toate formele de comunitate umana; din punct de
vedere teologic si eclesial, rolul familiei nu poate fi pus niciodata in discutie.

Casatoria si familia trebuie sa fie considerate in primul rand in legatura cu viata comuna a
Bisericii, familia fiind icoana Bisericii (ecclesia domestica) si icoana iubirii lui Hristos fatd de
umanitate, asa cum rezultd din Sfanta Scriptura (Ef. 5, 21-23). Existd mai multe aspecte principale
ale acestui raport:

Marturisind originea dumnezeiasca a asezamantului casatoriei, Biserica a recunoscut,
de fapt, demnitatea acordatd de Dumnezeu casatoriei, pe temelia careia sa zideste orice familie
omeneasca si planul lui Dumnezeu cu privire la casatorie si familie.

Dumnezeu l-a creat pe om dupa chipul si aseméanarea Sa (Fac. 1, 26-27); chemandu-1 la
existenta prin iubire El I-a chemat, in acelasi timp, la iubire. Cici Dumnezeu este iubire (1 In. 4, 8)
si El este in El insusi taina iubirii $i a comuniunii personale a iubirii. Creand pe om dupa chipul
Séau, Dumnezeu 1-a adus la existenta ca fiinta personald in dualitatea neuniforma, ci complementara
de barbat si femeie: “Si a facut Dumnezeu pe om, dupa chipul lui Dumnezeu 1-a facut pe el, barbat si
femeie i-a facut pe ei” (Fac. 1, 27). Dar “vorbind de doi, Dumnezeu vorbeste de unul singur”, noteaza
Sf. Ioan Gurd de Aur.

Creand pe om in aceastd dualitate personald si complementara, Dumnezeu a nscris in el
vocatia si deci capacitatea si responsabilitatea corespunzatoare pentru iubire $i comuniune. Iubirea si
comuniunea sunt agadar vocatia fundamentala si inndscutd oricérei fiinte umane.

Deoarece omul este un spirit intrupat, adicd un suflet care se exprima intr-un trup, un trup
insufletit de un spirit nemuritor, el este chemat la iubire in totalitatea sa unitard trup si suflet.
Tubirea cuprinde si trupul omenesc si acesta participa la iubirea spirituala.

Artlcol dedicat Anului omagial al Sfantului Botez si al Sfintei Cununii in Patriarhia Romdand
™ Pr. prof. univ. dr., Facultatea de Teologie Ortodoxi Cluj-Napoca, belteol@yahoo.com
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Revelatia crestind cunoaste doud moduri specifice de realizare a vocatiei spre iubire a
persoanei umane: casatoria si fecioria. Fiecare, in modul ei propriu este o concretizare a adevarului
cel mai profund al omului de a fi “chip al lui Dumnezeu”.

in casatoria crestind, prin unirea inseparabild a doud persoane, de sex opus, se restituie
scopul originar al comuniunii dintre barbat si femeie, precum si sensul adevarat al sexualitatii.
Aceasta nu este simpla satisfacere egoista a instinctelor naturale umane. Unirea dintre barbat si
femeie pastreaza, In starea adamica, un element de autosatisfacere, de coruptie. Instinctul sexual poate
usor deveni depravare sexuala. Casatoria crestina purifica acest coeficient patimas al sexualitatii,
restaurand functia trupului, si, prin el, a firii umane, in starea in care a fost creat. Sexualitatea
prin care barbatul si femeia se daruiesc unul altuia prin actele proprii si exclusive ale sotilor, nu este
ceva numai biologic, ci implicd persoana umana in ceea ce are ea mai intim. Ea nu se realizeaza
intr-un mod autentic uman decat daca ea este parte integranta a iubirii, in care barbatul si femeia
se angajeaza in intregime intr-o reciprocitate pana la moarte.

Pentru a fi o unire desavarsitd, cdsatoria comportd o iubire desavarsita. De aceea ea trebuie
sd fie indisolubila: “ceea ce a unit Dumnezeu, omul sa nu desparta” (Mt. 19, 6). Mantuitorul lisus
Hristos afirma unitatea celor doi casétoriti, bazatd pe faptul cd Dumnezeu a facut pe om ca barbat si
femeie si deci cel ce se uneste cu o femeie se completeaza in mod atat de total cu ea, incét alcatuiesc o
unitate. Barbatul a devenit omul intreg prin aceasta femeie si invers. Dumnezeu insusi i-a impreunat
prin faptul ca a ficut pe om barbat si femeie, deci prin faptul ca fiecare devine omul intreg 1n unirea
cu celdlalt, iar aceasta unitate pe care si-a gasit-o fiecare nu se poate dezintegra si reface cu alt
partener. Daruirea fizica totald ar fi o minciuna dacé ea nu ar avea sensul si roada unei daruiri
personale totale, in care persoana intreagd, pana in dimensiunea ei temporala, este prezenta. Daca
existd o rezerva, oricare ar fi ea, sau posibilitatea de a decide altfel in viitor, aceasta inceteaza de a
mai fi daruire totala, ci o expresie a egoismului.

Fenomenele negative care destrama casatoria si familia sunt rezultatul unei conceptii
gresite despre libertate, aceasta fiind inteleasd nu ca o capacitate de a realiza planul lui Dumnezeu cu
privire la casatorie si familie, ci ca o putere autonoma de autoafirmare egoista.

Totalitatea daruirii revendicatd de iubirea conjugald corespunde si exigentelor procredrii
responsabile. Procrearea, fiind destinatd sd nascé o fiinta umana, depaseste prin insdsi natura ei,
ordinea pur biologica si cuprinde un ansamblu de valori personale a caror dezvoltare armonioasa
pretinde ca fiecare din cei doi parinti sa-si aduca contributia sa continua intr-o daruire permanenta
si de comun acord.

Locul unic, care face posibila aceastd daruire Intr-un mod autentic este casatoria i familia
intemeiatd pe dragostea conjugala si pe alegerea constienta si liberd prin care barbatul si femeia,
implinesc intim comuniunea de viata si iubire voitd de Dumnezeu insusi, si care nu-gi manifesta
semnificatia sa adevaratd decat in aceastd lumina. Institutia casatoriei este o cerintd interioara a
dragostei conjugale, care se afirma public ca unica si exclusiva pentru a putea fi trita in deplina
fidelitate fatd de planul lui Dumnezeu Creatorul. Aceasta fidelitate, departe de a ingradi libertatea
persoanei umane, o pune la adapostul oricarui subiectivism si relativism si o face colaboratoare
la iubirea creatoare a lui Dumnezeu.

Casatoria si familia crestind nu se intemeiaza numai pe dragostea reciproca dintre barbat si
femeie sau pe necesitatea de a trdi in comuniune ci i, sau in primul rand, pe comuniunea dintre
Dumnezeu si omenirea pe care o iubeste, comuniune care trebuie s se reflecte in viata familiei.
Faptul acesta se exprima In perioada Vechiului Testament prin legdmantul lui Dumnezeu cu
poporul ales. Aici legatura de dragoste a sotilor devine chipul si simbolul legamantului care a
unit pe Dumnezeu cu poporul sau (Is. 54; Os. 3, 21), iar pacatul care contravine legamantului
conjugal devine imaginea infidelitatii poporului fatd de Dumnezeu: idolatria este infidelitate,
adulter si prostitutie (Ier. 3, 6-13; Iez. 16, 25), neascultarea fatd de Lege este o abandonare a
iubirii maritale a lui Dumnezeu. Dar infidelitatea lui Israel nu distruge fidelitatea vesnica a lui
Dumnezeu, i, prin urmare, iubirea totdeauna fideld a lui Dumnezeu este prezentd ca exemplara
pentru relatiile de dragoste fidela care trebuie sa existe intre soti si in familie.
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Comuniunea intre Dumnezeu si oameni isi gaseste implinirea definitiva in lisus Hristos,
darul suprem al iubirii lui Dumnezeu catre noi. Cuvantul lui Dumnezeu, asumand natura noastra
umana, reveleazd adevarul originar al casatoriei (Fac. 2, 24; Mt. 19, 5), iar prin participarea la
nunta din Cana Galileii, lisus Hristos binecuvanteaza casatoria luand-o sub protectia sa. Eliberand
omul din egoismul sdu, El intareste legatura casatoriei dintre barbat si femeie si o inaltd din ordinea
naturii in ordinea harului, facandu-1 pe om capabil sa se realizeze 1n Intregime dupa voia lui Dumnezeu.

Prin jertfa si invierea Sa, Hristos se daruieste ca Mantuitor al omenirii pe care §i-o uneste
ca trup al Sau in Bisericd, mireasa sa (F.A. 20, 28; Ef. 5, 23-27). In jertfa si invierea Domnului se
manifesta in intregime planul pe care Dumnezeu 1-a imprimat casatoriei de la creatie, acela de a fi in
Hristos o icoana concreta a legaturii dintre Hristos si Biserica (Ef. 5, 23-32), deci o Taina, iar familia
ce rodeste din ea sa fie o imagine miniaturald a Bisericii. Asa se explica faptul ca de cateva ori in Noul
Testament, familia crestina este denumita cu termenul de “bisericd” (Rom. 16,5; 1 Cor. 16, 19).

Prin crucea si invierea lui Hristos si harul Sau izvorat din acestea, familia crestind si
Biserica sunt legate indisolubil si se sustin reciproc. Harul lui Hristos le da o inimd noua si-i face
pe barbat si pe femeie capabili sa se iubeasca agsa cum Hristos ne-a iubit pe noi. Prin credinta si
prin har, dragostea conjugald este transfigurata si devine filantropia conjugala. Acesta este modul
propriu si specific in care sotii, participand la filantropia lui Hristos se déruiesc ei insisi pe crucea
familiei §i sunt chemati la viata.

Prin Taina Botezului, sotii crestini sunt nascuti la viata cea noua in Hristos i sunt incorporati
in trupul lui Hristos — Biserica. Prin aceasta inserare in familia lui Dumnezeu, comuniunea intima de
viata si iubire conjugald, intemeiatd de Dumnezeu Creatorul, este ridicata in ordinea harului si
asumata in filantropia lui Hristos, sustinuta si imbogétita prin puterea Sa mantuitoare. Daca prin
Taina Botezului omul este pus intr-o relatie stransd cu Dumnezeu, prin Taina Nuntii el este pus
intr-o relatie stransa cu un semen al sau, de aceea, prin aceasta Taina, se impartaseste harul Duhului
Sfant unui barbat si unei femei ce se unesc in mod liber prin casatorie, care sfinteste si inaltd legatura
naturald a casatoriei la demnitatea reprezentarii unirii duhovnicesti dintre Hristos si Biserica.

Sotii sunt deci in Biserica si pentru Biserica si le aminteste de Cel care a venit pe cruce
pentru a castiga Biserica (F.A. 20, 28) si a o face prezenta anticipatd a imparatiei lui Dumnezeu. Ei
sunt unul pentru altul si pentru copiii lor martorii mantuirii carora Tainele 1i fac partasi. Casatoria, ca
orice Taina de altfel, este 0 anamneza, o actualizare si profetie a evenimentului mantuirii in Hristos.
Anamneza, deoarece Taina da sotilor harul si datoria de a-si aminti de marile fapte ale lui Dumnezeu
si de a le marturisi copiilor lor si actualizare, pentru cé ea le da harul si misiunea de a trdi in prezent,
unul fatd de altul i fatd de copii, exigentele iubirii lui Dumnezeu care cheama si iartd; profetie pentru
ci le da speranta desavarsirii acestei comuniuni in Imparatia viitoare a lui Dumnezeu.

Ca fiecare din cele sapte Taine, Nunta este o actualizare a evenimentului mantuirii, insa in
modul ei specific. Sotii participa In doi, in calitate de soti la taina mantuirii. Continutul participarii la
viata lui Hristos este de asemenea specific. Tubirea conjugala comporta o totalitate in care sunt
antrenate toate componentele persoanei: chemarea instinctului, puterea sentimentului si afectivitatii,
aspiratiile sufletului si vointa vizeaza o unitate profund personald care conduce la a face totul cu o
inima si cu un suflet. Tubirea conjugala transfigurata si devenita, prin harul lui Hristos, filantropie
conjugald spiritualizeaza relatiile dintre soti. Taina fiecaruia dintre ei se imbina cu a celuilalt Intr-o
taind unica, caci fiecare poarta tot mai mult din celélalt in persoana sa. Un rol important in aceasta
spiritualizare treptata a legaturii dintre ei il are exercitiul si cresterea responsabilitatii unuia pentru
altul. Tubirea creste din exercitiul responsabilitatii reciproce si responsabilitatea creste din iubire.

Conform planului lui Dumnezeu, casatoria este fundamentul acestei comuniuni mai largi
care este familia, pentru ca institutia insasi a casatoriei si iubirea conjugald sunt ordonate spre
procrearea si educarea copiilor in care ele isi gasesc Incoronarea.

in realitatea sa cea mai profunda, iubirea este in mod esential dar, si iubirea conjugala,
antrenand sotii in cunoasterea reciproca, facandu-i sa fie “un singur trup” (Fac. 2, 24), 1i face capabili
de daruirea cea mai mare posibild prin care ei devin colaboratori ai lui Dumnezeu pentru a da
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viatd unei alte persoane umane. Astfel, sotii, in timp ce se daruiesc unul altuia, dau dincolo de ei
insisi o fiinta reald, copilul, reflectarea vie a iubirii lor, semn permanent al unitatii lor conjugale si
sinteza vie si indisociabild de fiinta lor de tatd i de mama.

Devenind pdrinti, sotii primesc de la Dumnezeu darul unei noi responsabilitati. Iubirea
lor parinteasca este chemata sa devind pentru copiii lor semnul vizibil al iubirii lui Dumnezeu insusi,
de la Care vine orice paternitate in cer si pe pamant (Ef. 3, 15).

in sanul familiei se nasc astfel un ansamblu de relatii interpersonale, raport intre soti,
paternitate — maternitate, filiatie, fraternitate — prin care fiecare persoand este introdusa in “familia
umana” si in “familia lui Dumnezeu” care este Biserica. Casatoria si familia crestind zidesc
Biserica. In familie, persoana umani nu este numai niscuta si introdusa progresiv, prin educatie in
comunitatea umana, ci datoritd renasterii prin Botez la viata in Hristos si educarii in credinta, ea
este introdusd In acelasi timp in familia lui Dumnezeu care este Biserica.

Familia umana, dezagregata prin pécat, este reconstruitd in unitatea sa prin puterea
mantuitoare a mortii si invierii lui Hristos. Familia crestina care participa la eficienta mantuitoare
a acestui eveniment, constituie locul natural in care se infaptuieste inserarea persoanei umane in
marea familie a Bisericii. Misiunea data la inceput barbatului si femeii de a creste si a se Tnmulti
isi atinge astfel realizarea si implinirea adevarata.

Astfel, Biserica zideste familia si familia zideste Biserica. Biserica gaseste in familia
nascutd prin Taind, leaganul sdu, locul si mediul in care se pregatesc noi generatii de membri ai
Bisericii iar familia, sustinuta si intérita de harul lui Dumnezeu isi gaseste implinirea in Biserica
si amandous in Imparatia lui Dumnezeu.

Biserica se extinde in timp si spatiu prin familia crestina. inca de la inceputul ei, Biserica
crestind s-a constituit dupa modelul familiei, ca o comunitate de dragoste. Cea dintai forma de cult
crestin a fost cultul in familie (F.A. 10). Familia crestind este mediul cel mai propice pentru
transmiterea credintei §i a vietii crestine. Educatia si instructia crestind in cadrul familiei sunt
decisive pentru copii si tineri. Aceasta educatie se face fie direct, fie indirect, prin experienta
rugdciunilor comune, a postului, prin pregatirea copiilor pentru Cuminecatura, impartasirea impreuna,
prin participarea la marile evenimente familiale, dar, mai ales, prin relatiile personale dintre parinti
si copii, nu numai acasa ci i in afara. Indrumarea duhovniceasca si exemplul direct al parintilor
sunt de o importantd cruciald. S-ar putea spune cd parintii crestini sunt cei mai de seama mijlocitori
dintre Biserica si lume. Céci prin ei se face imbisericirea copiilor si tinerilor i, tot prin ei, acestia sunt
trimisi In lume ca ucenici ai lui Hristos. E o prelungire a Bisericii In lume si o aducere a lumii 1n
Biserica.

De aceea, familia crestina are misiunea, in primul rand, de a deveni ceea ce este, adica
o comunitate profunda de viata si iubire intr-o tensiune care-si va gasi Implinire definitiva, ca
intreaga realitate creatd si mantuitd, in impardtia lui Dumnezeu. Familia crestina a primit misiunea de
a pastra, de a revela si de a comunica credinta sa si iubirea ca reflectare vie si participare reala la
iubirea lui Dumnezeu pentru omenire si la iubirea lui Hristos Domnul pentru Biserica Sa. Toate
indatoririle familiei crestine si ale membrilor acesteia sunt o realizare concreta si in detaliu a
acestei misiuni fundamentale.
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iMPIiINIREA MISIUNII OMULUI DE MIJLOCITOR PENTRU LUME
IN TEOLOGIA SFANTULUI MAXIM MARTURISITORUL

CRISTIAN SONEA"

ABSTRACT. Fulfilling Man’s Mission as a Mediator for the Entire World in Saint Maximus’s
Theology. Saint Maximus talks about the role of the work of mediation in creation as a condition
for achieving deification of man and of the entire creation in and through man. Out of this work
of mediation we can derive some important ideas concerning man’s mission in the present context:
man’s relation with the others and with the entire creation is based on the pattern of the hypostatic
union specific to Calcedonian Christology; fulfilling this mission reveals man’s true dignity; the
relationship between man and woman should develop in such a way that they can become one;
the relationships between the members of the Christian family should be consummated from the
eternity perspective, a fact which requires the presence of the conjugal chastity; the Christian’s true life
is the spiritual one; man’s relation with the universe represents the basis for an ecotheology.

Key words: christian’s mission, christian family, Christology, spiritual life, unity of humanity, ecomission

Intr-o societate utilitarista, in care imaginea arareori este reprezentare a continutului si in
care consumismul si lupta pentru ,,a avea” predomina, omul, creatorul acestei lumi de carton, se
vede redus la o simpla existenta biologica, in care succesivele surogate ale nemuririi pier in mod
dramatic. Singura sansa pentru Hommo Sapiens este aceea de a redescoperi cine si ce este. Procesul
redescoperirii trebuie Invatat. Nu este suficienta privirea in sine, care il aratd cum este, ci este
necesard privirea in dincolo de sine, in Cel ce l-a adus la existenta.

In contextul Revelatiei dumnezeiesti, misiunea omului, in calitate de chip al lui Hristos,
este aceea de continuare a misiunii Persoanelor Sfintei Treimi pentru lume, in spatiul eclesial.
Destinul misionar al fiecarui om in parte este legat de destinul in Hristos al fiintei umane, de
constitutia lui hristologica. A fi dupa chipul lui Hristos inseamna a fi icoand, mediu de revelare
a lui Dumnezeu, a fi toposul in care Dumnezeu se descopera pe Sine in mod plenar. De aceea,
demnitatea omului de icoand a dumnezeirii presupune desavarsirea vietii, indumnezeirea, sfintenia,
cu alte cuvinte, calitatea de a fi imagine a pleromei continutului, care este viata in Hristos. Atunci
omul 1si descopera cu adevarat starea lui fireasca de om, devenind sfant, om in intelesul absolut al
cuvantului'. Tn virtutea zidiri lui dupa chipul Sfintei Treimi, omul este o fiintd personala, deschisa
spre comunicare si comuniune. Este creat sa iasd 1n intdmpinarea celuilalt si sd depaseasca naturalul,
spre a da un raspuns creator la chemarea divina.

Destinul protologic al omului se descopera in Hristos, acesta nu poate fi recunoscut cu
adevdrat decét in figura eshatologica a lui Tisus Hristos. In Fiul lui Dumnezeu intrupat se descopera
taina lui Dumnezeu si taina omului. Dupd Sfantul Maxim Marturisitorul, asemanarea oamenilor
cu Dumnezeu ,,inseamna identitatea actualizata prin asemanare a celor care se Tmpartasesc cu
Cel de care se Impartasesc, atat cat este cu putinta™, continutul asemanarii presupunand participarea
omului la ,,unirea negraitd i neinteleasa a dumnezeirii §i a umanitatii intr-un singur ipostas”3
petrecutd 1n lisus Hristos. Prin urmare, Fiul lui Dumnezeu este trimis in lume ca Hristos, ca Protochip
al omului, pentru a se descoperi aceluiasi om ca Thelos. in aceastd ipostaza a lui Hristos de

* Pr. asist. univ. dr., Facultatea de Teologie Ortodoxda Cluj-Napoca, cristi_sonea@yahoo.com.

! Leonid Uspensky, Teologia icoanei, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1994, pp. 122-123.

2 Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri cdtre Talasie, in Filocalia (FR), vol. 3, traducere in romaneste de
pr. Dumitru Staniloae, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1999, p. 294.

3 Ibidem, p. 303.



CRISTIAN SONEA

Protochip si Thelos trebuie sa intelegem ca Arhetipul este in acelasi timp si chip si asemanare a omului.
Aceste calititi sunt date prin ,,facerea” (yéveow) omului de cétre Dumnezeu”. Parcurgerea ,,distantei”
de la chip la asemanare am putea-o numi misiunea originard a omului, in timp ce realizarea acesteia
il face pe om un misionar ab initio. Chipul lui Dumnezeu in om face posibild implinirea misiunii,
intrucat in dinamica dobandirii asemanarii, omul luminat de harul Duhului Sfant le strange pe
toate in sine, dupa chipul Arhechipului, pentru a se preda implinit prin ele, Thelosului Hristos.

Intr-un discurs teologic, care are ca izvor hristologia calcedonian a unirii neamestecate si
neschimbate a firilor, Sfantul Maxim Marturisitorul, talcuind cuvintele Sfantului Grigorie Teologul
»S¢ innoiesc firile si Dumnezeu Se face om™, aratd misiunea omului in lume de mijlocitor a
cinci tipuri de Tmpartiri specifice fapturii create. Cele cinci tipuri de mijlocire urmaresc, in fapt,
0 singurd unire — unirea prin har a firii create cu Dumnezeu — realitate care constituie continutul
indumnezeirii omului si a cosmosului in om si prin om. Realizarea acesteia este misiunea crestinilor,
singurii oameni care trdiesc, in mod ordinar, in impérégia harului. Datorita modalitatii de realizare,
este o0 misiune a Tntregului popor al lui Dumnezeu, deci si a laicilor.

Procesul unirii fapturii cu Dumnezeu are cinci etape, care vizeaza cele cinci tipuri de medlere
expresii ale ,,functiei unificatoare a omului in mijlocul creatiei si in relatia Dumnezeu- creatie”™®
Intr-o maniera sintetic, cele cinci impartiri, pe care omul trebuie si le mlj jloceascd intru unitate, sunt
urmatoarele: 1. barbatul si femeia; 2. paradisul si lumea locuitd; 3. cerul si pamantul; 4. inteligibilul si
sensibilul si 5. Dumnezeu si creatia Sa. Fiecare structura este impartirea fireasca a categoriilor create,
cuprinse intr-unul din elementele binomului din categoria creata precendenta:

,»in subzistenta tuturor celor create se disting cinci impartiri. Cea dintdi din acestea [...] e
cea care deosebeste firea creatd in general, care a primit existenta prin facere, de firea
necreatd.[...] A doua deosebire e cea prin care toata firea care a luat existentd de la Dumnezeu
se deosebeste 1n inteligibild si in sensibild. A treia e cea prin care firea sensibila se imparte in
cer i pamint. A patra e cea prin care pamintul se imparte in rai i lumea locuitd. Si a
cincea e cea prin care omul, care e peste toate, ca un laborator ce tine si leaga toate la un loc si
mijloceste prin sine in chip natural intre toate extremitatile tuturor impartirilor, fiind introdus
intre fapturi prin facerea din bunitate, se imparte in barbat si femeie”

Omul este introdus 1n creatie ca singurul ce are, in chip natural, calitatea de a fi in relatie cu
toate extremitdtile i are puterea de unire si mijlocirile intre toate extremitatile. Prin aceasta ,,omul
avea sa faca aratata prin sine marea taind a tintei dumnezeiesti: unirea armonioasa a extremitatilor
din fapturi intre ele, unire ce Tnainteaza in sus si pe rand de la cele 1med1ate la cele mai mdepartate si
de la cele mai de jos la cele mai inalte, sfarsindu-se in Dumnezeu™

Dupad ce a fost creat, insd, omul nu s-a miscat ,,in Chlp natural in Juml Celui nemiscat™
pentru a le aduna pe toate la El, ci s-a miscat ,,contrar firii i fara de minte, in jurul celor de sub
el, peste care a fost pus de Dumnezeu sa stapmeasca abuzind de puterea naturald data lui prm
creatiune spre unirea celor despartite, ca mai vértos sa desparti cele unite”'’. De aceea, a fost nevoie
de intruparea lui Hristos, care incorporeaza in Sine tipul omului desavarsit, pe Adamul pe care si
1-a dorit Creatorul. Un Adam mediator intre cer si pamant, intre Dumnezeu si creatia Sa, intre béarbat
si femeie s.a.m.d., prin care omul si dobandeasca o ,,functie unificatoare in creatie”"', prin care si le
aduca toate in unire cu Dumnezeu.

* Ibidem, p. 82.

5 Idem, Ambigua, traducere din greceste, introducere si note de Dumitru Staniloae, coll. PSB vol. 80, Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 1983, p. 260.
® Stefan Buchiu, /ntrupare si unitate, Ed. Libra, Bucuresti, 1997, p. 33.

7 Sfantul Maxim Mirturisitorul, Ambigua, coll. PSB vol. 80, p. 260.

8 Ibidem, pp. 260-261.

® Ibidem, p. 263.

10 Ibldem
! Stefan Buchiu, op. cit., p. 140.
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Exista un model si un mod obiectiv al adunarii in unitate: modelul Hristos si modul
neimpartit i nedespartit; neamestecat si neschimbat al unirii firii umane cu firea divina in Persoana
divino-umana a lui lisus Hristos. Parintele D. Staniloae sustine cé ideea aceasta a apartinut, mai
intai, Sfantului Atanasie cel Mare, care a vazut aceasta unire realizata deplin in Hristos:

,»Cuvantul, prin Care si in Care la inceput au fost create toate lucrurile, conduce din nou
creatiunea Intreagd, care a parasit miscarea datd ei de Dumnezeu, si o recompune $i o
aduna. Diviziunile apérute in creatie, prin separarea elementelor care erau destinate sa
tind creatia ca un tot §i a nu se separa, au fost depasite in Hristos si puterea unificatoare
realizata in El exercitd o fortd unificatoare in toatd creatia. Prin nasterea Sa din Fecioara,
Hristos a depdsit contradictia sexelor. in Hristos, spune Apostolul, «nu e birbat si femeie»
(Gal 3, 28). Prin moartea si invierea Sa a inlaturat separarea intre rai §i lume, aparutd dupa
cadere, si a deschis neamului omenesc intrarea in raiul interzis, pentru ca El insusi Se intoarce
dupa inviere pe pémént si arata ca in El raiul si lumea sunt una. Prin inéltarea la cer unifica
cerul si pamantul si inaltd corpul omenesc asumat de El si constituit din aceeasi esenta si
materie. Intrucat S-a maltat cu sufletul si cu trupul deasupra cetelor ingeresti, El a restabilit
unirea intre lumea sensibila si inteligibila si garanteaza armonia intregii creatiuni”'.

Punctul de pornire in misiunea omului de a implini aceste mijlociri este, cu sigurantd, maniera
Sfantului Maxim Marturisitorul de a vedea omul ca microcosmos, iar universul ca macroanthropos.
Omul este cel care Insumeaza in sine, Intr-o formad miniaturald, toate ratiunile lucrurilor. Ajuns
aici, ,,omul se afla intreg si in chip integral intr-o intre?atrundere cu Dumnezeu intreg, devenit tot ce
este si Dumnezeu, afara de identitatea dupa fiinta”"”. Aldturi de aceasta calitate, sunt necesare
cateva conditii subiective: adunarea simtirii, a sufletului i a mintii care mijlocesc intre subiectul
uman si toate cele care subzistd neunite intre ele. Adevarata unificare a lor in om se realizeaza prin
orientarea mintii spre Dumnezeu, céci altfel cele trei lucrari mljlocuoare ar raméane neunificate in om.
in aceasta stare omul este neunificat si nu poate unifica cu sine si cu Dumnezeu nici lumea'*. O
altd conditie este despatimirea. Dupa parerea par1ntelu1 D. Staniloaie: ,,depasirea diferitelor diviziuni
si contradlctll e o chestiune de putere spirituald; iar puterea spirituald se activeaza in sfintenie”"’.
Omul trebuia si devina nepitimas ca si depaseasca ispita divizarii egoiste a lumii'®. E nevoie ca
omul sé se iInduhovniceasca, sa creasca si sa se sfinteasca pentru a putea depasi barierele materiei si
a intra In comuniunea deplind cu Dumnezeu cel Treimic.

Aplicate la tema noastra, aceste lucrari mijlocitoare au un rol determinant, intrucat ele se
propun ca paradigme in asumarea de catre omul post-modern a misiunii sale profund teologice.

1. Mijlocirea unitatii dintre barbat si femeie

Daca impartirea categoriilor de subzistenta a fapturii create este prezentata de Sfantul
Maxim de la Dumnezeu cétre om, misiunea omului de mijlocitor in lume porneste, in mod firesc, de
la om catre Dumnezeu.

Prima mijlocire are ca obiect realizarea unitatii dintre barbat si femeie. Acestia trebuie
sd devina una, fard a se pierde identitatea creaturald intr-o mixturd depersonalizatoare. Acestia raman
barbat i femeie, intr-o unire tainicd, de tip antinomic. Din perspectiva misionara, aceasta prima
mediere il arata pe Hristos, Adamul cel Nou, creator al lui Adam cel dintai, ca prototipul omului
ridicat din robia pacatului si plinitor al firii omenesti divizate odata cu caderea. Sfantul Maxim
Marturisitorul ne spune, in acest sens, urmatoarele:

12 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, coll. PSB vol. 80, nota 327, p. 261.
13 Ibidem, p. 262.

' Ibidem, nota 332, p. 261.

15 Ibidem, nota 330, p. 265.

' Ibidem, nota 328b, p. 263.
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Aceasta o face intrucat scuturd mai intai cu totul de la fire, prin afectiunea atotnepatimasa
fata de virtutea dumnezeiasca, insusirea de barbat si femeie, care — dupa ratiunea de mai
inainte — nu era legatd de planul lui Dumnezeu cu privire la nasterea omului. Prin aceasta
se aratd §i se face, potrivit cu intentia dumnezeiascd, numai om, nedespartit prin numele de
barbat i femeie, conform cu ratiunea dupa care a fost creat la inceput, neimpartit in sectiunile
in care este acum, datoritd cunostintei desavarsite a ratiunii sale, dupa care, precum am
zis, a fost creat.”

Contemporaneitatea, prin curentele post-moderniste si feministe, a venit cu un surogat
la aceastd mediere, aceea a egalitétii intre sexe. Cu toate acestea, sesizdm o polarizare aproape
iremediabila intre cele doua tipuri de implinire a dezideratului uman. Polaritatea se realizeaza inca de
la originile ideilor, Intrucat prima este revelatd, iar cea de-a doua profund umanista si golita de
valoarea originard, plasdndu-se intr-o sfera total diferita. S-ar cuveni o dezvoltare a problematicii n
cateva randuri. Tipul de mediere pe care-1 sustine Sfantul Maxim este unul care necesita indumnezeirea
omului, tradusa in comuniunea vesnica a omului cu Dumnezeu.

»Aceasta — afirmad Sfantul Maxim — pentru ca omul, prin unirea prin care toate le aduna la

Dumnezeu, ca la cauzatorul lor, incepand de la despartirea sa de mai inainte si inaintand

apoi prin cele de la mijloc, pe rand si treptat, si ia in Dumnezeu — in care nu e impartire -,

prin unirea cu El, sfarsitul urcusului inalt savarsit prin toate”'®.

Adica, dintr-o perspectiva misionard, putem vorbi de o incorporare reald a omului in Biserica
si 0 asumare de catre acesta a conditiei de coroand a creatiei ce-si gaseste implinirea doar in Ratiunea
existentei lui, in lisus Hristos. Apoi, acelasi om, ar trebui sa fie congtient de posibilitdtile pe care
i le oferd Biserica, pe de o parte, de a se mantui, §i societatea post-moderna desacralizata, pe de
altd parte, prin programele ce se vor mai bune, dar care nu sunt decat niste substitute incomplete
la indemnurile Bisericii si care au ca fond tainic indepartarea omului de comuniunea cu Hristos.

Sfantul Maxim Marturisitorul doreste ca familia sa fie cu adevérat o ecclesia in miniatura.
Apostolul Pavel la Efeseni 2, 15-16 spune ca: ,,Desfiintdnd vrajmasia in trupul Sau, legea poruncilor
si Invataturile ei, ca, intru Sine, pe cei doi sa-i zideasca Intr-un singur om nou si sa intemeieze pacea,
si sa-1 impace cu Dumnezeu pe améandoi, uniti intr-un trup, prin cruce, omorand prin ea vrajmasia.”
O prima imagine a ceea ce este revenirea la om este aceea realizata in Taina Nuntii: ,,vor fi amandoi
un trup” (Efes 5, 31). Insd sexualitatea pentru Sfantul Maxim Marturisitorul este, dupa afirmatiile lui
Thunberg, ,»in mod necesar legata de dialectica fatala a placerii si durerii, care apare 1n viata omului
pacatos” ?_ Cu toate acestea,

Lintrucat Maxim presupune cd Dumnezeu pregitise o altd forma de inmultire si fertilitate
pentru omul nepacétos, aceasta perspectiva negativa asupra sexualitdtii nu implica faptul
ca forta generativa a omului este cu totul rea. [...] Elementele masculin si feminin nu sunt
destinatezgé dispara, ci sa fie subsumate efectiv sub principiul (logos-ul) naturii umane
comune”™”".

Daca pentru Maxim Marturisitorul omul a fost initial (ca om paradisiac) intr-o stare pe
care noi am putea-o traduce ca fiind de metagenitate, in care genurile erau depasite, dupa cadere
omul nu a mai avut capacitatea de a perpetua aceastd unitate sexuala, cazand astfel in sclavia
pasiunii carnale.”

Despre primul tip de mediere, Lars Thunberg sustine ca

7 Ibidem, p. 261.

'8 Ibidem.

1 Lars Thunberg, Omul si cosmosul in viziunea Sfantului Maxim Mrturisitorul, trad. de prof. dr. Remus Rus,
Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1999, p. 74.

21 ars Thunberg, op. cit., p. 76.

2l Adam G. Cooper, The body in St. Maximus the Confessor: holy flesh, wholly deified, Oxford University
Press, 2005, p. 209.
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»este aplicabild in mod special acelor elemente din viata creata care sunt separate din
cauza pacatului si sunt impotriva intentiei initiale a lui Dumnezeu” deoarece dupa Maxim
diferentierea sexuala (adica acea parte a sexualltam care se leaga de procreare), sau, cel
putin, o mare parte a ei, a fost introdusa de catre Dumnezeu datorita caderii. Inainte de cadere
o altd formd de procreare fusese pregatitd pentru om™

Asadar, patimile trebuie transformate in virtuti. Omul trebuie sa-1 imite pe Cel ce a pus
in ﬁecare lucru ratiunea lui, pe lisus Hrlstos, ,,Care este si Logosul intrupat in logoi- i” fapturilor
create”. Casatoria nu este blamati, numai ca in viziunea Sfantului Maxim, ea poate cipata valoarea
pe care i-a dat-o Hristos, prin incorporarea barbatului si a femeii in logos- ul lor comun, omul,
corespondent al firii umane. Celor care ar vrea sa Inteleaga cuvintele Sfantului Maxim In sensul
sustinerii unui tip androgin ca model al omului, le raspunde teologul Doru Costache: ,,in fond, Sfantul
nu concepe vreo umanitate androginica sau transsexuald in sensul curent”, ci un ,,masculin” §i un
,feminin” care nu mai trebuie privite/triite ca separatie tensionanta in multe privinte. Intelegerea
ad litteram a unificarii sexelor ar conduce la ideea ca sfantul leagd diferentierea numai de situatia
caderii. Ceea ce-1 intereseaza insa pe Sfantul Maxim e tocmal s arate ca Hristos realizeaza o
umanitate restituita 1ntegral reconstituitd, bine articulatd, deplind®: Mai intai, ne-a unit cu noi insine
in Sine [évdcoag Nuiv eavtovg v Eavty] prin inlaturarea deosebirii dintre masculin si feminin si,
in loc de barbati si femei - in care se observa mai ales modul deosebirii [tng dwnpécews TpodTOG] -
ne-a aratat a fi numai oameni [avOpdTOULG u(’)vov] in sens propriu si adevarat, modelati cu totul
dupi El [kat' avtdv dt' dhov pepoppouévoug] si purtdnd chipul lui nestricat si cu totul neintinat,
neatins de vreo trisiturd a striciciunii’®

Dezideratul misiunii crestine este acela de a aduce creatura la o simfonie, aga cum Hristos a
adus-o. Doar omul este capabil sa poata mijlocii in creatie, asemeni unei verigi.

2. Mijlocirea unitatii dintre paradis si lumea locuita

Pentru intelegerea corectd a misiunii omului de mijlocitor in lume, trebuie s avem in
vedere faptul ca succesivele lucrari de mijlocire sunt dependente unele de altele. Spre exemplu,
unitatea dintre paradis si lumea locuitd nu este posibila dacd nu s-a realizat unitatea dintre barat si
femeie, unitate realizata, la randul ei, in starea de nepatimire a omului. ,,Apoi, unind, prin virtutea sa
sfanta, raiul i lumea locuitd, face pamantul unul, ca s nu mai fie pentru el impartit dupa deosebirea
partilor omulu1 ci mai vartos adunat, intrucat omul nu mai sufera nici o ispitire spre vreuna din
partile lui™?

Cea de-a doua lucrare de mijlocire atribuitd omului permite rediscutarea temei identificarii
paradisului pamantesc. Abia in Hristos e foarte evident ca paradisul nu este mai intdi un loc, ci
starea omului Indumnezeit, in care, potrivit Sfantului Grigorie Teologul, pamantul a fost Innoit pentru
Dumnezeu (4 doua cuvéntare teologicd, 1). inliturarea diferentei intre mopddeicog si otkovpévn,
realizarea unitatii pamantului - ,,nelmpartit in sine”, in ratiunea ce contine si, in acelasi timp,
depaseste diferentele -, e regésirea relatiei autentice intre om si planeta natald, de vreme ce lisus
Hristos, Dumnezeu momemt si om mdumnezelt, ,»a sfintit lumea noastra locuita/civilizata, traind
omeneste”™

22 Lars Thunberg, op. cit., p. 76.

2 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, coll. PSB vol. 80, p. 265.

2* Lars Thunberg, op. cit., p .77.

% Doru Costache, Logos si Creatie. De la principiul cosmologic anthropic la perspectivele theanthropologice,
proiect de tezd de doctorat in teologie, Bucuresti, 2000, p. 127.

26 Sfantul Maxim Mrturisitorul, Ambigua, coll. PSB vol. 80, pp. 265-266.

27 Ibidem, p. 261.

8 Doru Costache, op. cit., p. 127.
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Ideea pe care o sustine Sfantul Maxim este aceea a existentei in aceeasi realitate a lumii
terestre si a paradisului. Insa este vorba de un paradls al virtutilor. Acest lucru poate fi explicat foarte
concret dupd afirmatia lui L. Thunberg. ,,Chiar si la Origen, interpretarea alegorica a paradisului, ca
loc al virtutilor, nu exclude ideea paradisului terestru. La Sfantul Maxim aceastd tendinta este
mult mai exphclta El imbina 1deea unui paradis terestru si concret cu o versiune specifica a ideii
despre un paradls al virtutilor™

Prin prisma misiunii teologice, aceastd mediere se traduce prin posibilitatea omului de a
transforma mediul in care triieste in ceea ce este el cu adevirat, adica intr-un paradis. Insd nu intr-un
paradis transcendent, asa cum obisnuim adesea sa ni-1 proiectam, ci intr-un paradis care nu e separat
de realitatea pamanteasca. Aceastd mediere presupune realizarea din partea omului a armoniei
paradisiace. Aceasta presupune ca relatiile dintre om si celelalte creatii sa fie asemeni celor pe
care Adam le-a avut Inainte de cadere.

Totusi, realizarea acestei medieri nu este una simpla. E nevoie de urmarea modelului
Hristos. E nevoie de practicarea unei vieti divine asemeni celei practicate de Iisus Hristos in care se
realizeaza omul desavarslt L. Thunberg afirma cd aceastd viatd trebuie trditd eminamente intr-o
dimensiune teandrica™.

3. Mijlocirea unititii dintre pamént si cer

Ideea unei unitati a creatiei apare ca tema principald in explicatia pe care o da Sfantul
Maxim cuvintelor Sfantului Grigorie despre Innoirea firii. Medierea dintre pamant si cer si dintre
inteligibil si sensibil se completeaza reciproc.

,,Dupa aceea uneste cerul si pamintul, pentru identitatea vietii sale cu ingerii prin virtute,
pe cét e cu putintd oamenilor. Pe urma face zidirea sensibild una si nelmpartita, nedespartita
pentru el spatial prin distantd, ca unul ce a devenit usor cu duhul si neretinut la pamant de
nici o povard a trupului si neilmpiedicat in urcusul spre ceruri. Aceasta, datorita desavarsitei
invizibilitati a mintii, care se sileste sincer spre Dumnezeu si-si face cu intelepciune drumul
inaltarii spre El 1n mod treptat, ca pe o cale de obste, inaintdnd de la ceea ce a atins la ceea ce
urmeaza”

Medierea dintre pdmént si cer este pos1b11a doar In masura 1n care viata crestinilor se apropie
de nivelul celei a ingerilor. in fapt, pe tiram misionar, aceastd mediere este realizabila doar in
masura in care se raporteaza la primele doua. Ridicarea starii omului la nivelul starii angelice
este posibild In masura in care mediul 1n care se dezvolta a fost adus la starea de paradis al virtutilor.
Cu alte cuvinte, avandu-l ca model pe Hristos, care a reusit sa implineascd pentru prima data
aceastd mijlocire, devenind matrice a oricarei medieri viitoare, omul poate desdvarsi misiunea, la
care si-a dat acordul, de a participa activ prin asumarea si conlucrarea cu harul Botezului si a
celorlalte Taine.

Practic, aceastd mediere este posibild doar in momentul in care omul 15i asuma intreaga
sa conditie umana. ,,El trebuie sa invinga greutatea trupeasca prm subtirimea duhulu1 sau, printr-
0 ascensiune spirituald permanenta spre ceruri, dorind comuniunea cu Dumnezeu”. Dar aceasti
mijlocire constituie, dupa cum afirma acelasi L. Thunberg, doar o etapa in urcarea contemplativa
a omului, legndu-se, dupa cum am afirmat-o mai sus, simbiotic de cea de-a patra mediere.

Este important de stiut ca omul nu este numai trup, ci este si duh. In acelasi timp, cele
doud elemente ale umanului isi prezintd valoarea doar sumativ si nu separat. De aceea vom avea
o inviere a trupurilor si sufletelor impreund, cum, de altfel, avem o urcare cu trupul la cer a
Mantuitorului. Acest lucru reprezinta si o intdrire a celor care, speriati de limitele materiei, ar

% Lars Thunberg, op. cit., p. 78.

3% Ibidem, p. 78.

3! Sfantul Maxim Mrturisitorul, Ambigua, coll. PSB vol. 80, p. 262.
32 Lars Thunberg, op. cit., p. 80.
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crede ca o atingere a unei etape in contemplarea lui Dumnezeu ar putea fi facutd doar excluzand
trupul. Urcusul contemplativ, prin ceea ce este in realitate o folosire in ,,practica” a lucrurilor
sensibile din vita practica, un urcus prin care Logosul devine mai ,,subtire”, nu implica niciodata,
pentru Sfintul Maxim, ideea ¢ omul transcende intr-un anume fel categoriile intruparii Fiului
lui Dumnezeu. Dimpotriva, Sfantul Maxim se refera la comuniunea spirituald cu trupul lui Hristos in
starea de contemplatie Propriu-zisé, care nu este diferita in principiu de activitatea efectuata prin

. . . e 3
virtutile vietii practice™.

4. Mijlocirea unitatii dintre inteligibil si sensibil

Mijlocirea unitatii dintre pleroma creatiei sensibile si creatia inteligibild este apogeul
lucrarii omului in raport cu creatia in ansamblul ei. Aceasta il pune pe om 1n desavarsita egalitate cu
ingerii, in cunostinta.

,,Astfel face intreaga creatiune o singurd creatiune, nedespartitd pentru el din punct de vedere
al cunoasterii §i necunoasterii. Céci a dobandit o stiintd cunoscatoare (gnostica) a ratiunilor
din lucruri, libera de orice lipsuri intocmai cu a ingerilor, prin care, venind revarsarea nesfarsit
de darnica a intelepciunii adevarate, se daruieste drept urmare celor vrednici nemijlocit si in
chip curat cunostinta de neinteles si de netilmacit despre Dumnezeu™",

Implinirea ultimei misiuni de mijlocire raportate la faptura creats, il pune pe om in postura
de a preda faptura intreagd Iui Dumnezeu, pentru a se realiza unitatea dinainte doritd a createi cu
Creatorul Sau. Omul are, de la inceput, o legatura ontologica cu toate si o dorintd de a desavarsi
aceasta legatura. ,In el existd capacitatea de a fi unit cu toate, de a le aduce pe toate la Dumnezeu,
unite cu sine™”. Tn aceasta consta demnitatea omului de preot al creatiei si misionar al lui Hristos.

5. Mijlocirea unitatii dintre Dumnezeu si creatia Sa

Stantul Maxim Marturisitorul aratd cd Fiul lui Dumnezeu S-a facut om, pentru cd omul
este inelul de legatura intre toate partile creatiei i Dumnezeu. In Fiul inomenit se vor aduna si
se vor uni toate.

,In sfirsit, dupa toate acestea uneste prin iubire si firea creatd cu cea necreati (o ! minune
a iubirii de oameni a lui Dumnezeu fatd de noi), aratdndu-se una si aceeasi prin
posesiunea harului ca putere habituala. Ajuns aici, omul se afld intreg si in chip integral
intr-o intrepatrundere cu Dumnezeu intreg, devenit tot ce este si Dumnezeu, afard de
identitatea dupa fiinta. El il are pe Dumnezeu insusi intreg in locul sdu 1nsusi si agoniseste ca
premiu atotunic al urcugului pe Dumnezeu insusi ca tinta finald a migcarii celor ce se migca si
ca stabilitate neclintitd si nemiscata a celor purtate spre El, si ca granitd §i margine
nehotérnicita si nesfarsita a toata granita si regula si legea, ratiunea si mintea si firea” 6,

in vederea unirii fapturilor cu Sine, prin om, a adus Dumnezeu fiptura la existenta. ,,Partile
creatiunii sunt partile omului. Ele 1si gasesc unitatea deplind in om. Ele nu sunt un cosmos deplin
decat prin om si in om. Nu omul e o parte a cosmosului, ci toate partile cosmosului sunt parti ale
omului””’. Parintele D. Stiniloae, comentand acest tip de mediere relatatd de Sfantul Maxim,
dezvoltd o argumentare teologicd care, pe de o parte, confirma ceea ce sustine principiul antropic al
creatiei universului, iar, pe de altd parte, afirma responsabilitatea omului fata de intreaga zidire,
in calitate de stipan si preot al ei.

33 Ibidem, p. 80.

3% Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, coll. PSB vol. 80, p. 262.
35 Ibidem, nota 328, p. 262.

3 Ibidem, p. 262.

37 Ibidem.

109



CRISTIAN SONEA

,,Omul nu e un microcosmos, alaturi de macrocosmos, sau in cadrul lui, ci cosmosul propriu-zis,
intrucat da o unitate deplina si un sens deplin tuturor partilor creatiei. Partile creatiei sunt
umane si sunt chemate sa fie tot mai actual umanizate. Nu omul e incadrat in vreuna din
partile creatiei si adaptat ei, ci toate partile creatiei sunt incadrate in om si adaptate lui.
Creatia devine un cosmos in om intrucat e unificatd si umanizatd deplin in el. Bratele
omului sunt mai largi decat toate dimensiunile creatiei. El e mai cuprinzator decat toata
creatia neinsufletita, ajungénd pana la Dumnezeu si mijlocind intre creatie si Dumnezeu™*.

Cea de-a cincea mijlocire, despre care vorbeste Sfantul Maxim, marturiseste lucrarea
misionara in vederea dobandirii indumnezeirii omului si a fapturii create in si prin om. Din acest
tip de mediere, care le cuprinde in sine si pe celelalte, deriva cateva observatii importante pentru
misiunea omului in contextul actual: relatia omului cu semenii §i cu creatia intreaga are la baza
modelul unirii ipostatice specifice hristologiei calcedoniene™; implinirea acestei meniri descopera
demnitatea omului si menirea lui sublima; raporturile firesti dintre oameni se dezvolta pentru ca
ei sa devind o unitate; relatiile dintre membrii familiei crestine trebuie sd se consume in perspectiva
vesniciei, fapt ce reclama si experierea unei castitati conjugale®’; viata adevirati a crestinului este
viata duhovniceascd; raportul firesc al omului cu cosmosul in ansamblul lui oferd fundamentele
teologice ale ecomisiunii.

%

Prin acceptarea acestor responsabilitdti, este necesar sa intelegem ca viata noastra, in
ansamblul ei, este dar de la Dumnezeu. Lumea in care trdim si peste care stdpanim este si ea darul lui
Dumnezeu. Suntem creati si trimisi in lume cu scopul de a ne indumnezei si de a transfigura creatia. Din
aceasta perspectiva, raportul nostru cu lumea si cu semenii din lume este vesnic, iar stapanirea
noastra asupra lumii se consuma in eternitate, dupa chipul stapanirii celei dumnezeiesti. Toate acestea
reclama responsabilitate si discernamant din partea noastrd, in ceea ce priveste utilizarea si exploatarea
bogdtiilor, resurselor acestei lumi. Daca ne-am manifesta in istorie ca fiinte responsabile, constiente de
mandatul pe care l-am primit din partea lui Dumnezeu, cu siguranta ca lumea ar aréta diferit. Cu aceasta
credinta, constituim o comunitate misionard si marturisitoare, care ia din lumea ziditd anumite elemente,
pe care le oferd lni Dumnezeu. Actionand astfel, aducem faptura ziditd in comuniune cu El si nu numai
ca o intrebuintdm cu respectul ce i se cuvine unui lucru al lui Dumnezeu, dar o vedem eliberandu-se
din limitele ei naturale si devenind purtatoare de viatd. Asadar, asumarea vocatiei misionare, rezultand
din calitatea omului de chip al lui Hristos, este esentiala pentru toate domeniile existentei.

Pornind de la adevaruri teologice fundamentale, putem afirma ca ontologia hristologica a
omului comportd o dimensiune misionard in nuce, iar apoi, omul, devenind membru al Bisericii prin
Sfintele Taine, devine un misionar de facto, avand responsabilitatea sa implineasca, in §i pentru
comunitatea eclesiald in care a fost ndscut din nou, lucrari potrivite darului primit. Omul este,
chiar prin ontologia sa, misionar. in acest fel, dilemei lumii contemporane cu privire la cine si ce este
omul, ii putem raspunde intr-un singur fel: in Dumnezeu se descopera taina omului si adevarata lui
menire. El este Hommo Religiosus, trimis in lume ca Misionarius Christi.

38 Ibidem.

3% Lars Thunberg, op. cit., p. 84: ,,Prin aceasta mediere in Hristos, omul trebuie s patrund (printr-un proces de

intrepatrundere, perichoresis, asemanator celui care are loc intre cele doud firi in Hristos) cu totul in
Dumnezeu si si devina tot ceea ce Dumnezeu poate fi, insa fara vreo asimilare ontologica. El trebuie sa-L
primeasca ca substitut al propriului sdu eu, fiind compensat numai de darul lui Dumnezeu, prin urcusul sau
in Hristos. In acest fel, Dumnezeu si omul se unesc fard amestecare, dupa modelul unirii ipostatice in
Hristos, asa cum afirma traditia teologicd la Calcedon”.
Ne referim la castitate nu doar ca abstinentd, ci la o integritate §i integralitate a duhului pe care trebuie si o caute
barbatul si femeia. ,,Sexualitatea se depaseste prin propria sa simbolistica; simbol al unitatii, ea se transcende
spre integritatea spirituald a unei singure fiinte. Numai in felul acesta se poate Intélni casatoria cu monahismul
ca impreund sd se uneasca in prefigurarea eshatologicd a imparatiei [...]. Sub harul Tainei, sofii 1si triiesc viata
sexuala fard ca acest lucru sa le aduca vreo cét de mica scadere 1n viata lor launtrica. Implinindu-si simbolismul
sdu, ea devine un neprihanit izvor de bucurie imateriald.” (Paul Evdokimov, Taina iubirii, pp. 220-223).
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CATEVA ASPECTE DE ECLESIOLOGIE LA PHILIPP MELANCHTON
(1497-1560)

DACIAN BUT-CAPUSAN"

ABSTRACT. Some Ecclesiologic Issues at Philip Melanchton (1497-1560). The first sistematician
theologian of the Reformation, Philiph Melanchthon, Martin Luther's collaborator and friend,
systematic genius, humanist, is as much as Luther, the principal founder of Lutheranism, called
Evangelical theology parent.

In Melanchthon's thought there is a link between
justification, the Church and the Eucharist. As a result of
justification by grace given by God, man enters into the
justification by faith. In this moment he is member of the
Church of Christ, which is the meeting of all the right in this
way, receiving the grace of God not only by imputation,
but the sacraments.

Melanchthon recognize episcopal authority in the first
phase, but the Confessions of faith, whose author is he, know
the idea of a Church order established by human law.
Ordination by the laying on of hands and prayer, is a mere
ritual to invest in office, an empowerment.

In the late stage of his theology, Philipp Melanchthon
develop a doctrine of the visible Church, regarded as a divine
institution. After 1540 he rejects the notion of invisible :
Church, regarded until now as a reality, because it consists of people who live here. He talks
about the institutional Church, claiming the right of the evangelics to be called the Church to
consider the true successor of the early Church

Key-words: ecclesiology, justification, Church, confession, priesthood, authority

Primul teolog sistematician al Reformei, Philiph Schwartzerdt Melanchton', profesor
de limba greaca la Facultatea de Filosofie din Wittenberg si adept al lui Martin Luther (1483-1546),

* Doctor in Te eologie, secretar-documentarist, Centrul de Studii Ecumenice §i Interreligioase UBB,
dbut_capusan@yahoo.com
!'S-a nascut in 16 februarie 1497, la Bretten, langd Karlsruhe, primul dintre cinci frati. Tatal sau, Georg
Schwarzerdt, a fost armurier al Contelui Palatm Philip, iar mama sa se numea Barbara. In 1507 i isi incepe
studiile la Scoala Latina din Pforzheim, unde se familiarizeaza cu literaturd greacd si latind $1 cu filosofia lui
Atistotel. In 1509 va merge la Universitatea din Heldelberg unde studiaza filosofia, retorica si astronomia, in
1512 va pleca la Tiibingen, urméand studii umaniste si filosofice, dar s-a dedicat, de asemenea, studiului
jurisprudentei, matematicii, astronomiei si chiar medicinii. In 1516 obtine Masteratul si incepe sa studieze
Teologia. Primele sale publicatii au fost o editie de Terence (1516) si Gramatica sa greaca (1518), dar el a
scris anterior prefata la Epistolae virorum clarorum a lui Reuchlin (1514). A fost influentat mai ales de catre
unchiul sdu, marele umanist Johann Reuchlin (fratele bunicii sale din partea mamei, Elizabeth), care l-a
sfatuit sa-si schimbe numele de familie, Schwarzerdt (literalmente pdmant negru), in echivalentul grec
Melanchthon (MeAdyybwv), in 1531.

A simtit cel mai puternic opozitia partidei scolastice la reformele instituite de el de la Universitatea din
Tiibingen si a raspuns chemérii lui Luther de a fi profesor la Universitatea din Wittenberg. Datorita interesului
aratat in teologie in conferintele sale cu privire la Evanghelia dupa Matei si Epistola catre Romani, impreuna
cu cercetdrile sale in privinta doctrinei Sf. Apostol Pavel, i-a fost acordat titlul de licentiat in Teologie, si a
fost transferat la Facultatea de Teologie, dar a refuzat in mod persistent sa-si sustind doctoratul in Teologie si
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colaborator si prieten, ,,la fel de mult ca Luther, fondatorul principal al luteranismului™ rimane
in arealul roménesc unul dintre cei mai putin cunoscuti dintre reformatori, mai ales ca pana la
mijlocul veacului trecut nu i se acorda multd atentie pe plan international, iar un studiu dedicat
eclesiologiei sale, cu analiza critica, publicat la 450 de ani de la moartea sa considerdm ca este
binevenit.

Este demn de retinut faptul ca ,,reformatorul i-a citat pe Parintii greci si i-a cunoscut
mult mai bine decét ceilalti trei mari reformatori ai secolului al XVI-lea®: Martin Luther, Ulrich
Zwingli si Jean Calvin. In Teologia sa intilnim ,,cea mai mare recunoastere a Traditiei Bisericii

a refuzat sa fie hirotonit. A fost casatorit cu Krapp Katharina, fiica primarului orasului Wittenberg si au
avut 4 copii. Intr-o cilatorie in 1524 in orasul siu natal, el a fost angajat in negocieri cu legatul papal
cardinalul Campeggio Lorenzo, care a incercat si- abati de la cauza Iui Luther, dar fara succes. in 1529
l-a insotit pe printul elector Frederic al Saxoniei la Dieta de la Speyer pentru a reprezenta cauza
evanghelica. Sperantele sale de a determina partida imperiald la o recunoastere pasnica a Reformei nu au
fost indeplinite. A murit in 19 aprilie 1560 la Wittenberg din cauza unei raceli severe, pe care a
contractat-o in timpul unei calatorii la Leipzig. A fost inmormantat alaturi de Luther in Schlosskirche din
Wittenberg.

Dintre lucrarile sale teologice enumeram:

- De studio doctrinae paulinae, 1520;

- ludicium de missa et de coelibatu, 1526;

- Contra anabaptistas;

- De coena Domini, 1529,

- Catechesis puerilis, 1532;

- De ecclesia et de auctoritate verbi Dei, 1539;

- Defensio conjugii sacerdotum pia et erudite missa ad Regem Angliae, 1540;

- Disputationes de invocatione, 1549;

- Examen eorum qui audiuntur ante ritum publicae ordinationis, qua commendatur eis ministerium
Evangelii, 1554;

- De conjugio piae commonefactione, 1554;

- Confessio Saxonica, 1551;

- De variis articulis fidei, 1556;

- Diligenter Recoenita, 1559;

- Doctrina de poenitentia, 1560,

- Corpus doctrinae christianae, 1561,

- De missa;

- De anima. De asemenea este autorul unor comentarii la profetii leremia si Daniel, proverbele lui Solomon,
Evangheliile dupa Matei si loan, epistolele Rom, Cor, Col, Tim, a unor scrieri de istorie, gramatica greaca si
latind, retorica, dialecticd, eticd, precum si a unor discursuri si epistole. intreaga sa operd este cuprinsi in
colectia Corpus reformatorum in 28 de volume.

(Pr. Daniel Benga — Marii reformatori luterani §i Biserica Ortodoxd. Contributii la tipologia relafiilor
luterano-ortodoxe din secolul al XVI-lea, Ed. Sofia, Bucuresti, 2003 p. 96-105; Buzogany Dezs6 — Az urvacsora
Risoprint, Cluj-Napoca, 2007; Comeliu C. Simut — Doctrina mantuirii in Teologia lui Philipp Melanchton, Ed.
Risoprint, Cluj-Napoca, 2007; “Melanchton, Philipp” in Erwin L. Lueker, Luther Poellot, Paul Jackson (editors)
— Christian Cyclopedia, Concordia Publishing House, 2000, Klemens Loffler — “Melanchton” The Catholic
Encyclopedia, volume ten, The Encyclopedia Press, New York, 1911, p. 151-154, Meyers Enzyklopadisches
Lexikon, Band 16, Bibliographisches Institut, Mannheim/Wien/Zurich, Lexikonverlag, 1976, p. 25-26; Lowell
C. Green — Melanchton 1n Julius Boden, editor — The Encyclopedia of the Lutheran Church, vol. 1I, Augsburg
Publishing House, Mineapolis, Minesouta, 1965, p. 1517-1527; J. Paquier — ,,Mélanchton” in A. Vacant, E.
Mangenot (ed.) — Dictionnaire de Théologie Catholique, fascicules LXXXI-LXXXII, Paris, 1928, p. 502-513).

2 James William Richard — Philip Melanchthon: The Protestant Preceptor of Germany 1898, p. 379.
3 Pr. Daniel Benga —op. cit,, p. 107.
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. 4 . .. o - e e . . 95
primelor secole”. Evident, ,,cea mai importantd sursa patristica a lui Melanchton este Augustin™

asa cum denotd intreaga sa operd. De asemenea este important de notat ca el a fost primul dintre
reformatori in ordine cronologica despre care stim cu sigurantd ca a avut relatii personale directe
cu teologi, invatati si laici ortodocsi... relatiile cu ei s-au nascut din initiativa ortodocsilor care fie i-au
scris, fie l-au cautat personal la Wittenberg... initiaitiva relatiilor ortodoxo-luterane din secolul al
XVl-lea a apartinut in majoritatea cazurilor luteranilor aflati in cdutarea unei identitati, in cazul
sau cauza grlnmpala a constituit-o de bund seama marele prestigiu stiintific de care s-a bucurat
ca umanist .

in in timpul disputei de la Leipzig (27 iunie — 16 iulie 1519) — prima mare confruntare
intre ideile Reformei si Teologia catolicd medievalda — organizata sub egida Universitatii la care iau
parte profesori de le Erfurt si Paris, ca arbitri, doctori in Teologie si 200 de studenti, Martin Luther,
care era insotit de Melanchton si Karlstadt, in discutiile aprinse, in contradictoriu cu cardinalul
Johann Eck din Ingolstaat, desi la inceput se considerau parte a aceleiasi Biserici, isi da seama
ca reforma interna nu mai e posibild, nu mai exista cale de intoarcere. Melanchton a fost prezent
ca spectator, dar a influentat discutiile prin observatiile si sugestiile sale. Acest eveniment 1-a
determinat dealtfel sa scrie lucrarea Defensio contra Johannem Eckium, Wittenberg, 1519 in
care a dezvoltat deja in mod clar principiile de autoritatea Scripturii si interpretarea ei. La finele
dezbaterii insa, ,,Melanchton a enuntat patru caracteristici ale Bisericii: in primul rand Biserica este
universala, In al doilea rand Hristos este capul Bisericii universale, in al treilea rand Hristos a
instituit slujba de pastorire a Bisericii, si in al patrulea rand, pentru propasirea ei duhovniceasca
Biserica lui Hristos trebuie si fie inradacinata in Sfintele Scr1ptur1”7

La inceputul lui 1521 in Didymi Faventini versus Thomam Placentinum pro M. Luthero
oratio, Melanchton l-a apdrat Luther, argumentand ca el a respins doar practici papale si eclemastlce
care au fost in contradictie cu Scriptura, dar nu adevirata filosofie si crestinismul adevirat®.

Luther a tagadult dreptul Bisericii de a formula invatitura de credintd, pentru ca aceasta o
face Cuvantul lui Dumnezeu “solum verbum condit articulos fidei””. Toate articolele de credinta
sunt stabilite in Sfanta Scriptura. Cele patru Sinoade Ecumenice, recunoscute de protestanti nu au
definit nici un articol, caci toate exista in Evanghelie, iar dreptul de a judeca este dat tuturor
crestinilor, nu clerului sau ierarhiei. La fel Melanchton afirma ca Scriptura este suprema autoritate,
iar marturisirea Bisericii este un adaos, iar Calvin nu recunoaste dreptul Bisericii de a interveni
in articolele de credinta, céci astfel s-ar corupe puritatea doctrinei.

Cu toate acestea, Luther si adeptii sdu au fost obligati sd prezinte la Dieta de la
Augsburg (1530) o marturisire de credinta si dorinta lor a fost atunci de a dovedi ca doctrina lor
coincide cu cea a Bisericii universale, prezentand sensul cuvantului lui Dumnezeu, aflat in Scriptura,
pe baza principiilor lor, evidentiind devierile catolice si este el insusi autorul a doud carti simbolice
luterane, cele mai importante:

- Confessio Augustana (C. A.), 28 articole, - compusd, la cererea imparatului Carol Quintul,
pentru a prezenta intr-o forma sistematica deosebirile intre catolicism si teologii de la Wittenberg si a
stinge schisma (ceea ce nu s-a intdmplat, ea adancindu-se si mai mult) - semnata de 9 conducétori
si cititd In Dieta de la Augsburg In care romano-catolicii formau majoritatea, la 25 iunie 1530,
pentru care motiv se mai numeste si Confesiunea de la Augsburg, este marturisirea de referinta a
luteranismului, agezatd pe linia simboalelor de credintd din primele secole crestine: apostolic,

4 lbldem p.- 111
> E. P. Meijering — Melanchton and Patristic Tought, p. 19.

6Pr Daniel Benga —op. cit., p. 135.
7 Comeliu C. Simut — op. cit,, p. 69. “Dependenta de Scripturi a Bisericii este una dintre tezele fundamentale
ale eclesiologiei lui Melanchton” (p. 70).
James William Richard — op. cit., p. 71.
® Articuli Smalcaldici, partea 11, art. 11, 15 — Die Symbolischen Biicher der evangelisch luterischen Kirche,
Giitersloh, 1929, p. 303.
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atanasian §i niceeo-constantinopolitan: “...ne insusim cele trei simboluri universale si generale, de
suprema autoritate, cel apostolic, de bund seama, cel niceean si cel atanasian...intrucat cuvantul
lui Dumnezeu este randuit in articolele si capitolele Confesiunii Augustane, incd ne insusim si
Confessio Augustana prima si nealterata”.'’

C. A. a fost prezentatd n text latin si german si a fost aprobata de Luther, céruia i-a fost
refuzata participarea la Dieta de la Angsburg si are doud parti: art. 1-21, avand la baza Articolele
de la Schwabach-Marburg (partea dogmatica, pozitiva); art. 22-28, avand la baza Articolele de la
Torgau'' (partea apologetica, polemicd). Melanchton s-a folosit la redactarea C. A. de: 17 Articole de
la Schwabach (1529); Articolele de la Torgau (1530), compuse de teologii din Wittenberg: Luther,
Melanchton, Justus Jonas si Johann Bugenhagen; 15 Articole de la Marburg (1529) intocmite in
timpul Colocviului de la Marburg. Semnata de 9 principi, cititd in Dieta in 25 iunie 1530. Intr-o
forma sau alta, aproape fiecare marturisire a Reformei protestante este modelata atat de efortul
polemic al romano-catolicilor sau a altor oponenti protestanti de a o murdari cu atingerea ereziei din
trecut, cat si de dinamica sa interna, iar ca raspuns la amandoud este obligatd sa se adapteze relatiei
dintre substanta catolica pe care o mosteneste si principiul protestant pe care il imbratiseaza”

- Apologia Confessionis Augustanae — 14 sectiuni, 28 articole, compusa tot de Filip
Melanchton 1n 1531 pentru combaterea marturisirii apusene Confutatio Augustanae Confessionis
alcatuita de 20 de teologi, intre care Eck, Faber, Cochleus si Wimpina. Apologia urmeaza planul
C. A. aprofundand fiecare articol;

“Confessio Augustana Graeca ne este cunoscutd pana astdzi in doud editii tipdrite in
secolul al XVI-lea. Prima editie care a aparut la Basel in anul 1559, contine doar textul grecesc si are
114 pagini. Ca traducator este trecut doctorul Paulus Dolscius din Plauen, care a scris si prefata in
limba latina. .. Aceastd editie a fost trimisd de catre Melanchton Patriarhului Ioasaf I in Constantinopol
prin intermediul diaconului Dimitrie in Wittenberg in versiune greaca-lating, fiind editatd de catre
teologii din Tiibingen, care au trimis-o de aceasta dat la Constantinopol Patriarhului Ieremia 11"

Aparitia lucrarii lui Melanchton Loci communes rerum theologicarum seu hypotyposes
theologicae, Wittenberg si Basel, 1521 — prima Dogmatica protestanta - a fost de mare importanta
pentru confirmarea si extinderea ideilor Reformei. In respectarea indeaproape a invataturii lui Luther.
Melanchthon a prezentat noua doctrind sub forma unei discutii asupra "principiilor de conducere" din
Epistola catre Romani. Scopul sdu nu a fost sd dea o expunere sistematica a credintei crestine, ci 0
cheie pentru intelegerea corecta a Scripturii. Cu aceasta carte — tiparitd in 100 de editii pand in 1911 -
a Inceput cresterea treptata a traditiei scolastice luterane, teologii mai tarziu Martin Chemnitz,
Mathias Haffenreffer si Leonhard Hutter bazandu-se pe ea, dezvoltind-o'*.

in privinta pricipiului formal sola Scriptura, ca premisi a eclesiologiei, C. A. exprima
o opozitie absoluta intre Traditie si Scriptura: in afard de Scriptura nu toate celelalte invataturi
formulate de Bisericd cuprind traditia apostolicd, multe sunt traditii omenesti, opuse Evangheliei
si invataturii de credinta".”” Apologia le numeste traditiones humanae, acele acte trupesti, care nu
migcd inima (cap. VII), iar cap. XV(8) De traditionibus humanae in Ecclesia, carora le opune Sf.
Scriptura este un protest impotriva inovatiilor §i agsa-numitelor strimbari ale credintei si cultului
apostolic, conchizand ca exista unele randuieli, stabilite Ipentru buna ordine si pentru linistea in
Biseric, dar prin acestea nu se poate dobandi méantuirea.'®

' Formula Concordiae — Solida Declaratio II, II-IIl — Die Symbolischen, p. 569.

' Pr. Conf. Dr. Stefan Sandu — “Teologia Mirturisirilor de credint luterane si ortodoxe” in O. nr. 1-2/1991,
p. 54-57.

12 Jaroslav Pelikan — Credo. Ghid istoric si teologic al crezurilor si mérturisirilor de credintd in traditia
crestind, Ed. Polirom, Iasi, 2010, p. 393.

13 pr. Daniel Benga — op. cit., p. 189-190.

' Henry Eyster Jacobs — “Scholasticism in the Luth. Church”, Lutheran Cyclopedia, New York, Scribner,
1899, p. 434-435.

15¢C A, art. XV — Die Symbolischen ..., p. 42.

'8 Apologia Confessionis Augustanae (Apologia), art. XV, 13 — Die Symbolischen..., p. 208.
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Potrivit principiului material al Protestantismului, sola gratia, ca premisa a eclesiologiei,
credinciosul poate avea certitudinea gratiei divine, numai dacd are incredere ca Dumnezeu, in
dreptatea Sa il iarta, fiind el pacitos. “Noi suntem cu adeviérat si pe deplin pacitosi, in ceea ce ne
priveste pe noi §i 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 doud perspective, se
poate spune ca suntem atat drepti, cat si pactosi in acelasi timp”.'” Ceea ce I-a determinat pe Luther
sd rosteasca celebrele cuvinte catre Melanchton: Pecca fortiter, sed fortius fide, denaturand expresia
fericitului Augustin: lubeste si fa ce vrei! Astfel credinciosul este: “simul justus et peccator ac
semper peznitentus”.18

In termeni asemanatori se exprimd si Philiph Melanchton: “Oricare ar fi faptele... chiar
dacd ar fi pacate pe fatd, nu mai privi la fapte, priveste la promisiunea milosteniei lui Dumnezeu,
la fidelitatea Lui nu te Indoi niciodatd, ca nu mai ai acum in cer un judecator, ci un Tata, Care iti
poarti de grija”."”

C.A. se exprima astfel: "Omul nu se poate indrepta Inaintea lui Dumnezeu prin puterea
proprie, prin merit sau prin fapte, ci este indreptat fard colaborarea sa, pentru Hristos, prin
credintd, daca el este sigur ca se afla in har si pacatele sale au fost iertate pentru Hristos, Care prin
moartea Sa a oferit satisfactie pentru pacatele noastre. Aceastd credintd se socoteste ca indreptare
inaintea lui Dumnezeu" 20

In alt loc C.A. numeste faptele bune chiar necesare (bona opera necessaria), dar incearca sa
dovedeasca din Scriptura ca indreptarea se face numai prin credinta (6,1; 20, 14). “Este necesar
si facem fapte bune nu pentru c¢i dobandim harul prin ele, ci pentru ¢ Dumnezeu vrea aceasta”.”’
Faptele nu au nici o relatie cu justificarea, ele pot indica 1nsé prezenta credintei $i nu raman fara
rasplata. “Desi credinta este si la protestanti fapta morala si chiar si dupa protestanti ea se manifesta in
fapte bune, totusi concepand-o ei numai ca organ receptiv si socotind cd Dumnezeu indrepteaza pe
om intrucét crede (acceptd) si nu intrucét iubeste, separa fortat credinta si faptele”.

S-a pus apoi intrebarea daca justificarea are loc numai prin credintd in procesul de
sfintire, mantuire (pentru viata vesnica) faptele au vreun rol? Chiar intre reformatori apar divergente
pe aceasta tema. Melanchton in C. A. afirma “bona opera necessaria ad salutem”. S-a iscat astfel
cearta maioristd, prof. Georg Major din Wittenberg mergea pe linia lui Melanchton si spunea ca
faptele bune sunt necesare pentru mantuire, cd asa cum nimeni nu se mantuieste prin fapte rele,
nimeni nu se poate mantui fara fapte bune (adeptii lui numiti sinergisti, afirmau chiar ca omul detine
puteri prin care poate colabora cu gratia, din care motiv au fost aspru criticati §i combatuti), Nicolae
Amsdorf, adept al lui Luther, in disputa de la Eisenacht, din 1568, cu Major, declara chiar cd
faptele bune sunt pagubitoare pentru mantuire. In Formula Concordiae a fost impusd, aceasta
ultima conceptie: “Credem, invatam si marturisim ca faptele bune trebuie sa fie cu totul respinse, nu
numai cand e vorba de justificare, prin credingéi ci si cand e vorba de mantuirea noastrd vesnica.
Sola fide justificat in principio, medio et fine”.”

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 inteleasd ca un act
judecatoresc si nu se mai poate dezvolta sau progresa. “Pozitia lui Luther fatd de raportul credinta-
iubire este acesta: credinta nu poate fi separata de iubirea crestind, ea nu inlatura legea, pentru ca
se revarsa in mod natural in fapte. Dar cu toatd aceasta stransa legaturd a faptelor bune cu credinta
justificatoare, justificarea nu este conditionati, catusi de putin de ele”.”*

'7 Dr. Martin Luther Werke. Kritische Gesamtsansgabe, vol. 39, Weimer-Bohlen, 1833, p. 523.

18 Martin Luther — Disputationen - Weimarer Ausgabe (W. A.), vol. 39, Weimar, 1905, p. 523.

19 Philiph Melanchton — Loci communes, V1, 27, Giitersloher Verlagshaus, 1997, p. 218.

2. 4., art. IV — Die Symbolischen..., p. 39.

2! Ibidem, art. XX, 27 — Ibidem, p. 46.

%2 Hristu Andrutsos — Dogmatica Bisericii Ortodoxe Rasdritene, Sibiu, 1930, p. 271.

3 Formula Concordiae, partea I, cap. IV, 7 — Die Symbolischen..., p. 531.

% Drd. Stefan Buchiu — “Conceptia despre om si mantuire in Confessio Augustana” S. T. nr. 5-6/1984, p. 394.
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La fel spune Apologia: “Prin singurd credinta in Hristos si nu prin dragoste sau prin
fapte bune dobandim iertarea pécatelor, cu toate ca dragostea urmeaza credintei. Asadar noi suntem
indreptati numai prin credinta, 1ndreptarea fiind inteleasa in sensul ca aceasta face un om nedrept
drept sau efectueaza regenerarea”.”> Credinta primita pr1n ascultarea cuvantului lui Dumnezeu il
aduce pe om la cunoasterea pacatului si 1i deschide inima pentru primirea harului iertarii sau
gratierii, prin ascultarea sau auzirea cuvantului lui Dumnezeu.

Luther dezvolta dupd 1518 teoria imputatiei dupa care Dumnezeu ne 1mputa noua
opera Fiului Sau sau neprihanirea alienabila a lui Hristos, pentru ci ne vede pe noi in EL. in fata
lui Dumnezeu Hristos a luat locul pe care trebuia sa-1 luam noi. Hristos se substituie noua si astfel
suntem considerati iertati in E1. Moartea Lui reprezinta justificarea noastra. “Ne justificdm din gratie
prin credinta in Hristos, dacd credem ca suntem primiti in gratie si ni se iartd pacatele prin lisus
Hristos, care prin moartea sa a dat satlsfactle pentru pacatele noastre. Aceasta credintd ne-o imputa
Dumnezeu, pentru dreptatea fata de E1”.*

Protestantismul este astfel consecvent cu premisele expuse in antropologia sa. Firea
omeneasca este cu totul stricatd 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 sinergica cu Dumnezeu.
Omul este indreptat printr-un raspuns afirmativ, un credo, spus catre Dumnezeu, Care il justifica
automat, fard participarea lui, indreptarea se produce inafara omului.

Astfel mantuirea numai prin credinta este legata de sola gratia — numai prin gratia (mila) lui
Dumnezeu, depinde exclusiv de Dumnezeu, deschizandu-se perspectiva predestinatiei, asistand
la monologul lui Dumnezeu cu El insusi (Gottes alein wirksamkeit). Dumnezeu §i omul raman doua
existente independente si paralele. Nu poate exista o legatura harica intre ei, deoarece 1n Protestantism
prin gratia se intelege doar Insusirea de gratuitate a harului. Asadar omului i s-a facut doar o favoare
(favor Dei), nu mai e vorba de impartasire reald de energie dumnezeiasca si indumnezeitoare,
“oamenii nu pot ajunge la justificarea inaintea lui Dumnezeu prin propriile puteri, merite sau
fapte si se justiﬁcé prin gratie prin credinta in Hristos, daca cred ca sunt primiti in gratie si li se iarta
pacatele prin Hristos, care prin moartea sa a dat satlsfactle pentru pacatele noastre. Aceasta credinta
ne-o imputd Dumnezeu pentru dreptatea fata de EI”.

Protestantismul a ramas doar la cuvant, reprezentand crestinismul redus doar la cuvant.
Nu este nevoie de Taine, caci Duhul Sfant impdrtaseste gratia, inteleasa ca cuvant de gratiere, de
iertare si nu lucreaza la transformarea credinciosilor. In consecinta Biserica nu mai este Inteleasa ca
spatiu al manifestarii puterii mantuitoare a lui Hristos prin Duhul Sfant. “Aceasta privare a lui Hristos
si a Bisericii de exercitiul puterii Lui divine, n-a mai retinut, in afara de ispasirea Lui substitutiva in
vederea mantuirii noastre, decat cuvantul Lui, care a facut anterior sau posterior cunoscut faptul
acestei ispasiri si cuvantul Bisericii, care anuntd mantuirea prin ispasirea lui Hrlstos ca un fapt pur
exterior oamenilor. Crestinismul a fost astfel redus la cuvant, sau la teologie”.>

C.A. Invata ca Biserica "este socwtate a sfintilor in care Evanghelia se invata drept si se
savargesc tainele dupa cuviinta" (art. 7)”. Acest articol exprima eclesiologia protestantd clasica.
in acelasi loc sunt stabilite unele criterii sau semne vazute ale Bisericii nevazute, pentru a nu fi
dizolvat cu totul conceptul de Biserica, fiind ’ respmsa teza anabapt1sta conform careia harul poate fi
primit in afara acestor doud mijloace: cuvantul si sacramentele™’. Melanchton accentueazi latura
functionald a Bisericii in detrimentul fiintei, asa cum reiese si din succesiunea articolelor marturisirii,
art. 5 vorbeste despre lucrarea Blserlcn invatarea cuvantului i administrarea scaramentelor si
art. 7 despre aspectul de societate’.

3 gpologia, art. IV, 77-78 — Die Symbolischen..., p. 100.

26 C A, art. IV, 1-3 — Die Symbolischen..., p. 39

21C. 4., art. VI, 1 — Die Symbolischen..., p. 39.

Bpr. Prof Dumitru Staniloae — “Sfﬁntul Duh in Revelatie si Biserica”, O. nr. 2/1974, p. 239.
2. A, art. VIL—op. cit,, p. 40.

30 ComelluC Simut — op. cit., p. 72.

3¢ A, art. V—op. cit, p. 39.
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Definitia din C.A. art. 7 este dezvoltata si in Apologie: “Biserica adevarata este societatea
de credinti si de Duh Sfant in inimi”*, “Cu adevirat si in sens propriu Biserica este aceea care
are Duhul Sfant. Aceasta Biserici este in sens propriu stilp si temelie a adevarului”.*®

Fagaduinta mantuirii nu apartine celor care sunt in afara Bisericii lui Hristos, la care nu
existd nici predica, nici taine, deoarece Imparitia lui Dumnezeu existia numai unde se predica si
se sdvargesc sacramentele™.

Membru al Bisericii este oricine primeste Cuvantul si Tainele. Este recunoscut caracterul
vazut al Bisericii §i prezenta pacatosilor in aceasta, dar nu este precizat rolul lor: “in aceastd viata
multi ipocriti si persoane rele sunt amestecati cu credinciosii™®. “Biserica este ascunsa pentru
multimea impiosilor"*®.Calitatea de membru al Bisericii este conditionati de indreptarea prin
credinta: "Apartin Bisericii nominal si actual (nomine et re) cei ce au primit Cuvantul si Tainele
in credinti si se impartisesc de prezenta Duhului Sfant™’.

Biserica este propovaduire si adunare, “comunitatea sfintilor, care participa reciproc la
aceeasi Evanghelie sau invatatura si acelagi Duh Sfant, care mantuieste, sfinteste si conduce sufletele
noastre™*

in gandirea lui Melanchton existd o legaturd intre indreptatire, Bisericd si euharistie.
Ca urmare a indreptatirii prin har (forensice) oferitd de Dumnezeu, omul isi insuseste aceasta
indreptitire prin credinti. in acest moment el face parte din Biserica lui Hristos, care este
adunarea tuturor celor Indreptatiti in acest fel, adicd pe baza indreptatirii lui Hristos care este
imputata fiecaruia in parte prin har si si-o nsuseste fiecare in parte prin credintd...cei care fac
parte din Biserica lui Hristos, adica cei indreptatiti prin impunerea neprihénirii lui Hristos si care
si-au insusit prin credintd aceastd neprihanire, primesc harul lui Dumnezeu nu numai prin
imputare, ci §i prin sacramente, prin euharistie™ .

Un semn sigur al Bisericii adevarate prin care vine harul in Bisericd este predicarea
Cuvantului lui Dumnezeu. Protestantii pun pe o treaptd mai inaltd Cuvantul decat Sf. Taine,
intelese doar ca semne ale fagdduintei “taina este o ceremonie ori un act in care Dumnezeu ne
transmite ceea ce se ofera de citre figaduinta legata de ceremonie’™®.

in conceptia protestants, Biserica este ceva nevazut si interior. Caracterul vizut al Bisericii
este minimalizat pana la desfiintare. Nu existd o autoritate care sd poata gasi locul unde se invata drept
Evanghelia si se savarsesc corect sacramentele. Potrivit principiului fundamental protestant sola
Scriptura aceasta ar fi singura autoritate, dar ea nu poate hotari nimic despre savarsirea Tainelor.

Bisericile protestante nu sunt Biserici harice, sacramentale, caci omul este lipsit de orice
posibilitate receptiva pentru har*', ele devenind mai degrabi aduniri sau congregatii lumesti. Nu
este necesard in Protestantism actualizarea Jertfei lui Hristos, consecintd a invataturii despre
mantuire, care se realizeazd in mod exterior, juridic, intr-un moment trecut al istoriei. Lipseste din

32 gpologia, art. VII 5 — Ibidem, p. 152.

33 Ibidem, art. VII, 22 — Ibidem, p. 156.

3* Ibidem.

B A., art. VII - op. cit,, p. 40.

3¢ gpologia, art. VII, 12 —op. cit.,, p. 153.

37 Ibidem, art. VII, 12 — op. cit., p. 154.

38 Ibidem, art. VII, 8 — op.cit., p. 153.

39 Corneliu C. Simut — op. cit., p. 73-74.

0 gpologia, art. X111, 3 — op. cit., p. 202.

*! Magistrand Toan I. Ici — “Conceptii teologice eronate asupra raportului dintre naturi si har”, O nr. 4/1960,
p- 538: “Daca natura sau chipul este identic cu dreptatea originard, care prin pacat s-a pervertit total, inseamna
cd natura, dupa cadere a pierdut insusi sumanum din ea, fiinta sau simburele ei, devenind o fiinta pur naturala.
Desigur, teologia protestantd nu a voit sa tragd concluzia ultima cd, omul, prin pacat, a pierdut insusi omenescul
din el, dar felul cum explicd conservarea acestui humanum arata totusi ca el este un humanum natural aharic si
antiharic”. A se vedea Intreg capitolul Raportul intre natura si har in Teologia protestantd, in cadrul acestui
articol, p. 536-544.
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eclesiologia protestanti aspectul vertical-harismatic - Imparitie a harului si a Tainelor, precum
si aspectul eshatologic - spatiu in care are loc ridicarea credinciosilor de pe pamant la cer si in
acelasi timp coborare a cerului pe pamant.

Protestantii ignord aspectul pozitiv al indreptarii, in sens ortodox, ei separd indreptarea
(achitarea de pedeapsd), de sfintire (declarare ca drept), iar aspectul negativ, pentru ei nu inseamna
stergere reald, desfiintare realmente a pacatului, ci doar o stergere formala. Ideea de indumnezeire
ramanand complet strdind Protestantismului rezultd ca Biserica nu este comunitate plind de
energiile iIndumnezeitoare.

in conceptia protestanta intruparea nu ar mai fi necesara - aceasta gratiere sau declarare, ca
drept putea fi facutd si printr-un decret si nici nu este eficientd, pentru cd nu poate desfiinta
efectiv pacatul adamic. “A indrepta, dupa uzul juridic, spune Apologia, inseamna a elibera pe vinovat
si a-1 proclama drept, dar pentru dreptate strdind, adicd aceea a lui Hristos (procter aliena justitiam
videlicet Christi), care ni se atribuie prin credinta™*.

Indreptarea implica conlucrare, urcus (crestere) neincetat, iar Biserica este aceea care
ofera atmosfera pentru aceasta crestere.

Biserica este mediul comunitar uman in care Hristos 1si retraieste impreuna cu crestinul
actiunea Sa mantuitoare, in Trupul Sau eclesial, mediul in care fiecare madular al Lui se afla pe alta
treaptd a urcusului sdu, dar in Acelasi Hristos, coborat la nivelul fiecaruia®, definitia din C. A. art 7
este contradictorie i inconsistentd. Separarea celor doud aspecte ale Bisericii nu se poate sustine
practic. Omul justificat rimane in pacat si are nevoie de auzirea cuvantului lui Dumnezeu. Ori
predicarea acestuia se face in Biserica vazuta. Orice secta poate afirma ca in cadrul ei se predica
corect cuvantul Evangheliei si se sdvarsesc corect Tainele. Daca se recunoaste intregii comunitati
dreptul de a decide asupra corectitudinii propovaduirii sau savarsirii Tainelor, s-ar recunoaste pe
de o parte o Biserica vazuta, iar pe de alta parte: “cuvantul dumnezeiesc si Tainele corecte si conforme
cu Evanghelia nu sunt acelea pe care le marturiseste gruparea religioasa ca atare, ci acelea care
sunt cu adevarat corecte, care pot fi dovedite ca atare istoriceste, prin marturia primelor veacuri
crestine™*.

Biserica noastra reproseaza luteranismului ca definitia Bisericii ca “congregatio sanctorum”
din art VII al Confesiunii Augustane confundi cele dou faze ale Bisericii®. Intre Biserica de pe
pamant si cea din cer existd o solidaritate, dar si continuitate. Indumnezeirea oamenilor incepe
aici, dar se continui in cer. E o trecere necontenitd de la una la alta. Intre stadiul Bisericii de pe
pamant si cel din cer exista insa o deosebire. Dumnezeu sporeste pe pamant prin puterea Sa, puterea
omeneasca de activitate si de lupta, pe cand in cer aceasta face loc vietii dumnezeiesti dupa har.

Chiar de pe pamant Biserica trdieste nu o viatd pamanteasca, omeneascd, ci o viata
dumnezeiascd si harica, pentru ci ea este sacramentul imparitiei lui Dumnezeu. “Nu numai
Domnul, capul ei este nevazut, nu numai harul care intransa sfinteste si mantuieste este nevazut,
dar si unirea cu Domnul prin credintd este §i aceasta spirituald si nearatatd... Biserica este
partasa amandurora a dumnezeiescului si a omenescului, a elementului vazut si a celui nevazut.
Elementul ei vizut, insi, este legat strans cu elementul vizut ca sufletul cu trupul. in acest sens
partea nevazutd a ei nu este altceva decat manifestarea indispensabild a partii nevazute. Dupa cum
in Cuvantul lui Dumnezeu, care s-a facut om, cele doud firi s-au unit intr-o unitate persoana unica
a Domnului, tot astfel si in Biserica, in mireasa Lui cea sfanta si neintinata totalitatea credinciosilor
este unitd cu Capul si Intemeietorul ei nevizut”.*

2 gpologia, art. 111, 184, in Die Symbolischen. .. p. 139.

4 Pr. Prof, Dr. Dumitru Stiniloae - T eologia Dogmatica Ortodoxd, vol. 11, ed. 1I, Ed. IBMBOR, Bucuresti,
1996, p. 277.

“ Prof. N. Chitescu, Pr. Prof. I. Petreuta, Pr. Prof. Isidor Todoran — Teologia Dogmatica si Simbolica, vol. 11,
Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1958, p. 821.

%5 Pr. Prof. D. Staniloae - "Sintezi eclesiologica" S. T. nr. 5-6/1955, p. 276.

4 Sf. Maxim Marturisitorul — Raspunsuri cdtre Talasie, intrebarea 22 Filocalia, vol. 3, ed. a II-a, Ed.
Humanitas, Bucuresti, 1999, p. 87, (trad. D. Staniloae).
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[

Philip Melanchton recunoaste in prima faza autoritatea episcopala, ca si Luther, “in aceasta
comunitate, este adevarat, este necesard o organizare, deci vom pastra formele de administratie
catolici, chiar si episcopatul™’, iar in lucrarea De ecclesia et de autoritate verbi Dei vorbeste
despre traditia dogmatica a Bisericii vechi, care trebuie sa fie in acord cu Scriptura, “propter
verbum Dei”.* Melanchthon a fost dispus s admiti regula episcopald, cu conditia ca episcopii
sa actioneze in mod corespunzator si sa promoveze doctrina corectd, sd permitd administrarea
Sacramentului in ambele feluri, casatoria preotilor, si s elimine missa®. Dar, va preciza mai tarziu,
,»aceasta ierarhie nu vine prin instituire de la lisus Hristos, ea deriva numai din nevoile comunitatii si
primeste de la comunitate puterile religioase”™.

Hirotonia — prin punerea mainilor si rugaciune, agsa cum spune Scriptura, este un simplu ritual
de investire in oficiu, o Imputernicire, o conferire a darului oficiului. Este argumentarea reformatorilor
Luther, urmat de Melanchton si Calvin, ce se constituie in principiul social al Reformei, o alta premisa a
invataturii protestante despre Biserica. Ea nu este o Taind, este lipsitd de orice sacramentalitate, dar
poate fi numita sacrament, in Protestantism, pentru o deschidere fata de romano-catolicism si Ortodoxie:
“Chemarea pentru marturia personala, care este data fiecarui crestin, are loc printr-o lucrare simbolica,
pe care Biserica o desemneaza ca sacrament, adica prin Botez... chemarea pentru participarea la
misiunea apostolica in slujire speciald a unitatii Bisericii are loc printr-o lucrare simbolica, Hirotonia.
Astfel, aceasta lucrare, ca o concretizare a unicei taine a mantuirii care-1 leaga pe Hristos de Biserica
lui, se poate numi sacrament, desi ea, spre deosebire de Botez, nu mijloceste primitorilor ei harul
justificator si instituirea in filiatia divina”.”'

Nu poate fi vorba despre un har special al preotiei, impartasit personal, caci: “trebuie sa
se observe cd Dumnezeu nu da cuiva Duhul Sau si darul, ci prin, sau cu cuvantul exterior™>, “este un
singur ministeriu spiritual instituit de Dumnezeu. Acesta apartine fiintei Bisericii”,” functiile
acestuia fiind propovaduirea Evangheliei si administrarea Tainelor, el putind include mai multe
trepte sau functii, care raman totusi numai de drept uman.

Tot in C. A. se spune: “Pentru ca noi sd primim aceasta credinta s-a instituit ministeriul
propovaduirii Evangheliei si administrarii Tainelor, nu pentru meritul nostru, ci pentru justificarea
adusa de Hristos”.”* Este o continuare a articolului 4, care trateaza despre indreptare. Astfel este
legatd invatatura despre ministeriu si cea despre Indreptarea numai prin credinta. C. A. accentueaza
importanta sarcinii §i dreptului Bisericii care are porunca lui Dumnezeu de a numi slujitori in
oficiul ministeriului. “Biserica are porunca de la Dumnezeu de a ageza slujitori pentru a predica
Cuvantul lui Dumnezeu si a savarsi Tainele”.”

C. A. spune: “nimeni altul sa nu Invete in Biserica, nici sa savarseasca tainele, afara de cel
chemat printr-un rit (nisi rite vocatus)™’. Termenul rie este insd ambiguu si nu limureste problema
instituirii cuiva in slujirea preoteasca. Caracterul sacramental al preotiei nu este afirmat explicit de
reformatori sau de cartile simbolice. .. Preotia rituala este considerata o simpla expresie a preotiei generale a
credinciosilor. Articolul afirma dreptul si totodata sarcina Bisericii de a numi slujitori in oficiul ministeriului.

*7 Philipi Melanthonis Epistolarum, Praefationum, Consiliorum, liber octavus in Carolus Gottlieb Bretschneider
(ed.) - Corpus Reformatorum, Halis Saxonum, tom IV, 1837, col 624, tom IX, 1842, col. 937.

* Viorel Meheditu — Offenbarung und uberlieferung. Neue Moglickkeiten eines Dialogs zwischen der
orthodoxen und evangelisch — lutherischen Kirche, Vanderhoeck & Ruprecht, Gottingen, 1980, p. 154-155.

4 James R. Huebner — “The Relationship Between Luther and Melanchthon with Practical Applications for
the Ministry” in Metro North-South Joint Pastoral Conference at St. John Evangelical Lutheran Church
Wauwatosa, Wisconsin, November 14, 1983, p. 11.

%0 7. Paquier —,,Mélanchton” in A. Vacant, E. Mangenot (ed.) — Dictionnaire de Théologie Catholique, p. 508.

31W. Pannenberg — Teologia Sistematicd, vol. 111, Ed. Arhiepiscopiei Ortodoxe, Alba-Tulia, 1999, p. 217
(introducere si traducere de Pr. Dr. George Remete).

52 Articuli Smalcaldici, partea 111, art. VIII, 3 — Ibidem, p. 321.

33 C. 4., art. XIV — Die Symbolischen, p. 42.

3 C. A, art. V in Ibidem, p. 39.

33 Pr. Conf. Dr. Stefan Sandu — op. cit., O. nr. 3-4/1992, p. 27.

36 C A., art. XIV — Die Symbolischen, p.42
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Marturisirile de credintd, ce-1 au ca autor pe Melanchton si nu numai, cunosc ideea
unei ordini in Bisericd, stabilitd dupd dreptul uman, in aceastd ordine de idei Apologia spune:
“jerarhia bisericeasca... a fost introdusi de Parinti cu o buni si folositoare intentie”.”’ “Slujitorii
sunt chemati si alesi de Biserica dupa canonul apostolic (I Tim 3; Tit 1) si investiti prin rugaciuni si
punerea mainilor presbiterilor (batranilor). Randuirea slujitorilor este un ritual de insarcinare, un
act prin care o persoand este pusa de-o parte sau recunoscuta de Biserica prin punerea mainilor
pentru o anumita sarcind, Insarcinarea este temporard, pastorii sunt alesi de oamenii pe care ii
slujesc iar comunitatea poate sa-i revoce.

Ierarhia in Protestantism este parte a Bisericii exterioare, nu poate apartine Bisericii
adevirate. In sprijinul invataturii despre preotia generala este adus textul de la I Pet 2,9, care se
referd la crestini in general, membrii ai Bisericii, poporul lui Dumnezeu, neavand functie sacramentala,
astfel diaconul este slujitor sau ajutor in lucrarea sociald sau samariteana a Bisericii, dar si
evanghelizator, iar pastorului (presbiterului) si episcopului ii revine supravegherea adunarii si lucrarea
de invataturd pentru cd supravegherea trebuie exercitatd in special prin invatatura. Asadar slujitorii
sunt coborati n randul laicilor deosebindu-se de acestia doar prin capacitatea de a propovadui
Evanghelia. Preotia este inteleasd in principal in dimensiunea ei Invatatoreascd, fiind umbrite
celelalte aspecte. Oficiul cel mai inalt in Biserici este oficiul predicii.”®

Preotia reprezintd un punct central, care concentreazd si implicd in sine principalele
capitole ale Teologiei Dogmatice, hristologia, soteriologia, eclesiologia. “Intreaga eclesiologie
ortodoxa se intemeiazi pe existenta preotiei crestine”™”.

in Ortodoxie este subliniata importanta soteriologica a preotiei sacramentale "Avand
ca scop mantuirea si sfintirea neamului omenesc prin Jertfa Sa de pe Cruce, lisus Hristos n-a lasat
aceastd dumnezeiasca lucrare mantuitoare la latitudinea fiecaruia, ci a asezat, inca fiind pe pdmant
o institutie preoteasca vazutd, care sd continue E)reogia Lui vesnica, in persoana Sf. Apostoli si a
urmagilor lor directi, pana la sfarsitul veacurilor"®.

Potrivit invataturii ortodoxe prin slujirea preoteascd ni se impartiseste neintrerupt harul
mantuitor al Jertfei de pe Cruce, fird de care nu putem intra in impératia lui Dumnezeu. Ministerul
instituit de Dumnezeu nu se referd, in conceptia protestanta la slujirea - preoteasca ci la functie —
predicare si administrare. “Daca insd vreti sd numiti sacramentul Hirotoniei un sacrament al oficiului
predicatorial si a Evangheliei, atunci nu ar fi nici o greutate sd numim Hirotonia ca sacrament...
Intrucat ministerium verbi are mandatul lui Dumnezeu si magnifice promisiuni, punerea mainilor ar
putea fi socotita sacrament”."’

in 1540, Melanchton a rescris unele parti ale Confesiunii in scopul de a se reconcilia cu
calvinistii i Jean Calvin insusi a semnat versiunea aceasta a Marturisirii (Confessio Augustana
Variata). ,,Textul Variatei e modificat intr-o serie de puncte si reproduce schimbarile din Teologia
lui Melanchton produse prin contactele sale personale cu Bucer si Calvin. Astfel in ce priveste
presedstinatia si libertatea vointei Melanchton a adoptat o pozitie moderata de tip sinegist (prin
care se apropia de catolicism), insa in ceaa ce priveste teoria prezentei euharistice s-a apropiat de
invatitura reformatorilor elvetieni”®. Aceasta editie a constituit baza negocierilor dintre catolici
si protestanti, la Worms in 1541, dar a fost condamnata de catre luteranii radicali.

37 Apologia, art. XV, 13, Symbolischer...., p. 208.

8 C. A., art. XXVIIL, 10 — Die Symbolischen, p. 64.

59 Pr. Dr. Vasile Mihoc — “Preotia dupa Noul Testament” M. A. nr. 4-6/1974, p. 250.

% Diac. Lect. Ioan I Ici - "Slujirea preoteasca dupi Sf. Scripturi si Sf. Traditie. Ierarhia bisericeasca si puterea
disciplinard" M. O. 1-2/1975, p. 7.

8! gpologia, art. XVII, 9-12 — Die Symbolischen..., p. 203.

82 Pr. Adrian Carebia — Istoriografia Reformei protestante, Ed. Canonica, Cluj-Napoca, 2008, p. 178. Astfel
art. X apare in forma: “Ca prin paine si vin trupul si sangele lui Hristos sunt cu adevarat infatisate (exhibeantur)
celor care mananca Cina Domnului” (C. 4. Variata, Henricus Ermestus Bindseil (ed.) — C. R., vol. XXVI,
Bunsvigae, 1858, col. 357) Trebuie amintit aici si Acordul de la Wittenberg din 1536 semnat de Melanchton,
Bucer si Luther, cu privire la doctrina auharistica.
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CATEVA ASPECTE DE ECLESIOLOGIE LA PHILIPP MELANCHTON (1497-1560)

in etapa Teologiei sale tarzii, cum este numita®, Philipp Melanchton elaboreaza o doctrini
a Bisericii vizibile, considerata ca institutie divind.

Dupa anul 1540 el respinge notiunea unei Biserici invizibile, consideratd panad acum ca
o realitate, pentru cd ea se compune din oameni care traiesc aici jos. El declara ca aceasta idee
face din Biserica o idee platonica, ceea ce contestase anterior, “Nu intelegem Biserica ca pe o cetate
platonica. Aceasta coetus este adevarata Biserica in care straluceste doctrina pura a Evangheliei si in
care drept se administreaza sacramentele dupi traditia divind”®. El pretinde acum, ca Efes 4, Ps
25,8, Ps 83,2 vorbesc despre Biserica vizibild in care rasunad cuvantul Evangheliei si in care
existd un magisteriu prin care Dumnezeu se reveleaza si lucreaza eficace. Este acccentuata astfel
functia invatatoreasca a Bisericii. “Melanchton confunda ontologia Bisericii cu una dintre functiile
Bisericii, adicd invatatura. Astfel, Melanchton sustine cd scoala este una dintre caracteristicile
Bisericii, o nota ecclesiae, o trisitura a ontologiei sale™.

Biserica e deci o congregatie de oameni care profeseaza Evanghelia si folosesc corect
de Tainele, in afard de care nu existd mantuire si la care trebuie sa se adere. Ea cuprinde, evident,
alaturea de cei ce au suferit o renastere, un mare numar de simpli aderenti, care nu participa insa
sau nu mai participa la viata in Dumnezeu®, “existi membri adevarati ai Bisericii care tin articolele
de credinta, dar si altii care sunt in eroare™’.

Astfel cele doua indicii ale Bisericii invizibile au devenit semnele unei institutii vizibile,
care trebuie respectatd, care singura pastreazd doctrina curata si prilejuieste mantuirea. “Autoritatea
pe care Biserica o are nu este nimic, numai dacé ea proclama gi expune cuvantul lui Dumnezeu”™®,
altfel, ea “poate gresi, dupa cum au gresit pontifii si preotii”®. El recunoaste o autoritate relativa
si Sf. Parinti, dar care este subordonatd autoritatii Sf. Scripturi, care este una absolutd; avand la baza
principiul propter verbum Dei adica ceea ce este in acord cu cuvantul divin (cuprins numai in Sf.
Scriptura) este adevarat se ajunge la un reductionism biblic, totul se reduce la principiul sola Scriptura.

El vorbeste despre partea institutionald a Bisericii sustinand dreptul evanghelicilor de a se
numi Bisericd, de a se considera continuatoarea veritabild a Bisericii primare. “Melanchton a
reusit sa realizeze sinteza dintre ideile umaniste si teologia reformatoare a lui Luther, sub a carui
influenta se afla sinteza care constituie insisi specificul teologiei sale”.”

in decursul timpului s-a ajuns ca ideea de Bisericd si fie alteratd, considera Emil
Brunner (1889-1965), reprezentatnt de seamad a Teologiei dialectice, formandu-se chiar unele
caricaturi ale ei, prin exagerarea in chip unilateral a unui element de adevar pe care il contin si
enumerd cinci astfel de caricaturi: ierarhic-clericald - pietist-subiectivistd sau pietismul, spiritualist-
individualista sau spiritualismul individualist, utopic-teocraticd sau utopismul teocratic si cea
ortodox-intelectuala sau teologismul, care isi are originea in Teologia lui Melanchton, care accentueaza
cuvantul divin, caci Evanghelia este viata Bisericii, insda “Biserica nu este acolo unde numai se
predica drept, ci acolo unde se si crede si anume se crede asa cd aceastd credintd nu inseamna
numai dreapt invatatura (Rechtgliubigkeit), ci o fipturd noud, o noud nastere”.”'

Werner Elert (1885-1954) prestigios reprezentant al neoluteranismului, prosacramentalist,
se Indreapta spre intelegerea traditionald a Bisericii §i chiar acceptd prezenta pacatosilor in Biserica

63 Corneliu C. Simut — op. cit. p. 83.

64 Philipp Melanchton — De ecclesia et de autoritate verbi Dei, Henricus Emestus Bindseil (ed.) — C. R., vol.
XXIII, Bunsvigae, 1855, col. 640.

% Comeliu C. Simut — op. cit. p. 84-85.

% prof. Dr. Nicolae Chitescu si colab. - op. cit., p. 815.

%7 Philipp Melanchton, De ecclesia, col. 599.

% Henri Strohl —“La notion de I’Eglise chez les Réformateurs” — RHPR VI-e anée, nr 3-4-5/1936, p. 290.

% Philipp Melanchton, De ecclesia, col. 602.

" Pr. asist. dr. Daniel Benga — “Receptarea si autoritatea Parintilor Bisericii de Rasarit la Martin Luther si
Philiph Melanchton” Anuarul Facultatii de Teologie Ortodoxa Patriarhul Justinian, Ed. Universitatii din
Bucuresti, an II (2002), p. 17.

"' Emil Brunner - Um die Erneuerung der Kirche, Gotthelf Verlog, Bonn-Leipzig, 1934, p. 11.
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“credinciosii sunt pacatosi, ei stiu ca sunt ca atare, pacatosi care primesc iertarea”... “Biserica
este comunitatea credinciosilor pentru ca ea este comunitatea pacatosilor care cred”.”” Teologul
luteran largeste sfera lui coetus vocatorum, concept lansat inca de la inceputurile Protestantismului
de Philip Melanchton, desemnénd Biserica drept coetus baptizorum: “dacd membrilor Bisericii te
adresezi cu sfinfi, atunci ei chiar sunt... prin apartenenta lor. Mai apoi ei vor deveni prin incorporare.
Aceasta insi se realizeaza prin Botez”.”

Edmund Schlink (1902-1984) teolog luteran, cu o importanta contributie la formarea
climatului ecumenic contemporan reproduce conceptia lui Melanchton, potrivit caruia doar la Parusie
Biserica va fi aratatd in puritatea ei, pana atunci ecclesia proprie dicta — societate a credinciosilor
adevarati, In acord cu Evanghelia, ramane ascunsa in ecclesia large dicta — comunitate exterioara,
corpus mixtum. “Situatia eshatologica a crestinismului prin a doua venire a lui Hristos va gasi
expresia depsirii separatiei intre Biserica vizuta si Biserica nevazuta”.”

Impulsionat de Luther sa lucreze pentru Reforma, Melanchton a sistematizat ideile lui
si le-a apdrat in public. El poate fi caracterizat de moderatie, constiincios, prudent, pacifist, lipsit
de agresivitate, dar si acuzat de lipsa de decizie, nesiguranta, oscilatie, nu a fost un teolog original, ci

. . . . . - . .. . 75
un geniu sistematizator, un umanist, numit ,,parintele Teologiei evanghelice”"”.

Z Werner Elert — Der christliche Glaube, Grundlinien der lutherischen Dogmatik, Hamburg, 1960, p. 408.
Ibidem, p. 409. )

™ Edmund Schlink — Gkumenische Dogmatik Grundziige, Vanderhoeck & Ruprecht in Géttingen,
1983, p. 687.

75 Klemens Loffler — “Melanchton” The Catholic Encyclopedia, an international work of reference on the
constitution, doctrine, discipline, and history of the Catholic Church, volume ten, The Encyclopedia Press,
New York, 1911, p. 151.
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DESPRE iINDUMNEZEIRE
LIVIU PETCU"
ABSTRACT. The Saints Justin Martyr and Philosopher and Ir of Lyons about Deification.

Becoming one with God is the most perfect achievement of Christianity, which constantly surpasses
itself by its uncreated grace, by recreating God’s image in its body, that is by appropriating the
state of sacrifice and transfiguration of the Body of the Resurrected Christ into its body, thus making it
transparent and projecting it towards perfection and becoming one with God.

The essence of this teaching about becoming one with God is — according to the Holy
Scriptures, the Holy Fathers and important orthodox theologians — spiritual, sacramental and moral
rebirth, into the Christians’ adoption, holiness and religious-moral-social perfection. Having made
peace with God by Christ’s redemption work, the Christian man leaves his state of slave to sin
and death and of separation with God, and he finds again his freedom and immortality.

The deification of man is the highest stage in the economy of deliverance, as this is the stage
in which the uncreated energies and the gifts of the Holy Ghost are acquired by the faithful, and they
become the body and soul in the “temple of God” (I Cor. 5, 19-20), as the faithful feels that “Christ
lives in him” (cf. Gal. 2, 20), and through Christ, the whole Holy Trinity.

Keywords: deification, ideal, Christian, philosopher, Platon, Justin Martyr, Irenaeus of Lyons, spiritual,
perfection, Logos, experience.

in secolele primare, autorii patristici au tratat indeosebi modul cum se ajunge la indumnezeire,
drumul sau parcursul uneori destul de sinuos 1n atingerea ei si nu descrierea stérii si experientelor
omului indumnezeit.

Chiar dacad s-ar putea mentiona despre literatura primelor trei secole ca este una cu
preponderentd epistolard, tratarea temei indumnezeirii a stat si in atentia sfintilor si a scriitorilor
bisericesti de pana 1n secolul al [V-lea, aceasta realizandu-se 1nsa intr-un mod mai pasager, nedeplin
dezvoltat, netratat cu minutiozitate, nedezbatandu-se in extensum toate nuantele temei, daca ne
gandim comparativ la ceea ce au dezvoltat mai tarziu Grupul Capadocienilor, Sfintii Maxim
Marturisitorul, Dionisie Areopagitul, Simeon Noul Teolog, Grigorie Palama etc. care au scris
despre vederile fatise ale lui Dumnezeu in lumind, nor, intuneric, extaz etc.

Cu toate acestea, Sfintii Iustin Martirul si Filosoful si Irineu al Lyonului au trasat cateva
linii de interpretare in ce priveste tema indumnezeirii, de care vor profita Périntii secolelor
urmadtoare, care vor adanci, aprofunda si organiza tema din ce in ce mai sistematic.

Personal, as putea sublinia, fara a dori sa fiu banuit de carente in ceea ce priveste modestia,
cd aceastd incercare a mea este una de pionierat la noi. in Occident au mai fost incercari reusite
in privinta aceasta, de pilda, printre cele mai recente este cea a lui Norman Russell (7The Doctrine of
Deification in The Greek Patristic Tradition, Oxford University Press, Oxford, 2006), pe care, asa
cum se va putea observa, am citat-o deseori.

Sfantul Iustin Martirul si Filosoful

Unul dintre rivalii proto-ortodocsi ai ereticului Valentin, care si-a condus propria didaskaleion
in Roma, la sfarsitul lui 150, ,,deasupra bailor unui anume Martinus™', a fost Sfantul Tustin Martirul si
Filosoful. Intalnirile sale cu discipolii, care i includeau pe Tatian si, posibil, Irineu, nu ne-au fost

* Asist. univ. dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa lasi, patristical 0@yahoo.com.
! Herbert Musurillo, The Acts of the Christian Martyrs, Oxford University Press, Oxford, 1972, p. 49.
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descrise, dar nu este improbabil ca includeau tipul de interogari mentionat de Porfir in prezentarea
realizatd de el scolii lui Plotin in secolul urmator.

in tinerete, isi alese directia platonica, studiind cu asiduitate principiile acestei filosofii,
avand ca profesor pe un profund cunoscétor al filosofiei platonice. El credea ca acum va reusi sa
devind un adevarat filosof si va ajunge la cunoasterea supranaturalului. Pentru a putea aprofunda
toate secretele platonismului, s-a retras in singurdtate pe malul marii si aici, departat de orice
zgomot lumesc si traind numai pentru sine si ideile sale, nutrea speranta cd va reusi sd ajunga la
cunoasterea Iui Dumnezeu, care era ultimul grad de perfectiune la care putea sa ajunga un aderent
al platonismului. Aceasta speranta il facea sa se creada ca deja a ajuns un mare filosof. Nu s-a
putut insa bucura de ideile pe care le nutrea in inima sa, caci in curand ajunse sa se convinga ca
se afla pe un teren fals, si isi zadarnicise timpul cautind adevarul.

intr-una din zile, pe cand el raticea, dupa obicei, pe malul marii, cufundat profund in
cugetarile sale, apare inaintea lui un batran cu chipul plin de blandete si de demnitate, pe care
dupa ce-1 privi catva timp cu respect, intrd cu dansul in dialog. Acest batran ii zgudui din temelii
intreg edificiul de idei pe care 1l construise tanarul filosof Iustin si indreptd mintea lui pe adevaratul
drum de gandire. il convinse pe Iustin despre netemeinicia principiilor ce le sustinea si-i mentiona
faptul cd cercetarile si cugetarea omeneasca nu pot conduce decat la convmgerea cd existd Dumnezeu,
insd pe Dumnezeu personal substanta Lui, aceasta nu o poate cunoaste nimeni. Ii precizase ca,
pe cata vreme filosofii nu stiu nimic sigur despre Dumnezeu, despre nemurirea sufletului etc., au fost
cu mult mai inainte profeti care, luminati si inspirati fiind de Duhul Sfant, au Invatat si au scris despre
ceea ce au vazut si au auzit, ei neanuntand cele dovedite prin mintea omeneasca, ci doar cele
revelate de Dumnezeire. Ei au fost adevdrati profeti si aceasta s-a probat prin minunile facute de
ei si prin profetiile lor, care s-au implinit intru totul. In sfarsit, batranul sfirma cu totul méandria
si preten‘;nle tanarului filosof, indemnandu-1 spre umilinta fara de care nimeni nu poate ajunge la
cunoasterea lui Dumnezeu. Astfel se ndscu in inima lui Tustin dorinta de a cerceta scrierile Profetilor
si ale Apostohlor si se convinsese, ca adevarata filosofie nu se gaseste decat in crestinism. De acum
inainte el igi consacra 1ntreaga viata in propovaduirea invataturii crestlne

Sfantul Tustin 1 insusi ne spune ca a fost condus la crestinism prin intrebarile care i s-au pus
de catre un batran misterios pe care l-a Intdlnit pe cand se plimba pe tirmul Efesului ca tanar
student. Se aplecase si asupra perspectivelor stoice, peripateticiene si pitagoreice, dar, din diverse
motive, le abandonase Pentru un timp, platonicienii i-au satisfacut setea de »stiinta fiintei si
cunoasterea adevarului™. Telos-ul sau scopul omului in platomsm dupd cum spune Sfantul Iustln
este sa-l consideri pe Dumnezeu cauza supremi a toate si s il vezi pe Dumnezeu fatd catre fata’.
Si totusi, se indoia ca platonismul prin el Insusi ar putea realiza acest telos. Problema cheie i-a
fost prezentata de batranul de pe tarm: ,,Dar ce inrudire avem noi cu Dumnezeu? Este sufletul de
naturd dumnezeiasca si nemuritor si deci, o parte din acel spirit (intelect) Imparatesc? si in felul
in care vede acela (Platon) pe Dumnezeu, ne este oare si noud cu putintd, sa cuprindem cu mintea
noastrd pe Dumnezeu si, de aici, sa fim fericiti?”. Raspunsul este: ,,Clneva nu Vede pe Dumnezeu
din cauza inrudirii si nici pentru ca este spirit, ci pentru ca este virtuos si drept . Numai aceia il
vor vedea pe Dumnezeu care ,traiesc intru dreptate si care sunt curdtiti prin dreptate si prin toate
celelalte virtuti”’. Sfantul Tustin sustine aceastd declarape cu un sﬂoglsm 51mp1u. Daci sufletul ar fi
nemuritor (prin sine — n.n.), ar fi nendscut (adicd, daca nu are sfarsit, n-ar putea avea nici inceput). Si
daca ar fi nendscut, ar exista o multitudine de fiinte nenascute. Dar nu poate fi decét o singura fiinta

2 Mihai Popescu, ,,Iustin Martirul si ideile sale antropologice”, in Biserica Ortodoxa Romdna, Anul al XX-
lea (1896-1897), Nr. 7, p. 631 -632.
? Sf. Tustin Martirul si Filosoful, Dialogul cu iudeul Tryfon, 111, traducere si note de Pr. Prof. Dr. Olimp
Caciula, in vol. Apologetz de limba greaca, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1980 p. 122.
* Ibidem, 11, p. 121.
S bidem, IV, p. 124.
6Ibzdem IV, p. 125.
7 Ibidem.
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nenascutd — care, prin definitie, este Dumnezeu — altfel, n-am avea cale de iesire din problema
regresiei infinite. Prin urmare, sufletul nu este nemuritor in natura sa. Batranul continua sa sublinieze
cd sufletul, prin natura sa, nu este nici viu. Fie este viata, fie poseda viatd. Daca ar fi viata, ar fi
capabil sd miste alte fiinte. Pentru ca nu poate face asta, inseamna cd numai participd in viata, si
ceea ce participad in ceva este diferit de acel ceva la care participa. Prin urmare, sufletul participa in
viatd atat timp cat doreste Dumnezeu ca el sa traiasca. Nu traieste prin el insusi, precum Dumnezeu;
cand Duhul datator de viata se retrage din el, sufletul inceteaza sa existe.

R. M. Grant, intr-unul din studiile sale®, sustine ci ambele argumente deriva de la
Aristotel. Ele demonstreaza ci platonismul nu ofera ceea ce a promis: pentru ca sufletul nu poseda
forte naturale de viziune care sa ia nastere dintr-o nemurire inndscutd sau inrudire ontologica cu
divinul, intelectul uman nu il poate vedea pe Dumnezeu ,,decat daca este imbogatit de Duhul Sfant”.
Prin urmare, are nevoie de profetii Vechiului Testament si, in ultima instants, de Hristos Insusi, care
deschide ,,portile luminii” si oferd intelepciunea intelegerii. Batranul utilizeaza argumente filosofice
doar ca pregatire pentru raspunsul de credinta la mesajul profetilor si la iluminarea care urmeaza, ca
dar de la Dumnezeu.

Sfantul Tustin, ,,acest pionier al gandirii patristice™, era constient de faptul ca prezentarea
lui Hristos ca implinirea spuselor profetilor nu urma sa insemne mult pentru un auditoriu pagan. in
cele doud Apologii ale sale, adresate impiratului Antonius Pius (138-61 e.n.), incearcd o abordare
diferita. Pentru a contracara obiectia dupa care crestinismul este o inovatie recenta si arbitrara, el
sustine semnificatia universald a lui Hristos prin operarea Logosului divin. ,,Hristos este primul-
nascut al lui Dumnezeu Cuvantul Sau, la Care participa toti oamenii: iatd ce am invatat si am
declarat”'’. In El se afld 6 g Adyog sau 1O Aoytkdv 10 Shov. Dupa Sfantul Tustin, Logosul
este ratiunea divina. ,,Toti oamenii participd la Logosul seminal, dar numai Hristos este Logosul
perfect, Care este Dumnezeu, deosebit de univers si de Logosul din care s-a produs lumea”'".

Plindtatea logosului este Hristos, in care oamenii s-au impartasit de-a lungul istoriei
umane prin lucrarea lui ,,Logos spermatikos”, Cuvantul cel dumnezeiesc cel impréastiat in lume,
Care disemineazi ,,semintele adevarului”'’. Aceasta permite celor care ,au triit impreund cu
Logosul”, sau ,,potrivit Cuvantului”, cum ar fi Socrate, Heraclit"®, Musonius'®, sa fie considerati
crestini, ,,chiar daca au fost considerati atei”®, pentru ca fiecare persoand a vorbit corect, cate un
adevar partial, prin simanta Cuvantului care s-a gasit in ei de la natura: ,,Marturisesc, sus si tare,
ca sunt crestin si dorind si luptandu-ma din toate puterile sd ma arat astfel, nu din cauza ca
invataturile lui Platon ar fi strdine de cele ale Iui Hristos, ci din cauza ca ele nu sunt intru totul
asemanatoare, dupa cum se Intdmpla si cu cele ale celorlalti stoici si poeti si scriitori, m-am deosebit
mult de acestea din urma. Fiecare dintre acestia, atunci cand a vazut, in parte, apropierea lui de
Cuvantul dumnezeiesc Cel imprastiat in lume, a putut sa graiasca cate un adevar partial; dar cei

8 Aristotle and the Conversion of Justin®, in The Journal of Theological Studies, n.s. 7, 1956, p. 246-248.

? Pr. Prof. loan G. Coman, ,,Elemente de antropologie in operele Sfantului Tustin Martirul si Filozoful”, in
Ortodoxia, Anul XX (1968), Nr. 3, p. 378.

1% Apologia I in favoarea crestinilor cdtre Antoninus Pius, XLVI, traducere si note de Pr. Prof. Dr. Olimp
Céciula, in vol. Apologeti de limba greacd, p. 75.

1" Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu, Patrologie, vol. 1, Editura Basilica a Patriarhiei Romane, Bucuresti,
2010, p. 144.

12 Sf. Tustin, Apologia I in favoarea crestinilor cdtre Antoninus Pius, p. 56. ,,Logos spermatikos™ este un
termen cu radécini in stoicism, utilizat de Sfantul Iustin intr-un mod cu totul original. Pentru o discutie
relevanta asupra intelesului sdu, cu o retrospectiva a literaturii stiintifice, a se vedea William Leslie Barnard,
St. Justin Martyr: The First and Second Apologies, Translated with introduction and notes, Ancient
Christian Writer Series, nr. 56, NJ: Paulist Press, New York/Mahwah, 1997, p. 196-200.

3 Ibidem, p. 109.

' Apologia a Il-a, 8, in vol. Apologeti de limbd greaci ..., p. 109.

15 Apologia I in favoarea crestinilor cdtre Antoninus Pius, XLV, in vol. cit., p. 75.
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care au vorbit lucruri contrare unii altora, in chestiunile cele mai neinsemnate, se pare ca nu au avut
nici o stiintd vadita si nici o cunostintd neindoioasa despre Cuvantul. Deci, toate acelea care se
spun corect de catre toti, sunt cele ale noastre, ale crestinilor. Caci, dupd Dumnezeu, noi ne
inchindm si iubim Cuvantul Cel de la Dumnezeu, Cel nenascut si negrait, pentru ca El S-a facut
pentru noi om si fiind astfel partag suferintelor noastre, ne-a adus si vindecarea. Toti scriitorii, prin
samanta Cuvantului, care s-a gasit in ei de la natura, au putut vedea numai slab de tot, adevarul.
Dar altceva este a poseda o samanta si o asemanare potrivita cu facultatile pro?ru si altceva obiectul
insusi, a carui participare si imitare provin de la harul care ne vine de la EI',

Deci, gratie ,,semintei ratiunii inndscute”, toti scriitorii au putut si vada adevarul nelamurit'’.
Céci un lucru este simanta a ceva si imitarea acestuia pe cat este posibil si altceva este lucrul
insusi la care se participa si este obiect de imitatie'®

Dar a trai dupa cunoasterea si contemplarea Intregului Logos, care este Hristos, inseamna
cu totul altceva. Din perspectiva Sfantului Tustin, filosofii si poetii se poate sa-1 fi cunoscut pe
Hristos intr-un mod imperfect, dar posedarea deplina a Logosului divin poate avea loc numai
prin cunoasterea personald a Logosului Intrupat, care ne vine in special pe calea Botezului si a
Euharistiei'’. Baia aceasta a botezului este numita si ,,Juminare”, intrucdt cei care primesc toate
cele in legiturd cu ea devin apoi luminati la minte”. Botezul este numit si ,baia pocaintei si
cunoasterii” » pentru cd ne curatd sufletul de pacatele care ne-au impiedicat sd-L cunoastem pe
Dumnezeu — manie, avaritie, invidie si urd’'. Cunoasterea lui Dumnezeu nu este o cunoastere
exterioard, precum in cazul celor care cunosc muzica, aritmetica sau astronomia”. Este o
cunoastere intimad, personald, care ne vine traind viata lui Hristos prin participarea la ea. Desi
initiatd de noua nastere (Gvayevvnolg) si ilumindrii (PwTLOMOS) botezului, aceastd cunoastere
trebuie hranitad prin Euharistie. Pentru ca Euharistia nu este primita ca orice paine si orice vin; ea
este carnea (trupul) si sangele Iui Hristos, care ne hraneste carnea si sangele printr-o ridicare
(inaltare), transformare, schimbare (kaTd Letoforv)®. O astfel de conformare interioard la Hristos
a intregii persoane umane in manierd paveliana este echivalenta cu restaurarea credinciosului la
starea adamica, stare pe care, dupa Sfantul Iustin, Evanghelia o consemneaza a fi fost divina.

Sfantul Tustin Martirul si Filosoful a stiut sa profite de ideile antropologice ale culturii
elene pe care o cunostea fundamental si de la care ne-a transmis, in chip deosebit, cultul ratiunii. In
viziunea lui, ratiunea are un rol si o forta considerabila in structura si viata omului, in evolutia
lumii si a istoriei. Actiunea logosului seminal de-a lungul istoriei umanitatii ,,a inlocuit partial
haosul sau dezordinea prin «dreapta ratiune», realizatd de catre «crestini» de dinaintea lui
Hristos, ceea ce a facut oportuna si necesara intruparea Fiului lui Dumnezeu, a Logosului total.
Logosul total, expresie a dragostei supreme a dragostei supreme a lui Dumnezeu fatd de oameni,
facandu-se ca unul dintre acestia, si-a nsusit tot ceea ce este al lor: aspiratii, dureri, suferinte etc.,
afara de pacat. Prin aceasta El conduce lumea si istoria inainte catre desavarsire, realizand, pe
cat posibil, masura Ratiunii supreme. Astfel, Sfantul Iustin aduce un cult Ratiunii, dar trebuie
adadugat ca aceastd ratiune este Dumnezeu. Ceea ce merita si fie retinut, este ca intruparea acestei
Ratiuni in om i-a dat acestuia constiinta ca el este solidar cu cosmosul in care el trebuie sa realizeze
deplinul echilibru ontologic si moral al fiintei sale”*.

16Ap010glaal]a XIII, p. 114-115.
'7 Pr. Prof. Ioan G. Coman, ,,Elemente de antropologie in operele Sfantului Iustin Martirul si Filozoful...”, p. 388.
18Apologla a Il-a, X111, p. 115.
Apologlal61 p. 88-89 & Apologia 11.10, p. 111-112.
Apologla L.61, p. 88-89.
2! Dialogul cu iudeul Tryfon, 14, p. 138.
2 Ibidem, 3, p. 123.
z Apologla123 161, p. 55, 88-89.
2% Pr. Prof. Ioan G. Coman, ,Elemente de antropologie 1n operele Sfantului Iustin Martirul si Filozoful..
p. 393.
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in conceptia Sfantului Iustin, ,, Toti cei care triiesc cu logos sunt crestini (Apologia I, 61, 10)”.
Aceasta inseamnad ca toatd umanitatea a fost si este crestind. Acest act de crestinare retrospectiva
a tuturor oamenilor ,,n-avea numai un sens apologetic, el introducea in acelasi timp crestinismul
in istoria universald si punea In miscare ideea de evolutie a umanitatii, idee prezentd in Biblie,
mai putin prezenta in conceptia istorica a antichitatii” ,

Sfantul Tustin, in Cuvdnt catre greci, lanseaza acestora 0 persuasiva exortatie la a participa
la intelepciunea inegalabild, si a se lasa instruiti in invatatura dumnezeiasca pentru a cunoaste pe
nemuritorul Imparat, parasind pe stapanii lor care au ficut numai omoruri. ,,Eroul nostru nu cere
putere corporala, nici fatd frumoasa, nici neam ales, ci El cere un suflet curat care sa fie tare prin
sfintenie. Dumnezeiescul Logos este neintrerupt conducétorul nostru, El patrunde in sufletul
nostru si face pace daca in el este razboi. Ce mijloc minunat de a potoli patimile sélbatice si de-a
stinge focul sufletesc! El nu ne face poeti, nici filosofi, nici oratori distingi. El ne invatd si ne face
din muritori, nemuritori, din oameni, Dumnezei; ne ridicd de la pamant la acele locuri, ale caror
margini se afla dincolo de Olimp. Veniti, deci si Invatati, voi, grecilor! Fiti ca mine, céci si eu
eram ca voi; dar dumnezeiasca invatatura si puterea Logosului m-au convins ... Logosul arunca
din infernul cel mai adénc al sufletului in mod minunat patimile cele mai teribile — placerea neiertata
si tot ce se naste din ea — si apoi aduce sufletului pace si mangaiere. Daca el astfel se curata de
toate rautatile cu care era impovarat, atunci se intoarce la Acela Care l-a creat™

Dlalogul cu iudeul Tryfon se presupune a fi inregistrarea unei dezbateri de doua zile
dintre Sfantul lustin si un savant evreu si Insotitorii sdi, care se presupune cd a avut loc in Efes.
Este putin probabil ca aceasta lucrare sa oglindeasca o dezbatere reala: Sfantul Tustin scria In Roma
in anii 160, la circa 20 de ani dupa presupusul eveniment, si, in orice caz, dialogul constituia la ora
respectiva un gen literar fictional bine stabilit. Dar contextul evreiesc pe care il portretizeaza Sfantul
Tustin poseda numeroase caracteristici convingatoare. Tryfon nu este doar un personaj bidimensional
constituit pentru a demonstra superioritatea pozitiei crestine. Poate este prea dornic sa cedeze la
unele puncte ale Sfantului [ustin, dar se mentine si ferm pe pozitie in privinta unor caracteristici
ale iudaismului din diaspora, circumcizia, sabatul, festivalurile si observarea lunilor noi, aducand si
cateva argurnente elocvente, cum ar fi observatia ca crestinii sustin ca sunt piosi, dar nu suﬁcwnt
de piosi”’. In pofida faptului ca nu ofera un contraargument sustenabll nu este un adversar facil
pentru Sfantul Iustin, rdimanand curtenitor, desi neconvingator, pana la final. Putem spune, fara
teama de a gresi, ca Sfantul Tustin s-a folosit de experienta reala a disputelor crestin-evreiesti pentru a
crea Dialogul. O astfel de experienta ar explica si cunoasterea precisa a practicii evreiesti, precum si
exegeza biblicd de care face dovada.

Spre sfarsitul Dialogului, dezbaterea se intoarce spre ce este adevaratul Israel. Sfantul
Tustin argumenteaza ca crestinii au uzurpat evreii in rolul de adevarat Israel, pentru ca au mostenit
promisiunile divine: crestinii sunt inruditi cu Israelul mesianic al lui Isaia 42, 1-4 (LXX) printr-o
nastere spirituald, asa cum evreii sunt inruditi cu patriarhul evreu al Genezei 35, 10-11 prin
descendenta fizica. ,,Dupa cum de la acel singur lacov, care a fost supranumit Israel, tot neamul
vostru a fost supranumit Tacov si Israel, tot astfel si noi, dupé Hristos, Care ne-a ndscut pe noi in
Dumnezeu, ne numim si suntem si Iacov si Israel si Iuda si losif si Dav1d si fii ai lui Dumnezeu,
toti cei ce pazim poruncﬂe lui Hristos™ Oblectla lui Tryfon la pretentia ca crestinii sunt copiii
lui Dumnezeu il face pe Sfantul Iustin sa se imbarce intr-o Justificare detaliata a sa. Printr-o tehnica
standard a exegezei evreiesti, el apeleaza la un alt pasaj al Evangheliei, unde apare o expresie
similard cu scopul de a exphc1ta versul ioaneic (I In. 3, 1) la care ficuse aluzie”. Pasajul se regiseste

3 » Ibidem, p. 388.
26 Cuvant catre greci, P. G. VI, col. 237.

" Dialogul cu iudeul Tryfon, 10, p. 132-133.

28 Ibidem, 123, p. 314.

% Expresia Sfantului Tustin, koi Beod Tekvor GAnOuveL m)»ovueea kai eouev (Dialogul cu iudeul Tryfon, 123)
pare si se apropie mai mult de sintagma din 1 Ioan, {vo. texo 6eol kKAnBwuev koi eopev (3, 1), decat
sintagma lui Pavel, 611 eopev tekva 80D (Rom. 8, 16), chiar dacd Sfantul Tustin are o relatie directd cu Sfantul
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in Psalmul 81, 6, ,,Eu am zis: «Sunteti dumnezei, toti sunteti fii ai Celui Prea inalt»”. Stihul care
urmeaza, ,,Veti muri ca oamenii si ca unul din cépetenii cadeti” aratd, spune lustin, ca aceste
cuvinte au fost adresate la origine lui Adam si Evei, care fusesera odinioara nemuritori, dar, dupa
pacituire, deveniserd supusi mortii si cizuserd ca ,,unul dintre capetenii”, adici Satana. In versetul 7,
Sfantul Tustin explica faptul cd Duhul Sfant le reproseaza oamenilor, care fusesera facuti lipsiti de
patimi si nemuritori precum Dumnezeu, cd, daca i-ar fi respectat poruncile, ar fi fost considerati a
merita sa fie numiti fiii Sai. Sfantul Iustin conchide cd, in Psalmul 81, se demonstreaza cé toate
fiintele umane sunt considerate demne de a deveni dumnezei si de a avea puterea sa devina fii ai
Celui Preainalt, si vor fi judecati si condamnati dupa fapte, precum Adam si Eva: ,,Dar totusi, eu
nu am citat cuvantul in sensul acesta, ci pentru a vd demonstra ca Duhul Sfant reproseaza oamenilor
deveniti asemanatori cu Dumnezeu, fard de patima si nemuritori ca El — atita vreme cat ei pazesc
poruncile — si socotiti vrednici de El a se chema fiii Lui, faptul de a-si pregati lor insigi moartea,
dupa exemplul lui Adam si al Evei; asa ca nu am nimic impotriva traducerii acestui psalm, asa cum
voiti voi. Si, in felul acesta se demonstreazi c ei au fost socotiti demni de a putea deveni fii ai Celui
Prea Inalt, si ca ei vor fi condamnati si judecati separat, ca Adam si Eva™

Aceasta prima 1mp11care a Psalmului 81, 6 in literatura crestmé ca text-marturie pentru
sustinerea notiunii de Indumnezeire. Contextul utilizarii de catre Sfantul Tustin a textului rezida in
interesul sporit al crestinilor secolului al II-lea in sursele testimoniale ale mesianismului evreiesc.
Marturiile Noului Testament se concentrasera pe ce era nou, in pretentiile crestinilor la mesianismul
lui Iisus, si anume, suferinta Lui, moartea si invierea Sa.

Interpretarea oferitd de el psalmului 81, 6 a furnizat decorul pentru kerygma crestina:
esecul lui Adam si al Evei a fost deversat prin succesul lui Hristos. Destinul pentru Adam si Eva
poate fi realizat de citre crestini, pentru cd au devenit copii ai lui Dumnezeu prin supunerea in
fata poruncilor lui Hristos.

Sfantul Tustin Martirul si Filosoful a transformat obedienta iudaismului fatd de Tora in
obedientd fatd de poruncile lui Hristos. O astfel de ascultare este posibild prin faptul ca noi suntem
»creati” de Hristos Dumnezeu. Dar implicatiile baptismale ale interpretarii iustiniene a Psalmului 81,
6 nu ne sunt relevate de Sfantul Tustin. Identificarea ,,dumnezeilor” cu acei care au fost incorporati
in Hristos prin botez va fi explicitatd doar citeva decenii mai tarziu, de catre Sfantul Irineu’'.

Sfantul Irineu al Lyonului

in timp ce Tatian Asirianul si Teofil al Antiohiei se luptd in Rasarit cu credintele pagane si
ebraice, la 0 mie de mile spre vest, Irineu, episcopul Lyonului, se lupta cu probleme foarte diferite.
Oponentu celui care este considerat punctul sau pionul principal al gandirii crestine pentru secolul al
doilea™ , erau inamicii din interior, Invatatorii gnostici care pretindeau a conserva o traditie esoterica
reprezenténd adevaratul crestinism.

Tuturor celor ce revendicau sfintenia vietii numai pe calea individuala, Sfantul Irineu le
opune o instituie care poseda toate mijloacele pentru a atinge in mod sigur acest scop: Biserica, ce
asigurd misiunea de a sfinti. Dar afirmatiile sale, privind acest rol al Bisericii, sunt mai mult implicite

Pavel si utilizeazd in mod cert Epistola cétre Romani a acestuia din urma in Dialog. Daca aceasta este o
aluzie la Sfantul loan, este una dintre cele mai timpurii la un scriitor ortodox. Asupra relatiei Sfantului
Tustin cu Sfantul Apostol Pavel, a se vedea Oskar Skarsaune, ,,The Proof from Prophecy: A Study in Justin
Martyr’s Proof-Text Tradition: Text-Type, Provenance, Theological Profile”, Supplements to Novum
Testamentum, 56, E. J. Brill, Leiden, 1987, p. 92-100, unde se precizeaza referinte complete la literatura
existenta. Asupra relatiei sale cu Sfantul loan, a se vedea Henry Chadwick, Early Christian Thought and
the Classical Tradition: Studies in Justin, Clement and Origen Oxford University Press, Oxford, 1966,
WP 4, 124-125 si Oskar Skarsaune, ,,The Proof from Prophecy ...”, p. 105-106.

Dlalogul cu iudeul T ryfon, 124, p. 315-316.

3! Norman Russell, The Doctrine of Deification in The Greek Patristic Tradition, Oxford University Press,
Oxford, 2006, p. 96-101.

32 André Benoit, Samt Irénée. Introduction a 1'étude de sa théologie, Ed. du Cerf, Paris, 1960, p. 3.
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decat explicite. Pentru el, posesiunea adevarului pare sa se identifice cu aceea a mantuirii; cel ce
cunoaste adevarata credintd cunoagte si adevarata perfectiune nu numai in materie de doctrina, dar
si in materie de viatd spirituald®. Daca gnosticii nu sunt imaculati din punct de vedere moral,
aceasta din cauza ca nu sunt nici din punct de vedere doctrinar, de aici rezultand ca Biserica este
aceea care detine adevarul si, prin urmare, in mod logic aceea care are misiunea de a raspandi
harul lui Dumnezeu.

in plus, Biserica se giseste sub inrdurirea Sfantului Duh; nu numai intru atit intrucat
acesta este un garant al adevérului ,,ci de asemenea ca Cel ce ne introduce 1n Tmpéré‘gia cerurilor,
caci cu Duhul Sfant Biserica are orice fel de har. Acest har se transmite prin Sfintele Taine, pe
care singura Biserica are puterea de a le administra. Tot Bisericii 1i revine rolul de a oferi lui
Dumnezeu, jertfa spirituala prezisa de Maleahi (Mal. 1, 11). Astfel, impotriva pretentiilor individualiste
ale gnosticilor Sfantul Irineu accentueaza, ca si mai Inainte, competenta exclusivad a Bisericii in
materie de viatd religioasd ca si de doctrind. Biserica are aceasta dubld misiune, pentru ca ea
singurd are privilegiul asistentei Sfantului Duh™*.

Invatitura despre Bisericd a Sfantului Irineu se deosebeste de toate celelalte ecleziologii
care l-au precedat, mai intai prin intinderea materiala de care da dovada, ,,céci toti ceilalti parinti
si scriitori bisericesti pana la el nu vorbeau despre acest lucru decat in treacit. El ne face un expozeu
mai complet si pentru a zice asa «ex professo» realizand in acelasi timp si o sistematizare a unor
principii ce se giseau in stadiul de implicite de pana la el”*.

In polemica sa impotriva gnosticilor, Sfantul Irineu elaboreazi implicatiile baptismale
continute in interpretarea Psalmului 81, 6 avansati de Sfantul Iustin si Teofil. In cazul Sfantului
Irineu, scopul sdu nu este de a supralicita pretentiile evreilor, ci de a demonstra posibilitatea obtinerii
nemuririi de catre toti crestinii, nu doar de catre o elita spirituala. Daca esaloanele superioare ale
Bisericii pot obtine nemurirea si a deveni ,,Dumnezei”, aceasta se realizeaza prin virtutea Intruparii
si Tainelor Botezului si Euharistiei. Sfantul Irineu nu utilizeaza termenii tehnici ai indumnezeirii, si
chiar cuvantul ,,Dumnezei” este aplicat fiintelor umane numai in contextul exegezei sale la Psalmul
81, 6. Dar, 1n argumentarea sa Impotriva sustinerilor gnostice privitoare la cei spirituali, el prezinta o
perspectiva ,,realistd” a mantuirii care va pune la dispozitia unui numar de scriitori ulteriori — in
special Sfantului Atanasie — continutul doctrinei indumnezeirii*®.

Facand referire la stihul 1 al Psalmului 81: ,,Dumnezeu a stat in dumnezeiasca adunare
si In mijlocul dumnezeilor va judeca”, Sfantul Irineu sustine ca aceasta se referd la Tatdl, Fiul si la
acei care au primit infierea, anume, adunarea Bisericii lui Hristos, adica, acei care au primit slava
infierii, prin care strigdm, «Abba, Parinte!»” (Rom. &, 16).

Psalmul 81, 6 fusese discutat intr-o maniera similara anterior, de catre Sfantul Iustin
Martirul. Dar Sfantul Iustin rdméne inca aproape de exegeza rabinicd, care considera cd oamenii
devin ,.Dumnezei” prin supunerea in fata Legii. Sfantul Irineu este primul care s-a aplecat asupra
implicatiilor baptismale pe care Sfantul Iustin le indica, dar nu le dezvolta. In timp ce Sfantul Iustin
asociase textul cu ,,copiii lui Dumnezeu” (in mod ioaneic), Sfantul Irineu il asociazad cu ,,infierea”
paulind. Aceastd interpretare urma sa devina foarte influentd. Oamenii devin ,,Dumnezei” prin botez,
care 1i transforma In copii ai lui Dumnezeu in sens paulin.

3 Ppaul Beuzart, Essai sur la Tl héologie d'lIrénée, Leroux, Paris, 1908, p. 124; cf. Alexandru Ciurea,
,,Notiunea de biserica, rolul doctrinal si sfintitor al bisericii dupa Sfantul Irineu”, in Mitropolia Moldovei,
Anul XVI (1940), Nr. 9-10, p. 541.

3% Alexandru Ciurea, op. cit., p. 541.

35 Ibidem, p. 542-543. In aceastd ordine de idei, el a exercitat o mare si indelungata influentd, nu numai
asupra scriitorilor si parintilor bisericesti imediat posteriori, caci umanismul si mai ales controversele
religioase iesite din reforma vor pune din nou numele si opera sa la loc de cinste.

3% Primul care a discutat semnificatia indumnezeirii pentru perspectiva realisti a Sfantului Irineu asupra
mantuirii a fost Adolf von Harnack, History of Dogma, 7 vols, Trad. N. Buchanan, Williams & Norgate,
London, 1896-1899, (Reprinted Russell & Russell, New York, 1958; paginile la care facem referire sunt
la aceasta editie), p. 239-44; cf. Norman Russell, The Doctrine of Deification ..., p. 105.
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A doua discutie a Psalmului 81, 6 se observa intr-un pasaj in care Sféntul Irmeu contracareaza
erezia hrlstologlca a acelora care sustin cd Fiul lui Dumnezeu era un simplu om”’. Astfel de oameni
raman in sclavia nesupunerii antice si mor 1n ea, nefiind inca asociati Cuvantului lui Dumnezeu,
neparticipand inca la libertatea Fiului. Necunoscandu-L pe Dumnezeu intrupat, se priveaza de
darul Sau, care este viata vesnicd; si neprimind Cuvantul nemuririi, riman in carnea muritoare.
Versetele, ,,Eu am zis, dumnezei sunteti si toti fii ai Celui preainalt; Dar voi ca niste oameni muriti §i
ca unul din cépetenii cadeti”, le sunt adresate lor, adica, ,,acelora care nu au primit darul infierii”.
Acestia nu reusesc si cinsteascd intruparea Cuvantului si ,,il priveaza pe om de iniltarea sa la
Dumnezeu”.

Acest pasaj marcheazd o evolutie a convingerii cd dumnezeii trebuie intelesi ca fii prin
infiere sau adoptie. Aici il vedem pe Sfantul Irineu deplasandu-se spre formula tantum-quantum,
anume, cd Fiul lui Dumnezeu a devenit ceea ce suntem noi pentru a ne face ceea ce este El: ,,Din
pricina prea marii Sale dragoste S-a facut ceea ce suntem noi, pentru ca sa ne aduca si pe noi in starea
de a fi ceea ce este EI"**. Intruparea Fiului lui Dumnezeu este esentiald pentru cilitoria noastra spre
Dumnezeu, pentru ca trebuie s fim uniti cu Logosul prin adop,tza Botezului pentru a participa la
nemurire. Aceasta i apartine numai lui Dumnezeu; noi putem participa la ea numai daca Dumnezeu
se uneste mai intai cu omul prin Intruparea Logosului. Fiintele umane individuale pot apoi si se uneasci
sicu Hristos prin infierea filiald, care le permite sa participe la atributele divine ale nestricaciunii i
nemuririi. Ca roada a Intruparu crestinii au acces la o demnitate divind pe care ereticii nu
reusesc sa o obtina: ultimii sunt dumnezei si fii ai Celui Preainalt, dar mor precum oamenii.

A treia referire la Psalmul 81, 6 apare intr-o importantd discutie legata de raspunsul la
intrebarea de ce umanitatea nu a fost facuta perfecta de la inceput’”’. Lucrurile create, spune Sfantul
Irineu, trebuie sa fie inferioare Celui care le-a creat. Fiind inferiori lui Dumnezeu, nu l-am fi
suportat pe Hristos daca ar fi venit la noi inconjurat in slava Sa nemuritoare. Prin urmare, Acesta
s-a ajustat la starea noastrd infantild pentru a ne permite sd crestem si sd ne maturizdm pand vom
atinge stadiul 1n care suntem capabili sa acceptam darul existentei eterne de la Dumnezeu. Oamenii
care se plang de slibiciunea prezent a naturii umane sunt ignoranti, nerecunosctori si nesatiosi. Inainte
de a deveni fiinte umane, adicd, inainte de a fi coplesiti de patimi, ei doresc sd devina asemenea
lui Dumnezeu, anuland diferenta dintre Dumnezeu necreat si creatia Sa umana. ,,li reprosam ca nu
am fost facuti dumnezei de la Inceput, ci intdi oameni si apoi dumnezei”. De aceea Dumnezeu ne
spune: ,,Eu am zis, dumnezei sunteti si toti fii ai Celui Prea fnalt”, adaugand imediat: ,,Dar voi ca
nigte oameni muriti si ca unul din capetenii cadeti”. Cel de-al doilea verset a fost adaugat pentru ca
U puteam purta puterea divinitatii”. El ne exprima slabiciunea in fata darului lui Dumnezeu si
libertatea de a-1 accepta sau respinge.

in acest context, Sfantul Irineu isi dezvoltd interpretarea personald a Psalmului 81, 6 ca
raspuns la crestinii care doreau sa avanseze prea repede. Acoperirea diferentei dintre creat si necreat a
fost realizatd, din perspectiva istorica, prin Intrupare si, potential, de catre crestinul individual prin
botez, dar realitatea experientei umane raméane. De fapt ne gasim la o distanta foarte mare de vederea
lui Dumnezeu si suntem foarte limitati in capacitatea noastrd de a o obtine repede. Prin urmare,

37 Irénée de Lyon, Contre les heresies, 3.19.1, Edition critique par Adelin Rouseau et Louis Doutreleau,
Tome II, texte et traduction, in col. Sources Chrétiennes, N° 211, Les Editions du Cerf, Paris, 1974, p.
373, 375.

38 Contra ereziilor, V, P. G. VII, col. 1120; In acest sens, si Sfantul Atanasie cel Mare mentioneaza ci
chipul lui Dumnezeu din om a fost restaurat prin intruparea Mantuitorului. Cuvantul sau Logosul S-a
facut om, pentru ca noi sa fim indumnezeiti (Sf. Atanasie cel Mare, Despre lntruparea Cuvantului, LIV,
P. G. XXV, col. 192B), sd devenim asemenea cu Dumnezeu nu prin naturd, ci prin har.

39 Contre les heresies, 4.38.3, Edition critique d'aprés les versions arménienne et latine sous la direction de
Adelin Rouseauavec la collaboratlon de Bertrand Hemmerdinger, Louis Doutreleau si Charles Mercier;
Tome I, texte et traduction, in col. Sources Chrétiennes, N° 100, Les Editions du Cerf, Paris, 1965,
p. 957.
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Sfantul Irineu avanseaza ideea de progres moral. Fiintele umane trebuie sa obtina aseméanarea cu
Divinitatea Tnainte de a-si putea depasi mortalitatea si de a realiza nemurirea pe care o poseda
potential prin Botez. Aceasta implica exercitarea alegerii morale. Teofil al Antiohiei vorbise deja de
cresterea omului spre maturitatea spirituald, astfel incat sa devina ,,Dumnezeu”, probabil, dupda cum
am vazut, cu referire la Psalmul 81, 6. Sfantul Irineu conecteaza aceasta crestere in mod explicit
cu obtinerea chipului si asemanarii cu Dumnezeu (Gen. 1, 26), pe care Adam le pierduse.

Omul a fost facut dupa chipul si aseméanarea lui Dumnezeu Celui necreat: ,, Tatél hotaraste
si porunceste, Fiul executa si creeazd, Sfantul Duh hraneste si face sa creasca, iar omul progreseaza
putin cate putin spre desdvarsire, adicd se apropie de Cel necreat. Desdvarsit nu e decat Cel
necreat, adici Dumnezeu. In privinta omului, acesta se cuvenea ca intai s fie creat, creat trebuia
sd creascd, crescut trebuia sa devina adult, adult sd se inmulteasca, inmultit s se intdreasca,
intarit sa fie slavit si slavit sa vada pe Domnul sau; vederea lui Dumnezeu aduce nestricaciunea,
iar nestricaciunea ne apropie de Dumnezeu™.

in conceptia Sfantului Irineu, crearea omului e strans legata de Logos si de viitoarea
Intrupare a Acestuia. Marea autoritate a omului ca fapturd dupa chip si asemdnare n-a putut apirea
inainte de Intruparea Logosului. Cat timp Logosul riméanea invizibil, chipul Lui, care era omul, nu
putea fi identificat ca fiind de origine dumnezeiasca. Cand Logosul S-a intrupat, El a confirmat si
chipul devenind El insusi ce era chipul si si-a restabilit asemanarea in mod stabil, ficand pe om
cu totul asemenea Tatilui nevazut, prin intermediul Logosului vazut*'.

Stantul Irineu spune cd omul a fost asezat pe padmant ca chip al lui Dumnezeu. Acest
chip s-a intunecat dupa pacat si noi nu mai putem reveni la starea cea dintai, fara ajutorul lui
Dumnezeu. Logosul intrupat va recapitula in sine toatd umanitatea, ca fiecare sa capatam ,,ceea ce
pierdusem in Adam”, adica fiinta dupi chipul si asemanarea lui Dumnezeu™®.

Oamenii duhovnicesti sunt numiti astfel pentru ca participa la lucrarile Sfantului Duh, dar
aceasta nu implicd suprimarea trupului, cdci aceastd suprimare ar insemna disparitia omului
duhovnicesc®.

Dintre cele doua daruri supreme conferite de Dumnezeu, primul este viata. Ca si Sfantul
Tustin, Sfantul Irineu predica faptul ca omul nu poseda viatd, ci doar participa la ea, continuitatea
existentei sale depinzand de Dumnezeu. Celilalt dar este libertatea, care constituie si unul dintre
marile privilegii ale omului. Omul a fost creat liber, cu autonomie proprie si suflet propriu, spre
a se folosi dupa voie de sfatul Creatorului sau, fara constrangere. Toti oamenii au aceeasi natura,
capabild sa retind si sa faca binele, dar si sa si-1 refuze si sa nu-l realizeze. Dar acestea nu coincid cu
libertatea totald. Omul isi exercitd libertatea supundndu-se de bunavoie vointei lui Dumnezeu.
Aceasta alegere de bundvoie a binelui este cea care-i mentine aseméanarea cu Dumnezeu. Prin
ascultare si supunere, el poseda viata si libertatea unui fiu; prin razvratire, pierde toate acestea si
este redus la sclavie i moarte.

Caderea nu a fost rezultatul rautatii, ci al lipsei de maturitate. ,,Omul era un copil, fara o
intelegere perfectd, si din aceastd pricina a fost amagit cu usurinti de Inselitor™. Si totusi, caderea
a avut efect asupra intregii posteritati, nu atat prin condamnarea sa, cat prin furnizarea unui nou
context pentru maturizarea sa, prin educatie si pregatire. De fapt, cdderea se intoarce in avantajul
umanitatii. In afara introducerii mortii ca limitare a efectelor pacatului, ea ne permite si obtinem
o mai profunda intelegere a binelui prin experienta contrariului, invatdndu-ne astfel si care sunt

0 Ibidem. A se vedea si Pr. Prof. Dr. Ioan G. Coman, Patrologie, vol. al Il-lea, 1985, p. 35.

4 Ibidem, 5.16.2, loco citato, p. 36.

*2 Sf. Irineu, Contra ereziilor, XIX, XVIIL P. G. VII, col. 939B, 932B.

4 Idem, Contre les heresies, 5.6.1, Edition critique d'aprés les versions arménienne et latine par Adelin
Rousseau, Louis Doutreleau S. J. & Charles Mercier, Tome II texte et traduction, In col. Sources
Chreétiennes, N° 153, Les Editions du Cerf, Paris, 1969, p. 75.

* Demonstrarea propovaduirii apostolice, 12, Traducere, introducere si note de Prof. Dr. Remus Rus,
Editura INMBOR, Bucuresti, 2001, p. 76.
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limitele naturii noastre si, prin aceasta, care este ,,adevaratul sens al lucrurilor existente’™. Fiintele
umane sunt pregatite astfel pentru venirea Fiului lui Dumnezeu.

Impotriva docetismului gnosticilor, Sfantul Irineu predica, in cartea a treia (181), faptul ca
Intruparea inseamna adevarata uniune a lui Dumnezeu cu oamenii, al creatului cu necreatul. in lipsa
acestei baze ontologice, scopul soteriologic al Intruparii nu ar fi avut eficientd. Intruparea a avut
loc pentru a recupera ceea ce se pierduse prin Adam si pentru desavarsirea deplind a umanitatii.
Prin urmare, prezintd doua aspecte, primul fiind rezumat de ideea de recapitulare: Cuvantul lui
Dumnezeu recapituleaza in Sine omul unindu-1 cu Dumnezeu, intorcandu-1 la vocatia lui originara,
restabilind chipul lui Dumnezeu in el intunecat de pacat. Daci omul, prin Intruparea Cuvéntului
nu s-ar fi unit cu Dumnezeu, ,,n-ar fi participat la nestricaciune”, si aceasta pentru ca omul nu ar
fi putut fi adoptat ,,daca Fiul nu ne-ar fi dat comuniunea cu El si dacd Cuvantul nu ne-ar fi facut
sa comunicam cu El facandu-se trup”. Apoi, vorbeste si de accesul la viata divina pe care Hristos il
permite credinciosilor, El fiind ,,Mijlocitorul intre Dumnezeu si oameni” (1 Tim. 2, 5).

Ca Mijlocitor, 1l faciliteazi pe Dumnezeu oamenilor si ii obisnuieste pe oameni si-L
primeasca®. Sau invers, asa cum am mai precizat, datorita dragostei Sale infinite, El a devenit
ceea ce suntem noi pentru a ne face ceea ce este El. ,,Cuvantul Tntrupat S-a facut om, si Fiul lui
Dumnezeu S-a facut Fiul Omului, ca sd ingdduie omului sd cuprindd Cuvantul lui Dumnezeu si,
dobandind infierea, si se facd fiu al lui Dumnezeu”". Reluat cu variatii 1n toate epocile, acest
rezumat al Istoriei Sfinte std la baza invataturii duhovnicesti a Rasaritului crestin. Aceasta invatatura
are drept singur scop indumnezeirea omului®.

»~Formula schimbului” isi are radacinile in gandirea paulina; desi Hristos era bogat,
»pentru voi a saracit, ca voi cu saracia Lui sa va imbogatiti” (2 Cor. 8, 9; cf. Fil. 2, 6-8). ,,Schimbul”
semnificd exact aceasta: un schimb de proprietati, nu stabilirea unei identitéti a esentei. El, Care
era Fiul lui Dumnezeu prin natura Sa, a devenit om pentru a ne face fii prin infiere sau adoptie®.
Calitatea noastra de fii prin adoptie, care este pusd in practica prin Botez, ne Inzestreaza cu o
proprietate suprema: nemurirea si nestricaciunea Fiului.

Botezul reprezintd mijlocul prin care incepem sé ne folosim de viata divina a Fiului. Prin
filiatia sa divina, o fiintd umana se uneste cu Logosul si devine locas al lui Dumnezeu’. El redobandeste
asemanarea cu Dumnezeu, care i aduce atat libertatea de a face bine, cat si comuniunea cu viata
nemuritoare si incoruptibild a lui Dumnezeu’'. infierea ca fii transforma fiintele umane in dumnezel
pentru ca i inrudeste, prin participare, cu sursa vietii. Natura progresiva a acestei participari este
adeseori evidentiatd. Una dintre imaginile pe care le utilizeaza Sfantul Irineu pentru a transmite
aceastd idee este cea a claritatii sporite a viziunii: Dumnezeu era vazut inainte prin profeti, apoi
prin Fiul, si va fi vizut in imparitia cerurilor la modul parintesc. Cei ce vad pe Dumnezeu sunt in
Dumnezeu si participd la stralucirea Lui, ei primesc viata, devm nemuritori, mergand pana la
Dumnezeu, gratie Logosului Care raspandeste tot felul de ‘haruri®. Duhul fi pregateste pe oameni
pentru Fiul lui Dumnezeu, Fiul ii conduce la Tatal, iar Tatal le daruieste viata vesnica si incoruptibila,
care, pentru cei care il vad pe Dumnezeu, este rezultat al vederii Lui™™. Pe aceasta scard a progresului,
oamenii devin ,,Dumnezei” la nivelul treptei infierii, pentru ci aici isi redobandesc asemanarea divinad
si incep sa participe la libertatea si nemurirea care apartin Tatalui si Logosului.

45 Contre les heresies, 5.2.3, in col. Sources Chrétiennes, N° 153, p- 37, 39.
* A se vedea Contra ereziilor, 3.18.7; 3.20.2; 4.28.2.

“7 Sf. Irineu, Adversus haereses, 111, 19, P. G. VII, col. 939B.

*® Tomas Spidlik, Spiritualitatea Résdritului Crestin. Manual sistematic, Editia a Il-a, Traducere si
prezentare de Diac. loan I. Icd Jr., Editura Deisis, S1b1u 2005, p. 399.

4 Contre les heresies, 3.19.1, in col. Sources Chrétiennes, N° 211, p. 373-374.

50 Ibidem, 3.19.1.; 3.20.2, p. 373, 392-393.

5! Ibidem, 3.18.7, in col. cit., p. 365, 367.

52 Contre les hereszes 4205 6, in col Sources Chrétiennes, N° 100, p. 639, 641, 643.
>3 Ibidem.
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Duhul lucreazd pe tot parcursul acestui proces, nu numai prin inspirarea profetilor si
pregitirea drumului spre Intrupare. In viata prezenti, Duhul ne pregiteste pentru nestriciciune
prin obisnuirea noastra treptatd cu primirea si purtarea lui Dumnezeu™*. Duhul este ,,arvuna paulini a
mostenirii noastre” (Efes. 1, 14). Duhul transpune in practica infierea noastra ca fii permitdndu-ne
sd strigam ,,Avva, Parinte!”. inghite mortalitatea In nemurire, pentru cé ,,sngele si carnea nu pot
mosteni Imparitia lui Dumnezeu” (1 Cor. 15, 50) decat dacd sunt unite cu sufletul si Duhul.
Contrar gnosticilor, Sfantul Irineu insistd ca trupul, ca parte integranta a persoanei umane, este
capabil de nestriciciune. Samanta nestricaciunii existd, dar fructul deplin este recoltat doar o
data cu invierea. La momentul invierii, prin intermediul Duhului, nestricaciunea va patrunde intreaga
persoand umand, truP si suflet. in cazul lui Enoh si Ilie, acest fenomen a fost anticipat prin iniltarea la
cer a trupurilor lor”>. Dar pentru majoritatea, procesul va fi finalizat doar la momentul invierii
generale.

Comportamentul moral si primirea Euharistiei sunt cele doud modalitati complementare
prin care Duhul este hranit in credincios. La nivel moral, supunerea fatd de Dumnezeu produce
fructele Duhului. Invers, comportamentul imoral sardceste oamenii, alungdnd Duhul. La nivel
sacramental, uniunea cu Duhul initiata prin Botez este mentinuta prin Euharistie. Fiind hranit de
Trupul si Sangele Domnului, trupul nu putrezeste, ci se impartaseste de Viata (Contra ereziilor,
4.18.5; cf. 5.2.3.). Asa cum painea este transformata prin rugiciunile Euharistiei si har, tot asa
trupurile noastre, cdnd primesc comuniunea. in ambele cazuri, cele doud realitati, cereasca i
paméanteascd, sunt inlantuite®®. Sfantul Irineu extinde acest concept cand se intoarce la el in
Cartea a V-a. Destinul trupurilor noastre se aseamana celui al taierii vitei de vie si al semintei de
grau, care, ,,putrezind” in pamant iarna, cresc in primavara si devin vinul §i painea care primesc
Cuvantul lui Dumnezeu, devenind in final Euharistie. in mod similar, trupurile noastre, hranite de
Euharistie, sunt puse in pamant i, ridicindu-se la momentul hotarat, primesc invierea prin Cuvantul
lui Dumnezeu ,,spre slava Tatalui” (Filip. 2, 11), ,,Care da nemurire celui ce este muritor §i confera
nestricdaciune celui ce este stricaciune” (Contra ereziilor, 5.2.357; cf. I Cor. 15, 33). Aceasta ne
aratd ca viata vesnica este un dar de la Dumnezeu si nu apartine naturii noastre. Puterea lui Dumnezeu
este demonstratd magnific prin slabiciunea noastra®®.

Dupa Sfantul Irineu, omul nu poate fi indumnezeit imediat dupa creatiune, intr-o natura
muritoare si refuzand ascultarea fata de Creator. Trebuie ca intdi omul sa fie om si apoi sa participe la
slava lui Dumnezeu. ,,Daca esti opera lui Dumnezeu, asteaptd cu rabdare Mana Artistului tau,
care face totul la vremea potrivita pentru tine care ai fost creat. Prezintd-i o inima maleabila si
docila si pastreaza chipul pe care ti I-a dat acest Artist, avand in tine apa care vine de la El, si
fara care, uscandu-te, inlaturi intiparirea degetelor sale. Péastrand aceastd conformatie, vei urca la
desavarsire, caci, prin arta Lui, Dumnezeu va fi ascuns lutul din tine. Mana Lui a creat fiinta si tot ea
te va imbraca in aur pur si in argint pe dinduntru si pe dinafara si te va impodobi in asa fel incat
Regele insusi se va indrigosti de frumusetea ta”>’.

Opera de rascumparare si indumnezeire a avut efecte si asupra firii Inconjuratoare si a
intregului cosmos. Sfantul Irineu intinde ,,binefacerile recapitulatiunii peste intreg cosmosul,
cugetand desigur la freamatul nelinistit al firii, la suspinul ei, despre care vorbeste Sfantul Pavel,
si la cerul nou si pamantul nou, pe care le vesteste cu glas de tunet Apocalipsa (21, 1). El (Hristos) a
venit pentru o operd universali, recapituland toate lucrurile in Sine”®.

3% Contre les heresies, 5.8.1, in col. Sources Chrétiennes, N° 153, p. 93.

55 Ibidem, 5.5.1, in col. Sources Chrétiennes, N° 153, p. 61, 63.

56 Contre les heresies, 4.18.5, in col. Sources Chrétiennes, N° 100, p. 611, 613.

57T Contre les heresies, 5.2.3, in col. Sources Chrétiennes, N° 153, p- 39.

58 Norman Russell, The Doctrine of Deification ..., p. 105-110.

% Contra ereziilor, 4.39.2 la Pr. Prof. Dr. Ioan G. Coman, Patrologie, vol. 1, p. 44.
80 Contre les heresies, 3.16.6, 1n col. Sources Chrétiennes ..., N°211, p- 315.

133



LIVIU PETCU

Deci indumnezeirea ¢ ,,stare de continud ascultare fatd de poruncile lui Dumnezeu si de
pastrare intactd a chipului si a conformatiei de la inceput. E o intoarcere la arhetip, cum se zice
azi 1n istoria religiilor, cu corectivul ca aceastd intoarcere constd intr-o suma de eforturi extreme

. ceq . Ce ess61
prin metoda cunoasterii binelui si raului”®".

81 Pr., Prof. Dr. Ioan G. Coman, op. cit., p. 4.
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1V. TEOLOGIE PRACTICA

PASTORATIA PERSOANELOR DEPENDENTE.
FENOMENUL ALCOOLISMULUI DINTR-O PERSPECTIVA TEOLOGICA

DOREL MAN"

ABSTRACT. The Pastoral of Dependent Persons. The Phenomenon of Alcoholism from a
Theological Perspective. The pastoral of addicted persons of alcoholic products and ethnobotanical
one, impose more stringent in the parish area, concern has been and remains among the priest's
pastoral activities. The mission of priest is to intervene by the Gospel word and personal example, to
combat the passions of our age.

Holy Scriptures command is categorical, because drunkenness leads to poverty, strife, corruption,
injustice, cruelty and contempt for things of God (Ephes 5:18). One way to prevent alcoholism
is temperance. Abstinence from alcohol consumption especially in Lents is a spiritual advice and
encouragement taught by priests.

Alcohol creates state of drunkenness or bodily satisfactions of the moment of refuge, easy and
subtle, in a state of euphoria, the liberation from suffering and the daily hardships - and ultimately
consumers often lose their souls the divine consciousness and become dependent on a life that
will eventually destroy. Correction of Christians with addiction and recovery comes from the Church
(the parish priest, parish council and committee) in partnership with medical factors, cultural and
social, both specialists and laymen.

Keywords: dependent persons, alcoholism, ethnobotanical products, pastoral.

»Betivii nu vor mosteni impéritia lui Dumnezeu”
(I Cor. 6, 10)

I. Preliminarii

Pastoratia persoanelor dependente de produse cu continut alcoolic', si mai nou etnobotanice,
se impune tot mai stringent in spatiul parohial, preocupare care a fost §i va rimane printre activitatile
pastorale ale preotului, cel mai apropiat si bun cunoscétor al crestinilor de pe teritoriul respectiv, ca
o veche si noud problema ce intra in atentia si responsabilitatea clerului. Presa noastra religioasa
consemneaza de la inceputul veacului al XIX-lea lupta preotilor impotriva betiei, pe temei biblic,
prin puterea lor sacerdotala de a ridica si salva pe fiii lor duhovnicesti din aceasta patima, venind
in ajutorul familiilor crestine care au membri dependenti de alcool.

Cea mai frecventd dependenta este aceea fata de alcool a unor barbati si femei, iar mai
nou a tinerilor fatd de produsele etnobotanice. Consumarea acestora creeaza la un moment dat
boala dependentei de alcool sau de alte substante si produse narcotice care submineaza intre

* Conf. univ. dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, mandorelubb@yahoo.com.

! In sedinta de lucru a Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméne, din 16-17 februarie 2011, s-a aprobat
introducerea cursului destinat pastoratiei persoanelor dependente de alcool in curricula disciplinei
Teologie pastorald, care se preda in institutiile de Invatamant preuniversitar si universitar teologic din
Patriarhia Romana.
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altele viata de familie, bunastarea, bunele moravuri si trairea religioasd autentica. Campanii pentru
stavilirea alcoolismului se promoveaza si in alte tari de peste un veac.

,»Prin cuvantul <alcoolism>, spune Dr. A. Baer, in studiul Alkoholismus, Berlin 1878,
se inteleg toate prejudiciile corporale, intelectuale si morale, pe care le pricinuieste in societatea
omeneasca si indeosebi in singuraticele paturi ale acesteia, consumul excesiv de bauturi spirtoase”. O
statistica din anul 1893 din Elvetia aratd ca in cateva orase mari din cei cupringi de patima betiei
a murit prematur tot cam al nouilea barbat”.

Abuzuri de bauturi spirtoase s-au facut, se fac si in prezent, ele provocéand placeri de moment.
Oamenii stiu ca dupa consumarea bauturii ori a substantelor narcotice se schimba dispozitia sufleteasca,
in aga fel incat o fapta despre care s-ar fi jenat sa o sdvarseasca inainte de a bea, nsd, dupa ce a baut i
se pare natural sa sdvarseasca fapta respectiva. Congresul impotriva alcoolismului din Bruxelles in
1897, prezinta situatia tinerilor dependenti de alcool si faptele lor negative de-a dreptul inspaimantitoare,
incat guvernul Belgiei a determinat Parlamentul si voteze o lege speciald’ in acest sens.

in Elvetia, la 11 august 1898, episcopul dr. Augustinus Egger, la un congres preotesc,
indeamna pastorii sufletesti la o studiere temeinica a problemei alcoolismului pentru a stavili aceasta
plaga a civilizatiei europene crestine. Domnia Sa publica studiul ,,Clerul si chestiunea alcoolismului”,
tradus de Vasile Oana si tiparit la Sibiu in 1912, Tiparul Tipografiei Arhidiecezane. Problema in discutie
l-a preocupat si pe scriitorul rus Lev Tolstoi (+ 1910), de la care, intr-un numar al bibliotecii Lumina,
apare studiul intitulat ,,Placeri vinovate”, tradus de Ion Constantinescu-Delabaia, unde se prezinta
problema: Alcoolul si tutunul, care creeaza disfunctii si tulburdri ale sufletului omenesc.

Si in vechime se foloseau produse extrase din cereale sau fructe, periculoase pentru
sanatatea trupului si a sufletului, intrebuintate ca hauturi ce dau starea de befie’, comportament
afectat de toate drogurile care se consuma si astazi, despre care avem o serie de marturii scripturistice
si patristice.

Daci la prima cercetare avem impresia ci aceste persoane cu adictie’ apartin si riman
in atentia specialistilor medicali si sociali, avand in vedere ca alcoolismul este o boala declarata
de Organizatia Mondiala a Sanatatii (OMS), destul de tarziu, abia in anul 1956, semnalata ca patima
de Biserici in viata crestinilor, diunitoare sinatatii trupului si sufletului. /nvatdtura de credintd
crestind ortodoxd o include in cadrul celor sapte pacate capitale (mandria, iubirea de argint, desfranarea,
pizma (invidia), lacomia, mania si lenea, unde ldcomia este definita ca ,,pofta nestapanita de a méanca
si de a bea peste masura™® i consemnati ca un pericol, pentru crestini inci din perioada apostolica si
a Sfintilor Parinti.

% Dr. Augustin Egger, Clerul si chestiunea alcoolismului, traducere din limba germand de Vasile Oana,
absolvent in teologie, Sibiu, 1912, Tiparul Tipografiei Arhidiecezane, p. 7.

3 Cf. rev. ,B.O.R”, anul XLI, 1923, nov., p. 1061: “Fabricarea, transportul, vanzarea, precum si pastrarea in
depozite pentru vanzarea absintelor (rachiurilor) sunt oprite in Belgia sub pedeapsa de amenda de la 35-
500 de franci si de o Inchisoare de la opt zile pana la sase luni, sau sub una din aceste pedepse”.

4 Cf. DEX, editia II-a, Univers enciclopedic, Bucuresti, 1988, p. 96. 1. Stare in care se afla omul alcoolizat,
stare de ebrietate. Consumarea regulatd de alcool in mari cantitdti; alcoolism, etilism. 2. petrecere la care
se bea foarte mult alcool; chef. 3. (In sintagmele) befie rece (sau alba ori cu stupefiante) = stare de ameteala,
de hiperexcitatie sau de halucinatie provocata de introducerea stupefiantelor in organism; toxicomanie.
4. Stare sufleteasca de tulburare, de uitare de sine.

> Cf. D.UIR,, editia a IV-a, Editura Litera, 2010, p. 67: adictie = dependentd de un drog, din fr.,engl.,
addiction. Adictologie = capitol al medicinei care se ocupa cu studiul si cu tratarea dependentei de droguri,
din fr. Addictologie. Cf. Gh. Gutu, Dictionar Latin-Romdn, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1993, p. 19:
addictus = cel devenit sclav (din cauza datoriilor).

8 fnvatitura de credingd cresting ortodoxd, EIBMBOR, Bucuresti, 1952, p. 437.
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II. Repere istorice si atitudini eclesiastice fati de alcoolism. Metode si remedii

Mijloacele pentru diminuarea consumului de bauturi spirtoase si problema alcoolismului
sunt de o importanta deosebitd pentru fiecare preot, care are datoria de a studia acest fenomen cu
atentie sporita si a-1 include in activitatea pastorala. La noi, la romani, lupta Impotriva consumului
de alcool n-a fost avutd in vedere, intr-un mod special, decat destul de tarziu, dar in fnvd,tdturile lui
Neagoe Basarab catre fiul sau Teodosie si In textele Pravilelor romdnesti de la Govora (1640)
sau Targoviste (1652), precum si in didahiile Sf. Antim Ivireanul (+1714) se intalnesc referiri la
aspectele imorale, pacate si patimi, inclusiv betia’.

Arhimandritul Tuliu Scriban scrie despre aceasta astfel: ,,cand si cand s-a auzit cate un
glas, precum al d-lui N. Iorga, demult, demult, in vremurile de la inceput ale muncii sale ca
deputat, poate prin 1910, cand spunea in Camerad, ca jumatate din Vélenii de Munte umbla beat,
de tuica multi ce se facuse™. Astizi aproape in toate zonele tarii noastre crestinii isi fabrica in
gospodariile lor tuicd din fructe sau cereale pentru consumul intern si comert liber.

Cauzele alcoolismului sunt multiple: de la producdtori, care cautd sa se prospere prin
acest comert, pana la consumatori care isi satisfac placerile cu ocazia petrecerilor si diferitelor
reuniuni, ocazii de betie, etc., stare ce duce la diminuarea puterilor fizice si morale, precum si la
incdlcarea legilor bisericesti si civile. Consumatorii de alcool si tutun se justifica prin afirmatii
de genul: ,,asa face toata lumea”; ,,spre a alunga gandurile rele”; ,,pentru intarirea organismului”;
,»obicei raspandit pe tot globul pamantului”, obicei de fapt prin care oamenii cu voia lor ,,cauta
si-si adoarmd constiinta sau reduc la ticere glasul constiintei™, care chiar daca sunt ficute cu
moderatie - ele nu dau omului calitati nici morale, nici fizice. Un pahar de vin sau o tigara a
devenit obisnuintd si creeaza momente sau clipe care pot perturba dreapta judecatd a crestinului, din
orice categorie sociald ar fi el, aga incat glasul constiintei se atrofiaza sub influenta substantelor
alcoolice sau narcotice, iar omul va intra intr-o stare de otravire fizica i morald. Avand in vedere
toate acestea alcoolul rimane pentru unii un mod de distractie si/sau de rezolvare a problemelor,
devenind astfel bautul un comportament social acceptabil'.

La romani, literatura contra alcoolismului este promovata, printre altii, $i de oamenii
Bisericii. Astfel un cantaret bisericesc in anul 1832 distribuia o brosura intitulata ,,fndreptdtorul
betivilor”, iar la 1854 un protopop vine cu scrierea intitulatd ,, [nfiicosatele stricdciuni ale bauturii de
vinars” - si astfel se deschide lupta impotriva flagelului betiei'', tratatd si intr-o conferintd
preoteascad cu tema: Rolul preotului in lupta contra alcoolismului, 1a Eparhia Argesului in anul 1900,
unde se concluzioneazi ci ,,preotul este educator antialcoolic prin excelenta”"”.

Astfel in anul 1911 preotul Al. Cristea din Targul Ivesti-Tecuci a alctuit un - jurdmdnt"
(angajament) — pentru crestinii care doreau sa scape de aceasta patima, depus in biserica, de fata
fiind, alaturi de preot, si un membru apropiat din familie, practicd intdlnitd In Biserica Rusiei.

7 Antim Ivireanul, Opere, Ed. Minerva, Bucuresti, 1972, p. 73, 95, 102, 389.

8 Arhim. Scriban, Chestiunea alcoolului in Sf. Sinod si in Senat, in rev. ,,B.O.R”, an. 41, nr. 14, nov. 1923, p. 1046.

? Pr. Corneliu M. Grumazescu, Contributii la lupta contra alcoolului, apud. Lev Tolstoi, Alcoolul si Tutunul,
inrev. ,,B.O.R.”, Seria II, Anul XLIII, 1925, Nr. 4, p. 218.

19 Curs de pastorali pentru Facultdfile de Teologie. Pastoratia persoanelor dependente, 2010, p. 19-22, cu
binecuvantarea Preafericitului Parinte Daniel, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane.

" Vechea plagd, in ,, Telegraful Roman”, Sibiu, 1929, 17 aprilie, nr. 30, p. 1.

12 Arhim. Scriban, Lupta care nu poate inceta, in rev. ,,B.O.R”. anul XLII, 1924, nr. 8, aug., p. 479.

13 Jurdmantul pentru cei ce vor a se ldsa de betie, compus de pr. Al Cristea. ,,Eu, umilitul, neputinciosul si
supusul viciului betiei, vin astdzi inaintea Sfantului Altar si a cucernicului preot imbracat in sfintele odajdii,
si cu mustrare de cuget si cu hotarare tare, ma leg si ma jur pe Sfanta Evanghelie si cu mana pe Sf. Cruce
si iau pe Dumnezeu, martor ca, de astizi inainte, nu voi mai pune pe limba si in gura mea nici un fel de
bauturd decat apd - afard numai la sfanta impartasire, vin, cand il voi primi, - la caz de boala, cand medicul
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Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméne a intervenit in aceastd problema printr-un
memoriu intocmit de Mitropolitul Primat, Miron Cristea, si prezentat in Senatul Romaniei la
5 noiembrie 1923 -, clipa istoricd™", care a fost transmisa prin presa bisericeasca clerului pentru
a lua atitudine; prin activitatea pastorala, avand in vedere faptul ca ,,in latura aceasta au mare rol
preotii §i ag putea spune: numai ei. Céci betia este o boala fard leac. Numai inviorarea sufletului
care se capata pe calea convingerii religioase a fost in stare sd-i aduca pe oameni a se lasa de
betie. Cu alte mijloace ei nu se mai lasa. Propagandele religioase puternice totdeauna au semnalat in
sanul lor ci au oameni care s-au lasat de betie”"”.

in presa bisericeasca din anul 1924 se aratd c¢i in Mitropolia Ungrovlahiei au avut loc
conferinte pastorale impotriva consumului de alcool, in care s-au implicat sute de preoti, iar
in Eparhia Vadului, Feleacului, Geoagiului si Clujului, Consiliul eparhial a premiat cea mai buna
predica contra alcoolismului, in baza concursului public din anul 1929, sustinuta de preotul
Andrei I. Eftimie din Farau'.

Sfantul Sinod, in sedinta din 23 februarie 1929, a afirmat urmatoarele: ,,Sf. Sinod, consecvent
cu activitatea sa anterioard, intervine pe langa guvern, si roagd, sd aduca cat mai degraba legea
privitoare la imputinarea numarului carciumilor din orasele si satele térii, prohibind consumatia
alcoolului care otraveste poporul, salvandu-ne neamul de dezastrele si de primejdia degenerarii,
ce le cauzeaza patima betiei, Sf. Sinod pe langa obisnuita propagandd dusa de preotime impotriva
betiei hotaraste ca intdia Duminica din luna iunie sa fie zi de propaganda pentru temperanta si
combatere a alcoolismului. In aceasti zi de Duminici, in toate bisericile sa se tind predici si s se
organizeze, dupa posibilitatile locale, festivitati, in cadrul cérora sé fie preamarita virtutea temperantei
si sa fie aratate efectele infricosatei patimi a begiei””.

O persoana dependentd, care e dominatd de cineva sau de ceva, nu este autonoma, nu
este libera, ci este stapanitd de o stare creata in primul rand de ea, si da dovada de o manifestare
vizibil negativa in comportamentul sau, care 1i degradeaza trupul si sufletul, necinstind astfel pe
Dumnezeu, care l-a facut pe om dupa chipul Sau.

* %%
Apostolii au primit mesajul de la lisus Hristos, preluat apoi de preoti: ,,Mergdnd invatati

toate neamurile pamdntului...”, adicd prin invatatura sa pastoreasca poporul si sa vindece si pe cei
stapaniti de diferite patimi, pe cei bolnavi - chiar din vina lor, adica dependenti de bauturi alcoolice,

imi va prescrie bauturi Intaritoare si cand preotul imi va da dezlegare pentru acest jurdmant, iar dupa
insandtosire imi voi tine iardsi cu sfintenie acest juramant ce-1 fac de buna voia mea, vazand singur si
incredintdndu-ma pe deplin ca patima betiei, de care sunt stapanit, ma duce la ruinarea sanatatii, la saracie, la
batjocura si rasul oamenilor si la distrugerea familiei mele. Voi cauta a rupe orice legaturi de prietenie, si
a ma feri pe viitor de acei oameni i prieteni si rude care vor cauta a ma impinge la pacatul de a-mi calca
juramantul, si intotdeauna voi avea singur tovaras de sfatuit pe sofia mea, care e de fatd la depunerea
juramantului si pe preot. Asa sa-mi ajute Dumnezeu, cel in Sfanta Treime inchinat: Tatal, Fiul si Sfantul Duh,
caruia ma inchin cu credintd: fn numele Tatélui §i al Fiului si al Sfantului Duh. Amin. (Saruti apoi crucea,
Evanghelia, mana preotului si face céte 3 metanii la toate sfintele icoane, sarutandu-le, si apoi i se da sfanta
anafora si pleacd cu sotia direct acasa). Vezi, rev. ,,B.O.R.”, an. XLIII, 1925, nr. 3, martie, p. 165.

4 Cf. rev. ,,B.O.R”, an. XLI, 1923, nr. 14, nov., p. 1061: Propunerea Mitropolitului Primat: ,,1. ,,Sa se respecte
repausul duminical si sd se opreasca tinerea targurilor in zilele de Duminici si de sarbatori; 2. Sa se aplice
si la noi legea impotriva betiei in vigoare azi in Olanda si in Danemarca; 3. Sa se limiteze productia si
vanzarea spirtului.”

15 Arhim. Scriban, Chestiunea alcoolismului in Sf. Sinod i in Senat, in rev. ,,B.0O.R.”, an. XLI, 1923, nr. 14,
nov., p. 1061.

16 »Renasterea”, Anul VIII, Cluj, 9 martie 1930, p. 3.

17 Telegraful Roman”, art. cit., p. 1.
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care le creeaza stari de betie sau satisfactii trupesti de moment, de refugiu, facil si subtil, intr-o
stare de euforie, pentru eliberarea din suferintele si greutatile zilnice - iar in final ,,ei pierd deseori
congstiinta Divina din sufletul lor §i pot deveni dependenti de un mod de viata care in cele din urma ii
va distruge”™"®.

O pastoratie si o educatie religioasa corectd dupa metode traditionale de crestere spirituala
a familiei cu o viatd cumpatata, o disciplina in concordanta cu morala crestina si poruncile Bisericii,
promovate de preotul paroh, sunt metode si atitudini pentru a stopa alcoolismul.

Mijloacele pentru combaterea alcoolismului, vechi si noi, sunt cele naturale si supranaturale.
Preotul este cel dintdi care face educatia crestinilor, in acest sens actioneaza prin cuvantdri publice
si dialoguri pastorale cu grupuri de enoriasi, apoi individual cu cei dependenti.

Indreptarea si recuperarea crestinilor cu adictie vine din partea Bisericii (preotul paroh,
consiliul si comitetul parohial) in parteneriat cu factorii medicali, culturali si sociali, atat specialisti
(medici, profesori, asistenti sociali), cat si nespecialisti (familie, prieteni, colegi), prin propunerea
facutd de ei de a se renunta la consumarea bauturilor alcoolice dupa oficierea serviciilor religioase
publice si familiale: cununii, botezuri, zile onomastice, sfintiri de biserici, hramuri, Inmormantari,
parastase, sfestanii.

Renuntarea la alcool si inlocuirea lui cu alte bauturi (ceai, cafea, suc, apd) la serviciile
religioase, este o practica deja in multe parohii si o metoda ca la aceste ocazii publice sd nu mai
bea, toti ce prezenti - din consideratii externe, fiindcad asa-i obiceiul la poporul nostru care este
ospitalier si sociabil prin natura lui. Asa fiind circumstantele, crestinii motiveazd deprinderile
acestea astfel: beau de bucurie, beau ca este sarbatoare, beau ca m-am intalnit cu prietenii, beau de
necaz, ori de a scdpa de stresul vietii cotidiene, beau de tristete, beau de foame, beau cé-i frig, beau
de singuratate, beau cad ma despart de cei dragi, beau ca cine n-ar bea daca ar fi in situatia mea, si isi
adreseaza urari de sanatate, de voie bund, de noroc, de iertare chiar si citre Dumnezeu si zic Doamne
ajutd! ", sd dea Dumnezeu bine, de parci ar fi intr-o biserica™.

Preotul prin misiunea sa, este chemat s intervina prin cuvdntul Evangheliei i exemplu
personal, sa combatd aceste patimi ale veacului nostru, sa lupte dupd indemnul Sf. Ap. Pavel: ,,ca un
bun ostas a lui Hristos Tisus” (II Tim. 2, 3). Preotul este in misiune acum mai mult ca oricand, dator sa
intre n tainele veacului, sd raspunda provocérilor secularizarii si libertinajului, cu tactul sdu pastoral,
cu intelepciunea si devotamentul sau sacerdotal.

Se observa in societatea actuala o influentd negativa asupra vietii religioase, datorita
extinderii distractiilor i petrecerilor, in care sunt implicate generatiile tinere, iar consumul de bauturi
s-a generalizat la toate Intdlnirile si in toate locatiile, incat a ajuns o datind, chiar si in lacasurile
de cult in urma savarsirii slujbelor religioase sa se serveasca bauturi. Poetul Horatiu (sec. I 1. Hr.)
vorbeste despre decaderile din societatea timpului sdu astfel: ,,Generatia parintilor, mai rea decat
cea a mosilor si stramosilor, ne-a lasat pe noi §i mai rai, iar noi in curand vom lasa descendenti
si mai destrabalati””', afirmatie actuala si pentru generatiile de azi care tin si transforme Duminica si
Sarbatorile imparitesti in zile de petreceri, in care orele de rugiciune sunt depisite de cele acordate
placerilor trupesti, cu mesele incarcate de bauturi alcoolice, incat s-a ajuns ca numai in biserica
preotul sa mai vorbeasca despre infrdnare, abstinenta si stapdnire de sine.

'8 Floyd Frantz, Cum tratim alcoolismul. Manual pentru uzul preotilor si a medicilor, Editura Renagterea,
Cluj-Napoca, 2009, p. 10.

19 Arhim. Serafim Man, Cuvinte folositoare din amvonul Rohiei, Editura Episcopiei Ort. a Maramuresului
si Satmarului, 1996, p. 148.

20 Preot losif Trifa, Alcoolul duhul diavolului, Editia a IV-a, cu binecuvantarea I.P.S. Laurentiu Streza,
Mitropolitul Ardealului, Editura Oastea Domnului, Sibiu, 2007, p. 81.

2! Apud. Dr. Augustin Egger, st. cit., p. 14.
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Asadar, azi in Roméania consumul de bauturi cu continut de alcool este considerat ca o
practica normala si chiar placuta, dar - Intr-un timp relativ scurt cu efecte distructive asupra familiei
si copiilor, obiectiv pentru care clerul bisericii trebuie sa fie in fruntea echipei multi-disciplinare™ de
tratare i recuperare a persoanelor dependente de alcool.

Clerul prin predica din Biserici si catehezele de duminica, pe temelia cuvantului scripturistic
si al Sf. Parinti, are obligatia sa ia atitudine fata de aceasta patima care devine boald distructiva
pentru trup si suflet, prin programul cel mai eficient de indreptare ce are la baza spiritualitatea.
Din cauza faptului ca omul nu poate sa-si infranga singur patimile si a faptului cd Dumnezeu nu-i
va lua omului liberul arbitru, trebuie sa existe o sinergie intre indurarea lui Dumnezeu si voia
omului. Voia omului (dorintele omului de a face lucrurile agsa cum vrea el) trebuie lasata in grija
lui Dumnezeu prin ru%éciune si meditatie. Doar dupa asta omul poate sa ia anumite decizii, cu
ajutorul lui Dumnezeu™.

,Un consum normal de alcool” sustinut de unii, prin afirmatii ca traim intr-o zond cu o
clima temperata la care se mai adauga si faptul ca poporul roméan este din fire ospitalier si sociabil nu
se justifica.

I11. Patima betiei reflectata in Sf. Scripturi si in conceptia Sf. Parinti

in Sfanta Scriptura a Vechiului Testament, in cartea Proorocului Isaia, cap. 28, 1, se vorbeste
despre aceasta stare de befie a omului, de senzatii de beatitudine, chiar daca nu consuma alcool: ,,Vai
de cei ce se imbata, fara vin”, iar dupd Teodoret din Cir, ,,cei ce se imbata fara vin” erau inchinatorii
la idoli, a céror practica ducea deseori la extaze frenetice (mai ales in cultul misterelor orientale)™.

Pentru cei ce consuma alcool acelasi prooroc spune:

»Vai de cei ce se scoala dimineata §i umbla dupa bauturd tare si-ntdrzie pand seara,
cd vinul ii va mistui” (Is. 5, 11);

»Vai celor puternici ai vostri care beau vin si celor tari care amesteca bauturi tari (Is. 5, 22);

,»Vai de cei viteji la baut vin si mesteri la facut bauturi imbatatoare!” (Is. 5, 22)

,»Cd acestia prin vin au cdzut in greseli prin bauturd tare s-au ratdacit, prin bautura tare §i-
au iesit din minti” (Is. 28, 7).

Exegetii spun ca ,,bautura tare” era ,,sichera”, un preparat, prin fermentatie, din palmier, iar
dupa altii, era vin amestecat cu arome”. Evreii si astizi denumesc cu acest termen orice bautura
care imbata.

22 Enoriasul dependent de alcool va fi indrumat de duhovnicul sdu, preotul paroh spre accastd echipa.
»Dependenta de alcool este o boald care afecteaza intreaga persoana: corpul, mintea, emofiile i spiritul.
In unele cazuri extreme, este nevoie de doctor pentru tratarea complicatiilor medicale cauzate de abuzul
de alcool. Uneori, un asistent social,vine in ajutorul problemelor familiale si sociale cauzate de consumul
de alcool. Din cénd in cénd, e nevoie de un psiholog pentru a ajuta persoana dependenta sa faca fata
depresiei sau altor probleme mentale legate de abuzul de alcool. Pentru cazurile mai serioase, un psihiatru
poate prescrie un tratament medicamentos sau poate ajuta la inlaturarea simptomelor de sevraj (cf. Floyd
Frantz, op. cit, p. 10-11).

3 Curs de pastorald pentru Facultdtile de Teologie. Pastoratia persoanelor dependente, p. 36.

2% Biblia sau Sfinta Scripturd, Editie Jubiliard a Sf. Sinod, EIBMBOR, Bucuresti, 2001, p. 917.

25 Idem. Sfantul Vasile cel Mare in Omiliile sale vorbeste despre o befie a sufletului cauzatd de manie:
-Mdnia este o betie a sufletului; il face pe om fara de judecata ca si vinul. Tristefea este si ea o betie, ca
tulburd mintea. Frica, cand ia nastere fara motiv, este o alta betie (... ) Si, ca sa spun pe scurt, fiecare din
starile sufletesti care tulburd mintea, poate sa fie numitd pe buna dreptate, befie . (Sf. Vasile cel Mare,
Omilii si cuvdntari, trad. de Pr. Dumitru Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 1986, p. 356).

In conceptia Sf. Vasile aceste stari sufletesti exaltate sunt la nivelul befiei cauzate de alcool,
sfatuindu-ne: ,,Gdndeste-te la omul manios cdt de beat este de patima! Nu mai este stapan pe el insugi; nu se
mai cunoaste pe el si nici nu cunoagte pe cei de fata; (...) spune tot ce-i vine la gurd, nu poate fi oprit;
injurd, loveste, ameninta, se jurd, strigd, plesneste. Fugi de aceastd betie, dar nu primi nici befia pricinuitd
de vin” (Ibidem).
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La noi, precum si la alte popoare alcoolismul a patruns in toate categoriile sociale, fara
deosebire, varstnici sau tineri, barbati sau femei, intelectuali, artisti, poeti, politicieni, diplomati;
consuma alcool sau alte substante, cum sunt cele etnobotanice, mai nou, ceea ce duce la degradarea
congtiintei morale cu voia sau fara voia lor si astfel igi schimba comportamentul fizic si psihic,
adica starea de normalitate, si viata de zi cu zi pentru momente de euforie.

Aceastd stare de dependenta psiho-somatica fata de consumul excesiv de alcool sau alte
droguri este dobandita involuntar. Sf. loan Damaschinul spune ca: ,,4Act involuntar savarsit prin nestiinta
este atunci cand nu suntem noi cauza nestiintei, ci se intdmpla astfel. Spre exemplu: daca cineva fiind
beat ucide, a omorat din nestiintd, dar nu involuntar, céci el a provocat cauza nestiintei, adica befia 26
Datorita acestui fapt si legislatia civila stipuleaza ca faptele savarsite de persoane in stare de ebrietate
se constituie in circumstante agravante. Astfel befia practicatd prin consumul excesiv de alcool
face ca dependenta sa-1 stapaneasca pe om in mod involuntar si subtil incat nici nu realizeaza in
prima faza ca s-a imbolnavit de alcoolism care de fapt este o patima si in final o boald. La crestinii
stapaniti de patima befiei se observa slabirea vointei, o logicd contradictorie i o sensibilitate
dezordonata si fluctuanta.

Persoana care se imbata iese din sine, cum spun Sf. Parinti, stare ce este Impotriva firii si
duce la egoism, la pacat. Exemplu, in acest sens, este fiul risipitor, iesit din sine, intra intr-un gol si o
pustiire interioarda de neimaginat, dar tot la el observam starea pozitiva la un moment dat: ,,venindu-si
in sine...”, adica se intdlneste cu sine insusi, il cuprinde mila de sine si se vindeca de aceasta boala si
chin prin efortul sau si intelegerea celor din jur.

Consumarea alcoolului si a drogurilor creeaza In timp scurt defecte de caracter, fapt
consemnat in Sf. Scriptura, unde aflam scris ca:

,.Betia inmulteste mdnia celui fird de minte (...) imputineazd virtutea si agoniseste rani” (int.
Is. Sirah, 31, 35), iar Sf. Pavel ne porunceste categoric:

»Nu va imbatati de vin, in care este pierzare, ci va umpleti de Duhul” (Efes. 5, 18). Sfanta
Scriptura a fost si este cartea de temelie pentru a duce lupta impotriva befiei care porunceste preotilor
s nu fie toleranti, deoarece bauturile spirtoase sunt toxice in orice cantitate.

Starea de betie, indiferent de natura cauzei sale, este o realitate obiectiva in societatea
de azi, se vede la crestinii indiferenti fatd de ei si familia lor, iar manifestarea lor in comunitate
este receptata de cei din jur si mai ales de preotul paroh care printr-un dialog pastoral si cu mult
tact va arata cdile si posibilitatea de indreptare.

Sfintii, ocrotitorii crestinilor, aseaméana patima betiei cu demonizarea: ,,Betia este indrdcire
de bundavoie. Betia intuneca mai cumplit decdt indrdcirea si lipseste pe omul beat de orice judecata.
Adeseori, cand vedem un indrdcit avem mild de el, suferim pentru el, si-i aratam multa simpatie, cu
betivul, insd, ne purtam cu totul altfel; ne revoltam, ne supdram, il blestemam in fel si chip. (...);
betivul, insd, nu meritd iertare pentru ceea ce face; este invinuit cumplit i de rude si de prieteni §i de
vecini, de toti, pentru cd de bunavoie a ajuns asa de rau, pentru cd de bundvoie s-a dat in mdinile befiei.

Cel ce isi petrece timpul in betie si dezmierdare si ghiftuire se afla chiar sub tirania diavolului”™’.

De asemenea, Sf. loan Gura de Aur este de aceeasi parere ca aceste stari sufletesti negative sunt mai
daunatoare decat befia alcoolica predicand ca: ,,este acum vremea sa va indemn sa va intoarceti nu numai
de la obisnuita befie, ci si de la cea fara vin, caci aceasta este mult mai cumplita. (...) Ce fel de betie este
aceasta fara vin? Multa si felurita! Caci si mdnia provoaca betie, si slava desarta si iesirea din minfi...
patimi ce se nasc in noi (ce sunt tot betii), mult mai cumplite decat betia obignuita. Caci cel robit de aceste
patimi isi pierde puterea de judecatd asupra realitatii i nu este mai intreg la minte decat nebunii” (Sf. Ioan
Gura de Aur, Cateheze baptismale, Editura Oastea Domnului, Sibiu, 2003, p. 83.) si exclama ,,mama tuturor
relelor este betia”. (Omilia XXIV, Comentar la Epistola catre Romani).

26 Sf. Toan Damaschin, Dogmatica, Editia a II-a, trad. de Pr. D. Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 1943, p. 152.
27 Sf. loan Gura de Aur, Omilii la Facere, trad. de Pr. D. Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 368-372.
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Intr-adevar asemenea crestini sunt marginalizati in comunitate si de nedorit. Ei sunt lipsiti de darurile
Duhului Sfant din cauza lor, cum ne spune Sf. Vasile cel Mare: ,,Fumul alunga albinele, betia alungd
harurile duhovnicesti*® la cei ce sunt in asemenea petreceri si ,,arbitrul lor este diavolul, iar premiul
victoriei, pacatul ", de aceea ei au nevoie de ajutorul Bisericii prin lucrarea preotiei.

Acest pacat, befia, care macina societatea umana este oprit prin cuvantul lui Dumnezeu
pentru ci duce la pierderea Imparitiei lui Dumnezeu. Sf. Evanghelist Luca ne avertizeazi: ,,Luai
seama la voi ingiva, sa nu se ingreuieze inimile voastre de mancare §i beutura, si de grijile vietii, §i
ziua aceea sa vind peste voi fara de veste” (Lc. 21, 34). De asemenea, Sf. Apostol Pavel scrie despre
aceasta stare de betie si urmarile ei, astfel:

»--.Nici betivii, nici batjocoritorii, nici rapitorii nu vor mosteni imparatia lui Dumnezeu”
(I Cor. 6, 10);

~Pizmuiri, ucideri, betii, chefuri, si cele asemenea acestora, pe care vi le spun dinainte,
precum dinainte v-am spus, cd cei ce fac unele ca acestea nu vor mosteni impardatia lui Dumnezeu”
(Gal. 5, 21);

»S5a umblam cuviincios, ca ziua, nu in ospete si in betii, nu in desfranari §i in fapte de
rugine, nu in cearta si in pizma” (Rom. 13, 13);

»Nu va imbatati de vin, in care este pierzare, ci va umpleti de Duhul” (Efes. 5, 18);

De asemenea amintim faptul ca aceasta patima este periculoasd pentru toti oamenii, din toate
categoriile sociale, de aceea Sf. Pavel, avertizeaza si pe slujitorul altarului care trebuie sa fie:

»Nebetiv, nedeprins sa batd, neagonisitor de cdstig urdt, ci bland, pasnic, neiubitor de
argint”’ (I Tim. 3, 3), dar totusi il sfatuieste pe Timotei: ,, De acum nu bea numai apd, ci foloseste
putin vin, pentru stomacul tdu i pentru desele tale slabiciuni” (I Tim. 5, 23).

Porunca Sfintei Scripturi este categoricd, deoarece befia duce la saracie, cearta, stricaciune,
nedreptate, cruzime si dispretuirea lucrurilor lui Dumnezeu:

»Nu fi printre cei ce se imbatd de vin si printre cei ce isi desfraneaza trupul lor. Caci
betivul si desfranatul sardcesc...” (Pilde 23, 20-21);

»Un ocardtor este vinul, un zurbagiu bautura imbdtdtoare §i oricine se lasa ademenit
nu este intelept” (Pilde 20, 1);

»Nu se cuvine regilor sa bea vin si conducatorii bauturi imbdatatoare. Ca nu cumva band sa
uite legea i sd judece stramb... ” (Pilde 31, 4-5).

Acestea sunt parte din cuvintele Bibliei asa incéat pe drept cuvant se poate afirma ca ,,nici o
carte de pe lume nu ne conduce mai energic la abstinenta, cu alte cuvinte la o rezistentd darza
contra alcoolismului, ca Biblia™".

Concluzii

Cumpadtarea si ingrijirea sanatatii sunt poruncite de Sf. Scripturd chiar si in privinta
consumului de vin la petreceri. Sf. Apostol Pavel ne invata ca tot ceea ce facem in viata: ,,ori de
mancati, ori de beti, ori altceva de faceti, toate spre slava lui Dumnezeu sa le faceti” (I Cor. 10, 31).
Datorita acestui fapt abstinenta nu poate fi promovata ca o metoda radicala si clard pentru toti
oamenii, desi specialistii din acest domeniu au recunoscut necesitatea ei.

28 Sf. Vasile cel Mare, Omilii si cuvantari, trad. de Pr. D. Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 1986, p. 357.

2 Ibidem, Omilia X1V, fmpotriva celor care se imbatd, p. 505.

39 parintele Tosif Trifa avand in vedere acest sfat apostolic afirmi: ,,lisim si noi folosinta unui pahar de vin
curat. Punem insa indaté conditia ca acest pahar sa nu treaca in alte pahare, spre betie. Langa cel dintéi pahar,
punem insa cuvintele Sfantului Ioan Gura de Aur: ,,Vinul este de la Dumnezeu; betia de la diavolul...”
Un pahar de vin curat este destul pentru caz de osteneala si boala” (cf. Pr. losif Trifa, Alcoolul, duhul
diavolului, Ed. Oastea Domnului, Sibiu, 2007, p. 166).

3! Arhim. Scriban, O lupta care nu poate inceta, inrev. ,,B.O.R.”, an. XLII, 1924, aug., p. 476.
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O metoda pentru a preintdmpina alcoolismul este cumpdtarea, conform textului biblic, care
include de fapt abstinenta. Abstinenta de la consumul de alcool pentru perioada posturilor este un
sfat duhovnicesc si un indemn propovaduit de preoti de la amvon precum si in pastoratia
individuala. Literatura duhovniceasca din perioada posturilor abunda in 1ndemnur1 si sfaturi in
aceste sens: ,, Apd band nu a innebunit nimeni, dar Noe ispitit de vin s-a aflat gol ™, iar Sf. Vasile cel
Mare numeste befia ,.bautura a nebuniei” deoarece ,, vinul insugi impinge la consumare, in loc de a
potoli setea, face sd apard in chip necesar o noud sete. Vinul arde pe betiv si-l provoacd sa bea
tot mai mult; deoarece continuitatea pldcerii toceste senzatia »33

Textele biblice sunt categorice: ,,La vin nu te face viteaz, ca pe multi i-a pierdut vinul.
Cuptorul incearcad otelul calit; tot asa si vinul, inimile trufasilor, care stau gata sa se Incaiere.
intocmai ca apa pentru viata este pentru om - vinul, de-/ vei bea cu méasurd. Ce viata are cel lipsit
de vin? Ca acesta s-a facut sd veseleascd pe oameni. Bucuria inimi si veselia sufletului este vinul,
cdnd se bea la vreme cu mdsurd. Amardciune sufletului este vinul cand se bea mult; certuri si caderi
face. Betia inmulteste mania celui fard de minte spre impiedecare si imputineaza virtutea si
agoniseste rani” (Eclesiasticul 31, 29-35).

Stantul Vasile cel Mare referindu-se la modul de viata al crestinilor 1i invata sa constate
singuri cd ,,imbuibarea este un rau si poate sa fie ocolita... caci nimic din cele ce sunt total oprite nu
poate sa fie bun (folosit) temporar. Risipitorii (cei care traiesc in placeri), cei care se ung cu mirurile
cele mai scumpe si cei care beau vin rafinat sunt acuzati de Sf. Scrlptur“” adevar care poate fi
constatat de orice crestin care asculta in biserica Evanghelza sau citeste cuvdntul biblic in familie,
devenind aceste momente adevarate metode impotriva alcoolismului prin care se impune cumpdtarea
si abstinenta.

Cand Domnul nostru lisus Hristos a exclamat ,,mild imi este de multime” (Mc. 8, 2),
credem cd s-a gandit si la oamenii stapaniti de orice patimi care se aseamana cu cei chinuiti de diavol,
iar numai puterea dumnezeiasca poate timadui ,.toatd boala si toata neputinta in popor” (Mat. 4, 23).
La tamaduirea acestei boli este chemat preotul, slujitorul altarului, ce are ca exemplu de urmat
pe Mantuitorul, care pe pamant a avut menirea sa-1 timaduiasca si sd-1 mantuiasca pe cel bolnav.

Pastoratia persoanelor dependente implicd o luptd fara de nici o rezerva impotriva
pacatului betiei §i a tuturor urmarilor pe care aceasta le produce in sufletul si trupul omului care,
stdpanit de aceastd patima, identifica sufletul cu trupul precum bogatul din Evanghelie: ,,suflete,
ai multe bundtati strAnse pentru multi ani; odihneste-te, mananca, bea veseleste-te!” (Lc. 12, 19).
Pastoratia religioasa <arta artelor> si <stiinta stiintelor> cum o considera Sf. Parinti este implicata in
probleme nespus de mari si complexe ale sufletului omenesc pentru a-i readuce la portile imparatiei
lui Dumnezeu si pe crestinii dependenti de alcool, care au ajuns la portile iadului, judecati si
stigmatizati de cétre societate, dar intelesi si ajutati de pastorul suﬂetesc

Sa retinem faptul ca daca existd oameni, asociatii si fundatii”> care au rezultate pozitive in
munca de recuperare a persoanelor dependente de alcool sau alte droguri uzand de mijloace naturale,
cu atat mai mult vor reusi slujitorii bisericii care pe langa mijloacele naturale, zel si devotament,
au o multime de mijloace supranaturale. Pastorul sufletesc, preotul paroh - duhovnicul, dintr-o
parohie are in grija lui toate sufletele enoriasilor de care va da seama in fata Dreptului Judecétor.
El stie ca oile raticite nu se intorc singure. Intre aceste ,,0i raticite” se afla si betivii, care dupa
cum ne spune Sf. Apostol Pavel ,,imparatia lui Dumnezeu nu o vor mosteni” (I Cor. 6, 10).

32 Triod, EIBMBOR, Bucuresti, editia a VIII-a, 1986, p. 191.
33 Sf. Vasile cel Mare, Omilia, XIV, Impotriva celor care se imbatd, p. 503.
3% Sf. Vasile cel Mare, Scrieri, Partea I-a, Asceticele, Colectia PSB, EIBMBOR, Bucuresti, 1989, p. 254.

3% Fundatia ,,Solidaritate si Speranta” din Iasi cu ,,Centrul de consiliere si reabilitare a persoanelor dependente
de alcool si alte droguri”, cu ,,Programul Sf. Dimitrie” si alte ,,Programe de consiliere/tratament”, din
Cluj-Napoca. ,,Programul Sf. Dumitru” din Clyj recomanda tuturor celor care vin la consiliere sd-1 contacteze
pe preotul lor paroh sau pe indrumatorul lor spiritual pentru a primi ajutor in acest sens.

143



DOREL MAN

Pastorul sufletesc, dupa modelul Pastorului Suprem, trebuie sa instituie si sd promoveze
lucrarea pastorala speciald. Daca mijloacele de recuperare a enoriasilor betivi sunt insuficiente
deseori, sa ia aminte preotul la atitudinea samarineanului milostiv fata de cel cazut intre talhari.
Aceasta este obligatia preotului paroh de a-i mentine si aduce pe calea adevarului pe toti enoriasii sai
si de a veghea asupra tuturor primejdiilor ce pot perturba unitatea de credintd, de familie si de
comuniune, adica fericirea vremelnica si vesnica.
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CRIZA FINANCIAR-ECONOMICA SI REACTIILE BISERICILOR
ORTODOXE LOCALE. O PANORAMA SOCIAL-TEOLOGICA

RADU PREDA”

ABSTRACT. The Economic-Financial Crisis and the Reactions of the Local Orthodox Churches.
A Social-Theological Survey. The recent financial crisis, transformed by its immediate effects
into an economic, social and political one, challenged not only the theoreticians of the profane
sciences, but also the theologians. The eminently ethic character of the crisis, due to a long and
complex series of systemic and personal abuses, legitimately requires a social-theological reading, too.
The reactions of the local Orthodox Churches to this crisis were different in kind and intensity. The
present study displays the positions of the Orthodox Churches in Russia and Greece.

Keywords: financial crisis, ethics, Orthodox social theology, Russia, Greece.

In loc de introducere: crize vechi si noi

Emergenta violentd intdi a stirilor despre si apoi a urmadrilor nemijlocite ale crizei
financiar-economice actuale nu pot ldsa indiferent discursul social-teologic. Dimpotriva. Macar
si prin natura agendei pe care o cultiva, analiza societatii din perspectlva teologicd are obligatia,
asemeni unui soldat la limita extremi a frontului, sa scruteze orizontul.' Pribusirea incepand cu
vara lui 2007 a pietei imobiliare din Statele Unite si imediat dupa aceea a unor importante
institutii bancare creditoare, culminand in septembrie 2008 cu falimentul rasundtor al unei banci
de mare prestigiu si incredere precum Lehman Brothers, a dat semnalul impasului cunoscut foarte
bine de teoria economicd, unde ciclicitatea crizelor este un loc comun, dar aproape total necunoscut
contemporanilor. Dar chiar si pentru cei avand o cultura istorica in domeniu, amintirea crizelor
smnlare precum cea din 1929, nu ajutd prea mult la depasirea reald si mai ales mentala a celei
actuale.” Cu toate acestea, ceva din trecutul crizelor tot am fi avut de invatat pentru a nu ajunge in
situatia de acum. In 1929, elementul declansator I-a constituit dimensiunea devenita incontrolabild a
volumului speculatiilor de la bursa, caderea dramatica a valorii actiunilor, adicd aducerea fortata
la valoarea lor reald, ajungand sa se reflecte asupra intregii economii care se vedea lipsita de
resurse financiare, de capital, indatoratd si nevoitd sa recurgd la concedieri in masa. Altfel spus, in
ciuda sanatatii majoritatii ramurilor industriale din America epocii, in plin avant, a unei piete stabile
de desfacere si a personalului calificat, dublat de o tehnologie de varf, lipsa capitalului a paralizat
productia, a dus la cresterea vertiginoasa a numarului somerilor, cu tot cortegiul consecintelor
sociale, a devalorizat moneda si a afectat substantial intreaga evolutie economicd a SUA si a
Europei Occidentale pana dupa cel de al doilea razboi mondial. Fara a intra aici in detalii tehnice, mai
la indemana economistilor de meserie, momentul 1929 ar fi trebuit sa conduca, drept reactie, la

Lect univ. dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, teologiasociala@gmail.com
! Despre metodologia si scopul analizei social-teologice in Ortodoxie, vezi RADU PREDA, ,,Prolegomene la
o teologie sociald onodox"’ in IDEM, Revenirea lui Dumnezeu. Studii social-teologice (= Theologia
Socialis 12), Eikon, Cluj-Napoca, 2010, pp. 161-217.

2 O succintd istorie a crizelor economice oferd, de pilda, WERNER PLUMPE, Wirtschaftskrisen. Geschichte
und Gegenwart, C. H. Beck, Miinchen, 2010. O analiza aplicatd a actualei crize vezi la NOURIEL ROUBINI,
STEPHEN MIHM, Crisis Economics. A Crash Course in the Future of Finance, The Penguin, New York,
2010. Supranumit sugestiv ,,Dr. Doom®, Roubini este economistul despre care se spune ca a anuntat cu
precizie colapsul pietelor financiare.
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articularea unui minim instrumentar financiar, economic si politic aplicabil in situatii similare,
greu de eliminat dintr-un joc economic unde speculatia bursierd a ajuns, oricat de regretabil, sursd
majord de imbogatire. Ceea ce s-a petrecut 1n ultima jumatate de secol, cu precddere incepand cu
deceniul al saptelea, atingdnd cote inimaginabile Tn primii ani ai mileniului III, este exact contrariul.
Trecand de la capitalismul de tip laissez faire de dinainte de 1929 la new deal-ul de dupd aceea
si ulterior de la interventionismul statului la noua strategie a Scolii de la Chicago, bazata pe credinta
nestramutata in capacitatea de autoreglare a pietelor, ideologia economica a lumii vestice, transatlantice,
a probat mai toate modelele posibile.’ Pretul il reprezinta actuala crizd la baza céreia sta pactul
nescris dintre castigul cu orice mijloace al mediului privat, culmea reprezentand-o asa numitele
Hedgefonds, si impasibilitatea statului de drept, ajungand la tolerarea pe fata a paradisurilor
fiscale. O astfel de evolutie se traduce printre altele in cinismul bursier absolut ca trimiterea in
somaj a propriilor angajati sa fie “recompensatd” prin cresterea valorii actiunilor unei firme, asa
cum promisiunea unui castig imediat si consistent sa fie mai puternicé decat toate riscurile la un
loc, ajunse in cele din urma parte a afacerii in asa masura inct sa fie vandute, declarat sau nu, de la o
banca la alta, cancerul speculativ cuprinzand astfel parti intregi din organismul financiar-economic.
1929 sau 2009, cauza ramane neschimbata: lipsa de constiintd comunitara, de responsabilitate
sociala si de respect fatd de om a celor care fac bani din orice, inclusiv sau mai ales din credulitatea si
apoi din nesansa altora.’

Revenind la semnificatia social-teologica a crizei actuale, data fiind asadar cauza profunda,
etica, a situatiei In care ne-au adus sistemul bancar lipsit de reguli autocorective si domeniul
speculativ al economiei virtuale, bursiere, lucrand cu promisiuni i proiectii, insd mai putin sau
chiar deloc cu realitatea, intrebarea care se pune este daca prosperitatea trebuie realizatd cu orice
pret, in orice conditii §i indiferent de urmari. Tema in sine nu este noud, modul de raportare la
bani sau la avutie fiind centrala in toate marile religii si in mai toate sistemele filosofice aplicate,
in teoriile politice si in manualele de gandire economicd. Problematica este cu toate acestea repusa
azi intr-un context diferit. Pe de o parte, profetia lui Simmel, potrivit careia cd banul se transforma
din mijloc Intr-un scop in sine si se proclama noua zeitate a modernitatii (germ. Geld wird Gott),
s-a Implinit in mod vizibil. Puterea aparent nelimitatd a banului asupra destinelor individuale, a
comunitati si tari intregi, este nu doar fara precedent in istoria social-economica a lumii, dar intre
timp acceptatd ca fatalitate. Simmel descria la inceput de secol XX puterea banului printr-un exemplu
graitor de la sine: bancile au devenit mai puternice decat Bisericile si reprezintd punctul central
al oraselor, axa in jurul cireia se deruleazi intreaga viata.” Pe de altd parte, globalizarea actuald, in
toate aspectele ei, de la comunicare la dinamica pietelor de capital, face din chestiunea prosperitatii si
a precaritatii una de naturd sd intereseze si sa implice pe toti. Simplificand, in acest global village
care este umanitatea de azi, nimeni nu mai poate fi bogat sau sarac de unul singur. Bogétia si
saracia au efecte directe, constituindu-se in factori de stabilitate sau de instabilitate, afecteaza
relatiile dintre state si dintre continente, determina fluxurile migratoare si alimenteazd insurectiile
sociale, justifica razboaiele pentru resurse din ce in ce mai limitate si refac la propriu harta lumii.

Confruntate cu acest orizont amenintitor pentru stabilitatea interioard a societatilor in
mijlocul carora propovaduiesc Evanghelia lui Iisus Hristos, Bisericile nu pot ticea. Este cauza
pentru care trebuie sd ne Intrebam legitim, fard a ceda ,,privatizarii” excesive a religiosului, care este

? Un bun inceput in lectura si intelegerea istoriei gandirii economice moderne il oferd clasicul in materie,
aparut initial in 1954, JOSEPH SCHUMPETER, History of Economic Analysis, Taylor & Francis e-Library,
London, 2006. Cartea poate fi cititd integral on /ine la adresa http:/www.epubbud.com/read.php?eg=6X93QX8H,

_accesatd la 23 martie 2011.

In limba roméana, o istorie a teoriilor economice, pana in prezent, oferd volumul lui GHEORGHE POPESCU,
Evolutia gandirii economice, ed. a Ill-a, Editura Academiei Romane/Cartimpex, Bucuresti/Cluj-Napoca,
2004.

> Vezi GEORG SIMMEL, Philosophie des Geldes, Duncker & Humblot Verlag, Berlin 1900. Cartea poate fi
cititd 1n original la adresa electronica http:/www.digbib.org/Georg_Simmel 1858/Philosophie des Geldes,
accesatd la 23 martie 2011.
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mesajul generic al Crestinismului legat de criza financiar-economicd prin care trecem de aproape trei
ani. Inainte de a ne dedica acestui aspect, ilustrat aici plecand de la reactiile Bisericilor Ortodoxe
locale, sa amintim de existenta unui text catolic aparte aflat la intersectia teoriei cu practica, a
teologiei cu economia. Este vorba despre documentul Conferintei Episcopilor Catolici Germani,
publicat la 17 februarie 2010, care pune in discutie investitiile etlce si, mai larg, legatura dintre
credintd si traducerea ei intr-o politica financiara responsablla Titlul documentului, pe care il
putem traduce astfel: Se poate schimba lumea prin plasamentele de capital? Un ajutor orientativ
pentru investitiile conforme standardelor etice, este o invitatie la analiza adresata mai ales celor
care dispun de resurse financiare dar nu si de un spirit etic in ciuda apartenentei lor la o comunitate
de credinta. Constatarea de la care se pleaca este ca tarilor bogate, afectate oricum si ele de criza, insa
cu mult mai putin decat cele sdrace si inainte de aceasta, le revine sarcina esentiald de a rescrie
regulile jocului printr-o infuzie consistenta de principii si valori intr-un domeniu dominat prea
mult de dorinta exclusiva a castigului maxim. Cum o parte importantd a acestor tiri bogate au o
culturd, inclusiv economica, ancoratd in traditia crestind si, mai larg, in cea biblica, este cumva
de la sine inteles sa se puna intrebarea dacd nu cumva, din dezinteresul sau nestiinta titularilor
de conturi si depozite, capitalul ajunge in slujba unor mecanisme nedrepte, a unor constructii
speculative murdare. Cu alte cuvinte, tocmai pentru ca suntem in criza si, ca intotdeauna in astfel de
perioade, trebuie sa regdndim datele realitatii, prima intrebare este dacd bancile unde ne tinem
banii au o politicd investitionald compatibild cu viziunea noastrd. La urma urmelor, nu poate sa
ne fie indiferent ce face institutia bancara cu banii incredintati, cum isi atinge tintele de crestere,
in ce afaceri este implicata si in ce masurd, la capatul lantului economic-monetar, nu ajunge sa ne
afecteze modul de trai sau chiar, in cazul falimentului, sa ne ruineze baza financiara a planurilor
noastre de viata, casa, educatia copiilor sau siguranta unei batraneti linistite. Mai mult decat acest
prim pas catre un raport responsabil cu banii si sistemul care 1i gestioneaza, documentul episcopatului
catolic german — articulat si redactat, nota bene!, de o comisie de specialitate, depasind adica nivelul
unei simple predici de sfaturi pioase, inadecvate la realitate — incurajeaza angajarea deliberata a
posesorilor de capital (mai mare sau mai mic) in investitii cu finalitate declarat etica, adica in
acelea care pastreaza echilibrul dintre costuri §i profit, dintre tentatia de a exploata supraevaluarile
de moment (a imobilelor, de pildd) si rabdarea finantarii unor proiecte de duratd, solide, al céror
succes inseamna locuri de munca, solidaritate cu bugetul comunitatii locale si transparenta.
Orientarile etice pe care le propune documentul episcopal au in cazul mediului german
o dimensiune cat se poate de practica, bancﬂe care se revendica din valorile eclesiale fiind de mai
bine de un deceniu foarte active pe piata. " in ceea ce ne priveste, cum majoritatea covarsitoare a
jucatorilor bancari de la noi sunt part1 ale unor sisteme multinationale, aspectul etic, direct legat
de valorile unei comunitati date, nici macar nu std in centrul raporrurllor cu clientii lor. Este adevarat
cd, la randul lor, clientii nu stiu ca ar putea avea un astfel de raport responsabil cu banca. in Romania
de azi, banii nu doar ¢i nu au miros, dar nici nu transportd alte valori decat cele materiale
propriu-zise. in afard de cateva parteneriate punctuale, la nivel de agentii locale, dintre banci si

6 'WISSENSCHAFTLICHE ARBEITSGRUPPE FUR WELTKIRCHLICHE AUFGABEN DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ
(Hg.), Mit Geldanlagen die Welt verdindern? Eine Orientierungshilfe zum ethikbezogenen Investment.
Eine Studie der Sachverstindigengruppe ,, Weltwirtschaft und Sozialethik“, Bonn, 2010. Textul poate fi
gasit, in original, la adresa www.teologia-sociala.ro, accesata la 23 martie 2011.

7 Legat de modul etic de plasare a capitalului si de realizare a profitului ,,curat”, vezi si scurta analizi a
colegilor de la Viena, KLAUS GABRIEL, MARKUS SCHLAGNITWEIT, Das gute Geld. Ethisches Investment
Hintergriinde und Méglichkeiten, Tyrolia, Innsbruck/Wien, 2009. Tot la acest capitol de etica practica, la
nivel cotidian, poate fi amintit si modul cum si ce alegem sd cumparam. Nu doar bancile trebuie
chestionate 1n legatura cu practicile lor financiare, dar mai ales firmele de produse de larg consum. Vezi
in acest sens o initiativd de “listare eticd” a firmelor de catre CENTRO NUOVO MODELLO DI SVILUPPO,
Guida al consumo critico. Informazioni sul comportamento delle imprese per un consumo consapevole
(= Giustizia, Ambiente, Pace), Editrice Missionaria Italiana, Bologna, 2009.
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organizatii caritabile, mediul nostru financiar-bancar nu pare sa participe in mod real la practica
solidaritatii si nici la dezbaterea internationald in curs despre ce ar trebui sd invatam din actuala
crizd. Or, in acest caz, sd ne mai miram ca nici clasa politica nu pare sa fi tras pana acum o concluzie,
alta decat aceea de a folosi criza financiard pe post de scuzd universal valabila (cei de la putere)
sau de pretext al promisiunilor populiste (cei din opozitie)?

in loc de concluzie a acestei scurte introduceri, pr1n comparatle cu criza din 1929,
originea profunda a situatiei de azi, ca de altfel si a celei de ieri, rfdmane masivul deficit etic de
care dau dovada majoritatea jucatorilor importanti de pe piata internationald de capital, dar si o
buna parte a clasei politice, indiferent de orientarea doctrinara. De altfel, toate intalnirile politice
la varf din 2009 si 2010 ale G20, de la Londra (aprilie 2009) la Pittsburgh (septembrie 2009),
sau cele de curand ale UE au reusit sa scoata in evidenta dificultatea decizionala (in ciuda urgentei),
egoismele nationale (in ciuda caracterului suprareglonal si mondial al crizei) si oportunismul
electoral al liderilor (in ciuda lipsei de alternative reale)

Ne propunem in studiul de fatd sd trecem in revistd pozitiile oficiale ale Bisericilor
Ortodoxe din Rusia si Grecia, aceasta ultima tara fiind cel mai puternic afectata, real dar si mediatic,
de actuala crizd. Din ratiuni de spatiu, urmeaza sd revenim intr-un text separat asupra situatiei si
a reactiilor Bisericii Ortodoxe din Romania fata de criza financiar-economici si efectele acesteia.

Biserica Ortodoxa din Rusia: intre ,,ei” si ,,noi”

intrebarea asupra careia am anuntat ci dorim si zibovim este legati de modul cum
Bisericile Ortodoxe locale au reactionat, prin documente oficiale, la criza si mai ales la seria de
efecte sociale pe care aceasta continud sa le produca. Una dintre primele voci ortodoxe a fost cea a
Patriarhiei Moscovei prin Declaratia din 27 iulie 2009 a Consiliului de experti ,,Economie si etlca de
pe langa Patriarhia Moscovei §i a Intregn Rusii in legatura cu criza financiar-economica.’ Data
fiind circulatia relativ restransa la noi a unor astfel de texte si in general dezinteresul teologiei
noastre de scoald pentru dimensiunea inter-ortodoxa, in cele ce urmeaza vom cita pe larg din
document. Acesta incepe cu un diagnostic formulat fara echivocuri:

Criza economici actuald are nu doar un caracter global, dar si unul sistemic. Aceasta
este o criza a valorilor, o criza a perspectivelor [sublinierea bold in textul original, n.n.].
Istoria a demonstrat in mod categoric cd posibilitatea solutionarii problemelor politice,
economice §i umanitare ale lumii moderne trebuie cautata nu doar in redistribuirea resurselor
materiale sau in imbunatatirea tehnologiilor de gestionare a acestora, dar si in sfera spirituala.
Prima cauza a acestei crize consta in degradarea motivatiei moral-etice din activitatea economica,
adicd 1n pierderea scopului principal in economie §i anume acela de a construi o societate
armonioasa §i echitabild in care omul si poata sa isi realizeze potentialul profesional sau
spiritual indiferent de pozitia sociald sau de convingerile sale politice.

Autorii textului nu ezitd sa se lanseze ntr-o critica principiald — genul ales este o comparatie
nedeclaratd ca atare intre ,,ei” si ,,noi” — la adresa intregului model social-cultural care pare sa fie
dominant pana n prezent si care se face, direct sau nu, raspunzator de dezastrul care atinge de regula
participantii secundari ai jocului social-economic mondial:

Milioane de oameni continua sa duca o existentd mizera, sa sufere din cauza foameli, a
discrimindrii sociale §i a degradarii mediului inconjurator. Acest lucru se datoreaza in cea
mai mare parte faptului cd intr-o culturd politico-economicd dominantd precum cea de
azi atat valoarea omului ca persoand, cat si valorile societatii in ansamblu se reduc la goana

¥ O parte dintre documentele politice si economice despre criza sunt adunate intr-un dosar tematic la sectiunea
biblioteca TSO a paginii electronice www.teologia-sociala.ro, accesatd la 23 martie 2011.
° Documentul este de gasit la acceasi sectiune de la www.teologia-sociala.ro, accesata la 23 martie 2011.
Orginalul poate fi gasit pe pagina oficiald a Patriarhiei Moscovei, WWWw.mospat.ru, accesatd la 23 martie
2011.
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lacoma dupa bunastare materiala, confort si distractii. Consecintele evidente ale unor astfel
de atitudini economice sunt politicile sociale discriminatorii, incapacitatea organizatiilor
financiare internationale de a regla relatiile economice globale, cresterea somajului, aparitia
conflictelor armate, terorismul, conduita antisociald a comunitatii de afaceri, alcoolismul,
dependenta de droguri si apatia sociala.

Din tonul folosit deducem asadar ca pentru actuala crizd par sa fie responsabile mai ales
»organizatiile financiare internationale”, adica ,,ei”. Despre partea de vina a politicilor interne si
a politicienilor autohtoni, adica ,,noi”, cum este cazul Rusiei ultimelor doud decenii, nu se spune
nimic. Puternica polarizare pe criterii materiale a societatii rusesti post-comuniste, cea care a dat
nastere unei categorii de imbogatiti lipsiti de scrupule cel putin la fel ca bancherii occidentali
acuzati de text, ar fi trebuit sd reprezinte pentru autorii documentului un motiv suficient pentru a
privi si in curtea proprie.'’ Impresia ca asistim la identificarea unilaterala a responsabilititii este
intaritd de urmatorul paragraf:

Sistemul financiar global care se bazeaza pe capitalul speculativ s-a dovedit a fi incapabil
sa controleze circuitul colosal al potentialului de masa monetara, oferta baneasca
nefiind sprijinita si sustinuti de bunuri si servicii adecvate. Speculatiile financiare au
avut un impact distructiv in toate sferele activitatii economice, deturnand resursele de la
investitiile pe termen lung din domeniul productiei de bunuri si din sfera sociald. Pozitia
dominanta a dolarului american in sistemul financiar international a asigurat pentru SUA
un credit negarantat si nelimitat, in detrimentul tuturor celorlalte tari ale lumii, oferindu-i
posibilitatea de a controla cea mai mare parte a pietei mondiale, subminand astfel principiul
fundamental al oportunitétii competitive egale pentru toti participantii la sistemul economic
global.

Depasind cadrele unui document de expertiza etico-teologicd, autorii acestuia inainteaza
chiar o solutie de politica economica:

in acest context, politica declarati care puncteazi necesitatea de a oferi rublei statutul de
moneda de rezerva regionald i care accentueaza stringenta transformarii Rusiei intr-un centru
independent de politica financiard desigur ca merita sprijinul neconditionat, aspectele date
fiind percepute ca mijloace esentiale de mentinere a suveranitatii.

Dupa aceastd demonstratie (necesara?) de patriotism financiar si de autoiluzionare (ca si cand
Rusia ar fi o mare putere economica), textul revine la cursul sdu analitic si face o serie de afirmatii la
care orice economist de buna credintd, indiferent de confesiune sau chiar in absenta oricarei afilieri
religioase, ar putea subscrie:

Criza actuald dicteaza insistent nevoia formulérii unei alternative pozitive pentru inegalitatea
economicd globala care, dupa cum sunt convingi multi, a fost generata de situatia actuala a
sistemului de distribuire a resurselor materiale. Activitatea economicé este un instrument
si ca orice alt instrument ea trebuie si contribuie la bunistarea intregii societati, nu sa
determine valorile si idealurile acesteia. Slabiciunea modelului economic predominant in
prezent consti in alienarea si indepartarea acestuia de la nevoile si aspiratiile oamenilor

' Constructia capitalisti dupd 1989 este problematici nu doar in Rusia, ci inclusiv in spatiul ei mai larg de
influentd. Vezi aici panorama lui ANDERS ASLUND, How Capitalism Was Built. The Transformation of Central
and Eastern Europe, Russia, and Central Asia, Cambridge University Press, Cambridge etc, 2007. Polarizarea
sociald este marca definitorie a societdtii ruse, o evolutie cumva paradoxald dupa egalitarismul declarat
din perioada comunista. Vezi aici simptomele sociale intr-o analiza nu foarte noud, dar sugestiva pentru
continuitatea unor fenomene negative, semnatd de CATHERINE DANKS, Russian Politics and Society. An
Introduction, Longman, London, 2001. Cartea poate fi cititd la adresa http://books.google.ro/books?id=
QnYBIuKOV7cC&pg=PA306&Ipg=PA306&dq=russian+society+polarisation&source=bl&ots=g8
0Y-DSsst&sig=kfpzmY fyow7X7sgJ-09sIGL 7u40&hl=ro&ei=14etTYjeBc-VOqvP PEL&sa=X&oi=book
result&ct=result&resnum=4&ved=0CCoQ6AEwAzgU#v=onepage&qg=russian%20society%o20polarisation
&f=false, accesata la 23 martie 2011.
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simpli, de la dorintele si valorile lor. Modelul economic bazat pe suprematia capitalului
bancar asupra economiei reale duce in mod inevitabil la inechitate in distribuirea rezultatelor
muncii omenesti, a bunurilor, serviciilor si realizérilor intelectuale. Rezultatul firesc al unei
astfel de politici este monopolizarea parghiilor de gestionare a economiei in mainile unei
caste a ,,alesilor” care nu considera ca este necesar sa se preocupe de o evaluare justd a
cantitatii de munca acumulata de restul societatii.

Parca dorind sa preintdmpine neintelegerile, documentul precizeaza in continuare cadrele in
care trebuie receptata critica sa la adresa sistemului financiar actual. Un motiv pentru aceasta
grija este faptul cd o buna parte a capitalului in circulatie in Rusia de azi este de origine straina.

Nu este vorba despre negarea importantei instrumentelor financiare in economia moderna sau
despre condamnarea sistemului bancar in principiu. Consideram 1nsa ca este important sa
sublinem ca sistemul financiar este 1n continuare un derivat al economiei reale si ar trebui sa
serveasca intereselor de dezvoltare ale acesteia. Din punct de vedere moral, sunt inacceptabile
actiunile finantatorilor care implica devierea bancilor de la misiunea lor principald, aceea de a
acumula si de a redistribui fondurile monetare pentru o dezvoltare mai efectivd a productiei
reale de bunuri si servicii. Situatia actuald 1n care structurile financiare dicteaza si impun vointa
lor sferei economice reale este inacceptabila. Este necesar sa se restabileasca legatura directa
intre finantarea pietelor si dezvoltarea societitii. Pentru ca activititile din sfera financiara
sa fie transparente pentru societate, este necesar ca metodele controlului public direct asupra
finantelor sd fie combinate cu dezvoltarea noilor forme de cooperare financiard accesibile
si disponibile, cu impact pozitiv in viata majoritatii oamenilor. De asemenea, relevanta si
actuala este necesitatea de a crea noi forme de responsabilitate sociald in vederea cooperarii
internationale in domeniul financiar.

Dupa ce a analizat asadar datele definitorii ale modelului economic in vigoare, diagnosticat
ca avand grave carente, si a pledat convingétor pentru reluarea unei legaturi directe intre logica
financiara si nevoile economiei reale, documentul teologic rus prezinta posibila contributie a factorului
religios la redresarea crizei etice in care ne aflim la nivel global."' Principala critica din perspectiva
religioasa la adresa practicilor financiare in uz are in vedere dobanda sau, cu un termen mai dur,
insa popular, camata. Atacand lipsa unui raport echilibrat intre rata dobanzii si ritmul real de crestere
al economiei, consiliul de experti de la Patriarhia rusa recomanda n fapt regandirea etica a sistemului
de finantare actual:

Nu este intimplator cii mai multe religii traditionale au o atitudine prudenta, iar uneori
chiar negativi fata de perceperea dobanzilor bancare. Camata a fost intotdeauna considerata
ca fiind o activitate morald indoielnica si incerta. Activitatea financiara si de credit poate
deveni dubioasa din punct de vedere moral dacé aceasta, in goana fara scrupule dupa profit, se
abate de la scopul si vocatia sa initiald — aceea de a face viata oamenilor mai bund i economia
mai eficace. Din acest motiv, in prezent, profesia consultantului financiar necesita nu doar un
control public minitios, dar §i un puternic auto-control etic. Fara a solicita respingerea
folosirii posibilitatilor oferite de instrumentele financiare moderne si fira a ne manifesta
citusi de putin dorinta de a reveni la formele naturale ale economiei, credem ca este
necesar si se treaci la o evaluare echilibrati a tuturor avantajelor si dezavantajelor
modelului financiar mondial actual.

Analiza deschide mai departe un orizont inter-religios foarte interesant a carui existenta
doar o mentionam pe scurt in spatiul aflat la dispozitie. Pe fundalul crizei in care se zbate o buna
parte a spatiului cultural si social germinat de Crestinism, nu putini lideri musulmani vad dovada

' Potentialul etic al marilor curente religioase este din ce in ce mai des chestionat. Cel mai bine se vad
diferentele si asemanarile etice inter-religioase, precum si cele inter-confesionale, in sintezele comparatiste.
Vezi aici cu titlu exemplar ANTON GRABNER-HAIDER (Hg.), Ethos der Weltkulturen. Religion und Ethik,
Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen, 2006. Sinteze similare, axate explicit pe etica religioasd sau mesajul
social-teologic, sunt de gasit in mai toate limbile de circulatie internationala.
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superioritatii etice, nu doar religioase, a Islamului. Or, este adevarat ca produsele financiare falal
propuse de bancile declarate musulmane par superioare din punct de vedere etic celor ,,crestine”,
dar nu este mai putin adevarat ca profitul pe care il fac se bazeaza tot pe o diferentd intre valoarea
banilor dati, acoperiti in marfa ca atare, adica este vorba despre un capital real, iar nu virtual, si
cea a banilor Incasati inapoi, in rate. Altfel spus, in termeni cat mai simpli, departe de a fi inventat o
formula financiara miraculoasa, nici Islamul nu are o reteta etica prin care profitul sa fie complet
si definitiv eliberat de prezumtia de camatarie sau speculd. Cu alte cuvinte, dincolo de pretentia
eticd, si in bancile islamice banul costa."

Urmatorul punct critic din documentul Patriarhiei Moscovei se refera la caracterul
supranational si in consecinta indiferent fata de “capitalul uman” local al modelului economic
pus actualmente in practica:

Este important ca distanta dintre sistemul economic si nevoile oamenilor simpli sa fie
redusi la maxim, doar astfel urmand si fie create acele oportunititi pentru implicarea
lor activi si creativa in activitatea economici. Modelul cresterii economice care inca
predomind in unele tdri nu presupune investirea de resurse consistente in modernizarea
productiei si in ,,capitalul” uman. Existenta unui atare model este posibild doar in conditiile
unui aflux de investitii externe, a cresterii preturilor si monopolizirii pietei. In acelasi timp,
numarul persoanelor capabile sa influenteze in mod real procesele economice §i s produca
profit este foarte limitat, situatia creata avand un impact negativ asupra economiei nationale.
Or, pentru a fi cu adevarat eficace in progresul sau, o economie trebuie sa implice majoritatea
populatiei capabild sa lucreze in producerea bunurilor si serviciilor. O dauna serioasa este
cauzatd de dominatia in constiinta publica a mentalitatii consumistice precum si a incercarilor
de justificare a atitudinii parazitare fatd de munca altora.

Tabloul de mai sus se potriveste fara retusuri majore inclusiv situatiei din Romania care in
ciuda unui sistem educational pand de curand performant, a ,,capitalului uman” real, a resurselor
naturale deosebit de variate, a ajuns sa consume preponderent alimente din import, platind astfel in
consecinta si neavand o minima siguranta alimentara, sa fie o tara atractiva doar pentru costurile
salariale reduse, dar sa exporte in schimb materie prima (pe care o importa apoi, prelucrata, cu un
adaos de pret in consecintd) si pe cei mai buni specialisti ai sai. Pentru astfel de tari, criza se resimte cu o
duritate sporita. Mai mult, chiar si in lipsa unei crize precum cea pe care o traversam, structura sociald
fragila, piramida demografica rasturnata si coruptia endemica tot ar fi adus Romania in pragul
falimentului. Simetric, acelasi lucru se poate spune si despre Rusia in ciuda diferentelor de marime.

Documentul din iulie 2009 nu doar critica, in general pe bund dreptate, dar si insista
asupra remediilor:

In situatia actuald, deosebit de relevante sunt preocupirile pentru responsabilitatea social,
controlul public asupra activitatii organizatiilor si dezvoltarea durabild. Atat organizatiile
comerciale, corporatiste, cat si cele guvernamentale trebuie sd adopte drept regula lor cea
mai importantd tocmai respectarea normelor general acceptate, traditiile si standardele

"2 Despre sistemul bancar pe baze islamice, foarte la moda in discutiile pe marginea alterativelor la sistemul
financiar actual, vezi scurta prezentare, la zi, scrisd pentru membrii Congresului SUA de SHAYERAH ILIAS,
Islamic Finance: Overview and Policy Concerns (= Congressional Research Service), Washington D.C.,
2010. Mai vezi si MICHAEL MAHLKNECHT, Islamic Capital Markets and Risk Management, Risk Books,
London, 2009. Problema adaptarii culturale si religioase a regulilor financiare nu este strdind nici
mediilor crestine. Vezi 1n acest sens, de pilda, conceptul ,,economiei de comuniune” aplicat de Miscarea
Focolara in America Latina. Acestei practici economice si financiare 1i este dedicata o consistentad prezenta
pe internet. Vezi adresa http://www.edc-online.org, accesata la 23 martie 2011. Inclusiv in Romania de
azi avem forme de creditare prin care sunt evitate rigorile dure ale unei banci obisnuite. CAR-ul, mostenit
din perioada comunistd, rezista si la doud decenii de la caderea regimului autoritar. Tot In aceasta categorie
alternativa intra si asa-numitele cooperative de credit sau bancile zise populare. Altfel decat in Catolicism
si Protestantism, Ortodoxia, in Roméania, Grecia sau Bulgaria, nu are propriul sistem de banci.
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prevazute de lege, precum si normele etice. De asemenea, este necesar sd se acorde mai multa
atentie dezvoltarii managementului ecologic si social, cresterii transparentei afacerilor si
organizarii unui dialog continuu dintre comunitate de afaceri si stat pe de o parte, dar si
dintre mediul de afaceri si publicul larg pe de alta parte. in acest sens, practica prezentirii
rapoartelor corporative sociale facute in conformitate cu standardele Global Reporting
Initiative trebuie sa fie incurajata cat mai mult. Prin intermediul instrumentului de indexare a
impactului lor social, organizatiile economice si financiare pot aduce o contributie esentiala la
eforturile de reducere a tensiunii si a neintelegerii intre societate i comunitatea de afaceri, dar
si pentru cresterea practicii globale de responsabilitate sociald la un nivel calitativ nou.

Citim aici un ecou al luptelor de peste un deceniu date de diferite organizatii non-
guvernamentale din Europa de a impune un ISO social, adica un sistem de criterii in functie de
care sa se ateste gradul de solidaritate si contributie sociala a mediului antreprenorial privat sau de stat
in egald masurd.” Altfel spus, este vorba despre traducerea inclusiv in termeni aparent birocratici a
grijii pentru binele comun frecvent suspendat din cauza poftei de castig cu orice pret. Consecvent
pledoariei pentru indexarea impactului social al firmelor, textul rus priveste cu atentie la masurile
anti-criza, denuntand solutiile facile, puse de reguld in aplicare pe seama celor care oricum sunt
perdantii ,,naturali” ai oricdrei crize prezente i viitoare:

Pentru a iesi din situatia de crizd este necesar, printre altele, sa fie adoptat un intreg pachet
de masuri cu scopul de a crea o atmosferd bazata pe criterii etice in relatiile de afaceri si
pentru a face o alegere constientd in favoarea investitiilor in Intreprinderile responsabile
din punct de vedere social. Experienta a aratat ca astfel de investitii aduc intotdeauna profit
la fel de mare ca si investitiile obisnuite sau chiar mai mare. Utilizand instrumentele politicii
fiscale si de creditare, este important sd se dezvolte sectorul intreprinderilor mici si mijlocii,
astfel Incat sa fie posibil ca oamenii simpli sa poatd sa inceapd o afacere pe cont propriu.
Este necesar ca instrumentele de micro-creditare s fie promovate la nivelurile guvernamental
si public, sa fie sprijinite intreprinderile agricole, in special cele mici, asigurandu-se astfel
angajarea maxima a populatiei active. Pe de altd parte, o reducere masiva a locurilor de
muncd argumentatd prin crizd, insd fard nicio incercare din partea angajatorilor de a
moderniza productia, de crea noi locuri de munca sau de a lua initiativa n vederea
cautdrii unor oportunitati pentru crearea de noi locuri de munca, este inacceptabild din
punct de vedere moral-etic si iresponsabila social.

Documentul rus revine aproape de final asupra lectiilor pe care ar trebui sa le invatam
la nivel global din impasul in care ne aflam:

in acelasi timp, pe fundalul actualei crize, a apirut necesitatea democratizirii mecanismului
de luare a deciziilor in cadrul organizatiilor financiare internationale, cu respectarea
strictd a principiilor general acceptate ale dreptului international, inclusiv si a principiului
egalitatii statelor suverane. Bazele unei dezvoltiri stabile a economiei mondiale pot fi
puse doar cu conditia unei combinatii armonioase dintre cresterea economica si principiile
justitiei. Noua strategie de dezvoltare a economiei mondiale trebuie sa se bazeze pe principiile
generale ale dreptului international, incluzand si dispozitiile Convenfiei internationale cu
privire la drepturile economice, sociale si culturale. In acest context, problema combaterii
saraciei devine una nu doar economica, ci si politicd din moment ce sdracia cumplita este
de cele mai multe ori insotitd si de o lezare a drepturilor omului. in acest fel, o noud
strategie mondiald de dezvoltare economica ar trebui sa fie insotita de cresterea influentei
din partea tuturor segmentelor populatiei indreptata spre supravegherea procesului de luare

13 Este vorba despre SR ISO 26000 (Linii directoare privind responsabilitatea sociald), un eurocod de tip
nou, fard finalitate manageriald sau de certificare, lansat la finele anului trecut (2010). Vezi o scurtd
prezentare in roméana la adresa http:/standardizare.wordpress.com/2011/03/16/sr-is0-26000-linii-directoare-
privind-responsabilitatea-sociala/, accesata la 23 martie 2011. Legat de initiativa Global Reporting Initiative, o
retea de lucru la nivel international, vezi pagina oficiald http:/www.globalreporting.org/Home, accesata
la 23 martie 2011.
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a deciziilor si a responsabilitatii morale ale organizatiilor internationale, precum si a
guvernelor nationale si a sectorului de afaceri. Este indispensabila necesitatea de a stabili
bariere in calea infractiunilor si a diferitelor mecanisme suspecte care se referd la capitalul
transnational, utilizand orice mijloc economic si non-economic care se afla la dispozitia
statului.

Influenta nemijlocitd a populatiei In domenii decizionale atit de complexe, antrenind
intregul organism social, este pentru moment, in ciuda exercitiului democratic, mai curand un ideal,
decat o realitate.'* Poate ca la acest pasaj al documentului ar fi fost oportun sa se adauge, cel
putin cu titlu principial, de dorinta, necesitatea ruperii, in Rusia si aiurea, a pactului nescris dintre
politicieni si oligarhi, fapt care ar permite In cele din urma reluarea de cétre politicd a rolului ei
genuin de garant al prosperitatii si al demnitatii tuturor cetdtenilor sai. Economizarea politicii si
politizarea economiei sunt cele doua fete ale aceleiasi mendalii.

Finalul Declaratiei din 27 iulie 2009 a Consiliului de experti ,,Economie si eticd” de pe
langa Patriarhia Moscovei si a Intregii Rusii in legaturd cu criza financiar-economica arunca o
privire in viitor:

in mod firesc, noua eri (de dupi crizi) necesita noi metode economice de gestiune

realizate printr-o combinare de reglementiri eficiente cu masuri de incurajare a

sectorului privat si de dezvoltare a potentialului uman. Fara un sistem de valori

solid orice transformare a modelului socio-economic existent nu poate fi productiv.

Un nou model de dezvoltare realist ar trebui si se bazeze pe principiile justitiei,

eficientei si solidarititii sociale. Statele care cauta si imbritiseze aceste principii in

activitatea lor economici vor capéta in mod sigur un avantaj competitiv in situatii
viitoare de crizi. Avind o culturd milenari, bazati pe valori precum sinodalitatea

(sobornicitatea), austeritatea, cumpatarea, altruismul si patriotismul, Rusia poate si

trebuie sa impuna un exemplu de politici responsabile si echilibrate pentru modernizarea

sistemului economic si social, bazindu-se in toate acestea pe idealurile traditionale

ale poporului siu.

Cum ar putea valorile multiseculare ale poporului rus sa fie valorificate la inceput de secol,
mai ales in perioada de criza, raméne o chestiune pe care probabil acelasi consiliu sau o altd comisie
ar merita si o abordeze cat de curand. in plus, o astfel de tematica ar fi imposibil de analizat fara
reluarea discutiei, de datd oricum mai veche, privitoare la modul cum Rusia s-a intélnit, in etape
succesive si lipsite de continuitate, cu modernitatea."

Biserica Ortodoxa din Grecia: intre culpabilitate si responsabilitate

Sa ne oprim acum la gestionarea teologica si pastorald a crizei financiare, transformata
rapid Intr-una economica si apoi social-politica, de catre o Bisericd Ortodoxa locala dintr-o tara devenita
la nivelul comunitatii europene si nu numai simbolul par excellence al impasului: Grecia. Anuntul
potrivit caruia preferata destinatie turistica mediteraneand a multor europeni occidentali este in
pragul falimentului din cauza unui deficit bugetar urias a lovit ca un trasnet, oricat de inexplicabil,
tinand cont de cunoasterea situatiei de fapt de pe pietele financiare si bursiere. increderea in moneda
unica europeand, din zona careia face parte Grecia, precum si investitiile strdine au scdzut dramatic,
de la o zi la alta. Euroscepticii au avut, ca sa zicem asa, confirmarea faptului cd o Uniune Europeana
puternicd si competitivd pe plan global trebuie sd se rezume financiar-economic la miezul ei valid

14 Conventia internationald cu privire la drepturile economice, culturale si sociale” (16 decembrie 1966) poate
fi gasita 1n traducere romaneasca la adresa oficiala a biroului ONU de la Bucuresti, http://www.onuinfo.ro/
documente fundamentale/instrumente_internationale/conventie_drepturi_economice_sociale culturale/,
accesatd la 23 martie 2011.

15 Despre parcursul religios, social si politic al Rusiei in raport cu modemitatea, vezi RADU PREDA, ,,Ortodoxia
post-comunistd si modernitatea. Prolegomene social-teologice”, in IDEM, Ortodoxia & ortodoxiile. Studii
social-teologice (= Theologia Socialis 10), Eikon, Cluj-Napoca, 2010, pp. 121-165.
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format din tari de “prima méana” precum Germania si Franta. Reactiile de peste Atlantic au ascuns cu
greu satisfactia de a vedea UE 1in dificultate, situatie care a favorizat, pentru prima data de la
declansarea crizei, intirirea pentru scurt timp a dolarului.'®

Fara a intra in detaliile tehnice ale strategiilor monetare, retinem aici complicitatea atat a
mediilor politice europene, care au pretins cd nu cunosteau dimensiunile reale ale catastrofei, cat
mai ales a celor bancare continentale si transatlantice, vinovate de faptul de a fi creditat cu buna
stiinta statul grec peste puterea de garantare a acestuia, mult agadar peste limita de 3% a deficitului
balantei publice prevazutd de Pactul pentru Stabilitate de la baza zonei Euro. Campania pentru
alegerile din Germania, in Land-ul Nordrhein-Westfalen (cel mai dens populat, cu o mare pondere
industriald si implicit politicd pentru Bund), oricum pierdute de catre partidul cancelarei Merkel, a
amanat siptimani bune luarea unei decizii din partea locomotivei economice a UE. In aceeasi
perioada, negocierile cu FMI si Banca Mondiala asteptau un semn de solidaritate europeand care
intdrzia s fie dat, guvernele nationale afisand in plin incendiu financiar atitudini osciland intre
refuzul ajutorului si relativizarea retorica a situatiei. Spiritul comunitar a trecut printr-un examen pe
care era cat pe ce sa il piarda prin neprezentare. Cum insa falimentul pietei financiare grecesti ar
fi insemnat extinderea bolii prin efect de domino, tiri precum Spania sau Portugalia, apoi si
Irlanda, dand deja semne de contaminare, la urma a invins pragmatismul. Una peste alta, in plina
nesiguranta si in ciuda unei diplomatii la cel mai nalt nivel, Grecia a explodat la propriu. Imaginile
grevelor si mai ales ale actelor de vandalism de pe strazile Atenei, care au costat si vieti omenesti, au
facut Inconjurul lumii. Ironia sortii, masurile de austeritate aveau sa fie anuntate de proaspatul guvern
de stanga al premierului Papandreou, succedand celui condus de crestin-democratul Karamanlis, o
dovada in plus ca in fata unor astfel de crize sistemice nu mai exista o politica de dreapta si una de
stdnga, cd ratiunea si simtul de supravietuire sunt mai puternice decat calculele politicianiste sau
directiile doctrinare.

Mediile locale au analizat pe toate partile si indelung straniul fenomen al Instrainarii
grecilor de propriul lor stat, esecul lamentabil al intregii clase politice (care a umflat la proportii
inimaginabile aparatul administrativ cu posturi date ca recompensa electorald) si partea consistenta de
responsabilitate a sindicatelor care, apeland regulat la metode extreme de protest, au fortat de-a
lungul deceniilor pe guvernanti si accepte o serie de privilegii, de genul celui de al 14-lea salariu!,
de dragul unei paci sociale care, iata, s-a dovedit efemera si otravita. De la UE la Turcia si de la
albanezii clandestini la mafia bancara internationald, au fost cautati si identificati vinovatii. Propria
mentalitate, maniera orientald de a trata lucrurile, coruptia endemica, evaziunea fiscala ca sport
national, ascunderea marilor averi si lipsa unui minim simt al responsabilitatii pentru binele comun —
toate acestea au fost secundare. Mandria greceasca, acea superbia Graecorum de care se plangeau
deja latinii, a facut si de data aceasta ca un moment de impas si de posibil examen de constiinta sa
fie trecut fara revizuri fundamentale ale modului de viatd, motiv de a spune ca, in Grecia de azi,
dupi criza este inainte de criza.'” Fara a caricaturiza istoria si felul de a fi al grecilor, cert este ci
statalitatea este o valoare evaluata diferit. Pe de o parte, ecou al luptelor impotriva ocupantului
multisecular turc, orice grec este nationalist, patriot. Pe de altd parte, mostenind metehnele
administratiei otomane si asistnd la instabilitatea propriei guvernari (nu mai putin de 182 de prim
ministri din 1776 si pand in prezent), grecii moderni nu au reusit sa se identifice in mod real cu
propriul stat. De aici provine lipsa reflexului comunitar in sensul statului de drept si al binelui comun.
In termeni mai generali, asemeni Rusiei, nici Grecia majoritar ortodoxa nu a trecut printr-o asimilare
organicd a modernitatii, mai precis: a variantelor care i-au fost oferite de structurile politice si
ideologice succesive, de la regalitatea de imprumut, la dictatura si abia intr-un tarziu democratia

' O succinti introducere, scrisd pentru marele public, in problematica financiari si politica a crizei grecesti,
vezi la MATTHEW LYNN, Bust. Greece, the Euro and the Sovereign Debt Crisis, Bloomberg, London, 2010.

17 Vezi aici recenta analizd semnatd de MICHAEL MITSOPOULOS, THEODORE PELAGIDIS, Understanding the
Crisis in Greece. From Boom to Bust, Palgrave Macmillan, Basingstoke (UK), 2011.
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parlamentara. Este cumva de la sine inteles ca un astfel de parcurs sinuos, marcat de frecvente
rupturi, s-a oglindit si in discursul bisericesc, Ortodoxia greaca fiind pe de o parte lider al luptei pentru
emancipare nationald, iar pe de alta parte bastion antimodern. Paradoxal, leaganul gandirii occidentale
este pana azi, in lectura eclesiald, Intr-un razboi hermeneutic cu Occidentul insusi, Grecia fiind un
fel de Europa secund, alternativi valorici la Europa in intregime.'®

in acest context social-teologic, doar schitat mai sus, si vedem care a fost reactia ortodoxa
greaca oficiala. Pozitia Bisericii Ortodoxe locale a fost exprimata in toiul evenimentelor si a protestelor
din stradd, chemand mai ales la calm si la incetarea violentelor. in data de 21 martie 2010 a fost
citita in toate bisericile de pe cuprinsul Greciei Enciclica Sinodului Permanent al Bisericii, un
text in care este abordatd din perspectivi teologici criza economica si sociald actuald.'” Elaborarea
acestui document a fost demarata din initiativa Arhiepiscopului Ieronim al Atenei si al intregii Grecii
de catre cei 12 membrii ai Sinodului Permanent, iar redactarea propriu-zisa a fost incredintata
reprezentantului mass-media al Sinodului, Mitropolitului Ieroteu de Nafpaktos, teolog redutabil,
autor a numeroase carti devenite de referinta si colaborator apropiat al Arhiepiscopului.

Grija pastorald a Sinodului reflectatd in Enciclica este dublatd de un vast program
filantropic desfasurat la nivelul mitropoliilor/eparhiilor in vederea furnizarii ajutorului material si
duhovnicesc populatiei atinse de planul de austeritate al guvernului de la Atena ale cérui efecte se
estimeaza ca vor fi resimtite mult mai acut dupa ce va trece perioada estivala, adica dupa sezonul
turistic aducator, cum se stie, de venituri (in mare parte neimpozitate!). Pentru acordarea unui sprijin
imediat celor aflati 1n situatii disperate, s-a proiectat un sistem de distribuire a hranei, imbracamintei
si a produselor de prima necesitate in vederea sustinerii celor mai afectate segmente ale populatiei,
mai ales a celor care si-au pierdut locul de munca sau cérora le-au scazut dramatic salariile.
Diagnosticul pus crizei de catre Biserica Ortodoxa, reprezentanta a peste 90 % din cei 11 milioane de
greci care traiesc in tard, cei din diaspora fiind sub autoritatea canonica a Patriarhiei Ecumenice
de la Constantinopol, este un verdict cu valabilitate mai extinsa: cupiditatea si consumerismul i-au
determinat pe indivizi, asemeni statului, sa cheltuiasca nechibzuit. Prin urmare, cauza principala a
crizei financiar-economice este de naturd spirituala: criza valorilor si a reperelor. In conditiile date,
recunoscand mai bine decét oricare altd instantd publica adevaratul substrat, Biserica face un apel
la Intelepciune si unitate nationald, la efortul comun de infruntare a crizei. Cauzata fiind asadar
de criza valorilor, adica de un deficit etic, criza financiara poate fi combatutd eficient doar la radacina.
in mod concret, scrisoarea pastorald indeamni la regisirea sensului modului simplu de viatd al
crestinilor din Biserica primara, ceea ce nu inseamna o pledoarie utopica, rupta de realitate, ci revenirea
la 0 masura si o cumpatare pierdute intre timp din cauza consumismului exacerbat.

Primul gand al ierarhilor greci se indreapta catre grupurile vulnerabile:

[...] suntem foarte ingrijorati pentru semenii nostri cu veniturile cele mai mici, pentru
modul in care vor reusi sa-si Intretind familia, vor face fatd nenumaratelor cheltuieli legate de
educatia copiilor lor si se vor reintegra profesional. / Ca pastori ai poporului lui Dumnezeu
vedem aceste rani sociale si ascultam nelinistea aproapelui nostru. La Mitropolii si parohii vin
zilnic oameni infometati, chinuiti, necdjiti, deznadajduiti si cer sprijin de la Biserica, pe
care o considera mama lor duhovniceasca.”

Apoi, dorind sa explice modul cum si mai ales de ce Biserica se implica social, scrisoarea
pastorala precizeaza:

'8 O analiza teologici a raportului grecilor cu modernitatea oferd un autor clasic deja, XPHETOS [TANNAPAS,
Opbodocia kol Aven ot Newrepn EMdda, ed. a 5-a, Adpog, ABivo, 2005; in romaneste: CHRISTOS
YANNARAS, Ortodoxie si Occident, trad. C. Coman, Bizantina, Bucuresti, 1995.

19 Textul scrisorii este postat in traducere romaneasca la adresa www.teologia-sociala.ro, accesatd la 23
martie 2011. Din aceasta traducere citam in continuare.

20 Vezi sursa indicatd in nota anterioara.
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Biserica nu provine din lume dar lucreaza in lume; ea este duhovniceasca dar actioneaza
in istorie; confera sens vietii oamenilor si infrunta problemele lor biologice, din moment
ce omul este o fiinta cu suflet si trup. insd Biserica lucreazi in societate fird a face politica.
Discerne si judeca pacatul, insa il iubeste pe omul pacatos. Deoarece criza este de multe feluri,
politicienii examineazi cauzele politice care au provocat-o, insa Biserica vede cauzele
teologice si Incearca sd vindece simptomele. Economistii evalueaza legile pietei pentru a
vedea daca functioneaza corect, insa Biserica descrie cadrele teologice in interiorul carora
se migca omul, propune teluri duhovnicesti dar i alind ranile persoanelor, folosind vin si
untdelemn, materii care curata cu adevarat si tamaduiesc ranile, asa cum indica si parabola
bunului Samarinean. / In mod firesc, Biserica are propriul ei discurs teologico-spiritual si
propria ei lucrare vindecatoare. Din interiorul acestei perspective ea priveste lucrurile si
doreste cu simplitate si dragoste sa-si spuna cuvantul pleromei sale, clerici si laici, despre
criza pe care o traversam.

Lucrarea filantropica a Bisericii Ortodoxe din Grecia este un model pentru majoritatea
. .. . 21 & . A .. . .o .
Bisericilor Ortodoxe din Europa de Est.” Inainte de a se lansa in critica propriu-zisa, scrisoarea
pastorala aprofundeaza fundamentele lucrarii mangaitoare a Bisericii in lume:

Biserica, asa cum face intotdeauna, isi indreapta cuvantul mangaietor, rugator si datitor de
nadejde catre fiecare om care sufera si este indurerat. Atunci cand se apropia de oameni
indurerati, primul lucru pe care Hristos il recomanda era curajul: «indrazneste, fiule!»,
«indrazneste, fiica!», si le cerea sa aiba credinta in Dumnezeu. Curajul si optimismul, nadejdea
si credinta sunt resursele necesare ale vietii noastre. Atunci cand toate lucrurile par intunecate,
existd speranta. Omul care crede in Dumnezeu nu se teme de nimic, nici chiar de moarte.
Credinta, indrazneala, nadejdea, optimismul, sensul vietii, bogdtia sufleteasca §i spirituala
trebuie sé fie resursele noastre de baza. Cu acestea, ca ortodocsi greci, dar si cu sentimentul
onoarei, am infruntat toate greutatile vietii noastre in trecut §i am iesit biruitori din diferitele
crize prin care am trecut si vom invinge din nou.

Pledoaria pentru fapta buna ia ca exemplu pe Sfintii Parinti intr-un demers de actualizare a
Traditiei Bisericii intr-un context concret:

in aceastd perioada trebuie inmultita iubirea de aproapele, filantropia, solidaritatea, daruirea
fata de fratii nostri care sunt in nevoi. Nimeni nu poate invoca pretextul ca nu-i cunoaste. Sunt
langa noi i 1i intdlnim zilnic. Este femeia vaduva, care lucreaza cu ziua pentru a-gi creste
copiii; este tatdl somer, care suferd deoarece nu poate raspunde nevoilor familiei sale; este cel
bolnav care nu are asigurare medicald; este elevul, studentul, care nu-si poate satisface setea
de a studia asa cum ar vrea; este absolventul care nu poate sa se integreze profesional si
sa-si ofere serviciile societatii; este pensionarul céruia ii lipsesc cele necesare pentru a simti
mangaierea la varsta pe care o are, i atatia altii. / Astfel, cei care au prisos de bunuri materiale
trebuie sa ofere voluntar cét pot mai mult fratilor lor in Hristos care suferd. Cum poate cineva
s3-L simt pe Dumnezeu ca Tati daci nu-1 simte pe aproapele ca pe un frate? in situatii similare
cu a noastrd, Parintii Bisericii i-au mustrat aspru in propovaduirea lor pe cei care se imbogétesc
pe seama poporului, insa 1i i indemnau cu putere sa-i ajute pe semenii lor saraci. Daca citeste
cineva scrierile Sfantului Vasile cel Mare, ale lui Grigorie Teologul, ale Sfantului loan Gura
de Aur si ale altor Parinti, in care acestia iau atitudine fata de bogati, camatari si impietriti la
inimd, va constata virulenta discursului patristic dar si sensibilitatea vietii bisericesti.

Textul sinodal nu se sfieste sa punad degetul pe rana atunci cand afirma:

Patimile iubirii de placere, de slava si de bani sau bunuri sunt cele care-i conduc pe oameni la
crize economice. Belsugul, bunastarea, supra-consumul sunt cauzele raspunzatoare pentru
crizele economice. Desigur, este important sa traiasca fiecare «decent» sub aspectul bunurilor
materiale, insd toate au limitele lor. Viata bisericeasca este strans legata de asceza si de

21 O privire de ansamblu asupra actiunii sociale a Ortodoxiei din Grecia oferd, de pilda, lista institutiilor
eclesiale din domeniu editata de IEPA SHNOAOE TYE EKKAHZIAY THE EAAAAOE, H poptipio. to ayarng. Te.
priavBpwmikd. idpbuata xai of Kowwvikés dpaotpiotyres ¢ Exrxlnoiog e ‘Ellddog, Abrva, 2005.
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multumirea cu putin. Crestinii trebuie s3 traiasca in simplitate. insd din pacate asceza, care sti
la baza vietii crestine, nu este trdita in societatile hiper-consumiste. Spunand asceza intelegem
buna intrebuintare a bunurilor materiale necesare vietii, iar nu acumularea si consumul
exacerbat a acestora. // De asemenea, in societatea contemporand se poate remarca cd existd o
mare discrepanta intre cat se consuma si cat se produce. Atunci cand intr-o tara creste nivelul
de trai fara sa producd, este firesc sa ajunga la crizd economica. Aceasta se intdmpla si in
viata noastra familiala si personald. Atunci cand cheltuielile sunt mai mari decat veniturile,
cand cheltuim sume de bani, chiar imprumutati, pentru distractii sau de placere, atunci se
genereaza criza economica.

Un diagnostic cét se poate de clar. Pledand, cum am vazut, pentru intensificarea filantropiei,
a formelor concrete de ajutor fata de aproapele, documentul sinodal nu trece sub tacere nici obligatia
politicienilor de a fi la rdndul lor in slujba comunitatii, lipsa acestora de constiintd fiind, la urma
urmelor, una dintre cauzele crizei:

Responsabilitatea crizei economice apartine si celor care administreaza temporar treburile
obstesti, atunci cand nu indreapta poporul in directiile corecte, ci mai mult il provoaca; atunci
cand nu sunt folosite corect taxele Incasate, care trebuie sa fie recompensatorii; atunci cand nu
spun adevarul, nu respectd pe oamenii care au avut incredere in ei §i nu iau masuri cu un
inalt simt de dreptate. Responsabilitatea lor este mare pentru ca, potrivit Sfantului Vasile
cel Mare, «rautatile celor care conduc se rasfrang asupra vietii celor condusi».

Finalul mesajului pastoral este un apel la reforma statului de drept, la ajustarea institutionala
si la repunerea 1n centrul autoritatii publice a grijii fatd de cetatean:

Stantul Sinod se adreseazd in aceasta perioada tuturor, clerici si laici, conducatori si condusi,
oferind un mesaj de nadejde i optimism, curaj si credintd. Prin urmare, ii cheama pe toti sa
dobandeascd modul de viatd al primilor crestini care traiau avand bunurile in comun si
oferind cele prisositoare pentru nevoile fratilor lor. in acelasi timp, Sfantul Sinod se roaga lui
Dumnezeu sé le dea politicienilor care conduc treburile publice, in mod deosebit in aceasta
perioada criticd, putere, inspiratie, constiintd, ingeniozitate, combativitate, nu doar pentru
a gasi solutii i pentru ca tara noastrd sa Infrunte criza, ci si pentru a restructura si moderniza
institutiile noastre publice, precum si pentru a aborda cu mai multd sensibilitate si dreptate
problemele oamenilor care sunt nevoiti sa ridice poveri greu de suportat.

Interventia publica a Bisericii Ortodoxe din Grecia nu s-a limitat doar la acest mesaj, el
repetindu-se. Intre Enciclica Sinodului Permanent al Bisericii Greciei din 21 martie 2010 si
Scrisoarea pastorala a Sinodului din 8 octombrie 2010 nu este insd doar o simpla diferenta de
calendar, ci mai ales una de agendd.”” Intre timp, guvernul socialist al premierului Papandreou,
reconfirmat politic la alegerile locale, a reusit sd impund majoritatea masurilor de austeritate si de
corectie a modului 1n care se colecteaza si se cheltuie banii publici, a reformat sistemul de pensii,
a redus salariile si numarul functionarimii, a pus in discutie existenta unor monopoluri profesionale
(precum cel al patronilor de benzindrii sau al transportatorilor), a instituit toleranta zero fata de
evaziunea fiscala atat de larg raspandita intr-o tara care, prin turism, ofera servicii, dar nu si bonuri de
casa etc. In paranteza fie spus, se vede, prin comparatie cu Roménia condusi de un guvern de
dreapta, ca in fata unei crize de o asemenea proportie si implicand actori diversi, majoritatea dintre ei
din exterior, asadar imposibil de inregimentat politic, optiunile reale nu sunt prea multe. In fapt, nu
exista alternativa la reducerea deficitului bugetar. Fie cd avem un guvern de stanga, precum in
Spania, sau unul de dreapta, precum in Ungaria, spatiul de manevra al decidentilor politici in astfel de
situatii se dovedeste deosebit de limitat. Este de aceea un semn de maturitate sd nu suprapunem peste

?2 Traducerea in roméneste a scrisorii pastorale din octombrie 2010 a fost facuta de Mihail Tlie. Sursele textului
in greaca: http://www.zoiforos.gr sau http://www.inews.gr/152/olo-to-keimeno-tou-fylladiou-pros-to-lao-
tis-ieras-synodou-tis-ekklisias-tis-ellados.htm, accesate la 1 ianuarie 2011. Sursa traducerii romanesti:
http://razvan-codrescu.blogspot.com, accesata la 1 ianuarie 2011. Citdm in continuare din aceasta varianta.
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o crizd economica si una politica, pretinzand masuri nerealiste, fara acoperire. in fapt, una dintre
caracteristicile oricarei crize, de ieri sau de azi, este tocmai aparitia unei stari de spirit, intretinuta ca
atare, care incurajeaza recrudescenta populismului, a genului retoric inflamat, a polarizarii irationale
intre ,,buni” si ,,rai”, intre cei care pretind ca vor binele sarmanilor si cei care sunt acuzati ca iau
si ultima bucatd de paine de la gura copiilor. Globald, provocata de un sistem financiar nu doar
netransparent, dar si transfrontalier, greu de prins in categoriile clasice de pana acum de gestionare a
relatiilor economice internationale, criza financiara din care Incepem lent s iesim (sau nu!) a adus
totusi ceva nou. Sa speram cé pentru crizele viitoare o sa fim mai bine pregatiti.

in cazul Greciei, un element aparte in aceastd sintaxa a crizei si a masurilor de combatere a
acesteia il reprezintd un activ front anarhic, inexistent din fericire in alte tari cu o situatie similard,
precum Romaénia. Nu este locul aici pentru a descrie, fie si pe scurt, drumul parcurs de curentul
anarhic grec, inradacinat istoric in lupta multiseculara impotriva ocupatiei otomane si in razboiul
civil izbucnit dupa 1945 intre fortele democratice si comunisti. Mult mai recent, manifestatiile
studentilor impotriva dictaturii coloneilor, la 17 noiembrie 1973, reprezinta un punct de referinta al
memoriei colective si, la nivelul generatiilor actuale, un fel de rezervor inepuizabil de legitimare a
violentei Impotriva autoritatii de stat. Daca mai adaugam ca majoritatea anarhistilor sunt studenti sau
absolventi lipsiti de perspective concrete, somajul in randul tinerilor fiind in Grecia cu 10% mai
ridicat decat in oricare altd tard a Uniunii Europene, ajungand sa depaseasca 30%, atunci intelegem
de ce viitorul societatii grecesti este cautionat nu doar financiar, cat mai ales uman. Pe acest fundal
istoric si hranit in prezent de extrema stanga, contestatard, dar lipsitd de orice loialitate fatd de
binele comun, gata sa transforme pervers civismul in explozie a furiei, curentul anarhic s-a facut
si se face in continuare prezent in perioada de criza, dar nu ca purtitor de solutie, ci mai ales ca
ingredient al crizei insasi. Imaginile de cogmar transmise de la Atena pe durata intregului an 2010
de televiziunile din intreaga lume, de la strazile vandalizate la bombele artizanale care exlodeaza in
banci sau reprezentante diplomatice la grevele care au paralizat sistematic viata economica si
turismul, sunt sugestive pentru haosul existent, pentru amestecul de planuri, energii si viziuni.

Intr-un astfel de context, este foarte important ce spune Biserica ortodoxa majoritara. Ei bine,
inainte de a spune ceva, precum in prima scrisoare pastorala, Biserica a facut un important pas
citre limpezirea raporturilor sale financiare cu statul grec. Acestea au fost multa vreme la limita
legalitatii, ceea ce a atras nemultumirea propriilor credinciosi si cu atit mai mult a celor suferind de
un evident afect anti-eclezial. Astfel, impozitarea banilor si bunurilor Bisericii a ajuns in 2010 la
un grad necunoscut pand acum, situatie posibild si datorita Arhiepiscopului Atenei, leronim II,
un om preocupat sa micsoreze distanta prea mare dintre predica si actiunea Bisericii, dintre teorie si
practica. Sa nu uitam aici gravul scandal imobiliar legat de prezumatele proprietati din Atena ale
mandstirii athonite Vatopedu, un caz care a dus, printre altele, la caderea guvernului de dreapta al
premierului Karamanlis. La urma urmelor, un plus fundamental pe care il aduce cu sine clarificarea
situatiei financiare in raport cu statul, indiferent de culoarea politica a celor care 1l conduc, este libertatea
Bisericii de a ridica vocea pe teme sociale, adica posibilitatea de a-si onora vocatia profeticd in
cetate. Poate ca diriguitorii nostri ecleziali ar trebui sa tina cont de acest aspect prea multd vreme
neglijat si sd ia, in sfarsit, un exemplu.

Scrisoarea pastorald din octombrie 2010 a Bisericii grecesti, asadar a doua de acest fel pe
tema crizei, incepe cu o scurta descriere a crizei actuale:

Zilele pe care le traim sunt grele si decisive. Trecem, ca tard, printr-o criza economica cumplita,
care le creeaza multora nesiguranta si teama. Nu stim ce ne asteaptd in ziua de maine. Se pare
cd tara noastra nu mai este liberd, ci este administrata in fapt de creditorii nostri. Stim ca multi
dintre voi asteptati de la Biserica de care sunteti pastoriti sa va vorbeasca si sa-si spuna cuvantul
despre criza la care suntem martori.”*

2 Vezi sursa indicat3 in nota anterioara.
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Faptul ca o tara isi pierde independenta atunci cand are datorii prea mari, nu este in sine o
noutate. Acelasi lucru se intampla si la nivel individual. Ar fi fost bine de spus insa de la bun inceput
ca starea actuald este o urmare nemijlocitd a gradului uriag de indatorare, un proces negativ cumulativ
derulat in ultimele decenii, indiferent de culoarea politica a celor care au condus tara. In plus, urméand
acestei logici, grecii nu sunt ,,martori” ai crizei, ci cauza ei prima. Ei nu sunt ,,loviti” ca din senin
de o catastrofa, imposibil de anticipat, ci au ajuns la scadenta unui comportament fiscal si financiar
nesanatos. Scrisoarea continua intr-un ton mai mult decat sumbru:

Este adevarat ca evenimentele actuale din patria noastra sunt inedite i cutremuratoare. Criza
duhovniceascd, sociala i economica este o consecintd a rasturnarii intregii firi. Se Incearca
dezradacinarea i distrugerea temeiurilor multor traditii care pAnd acum erau considerate ca
facénd firesc si organic parte din viata spatiului nostru elen. Din punct de vedere social, se
urméreste o uzurpare a predaniilor si a drepturilor noastre, desigur cu un argument evident:
masurile acestea le cer creditorii nogtri. Declaram de aceea ca suntem o tard sub ocupatie si
¢ executdm poruncile conducitorilor-debitorilor nostri. intrebarea care se naste este daci
solicitarile lor privesc doar chestiunile economice si de asigurari, sau vizeaza si fizionomia
duhovniceasca si culturald a patriei noastre.

Dupé cum se vede, parasind terenul faptelor, autorii scrisorii intenteaza un amplu proces de
intentie. Se sugereazd nemijlocit ca actuala criza poate fi un pretext pentru cei care au cu totul
alte scopuri decét cele declarate. Recunoastem din plin mentalitatea asediatului, a celui care crede
mai curdnd in scenarii complotiste decat in realitate. Cheia de lecturd a crizei folositd aici este
profund falsd pentru cé introduce ideea unui pact anti-grecesc, urzit tocmai de catre creditorii
care, pur tehnic vorbind, sunt in cele din urma salvatorii situatiei, adica Impiedica intrarea tarii
in incapacitate de plata. Pasajul acesta este mai mult decat neinspirat si pentru ca alimenteaza
extremele din viata publicd si politica a Greciei, mesajul Bisericii fiind usor de anexat de cei
care nu vor sa priceapd nimic din criza actuala.

Din fericire, textul se ,,salveaza” mergand mai departe si aplecandu-se asupra propriei
responsabilitati a Bisericii atunci cand afirma:

In fata acestei situatii, orice om rational se intreaba: de ce nu am luat mai devreme toate aceste
masuri drastice, care astdzi sunt caracterizate drept necesare? De ce nu am tratat la timpul lor
toate aceste simptome ale crizei societatii §i economiei, pe care azi le trdim in mod atat de
brutal? Persoanele de pe scena politica din tara noastra sunt, de decenii, aceleasi. Oare cum au
socotit atunci costurile politice, cu toate cd stiau cd duc tara la catastrofd [subliniere cursiva
in original, n.n], iar azi se cred la adapost, actionand tot de pe pozitia celor care dau porunci?
Suntem martorii unor rasturndri radicale pentru care altddata se revolta intreaga Grecie,
iar azi sunt impuse aproape fara nicio impotrivire.

Scrisoarea pastorala pune degetul pe rana. Cum ne arata si situatiile din tari similare, precum
Romania sau Irlanda, Portugalia sau chiar si Italia, o criza, fie si puternica, nu este suficientd pentru a
declansa dinamici atat de brutale. Or, 1n cazurile acestea, criza financiara a fost picatura care a umplut
paharul, motiv pentru policieni sd dea vina pe criza iar nu pe lunga perioada dinaintea acesteia si pe
durata careia nu s-au luat deciziile care se impuneau.

Intr-un limbaj pe intelesul tuturor, scrisoarea pastorald identifici mai departe responsabilitatea
pentru criza financiar-economica inclusiv la nivel personal:

in cuvinte foarte simple, criza noastri economici este cauzati de diferenta dintre productie si
consum, mai exact dintre ritmul lent al productiei pe care il atingem si nivelul ridicat de
confort cu care ne-am invatat sa traiim. Cand ceea ce se consuma este mult mai mult decat
ceea ce se produce, atunci balanta economica inclind spre partea cheltuielilor. Tara noastra,
pentru a face fatd, este nevoitd sd se imprumute, sperand céd balanta dezechilibratd se va
restabili. Insa, atunci cénd acest lucru nu se mai intAmpla, iar debitorii cer returnarea
imprumuturilor, plus dobanda, se ajunge la criza si la faliment.
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Altfel spus, cine cheltuie mai mult decét produce sa nu se mire cé vine si scadenta, ca diferenta
trebuie cumva plétitd de cineva. Precum in documentul din martie, nici acesta nu ezita sa identifice
nemilos cauza pentru situatia actuald. Evident, originile crizei nu sunt exclusiv de naturd materiala.
O schimbare negativa de mentalitate si-a adus la randul ei, in mod decisiv, contributia.

Scrisoarea pastorald a Sinodului Bisericii Ortodoxe din Grecia, publicata la 8 octombrie
2010 si tinuta pentru o vreme cumva ferita de ochii mass media, nu este doar a doua interventie
publica pe tema crizei, dupa scrisoarea Sinodului Permanent din 21 martie 2010, dar reprezinta o
lectura si mai aplicatd a cauzelor situatiei in care a ajuns societatea greacd. Asa cum am vazut, ultima
scrisoare pastorala isi exprima ingrijorarea ca tara a ajuns sa fie condusa in fapt de creditori, de
cétre cei care (nu se precizeaza cine anume) nu urmaresc doar recuperarea banilor, dar atenteaza la
cultura si modul de viata al poporului. Dupa acest paragraf condimentat cu ingredientele teoriei
conspiratiei, textul abordeaza in mod inspirat problema mult mai concreta a responsabilititii clasei
politice, indiferent de orientarea doctrinara, pentru deciziile luate (sau neluate) si care, prin cumularea
efectelor negative, au adus finantele statului in criza de acum. Mai mult, autorii documentului explica
in termeni cat mai simpli cu putintd cd nu poti consuma, inclusiv la nivel personal, mai mult decat
produci, cd nu poti aspira la un standard ridicat de viata fara o munca pe masura.

Scrisoarea ajunge si la cauzele spirituale de la baza crizei actuale:

Criza economica care chinuie §i domina tara noastra nu este insa decat varful aisbergului.
Este urmarea, rodul unei alte crize: a celei duhovnicesti [subliniere bold in original, n.n.].
Disproportia dintre productie i consum nu are doar o dimensiune economica, ci este in
primul rand un fapt duhovnicesc. Este indiciul crizei duhovnicesti care priveste atat conducerea
tarii, cat si poporul. O conducere care nu a putut sd aiba o atitudine responsabila fatd de popor,
care nu a putut sau nu a vrut sa vorbeasca pe limba adevarului, care a promovat modele
eronate, care a cultivat relatiile clientelare, numai §i numai pentru ca a avut ca scop detinerea
puterii. O conducere care, in fapt, se vadeste cd a subminat interesele reale ale tarii si ale
poporului. $i, pe de alta parte, un popor, adicé noi, care ne-am purtat iresponsabil. Ne-am
lasat prada bundstarii, imbogatirii facile si traiului bun, ne-am dedat castigului usor si
ingelaciunii, fara a ne mai pune problema adevarului lucrurilor. Revendicarea arbitrara a
drepturilor de catre bresle si grupuri sociale, cu o desavarsita nepasare fatd de coeziunea
sociald, au contribuit in mare masura la situatia de astazi.

O criticd mai aspra si mai dureros de sincerd nici nu putea fi formulatd. Vedem aici cum,
fapt rar, o Biserica Ortodoxa locald majoritard nu se complace in discursul explicativ, justificativ,
chiar daca face uz de el, ci pune oglinda etica in fata propriilor credinciosi. Din perspectiva social-
teologicd, demersul este exemplar si ar trebui sa trezeasca pe toti cei care, in Biserica fiind, cred ca
mai pot continua s trdiascd o viatd “dubla”: una in spatiul de cult si cu totul alta, radical alta, in
afara acestuia. In alti termeni, cAt mai simplu spus, nu poti cere lui Dumnezeu painea cotidiana si
in mod cotidian sa inseli partenerii de afaceri, clientii sau statul. Cum crezi arunca o lumina asupra a
ceea ce crezi, divortul dintre orto-doxie si orto-praxie fiind un semn de intrebare legat de insasi drepta
credintd. Nu imi iese din minte Intrebarea unui episcop occidental care, dupa mai multe vizite in
Romania, dar si in Rusia sau Serbia, era uluit de ceea ce constata: Cum se face, ma interoga precaut,
vadit preocupat sa nu ma ofenseze, ca popoare majoritar religioase ale Europei de Est sa fie si
majoritar corupte?

Scrisoarea pastorala greceasca merge mai adanc si precizeaza care sunt efectele nemijlocite
ale crizei duhovnicesti si etice de la baza crizei financiar-economice:

Esenta crizei duhovnicesti este absenta sensului vietii si inchiderea omului intr-un prezent
rectiliniu, adica in instinctul lui egoist. Un prezent fard viitor, fara perspectiva. Un prezent
condamnat la plictis i monotonie. Viata a ajuns doar un interval de timp nedeterminat
intre doud date: a nasterii si a ingropdrii. // intr-o asemenea perspectiva, deserticiunea se
ia la intrecere cu absurdul, iar lupta o céstiga totdeauna tragicul. Cand te adresezi tinerilor si i
intrebi: De ce iei droguri, fiule?, iar ei iti raspund: Spunefi-mi dumneavoastra de ce sa nu
iau? Nu sper nimic, nu astept nimic, singura mea bucurie este atunci cind infig injectia §i
caldtoresc (in alte lumi); sau cand atragi atentia unui tanar ca luand droguri va muri, iar
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el 1ti rdspunde cu un zambet tragic: Nu intelegeti ca eu iau droguri ca sa traiesc?, atunci
intelegi cat de incredibil de adevarate si de potrivite 1n tragismul lor sunt cuvintele de mai sus.
in loc de sens al vietii, noi am urmdrit doar bunastarea, traiul bun, puterea economica. Cand insa
nu existd altd perspectiva de viatd in afard de consum, cand puterea economica si demonstrarea
ei ostentativd devine singurul mod al recunoasterii sociale, atunci imoralitatea ajunge singura
cale de viata, pentru ca altfel, dacd esti moral, esti prost. Asa au gandit si au faptuit multi,
asa am ajuns la diferentierea si de putere, dar si de pozitie in societatea noastra.

Lipsa de sens si de motivatie este in aceastd lecturd nu doar cauza crizei, dar in egala
masura obstacolul major de a o depasi:

intrebarea — dilema lui Dostoievski — libertate sau fericire? o triim in tot tragismul ei. Am ales
bunéstarea contrafacutd si am pierdut Libertatea persoanei noastre, am pierdut Libertatea
tarii noastre. Astazi, in mod justificat, omul tremura mai degraba pentru micsorarea veniturilor,
dar nu se nelinigteste pentru deficientele educatiei care ii privesc pe copiii sai §i nu se
ingrijoreaza de Injosirea persoanei umane. Aceasta este deci esenta adevaratei crize si sursa
crizei economice pe care atat de nemilos o exploateaza actualii ,,negustori de popoare”.

Lasand la o parte accentele polemice, apelul la constiinta al Sinodului de la Atena recunoaste
propria responsabilitate a Bisericii in vremuri de cumpana:

Noi, parintii vostri duhovnicesti, ne-am facut autocritica, am dorit sd cercetam care este partea
noastrd de vind in prezenta criza, confruntdndu-ne in Sinodul Ierarhiei cu responsabilitatile
noastre. Stim ¢a uneori v-am mahnit, v-am smintit chiar. Nu am reactionat direct i la momentul
potrivit fatd de atitudini care v-au rénit. Distrugerea relatiei dintre popor si Biserica de care
este pastorit a ajuns obiect de negutatorie, exploatat in mod pragmatic prin scandalurile
fabricate, tintindu-se destramarea increderii voastre in Biserica.

Iatd un exercitiu de smerenie inexistent, de pilda, la noi, in anul 2010 de crizd maxima
Sinodul de la Bucuresti neavand altd obsesie decét construirea noii catedrale patriarhale si
autocelebrarea multumita a celor 125 de ani de autocefalie (scil. independenta canonica fatd de
Patriarhia Ecumenica de la Constantinopol/Istanbul).

Pentru a fi limpede, nu reprosez Sinodului nostru ca nu a venit cu un document similar.
Nu este vorba aici de a intra in logica perversd a luptei pentru imagine, nici de a mima ingrijorarea
pentru cé asa o cere momentul social. Mult mai profund si pe masura misiunii Bisericii lui Hristos
de la Cincizecime Incoace, ierarhia/pastorii trebuie sa fie primii care recunosc “semnele vremii”,
care isi dau seama, datoritd maturitatii spirituale si competentei intelectuale, incotro merge corabia
comunitara si care, In consecinta, atrag atentia, semnalizeazd pericolele. La urma urmelor, singura
“strategie” reala, autentica, a comunicarii publice a Bisericii rezida in acest echilibru dintre statornicia
vietii liturgice si dinamica insotirii umanitatii pe drumul mantuirii. Nici preocuparea exclusiva
cu treburile “interne” bisericesti, catedrale sau simpozioane, dar nici secularizarea de buna voie nu
sunt solutii. Scrisoarea pastorald a Sinodului de la Atena este exemplard tocmai prin recunoagsterea
propriilor slabiciuni, amplificate de media si de cei interesati sa vada doar partea mai putin buna
a Bisericii. Doar abia dupd aceasta autocritica, ierarhii pot formula o critica verosimila la adresa
“negustorilor de popoare”, a clasei politice si nu in ultimul rand la adresa propriilor credinciosi
dusi de valul consumismului si al excesului de orice fel. Social-teologic vorbind, avem in fata noastra
un gest de umilintd demnd, o dovada cd, pedagogic, crizele au sensul lor in planul lui Dumnezeu. La
urma urmelor, doar cei care nu sunt dispusi sa invete, care se considera perfecti, nu inteleg nimic
din incercarile cu care se confrunta.

Scrisoarea pastorald din octombrie 2010 a Sinodului Bisericii Ortodoxe din Grecia pe tema
crizei financiare, economice si sociale prin care trece tara propune si solutii. Dupa ce a identificat cele
doua crize care se suprapun in fapt, cea financiara propriu-zisa, cand se consuma mai mult decat se
produce, si cea spirituald, cand viata isi pierde sensul din cauza predominantei aspectelor materiale,
criticAnd “negustorii de popoare”, clasa politica si pe proprii credinciosi, recunoscand insé deschis
si responsabilitatea care {i revine, textul avanseaza solutii specifice, adica bisericesti.
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Solutia generica este una care la prima vedere nu are prea multe in comun cu o criza
care la randul ei este doar aparent financiara, oarecum tehnica, tinand de fatalitatile sistemului bancar,
dincolo asadar de virtutile personale:

Va spunem ca Biserica are antidotul modului de viatd consumerist §i acesta este asceza
[subliniere 1n original, n.n.]. $i daca consumul este sfarsitul, pentru ca este o viata fard sens,
asceza este drumul, pentru ca duce la o viatd cu sens. Asceza nu este privarea de placere, ci
imbogitirea vietii cu sens. Este antrenamentul atletului care il conduce la competitie si la
medalie, iar aceasta medalie este viata care biruieste moartea, viata care se imbogateste cu
dragoste. Asceza este drumul libertatii, iesirea din sclavia inutilului care astazi ne injoseste.

Lectura spirituala a crizei actuale are in centrul ei constatarea ca ceea ce se produce
datoritd imoralitétii, a lipsei de etica profesionald si in absenta preocupdrii pentru binele comun,
nu poate fi depasit cu adevirat decat prin remedii care ajung la radécina, la cauza ultima. Or, daca
sistemul financiar, clasa politica si simplii cetdteni nu trag nicio concluzie normativa dupa aceasta
criza, repetarea ei va fi inevitabila.

Altfel spus, ciclicitatii crizelor 1i corespunde o ciclicitate a demisiei etice, una conditionand-o
pe cealalta. De fapt, cum se aratd lucrurile, bancile nu sunt dispuse sd invete prea mult din criza
pe care au provocat-o, deciziile luate pana acum (Basel III) fiind invers proportionale cu rdul pe care
ar trebui sa 1l evite 1n viitor. Nici mediul politic nu are forta necesara de a construi un consens in
jurul unor masuri preventive solide. Uniunea Europeand, la presiunile Germaniei, s-a oprit cumva la
mijlocul drumului, ceea ce este deja ceva, dar nu totul. Mai ramane nivelul personal, cel pe care
teologia lui-mai-putin, a ascezeli, il poate cel mai bine ajuta. Este vorba despre schimbarea filosofiei
de viata, a mentalitatii de a primi totul, indiferent de cost, de a avea 1nainte de a fi, pentru a pastisa
stilistic pe Erich Fromm.

Scrisoarea pastorald ia atitudine in paragraful urmator fatd de agenda politica locala
atunci cand afirma:

Ne nelinisteste situatia Educatiei noastre, pentru cé sistemul educational actual se raporteaza
la elev nu ca la o persoand, ci ca la un calculator electronic, si singurul lucru pe care il
face este sa il ,,incarce” cu materie, neinteresandu-se de intreaga sa personalitate, i de aceea
copiii nostri cu indreptatire se Impotrivesc. De aceea suntem nelinistiti in privinta proiectului
Noului Liceu care se pregiteste. Manualele scolare se scriu, intr-adevar, cu raspunderea
guvernului, dar continutul lor il vizeaza si pe ultimul cetitean grec care asteaptd de la
Biserica sa sa 1i facd cunoscut cu putere si glasul ei smerit.

Se vede cum pe fundalul crizei, a bugetului de austeritate, reforma sistemului educational
ridica o seama de chestiuni fatd de care Biserica nu poate raméane indiferenta. Este motivul pentru
care ea pledeaza pentru deschiderea parohiilor spre tineri si din punctul de vedere al dimensiunii
formative dadatoare de sens, adica de acel ceva pe care scoala publicd nu mai stie/vrea sa il
mijloceasca:

intelegem ci toate parohiile noastre trebuie si devina spatii ospitaliere pentru tinerii nostri,
asa cum sunt deja destule dintre ele, in care multi tineri gésesc refugiu in cautarea lor de
sens si de speranta.

Semnatarii textului reitereaza partea de responsabilitate care le revine:

Stim ca cereti de la noi, pastorii vostri, o Biserica eroica, plind de vigoare, care sa aiba cuvant
profetic, si mai ales un cuvant pentru tdnarul contemporan. Nu o Biserica secularizatd, ci
una sfintitd i sfintitoare, o Biserica liberd, pastorind cu autoritate spirituala poporul sau,
fard a se teme sd ia pozitie fatd de sistemul viclean al acestei lumi, chiar daca impotrivirea
ei ar conduce la prigoana si martiriu.

Este, iarasi, un apel adresat de data aceasta propriei constiinte preotesti si episcopale. Doar
bazatd pe aceastd constiintd, inrddacinata In Evanghelie, Biserica poate oferi prin comunitatea de
credintd un spatiu alternativ la nebunia lumii, un loc dinspre care sa porneasca terapia, fie si partiala,
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a societatii:

Biserica este singurul organism care poate sa stea nemijlocit alaturi de om si sa il sprijine.
Biserica insa suntem cu totii — §i aceasta este puterea noastra si puterea ei. La unitatea
dintre pastori i popor tintesc negustorii de popoare, incercand sa o submineze. Ei stiu ca
daca vor ,,pierde” pastorul, cu usurinta se vor risipi oile si le vor putea supune. Istoria ne
invata ca acolo unde s-a luptat impotriva lui Dumnezeu, de fapt injosirea omului era scopul
final.

Dincolo de bani, ceea ce se pierde intr-o criza precum cea pe care o traverseaza Grecia, dar
si alte state europene, este demnitatea persoanei umane. Masurile de austeritate lovesc Inainte de
oricine pe cei oricum vulnerabili, lipsiti de resurse. Mai mult, volumul mare de Imprumuturi pe
termen lung afecteaza generatiile viitoare care vor trebui sd le plateasca. Este motivul pentru
care scrisoarea pastorald pune in centrul reflectiei sale chestiunea omului aflat in pericolul de a
se transforma 1n “victima colaterala” a statului si a sistemelor financiare:

intruparea lui Dumnezeu este cea mai mare recunoastere a persoanei umane. Biserica nu
se opune guvernarii, ci acelora care, profitind de guvernare si ascunzandu-se in spatele
puterii, lucreaza sa va fure nadejdea. Aduceti-va aminte cd, potrivit mai multor specialisti
in economie, prezenta criza este fabricatd, urmarindu-se de catre anumite forte doar controlul
mondial, nu iubirea de oameni.

Sigur, tonul direct si trimiterea generica la “anumite forte” pot parea exagerate, dar in
contextul lipsei de transparentd a celor care au cauzat criza, punerea pe seama lor si a altor interese
este legitima. Solidaritatea Bisericii cu umanitatea in suferintd este, asa cum stim, o consecinta
nemijlocitd a intrupdrii lui Dumnezeu in istorie, fapt care da Crestinismului un profil social unic
in felul sau. Refuzand ispita evazionismului spiritual, Biserica se simte obligatd sd nu scape din
vedere, atintita fiind spre eshaton, adica spre timpul dincolo de timp, ceea ce se petrece in prezent.
Scrisoarea pastorala accentueaza aceste aspecte esentiale si intdreste exemplar rolul social-teologic al
parohiei:

Biserica lui Hristos are un mesaj pentru actuala situatie pentru ca nu a incetat sa fie parte
a lumii §i parte a istoriei. Ea nu poate ingddui niciun fel de nedreptate, fiind in acelasi timp
datoare sa fie gata pentru marturisire $i martiriu. $tim cd oamenii de langa noi sufera de
foame, se afla 1n séracie, se sufoca economic, iar deznddejdea de multe ori stipaneste inima
lor. Cunoastem acest lucru pentru ca prima lor oprire in cautarea sperantei este biserica de
langa casa, parohia. Scopul si lupta noastra este de aceea ca fiecare parohie sd devind centrul
de unde activitatea pastorald s imbratiseze intreaga societate locala respectiva. // Intentia
noastra este sa tinem sub observatie problemele sociale cu scopul de a urmari indeaproape si
de a preintampina metodic problemele pe care le creeaza prezenta crizd. Scopul nostru
este sa dezvoltdm lucrarea de asistenta sociala a fiecarei parohii, in aga fel incat sd nu mai
existe nici macar un om care sa nu aiba o farfurie de mancare. Cunoasteti i dumneavoastra
ca in aceasta privintd Biserica realizeaza o lucrare uriaga. Cunoasteti acest lucru, pentru ca
multi dintre dumneavoastra sprijiniti voluntar acest efort al parohiilor voastre si il sustineti
economic. Va chemam asadar sa stati aproape fiecare de parohia voastra, ca sa infruntam
impreuna aceste momente grele.

Finalul Scrisorii pastorale din octombrie 2010 a Sinodului Bisericii Ortodoxe din Grecia se
incheie intr-un ton ferm si dadator de speranta:

Poporul nostru a trecut si altadata prin saracie si foame, dar a indurat si a biruit, pentru ca
atunci avea alte perspective. Multi dintre noi putem sa ajutdm pe unul si unul pe multi.
Dumnezeu nu ne-a dat duh de frica, ci de putere si de dragoste. Cu acest duh, adunati in
jurul Bisericii, care este marea noastra familie, vom scoate la iveala greselile noastre,
corectandu-le, vom cauta sensul vietii in dragoste si astfel vom iesi din acest ceas greu al
istoriei.
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In loc de concluzie: criza si crizele

Trecerea in revista a reactiilor Bisericilor Ortodoxe din Rusia si Grecia ne arata, dacd mai
era nevoie, cd unei crize trebuie sa 1i corespunda disponibilitatea de a invata ceva din ea. Dand
vina pe altii, fie si creditori, sau exaltand inchipuite virtuti nationale, nu avem cum trage o
concluzie constructivd. Or, pentru a fi de folos, criza, financiard sau de orice alt fel, afectand o
comunitate civica si de credintd deopotriva, trebuie inainte de orice asumata ca o lectie, ca un act
de pedagogie. Fidel sensului etimologic, criza este o punere in chestiune, un episod de autocritica, de
evaluare din alt unghi a realitatii cotidiene, de sinceritate si de speranta. La urma urmelor, asemeni
unui parinte din pustia egipteana a secolului IV dupa Hristos, a nu avea incercari este un semn
ingrijorator al indiferentei lui Dumnezeu, al faptului de a fi fost parasit. Asadar, sa luim actuala
criza drept ceea ce este, sa o intelegem ca atare si s tragem concluziile cele mai potrivite. Oricat
de teoretic suna, doar o astfel de hermeneutica a crizei, la orizontul crizelor trecute si viitoare, este in
masura sa ne arate partea buna dintr-o situatie aparent iremediabil rea.
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V. THEOLOGIA EUROPAEA

THE DIVINE ENERGIESIN THE NEW TESTAMENT

DAVID BRADSHAW"

ABSTRACT. Starting from the well-known distinction made Bwplamas between the divine
essence and the divine energies, the author stojpee @econd element of this distinction and
analyzes the divine energies from the New Testatibtital text point of view, especially from
the standpoint of St. Paul's epistles. By extracthose Pauline texts in which the wasgpyero and

its cognates appear, Prof. Bradshaw wants to seelito what extent the understanding of St. Paul
regarding these terms is close to that of St. Padain this way, the author hopes to prove — even
indirectly — that there is always a link betweea Hiblical theology and the subsequent theology
developed by the Church Fathers and approved W@tthech, that the Holy Tradition of the Church is
nothing else but a development and a thorough eafita of the biblical text. This study will be
split in two: in the first part, published in tfigsue of our review, the author analyzes the oecues

of three terms in the Epistles of St. Panpyela (the noun)evepyelv (the verb in its active form)
andevepyelodon (the verb in its middle/ passive form). The masportant two conclusions of
this analysis are as followsvépyela andevepyelv (active) refer only to supernatural agents (an
innovation of the New Testament, especially ofP3iul), whileevepyeiodon is always used in its
passive, never in its middle voice, a finding wttkeological implications.

Keywords: divine energies, New Testament, the Pauline epistle

One of the most notable features of Eastern Orthdlaeology is the distinction drawn
by St. Gregory Palamas between the divine essencéj and energies(épysionr). The divine
essence is God as He is in Himself, unknowableoniytto man but to any created intellect; the
energies are God as He manifests Himself and giveself to be shared by creatures. It was
through this distinction that Palamas attemptedet@nd the possibility of a real participation in
the divine life without implying or endorsing pastem. Much of the debate over the distinction
has centered on the question of its origins. Padaah@ays maintained that it was not his own
invention but could be found in earlier Fatherstipalarly the Cappadocians, St. Dionysius the
Areopagite, and St. Maximus the Confessor. Thisti as been upheld by modern Orthodox
scholars such as Vladimir Lossky and Kallistos Wagzitics of the distinction have tended to
maintain that Palamas misread these Fathers anit thas in fact of Neoplatonic provenarfce.
In a recent work | have traced the historygefpyeia from Aristotle all the way to Palamasn
light of this history it seems clear to me that @ehodox position is correct, and that attempts
to dismiss Palamas as outside the patristic ma@stihave been misguided.

* Unlversny of Kentucky, USA, dbradsh@uky.edu.
1 Viadimir Lossky, The Mystical Theology of the Eastern Chui€hestwood, NY: St. Vladimir's Seminary
Press, 1976), 67-90; ideffhe Vision of GodCrestwood, NY: St. Vladimir's Seminary Press, 1983)
Kallistos Ware, "God Hidden and Revealed: The AptiphNVay and the Essence-Energies Distinction,”
Eastern Churches Revi&gn1975), 125-36.
2 For example, Rowan Williams, "The Philosophicau&tires of PalamismEastern Churches Reviedv
(1977) 27-44; also a number of papers publishigtimavol. 19, no. 3 (1974).
% Aristotle East and West: Metaphysics and the Divisif ChristendonjfCambridge: Cambridge University
Press, 2004).
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One point deserving further attention is the extemthich the essence/energies distinction
can be found within Scripture. Of course thereoisim Scripture any explicit distinction betweer th
divine essencen(oio) and energy. That is no doubt why Palamas gepetadls not invoke Scripture
directly in proof of the distinction, although hees cite it on many subordinate points. Nonetheless
evépyelo and its cognates, such agpyswv andevépynua, are relatively prominent in the New
Testament, especially in the writings of St. Phudertainly is worth asking what these terms meant
to St. Paul and how close his own understandingtevitgat of Palamas. That is my purpose in this
paper. By way of disclaimer, | should mention that neither a Biblical scholar nor a philologist.
My hope is that others with expertise in thesesavelh take these preliminary results and extend or
correct them as necessary.

English translations tend to obscure the signifieanf St. Paul's thought regarding
evépyela by the varying ways in which they render the rateévterms. This was already true as
far back as the Authorized Version. There we fingpysia rendered as ‘operation,' 'power,' 'virtue,'
‘working," and (in one instance) 'strongspyew in its active forms as 'living,' 'had force,' 'sho
forth," ‘worketh," ‘wrought effectually,' 'was migh'do’; in its middle/passive forms, as 'workets
effectual' (margin: 'is wrought), ‘effectually Weth,' ‘effectual fervent.' The sheer variety a@ftidin
would make it difficult for an English reader totime any common thread among these various
occurrences. In addition, there is little efforfittk the noun and the verb (save in the pair "wagk
and 'worketh"), and little distinction between #utive ofévepysv and the middle/passive. More
recent translations generally follow the lead ef V. on these points, although with a less rict a
suggestive vocabulary.

Such procedures would make sense if there wereasom to think thatvépysio and its
cognates mark a topic of real thematic importahtéact, however, there is considerable evidence
that they do. One sign is that in the New Testamépycio andévepyewv (active) are used solely of
supernatural agents—God, Christ, the Holy Spigtndns, or Satan. Since there was no similar
restriction in non-Biblical Greek or the Septuagorie must ask whether we face here a deliberate
policy, or at least an unconscious predilectiom &S0 what it means. The question gains added
significance in light of the fact tha&vepysicbar is never middle—as is typically assumed in
existing translations—but only passive. This pa@neéasy to miss because generally no agent is
specified; nonetheless, | shall argue that it isegqeertain on philological grounds.

Once one recognizes thatpysicbou is passive, two questions arise. The first is that
of who or what is the agent. It turns out, in ligiitthe restricted use afépyeia andévepyetv,
that in virtually every case it is plausible to ¢éathe agent as God or some other supernatural
agent. The second question is that of the preeissesthe term carries. To anticipate our results,
évepyerobon turns out to mean not simply "to be carried outperformed,” but "to be made
operative or effective." This is important, fomiteans that to bévepyovpuevog is to receive an
energy. This in turn implies thdtépyewa in the New Testament is not simply an activity or
working, but an energy, and thatpyswv (active) means (in at least some cases) to WOk in
way that imparts or activates such an energy. Tleetleus a substantial precedent in the New
Testament for the understanding of the divingysia to be found in the Greek Fathers.

It remains to substantiate these assertions aimdégtigate their full ramifications. Let
us begin by reviewing the relevant texts. The feifay are the passages of the New Testament
containingevépyeia, with their translation in the A.V.

Eph. 1:19-20kou ti 16 vrepPairov péyebog g duvapems avtod €ig Nudg Tovg moTedovTag Kotd Ty
EvEpyELaY TOL KPATOLG TG o)00g 00Tol. v Eviipynoey €v T Xpiotd £yeipag a0ToOv €K VEKP®V Kot Kabicag
év de&ia avTol €v toig émovpaviots.

“| cite the A.V. because it has been so influeatial because it attempts, more than most modestetians,
to follow the Greek as closely as possible. Corapas to other translations will be included whiey are
relevant.
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And what is the exceeding greatness of his powesstaard who believe, according to the working isf h
mighty power, which he wrought in Christ, when he&ed him from the dead, and set him at his ownt rig
hand in the heavenly places.

Eph. 3:70v éyeviOnv dudkovog katd v dmpedv g xapttog toh 0eod tng dobeiong pot katd v évépyeiov
™G dVVANENS AOTOD.

Whereof [i.e., of the gospel] | was made a minjséecording to the gift of the grace of God giverttoume
by the effectual working of his power.

Eph. 4:164¢ ov mav 10 chpa cvvapporoyovpevov kar cupBifalopevov did mhong agpng g émyopnyiog Kot
£vépyelav &v PETP® EVOG EKAGTOV LEPOLG TNV aiENGLY TOT OMLLOTOG TOtELTAL £1G O1KOSOUNY £00TOT £V arydimm).
From whom [Christ] the whole body fitly joined tdber and compacted by that which every joint sugipli

according to the effectual working in the measdrewvery part, maketh increase of the body [i.e, @hurch]
unto the edifying of itself in love.

Phil. 3:213¢ petaoynpotiost 10 6O TG TATEWDOCEMS IOV COUHOPPOV T® 6OUTL THS dOENS avTol KaTd
mv évépyelav Tob duvachat anTov KoL VTOTAENL 0VTO TA TAVTO.

Who [i.e., Jesus Christ] shall change our vile hatigt it may be fashioned like unto his gloriousdyp,
according to the working whereby he is able evesutidue all things unto himself.

Col. 1:29¢15 & Ko Komid oy@VICOHEVOG KATA TNV EVEPYELOY 0OTOD TNV EVEPYOLHEVIV €V €Ot €V SUVALEL.
Whereunto | also labour, striving according to[krist's] working, which worketh in me mightily.

Col. 2:12cvvtapévieg avtm év To PorTiop, £V o Kot cuvyépnte did g Tiotemws TG Evepyeiog Tov Heob
TOL £YElPAVTOG AVTOV €K VEKPOV.

Buried with him in baptism, wherein also ye aremisvith him through the faith of the operation afd3
who hath raised him from the dead.

Il Thess. 2:v éotv 1 mopovsio kat' EvEpyelow Tov Zatovd &V TGoT SuVAPEL Kot ONUEIOS KoL TEPUSTY WYEHSOUG.
Even him, whose coming is after the working of 8atéth all powers and signs and lying wonders.

Il Thess. 2:1Xkat 816 tovto TépmEL avTolg 6 BEdg EvEPYEIOY TAGVNG €1 TO TIOTELGOL AHTOVG T® YEVSEL.
And for this cause God shall send them strong dw®iushat they should believe a lie.

All are from the Pauline writings, and all attributhe évépygio in question to God,
Christ, or Satan. Broadly speaking, they fall itbd@ groups. Some speak of thetpysia as
solely divine (or Satanic) without simultaneoudtiyilbuting it to a human agent. Within this group
belong Ephesians 1:19-20 (takirgta v évépyeiav as modifyingtd vrepBailov péyebog,
k.T.\. rather thartoug motedovrog), Philippians 3:21, and 1l Thessalonians 2:9 ahdSb probably
does Colossians 2:12, assuming it to be an obgegéwitive (faithin the operation of God) rather
than subjective genitive (faittvhich comedrom the operation of God)ln the other verses
there is a fusion between the divis&pyswa and that of its human object. This is clearest in
Colossians 1:29, where St. Paul speaks of himsedfraving in accordance with theépysia of
Christ that is at work within him. Clearly Paul doeot regard thisvépysioa as abrogating or
overriding his own activity; the two have become pand it is precisely in this that he rejoites.
Ephesians 3:7 likewise couples Paul's own labotis tlie divinesvépyeia, although here what is
at work within him is not precisely thevépyeio but the grace given in accordance with the
evépyew. Ephesians 4:16 broadens this synergistic undwefista of God's activity to the Church

5see JB. LightfootSt. Paul's Epistles to the Colossians and to Phiteravised edition (London: Macmillan,
1890), 185, which points out that "the genitiveerafforic more commonly describes the object than the
source of the faith" (citing Rom. 3:22, 26, Ga223:Eph. 3:12, Phil. 1:27, 3:9, |l Thess. 2:13).

® This is clear from the context, particularly vezde

167



DAVID BRADSHAW

as a whole. The "effectual working" in each parthaf body is that of a human being, a member
of the body of Christ; yet it is also that of Chiismself, the head of the body, from whom the
whole body receives its growth.

So far there is nothing in these statements togmtews from takingvépyeio sSimply as
operation or working. Yet two points should givepagise. One is the close couplingefpysia
to dovoug in Ephesians 1:19 and 3:7, and more indirecthPhilippians 3:21 (through the
linkage todbvacOar) and Colossians 1:29 (through the adverbial phtas®vapel). The A.V.
translators rendeivaug by ‘power.' That is correct as far as it goesifytste wordonly meant
power there would be little reason to couple the t&rms so frequently. "Working of his power"
says nothing not already said by "his working." [daihere be here an echo of the Aristotelian
contrast betweenvépyewa as actuality andbvapg as potentiality? That would not erase the
opposition of working with power, but enrich it,rfa working (or operation) is itself a kind of
actuality, and a power a kind of potentiality. Thepose of coupling the two terms would be to
present thewvépyeio @as not merely an operation, but the active exjpessf a native potency,
the open manifestation of something already imipligthin the one who acts.

This suggestion gains strength from the secondtptiie coupling ofvépyesio with
évepyeiv in Ephesians 1:19-20 aidepysicOar in Colossians 1:29. The precise meaning of these
phrases will become clearer once we have takenkadbthe two verbal forms. For the moment
let us only note the rarity of these expressionsny own study ofvépyeio in Greek literature
| found only one instance of it occurring as a @graccusative prior to St. Paul, or for that mmatte
non-Christian literature afterwafdEven supposing there are some that | have miSge®aul's
language here is extremely unusual and was suhelyen with deliberate intent. There must be
more to it than the redundancy of saying that akimgris "wrought" (Eph. 1:20) or "worketh"
(Col. 1:29). At a minimum, if we bear in mind thaad meaning ofvépyew as operation and
actuality, therévipynoev in Ephesians 1:20 would mean "made actual” (a$ agetwrought")
andévepyovuévny in Colossians 1:29 would mean "is being made #cfaa well as "worketh").

I do not think that this exhausts their meaning,ibis a step in the right direction.
Let us now consider the verbal forms. The occuesitvepyew (active) are as follows.

Matt. 14:2 (= Mk. 6:14xou ginev to1g ooy adtov, Ovtdg £otv Imdvvng 6 Pamtiotic avtdg Nyépon amd
TOV VEKPOV Kot 318 TOVTO ol SUVANELG EVEPYOLOLY £V ANT®.

[Herod] said unto his servants, This is John thetBg he is risen from the dead; and thereforehtyig
works do shew forth themselves in him [margin:areught by him].

I Cor. 12:6xat dtoupéoelg Evepynudtov eciv, 6 8¢ adtog 0e6c, O Evepydv Td mAvVTO £V TAGLY.

And there are diversities of operation, but thees&wod which worketh all in all.

| Cor. 12:10-116AAo 8¢ &vepyfquora duvapemv, Ao [8€] mpopnteia, GAA® [8€] dwakpicelg Tvevpdtov,

ETépm YEVN YAoOo®V, GAA® O¢ epunveia YAOGOOV mavTo 0 TavTa £vepyeL TO €V Kot TO aOTO TVELUA,
Swpovv Wi Ekdotm Kabdg Bodretat.

To another the working of miracles; to another peqy; to another discerning of spirits; to anotiligers
kinds of tongues; to another the interpretatioioogues; But all these worketh that one and thisagke
Spirit, dividing to every man severally as he will.

Gal. 2:86 yap évepyfioag [IETpw €1G 0TOGTOANY TG TEPLTOUNG EVIPYNGEV KoL HLOL €1G TG €0V,

For he that wrought effectually in Peter to thesdf@ship of the circumcision, the same was mightyne
toward the Gentiles.

" See also the close parallel at Col. 2:19.

8 The one instance is Philon Abrahant55. By contrast this construction is relativelyncoon in Christian
literature, which of course was written under Peuinfluence (e.g., Origeontra CelsunVI1.53; Basil,
Epistle 38.40n the Holy SpiriXV1.39).

168



THE DIVINE ENERGIES IN THE NEW TESTAMENT

Gal. 3:56 obv Enryopnydv vy 16 Tvebpa Kot vepydv Suvapels &v vy, & Epymv vopov 1 £ diong mioTtewg;

He therefore that ministereth to you the Spirit] arorketh miracles among you, doeth he it by thekeof
the law, or by the hearing of faith?

Eph. 1:114v o kot EkAnpdOnpey Tpoopiobivieg katd tpdhecty 1ol 6 mdvta Evepyolivtog katd v Poviny
ol BeMjpatog avtod.

In whom [Christ] also we have obtained an inhed&rbeing predestinated according to the purposéof
who worketh all things after the counsel of his owith.

Eph. 1:20qv éviipynoev év to Xprotw &yeipog adtov £k vekpdv kon kabicog év de€16, avtoli v Totg Emovpovio.

[The working of God's mighty power] Which he [Gatijought in Christ when he raised him from the dead,
and set him at his own right hand in the heavefdgegs.

Eph. 2:2¢év aig mote mepenatoote kotd v oidva 100 KOGHOL ToLTOV, Katd TOV dpyovia g éEovaiog
tod) aépog, Tol mvevpartog tol vilv Evepyodivtog év Toig viog g dredeiog.

Wherein in time past ye walked according to thersewf this world, according to the prince of tlwever
of the air, the spirit that now worketh in the dnén of disobedience.

Phil. 2:12-13Qorte, ayomntoi pov, KabdOS TGvToTe VANKOVGATE, PN OG £V TN TAPOVGIO, LoV HOVOV GG VIV
TOAM® PAALOV €V T amovcia Hov, HeTd POPoL Kot TPOHOL TNV £avTdv cotnpiav katepydlechs- Bedg yap
£0TIV 0 £vepymVv £v VY Kot TO BEAEY Kot TO Evepyety VTEP TG VSOKIOG.

Wherefore, my beloved, as ye have always obeyddasimn my presence only, but now much more in my
absence, work out your own salvation with fear aiechbling. For it is God which worketh in you bdth
will and to do of his good pleasure.

Again we notic&vepyew receiving emphasis by repetition (Phil. 2:13) pitb coupling to
a cognatedyepynuata in | Cor. 12:6 and 10-1Eyvépysia in Eph. 1:19-20). We also notice that
all its occurrences pertain to the action of Godtber supernatural agents. The A.V. translation
of Matthew 14:2 somewhat obscures this point, asidst modern translations, which generally
render the relevant phrase "powers (or, miracupmygers) are at work in him." This rendering
fails to capture the sense of guilt and fear inddsrpronouncement. (To imply such a sense isysurel
why, in both Matthew and Mark, the pronouncemerimisediately followed by the story of the
beheading of John.) | would suggest thatdheiuec feared by Herod are not just impersonal
powers, but spiritual beings, and that one shoerdier the phrase "demonic powers are at work
in him."” Not only does this way of taking the verse befiethe context, it also brings this
passage into line with the others, where the stibfevepyewv is always a personal being.

The restriction of botlvépyswn andévepyewv to spiritual beings is best understood in
light of another point we have already noted, thle of synergy. Within the present group of
passages we find both demonic synergy (Matt. 18gh. 2:2) and godly synergy (I Cor. 12:6,
11, Gal. 2:8, 3:5, Phil. 2:12-13). Perhaps theardbatévépysioa andévepyewv are restricted to
spiritual agents is that—unlike, sayyinoig andmotwewv, or dpapa and dpav—these terms are
particularly well-suited to express what occurs wlhige activity of one agettecomeghat of
another. Such flexibility was already implicit withtheir origins in Aristotle, for whom the
divine évépyewa is not God's alone but pervades and structuregrtiee cosmo$’ During the
Hellenistic era thévépyesia of God or the gods came to be seen as a kindroé far power that

©

Here | follow Kenneth W. Clark, "The Meaning BNEPTEQ andKATAPT'EQ in the New Testament,"

Journal of Biblical Literatures4 (1935), 93-101. For this meaning of the wordrRse®. 8:38, | Cor. 15:24,

Eph. 1:21, | Pet. 3:22; cf. Walter Bauer et &lGreek-English Lexicon of the New Testament ahdrOt
Early Christian Literaturefrans. from the Sixth edition (Chicago: UniversifyChicago Press, 2000), s.v.
SUvayug; 6.

10 SeeAvristotle East and West4-44.
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gives expression to the personal will of its sodtasaturally, in light of divine omnipotence,
such a force can operate within the human heaseisas in the external world. The first steps
toward recognizing this explicitly were taken withAlexandrian Judaism. Pseudo-Aristeas
attributes the success of human oratory toéthpysia of God, and the Wisdom of Solomon
describes the divine Wisdom active within holy soa$ the "unspotted mirror of thepyeio of
God."™ Nonetheless, in the Septuagint there is no urégseciation betweetvépyewo or évepyev
and spiritual agents, for these terms are also msegference to material objects, human beings,
and the natural elemeritsThe same is true in Philo of Alexandria and withagan literature of
the same periotf.

To reserveévépyewa and évepyswv solely for the activity of spiritual agents was an
innovation of the New Testament, and particulaflgb Paul. That it made its mark on the early
Church can be seen by a glance at the Church Batbéthe twelve occurrences of these terms
in the Apostolic Fathers, all refer to supernataclvity. In | Clement God makes manifest the
everlasting structure of the world by His operasi@d tov évepyov pévav).' In the Epistle of
Barnabas prophecies are performéggyoopeva) by God, and Satan is referred to simply as
“the active one"{ évepydv).'® The Shepherd of Hermasresents human character traits, both
good and evil, agvépyein of the angel of righteousness and the angel okewgess that
accompany every manlin Justin Martyvepyew is virtually a technical term for the activity of
demons, being used thus seventeen times (inclugirgn in its passive form¥)Justin uses
évépyea exclusively of supernatural agents—four times @fdns, once of God, and once of
Christ’® Athenagoras (in theegatio)and Theophilus similarly restrict both terms to #ugivity
of God, demons, or idols, which they regard as demmder another narfitln Clement and
Origen there is not quite such an absolute resmcsince both authors also us&pyeuw in
paraphrasing various doctrines of the Stoics; rwiess their predominant usage retains an
association with God or other supernatural poweis.was in keeping with this usage that
6 évepyobpevog became a technical term for one possessed of defhdhroughout all these
authors signs of Pauline influence are to be fomad only in the restricted use &fpyew and
évepyewv, but also in their synergistic orientation. Bo#rmis are used mainly (although not

! |bid., 55-56.

12 Ps.-Aristead, etter to Philocratessect. 266; Wisdom 7:26; dristotle East and Wed5, 120.

13 See Num. 8:24, Prov. 21:6, 31:12, | Esdr. 2:20d\Wis17, 13:4, 15:11, 16:17, 18:22. For cases whetk
is the agent see Is. 41:4, Wisd. 7:26, Il Mac® 3i2Macc. 4:21, 5:12, 5:28.

14 SeeAvristotle East and Wes1-64.

15| Clement 60.1.

16 Epistle of Barnabas.7, 2.1.

17 Shepherd of Hermalslandate 5.1.7, 5.2.1, 6.1.1, 6.2.2, 6.2.6; cf.0fi€.8.3.

18| Apology5.13, 5.15, 12.19, 26.5, 26.16, 62.2, 62.5, 65242;11 Apology8.7, 8.10, 12.9Dialogue with
Trypho7.19, 18.10, 78.32, 78.53, 79.31. Two other ocnoe® refer to the activity of men inspired by
demons (IApol. 23.12, 54.7); only one is to a wholly non-supenztagent(Dialogue 27.34). Line
numbers are as in Justin Mar#pologiae Pro Christianisd. Miroslav Marcovich (Berlin and New York:
Walter De Gruyter, 1994); idemjalogus cum Tryphon@erlin and New York: Walter De Gruyter, 1997).

191 Apol.44.35, 54.3, 60.7t Apol. 7.15; Dialogue35.10, 39.30.

20 Athenagoras, egatio10.10, 19, 18.6, 23.5, 25.26, 39, 2&&y=w); 9.7, 10.22, 23.2, 7-9, 26.14, 26, 31
(évepydiv); TheophilusAd Autolycuntl.3.9 €vépyewn), 1.4.4, 1.13.20, 2.8.59, 2.28.25, 2.29 éhklyeiv).
Line numbers are as in Athenagoiiasgatio Pro Christianised. Miroslav Marcovich (Berlin and New
York: Walter De Gruyter, 1990) and Theophilus ofiéch, Ad Autolycumed. Miroslav Marcovich (Berlin
and New York: Walter De Gruyter, 1995). By contrashenagorasDe resurrectionaisestvepygiv solely
of non-supernatural agents, perhaps reflectinfiexatdice in genre.

2! seeAristotle East and Wesl24-26, with further examples in G.W.H. LampePatristic Greek Lexicon
(Oxford: Clarendon Press, 1961), $wepy€o.

2 Lampe, s.vévepyén B.3(a). The earliest example cited is from Atharsakife of Antony.
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exclusively) for cases where the activities ofigmt agents and human beings coalesce— whether
in the demonic inspiration of magicians, idolatensd the possessed, or in the divine inspiration
of prophets and apostles.

Clearly all of this is not without importance fdret interpretation of the passages we
have cited. Before attempting to draw any conchssitmowever, let us first consid@epyew in
its middle/passive forms. The New Testament ocogee are as follows:

Rom. 7:58te yap 1 pev év ™ oopki, T4 TOHHUATO TOV OUOPTIOV TG S10 TOL VOOV EVNPYELTO £V TOIG
HELESIY MUV, £1G TO KAPTOPOPN oL TO HavATo.

For when we were in the flesh, the motions ofvgiich were by the law, did work in our membersriogsforth death.

Il Cor. 1:6¢ite 6¢ OMPBOpeDa, VIEP ™G VUDV TOPUKANCEMS Kol GOTNPIOG, NG EVEPYOLLEVIG £V VITOLOVI] TOV QTOV
TAONUGTOV OV Ko NUEG Thoyopey gite Tapokatovpedo, VTP g VMY TapaKkAcEnG kot compiog. (Textus Receptus)

And whether we be afflicted, it is for your consinla and salvation, which is effectual [marginwisought] in
the enduring of the same sufferings which we aléfers or whether we be comforted, it is for yoansolation
and salvation.

gite 8¢ OMPoOueda, vaép G VUGV TapaKACE®MS Kol cotnpiag: gite mopakaiovpueda, vVIEP TG VUMV
TOPUKANCEMG TNG EVEPYOVUEVIG £V VTTOHOVT TOV aTOV TadNUdTOV MV Ko nuelg taoyopev. (U.B.S. text)
If we are afflicted, it is for your comfort and sation; and if we are comforted, it is for your con,
which you experience when you patiently endurestimae sufferings that we suffer. (R.S.V.)

Il Cor. 4:12d®acte 6 Odvotog év iV Evepyertar, 1} 6€ {om €v vw.

So then death worketh in us, but life in you.

Gal. 5:6év yép Xpiotw Tnoov oiite teptropn Tt ioydel oiite axpofuotio oA mtioTig ' aydmng Evepyovpévn.

For in Jesus Christ neither circumcision availeytiiing, nor uncircumcision; but faith which workéddy love.
Eph. 3:20T® 8¢ duvapéve vrép mhvta momoeot vrepeknepiocot dv artovpeda 1 voobpey Kotd v dhvopy
™V £vePYouuéVIV €V MUy,

Now unto him that is able to do exceeding abunglatibve all that we ask or think, according topgbaer
that worketh in us.

Col. 1:29¢15 & ko Ko GymVILOHEVOG KaTh TV EVEPYELOY 0OTOD TNV EVEPYOLUEVIV €V €Ot €V SUVAEL.
Whereunto | also labour, striving according towgrking, which worketh in me mightily.

I Thess. 2:1XK ot d1d toiito kot Nueg edyaprotoipey o Bew adireintog, ot maporapovieg Adyov drkong

mop' HUdv T0h B0l £66Eac0e 00 Adyov avBpdrwv IALE KaBdg Eotv AANODG Adyov Beol, dg Kkan Evepyettat
£V LUV TOIS TIGTEVOVCLV.

For this cause also we thank God without ceasiause, when ye received the word of God whichegecof
us, ye received it not as the word of men, but iasi truth, the word of God, which effectuallyrketh also in
you that believe.

Il Thess. 2:7%6 yap pootipilov 180 Evepyertat g avopiog: LOVOV O Katéxmv GpTL ¢ €K HEGOL YEVNTAL.
For the mystery of iniquity already doth work: ohly who now letteth will let, until he be taken ofithe way.
James 5:16&opoAoyeicbe ovv dGAANA0LG Tac apaptiog kot ebyecde vaep AANA®V dTwG 10BN TE. TOAL 1GYVEL
dénoig dikaiov Evepyovpévn.

Confess your faults one to another, and pray fer amother, that ye may be healed. The effectuaéfér
prayer of a righteous man availeth much.
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Again we find that all save one are from the Reulivritings. Otherwise it is difficult
to detect a common pattern. Taking the versesaslated by the A.V., the subjectévtpyeicOon is
variously comfort (or salvation), death, faith, pawthe divineévépysia, the word of God, the
"mystery of iniquity," and prayer. About all thekave in common is that they are impersonal
entities. There certainly is not the same restnictd spiritual beings as with the active form.

Or is there? The A.V. assumes (with the exceptibore marginal rendering) that
¢vepyeioban in all of these passages is middle. The samaésair most contemporary translatidis.
No doubt this choice is motivated by the fact thate of the passages specifies an active agent, one
by whom the verb as passive is performed. On ther diand, the middle is also not unproblematic,
for it leaves us with the puzzle of why St. Pauludouseévépysio and €vepysiv in its active
form with programmatic consistency (and frequentith emphasis) while remaining indifferent
to EvepysicHa.

A closer look also reveals several cases wherenitidle fails to yield a good sense. We
have already noticed the inadequacy of renderiaghphatic cognate accusative in Colossians 1:29
as "working which worketh." In two other versesClbrinthians 1:6 and James 5:16, the A.V. is
driven by the difficulty of finding a satisfactorgiddle rendering to translageepyoupévn(c) as
"effectual" (or "effectual fervent")—that is, tokia it as a synonym fotvepyng;. This is not
wholly mistaken, for, as | shall argue, beigpyoupévr impliesbeingévepynic;. Nonetheless, the
two terms are not simply equivalent, for one isaatipiple and the other an adjective. At Il
Corinthians 1:6 most contemporary translationsctejee A.V.'s approach, but themselves do
little better. They speak of comfort "which you expnce" (R.S.V.), "supporting you in patiently
bearing” (Jerusalem), "which produces in you pagmurance” (N.I.V.), or even "to bring you...
strength to face with fortitude" (N.E.B.). These aaraphrases that make no effort to come to
grips with St. Paul's actual language. James S:.8§en more troublesome, for the placement of
£vepyoUpevn at the end of the sentence clearly marks itpasra of emphasis. Among contemporary
translations we find that the prayer of a righteman "has great power in its effects" (R.S.V.),
"works very powerfully" (Jerusalem), and "is powgrénd effective" (N.1.V., N.E.B.). In other
words, they combine the A.V.'s "effectual ferveatid "availeth much" into a single phrase, but
without offering anything new on the meaninggefpyoUuev.

Based on internal evidence, then, there are reaspmsuse before accepting that
évepyeioban is middle. Can external evidence help decide thestion? In fact it produces two
points which, taken together, show that the midslleot simply awkward but can be decisively
excluded. The first is tha@vepyeisbon in extra-Biblical literature is always passive.eTéecond
is that it is uniformly taken as passive in theseses by the Church Fathers. Although both
points have been made in the specialist scholaréhgir significance does not seem to have
been sufficiently recognized, as can be seen filmencbntinuing prevalence of the middle in
English translations. Some amplification is therefm order.

%3 Two translations give marginal renderings of Gdl.tBat takeEvepyovuéwn as passive ("made effective,"
R.S.V,; "inspired by," N.E.B.). Otherwise the doamhtranslation is "at work," with occasional vatia
such as "expressing itself (Gal. 5:6, N..V.) afatttilized" (Rom. 7:5, Jerusalem).
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DER CHRISTLICHE CHARAKTER EUROPAS
UND DER ORTHODOXE BEITRAG

KONSTANTIN NIKOLAKOPOULOS®

ABSTRACT. The Christian Nature of Europe and the Orthodox Contribution. Orthodoxy is
an integral part of Eastern European identity, and for a few decades, even of Western Europe.
Evidence of this are the ecclesial structures in the West and the increasingly active involvement
in this area of Orthodox theologians. Contemporary Orthodoxy is the heir to the Byzantine Orthodoxy,
which, by its ecumenical character, can be a model today. Orthodoxy maintains European
diversity and oppose racism, xenophobia and violence. Orthodoxy can contribute to the spiritual
and cultural profile of Europe with its mystical spirituality and worship, patristic teaching, ascetic
ethos, respect for creation and hope of the Resurrection.

In the attempt of shaping a European profile, the mention of God and of Greek culture and
Roman legal thinking are the missing elements of the European Constitution. Christian churches
must join their forces and intensify their spiritual contribution in order to make obvious Europe's
Christian foundation, otherwise they will have to give an answer before history and God.

Keywords: Christianity, Europe, Orthodox contribution, diversity, European Constitution

1. Einfiihrendes — Beschreibung der Problematik

Im Rahmen der Thematik iiber das christliche Europa ergibt sich eine primére
Fragestellung: ,,Wie christlich ist Europa?* Dabei geht es letzten Endes um die Hauptsubstanz
der Thematik, ndmlich um den christlichen Charakter Europas iiberhaupt. Auf der anderen Seite
— und falls die erste Frage mit ,,JJa* beantwortet wiirde — entgeht keiner der Versuchung, diese
Frage zu erweitern, um sich dann zu fragen: ,,Wie christlich ist Europa noch?“ Unmissversténdlich
betrifft nun diese neue Dimension den aktuellen christlichen Stand Europas. Auf diese beiden
Fragestellungen und die entsprechenden Sichtweisen will ich mich in den folgenden Ausfiihrungen
beziehen.

Es eriibrigt sich zu erwdhnen, dass die ganze europdische Zivilisation das Ergebnis
eines jahrtausendealten Zusammenwirkens aller europdischen Volker darstellt. Sie ist konkreter
das Ergebnis der griechisch-romischen Kultur, die durch ihre christliche Fundierung, und zwar
sowohl der westlichen als auch der 6stlichen Pragung in einer gegenseitigen Bereicherung,
durchdrungen worden war. Der orthodoxe Erzbischof von Albanien, Prof. Anastasios Yannoulatos,
bezieht sich auf alle diese drei Elemente, die eine harmonische Synthese hervorgebracht haben.
,»Die altgriechische Denkwelt trug zu den Ideen der Demokratie, der Freiheit und der Schonheit
bei; die roémische Tradition hingegen zu den Prinzipien der Organisation, der Verwaltung und
des Rechts und das Christentum brachte die Kraft des Glaubens, der Verzeihung und der Liebe
hervor.*

Diese effektive Koexistenz beider Teile Europas scheint in manchen Kreisen allerdings in
Vergessenheit geraten zu sein. Der Begriff ,,Europa‘“ umfasst nicht nur blol West- bzw. Zentraleuropa.
Europa reicht von Norwegen und Finnland im Norden bis Malta, Kreta und Zypern im Siiden;
von Portugal im Westen bis zum Ural im Osten. Dieses ganze Europa triagt also uniibersehbare
christliche Charakterziige.

*Prof. Dr., LMU Miinchen, Konstantin.Nikolakopoulos@orththeol.uni-muenchen.de.
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2. Das Profil Europas und die Rolle des Christentums

Das Christentum fasste bereits im 1. Jahrhundert n. Chr. auf europdischem Boden Fuf.
Die in der Apostelgeschichte iiberlieferte Erzdhlung ist eindeutig: Der Apostel Paulus und seine
Begleitung befanden sich auf asiatischem Territorium in Phrygien, Galatien und Mysien und
wollten das Evangelium in Bithynien weiter verkiinden. Lukas aber bemerkt, dass der Heilige
Geist sie an der weiteren Missionierung in Kleinasien hinderte (Apg 16,6-7). Ab dieser Stelle
und mit der sich anschlieBenden Vision eines Mazedoniers, der den in Troja weilenden Apostel
bat ,,Komm heriiber nach Makedonien und hilf uns!“ (Apg 16,9), eroffnet sich eine neue
Wirklichkeit fiir Europa. Das Wirken des Paulus auf europdischem Boden vor ca. 1950 Jahren
zeichnete die schwerwiegende Bedeutung des christlichen Glaubens fiir ganz Europa und seine
Kultur vor. Aus christlicher Sicht gilt Paulus, der Volkerapostel, als der geistige Erzeuger und
Vater von Europa. Er ist der christliche Pddagoge schlechthin, wie er sich in seinem ersten
Korintherbrief selbst nennt: ,,... ich ermahne euch als meine lieben Kinder. Denn wenn ihr auch
zehntausend Erzieher hittet in Christus, so habt ihr doch nicht viele Viter; denn ich habe euch
gezeugt in Christus Jesus durch das Evangelium.“ (1 Kor 4,14-15)

Europa stellt eine konkrete politische, geistliche und kulturelle GroBe dar, die im ersten
Jahrtausend nach der Zeitwende vom Christentum der bis dahin ungetrennten Kirche Christi und
weiterhin vom christlichen Glauben in seiner westlichen und Ostlichen Entfaltung gepriagt wurde.
Beseitigt werden miissen unbedingt daher manche falschen Meinungen, Missverstidndnisse oder
auch beabsichtigte Ausgrenzungen von Teilen Europas mit der naiven Begriindung, dort an den
slowenischen oder kroatischen Grenzen hore eben Europa auf, dort beginne der Orient, dort hitten
sich die Grenzen des alten Byzanz befunden. Ausgerechnet Byzanz, das ostromische christliche
Reich dient als ein zentrales Beispiel fiir die gespaltene Einstellung vieler abendléndischer
Menschen der Aufklarung gegeniiber dem griechisch und orthodox gepriagten Osten.

Einerseits bewunderte man Altgriechenland und seine klassische Zivilisation, Kunst
und Kultur, wahrend im Rahmen eines verkannten und negativ gemeinten Byzantinismus ein
deutlich dunkles Bild iiber Byzanz vorherrschend war. In den letzten Jahrzehnten erkennt man
dennoch eine klare Wende bei der Meinungsgestaltung iiber Byzanz. Allméhlich wird auch der
westlichen Geschichtsschreibung bewusst, dass das insgesamt 1129 Jahre (324-1453 n. Chr.)
herrschende, zeitweise westlich vom Atlantik bis weitdstlich zum Kaukasus reichende Byzantinische
Reich eines der historisch, kulturell, sozial wichtigsten Reiche der Weltgeschichte iiberhaupt darstellt.
Wihrend des gesamten Mittelalters bildete Byzanz die Briicke zwischen Orient und Abendland,
es war Inbegriff hochentwickelter Zivilisation. Griechische Bildung, rémische Staatskunst und
christlicher Glaube verschmolzen zu einer einzigartigen Kultur, die Europa nachhaltig prigte.

Es muss mit Nachdruck betont werden, dass das Christentum eines der wichtigsten
Bestandteile der européischen Identitdt ausmacht. Ein Européer ldsst sich weder anhand seines
Volksstammes, seiner Sprache noch seiner Nationalitét bestimmen und abgrenzen, denn auf dem
Boden Europas existieren mehrere Sprachen, Nationen und Kulturen. Vielmehr ist Européer derjenige,
der einem Volk angehort, welches das romische Recht, die griechische humanistische Bildung und
die christliche Lehre sich zu Eigen gemacht hat. Diese ist die dreifache Fundierung des europdischen
Geistes, fiir dessen Ausgestaltung das Christentum eine zusammenfiigende Rolle zwischen dem
lateinischen Westen und dem griechischen Osten gespielt hat. Dementsprechend hat die Romisch-
katholische Kirche zu Recht den lateinischen heiligen Benedikt von Nursia und 1980 auch die
griechischen Slawenapostel Kyrill und Methodios zu Schutzpatronen Europas proklamiert.

Der Fall des eisernen Vorhangs hat neue Perspektiven fiir den europdischen Kontinent
eroffnet. Auf dem gemeinsam begangenen Weg der west- und osteuropdischen Staaten darf die
grof3e historische Bedeutung von Byzanz fiir die Entstehung und Entfaltung der gesamteuropéischen
Kulturwelt nicht tibersehen werden. Bei der nun modern gestellten Frage, wie weit eigentlich ein
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geeintes Europa reichen und welche Lénder es schlieBlich umfassen kann, wiirde sich eine
kulturhistorische Riickschau auf die byzantinische Welt, die u.a. auch als Wegbereiter abendléandischer
Kultur fungierte, als eine aufschlussreiche Orientierungshilfe erweisen.

3. Die zeitgendssischen Herausforderungen fiir die Orthodoxie heute

Die heutige Situation in Europa besitzt eine eigene Dynamik, die sich hauptsdchlich
durch die raschen Entwicklungen im Vereinigungsprozess der europdischen Volker auszeichnet.
Die Sehnsucht nach einem vereinigten europédischen Gebilde findet sich im Mittelalter sowohl
im byzantinischen Reich als auch im Abendland. Allerdings durchlebt das heutige Europa eine
Ubergangszeit, in der u.a. auch ernste Symptome einer tiefen Krise in der Einheit seiner Vélker
angedeutet werden. Die Europdische Union der 27 Mitgliedsstaaten muss noch beweisen, dass sie
mehr ist als eine politisch-6konomische Organisation auf diesem alten Kontinent. Das Christentum
konnte als ein gleichwertig entscheidender Faktor einer europdischen Vereinigung dienen, insofern
es seine gemeinsamen Potenzen im Zuge der Einigung entfalten diirfte.

Momentan gibt es seitens der Europdischen Union entmutigende Zeichen beziiglich der
Gestaltung eines historisch, religios und kulturell bedingten Gesichts Europas. Ein schwerwiegendes
Zeichen, welches unserer Kritik unterliegen sollte, ist das Fehlen sowohl des Gottesbezugs, als auch
der Erwdhnung der griechischen Kultur wie auch des romischen Rechtsdenkens in der vielerwéhnten
europdischen Verfassung. Besonders die explizite Nichtaufnahme ihrer christlichen Wurzeln in
die Prdambel der Verfassung einer verstirkten EU stellt einen Riickschlag in dieser Richtung
dar. Interessanterweise gibt es nur den blassen, ,,ungeféhrlichen” und véllig lauwarm-neutralen
Verweis auf das ,, kulturelle, religiose und humanistische Erbe Europas .

Zum ersten Mal nach der Trennung zwischen der West- und Ostkirche haben alle
christlichen Kirchen Europas ihre Proteste einheitlich — aber leider ohne Erfolg - erhoben, damit
im Text der Verfassung der priazise Bezug auf das Christentum hervorgehoben wird. In seiner
am 12. Juni 2003 an der Universitdt von lasi gehaltenen Festrede anlésslich seiner Ernennung
zum Ehrendoktor der Medizinischen Fakultét hatte der damalige Erzbischof von Griechenland,
Christodoulos, die Forderung nach Aufnahme des christlichen Gottesbezugs in die EU-Verfassung
wiederholt und mit aller Deutlichkeit betont: ,,Wir fordern nicht, dass alle Europder Christen sein. Die
religiose Freiheit und Toleranz stammt als Forderung nicht nur von den Nicht-Christen, sondern
auch von uns ... Das, was wir fordern, ist, dass wir das Gesicht Europas nicht wegloschen sollen.
Wir sollten Europa nicht verarmen und verdden lassen, indem wir seine Zivilisation, seine Sprachen
und seine Traditionen als nutzlos wegschmeiflen.*

Solange man sich scheut, ein klares christliches Gesicht von Europa zu skizzieren (was
allerdings keine neue Erfindung, sondern das natiirliche Ergebnis seiner Vergangenheit), wird es
bei den Erweiterungsdiskussionen der Zukunft immer wieder zu problematischen Situationen
kommen. Die bevorstehende Entscheidung Europas iiber die Aufnahme der Tiirkei in die
europdische Gemeinschaft bildet eines der charakteristischsten Beispiele dafiir. Uns allen sind
die Meinungsverschiedenheiten iiber oder gegen eine eventuelle Gehorigkeit der Tiirkei zum
Europa bekannt. Weil also Europa kein klares christliches Gesicht zu zeigen wagt, kann jeder
Tiirke behaupten: ,,Die Tiirkei ist ein Teil von Europa. Sie gehort auf jeden Fall in die EU ...
Natiirlich hat die Tiirkei einen anderen religidsen Hintergrund. Der Islam ist die Hauptreligion.
Aber so lange die EU nicht christlich ausgerichtet ist, was ja derzeit bei der Erarbeitung der
EU-Verfassung diskutiert wird, darf das kein Hindernis sein. Man sollte die Religion aus der EU
herauslassen.*

Auch folgende weitere Reaktionen aus dem Gesamtchristentum seien in diesem
Zusammenhang bemerkenswert: Friedrich Kardinal Wetter, der frithere romisch-katholische
Erzbischof von Miinchen, kritisierte den fehlenden Gottesbezug in der EU-Verfassung. ,,Es sei
kein gutes Zeichen fiir die Zukunft des Kontinents, dass sich die politischen Fiihrer nicht darauf
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verstdndigen kdnnten, Gott in der Verfassung auch nur zu nennen®, sagte der Erzbischof am
31. Mai 2004 (Pfingstmontag) im Miinchner Liebfrauendom. Der Kardinal rief die Christen dazu auf,
,»Europa nicht in Gottvergessenheit geraten zu lassen, sondern sich dem Geist Gottes zu 6ffnen,
der diesen Kontinent wesentlich geprigt hat.

Die europidische Verfassung in ihrer vorliegenden, nicht von allen Léndern verabschiedeten
Formulierungsversion legt Zeugnis von einem kulturellen Verfall Europas ab, der seine Einheit
zersplittert und es zum Opfer einer erdriickenden Globalisierung macht. Insbesondere angesichts
der Uberhand nehmenden globalen politischen Ungerechtigkeit ist diese Einheit aber unabdingbar,
um die menschliche Personlichkeit zu verteidigen, den Frieden zu erhalten und die Opfer von
Ungerechtigkeit zu unterstiitzen.

Die wirtschaftliche und politische Vereinigung kdnnen nicht von selbst die wirkliche
europdische Einheit bewirken. Im orthodoxen Versténdnis sollte sich das gemeinsame europdische
Haus nicht nur auf zwischenstaatliche Vertrdge 6konomischer, politischer oder militirischer Natur
stlitzen, sondern dariiber hinaus die geistige Grofle des Christentums, als eines seiner wichtigsten
Fundamente mit einbeziehen. Zu diesem Zweck sollte daher der Schutz und die Aufbewahrung
der geistigen Identitdt und der Respekt der Eigenexistenz jedes europdischen Volkes beachtet
werden. In einer Rede vom 09. Mirz 1992 hatte Jacques Delors, der damalige Président der
Européischen Kommission, mit Recht betont: ,,Wenn wir die Eigenartigkeit der Vdlker zunichte
machen miissen, um die Union entstehen zu lassen, dann wird diese Union authdren, europdisch
Zu sein.*

4. Der orthodoxe Beitrag

Innerhalb dieser unentbehrlichen Bereicherung Europas durch das Christentum soll
und darf auch die Orthodoxie eine mitentscheidende Rolle spielen. Indem die Ostkirche die
Schranke der historischen Vergangenheit mit ihren negativen Erlebnissen und Erinnerungen
iberwindet, will sie kein einfacher Zuschauer europdischer Umwilzungen sein, sondern zum
Vereinigungsprozess konstruktiv beitragen.

AuBlerdem konnte der urspriinglich 6kumenische Charakter der byzantinischen Kirche
vorbildlich fiir die heutigen Umwalzungen werden. Die Orthodoxe Kirche wurde in der byzantinischen
Ara eine tatsichlich 6kumenische GroBe, und dies ist auf die Struktur und Existenzweise des
byzantinischen Reiches zuriickzufiihren. Das christlich gewordene ostromische Reich hatte
einen deutlichen multinationalen und multikulturellen Charakter; eine historische Tatsache, die
allgemein wenig bekannt ist und in den Schulbiichern viel zu kurz vorkommt. Im Rahmen eines
solch dkumenischen und multinationalen Umfeldes stellt die enge Verbindung des orthodoxen
Glaubens mit dem Griechentum keinen Zufall dar. Diese herauskristallisierte Verbindung wurde
nicht durch Propaganda oder Gewalt aufgezwungen. Sie ist das Ergebnis einer effektiven Dynamik
des griechischen Geistes, der sich im ganzen byzantinischen Reich durchgesetzt hatte. Im Hintergrund
behilt die Orthodoxie jedoch ihre authentische Okumenizitit bei.

Die zeitgendssische Orthodoxie will jeden Versuch zur Bewahrung der Multiformitét
und europdischen Vielfalt und zur Beseitigung des Rassismus, der Ausldnderfeindlichkeit und
jeglicher Gewalt unterstiitzen. Zum geistigen und kulturellen Profil des neuen Europas kann sie
durch ihre Spiritualitdt, ihren mystischen Kultus, ihre genuin altchristliche Lehre der Kirchenviter,
ihr asketisches Ethos, ihre soziale Einstellung, ihren Respekt zur Schopfung, ihre Einstellung
zum Tod und ihre Hoffnung auf die Auferstehung enorm beitragen.

In welchem Mafe die Orthodoxie fiir die momentane Entwicklung und die zukiinftige
Entfaltung unseres alten Kontinentes und seiner Werte besorgt ist, zeigt sich in den vielen
Beratungen, Begegnungen, Konferenzen und zahlreichen Meldungen, die sich an die Adresse
unserer westlichen Partner richten. Ein charakteristisches Beispiel einer solchen europiischen
Konferenz sei hier erwahnt: Vom 6. bis zum 8. Mai 2003 fand in Athen eine europdische Tagung mit
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dem Thema ,,Prinzipien und Werte fiir den Aufbau Europas® statt. Diese Tagung wurde von der
Kirche Griechenlands unter Mithilfe ihrer Vertretung in Briissel und einer Sonderkommission
fiir die Betreuung europdischer Angelegenheiten veranstaltet. Anwesend waren neben zahlreichen
anderen Personlichkeiten mehrere Oberhdupter und Vertreter verschiedener Kirchen, Vertreter des
Okumenischen Rates der Kirchen, Vertreter der Européischen Kommission und des Europiischen
Parlaments, viele Bischdfe der Kirche Griechenlands, Europaabgeordnete und Universitétsprofessoren.
Uber sehr interessante Themen referierten der Okumenische Patriarch Bartholomaios I., der damalige
Erzbischof von Athen und ganz Griechenland Christodoulos, der Erzbischof von Albanien Anastasios
(Yannoulatos) und der damalige Vizeprésident des Europaparlaments G. Dimitrakopoulos. Unter
anderem wurde insbesondere die Rolle der Kirchen fiir den Aufbau Europas betont, da letztendlich
alle Prinzipien und Werte der Volker, wie Freiheit, Gerechtigkeit oder auch Solidaritit, aus einer
und derselben Quelle stammen, ndmlich dem Evangelium.

Alle Christen Europas sind aufgefordert, sich der fortschreitenden Sakularisierung, der
geistlichen Verdnderung und der einseitigen Rationalisierung des téglichen Lebens zu widersetzen.
Die Einigung Europas darf nicht nur als ein 6konomisches, wirtschaftliches oder politisches Anliegen
behandelt werden. Europa hat auch (noch) eine eindeutige geistige und geistliche Dimension,
eine christliche Seele mit einem westlichen und einem 0&stlichen Fliigel, wenn dies auch hie und da
verdeckt wurde. Leider wurde das geistlich/kulturelle Antlitz Europas bei zahlreichen gemeinsamen
politischen, wirtschaftlichen oder sonstigen Initiativen mehrfach verdunkelt. ,,Vor allem fiir Westeuropa
ist die Krise der Tradierung des christlichen Glaubens und ein weitgehender Autorititsverlust
kirchlicher Kompetenz empirisch festzustellen.” Die christlichen Kirchen diirfen die heutigen
Menschen Europas und die zukiinftigen Generationen ohne geistige/geistliche Orientierung nicht im
Stich lassen.

Die Orthodoxie ihrerseits, die einen sehr groen Teil sowohl der erweiterten Europdischen
Union als auch unseres Kontinents schlechthin reprdsentiert, kann zur geistigen/geistlichen
Profilierung Europas zweifelsohne beitragen. Insbesondere innerhalb des neuen groBeren Europas ist
die Orthodoxie, als der dstliche Teil der europdischen religiosen Identitét, in der Lage, neue
Impulse zur notwendigen Orientierung der EU zu geben. Sie sollte nicht als exotische oder
auBerirdische Grofle im europdischen Bewusstsein angesehen werden.

5. Nachwort

Die Orthodoxie bildet einen realen Bestandteil Europas, in den letzten Jahrzehnten auch
Westeuropas. Das Leben und Wirken von orthodoxen Gléubigen in westeuropdischen Gesellschaften
haben auf mehreren Ebenen bedeutsame Ergebnisse hervorgebracht. Charakteristische Beispiele
bilden die verschiedenen orthodoxen Metropolien und Didzesen in Westeuropa, die effektive
Zusammenarbeit von Orthodoxen Theologen in vielfachen 6kumenischen Gremien, die einwandfreie
Integration von orthodoxen Gldubigen in die westlichen Linder oder auch die akademische
Vertretung der Orthodoxen Theologie an westeuropédischen Universitdten. Zur letzten Kategorie
gehort die Orthodoxe Theologie an der LMU, die als die einzige universitire Ausbildungsstitte
dieser Art im traditionell romisch-katholischen und protestantischen Westeuropa in konstruktiver
Begegnung mit den beiden Theologischen Fakultiten der Miinchener Universitdt, der Stadt
Miinchen und ganz Bayern ein besonderes Profil verleiht. Das angebotene Studium bringt auf
der einen Seite den authentischen multinationalen und zugleich multikulturellen Charakter der
Orthodoxie ans Licht und auf der anderen Seite verhilft es zur Integration der orthodoxen
Gldubigen in die moderne westeuropéische Gesellschaft.

Im heutigen historischen Moment, in dem sich die Europdische Union anschickt und
teilweise bereits angefangen hat, immer mehr traditionell orthodoxe Lander aufzunehmen, steht die
Orthodoxie vor einer ihrer grofiten Aufgaben und zugleich Herausforderungen. Alle orthodoxen
Kirchen miissen zu den letzten fieberhaften Diskussionen in europdischen fithrenden Kreisen
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iber die Bedeutung und Funktionalitit der Begriffe ,,Religion” und ,,Kultur” Stellung nehmen.
Aber auch der geistig/geistliche Beitrag aller christlichen Kirchen zur Gestaltung Europas muss
intensiviert werden. Somit koénnen die gemeinsamen christlichen Wurzeln und Hintergriinde
Europas noch deutlicher in Erscheinung treten; sonst werden alle Kirchen vor der Geschichte
und vor Gott Rechenschaft ablegen miissen.
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) PERSPECTIVE ALE ANTROPOLOGIEI .
IN CONTEXTUL TEOLOGIEI OCCIDENTALE CONTEMPORANE

IUSTINIAN SOVREA™

ABSTRACT. Prospects of Anthropology in the Context of Contemporary Western Theology.
The Christian anthropology is oft understood as an inclusive part of the faith teachings and based
on Holy Revelation. This paper will present the perception of anthropology in western theology,
underlining the relation with Christology. In addition to the mentioned understanding and definition of
the human being, a new approach highlighted in the work of Wolfhart Pannenberg and Karl Rahner.
The purpose of this study is to reveal the landscape of theological anthropology, in order to understand
the possibility of a new theological-anthropological research.

Keywords: anthropology, Christology, faith, rationality, subjectivity, transcendental.

Introducere

Pentru studiul antropologiei teologice, scrierile celor doi teologi germani Wolfhart Pannenberg
si Karl Rahner reprezintd un punct de cotiturd', in special prin abordarea dintr-o perspectivd cu
totul noud a problemei omului, dar si raportarii teologiei la problemele modernititii.* Antropologia
teologica in forma propusd, in a doua jumadtate a secolului XX de cei doi teologi apare pe fondul
concentrarii antropologice din gandirea modernitatii. Deoarece tocmai pe terenul antropologiei s-a
incercat deconstructia lui Dumnezeu din om, si eliminarea Lui, cei doi 1si propun sa dea un raspuns
la aceasta provocare, indreptandu-si atentia spre fenomenul existentei umane. Un alt motiv enuntat de
Pannenberg pentru o antropologie crestind este problema de credibilitate cu care se confrunta teologia
astdzi. In Europa, dupd terminarea razboaielor religioase din secolele XVI si XVII, confesiunile
crestine au pierdut caracterul de religii de stat, fapt care a pus in discutie validitatea adevarului religios.
Biserica se confrunta astizi cu problema relativitatii adevarurilor religioase. Credinta crestina nu poate fi
pastrata fara fundamentarea pretentiei de valabilitate universald a adevarurilor ei. Pericolul la care este
supusa teologia astazi este ateismul contemporan fundamentat pe antropologie. Datorita acestui motiv
trebuie ca teologia contemporan si ofere un raspuns problemei omului pe terenul antropologiei.’

£
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/S/60189 cu titlul ,,Programe postdoctorale pentru dezvoltare durabild intr-o societate bazata
pe cunoastere”.

** Cercetator postdoctoral, Institutul de Cercetari Europene, Universitatea Babes-Bolyai, isovrea@gmail.com

! Pe langa intelegerea si definire a fiintei umane, bazati pe revelatie, apare pe la mijlocul secolului XX o abordare
noua cuprinsa in lucrarea lui Wolfhart Pannenberg, Was ist der Mensch? Die Anthropologie der Gegenwart
im Lichte der Theologie (Ce este omul? Antropologia contemporand in lumina teologiei) aparuta in 1962.
Ideile sale se regasesc si in alte lucrari precum: Die Bestimmung des Menschen. Menschsein, Erwdhlung und
Geschichte (Destinul omului. Natura umand, alegere si istorie), aparutd in 1978, apoi in diverse capitole din
Systematische Theologie (Teologia sistematica) aparutd 1n anii 1988, 1991, 1993 si in special in lucrarea
Anthropologie in theologischer Perspektive (Antropologia din perspectiva teologicd) aparuta in anul 1983.
O formulare asemanatoare se contureaza si in catolicism odata cu teologul Karl Rahner. Ea se gaseste intr-o
forma structuratd in Grundkurs des Glaubens (Tratat fundamental despre credintd) publicat in 1976, dar
ideile se regasesc inca din primele sale lucrari Geist in Welt (Spirit in lume) din 1939 si Horer des Wortes
(Ascultator al Cuvantului) din 1941, precum si pe parcursul colectiei de Opere complete (Scimtliche Werke).

Acest proiect al antropologie teologice a fost mai in detaliu expus in: Sovrea lustinian, Proiectul unei

antropologii crestine, in Altarul Reintregirii, Nr. 3, septembrie-decembrie 2009, Editura Reintregirea, Alba-
Tulia, pp. 263-301.

3 Wolfhart Pannenberg, Anthropologie in theologischer Perspektive, Vandenhoeck und Ruprecht Verlag,
Gottingen, 1983, p. 13.
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Pomind dela tendinta eliminarii lui Dumnezeu din om, ca ﬁind un element stréin dela
crestine in viata cotldlana Karl Rahner arati ci teologia trebuie sa dea un raspuns antropologlc
acestor provocari. El spune cd pentru dialog trebuie gasit un teren comun acesta fiind experienta
de bazd a tmnscendentez iar cel mai accesibil punct de unde se poate incepe este antropologia.

insa antropologla teologica nu este un domeniu unitar, nici macar clar definit. Mai de
graba este caracterizat de diverse directii de cercetare, uneori marcate confesional, alteori de abordare
inegald a aspectelor ce definesc omul. Studiul de fatd 1si propune sa schiteze o imagine de ansamblu
asupra Intelegerii antropologiei in teologia contemporana de limba germana. Motivul aceste delimitari
lingvistice este dat de bibliografia specifica domeniului antropologiei teologice, iar scopul acestei
analize este Intelegerea cadrului in care apare si se dezvolta antropologia teologica.

1. Cele doud componente ale antropologiei crestine

Facand o analizd a termenului de antropologie, Odo Marquard arata ca a fost folosit
incepand cu secolul XVI pentru o subdisciplind a psihologiei metafizice, care se ocupa nu doar
de persoana umana, ci si de Dumnezeu si ingeri. Ulterior antropologia s-a ocupat doar cu studiul
psihologiei umane. Acest lucru a facut p0s1b11a separarea de metafizica si dobandlrea unui statut
independent, urmat apoi de secularizare si orientarea strict empirica a d1s01p11nel Noua antropologle
a devenit fundamentul culturii seculare dupa terminarea razboaielor confesionale din secolele X VI si
XVII. Aceasta dezvoltare independenta nu a fost automat acompaniata de opozitia fatd de crestinism.
Totusi este corecta afirmatia, spune Pannenberg, ca noua antropologie cu orientare empirica s-a
desprins din dogmele confesionale si metafizica aristoteliana traditionala. De aceea, spune el in
continuare, ar fi eronata incercarea de a fundamenta antropologia crestind pe baza conceptiilor
despre persoana umana ce s-au conturat tocmai prin detasarea de dogmele crestine. Acest lucru
insd nu este un mdemn la abandonarea si ignorarea antropologlel empirice, ci asumarea acesteia
intr-un mod critic.’

Teologul catolic Georg Langemeyer sustine ca antropologia teologica este un proiect
ce implica atat teologia cat si antropologia si pentru a putea determina pozitia disciplinei trebuie
vazute ambele perspective posibile ale unui astfel de proiect. O prima perspectiva este cea de la
antropologie spre teologie (1). Ea pune accent pe constiinta de sine a subiectului, ca punct de pornire.
Conform acestei paradigme antropologia crestind trebuie sa prezinte omul asa cum el este vazut
din perspectiva sa, din experientele sale si sa sublinieze intrebarile, preocupdrile si nevoile sale
religioase. Nu vorbim aici de filosofia subiectului ca element al teologiei, ci doar de fenomenul
constiintei. Astfel, ea poate sd contureze o imagine a omului foarte apropiata de realitatea lui si poate
ajunge la Invataturile teologice tocmai din experientele sale. O alta perspectiva este cea fundamentatd
pe mesajul biblic al revelatiei (2). Ea isi propune sa lege de realitatea umana pe cea a lui Dumnezeu,
care se deschide 1n experienta mantuirii. Pe baza revelatiei, teologia ne expune o imagine asupra
omului in concordanti cu restul invatiturilor de credinta.’

~ Perspectiva crestind asupra omului nu trebuie sa neglijeze cele doua directii mai sus amintite
una imuabila si una dinamica. Componenta imuabild este cuprinsa in invatatura de credinta. Cea
de-a doua componentd poate fi numita dinamica. Ea reprezinta orientarea antropologiei spre probleme
de viata care asteptd un raspuns teologic.

* Vezi Karl Rahner, Tratat fundamental despre credintd, Traducere din limba germana de Marius Talos,
Editura Galaxia Gutenberg, 2005, pp. 30-31.
> Odo Marquard, Zur Geschichte des philosophischen Begriffs Anthropologie seit dem Ende des I8.
Jahrhunderts, in Collegium Philosophicum, 1965, pp. 209-239, apud Wolfhart Pannenberg, Anthropologie
in theologscher Perspektive, p. 17.
® Ibidem, p. 18.
7 Georg Langemeyer, Theologische Anthropologie, in Wolfgart Beinert (Ed.), Glaubenszugiinge, Lehrbuch
der Katolischen Dogmatik, Ferdinand Schoning Verlag, Miinchen, 1995, pp. 501-502.
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Tema antropologiei crestine, spune Moltmann, nu ar trebui formulata doar ca teologie
pura ce vorbeste oamenilor de nemurirea sufletului, ci trebuie sa trateze tema omului ca pe un proces
deschis in devenirea lui, atentd la experienta si praxisul vietii din societatea noastra. Antropologla
crestind este in primul rdnd o antropologie a desavarslru a Indumnezeirii, deci presupune un
dinamism continuu.

2. Antropologia in contextul teologiei contemporane

in continuarea acestui studiu vom prezenta pozitia fata de antropologie la Karl Barth, Emil
Brunner, Rudolf Bultmann, Jirgen Moltmann, Hans Urs von Balthasar, Walter Kasper, Wolfhart
Pannenberg si Karl Rahner cu scopul de a ne introduce in cadrul conceptual al domeniului antropologiei
teologice si pentru a ne face o imagine de ansamblu asupra conceptiilor teologice asupra antropologiei.

Conceptia antropologic teologica pune accent pe comunicarea omului cu Dumnezeu prin
lisus Hristos. Primele cinci sinoade ecumenice au stabilit relatia dintre firea dumnezeiasca si cea
omeneasci in Hristos. El este si Dumnezeu si om, iar intruparea presupune restaurarea firii umane, pe
care a asumat-o si a ridicat-o la 0 noud condl‘gle. Astfel, de cele mai multe ori abordarea antropologiei
se face 1n relatie cu hristologia. Invatatura hristologica contine astfel o componentd antropologica.
Acesta este motivul pentru care una dintre temele fundamentale ale antropologiei teologice este
capacitatea omului de a primi revelatia, in lumina Intruparii, ca act de restaurare al firii umane.

Vom incepe incursiunea noastra cu un teolog elvetian, dar cu o bogata activitate academica
in Gottingen, Miinster, Bonn. Este vorba de Kar! Barth. El se remarca se remarca in special prin
cele 13 volume de Teologie Dogmaticé Pentru a putea intelege antropolo 9gla si relatia ei cu teologia 1n
operele sale trebuie sa stim ca el se desprinde de liberalismul teologic, tendmta in cadrul Bisericii
protestante care elimina din viata lui lisus miracolele si dogmele, nega orlgmahtatea revelatiei si
importanta credintei, exaltdnd puterea ratiunii, deci implicit capacitatea omului de a-L cunoaste pe
Dumnezeu. Imediat dupa primul Razboi Mondial, el incearca sa formuleze un raspuns antropologic
bazat pe recuperarea unitatii originale a omului cu Dumnezeu. Aceastd relatie nu poate fi stabilita prin
propriile forte ale omului, spune Karl Barth. Unitatea e restabilitd prin sacrificiul lui lisus Hristos.
Barth reduce la minim consistenta ontologica a omului. In sectiunea a doua din Kirchliche Dogmatik III
(Dogmatica bisericeascd 11) critica doctrina Bisericii catolice, care dupd opinia lui invatd ca omul
prin ratiune poate sd-1 cunoascd pe Dumnezeu creator, reconciliator si salvator. In teologia sa pune mare
accent pe efectele pacatului strimosesc, coruperea si distrugerea imaginii lui Dumnezeu in om. In
ceea ce priveste posibilitatea antropologiei, el spune ca Dumnezeu a creat omul si astfel o Invatatura
teologica despre cel creat nu poate fi numita altfel decat antropologie. Antropologla care deriva din
cuvantul lui Dumnezeu recunoaste realitatea omului." Existenta autentica este doar in orizontul lui
Dumnezeu si de aceea 1n'gelegerea omului incepe de la hnstologle la antropologie si nu invers. Asa cum
am amintit mai sus perspectiva lui asupra fiintei umane este caracterizatd de capacitatea redusa a
omului de a stabili o relatie cu Dumnezeu, fapt pentru care initiativa este luatd de cétre Dumnezeu inspre
om. Cunoasterea autenticd a omului nu rezultd nici din cercetari stiintifice, nici din meditatii asupra
sinelui, ci porneste de la Hristos deoarece el intruchipeaza umanitatea deplind. Antropologia porneste
de la Omul si Dumnezeul lisus Hristos si ea trebuie sa fie antropologie hristologica. Cealalta cale,
ce se fundamenteaza pe alte concepte si categorii, este dupa Barth o inversare a ordinii fundamentale.
Domeniul antropologlel exista si are 1nteles doar ca parte a hristologiei si nu poate fi un domeniu
mdependent Problema umanitatii pentru Barth poate fi inteleasd doar prin prisma existentei unui
sigur om, lisus Hristos, iar relatia omului cu Dumnezeu nu se realizeaza pe baza transcendentahta'gn
fiintei umane, ci ca act de deschidere din partea divinitatii.

8 Jiirgen Moltmann, Mensch. Christliche Anthropologie in den Konflikten der Gegenwart, Kreuz-Verlag,
Stuttgart, 1971, p. 11.
? Joseph L. Manglna Karl Barth, Theologian of Christian Witness, Westminister John Knox Press, Louisville,
London 2004, p. 10.
10 Karl Barth, Kirchliche Dogmatik, Bd. 1II, Halbband 2, EVZ Verlag, Ziirich, p. 19.

! Robert Dale Dawson, The Resurrection in Karl Barth, Ashgate Publishing, Hampshire, 2007, p. 99.
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Spre deosebire de Karl Barth, care minimizeaza capacitatea omului de a-1 cunoaste
singur pe Dumnezeu, Emil Brunner, considera ca ratiunea umana e inzestratd cu ceea ce el numeste
Ankniipfungspunkt (punct de contact)."” Pentru a putea fi posibila relatia omului cu Dumnezeu,
omul trebuie sa fie creat pentru aceasta. Punctul de contact ce permite gratiei divine sa se reverse asupra
omului nu poate fi contestat, spune Brunner, deoarece Dumnezeu se reveleaza nu pietrelor, nici pomilor,
ci doar omului. Doar omul este capabil sd primeasca cuvantul lui Dumnezeu. Nu cuvantul Lui
produce in om aceastd capacitate, ci ea exista deja in om." Si el critici doctrina bisericii catolice
care recunoaste doud imago Dei, una supranaturald care a fost pierdutd prin pacatul stramosesc si una
naturala. Brunner spune ca doar una este imago Dei, cea care nu a fost distrusa de pacatul original
cum spune Karl Barth, ci doar a fost pervertita. Pentru Brunner esenta omului consta n relatia cu
Dumnezeu, relatie pervertitd de pacat. Omul nu a pierdut prin pacat supranatura lui, ci insasi natura
care 1l lega de Dumnezeu. Aceasta a devenit nenaturald, inumana. Inversiunea pozitiei originale este
realizata prin pacat.'* Brunner considera ca doar credinta religioasd releva dimensiunea profunda
a situatiei umane. Hristologia este semnificativa pentru antropologie din perspectiva restaurarii
omului, iar aceasta restaurare se realizeaza printr-o relatie personala si nu abstracta.

Asemenea lui Brunner, Rudolf Bultmann sustine ca nu este posibila nici o interpretare
a cuvantului lui Dumnezeu féra ca in om sa existe o recunostinta ce favorizeaza aceastd capacitate.
Pentru a sublinia aceasta realitate din om el foloseste termenul de Vorverstindnis, ce semnifica
o Intelegere anterioard. Bultmann sustine universalitatea acestei pre-intelegeri vaditd in hermeneutica
biblica. Pentru aceasta el este criticat de Gadamer, care spune aceasta pre-intelegere este specifica
doar crestinului si nu se poate vorbi de o caracteristicd universal valabild a intregii umanitati.
Bultmann in replica arata ca pre-intelegerea este de fapt ceea ce Gadamer numeste ,,experienta
autentica”, adicd experienta prin care omul devine constient de finitudinea sa. Aceasta nu este
intotdeauna realizati, dar rimane ca posibilitate."

Pornind de la premisa ca teologia este influentata de filosofie si modul de gandire al vremii
respective, Bultmann pune intrebarea: ce filosofie este cea mai adecvata pentru a fi folosita in
procesul de interpretare al teologiei si implicit in intelegerea omului? Pornind de la constatarea
ca idealismul identifica pe om cu Dumnezeu nemaildsand nimic uman in el, iar romantismul
inverseaza raportul nemailasand loc lui Dumnezeu, el raspunde cd adevarata filosofie care asigura o
intelegere a fenomenelor istorice ale crestinismului si textele biblice este filosofia existentiala.'®

12 Bmil Brunner, Offenbarung und Vernunft, Zwingli Verlag, Ziirich, 1941, p. 49.

'3 Bmil Brunner, Natur und Gnade, J.C.B. Mohr Verlag, Tiibingen, 1934, pp. 18-19.

14 Emil Brunner, Der Mensch im Widerspruch, Zwingli Verlag, Ziirich, 1937, p. 530.

15 Robert Bultmann, Der Gottesgedanke und der moderne Mensch, in Glaube und Verstehen, Tiibingen, 1965,
p. 120.

' Bultmann a fost influentat de Heidegger si acest lucru se observa in hermeneutica sa, care nu urmeaza
programul lui Schleiermacher de reconstructie a originilor textelor si intelegerea mintii autorului. El nu se
concentreazd in mod special pe reconstructia momentului scrierii, ci mai de grabd momentul intalnirii dintre
text i cititor. Pentru a face acest lucru, textul sacru trebuie trecut prin procesul de demitologizare. Trebuie
spus ca prin acest termen nu se submineaza puterea mitului. Din contrd, pentru Bultmann miturile nu sunt
legende vechi, fabule sau povestiri, ci expresii ale fiintei umane in lume. Lumea, societatea, cultura sunt intr-o
continud schimbare si miturile Noului Testament trebuiesc traduse in timpul nostru in lumea noastra, adica
demitologizate pentru ca continutul lor sd devind evident pentru noi, sa devind existential. Cu alte cuvinte,
Bultmann vrea sa arate ca multi dintre noi nu mai traiesc intr-o perioada de timp in care boala era perceputa
ca o demonizare. Astfel, pentru a putea intelege la ce se refera miracolele vindecarilor din Scriptura trebuie
sa traducem aceste pasaje in termeni mai accesibili cultural noud. Datorita acestei atentii asupra modului in
care noi intelegem textul, implicit este adusa in discutie problema intelegerii sinelui. Hermeneutica este din
aceasta perspectiva descoperirea a ceea ce suntem noi. Bultmann preia de la Heidegger conceptele de existentca
autentica (pentru Heidegger intelegerea fiintei, a Dasein-ului) si existentd neautentica pentru a defini cele
doua alternative de frdire a vietii. David Jasper, A short Introduction to Hermeneutics, John Knox Press,
Kentucky, 2004, pp. 103-104.
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Tema principald a teologiei lui este libertatea, care este prezentata prin limitele ei temporale, prin
siguranta trecutului, dar incertitudinea viitorului. Locul libertdtii este clipa deciziei constiente.
Despre antropologle la Bultmann se poate vorbi astfel din perspectiva raportului omului cu sinele si
cu istoria."’

Cunoscut ca fondator al teologie sperantei', teologul reformat Jiirgen Moltmann propune
o antropologie orientatd pe de o parte spre posibilitatea intelegerii lui Dumnezeu si stabilirea
unei relatii cu El, iar pe de alta parte spre clarificarea relatiei omului cu natura. El nu se identifica cu
sustindtorii curentului teologiei radicale, care afirmad cd usa ratiunii umane e complet inchisa
accesului spre metafizic. Moltmann arata cd omul contemporan simte o tensiune in raport cu viitorul,
fapt ce il face sa depaseasca realizarile sale din prezent, dar si din trecut si astfel sa se deschida
spre o lume a spiritului."” Orientarea spre viitor aduce in d1scut1e problema omului si a identitatii
sale. La aceastd provocare nu pot raspunde in mod suficient stlm‘gele, deoarece ele se spec1allzeaza de
obicei doar pe un aspect al fenomenului uman. Nici antropologia culturald, ce pretinde un caracter
mai general, nu poate oferi un raspuns adecvat, din contrd, nu face altceva decat sa arate cat de
fragmentata e cultura umand si ca omul e creatorul acestei culturi. Insd nici experienta religioasa nu
isi propune rezolvarea acestei probleme sub forma dezamorsarii tuturor necunoscutelor. Experienta
religioasd nu oferd o imagine absolutd despre om si nici nu pretinde rezolvarea misterului omului, ba
chiar mai mult subliniaza acest mister. Moltmann sustine ca nici macar filosofia nu este in masura sa
prezinte o solutie adecvata problemei omului. El spune cé toate antropologiile contemporane identifica
omul prin concepte precum homo economicus, homo faber, homo sociologicus, homo volens, etc.,
toate aceste prezentari fiind caracterizate de contradictii profunde. Pentru a primi raspunsul adecvat
trebuie s@ ne intoarcem la cuvantul lui Dumnezeu si la istoria salvdrii. Aceasta este cuprinsd in
figura lui Tisus, care este prototipul uman. in El omul descopera umanitatea sa deja chemata la
Dumnezeu. Cel care crede, descopera in mijlocul acestor incertitudini identitatea sa cu Hristos.
Antropologla crestind este antropologia crucii, adlca a Invierii, a sperantei. Antropologia crestini are
in centrul ei pe Hristos Intrupat mort si fnviat.”

Un accent important pe hnstologle se poate observa si la teologul Hans Urs von Balthasar.
in scrierile sale se poate remarca influenta pe care a avut-o Henri de Lubac din timpul studiilor
sale teologice la Lyon si in special lucrarea acestuia Surnaturel (Supranatural). El sustine ideea
capacitatii umane de a primi dragostea lui Dumnezeu, deschiderea pentru iubire facand parte din
constitutia sa. Omul poartd in sine dorinta de iubire, iar spiritul este dorinta de Dumnezeu. Dorinta
naturala a omului de a fi ca Dumnezeu 1l face sa tindd mereu spre supranatural. Tema antropologica
a teologiei lui Balthasar este nedeplinatatea omului si dorinta restabilirii relatiei cu Dumnezeu.
El considerd omul un mister caracterizat in primul rand de dormta nestinsa pentru implinire, dar
in acelasi timp de imposibilitatea realizarii acesteia prin experlentele vietii.”' Balthasar pune in
centrul antropolog1e1 sale pe Hristos ca salvare si tel al umanitatii. El spune cd Dumnezeu da
omului harul Sau, iar expresia desavarsita a deschiderii sale fatda de om este lisus Hristos, cel in
care se intalneste deschlderea Iui Dumnezeu si efortul omului. invierea Sa recapltuleaza telul
final al umanitatii.”* Astfel 1ncapa01tat11 omului de a ajunge prin propria forta la Dumnezeu ii
raspunde deschiderea Lui prin Hristos.

Cardinalul Walter Kasper intareste si mai mult importanta hristologiei aratand ca doar
de la om la Dumnezeu nu se poate ajunge si pune accent pe dimensiunea de sus (von oben) a
descoperirii lui Dumnezeu. Cu toate acestea el este promotorul adaptarii teologiei la problemele

'7 Ehrhard Kamlah, Anthropologie als Thema der Theologie bei Rudolf Bultmann, in Hermann Fischer (Ed.),
Anthropologle als Thema der Theologie, Vandenhoeck und Ruprecht Verlag, Géttingen, 1978, pp. 21-39.
'8 Vezi Jiirgen Moltmann, Theologie der Hoffung, Chr. Kaiser Verlag, Miinchen, 1965.

!9 Jirgen Moltmann, Mensch, Christliche Anthropologie in den Konflikten der Gegenwart, Kreuz Verlag,
Stuttgart, Berlin, 1971, p. 99.

20 " Ibidem, p. 186.
2! Hans Urs von Balthasar, Glaubhaft ist nur Liebe, 5. Auflage, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1985, p. 41.

22 7denko Joha, Christologie und Antropologie, Herder Verlag, Freiburg, 1992, p. 54.
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si raspunsurile contemporane. Kasper este cunoscut pentru una dintre cele mai bogate opere
hristologice™, lucrare in care nu se ocupa doar de persoana lui lisus Hristos, ci si de problema
omului, deoarece omul este cel pentru care a venit Hristos, pentru care este salvarea. Pentru a intelege
rolul operei lui lisus trebuie sa ne indreptam atentia si asupra omului in relatie cu Dumnezeu.
Prin dorintele, Intrebarile si aspiratiile sale, omul se ridica deasupra realitatii imediate si prin gandire
o transcende, dar pe de altd parte, aceasta realitate demonstreaza cuprinderea omului in ea. Kasper
incredinteaza metafizicii o functie aporetica si nu teoretica. Ea poate pretinde cunoasterea 2problemelor
omului (antropologia) si a lumii (cosmologia), poate discuta, dar nu poate rezolva.”* Medierea
distantei dintre om si Dumnezeu, dintre creaturd si creator vine de la Dumnezeu. Omul nu este decat
»potentia oboedientialis”, adica parte pasiva a acestei medieri. Omul singur nu este in stare prin
propriile puteri sd-si traseze liniile fundamentale ale existentei sale. Prin lisus, omului i se deschide
un nou tigsde existenta in relatie cu Dumnezeu, aceasta fiind atat realitatea cat si posibilitatea
mantuirii.” Kasper considera determinarea istoriei lui lisus foarte importantd pentru teologie si
defineste hristologia ca determinare fiintiald si esentiald a antropologiei. Datoria hristologiei de
astazi este o orientare pnevmatologicd ce porneste de jos, insa este legitima atunci cand ii ajuta
pe crestini sa aiba acces la hristologia de sus.

Cel care va aduce o schimbare de perspectiva asupra ceea ce numim antropologie teologica
este Wolfhart Pannenberg. Caracteristica principald a antropologiei lui Pannenberg este transcendenta
personald ca deschidere nelimitatd spre lume (Weltoffenheit), concept preluat si re-semnificat din
antropologia filosofica. Sensul acestei transcendente insa nu este lumea, ci Dumnezeu. Studiul
fenomenelor autotranscendentei releva dimensiunea teologica din om, il descopera pe Dumnezeu.
Pannenberg mai examineaza pe langd acest aspect increderea in viitor, imaginatia, conflictul dintre
miscarea egocentrica si autotranscendenta. El este de parere ca prin analiza aspectelor importante ale
comportamentului uman gasim adevarul teologic al destinatiei omului spre Dumnezeu. Omul
este fiinta care peste orice experienta si deasupra oricarei situatii date, ramane in continuare fiinta
deschisa si nu mai este perceputd ca un element al lumii, ci ca o fiintd deschisa lumii, ce are o
pozitie privilegiatd. Aceastd deschidere a omului reprezinta legatura transcendentald cu Dumnezeu
pe care o constientizeaza in experienta acestei lumi. Conceptul de ,,Weltoffenheit” este pentru
Pannenberg ceva mai mult decat cazgacitatea de control si dominare a naturii inconjuratoare asa
cum apare in antropologia filosofica. ** Datoria teologiei este sa scoatd in evidentd aceasta realitate si
sa releve legatura dintre om si Dumnezeu. Istoria omului si realitatea eshatologicd sunt cadrele
care traseaza adevarata realitate a omului si clarifica problema destinului sau.

Teologul catolic Karl Rahner va aduce de asemenea o contributie majora in domeniul
antropologiei teologice incepand cu lucrarile Geist in Welt (Spirit in lume)™ si Horer des Wortes
(Ascultdtor al cuvantului). Pentru el antropologia crestind este o datorie a teologiei deoarece
problema omului nu poate fi doar material pentru alte teme teologice, ci este elementul esential al
dogmaticii. Antropologia propusa de Rahner, investigheaza modul in care omul poate sa il asculte pe
Dumnezeu si felul in care se petrece acceptarea cuvantului Sau. El spune ca raportul cognoscibil al
omului cu el insusi este intrinsec naturii umane si astfel de anticipari ale existentei (Vorgriff des
Seins) ce apartin structurii umane dovedesc spiritualitatea sa. Analiza spiritualitatii umane presupune
si analiza lui Dumnezeu ca fiintd absoluta. Comunicarea si deschiderea divinitatii este conditia

2 Walter Kasper, Jesus der Christus, Matthias-Griinewald Verlag, Mainz, 1998.

24 Battista Mondin, Antropologia teologica: storia problemi prospettive, Edizioni Paoline, Alba, 1977, p.151.

2 Walter Kasper, Jesus der Christus, p. 252.

26 Walter Kasper, Christologie von unten? Kritik und Neuansatz gegenwdrtiger Christologie, in Leo
Scheffczyk (Ed.), Grundfragen der Christologie heute, Freiburg, 1975, pp. 141-170.

2" Wolfhart Pannenberg, Was ist der Mensch? Die Anthropologie der Gegenwart im Lichte der Theologie,
3. Auflage, Vandenhoeck und Ruprecht Verlag, Gottingen, 1962, pp. 5-9.

28 Vezi Karl Rahner, Geist der Welt, Herder Verlag, Miinchen, 1964.

2 Vezi Karl Rahner, Horer des Wortes, Herder Verlag, Miinchen, 1997.
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sunt legate de interesul special pe care 1-a avut pentru cotitura din gandirea umanitatii spre subiect.
Conceptul cheie 1n antropologia sa este realitatea transcendentald a omului ce sta la baza intregilor
experiente transcendentale. Karl Rahner incearca sa arate ca fiecare experientd umana contine implicit
o orientare spre Omul-Dumnezeu lisus Hristos, iar antropologia este de fapt o hristologie cautatoare
(eine suchende Christologie) Karl Rahner desi porneste de la capacitatea transcendentald umana
si propune la fel ca si Pannenberg o antropologle de jos, totusi pune un mare accent pe hristologie
care este in cele din urma ,,inceputul si sfarsitul antropologlel

Concluzii. Noi perspective in antropologia teologica

Din toate aceste expuneri putem observa ca tema antropologiei in teologie este legata
de capacitatea omului de a intra 1n relatie cu Dumnezeu. Se pot observa doud tendinte principiale.
Una in care conditia umana, prin cadere, s-a deteriorat si restabilirea ei nu este posibila decat prin
Hristos. Astfel hristologia este punctul cheie al oricérei antropologii. Nu putem cunoaste omul
decat dacd apelam la Hristos deoarece el reprezintd conditia la care omul este destinat si ajunga,
adica comuniunea deplind cu Dumnezeu. Cealalta directie recunoaste aceeasi importanta capitala a
hristologiei, insa identificd In om un element care 1i permite acestuia sd intuiascd adevarata
destinatie a existentei umane.

Karl Bart de exemplu accentueaza efectele pacatului stramosesc, coruperea si distrugerea
imaginii lui Dumnezeu din om, mergéand astfel pe directia intelegerii omului exclusiv prin hristologie,
deoarece relatia cu Dumnezeu nu mai poate fi stabilitd prin fortele proprii ale omului. Si Kasper
pune accent pe medierea distantei dintre om si Dumnezeu prin Dumnezeu, inséd in acelasi timp
recunoaste potenta existentd in om. Aceste element va fi numit de Brunner punct de contact,
imaginea lui Dumnezeu din om nefiind distrusd total, ci doar pervertitd. Bultmann 1l va numi
Vorverstindinis, pentru a semnifica capacitatea omului de a intelege mesajul divin. Moltmann in
schimb pune accent pe istoria salvarii ca act al lui Dumnezeu. Fara a minimiza importanta hristologiei,
teologi precum Karl Rahner sau Pannenberg dezvoltd o antropologie crestind care porneste nu de la
aceasta, ci ce la elementul uman ce permite si face posibila relatia noastra cu divinitatea. Cei doi
teologi exploateaza acest element din fiinta umana si pe baza acestuia incearca sa ofere un raspuns
antropologiei care il exclude pe Dumnezeu din om.

Antropologia lui Pannenberg se constituie ca o punte de legatura intre adevarurile teologice
si adevarurile ratiunii (Vernunftwahrheiten). Asa cum marturiseste in primul volum din Systematische
Theologze ( Teologza sistematica), el doreste sa se distanteze de subiectivismul religios care sté la
baza dogmaticilor protestante moderne’' si critic ideea conform careia continutul credintei este
accesibil doar subiectivitatii pioase, aratand ci adevarul ei poate ﬁ prezentat intr-o manierd ce are
pretentia legaturii universale asa cum a pretins crestinismul primar.* Prin abordarea sa antropologica,
Pannenberg Incearca sa demonstreze ca adevarurile crestinismului sunt in concordantd cu principiile
ratiunii, acest tip de argumentare fiind necesar datorita excluderii lui Dumnezeu ca presupozme
ev1denta in gandlrea modernitatii.* Prin aceasta demers propune o punte de 1egatura intre credinta si
ratiune. El respinge categoric argumentarea existentei lui Dumnezeu doar prin metode raglonale, 4
aratand ca limitele ei sunt fundamentate in caracterul finit al fiintei umane. Cunoasterea teologica a
lui Dumnezeu este limitatd la informatiile primite prin revelatia divind. Problema revelatiei si
posibilitatea noastra de a o intelege va deveni tema principald a teologiei si a antropologiei sale.

% Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, Einfiihrung in den Begriff des Christentums, Herder Verlag,
Frelburg, 1978, p.223.
3! Wolfhart Pannenberg, Systematische Theologie, Band 1, Vandenhoeck und Ruprecht Verlag, Géttingen,
1988, p. 55.

32 Wolfhart Pannenberg, Grundfragen systematischer Theologie, Géttingen, Vandenhoeck und Ruprecht,
1967, p. 235.

33 > Ibidem, p. 243.
3* Wolfhart Pannenberg, Systematische Theologie, Band 1, p. 120.
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Spre deosebire de Karl Barth, care respinge posibilitatea unei antropologii teologice in relatie cu cea
empirici, in favoarea uneia bazate exclusiv pe revelatie si pe hristologie,” Pannenberg propune
deschiderea ei catre disciplinele stiintifice, fapt pentru care nu vom gasi o antropologie de tip dogmatic
la el. Acest tip de antropologie nu se bazeaza pe invataturi dogmatice si presupozitii, ci mai degraba
isi indreapta atentia spre fenomenul existentei umane investigat de biologie, psihologie, antropologie
culturald, sau sociologie si examineaza aceste discipline din perspectiva relevantei pe care o pot avea
pentru religie si teologie.”® Se concentreazi in special asupra conceptelor de deschidere cdtre lume si
excentricitate avand in vedere semnificatia lor pentru teologie. Observam pe parcursul scrierilor
sale ca se raporteaza in permanentd la evolutia modului in care a fost perceput si inteles omul,
propunandu-si in aceastd directie refacerea legaturii dintre cercetarea empirica si semnificatia
teologica a antropologiei.

Karl Rahner a fost intotdeauna preocupat de lamurirea problemei conditiilor de posibilitate
transcendentale si istorice a revelatiei, adica de intrebarea legatd de posibilitatea omului de a
deveni un potential ascultator al cuvdantului. Deoarece in opera sa trateaza tema legaturii intre
Dumnezeu (Cel ce se descopera prin revelatie si In constitutia fiintei umane) si om, nu putem vorbi
doar despre antropologie sau doar despre teologie la Rahner ca teme separate si distincte.”” Teologia
lui Karl Rahner este numitd de J. B. Metz cotiturd antropologica datorita faptului ca in centrul
teologiei sale este pusa relatia dintre om i Dumnezeu, relatie pe care o vede dialogala si pentru
cd urmareste sd identifice acele elemente ce apartin omului si fac posibil acest dialog. Rahner
spune ca Dumnezeu se descopera pe Sine prin revelatie Tn mod voit ca realitate personald. Omul
poate realiza o relatie cu Dumnezeu prin actul iubirii si al credintei.”®

Facand un bilant al credintei si o analiza a modului in care este perceputa astazi credinta,
Karl Rahner sustine necesitatea unei schimbari in teologie si a modul in care adevarurile de
credintd sunt transmise omului. Acestea sunt in pericolul de a fi ridiculizate de catre cei care nu
au nici o pregitire teologici. Adeviruri esentiale ale crestinismului precum Intruparea, Invierea,
existenta ingerilor si alte teme dogmatice isi pierd relevanta pentru multi dintre oameni.” Cei
care nu au fost introdusi in lumea crestina prin credinta dobandita din generatii tind sa respinga
sau si ignore multe dintre adevarurile crestine considerandu-le doar mituri.*’ Pentru a contracara
aceastd tendintd, teologia trebuie s gaseasca o noud modalitate de a face inteligibile si accesibile
aceste adevaruri. Rahner spune ca singura solutie pentru a reforma modalitatea ratiunii de perceptie a
lui Dumnezeu este antropologia, deschizand astfel calea unui nou domeniu numit antropologie
teologica.

*% Ernst Willauer, Das Problem der theologischen Anthropologie bei Karl Bart, Dissertation, Bonn, pp. 27-28.

38 Wolfhart Pannenberg, Anthropologie in theologischer Perspektive, p. 21.

37 J. Hilberath, Karl Rahner, Gotigeheimnis Mensch, Grunewald-Verlag, Mainz, 1995, p. 33.

38 Joserf Speck, Karl Rahners theologische Anthropologie, Ksel Verlag, Miinchen, 1967, pp. 35-36.

3% Conceptul de vind de pilds, cu toate cd are o importanta deosebita in teologie, astizi este unul foarte sensibil.
Pe de o parte omul nu mai este frimantat in mod direct de intrebarea in ce masura este el pacatos si in ce
masura poate fi indreptatit in fata lui Dumnezeu. Chiar mai mult, spune Rahner fara sa exagereze, omul
normal azi nu se teme de Dumnezeu si problema vinei nu il mai preocupa. ,,Stiintele sociale de astazi dispun
de mii si mii de cdi si mijloace pentru a demasca experienta vinovatiei omului fnaintea lui Dumnezeu si
pentru a o demonta ca pe un fals tabu. ... omul de azi are mai degraba impresia cd Dumnezeu este acela care
trebuie sa justifice inaintea omului situatia dezolanta a lumii, cd omul este mai degraba victima si nu cauza
acestei randuiri a lumii si istoriei omenirii.” Karl Rahner, Tratat findamental despre credinta, p. 152.

%0 Klaus Fischer este de parere ci tema mitologizarii ca pericol pentru teologie este un motiv constant in toate
scrierile lui Rahner. Klaus Fischer, Der Mensch als Geheimnis, Die Anthropologie Karl Rahners, Herder
Verlag, Freiburg, 1974, p. 273.
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ABSTRACT. Kant and the Moral God. A Theological Reading. The criticism of metaphysics and the
rethinking of religion on the basis of the practical reason’s postulates is one of the paradoxes of the
Kantian philosophy: Kant rejects the possibility of the theoretical knowledge of God, but at the same
time he admits that the pure reason offers to the practical reason a concept of God that the practical
reason is in need of. By developing this paradox, the present study offers a reading of the Kantian moral
religion, trying a criticism from the Orthodox theology point of view and showing that, in his intention
to overcome the idols of onto-theology, Kant builds another one, the idol of the moral God. Thus even
if this new idol must be rejected in the name of the living God of the Church Tradition, the emphasis on
morality still must be taken into consideration, in this post-metaphysical age where the ethics’ foundations
are no more so evident.

Keywords: pure reason, practical reason, transcendental philosophy, kantian ethics, Christian Tradition

Dupa lovitura data metafizicii si argumentelor teoretice ale existentei lui Dumnezeu, realizata
in Critica ratiunii pure, Kant reia dlscutla apeland de data aceasta nu la ratiunea pura, 1ncapab11a sa
ofere o cunoastere stnntlﬁca asupra d1v1nu1u1 ci la ratiunea practica. ,,A trebuit sd suprim stiinta,
pentru a face loc credmgel. , scrie el, intr-o fraza devenita celebra. Religia nu mai poate fi edificata
ca raspuns la intrebarea ,,Ce pot sa stiu?”, iar teologia ajunge, in viziunea kantiand, atat de aproape de
ontoteologie, adlca de metafizica, incat cade odata cu aceasta sub loviturile criticismului transcendental.
Devenit inutil’, studiul speculativ al lui Dumnezeu recunoaste c re11g1a desi religie a ratiunii, nu-si
poate gasi fundamentele decét prin ratiunea practicad purd, adica prin maximele vointei.

Vom incerca, in paginile de mai jos, sd oferim o prezentare a Dumnezeului moral kantian,
precum si un raspuns la intrebarea de ce felul in care Kant a inteles sd edifice religia pe temeiurile
ratiunii practice reprezintd un argument pentru refuzul iluminist al religiei. Raspunsul angajeaza
presupozitia ca, in fond, Kant a dat nastere, criticand idolii metafizicii, unui alt idol, cel al
Dumnezeului moral, care, chiar scdpat de iluzia transcendentald a ratiunii pure, nu e mai putin
altul decat Dumnezeul cel viu al Traditiei Bisericii.

Depasirea ratiunii teoretice in problema religiei

Ce este ratiunea practica? Intr -un raspuns scurt, ratiunea practica este ratiunea purd folosita
pentru a determina vointa la actiune.® Legitimitatea ratiunii practice este oferiti de raspunsul la
intrebarea ,,Ce trebuie s fac?” si vizeaza capacitatea de a actiona a omului, iar nu validitatea sau

* 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/S/60189 cu titlul ,,Programe postdoctorale pentru dezvoltare durabila intr-o societate bazata
pe cunoastere”.

Cercetator postdoctoral, Institutul de Cercetdari Europene, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca,
nicolaeturcan(@gmail.com

Pentru limitarea epistemologica a filosofiei kantiene si critica argumentelor existentei lui Dumnezeu vezi
IMMANUEL KANT, Critica ratiunii pure, traducere de Nicolae Bagdasar si Elena Moisuc, Ed. Stiintifica,
Bucurestl 1969, pp. 461-540.

2 Ibidem, p. 31.

* Vezi STEPHEN PALMQUIST, Kant s Critical Religion (= Kant’s System of Perspectives 2), Ashgate, Aldershot,
2000, pp. 90-91.

Vezi IMMANUEL KANT, Critica ratiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, traducere de Nicolae
Bagdasar, IRI, Bucuresti, 1999, p. 76.
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invaliditatea unei judecati.’ Analitica transcendentald arita ca ,,ratiunea purd poate fi practica,
adica poate sa determine prin sine vointa, independent de orice element empiric, $i anume printr-un
fapt in care ratiunea purd se manifestd In noi ca real 6practicé, adicd prin autonomia In principiul
moralitatii, prin care ea determina vointa la actiune”.

Intrucét ratiunea pura restringea posibilitatea cunoasterii doar la lumea fenomenali,
ratiunea practicd face un pas mai departe, catre lumea suprasensibild, a lucrurilor in sine (noumene).
Principiul moral depaseste conditiile lumii sensibile, ceea ce face ca vointa de a-1 pune 1n aplicare sa
angajeze lumea inteligibild. Din punctul de vedere al Criticii ratiunii pure aceasta depasire este
invalida, fiindca posibilitatea cunoasterii nu poate depasi sinteza dintre empiric si transcendental,
pe cand principul moral avanseaza cétre transcendent, avand tocmai ambitia de a-1 ajunge. Cum
argumenteazd Kant In apdrarea acestei depasiri realizatd de ratiunea practica? Intelectul se afla
in raport nu doar cu lumea empiricd, ci si cu vointa — care cuprinde conceptul de cauzalitate, o
cauzalitate diferitd de cea cu care opereaza ratiunea pura. Cauzalitatea vointei este o ,,cauzalitate cu
libertate”, nedeterminabild dupa legi ale naturii. Prin ea nu se cunoaste teoretic, ci doar se desemneaza,
avand o folosire practicd. Chiar daca nu existd o intuitie empiricad ce ar putea sa-i corespunda,
cauzalitatea vointei poate fi aplicatd de exemplu in sentimente, maxime morale etc.; ceea ce nu
poate fi gandit dupa ratiunea pura, poate fi indicat dupa cea practica, fapt care justifica folosirea
vointei chiar si — sau mai ales — la lumea noumenala.” Kant subliniazi ca nu e vorba de o folosire
ilicita a ratiunii pure, cici ,,prin aplicarea la suprasensibil, dar numai din punct de vedere practic,
nu i se d ratiunii pure teoretice nici cel mai mic ajutor in exaltarea ei spre extravagant™.®

Kant situeaza la originea oricarei actiuni un principiu al ratiunii practice, care determind in
mod universal vointa, prin diferite reguli practice. Principiile se Impart in maxime si legi, in functie
de conditionarea lor, subiectiva sau obiectiva.” Pentru determinarea universalitatii principiilor, e
importanta doar forma lor, nu si materia.'’ ,, Toate principiile practice, care presupun un obiect
(materie) al facultatii de a ravni ca principiu determinant al vointei, sunt empirice si nu pot oferi
legi practice”,'" scrie Kant. Etica lui Kant se fundamenteazi pe ideea ci o vointa e buni daci si
numai dacd forma, iar nu materia ei, este universald, capabild sa ofere un principiu legislativ valabil
pentru toti.'> Altfel, principiile practice materiale ,,se incadreaza in principiul universal al iubirii
de sine sau al fericirii personale”,”” neputind asigura universalitatea obiectivi si necesard ceruta
de o lege adevarata.

Insa ratiunea pura practica da omului o lege fundamentala si universald, numita lege
morald, care e enuntata, ca imperativ, in felul urmator: ,,Actioneaza astfel incat maxima vointei tale sa
poata oricand valora in acelasi timp ca principiu al unei legislatii universale”.'* Aceasta inseamni ca
orice actiune vizeaza demnitatea umana, atat in persoana proprie, cat si a semenului care, la randul
lui, trebuie considerat intotdeauna drept scop in sine, nu doar mijloc."” Niciun principiu subiectiv nu
trebuie admis drept cauza, fiindca, in acest caz, chiar dacd actiunea este aceeasi cu cea provenita
din legea morald, ea nu provine din datorie si, prin urmare, ,,simtdmantul care intereseaza propriu-zis

Vezi ROGER SCRUTON, Kant (= Maestrii spiritului), traducere de Laurentiu Staicu, Humanitas, Bucuresti,
2006, p. 73.

Veezi IMMANUEL KANT, Critica rafiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, p. 73.

Vezi ibidem, pp. 81-88.

Ibidem, p. 88.

Ibidem, p. 49.

1 Ibidem, p. 57.

" Ibidem, p. 51.

12 Vezi ALLEN W. WoOD, Kants Moral Religion, Cornell University Press, Ithaca & London, 1970, p. 46.

13 IMMANUEL KANT, Crifica ratiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, p. 52.

' Ibidem, p. 62.

15 WILHELM WINDELBAND, Fi ilosofia kantiand, traducere de Marius Muresan, Grinta, Cluj-Napoca, 2005, p. 135.
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in aceasti legislatie nu este moral”.'® Demnitatea legiferarii morale este astfel deplind, neafectata
de nicio forma de subiectivism. Chiar daca ea nu asteaptd de la stiintd nici aprobare, nici negare,
ea detine o aprioritate care trebuie crezutd, nu demonstrata teoretic. Cu alte cuvinte, stiinta generala si
universala pe care o fundamenta critica ratiunii pure, devine in cazul ratiunii practice o credinta
necesar si universala.'’

Supunerea fatd de legea morala il obligd pe om sa facd din binele suveran scopul sau
ultim'®, ceea ce mai Intdi inseamni a afirma posibilitatea 1ui.”” In cuvintele lui Kant, ,»posibilitatea
morald trebuie sd preceada actiunea”, care e determinati de legea vointei.”* Pentru realizarea binelui
celui mai 1nalt e nevoie de virtute, adica, in cuvinte kantiene, de implinirea datoriei.

Virtutea si raporturile ei cu fericirea este o tema mult discutatd a eticii kantiene. Chiar
daca virtutea si fericirea sunt concepute ca legate in mod necesar in realizarea binelui suveran,
aceastd legatura este una sintetica si, pentru Kant, lipsitd de necesitate.” Virtutea si fericirea nu
se implicd una pe cealalta, sau n-ar trebui sd se implice in masura in care principiile actiunilor
sunt obiective, deci detin universalitate. Daca vointa este determinatd de iubirea de sine, adica de
sentimente, iar nu de legea morald, atunci valoarea morala a faptei nu exista, chiar daca poate fi
considerata o fapta buna: ,,actiunea va contine, ce-i drept, legalitate, dar nu moralitate” > Rigorismul
kantian nu acceptd ca viata etica sa fie dedusd din ciutarea fericirii®, altfel universalitatea s-ar
pierde, confiscatd de subiectivismul dorintei. De aceea, pesimismul moral kantian acceptd ca actiunile
efectuate doar de dragul legii morale au cu adevarat valoare, spre deosebire de cele facute pentru
dobandirea fericirii, maculate de egoism. Mai mult decat atat, Kant recunoaste ca respectarea legii
morale intrd in conflict cu starea naturald a omului, dominati de raul radical.**

Datoria, in calitate de constiinta a cerintei pe care legea morala o impune actiunilor, este cea
care conferd valoare morald acestora. Cu adevarat morale sunt doar acele actiuni facute din
datoria devenitd maxima, adici principiu subiectiv dupa care vointa se ghideaza.® Vointa libera
se supune legii morale, chiar dacd resimte o inevitabild constrangere, din pricind ca inclinatiile
naturale i se opun. Definitia datoriei suna in felul urmator:

Actiunea care, potrivit acestei legi [legea morald, n.n.], cu excluderea tuturor principiilor de

determinare derivate din inclinatie, este obiectiv practica se numeste datorie, care, in virtutea

acestei excluderi, contine in conceptul ei constrangere practica, adica determinare la actiuni,
oricat de fird pldcere s-ar petrece ele.”

Recunoastem in aceasta subliniere a faptului cd actele morale trebuie ficute fara placere,
intregul rigorism al moralei kantiene a datoriei. Aceasta nu elimind posibilitatea fericirii, si nici
nu pune 1n opozitie datoria si fericirea proprie, numai ca ratiunea purd practica ne indeamna doar
sd nu ludm 1n considerare pretentiile de fericire, atunci cand e vorba de datorie, iar nu sa
renuntam la ele. Argumentul este ca uneori e chiar o datorie sa ne ingrijim de noi insine, fiindca

'S IMMANUEL KANT, Critica ratiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, p. 111.

'7 A se vedea WILHELM WINDELBAND, Filosofia kantiand, p. 338. In acceptarea dictatului neconditionat al legii
morale 1si are originea si religia (vezi MIRCEA FLONTA, ,,Ideea kantiand a luminarii”, in MIRCEA FLONTA,
HANS-KLAUS KEUL (ed.), Filosofia practica a lui Kant (= Seminar), Polirom, lasi, 2000, p. 257).

'8 Aceasta reprezinta de altfel o premisd pentru argumentul moral al existentei lui Dumnezeu: binele suveran
nu e posibil decat dacd se admite existenta lui Dumnezeu si a unei vieti viitoare (vezi ALLEN W. WOOD,
Kants Moral Religion, p. 38).

19 Ibidem, p. 154. 3

2% IMMANUEL KANT, Critica rafiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, p. 88.

2! Ibidem, p. 141.

22 Ibidem, p. 102.

3 WILHELM WINDELBAND, Filosofia kantiand, p. 133.

2% Ibidem, p. 154.

25 A se vedea si ibidem, p. 128. i

26 IMMANUEL KANT, Critica ratiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, p. 110.
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altfel, prin boald, saracie etc. tentatiile de a incalca datoria cresc.”

Sa ne intoarcem la paradoxul care sustinea cd virtutea si fericirea nu se presupun in
mod necesar, fapt observabil si din felul in care e conceputa datoria. Desi omul nu tréieste pentru
fericire, ci doar pentru a-si face datoria, In cele din urma Kant acceptd ca actiunea morald aduce
dupi sine fericirea cea mai mare, prezenta insi nu in lumea empirica, ci in cea suprasensibild.”*
in aceastd necesitate a fericirii se inrddicineazi si postulatele ratiunii practice. Binele suveran
poate fi atins doar cand virtutea si fericirea sunt unite, fiindca cel virtuos devine merituos pentru
a fi fericit, dar unirea dintre virtute si fericire nu poate fi realizatd decat in afara lumii fenomenale, de
catre o cauza suprema a naturii, adica de Dumnezeu.*® Cu aceastd idee, intram in lumea postulatelor
ratiunii practice pure.

Postulatele ratiunii practice

Componente fundamentale in intelegerea credintei morale kantiene, postulatele ratiunii
practice pure se disting de ideile ratiunii teoretice, care incerca fard succes sa argumenteze in favoarea
existentei lui Dumnezeu sau nemuririi sufletului. Aceasta nu inseamna cd filosofia kantiand contine
in sine o mare contradictie, cea de-a doua Critica rasturnand ceea ce prima realizase in campul
cunoasterii, ci doar ca apriorismul legii morale trebuie sa accepte toate conditiile in care indeplinirea
acestei legi este posibila, adica sa intre din lumea cunoasterii in cea a credintei. Este imposibil sa
crezi in valabilitatea si universalitatea legii morale si sa-i refuzi conditiile de posibilitate, precum
libertatea si existenta lumii suprasensibile; chiar acceptarea acestor conditii nu satisface nicidecum
cerintele unor demonstratii teoretice, ele trebuie postulate.’’ Aceste postulate ,,sunt un produs la
fel de inevitabil al gandirii morale ca si imperativele care ne indruma”.”

Este important de semnalat faptul ca postulatele nu oferd cunoastere speculativa, ci fac
posibild aplicarea legii morale si ele sunt: postulatul libertatii, al nemuririi sufletului si al existentei
lui Dumnezeu. Fara acceptarea lor, pretentiile constiintei morale sunt reduse la absurd si orice
comportament practic in acord cu legea morald devine imposibil. De altfel, modul in care Kant
argumenteaza in favoarea acestor postulate imbraca forma reducerii la absurd cu aplicare practica,
., reductio ad absurdum practicum 33 Acest mod de a argumenta dovedeste caracterul nonteoretic al
argumentelor morale. Existd mai multe afirmatii ale lui Kant care sustin ca aceste argumente nu sunt
asemanatoare cu cele ale metafizicii de pana la el, datorita caracterului lor non-teoretic.>* Cu alte
cuvinte, Kant nu intentioneaza sa repuna ilicit ratiunea teoretica in functiune, odata cu postularea
necesitatii libertatii, nemuririi sufletului si existentei lui Dumnezeu, ci doar sa demonstreze ca acestea
sunt conditii de posibilitate pentru implinirea datoriei, ajungand Intr-o posturd dostoievskiana: ,,Daca
Dumnezeu nu exista, totul e permis”, afirma Ivan Karamazov; iar parafraza kantiana ar suna astfel:
»Dacd Dumnezeu nu exista, realizarea legii morale este imposibila”.

Postulatul libertdtii presupune autonomia vointei, adica faptul cd vointa 1si da siesi legea.
Aceasta autonomie reprezintd ,,insasi conditia formala a tuturor maximelor, singura prin care ele
pot fi de acord cu legea practica suprema”.*> Daca vointa este atrasi de materia maximei, ravnind un
obiect oarecare, si devine conditie de posibilitate a legii, autonomia vointei se pierde, ajungandu-se la

27 Ibidem, p. 122.

28 WILHELM WINDELBAND, Filosofia kantiand, p. 142.

%% WILHELM WINDELBAND, Filosofia kantiand, p. 142.

3% Vezi BERNARD M.G. REARDON, Kant as Philosophical Theologian, Barmes & Noble Books, Totowa, New
Jersey, 1988, p. 59.

3! WILHELM WINDELBAND, Filosofia kantiand, pp. 138-139.

32 ROGER SCRUTON, Kant, p. 116.

33 ALLEN W. WooD, Kant’s Moral Religion, p. 37.

3% Ibidem, p. 13. )

3% IMMANUEL KANT, Crifica ratiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, p. 65.
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heteronomia ei si la lipsa libertatii. Libertatea este necesara pentru ca legea morala sa fie posibila,
spune postulatul libertétii. De asemenea, libertatea serveste ca baza si pentru celelalte doud argumente
morale, al nemuririi sufletului si al existentei lui Dumnezeu.*®

Postulatul nemuririi sufletului afirmi ca nemurirea suﬂetulul e cerutd de neputlnta de a
face in aceastd viatd binele moral pe care constiinta morala il cere.”’” Perfectiunea morald, impusa
omului de legea morald, are nevoie de o viatd viitoare pentru a fi atinsa.”® Kant postuleazi necesitatea
nemuririi sufletului prin faptul ca omul moral nu poate realiza in timpul vietii sale ﬁmte cerinta
infinita a sfinteniei, care e definita drept ,,conformitatea deplind a vointei cu legea morala”.*’ Pentru a
putea fi 1ndephn1ta necesitatea progresului moral cere ca sufletul s aiba o existenta eterna.*’

Prin postulatul existentei lui Dumnezeu, moralitatea este si mai mult salvata de ,,abisul lipsei
de sens”.*' Legatura dintre o viatd virtuoas si fericire, respinsa in exercitiul datoriei, este asigurati
tocmai de necesitatea existentei lui Dumnezeu. Asa cum perfectiunea morald nu poate fi atinsa daca
nu ex1sta o0 viatd vesnica, fericirea corespunzatoare moralitdtii nu poate exista dacd Dumnezeu nu
existd.” Cu alte cuvinte, dacd Dumnezeu nu exista, atunci v1rtutlle noastre ne lasa nefericiti.

Legea morala, prin universalitatea ei si importanta acordata formei, iar nu materiei, nu
are niciun fel de conexiune cu fericirea, fiindca datoria de a asculta de legea morald nu presupune
printre conditiile de posibilitate nimic empiric. Am véazut ca fericirea si moralitatea sunt chiar
contradictorii, Kant subliniind in numérate randuri ca atunci cand printre conditiile faptei bune se
amesteca si cautarea fericirii, adica iubirea de sine, care nu poate deveni o maxima pentru o legislatie
universala, atunci fapta e bund in acord cu legea, dar nu cu moralitatea. De aceea ,,se postuleaza si
existenta unei cauze a naturii intregi, diferitd de naturd, care sd contind principiul acestei conexiuni,
anume a acordului dintre fericire i moralitate”.® Postulatul binelui suveran este derivat din
postulatul existentei unui ,,Bine suveran originar”, adica din existenta lui Dumnezeu, simpla ipoteza
daca e considerata dupa ratiunea speculativa, credingd insa sub raportul ratiunii practice: ,,credintd purad
a ratiunii, fiindca numai ratlunea pura (atat in folosirea ei teoretica cat si in folosirea ei practica)

este izvorul din care decurge”.* Doar doctrina crestind oferd un concept satisfacator al lui Dumnezeu

fata de exigentele ratiunii practice, prin sfintenia legii morale, de neatins Insa decat in eternitate.

,,De aceea nici morala nu este propriu-zis doctrina care sa ne invete cum sa ne facem fericiti,

ci cum sd devenim demni de fericire. Numai atunci cand se adauga religia intervine si speranta de

a participa odata la fericire, In masura in care am Incercat sa nu fim nedemni de ca”®

Postulatul existentei lui Dumnezeu, rezolva astfel conflictul dintre virtute si fericire.
Conceptul de Dumnezeu apartine nu ratiunii speculative ci, precum celelalte postulate, morale1
Morala teologica sau cea metafizica sunt astfel inlocuite cu o veritabila teologie morald.*®

Moralitate vs. sfintenie

Religia ratiunii practice, in calitate de religie a rafiunii, este, indiscutabil, o demitologizare
a religiei, ceea ce nu reprezenta o noutate pentru contemporanii lui Kant. Ceea ce deosebea
intreprinderea kantiana de afectul antireligios iluminist era transformarea devotiunii traditionale

%% Vezi ALLEN W. WooD, Kants Moral Religion, p. 34.
37 V621 si BERNARD M.G. REARDON, Kant as Philosophical Theologian, p. 65.
V621 si ALLEN W. WooD, Kant's Moral Religion, p. 146.
IMMANUELKANT Critica rafiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, p. 149.
40 Ibtdem p- 150.
41 STEPHEN PALMQUIST, Kant's Critical Religion, p. 75.
*2 Vezi IMMANUEL KANT, Critica ratiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, pp. 151-152.
B Ibidem, p. 152.
* Ibidem, p. 153.
45 + Ibidem, p. 157.
% Vezi WILHELM WINDELBAND, Filosofia kantiand, p. 144.
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in veneratie a moralitatii:
~Adoratia datorata lui Dumnezeu devine reverentd si devotiune fatd de legea morald. Credinta
religioasa care transcende credinta obisnuitd devine certitudinea ratiunii practice care depéseste
intelectul. Obiectul stimei nu este Fiinta Suprema, ci atributul suprem al ragionalitégii.”47

Avem de-a face o cu serie de conversiuni pe scard larga a imaginilor si ideilor crestinismului
si de aducerea lor in cAmpul ratiunii practice. Intr-adevar, tot ce e religios e redus la campul
moralittii care devine in mod clar nucleul pur al intregii religii.** Chiar divinitatea lui Iisus Hristos
este trecuta cu vederea, nefiind discutatd, accentul cazand doar pe faptul ca Fiul lui Dumnezeu
,nu e nimic mai mult decdt un exemplar moral”.*’ Yniversalitatea si adevarul religiei sunt date de
legatura existenta cu ratiunea practica si cu necesitatea ei. A concepe religia adevarata inseamna
a recunoaste ca ea ,,nu cuprinde altceva decat legi”, de care oamenii sunt constienti si carora le
recunosc necesitatea datoritd acordului lor cu ratiunea purd.”’ Aceasta va duce in mod inevitabil
la o critica a practicilor liturgice si bisericesti, Kant considerand ca Dumnezeu nu poate fi satisfacut
decat prin ,,dispozitia morald purd a inimii”.”" Accentul pus pe moralitate arunca chiar importanta
revelatiei supranaturale in plan secund.”

Cu toatd aceastd convertire a religiei la moralitate, raimane deschisd intrebarea daca
schimbarea este totala: se reduce religia la etica? Unii exegeti sustin ca chiar daci ele se suprapun,
aceastd suprapunere e doar partiala, reductia kantiana fiind de fapt doar o distingere.”® In plus,
moralitatea nu elimind religia, ci doar ajuta la explicarea ei, religia fiind ,,0 sinteza intre moralitate si
teologie”, teologia ocupand clar un loc secundar in aceasta conexiune.* Chiar cu aceste nuante,
importanta moralitatii in defavoarea revelatiei este criticabila, fiindcd ea aduce in scend un alt
idol metafizic, acela al Dumnezeului moral. in numele lui, gandirea kantiana imbraca forma unei
critici severe la adresa practicilor si credintelor pentru care statutul moralitatii nu detine prim-planul,
vizat fiind in primul rand catolicismul.

in ceea ce priveste critica religiei neadevirate, existd mai multe feluri de credinte, spune
Kant, dar ,,numai o religie (adevarati)”.> Aceasti afirmatie transanti nu valideaza vreuna dintre
credintele istorice, ci doar subliniazd importanta universalitatii credintei morale. Pretentia unei biserici
istorice de a fi universala este neintemeiatd datoritd fundamentarii ei pe o revelatie particulard, care
,»fiind istoricd, niciodatd nu poate fi revendicatd de la togi”.56 Istoric, adicd empiric, adicd particular,
pe de o parte, iar pe de altd parte moral, adica transcendental, adica universal, asa aratd schema
kantiana. Cum nu are universalitate dovedita rational, o biserica nu poate si-1 numeasca necredincios
pe cel ce nu recunoaste credinta ei particulard, nici heterodox pe cel ce se indeparteaza partial de ea,
nici eretic daca se indeparteaza printr-un element esential si, in consecintd, nu are fundamente necesare,
i.e. universale, pentru a arunca anatema impotriva acestuia.”’ Se poate observa cu usurinti cum critica
lui Kant vizeaza pretentiile de universalitate ale catolicismului, care, istorice si nu morale, nu

47 ROGER SCRUTON, Kant, p. 119.

8 Vezi STEPHEN PALMQUIST, Kant s Critical Religion, pp. 137, 115.

4 D.Z. PHILLIPS, TIMOTHY TESSIN, Kant and Kierkegaard on religion, Macmillan, London, 2000, p. xvii.

3% IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele ratiunii, traducere de Rodica Croitoru, Bic All, Bucuresti,
2007, p. 241.

St Ibidem, p. 229.

32 A se vedea ibidem, p. 168.

>3 Vezi BERNARD M.G. REARDON, Kant as Philosophical Theologian, p. 183.

>* STEPHEN PALMQUIST, Kant s Critical Religion, p. 137.

>3 IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele ratiunii, p. 171(subl. aut.).

> Ibidem, p. 172.

37 Ibidem, pp. 172-173.
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pot fi validate.”

Sistematizate, acuzele lui Kant, clamate de la Indltimea morald a tribunalului ratiunii, pun
credinta ecleziastica sub semnul iluziei si se Impart in principal In trei categorii: credinta in miracole,
in tainele bisericii si in mijloacele de dobandire a harului.” In primul rand, credinta in miracole
asuma faptul ca existd o cunoastere prin experienta care nu are loc dupa legile obiective ale experientei,
obiectiilor formulate in Critica ratiunii pure, dar nu mai poate oferi niciun ajutor in prezenta
religiei morale. Daca religia este, din punctul de vedere al subiectului, ,,cunoasterea tuturor datoriilor
noastre ca porunci divine”®, atunci nu dogmele si cutumele ii definesc raportul cu adevarul, ci
respectarea datoriilor morale. In acest caz, apelul la miracole trideazi o necredinta morald pasibila de
pedeapsa, ,,atunci cand prescriptiilor datoriei, dupd cum au fost inscrise originar in inima omului prin
ratiune, nu li se atribuie o autoritate suficienta decat atunci cand sunt confirmate prin miracole”.®’ Cu
alte cuvinte, in prezenta credintei morale, credinta in minuni trebuie sd devina inutila.

in al doilea rand, critica tainelor Bisericii sau a ,,credintei in mistere” angajeazi criticile
impotriva serviciului divin si clerului. Pentru Kant, comportamentul care nu e cuprins in morala
se iluzioneaza cd ar aduce lui Dumnezeu un serviciu divin adecvat, principiu care nu are nevoie
de niciun fel de argument, fiind evident prin sine: ,,... in afara comportamentului bun al oamenilor,
tot ceea ce cred ei cd pot face spre a il satisface pe Dumnezeu este doar iluzia religioasa si
pseudo-serviciul divin adus lui Dumnezeu”.%

De altfel, prin faptul cd moralitatea e Inscrisd in inimile oamenilor, eruditii ecleziastici
nu mai sunt necesari pentru interpretarea cartilor sfinte, ci e suficienta ratiunea omului obisnuit:
,,Credinta rationala purd nu necesita, dimpotrivé, o astfel de atestare, ci se demonstreaza de la sine”.®
in plus, se evita astfel atitudinea despotici a celor care se cred indreptititi sa renunte la ratiune si
sa interpreteze doar In baza puterii cu care au fost investiti. Poruncile iau locul convingerilor, iar
Biserica ajunge sa domine, prin faptul de a-si domina laicii, chiar statul. Supusii devin ipocriti,
achitdndu-se numai in aparenta de datoriile lor, fiindca pleaca de la principii deficitare rational.
Asa se face ca, in cele din urma, credinta serviciului divin devine ,,0 credintd de sclavi si de mercenari”
care ,,nu poate fi consideratd mantuitoare, pentru ci nu este deloc morala”®, in locul principiilor
morale fiind date ,,porunci statutare, reguli ale credintei si cutume”“’, iar credinta in Sf. Taine
(sacramente) este pusa sub semnul magiei si fetisismului.’

in fine, in al treilea rand, critica lui Kant se indreapta catre mijloacele de dobandire a harului,
considerate la randul lor iluzie religioasa care crede in influenta lui Dumnezeu asupra moralitatii
noastre, influentd dobandita in diverse moduri. Mai inti, este criticata rugéciunea, fiindca ea devine
o iluzie de dobandire a harului, fiind importanta doar in litera ei, nu in spiritul ei; or pentru Kant
spiritul rugéciunii este important, iar el este stimulat ,,prin purificarea si indltarea continua a

%8 De altfel chiar centralitatea conceptului datoriei in intemeierea moralei kantiene nu-i altceva decét formularea
abstractd a principiu pe care protestantismul 1-a formulat in lupta sa impotriva Bisericii Catolice (vezi WILHELM
WINDELBAND, Filosofia kantiand, p. 128).

%9 Vezi IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele raiunii, p. 268.

60 Ibidem, p. 223.

81 Ibidem, p. 143.

82 Ibidem, p. 244 (subl. aut.).

83 Ibidem, p. 198.

%% Vezi ibidem, p. 254. Opozitia fata de cler este, de altfel, caracteristica iluminismului si, ca simpatizant si
reprezentant de marca al acestuia, aceastd opozitie este pe deplin explicabila (a se vedea ALLEN W. WOOD,
Kant's Rational Theology, Cornell University Press, Ithaca & London, 1978, pp. 15-16).

%5 IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele ratiunii, p. 182.

88 Ibidem, p. 253.

87 Ibidem, p. 251.
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dispozitiei morale”.®® De fapt, rugiciunea se dovedeste a fi doar o simpla dorintd (,,a se ruga
unei fiinte a-tot-vazatoare nu Inseamna mai mult decét a dori”), neeficace si amorala (,,daca ar fi
suficientd o simpld dorinta, fiecare om ar fi un om bun”).” Apoi, frecventarea bisericii este de
dorit numai In masura in care nu duce la idolatrie si nu induce iluzia de a fi devenit, fara eforturi
morale, ci doar prin cultul exterior, cetitean al imparatiei lui Dumnezeu.”” De asemenea, este criticat
consacrarea, exprimata prin botez, ca neoferind niciun fel de har si nici iertarea pacatelor — o
,superstitie aproape mai mult decat pagana”.”" Si, in fine, este criticatd ceremonia comuniunii,
care n-ar fi rea daca ar ajunge la ideea unei ,,comunitati morale cosmopolite™’, dar trebuie criticata
in masura 1n care se considera ca astfel se dobandeste har, fiind ,,0 iluzie a religiei care nu poate
actiona decat exact in opozitie cu spiritul aceleiasi”.”” Pentru Kant, mijloacele de dobéandire a
harului 11 fac pe om sa lase

... a-totbinevoitoarei providente sa faca din el un om mai bun, in timp ce el se straduieste sa

fie evlavios (o veneratie pasiva fatd de legea divind), in loc s fie virtuos (aplicarea propriilor

forte in vederea respectarii datoriei venerate de el), unde ultima, totusi numai unitd cu prima

poate forma ideea ce exprima cuvantul de evlavie (adevarata dispozitie religioaszi)”.74

Experienta harului este astfel rational imposibila si inutila””, provocand o exaltare ce nu
tine seama de faptul ca omul nu poate cunoaste in experienta niciun fel de obiect suprasensibil.
De aceea, dorinta de a percepe obiecte ceresti e ,,un fel de dementa”, care ,,prejudiciaza religia”.”®

Trebuie sd recunoastem in aceste critici rationaliste presupozitia cd moralitatea si
sfintenia (asa cum a fost ea considerata de Bisericd), sunt mai mult sau mai putin contradictorii,
virtutea fiind lucrarea datoriei, in timp ce sfintenia doar o exaltare morala ce predispune la ingdmfare
prin faptul ca se crede in posesia ,,unei perfecte puritdti a simtamintelor vointei”.”” Privind nu dinspre
ratiunea practica, ci dinspre vietile sfintilor, aceasta contradictie ramane discutabila, fiindca virtutea si
sfintenia sunt sinonime. Oricum Kant este consecvent cu sine, si critica religiei ecleziastice se
intemeiaza pe felul in care intelege poruncile Evangheliei ca porunci ale legii morale — lege care
nu se bazeaza pe inclinatie, nici nu provine din experientd, ci e a priori. Chiar porunca iubirii nu
se refera la iubirea ca inclinatie, cici atunci nu ar mai fi nevoie de porunci, ci doar de datorie;
consecinta este considerarea sfinteniei drept o simpla exaltare morala si, In consecinta, reducerea
la moralitate a credintei crestine.

Cum arata religia adevarata in acord cu transformarea pe care o sufera in sistemul kantian?
Sa semnalam mai intdi ca sunt evidente influentele iluminismului protestant, mai ales in marcarea
diferentei intre religia adevarata si religiile istorice sau confesionale: dacé cea dintai este considerata
de autori precum Samuel Reimarus si Johann Salomo Semler drept religie naturala si interioara,
care ,.ji uneste pe toti oamenii ca fiinte rationale si sensibile”, religiile confesionale ii dezbina.”® Dupa
cum vom dezvolta mai jos, Kant va concepe religia interioard drept o religie bazatd pe moralitate,
fundamentata de ratiunea practica. Atat de puternica va fi aceasta marca morald, incat ea va intemeia

68 Ibidem, p. 270.

% Vezi ibidem, p. 110.

70 Vezi ibidem, pp. 272-273.

" Vezi ibidem, p. 273.

7 Ibidem.

3 Ibidem, p. 274.

™ Ibidem, p. 275.

7> Acest refuz al harului pentru necesitatea schimbrii omului il aduce pe Kant pe poxzitii pelagianiste (vezi si
PHILIP ROSSI, ,,Kant’s Philosophy of Religion”, in The Stanford Encyclopedia of Philosophy, 2009,
http://plato.stanford.edu/archives/win2009/entries/kant-religion, accesat in 16 ianuarie 2011).

78 IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele rafiunii, p. 247.

T IMMANUEL KANT, Critica ratiunii practice. Intemeierea metafizicii moravurilor, p. 114. Fireste, aceasti
definitie este improprie, fiindca nu tine seama de abisul de smerenie ce caracterizeaza sfintenia adevarata.

78 Vezi MIRCEA FLONTA, ,,Ideea kantiand a luminarii”, p. 254.
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religia, si nu invers: ,,Nu porunca lui Dumnezeu ne obligd la moralitate, ci moralitatea este aceea
care indici posibilitatea unei «porunci divine»”.” Cu cét ratiunea teoreticd purd se dovedeste
incapabild de a-1 cunoaste pe Dumnezeul care nu se poate oferi ca fenomen empiric, cu atat mai
mult ratiunea practica si experienta estetica devin mai importante pentru reintemeieri religioase.
E adevarat, aceste reintemeieri sunt cu mult mai modeste decat ambitioasele cunoasteri speculative
ale ontoteologieli, fiindca recunosc finitudinea puterii de cunoastere a ratiunii umane. Cu toate acestea,
sentimentele despre sublim si frumos, de exemplu, chiar daca nu devin argumente teoretice ale
existentei lui Dumnezeu, sunt indicii ale existentei sale.*’ in acelasi mod, legea morald postuleaza
existenta lui Dumnezeu, pentru a putea fi indeplinita, ratiunea practicd avansand intr-o maniera
in care ratiunea teoretica pura n-ar putea-o face.

Kant e convins ca traieste In cea mai buna epoca de pana la el, a istoriei Bisericii, datorita
ratiunii.*' Increderea lui Kant in forta ratiunii practice este atat de mare, incit emanciparea de
»credinta ecleziastica” pare drumul cel mai rational cu putinta, mai ales in masura in care el e
inscris in mod firesc in inimile oamenilor.

Avand un grad de necesitate atat de mare, Kant formuleaza teoria evolutiei de la ,,credinta
ecleziastica” inspre aceastd credintd religioasd purd in termenii ,apropierii de imparatia lui
Dumnezeu”.*> Omul trebuie si se emancipeze prin religia purd a ratiunii de tot balastul istoric,
eliberandu-se de toate temeiurile empirice, de tot ceea ar stirbi universalitatea prin recursul la
istorie, de toate statutele si oranduielile liturgice ale religiilor ecleziastice. Chiar daca, din punct de
vedere istoric, credinta ecleziastica precede celei pure®, aceasta din urma trebuie si se emancipeze,
fiindca ratiunea, iar nu dogmele, trebuie sa fundamenteze adevarata religie.** Aceasta nu inseamna ca
cele doua credinte, cea ecleziastica si cea purd, sunt intr-o opozitie contradictorie, ci doar ca cea din
urmi reprezintd mai degraba esenta celei dintai®’, de aceea depasirea este justificati. In consecinta,
desi pozitiv fatd de crestinism in general, subliniindu-i superioritatea fata de alte religii istorice,
Kant stabileste un raport de subordonare™ a crestinismului istoric fati de cel moral, primul fiind
doar un stadiu al celui de-al doilea, In procesul necesar de emancipare.

Fireste ca emanciparea presupune totodata si o serie intreagad de inlocuiri: autorii eruditi
(preotii necesari intr-o religie savanta® se dovedesc nenecesari in fata unei credinte morale care
se demonstreazi ,de la sine”;*® libertatea ia locul unei atitudini despotice si autoritare reprezentatd de
cler, eremiti, stat; cultul si slujbele divine si, in general, toate datoriile bisericesti, sunt inlocuite
cu pura datorie morald, singurul serviciu divin acceptabil; in fine, emancipati de religiile istorice,
oamenii devin mai buni, caci mai morali, spre deosebire de cei ramasi in afara binelui si care nu
pot suplini datoriile morale cu participarea la slujbe. Intr-un fel, ceea ce e in afara moralei e doar
iluzie religioasa si, chiar dacd aceastd propozitie poate fi acceptata, corolarul ei nu poate fi adevarat:
ceea ce e credintd ecleziastica este in mod necesar in afara moralei. Kant riméne insa consecvent cu
prima pozitie.

Religia adevarata este o religie unica si imuabild, spune Kant, fiindcd ea nu are un caracter
istoric, precum ,,credinta ecleziastica” — divizibila intr-o multiplicitate de credinte mereu concurente —, ci
se bazeaza pe ratiune, adica detine universalitate. Kant o spune explicit: ,,Semnul distinctiv al

7 ROGER SCRUTON, Kant, p. 118.

80 Vezi ibidem, p. 135.

81 IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele ratiunii, p. 200.

82 Ibidem, p. 181.

83 Vezi ibidem, p. 170.

84 Vezi EMILIO BRITO, Philosophie moderne et christianisme, vol. 1 (= Biblioteca Ephemeridum Theologicarum
Lovaniensium CCXXV A), Uitgeverij Peeters, Leuven — Paris — Walpole, MA, 2010, p. 408.

85 Vezi aici ALLEN' W. WooD, Kants Moral Religion, p. 193.

8 EmiILio BRITO, Philosophie moderne et christianisme, vol. 1, p. 405.

87 Vezi ibidem, p. 408.

88 IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele ratiunii, p. 255.
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adeviratei biserici este universalitatea sa”.*’ Adevirata religie trebuie si contina doar principii
necesare si universale, principii care nu pot fi oferite in manierd empirica.”’ Avem, asadar, de o parte
universalitatea ratiunii, de cealaltd parte istoria cu particularitatile sale empirice, mereu divergente,
unde intrd si confesiunile istorice. Pentru Kant, religia revelatd are o sferd mai largd de cuprindere
decat religia doar in limitele ratiunii, vzuta ca esenta a ei.”'

Adevaratul serviciu divin, corespondent religiei adevarate, nu poate fi decét un serviciu
moral, ,,un serviciu divin al inimii (n spirit si in adevar)”, constand in dispozitia de a respecta
,datoriile adevirate considerate ca porunci divine”.”> Kant refuza rugiciunea de lauda si cea de
cerere, acceptand insa spiritul rugiciunii, adica intentia de a fi, in fapte, plcut lui Dumnezeu.”
Aceastd maniera de a concepe religia adevarata contine in sine conditia capitald a adevaratei Biserici,
care, asa cum am vazut deja, e datd de universalitate. Religia naturala este religie morala, care la
randul ei realizeaza Biserica invizibild, cea adeviratd.”

Ajunsi in acest punct trebuie sa spunem cd, desi remarcabila personalitate etica,” Immanuel
Kant nu era membrul vreunei Biserici anumite, chiar daca socotea crestinismul drept religia cea
mai purd din istorie, datoritd moralitatii sale.”® Biserica adevarata se bazeaza pe credinta religioasa
purd, singura credintd ce poate intemeia o biserica universala ,,pentru ca e doar o credinta rationala”
si ,poate fi comunicatd tuturor prin convingere”.” Trasaturile acestei biserici ar fi: din punctul
de vedere al universalitatii, ea s-ar adresa tuturor oamenilor si n-ar mai fi expusa pericolului sectelor,
fiind pe deplin intemeiatd pe principiile ratiunii; calitatea ar fi asiguratd de puritatea imboldurilor
morale; relatia ar sta sub principiul libertatii, necondusa nici ierarhic, nici prin iluminare, ci
printr-un fel de democratie ,,rezultatd din inspiratii particulare”; in fine, sub raportul modalitatii,
biserica adevarata s-ar dovedi imuabild — desi ar pastra rezerva modificarilor conforme timpului
si imprejurarilor in administrare — pentru ca ar cuprinde a priori principii sigure, exprimate intr-un
cod de legi publice (desi Kant va refuza sa o compare cu un sistem politic, optdnd mai degraba
pentru un soi de ,,comunitate casnica”).” Biserica adevarata apare deci mai mult ca o comunitate
sociala si etica, decat spirituald”, la limita un fel de stat etic'® care si faca posibila stipanirea
principiului bun si victoria lui asupra celui rau.'”!

In loc de concluzii: critica si asumarea lui Kant

Este mai mult decat evident ca filosofia religioasd a lui Kant are multe in comun cu
crestinismul, dar si nenumérate dezacorduri. in functie de unghiul de vedere al abordarii, preferintele
exegetice pot pune accente diferite. De exemplu, Kant poate fi interpretat ca fundamental teocentric,
in sistemul sau filosofic, depédsind, asadar, caracterizarea de austeritate, deism, agnosticism sau

8 Ibidem, p. 182.

%0 EmILIO BRITO, Philosophie moderne et christianisme, vol. 1, p. 421.

oV Ibidem, p. 428.

92 IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele ratiunii, p. 266.

%3 EMILIO BRITO, Philosophie moderne et christianisme, vol. 1, p. 422.

% Vezi si ibidem, p. 406.

%5 Protestantismul lui Kant riméne vizibil in atitudinea sa de viati si in caracterul ireprosabil, construit in jurul
responsabilitatii, autodisciplinei, integritatii morale si lipsei de compromisuri (vezi BERNARD M.G REARDON,
Kant as Philosophical Theologian, p. 176).

% Brito 1l considerii reprezentantul uni crestinism rationalizat, heterodox, dar sincer (vezi EMILIO BRITO,
Philosophie moderne et christianisme, vol. 1, p. 430).

7 IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele ratiunii, p. 167.

8 Vezi ibidem, p. 165.

% Vezi EMILIO BRITO, Philosophie moderne et christianisme, vol. 1, p. 423.

1% Veezi si WILHELM WINDELBAND, Filosofia kantiand, p. 149.

191 IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele ratiunii, p. 152.
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reductionism moral.'” Teologia kantiana ar fi, in aceasta viziune, radical teista'®, avand o orientare
nu antropocentrica, ci teocentrica.'® Chiar daca a criticat misticismul lui Swedenborg, Kant nu ar fi
impotriva misticismului in sine, optand insa, in locul unui misticism fanatic, pentru un ,,misticism
critic”.'® De asemenea, Kant ar inlocui Dumnezeul ontoteologiei cu un Dumnezeu viu, pascalian sau
kierkegaardian, accesibil doar prin puritatea morald. Credinta morald in Dumnezeu ar fi in acelasi
timp si o Incredere care ar trimite mai degraba catre o relatie personald, decat catre una teoretica,
o relatie de sorginte pietista.'"

Oricat ar fi de consistenta aceastd pozitie, criticile la adresa ei sunt la fel de intemeiate,
mai ales cand vin din partea unor traditii religioase pentru care moralitatea si sfintenia nu sunt in
mod necesar contradictorii, ci se suprapun. De exemplu, daca religia este doar moralitate, ea nu
poate rezista atacurilor teoretice cu mai multa indreptatire decat daci ar ignora moralitatea. In
mod paradoxal, dupa cum dezvoltarea ulterioard a dovedit-o, nu mai raman multi pasi de facut,
de la ratiunea practicd, la pierderea Dumnezeului viu — adica la refuzul experientelor religioase
fie de tipul sacrului lui Rudolf Otto'”’, fie de forma teologiei apofatice ortodoxe. Odati cu pierderea
esafodajului metafizic premodern, religia n-a mai rezistat atacurilor venite chiar in numele ratiunii,
iar etica s-a vazut, in cele din urma, lipsita de fundamente. Imperativul categoric kantian n-a mai parut
nici la fel de imperativ, nici la fel de categoric secolelor de dupa el, care au culminat cu atrocitatile
ideologice ale celui de-al XX-lea. Morala s-a dovedit eterogena si relativa, adica lipsitd de acea
universalitatea care impunea postulatul existentei lui Dumnezeu.'”®

Sa subliniem incd o datd paradoxul raportului dintre conceptul teoretic si postulatul practic
al existentei lui Dumnezeu: daca ratiunea practica isi ia conceptul de Dumnezeu de la ratiunea
teoretica, acceptandu-i atributele, aceasta indicd nu inspre ce putem cunoaste, ci doar inspre ce
putem gandi despre Dumnezeu. Legislatorul moral al lumii nu poate fi cunoscut in ceea ce este,
ci doar in ceea ce reprezintd pentru noi ca fiinte morale.'” Recunoastem aici insinuandu-se raportul
traditional rasaritean dintre incognoscibilitatea naturii divine si cunoasterea atributelor lucrdrilor
sale. Chiar daca cele doud nu se suprapun decat partial, trimiterea rimane, subminand intr-un fel
increderea (regulativa) si totodatd neincrederea (constitutiva) a lui Kant in privinta ratiunii teoretice.

O altd intampinare Impotriva Dumnezeului moral kantian este chiar acuzatia de idolatrie
care i se poate aduce si care dovedeste ca, de fapt, incercand sa depaseasca ontoteologia, Kant n-a
iesit cu adevarat din ea. Prin felul in care 1l concepe pe Dumnezeu, religia kantiana il subordoneaza
principiilor ratiunii, transforméndu-1 intr-un Dumnezeu moral, adica Intr-un idol al divinului construit
de ratiune, care nu atinge absolutul.'"’ Trasaturile acestui Dumnezeu sunt lipsite de orice apel la
mister, adevarata credintd universala sustinutd de Kant afirmand ca Dumnezeu este creatorul
atotputernic si legiferatorul moral sfant, protectorul si sustindtorul oamenilor si judecator drept,
in vreme ce raporturile cu oamenii se bazeazi in mod exclusiv pe moralitate.'"' Treimea crestina
kantiana e departe de ,,conceptul” suprarational al dogmei, misterul fiind redus la datele unei reli%ii
naturale in care Treimea seamdna mai degraba cu teoria politica a separatiei celor trei puteri.'"
in modul in care este perceputi religia ratiunii in opozitie cu cea istorica, a Bisericii, descoperim o

192 Vezi, de exemplu, STEPHEN PALMQUIST, Kants Critical Religion, p. 16.

193 Ibidem, p. 82.

194 Vezi ibidem, pp. 11-13.

195 Ibidem, p. 298.

1% Vezi aici ALLEN W. Woob, Kant’s Moral Religion, pp. 161-162, 251; vezi, de asemenea, si STEPHEN
PALMQUIST, Kant s Critical Religion, p. 9.

197 CLEMENT C.J. WEBB, Kant s Philosophy of Religion, Oxford University Press, Oxford, 1926, pp. 202-204.

108 Vezi D.Z. PHILLIPS, TIMOTHY TESSIN, Kant and Kierkegaard on religion, p. xvi.

199'Vezi ALLEN W. WoOD, Kant s Rational Theology, p. 93.

110 Vezi JEAN-LUC MARION, Dieu sans ['étre, Quadrige / Presse Universitaire de France, Paris, 1991, p. 87.

"1 Vezi IMMANUEL KANT, Religia doar in limitele ratiunii, p. 208.

"2 EMILio BRITO, Philosophie moderne et christianisme, vol. 1, pp. 417-418.
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presupozitie: implinirea virtutilor morale si legea morala sunt pe deplin rationale si la Indeméana
omului, in vreme ce ritualurile si slujbele Bisericii nu fac decat sa ofere o iluzie satisfacatoare,
fara a avea vreo legdturd cu moralitatea. Aceasta formuld, moralitate vs. Bisericd, este, in esenta ei, pe
deplin neadevarata, desi poate fi justificata de istoria raporturilor dintre catolicism si protestantism. E
si motivul pentru care din Kant s-au putut inspira multi dintre cei care au ales sa refuze religia in
numele ratiunii, sau macar sa o depaseasca.

insi chiar daci idolul Dumnezeului moral se dovedeste a fi un construct metafizic modern,
el rimane o provocare pentru contracararea pozitiei adverse, adeseori IintAlnita, pentru care moralitatea
n-ar avea niciun rol. Echilibrul nu s-ar putea contura decat intr-un principiu pe cat de rational pe atat
de evident: nici moralitate fara religie — care l-ar rata pe Dumnezeul cel viu —, si nici religie fara
moralitate — care l-ar pierde pe Cel care se ascunde in poruncile Sale, dupa cum afirma spiritualitatea
filocalic. De aceea, cu toate ci ramane in afara crestinismului'"”, inspirand intentiile ulterioare
de depasire a religiei prin ratiune, accentul pus pe moralitate rimane si astazi, cand fundamentele
teoretice ale eticii nu mai sunt atat de convingatoare, de o extrema actualitate.

'3 Opinie formulata in ibidem, p. 430.
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MANASTIREA SABATARIANA DE LA EPHRATA, PENNSYLVANIA, S.U.A.

IOAN-GHEORGHE ROTARU*

ABSTRACT. The Sabbatarian Monastery from Ephrata, Pennsylvania, S.U.A. The highlights
of Sabbatarian religious practice from Transylvania have reached Pennsylvania through Magister
Kelpius Transsylvanus, who established the first Sabbatarian monastery and, by the agency of Conrad
Beissel, he set up the second Sabbatarian monastery. The two founders of the monastic hermitage,
Kelpius and Beissel, were two staple contributors, ever since the early colonialism in America, to
the edifice of the American culture and thinking, as well as to the later birth, on American land, of
some institutions and religious practices, such as the modern Sabbatarian Adventism.

There was a strong bond between the two founders, Magister Johann Kelpius Transylvanus and
Conrad Beissel din Rheinland, like one between master and disciple, as well as one between
spiritual father and spiritual son. The basic common elements the two shared were the German
language and the Protestant tradition. Johann Kelpius rooted the Sabatarian ideas in America and
established the first Sabbatarian monastery on the Ridge Hill, Wissahickon, whereas Conrad Beissel
founded the second Sabbatarian monastic house at Ephrata. The two monasteries, one in Ridge/
Philadelphia and the other in Ephrata/Lancaster, both located in Pennsylvania, are about 70 miles
away from one another.

Keywords: Sabbatarian religion, Sabbatarian ideas, Sabbatarian, Protestant tradition, German
language, American culture.

Elementele definitorii ale sabatarianismului din Transilvania, au ajuns in Pennsylvania
prin Magister Johannes Kelpius Transsylvanus, care va intemeia prima manastire sabatariana si
apoi prin Conrad Beissel, care va intemeia a doua méanastire sabatariana. Kelpius si Beissel au fost
doud persoane care au contribuit esential, incd din perioada colonialismului timpuriu in America, la
edificarea culturii si gandirii americane, dar §i la nasterea de mai tarziu, pe pamantul american, a
unor institutii i denominatiuni cum este si Adventismul Sabatist modern. Kelpius a implantat in
America ideile sabatariene si a fondat prima manastire sabatariand de pe dealul Ridge, Wissahickon,
iar Conrad Beissel a fondat a doua mianistire sabatistd de la Ephrata. Intre prima manastire de la
Ridge/Philadelphia si cea de-a doua manastire de la Ephrata/Lancaster, ambele situate in Pennsylvania,
exista o distanta de aproximativ 100 km.

Este vorba despre asezéri pe valea raului Cocalico din Pennsylvania, America, azi transformate
intr-un muzeu national de manastiri sabatiste, intemeiate, la inceputul secolului XVIII, de catre
germanul Johann Conrad Beissel, fiul spiritual al transilvanului Johannes Kelpius, un sabatist,
adventist ,,avant la lettre®. Este vorba de agezaminte cu sute de locatari a unei comunitati religioase
de limba si culturd germand, care au trdit contand pe apropiata revenire a Domnului lisus Hristos.
Bibliotecile din America si Europa cuprind aproximativ 400 de titluri bibliografice privind asezarea
acestor asteptatori, legate de numele lui Matthias Vehe Glirius din Rhenania, Johannes Kelpius
din Transilvania si de Conrad Beissel, din Pennsylvania. Manastirea Ephrata face parte din Ephrata
county Pennsylvania, pe valea raului cu nume de provenienta indiana, Cocalico, America.' Primii
refugiati religiosi in zona erau niste supravietuitori crestini, fara biserici, fara altare, fara duhovnici.

* Doctor in filosofie, Academia Romadnd, Bucuresti, doctor in teologie, Facultatea de Teologie
Ortodoxa, Universitatea ,,Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca, Director Departament Relatii oficiale si
libertate religioasa, Conferinta Transilvania Nord a Bisericii Adventiste din Romdnia, Cluj-Napoca,
Dr_ionicarotaru@yahoo.com

! Chronicon Ephratense, Ephrata, 1786, p. 1-8.
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Asezarea cu caracter monahal de la Ephrata a fost intemeiata in 1733, de Conrad Beissel
din Landul Pfalz, Germania, ndscut la 1 martie 1691, la Ebeerbach, sosit in America in anul 1920,
pentru a se ataga comunitatii Wissahicton a lui Kelpius, dar ajuns aici dupd moartea acestuia din
urmd, devine el insusi evanghelist, botezitor si conducétor al unei comunitati de tuncari din
Germania. Tuncarii erau o grupare divizatd de mennoniti, traitori in unele sate din Germania si,
care, s-au refugiat in 1719, in Pennsylvania. Una dintre caracteristicile acestei grupari existente
pana azi in S.U.A., este botezul adult prin tripld imersiune; de aici §i denumirea de ,,scufundati
data lor de americani (Tunkeri, Dunkers in americand).” In 1728, primind conceptia biblica despre
Sabat, Beissel pardseste gruparea din care facea parte i intemeiazd in 1733, cu o parte dintre
adepti - comunitatea Conestoga, careia ii da numele de Ephrata. Din cauza pazirii Sambetei, ei
sunt numiti ,,Sieben Tageri“ — de ziua a 7-a.> Curand, numarul monahilor s-a ridicat la 300, cu o
disciplind specifica, vegetarieni, traind in proprietate comuna. La Ephrata erau oameni priceputi
in manufactura, precum femei si barbati instruiti, cunoscatori a diverse limbi strdine. Din Germania
si-au adus in 1734 o tipografie, prima tipografie complexa din America. In urmtorii 22 de ani
au tiparit 42 de carti, pe baze proprii, isi procurau singuri hartia, cerneala etc. Aici s-a tipdrit prima
Biblie germana pe paméant american si lucrarea ,,Istoria martirilor, o traducere din olandeza,
alaturi de numeroase volume de imnuri religioase, ce constituiau lucrarile membrilor acestei
comunitati. Aici s-a tradus si s-a tiparit in mai multe limbi ,, Declaratia de Independentd a Americii*.
Terenul de activitate al comunitatii era emigratia germand, care venea in valuri, spre Pennsylvania,
din diverse grupari religioase. Elementul lor comun a fost pacifismul, botezul adultilor, ajutorul
reciproc in cadrul comunitatii, separarea de lume. Lor li s-au alaturat ulterior luterani si calvini
veniti sau care traiau izolati. Contributia lor a fost majord, dand nastere si intretindnd cultura
americana si democratia Statului national american.*

Conrad Beissel, intemeietorul Manastirii Ephrata, a fost fiul unui brutar. Tatal sau a murit
inaintea nasterii copilului, nastere ce a avut loc la 1 martie 1691 in Eberbach, landul Baden Wiirtenberg.
De mic i s-a remarcat inteligenta sa sclipitoare. A Invatat sa faca paine si a intrat, initial, ca tanar, 1n
grupa unor petrecareti, remarcandu-si talentul de a canta la vioara. Curtat asiduu de nevasta unui
»Potifar” alsacian, se comportd ca losif in Egipt, suportd expulzarea si isi schimba mediul de
lucru. La Heidelberg, cunoaste un enorm succes profesional scotdnd o paine dupa retete iudaice.
Urmdrit pentru crezul sdu, se refugiaza in Schwarzenau, Westphalia, la fratii baptisti germani,
bisericd ce era condusd de Hochman von Hohemau. De la el a preluat Beissel ideea libertatii
studiului biblic §i aceea a proprietdtii in comun a bunurilor materiale, renuntarea la casatorie si
altele. La Schwarzenau, Beissel reintalneste pe G. Stieffel, cu care pleacd in America, pentru a
se alatura grupului de monahi sabatisti de la Wissahickon condus de Magister Transylvanus, al celor
care asteaptau a doua venirea lui lisus Hristos. Sositi in 1720, in America, constata cd Magister
Kelpius murise, iar gruparea lui incepuse sa intre in decline spiritual, observandu-se ca le scazuse
interesul spiritual, avand preocupari lumesti, materiale, de Tnavutire. in aceste conditii, Beissel,
impreuna cu Stieffel Incearca sa se ageze si sd activeze separat de ei, incepand o lucrare printre
noii emigranti germani si se ocupau de scolarizarea a copiilor acestora. Caracteristicile activitatii
lor spirituale erau intrajutorarea frateasca, si pazirea Sabatului, sau a Sdmbetei, lucru descoperit
si la Sabatarienii baptisti din Chester County. Aceste caracteristici 1-au pus curand in conflict cu

2 Ibidem, p. 1-36.

3 Preocuparea lor spirituali era pregitirea si triirea privind impératia lui Dumnezeu si iminenta revenire a lui
lisus Hristos. Crezul celor simbolizati de ‘Femeia din Pustie’ era Scriptura in intregimea e, iar codul lor moral
fiind decalogul. Cei de la Ephrata au trait adevarul biblic cunoscut lor in mod practic pe plan spiritual i social.
Cf. Mircea Valeriu Diaconescu, Conrad Beissel si Mandstirea sabatariand de la Ephrata. Pennsylvenia.
America, n ,,Sabatarienii transilvaneni”, nr. 1. Bucuresti, 1999, p. 50.

4 Mircea Valeriu Diaconescu, Pazirea Sabatului in Ardeal. Contributii la studiul istoriei bisericesti moderne,
in ,,Sabatarienii transilvaneni”, nr. 1, Bucuresti, 1999, p. 50-51.
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legislatia provinciei. El devine capetenia gruparii baptistilor germani de Ziua a 7-a, avandu-1 ca
ajutor pe Michael Wohlfart, despre care scrie si Benjamin Francklin.’

in ziua de Criciun a anului 1723, are loc primul botez in America al ,,Bisericii Fratilor®,
cum se numesc tuncarii, in apa raului Wissahickon. Conducatorul spiritual al primei Adunari, cea din
Germantown, si a bisericilor lor este P. Becker. Beissel se lasa si el botezat de catre Becker in
1724 si accepta invitatia acestuia de a intreprinde calatorii misionare si a-1 ajuta la castigarea de
noi suflete. Dupa un an, la 26 noiembrie 1724, o noud Adunare este intemeiatd in casa lui Naegele,
avand pe Beissel ca prezbiter. Membrii acestei comunitéti adera curand la ideea lui Beissel cu
privire la pazirea Sabatului biblic ca zi de odihna. Prin aceasta un conflict se declangeaza intre
Becker, seful Intregii congregatii, si membrii adunarii din Conestoga care stau pentru Beissel. Are loc
inevitabila sciziune. Beissel savarseste primul botez In luna mai 1725. Adunarea spirituald din
Conestoga creste rapid sub conducerea lui Beissel in anul 1728, apare, in tipografia lui Andrew
Bradford, lucrarea lui Beissel, Das Buclein von Sabbath® , de fapt un tratat asupra sabatarianismului.
Este prima lucrare despre Sabat publicati in America. in anul urmétoror apar alte trei publicatii ale lui
Beissel cu continut poetic, moral si muzical. Din toate se degajd principalele elemente care vor
caracteriza comunitatea monahali de la Conestoga:” semnificatia simbolicd a Sabatului biblic,
viata profund morald, exaltarea profetica a psalmilor, virtutea virginitatii. Pe 1anga elementele
celibat si Sabat se vor adiuga pacifismul total, alimentatia curati si necesitatea pauperitatii. Intre
timp, o altd comunitate este fondata de Beissel, la Falckner’s Swamp.

Beissel organizeaza comunitatea monahald de la Conestoga cu doud grupari de celibatari,
de barbati si femei §i o a treia grupare care-si continuau convietuirea in familie. Acestia vor purta
numele de Gospodari. Gordon, noul guvernator al Pennsylvaniei, o persoana intolerantd, exact
opusul lui Penn, atatat de unii locuitori ai countyului Lancaster impotriva sabatarienilor germani,
ia masuri impotriva comunitatii monahale de la Conestoga. Deoarece cativa sihastri au fost prinsi ca
lucreaza duminica (pentru anglofoni duminica era numita tot sabat: Sabatul zilei intdia. s.n.), acestia
au fost arestati si aruncati in inchisoarea din Lancaster 1n vederea judecarii lor, iar caii si boii lor
au fost vanduti de autorititi pentru a incasa amenda. Fratii monahi nu s-au opus. In inchisoare ei
canta cantari duhovnicesti, refuzd mancarea, refuza sa doarma intinsi. Exasperate, autoritatile le
dau drumul din inchisoare si le restituie amenzile.Contrar asteptarilor autoritatilor locale Comunitatea
monahald a crestinilor liberi de la Conestoga creste si se intareste.’

,Am cunoscut pe unul din fondatorii tuncarilor, Michael Wohlfahrt, la scurt timp dupa sosirea lui in
Pennsylvania. El mi s-a plans de defdimarile cu care sunt tratafi tuncarii de catre ceilalfi sectanti (quekeri,
mennonifi etc). I-am spus ca cel mai bun lucru de facut pentru a scapa de acuzatiile false, este sa-si publice
Punctele de Credintd. Wohlfahrt mi-a raspuns ca s-a discutat acest lucru intre ei, dar ideea a fost respinsa.
,, Atunci cand am iesit din societatea lumeasca“, a spus el, ,,a dorit Bunul Dumnezeu sa ne trimitd aceastd
lumina i, anume, ca unele doctrine pe care noi le consideram adevaruri, sunt de fapt greseli; iar altele pe
care noi le consideram greseli, sunt pure adevaruri. Este dorinta lui Dumnezeu sa ne trimitd din cand in
cdnd o lumind noud. In prezent, noi nu putem fi siguri cd suntem la capdtul cunoagsterii spirituale si ne e
teamd ca nu cumva, tiparind aceste Puncte de Credintd, sa fim obligati cd le pastram intacte i sd le aparam
si sa nu mai avem dorul de a ne perfecta in Credintd. Ne e teamd ca urmasgii nostri sa nu spund cd, ,,dacd
pionierii Migcarii §i parintii nostri au crezut asa, atunci pentru acest lucru este un lucru sfant de la care noi
nu ne putem abate. O modestie si 0 precaufie ca cea a acestei secte este unicd in istoria omenirii. Pentru cd
se stie cd orice sectd pleaca de la ideea cad ea e singura care se afld in posesia adevarului.” Cf. F. Ellis, S.
Evans, History of Lancaster County, Pennsylvania, Phil., 1983, p. 55-57.

® Titlul in romaneste este Cartea despre sabat.

7 Friedsam, Gottrecht, Conrad Beissel. Deliciae Ephratense, Pars I. Oder des ehrwiirdigen Vatters Friedsam
Gottrecht, Weyland Stiffiers und Fiihrers des Christlichen Ordens der Einsamen in Ephrata in Pennsylvania,
Geistliche Reden, Ephrata Typis Societatis, 1773, p. 4-29.

8 Chronicon Ephratense. ..., p. 15-46.

° Martin Lohman, Die Bedeutung der deutschen Ansiedlungen in Pennsylvanien, Stuttgart, 1923, p. 19-21.
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in 1732, Beissel coplesit de probleme organizatorice, isi ia cartile si manuscrisele si
pleacd in singuratatea codrului, pe raul Cocalico, Ahgucualica pe indiana, in romaneste Ascunzigul
serpilor. Acolo, dupa ce defriseaza terenul, va construi o agezare monahald, pe care el a numit-o
Ephrata dupa numele tinutului in care s-a nascut Mesia. Acolo la Ephrata termind manuscrisul
unei noi colectii de imnuri religioase Vorspiel der Neuen Welt'’, un omagiu adus pamantului Americii,
Tarii leenatu Publicatia apare la sfarsitul anului de sub teascunle lui Benjamin Franklin si contine,
pe langa imnurile pubhcate anterior, alte 77 cantri noi. in unul dintre ele Beissel zice: ,,Bmecuvantata
esti tu, viatd in sihdstrie, in care intreaga naturd se bucurd de liniste si de pace!* H

Acolo la Ephrata comunitatea manastireasca isi incepe activitatea in 1733, durand pana
in anul 1814. Beeisel devine conducitorul spiritual al comunitatii monahale, punand in practica
o disciplind unitard, liber consimtitd. Comunitatea monahald se va extinde prin cumpararea de
teren si construirea de noi cladiri, ajungandu-se la un complex monahal la Ephrata. Tncepand cu
anii 1730, valurile de emigranti nou sositi au devenit tot mai dese, tot mai putermce in scurt timp
comunitatea sihastrilor de la Ephrata s-a mconjurat de fermele ,,Gospodarilor'” «, tuncari (Baptisti)
sabatarieni adepti ai viziunii de sfintenie puse in practica de Beissel, precum si de ,,church people®,
adica luterani si calvini germani. Acestia din urma, ca si noii anglofoni sositi in zona, se intrec
cu autoritdtile cum sa faca greutati comunitatii sabatarienilor. Fratii sunt atacati noaptea si batuti.
Functlonarl civili aresteaza pe sihastrii pe care-i prind duminica lucrand. Beissel insusi este “vizitat”
noaptea de doi ticélosi care il bat pana la nesimtire cu franghu si curele cu noduri. Intr-o noapte,
se Incearcd incendierea comunitatii printr-un foc aprins in dlrectla comunitatii; dar vantul se
intoarce si In loc sd arda méndstirea, ard casele 1nst1gat0r110r

in cativa ani au fost ridicate cladirile cele mari ale manastirii, multe dintre ele rimase
pand azi. Principalul arhitect si inginer a fost Sigmund Landert. Beissel intreprinde periodic
calatorii misionare pentru redesteptarea religioasd a germanilor din Pennsxlvania: la Ridge,
Skippack, Oley, Falckner’s, la Tulpenhocken, dar si in alte state (de exemplu la Amwell in New
Jersey). Botezurile se tin lant. Stilul de pelerinaj misionar el ephratitilor era un eveniment in sine.
Discipolii, tindnd un toiag, si Imbracati In costume de pelerini, mergeau tacuti, unul dupa altul,
peste cAmpuri si prin sate stdrnind de fiecare datd mirarea oamenilor.

In lunile lungi de iarna, sihastrii au produs unul din cele mai frumoase manuscrise de
lucrari corale religioase ornamentate cu desene si litere, apartindnd st11u1u1 denumit ,,Frakturschriften®,
un stil creat de Ephrata. Este vorba de Paradisiesche Nachts Tropfen', o colectie de lucriri corale
compuse de pietistii din Gemania si de fratii sabatisti monahi de la Ephrata. Alderfer considera
ca, poate, nici o formatie corald din istorie nu a demonstrat intensitatea, disciplina si consacrarea
celei din Ephrata. O lunga perioada de aprinsd evlavie asteptdtoare a revenirii Mantuitorului se
declanseaza in intreaga regiune. O noud cometa apare in 1743, ceea ce starneste noi imnuri cu
rezonanta profetica. in lucrarea Cartea cometei, publicati de Beissel in 1745, cometa este interpretata
ca vestitor al Noului Ierusalim, care va cobori curand din cer.

O remarcabila lucrare este Ziontischer Weyrauchs-Hugel,'® contindnd 691 imnuri-poeme.
Repetitiile de cor erau zilnice, insotite de o totald predare de sine, prilej de o devotiune deosebita
a celui care canta, In cor, considerandu-se ca numai cei cu inima curatd pot canta melodii si solii

10 Titlul in roméaneste este Preludiu la Lumea Noud.

"' Mircea Valeriu Diaconescu, Pézirea Sabatului in Ardeal. Contributii la studiul istoriei bisericesti moderne,
1n ,.Sabatarienii transilvaneni”..., p. 52.
2 Gospodarii. Erau membrii comunititii monahale mai inti de la Conestoga, apoi de la Ephrata, insa acestia
, hu erau celibatari, ci casatoriti si aveau fermele in apropierea manastirii.
3 Mircea Valeriu Diaconescu, "Pizirea Sabatului in Ardeal. Contributii la studiul istoriei bisericesti moderne,
in ,,Sabatarienii transilvaneni”..., p. 52.

1% Chronicon Ephratense. .., p. 2-46; Jacob Ruth,. Das Heutige Signal, Oder Posaunen Schall, Ephrata, 1812,
p. 120.

'3 Titlul in roméaneste este Picdturi de roud din paradis.

16 Titlul in roméaneste este Dealul de timdie al Sionului.
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sfinte. Arta lor corala implica intreaga viata a interpretului, nu numai coardele vocale. Toate aspectele
tehnice derivau si razbateau din aceasta puritate sufleteasca. Pentru a sublinia ca, abordarea muzicii
echivaleaza cu pasirea pe un loc sfant, cantaretii trebuia sd poarte haine albe chiar la repetitii.
Repetitia de cor in sine era un exercitiu de mare valoare spirituald, echivaland cu un serviciu divin.
Pregatirea coristilor viza si dieta lor. Cel care se consacra cantatului trebuia sa puna accentual in
alimentatie pe grau, hrisca, vegetale si de baut, doar apa. Din descrierile celor care au ascultat
imnurile lor reiese caracterul lor ingeresc. Ascultarea lor provoca o profundé asezare spirituala a
sufletului, care nu putea fi uitatd. In tinuta din timpul cantarii, se remarca expresia interioard a
fetei, tinuta solemna.'’

Biblioteca congresului (The Library of Congress) din Washington detine multe din
manuscrisele si cartile de cantari scrise si publicate in Ephrata. In prefata uneia dintre ele Die
Turteltaube', Beissel face o lungi prezentare a sistemului siu de armonie muzicali si a tehnicii
vocale corale dezvoltate de el la comunitatea monahala Ephrata. Acest expozeu este considerat
primul tratat de muzica din America (1747). Imensa activitate muzicald de la Ephrata se explica
prin germanitatea ei. Aproape toti marii ilumininati ai reformatiunii au fost si poeti si compozitori.
Numai 1n timpul perioadei coloniale a Pennsylvaniei se numara peste o sutd de creatori de imnuri;
germanii apartinand diferitelor grupari religioase.

in 1743, Manastirea din Ephrata primeste din Europa, echipamentul necesar instituirii
primei case de editurd. Casa de editura si tipografia de la Ephrata, va avea un rol important in viata
istoriei Americii. Unul dintre ajutoarele lui Beissel, Onesimus™ ristoarnd orientarea spirituald a
comunitatii, dezvoltand productia agrara si industriala, relatiile comerciale, marginalizandu-1 pe
Beissel. Congregatia monahala se intoarce catre ale lumii: bani, comert, proprietate. Nu mai era
in atentie ajutorarea orfanilor si a vdduvelor. Comunitatea se industrializeaza, urmarind profitul.
Avertismentele date de Beissel si observarea greselilor facute de Onesimus il vor izola pe acesta
din urma, iar Comunitatea monahala se va intoarce din nou la principiul pauperitatii impuse prin
vointa proprie, la jertfirea pentru aproapele. Se dezvolta activitdtile de scolarizare a tinerilor, iar
in comunitatea monahald se organizeaza institutia numita Scoala de Sabat, (o metoda de studiere
a Scripturii), condusi la vremea aceea de fratele monah Obed”’ un pedagog bine instruit. Activitatea
tipografica si editoriald atinge inalte culmi prin traducerea, in germand, din olandezd, a Istoriei
Martirilor publicatd in 1748 cu 1512 pagini, cea mai mare carte aparutd in America inainte de
1800; un magnific produs grafic realizat integral, incepand cu hartia si cerneala, de citre cei din
Ephrata. Apar noi colectii de imnuri, in special pe tema, ,,intimpinarii Mirelui.“

Ecoul despre fenomenul Ephratei, comunitate monahald angelica, spirituald, asa cum a
vazut-o Beissel, si nu comunitate industriala, lumeasca, cum a vazut-o Onesimus (Eckerling),22 a
fost un ecou larg inca din secolul al XVIII-lea. La vizitele guvernatorilor, a altor mari personalitati
americane, se adauga stirile care ajung n toatd lumea vestica a Europei despre succesele in domeniul
spiritual, publicistic, artistic si muzical ale Ephratei. Interesant este rayor‘cul facut de decanul pastorilor
evanghelici suedezi, Akrelius, raport prezentat in finalul acestui studiu.” Interesanti este si mentionarea
de citre Voltaire a fenomenului Ephrata in lucrarea acestuia din 1764, Dictionar filozofic.**

17 Mircea Valeriu Diaconescu, Pézirea Sabatului in Ardeal. Contributii la studiul istoriei bisericesti moderne,
in ,,Sabatarienii transilvaneni’..., p. 53.

'8 Titlul in roméaneste este Turtureaua.

1 Mircea Valeriu Diaconescu, Pazirea Sabatului in Ardeal. Contributii la studiul istoriei bisericesti moderne,
in ,,Sabatarienii transilvaneni”..., p. 53.

2 Numele adevirat era Isracl Eckeling, Onesimus era numele nou, primit in monahism. Cf Pennsylvania
Historical and Museum Commission, Ephrata Cloister, Manuscrisul nr. 1745.

! Numele adevarat era Ludwing Hocker. Obeds era numele nou, primit in monahism.

2 Pennsylvania Historical and Museum Commission, Ephrata Cloister, Manuscrisul nr. 1745.

3 Martin Lohman, Die Bedeutung der deutschen Ansiedlungen in Pennsylvanien..., p. 1921

?* Tatd un fragment : “In Pennsylvania a apdrut o noud societate in districtul numit Ephrat (Voltaire face aici o
confuzie geografica intre Eufrat si Efrata s.n.). Este secta Dunkerilor sau Dumpleri, o sectd si mai izolatd de
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»Sfantul experiment al lui W. Penn, in care se incadra si fenomenul Ephrata, disparea
treptat din Pennsylvania pe masura ce Vestul incepea sa fie cucerit. Pe mésura ce administratia
guvernamentald se intrea, crestea si migcarea pentru independenta a colonistilor fatd de Metropola,
migcare care avea si se concretizeze in Razboiul de Independenta. Miscarile religioase deveneau
secte, sectele deveneau biserici.. Dreptul la libertatea de constiinta si cel la stradania la fericire si
bogatie incepeau sa se confunde. Pennsylvania devenea conservatoare, bogata in forme. Vechiul
entuziasm spiritual 1si lua zborul pentru a nu se mai intoarce niciodata. Ephrata reuseste, pentru
un timp, sa-gi continue misiunea ei misionar-moralizatoare, cultural-instructionald. Publicatiile,
Academia latina (aici se predau si matematicile superioare), Scoala de Sabat, institutia milosteniilor,
vor continua in Ephrata chiar i dupa moartea la 6 iulie 1768, a Iui Conrad Beissel, acest pelerin
al lui Dumnezeu.

in timpul Razboiului de Independenti, care va duce la aparitia Statelor Unite si a
natiunii americane, Ephrata trece prin vremuri grele. Ea reuseste sa-si pastreze caracterul pasnic,
nealiniat, fiind in acelasi timp gata sa ofere ospitalitate si ingrijire ranitilor si bolnavilor de razboi.
Ranitii de razboi, internati la Ephrata, au ocazia sd afle aici de existenta unei forme de crestinism
necunoscuti lor.”

inainte de a incheia acest subtitlu, voi relata un scurt episod din vremea Revolutiei
americane, episod in care sunt implicati atat ephratitii, reprezentanti ai Statului, dar si unii dugmani ai
ephratitilor. Este vorba de intdmplarea cu Peter Miiller, generalul Washington si hangiul Widmann.
Acesta din urmd, un dusman declarat al lui Peter Miiller, urmasul lui Beissel la manastirea Ephrata,
este surprins chiar in hanul lui din Ephrata de cétre agentii Revolutiei ca instigd, ca probritanic,
la reactie impotriva migcarii de eliberare si este somat sa se predea. Widmann sare pe fereastra,
aleargd in noapte si se refugiaza In adunarea manastirii, la oamenii pe care el ii dusmaneste, caci
acolo e singurul loc unde portile sunt deschise si zi §i noapte. Este totusi prins, dus la portul din
West Chester i condamnat la moarte prin spanzuratoare. Peter Miiller, omul pe care Widmann il
dusmanise de mult, il injura si scuipd, aude de sentintd si pleacd pe jos aproape o sutd de kilometri la
Valley Forge, pe ninsoare, pentru a-1 intalni acolo pe prietenul sau, generalul Washington si a-i
obtine iertare pentru Widmann. Generalul ascultd pledoaria lui Miiller, intelege tragicul situatiei,
dar 1l refuza spunandu-i asa: ,,Apreciez efortul tdu, dar nu pot revoca condamnarea prietenului tau‘
,»Ce prieten?!“ raspunde Miiller, ,,Widmann este cel mai mare dusman al meu!* Dezarmat de
paradoxul situatiei, motivat chiar de acest paradox, Washington semneaza hartia de gratiere a lui
Widmann. Cu aceasta hartie 1n ,,dinti, Muller alearga alti 80 de kilometri pentru a ajunge la timp, la
locul executiei. Vazandu-1 pe Miiller de departe, Widmann fi striga: ,, Ai venit sd vezi cum e spdnzurat
dusmanul tau, nu?!*“ Widmann abia apuca sa transmita calaului hartia de gratiere. Schimbati sufleteste
prin dramatismul situatiei, cei doi dusmani se reintorc ca prieteni pe drumul spre Ephrata.

Dupa razboi, 1nsd, existenta unui imperium in imperio nu mai este bine vazutd. Mentalitatea
se schimba, sihastria nu mai are forta de atractie de alta data. Cu exceptia unor prelungiri, ca cea
de la Snow Hill, care persistda pana in 1889, Ephrata nu mai are adepti. La trecerea din viata a
ultimului staret si a ultimei starete in 1797, administratia manastirii este preluati de ,,Gospodari*. in

lume decdt lumea lui Penn, un fel de ordin, in genul celui al calugarilor ospitalieri, tofi purtdnd o
imbrdcaminte uniformad. In interiorul orasului Epfrata nu sunt admisi decadt celibatarii; persoanele
casatorite trdiesc la tard, cultivand pamdntul. Casieria comuna §i depozitul comun de bunuri materiale ii
ajutd sa supravietuiasca in vremuri grele...” cf. . Mircea Valeriu Diaconescu, Conrad Beissel si Mandstirea
sabatariand de la Ephrata. Pennsylvenia. America, in ,,Sabatarienii transilvaneni”..., p. 54.

%5 Unul dintre acestia isi aminteste mai tarziu: ,, Am venit la acesti oameni ca rénit, ii pardsesc cu parere de
rau. Tofi s-au purtat cu mine ca Samariteanul Milostiv, lucru pentru care le voi fi mereu recunoscdator.
Beneficiind de ingrijirea lor plind de dragoste si ascultind cuvintele lor pline de compasiune si sperantd cu
care incercau sa-mi aline suferintele, mi se parea ca straiele lor simple erau mai frumoase decdt cea mai
luxoasd si bogata imbracaminte. Inainte de a intra intre zidurile Ephratei nu stiam cdt de curat poate fi
crestinismul practic. Doctrina o stiam de la altii, vietuirea practica am aflat-o insa de la ei. cf. F. Ellis, S.
Evans, History of Lancaster County, Pennsylvania, Phil., 1983, p. 24-26.
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1813, moare si ultima sord celibatara. in 1814, ordinul ,,Gospodarilor se reorganizeaza sub
denumirea ,,Societé of Seventh Day German Baptists.“ In 1939, guvernul statului Pennsylvania,
achizitioneazd proprietdtile manastirii §i le incredinteazd unei comisii muzeale care o transforma
in muzeul de azi, muzeu cu activitate complexa, permanentd, inclusiv de cercetare.

Unul dintre europenii care au reusit sa invie fenomenul Ephrata si pe Conrad Beissel, a
fost scriitorul Thomas Mann. in ultimul siu roman scris in California, in timpul celui de al doilea
razboi mondial, roman intitulat Doktor Faustus, Thomas Mann readuce pe larg in discutie valoarea
filozofica spirituala si cea artistica a modului de viata si de creatie muzicala a lui Conrad Beissel
de la Ephrata.

in loc de incheiere, despre modul de viatd de la Mandstirea Ephrata, prezentim mai jos
un fragment din descrierea facutd de pastoral Israel Acrelius, decanul bisericii luterane suedeze
din Pennsylvania, in urma unei vizite facute la Ménastirea Ephrata, in septembrie 175: ,,...Ephrata se
afla in Lancaster county, Pennsylvania, la 11,5 mile depdrtare de Lancaster, in township-ul Cocalico,
situat pe raul Cocalico, intre doua dealuri. Este o mandstire protestantd, posedand cam 130 de acri
de teren bine situat pe care sunt ridicate o serie de cladiri de lemn la oarecare distanta unele de
altele, in spatiile dintre ele fiind plantati pomi fructiferi. Existd acolo §i o vie cu struguri de calitate,
nu prea mare. Oamenii care locuiesc acolo sunt numiti Dumplers de catre englezi, iar de germani
Dunkers, de la ,,duncken* sau ,,tuncken”, ,,a inmuia* (,,a imersa*), deoarece ei sunt un soi de
anabaptisti. Pentru acelasi motiv si orasul este poreclit ,, Dunckers-town *.

Organizarea vietii mandstiresti este fdacutd de catre Conrad Beissel, un cetdtean de
origine germand, dar care trdieste in Ephrata sau Dunkres-Town — ca sef al intregii comunitati
si care acum este in varstd de 64 de ani. E un om mic de stat, slab, are par stufos, carunt. Vorbeste
repede si se migca la fel de repede. El e primul care, acum 25 de ani, a ales acest loc pentru a duce
aici o viatd de sihdstrie §i in acest scop si-a facut singur o casa micd pe malul lacului Cocalico. Dupa
0 oarecare vreme, el s-a decis sd intemeieze aici o comunitate (societate) asa cum si-a imaginat-o el,
dupa principiile derivate in parte de la alte secte, in parte dupa principiile produse de mintea lui.
Actiunea lui a prosperat. Multi germani de ambele sexe au venit aici, s-au unit cu el §i [-au facut
un fel de preot al lor, sef, director al intregii societati, nu numai al celei monahale, dar si al tuturor
fratilor de credinti care triiesc risipifi in acest country. Incd de la intemeiere el s-a autodenumit
Bruder Fiedsman ,,Fratele cel Pasnic“. Este o reguld a acestei societdti ca orice persoand nou
admisd sd fie botezatd din nou §i sa primeasca si un nou nume, marcand prin aceasta intrarea
intr-o noua stare, diferitd de cea din lumea mare §i rea din care a venit. El predica si imparte
sfanta cind ca si un pastor. In calitate de sef el face regulamentele comunitatii. Aldturi de el se afld
staretul mdndstirii, sau cum zic ei, al ,,comunitatii“ (,, Gemeinde ). Numele acestuia este Eleazar,
sugerand astfel principala lui functie privind viata economica a mandstirii, adicd aceea de a primi §i
a distribui proviziile, de a face rost de haine, alimente si asa mai departe. Are acum 42 de ani §i
se afla de 19 ani in Fratietate. O organizarea asemandtoare existd §i pentru maici.

Mai exista i un frate Jabez (labet) care inainte de botez se numea Peter Miiller.
Acesta a fost intdi pastor calvin in Germania, iar dupa sosirea in Pennsylvania a fost propus §i
apoi ordinat ca pastor reformat de cdtre pastorul Andrew din Pennsylvania, asa cum e obiceiul
aici (corespunzatorul englez al calvinismului este prezbiterianismul, mvd). O bund bucata de
timp el a predicat, in multe locuri din Pennsylvania, inainte de a deveni, acum 18 ani, unul din cei de
la Ephrata. E un om foarte invdtat, intelege limbile orientale, vorbeste latina, discutd probleme de
teologie si cu privire la alte stiinte. E bine fdcut, are o figurd prietenoasd si maniere prietenoase. Are
o inimd deschisd fatd de cel care i se deschide si e modest, genial. Fratii au un mare respect fata de
el si, nu fard motiv, deoarece este un om prudent, de ale carui dispozitii ei ascultd, desi nu se
considerd pe sine decdt un simplu frate. In timpul orelor de cult citeste pasaje din Scripturd §i
administreazd botezul noilor convertiti la indicatia fratelui Friedsam.

Fratale Friedsam trdieste intr-o casuta aflatd intre mandstirea fratilor si cea a surorilor.
El duce o viata de sihastru, in completd singurdtate, cu exceptia momentelor in care este vizitat
de mesageri sau cdnd isi indeplineste obligatiile in cadrul adunarii.
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Mandstirea fiatilor este mai jos, langa rau. Are trei caturi si contine aproximativ 100 de
chilii. Fiecare chilie e lunga de patru pasi si latd de doi, la fiecare trei chilii corespunde o antecamera
si 0 sobd de incdlzit. In fiecare chilie locuieste o singurd persoand. La parter se afli capela fratilor,
deasupra este sala de mese, in catul cel mai de sus se afld incaperi destinate pdstrarii lucrarilor
necesare activitdtilor fratilor. Toate ugile sunt neobisnuit de stramte, scarile abrupte si inguste,
oamenii se miscd cu greutate de-a lungul lor. Ferestrele sunt si ele foarte mici. In chilii nu se vede
nici un scaun, numai banci inguste, acestea sunt, ca §i dusumeaua, curate luna §i lucesc de parca
adineauri au fost spalate. Peretii interiori ai casei sunt tencuiti i dati cu var.

Manadstirea surorilor e cladita sus, pe deal, e structuratda asemdandtor cu cea a fratilor
§i poseda o capela si o sald de mese proprie. Activitatea fratilor, desfdsuratad in exterior, constd din
munca la camp, la faneata, in padure, precum i la moara. Cea mai mare parte dintre ei lucreaza in
agriculturd. In interiorul mandstirii se desfisoard activitatea mandstirilor ca, spre exemply, cizmdrie,
croitorie, tesdtorie, incdlzire si altele, in parte pentru nevoi proprii, in parte pentru vanzare. Altii
indeplinesc indatoriri gospodaresti cum ar fi gatit, brutdrie, spaldtorie, curdtenia casei etc. Toate
lucrarile din manastirea barbatilor sunt executate de frati, fard asistentd feminind.

Surorile si ele, trdiesc pe seama lor in mdndstire, ocupate cu torsul, cusutul, scrisul, desenul,
cantul si alte treburi. Cele mai tinere dintre surori sunt ocupate in mare masurd cu desenul. In
momentul de fatd o parte dintre ele copiazd note muzicale in caiete de cor speciale spre folosirea lor
sau a fratilor. Am vazut cdteva din aceste caiete la a caror realizare s-a consumat un mare numar de
ore de lucru.

Imbracamintea fratilor se compune dintr-o mantie lungd, inchisd, ale cdaror poale se
petrec una peste alta si sunt fixate cu cdrlige pand jos la glezne, cu mdneci inguste si cu guler aranjat
strdns in jurul gatului; la mijloc poarta un brau legat strans peste mantie. Dacad e nevoie sd fie
mai bine imbrdcati, atunci, peste mantie, este purtat un fel de patrafir tras peste cap, dar care are in
spate un fel de gluga care poate fi pusd in cap in vreme rea. Vara, imbrdcamintea e facutd din
in sau bumbac si in intregime de culoare albd. larna, e fiacutd din land albd. In zilele sdptamanii
au mantii de calitate mai proastd, stranse in jurul mijlocului cu o cingatoare de piele; in zilele
de sabat peste haind poartd o cingdtoare de stofa alba brodatd, fie de land, fie de in. Membrii
congregatiei care trdiesc in jur (,,gospodarii ) se imbracd, atunci cand vin la adunare, ca si cei din
mdndstire, cu deosebirea cd la ei hainele au diferite culori, iar croiala poate fi §i ea diferita. Vara,
fratii umbla desculti. Dacd poartd incaltaminte, atunci aceasta este fie una simpld legata cu sfori, fie
constd deasupra din ldna si dedesupt din piele. Cand sunt la munca campului, unii dintre ei
poartd paldrie de paie; cei mai multi folosesc gluga pentru a-si acoperi capul.

Imbracimintea surorilor este tot o mantie lungd, inchisa; am constatat insd cd cingdtoarea
la ele este insa din in. Gluga, care este totdeauna trasd pe cap, este cusutd de mantie. Mantiile
lor sunt din in sau bumbac vara; iarna ea este din land, fara lenjerie. Vara si ele umbla desculte
Imbracdmintea subtire si alimentatia frugald a fratilor si surorilor fac ca ei si aibd siluetd, sd
se migte repede in hainele lor stramte si pe scarile si ugile inguste. E de mirare cdt de subtire se
pot imbrdca ei tocmai acum, toamna.

Uneori, fratii §i surorile, se invitd reciproc la asa numitele ,,Liebesmahl* (Cina iubirii sau
Masa iubirii), care sunt in prealabil aprobate de fratele Friedsam. Fiecare invitd pe cine doreste.
Nimeni nu merge la o astfel de cina fara sa fi fost invitat. Fratii §i surorile sunt foarte primitori
de oaspeti, sunt prietenosi si bine dispusi.

Cdnd am ajuns acolo, ne-am anuntat la fratele Miiller. Acesta ne-a primit cu bucurie.
L-am informat ca sunt pastor suedez §i ca demult voiam sa-l vad. ,, Asa! “, spune Miiller, ,,vreti sa vedeti
un loc sarac ca acesta?! Dar oricdt de sardcdcios am trdi noi aici §i, degi ne-am obligat sd nu
apelam la ajutorul nimdnui, constatam ca avem avantajul de a fi vizitati de oamenii cei mai distingi
din tard. Caci nimeni din oamenii onorati pentru cunogtintele §i pozitia lor care vin la Pennsyilvania, nu
trec pe aici fdard sa nu ne viziteze in izolarea noastra.“ Am constat ca Miiler 1i cunostea pe tofi
pastorii suedezi care au fost in tarad.
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Am cerut permisiunea sda raman o seard acolo pentru a putea participa la serviciul lor
de a doua zi care, fiind o zi de Sdmbata, era chiar ziua lor de odihnd. El a raspuns: ,,De ce nu? Vom
cauta sa va satisfacem dorinta cdt putem noi mai bine, dacad aceasta va va multumi.“ L-am rugat pe
d-1 Miiller s ne arate diferite incdperi din mandstire. Ne-a dus intdi in capela lor. In mijloc, era
un scaun larg pentru fratele Friedsam intors cu fata cdtre adunare. In spatele acestuia erau alte
doud puse fatd in fatd. Ni s-a spus cd ele erau pentru fratele Eleazar, staretul mandstirii, si pentru cel
mai in vérstd dintre frafi. In spatele acestora era o masd micd, un fel de altar, si un fel de amvon pe
care era agezatd o carte. In dreapta altarului era o micd incdpere, inchisd printr-o perdea, numit
sanctuar §i in care nu intra decdt oficiantul. Pe ambele laturi ale capelei erau banci pentru frafi si
surori. Deasupra, in ambele parti, era cdte un balcon inchis partial printr-un grilaj de scanduri, prin
ochiurile caruia persoanele care stdteau sus puteau privi in adunare fara sa fie vazute. DI. Miiller
mi-a explicat cd balcoanele erau rezervate numai surorilor §i ca obiceiul era preluat de la templul
din lerusalim. ,,Asa e, am raspuns eu, , pentru ca obiceiul il intdlnim pand azi in sinagogi.
Dar, de ce atata modestie la barbati, care nu vad femeile care stau la balcon §i nu §i la femei care au
voie sa-i vada pe barbati? Nu inteleg de ce pe surorile de jos, barbatii pot sa le vada, si pe cele
de sus, nu.“,, 0", spune el, ,,obiceiul e vechi dar incd bun.

M-am agezat pe un scaun din capeld si am intrebat dacd Sfanta cind era datd de la acest
altar. ,,Da*, mi-a raspuns dl. Miiller. ,, Fratele Friedsam face asta, iar ceilalti vin unul dupd altul in
fata si primesc cina sub forma de apa si vin. Acest lucru insa are loc intr-o anumitd seard §i e
intotdeauna insotit de spadlarea picioarelor.

Am vizitat apoi mdndstirea surorilor si am intrat in cateva incaperi. Cina este administratd
si aici de cdtre fratele Friedsam. Insotitorul meu, George Ross, a dorit si vadd si si audd cum
canta surorile. Miiller a fost de parere ca ar fi mai bine sa le rugam noi, direct; am avea mai mult
succes decdt daca le-ar ruga el. Am bdtut la usa mandstirii lor. Stareta a venit §i cand a auzit
dorinta noastrd, ne-a rugat sa ramdanem in capeld pana cdand surorile vor veni, dupd cuvenita
randuiald, sa cante. Am acceptat invitatia si am intrat apoi intr-o altd incepere unde existau mese
lungi cu scaune agezate de fiecare parte. Pe ele sedeau cdteva surori care scriau imnuri in caietele
lor de cor, o capodopera de ornamente. Sase dintre surori au inceput sa intoneze o melodie placuta.
Dar, inainte si dupd ce au cantat, surorile au stat mult de vorba cu noi si cu Miiler, povestind foarte
degajat despre una si despre alta. Atdt la venire cat §i la plecare am dat mdna cu fiecare dintre
ele, iar ele au confirmat prietenia lor, dupd obicei, printr-o pozitie i o apdsare speciald a mdinii. DI.
Ross a plecat acasa si m-a lasat singur. Un grup de vreo zece frati au venit la Miiller — nu stiu:
ca sa ma viziteze pe mine sau sa-mi arate respectul fata de Muller. La ora sase s-au ridicat §i s-au
indreptat catre mandstirea surorilor, urcdnd in sir indian dealul. Am intrebat ce inseamna acest
lucru. Muller mi-a spus ca se duceau la o Cind a iubirii organizata de surori. ,, Hai sa mergem si noi ",
am zis. Miiller a refuzat spundnd cda nu a fost invitat §i a adaugat: ,,N-am stiut nimic de intalnire
pdnd nu m-au vizitat acesti zece frati. Putem lua masa de seara cu ceilalfi frati. O sa fie la fel de
pldcut.

Sosise timpul cinei. Fratii au iegit din chilii §i au cobordt scara unul dupd altul spre sala de
mese. Era o sald foarte mare, cam de o sutd de persoane, cu doud mese lungi. In jurul salii, la locuri
de pasaj, erau cdteva cutiute acoperite cu o panza de in in care se tineau Biblii. Pe masd era o fatd
de masa si puse farfurii adanci, de lut ars. Felurile de mdncare erau orz cojit, fiert in lapte cu crupe
de pdine; alt fel de mdncare era dovieac fiert si felii de pdine prdjita unse cu unt. Fiecare §i-a
luat locul. Un timp au stat toti cu ochii inchigi. Apoi unul din fiatii de la masa a citit un pasaj din
Biblie dupad care au stat iar cdteva clipe in reculegere. Fiecare a scos apoi din buzunar o pungd in
care erau o lingurd de lemn si un cutit. Toti au mancat cu mare poftd, intdi orzul apoi dovleacul
fiert. Cutitul nu a fost folosit decdt pentru a tdia pdinea §i a intinde untul. In timpul mesei nu s-a
scos nici un cuvant. La sfdrsitul mesei s-a citit din nou un capitol din Biblie.

Dupa masa, Muller si Eliazar au ramas cu mine in la sala de mese si m-au intrebat ce
cred despre felul lor de viatd. Stiu eu oare ce-am mancat? Stiu eu cdt timp se poate trdi cu o astfel de
dieta? Toti au fost de acord ca natura umand poate fi satisfacutd cu o micd cantitate de hrand;
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cumpdtarea in mancare si bauturd si folosirea alimentelor potrivite ne apard de boli, intretin un
corp in bund activitate si o minte voioasd; cd dacd tot ce depagsesete necesarul de alimente ar fi
folosit pentru cei in nevoie, atunci n-ar mai fi atdtea spitale in Europa, iar crestindtatea ar ardta cu
totul altfel decdt arata acum. Eleazar mi-a spus ca Englezii, care nu pot trdi fara carne la fiecare
masd, se mird ce mandncd ephratitii. Dar gustul german e diferit, mulfi tarani din Germania nu se
ating de carne mai mult de cinci ori pe an. Am intrebat daca ei considerd ca mdncarea de carne
este un pdcat. Muller mi-a raspuns: ,, Nu! Dar fratii nu doresc ca mandnce carne. Mancarea noastra
este din vegetale precum varzd, raddcinoase, verdeturi, lapte, unt, brdanzd si pdine bund. La Cinele
iubirii sunt ficute unele imbundtatiri. Nu interzicem nimdnui sa mdandnce carne. Vinul nu-l foloseste
decdt in caz de boala.

Am mai intrebat cum este cu mesele unei zile intregi. Ei mi-au spus cd in zilele de lucru, de
obicei, fratii iau masa fiecare in chilia lui; la pranz se pot duce la bucdtarie si primi ce se gaseste
acolo. Cina o iau toti, impreund.

Am coborat iar in camera lui Miiller care mi-a ardatat un exemplar din ,, Istoria si persecutiile
anabaptistilor (Martyrer Spiegel ), o lucrare mare §i groasd, in folio, pe care el insugi o tradusese
din olandezd in germand pentru mennonifi §i apoi o tiparise in Ephrata; cea mai mare carte tiparitd
din Pennsylvania. La traducere si tiparire muncise trei ani §i n-a dormit mai mult de patru ore pe
noapte.

A doua zi de dimineata, sambatd, am fost trezit la ora sase si mi s-a spus cd serviciul divin
incepe peste o jumdtate de orda. M-am imbrdcat, m-am dus la Miiller, si cu el ne-am indreptat spre
ce-a de-a treia capeld unde serviciul divin are loc odatd pe luna si unde vin cele doud mandstiri
precum §i credinciogii din jur. Toti au venit in sir, unul dupd altul si au intrat in capeld. Mi-am
luat locul in rdndul barbatilor, iar Miiller s-a dus in partea stanga a salii.

Capela nu era prea mare, ajungea pentru o sutd de persoane. Partea din fatd a capelei
ocupa o treime ca marime §i era agezatd cu cdteva trepte mai sus decdt restul. Acolo sedeau
fratii manastirii. La balcon stateau surorile. Fratele Friedsam avea scaunul asezat intre balcon
si restul congregatiei. Corul a urcat la balcon, intdi fratii din cor, apoi surorile. Capela era populata
§i cu credinciosi apartindnd altor credinte.

Dupd ce se adunard, stdturd tofi intr-o perfectd liniste. Il vedeam acum pe Fratele Friedsam
cum se pregdtea: isi tinea amandoud mdinile pe coaste, isi ridica §i isi cobora capul, isi misca ochii
in colo si-ncoace. Apoi respira addnc si incepu sa cante pe un ton jos si incet. La aceasta, surorile de
la balcon, raspunserd printr-un cdntec, fratii se adaugara si ei §i tofi cei din cor se unird intr-un imn
fermecator care durda cam un sfert de ora. Miiller se ridica apoi si dddu citire capitolului corespunzdtor
din Isaia.

Fratele Friedsam isi reincepu miscarile pregatitoare, se ridica si incepu sa vorbeasca despre
intunericul in care bdjbdie mintea omeneasca si se ruga pentru lumina de sus §i pentru binecuvdntare.
Apoi, lua loc si predica despre sfintirea vietii, despre primejdia ispitei, despre nevoia de veghere.
Omul oscileazi intre credinti si necredintd. In urma credinei vin speranta si milostenia. Credinta
este temerea de Dumnezeu launtricd. Vorbea din ce in ce mai repede, insotit de gesturi rapide.
Isi intindea bratele, isi apasa mdinile pe piept. Cei din adunare pareau foarte miscati. Miiller s-a dus
in fata i a propus sa se cdante un psalm. (Este de remarcat cd fiecare din cei prezenti are libertatea
de a lua cuvdntul §i de a face o sugestie profitabild pentru congregatie). Atunci, fratele Friedsam se
apleca spre unul din frati care stateau pe banca de linga el, ii dadu tonul §i-l rugd sa inceapad.
Acesta incepu psalmul. Fratii i surorile din fatd, tinand in mdini cartile de psalmi si de coruri,
se unird in cant; ceilalti calugari, ca §i restul congregatiei, ramaserd mufi.

Mentionez cd fiecare psalm din Ephrata are trei melodii diferite si in functie de aceasta
sunt scrise §i caietele de note de cdtre surorile din mandstire. Unii frafi si surori cunosc bine muzica
vocald. Cand cantd, tin in mana atdt caietul cu note, cdt si cartea de psalmi, fiecare dintre ele e
de marimea quarto. Coristii se uitd alternativ in cele doud, lucru greu de realizat daca exercitiile de
cdnt nu ar avea loc in timpul saptamanii zilnic.
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Dupa psalm, fratele Fierdsam i-a intrebat pe cei de fatd dacd cineva are de adus un cuvant
de zidire pentru intreaga adunare... Aceastd parte a serviciului lor divin constd din conversatie
libera, unde fiecare povesteste ce are pe suflet, in ce stare spirituala se afla. Fratele Friedsam
isi spune apoi parerea. Serviciul divin s-a terminat la ora 8. Toti au parasit adunarea in aceeasi
ordine in care au intrat, intdi cei de pe bancile din apropierea ugii, apoi cei de ldnga ei, intdi
Jumatatea cu surorile, la urmd jumatatea cu fratii. La fel si cei de la corul de la balcon.

L-am intrebat pe Miiller cum este petrecuta in continuare ziua. El mi-a raspuns cd
fratii ramdn cea mai mare parte din timp in interiorul chiliilor lor. ,, Ei muncesc mult in timpul
saptamanii. De aceea trebuie sa se odihneascd. Dacd munca cuiva este fizicd asa trebuie sd-i fie
si odihna. ** Trebuie sa mai ardt si faptul cd, sarbatorindu-si Sabatul intr-o sambata, acest lucru vine
in conflict nu numai cu ordinea cresting, ci si cu legea fundamentald, a tarii acesteia care declara, in
mod expres, ca duminica este sabat pentru toti. Ca o consecintd a acestui lucru, cdnd s-au instalat in
acest county primii magistrati, i-au pedepsit pe ephratiti ludandu-le caii si boii de la plug si impundndu-le
amenczi. Acest lucru insd nu i-a impresionat cdtusi de putin pe ephratiti. Atunci, au fost arestati
§i tardti in mari grupuri pand la Lancaster si bagati in inchisoare. Fratii au rdspuns insd prin greva
foamei, a setei si somnului timp de mai multe zile. Toate acestea au miscat inimile guvernatorului §i
magistratilor si, pentru un timp, i-au ldsat in pace pe frafi.

Dupa serviciul divin, fratele Friedsam a venit la mine sd mad viziteze, o onoare care nu
i se face oricui, dupa cum mi s-a spus. El imi ura bun venit la fratietatea din Ephrata si-mi vorbi in
cuvinte insotite de gesturi prietenoase. Am intrat in camera la Miiller si acolo batranul Friedsam s-a
dovedit mai vital decat toti ceilalfi.

M-a intrebat ce cred eu despre (comunitatea) societatea lor. Am raspuns: ,,Nu e nimic de
mirare intr-o tard ca aceasta, cu o asemenea tolerantd fata de crestini sd ai orice forma de credinta.
Unii dintre ei, bine intentionati, si-au ales un mod special de viatd in acord cu modul lor de intelegere a
lucrurilor si doresc sd impdrtdseasca aceasta si celorlalfi. Ii inteleg pe cei care au vizut in Germania
mai multe forme de viata comunitard. Unii, insd, au refinut de acolo numai ce este morocanos §i
mai amar din crestinism §i se poarta cu oamenii din jur de parcd ar vrea sa-i inghitd. Asa ceva
nu poate fi considerat ca o probd de dragoste si de bldndete crestind, in ciuda lungilor lor straie
calugaresti, ca cele ale dumneavoastra.” La aceasta Muler a replicat: ,, Cuvintele dumneavoastra
m-au miscat foarte mult. La fel gdandim si noi. Copiii lui Dumnezeu nu trebuie sa aiba o figura acrita.
Un om nemultumit nu poate avea o fatd veseld, nici cel cu o minte echilibrata o fatd acrd. Daca
suntem multumiti cu vointa Tatalui ceresc, vom avea noi ingine satisfactie, vom avea o figurd
veseld chiar in clipele amare ale mortii. **

L-am intrebat pe fratele Friedsam dacad locul ales pentru mandstire e sandtos. El mi-a
rdspuns cd timp de 22 de ani, de cand e aici, nu a avut febrd decdt o singurd data si ca atunci a fost
destul sa alerge in jurul dealului ca sa se faca sandtos. Putini dintre ei sunt bolnavi, in timp ce in jur
bantuie tot felul de stari febrile si pleurezii. Acest lucru ii pun in legdtura cu dieta lor sandtoasa.

L-am mai intrebat in legatura cu modul de botez. ,, Rareori primim printre noi pe altii“,
mi-a rdaspuns el, ,,decdt pe cei care au fost botezati si care au cunostinte suficiente cu privire la
crestinism. Dar, daca unii vor sd faca parte din societatea noastrd, noi intdi ii instruim, apoi i
conducem la apd, oficiantul le pune intrebdrile necesare la care ei trebuie sa raspunda. Cand
persoana respectiva ingenunchiazd in apd, ea trebuie sa-si astupe nasul §i gura cu amdndoud
mainile. Oficiantul pune mdna dreaptd peste cele doud mdini ale candidatului si mdana stdnga sub
ceafa acestuia pentru a-i sprijini capul, apoi il cufundad in apd. Daca persoana botezatd opune
rezistentd in timpul cufundarii, botezatorul trebuie sd intrebuinteze suficienta forta pentru a-i
invinge rezistenta.

Acesti frafi trdiesc in dragoste unii cu altii, se cheamd pe nume, se sarutd la orice masd §i
isi spala picioarele unii altora. Regulile lor la bisericd, la muncad, in alte ocazii sunt orale, nu scrise,
sunt frecvent modificate dupd cum o cere permanenta lor edificare. Fratii trdiesc in libertate de
congtiintd, fara legislatie teologicd.
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Eu consider cd lucrarea lor se afld inca la inceput, intr-o stare incipientd. Mai constat cda
au si multe obiceiuri iudaice. Barba lor lungd, pinad la urechi, hainele albe, dieta spartand, toate
conduc la o infatisare anemica, firavd. Merg desculti, practica spalarea picioarelor, sarbatoresc
ziua a saptea, numdra orele zilei dupa felul iudeilor, daca citesc Scriptura e mai totdeauna din
vechiul Testament, din Profeti si din Psalmi. Se aseamand cu Quakerii prin aceea ca sunt si ei un fel
de Entuziasti. Citesc Scriptura, dar considerd cd poseda i o ,,lumind interioara“ care o transcede
pe cea ,,exterioard“. Pretind ca predicile lor vin din acea lumind imediata, ca sunt impinsi de Duhul
chiar in clipa in care vorbesc in adunare si care le porunceste ce sa spund. Nu-§i pregatesc
textul rugdaciunilor, se roagd cum se simt inspirati.

Ca §i Anabaptistii, nu primesc pe nimeni in comunitatea lor decdt daca sunt botezati
de ei. Ii boteazd pe cei care vin din alte biserici. Ii boteazd numai pe cei care au atins vérsta
adulta. Botezul lor se face prin imersie in apd de rau. Tin servicii divine si la miezul noptii.

In jurul manastirii, multi dintre adepti, au cumpdrat ferme si case. La acestia existd
obiceiul sa nu lase pe oamenii de alta credintd sa vind prea aproape de ei. Trdiesc in pace cu
venicii. Daca apar divergente, sunt gata sa renunte la un drept al lor sau la un bun material,
sau pun intreaga problema spre rezolvare in mdna altcuiva pentru a evita contactul cu judecata.

La o distanta oarecare de mandstire exista §i cdtiva sihagstri in locuingele lor facute,
cele mai multe din ele, de catre Comunitatea (Societatea) frateasca si pe cheltuiala ei.”
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CATEVA CONSIDERATII PRIVIND DESTINUL IMAGINII iN MODERNITATE
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ABSTRACT. Some Reflections on the Destiny of Image in Modernity. The image's itinerary
through history is closely dependent on the cultural context. This fact becomes even more obvious
when one analyses the image's recent destiny. Self-reference is one of modernity's dominant traits, one
easily identified among the characteristics of the image in media society. If from the point of view of
semiotics there is a break of the natural connection between signified and signifier, in the case of the
image already Jean-Luc Marion notices, already at the end of the ‘80s, that the image enjoys an ever
greater independence from the reality it should represent. Modern image is supposed to be free from
any original.

This new status generates changes on the anthropological level, as G. Sartori warns. Consequently,
a certain type of iconoclasm appears, one that attempts to bring the image back to its iconic state. And
this means rediscovering the natural image-original ratio, following the kenotic model of the icon.

Keywords: Image, Modernity, Postmodernism, Jean-Luc Marion, Jacques Ellul

1. Modernitate si postmodernism

Parcursul pe care imaginea il are in istorie nu este independent de contextul cultural in
care se gaseste. Acesta este motivul pentru care inainte de a contura o viziune asupra situatiei actuale,
este necesara o scurta privire asupra modernitatii i postrnodernismului entitati culturale matrice care
modeleaza gandirea, si care se reflectd In 1ntelegerea imaginii, subiectul prezente1 analize. Pentru o
atare prezentare vom utiliza in principal analizele facute Horia Roman Patapievici’, fard a ne hmlta la
acestea, desi linia generata de acesta rimane definitorie si cu multlple potentialitati teologice’.

Necesitatea definirii pe cét posibil hmpede a acestor termeni si a realitatilor culturale ce se
gdsesc n spatele lor este datorata si faptului ca ei sunt utilizati adesea intr-o ,,manierd vagd, improprie”
dupa cum remarca Radu Preda Ba mai mult in domeniul teologiei modernitatea este asociata sau
chiar inlocuitd cu secularizarea’, si acest concept la rAndul sau este pus in legatura cu ,tot ceea ce
poate fi mai rau din punct de vedere spiritual”. Evident, nu vom considera, aprioric, modernitatea ca

Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, siladipaul@yahoo.com.

HORIA-ROMAN PATAPIEVICI, Omul recent. O critica a modernitatii din perspectiva intrebarii ,, Ce se pierde
cand ceva se cdstiga”’, Humanitas, Bucuresti, 2002; HORIA-ROMAN PATAPIEVICI, Discerndmdntul modernitatii,
7 conferinte despre starea de fapt, Humanitas, Bucuresti, 2005.

Adrian Niculcea face o serie de aprecieri privind valoarea teologica a judecatilor privind modernitatea
din lucrrea ,,Omul recent”. Autorul este elogios la adresa studiului, chiar daca remarca faptul ca eruditia
,,1mpres1onant€1” a lui Horia Roman Patapievici se limiteaza la lumea academica si culturald occidentala.
Totusi, in opinia lui Niculcea, ampla lucrare a lui Patapievici este ,,un catehism in ceea ce priveste
problematica modermitatii si mai ales a postmodernitétii”. ADRIAN NICULCEA, ,.Intelectualul roman intre
»moartea lui Dumnezeu” si un crestinism ,,imaginal””, Studii Teologice 2 (2005), p. 150.

RADU PREDA, Comunismul, o modernitate esuata (= Universitas), Eikon, Cluj-Napoca, 2009, p. 38.

O analiza teologica din perspectiva ortodoxa a secularizarii face parintele loan Bizau. Vezi l0AN BiZAu, ,,Die
Seuche der Sakularisierung und die sakramentale Erfahrung der Kirche”, Studia UBB Theol. Orth. 1-2
(2001); IoAN BizAu, Viata in Hristos si maladia secularizarii, Patmos, Cluj-Napoca, 2002.

PREDA, Comunismul, o modernitate esuata, p. 39; Problema secularizirii depaseste interesele prezentului
studiu. Pentru detalii in acest sens vezi sinteza RENE REMOND, Religion und Gesellschafi in Europa: von
1789 bis zur Gegenwart, C.H.Beck, 2000; o lucrare publicata initial in limba franceza in anul 1996 si reluata
ulterior la aceeasi editurd RENE REMOND, Religion et société en Europe: la sécularisation aux XIXe et XXe
siecles, 1789-2000, Seuil, 2001; Nu poate fi trecutd cu vederea nici lucrarea lui Charles Taylor care a fost
gratificatd 1n anul 2007 cu premiul Templeton CHARLES TAYLOR, A secular age, Belknap Press of Harvard
University Press, Cambridge Mass., 2007; Cele mai recente dezbateri pe tema secularizarii pot fi gasite in
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fiind sinteza si punctul de plecare al tuturor neajunsurilor spirituale ale lumii contemporane, ci,
constienti ci ,,achizitiile modernititii se plaseazd inevitabil sub semnul ambivalentei”’, vom avea
totusi in vedere mai degrabi lucrurile care s-au pierdut in acest proces, decat avantajele dobandite®,
tocmai pentru a da demersului nostru o dimensiune restauratoare, fara a intentiona insa, catusi de
putin, sd ne asezdm in randurile detractorilor modernitatii si ale achizitiilor ei.

Asadar, ce este modernitatea? Dictionarul Le Petit Robert’ (ales pentru ca este reprezentativ
pe plan international, insa se putea foarte bine alege oricare alt dictionar serios) defineste modernitatea
ca ceea ce fine de evolutia recentd intr-un anumit domeniu sau ceea ce apartine unei epoci posterioare
Antichitatii (din seria de definitii care acopera amplitudinea semantica a acestui termen, am ales
doar ceea ce tine de interesul prezentului studiu). La origine, acest cuvant provine de la adverbul de
timp latin modo care inseamnd de datd apropiatd, recent'’. Termenului, avand initial doar o semnificatie
temporald, i s-au addugat treptat conotatii calitative'', care au devenit chiar mai importante decét cele
dintdi. Cand un obiect este ales datoritd modernititii sale, nimeni nu are in vedere noutatea temporald,
ci se au In vedere asociatiile calitative pe care le suscitd acest termen. In aceastd directie vine si
conceptul de modernizare, introdus ca termen tehnic pe la mijlocul secolului XX'?, care este un
echivalent pentru imbunatatire. Tocmai pentru cd modernitatea este mai mult decat un concept
care defineste o epoci istorica, el poate fi supus unei analize filosofice sau teologice."

Radu Preda defineste modernitatea (ce-i drept, avand in vedere mai cu seama latura sa
socio-politica) in urmatorii termeni:

,Nascut din gestul contestatar al fortelor ideologice ale unei Europe occidentale cautand

emanciparea politicd de sub influenta Romei, prefatat in acest sens de Reforma lui Luther

si coroborand mai multi factori, de la noile descoperiri geografice la cele in domeniul

stiintelor exacte, bazat pe un sistem de drept plasat deasupra categoriilor religios-morale,

postuland libertatea funciara a persoanei umane inclusiv sau mai ales atunci cand este

vorba despre credinta religioasa a acestuia, dand intaietate ratiunii asupra credintei si cultivand

experimentul drept proba ultima a realitatii - proiectul modernitatii in derulare de mai

bine de trei secole si care ajuns intre timp marca identitard a Europei, dar si a Americii de Nord,

produs de export predilect al lumii vestice, a iInsemnat inainte de orice o Profundé rupturd

fatd de imaginea lumii dominata religios si politic timp de un mileniu.” '

lucrarea LINELL CADY, ELIZABETH SHAKMAN HURD, Comparative Secularisms in a Global Age, Palgrave
Macmillan, 2010; Pentru abordarea secularizarii din perspectiva sociologiei religiei vezi contributia lui
Steve Bruce la BRYAN TURNER, The new Blackwell companion to the sociology of religion, Wiley-
Blackwell, Chichester West Sussex U.K. / Malden MA, 2010, pp. 125-140.
PREDA, Comunismul, o modernitate esuatda, p. 41; Vezi si capitolul ,,The Normative Content of
Modernity” in JURGEN HABERMAS, The philosophical discourse of modernity: twelve lectures, traducere de
Frederick Lawrence, Reprinted, Polity Press, Cambridge/Malden, 2007, p. 338.

¥ Sau, dacd ar fi sa utilizim termenii lui Horia Roman Patapievici, am putea vorbi despre o critici a
modernitatii pornita din constiinta faptului ca atunci cind ti se deschide in fatd un drum, fara sa vrei, in mod
automat, in spate ori in laterala ti se inchide un altul. PATAPIEVICL, Omul recent, p. 12.

° PAUL ROBERT, Dictionnaire alphabétique et analogique de la langue francaise (= Le petit Robert), Soc. du
Nouveau Littré, Paris, 1977.

' GHEORGHE GUTU, Dictionar latin-romdn, Stiintifica, Bucuresti, 1995, p. 345.

" NEVILLE MORLEY, Antiquity and modernity, Wiley-Blackwell, Chichester U.K. /Malden MA, 2009, p.
IX.

12 Vezi capitolul ,,Modemity’s Consciousness of Time and the Need for Self-Reassurance” HABERMAS, The
philosophical discourse of modernity: twelve lectures, pp. 2-3.

3 RICHARD WINFIELD, Modernity, religion, and the War on Terror, Ashgate, Aldershot Hampshire England /
Burlington VT, 2007, p. 11.
PREDA, Comunismul, o modernitate esuatd, pp. 39-40; Pentru o mai buna conturare a contextului cultural si
filosofic care a constituit geneza modernitatii vezi si lucrarile recomandate de autorul citat: PAUL HAZARD,
Crise de la conscience européenne 1680-1715, Fayard, 1961; in romaneste PAUL HAZARD, Criza
congtiintei europene 1680-1715, traducere de Simona Sora, Humanitas, Bucuresti, 2007; CHRISTOPHER ALAN
BAYLY, The birth of the modern world, 1780-1914: global comnnections and comparisons, Wiley-
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Avem 1in aceastd fraza sinteza a ceea ce a constituit nasterea modernitatii din perspectiva
socio-politicd. Simplificand insd foarte mult lucrurile putem spune ca modernitatea este o rupturd
voluntard si congtientd cu trecutul si cu valorile anterioare, inteleasa initial ca opozitie fatd de
Antichitate."”

In afara acestei rupturi fatd de trecut, insa modernitatea mai presupune deschiderea fata
de viitor. in felul acesta modernitatea este un proces care se reproduce pe sine mereu si mereu',
de aceea a fi modern inseamna a fi din ce in ce mai modern'’, iar un om modern este unul pentru
care faptul de a fi modern este o valoare in sine, complet independenti de orice continut.' in
aceastd epoca noutatea este totul. Este judecatorul suprem si totul trebuie innoit complet din ce
in ce mai repede."” Proclamarea modernititii este o contestare radicald a intregului trecut, iar
afirmarea modernititii se face prin inversarea traditiei.”’

Postmodernismul®' nu este decat una din multiplele fete ale modernitatii,” sau mai exact
spus adancirea in modernitate.” Dar, desi lucrul aceste este destul de usor de constatat, totusi,
discutia despre esenta celor doua eé)oci culturale ocupa tot mai mult loc in dezbaterile contemporane,
ca teme dominante ale filosofiei.”*

Modernitatea si postmodernitatea sunt aceleasi in esenta lor goald.” Nu existd nimic in
postmodernitate care sa nu fi existat prima datd in modernitate.”® Postmodernitatea este felul in

Blackwell, Oxford, 2004; PAUL JOHNSON, Modern times: a history of the world from the 1920s to the year
2000, Phoenix Giant, 1999; in romaneste PAUL JOHNSON, O istorie a lumii moderne, 1920-2000, traducere
de L. Schidu, Humanitas, Bucuresti, 2005; Pentru aprecieri generale privind lucrarea lui Radu Preda vezi
PAUL SILADL, ,,Din nou despre comunism”, Verso 81 (martie 2010), p. 6.
'S PATAPIEVICT, Discerndmantul modernitdtii, p. 103.
'S ERNST BEHLER, frony and the discourse of modernity, University of Washington Press, Seattle, 1990, p. 3.
17 PATAPIEVICI, Omul recent, p. 58.
'8 PATAPIEVICI, Discerndmantul modernitdfii, p. 108.
1 Ibidem, p. 110.
20 Ibidem, p. 116.
2! postmodernismul este o tema cAt se poate de ,,Ja moda”, drept urmarea literatura dedicatd acestei teme este
abundenta. Iata cateva titluri care abordeaza tema sub aspect filosofic, fard insd a se limita aici: RICHARD
KEARNEY, Twentieth-century continental philosophy, Routledge, London / New York, 1994, p. 393 s.u,;
STUART SIM, The Routledge companion to postmodernism, Routledge, London / New York, 2001;
STEVEN CONNOR, The Cambridge companion to postmodernism, Cambridge University Press,
Cambridge UK/New York, 2004; STEFAN MORAWSKI, The troubles with postmodernism, Routledge,
London / New York, 1996; JOHN O’NEILL, The poverty of postmodernism, Routledge, London / New
York, 1994; TERRY EAGLETON, The illusions of postmodernism, Blackwell Publishers, Oxford UK/Cambridge
Mass., 1997; CHRISTOPHER BUTLER, Postmodernism: a very short introduction, Oxford University Press,
Oxford /New York, 2002; MAXIM SILVERMAN, Facing postmodernity: contemporary French thought on
culture and society, Routledge, London, New York, 1999; Din spatiul teologic vezi succinta prezentare a
postmodernismului facutd de Radu Preda RADU PREDA, ,,Succesiuni concomitente: intre postcomunism
sipostmodernitate. O analiza social teologica”, Studia UBB Theol. Orth. 2 (2008), pp. 147-155.
PATAPIEVICI, Discernamdntul modernitatii, p. 96.
Evident, aceasta nu este singura viziune asupra postmodernitatii. Exista voci care, spre exemplu, afirma ca
,,postmodernismul este situatia in care toate idealurile modernitatii s-au epuizat, faza in care se pretinde a fi
sfarsitul metafizicii, sfarsitul filosofiei si sfarsitul omului.”” BEHLER, lrony and the discourse of modernity, p. 5.
Dar, nici 1n acest caz nu ne-am indepartat prea mult de punctul in car afirmam ca postmodernismul nu este
altceva decat adandirea in modemism. Alti sustindtori ai postmodernismului prezintd sfarsitul modernitatii
utilizdnd imagini din sfera organica, de tipul imbatranire, decrepitudine si moarte naturald. Jean Baudrillard
descrie procesul ca fiind unul al pierderii de sens care conduce cétre indiferenta completd, in care cresterea
obeza a acesteia din urma a inlocuit elanul cétre noutate. JEAN BAUDRILLARD, Les stratégies fatales, Grasset,
Paris, 1983, p. 85.
2% BEHLER, lrony and the discourse of modernity, p. 3.
%5 Despre imposibilitatea depasirii modernitatii prin posmodernitate vezi si Ibidem, pp. 4-5.
%6 Vezi si Ibidem, p. 5: ,,Postmodernismul nu neste nici depasirea modernittii, precum nu este nici o epoci
noud, ci este continuarea criticd a modernitatii...”

2
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[
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care noi, oamenii recenti, simtim modernitatea, o modernitate pentru care formele sale de manifestare
nu mai sunt blocate de remmlscentele niciunei traditii.”’

Postmodernismul se intemeiaza pe doua postulate. Primul afirma ca modernitatea este
epuizata. Al doilea spune ca totul este un simulacru din punct de vedere ontologic si ca totul este relativ
din punct de vedere epistemologic Totul este inventat, fiecare realitate este rezultatul unei constructii
umane, nu existd nimic obiectiv, nu exista un adevar independent de cadrul fixat de societate. Teza 1u1
Horia Roman Patapievici este ca postmodernlsmul nu este decét o formi exacerbatd a modernitatii.”®

Postmodernismul este o viziune asupra lumii care afirmd adevarul a trei propozitii: 1. Nu
existd o realitate esentiald (altfel spus totul este un simulacru), 2. Totul este relativ (altfel spus nu se
pot face ierarhizari sau distinctii, adevarul este fals), 3. Modernitatea este epuizati.”> Concluzia
analizei pe care o face Horia Roman Patapievici modernitdtii si apoi postmodernismului ca simpla
consecinta a modernitatii este una fundamental crestina.

Cine spera sa iasa din modernitate prin postmodernism nu face decat sa se adanceasca din ce

in ce mai mult in ea. Singura modalitate de a depadsi modernitatea este situarea in negatia

principiului sau fondator — ,,Gott ist tot”. Cu adevarat in afara modernitatii nu este decat cel

pentru care afirmatia ,,Viu este Domnul, Dumnezeul nostru” devine realitate istorica necesara.

Aici fiecare cuvant este important. Conteaza cd Dumnezeu ESTE, ca Dumnezeu, care este

principiul universal este VIU, ca Dumnezeu este DOMNUL si ca este al NOSTRU — al

oamenilor vii, muritori, concreti, unici. Nu ,,zeul” sau ,,zeii” ne pot mantui. Doar Dumnezeu.

Putem spune astfel ca Biserica se gaseste in conflict cu duhul vremii instaurat de modernitate,
dar de asemenea ea este singura care poate oferi o solutie reconciliatoare, pentru cé, agsa cum aratam
si mai devreme, modernitatea nu poate fi vazuta in tonuri exclusiv negre.

2. Problema autoreferentialitatii ca element definitoriu al modernitatii si postmodernismului

Scriind despre trasaturile esentiale ale postmodernismului Ernst Behler afirma:
,,Un al mod de a descrie postmodernismul ar fi prin intermediul semioticii, spunand ca in
societatea noastra relatia dintre semnificant si semnificat nu mai este una intactd, in
sensul cd semnul nu se mai refera la ceva semnificat, o entitate datd, ci se refera totdeauna la
un alt semn. In felul acesta nu ajungem niciodatd la adevarata semnificatie a lucrurilor, ci
doar la alte semne, interpretdri ale altor semne, interpretari ale interpretarilor si in felul
acesta ne miscim de-a lungul unui infinit lant de semnificatii.” *'

Suntem astfel aruncati in chiar inima acestei chestiuni definitorii a modernitatii sub chipul
sau postmodern (ca sd fim In ton cu demonstratia anterioard a legaturii organice existente intre
modernitate si postmodernism). Anume ruperea legaturii dintre semn si semnificat, sau dintre simbol si
realitatea simbolizata. Tema aceasta este una centrala pentru analiza noastra, intrucat atat cuvantul cat
si imaginea sunt medii de comunicare, fiecare dintre ele avand menirea de a fi punti aruncate Inspre
realitdti, fie ele vremelnice sau vesnice. Despre cum puntile acestea sunt surpate in postmodernism
vom vedea in clipa 1n care vom analiza in parte, cuvantul si imaginea in destinul lor recent.

3. Imaginea in modernitate

Jean-Jacques Wunenburger arata in lucrarea sa fundamentala ,,Filosofia imaginilor” ca
imaginea este o categorie mixtd, care se situeaza la jumatatea drumului dintre concret si abstract
dintre real si gandit, dintre sen51b11 si inteligibil. Imaginea este o reprezentare mediana si mediatoare.’

27 PATAPIEVICT, Discerndmantul modernitiii, p. 115.
8 V621 demonstratla integrald PATAPIEVICL, Omul recent, pp. 110-114.

Ibzdem pp- 124-125.
30 Ibidem, p. 116.
BEHLER, lrony and the discourse of modernity, p. 6.

32 JEAN-JACQUES WUNENBURGER, Philosophie des images (= Thémis: Philosophie), Presses Univ. de
France, Paris, 1997, p. XI; (lucrarea a fost tradusa in limba romana cu titlul JEAN-JAQUES WUNENBURGER,
Filosofia imaginilor, traducere de Muguras Constantinescu, Polirom, Bucuresti, 2005).
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Imaginea nu este deci lucrul in sine, cici in acest din urmd caz nu ar mai fi o reprezentare, ci Insasi
prezenta, ceea ce inseamnd ca 1mag1nea ia locul obiectului, cd semnaleaza distanta, exterlorltatea
absenta realitatii reprezentate * A fi 0 imagine inseamna mai precis a fi ,,imaginea a ceva”, adica
inseamna a nu exista prin sine, ci a trimite la un altceva exterior.

3.1. Desprinderea imaginii de original sau autoreferentialitatea

Situatia imaginii in contemporaneitate a fost analizate de teologi si filosofi, care insista
asupra 1ndependente1 tot mai mare pe care imaginea o capata fata de orice model odata cu
modernitatea (o pozitie clara in acest sens are Jean-Luc Marion™). Trebuie pusa intrebarea care este
originalul de la care provme imaginea, deoarece imaginea permisa de tehnica este (din ce in ce mai)
libera de exigenta orlcarul 0r1g1na1 Imaginea nu are alt original decat ea insdsi si incearcd sa se facd
acceptatd drept original’’, si s devina realitatea insasi. In felul acesta, ajungem din nou la tema pe
care o propuneam anterior, anume aceea a autoreferentlalltatu specifice semioticii definitorii pentru
postmodermsm . In acest context, pierzand referinta la un ongmal care o precede imaginea capdta o
libertate uriasa, ea devenind mai mult decat un mod de a fi, o lume in sine, asa cum s exprlma
printr-un _]OC de cuvinte imposibil de tradus exact in limba romand, Jean-Luc Marion.”” Lumea a
devenit ea insdsi imagine, iar ceea ce trdiim acum este epoca audio-vizuala a istoriei, careia ,,nimeni nu
ezitd sa-i prezicd viata lunga o imparitie de o mie de ani™*’, instalata printr-o ,,revolutle linigtita™"'

Sa revenim insd la problema originalului, care este o temd cheie pentru 1n'gelegerea
destinului pervertit al imaginii recente. Observatia desprinderii imaginii de vreun original la care
sa se refere si de la care sd se revendice, tine deja de simtul comun. Media audio-vizuala face
posibil ca imaginea care domin si nu aiba alt ,»alt original ‘decat ea insasi, si numai ea insasi”
Constatarea aceasta este facutd de Marion inca in anul 1987, atunci cand publlca pentru pr1ma
data studlul ,L'aveugle a Siloé (ou le report de I'image a son orlgmal) , pe care 1l va relua apoi
in 1991* si 1996 in lucrarea La croisée du visible, editia deja citatd, si care a devenit de referinta®.
Cu toate ¢i au trecut mai bine de doudzeci de ani de la acel moment, actualitatea acestor texte nu
este epuizatd, ba dimpotriva, tendinta Inspre o tehnicizare excesiva si aparitia mediilor de comunicare
virtuale fac ca abia acum semnalele de alarma trase atunci sa isi dovedeasca pe deplin utilitatea.
Un foarte bun exemplu in acest sens este o afirmatie facuta in studiul pomenit: pentru ca astizi o

33 E. FULCHIGNONT, La civilisation de I'image, Payot, Paris, 1969, p. 8.

3* JEAN DELACOUR, Le cerveau et ’esprit, Presses Universitaire de France, Paris, 1995, p. 101.

35 Ibidem, p. 126.

JEAN-LUC MARION, La croisée du visible, 1re éd., Presses universitaires de France, Paris, 1996; (lucrarea a
fost tradusa si 1n limba roméana cu titlul JEAN-LUC MARION, Crucea vizibilului. Tablou, televiziune, icoand -
S0 privire fenomenologzca, traducere de Mihail Neamtu, Deisis, Sibiu, 2000).

3T MARION, La croisée du visible, pp. 85-87.

38 BEHLER, lrony and the discourse of modernity, p. 6.

39 Imaginea devine pentru noi mai mult decit o modd — devine o lume (joc de cuvinte in orginal Plus
qu'une mode — un monde ). Lumea s-a facut imagine.” Marion, Crucea vizibilului. Tablou, televiziune,
icoand - o privire fenomenologica, p. 79.

0 Marion face aici o referire clard la tentatia hiliasti, crearea unei imprtii ceresti pe pamant, chiar fard
Dumnezeu, care a macinat intregul secol XX. Ibidem, p. 80.

*! Sintagma ,revolutie linistits” cu referire la preluarea preluarea prim-planului de cétre imagine, in detrimentul
cuvantului 1i apartine lui Jean-Luc Marion (Ibidem); In fond insa nu exista diferente intre ,,revolutia linistita”
a lui Marion si diagnosticul lui Jacques Ellul, care pune victoria cuvantului asupra imaginii pe seama ,,lenei
intelectuale”. JACQUES ELLUL, The humiliation of the word, traducere de Joyce Main Hanks, Eerdmans, Grand
Raplds Mich., 1985, p. 37.

“2 MARION, Crucea wzzbllulm p- 80.

# JEAN-LUC MARION, ,,L’aveugle & Silo¢ (ou le report de I'image & son original”, Revue Catholique
Internationale. Communio XII, 6 (noiembrie 1987).

“ JEAN—LUC MARION, La croisée du visible, 1, La Différence, Paris, 1991.

45 MARION, La croisée du visible.
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imagine sa fie populari trebuie si se elibereze de exigenta oricirei referinte in afara ei insisi*’. O
asemenea judecata isi dovedeste pe deplin actualitatea in clipa in care analizam imaginile produse in
mediul de comunicare virtual, si tot ce tine de acest domeniul, inclusiv retele virtuale de socializare,
in care o imagine, cu cét se desprinde mai mult de originalul ei, cu atat se bucurd de mai mult succes.

Desprinderea imaginii de originalul ei, sau chiar mai mult, de orice original, este o achizitie
specifica secolului XX, dar cu consecinte pe mai departe. Evident, lucrul acesta nu s-a petrecut
instantaneu, ci pe parcursul catorva etape succesive, care au culminat cu imaginea televizuala, dupa
cum apreciaza Marion. Televiziunea, asa cum aratd acesta, nu este doar o continuare a ceea ce
fusesera inainte teatrul si cinematografia. In aceste doud cazuri, chiar in momentul in care se
producea fictiunea, legitura cu realul era foarte bine fixata. In teatru

,originalul raméane prezent in insusi momentul in care, cu consimtamantul meu activ,
iluzia naste imagini ale unei alte lumi: la capatul reprezentatiei imaginilor voi aplauda
originalul in carne si oase, n act, aici si acum. Cinematograful, desigur, Intarzie sau interzice
aceastd revenire la ideal: aici actorii au putut muri, fugi sau disparea in anonimat; dar, de drept,
i-as putea gasi la un festival sau asista la o filmare [...], ba chiar sd aflu din carti cine au
fost acesti actori. Pe scurt, chiar si in fictiunea cea mai deliberata, imaginea trimite cel putin la
o realitate — aceea a actorilor. [...] Aceasta trimitere la un original, oricare ar fi el, imaginea
televizuala a distrus-0.”"

Avem de-a face asadar cu o lume a imaginilor create si propagate artificial, in care accesul
la realitate este blocat printr-o realitate substitutiva care se interpune.” Lucrul aceste este foarte usor
de urmarit si in evolutia cinematografiei, care se desprinde treptat-treptat traditia a teatrului. Teatrul,
nu are niciodatd pretentia ca iti oferd privirii evenimente care au loc atunci, In fata ta pe scena.
Dimpotriva. Teatrul trimite la traditia povestirii, care, recreeaza evenimente ce s-au petrecut altundeva
si intr-un alt timp. Teatrul asadar povesteste, si recreeaza evenimentele doar in masura in care o
poveste poate sd facd acest lucrul. Existd deci permanent acea trimitere la un original (fie el si
fantasmatic) pe de o parte, iar pe de alta parte trimiterea la realitatea distinctd a actorilor care refac
povestea. Cinematografia se desprinde insa de aceasta traditie, in definitiv a povestiri, cu pretentia de
a crea iluzii perfecte, de a te face sa asisti la un evenimentul insusi si nu la o poveste.

Mecanismele prin care referinta imaginii la original a fost distrusd sunt si ele detectate de Jean-
Luc Marion. Primul lucru ce trebuie luat in considerare este relatie de temporalitate care trebuie sa existe
in mod firesc intre realitate si fictiune. Dar, nu doar relatia cu temporalitatea este afectatd, ci si cea cu
spatiul. Iata fragmentul in care Marion dezbate problema relatiei televizuale cu timpul si cu spatiul:

,,Orice sedintd cinematografica admitea o limita: insasi durata performarii irealitatii. Or,
televiziunea aboleste acest timp; aici nu existd nici primd nici ultima sedintd: tunul de
electroni bombardeaza ecranul fara intrerupere, reconstituind pe acesta imagini zi i
noapte. («Canalul care nu doarme niciodata»). Scurgerea continud a timpului — marca a
efectivitatii lumii reale in filosofie — devine aici dimpotriva o trasdtura constitutiva a fictiunii
imaginare. Irealitatea rivalizeaza, asadar, cu temporalitatea realitatii: de indatd ce programele
sale s-au ambitionat fatis sa acopere cele doudzeci si patru de ore ale zilei si cele sapte zile ale
saptamanii, televiziunea si-a marturisit scopul esential: acela de a-si impropria realitatea
lumii reproducénd-o, sau, mai bine spus, producand-o in mod direct. [...] Indistinctia dintre
lume si fluxul imaginilor e marcatd nu numai de folosirea televizuala timpului — dar si de
folosirea televizuala a spatiului. Sa ludm exemplul care pare sd contrazica cel mai mult teza
precedenta — jurnalele de televiziune, reportajele de actualitati etc. Aici, afard de cazul
manipuldrii §i cenzurii, imaginea trimite la cutare sau cutare eveniment efectiv al lumii
celei mai reale; fara indoiala, dar imaginile fac disponibile privirii nu doar evenimente lipside
de o masura comund, fara legatura de sens intre ele, dar mai cu seama avand origini geografice
atat de disperate, atat de heteroclite uneori, incat nu dispunem de nici o lume imaginabila,
locuita si familiara, pentru a le organiza, pe scurt, pentru a le intelege. La spatiul pe care aceste
imagini mi-1 arunca in fatd — putin conteaza cd sunt geografic apropiate sau indepartate —

46 MARION, Crucea vizibilului, p- 80.
47 Ibidem, p. 81.
® BLLUL, The humiliation of the word, p. 128.
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nu pot pretinde sd am acces eu insumi, pentru cd el nu se situeaza in lumea n care locuiesc de
fapt Spatiul pe care-] traverseazd instantaneu fluxul televizual al imaginilor, nu face posibila
nici o lume, ci o ravéseste. [...] In mod paradoxal, un jurnal de televiziune nu-mi arati nimic
ce n-as putea cunoaste decat datorita lui; din contrd, el imi enumera tot ceea ce n-as putea
cunoaste niciodata, pentru ca numai dupa o clipa originalul imi pare in chip vadit pierdut.”

Lumea intermediara a imaginilor despre care vorbea Jacques Ellul devine posibila cu
adevarat abia in clipa in care un program de televiziune ajunge si emitd imagini la nesfarsit. Si totusi,
desi universul imaginilor televizuale, chiar daca atat de criticat pentru efectele sale nefaste asupra
constiintei umane, se gasea in momentul in care scriau cei doi autori citati abia la inceput de drum.
Universurile virtuale pe care tehnica secolului XXI le permite erau probabil incd de neimaginat.
Ce trebuie insa sa retinem pe mai departe din amplul citat apartindndu-i lui Jean-Luc Marion, este ca
imaginea, pentru a putea sd se desprinda cu adevarat de originalul ei a trebuit in primul rand sa
distorsioneze relatia cu spatiul si cu timpul.

Pentru mai buna intelegere a imaginilor televizuale, spre deosebire de cele din cinematograf,
Marion propune un alt joc de cuvinte, de aceasta data traductibil si in limba romana. Este vorba despre
punerea in legatura a ecranului, cu actiunea de a ecrana, in sensul de a bloca accesul inspre ceva.
Ecranul este asadar ceea ce ecraneaza, iar ce altceva poate fi ecranat dacd nu tocmai originalul, care
devine 1nacces1b11 Imaginile se produc pe ecran, tocmai din pricina ca or1g1nalu1 este ecranat.”’

in televiziune, ecranul devine loc al imaginii pentru ca produce i 1mag1nea in loc sa o
primeasci (asa cum este cazul ecranului cinematografic)’'. Ecranul produce imagini fard si se
refere vreodatd la vreun original, oricare ar fi el. Forma fird materie, imaginea nu péstreaza decat o
realitate fantomaticd, complet spiritualizata. Se poate intdmpla ca o anumitd imagine sa se refere
la un original, dar, ca spectator, nu pot sti asta niciodatd; distinctia Intre imaginea fictiva si imaginea
unui original este imposibil de realizat din perspectiva privitorului. Fictiunea si trucajul apartin
regimului normal al imaginii ecranului televizual, referinta la un original nefiind decat o exceptie.
Imaginea televizualad are drept unica masura privitorul care se uitd pentru simpla placere de a vedea.
Bucuria de a vedea fara ca vreodata sa fii vazut. Privitorul fixeaza norma imaginii fara original avand
ca exigentd dorinta de a vedea pentru ea insasi, si fiecare imagine devine valida atunci cand satisface
aceasta dorinta. in felul acesta orice imagine trebuie sa se faca idolul privitorului sau. Orice imagine
este un idol sau este ignorata.”

Cand imaginile au pierdut accesul la un original, acestea devm ele insele in mod obligatoriu
un original, o lume a falsului, a contra-ongmalulul si deci a m1nc1un110r Lumea reala a disparut din
moment ce imaginea reprezmta pI‘OpI‘la ei lume intoarsa.™

A afirma identitatea sa inseamna a recunoaste si a transmite o imagine de sine care satisface si
privitorii i ceea ce este privit. ,,Aceastd dorintd de imagine — dorinta de a deveni cu totul o imagine —
epuizeaza toata intelepciunea timpului nostru: chiar si inteleptul este intelept prin imaginea sa, e
intelept ca o imagine.” Exist pentru ca sunt vazut si cum sunt vazut, dar a fi vazut nu este altceva
decat a te prostitua, a mima idolul privitorului.”

Imensa cantitate a imaginilor produce si schimbiri calitative™ in domeniul relatiilor cu
imaginea, dar si la nivelul de ansamblu al societatii, care ajunge sa fie perceputa ca un spec'cacof7 total®®.

* MARION, Crucea vizibilului, pp. 81-83.

% Ibidem, p. 83.

! Ibidem.

32 Ibidem, p. 85.

>3 Ibidem.

3% Ibidem, p. 86.

55 Ibidem.

%6 JACQUES ELLUL, Ce que je crois, Grasset & Fasquelle, Paris, 1987, p. 74.

T ELLUL, The humiliation of the word, p. 115.

8 Joan Icd jr. defineste ,.societatea de consum ca societate a spectacolului total ” in: IoAN ICA JR.,
,-Provocarea globalizarii: mutatia umanului”, in Biserica si multiculturalitate in Europa sfarsitului de mileniu,
Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2001, p. 10.
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Simptomatica pentru aceasta societate a imaginii si a spectacolului este publicitatea, iar ,,prin
publicitate intelegem intdi de toate modul de a fi al oricdrei realitati reduse la statutul unei
imagini: eu sunt pentru ci sunt vazut, si asa cum sunt vazut™’.

La capatul acestei necrutatoare analize pe care Marion o face societatii spectacolului, sau,
utilizand un termen al lui Jacques Ellul, civilizatiei orientate spre imagine (image-oriented civilisation™),
ni se propune o periodizare o istoriei concentrate a secolului XX 1n trei etape in functei de tipul
de violenta care a dominat.

,,Dupa violenta armelor (razboiul) si violenta cuvintelor (ideologia), cunoastem astazi teroarea
imaginii idolatre; ca si in cazurile precedente, aceastd violentd vrea sufletele noastre —
dar, pentru a ajunge la aceastea, ea nu mai exercitd un santaj asupra trupurilor noastre (ca
razboiul), ori asupra inteligentei noastre (ca ideologia). Ea pune stapanire chiar pe dorinta
noastra; tirania imaginilor idolatre ne biruie cu consimtimantul nostru grabit.”®

3.2. Homo videns

Definitia antropologica homo loquens, este daca nu un titlu de glorie, cel putin pe o foarte
onorabild numire. La antipozi se gaseste insa sintagma homo videns, pe care o propune universitarul
italian Giovanni Sartori®*, asumandu-si o postura profetici® mai mult sau mai putin indreptitit.

Teza fundamentala a autorului italian este ,,cd fenomenul video il transforma pe homo
sapiens produs de cultura scrisa intr-un homo videns, in care cuvantul este detronat de imagine“.
Totul devine vizualizat.”* Riscul cel mare in acest caz il comporti ceea ce este nevizualizabil.
Nevazutele ies definitiv din aceasta ecuatie, provocand o pierdere imensa omului ca ansamblu, o
pierdere care ajunge si se reflecte pand la nivelul unor modificri ale naturii umane.*

Pozitia pe care se situeazi Sartori este adesea similard cu cea a lui Jacques Ellul”’, anume
atacd imaginea televizuald din postura unuia convins de importanta inalienabild a comunicarii
bazate pe ,,limbajul cuvant™®, Diferenta esentiald dintre om si animal, conform filosofului italian,
»este cd omul poseda un limbaj capabil sa vorbeasca despre sine insusi [...]. Limbajul nu este
doar instrumentul comunicarii ci si al gandirii. Iar gandirii nu 1i este necesard vederea.”®

Spre deosebire insd de Ellul, pentru Sartori este importantd comunicarea lingvistica, si
aceasta independent de legdtura cuvintelor cu persoana care le rosteste, legaturd fundamentala pentru
Ellul, care era un teolog ce avea ca principale coordonate ale gandirii sale antropologice persoana si
libertatea™.

Toate iluziile puse pe seama televiziunii (iar cand spunem aici televiziune avem in vedere
tot ce tine pana la urma de exacerbarea imaginii) sunt spulberate treptat. Raman in urma doar
goluri si necesitatea un demers iconoclast care sa repuna in echilibru cuvantul si imaginea.

39 MARION, Crucea vizibilului, p- 87.

0 BrLUL, The humiliation of the word, p. 117.

! MARION, Crucea vizibilului, p- 89.

%2 GIOVANNI SARTORI, Homo videns,imbecilizarea prin televiziune si post-gandirea, traducere de Mihai Elin,
Humanitas, Bucuresti, 2006; Aprecieri generale privind aceasta lucrare vezi in PAUL SILADI, ,,Homo videns”,
Tabor 3 (iunie 2010).

83 SARTORI, Homo videns,imbecilizarea prin televiziune si post-géndirea, p. 9.

% Cea mai incitantd argumentatie teologica a acestei afirmatii este ficutd, fard indoiala de Jacques Ellul, cel a
carui pozitie am prezentat-o pe larg intr-un capitol anterior.

85 SARTORI, Homo videns,imbecilizarea prin televiziune si post-gandirea, p. 11.

88 Ibidem, p. 12.
Exprimatd mai cu seama 1n lucrarile pe care le-am mai dezbatur JACQUES ELLUL, La parole humiliée, Seuil,
Paris, 1981; si ELLUL, Ce que je crois.

o SARTORI, Homo videns,imbecilizarea prin televiziune si post-gandirea, p. 18.
Ibidem.
A se vedea in acest sens lucrarea JACQUES ELLUL, The ethics of freedom, traducere de Geoffrey William
Bromiley, Mowbrays, 1976; scriere aparuta ulterior si in franceza cu titlul JACQUES ELLUL, Ethique de la
liberté, Ed. Labor et Fides, Genéve.
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4. Porunca iconoclasmului

Sintagma aceasta ii apartine teologului reformat Jacques Ellul”", care ii dedicd un numar de
pagini in monografia sa dedicata raportului dintre cuvant si imagine in modernitate La parole
humiliée. In cea mai mare parte cele patru puncte ale acestei ,,porunci” sunt rationale si demne
de luat in considerare cum grano salis.

Sa vedem insa pe rand aceste patru puncte.

1. Iconoclasmul promovat de Jacques Ellul are ca prima tintd audiovizualul, care, prin prin
punerea laolalta a 1mag1n110r si a cuvintelor, intr-o curgere neintrerupta si incontrolabila,
implica participarea pasiva si inhiba reflectia.””

Tot aici este inclusa si refuzarea tentatii scientismului abuziv, reprezentat de tehnologizarea
cunoasterii. Sau, cu cuvintele lui Ellul: ,,trebuie spulberata iluzia imaginii ca adevar prin refuzul
obstinat de a crede ,,evidentei”, refuzand a fi iluzionat de statistici, grafice sau 3produse ale computerelor.
[...] Computerul nu trebuie in nici un caz acceptat drept ratiune ultima.”

Totusi, precizeaza autorul citat ,,iconoclasmul nostru nu trebuie sa se indrepte impotriva
imaginilor 1n sine, din moment ce ele sunt perfect legitime, bune, folositoare si necesare In viatd. Ne
opunem 1mper1ahsmulu1 si mandriei lor, pizmei si spiritului cuceritor pe care il inspird, si pretentiei
lor de a fi fara limite.”

2. Iconoclasmul poate ataca doar transformarea imaginilor si a obiectelor vizuale in idoli
si obiecte ale credintei si ale venerdrii si misticismului. Nu trebuie atacate imaginile
care se limiteaza la funct1a si rolul lor. De exemplu oamenii, fara indoiala, au nevoie de
expresii artistice. S

3. Programul iconoclast propus de Ellul are in vederea mentinerea unei limbi inteligibile
(cf. I Cor 14, 1-19). ,,A vorbi clar si rational exprima dragostea de aproapele, in vreme ce
eforturile contemporane de a distruge limbajul nu exprima nimic altceva decat singuratatea
fundamentala a modernilor.””®

4. Pe ultimul punct al programului se gaseste invocarea necesitatii luptei pentru ,,un limbaj
deschis™”. Tendinta de inchidere a limbajului, arata Ellul, vine chiar de la contextul social:
de la ritual, repetitie si redundantd. Rezulta diverse forme de discursuri inchise: discursuri
politice; stiintifice (prin intermediul asa-ziselor metode stiintifice, care exclud inovatia
sau prin intermediul paradigmelor de gandire); discursuri ideologice (care in sine sunt
limitate la nesfarsite repetitii) si discursurile catehetice, fie ca sunt crestine, staliniste sau
maoiste. Astfel de inchideri ale hrnbajulul exclud limba omeneasca si interventia cuvantului
lui Dumnezeu.”® Trebuie, deci, luptat cu orice pret pentru recuperarea hbertatu cuvantului,
care este poarta de acces catre libertatea deplina.

Total straina pentru Jacques Ellul, care nu reuseste sa-si depaseasca asezarea confesionala,
este ,,solutia icoanei”, bine articulata de filosoful catolic, francez, Jean-Luc Marion.

"I De buni seama ca Ellul nu este singurul care propune un anume iconoclasm pornind de la situatia
contemporana a imaginii. Pe o pozitie similara se gaseste si Marion, vezi: MARION, Crucea vizibilului, p. 94,

2 BLLUL, The humiliation of the word, pp. 256-257.

73 Ibidem, p. 257.

™ Ibidem, p. 258.

73 Ibidem, p. 259.

78 Ibidem, p. 262.

7 Ibidem, p. 263.

78 Ibidem, p. 264.
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5. Solutia icoanei

Aspectele televiziunii, ca parte a civilizatiei orientate inspre imagine, constituie doar o
parte a deosebit de complexei problematici privind modul in care utilizarea imaginii a fost
denaturata. Si spun denaturatd pentru ca a fost ignorata relatie ei cu cuvantul pe de o parte, iar pe
de alta parte cu realitatea, sau, utilizdnd terminologia lui Jean-Luc Marion, cu originalul.

Care este deci solutia pentru a scapa de tirania imaginilor goale, de aceastd lume intoarsa
(contre-monde) a iluziei, asa cum este ea numitd de Jean-Luc Marion. Raspunsul nu poate fi altul
decit icoana, dar o icoand eliberati de logica imaginii. In fata situatiei contemporane a imaginii — care
uzurpd orice realitate precisd pentru ci ea se erijeazd in normd a tuturor lucrurilor posibile” — un
anume tip de iconoclasm, devine imperativ necesar. Un iconoclasm restaurator, cu toate riscurile
pe care le implicd o asemenea incercare. De fapt, varful de lance al acestui nou iconoclasm este
tocmai icoana, subiectul atat de intens disputat al iconoclasmului clasic. Iar cand vorbim in acest
caz despre icoand, vorbim despre o altd logicd a imaginii decét cea autoreferentiald, anume, logica
unei imagini chenotice.

Icoana reprezinta imaginea care s-a golit de pretentia de a se face ea vizibila, in detrimentul
prototipului. Icoana este in intregime mediu, cale de acces citre original. lar pentru ca acest lucru sa
fie posibil, icoana smereste, slabeste, goleste imaginea din ea, in pofida pretentiilor de autosuficienta
si autoafirmare® specifice logicii imaginii seculare. Icoana inverseaza de fapt logica moderni a
imaginii: in loc sd revendice echivalenta sa cu lucrurile, icoana se oferd privirii ca un drum fara
obstacole inspre dincolo. Icoana este deci o chenozi a imaginii. O imagine smerita, Intemeiata pe
insdsi smerenia lui Hristos.

7 MARION, Crucea vizibilului, p. 94.
8 Ibidem, . 97.
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PAPALITATEA INTRE REGII FRANCI SI IMPARATII BIZANTINI,
LA SFARSITUL SECOLULUI AL VIII-LEA

LAURIAN COSMIN RUS!

ABSTRACT. Papacy between Franc Kings and Byzantine Emperors at the End of the 8th Century.
The present study has proposed to explore an important moment in the history and construction
of Europe, namely the end of the eight century, a very important period in the advent of the idea
of Europe. During this period, the roman popes will not seek the protectorate of the Emperor of
Constantinople, but they will turn their gaze to the new European power: Regnum Francorum.

Keywords: papacy, Charles the Great, coronation, Adrian I, Leo IlI, Byzantium, eighth century.

Introducere

Lumea europeana a secolului al VIII-lea era desenata de axa Constantinopol-Aachen —
Lateran, dupa cum afirma teologul Alcuin de York (+804): ,, Nam tres personae in mundo altissimae
hucusque fuerunt: apostolica sublimitas (...), imperialis dignitas (...) et regalis dignitas’”, asadar
papa, imparatul si regele francilor. Chiar daca Constantinopolul era resedinta imparatului romeilor,
autoritatea politicd cea mai 1naltd a vremii respective, si chiar daca la Aachen era curtea regelui
care restaurase Imperiul apusean, urmasul aceluia care i invinsese decisiv pe arabi, istoria a aratat ca
punctul central al acestei axe a fost Lateranul. Palatul de la Lateran era resedinta episcopului roman,
devenit la sfarsitul secolului al VII-lea nu doar liderul spiritual al Apusului, ci si conducatorul
politic al acestei parti de lume, mai ales dupa ce imparatul Herache (610-641) nu si-a mai luat la
incoronarea sa titlul de Augustus Imperator, ci cel de Baoileic .

Féra sa fie un conducator militar, fard sd dispuna de armata si fard macar sa fie un om
politic, in acceptiunea clasica a cuvantului, papa de la Roma a reusit sa fie cel mai important
actor politic al secolului al VIII-lea, iar prin extensiune al intregii lumi medievale.

S-a afirmat multa vreme ca fard invaziile arabe Carol cel Mare si imperiul Iui n-ar fi
existat, ceea ce este intru totul adevarat i unanim acceptat Dar se trece intr-un plan secund un
alt factor care a contribuit decisiv la geneza lui Carol cel Mare: papalitatea. Fara papa de la Roma,
Carol cel Mare ar fi rdmas un mare razboinic, un print franc si barbar, dar niciodata imparat.

Odata cu pontificatul papei Martin I (649-655) se incheie si galeria episcopilor romani
persecutati de impdratii de la Constantinopol. De la sfarsitul secolului al VII-lea papalitatea va
avea o alta traiectorie, generata de un alt punct de pornire: din anul 680 papii nu vor mai fi instalati in
capela de la Vatican, ci in palatul Lateran’. Pe acest fond al schimbarii personalititii politice, papa
Sergiu I (687-701) refuza s semneze hotararile Sinodului Quinisext din 691, ceea ce-l aduce in
conflict deschis cu impératul bizantin. Scenariul a fost identic cu cel din vremea papei Martin I, insa
protagonistii au fost altii: imparatul Justinian II (685-695; 705-711) si papa Sergiu I; si bineinteles,
deznoddmantul. Daca in anul 653, romanii vedeau cum episcopul lor este arestat de functionarul

! Drd., Facultatea de T eologie Ortodoxa Cluj-Napoca, laurianrus@yahoo.com.

2 Trei persoane ocupd cele mai inalte functii in lume: papa, impdratul si regele franc”. Alcuinus, Epistola
XCV, P.L. vol. 100, col. 0301.

3 Jus Graeco-Romanum, pars I, Novelae Constitutiones, C.E. Zachariae a Lingenthal, Lipsiae, 1857, p.44.
* Henri Pirenne, Mahomed si Carol cel Mare, traducere Sanda Oprescu, Editura Meridiane, Bucuresti,
1996, p. 211.

> Peter Llewellyn, The Popes and the Constitution in the Eighth Century, The English Historical Review, vol.
101, no. 398, Jan. 1986, p. 42-67.
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imperial si alungat in mare necinste din oras’, in anul 692 populatia romana s-a rasculat pentru
a-1 apdra pe papa, iar cel alungat in mod dezonorant din Roma era chiar delegatul imparatului.
Atitudinea papei Sergiu a fost indeaproape urmatd si de papii Grigorie al II-lea si Grigorie al Ill-lea,
in care dogmele si poruncile Bizantului si-au gasit niste adversari redutabili.

Chiar daca papalitatea si Imperiul bizantin nu erau in relatiile cele mai bune, totusi, mai
intretineau relatii de prietenie. Aceasta pentru ca atidt Roma cat si Bizantul aveau nevoie unul de
celalalt. Pentru bizantini, Roma era una dintre singurele punti de legatura cu lumea occidentala,
iar pentru papalitate, existenta unei autoritati imperiale 1n Italia era semnul unei oarecare protectii
impotriva formatiunilor statale independente si foarte active la sfarsitul secolului al VII-lea in
Italia, dar mai ales impotriva longobarzilor. Astfel, intre o cearta si o impécare, Bizantul asigura
pentru moment conditiile acestui ,,joc” a carui miza era puterea. Pana la urma, in ceea ce priveste
Italia, folosindu-se cand de unul cand de celalalt, papa de la Roma a fost acela care a castigat ,,jocul ”.
Chiar daca in secolul al VIII-lea papalitatea mai avea nevoie de ajutorul Bizantului, peste aproape
sase secole Bizantul va fi acela care va solicita sprijinul papilor, sprijin care insd nu-si va face
aparitia. Regulile ,, jocului” se schimbasera, iar papalitatea nu s-a mai aratat dispusa sa raspunda
in chip eficace apelului Bizantului aflat in fata pericolului turcesc.’

De la Grigorie al I1-lea, 1a papa Adrian I

Revenind la secolul al VIII-lea, trebuie precizat cd pana in vremea lui Grigorie al II-lea
(715-731), papalitatea avea ochii indreptati spre Constantinopol. Odatd cu pontificatul lui, lucrurile
capata o alta turnurd, astfel ca in prima epistold adresatd impdaratului Leon al Ill-lea (717-741),
din anul 726, papa opunea slbiticia si barbaria bizantin, civilizatiei occidentalilor®. Apoi, pe fondul
amenintarii longobarde tot mai acute i a lipsei de reactie a imparatului bizantin, papa de la Roma si-a
intors privirile spre regatul franc, iar primul pontifice care a privit spre Apus a fost Grigorie al I1I-lea,
care in anul 741, i-a cerut majordomului Carol Martel sprijinul militar impotriva longobarzilor’.
Chiar daca ajutorul franc n-a venit, papei Grigorie al Ill-lea 1i revine meritul de a fi avut ,, viziunea
decisivd si plind de consecinge a unei aliante cu regatul franc”'’. Faptul ci papalitatea a incetat
sa mai creada in protectia bizantind, apropiindu-se tot mai mult de regatul franc, se poate deduce si
din faptul ca papa Grigorie al I1I-lea este ultimul pontifice care 1i aduce la cunostintd Tmparatului
bizantin propria sa alegere, cerandu-i confirmarea'".

Viziunea pro Occidentis a papei Zaharia (741-752), corespondenta sa sustinuta cu
arhiepiscopul Bonifaciu, cu majordomul Pepin si cu episcopii occidentali', rolul lui de prim
ordin in alegerea monarhului franc, au adéncit si mai tare pripastia existenta intre pontificele
roman si impdratul de la Constantinopol. Drumul inceput de papii Grigorie al IlI-lea si Zaharia,
a fost continuat cu mult mai multa sustinere de papa Stefan al II-lea (752-757), care, pe langa

® Martinus I, Commemoratio eorum quae acta sunt a veritatis adversariis, P.L., vol. 129, col. 0591A-0591B.

7 Paul Lemerle, Istoria Bizantului, traducere de Nicolae Serban Tanasoca, Editura Universitas, Bucuresti, 1998,
p. 111

8Gregorius II, Epistola XII, P.L., vol. 089, col. 0520.

o Gregorius 111, Epistola VI, P.L., vol. 089, col. 583.

10 Claudio Rendina, Papii, Istorie si secrete, traducere si note de Radu Gadei, Editura BIC ALL, Bucuresti,
2003, p. 217.

""" Alessandro Barbero, Carol cel Mare: Un parinte al Europei, traducere de Gabriela Dantis, Editura BIC
ALL, Bucuresti, 2005, p. 76.

2inclinatiile pro occidentale ale papei Zaharia se pot deduce din cele 18 scrisori ale pontificelui, consemnate
de colectia Patrologia Latina, si adresate clericilor si poporului franc, dupa cum urmeaza: 11 epistole trimise
arhiepiscopului Bonifaciu, una episcopului Burchard de Wiirzburg, una francilor si galilor, doua majordomului
Pepin, doua episcopilor din Galia si Germania si una episcopului de Vienne. Cf. Sancti Zachariae, Epistolae
et Decreta, P.L. vol. 089, col. 0917-0960B.

'3 Binhardo, Annales Regni Francorum Orientalis, Impensis Bibliopolii Hahniani, Hannoverae, 1891, p. 5.
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faptul ca nu a cerut confirmarea imparatului de la Constantlnopol si-a atribuit prerogative rezervate
doar basﬂeulul ridicand la demnitatea regald un barbar' si acordand fiilor lui titlul de patricius
Romanorum"’.

in anul 757, cu ocazia alegerii sale in sancta sedis apostolicae'®, Paul 1 (757 767) 1i transmitea
salutdri ,,excellentissimo filio Plppzno regi Francorum et patrzczo Romanorum”"” numindu-1 ,, novus
quippe Moyses novusque David”"®, | victoriosissimus rex”"’ sau ,, Domno excellentissimo, atque
praecellentissimo, et a Deo instituto magno victori Pippino” 20

in luna august a anului 768, in scaunul pontifical a urmat Stefan al Ill-lea (768-772),
ales pontifice la 13 luni dupa moartea papei Paul I, din cauza unor tulburari uneltlte de ducele de
Nepi, Toto, care a incercat sa-1 impuna pe tronul pontifical pe fratele sau, Constantin®'. Ca urmare a
celor intdmplate, papa Stefan al Ill-lea i-a adresat regelui Pepln o scrisoare 1n vederea lamuririi
situatiei. Cum Pepin murise in septembrie 768%, raspunsul la scrisoare a fost dat de fiii regelui defunct,
Carol si Carloman. Astfel, Stefan al IlI-lea este primul papa care a intrat in contact cu regele
Carol cel Mare. Rezultatul actiunii papei Stefan a fost convocarea sinodului de la Lateran, ce si-a
deschis sedintele in ziua de 12 aprilie a anului 769% si care avea 1n vedere lamurirea problemelor
create de ducele Toto prin falsa alegere a antipapei Constantin pe scaunul pontifical. Cerdndu-se
si sprijinul Bisericii france, la sinod au participat si 12 episcopi franci*’.

Papa Stefan al IIl-lea a fost un dusman declarat al longobarzilor si nu a lasat sa-i scape
nici o ocazie pentru a-1 critica pe Insusi Carol cel Mare pentru casatoria cu fiica regelui longobard
Desiderius: ,, (...) que est enim, praecellentissimi filli, magni regis, talis desipientia, ut penitus vel dici
liceat, quod vestra praeclara Francorum gens, quae super omnes gentes enitet, et tam splendiflua ac
nobilissima regalis vestrae potentiae proles, perfida quod absit, ac foetentissima Langobardorum
gente polluatur, quae in numero gentium nequagquam computatur, de cujus natione et leprosorum
genus oriri certum est””. A trdit destul de putin si astfel nu a apucat sa-si vada implinite multe
din planurile la care muncise in tot timpul pontificatului sau®.

Adrian I, intre franci si bizantini

Urcarea papei Adrian I (772-795) pe tronul pontifical reprezintd un capitol aparte in
istoria relatiilor pe care Sfantul Scaun le-a avut cu cele doud mari puteri europene din acea perioada.
In ceea ce priveste raportul cu Imperiul bizantin, papa Adrian I a adancit si mai mult prapastia ce

' Ibidem.

15 Annales Mettenses, Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W. Hiersemann, Leipzig,
1925, p. 332.

PaulusI Epistola XII, P.L. vol. 098, col. 0147A.
7 Ibidem.

'8 Paulus I, Epistola XIV, P.L. vol. 098, col. 0152C.

' Ibidem, col. 0153A.

29 paulus I, Epistola XV, P.L. vol. 098, col. 0154A.

2l CH. Hefele, H. Leclercq, Histoire des Conciles, tome 111, deuxiéme partie, Letouzey et Ané, éditeurs, Paris,
1910p 727; Claudio Rendina, op. cit., p. 231.

2 Annales Nazarzam Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W. Hiersemann, Leipzig,
1925, p. 31.

 Claudio Rendina aminteste anul 768. Cf. Claudio Rendina, op. cit, p. 233.

2 Wilchaire, arhiepiscopul de Sens, Wulfram de Meaux, Lullus de Mayence, Gabienus de Tours, Ado de
Lyon, Herminard de Bourges, Daniel de Narbonne, Hermenbert de Joahione, Verabulp de Burtevulgi, Erlulf
de Langres, Tilpin de Reims, Giselbert de Noyon. Cf. C.H. Hefele, H. Leclercq, Histoire des Conciles, tome
111, troisiéme partie, Letouzey et Ané éditeurs, Paris, 1910, p. 731-732.

3 (..) cum a fost posibild, fiilor preaintelepti, regi mari, o astfel de prostie nemaiintalnitd, ca nobilul vostru
popor al francilor, ce straluceste deasupra tuturor popoarelor, si nobila i puternica voastra vitd regald, sa se
spurce cu infecta, perfida i lipsita de valoare natiune longobardd, care intre celelalte popoare nici nu poate
fi socotita, si din care, cu sigurantd se trag Zeprosn Cf. Stephanus I1I, Epistola L, P.L. vol. 098, col. 0256C.

26" Claudio Rendina, op. cit, p. 235.
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exista intre Roma si Constantinopol, pentru ca el nu si-a mai datat actele oficiale ale cancelariei
sale dupd anii de domnie ai imparatului, ci dupa ai propriului pontificat®’.

De Carol cel Mare 1-a legat o frumoasa prietenie, papa trimitdndu-i multe scrisori In
care il numea ,, magne Christianissime rex, bone praecellentissime fili”** sau ,, dulcissime magne
a Deo illustrate rex””. Apoi, papa a dispus ca la slujbele din bisericile latine s se foloseasca
formule liturgice pentru regii franci si nu pentru Impératul de la Constantinopol, recunoscandu-i
prin aceasta lui Carol un rol comparabil cu acela al basileului bizantin®*. Mai mult decét atat,
intr-o epistold, papa il numea pe Carol ,, novus Christianissimus Dei Constantinus imperator”'

De cealalta parte, Carol 1-a pretuit mult pe papa Adrian I, iar la moartea acestuia, regele
a plans ca si cum ar fi pierdut un frate sau un fiu*>, dupa care a poruncit sa se lucreze un epitaf,
pe care scria: ,, Eu, Carol, am scris aceste versuri plangdnd pentru moartea ta, Adrian. Ai fost pentru
mine un prieten scump, un pdrinte venerat. Si acum vreau ca aici numele noastre sd fie unite
pentru totdeauna. Adrian si Carol, eu rege, tu parinte.”

La o prima vedere, prietenia dintre cei doi, intaritd prin cuvinte si gesturi nobile, a fost una
sincerd, dar in spatele cuvintelor frumoase nu se ascundea altceva decat miza pentru putere. Daca in
anul 778 papa il saluta in Epistola LX pe Carol ca pe ,,novus Christianissimus Dei Constantinus
imperator”, noud ani mai tarziu, cu ocazia condamnarii iconoclasmului de catre imparateasa Irina i
fiul ei Constantin al VI-lea, papa nu s-a sfiit sa-i numeasca si pe acestia: ,, novum Constantinum et
novam Helenam ™. Adevarul este ca aceste subtilititi de ordin politic nu i-au scapat lui Carol cel
Mare, care pana la victoria longobarda din 774 1si semna actele cu titulatura: ,, Carolus gratia Dei rex
Francorum™. Dupd desfiintarea regatului longobard, regele franc va purta titlul: ,, Carolus gratia
Dei rex Francorum et Langobardorum et patricius Romanorum " semn ca pentru Carol ,, patriciatul
roman constituie o anexd a regalitdtii sale longobarde™’. Cu alte cuvinte, chiar daca papa Stefan
al Il-lea a oferit fiilor lui Pepin titlul de ,, patricium Romanorum™”, in mod nedrept, pentru ca si-
a atribuit puteri rezervate doar imparatului bizantin, Carol a refuzat sa vada patriciatul sdu drept
un cadou al papei, ci un titlu dobandit prin merite proprii: victoria longobarda®. In mod cert
papa 1si dorea un protector, dar nu unul care tinde sa devina stapan, ci unul supus asa cum fusese
Pepin. Chiar daca il respecta pe papa, din evlavie pentru Sfantul Petru, Carol nu a lasat Italia pe
mana papei, ba chiar mai mult, a avut pretentia sd discute probleme de teologie cu pontificele
roman de la egal la egal. Daca in anul 767 Pepin il asigura pe papa Paul I ca va raméane credincios
preceptelor Bisericii romane™, refuzand dialogul teologic cu trimisii imparatului Constantin al
V-lea, treisprezece ani mai tarziu Carol va alcatui tratatul Libri Carolini, iar In 794 va convoca
Sinodul 4(11e la Frankfurt, chiar dacd Roma si Constantinopolul se impacasera din punct de vedere
teologic™ .

27 Alessandro Barbero, op. cit., p. 77.

28 Adrianus I, Epistola LI, P.L. vol. 098, col. 0281A.

29 Adrianus I, Epistola LIV, P.L. vol. 098, col. 0290A.

3% Alessandro Barbero, op. cit., p. 77.

3! Adrianus I, Epistola LX, P.L., vol. 098, col. 0306B

32 Eginhardus, Vita Caroli Magni, P.L. vol. 097, col. 0045A.

33 Giovanna Ternavasio, Pionieri d’Europa. Dai precursori ai padri fondatori, Armando Editore, Roma, 2009,
p. 47-48.

3% Adrianus 1, Epistola LVI. Ad Constantinum et Irenem, P.L. vol. 096, col. 1217C.

35 Carolus Magnus, Privilegia, P.L. vol. 097, col. 0913A.

36 Carolus Magnus, Epistola prima ad Offam regem Merciorum, P.L. vol. 097, col. 0893A.

37 Henri Pirenne, op.cit., p. 207.

38 Annales Mettenses, p. 332.

3% Henri Pirenne, op.cit., p. 207.

40 C H. Hefele, H. Leclercq, op. cit, p. 725.

* Henri Pirenne, op.cit., p. 208.
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Leon al I1I-lea si Carol cel Mare

Punctul culminant al relatiilor franco-papale nu s-a consumat insd in timpul papei
Adrian I, in pofida politicii filo-france pe care acest pontifice a elaborat-o. Avand experienta celor 28
de ani de domnie si de relatie cu papalitatea, Carol cel Mare a stlut cum sa traseze coordonatele
politicii cu urmasul lui Adrian I, papa Leon al III-lea (795- 816) indicand cu precizie limitele
intre care puterea papei se putea desfasura: ,, A/ nostru este, cu ajutorul proniei divine sa aparam
Sfanta Biserica a lui Hristos, in afard cu puterea armelor, iar induntru prin intdarirea credintei
ortodoxe. Al vostru este sa va ridicati mainile la Dumnezeu, ca oarecdnd Moise, pentru a insufleti
razboiul nostru, prin mijlocirea voastra cdtre stapanul Dumnezeu, iar astfel, poporul crestin sa
fie mereu biruitor asupra vrasmasgilor sfantului nume al lui Dumnezeu, iar numele Domnului nostru
lisus Hristos sd fie de toti slavit, pretutmdem " Roman de neam, preot de orlglne modestd, nascut
in familia unui oarecare Azupplo Leon al III lea s-a dovedit a fi mult mai slab politic decat
papa Adrian I si mult mai supus regelul franc®. Imediat dupa urcarea sa pe tronul pontlﬁcal papa
Leon {i trimitea regelul Carol cel Mare o eplstola in care ii asigura de supunere®, in schimbul
cireia regele franc ii fagaduia toatd loialitatea lui*’

Se vede limpede ca politica papala a cancelariei france din vremea lui Pepin se schimbase
mult si cd acum pontificele roman nu mai gasea in regele franc un supus credincios al Romei, ci
un conducator ajuns la apogeul cuceririlor sale capabil sa dicteze si in materie de dogma. Astfel,
in anul 798, din dorinta lui Carol cel Mare®, papa convoaca un sinod la Roma, cu scopul de a-1
condamna pe Felix din Urgel eplscop ce continua sa-si propovadulasca erezia, chiar daca retractase
la Sinodul de la Ratisbona™ si in fata pontlﬁcelul Adrian I’

Se impune cu necesitate afirmat c in acest joc pohtic, papa Leon al IlI-lea n-a ramas
fara reactie. Astfel, Intre anii 796 si 800 papa a dispus executarea unui mozaic in sala Triclinium
din palatul Lateran. In centru, intr-o absida, sub inscriptia: ,, Gloria in excelsis Deo et in terra pax
hominibus bonae voluntatis”, imaginea il reprezintd pe Mantuitorul lisus Hristos ce-i trimite la
propovaduire pe Sfintii Apostoli, asezati de-a stanga si de-a dreapta Lui. In partea stinga a absidei, o
alta imagine ni-L infatiseaza pe lisus Hristos care 1i daruieste Sfantului Petru, asezat de-a dreapta,
cheile, simbolul puterii sacerdotale, iar lui Constantin cel Mare, stindardul, simbolul puterii militare.
in partea stangd a absidei, Sfantul Petru i incredinteaza papei Leon al Ill-lea, asezat de-a dreapta,
epitrahilul, insemnul puterii religioase, iar lui Carol cel Mare, steagul, semnul puterii politice.
Mesajul este usor de descifrat: regele francilor apare ca un ,, novus Constantinus” ce primeste un
mandat, dar nu de la Dumnezeu ca si Constantin cel Mare, ci din mana stanga a Sfantului Petru,

*2 Tn acest sens, dupd moartea papei Adrian, Carol cel Mare ii scria noului pontif i el ,, este stdpdn i tatd, rege
si preot, sef si conducdtor al tuturor crestinilor”, cf. Ibidem, afirmatie ce seamédna izbitor cu cea a imparatului
Leon al Ill-lea, care era ,, Imparat si preot”, cf. Gregorius 11, Epistola XIII, P.L. vol. 089, col. 0521, si care
vorbeste deslusit despre aspiratiile regelui franc.

3 Nostrum est, secundum auxilium divinae pietatis, sanctam ubique Christi Ecclesiam ab incursu paganorum
et ab infidelium devastatione armis defendere, foris et intus catholicae fidei agnitione munire. Vestrum est,
sanctissime Pater, elevatis ad Deum cum Moyse manibus, nostram adjuvare militiam, quatenus vobis
intercedentibus, Deo ductore et datore, populus Christianus super inimicos sui sancti nominis ubique semper
habeat victoriam, et nomen Domini nostri Jesu Christi toto clarificetur in orbe”. Cf. Carolus Magnus,
Eplstola VIII. Ad Leonem Il papam, P.L.vol. 098, col. 0908C-0909A.
* Auctor Incertus, Historia Romanorum Pontificum, usque ad AD 1191, P.L. vol. 213, col. 1021.

* Luigi Salvatorelli, Sommario della storia d’Italia, Giulio Einaudi editore, Torino, 1969, p. 81; Alessandro
Barbero, op.cit, p. 78.

% Carolus Magnus, op.cit., col. 0907C.
*7 Ibidem.

8 C.H. Hefele, H. Leclercq, op.cit, p. 1096.

49 " Ibidem, p. 1037-1038.
>0 Ibidem, p. 1039.
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asadar un rege supus papei, pontifice care-gi prlmea misiunea din mana dreapta a Apostolului i
cdruia 1i revenea locul de onoare, de-a dreapta’’.

in afard de aceasta actiune, papa Leon al Ill-lea s-a dovedit a fi mult prea supus in
relatia cu regele francilor, ceea ce a starnit aprige nemultumiri in Cetatea eternd. Conducétorii
migcarii romane indreptate impotriva lui Leon al I1l-lea au fost Paschal si Campulus amandoi rude
ale papei Adrian, primul indeplinind functia de primicerius, iar celdlalt de sacellarius™. Neputand sa-1
compromitd Inaintea regelui, gratie interventiei eplscopulul Arno de Salzburg, cei doi urzitori s-
au gandlt sd-1 elimine pe papa, orgamzandu-l un complot™. Ocazia s-a ivit in anul 799 in timpul
unei procesiuni ce a avut loc de la biserica Sfantului Gheorghe martirul, la biserica Sfantul Laurentiu
din Lucinia, la care papa participa impreuna cu poporul din cetate. in apropierea mandstirii Sﬁntllor
Stefan si Silvestru, ctitoritd de papa Paul I, Paschal si Campulus, ,, sicut veri pagani’”*, au incercat
sd-1 mutileze pe papa, intentionand sa-i scoata ochii si limba, dupd cum era moda blzantma. Pe
fondul invalmaselii, cei doi complotisti nu si-au vidzut planul dus la indeplinire, dar au reusit totusi
sa-l tarascd pe papa in manastire, de unde, noaptea, l-au mutat la Sfantul Erasmus. Din aceasta
manastire, cu ajutorul unor oameni de incredere, papa a fost coborat cu funiile pe ziduri si dus in
siguranti la Sfantul Petru™. Tar pentru ci uzurpatorii au inconjurat bazilica pentru a-1 prinde pe papi,
Leon al Il-lea s-a refugiat la Spoleto, gratie interventiei lui Vinichis, ,, gloriosus dux Spoletanus ™’
De la Spoleto, papa a luat calea regatului franc, condus fiind de o delegatie in fruntea careia se afla
arhiepiscopul Ildivaldum, comitele Ascharium si Pepin, fiul lui Carol cel Mare. Sosirea papei la
Paderborn, in Germania, precedata de o serie de vesti Vemte tocmai de la Roma, a provocat o
dezamaglre profunda Francii aflaserd ca la sférsltul lunii aprilie’” papa fusese victima unui complot,
in urma caruia rimdsese fard limbd si fard ochi’®. Trei luni mai tarziu, ei il vedeau fata catre fata,
iar papa era complet sanatos. Se impunea cu necesitate gasirea unei solutii, iar papei i-a placut sa
le spuni francilor ca fusese mutilat, doar ca, in chip miraculos, Sfantul Petru il vindecase™

Chiar daca fusese tamdduit in chip miraculos, papa nu scapase de acuzele complotlstllor
romani, iar de data aceasta ajutorul nu putea veni decét de la regele Carol cel Mare®™, autoritatea
cea mai 1nalta a sfarsitului de secol VIII. Daca, in urméa cu de 46 ani, adica in anul 753, papa de
la Roma, in persoana lui Stefan al II-lea, mergea in Galia pentru a-1 unge rege pe Pepin, in 799
papa Leon al I1I-lea a venit la resedinta regelui franc nu pentru a savarsi vreun act ritual, ci pentru a-si

3! Ludovico Antonio Muratori, Annali d’Italia ed altre opere varie, volume II, Tipografia de’ fratelli Ubicini,
Milano, 1838, p. 979.

Joannes Dominicus Mansi, Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio, tomus XIII, Expensis
Antoml Zatta Veneti, Florentlae 1767, col. 929.
33 Claudio Rendina, op. cit, p. 247.

> Mansi, tomus XIII, col. 929.

55 Annales Laurissenses Minores, Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W. Hiersemann,
Lelp21g, 1925, p. 20.

Joannes Domlmcus Mansi, op.cit., col. 930.
37 Chronicon Moissiacense (Codex Moissiacensis), Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W.
Hiersemann, Leipzig, 1925, p. 303.

%% Se pare ci occidentalii au crezut atat de mult povestea papei, incat majoritatea analelor consemneazi
evenimentul. Dupd Analele Laurissenses Minores, ,, Romani Leonem papam de pontificatu eiciut, oculos
eruere moliuntur, lingua abscidunt”. Cf. Annales Laurissenses Minores (Codex Fuldensis), Monumenta
Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W. Hiersemann, Leipzig, 1925, p. 119. Din Annales Tiliani
aflam ca ,, Romani Leonem papam letania maiore captum excaecaverunt ac lingua detruncaverunt”. Cf.
Annales Tiliani, Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W. Hiersemann, Leipzig, 1925,
p- 222. Analele Iuvavenses Minores consemneaza cd in anul 799, papa Leon a fost martirizat: ,, Leo papa
martyrizatus”. Cf. Annales luvavenses Maiores, Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W.
Hiersemann, Leipzig, 1925, p. 89. La fel si Annali Sancti Emmerammi Ratisponensis Maiores, Monumenta
Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W. Hiersemann, Leipzig, 1925, p. 93.

> Alessandro Barbero, op.cit, p. 88.
 Annales Sancti Amandz Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W. Hiersemann, Leipzig,
p. 14.
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recapata scaunul. Considerand deci tronul Bizantului vacant in urma incorondrii Irinei §i convins
fiind cd scaunul papal nu va rezista fara sprijinul lui, Carol cel Mare se va socoti indreptatit in a
emite o judecatd vizavi de problema papei Leon. Insd, a-1 judeca pe papa de la Roma era o actiune ce
necesita o prudentd maxima. Cu toate acestea, chiar dacd pe seama papei circulau numeroase
calomnii si chiar dacd mintise in legaturd cu mutilarea sa si cu tdimaduirea miraculoasa, regele
franc stia cd o demitere a papei ar aduce o stirbire titlului sau de defensor ecclesiae. Si deci nefiind
demis, Leon s-a intors la Roma fiind primit de romani ,,cum magnum honore™ . De sentinta nici
urmi; ea va fi emisa de insusi Carol, cu ocazia vizitei sale la Roma®.

La mai bine de un an d1stanta de la vizita papei la Paderborn Carol cel Mare ,, recordatus
est de iniuria, quam Romani apostolzco Leoni fecerant’ 3 iret in partibus Romae et pacificavit
Romanos et papam Leonem™®. Astfel, in 21ua de 23 noiembrie a anului 800%, Carol cel Mare il
intalnea la Numentum, la 12 mlle de Roma®’, pe papa Leon al Ill-lea, unde pontlﬁcele iesise,
impreuna cu ,, maximum epzscoporum seu abbatum cum presbyterls diaconibus et comitibus, seu
reliquo chrzstzano populo ¥ pentru a-1 intdmpina pe regele franc®. A doua zi, Carol ,,ad Urbem
praecessit””’, dupa care si-a ficut intrarea triumfald ,, in grandibus basilicae beatl Petri apostoli””",
de fata fiind clerlcu si oficialitatile romane, ,, qui venienti laudes dicerent””

,, Post septem vero dies”” , agadar la 1 decembrie, ,,rex concione vocata
participat toti prelatii romani si fran01, pentru a stabili dacd ,, pontifici obiecta sunt criminibus
Si cum in urma discutiilor nu s-a gasit ,, nullus probator criminum”"°, papa a hotdrat sa depuné
juramantul de nevinovatie, cu mana pe Sfénta Evanghelie, in prezenta regelul a prelatilor romani §i
franci adunati in biserica Sfantului Petru’’ . Regele a socotit juramantul drept suficientd dovada
de nevinovitie a papel 1ar acuzatorii lui au luat calea exilului, dupa ce Leon ii scapase de la
condamnarea la moarte”® . Asadar, dupa trei saptamani de dlscupl in contradictoriu, in ziua de 23
decembrie, papa Leon a fost repus in scaun. La doar doua zile dupa, avea sa se consume unul
dintre cele mai importante evenimente ale relatiilor dintre papalitate si regatul franc, moment cu
o importanta de pr1m ordin in ceea ce priveste istoria si constructia Europei: incoronarea lui
Carol din anul 800"

3274
, la care au
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%! Mansi, tomus XIII, col. 931.

62 Claudlo Rendina, op. cit., p. 249.
83 Chronicon Moissiacense (Codex Rivipullensis), p. 303.
Chronicon Moissiacense (Codex Moissiacensis), p. 304.

> Annales Sancti Amandi, p. 14.
Annales Laurissenses, p. 188.
87 Chronicon Moissiacense (Codex Rivipullensis), p. 304.

6 Chronlcon Moissiacense (Codex Moissiacensis), p. 304.
% Probabil de frica judecitii regelui franc, papa Leon a iesit personal In intdmpinarea lui Carol, dublénd distanta
prevazutd de ceremonialul, Adventus Caesarzs Cu 26 de ani inainte, papa Adrian I il asteptase pe Carol la
biserica San Pietro, rezervandu-i doar ritualul de primire al exarhului de Ravenna. Cf. Alessandro Barbero,
op.cit., p. 89.

70 Reginonis Chronicon, Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W. Hiersemann, Leipzig,
1925, p. 562.

& Ibldem

" Ibidem.

"3 Einhardi Annales, Monumenta Germaniae Historica, tomus 1, Verlag Karl W. Hiersemann, Leipzig, 1925,
p- 189.

o Ibzdem
Annales Laurissenses, p. 188.
" Ibidem.

77 Emhardl Annales, p. 189.
8 Annales Guelferrytani, Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag Karl W. Hiersemann, Leipzig,
1925, p. 45.
Annales Sancti Amandi, p. 14; Annales Laureshamenses, Monumenta Germaniae Historica, tomus I, Verlag
Karl W. Hiersemann, Le1p21g, 1925, p. 38.
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incoronarea din anul 800

in ziua de Criciun a anului 800, la doua zile dupa reabilitarea papei, relatiile dintre
regatul franc si papalitate au atins punctul culminant. Participand la ,,solemna slujba celebrata in
bazilica fericitului Petru”’, si rugandu-se in fata altarului cu ochii inchisi, pe cind sa se ridice in
picioare®, papa i-a pus regelui pe cap o coroand splendida de aur®, dupa care poporul a aclamat:
,, Carolo Augusto, a Deo coronato magno et pacifico imperatori Romanorum, vita et victoria! 3,

Daca actul incorondrii celui mai mare imparat al Occidentului medieval a durat doar
cateva secunde, discutiile iscate in jurul acestui eveniment nu s-au epuizat nici astizi. S-a pus
problema daci regele Carol cel Mare a ajuns ,, impdrat impotriva propriei sale vointe ™, mai ales ca
Eginhardus ne furnizeaza informatia conform careia, dupa incoronare, Carol a fost atat de tulburat,
incat daci ar fi stiut ce se va intdmpla nici nu ar fi intrat in biserica, in ciuda insemnatatii zilei®.
Alessandro Barbero vede in aceastd afirmatie, o incercare a lui Eﬁginhardus de a evidentia modestia
regelui, care nu se simtea demn de o dregitorie atat de inalta®. Jacques le Goff sustine parerea
biografului regelui, spunand ca ideea reinfiintarii Imperiului de Apus nu s-a nascut nicidecum in
anturajul lui Carol cel Mare, ci in palatul pontifical de la Roma™'. Cu toate acestea, cercetdrile
bazate pe studierea izvoarelor si a faptelor istorice, dovedesc ca desi papa a fost actorul principal
al acestui moment, ideea incoronarii lui Carol nu era straina curtii carolingiene™ .

intai de toate, construirea palatului de la Aachen, dupa modelul palatului de la Constantinopol,
era o actiune ce incerca ridicarea prestigiului curtii carolingiene si punerea capitalei france la acelasi
nivel cu Roma si Constantinopolul. Chiar daca nu fusese niciodata la Constantinopol, Carol cel Mare
reusise sa ctitoreascd un edificiu rezidential ce putea sta oricand alaturi de palatul basileului de
la Constantinopol sau de cel al pontificelui roman, gratie efortului depus de colaboratorii sai,
intre care s-au remarcat Odon din Metz, Paul Diaconul si Petru din Pisa™. Complexul rezidential
de la Aachen vorbeste deslusit despre aspiratiile imperiale ale regelui franc, ce reusise in opinia
lui Alcuin sa clideascd un nou Ierusalim si un nou templu al lui Solomon pe piméntul Galiei”.

Tot cu referire la Vechiul Testament, acelasi Alcuin de York obignuia sd-1 numeasca pe
regele franc ,, dilectissime, et dulcissime, et omnium desiderantissime mi David 7! sau si facd referire
,.ad decorem imperialis regni vestri erudiam”*”, fraze a caror valoare politici nu poate fi tigaduita.
Corespondenta regelui cu abatele Alcuin este o altd dovada a aspiratiilor imperiale ale curtii france.

Vorbind despre actorul principal al actului din 25 decembrie 800, se impune cu
necesitate afirmat ca evenimentul nu a fost rezultatul unei improvizatii de moment din partea
papei, care avea cu sine o ,,coronam auream’””, ce nu avea nici un rol liturgic pentru slujba zilei de

80 Einhardi Annales, p. 189.

81 Ibidem.

82 Annales Xantenses, Monumenta Germaniae Historica, tomus II, Verlag Karl W. Hiersemann, Hannoverae,
1829, p. 223.

8 Annales Laurissenses, p. 188.

8 Alessandro Barbero, op.cit, p. 90.

8 Einhardi, Vita Karoli Imperatoris, Monumenta Germaniae Historica, tomus II, Verlag Karl W. Hiersemann,
Hannoverae, 1829, p. 458.

8 Alessandro Barbero, op.cit, p. 90.

87 Jacques le Goff, Civilizatia Occidentului Medieval, traducere: Maria Holban, Editura Stiintifici, Bucuresti,
1970, p. 91.

88 Henry Mayr-Harting, Charlemagne, the Saxons, and the Imperial Coronation of 800, The English Historical
Review, vol. 111, no. 444, nov. 1996, p.1113-1133.

8 Alessandro Barbero, op.cit, p. 85.

%0 Alcuinus, Epistola LXXXIL P.L. vol. 100, col. 0269.

1 Alcuinus, Epistola XXXVII, P.L. vol. 100, col. 0196.

°2 Alcuinus, Epistola XLIII, P.L. vol. 100, col. 0208.

3 Chronicon Moissiacense (Codex Rivipullensis), p. 305.
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Craciun. Apoi, reactia prelatilor romani, prezenti in biserica Sfantul Petru, n-a fost nicidecum una
spontand, pentru ci stim ca actul s-a petrecut in liniste, cu discretie, fara a tulbura rugaciunea
regelui. Si atunci de unde au stiut ei sa-1 aclame pe Carol cu strigarea ce insotea incoronarea
imperiala?

Cel mai probabil actul incoronarii a fost discutat incd din luna iulie a anului 799, la
Paderborn, cand pontificele il vizitase pe rege. Ceea ce I-a nemultumit pe Carol a fost probabil
modul in care s-a facut incoronarea, ritual ce-i oferea papei o vadita suyerioritate in relatia cu
regele franc. Carol cel Mare devenea intr-adevar ,, imperator Romanorum” “ dar un ., Imperator et
Augustus™ ce-si primea coroana din méainile papei, aga cum exprima mozaicul din sala Triclinium
pe care pontificele il comandase cu cativa ani inainte. Sub imperiul celor intamplate in 25 decembrie
800, Carol cel Mare a avut grija ca incoronarea fiului sdu Ludovic din anul 813 sa se desfasoare
dupa un altfel de ritual, pe care chiar si el si l-ar fi dorit: Ludovic s-a incoronat singur’®. in
zadar; in congstiinta publica a rimas incoronarea din 800. La cea din 813 nu se face referire nici
astdzi decat in lucrdrile de stricta specialitate’”.

Asadar, incepand cu anul 801, Carol cel Mare nu-si va mai semna actele si corespondenta
cu titlul ,, Carolus gratia Dei rex Francorum et Langobardorum et patricius Romanorum™, ci cu
titulatura ,, Carolus serenissimus Augustus a Deo coronatus, magnus, pacificus imperator, Romanorum
gubernans imperium, ac per misericordiam Dei rex Francorum et Langobardorum”

Concluzii

Studiul de fata si-a propus sa exploreze un important sector al istoriei si constructiei
Europei, si anume sfarsitul secolului al VIII-lea, o perioada cu o importanta deosebitd in faurirea
ideii de Europa.

Chiar daca 1n vremea lui Carol cel Mare, papa de la Roma nu avea puterea lui Grigorie
al VII-lea Hildebrand (1073-1085) sau a papei Inocentiu al IIl-lea (1198-1216), incepand cu a
doua jumatate a secolului al VIII-lea, papalitatea va incepe sd conteze pe scena vietii europene. Este
perioada in care pontificii romani nu vor mai cauta protectoratul imparatului de la Constantinopol,
devenit tot mai neputincios si tot mai indepartat in ceea ce privea Italia, ci isi vor intoarce privirile
spre noua putere europeand: Regnum Francorum.

Chiar daca Grigorie al III-lea nu a reusit s stabileasca legaturi viabile cu curtea franca,
lui 1i revine totusi meritul de a fi deschis papalittii calea spre regii franci. Urmasul sdu 1n scaun va fi
acela care va pune capat regatului merovingian din Galia, ungandu-1 rege pe majordomul Pepin.
in urma ungerii savarsite de papa Stefan al II-lea (752-757), regele franc nu se va mai numi Rex
Francorum, ci gratia Dei rex Francorum. Prin actul ungerii, regele a patruns in Biserica si Biserica
in structurile administrative ale regatului, astfel cd incepand cu Carol cel Mare, timp de mai multe
secole, nu vor mai exista laici in cancelaria franca. Actul miruirii a adus schimbari profunde in
sanul regalitatii france, monarhul carolingian ne mai fiind un despotul absolut, situat deasupra
legilor, ca cel din perioada merovingiand, ci s-a ajuns pana acolo incét Ludovic cel Pios (816-840) s-a
supus cerintei ierarhiei bisericesti de a face penitentd publicd, pe motiv ca nu si-ar fi respectat
angajamentele fatd de fii sai.

%% Annales Leodienses, Monumenta Gernaniae Historica, tomus IV, Impensis Bibliopolii Avlici Hahniani,
Hannoverae, 1841, p. 13.

% Annales Laurissenses, p. 188.

% Einhardi Annales, p. 200.

%7 Alessandro Barbero, op.cit., p. 91.

%8 Carolus Magnus, Epistola prima ad Offam regem Merciorum, P.L. vol. 097, col. 0893A.

9 Carolus Magnus, Epistola XVIL. Ad Pippinum filium, Regem Italiae, P.L. vol. 098, col. 0920A.

229



LAURIAN COSMIN RUS

Pe terenul cultivat de papa Stefan al II-lea §i Adrian I, a putut lua nastere incoronarea
lui Carol cel Mare din anul 800, savarsita de papa Leon al Ill-lea. Fara papa de la Roma, Carol
cel Mare ar fi rimas un mare razboinic, un print franc si barbar, dar niciodata imparat. Dupa trei
secole de barbarie, Apusul avea din nou un imperiu; dar In fruntea Imparatiei apusene nu se mai
afla un roman, ci un barbar; totusi, cu aspiratii romane.
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COMUNIUNEA SFINTEI TREIMI - MODELUL, CONTINUTUL SI
PUNCTUL DE PLECARE AL MISIUNII CRESTINE

ADRIAN CHERHAT'

ABSTRACT. The Holy Trinity Communion — Pattern, Content and Starting Point of the Christian
Mission. The relationships of the Holy Trinity’s Persons reveal a unitary manifestation of divine
life. The Father’s Trinitarian monarchy in communion love, shown through the birth of the Son and the
proceeding of the Holy Spirit from His Being, is the origin of the Christian mission and offers a
model of the Christian life. Eternal Love of the Holy Trinity is manifested as an opening of the divine
life to the human persons. This Trinitarian love represents the dynamic content of the Christian mission
and it’s revealed by sending of the Son and of the Holy Spirit by Father in the human world. These
acts of God are the basis and starting point of the Christian mission. The Love of the Father and
of the Son in the unity of the Holy Spirit is the source and goal of the unity which the Triune God
wills for all men and creation. The very purpose of the Christian mission was to reveal to the
world not only the love of God, but also God’s love for the whole creation, and to inaugurate its
participation in the eternal life of God. For the Orthodox faith, the Holy Trinity communion is the
source, the content, the starting point and the ultimate goal of the mission in the world.
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Relatiile intratrinitare a Persoanelor dumnezeiesti privite ca manifestare unitara
a vietii divine — origine a misiunii si model al vietii crestine

Invatitura crestind revelatd despre Dumnezeu constituie principiul de bazi si punctul
de plecare in orice abordare teologica asupra existentei. Dumnezeu unul in fiinta si intreit in
persoane” reprezinta invitatura teologica specific crestind in mod radical transcendenta oricarui
concept filosofic’. Misiunea crestina, inteleasa ca lucrare a carui autor principal este Dumnezeu,
reprezintd o expresie a manifestarii dumnezeirii potrivit naturii Sale. De aceea, pentru o abordare
teologicd a ei, trebuie mai inti avutd in vedere invatatura despre Sfanta Treime, in care isi are
originea, modelul si continutul deplin.

Ratiunea omeneasca tinde sd reduca misterul acestui principiu treimic sau la unitatea
unei singure esente cu cele trei moduri de manifestare, socotindu-L pe Dumnezeu ca ,, substanta
supremd”’, sau la manifestarea personalist-ipostatica dupa modelul lumii create, in care Dumnezeu
este cunoscut ca ,, subiect absolut”™. Ambele incerciri rationale de a cunoaste realitatea Dumnezeului
revelat, specifice gandirii teologice apusene, limiteaza semnificatiile profunde ale exsperiengei crestine,
care percepe unitatea si trinitatea lui Dumnezeu in acelasi timp si inconfundabil’.

! Drd., Facultatea de teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, adrian_cherhat@yahoo.com.

2 Prof. Dr. N. Chitescu, Pr. Prof. Dr. Isidor Todoran, Pr. Prof. Dr. Ioan Petreuta, Teologia Dogmatica si Simbolica,
editia a II-a, ed. Renagterea, Cluj-Napoca, 2004, p. 283.

3 Paul Evdokimov, Ortodoxia, trad. rom. de P.S. Dr. Irineu Ioan Popa, ed. LB.M.B.O.R., Bucuresti, 1996, p. 149.

* Jiirgen Moltman, Treimea si Impdrdtia lui Dumnezeu. Contribuii la invitéitura trinitard despre Dumnezeu,
trad. rom. de Lect. Univ. Dr. Daniel Munteanu, ed. Reintregirea, Alba-Iulia, 2007, p. 29.

> Manualele de Dogmatici ortodoxa expun invititura despre Dumnezeu dupi metoda clasici a teologiei apusene,
facand distinctie Intre ceea ce se referd la De Deo uno — despre Dumnezeu Cel unul (fiinta si atribute) si De
Deo trino — care are in vedere taina Sfintei Treimi. ,, Aceasta este o abordare mai curdnd filosofica, esentialistd,
intrucadt isi aroga dreptul de a vorbi despre fiinta divind in sine inainte sau in afara Ipostasurilor sau
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Argumentele cosmologice cu privire la existenta lui Dumnezeu favorizeaza dezvoltarea
unei gandiri privitoare la perceptia lui Dumnezeu ca substanta absoluta, regasita pana astazi in
lumea catolica. Marturiile biblice ale istoriei mantuirii, luate in sensul lor direct, si realitatea actuala a
lumii moderne creeaza coordonatele unei perceptii a lui Dumnezeu ca subiect absolut, intalnitd mai
ales in lumea protestanta. ,, Prezentarea Persoanelor treimice intr-o substantd dumnezeiascd presupusd,
omogend, dumnezeiascd §i de recunoscut din cosmos, duce in mod involuntar, insd inevitabil, la
dizolvarea invataturii despre Treime intr-un monoteism abstract... Prezentarea Persoanelor treimice
in subiectul cel unul, identic, dumnezeiesc, conduce involuntar, insd inevitabil, la reducerea invataturii
despre Treime la monoteism ™.

Potrivit teologiei ortodoxe, Dumnezeu nu poate fi gandit reductionist, nici ca substanta
absolutd, nici ca subiect sau personalitate absolutd, ci ca Treime unitard de Persoane aflate in relatii
comunitare vesnice. Invatatura crestind ortodoxad despre Dumnezeu nu este strict monoteista, ci
trinitara, a carei valoare si sensuri profunde defineste raportul omului cu Dumnezeu, cu ceilalti
semeni §i cu intreaga creatie. Tatal, Fiul si Sfantul Duh, Treimea Cea de o fiinta si nedespartita,
reprezintd comuniunea unitard desavarsita si principiul existential al Intregii creatii, céci intre Fiinta
intreitd si neant, nu exista un alt principiu de existentd decat principiul trinitar’. Dumnezeu exista din
vesnicie ca o Fiintd unica si unitard, manifestatd deodatd in Tatal, Fiul si Duhul Sfant, cele trei
Persoane distincte §i unite in acelasi timp.

Potrivit marturiei Sfantului Apostol loan ,, Dumnezeu este iubire” (I lIoan 4,8), adica
Treime de Persoane aflate in comuniune de iubire din vesnicie, in care fiecare are un specific care i
da si numele. Tatal este principiul sau cauza trinitard absoluta, nendscut si nepurces, Care din iubire
naste din veci pe Fiul si purcede din veci pe Duhul Sfant, fapt pentru care poartd numele de Tata.
Fiul este ndscut si se naste din Tatal mai Tnainte de toti vecii §i prin aceasta egal si deofiinta cu
El, primind intreaga iubire paternd pe care i-o intoarce ca iubire filiala. Duhul Sfant este purces
si purcede din Tatél si se odihneste n Fiul din vesnicie si prin aceasta pecetluieste sau confirma
iubirea reciproca a Tatalui si a Fiului®.

Aceastd dinamica a iubirii desdvarsite regasita in Dumnezeul treimic 1-a determinat pe
Parintele Dumitru Staniloae sa caracterizeze Sfanta Treime ca ,,structura supremei iubiri ”9, dezvoltand
tema intersubiectivitdii treimice a Persoanelor divine ca lipsa a oricrei pasivitati in Dumnezeu'’. De
aceea, nu se poate vorbi despre unitatea dumnezeiascé, fara a atribui Persoanelor treimice o dinamica
absoluta i vesnica a iubirii, In care fiecare are un rol principal si distinct. ,, Tatal va fi intotdeauna
acel dincolo i izvor al oricarui nume dumnezeiesc, al oricarei energii; Fiul va fi manifestarea Lui;

Persoanelor Sfintei Treimi, juxtapundnd deci cele doud aspecte ale tainei dumnezeiesti... Taina Dumnezeului
celui viu este cea a Tri-unitatii: acest termen, frecvent intdlnit in teologia rusd a secolului nostru, reuneste
pe trei si pe unul intr-o singurd expresie, subliniindu-le simultaneitatea si reciprocitatea. Treimea nu se lasd
catusi de putin disecata i nu putem admite, nici mdcar pentru simpla comoditate a expunerii, anterioritatea
unui termen in raport cu celalalt” (Pr. Prof. Dr. Boris Bobrinskoy, Taina Preasfintei Treimi, trad. rom. de
Meariuca si Adrian Alexandrescu, ed. .B.M.B.O.R., Bucuresti, 2005, p. 5).

6 Jirgen Moltman, op.cit., p. 37-38, 39. .

7 Pavel Florenski, Stdlpul si temelia adevirului. Incercare de teodicee ortodoxd in doudsprezece scrisori, trad.

rom. de Emil lordache, Pr. Tulian Friptu si Pr. Dimitrie Popescu, ed, Polirom, lasi, 1999, p. 46 s.u.

“Relatiile interpersonale trebuie intelese ca moduri diferite in care cele trei Persoane dumnezeiesti isi

comunicd sau impdrtdsesc reciproc firea comund, ca modurile in care cele trei Persoane existd unele cdtre

celelalte (cf- loan 1,1) si unele in celelalte (cf loan 17,21). Astfel, exista un mod specific al relatiei dintre Tatal

si Fiul, numit «nagterey, un mod specific al relatiei dintre Tatal si Duhul, numit «purcederey; un mod specific

al relatiei dintre Fiul si Duhul, pe care Sf. Vasile cel Mare, considerdndu-1 inefabil, refuzd sa-l numeasca,

insa pe care Sf. loan Damaschin, prin comparatie cu relatia oiconomica dintre cele doua Persoane (cf. Luca

3,22; 4,18), il numeste «odihnay: Duhul Sfant purcede din Tatal si odihneste in Fiul” (Pr. Prof. Dr. Dumitru

Popescu, Diac. Doru Costache, Introducere in Dogmatica Ortodoxa. Teme ale credintei crestine din perspectivda

comparatd, ed. Libra, Bucuresti, 1997, p.74).

Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxd, vol. 1, editia a II-a, ed. LB.M.B.OR,,

Bucuresti, 1996, p. 195.

1 Ibidem, p. 207.
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iar Duhul Sfint pecetea de adevar, de viatd si de bucurie”".

Unitatea desavarsita a iubirii din Fiinta divina, manifestata in trinitatea Persoanelor
dumnezeiesti, este absoluta si suficientd siesi, fiind asiguratd de, ceea ce numeste teologia ortodoxa,
monarhia Tatalui §i relatiile ca reciprocitate interpersonald. Omogenitatea sau deofiintimea Sfintei
Treimi sta in faptul ca doua Persoane isi au originea intr-una, aceasta taind ramanand impenetrabila,
dupd marturia Sfantului loan Damaschin: ,, Noi cunoastem ca exista deosebire intre nastere si
purcedere, dar care este felul deosebirii nu stim deloc. Nasterea Fiului din Tatal si purcederea
Sfantului Duh sunt simultane”, adica fara inceput, fara sfarsit fard incetare'”.

Fata de gandirea apuseana, invatitura ortodoxa insistd ca principiul unitatii Sfintei Treimi
nu este firea divind sau esenta comund, ci este o Persoana, Tatil, Care ipostaziaza in Sine firea si
o daruieste Intreaga Fiului prin ,,nastere” si Duhului Sfant prin ,,purcedere”B, intrucat nu poate fi
0 esentd neipostaziata si ,, nici o fiintd constientd nu existd decat in ipostasuri sau persoane”"*
Numai intrucat principiul trinitar e personal, in forma monarhiei Tatélui, Sfanta Treime exista in
vesnicie, caci daca originea ar fi impersonald, Treimea ar deveni relativa si supusa transformarilor,
iar Persoanele ar fi secundare fatd de esenta divina.

Faptul ca monarhia treimicé nu inseamna o superioritate a Tatélui, ca in subordinationism,
este evident si prin aceea ca Fiul i Duhul Sfant nu doar provin din Tatal, ci si i5i determind personal
existenta impreuna cu EL ,, In acest context, Fiul nu e doar nascut, ci se si naste, dupda cum si Duhul
nu e doar purces, ci §i purcede din Tatal... Fiul si Duhul nu provin pasiv din Tatdl, astfel incdt relatiile
interpersonale apar ca reciprocitati in comunicarea firii divine intre cele trei Persoane 13,
Parintele Staniloae arata ca prin aceste reciprocitdti Persoanele divine isi aratd iubirea desavarsita ca
0 continud migcare §i comunicare in care ,,una din Persoanele dumnezeiesti e daruitoarea existentei
desavdrsite si nemarginite din veci celorlalte doud Persoane; in ea iubirea are calitatea daruirii
parintesti. In altd Persoand iubirea are calitatea recunoscdtoare a primirii filiale a existentei;
iar in a treia iubirea are calitatea particé})drii la bucuria Tatalui de Fiul si a Fiului de Tatdl,
primind aceasta calitate tot de la Tatdl”™.

Aceastd migcare interioard a Sfintei Treimi, in care isi are originea misiunea si viata
crestind, este deplind si suficientd, fara sa fie supusa unor necesitati externe. ,,/n cele trei Persoane

'I'Pr. Prof. Dr. Boris Bobrinskoy, op.cit., p. 6.

12 Sf. Toan Damaschin, Dogmatica, editia a 1ll-a, trad. rom. de Pr. Dumitru Fecioru, ed. Scripta, Bucuresti,
1993, p. 29.

13 Caci «deofiinta» inseamnd unitatea concretd a Tatdlui, Fiului si Duhului Sfént si nicidecum o unitate
nominald; Ouoovolos la Atanasie §i vechii niceeni este echivalent cu & ovoiag 100 Marpés. Dar dacdi e
astfel, atunci VmOOTA0IS este, ca s zicem asa, esenta personald a Tatdlui i a Fiului §i a Duhului Sfant, in
mdsura in care flecare dintre ei este considerat separat de ceilalfi, necontopindu-se cdtusi de putin cu un alt
ipostas, fiind totodatc nedespdrtit de el. Dacd din punct de vedere terminologic, formal, cuvantul VI60TO01G
a devenit, in principiu, deosebit de ovoia, atunci din punct de vedere al confinutului sau, a semnificatiei lui
logice, VrtdoTao1S ramadne in mod hotdrdt acelasi lucru ca §i ovoic. Incomparabila mdretie a parintilor
niceeni s-a exprimat tocmai in faptul cd au indrdznit sa utilizeze expresii verbale total identice ca sens,
invingdnd prin credintd ratiunea §i, datoritd avdntului lor curajos, au capatat puterea de a exprima, chiar cu
precizie pur verbald, taina inexprimabild a Treimii. De aici se infelege cd orice incercare de a delimita ovoia
si WTOOTQOIS, de a atribui fiecdruia o pozitie logicd independentd, nu corelativd, in afara contextului dogmel,
trebuia in mod inevitabil sa ducd — si a dus de fapt — la rationalizarea dogmei, la «divizarea Indivizibiluluiy,
la ceea ce se numegte triteism sau eres tri-divinitar”. (Pavel Florenski, op.cit., p. 40).

14 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Stinta Treime sau La inceput a fost iubirea, ed. LB.M.B.O.R., Bucuresti,
1993, p. 26. ,, Nu fiinta neipostasiata ca Tatd nagte pe Fiul, o face sd fie Tatd, ci din eternitate fiinta supremda
este ipostasiata in Tatal Nascator si in Fiul Nascut. Tine de ea sd fie astfel ipostasiata. Tine de bundtatea ei
sd fie din eternitate ipostasiata ca Tata si ca Fiu. Nu se poate gandi fiinta dumnezeiasca ca existentd nici o
clipa anterioara ipostasierii ei in Tatal §i in Fiul. Tine de bundtatea ei sd fie Tata din eternitate, ipostasiatd
in Tatal si in Fiul” (p. 27).

'3 Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Diac. Doru Costache, Introducere in Dogmatica Ortodoxi..., p. 75.

1o Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, vol. 11, editia a II-a, ed. Cristal,
Bucuresti, 1995, p. 11.
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dumnezeiesti este pluralitatea in unitate sau iubirea deplind, realizatd in amdndoud formele: relatie
intre persoane, dar trditd in unitate deplind. In cele trei e totul in relatie directd, cdci Duhul e
mereu in Tatal si Fiul. Daca ar fi patru, n-ar fi totul in aceasta relatie directd neincetatd. Ar ramdnea
mereu un El exterior. S-ar vedea cd cineva raméne mereu afard. In doud Persoane, iardsi s-ar vedea
cd nu e totul, ¢d ceva lipseste. In Dumnezeu Trei e totul " . Tubirea ca relatie se manifesti intre
persoane, caci nu poate exista iubire monopersonald sau impersonald; intre doua persoane ar fi o
iubire inchisa, egoistd, iar intre trei persoane iubirea este desavarsitd, suficienta si deschisa.

Acest model al relatiilor interpersonale din snul Sfintei Treimi se regaseste ca o pecete si
in creatie: la nivel fundamental, universul intreg nu e atomizat monadic, ci relational, ca o vasta
tesatura a interdependentelor existente intre elementele sale, iar omul este creat dupa ,, chipul si
asemanarea” Sfintei Treimi (Facerea 1,26). Omul, ca faptura creatd, este dupa chipul lui Dumnezeu'*,
adica are o dispozitie fireasca spre comuniunea cu semenii séi si cu Dumnezeu, iar sensul vietii sale
este dobandirea asemanarii cu Dumnezeu, adica realizarea acestei comuniuni ca participant prin har la
iubirea Sfintei Treimi, devenind salas al ei. Chipul lui Dumnezeu in om consta 1n rationalitatea sa si
in dorinta de vesnicie, iar prin faptul ca oamenii pot trdi in comuniune intre ei si cu Dumnezeu si
si-o doresc pe aceasta putem deduce asemanarea noastra cu Dumnezeu si posibilitatea salasluirii
Sfintei Treimi in ei.

Prioritatea logica a Persoanelor in cadrul Sfintei Treimi, afirmatd si de monarhia Tatalui,
inseamnd simultan determinarea personald a firii si libertatea Persoanelor de orice determinare
a naturii lor. Aceasta prioritate ingdduie teologiei ortodoxe sa inteleagd imuabilitatea divina ca
neschimbare a caracteristicilor personale si a relatiilor interpersonale din sanul Sfintei Treimi.
Aceeasi structurd, dar la nivel creat, o regasim la oameni, care sunt persoane libere, egale si constiente,
capabile sa-si depaseasca determinarile naturii lor in relatie cu Persoanele Treimii. ,, Cunoscand
oamenii prin Sfanta Treime o anumitd unitate in afard de cea pe care o au ei, pot sa congldasuiasca
mai ugor intre ei, bazati pe aceastd unitate a firii, imitdnd intrucdtva iubirea dintre Persoanele
dumnezeiesti unite §i ele prin aceeasi fire. Din puterea unitatii afectuoase intre Tatal si Fiul venitd in
noi, putem imita i noi laolalta si unitatea dupa fire, unitatea Lov, fard ca sa devenim una ca Ei §i cu
Ei, cum Ei una sunt. Imitarea intareste unitatea noastrd prin fire cu participarea la unitatea Tatalui
cu Fiul”". Diferenta fundamentala a acestor unitati constd in faptul ci oamenii se conditioneaza
reciproc in unitatea lor, avand nevoie de unitatea trinitard, pe cand Persoanele treimice sunt deasupra
oricarei conditionari, neavand nevoie de nimic.

Erezia apuseana Filioque are grave urmari asupra Invataturii trinitare despre Dumnezeu,
desfiintand unitatea i egalitatea deplind a Persoanelor dumnezeiesti, cu serioase implicatii asupra
misiunii §i vietii crestine ® Daca Duhul Sfant ar purcede si de la Tatl si de la Fiul, asa cum sustine
teologia apuseand prin invatatura Filioque, accentudnd natura comuna a Tatélui si a Fiului, Persoanele
Sfintei Treimi nu ar mai fi egale si unitare in relatiile lor reciproce iubitoare, inducand spre un nou
tip de subordinationism si separand cele trei Persoane trinitare. Invatitura despre Dumnezeu n-ar
mai fi eminamente trinitard, ci substantiald sau personald, conducand spre doud puncte de

"7 Idem, Sfinta Treime sau la inceput a fost iubirea, ..., p. 67.

'8 “Omul prin fire este om, dar prin pozifie si imitare este icoana Dumnezeirii. Cici dupd cum Dumnezeirea
este una, dar este compusd din Tatdl, Care este NoU din Fiul, /ldyog si din Sfdntul Duh, ITveiua, tot
astfel i omul este unul, dar este compus din vovc, A0yos si vetiua. Tot icoana Dumnezeirii este omul i
in ceea ce priveste liberul arbitru si facultatea de a conduce (kaTd TO aUTEEOVOLOV KAl dOYIKOY), prin
faptul ca la creare Dumnezeu a zis: «Sa facem pe om dupa chipul si asemanarea Noastray” (Sfantul Ioan
Damaschin, Cele trei tratate contra iconoclastilor, trad. rom. de Pr. Dumitru Fecioru, editia a II-a, ed.
L. B.M.B.O.R., Bucuresti, 1998, p. 20).

19 Pr. Mihai Himeinschi, Doctrina trinitard ca fiundament misionar. Relatia Duhului Sfant cu Tatdl si cu Fiul
in teologia rasariteand si apuseand, ed. Reintregirea, Alba-lIulia, 2004, p. 71.

2 Ibidem, p. 172 s.u. Pr. Mihai Himeinschi dezvolta pe larg subiectul in aceastd lucrare, ardtand toate implicatiile
doctrinare, spirituale si misionare ale relatiei Duhului Sfant cu Tatal si cu Fiul in teologia rasariteana si
apuseand, atat pe plan trinitar, cat si pe plan iconomic.
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vedere deosebite si diametral opuse: fie cd se supraevalueaza hristologia, ca in gandirea catolica,
in care Biserica este limitata la cadrele unei institutii, fie cd se supraevalueaza pnevmatologia, ca
in conceptiile protestante, unde se incurajeaza si se promoveaza miscarile harismatice spontane.
,, Viata crestind este, conform filiocvismului, fie o imitatio Christi, fie viata trdita in Duhul harismelor,
care este haoticd, neclard si fard un scop precis”™'.

Prin combaterea invatiturii Filioque, Biserica Ortodoxa a ardtat ca hristologia este
pnevmaticd, pnevmatologia este hristologica, iar eclesiologia nu poate face abstractie de unul din cele
doud aspecte. ,, Nu este posibil in nici un fel sa-L desparti sau sa-L izolezi pe Duhul de Fiul, de
plindtatea Dumnezeirii care a fost revelatd in Hristos o datd pentru totdeauna. Astfel de
incercari de separare sunt cele care au condus la reductiile unilaterale ale mesajului crestin "2
Misiunea crestind este afectata in structura sa de aceastd invatatura, care o reduce la o activitate
a unei institutii eclesiastice lumesti sau la o lucrare ghidata de trairi personale spontane. Filioque
devine bariera in calea dobandirii asemanarii lumii cu Dumnezeul treimic, caci cosmosul, omul,
Biserica, toate sunt purtdtoare ale chipului intreit-ipostatic din Sfanta Treime.

Unitatea desavarsitd a Sfintei Treimi este asiguratad de relatiile interpersonale din sanul
ei prin care Tatal “naste” pe Fiul si ”purcede” pe Duhul Sfant, Fiul "’se naste” din Tatl si ”primeste”
pe Duhul Sfant, iar Duhul Sfant “purcede” din Tatdl si ”se odihneste” in Fiul, intr-o miscare
permanentd de iubire daruitoare si suficientd. Aceastd intersubiectivitate divind a Persoanelor
treimice constituie originea $i sensul misiunii §i vietii crestine, stdnd la baza organizarii intregii
creatii. Modelul trinitar teonom al vietii crestine depaseste in valoare si consistenta toate tipurile
autonome: atat sistemul individualist sau capitalist, care ridica individul deasupra societatii in numele
libertatii si a drepturilor particulare, cat si sistemul colectivist sau socialist, care cauta sa scufunde
persoana In masa anonima a naturii in numele egalitatii. ,, Si unul §i altul aseaza egalitatea §i
libertatea deasupra omului §i societdtii §i se infdtiseazd ca sisteme impersonale, reductioniste i
artificiale, generatoare de nedreptate sociald, fiindca unul nu vrea sd stie de libertate, iar celdlalt de
egalitate... Ne gdsim in fata a doud sisteme rationaliste care nu vor sd stie nimic despre comuniune
si iubire 23

Astfel ,, misiunea crestind isi are temeiul sau addnc i punctul de plecare in insasi comuniunea
vesnicd a Sfintei Treimi, in miscarea iubirii Tatdlui catre Fiul in Duhul Sfant, si prin Acesta
catre intreaga lume”*. Implicatiile teologiei trinitare in modul de intelegere a misiunii crestine
ortodoxe sunt fundamentale, intrucat ea este determinatd nu de o oarecare dorintd a Iui Dumnezeu de
a transmite oamenilor unele convingeri intelectuale sau prescriptii morale, ci de aceastd migcare
a iubirii trinitare, care se indreaptd iconomic si spre creatie, reveland viata de comuniune a Sfintei
Treimi si chemand oamenii spre comuniunea iubitoare a acestei vieti.

Iubirea jertfelnica si vesnica a Sfintei Treimi ca deschidere citre faptura creata —
continut dinamic al misiunii crestine

Tubirea si bucuria suprema desdvarsitd, manifestatd dinamic intre Persoanele Sfintei
Treimi in mod unitar si suficient, se manifesta firesc si in afara Fiintei divine spre faptura creata.
Pentru faptul cd Dumnezeu este un Tatd care din veci se daruieste cu iubire unui Fiu in Duhul
Stant, El voieste in mod liber sa aiba si alte existente constiente carora sa le daruiasca aceasta
iubire si care sd o primeasca asemenea Fiului Sau. Astfel, datorita iubirii Sale infinite, care
doreste sa se manifeste si in exterior, Dumnezeul treimic creeaza universul intreg si fapturile sale, iar
in mijlocul séu il ageaza pe om, ca fapturd constienta si libera dupa chipul Sau, chemat spre dobandirea
asemanarii cu El. ,, Omul primordial e rezultatul actului creator al iubirii dintre Tatal si Fiul si

2! Ibidem, p. 276.

22 John Meyendorff, The Theology of the Holy Spirit, New York, 1983, p. 20.

23 Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Hristos, Bisericd, societate, ed. LBM.B.O.R., Bucuresti, 1998, p. 40-41.

24 Pr. Prof. Dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporand. 1 Premise teologice, ed. Presa Universitara
Clujeand, Cluj-Napoca, 2004, p. 15.
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acest act sta la temelia nasterii fiecarei persoane umane din iubirea a doud persoane umane.
Aceasta ca sd fie si omul o persoand iubitoare. Iubirea e fundamentul trinitar al lumii ™

Tubirea dintre cele trei Persoane dumnezeiesti este singura explicare a crearii unei alte
existente decat cea proprie Lor, caci rodnicia §i viata infinitd a iubirii trinitare se poate manifesta
si In aducerea la existentd si in conducerea spre comuniunea cu Sine a unei lumii deosebite de
existenta divind. Faptul ca Dumnezeu este bun, constient si liber, Care se manifestd plenar in
Fiinta Lui, creeaza posibilitatea ca, prin vointa Sa, iubirea interpersonald trinitard sa se extinda si
la alte persoane constiente si libere, pe care le aduce din nefiinta intru fiinta, aratdndu-Se Creator
al lumii. Aceeasi iubire treimica il aratd pe Dumnezeu ca Cel ce poarta de grigé, conducand fiintele
create, cu aportul lor, spre desavarsire ca Proniator, Mantuitor si Judecator”

Numai Treimea ca existentd si iubire plenard trditad de Tatdl ca daruire de Sine si de
Fiul ca vesnica primire fericita a Tatalui, avand fiecare participant la aceasta bucurie reciproca
pe Duhul Sfant, umple de sens si de valoare existenta fapturilor create. Numai Treimea astfel inteleasa
explica si existenta deosebita de Ea, care nu poate fi decat din nimic, marginitd si nedesavarsita.
Céci dacd ar fi din vreo alta fiinta n-ar fi nici Treimea si nici acea alta fiinta existentd desavarsita
si astfel nu s-ar putea aduce nici creatia la desavarsire. Aducand fapturile create la existentd din
nimic, Treimea 1si arata atotputernicia, prin aceea cd poate crea o forma noua de existenta prin libera
Sa vointd. Un Dumnezeu Care ar fi silit sa rimana in existenta Sa data si infinita si sd se foloseasca
numai de ea, nu si-ar ardta cu adevarat atotputernicia si in puterea si In existenta Lui”.

Dar bunatatea sau existenta plenard a lui Dumnezeu nu-L determind in mod necesar sa
creeze lumea si nici nu are nevoie, creand-o din nimic, sd-si arate Siesi si lumii ca este atotputernic.
Teologul german Jiirgen Moltmann vorbeste despre o autodeterminare a Lui Dumnezeu ca si
creator in baza vointei Sale libere si a iubirii Sale treimice: ,, Se poate vorbi despre un act divin
ce pleaca din interior spre exterior: inainte ca Dumnezeu sa fi creat lumea, se evidentiazd pe Sine (se
consacrd) in calitate de creator al lumii. Aceastd autoafirmare este o structura reflexiva a vointei
divine existentiale, putiandu-se recunoagste hotdardrea personald: Dumnezeu se hotaraste sd creeze o
Iume”**. Daca Dumnezeu ar fi fost nevoit si creeze lumea, aceasta ar fi mai mult o emanatie a
unei esente, vorbind despre o dezvoltare fiintialad a divinitatii ca in panteismul gnostic.

Parintele Dumitru Staniloae considera ca teologia apuseand, datoritd invataturii sale
trinitare, desi afirmd cd lumea e numai analoagd cu Dumnezeu, e expusd pericolului panteismului,
nefacand deosebire intre fiinta si lucrarile lui Dumnezeu. In gandirea protestanta s-au dezvoltat

5 Ppr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Sfanta Treime creatoarea, mantuitoarea §i tinta vesnica a tuturor
credinciosilor, in ,,Ortodoxia”, an. XXXVIII(1986), nr. 2, p. 23.
Aceasta miscare a lui Dumnezeu spre fapturi, inceputa prin lucrarea creatoare, se continua intr-o forma
diferita ca pronie, avand ca perspectiva mantuirea si judecata. Daca creatia este un act exclusiv al lui
Dumnezeu, desfasurarea vietii universului creat, prin lucrarea Providentei divine, angajeaza si cooperarea
fapturilor, care, conlucrand cu cauza prima, se cauzeaza si se inrauresc reciproc. Astfel explica Sfantul
Maxim Marturisitorul cuvintele Domnului: ,, Tatal Meu pand acum lucreaza; si Eu lucrez” (Ioan 5,17), ca
principiu dinamic al misiunii crestine. ,, Dumnezeu, ispravind de creat ratiunile prime si esentele universale
ale lucrurilor, lucreazd totusi pand azi, nu numai sustindnd acestea in existentd, ci si aducdnd in actualitate,
desfasurdnd si constituind partile date virtual in esente; apoi, asimiland prin Providentd cele particulare cu
esentele universale, pand ce, folosindu-se de ratiunea mai generald a fiintei rationale, sau de miscarea celor
particulare spre fericire, va uni pornirile spontane ale tuturor. In felul acesta le va face pe toate sa se miste
armonic §i identic intreolaltd si cu intregul, nemaiavand cele particulare o voie deosebitd de-a celor
generale, ci una §i aceeasi ratiune vazandu-se in toate neimpartitd de modurile de a fi ale acelora carora li
se atribuie la fel. Prin aceasta se va ardta in plind lucrare harul care indumnezeieste toate... ca sa fie prin
toate si in toate unul Dumnezeu in Treime, potrivit cu fiecare dintre cei invredniciti dupd har” (Sfantul
Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, in Filocalia rom., vol. III, trad. de Pr. Prof. Dr. Dumitru

) Staniloae, editia a‘H—a, ed. Harisma, Bucuresti, 1994, p. 45-46).
Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, op.cit., p.17-18.

28 Jiirgen Moltmann, Dumnezeu in creatie. O perspectivi ecologicd asupra creatiei, trad. rom. de Pr. Sorin
Bugner, Pr. Prof. Dr. Emil Jurcan, Pr. Lect. Jan Nicolae si Asist. Dr. Lucian Colda, ed. Reintregirea, Alba-
Tulia, 2007, p. 104.
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doua Invataturi cu privire la creatie: una considera lumea ca emanatie din Fiinta lui Dumnezeu,
cealaltd ca produsul unui act creator cu totul discretionar al lui Dumnezeu, care a produs o lume
ce nu are nimic de la Dumnezeu®. Jiirgen Moltmann incearca o indreptare a celor doua pozitii
din dorinta de apropiere de invatatura Sfintilor Parinti ai Bisericii: ,, Dupd invatatura canonicd,
Dumnezeu se deschide pentru creatie; dupa doctrina emanatiei se deschide viata divind. Dacd
sfatul creational este «o sfatuire fiintiala» a lui Dumnezeu atunci trebuie spus: Dumnezeu se deschide
spre hotardrea pe care o are in Sine. Viata Sa divind se revarsd in hotdardrea Sa §i prin ea in
afara spre creaturi. El se impartaseste cu creaturile prin hotdrdrea Sa... Unitatea dintre vointa
i fiintd in Dumnezeu se cuprinde in mod potrivit in notiunea de iubire: Dumnezeu iubeste lumea cu
aceeaysi iubire care il reprezinta din eternitate 30

in fond, pozitia lui J. Moltmann nu se deosebeste de cea a Sfintilor Parinti decét prin
exprimare, caci si dupa formularea lui tot vointa lui Dumnezeu este factorul determinant in procesul
creatiei, dar vointa nu poate comunica decat puterea sau lucrarea Fiintei, nu Fiinta insasi. Lumea nu
este insdsi puterea sau lucrarea lui Dumnezeu intr-o existentd distinctd de Dumnezeu, dar trebuie
precizat ca nu poate lua fiinta si exista In afara puterii si lucrdrii Lui. ,,Avem aici un paradox:
ceea ce e adus la existenta si sustinut in existentd e din nimic, dar tocmai de aceea are ca bazd puterea
Iui Dumnezeu; iar puterea e din Fiinta lui Dumnezeu, dar se activeazd prin libertatea lui Dumnezeu ™"
Sfintii Parinti vorbesc de o ,,impartasire” a creatiei de Dumnezeu, adica de ceva dat de catre
Dumnezeu lumii de la Sine prin lucrarea Sa: iubirea Sa intimd si puterea iubitoare.

Stantul Maxim Marturisitorul spune ca ,,fiinta rationald si mintald se impdrtaseste de
Dumnezeu Cel Sfant, adica de bundtatea si intelepciunea Lui, prin insusi faptul cd existd si prin
capacitatea de a fi fericitd, ca si prin harul de a dainui vesnic... Patru dintre insugirile dumnezeiesti care
sustin, pazesc §i izbavesc cele ce sunt, le-a impartasit Dumnezeu pentru bundtatea Sa desavarsita, aducdnd
la existentd fiinta rationald si mintala: existenta, existenta vesnicd, bundtatea si intelepciunea. Dintre
acestea, primele doud le-a daruit fiintei, iar ultimele doud, adica bundtatea i intelepciunea, capacitdtii
de a voi. Aceasta pentru ca ceea ce este El prin Fiinta sa ajunga si zidirea prin impartasire 32

Actul creatiei este vazut astfel ca o revarsare a iubirii Sale intime cétre existenta creata
prin vointa Sa libera: ,, Dumnezeu, Cel supraplin, n-a adus cele create la existenta fiindca avea lipsd
de ceva, ci ca acestea sa se bucure, impartasindu-se de El pe mdsura si pe potriva lor, iar El sa
se veseleasca de lucrurile Sale, vizandu-le pe ele veselindu-se §i saturandu-se fara saturare de
Cel de care nu se pot sdtura””. Lumea creatd n-ar putea veni la existentd si dura in existentd
fara aceasta impartasire de Dumnezeu in iubirea Lui vesnica. Acelasi Jiirgen Moltmann vorbeste
despre ,,jertfa vesnica a iubirii” care caracterizeaza Fiinta Dumnezeului trinitar, prin care se deschide
cu un ,,patos chenotic” fapturii create™.

Acest ,,patos chenotic” al lui Dumnezeu poate fi socotit intr-un anumit inteles o caracteristica
a dinamismului Fiintei Sale, caci , nepdatimirea lui Dumnezeu nu trebuie inteleasa ca o apatie

2 Pr. Prof, Dr. Dumitru Stiniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, ..., p. 23.

3 Jiirgen Moltmann, op.cit., p. 110.

31 pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, op.cit., p. 24.

32 Sfantul Maxim explicd in continuare rolul acestor calititi primite prin ,impértisirea” de la Dumnezeu a
fiintei umane: ,, Pentru acestea se spune de ea (fiinfa umand) ca s-a facut dupa chipul si asemanarea lui
Dumnezeu, dupd chipul existentei, ca existentd si dupa chipul existengei vegnice, ca existentd vegnicd; cdci desi
nu e fard de inceput, este fard de sfarsit; si dupd asemanarea Celui bun §i drept dupa Fiinta, cel bun si intelept
dupa har. Adica toatd firea rationald este dupa chipul lui Dumnezeu,; dar numai cei buni si cei intelepti sunt
dupa asemanarea Lui” (Sfantul Maxim Marturisitorul, Capete despre dragoste. Suta a treia, in Filocalia
rom., vol. II, trad. de Pr. Prof. Dr. Dumitru Stéaniloae, editia a II-a, ed. Harisma, Bucuresti, 1993, p. 106-107).

33 Ibidem, p. 111.

., Dumnezeu este iubire, iubirea ne face capabili de suferintd si capacitatea iubirii de a suferi, se desdvarseste in
daruirea i jertfa de sine a celui ce iubeste. Jertfa de sine este Fiinga lui Dumnezeu... Intreaga Sa fiintd este
Jertfa vesnica a iubirii de Sine; pentru cd Dumnezeu insd, ca iubire desavarsitd, este in acelasi timp si altruist”
(Jiirgen Moltmann, Treimea si Imparatia lui Dumnezeu, ..., p. 55).
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nesimtitoare”” . Parintele Constantin Galeriu, referindu-se la gandirea teologica rusa, vede si el

in iubirea treimica extinsa spre creatie manifestarea unei chenoze a Sfintei Treimi. ,, Dumnezeu fiind
dragoste, cele trei Persoane divine, in bogatia dragostei lor, nu au nevoie de vreo altd forma de viata.
Plinatatea absolutd in sine nu are nevoie sa aspire la un plus de existentd, la o alta perfectiune.
Dar proprietatea caracteristicd a dragostei este aceea de a se impartasi, de a se darui... lesind in
actul creatiei, iubirea divind in chenoza ei stabileste timpul pentru Dumnezeu §i face ca Dumnezeu
sd trdiascd §i in timp. In acest sens El este cu lumea i in lume. El S-a descoperit acum lumii nu
in atotputernicia Lui, ci in grija Lui providentiald. Icoana lui Dumnezeu revelatd noud include
lumea creatd si raportul divin cu ea; aceasta este viata iconomica a Sfintei Treimi. Operd a dragostei
dumnezeiesti, creatura trebuie sa raspunda lui Dumnezeu cu dragoste, iar Tatal consimte sd astepte
pand ce faptura Lui va raspunde dragostei Sale”®.

Aceasta extindere chenotica a iubirii intratrinitare, manifestata ca si creare si chemare a
fapturilor spre comuniunea cu Sfinta Treime si marcata de aceasta asteptare a lui Dumnezeu,
constituie continutul esential si dinamic al misiunii crestine. Aceasta are rolul de a crea un cadru
adecvat 1n care experientele relatiilor interumane sé se exprime ca o ,, reflectie a comuniunii vesnice
in Dumnezeul Treimii™'. Relatiile personale trinitare sunt ale iubirii in libertate, deoarece nu rasar
din necesitate, cici Tatil este Cel ce ,,naste” si ,,purcede” nu intr-o migcare vesnica a puterii
dominatoare, ci ca dragoste revelatoare®, ,, Persoanele trinitare au vrut ca dragostea Lor sa devind
deschisa celorlalte persoane umane, fiintelor rationale ce-si vor incepe existenta prin impartdsirea
cu Ele... de a se misca spre ea §i spre alte fiinte intr-o asemenea relatie de dragoste, aratindu-se
persoanelor umane model de comuniune in iubire”™’

Vointa Tatélui si trimiterea Fiului si a Duhului Sfant ca manifestare a iconomiei
dumnezeiesti — temei si punct de plecare al misiunii crestine

Gandirea teologica ortodoxa face deosebire intre misterul vietii interioare a Sfintei Treimi,
care ramane in bunda masurd incognoscibil, i lucrarea sau deschiderea libera a Sfintei Treimi spre
cele create, prin care ni se comunica ceva din viata interioara a lui Dumnezeu. ,,Treimea imanenta”
este exprimata de relatiile Persoanelor divine ad intra, adica de miscarea iubirii Tatélui spre Fiul
in Duhul Sfant prin actele de ,,nastere”, ,,purcedere” si ,,odihnire”, iar ,,Treimea iconomica” este
aratatd de manifestarile ad extra ale Persoanelor dumnezeiesti ca deschidere libera a iubirii trinitare
spre lume prin actele de creatie, mantuire si judecatd*’. Misiunea crestina, care isi are originea in
migcare iubirii intratrinitare, iar continutul dinamic in deschiderea acestei iubiri spre fiptura creata,
ambele manifestari ale ,,Treimei imanente”, isi gaseste temeiul si punctul de plecare in actele
lucrarii dumnezeiesti ale ,,Treimii iconomice”.

33 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Sfinta Treime creatoarea, mdntuitoarea gi finta vesnicd..., p. 26.

3¢ Pr. Constantin Galeriu, Jertfd si rdscumpdrare, ed. Harisma, Bucuresti, 1991, p. 50-51.

37 Ppr. Mihai Himcinschi, Biserica in societate. Aspecte misionare ale Bisericii in societatea actuald, ed.

Reintregirea, Alba-Iulia, 2006, p. 24.

., Relatia Tatalui cu Fiul poate fi vazutd ca model pentru fiecare relatie care este specific umand, in timp ce

aceea dintre Tatal si Duhul Sfant devine model pentru fiecare relatie interpersonala. Ce este sigur este cd

singura cunoastere pe care o putem avea despre Dumnezeu, este aceasta a comuniunii libere a Celor trei

Persoane divine in dragoste, chiar daca distincte, miscandu-Se Una spre Alta” (Ibidem, p. 24-25).

% Ibidem, p. 25.

*0 Jiirgen Moltmann face o subtila referint la raportul dintre ,, Treimea imanenta” si ,, Treimea iconomica”, care
nu trebuie Inteles in mod linear ca arhetip-imagine, idee-aparitie, fiinta-revelatie, ci ca o ,, relatie reciprocd”.
., Prin conceptul de «relatie reciproca» nu se identifica raportul lui Dumnezeu fata de lume cu raportul Sau
fata de Sine, ci se spune cd raportul Sau fatd de lume actioneaza retroactiv asupra Sa, desi El determind
acest raport in mod primar”. ,,Treimea iconomica” tine de experienta istorica si se aratd kerigmatic, iar
»Ireimea imanentda” tine de eshatologie si se exprima doxologic, fiind implinirea desavarsitd a oricarei
iconomii. (op.cit., ..., p. 206-207).
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intre Treimea ad intra, care tine de domeniul teologiei, si Treimea ad extra, care se refera la
actele iconomiei, existd atat identitate, cat si distinctie. Este aceeasi Sfantd Treime in identitatea ei
personala, iar distinctia provine din faptul ca in timp ce aspectul treimic ad intra are in centru unitatea
Fiintei divine privita in treimea Persoanelor, aspectul treimic ad extra apartine energiilor
dumnezeiesti necreate ale firii divine. Fiinta divind neimpartasibild in esenta ei, se impartaseste
fapturii prin energiile Sale, cici ,, energiile necreate sunt razele divine prin care Sfanta Treime
coboara catre om si creatie de la Tatal prin Fiul in Duhul Sfant, pentru ca omul impreund cu
creatia sa se inalte la comuniunea de viatd vegnica a Sfintei Treimi. Treimea «ad intray si Treimea
«ad extray sunt una §i aceeagi Treime, Care coboard de pe planul neimpartasibil al esentei divine pe
planul energiilor divine, ca sa comunice creaturii nemurirea Sa’

Chiar daca exista o deosebire de context si de structurd intre realitatea Fiintei tripersonale a
lui Dumnezeu si iconomia Sa in legatura cu creatia, intre cele doud aspecte exista o legatura
directa si determinantd, intrucat iconomia lui Dumnezeu 1n lume se manifesta in concordanta cu
realitatea existentei Sale intratrinitare. Faptul ca Tatal in monarhia Sa treimica ,,naste” pe Fiul si
»purcede” pe Duhul Sfant in cadrul Fiintei Sale unice, ca acte personale imuabile, face ca tot
Tatal, prin vointa Sa, In virtutea acestei realitati vesnice, sa creeze lumea prin Fiul in Duhul Sfant, dar
mai ales sa-I trimita in lume pe Fiul si pe Duhul Sfant pentru ridicarea creatiei in comuniunea cu
Sine. Trimiterea Fiului si a Sfantului Duh in lume, care reprezinta temeiul direct al misiunii crestine,
este 0 exprimare extinsa 1conomlc a structurii ontologice a Sfintei Treimi in care insusirile Persoanelor
treimice raman neschimbate*’

Persoanele Sfintei Trelm1 se manifestd in planul ad extra in conformltate cu insugirile lor
ontologice din planul ad intra, fiecare aratand o anumita expresie a lucrdrii divine™. |, Arunci cdand in
invatatura crestind vorbim despre Tri-unitatea lui Dumnezeu, ne referim la viata duhovniceasca
launtrica ascunsa in adancurile Dumnezeirii, revelatd lumii in timp, in Noul Testament, prin
trimiterea in lume a Fiului lui Dumnezeu de la Tatal si prin lucrarea Facatorulul de minuni,
Datatorului de viata, puterii mantuitoare a Mdangaietorului, Duhul Cel Preasfant . Cu alte cuvinte,
trimiterea Fiului si a Duhului Sfant in lume ne reveleaza noua, atat cat putem cuprinde cu mintea
noastra, viata de comuniune a Sfintei Treimi spre care suntem chemati si pentru care am fost
creati.

4 Pr Prof. Dr. Dumitru Popescu lisus Hristos Pantocrator, ed. LB.M.B.O.R., Bucuresti, 2005, p. 136.

2 1n virtutea acestor msus]n personale si a monarhiei Tatalui, nu Tatil era Cel care trebuia sa fie trimis, ci Fiul
si Duhul Sfant, care provin ontologic din Fiinta Tatalui prin ,nastere” si ,,purcedere”, asa incat manifestarea
iconomica a Treimii este oarecum o urmare fireasca a realitatii Ei ontologice.

B Dogma despre Cele trei Persoane ne aratd chiar mai limpede apropierea lui Dumnezeu fati de lume:
Dumnezeu deasupra noastrda, Dumnezeu cu noi, Dumnezeu in noi §i in toatd creatia. Deasupra noastra este
Dumnezeu-Tatdl, Izvorul pururea curgator, Temelia tuturor fapturilor... Cu noi este Dumngzeu—Fiul, nascut
din Tatal, Care pentru dragostea dumnezeiasca S-a ardtat pe Sine oamenilor ca Om... In noi i in toatd
zidirea este Duhul Sfant, Care pe toate le implineste, Datatorul de viata, Mdngdietorul, Vistierul si Izvorul
bunatatilor” (Pr. Mihail Pomazanski, Teologia Dogmatica Ortodoxd, trad. rom. de Florin Caragiu, ed.
Sophia, Bucuresti, 2009, p. 60). De asemenea, observam ca si denumirile sau lucrarile cu care sunt invocate
Persoanele treimice in rugacmmle ortodoxe arata aceasta pozitionare a lor deasupra noastra, cu noi si in noi.
in cantarea Trisaghionului Tatil este numit ,,Sfinte Dumnezeule”, adicd Dumnezeu prin excelen;a de la care
provin toate atat ontologic, cat 51 iconomic, Fiul este ,,Sfinte Tare” adica Cel care implineste cu putere
vointa Tatdlui, omorand pacatul si moartea, iar Duhul este ,,Sfinte Fard de Moarte”, Cel care daruieste viata
si sﬁntenle tuturor féptunlor in alta rugiciune 1i cerem Tatilui: ,,Doamne curateste pacatele noastre”, ca Cel
care are autoritatea suprema, Fiului: ,,Stapane iarta féradeleglle noastre”, ca Cel facut om cu puterea de a
ierta oamentii, iar Duhului Sfant: ,,Sfinte cerceteazd si vindecd neputlntele noastre”, ca Unuia care patrunde
inimile noastre si intireste prin har slabiciunile omenesti. in rugac1unea Sféntulul Ioanichie spunem ca
,hadejdea mea este Tatal”, ca unicul Principiu al Dumnezeirii a carui vointa se implineste in lume, ,,scaparea
mea este Fiul”, , pentru ca prin El ajungem la Tatil, iar ,,acoperamantul meu este Duhul Sfant”, pentru ca El
ne insufld puterea i ne intareste pe calea mantuirii.

4 Ibidem.
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Aceasta corelatie intre planul ad intra si cel ad extra al Sfintei Treimi nu reprezintd o
identitate deplinad a lor, asa cum apare in gindirea apuseand. Dacd in mediul ad intra al vietii
divine relatiile personale sunt determinate de Fiinta vesnica a lui Dumnezeu, in mediul ad extra
al iconomiei divine relatiile sunt determinate de vointa Dumnezeirii. ,, Procrearea §i nasterea Fiului
vin din Fiinta Tatalui, nu din vointa Sa. De aceea, se vorbeste despre procrearea §i nasterea vegnicd
a Fiului. Tatal procreeaza si naste fiintial necesar (wesensnotwendig) pe Fiul... Traditia deosebeste
intre nasterea vesnica a Fiului din Tatal §i trimiterea temporarda a Fiului prin Tatal: trimiterea
temporara vine din libertatea Tatalui §i a Fiului, nasterea vesnicd din necesitatea esen)tiald”“. De
aceea, invatatura ortodoxa afirma realitatea deplind si distinctd a vietii personale tri-unice a lui
Dumnezeu, fatd de manifestarea Sa in lucrari si energii din lume, dar in acelasi timp si corelatia
lor fireasca.

Punctul de plecare al misiunii crestine, ca act al iconomiei divine, este vointa plina de
dragoste a lui Dumnezeu prin care Fiul este trimis in lume de catre Tatél si prin care Duhul Sfant
este trimis in lume de catre Fiul. Tatal il trimite pe Fiul in sanul fapturii in virtutea relatiei
parintesti si filiale, iar Fiul il trimite pe Duhul Sfant in virtutea ,,odihnei” sau ,,stralucirii” Sale in
Fiul. In acest fel ,,odihna” in Fiul a Duhului Sfant, Care din Tatil ,purcede”, devine o invataturd cu o
puternica incarcatura misionara, intrucat face posibila indumnezeirea omului prin Duhul Care
,»odihneste” in Hristos, ca trimis prin vointa Tatalui*®. Aceste distinctii au rolul de a nu ignora
tri-unitatea lui Dumnezeu, In care vointa Tatdlui, Implinitd iconomic prin trimiterea Fiului si a
Duhului Sfant, are ca scop extinderea comuniunii treimice la intreaga creatie ,, pentru ca toti sa
fie una; agsa cum Tu, Pdrinte, esti intru Mine si Eu intru Tine, tot astfel si ei sd fie una intru Noi,
ca lumea sa creadd ca Tu M-ai trimis” (Ioan 17,21).

* Jiirgen Moltmann, op.cit., p. 213.

S Romano-catolicii confundd manifestarea i Dumnezeu in planul vietii intrinsece, in care Duhul purcede
numai de la Tatdl, cu planul iconomic, cand Duhul este trimis de Hristos ca Duh al Sau. Duhul purcede din
Tatal ad intra ca purcedere de origine, iar din Hristos vine ca manifestare energeticd, iconomicd. Duhul ia
din confinutul Fiului si-L manifesta in lume. «Odihnireay in Hristos a Duhului Sfant, ca lucrare ad extra,
indumnezeieste firea Sa umana i, atdt ca Dumnezeu cat gi ca om, Fiul intrupat iubegste pe Tatdl, iubirea Lui
trece la Duhul care o duce la Tatal §i intorcandu-Se Duhul, Se odihneste in Hristos ca pecete a iubirii
Tatalui” (Pr. Mihai Himcinschi, Doctrina trinitard ca fundament misionar, ..., p. 266.
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CHESTIUNEA ,,TERITORIULUI CANONIC RUS” SI ORTODOXIA DIN
MOLDOVA. UN EXEMPLU DE GEOPOLITICA APLICATA"

DUMITRU COTELEA™

ABSTRACT. The Issue of the ,,Russian Canonical Territory” and the Orthodoxy in Moldova. An
Example of Applied Geopolitics. After the fall of the communist regime, the church life of the majority of
orthodox countries from Eastern Europe continued to be dominated by a series of a more or less known
crises and internal conflicts. An evocative example is offered by the statute of the Orthodoxy in Moldova,
a country that formally gained its independence in 1991, but which dangerously oscillates between
Bucharest and Moscow from an ecclesiastical viewpoint. For this context, the assertion of the Russian
Patriarch according to which Moldova is a part of the “Holly Russia” is rather essential. One of
the most important and most referred to arguments of the Russian Patriarchy in its relations with
the Romanian Patriarchy, whenever the issue of the Moldova Orthodox Church is discussed, is
related to the “canonical territory of the Russian Patriarchy”. For this specific reason, the paper
will highlight the historical and the canonical contexts of the advent of this controversial “modus
operandi”. This paper will emphasize the way the argument of “canonical territory” is used in the
inter-orthodox conflict in Republic of Moldova and the possible solutions for this controversy.

Keywords: Canonical territory, Republic of Moldova, Russian Patriarchy, Romanian Orthodox
Church, borders.

In loc de introducere: ,,Sfinta Rusie” post-sovietica

Problema eclesiologica si practica a raportului dintre diversitate si unitate, dintre Bisericile
Ortodoxe locale si Ortodoxia universali reprezintd o tema de mare actualitate si, pr1n conflictele pe
care le intretine, cautioneaza marturia ortodoxa in lumea de azi.' in ciuda faptulul cd ecleziologia nu
era in prlmele secole crestine pe deplin articulata, raporturile intre diferitele comunitati bisericesti,
indiferent de mérime, erau reglate cel putin pe baza celor doua principii sa le numim euharistice:
catolicitatea Euharistiei, care se refera la faptul ca fiecare adunare euharistica cuprindea toti membrii
Bisericii dintr-un loc, si cel al teritorialitatii Euharistiei potr1V1t caruia Blserlca neincetand s fie
universald, era comunitatea dintr-un loc anume, circumscris geograﬁc Inutil s& mai spunem ca
situatia din prezent este, prin comparatie, mult mai complexd si nu de putine ori dominatd de
contradictii. Cauza o reprezinta trecerea treptata de la eclesiologia genuina patristica a lui communio
ecclesiarum — cea care a castigat in importanta inclusiv in cadrul dezbaterilor ecumenice i inter-
ortodoxe — la modelul national/etnic al modernitatii. De modul in care este conceputa unitatea in
diversitate, depinde si intelegerea legaturii dintre local si etnic, dintre specific si fundamental, dintre
ceea ce suportd modificari si ceea ce, dogmatic, este imuabil, adicd nu se supune unei relativizari.

Ulterior caderii regimului comunist, viata bisericeascd a tarilor majoritar ortodoxe din
Europa de Est a fost si continua sa fie dominata de o serie de crize si conflicte interne mai mult
sau mai putin cunoscute. Un exemplu sugestiv il ofera statutul Ortodoxiei in Moldova, tara care si-a

" Studiu realizat cu sprijinul Fundatiei Volkswagen in cadrul proiectului ,,Alte Grenzen und Neue Fronten — die
Orthodoxie und die Europdische Integration” organizat de Institutul de Studii Crestine Est-Europene din
., Nijmegen, Olanda.
™ Drd. al Facultatii de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca din cadrul Universitafii "Babeg-Bolyai"; bursier
Volkswagen la Institute of Eastern Christian Studies, Nijmegen. Contact: dumzlm@cotelea org.

! Vezi aici, ca introducere in problematici, RADU PREDA, Ortodoxia & ortodoxiile. Studii social-teologice
= Theolog1a Socialis 10), Eikon, Cluj-Napoca, 2010.

% Vezi aici lucrarea de referinti care a relansat discutia eclesiologici in teologia ortodoxa a ultimei jumitati de
secol, [DANNIS ZIZIOULAS, Fi iinta eclesiald, trad. Aurel Nae, Editura Bizantina, Bucuresti, 2007, p. 235.
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castigat formal independenta in 1991, dar care din punct de vedere bisericesc oscileaza periculos intre
Bucuresti si Moscova. Sugestiva pentru aceasta stare este afirmatia Patriarhului Kirill al Moscovei si
intregii Rusii ci Moldova este parte a ,,Sfintei Rusii”.* Este aceeasi ,,Sfanta Rusie” céreia i-a jurat de
curand credinta si noul episcop de Edinet si Briceni, Nicodim (fostul preot Ioan Vulpe din Orhei), la
hirotonia acestuia din 26 decembrie 2010 in catedrala ,,lisus Mantuitorul” din Moscova.*

Studiul de fatd isi propune sa analizeze dezacordul ecleziologic inter-ortodox care face
posibila existenta paradoxald in aceeasi tard a doud Biserici Ortodoxe deopotriva canonice. Unul dintre
argumentele principale si cel mai des utilizat de catre Patriarhia Rusa in relatia sa cu Patriarhia Romana,
atunci cand se discuta situatia Bisericii Ortodoxe din Republica Moldova, este cel al ,,teritoriului
canonic al Patriarhiei Ruse”. Este motivul pentru care vom prezenta contextul istoric si canonic al
aparitiei acestei controversate formule. In continuare, vom analiza cum este folositd aceasti formuld
in conflictul inter-ortodox din Republica Moldova iar in final vom propune o posibila solutie.

De la pricipiul teritorialitatii la formula ,,teritoriului canonic”

in Incercarea de a deﬁm formula , teritoriului canonic” ar trebui inainte de toate sa explicam
insusi termenul de ,,canon”. > Strict etimologic si contextual, termenul face trimitere la deciziile de
»indreptare” sau de ,,calauza” ale sinodului apostohc si ulterior ale sinoadelor ecumenice sau ale
unor Sfinti Parinti. Trecand printr-o lunga si fructuoasa traditie nomocanonica bizantind, toate aceste
canoane sau reguli cu valoare de lege si interpretarile lor au format ceea ce 1n invatamantul nostru se
cheama dreptul canonic ca d1501p11na teologlco juridica ,,in cadrul carela se expun pnnmpule si nonnele
de drept potrivit cdrora se organizeaza si se conduce Biserica.” Asadar, prin , teritoriu canonic” se
incearca definirea acelui teritoriu geografic 1n care se aplica dreptul canonic in sensul prezentat mai sus.
Un astfel de , teriroriu canonic” poate fi al unei parohii, episcopii, arhiepiscopii, mitropolii sau patriarhii,
respectiv al unei Biserici autonome sau autocefale care este formata din toate aceste entiti eclesiastice.
In ciuda dimensiunilor geografice variabile, de la parohie la patriarhie, dreptul canonic ar trebui sa
fie insa acelasi, 1n parohie fiind ilustrata ecleziologic vorbind Biserica lui Hristos cu toate atributele de
rigoare: una, sfanta, soborniceasca si apostoleasca. Asadar, un , teritoriu canonic” nu poate fi din punct
de vedere canonic guvernat de alte principii decat alt ,.terioriu canonic”. Din acest punct de vedere,
intreaga Ortodoxie mondiald, intrupatd istoric in diferite locuri ale lumii, reprezintd la rigoare un
unic teritoriu canonic. Cum insa, altfel decat In Catolicismul centralizat, Ortodoxia este fideld unitatii
ca expresie a comuniunii prin sinodalitate, teritoriul canonic ortodox este mpartit, spre o mai buna
administrare si tindnd cont de cultura locului in care s-a inculturat Evanghelia, 1n structurile pe
care le stim 1n diptice. Teritoriul canonic este astfel spatiul in care se exercitd misiunea sau lucrarea unei
Biserici ortodoxe locale, oglinda a celei universale, de peste tot. De aceea, la urma urmelor, Ortodoxia
isi bazeaza unitatea nu doar prin aceeasi credinta si acelasi mod de a o celebra, ci si prin aceeasi
randuiala canonica. latd insé ca acest al treilea pilon al unitdtii ortodoxe este cel mai afectat.

Argumentele reprezentantilor Patriarhiei Ruse In legaturd cu “teritoriul canonic rus” sunt,
cum se poate banui, diferite de sensul canonic comun. Astfel, Vsevolod Chaphn presedintele
departamentului smodal care se ocupa de relatiile Bisericii ruse cu societatea’ , este de parere ca

? Vezi stirea ,,Csrreitmmii ITatprapx Kuprmr: MonioBa — HeoTbemiteMast gacts Cesiroit Pyci” la adresa
http:/www.patriarchia.ru/db/print/1254808 html, accesaté in 22 august 2010.
* Vezi stirea de presa la adresa http:/www.timpul. md/articol/moscova-a-decis-vulpe-ia-locul-episcopului-
dorimedont-19291 html, accesatd in 7 ianuarie 2011.
> Mai multe detalii legat de acest termen vezi in excelentul volum al lui HEINZ OHME, Kanon ekklesiastikos.
Die Bedeutung des altkirchlichen Kanonbegriffs (= Arbeiten zur Kirchengeschichte 67), Walter de Gruyter,
Berlin/New York, 1998.
® JoaN FLOCA, Sorin JOANTA, Drept Bisericesc, Vol. 1, Sibiu, 2006, p. 13.
'VSEVOLOD CHAPLIN este presedintele ,,Departamentului sinodal al relatiilor Bisericii cu societatea” si prese-
dintele consiliului ,,Economie si etica”. Atat departamentul cat si consiliul activeaza in cadrul Patriarhiei
Ruse. Vezi mai multe detalii despre pratoiereul Chaplin la ,,BceBonon Yammmn, mpotomepeii”,

http://www.patriarchia.ru/db/text/150885.html, accesatd in 21 mai 2010.
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modelul ecleziologic al acestei formule dateaza din timpul primelor secole crestine si se bazeaza
atat pe versetul paulin — Romani 15, 20: ,,Ravnind astfel sa binevestesc acolo unde Hristos nu fusese
numit, ca sa nu zidesc pe temelie straind” — cét si pe canoanele 34 si 35 apostolice si pe canonul 8 al
Sinodului al I1l-lea Ecumenic.® Problema de interpretare a acestor canoane este ca ele nu justifica
»anexarea” canonica a altor teritorii, nici nu explica de la sine cum se formeazd un nou teritoriu
canonic sau jurisdictie, ci asigurd numai ordinea intre teritorii sau eparhii existente deja. In acelasi
context, mitropolitul Ilarion Alfeev, Presedintele Departamentului de Relatii Externe al Patriarhiei
Ruse’, citeaza mai multe canoane in vederea sustinerii formulei ,,teritoriului canonic (rus)”. El afirma
cé potrivit principiului inviolabilitatii granitelor bisericesti, prezent in canoanele apostolice cat si
in alte canoane ale Bisericii primare, episcopul nu are dreptul sa paraseasca eparhia sa si s treaca in
alta (can. 14 Ap.), nu poate sa hirotoneasca 1n afara eparhiei sale (can. 35 Ap.), asa cum clericul sau
mireanul care este excomunicat nu poate fi primit in comuniune de cétre alt episcop (can. 12 Ap.).
Tot astfel, clericul care paraseste parohia sa, mutandu-se in alta fara voia episcopului sau, este privat
de dreptul de a sluji (can. 15 Ap.), asa cum oprirea de la cele Sfinte sau afurisirea de catre un
episcop nu poate fi ridicata de citre un alt episcop (can. 16 si 32 Ap.)."

Argumentele reprezentantilor Patriarhiei Ruse in incercarea de a sustine formula , teritoriului
canonic” coincid cu cele ale principiului teritorialitatii.'' in continuare vom analiza contextul in
care a aparut acest principiu dupa care o sa-1 comparam cu formula propusa de Biserica Ortodoxa
Rusa. Astfel, delimitarea granitelor jurisdictiilor episcopale, incé din timpul primelor secole, a avut
loc atat in conformitate cu principiul paulin al organizirii teritoriale a jurisdictiei episcopale'?,
potrivit canoanelor Sinodului Apostolic cat si in conformitate cu canoanele Primului Sinod
Ecumenic de la Niceea ce va proclama un principiu general in baza caruia administratia bisericeasca
trebuie si respecte circumscriptiile civile stabilite de catre Stat." Paralelismul intre administratia
civild si cea bisericeascd a permis ca circumscriptia bisericeasca si coincida cu eparhia'®, iar episcopul
,metropolei”, din respectiva provincie bisericeasca, sa se bucure de un primat de drept."” Principiul
analogiei dintre structura eclesiala si cea a administratiei civile poate fi observat atunci cand organizarea
teritoriald a jurisdictiei episcopale s-a schimbat de la episcopie la mitropolie odata cu restructurarea
sistemului administrativ'® al Imperiului Roman in dioceze.'” Primii mitropoliti au fost episcopii

8 Vezi referatul Iui VSEVOLOD CHAPLIN, ,,JToHSITHE KAHOHHYECKOH TEPPUTOPHH B MEKIPABOCIABHOM”,
MEXXPUCTAAHCKOM U LIEPKOBHO-O0IIECTBEHHOM KOHTEKcTe, http://www.religare.ru/2_48189.html, accesata
in 21 mai 2010, sustinut in cadrul simpozionului ,,[Tomectrast LlepkoBb 1 KaHOHUYECKAs! TEPPUTOPHS care a
avut loc la 1 decembrie 2007 in Moscova: ,,B MockBe mporern MexIyHapomHbIiA cuMrosuyM «IlomectHas
IepkoBb 1 KaHOHMYECKast TeppuTOpHst”, http:/www.patriarchia.rw/db/ext/331593.html, accesatd in 21 mai 2010.

? Ilarion Alfeev este Mitropolit de Volokolam si Presedintele Departamentului de Relatii Externe al Patriarhiei
Ruse. Vezi biografia la , IIpencenarens Otaena BHENTHNUX HEPKOBHEIX cBsi3elt MockoBckoro [Tarprapxara
muTporonuT Bomokonamckuit Miaprion™, http://www.mospat.ru/ru/decr-chairman/, accesatd in 19 mai 2010.

1% Vezi referatul mitropoliitului ILARION ALFEEV despre principiul , teritoriului canonic” in traditia ortodoxa,
| ]pUHIMI "KaHOHMYECKOH TeppuTOpuun” B MpaBOCiaBHOM Tpamuimy”’, http:/bishop.hilarion.orthodoxia.org/
1 3_7 2,accesata in 19 mai 2010.

" Principiul teritorialititii, al delimitarii granitelor jurisdictiilor Bisericilor, a fost discutat in cadrul diferitor
sinoade, dintre acestea mentionam urmatoarele canoane: 34, 37 Ap.; 6, 7 sin. I ec.; 2, 3 sin. Il ec.; 8 sin IIl ec.;
17,28 sin. IV ec.; 25, 36, 38, 39 Trul,; 3 sin. VIl ec.; 9, 16, 18, 19, 20, Antioh.; 11, 13, 76, 95, 98, 120 Cart.;
3 Sard.

12 Epistolele Apostolului Pavel sunt adresate unor Biserici (din Corint, Tesalonic, Roma, Efes etc.) ce erau
organizate 1n limita circumscriptiilor civile a respectivelor orage.

3 JOHN MEYENDORFF, Ortodoxie si catolicitate, trad. C. Popescu, Sofia, Bucuresti, 2003, p. 34.
Eparhia era o circumscriptie administrativa in Imperiul Roman de Rasérit.

13 MEYENDORF, Ortodoxie..., pp. 35-36.

' In rezultatul restructurdrii Imperiului Roman de citre Diocletian au aparut noi structuri administrative mai
largi numite dioceze.

Despre respectarea principiului teritorialitatii si al impartirii Bisericii din Rasarit in dioceze ne vorbeste si
canonul al doilea de la Sinodul al II-lea Ecumenic: I0OAN FLOCA, Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si
comentarii, Sibiu, 2005, p. 71.
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care erau in capitala diocezelor, iar ceilalti episcopi din dioceze intrau sub jurisdictia acestora.'®
Referindu-se la canonul 6 al primului sinod ecumenic de la Niceea, Nicodim Milag precizeaza
cd pentru organizarea bisericeascd era decisiva impartirea politica si ca, in acest sens, episcopul
Alexandriei avea dreptul de a-si extinde puterea sa in limetele diocezei Egiptului. In aceasta
dioceza existau alte patru provincii politice, iar fiecare dintre acestea alcdtuia o circumscriptie
bisericeasca condusd de un mitropolit care avea in jurisdictia sa alti episcopi. In cazul Bisericii
din Antiohia, jurisdictia episcopului era identica cu cea a circumscriptiei politice a Rasaritului.'’
Vedem asadar ca primul sinod ecumenic a confirmat o practica deja existentd in Biserica inca din
timpul apostolilor. Mai tarziu, 1n secolele al V-lea si al Vl-lea, a fost introdus regimul ,,patriarhal” ce
a aprofundat si mai mult paralelismul dintre organizarea Statului si administratia bisericeasca.”

Pand aici, putem afirma cd principiul teritorialitdtii coincide cu formula , teritoriului canonic”
a Patriarhiei Ruse. Insa exista unele aspecte ce contravin principiului teritorialitatii. In primul rand,
acestd formuld a inceput sa fie utilizatd de cétre reprezetantii Patriarhiei Ruse, cel mai frecvent,
dupi prabusirea Uniunii Sovietice.”' In primul Statut al Bisericii Ortodoxe Ruse — adoptat in 1988, in
timpul sarbatoririi celor o mie de ani de la increstinarea Rusiei’” — se mentiona ci toti crestinii
ortodocsi din Uniunea Sovieticd sunt membri ai Bisericii Ortodoxe Ruse. Trebuie sa amintim ca,
la acea datd, formula , teritoriului canonic” nu era folosita in documentele oficiale. Toate tarile ce au
fost anexate la fosta URSS dupa cel de al Doilea Razboi Mondial, sub conducerea lui Stalin, fac
parte, duzeé parerea Bisericii Ruse, din , teritoriul canonic” al acestei Patriarhii, exceptie facand doar
Georgia™ si Armenia. Dupa cum putem observa, Biserica Ortodoxa Rusa a apelat la principiul
teritorialitatii, aplicand formula ,.teritoriului canonic”, ca sd argumenteze ca fostul teritoriu al
Uniunii Sovietice 1i apartine de drept.**

In al doilea rand, chiar dacd admitem cé acest principiu poate fi aplicat in cazul Uniunii
Sovietice si ca Patriarhia Rusa are, la momentul actual, tot dreptul si 1si mentina jurisdictia asupra
acestui teritoriu, exista totusi o neconcordanta intre prima parte a articolului 3 din Statutul actual al
Bisericii Ortodoxe Ruse — aprobat in cadrul Sinodului din 13-16 august 2000 — unde se mentionaza
tarile ce fac parte din ,.teritoriul canonic” i ultima parte a articolului prin care se afirma cé jurisdictia
Bisericii Ortodoxe Ruse include si ,,crestinii ortodocsi care traiesc in alte tari si care se atageaza
voluntar acestei jurisdictii”:

Jurisdictia Bisericii Ortodoxe Ruse include persoanele de confesiune ortodoxa care traiesc pe
teritoriul canonic [subl. n.] al Bisericii Ortodoxe Ruse din Rusia, Ucraina, Belorusia, Moldova,
Azerbaidjan, Kazahstan, Kirghizia, Letonia, Lituania, Tadjikistan, Turkmenistan, Usbekistan si
Estonia, precum si crestinii ortodocsi care traiesc in alte tari i care se atageaza voluntar acestei
jurisdictii.

'8 ALFEEV, ,TTpuHi .7,

% NICODIM MILAS, Canoanele Bisericii Ortodoxe, Vol. 1, partea II, trad. Uros Kovincici si Nicolae Popovici,
Tipografia Diecezana, Arad, 1931, pp. 37-44. In comentariile de la canonul 2 sin. 2 ec. gasim mai multe
detalii ce tin de principiul teritorialitatii, vezi paginile 91-97.

20 MEYENDORF, Ortodoxie si ..., p- 36.

2! JOHANNES OELDEMANN, ,,The Concept of Canonical Territory in the Russian Orthodox Church” in THOMAS
BREMER, Religion and the Conceptual Boundary in Central and Eastern Europe, Palgrave Macmillan,
Houndmills, New York, 2008, p. 230.

22 VLADISLAV TiPIN, ,JTomectHbiii Cobop 1988 r. u mpunsaThiit uM YcraB 06 yrnpaeiaenun Pycckoit
IIpaBocnasuoii Llepksu”, http://www.sedmitza.ru/text/432419.html, accesata in 22 mai 2010.

Biserica Ortodoxa din Georgia va scapa de dominatia rusa si isi va alege propriul patriarh in 1917.
Vezi mai multe detalii despre istoria Bisericii Ortodoxe din Georgia pe site-ul oficial al acesteia la
http://www.patriarchate.ge/_en/?action=istoria, accesata in 23 mai 2010.

In conformitate cu actualul statut al BORu ,,jurisdictia Bisericii Ortodoxe Ruse include persoanele de
confesiune ortodoxa care triiesc pe feritoriul canonic al Bisericii Ortodoxe Ruse” in comparatie cu statutul
din 1988 unde se mentiona ca jurisdictia BORu include persoanele de confesiune ortodoxa care traiesc pe
teritoriul Uniunii Sovietice.

% n originalul rus: ,JOpucuxms Pyccxoit IIpaBociaproit LlepKBi MpOCTHPAETCS Ha JIHI] TIPABOCIABHOTO
WCHIOBENIaHNS], IPOKUBAIOIINX Ha KaHoHuueckoli meppumopuu [subl. n.] Pycckoii [1paBocnaBHoi Llepxsu:
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in cazul dat, nu putem vorbi de respectarea principiului teritorialitatii pentru ci Biserica
Rusa fsi rezerva dreptul de a-si extinde jurisdictia asupra credinciosilor din alte Biserici. Formula
teritoriului canonic” nu corespunde normelor principiului de organizare a Bisericii pentru ca
apeleaza la principiul etnicitdtii condamnat ca erezie sub numele de etnofiletism in sec. XIX.
Aceasta a fost creatd cu scopul de a argumenta extinderea si mentinerea jurisdictiei Patriarhiei
Ruse asupra unor teritorii ce au fost anexate de catre un regim totalitar la URSS.

Cu atat mai mult, acesta formula este acceptatd ca fiind valabild doar in anumite cazuri. Spre
exemplu Presedintele Departamentului de Relatii Externe al Patriarhiei Ruse, in unul din studiile
sale, a afirmat cd principiul , teritoriului canonic” a fost respectat pana la 1nceputu1 secolului XX,
cand granitele Bisericilor Ortodoxe au coincis cu granitele statelor sau a imperiilor. in secolul al
XIX-lea jurisdictia Patriarhatului Constantinopolului coincidea cu granetele Imperiului Otoman
iar cele ale Bisericii Ortodoxe Ruse au coincis cu cele ale Imperiului Rus, a mentionat mitropolitul
Ilarion Alfeev. In continuare, el a sustinut ca n urma destramarii Imperiului Otoman, Patriarhia
Ecumenica a pierdut o mare parte din ,,teritoriul canonic” si ca

[...] granitele Bisericilor in multe cazuri coincid cu granitele statelor, insa schimbarea frontierelor
de stat nu conduce neaparat la fragmentarea Bisericilor. S?re exemplu, dupa prabusirea URSS,
Patriarhia Moscovei si-a mentinut integritatea teritoriala.

De aici putem deduce ca doar in unele cazuri schimbarea granitelor statelor implica si
schimbarea jurisdictiilor entitatilor eclesiastice.

Jurisdictiile paralele

Canoanele ce definesc principiul teritorialitatii se referd si la imposibilitatea existentei
_]ul‘lSdlCtlllOl‘ mai multor episcopi 1n aceiasi locahtate Insd odata cu aparitia schismelor si a ereziilor au
inceput sa apara si jurisdictii ierarhice paralele Prima schisma in interiorul Bisericii Crestine, care a
provocat aparitia acestor jurisdictii, a aparut in secolul al V-lea, in timpul Sinodului de la Calcedon
din 451.% Din aceste motive, de exemplu, sunt doi Patriarhi crestini in Alexandria si Antiohia. Pr1n01p1ul
teritorialitatii fiind, in acest caz, ,,completat din considerente pastorale cu cel personal-ritual”. »

A alti sciziune in interiorul Bisericii Crestine care a contribuit la adancirea existentei mai
multor ierarhii paralele a fost, evident, ,,marea schisma” din 1054. Conform principiului teritorialitatii,
sanctionat la Sinoadele I si II Ecumenice (can. 6, sin. I ec. si can. 2, sin. II ec.), Biserica Crestind din
Raésarit era organizatd in patru Patriarhii — Constantinopol, Ierusalimului, Alexandriei si Antiohiei —
in timp ce crestindtatea apuseana avea un singur centru, Roma. La un loc, aceste scaune apostolice
formau asa-numita pentarhie. Acest principiu a continuat sa fie respectat de cele cinci Patriarhii pana
la aparitia cruciadelor. Dupa ocuparea de catre latini a Antiohiei in 1097, a lerusalimului in 1099
si a Constantinopolului 1204 ierarhia bizantini a fost dublati de una latini. in aceste conditii,
venetianul Thomaso Morosini a devenit primul patriarh latin al Constantinopolului.” Astfel putem

B Poccun, Ykpaune, benopyccun, Mongasuu, AzepOaiimxane, Kaszaxcrane, Kuprusuu, Jlarsuu, Jlutse,
Tamkukucrane, TypkMmenny, Y30ekucTaHe, DCTOHHH, a TaKKe Ha JOOPOBOJIBHO BXOJIIIHNX B Hee
MPaBOCIIABHBIX, MMPOXKHUBAIOIINX B APYrux crpaHax.” Vezi ,,YcraB Pycckoii [IpaBocrnaBHoi Lepksn”,
sectiunea ,,00mme monoxenus”’, art. 3. Sursa electronica: http:/www.mospat.ru/ru/documents/ustav/162/,
accesata n 20 mai 2010.

26 TTpUHIWII «KAHOHHYECKOH TepPUTOPHI» B IpaBoC/IaBHOM Tpamuin’” [Principiul “teritoriului canonic” in
tradltla ortodoxa], http:/hilarion.ru/2010/02/25/1048, accesata in 25 octombrie 2010.
7 Prin ,Jjurisdictii ierarhice paralele” se intelege existenta 1n acelasi orag/regiune a mai multor structuri
ierarhice care pretind administrarea/pastorirea aceluiasi teritoriu.
IoAN RAMUREANU, MILAN SESAN, TEODOR BODOGAE, Istoria Bisericeasca Universala (1-1054), Vol. 1,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1987, p. 396.

? RADU PREDA, Semnele vremii. Lecturi social teologice (= Theologia Socialis 1), Eikon, Cluj-Napoca, 2008,

p. 243.

30 Ven mai multe detalii despre urmarile celei de a patra cruciade la TIMOTHY E. GREGORY, A History of

Byzantium, Blackwell, Oxford, 2005. Despre Morosini vezi pp. 282-297.
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explica, la momentul actual, existenta a patru Patriarhi in [erusalim: ortodox, latin, catolic oriental si
armean.”’ Anomalia dublarii ierarhiilor a devenit dupa ciderea Constantinopolului (1453) regula.
Ierarhia ortodoxa a fost dublata de una latind, mai apoi de una greco-catolicd iar in final si jurisdictiile
ortodoxe au inceput s se suprapuni.’

O tara si doua Biserici Ortodoxe. Contextul istoric

Inainte de a analiza diferendul inter-ortodox dintre Biserica Ortodoxd Rusi si cea Romana
din cauza ,,teritoriului canonic rus”, este cazul sa precizam ci Biserica Ortodoxa din Moldova
este divizatd in patru structuri ierarhice. Din aceasta fac parte: Mitropolia Moldovei se afla sub
jurisdictia Patriarhiei Ruse §i are cel mai mare numar de credinciosi, 81,9 % din numarul total de
crestini ortodocsi; Mitropolia Basarabiei (MB) se supune canonic Patriarhiei Romane si este a
doua dupa numarul de adepti, 11,2%;> In afard de aceste doua structuri bisericesti mai sunt inca
doua, dar care nu joacd un rol important in viata Bisericii Ortodoxe. Cu atit mai mult, ele au un
statut canonic incert. A treia structurd este Episcopia de Falesti si a Moldovei de Rasarit, ea se afla
sub autoritatea Patriarhiei nerecunoscute canonic a Kievului; Arhiepiscopia Moldovei si Ucrainei de
Sud este o parte din Biserica Rusi din diaspora care nu s-a reunificat cu Biserica Ortodoxa Rusa.**

in aceasta situatie este important si vedem contextul istoric al aparitiei conflictului dintre
Moscova si Bucuresti. Biserica Ortodoxd de pe teritoriul actual al RM s-a aflat sub jurisdictia
Bisericii Ortodoxe Ruse in urmitoarele perioade: 1808-1918%, 1940-1941 si 1944-prezent. Mitropolia
Basarabiei a activat din 1928 pana in 1944, fiind desfiintata fara acordul Patriarhiei Romane
dupd ocuparea Basarabiei de catre URSS. Odata cu anexarea acestui teritoriu la Uniunea Sovietica,
Biserica Ortodoxa din acest teritoriu a intrat neconditionat sub jurisdictia Patriarhiei Ruse. Mitropolia
Basarabiei a fost desfiintata iar in locul ei a fost organizatd o episcopie, Mitropolia Bucovinei a
fost transformatd in episcopie cu sediul la Cernauti iar Episcopiile Cetatii Albe, Ismailului si
Hotinului au fost desfiintate. Este semnificativ faptul ca Eparhiile din Chisindu si Cernauti erau
conduse de episcopi rusi sau ucraineni. *®

Dupa obtinerea independentei, in Republica Moldova au fost redeschise manastirile,
bisericile si scolile teologice. Mitropolia Chisindului si a intregii Moldove s-a organizat in baza

3! ALFEEV, , [ IpHHI[HIT "KaHOHIYECKOi TepPHTOPHH" B TIPABOCIABHON Tpa I

32 PREDA, Semnele vremii..., p- 243.

33 Conform Barometrului de opinie publicd din 2004, 81,9 % de respondenti au rispuns ca apartin Bisericii
Ortodoxe din cadrul Mitropoliei Moldovei (Patriarhia Rusa) si 11,2% ca apartin Bisericii Ortodoxe din cadrul
Mitropoliei Basarabiei (Patriarhia Romand): VIOREL CIOBOTARU, ,,Attitudes towards Church, confessional
self-identification and perception of some values in the public opinion of the Republic of Moldova” in SILvO
DEVETAK, OLESEA SIRBU, SILVIU ROGOBETE (ed.), Religion and Democracy in Moldova, Brumar, Maribor-
Chisinau, 2005, p. 141. Pe de alta parte Mitropolia Moldovei, in anul 2004, era formatd din 1195 comunitati,
iar Mitropolia Basarabiei din 130. In cazul dat, din Mitropolia Moldovei au facut parte mai mult de 90% din
numarul comunitatilor ortodoxe. Vezi sursa electronica: http://www.mdn.md/index.php?view=viewarticle&
articleid=213, accesata in 15 mai 2010.

Vezi studiul lui RADU PREDA ,,De la autonomie si autocefalie la unitate canonica si eticd. Dileme social-
teologice ale Ortodoxiei actuale”, Studia UBB Theol. Orth. 1 (2010), pp. 99-120, in care analizeaza problema
autonomiei §i autocefaliei a Bisericilor locale, atét de intens discutate la Conferintele Presinodale de pregatire a
Marelui Sinod Panortodox. Tot 1n acest studiu, la pagina 102, autorul vorbeste si despre cele patru structuri
ierarhice ale Bisericii Ortodoxe din Moldova.

O descriere detaliata a vietii bisericesti din Basarabia 1n secolul al XIX-lea o gasim la NICOLAE POPOVSCHI,
Istoria Bisericii din Basarabia in veacul al XIX-lea sub rusi, Museum, Chisinau, 2000.

In rezultatul pactului Ribbentrop-Molotov Basarabia, Tinutul Herta si Bucovina au fost anexate la Uniunea
Republicilor Sovietice Socialiste. BOM s-a aflat sub jurisdictia Patriarhiei Ruse pana in 1941 cand Armata
Romana a eliberat cele trei regiuni. Basarabia a scapat de armata sovietica pentru putin timp, n august 1944
ea a fost din nou invadata si ocupata de cétre sovietici. Legat de acest subiect vezi mai multe detalii in
TULIAN FRUNTASU, O istorie etnopolitca a Basarabiei (1812-2002),Cartier, Chisindu, 2002.
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statutului BORu®’ avand si un statut intern®®. Reactivarea Mitropoliei Basarabiei a fost constatata
de catre Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane, la 19 decembrie 1992, prin ,,Actul Patriarhal si
Sinodal al Patriarhiei Romane, privind recunoasterea reactivarii Mitropoliei Basarabiei, autonoma si
de stil vechi, cu resedinta in Chisinf?lu”.3 ’

Ca rezultat al reactivarii mitropoliei romane pe teritoriul Republicii Moldova au aparut
diverse reactii din partea reprezentantilor acestui stat. Vom expune, foarte pe scurt, pozitiile
presedintelui si prim-ministrului Moldovei din acea perioada. Astfel, In rezultatul Incercarii de a
legaliza reinfiintarea Mitropoliei Basarabiei au existat mai multe reactii negative din partea acestora.
La 24 decembrie 1992, intr-un discurs rostit in Parlamentul Republicii Moldova, presedintele Mircea
Snegur™ a afirmat: , Patriarhia de la Bucuresti a dovedit lipsa de stima fatd de conducerea Moldovei
si a contribuit, prin actiunile date, la dezmembrarea teritoriald a Republicii Moldova”, iar la 1 martie
1993 premierul Andrei Sangheli*' i-a adresat o scrisoare Patriarhului Teoctist in care mentiona:

Hotarandu-se soarta Bisericii Ortodoxe din Moldova la Bucuresti, [...] suntem nevoiti sa

constatam ca procesul de dezbinare a Bisericii noastre, destabilizarea climatului politic intern, au

inregistrat un puternic imbold catalizator, lucru pe care, cu sigurantd nu l-a dorit si nu-1 doreste

nimeni.

in conditiile date, autorititile moldovene au refuzat si recunoasci Mitropolia Basarabiei si au
incercat si o mentina in afara cadrului legal fiind acuzati de: declansarea conflictului transnistrean™’;
subminarea autoritatii statului si statalitatii Republicii Moldova si ca e ,,agentura straina” si ,,instrument
in ména Bucurestiului”.** Din acest motiv Mitropolia Basarabiei si alti 12 cetiteni ai Republicii
Moldova s-au adresat la CEDO.* La 13 decembrie 2001 Curtea Europeani a Drepturilor Omului din
Strasbourg a dat un verdict favorabil recunoasterii Mitropoliei Basarabiei. Iar la 30 iulie 2002
Serviciul de Stat pentru Culte al RM a inregistrat MB din cadrul Patriarhiei Romane.*

37 Aprobat de Sinodul BORu la 3 ianuarie 1991 si de Ministerul Justitiei al Federatiei Ruse la 30.05.1991:
IULIAN CHIFU, VLAD CUBREACOV, MIHAI POTOROACA, Dreptul de proprietate al Mitropoliei Basarabiei §i
restituirea averilor bisericesti. Studiu asupra practicilor si legislafiei aplicabile in Republica Moldova, Alfa
si Omega, Chisinau, 2004, p. 10.

8 Aprobat de catre Guvernul Republicii Moldova la 17 noiembrie 1993. ,,Statutul Bisericii Ortodoxe din
Moldova”, http:/lex.justice.md/index.php?action=view&view=doc&lang=1&id=304219, accesatd in 2
noiembrie 2010; In articolul 15 al Statutului BOM se mentioneaza ca: ,,Intistatatorul Bisericii Ortodoxe
din Moldova — Mitropolitul Chisindului si Moldovei este numit de catre Sfantul Sinod si Sanctitatea Sa
Patriarhul Moscovei si a intregii Rusii dintre cetétenii Republicii Moldova” iar 1n articolul 16 litera (s) prevede:
,,Canonic, Mitropolitul se subordoneazd Sanctitatii Sale Patriarhul Moscovei si a intregii Rusii si Sfantului
Sinod”.

39 Actul Patriarhal si Sinodal al patriarhiei Roméane, privind recunoasterea reactivarii Mitropoliei Basarabiei,
autonoma si pe stil vechi, cu resedinta in Chisindu” in Patriarhia Roména, Adevarul despre Mitropolia
Basarabiei, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1993, pp. 50-53.

“0 Initial Mircea Snegur a fost impotriva moldovenismului ca mai apoi ,,s3 denunte mesajul panromanesc ca pe
o tradare [...] el sublinia existenta unei natiuni moldovene ca baza a statului”: CHARLES KING, The Moldovans:
Romania, Russia, and the Politics of Culture, Hoover Institution Press, Stanford, 2000, p. 155; in romana:
Moldovenii. Romdnia, Rusia si politica culturald, trad. D. Stanciu, Arc, Chiginau, 2005.

I Andrei Sangheli, in calitatea sa de fost lider al Partidului Democrat Agrar si fost prim-ministru, a optat
pentru ramanerea RM in sfera de influenta a Rusiei si pentru promovarea moldovenismului. Vezi mai multe
detalii despre identitatea nationald in Basarabia, RSSM si Republica Moldova la FLAVIUS SOLOMON, ,,De la
RSSM la Republica Moldova. Identitate etnica si politica”, in FLAVIUS SOLOMON, ALEXANDRU ZUB (ed.),
Basarabia. Dilemele identitatii, Fundatia Academica ,,A.D. Xenopol”, Iasi, 2001, pp. 73-82.

2 Vezi aici IULIAN CHIFU, VLAD CUBREACOV, MIHAI POTOROACA, Op.cit, p. 14.
3 Vezi DAN DUNGACIU, Cine suntem noi? Cronici de la Est la Vest, Cartier, Bucuresti/Chisinau, 2009, p. 549.
* Vezi DAN DUNGACIU, Moldova ante portas, Tritonic, Bucuresti, 2005, p. 160.

# Mitropolia Basarabiei si altii contra Moldovei”, http://www.bice.md/UserFiles/File/CEDO/cazuri_md/
Mitropolia.doc, accesata in 23 iulie 2007.

46 ,,Mitropolia Basarabiei, un caz de identitate romaneasca judecat la CEDO”, http://www.mitropoliabasarabiei.ro/
douamaluri_files/paginal.html, accesata in 2 august 2009.
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Moscova versus Bucuresti

Biserica Ortodoxd Rusa a invocat formula ,.teritoriului canonic” atat in relatia sa cu alte
confesiuni cat si in diferendele sale cu Bisericile Ortodoxe surori. In cazul neintelegerilor inter-
ortodoxe, cele mai tensionate relatii sunt cele dintre Patriarhia Rusa i Patriarhia Ecumenica si
cele dintre Patriarhia Rusa si cea Roména. In continuare voi expune, foarte pe scurt, contextul in
care Patriarhia Rusa 1si revendica autoritatea pastorald asupra Bisericii Ortodoxe din Moldova.

Teritoriul actual al Republicii Moldova s-a aflat In decursul ultimelor doud secole in diverse
contexte geopolitice care au afectat viata religioasa cauzand repercusiuni cu efect intarziat. Din
acest motiv rezolvarea diferendului inter-ortodox din Moldova, care implicd Patriarhia Rusa si
Patriarhia Romana, devine tot mai dificild. Fiecare Patriarhie are propriile argumente bazate pe
anumite canoane §i evenimente istorice si fiecare pretinde ca are dreptate in vederea mentinerii
sau extinderii jurisdictiei canonice.

in cazul Patriarhiei Ruse, URSS a fost un garant politic ce a asigurat neimplicarea Patriarhiei
Romane in treburile Bisericii Ortodoxe din Moldova. Dupa prabusirea regimului totalitar Patriarhia
Rusa a fost nevoita sa apeleze la o solutie valabild in noul mediu democratic ce a permis Patriarhiei
Romaéne sa-si revendice drepturile istorice, canonice etc. Astfel, in acest context politic, Biserica
Ortodoxa Rusa foloseste formula ,,teritoriului canonic” in incercarea de a mentine in subordinea
sa Biserica Ortodoxa din Moldova.

Conform actualului Statut al Bisericii Ortodoxe Ruse, dupa cum am mentionat anterior, Biserica
Ortodoxa din Republica Moldova face pal‘[e din ,,teritoriul canonic” al acesteia. Prin reinfiintarea
Mitropoliei romdne pe ,teritoriul canonic rusesc” s-a incélcat, dupa parerea reprezentantllor
Patriarhiei Ruse, _]ul"lSdlCtla in cadrul careia activeazi Biserica Rusd.”” Moscova a invinuit Patrlarhla
Roméni invocand mai multe canoane ce, de fapt, sustin respectarea principiului teritorialititii.**
In acest context, Radu Preda mentioneazi ci ,,Biserica Ortodoxi din Rusia renunta la prmc1p1u1
teritorialitatii, agsa cum acesta a fost inteles si practicat de Ortodoxia mondiald Inca din primele
secole, pentru al inlocui cu principiul, cunoscut si acesta din vechime, a lui cuius regio eius religio’™

Patriarhul Alexei al II-lea a utilizat acesta formula in scrisoarea din 24 decembrie 1992
adresata Prea Fericitului Patriarh Teoctist unde se mentioneaza: ,,Prea Fericirea Voastra si Sinodul
Bisericii Ortodoxe Romane au luat decizia de a ,,relnn01 act1v1tat11e pe teritoriul canonic al Patriarhiei
Moscovei ale ,,Mitropoliei Basarabiei” [...]”.” % In rezultatul acuzarii de »ingerintd anticanonica
in problemele interne ale Bisericii Ortodoxe d1n Moldova si de incdlcare a canoanelor mai sus
mentionate, Patriarhia Romani trimite o scrisoare’' prin care a exemplificat, in detaliu, care au fost
contextele istorice si politice ale formarii si reactivarii Mitropoliei Basarabiei. Totodatd a analizat
fiecare canon mentionat de Patriarhia Rusa si a incercat s& demonstreze ca reprezentantii Bisericii

47 Tot din acest motiv existd incd un conflict inter-ortodox dintre Patriarhia Rusa si cea Ecumenica in cazul
Bisericii Ortodoxe din Estonia care la fel nu este aplanat. Patriarhia Rusa, ca si in cazul Mitropoliei Basarabiei,
pretinde ca Biserica Ortodoxa din Estonia se afla pe teritoriul canonic al Bisericii Ortodoxe din Rusia.
Legat de acest subiect vezi ,,Coobmenne Ciyx0br kommynukanun OBLC o mo3unun MockoBckoro
IMarprapxara Mo 3CTOHCKOMY LIEPKOBHOMY BOIMPOCY B CBSI3H C IHEPETOBOPAMH MEKIY JCJCrallisMi
Mockosckoro u Koncranrunononsckoro Iarpuapxaros, npomeaummu B [ropuxe 26 mapra 2008 rona”,

http://www.patriarchia.ru/db/text/353643.html, accesata in 8 august 2008.

®1n sustinerea acestei idei, Patriarhia Rusa rnentloneaza - in scrisoarea din 24 decembrie 1992 adresatd Prea
Fericitului Patriarh Teoctist - canonul 8 de la Sinodul IIT Ecumezic; canoanele 13, 21, 22 - Sinodul de la
Antiohia; canonul 59 - Sinodul de la Cartagina; canonul 2 - Sinodul II Ecumenic; canonul 8 - Sinodul III
Ecumenic; canoanele 15 si 16 — Sinoadele I si II din Constantinopol: Patriarhia Romana, Adevarul despre
Mztropolza Basarabiei, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1993, p. 58.

4 PREDA, Semnele vremii, p. 245.

>0 patriarhia Romana, Adevérul..., p. 59.

31 Scrisoarea Prea Fericitului Patnarh Teoctist, din 19 mai 1993, catre Sanctitatea Sa Alexei 117, Ibidem,
pp. 85-101.
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Ortodoxe Ruse nu au dreptate. In urma schimbului de scrisori si a dialogului existent’, Patriarhiile se
acuza reciproc fara ca sa se ajunga la un consens 1n rezolvarea problemei inter-ortodoxe care continua
sa persiste.” Desigur, solutia se cere a fi, dupa cum afirma unii specialisti in domeniul dreptului
canonic, una in etape prin delimitarea factorilor de ordin istoric, politic, ideologic etc. de datele
eclesiologice™, in care problematica eclesiala si prevaleze fata de interesele geopolitice ale Rusiei.”
In una din scrisorile Patriarhului Alexei, adresata Patriarhului Teoctist, era mentionat faptul

ca

[...] numai vointa libera, exprimata canonic, a episcopilor, clericilor si credinciosilor Bisericii

Ortodoxe din Moldova [...] poate avea o semnificatie decisiva in problemele ce tin de apartenenta

jurisdictionald.>®

Daca revenim la perioada de dupa cel de al Doilea Razboi Mondial putem observa ca
membrii Bisericii Ortodoxe din Basarabia nu si-au exprimat /iber vointa de a trece sub juristictia
Patriarhiei Ruse. Atunci ei au fost obligati sa se spund Moscovei. Dupa destramarea regimului
totalitar comunist ar fi fost firesc ca Biserica Ortodoxa din Moldova sa revina la Biserica-mamad.
Acest lucru nu a avut loc din mai multe motive. Unul dintre ele ar fi si atasamentul generatiilor de preoti
— scoliti In seminariile i academiile teologice din Odessa, Sankt-Petersburg sau Moscova — fatd de
Biserica Rusa. Acestora li se alatura si o mare parte din laici, care si la momentul actual se simt atagati
de spatiul ortodox rusesc sustindnd mentinerea jurisdictiei Patriarhiei Ruse in Republica Moldova.

Problema | teritoriului canonic” rusesc este complexa si reprezintd o adevaratd provocare
pentru eclesiologie.”” Pana la momentul actual solutii de ordin canonic nu au fost gasite. Iar cererea
unei sau altei Patriarhii adresata Bisericii Ortodoxe Universale in totalitatea ei de a convoca o
judecata panortodoxa®® in vederea rezolvirii acestei chestiuni nu va da mari rezultate din cauza
intereselor anumitor Patriarhii ortodoxe.>

2 K Bompocy o peructpanun"Murpononuu beccapabuu"? (KoMMeHTapuil B pyclie HCTOpHH)”,
http://www.sedmitza.ru/text/394376.html, accesata in 23 iulie 2009; Intre Patriarhia Rusa si cea Romana au
existat mai multe intrevederi. Dintre toate intdlnirile doud sunt cele mai importante. Prima a avut loc la Chisindu
in incinta Palatului Republicii. A doua intrevedere a avut loc in noiembrie 2007 la manastirea Troyan din
Bulgaria: ,,ITpencraBurenn Mockosckoro u PymbrHckoro IMatprapxatoB o0cymst Ha Berpede B bonrapun
craryc «beccapabckoii MuTporiominy”, http://www.patriarchia.ru/db/text/326224 . html, accesatd in 26 martie
2009; http://www.patriarchia.ru/db/text/329955.html, accesata in 26 martie 2009.

>3 GEORG SEIDE, ,Die Russische Orthodoxe Kirche in den Nachfolgestaaten der Sowjetunion. Zur Lage in der
Ukraine, WeilruBland, im Baltikum, Moldawien und in den mittelasiatischen Republiken”, Osteuropa (1994),
p-72.

> PREDA, Semnele vremii, p. 246. R

> Dupd parerea lui Radu Preda, crizele eclesiologice din spatiul ex-sovietic au o incirciturd geopoliticd majora. in
acest caz ,,se confirma faptul ca suprapunerea intereselor eclesiale peste cele ale statului (sau viceversa) scoate
dimensiunea bisericeasca din cadrul ei firesc, o fac inoperabild din punct de vedere canonic [...]"”: PREDA
,,De la autonomie si autocefalic ...”,, p. 104.

3¢ _Scrisoarea Sanctitatii Sale Alexei al II-lea, din 24 decembrie 1992, adresata Prea Fericitului Patriarh Teoctist”,
Patriarhia Romana, Adevarul ..., p. 60.

37 JAKOB SPEIGL, ,)Dap Prinzip des kanonischen Territoriums — ein ekklesiologisches Thema”, Ost-West.
Europdische Perspektiven 4 (2003), p. 157.

%% Ideea convocirii unei judecati panortodoxe in rezolvarea acestei probleme apartine Patriarhiei Ruse. Ea a
fost mentionata in scrisoarea Patriarhului Alexei II din 24 decembrie 1992, adresata Prea Fericitului Patriarh
Teoctist”, Patriarhia Romana Adevarul ..., p. 60.

>? Spre exemplu Patriarhul Pavel al Bisericii Ortodoxe din Serbia a criticat dur actiunile Patriarhiei Roméne. Legat
de acest subiect vezi ,,Cesmennsiii Cunon CepOckoit [IpaBocnaBHoi LiepkBu BEIpasii CBOE OTHOIIEHHE K
pemenmio PymprHckoit Liepker 00 yupesxieHnH ee enapxuii Ha KAHOHHYECKOH TeppHTOpUH MOCKOBCKOTO
IMarpuapxara”, http://www.patriarchia.ru/db/text/350756.html, accesata in 25 august 2008; Patriarhia
lerusalimului sustine Patriarhia Rusa: “Tlarpuapx Hepycamimcknii @eodrun BeIpasml cBoe OTHOIIEHHE K
BOIIPOCY O IIEPKOBHOH cutyarmu B Moniasun”, http://www.patriarchia.ru/db/text/357690.html, accesata in
13 septembrie 2008; Vezi si Raportul Mitropolitului Vladimir al Chisindului si Intregii Moldove expus la
Sinodul Bisericii Ortodoxe Ruse “/loxnan mutpononura Kummnesckoro u Bcest Mongasun Brnagivupa Ha

249




DUMITRU COTELEA

La nivel local, relatiile inter-bisericesti dintre cele doud Mitropolii continua sa fie tensionate
iar dialogul dintre Patriarhii Teoctist si Alexei, ca si cel dintre succesorii lor, Daniel si Chiril, fiind
cautionat masiv de aparenta lipsa de solutii in cazul moldovenesc. Ingreunarea intregului proces de
rezolvare a acestui conflict se datoreaza atat dorintei Bisericii Ortodoxe din Rusia de a mentine
Biserica Ortodoxa din Moldova in subordinea sa cét si a impunerii identitatii regionale moldovenesti de
catre anumiti actori politici in defavoarea identititii nationale roménesti®. In acest joc politic identitar
a fost implicata Biserica Ortodoxa ce a avut menirea de a defini apartenenta la spatiul rusesc.

Depolitizarea ecleziolgiei

Instrumentalizarea eclesiologiei ortodoxe in detrimentul unei Biserici locale reprezinta
un mare pericol ce se poate rasfringe inclusiv asupra bunului mers al vietii sociale si politice.
Depolitizarea eclesiologiei, atat in relatia dintre Chisinau si Moscova cat si in interiorul Republicii
Moldova, devine obligatorie daca se vrea cu adevirat o reconciliere inter-ortodoxa atat la nivel
local cat si intre Patriarhia Rusa si cea Romana.

La nivel local factorul politic joaca un rol important in cazul dat. Odata cu venirea la
putere in 2001 a Partidului Comunistilor, dupa un deceniu de reforme partiale si politici confuze®',
identitatea de tip sovietic® a devenit doctrind de stat prin respingerea identititii romanesti®.
Promovand ,,moldovenismul”® ca alternativa la ,,romanism”, liderii comunisti de la Chisindu au
promovat o identitate regionali la rang de identitate nationala®®. In acest context, al unui nationalism
comunist, s-au articulat si relatiile dintre putere si Biserica Ortodoxa majoritara.

Dand dovada de flexibilitate ideologica, comunistii de la Chisindu nu au avut nicio rezerva
in a sustine pe fatd o politica religioasa in favoarea BORu, opusa celei care apartine jurisdictional
Bucurestiului. Astfel, nu doar la nivelul identitatii nationale, moldovenism versus romanism, am
asistat la o ,,re-fondare” a statului, ci inclusiv la nivel religios. Partidul Comunistilor din Moldova s-a
bazat pe factorul social, deloc neglijabil, al Bisericii Ortodoxe din Moldova® in vederea realizarii
proiectului sau politic prin obtinerea ,,foloaselor electorale".

Apxuepetickom Cobope Pycckoit [IpaBocnasroit Liepksu”, http://www.patriarchia.ru/db/text/428321.html,
accesata in 15 martie 2009; Trebuie sd mentionam ca Patriarhia Ecumenica sustine Patriarhia Romana
recunoscand reactivarea Mitropoliei Basarabiei inca din 1993. Unul din factorii care au influentat recunoasterea
cat mai rapida a reactivarii MB poate fi si conflictul dintre Patriarhia Ecumenica si Patriarhia Rusa in cazul
Bisericii Ortodoxe din Estonia.

Pentru o mai buna intelegere a acestui fenomen, de schimbare a identitatii in Moldova Sovieticd si de respingere
a identitatii romanesti, vezi analiza lui IGOR CASU, ,, Politica nationala” in Moldova Sovietica (1944-1989),
Cartdidact, Chiginau, 2000, pp. 115-153.

' O analizi a situatiei politice actuale a Republicii Moldova poate fi gisitd la urmstoare adresa de intemet:
CRISTINA HARUTA, ,,Viitorul Moldovei”, http://www.cogitus.ro/politica/viitorul-republicii-moldova, accesata
in 10 decembrie 2010.

62 [GoR CASU, ,, Politica nationald” in Moldova Sovieticd (1944-1989), Op. cit., pp. 148-152.

63 Referitor la relatiile romano-moldovenesti intre anii 1991-2006 vezi mai multe detalii in ODETTE TOMESCU-
HATTO, ,Noile frontiere ale Uniunii Europene si relatiile romano-moldovenesti”’, in MONICA HEINTZ (coord.),
Stat slab, cetatenie incertd, Curtea Veche, Bucuresti, 2007, pp. 252-289.

6% Legat de aparitia unei natiuni moldovene vezi mai multe detalii la CHARLES KING, The Moldovans: Romania,
Russia, and the Politics of Culture, Op.cit., pp. 63-88; Vezi si WILHELMUS PETRUS VAN MEURS, Chestiunea
Basarabiei in istoriografia comunistd, Arc, Chisinau, 1996.

% Ernst Piehl imparte apartenenta cetitenilor RM la trei categorii de identitate nationald: ,,Bukarester
Orientierung”, ,,Chisinauer Orientierung” si ,, Tiraspoler Orientierung”, vezi mai multe detalii la ERNST PIEHL,
,.Die Republik Moldau” in WINFRIED SCHNEIDER-DETERS, PETER W. SCHULZE, HEINZ TIMMERMANN (ed.),
Die Europdische Union, Russland und Eurasien. Die Riickkehr der Geopolitik, Berliner Wissenschaftsverl.,
Berlin, 2008, pp. 486-487.

% Ortodoxia moldoveani se bucurd de o incredere a populatiei de peste 80%, in comparatie de exemplu cu
increderea in armata de 44,5%, in Presedintele tarii — 40,5%, in politie — 30,8%, in justitie — 27,7% sau
in partide politice 16,4%: Institute of Public Policies, ,,Barometrul de Opinie Publica - martie 2009”,
http://www.ipp.md/barometrul .php?l=ro&id=35, accesata in 12 september 2009;
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Asadar, putem observa o paraleld intre politica statului rus fatd de Republica Moldova si actiunile
Patriarhiei Ruse fatd de Mitropolia Moldovei. Dupa cum Rusia recunoaste independenta Republicii
Moldova, dar continua sa 1si mentind influenta in acest spatiu, In egald masura si Patriarhia Rusa ofera
independentd® Mitropoliei Moldovei, prin Tomosul” semnat de Patriarhul Alexei II la 5 octombrie 1992,
insa continua si numeasci episcopi rusi pentru Episcopia de Tiraspol si Dubasari®, contrar statutului
Mitropoliei Moldovei. Dupd cum am mentionat anterior, Mitropolia Moldovei este organizatd dupa
un statut propriu, diferit de cel al Patriarhiei Ruse. In articolul 11 al Statului Bisericii Ortodoxe din
Moldova (Mitropolia Moldovei), aprobat de Guvernul Republicii Moldova’, se mentioneazi ca

[-..] Soborul Bisericesc este format din mitropolit, episcopi, episcopi vicari, cler, calugari i mireni,

care locuiesc permanent pe teritoriul Republicii Moldova, sint cetateni ai Republicii Moldova.

Conform acestui statut, episcopii (indiferent de rangul administrativ) trebuie sé fie cetateni
ai Republicii Moldova. Acelasi lucru este mentionat si in Legea privind cultele religioase si partile
lor componente la articolul 33 (1)”".

Este regretabil faptul ca Patriarhul Alexei I, in incercarea de a argumenta mentinerea
jurisdictiei Patriarhiei Ruse asupra Moldovei, a apelat la date istorice prezentate de ideologii
comunisti afirméand ¢ in ,,anul 1918 Basarabia a fost ocupata de armatele roméane™””. Aceastd pozitie
este sustinutd in continuare de catre membrii Comisiei de pe langd Presedintele Federatiei Ruse
pentru contracararea tentativelor de falsificare a istoriei in detrimentul intereselor Rusiei. In 2010 a
aparut un volum ce vine sa demonstreze ca intentiile lui Mihai Ghimpu, presedinte interimar al
Republicii Moldova in acea perioads, de a numi ziua de 28 iunie 1940 ,.zi a ocupatiei sovietice”’
este doar o incercare a unui romanofil de a argumenta ideologic pretentiile Romaniei asupra , teritoriilor
unde la momentul actual se afla Republica Moldova, dar si regiunea Cernautiului cat si un sir de
raioane a regiunei Odesa din Ucraina”.”* In acest caz, politizarea si instrumentalizarea eclesiologiei
in favoarea geopoliticii ruse este evidenta.

%7 Mitropolia Basarabiei este autonomd fatd Patriarhia Roména. Mitropolia Moldovei a obtinut independenta
fata de Patriarhia Rusa. Existd doua tipuri de autoadministrare a Bisericilor, prin autonomie si autocefalie.
Reprezentantii Bisericii Ortodoxe Ruse au folosit un termen ce nu este definit de dreptul canonic. Este greu
sa ne dam seama 1n ce masura Mitropolia Moldovei poate lua decizii independent, din moment ce are loc un
transfer de ,,suveranitate” eclesiologica ce nu-i permite acest lucru.

68 «“Tomosul de Independentd al Bisericii Ortodoxe din Moldova” poate fi accesat la urmitoarea adres,

http://teologie.net/episcopia/data/html/Tomos.htm, accesata in 2 noiembrie 2010.
Conform paginii oficiale a Mitropoliei Moldovei, Eparhia de Tiraspol si Dubdsari intra sub jurisdictia
Mitropoliei Moldovei: ,,Eparhiile Mitropoliei Moldovei si a Intregii Moldove”, http://www.mitropolia.md/
categories/show/15, accesata in 2 noiembrie 2010. Penultimul episcop al acestei eparhii, Iustinian Ovcinikov,
cetdtean al Federatiei Ruse, a obtinut cetatenia Republicii Moldova dupa 3 ani de activitate. Vezi biografia la
urmatoarea pagina web: http:/ortho-rus.ru/cgi-bin/ps_file.cgi?2 2098, accesatd in 2 noiembrie 2010. Actualul
Episcop de Tiraspol si Dubasari este, de asemenea, cetatean al Federatiei Ruse. A fost numit episcop in
Republica Moldova fara ca sa obtina in prealabil cetitenia Republicii Moldova, asa dupa cum prevede
legislatia acestei tari si Statutul de functionare a Mitropoliei Moldovei. Vezi biografia la: http://www.diocese-
tiras.org/page.php?id=6, accesata in 2 noiembrie 2010.

70 Statutul poate fi descarcat de pe pagina de internet a Registrului de Stat al Actelor Juridice al Republicii
Moldova la urméatoarea adresa: http://lex.justice.md/index.php?action=view&view=doc&lang=1&id=304219,
accesatd in 2 noiembrie 2010.

! Articolul 33 (1) din Legea privind cultele religioase si partile lor componente: ,,Conducitorii cultelor reli-
gioase de rang national, alesi conform statutului cultului respectiv, trebuie sé fie cetateni ai Republicii
Moldova”. Vezi intregul text al legii la: http:/lex justice.md/index.php?action=view&view=doc&lang=
1&id=324889, accesata in 2 noiembrie 2010.

72" Scrisoarea Prea Fericitului Patriarh Teoctist citre Sanctitatea Sa Alexei II (19 mai 1993)” in Patriarhia
Roméana, Adevarul ..., pp. 85-101.

73 Decretul Presedintelui interimar al Republicii Moldova prin care s-a declarat ziua de 28 iunie 1940 zi a
ocupatiei sovietice poate fi gasit pe pagina oficiald a Registrului de stat al actelor juridice la urmatoarea adresa:
http://lex.justice. md/index.php?action=view&view=doc&lang=1&id=335006, accesati la 18 noiembrie 2010.

™ "MIHAIL MELITIUHOV, Beccapabekuii onpoc mevcdy muposwimu Gotinamu (1917-1940) [Chestiunea
basarabeand in perioada interbelica (1917—1940)) (= Istorie actuald), Beue, Moscova, 2010, p. 5.
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in loc de concluzie: Unitatea Bisericii Ortodoxe din Moldova, o eventuali solutie

Mentinerea unititii Bisericii devine nu doar o necesitate eclesiologici ci si una practica. insa
din moment ce s-a ajuns la o scindare a Bisericii Ortodoxe din Moldova, bazata de principiul
apartenentei etnice, ar fi cazul ca ambele Biserici Ortodoxe, atit cea Rusa cat si cea Romana sa
renunte la statutul de Biserici-mamad i sa sustind organizarea Ortodoxiei moldave in baza principiului
teritorialitatii. Cu alte cuvinte, atat Mitropolia Moldovei cét si Mitropolia Basarabiei, ce activeaza in
granitele Republicii Moldova, trebuie sa iasa de sub ,,tutela” Bisericilor-mamad si sa depund efortul de
a se autoadministra.

in Moldova sunt sase nationalitati de baza.” Daci fiecare minoritate ar opta s se organizeze,
din punct de vedere religios, dupa principul etnic, in Republica Moldova ar putea exista — pe 1anga cele
patru structuri mentionate anterior — cel putin inca doud Biserici: Biserica Ortodoxa Gagauza si Bulgara.

Aceste lupte inter-ortodoxe pot fi evitate dacd Bisericile locale ar fi organizate mai intai
dupa principiul jurisdictiei teritoriale si numai dupa aceea dupa principiul etnicitatii. Restabilirea
unitatii Bisericii poate avea loc prin crearea, intr-o prima etapa, a unei Conferinte episcopale locale
care sa reprezinte ambele Mitropolii.

Proiectul Conferintei episcopale cat si celelalte detalii ce tin de aplicarea acestuia poate fi
studiat si aprobat 1n cadrul unei Comisii de lucru alcatuita din reprezentantii fiecarei Biserici ce este
implicatd in aceasta problema: Patriarhia Romana, Patriarhia Rusa, Mitropolia Moldovei si Mitropolia
Basarabiei. In cazul dat, Conferinta episcopala poate fi formati din membrii ambelor Mitropolii,
fiecare continuand sa se supuna jurisdictional Patriarhiei din componenta céreia face parte. Denumirea
de Conferintd accentueaza colaborarea acestor jurisdictii organizate dupa principiul etnic.”®

Conferinta episcopald ar putea solutiona problemele actuale ale Ortodoxiei moldave. Prin
intermediul ei se poate ajunge la unitatea practicd, de recunoastere reciproca.’” In aceste conditii, din
moment ce existd unitatea credintei’”, se poate realiza unitatea eclesiologica a Bisericii Ortodoxe
din Moldova.

Desigur, o astfel de initiativa poate fi criticatd de anumiti actori politici, care influenteaza
actiunile Bisericii la nivel decizional In vederea arogarii si mentinerii, in pur stil politicianist, a
rolului de apdrdtori ai unei sau altei Mitropolii profitind de facilitatile materiale si foloasele
electorale pe care le pot avea in aceste circumstante. Acesti patriofi, din ambele tabere, alimenteaza in
continuare disensiunea in cauza si incearca discreditarea ierarhilor sau a membrilor Mitropoliei aflati
,»1N opozitie”.

Trebuie sa se tind cont si de faptul cd marea majoritate a credinciosilor din Republica
Moldova nu sunt sustinatorii unei sau altei mitropolii. Acest conflict, ce se mentine la nivel de
ierarhie, este perceput negativ de credinciosii societitii moldovenesti. In acest caz, ierarhii trebuie nu
doar sa invete, dar sa si se lupte pentru pastrarea unitatii Bisericii ,,fara rani”, adica fara schisme
sau scindari.” Solutia, intr-o prima faza, ar putea fi crearea Conferintei episcopale ce ar putea si apere
interesele ambelor Mitropolii si care ar putea sa restabileasca unitatea si identitatea Bisericii Ortodoxe
din Republica Moldova.

75 Biroul National de Statistici al Republicii Moldova, ,,Populatia dupa nationalitatile de bazi in profil
teritorial”, http://statistica.decenturl.com/nationalitati-rm, accesata in 25 octombrie 2010.

76 PREDA ,,De la autonomie si autocefalie...”, p. 120.

"7 MAGUEL DE SALIS AMARAL, Doud viziuni ortodoxe cu privire la Bisericd: Bulgakov si Florovsky, traducere
de Daniela Chetan, Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2009, pp. 110-111.

78 Dupa parerea lui John Meyendorff, unitatea Bisericilor locale este conditionati ,,in primul rénd de unitatea
credintei”: JOHN MEYENDORFF, Ortodoxie i catolicitate, trad. Calin Popescu, Sofia, Bucuresti, 2003, p. 29.

7 N. CHITESCU, ~Aspecte ale eclesiologiei la Sfintii Trei lerarhi”, Studii Teologice, anul XIV (1962), nr. 7-8,
pp. 402-403.
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RETORICA DISCURSULUI PROFETIC LA IEZECHIEL SI DANIEL

MIHAI NAGY®

ABSTRACT. The Rhetoric of Prophetic Discourse in Ezekiel and Daniel. The paper analyzes some
rhetorical techniques employed by prophets Ezekiel and Daniel in their discourses, with emphasis
on two particular subjects: the divine judgment (Ezekiel 8-11) and the Son of Man (Daniel 4, 7, 8, 10).
While approaching these two subjects, the author makes use of text analysis, emphasizing the
importance of words and figures of speech, not only in view of ornamental purposes, but also in
view of making the prophetic message breakthrough Israel’s religious conscience.

Keywords: rhetoric, prophetic discourse, intertextuality, rhetorical criticism, chiasm

Datorita multimii textelor cu caracter retoric am hotarat s tratez In acest studiu doar
doud teme pe care le-am analizat din perspectiva retorica. Din cuprinsul cartii lezechiel am optat
pentru capitolul 8, versetul 1 cu o extindere pana la capitolul 11, versetul 25, pasaj care trateaza tema
Judecatii divine. Capitolele 4, 7, 8, 10 ale cartii profetului Daniel mi-au captat atentia, deoarece, in
cuprinsul acestora apar expresiile: Fiul omului, Om placut al lui Dumnezeu $i Omul dispretuit,
expresii ce constituie cheia narativa a cartii Daniel.

Iezechiel 8, 1 — 11, 25 Judecarea lerusalimului

Yhh mwnna wwa nEwn s WTT Ezekiel 8:1

BY "2y SBm ueh DRUT AP WM MRD 3P N

- S T T

Iz. 8, 1 In anul al saselea de la robirea regelui Ioiachim, in cinci ale lunii a sasea, pe

cand sedeam eu in casa mea si batranii lui uda sedeau inaintea mea, s-a lasat
peste mine mana Domnului Dumnezeu.

Capitolele 8 - 11 formeaza o unitate, in care este relatatd o viziune impresionanta pe
care profetul o are in exil'. Cadrul acestei viziuni este parte integrantd din ansamblul misiunii
profetice asumate de Iezechiel fata de prizonierii adusi in Babilon. Se poate spune ca acest pasaj
este construit pe o structurd chiasticd in 8, 1-3 si 11, 24-25%

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, smailey_21@yahoo.com

"n cuprinsul acestei unitati apar o serie de elemente retorice care sunt legate strans de modul de a exprima
cuvantul. Inca de la inceput apar diferite metafore: ,,s-a lasat peste mine mana Domnului”, ,,parca de la braul
lui in jos era foc, iar de la braul lui in sus era o stralucire, ca de metal in vapaie”, comparatii: ,.am vazut un
chip ca de om, de foc parca”, hiperbole: ,Fiecare avea cate patru fete si fiecare avea cate patru aripi, iar sub
aripi aveau un fel de maini omenesti”, repetitii: ,,Fiul omului, vezi ce fac ei?”, jocuri de cuvinte: ,,Voi va temeti
de sabie, si sabie voi aduce asupra voastra”, metonimii: ,,ochiul Meu nu-i va cruta”, personificari: ,,Fiecare din
fiintele acestea avea patru fete: fata intai era fatd de heruvim, fata a doua era fata de om, cea de a treia era fata de
leu si cea de a patra era fatd de vultur”, sau intrebari retorice: ,,Vezi tu ce urdciuni mari face casa lui Israel
aici, ca sa Ma indepartez de locasul Meu cel sfant? Dar intoarce-te i urdciuni si mai mari vei vedea!” . Toate
aceste figuri retorice, apar ca elemente intrinseci in structura discursului si ajuta la o clarificare a diferitelor parti
ale acestuia. De asemenea sunt necesare §i pentru a identifica mai ugor metodele de persuasiune utilizate de
catre profeti in cadrul mesajelor adresate poporului. Aceasta nu este, asadar, doar o analiza literara a discursului,
ci mai degraba, este, o examinare criticd a modului 1n care profetii si-au elaborat §i si-au rostit cuvantarile
ascultatorilor.

2 F. L. HOSSFELD, Structural Studies of Ezekiel (London: SCM, 1979), 209.
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8, 1. In anul al saselea de la robirea regelui Ioiachim, in cinci ale lunii a sasea, pe cind sedeam
eu In casa mea §i batranii lui Tuda sedeau inaintea mea, s-a lasat peste mine mana Domnului
Dumnezeu.

2. Si privind eu, am vazut un chip ca de om, de foc parcd; si parca de la braul lui in jos
era foc, iar de la braul lui in sus era o stralucire, ca de metal in vapaie.

3. Si a intins, parcd, acela un fel de mana, si m-a apucat de parul capului meu si m-a ridicat
Duhul intre pamant si cer, si m-a dus, in vedenii dumnezeiesti, la lerusalim, la intrarea portii
dinduntru, indreptatd spre miazanoapte, unde era asezat idolul geloziei care starneste gelozia.
11, 24. Atunci iar m-a luat Duhul si m-a dus in Caldeea, la cei robiti, cuprins de vedeniile ce le
aveam prin Duhul lui Dumnezeu. $i vedenia pe care o vazusem s-a departat de la mine.

25. Si am spus celor ce au fost dusi in robie toate cuvintele Domnului pe care mi le
descoperise El.

Acest context suprafiresc este descris in 8, lasi 11, 25a:

8, Ia. In anul al saselea de la robirea regelui Ioiachim, in cinci ale lunii a sasea, pe cind
sedeam eu in casa mea si batranii lui Tuda sedeau inaintea mea
11, 25a. $i am spus celor ce au fost dusi in robie toate cuvintele Domnului

Tratarea acestei vedenii este marcatd de ,,coborarea mainii lui Dumnezeu” in 8, 1b, in
timp ce , ridicarea” este enuntatd in 11, 24b. Profetul este ,,luat de crestet™ si purtat apoi de Duhul
Domnului la Ierusalim (in 8, 3b si in 11, 24a). Viziunea propriu zisa este continutd de pasajul care
incepe la 8, 4 pana la 11, 24. Domnul i cere lui Iezechiel sa priveasca la usa dinspre miazdnoapte a
altarului (in 8, 5). Acest cadru al viziunii este intr-o, putem spune, deplind, legatura cu relatarea din
Facerea 13, 14, cand Dumnezeu 1i spune lui Avram, dupa ce acesta s-a despartit de Lot: ,,Ridica-ti
ochii si, din locul in care esti acum, cauta spre miazanoapte, spre miazazi §i rasarit si spre mare”.

Vedenia este formata din trei parti dramatice consecutive: a). prima, in care sunt scoase
la lumina uraciunile din Ierusalim drept pentru care Dumnezeu hotéraste insemnarea celor ,,care gem
si care plang din cauza multor ticdlosii care se savarsesc in mijlocul Iui” si pedepsirea nelegiuitilor;
b). a doua parte distrugerea cu foc a Ierusalimului de cétre ,,omul cel imbracat in haind de in” (in TM
apare ,,barbatul imbrécat in haina de in [lunga]”; nopy &2 wab Boina.; KoL Gvefn 1 86&x kuplov €k péome
Thc MOAewe); €). §i ultima parte in care ,,slava Domnului s-a ridicat [,,a iesit”; in TM apare ,,s-a
inaltat”; wn 7in Sem ™ T2z Swn] de la prag si s-a asezat pe heruvimi”, adica slava lui Dumnezeu
paraseste templul Acestea descnu actiuni impresionante luate ca prevestlrl ale evenimentelor viitoare
in cadrul expenente1 umane si contin cuvantul vorbit al lui Dumnezeu’. Imaginile progreseaza atét

verbal cat si vizual: de la acuzarea pacatelor cultice ale Ierusalimului in capitolul 8 pand la pedepsirea
lui in capitolele 9-10. Astfel ele sunt o perspectiva misionard a unei profetii a judecatii expusé in
doua pam prima asupra lui Tuda si asupra Ierusalimului (1-24) si a doua asupra neamurilor pagane
(25-32)".

Marturisirea facuta in capitolul 8 cuprinde patru scene de idolatrie care sunt contrare
logicii si bunului-simt, observate in zona templului (vv. 3-6; 7-13; 14-15; 16-18). M. Fox analizand
atent aceste scene, remarca ca ele variaza in lungime ocupand in Biblia Hebraica Stuttgartensia
(BHS)® 3, 6, 7, 10 randuri, structurate similar cu 4 sau 5 0priri7, astfel: (1) Duhul Domnului 1l aduce
pe Tezechiel la o asezare, (2) In primele dou scene profetului i se porunceste s observe, (3) Este o
descriere a pacatului cultic particular introdus prin verbele: priveste, ia aminte si, spre deosebire de
prima scena specificand participantii, (4) O intrebare retorica divina, despre ceea ce a observat,

3 Pentru prima dati apare acest gest al ,,apucirii de par” (in unele manuscrise , crestetul capului”) in viziunile
extatice. Aceastd imagine nu este un cliseu intrucat fenomenul extatic nu insemna doar experiente fizice ci
si trairea unor experiente care de cele mai multe ori depasesc granitele realului

4 B O. LoNG, Types of Visions, in JBL, 95(1976): 359-60, 362.

> W. ZIMMERLI, Ezekiel 1: A Commentary on the Book of the Prophet Ezekiel Chapters 1-24, Herminia, trad.
by R.E. CLEMENTS from 1969, german ed. (Philadelphia: Fortress, 1983), 235.

Incepand de aici in loc de Biblia Hebraica Stuttgartensza voi prescurta BHS.

" M. Fox, The Rhetoric of Ezekiel’s Vision, in HUCA, 51(1980): 1-15.
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adresandu-se profetului, care functioneaza formal ca o acuzatie, (5) este facut un anunt despre
semnele rele care vor urma. Faza finala serveste legaturii dintre scene pentru ca acestea sa devinad un
intreg consecutiv.

Scenele acuzatorii ale capitolului 8 sunt legate de scenele de judecatd, care se deruleaza
pe parcursul urmatoarelor capitole, prin Insasi declaratia lui Dumnezeu de pedeapsa din 8, 18:

,.Bu voi lucra cu urgie; ochiul Meu nu-i va cruta, i Eu nu Ma voi indura. Chiar de ar striga ei
cu glas mare la urechile Mele, nu-i voi auzi”

Aceasta legatura este intarita de alte cinci marturisiri: 1). ecoul retoric al capitolului 8,
18b - ,,chiar de ar striga ei cu glas mare la urechile Mele, nu-i voi auzi”, se regéseste in 9, la - ,,apoi a
rasunat la urechile mele un glas mare si a zis”; 2). intoarcere spre pacate prezentatd In capitolul 8 are
legatura cu 9, 5 — ,,iar celorlalti le-a zis In auzul meu: Mergeti dupa el prin cetate si loviti! Sa nu aveti
nici o mila si ochiul vostru sa fie necrutitor!”; 3). relatarea gesturilor inchinatorilor din 8, 16-17:

,,apoi m-a dus in curtea cea dinduntru a templului Domnului si iaté la usa templului Domnului,

intre pridvor si jertfelnic, stateau vreo douazeci si cinci de oameni cu spatele spre templul

Domnului, iar cu fetele spre rasirit si se inchinau spre rasirit la soare. $i mi-a zis Domnul:

"Vezi, fiul omului? Nu i-a ajuns casei lui Iuda sa-si faca astfel de uraciuni, ca acele pe care le

fac acestia aici, ci au umplut si tara de necredinti, indoit maniindu-Ma. lata ei apropie

ramuri de narile lor”
isi gasesc finalitate in 9, 6 — ,,ucideti $i nimiciti pe batrani, tineri, fecioare, copii, femei, dar sa nu
va atingeti de nici un om, care are pe frunte semnul "+"! Si sa incepeti cu locul Meu cel sfant!"
Si au inceput ei cu batranii, care erau Tnaintea templului”; 4). repetitia deliberata a pretentiei de
independenta religioasa din 8, 12, ,,si mi-a zis Domnul: Fiul omului, vezi ce fac batranii casei lui
Israel la intuneric, stand fiecare in camara sa plina de chipuri? Ca isi zic: Domnul nu ne vede! A
parasit tara Sa” concordd cu 9, 9 — ,,iar El mi-a raspuns: nelegiuirea casei lui Israel si a lui Iuda este
mare, foarte mare i tara aceasta e manjita cu sange, iar cetatea e plind de nedreptate, ca ei zic: A parasit
Domnul tara aceasta, Domnul nu mai vede!”; 5). Repetarea hotararii finale, fara mila, din 8, 18 apare
siin 9, 10 — ,,de aceea ochiul Meu nu-i va cruta si Eu nu Ma voi indura si voi intoarce purtarea
lor asupra capului lor. Din aceasta analiza putem observa limpede ca cele doud capitole, 8 si 9,
au un continut paralel®.

Capitolul 9 este format din doua parti alternative. Fiecare din aceste parti incepe cu un
strigat divin In versetele 1: ,,Apropiati-va pedepsitorii cetatii, avand fiecare in méana unealta de
nimicire!”’si 3b-5 ,,Si a chemat Domnul pe omul cel imbracat in haina de in, care avea la brau unelte
de scris...” si cu o aclamatie profeticd in versetul 8: ,,0, Doamne, Dumnezeule, vei pierde oare tot ce a
mai ramas din Israel, varsandu-Ti méania asupra lerusalimului?”. Prima parte se ocupa cu chemarea
»pedepsitorilor”, si se uneste stilistic cu cea de-a doua parte, care prezinta momentul salvarii celor
insemnati si pierderea nelegiuitilor, prin cuvantul cheie ,,cetate”. Acesta apare In toate sectiunile
celor doud parti, si vrea sa sublinieze cé e avuta in vedere distrugerea locuitorilor din Ierusalim:

.91 i-a zis Domnul: Treci prin mijlocul cetatii, prin Ierusalim, i insemneaza cu semnul crucii
(litera "tau" care 1n alfabetul vechi grec avea forma unei cruci) pe frunte, pe g)amenii care
gem si care plang din cauza multor ticélosii care se savarsesc in mijlocul lui"".

Tema judecdrii Terusalimului se incheie in decursul capitolului 10, 1-7, unde este prezent,
din nou, termenul cheie ,,cetate” (in versetul 2 ,,umple-ti pumnii de cdrbuni apringi, pe care-i vei lua
dintre heruvimi, si-1 arunca asupra cetatii!”). In aceasta parte este lansat un alt subiect slava lui
Dumnezeu (inrudit cu 9, 3: ,,Atunci slava Dumnezeului lui Israel s-a pogorat de pe heruvimul pe care
se afla la pragul casei”) si care este dezvoltat in 10, 1 si 18 a; 11, 23. Forta naratiunii e remarcabil
incetinitd in capitolul 10 prin cresterea descrierii discursive, fard gir. Aceastd schimbare a ritmului
solicitd o examinare atentd in cadrul prezentarii urmatoare. Mai departe este descrisa ,,scena templului”
in 11, 1-13 cu o nota introductiva noua a interpretarii lui Iezechiel 11, 1:

8 J. REIDER, Contributions to the Scriptural text,in HUCA, 24(1952/1953): 85-106.
° J. SKINNER, The Book of Ezekiel, in Expositor’s Bible New York: Armstrong, 1901): 35-7.
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»atunci m-a ridicat Duhul i m-a dus la poarta de rasarit a templului Domnului, care este
spre rasarit. Si iata in poartd, la intrare, erau doudzeci i cinci de oameni si in mijlocul lor
am vazut pe laazania, fiul lui Azur, si pe Pelatia, fiul lui Benaia, capeteniile poporului”,

fiind pusa in paralel cu cea din 8, 3b: ,,la intrarea portii dinduntru, indreptata spre miazanoapte, unde
era asezat idolul geloziei care starneste gelozia”. Pasajul e incadrat de o incluziune, cu referire la
Pelatia, in versetele: / (,,Pelatia, fiul lui Benaia, cépeteniile poporului”) si /3 (,,pe cand prooroceam
eu, Pelatia, fiul lui Benaia, a murit™) iar partea principald este o profetie cu privire la Iezechiel (v 2 si
12) care in forma prezentati este atat o disputa cét si o dovada'”.

O combinatie similara de forme este prezenta si in viziunea din 11, 14-21. Graffy a definit
disputa dupa cum urmeaza: un moto (v. 15 ,,Fiul omului, acestia sunt fratii tai, fratii tai de un sdnge
cu tine, si toatd casa lui Israel, carora locuitorii Ierusalimului le zic: "Departati-va de Domnul!
Tara asta noud ni s-a dat de mostenire™), o prima respingere (v. 16 ,,La aceasta sa zici: Asa zice
Domnul Dumnezeu: Desi i-am departat printre popoare si desi i-am risipit prin tari, totusi voi fi
pentru ei un locag sfant in acele tari unde 1i voi risipi”) si o alta respingere (v. 17 ,,Dupa aceea zi:
Asa graieste Domnul Dumnezeu: Va voi aduna de 1prin popoare si va voi Intoarce de prin térile unde
sunteti risipiti si va voi da pamantul lui Israel”)'". Aceasti combinatie este analizata exceptional
de catre Graffy, in acord cu rafinamentele descrise de Murray, care le prezinta sub forma unei
dispute: v. 15 care constituie ideea principala, v. /6 prima disputd si v. 17-21 o contra teza, care este
proclamarea izbavirii'.

O analizd atat a formei cat si a structurii a dezvaluit insd un neajuns. Capitolul 11, 1-21
are o relatare a faptelor diferita fatd de naratiunea de baza, in timp ce capitolul 10 prezintd anumite
actiuni care contrasteaza cu pasul vioi din capitolele 8 si 9. Intre evenimentele expuse in capitolul 11,
1-21 si unele idei din cadrul vedeniei sunt destule puncte de incordare. Atentia trebuie supusa criticii
formei si redactarii disputei, care, pare sa stabileasca consistenta profetiei, cel putin pand lav 7.
Schimbarea nefireasca de adresare, de la cea directa, catre exilati, din v /7 fata de cea indirecta
in v. 21 a fost explicatd de Fox", care considera ci v. 2/ este o adiugire. Profetia este adresata lui
Iezechiel in v 18-20 ca siin v 15, In timp ce in v /6 ea este adresatd In mod retoric locuitorilor
din Ierusalim, iar in v /7 aceasta e adresata exilatilor. Introducerile separate In v /6a si 17a 1l tin
pe Iezechiel in prim plan ca cel céruia i se adreseazd Dumnezeu si, astfel, se reface legatura intre
sectiunile principale ale v 75 si v. 18-21.

Temele gemene ale pacatului si ale pedepsei primesc intdrire puternica in aceastd prezentare
a viziunii. Sfarsitul fericit al profetiei, contrasteaza implicit scena templului de unde incepe curitirea
din 9, 6 cu imaginea templului prezentat partial metaforic, pe care exilatii l-au gasit. Tema
izbavirii din aceastd prima parte nu mentioneaza nici un amanunt care face referire la faptul ca
templul, dupa acest incident, ar fi fost reficut. Distinct de afirmatia din capitolul 20, 40

,.Pentru ca pe muntele Meu cel sfant, pe muntele cel inalt al lui Israel, — zice Domnul Dumnezeu —
acolo 1mi va sluji toatd casa lui Israel, toatd, oricatd ar fi ea pe pamant; acolo ii voi primi cu
bunavointa si acolo voi cere prinoasele voastre si pargile voastre cu toate cele sfinte ale voastre”,

aceastd promisiune este amanata pana in capitolul 37, 26-28:

,,Voi incheia cu ei un legamant al pacii, legdmant vesnic voi avea cu ei. Voi pune randuiala la
ei, 1i voi inmulti si voi aseza in mijlocul lor locasul Meu pe veci. Fi-va locasul Meu la ei si voi
fi Dumnezeul lor, iar ei vor fi poporul Meu”.

in viziunea profetului, motivul reintoarcerii precum si innoirea relatiei cu Dumnezeu
sunt de o importanta deosebita, fapt pentru care el le reia in capitolul 36, 24-28. Promisiunea de
la sfarsitul capitolului 37 este intruchipata intr-o vedenie separatd, imaginea noului templu ce se

10

Idem, 39.
' A. GRAFFY, 4 Prophet Confionts His People, in AnBib 104 (Rome: Pontifical Biblical Institute, 1984): 212.
"2 D. F. MURRAY, The Rhetoric of Disputation. Re-examination of a Prophetic Genre, in JSOT, 38(1987): 95-121.
13 M. Fox, The Rhetoric, 25.
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giseste in capitolele 40-48. In cursul acelei viziuni re-intrarea lui Dumnezeu prin poarta de Vest si
umplerea templului cu slava Sa, reprezinta o inversiune deosebita: acolo unde multimea ,,uraciunilor
celor dezgustatoare” se vad la tot pasul si judecata divina cu dreptate a cazut asupra lor, slava lui
Dumnezeu abunda in tovarasie cu oamenii.

Expresiile: Fiul omului, Cel vrednic de mild si Omul dispretuit - Cheia narativa
a cartii Daniel"*

Departe de a fi un sinonim pentru ,,om” sau ,,uman”, fraza ,, fiul omului” in limba greaca a
lui Daniel are sensul de ,,firav”, ,,plapand” sau ,,vulnerabil”. Aceasta apare evident atunci cand expresia
., fiul omului” $i dinamica capitolului 7 sunt comparate cu frazele ,,om placut al lui Dumnezeu”,
o fiul omului” si ,,omul dispretuit” din capitolele 4, 8, 10. Aceste expresii sunt elemente retorice care
leagd capitolele 4, 7, 8, 10 formand un tot unitar’. Pornesc de la premisa ca ,, Fiul Omului”, ,,om
placut al lui Dumnezeu”, ,,omul dispretuit” sunt expresii echivalente, aparand in patru capitole al
céror context si dinamicd interna impartasesc elemente comune. Prin aceasta, ma refer la faptul ca
fiecare dintre cele trei exprima stéri In care persoana umana face experienta greuttilor si neputintelor
omenesti: fragilitate, vulnerabilitate, probabilitate. Traducatorul textului grec vechi, mai mult decat
masoretii si Theodotion'®, pune accentul pe faptul ci unor astfel de oameni, Dumnezeu le daruieste
putere politica si viziune profetica'’.

Unul din rezultatele secundare ale acestei cercetari este concluzia ca, in OG al lui Daniel,
o2 / vidg avBpwTov nu este doar un sinonim pentru oy / avBpwTov, asa cum, gresit, s-a
afirmat de catre unii cercetdtori'®. Mai degraba, este un idiom ales pentru a exprima sensul de om
fragil sau vulnerabil. Desi unii au considerat ca ,,fiul omului” din 7, 13 s-ar referi la un inger, nu
la fel stau lucrurile in 8, 17. Totusi, chiar daca in 7, 13 apare o persoand angelica, raméane intrebarea:
ce trasaturi / Insusiri omenesti avea aceasta? O analogie grosiera poate fi facuta, pornind de la
folosirea lui 0&of (carne, trup) si owpa (trup). Uneori, cele doud functioneazd ca sinonime
(Tov 41, 14-15, Prov. 5, 11). Dar in expresia ,,tot trupul este (ca si) iarba” (Is. 40, 6), mai mult
cea dintdi exprima natura tranzitorie a experientei umane. Contextul este cel care determina
folosirea unuia dintre cei doi termeni. Astfel, eu nu sustin ca fiul omului inseamna intotdeauna
»fragilitate”, ,,vulnerabilitate”. Dar dovezile sugereaza ca, pentru traducatorul textului grec al lui
Daniel (OG), aceasta este expresia aleasa'”.

OG exagereaza teologia intalnita atdt de mult in Vechiul Testament, concentrandu-se
in mod special asupra acelor momente in care contrar asteptarilor, ,,celor slabi” (din orice punct
de vedere) si ,,celor de la care nu s-ar astepta nimeni”, li se incredinteaza puterea politica (Dn. 4, 7).
De asemenea este exagerat statutul ,,celor aflati la putere”, a céror cadere este mai mare. Cu acestia
sunt pusi in antiteza cei slabi. Descoperirea ,,politicii divine™ este ficuta unui profet ,.slibit de post”
Dn. 10. Astfel teo-politica este tema comuna a celor patru capitole iar in ultimele doud ocazii este
pusa in evidentd imaginea ,,omului placut lui Dumnezeu” care primeste revelatia.

' Figura retorici predominanti in acest pasaj este apozifia, care consta in aldturarea unui atribut explicativ sau
de circumstanta, fard conjunctie, unui substantiv propriu sau comun, sau unui pronume personal. Acesta are
un rol deosebit in cadrul unui discurs, intrucat inlantuie cuvintele dintr-un text in raport cu ordinea in care se
succed ideile in analiza gandirii $i nu in termenii sintaxei.

15 T. J. MEADOWCROFT, Aramaic Daniel and Greek Daniel. A literary comparison, in JSOTSS 198 (Sheffield:
Academic Press, 1995): 52.

' De aici inainte voi prescurta astfel: OG, TM si T.

'" CLARKE, Daniel, S. Da 1:1.

'8 Thomas SLATER, One like a Son of Man in First Century AD Judaism, in NTS 41(1995): 183-98.

1 Holger GzELLA, Cosmic Battle and Political Conflict. Studies in Verbal Syntax and Contextual Interpretation of
Daniel 8 (Roma: Editrice Pontificio Instituto Biblico, 2003), 7-8.

2 Delbert BURKETT, The Son of Man Debate. A History and Evaluation, in SNTSMS 107 (Cambridge: University
Press, 1999): 13-21.
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Delbert Burkett*' in secolul XVII nega ideea conform careia ,,fiul omului” in aramaica
si ebraica se referd intr-un fel la vulnerabilitatea caracterului muritor al omului. El si altii afirma ca
din moment ce oamenii sunt prin natura lor vulnerabili i muritori, nu are rost sa se atraga atentia
asupra acestor conditii universale, deoarece nu toatd experienta umana este definitd de aceste
trasaturi. Putem spune deci ca pentru aceste experiente umane, firesti, OG foloseste in mod constant
termenul o7 / avOpwmog sau ovnp pentru a reda expresii ebraice sau aramaice pentru termenul
de om sau omenesc. Numai cand termenul o1x / avBponog este insotit de un substantiv sau un
adjectiv are sensul propus’, acela de fiul omului.

Daniel 8, 17 - Fiul omului

. . e WTT .

T9BNY MP2Y IX32Y VIR DER NaN Daniel 8:17

N YRIAYE 13 B 137 0% N w0y

Dn. 8,17 ,,Si el a venit unde eram eu si, cand se apropia, m-am inspaimantat gi am

cazut cu fata la pamant. Si el mi-a grait: "la aminte, fiul omului, céaci vedenia
este pentru a arata sfarsitul veacurilor!”

Studiul il voi Incepe cu acest pasaj, deoarece 7, 13 este cel mai controversat dintre
pasaje amintite (8, 17; 10, 11 si 19; 4, 28), si, in consecintd, va fi ultimul dintre pasajele analizate.
Privind structura de ansamblu a capitolului se observa urmétoarele aspecte: Daniel are o viziune
cu imaginile unor animale aflate in conflict si se simte neajutorat in interpretarea visul atunci
cand este vizitat de un inger cu aspect omenesc; Intdrit de inger, Daniel, care este numit fiu/
omului, primeste talcuirea. Simbolurile supra omenesti reprezintd conflictul dintre marile puteri
politice a caror activitate imbratiseaza cosmosul, astfel inconjurat de astfel de imagini, personaje
si entitati, privitorul apare foarte mic In comparatie cu acestea. Mai exact, imagistica animala a
viziunii precum si explicarea ei, introduc imaginea coarnelor (de 9 ori) si a puterii (de 7 ori):
forme ale o / képa - corn (3-9; 20-22) si ale #m=2 / 16y - putere (7-9; 22-24)**. Mai mult
Arhanghelul Gavriil apare sub formd omeneascéd tocmai pentru a putea comunica mesajul cu voce
omeneasci: o / avOpwnog in toate cele trei cazurile in OG si dvrjo in T. In ambele traduceri
privitorul cade cu fata la pamant de doud ori (v 17-18) inainte de a fi ridicat (v. 18). Analizand
reactia cu privire la aceasta experientd a Profetului Daniel din OG (v. 17 - "ny23 / é0opupnonv /
inspaimantat) este limpede mai dramatica decat cea prezentatd in T (é0apfinOnv / uimit). La sfarsitul
experientei (v. 27), OG spune ca Daniel a ,,cazut bolnav cateva zile”, pe cand T prezinta o situatie mai
blanda (a adormit mai multe zile). Intarit si luminat de Arhanghel impotriva fiarelor cel care este
numit fiul omului este ferit de destinul lor: mdnia eshatologica (v. 19) din cauza numeroaselor
razvratiri impotriva lui Dumnezeu si opresiunea poporului sau (24-25). OG amplifica reactia lui
Daniel (vv. 17-27), nelegiuirile dugsmanilor lui Israel (10, 11, 13) si suferinta indurata de poporul
lui Dumnezeu corespunzatoare acestor nelegiuiri (19 si 25). Daca puterea lui Dumnezeu nu s-ar
face simtitd in aceste scene, am fi tentati s punem intrebarea ce inseamnd vidg avBpwmov in
acest context.

2! Joseph ZIEGLER, Susanna. Daniel. Bel et Draco (Septuaginta. Vetus Testamentum Greacum. XVI.2)
(Goettingen: Vandenhoeck&Ruprecht, 1954), 34.

22 Christopher ROWLAND, The open heaven. A study of Apocalyptic in Judaism and Christianity (New York:
Crossroad, 1982), 182-3.

>3 SLATER, One like, 183-98.

24 John BOWKER, The Son of Man, in JST, 28(1977): 19-48.
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Daniel 10, 11 si 19 - Om placut al lui Dumnezeu®

157 mrTT TN SnerT o e VT Daniel 10:11

TIRY 72 TTRYTOY TR TON 93T S WK £33

TR ONTRY T IRTIIN BY 2T TN wnsy

Dn. 10, 11 S$i a grait catre mine: "Daniele, om placut al lui Dumnezeu, ia aminte la

cuvintele pe care ti le spun tie si stai drept, ca acum sunt trimis cétre tine". Si
pe cand imi graia cuvantul acesta, m-am sculat tremurand.

Exista unele similitudini formale cu capitolul 8, intrucat ambele capitole folosesc limbajul
specific vedeniei pentru aceasta experientd. (:mx22 / oQax - vedenie). in fiecare caz descoperitorul
are o aparentd umand sau se face referire simplu la el ca omul, (@ / avbpwmoc). Ca raspuns la
mdretia prezentei angelice, Daniel cade inspaimdntat cu faga la pamdnt (:7378 w91 225y o7 o0 1 /
emeoa et MEoowToV). Exista o ridicare (2725y / nye10e) si o descoperire (mx Tran® nxr/
AaAovvtog avtov si loxvoa) comparabile dar care se afla in legaturd, sau sunt relationate de
aparitia eshatologica a regilor aroganti care prigonesc poporul lui Dumnezeu. Exista i unele diferente
formale fatd de capitolul 8. in capitolul 8, 3-10, 13, 20-22 imaginile fiarelor (care reprezinti puterea
politica a adversarilor pamantesti) contrasteaza cu Daniel care era slabit de post, profetul prezentat
capitolul 10 este clar distins prin Insdsi maretia celui care i face interpretarea vedeniei, a interpretului
angelic (Dn. 10, 4-6). Cele doud portretizari ale profetului sunt astfel puse in contrast. Exista insa
diferente si intre OG si T. Desi Textul Masoretic (7M) si ambele traduceri grecesti indica diferentele
dintre profet si mesagerul ceresc, OG exagereazi cel mai mult aceste diferente™.

Conform ambelor traduceri, Daniel a plans i a postit trei saptdmani (vv. 2-3) pe malurile
réului Eufrat™”:

,Dar in ziua a doudzeci i patra a lunii intéi, eu, Daniel, ma aflam pe malul fluviului celui
mare, adicd Tigrul, S$i mi-am ridicat ochii mei §i iatd un om imbracat in vesminte de in, iar
coapsele lui incinse cu aur curat si de pret; Trupul lui ca si crisolitul si fata lui ca fulgerul,
iar ochii lui ca flacarile de foc, bratele si picioarele lui straluceau ca arama lustruitd i
sunetul cuvintelor lui ca vuietul unei multimi” (vv.4-6).

Cristopher Rowland™® a analizat aparitiile ingerului si aparitia Celui vechi de zile insusi
din capitolul 7, 9-10, fapt ce creioneazd mult mai bine contrastul dintre aparitiile angelice si prezenta
omului placut al lui Dumnezeu. Versetele 10-11 prezintd imaginea in care o mana il ridica in
picioare si ingerul i se adreseaza ca unui om placut al lui Dumnezeu (desi in OG apare expresia:
niman-uw / avbpwmog éreelvdd - vrednic de mild; in T se regaseste expresia: man beloved, avnp
émbu v - preaiubit), pregatindu-1 pentru primirea descoperirii. Cu multd smerenie, Daniel a cazut
cu fata la pdmant, dar ingerul ii spune s nu se teamd, deoarece dorinta lui de a patrunde tainele
dumnezeiesti precum si smerenia cugetului sau pe acre a aratat-o inaintea Domnului Dumnezeu vor
fi recompensate (v. 12). in momentul primirii unei revelatii privind lupta dintre Mihail si capitanul
(M /OG: 6 otpatnyoc; T: apyov) ostilor imparatului persan, Daniel, cade cu fata la paméant nimic
dvBpwmov; T g Opoimoig viov avBpwmov) atinge buzele lui Daniel si il face sa vorbeasca.

Pentru a doua oara vazatorul constientizeaza lipsa de putere si statutul sau fata de inger:
v 16 si 17: Si cum poate un slujitor (maic) atat de mic al Domnului sau s grdiasca cu un Stapan
(xvplov) atat de mare ca Tine! Daniel isi pierde suflarea (v. 17 forma de ivsc — putere, apare de
nous ori). Ingerul il intireste din nou pe acest om pldcut al lui Dumnezeu: ,Nu te teme, om plicut al

25 Is hamudot

26 ROWLAND, Open Heaven, 97-100.

2" M. ABEGG, P. FLINT si E. ULRICH, The Dead Sea Scrolls Bible (San Francisco: Harper, 1999), 99.

28 M. BAILLET, J. T. MILIK, R. de VAUX, Les petites grottes de Qumran (Oxford: Clarendon Press, 1962), 115.
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|”

lui Dumnezeu! Pace tie! Fii tare si curajos!”, iar profetul prinde putere si spune: ,,Spune, Stipane,
cici Tu m-ai intarit!” (v 18). Astfel intarit, Damel invatd cd Cel care face revelatia trebuie sd se
intoarcd la luptd cu cépitanul persan iar capltanul grecﬂor este deja pe drum. In tot acest timp
ingerul Mihail 1-a ajutat in toate ispitele prin care a fost nevoit sa treaca”

OG accentueaza contrastul dintre persoane, in timp ce T si TM descriu fragilitatea lui
Daniel intr-un mod mai putin proeminent. Spre deosebire de acestea OG face distinctia fata de
grandioasa infitisare a ingerului si conditia umana vrednica de mila a vazatorului. in consecintd,
fiindca fiul omului din 8, 17 si omul placut al lui Dumnezeu din 10, 11 si 19 functioneazd asemanator
in situatii comparabile, ele apar ca fiind expresii echivalente Intr-o situatie umana diferita de puterea
simbolurilor, a entitatilor politice, precum si a aspectului omenesc dat personajelor supranaturale.
Indiferent de T si TM fiul omului nu poate fi privit in OG fara alte argumente, ca simplu avépwmoc.
Acest cuvant este general, avand nevoie de un calificativ ca éleewvoc pentru a deveni echivalentul
expresiei specifice de fiul omului (z7x12 / &vbpwnog Ereerrdc)’.

Fenomenul 1l prezintd pe Dumnezeu, ca Unul care lucreaza cu persoane ce nu par a fi
pregatite pentru a primi revelatiile Sale. Daniel, care se tdnguise si postise, care se smerise pe sine
pentru a primii Invatatura, care in prezenta uimitorului Om fusese privit ca cel placut de Dumnezeu,
este cel care a fost ales ca sa primeasca vedenia despre rezultatul bataliei istorice, eshatologice si
cosmice.

Daniel 4,[ 31]; 28 - Omul dispretuit, batjocorit (&ovdevnuévy dvépiing)

5oy XY Sp RHn Do NAbn iy W Danlel 4:28
jm n7w AP RE5H NI TR 79

Dn. 4, 28 Pe cand cuvantul era inca in gura regelui, un glas s-a coborat din cer:
"Tie, rege Nabucodonosor, ti se spune: Regatul s-a luat de la tine.

Structura visului urmeaza si aici aceleasi principii ca si in cazul capitolelor 8 si 10.
Totusi exista cateva diferente notabile intre aceste doua capitole. Aici, cel care primeste vedenia
si interpretarea ei este o figurd politica si nu un profet. Este un dusman al lui Dumnezeu si al
poporului Lui, mai degraba decat purtatorul de cuvant sau reprezentantul lui Dumnezeu care este el
msusl captiv. Daniel este cel care aratandu-L. pe Dumnezeu ca origine a revelatlel devine mediatorul
el mai degraba decat primitorul ei. Un agent uman il inlocuieste pe cel divin®'. Mai mult, multi
cercetatori ai pasajului au observat ca cele mai relevante diferente intre versiunile grecesti (OG si T)
apar 1n capitolul 4, unde de cele mai multe ori unele fragmente nu au paralela nici in 7M sau 7, dar
nici 1n parti pe care OG inclind sa le elimine. Din multele texte care ar putea fi citate, ma voi concentra
asupra acelora care pun accentul pe Nabucodonosor, pe mandria lui neméasurata, pedepsirea lui i
urmirile acestora, toate acestea fiind in contrast cu sintagma omul alungat / &EovBevnuévy awpdTe.”

Maretia domniei lui Nabucodonosor este prezentatd in prima vedenie in care copacul ,,din
mijlocul pamantului care crestea si era puternic si varful lui ajungea pana la cer” (Dn. 4, 7-9).
Un inger puternic cheama la distrugerea, si la indepartarea lui; ca rezultat, copacul este taiat si
miretia lui distrusa. Intr-o insiruire de metafore, se arati cum copacul cel mare nu este numai
daramat, ci este pedepsit sa Imparta iarba pamantului cu dobitoacele, sa fie pus in legaturi de fier
si sd fie batut. Cei care fac aceasta judecata nu sunt altcineva decat si ingerii Celui Preainalt

% John J. COLLINS, Daniel: A Commentary on the Book of Daniel, with an essay, ‘The Influence of Daniel on
the New Testament’, by Adele Yarbro Collins (Hermeneia: A Critical and Exegetical Commentary on the
Bible) (Minneapolis: Fortress Press, 1993) 335-7.

% Idem, 338.

3! Matthias HENZE, The Madness of King Nebuchadnezzar, the Ancient Near Origins and Early History of
InterpreZatlon of Damel 4 (Leiden: Brill, 1999), 246.

32 Ibidem.
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pentru a ardta ca: ,,Cel Preainalt stapaneste peste imparatia oamenllor pe care o da cui vrea si poate
sa ridice peste ea pe cel mai de jos dintre oameni” (Dn. 4, 14)™.

OG accentueaza reactia lui Daniel la acestea: a fost uimit, s-a temut, tremurul l-a cuprins, a
clatinat capul o ord, pe cand T consemneaza ca Daniel a fost socat timp de o ord si a fost framantat de
ganduri. Apoi OG amplificd marirea lui Nabucodonosor, pe cand T foloseste adverbul n27 / peyovety -
te-ai marit in (22)19, iar OG foloseste verbul vyovv - a nalta in redarea acuzatiei lui Daniel:
Acela esti tu, o, rege, tu, care te-ai marit si te-ai facut puternic, ai crescut si ai ajuns pana la ceruri, ai
stdpanirea ta pana la marglnea pamantului (v. 19)

Aceasta tema isi asuma o judecatd mai aspra fiind descrisa mult mai grav prin aceea ca
imparatia este luatd de la Nabucodonosor si, ca un afront adus acestei pedepse, este dat unei persoane
lepadate / dispretuite. Dar pocdinta regelui este adancad si pe masura ei este §i restaurarea lui.
Aici este de fapt fondul pentru trecerea putern regale de la Nabucodonosor la succesorul sau, sau
eioueevnpevog avBpdimoc”. In OG este pus in valoare vocabularul comun din cartea profetului Daniel
cu privire la transferul puterii politice de la o entitate mai mare la una mai mica, dar care este mai
proeminentd. Limbajul de transfer folosit in T este fard exagerare dublat in OG dar este mai variat,
folosind terminologie redusa la un singur paragraf care se repeta in tot textul - adprpnrel / Sidotal
a lua / a da. Desi nu este nici un fel de paralelism intre cele doud, totusi OG dubleaza limbajul
despre o persoana care preia 1mparat1a autoritatea si slava regelui detronat, desi nu exista nici
un echivalent sugestiv in 7 sau in TM"’.

Daniel 7, 13 - Fiul Omului (vid¢ dvdpdsmov)’”

NI WEY TN KPR mna m mn VT Daniel 7:13
TPY MBI N PURYTIYY M DN U 133
smapn

Dn. 7, 13 Am privit in vedenia de noapte, si iatd pe norii cerului venea cineva ca Fiul
Omului si El a inaintat pana la Cel vechi de zile, si a fost dus in fata Lui.

Cu acest verset incepe vedenia cu Fiul omului, relatatd in forma poetica. Expresia se crede
ca este un Imprumut din cartea profetului Iezechiel, unde am aratat ca apare de mai bine de o suta de
ori §i cd este expresia prin care Dumnezeu se adreseaza profetului. Conjunctia ca aratd mai mult
asemanarea cu o fiintd omeneasca si care nu se limiteaza la ea. Atunci cand este utilizatd expresia
,»filu de om” este pusa in valoare mult mai bine realitatea apartenentei la rasa umana, deosebindu-se
atat de cele patru fiare, cat si de ,,Cel vechi de zile”. Lectura patristica demonstreaza in unanimitate
ca sintagma ,,Fiul Omului” ce apare in cartea profetului Daniel, se refera la Hristos, a carui domnie
nu va avea sfarsit.

in scrierile lor, autorii biblici, au recurs la forme literare variate. Astfel, pentru a relata
succesiv o intamplare sau pentru a expune o poveste, cum este in pasajul de la lezechiel, naratiunea
simpld a slujit ca instrument. Apoi, pentru a da glas sentimentelor de suferinta, de lamentatie sau
de triumf, ori pentru a transmite fagaduintele si avertismentele divine, autorii isi intemeiaza discursul
lor pe o gama de forme poetice configurate initial de popoarele semitice, de-a lungul mai multor
secole. Majoritatea acestor forme implicd un anume tip de echilibru, ori un paralelism ntre diferite
elemente ale unei unitati literare, cum este cazul in Daniel. Este inevitabil, ca atunci cand citesti
un text, sa nu simti anumite repetitii simetrice ale unor randuri care se succed, iar intentia autorului
de a da nastere acestui efect, nu este doar o problema estetica. Spre exemplu daca al doilea verset, din

ii GRELOT, La septante de Daniel IV et son substrat semitique, in RB, 81(1974): 21.
Idem, 22.

35°F. F. BRUCE, The Oldest Greek Version of Daniel, in OTS, 20(1976): 30-1.

3¢ MEADOWCROFT, Aramaic Daniel, 52.

%7 Idem, 236.
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cupletul ebraic, exprima o idee sinonima cu cea din primul rand, sau in opozitie cu acesta, echilibrul
semantic §i sintactic dintre cele douad, intretine, categoric, exprimarea semnificatiei gandite de autor.
Acest fapt sugereaza ca, in literatura ebraica, forma fragmentului biblic joaca un rol substantial
in transmiterea mesajului. Desi in textul scripturistic nu apare clar precizat termenul de retorica,
este relevanta totusi, importanta deosebitd a cuvantului, precum si utilizarea figurilor de stil intalnite
in cadrul analizarii lui. Aceste figuri retorice, aga cum am putut observa si din analiza celor doua
pasaje din lezechiel si Daniel, sunt legate strans de modul de a exprima cuvantul si apar ca elemente
intrinseci in structura unui discurs.

Pasajele analizate din cartile profetilor Iezechiel si Daniel, evidentiaza un pronuntat caracter
retoric. Judecarii lerusalimului, este afirmatia de la care se pleaca si in jurul careia sunt construite
progresiv nivele superioare de afirmatie astfel incét, ideea se impune in toatd amplitudinea ei.
Tabloul judecitii incepe si se termind cu un cadru de veniri si plecari organizate in mod antitetic, iar
in construirea acestuia sunt folosite diverse figuri retorice: metafore, comparatii, hiperbole, intrebari
retorice etc. Sunt patru etape ale inaintarii profetului in zona templului. Iezechiel se migca progresiv
din spatiul secular in locatii diferite care sunt spatii sacre. Din perspectiva retorica, discursul profetic
al lui Tezechiel are un pronuntat caracter dramatic in prima parte, insd intervine, nadejdea,
intruchipata de semnul Fiului Omului, ce ne ajutd in decriptare, dar si schimbarea mesajului
profetic. Trecand mai departe, la cartea profetului Daniel, observam ca, dacd capitolul 4 este
citit individual, si nu este legat de capitolele 7, 8, 10, se poate ajunge la concluzia ca fiul omului
este folosit doar ca interpret. insa in capitolele 7, 8, 10, apar unele structuri relationate, astfel ca
puse in relatie cu termenul folosit in capitolul 4, ajung sa fie inter-relationali. Pentru cercetarea
noastra, un detaliu interesant l-a constituit atit forma mediata de forma narativa a textului, cat si
folosirea apozitiei.
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APARITIA, DEZVOLTAREA SI AFIRMAREA IMNOGRAFIEI BIZANTINE
PANA LA SFANTUL ROMAN MELODUL

TEODORA MURESANU"

ABSTRACT. The Emergence, Development and Climax of the Byzantine Hymnography prior to

Saint Romanos the Melodist. The paper presents a historical overview on the Byzantine himnography
prior to Saint Romanos the Melodist (6™ century), analyzing the different stages of development such
as: psalms, hymns, spiritual chants, troparion and kontakion. Saint Romanos was the one who lead the
Christian hymnography to its climax, by blending together Jewish and pagan cultic elements, but

also by defining new elements proper to the Christian teaching and spiritual experience.

Keywords: Byzantine hymnography, Psalmody, hymns, troparion, kontakion

Introducere

Pentru primii crestini, cantarea imnelor era o manifestare a entuziasmului care cuprinsese
comunitatile nou formate, perceputa de cei din exteriorul comunitatii drept cel mai remarcabil aspect
al Intalnirilor crestine. Astfel, Pliniu, guvernatorul Bitiniei, nota in raportul catre imparatul Traian
faptul ca aderentii acestei noi credlnte se adunau Tnainte de rasaritul soarelui pentru a aduce cantari
de lauda lui Hrlstos Dumnezeul lor'. Crestinii din veacul apostolic erau obisnuiti din cultul sinagogii
cu cantarea imnelor de continut mesianic, ei exprimandu-si entuziasmul amplificat de implinirea
profetiilor mesianice’,

Una din caracteristicile primelor comunitati a fost, agsadar, tendinta de a péstra legétura cu
traditia iudaica, dar si de a crea noi imne dupa modelul structurilor deja cunoscute din slujbele
iudaice. Contactul ulterior cu cultura pagana elenistd a dus la introducerea unui nou tip de imn pliat
pe modelul poeziei grecesti, crestinilor proveniti dintre eleni nefiindu-le, de altfel, strdind cantarea de
imne 1n cinstea unei zeitati’.

Daca la inceput manifestarile entuziaste au fost incurajate de Biserica, destul de curand
a fost sesizat pericolul pe care l-ar fi reprezentat ocuparea unui loc principal In viata religioasa, si
introducerea unor idei inconsecvente cu invatitura dogmatica. Astfel, spre sfarsitul secolului IV,
sinodul din Laodiceea (360) a interzis cantarea psalmilor in afara celor 150 de psalmi ai regelui
David. Acest pas a fost facut pentru a controla 1mprastlerea ideilor eretice, dar se pare ca nu i-a
impiedicat pe imnografi si scrie poezie prin care isi exprimau sentimentele religioase. Toate
imnele fara fundament scripturistic au fost excluse din serviciul liturgic. Ca urmare, act1v1tatea
imnografilor a fost redusi la reiterarea si elaborarea anumitor idei poetice din cantari si psalmi’.

) Doctorand, Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca, teodorailinca@yahoo.com.

Marturii despre randuielile de rugéaciune pe care le aveau crestinii gasim in Didahia celor doisprezece
Apostoli, la Clement Alexandrinul, la Sfantul Ipolit Romanul, la Tertulian, la Sfantul Ciprian al Cartaginei
sau in Constitutiile Apostolice. Toate acestea vin in sprijinul afirmatiei ca la baza cultului crestin sta cultul
iudaic. Apud Ierom. Petru PRUTEANU, Evolutia randuielilor tipiconale in rasaritul ortodox. Studiu liturgico
istoric, In ST, seria a [1l-a, anul II, nr. 1, ian.-mar., 2006, p. 64.

Egon WELLESZ, A History of Byzantine Muszc and Hymnography, Clarendon Press, Oxford, 1961, p. 146.

* Asa cum arati inscriptiile epldaunene Una dintre stelele ce contin fragmente de imne in forma unui breviar
pentru cele sase ore zilnice de rugaciune. O alta inscriptie se refera la implinirea unor rituri zilnice in
liturghia templului lui Epidaurus. cf. Egon WELLESZ, op. cit., p. 146.

* Porunca a fost reinnoita la conciliul de la Braga in 536 intr-o formd mai putin riguroasi, Egon WELLESZ, 4
History of Byzantine Music and Hymnography, p. 147.

3 Pr. Petre VINTILESCU, Despre poezia imnograficd in cartile de cult si in cantarea bisericeascd, Ed. Renasterea,
2005, p. 12.
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Din cauza ostilitatii Bisericii fatd de cantecele de lauda compuse liber, scrierea de imne si-a pierdut
elementul de adorare personala pe care il avea in zorii crestinismului, si a devenit mai stilizata®.
Imnograful era chemat, asadar, si lucreze in limitele prescrise de dogma si de cerintele liturghiei’,
astfel Incat creatia imnografica sa fie permanent o componenta a experientei liturgice eclesiale.
In acest context framantat i de unele invataturi eretice, apare nevoia introducerii unui nou tip de
cateheza care sa aiba un impact mai mare asupra credinciosilor. Exponentul imnografiei bizantine
care acopera, Implineste aceastd nevoie a Bisericii este Roman Melodul, poet care, prin talentul sau si
printr-o buna cunoastere a Scripturilor si a invataturii de credinta, reuseste sa creeze o noud forma
imnografica: poemul omiletic sau condacul (kovtdxiov sau kovdakiov). Studiul de fatd urmareste
evolutia imnografiei crestine pana la Roman Melodul si prezentarea principalelor etape prin care a
trecut creatia poeticd a Bisericii. Acest lucru este necesar pentru incadrarea melodului in epoca.

Traseul evolutiv al imnografiei de la Biserica primari pina in secolul V

Fundamentul pe care s-a construit, in decursul secolelor, imnografia crestina a fost cultul
iudaic, atat la nivelul structurii, cét si al continutului, inrudirea existentd la nivel liturgic intre cele
doud culte fiind o realitate de netigaduit®. Chiar daca au fost preluate si adaptate elemente cultice
apartinand si lumii pagéne, totusi, fondul iudaic constituie substanta noului cult crestin. lata de ce se
pune accentul, atunci cand se vorbeste despre procesul de cristalizare a imnografiei crestine, mai
ales pe radacinile iudaice. Daca la Inceput, cultul era puternic influentat de traditia iudaica, in timp s-a
imbogatit cu texte si cantéri noi, poezia imnografica devenind treptat una dintre modalitatile principale
de exprimare a invataturii de credintd. Forma imnografica de baza, troparul (tpomopiov), s-a conturat
in secolul V, numit si ,,secolul troparului”.

Raddcinile iudaice ale muzicii si imnografiei crestine

Primele legdturi intre traditia iudaica si cea crestind au fost sugerate la sféarsitul secolului al
XVII-led’. Dupa cum afirma parintele Schmemann, ,,nimeni, studiind formele precrestine ale cultului
evreiesc i rugaciunea Bisericii, nu poate sa nu observe similaritatea de atmosfera sau ca ambele sunt
modelate in aceeasi forma... in ciuda tuturor diferentelor, ele sunt in mod sigur unul si acelasi tip de
cult™’®. De aceea, studiile realizate pe problema cultului Bisericii crestine abordeaza si chestiunea
originilor iudaice sau elementelor comune cu aceasta traditie religioasa''. Astfel, originea muzicii
crestine liturgice se gaseste in cantarea iudaici de la Templu, si chiar in muzica sinagogilor'”. In
cadrul practicii religioase iudaice contemporane crestinismului primar pot fi identificate trei elemente
cultice principale care au fost preluate si adaptate credintei si experientei liturgice crestine: cantarea
de psalmi, imne si alte cantari duhovnicesti.

6 Egon WELLESZ, op. cit., p. 147.

7 Ibidem, p. 148.

8 Alexander SCHMEMANN, Introducere in Te eologia liturgica, trad. de Vasile BArRzU, Ed. Sophia, Bucuresti,
2002, p. 101.

® Campegius VITRINGA (1659-1722), De Synagoga vetere, Francquerae, 1696, apud Paul F. BRADSHAW, The
Search for the Origins of Christian Worship: Sources and Methods for the Study of Early Liturgy, 2™ ed.,
Oxford University Press, Oxford, 2002, p. 23.

' W. O. E. OESTERLEY, The Jewish Background of the Christian Liturgy, Oxford University Press, Oxford,
1925, p. 125, apud Alexander SCHMEMMAN, Introducere in teologia liturgicd, trad. Vasile BARZU, Ed.
Sophia, Bucuresti, 2002, p. 101.

"' BRaDSHAW, “Did Jesus institute the eucharist at the Last Supper?,” in Reconstructing Early Christian
Worship (London: SPCK, 2009), 3-19; IDEM, “The Background of Early Christian Worship,” in The Search
for the Origins of Christian Worship: Sources and Methods for the Study of Early Liturgy, 2™ ed., Oxford
University Press, Oxford, 2002, pp. 21-46; IDEM, “Daily Prayer in First-Century Judaism,” in Daily Prayer
in the Early Church. A Study of the Origin and Early Development of the Divine Office, reprinted ed.,
Wipf&Stock, Eugene, Oregon, 2008, pp. 1-22.

12 PR. PETRE VINTILESCU, op. cit., p. 121.
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Faptul ca psalmodierea sau cantarea de psalmi este elementul cel mai important preluat
de cultul crestin din cel iudaic este dincolo de orice indoiald. Primii crestini, convertiti din randul
iudeilor, erau primiti in comunitatea Bisericii cu tot bagajul lor de cunostinte, de tréiri, de experiente
religioase capdtate sub legea mozaicd. Chiar si dupa momentul convertirii lor, ei frecventau inca
Templul si sinagogile, neavand alt loc de inchinare decat cele cunoscute lor pana in acel moment.
Astfel, psalmul, care forma in cultul iudaic materialul cantarii religioase, a trecut odata cu cei convertiti,
in sanul Bisericii crestine, impreuna cu alte cantari biblice. Psalmul este mentionat in diverse locuri
din Noul Testament, ca practica frecventa a crestinilor: Vorbiti intre voi in psalmi si in laude si in
cantari duhovnicesti, laudand si cantand Domnului in inimile voastre” (Efeseni 5, 19); ,,Cuvantul lui
Hristos s locuiascd intru voi cu bogtie. Invitati-va si povatuiti-va intre voi, cu toatd intelepciunea.
Cantati in inimile voastre lui Dumnezeu, multumindu-I, in psalmi, in laude si in cantari duhovnicesti.
(Coloseni 3, 16)

De asemenea, el este mentionat si in documentele liturgice ale primelor trei secole ale
istoriei Bisericii crestine”, precum si in scrierile Sfintilor Parinti si Scriitori bisericesti de mai tarziu.
Un exemplu elocvent este cel al sfantului Ambrozie, care marturiseste ca, in vremea ereziei ariene,
adunarea crestinilor petrecea ziua si noaptea cantand psalmi Cuvintele Sfantului Ioan Gura de Aur
sunt de asemenea edlﬁcatoare in aceastd privinta: ,, E mai lesne sa se stinga soarele, decat sa cada in
uitare cuvintele lui David™'. In ce priveste locul ocupat de psalmi in cadrul cultului liturgic crestin,
cuvintele Fericitului Ieronim sunt cele mai potrivite: el il numeste pe David ,, Simonide al nostru,
Pindar si Alcaeus, Flaccus, Catullus si Serenus”. Structura serviciului divin de azi confirma intru
totul aceste afirmatii, In ceea ce priveste inrudirea lui prin psalmi cu cultul sinagogal. Astfel, serviciul
celor sapte laude, care isi are originea in ceasurile iudaice, este alcdtuit din laude in care predomina
cantarea psalmilor. Odata cu Psaltirea, Biserica crestina a adoptat si stilul de cantare a psalmilor,
adica psalmodia, cu toate regulile acesteia. Pentru a cunoaste deci cantarea bisericeasca a primilor
crestini, trebuie sa ne adresdm sinagogii, din cadrul careia s-a inspirat in buna parte Biserica pentru
agezarea primelor ei randuieli liturgice. Nu detinem insé nici un fragment de document muzical din
acele timpuri, pentru a putea identifica macar o melodie din cele folosite la Templul si in sinagogi.

Ceea ce §t1m insa, despre practlca psalrnodleru la 1nceputurlle crestinismului, este ca
psalmii erau cantati in maniera specifica sinagogii 1udalce Solistul”® canta intregul psalm, iar
adunarea raspundea dupa fiecare verset cu o fraza 1nterpolata Prima dovada a faptului ca Psaltirea
era cantata alternatlv de coruri si in bisericile crestine' poate fi gasita In scrierile patristice din
secolul TV'® , dar putem presupune ca acest lucru se practica inca de la inceput, din moment ce

13 Ibldem
De poenitentia hom.2.z., apud Ibidem.
> Care era anume pregitit pentru aceastd functie prin memorarea dupd auz a unor formule muzicale, pe care
avea apoi sa le aphce In cult, citind psalmii intr-o formd recitativa, Pr. Petre VINTILESCU, op. cit., p. 123.

16 Aceastd maniera de cintare este numita ,,cantare responsona a” si a fost preluatd de Biserica primard pana
spre sfarsitul secolului al IV-lea. in prlvmta intrebuintarii ei in Biserica veche, marturiile sunt numeroase si
categorice. Sfantul Chiril al Ierusalimului, in Catehezele sale, ne di de inteles practicarea cantarii psalmului
de catre cantaret, iar poporul raspunzand doar printr-un final Amin. Tot Sfantul Chiril, tratand tema
psalmilor, vorbeste in urmatorii termeni: precum noi sau voi l-am auzit cantandu-se (de catre solist). Exista
si indicii referitoare la cantarea responsoriala cu refren: Sfantul Atanasie cel Mare ne relateaza in Apologia
sa despre fuga cd, pe cand biserica i era asediata de catre arieni, el a dat dispozitie ca diaconul sa citeasca un
psalm iar poporul sd raspunda cu Ca in veac este mila Lui”, ibidem, p. 125.

"7 Ibidem, p. 128; Juan MATEOS, Celebrarea Cuvantului in Liturghia bizantind, trad. Cezar LOGIN, Ed.
Renagterea, Cluj-Napoca, 2007, pp. 8-12.

'8 Sfantul Vasile ne oferd o marturie esentiali asupra practicarii cantarii antifonice. in epistola citatd el
raspunde unor acuzatii provocate de practicarea ei: ,,Daca acesta este motivul (cantarea) pentru care vreti sd
va despartiti de mine, apoi trebuie sd o rupeti si cu credinciosii din Egipt, cu aceia din cele doud Libii, cu
aceia din Tebaida si din Palestina, cu Fenicienii, Sirienii §i Arabii, cu cei care locuiesc pe malurile Eufratului,
intr-un cuvant cu toti cei cérora le plac veghile sfinte, rugiciunea si cantarea comund.”, P.G., tom XXXII,
col. 761-764, apud Petre VINTILESCU, Poezia imnografica, p. 131.
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stim de la Filon (30 i.Hr.) ca practica nu se rezuma la serviciul Templului. intr-un pasaj din De Vita
Contemplativa, el vorbeste despre obiceiurile religioase ale sectei Terapeutilor, care savarseau
privegherea ,,marii sarbatori” cantdnd mai intai in doua coruri de femei si barbati, iar apoi unindu-si
vocile, ,,tonurile inalte ale femeile amestecdndu-se cu cele profunde ale barbatilor Intr-o cantare
antifonica si alternativa”. Daca terapeutii erau cu adevarat crestini este irelevant in acest context; dar
este important faptul ca Eusebiu, referindu-se in Istoria bisericeascd la tratatul lui Filon, considera
descrierea ceremoniei ca o aluzie evidenta la cultul crestin, la ,,primii vestitori ai invataturii
evanghelice si la obiceiurile transmise de la inceput prin apostoli”"”.

Imnele erau cantate pe melodii variind de la un stil simplu silabic pand la cantari in care
doua sau trei grupe de note puteau fi cantate pe o singura silaba din text. In ramura bizantina, precum
si in alte ramuri ale Bisericii Rasaritene, poezia eclesiastica a dat melodului sau poetului-compozitor
ocazia de a-si exersa talentele in scrierea imnelor™. El putea fie s scrie noi texte pentru cantari deja
existente, adaptand melodia si ritmul la noul poem, fie putea si compuna o noua melodie. Acest tip
de cantdri, imnele, este singurul in care se consemneaza numele compozitorilorzl.

In cea mai mare parte, aceste imne erau supuse schimbarilor, si alte noi poeme, scrise pe
structura celor vechi, le inlocuiau permanent. Este evident din imne sau din fragmentele de imne
pastrate in Noul Testament ca scopul lor initial era lauda Domnului. Asemenea cantarii psalmilor,
cantarea imnelor era un obicei adanc Inradacinat in practica Templului §i a sinagogii si, prin urmare,
familiar primei generatii de crestini. Dar pentru ca aceste imne era parafraze libere la text, si nu
se bazau exclusiv pe cuvintele Scripturii, a existat o reactie ortodoxa impotriva lor pe la mijlocul
secolului III. Toate noile imne au fost condamnate, si numai cele gasite in Scriptura au fost tolerate.
Aceasta masura explica de ce atat de putine imne supravietuiesc de la inceputurile crestinatatii. Dar
ele au jucat un rol mult prea mare si prea important in viata religioasa pentru a fi eliminate complet.
Ele infrumusetau liturghia; pierderea lor ar fi insemnat o scadere a frumusetii acesteia. Biserica,
si in mod special, Biserica Rasariteana, a trebuit sa-si schimbe atitudinea. Modificand pasajele
ce contineau invataturi eretice si punand cuvinte noi pe melodiile poeziei pégéne si gnostice, vechea
practica a fost reluata, iar imnografia s-a dezvoltat mai mult decat inainte™.

Al treilea grup cuprinde cantari de tip melismatic, dintre care cele mai importante sunt
Aleluia. Acele odai pneumatikai (odon mvevpatikar), cantarile spirituale de care vorbeste Sfantul
Pavel erau in mod evident melodiile melismatice pentru Aleluia si pentru alte cantari de lauda pe
care crestinii proveniti dintre iudei le adusesera din Templu si sinagoga in Biserica crestin5123.

Cele trei tipuri de cantari am putea spune ca marcheaza trei etape distincte in dezvoltarea
punct de vedere muzical, nu este posibild o diferentiere absoluta intre cele trei grupuri. Psalmodia
include recitarea de catre coruri ce intervin alternativ si cantarea de melodii simple; chiar, in ocazii
speciale, melodii mai bogate ornamental, cintate de un solist. Imnele variaza de la cantece silabice la
bogat infrumusetate cantari. In sfarsit, existd cateva cantari spirituale care sunt similare imnelor
elaborate, cantate la sarbatori mari, in timp ce altele sunt atat de bogat ornamentate incat cuvintele,
intinse pe melisme lungi, nu mai sunt inteligibile. Acest tip de ornamentatie melismatica pe care il
gasim in cele mai timpurii cantari spirituale nu ar trebui confundat cu coloraturas din melodiile
bizantine tarzii sau din cele neo-grecesti. Din punctul de vedere al compozitiei muzicale, diferenta
dintre stilul melismatic si coloratura poate fi definita astfel: melismata sunt elemente organice ale
unei melodii, ele formeaza structura acesteia. Coloraturas sunt infrumusetari, derivand dintr-o melodie
initiala simpla; ele pot fi reduse sau extinse, fara si afecteze structura de baza a cantarii**.

19 EUSEBIU DE CEZAREEA, Istoria bisericeasca, 11, 17, 24, in Scrieri I, studiu introductiv, traducere, note si
comentarii de Pr. Prof. Teodor BODOGAE, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1987.

2 pr. Petre VINTILESCU, op. cit.,p. 11.

2 Egon WELLESZ, op. cit., p. 38.

22 Ibidem, p. 41.

2 Ibidem.

2* Ibidem, p. 42.
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Abordarea acestor trei forme principale de muzica eclesiala evidenteaza cd, inca de la
inceputurile cultului crestin, cantarea liturgica a constituit o parte integranta a cultului. Dezvoltarea sa
este inseparabil legata de cea a liturghiei si, desi numai cateva fragmente muzicale sunt pastrate n
documente crestine timpurii, putem presupune ca un miez al cantdrilor bizantine poate fi identificat
chiar ir% J)rimele zile ale Bisericii i, prin urmare, in practica comunitatilor crestine din Palestina
si Siria™.

Poezia imnograficd — forma liricd a discursului teologic crestin

Elementul prin care imnografia aduce un aport original la spiritualitatea Bisericii este
muzica adaugata textului. Prin muzica, cuvantul capata putere sa patrunda in mintea omului si sa
faca apel la emotie astfel incat acesta sd nu devina insensibil la adevarul de credinta pe care imnul 1l
transmite. Muzica si poezia au afect mnemotehnic asupra omului. Textele devin mai usor de
memorat atunci cand sunt cantate’ si adevarurile despre Dumnezeu raman usor in memoria
oamenilor. Acest lucru a fost bine stiut de Biserica, dar la fel de bine a fost cunoscut si de eretici,
folosindu-se de cantare, de imn pentru a atrage spre invatatura lor, pentru a-si face simtita prezenta in
comunitate. Ei stiau cd astfel de manifestari erau pe placul oamenilor §i cunosteau, dupa cum
spuneam, faptul cd este mult mai usor sa isi raspandeasca invatatura prin poezie si cantare.

in mod surprinzitor, perioada ereziilor a constituit un prilej de dezvoltare a liricii eclesiale,
determindnd in parte definirea unui stil de poezie imnograficd ortodoxa cu o notd distincta de
imnele de inspiratie biblica cunoscute pana in acel moment. Crestinii au invétat sa raspunda cu
aceeasi arma ereticilor si au fost nevoiti sa creeze o imnografie explicativa, teologica, analitica.
Intrebuintarea imnelor ca arma de lupt a dus la imprimarea lor cu o noti dogmatica. inca din secolul
doi Sfintii Parinti au luat atitudine si fie au promovat imnografia antieretica, fie au scris chiar ei
imne”’. Despre Sfantul Toan Gura de Aur se stie ¢ a fost unul care a raspuns arienilor cu propriile lor
arme organizand 1n Constantinopol o procesiune in care credinciosii au cantat adevarurile de credinta
pe melodiile ereticilor. Acest lucru a fost provocat chiar de arieni acestia formand cete de cantareti si
propovaduindu-si invititura gresiti pe la geamurile bisericilor in timp ce crestinii se aflau la slujba®®.

Probabil cel mai potrivit exemplu pentru practica Bisericii din perioada ereziilor, de a
folosi ca instrument imnul, cantarea pentru transmiterea i apararea invatdturii celei adevarate este
Sfantul Efrem Sirul® (306-373 sau 379), considerat a fi autorul a peste 80 de imne dedicate Sfintei
Fecioare Maria. Supranumit ,, lira Duhului Sfant”, Sfantul Efrem a raspuns gnosticului Bardesane™,
care 1si propovaduia erezia 3prin intermediul unor cantéri apreciate de public, scriind texte ortodoxe pe
melodiile cantirilor eretice’. Episcopul de Edesa a compus 87 de imne impotriva ereziei arienilor si
eunomienilor. Tematica acestor cantari este foarte diversa, in functie de invatatura pe care trebuie sa
0 combata: Nasterea Domnului, despre Rai, despre Biserica, despre Taina Mirungerii, despre morti,
despre Toan Botezitorul, despre apostolii Petru si Ioan, despre martiri si sfinti*”.

% Ibidem, pp. 42-43.

26 Duhul Sfant a vizut ¢ neamul omenesc este greu de indrumat spre virtute si ci noi din pricina inclinérii
spre placere, neglijam cu totul vietuirea cea dreapta. De aceea, ce face? A unit dogmele cu placerea cantatului ,
ca odatd cu dulceata melodiei, sd primim pe nesimtite si folosul cuvintelor de invatatura.” SFANTUL VASILE
CEL MARE, Tdlcuire duhovniceasca la Psalmi, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2000, p. 8.

27 Sfantul Tustin Martirul si Filsoful, Sfantul Clement Alexandrinul, Sfantul Ignatie Teoforul, Sfintii Capadocieni.
Aceasta problema a unitatii marturiei patristice si modul in care aceasta se reflectd in imnografia Bisericii va
fi dezvoltata in referatele urmatoare, de aceea aici nu insistam asupra ei.

28 pr. Petre VINTILESU, op. cit., p. 27.

% Integrala operei siriace a Sfantului Efrem este accesibili in editia critic definitiva realizatd cu acuratete si
tenacitate intre anii 1955-1979 de monahul benedictin din abatia Metten, Dom Edmund Beck.

3% Toan CARAZA, Imnele Sfintului Efrem Sirul despre Maica Domnului, in «STy», XIX (1967), nr. 7-8, p. 456-457.

3! Vasile VASILE, op. cit., p. 72.

32 Joan G. COMAN, Patrologia, Editura Méndstirii Dervent, 2000, p. 87.
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Multe dintre aceste imne au ramas in cultul liturgic pand in zilele noastre, fiind cele
mai vechi creatii crestine propriu-zise. Cantarile inchinate Maicii Domnului vor fi introduse 1n
Octoih, in secolul al XI-lea. Ca participant la primul sinod ecumenic (325, Niceea) 151 consacra o
buna parte a creatiei combaterii ereziei gnostice, mai ales ca reprezentantii acesteia foloseau cantarea
ca element propagandistic. Talentul poetic remarcabil al diaconului Efrem a fost cel care a salvat
adevirul ortodoxiei in Biserica din Edesa. In acest context, Sfantul Efrem si-a asumat misiunea
de a-i combate pe eretici pe terenul imnografiei. Cel mai puternic impact asupra credinciosilor
l-a avut cantarea antifonicd, initiata de Sfantul Efrem, deoarece presupunea implicarea efectivad a
credinciosilor in interpretare deci, implicit, in rostirea cuvintelor. Prin imnele sale ,, Despre
credinga"” el a reusit sa rastoarne situatia, astfel ca la moartea sa ortodocsii devenisera dominanti
in Siria romana™.

Imnele vor face din Sfantul Efrem, nu numai adeviratul predecesor al lui Roman Melodul®®
si al kontakion-ului bizantin, ci si cel mai mare poet al epocii patristice i, probabil, unicul teolog-poet.
Componenta siriacd in dezvoltarea condacului, precum si gradul de dependenta a Sfantului Roman de
Sfantul Efrem vor constitui obiectul unui subcapitol aparte™.

Troparul — forma de bazd in imnografia bizantind

Ridicarea Bisericii bizantine de la un scaun episcopal la o pozitie dominanta in Rasarit
in timpul lui Tustinian si, 1n final, dobandirea independentei fatd de Roma, a fost reflectatd in mereu
crescanda activitate a imnografilor bizantini. Luandu-si modelele din Bisericile din Ierusalim,
Antiohia si Alexandria, ei au construit treptat un stil caracteristic bizantin, introducand succesiv,
pe langd marea masa a imnelor monostrofice initiale, cele doud mari forme poetice caracteristice
evlaviei rasdritene: condacul si canonul’’. Dar cea mai veche si mai simpla formd imnografica a
noii perioade crestine a fost roparul, construit in tiparul unei strofe in versuri’®. Acesta este la
fel de important ca formele mai lungi care s-au dezvoltat mai tarziu®.

Denumirea de tropar*’ (tpomopiov) a fost dat unor scurte rugiciuni care, la inceputurile
imnografiei, erau scrise in prozi poetica si inserate dupa fiecare verset al unui psalm. in secolul
al V-lea, cand troparele erau compuse in forma strofica si au devenit mai lungi, aceste rugaciuni
poetice erau cantate numai dupa 3-6 versete de la finalul psalmului. Troparul compus in acest secol
era o ,strofd imnograficd inchegatd unitar prin dezvoltarea unei invocatii, aclamatii sau exclamatii
religioase, sau a unei formule deja in intrebuintare de cult, chiar extrabisericesc™'. Imne de acest tip
sunt cunoscute ca formand o parte din Utrenie si Vecernie in bisericile §i manastirile secolului al
V-lea. In aceastd perioads, liturghia consta din psalmi, din nous ode sau cantiri, din anumite formule
datand din crestinismul timpuriu, si din tropare, adaugate de imnografi. Acest obicei, insd, nu se
aplica comunitatilor monastice care trdiau in singurdtate, pentru manastirile din desert. Monahii

33 Apoi, cantarea antifonica a fost introdusa in Biserica Antiohiei, iar mai tarziu, Sfantul Ambrozie a introdus-o
la Milan, in jurul anului 385. La Constantinopol, cantarea de acest tip se practica in timpul Sfantului Ioan
Hrisostom, impotriva ereticilor arieni.

3* Sebastian BROCK, Ochiul luminos. Viziunea spirituald a lumii la Sfintul Efrem Sirul, p. 10.

35 Roman Melodul a trit in secolul al VI-lea. Se stie despre el ci a adaptat, ca si Sfantul Efrem Sirul, poezia
metrica siriana la regulile compozitiei bisericesti, Maica Domnului fiind prezenta in majoritate imnelor sale.
Conform traditiei, prin ajutorul Maicii Domnului el a reusit sd interpreteze in Sfdnta Sofia condacul Nasterii
Domnului, pe care el insusi I-a compus. A se vedea Pr. Petre. VINTILESCU, op. cit,, p. 46.

3% Vezi infra, p. 19.

37 Egon WELLESZ, op. cit., p. 171.

38 Titus MoISESCU, ,,Introducere in poezia imnografica bizantinid”, Acta Musicae Bizantinae II, p. 2.

3 Egon WELLESZ, op. cit., p. 171.

0 Vasile VASILE, op.cit, p. 102.

41 Pr. Petre VINTILESCU, op. cit,, p. 54.
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apartinand acestor comunitati, anahoreti si ermiti, respingeau, dupa cum stim din relatérile ce au
survenit pan la noi, orice fel de cantare®.

Primii imnografi bizantini mentionati cu numele sunt Anthimus si Timocles, care au activat
pe la mijlocul secolului V, in timpul lui Leon I (457-74). Atat Anthimus, poetul ortodox, cit si
Timocles, monofizitul, erau apreciati la Constantinopol. Dar niciun tropar creat de cei doi nu a ajuns
pand la noi, sau, cel putin, nu sub numele lor. Printre numeroasele tropare anonime pe care le contin
cartile de slujba bizantine, unele compozitii ale 1mnograﬁlor bizantini timpurii este posibil sa fi
supravietuit, dar nu exista dovezi concludente in acest sens®. Din secolul VI dateaza un tropar
monostrofic (O povoyevnc vidg) care s-a pastrat pand azi, atribuit lui Tustinian. Imnul este o parafraza
poetica a Crezulul despre care, in decretul sidu din 533, Iustinian vorbeste ca despre ,,sfantul crez sau
simbol”*. Si aici, munca 1mnografulu1 este limitata la pasaje parafrazate din Crez, la adaugarea
formulei doxologlce si a rugdciunii pentru mantuire. Stilul muzicii, putem presupune, urma modelul
psalmodiei silabice, cu grupuri de note la mijlocul si sfarsitul fiecarei linii.

Troparele pe care le avem astdzi pot fi datate in functie de autori, consemnati de cele
mai multe ori la inceputul lor: Roman Melodul, Vizantie, Ciprian, Andrei Persanul, Anatolie al
Constantinopolului, Chiril al Alexandriei s.a. Unele au intrat in manuscrise si 1n cartile ulterioare,
avand precizatd provenienta chiar si autorul, in cele mai multe cazuri. Pot fi citate stihirile anatolicesti
preamarind invierea. Multe dintre tropare pot fi datate dupad continutul lor, combatand anumite erezii,
cum ar fi cele nestoriene si euthihiene. Din aceastd perioada dateaza binecunoscutul tropar al glasulul
al V-lea, Ndscdtoare de Dumnezeu, Fecioard, bucurd-te, ficand parte din cultul Maicii Domnului®.

Prosomia, numita si podobie, sau cu un termen autohtonizant asemdndndd, este un tropar a
carui melodie devine model pentru alte cantari, care sunt construite pe acelasi tipar, precizandu-li-se
modelul melodic. Pentru a asigura o mare diversitate muzicald, prosomiile sau podobiile sunt grupate
pe glasuri, fiecare glas dispunand de mai multe si diferite astfel de modele. Desavarsirea podobiilor
in limba roméana este in general legata de numele lui Dimitrie Suceveanu si lon Popescu-Pasarea.
acesta din urma tiparind o colectie de podobii, in cunoscutul sau Podobier, in care este evidentd
diversificarea muzicala a melodulor ce trebuie sd se mentind in limitele genului irmologic si al
cadentelor tipice fiecarui glas®.

Forma troparelor o intdlnim si la antifoanele cantate la Utrenie, inainte de Evanghelie.
Este vorba tot de grupuri de versete de psalmi sau alte cantari din Vechiul Testament si de imnul
Trinitatii, interpretate antifonic (de aici si numele). Antifoanele celor opt glasuri de la Utrenia
duminicald se bazeaza pe textele psalmilor 119-133 (120-134) - Cdntarea treptelor, al caror nume
vine de la faptul ¢ erau cantate in Vechiul Testament la intrarea in templul din Ierusalim. in forma
definitiva, a Sfantul loan Damaschin, treptele antifoanelor cuprind noua tropare grupate cate trei,
pentru fiecare glas céte trei antifoane®’.

O forma deosebita este ipacoi, tradus 1n limba romana cu ,,subascultator". Sunt refrenele
cantate de multime, in forma responsoriald, in care un verset sau o anumitd formula se repeta de
mai multe ori. Un exemplu rdmas i azi in practica il intdlnim in Anixandarele Vecerniei mari - Bine
esti cuvantat Doamne, invatd-ne pe noi indreptarile Tale... sau in refrenul Ca in veac este mila Lui,
Aliluia... din cantarile Utreniei sarbatorilor imparatesti. Cu aceastd acceptiune, de refren in cadrul

2 Vasile VASILE, op. cit., p. 102. Cea mai clard mérturie in acest sens o avem in Pateric: un ucenic al Avvei
Pamvo (sec. IV), staretul unei méanastiri din Egipt, a fost trimis la Alexandria pentru a vinde impletiturile
lucrate la méanastire. In timpul petrecut la Alexandria, ucenicul a fost profund impresionat de frumusetea
troparelor cantare la biserica Sfantului Marcu, mérturisind la intoarcere Avvei admiratia pe care o simtea
pentru acestea. Tnsa prioritard pentru viata calugarului nu era frumusetea cantarii, ci, dupa cuvintele Avvel
Pamvo, lucrarea pocdintei, Pateric, Ed. Reintregirea, Alba-Iulia, 1999, p. 209.

3 Egon WELLESZ, op. cit., p. 178.

44 ++ Ibidem, p. 178.

* Vasile VASILE, op. cit., p. 102.

* Ibidem, p. 102.

7 Ibidem.
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cantdrii psalmodice, termenul - cel mai vechi, de altfel, din muzica crestina - apare in secolele I1I-IV,
pe timpul episcopului Metodiu al Patrei (+312). Astazi prin ipacoi se intelege troparul care se citeste
la Pavecernita invierii, dupa canonul Miezonopticii, Inainte de antifoanele Utreniei si dupa sedelna
celei de-a treia ode a canonului. Tropare izolate erau si lumindnadele si exapostilariile, in terminologia
slavond - svetelnele. Se numesc astfel deoarece se cantau la Utrenie, cand incepea si se lumineze
de ziua.

Pe langa tropare, un alt gen de poezie eclesiastica, condacul, a inceput sd infloreasca la
inceputul secolului al VI-lea, mai independent de Scripturi in ce priveste continutul si mai extins
in forma. Cresterea sa coincide cu cresterea evlaviei bizantine in epoca justiniana®®,

Condacul — expresia imnografiei bizantine in timpul lui Tustinian I

Dezvoltarea noii forme poetice este asociatd cu numele marilor melozi Anastasie, Chiriac
$i, mai presus de toti, Roman®. Nu existd informatii suficiente pentru a determina data la care condacul
a fost primit in liturghia bizantind, nici nu au fost identificate referiri la condac in documente
bizantine sau scrieri din timpul in care era In voga. Chiar numele de kontakion apare pentru prima
datd in secolul al IX-lea. Monahul care a compus un imn de acest fel I-a numit Imn (Opvog),
Psalm (Yaypds), Poem (roinua sau #mocg), Cantare (8] sau & + oua), Lauda (ai + Vog), sau
Rugiciune (rpooevyr] sau dénoig)™.

Condacul (kovtdkiov Or kovddkiov) este alcatuit din optsprezece pana la treizeci sau
chiar mai multe strofe cu structurd similara. O strofa e numita tropar; lungimea ei variaza de la
trei la treisprezece linii. Toate troparele sunt compuse pe structura unei strofe model, Irmosul
(elppdg). Un condac este construit pe structura unui irmos deja folosit la un alt condac, sau la un alt
grup de condace. La inceputul condacului sta un scurt tropar, independent de el, din punct de vedere
metric si melodic': acesta este proimionul (rpoofuiov) sau Kukulion (kovkoOAtov) care, intr-o
faza mai tarzie, constd din doud sau trei strofe. Proimionul si condacul sunt legate printr-un refren
numit Ephymnium (¢popviov), cu care se incheie toate strofele, cele dou fiind legate prin modul
muzical (fjxo¢)”. Inserarea refrenului la sfarsitul fiecarei strofe indica faptul ca condacele erau
cantate de un solist, iar corul intona refrenul®.

Strofele condacului sunt relationate fie alfabetic, fie prin acrostih®, in felul urmétor.
Primele litere ale strofei sunt fie literele alfabetului in ordinea sa obisnuita, fie formeaza o scurta
propozitie contindnd numele imnografului §i titlul poemului. Acrostihul este indicat in titlul
condacului. Din titlu aflam: ziua sarbatorii in care este cantat condacul, sarbatoarea pentru care
este compus, acrostihul si modul muzical al melodiei™.

*8 Egon WELLESZ, op. cit., p. 179.

4 Asupra perioadei in care a activat in capitala Imperiului au existat doud pozitii: conform uneia Roman ar fi
trdit In perioada Impératului Anastasie I, iar dupa cea de-a doua in timpul lui Anastasie al Il-lea. Pentru plasarea
temporald a Sfantului Roman a se vedea P. MAAS, Die cronologie der Hymnes des Romanos, ,.Byzantinische
Zeitschrift”, vol. XV, 1906, G. CAMELLI, Romano il Melode, 1930, J. B. PITRA, Analecta sacra spicilgio
Solesmensi parata, Paris, 1876, PR. PETRE VINTILESCU, Despre poezia imnografica din cartile de ritual si
cantarea bisericeasca, Editia a II-a, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2005, pp. 45-59, Remus RUS, Dicfionarul
enciclopedic de literatura crestina din primul mileniu, Ed. Lidia, Bucuresti, 2003, p. 743.

30 Cf. E. MIoN1, Romano il Melode (1937), p. 10, apud Ibidem.

> Egon WELLESZ, op. cit., p. 179.

2 1.B. Pitra, Analecta Sacra, i, pp. liv-bexviii; G. Cammelli, Romano il Melode ( 1930), pp. 51-72; E. Mioni,
Romano, pp. 11-17.

33 Egon WELLESZ, op. cit., p. 180.

> Cristina ROGOBETE; Sabin PREDA, Imnografia, teologia doxologicd a Iconomiei (studiu introductiv), in
SFANTUL ROMAN MELODUL, Imne, Ed. Bizantina, Bucuresti, 2007, p. 36.

%% Egon WELLESZ, op. cit., p. 180.
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Imprumautul siriac

Maturitatea stilului in condacele lui Roman, gestionarea problemelor pe care le crea
melodului forma, creeaza dificultdti in acceptarea traditiei conform careia el a inventat un nou gen
poetic intr-un moment de inspiratie. Putem, totusi, cu greu neglija faptul cd Roman a fost considerat
de catre hagiografii bizantini drept primul imnograf care a compus condace, si, de asemenea, faptul
cd niciun condac mai timpuriu nu a fost gasit iIn manuscrisele liturgice bizantine. Raspunsul la
aceste aparent contradictorii informatii este ca ,,originile condacului se gasesc in poezia religioasa cu
adevarat teologica a traditiei siriace si, mai cu seama, in poezia Sfantului Efrem Sirul”. Asadar,
antecedente ale condacului existau in poezia eclesiala siriaca, iar Roman, fiind de origine siriaca,
era familiarizat cu acestea. Lui 1i apartine, insd, marea realizare a adaptarii lor la spiritul imnografiei
bizantine, si a introducerii noilor forme de poezie eclesiastica in liturghia constantinopolitana®’.
Tot meritul lui Roman este introducerea unui nou stil in poezia eclesiala, marcat de folosirea
frecventi a dialogului ca modalitate de expunere a invataturii de credinta™®.

Cercetdrile realizate de Grimme, Meyer, Maas, Emereau si Baumstark™ au aritat ci
principalele caracteristici ale Condacului deriva din formele principale ale poeziei siriace din secolele
IV si V, viz. Memra, Madrasha si Sogitha. Din aceste trei forme, Memra, omilia poetica trebuie
privitd ca cea mai importantd pentru dezvoltarea Condacului. Asemenea genului poetic Memra,
Condacul avea locul sau in slujba diminetii dupa citirea Evangheliei si parafraza textul Scripturii.
Memra are invariabil caracterul unei predici, in timp ce Condacul, in cele mai desavarsite imne
ale lui Roman, pierde caracterul omiletic si, asimiland elemente din Madrasha si (p. 184) Sogitha, se
dezvolta intr-o descriere poetica a obiectului sarbatorii in care este cantat®.

Ipoteza originii siriace a Condacului a fost intarita recent, dar, in acelasi timp, a fost
agezata in perspectiva corectd, prin descoperirea textului grecesc al Omiliei la Patimi a lui Meliton de
Sardes, datand de la mijlocul secolului al II-lea. Fragmente ale omiliei in siriacd au fost cunoscute de
multd vreme, dar au fost privire ca fiind scrise in proza. Cercetéri ale stilului i structurii textului
grec §i siriac, au aratat ca omilia lui Meliton este compusa in proza oratoricd, care foloseste toate
caracteristicile poeziei semitice. Intreaga omilie este scrisd in linii variind de la patru la saptesprezece
silabe. Liniile de la sapte la noud silabe sunt cele mai numeroase. Rima este frecventa, atat in textul
grec, cat si in cel siriac, nu ca element formal, ci ca instrument de accentuare a anumitor linii cu
continut fie paralel, fie antitetic®'.

Descoperirea omiliei lui Meliton evidentiaza faptul ca creatia predicii poetice nu mai poate
fi atribuitd Iui Efrem Sirul (+373) sau predecesorilor sdi imediati. Aceastd forma urca in timp
péana la primele zile ale crestinismului si s-a dezvoltat din predici in proza oratorica®.

Influenta lui Efrem asupra Iui Roman a fost demonstrata intr-un studiu realizat de Wenhofer
pe Imnul Celei De-a Doua Veniri, al lui Roman. In literatura romaneascd, o pozitie ferma privind
filiatia siriaca a Sfantului Roman o declind Parascheva Grigoriu, editor al unei parti din creatia

3 A se vedea in extenso Sebastian BROCK, “From Ephrem to Romanos”, in Studia Patristica 20, Peters,
Leuven, 1889, p. 139-151; Andrew LOUTH, “Imnografia crestind de la Sfantul Roman Melodul la Sfantul
Ioan Damaschinul”, studiu introductiv la vol. SFANTUL ROMAN MELODUL, Imnele pocdintei, Ed. Trisaghion,
Tasi, 2006, p. 8.

>" Egon WELLESZ, op. cit., p. 184.

3% William L. PETERSEN, “The Dependence of Romanos the Melodist upon the Syriac Ephrem: Its Importance
for theOrigin of the Kontakion”, Vigiliae Christianae, Vol. 39, No. 2 (Jun., 1985), p. 172.

%% Cf. H. GRIMME, Der Strophenbau in den Gedichten Ephraems des Syrers (1898); W. MEYER (Speyer),
"Anfang u. Ursprung der lat. u. griech. rythm. Dichtung", Abb. B.A. xvii. 2 (1884); P. MAAS, ""Das Kontakion™,
B.Z. (1910), pp. 290 sqq.; C. EMEREAU, Saint Ephrem le Syrien (1919), pp. 97 sqq.; A. BAUMSTARK,
"Festbrevier u. Kirchenjahr der syrischen Jakobiten™, Studien z. Geschichte u. Kultur des Altertums, iii (1910).

60 Cf. C. EMEREAU, op. cit., p. 100, apud WELLESZ, p. 185.

o1 Ibidem, p. 185.

%2 Ibidem.
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sfantului, afirmand ca: , filiatia sfantului Roman din Sfantul Efrem este certa, de$1 Sfantul Roman nu
a adoptat stilul sfantului Efrem, profund liric interiorizat, ci genul poeziei dramatice™®. Ambii
imnografi erau credinciosi convinsi ai Bisericii Ortodoxe §i aveau aceleasi pareri, viziuni asupra
mult discutatelor chestiuni dogmatice ale teologiei bizantine timpurii: hristologia si mariologia.
in Condacul siu despre Sevtépa Tapovoia, Roman s-a inspirat consistent din predicile lui Efrem
pe acest subiect. Dependenta lui fatd de Efrem merge pana acolo incat unele din strofele Condacului
sau sunt parafraze la unele pasaje din omiliile lui Efrem, si 1i urmeaza modelul intr-atat de aproape
incat nu numai unele idei, ci chiar si unele cuvinte sunt folosite. Tehnica lui Roman poate fi
studiatd, asa cum a facut-o Wehofer, prin analiza sinoptica a unei strofe create de Roman (al 16-lea
tropar, bazat pe Mt. 24, 30-1), cu pasajul corespunzitor din omilia lui Efrem*. Exista, totusi, o
diferenta clara Intre cei d01 poeti: Efrem infloreste foarte mult firul narativ, pe cand Roman este foarte
concis; el foloseste jumatate din numarul de cuvinte folosite de predecesorul sau pentru a descrie
aceeasi situatie. Mai exista o diferentd de calitate poetica intre cei doi imnografi: Efrem a scris,
de exemplu, cele mai frumoase imne despre Nastere, dar nu se pot compara cu efectul faimosului
imn al lui Roman care mcepe cu cuvintele ,,Fecioara astizi”®. Sfantul Roman Melodul, supranumit
,Pindar al poeziei ritmice”, ,,cel mai mare geniu religios”, trebuie analizat si inteles, asadar in
lumina procesului de dezvoltare pe care 1-a cunoscut, anterior lui, poezia bisericeasca®.

Concluzii

inca de la aparitia ei, Biserica crestind a acordat o atentie deosebita cantarii, oferindu-i un
loc de frunte in practica de cult. Dovada incontestabild pentru acesta este impresionanta varietate
de creatii poetice care au aparut odata cu dezvoltarea si afirmarea acestei noi religii. Din multimea de
creatii imnografice Biserica le-a pastrat pana astazi in cult doar pe cele care au raspuns cel mai
bine nevoilor ei apologetice si catehetice. Pe de alta parte, in aceste imne se afla concentrata toata
invatatura de credintd, ele constituind o sinteza a spiritualitatii crestine. Acest fapt se datoreaza
necesitatii crestinismului de a-si folosi toate armele pe care le detinea in lupta sa contra unei lumi
ostile si denigratoare in care 1si facuse aparitia. Una din aceste arme este tocmai imnul, acesta poate
mai mult decat predica a avut un impact puternic asupra credinciosilor. Sunt binecunoscute
procesiunile organizate prin Constantinopol de Sfantul Ioan Hrisostom cantand imne contra ereziilor
sau imnele Sfantului Efrem Sirul care se folosea de cantarile eretice schimbandu-le textele. Puterea
de convingere imnelor era atat de mare incat au aparut din ce in ce mai multe poezii imnografice cu
un bogat continut dogmatic, incarcatura lor teologicé supravietuind veacurilor pana la noi. Abordarea
de fata se doreste o contextualizare a personalitatii si creatiei Sfantului Roman 1n procesul evolutiv pe
care imnografia crestind l-a cunoscut de la Inceputurile Bisericii §i pand in timpul sau.

=9 A

% Parascheva GRIGORIU, ,,Sfantul Roman Melodul — notita biografica”, in vol. SFANTUL ROMAN MELODUL,
[mnele pocdaintei, Ed. Trisaghion, Iagi, 2006, p. 25.
64 A se vedea prezentarea sinoptica realizata de Egon WELLESZ, op. cit., p. 187.

63 o Ibidem. p. 188.
 A. A. VASILIEV, Istoria Imperiului Bizantin, traducere si note de Tonut-Alexandru TUDORIE, Vasile-Adrian
CARABA, Sebastian Laurentiu NAZARU; studiu introductiv de Tonut- -Alexandru TUDORIE, Ed. Polirom, Iasi,

2010, p. 156.
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EVOCARE A COMPOZITORULUI ION VIDU
LA 80 DE ANI DE LA TRECEREA LA CELE VESNICE
L. VIATA COMPOZIT ORULUI'

ION ALEXANDRU ARDEREANU™

ABSTRACT. The Commemoration of the Composer lon Vidu at 80 Years since the Passing into
Eternity. 1. The Composer's Life. The year 2011, marks the commemoration of eighty years since the
composer lon Vidu passed away. Having been a prominent personality of culture in Banat at the
end of the nineteenth century and beginning of the twentieth, Ion Vidu had a major contribution in the
musical field as well as in supporting the national cause of romanians in Banat, wich were at that
time under austro — hungarian occupation. This article is the first out of a series of studies wich are
dedicatied to this occasion and it sets out to display Ion Vidu’s life in terms of relevant biographical
elements.

Key Words: lon Vidu, Composers from Banat, Romanian choral music

A scrie despre Ton Vidu, muzicianul, publicistul si pedagogul ce a dominat viata culturala a
Banatului la sférsitul secolului al XIX — lea si inceputul de secol XX cu sigurantd nu este un lucru
facil, mai ales atunci cand ilustrii muzicologi romani au tratat viata maestrului in ample biografii' (in
care, datoritd perioadei de trista aminitire incheiatd acum mai bine de 20 de ani, nu a putut fi tratata
insd partea de creatie religioasd). Anul 2011 marcheaza (din pacate cu destula discretie in mediul
cultural banatean) implinirea a 80 de ani de cénd regretatul compozitorul Ion Vidu isi doarme
somnul de veci in veritabila necropola a personalitatilor banatene de etnie romana: cimitirul ,,Dealul
Viilor” din Lugoj, si acest moment aniversar il consideram potrivit pentru a readuce in atentia
mediului cultural roménesc — ca demers impotriva uitérii — cateva crampeie din viata si (in virtutea
unei publicari ulterioare) activitatea muzicald a cunoscutului compozitor banatean.

Animator al vietii culturale din Banat si figurd proeminentd a muzicii romanesti de la
sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul secolului al XX-lea’, compozitorul Ion Vidu vede lumina
zilei la Manerau in 17 decembrie 1863°, 0 micuta localitate a Judetului Arad din Romania zilelor
noastre, pe atunci insa parte a Imperiului Austro — Ungar.

Parintii lui, Petru si Iorsana® Vidu (Vidovici®), etnici roméni, erau oameni ce se bucurau de

" Studiu publicat cu acordul conducatorului stiintific al tezei de doctorat Pr. Prof. Univ. Dr. Vasile Stanciu.

** Doctorand al Facultatii de Teologie Ortodoxa di Cluj-Napoca, ardereanu@yahoo.com.

' Vezi Viorel COSMA, Ion Vidu. Un maestru al muzicii corale, Editura Muzicald a Uniunii Compozitorilor
din R.P.R., Bucuresti, 1965 si Doru POPOVICI, Preste deal...Viata compozitorului lon Vidu, Editura Facla,
Timisoara, 1980.

2 Petre BRANCUSI, Istoria Muzicii Romdnesti, Editura Muzicali a Uniunii Compozitorilor din Republica
Socialistd Roménia, Bucuresti, 1969, p. 121.

3 Viorel COSMA, Muzicieni Roméni. Lexicon., Editura Muzicald a Uniunii Compozitorilor, Bucuresti, 1970,
p-451.

# Numele mamei Iui Ton Vidu stdrneste anumite incertitudini deoarece este prezentat diferit in lucririle biografice
ce trateaza personalitatea compozitorului; astfel este intdlnita si varianta Iordana (vezi Doru POPOVICI si
Constantin MIEREANU, Inceputurile muzicii culte romdnegti, Editura Tineretului, Bucuresti, 1968, p. 190)
sau losana (vezi Pr. Mihai BRIE, Mihai, Crampeie din viata si activitatea compozitorului si dirijorului lon
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respectul comunitatii, Petru fiind invatatorul confesional al satului, iar lorsana o femeie simpla din
popor, insd inzestratd cu hirnicie, modestie si noblete sufleteasca deosebitid’. Acest cimin familial
idilic avea toate sansele sa-i contureze compozitorului o copilarie linistitd si fericitd insa acest
lucru nu s-a infaptuit datoritd faptului ci, de la o vérsta fragedd, Vidu va rimane orfan de tata’ iar
perspectivele unei familii monoparentale de etnie roména cu cinci copii® incadrate in contextul
social — politic dat nu erau dintre cele mai luminoase. Geniul muzical al compozitorului aveau sa
se manifeste incd din frageda pruncie, de mic copil Vidu a aratat o predispozitie deosebita spre
istorie §i muzica, astfel incat de la varsta de sapte ani, nu doar ca isi insotea tatil la strana in zilele de
sarbatoare si duminica dar acumulase o asa de mare indemanare in cele ale cantarii bisericesti
incat decesul tatilui sau il va gisi pe “Micul Iancu® cici asa era alintat de membrii familiei’ nu
doar 1n postura de absolvent al scolii primare din localitate ci si In postura de cantaret bisericesc
angajat cu retributie la strana bisericii din satul natal'’.

Lucrurile s-ar fi oprit insa aici si compozitorul s-ar fi pierdut pe drum datorita dificultatilor
financiare de unde ar fi decurs imposibilitatea continuarii studiilor dacé nu ar fi existat providentiala
interventie a Protopopului Gurban al Butenilor care intelegind la adevarata valoare capacitatea
intelectuala si talentul lui Vidu, l-a infiat §i i-a asigurat atat scolarizarea in continuare cat si un
climat afectiv extrem de favorabil asigurat atit de protopop cét si de sotia acestuia''; iar faptul ca
Protopopul Gurban nu s-a ingelat avea sa fie confirmat de Vidu in scurt timp prin absolvirea a doi ani
scolari (clasa a V —a si a VI — a, penultimul si ultimul an de gcoald confesionala roméaneasca al
sistemului de invatimant de atunci) intr-un singur an calendaristic (1877) cu calificativul laudabil'.

Inteligenta compozitorului dar si seriozitatea cu care aborda scoala dublate de climatul
financiar favorabil asigurat de tutorele sau aveau sa constituie in conditiile favorabile de care
Vidu avea nevoie pentru a — si continua studiile sale, conditii fructificate in toamna anului 1878
prin dobandirea calitatii de preparand dobanditd in urma admiterii la Preparandia (Institutul
Pedagogic — Teologic Confesional) din Arad". Personalitatea compozitorului, seriozitatea cu
care se implica in activitatile culturale (atat muzicale, sustinute si prin frecventarea in paralel a
cursurilor Conservatorului Maghiar de Stat din Arad cat si literare) aveau sa atraga simpatia si
respectul ce-l purtau pentru compozitor atat colegii sai cat si profesorii sii.

De mentionat insa ca sfarsitul primului an de studiu avea sd aduca o noua grea lovitura
emotionald compozitorului, a carui mama a murit datoritd tuberculozei cu care se lupta de mai mult

Vidu 1n Altarul Reintregirii, Nr. 1 /2008, Facultatea de Teologie Ortodoxa din Alba — Iulia, Alba Iulia, 2008,
p- 91); optdm pentru varianta Iorsana, a biografului Viorel Cosma (vezi Viorel COSMA, lon Vidu. Un maestru
al muzicii corale, Editura Muzicald a Uniunii Compozitorilor din R.P.R., Bucuresti, 1965, p. 6) deoarece
este singurul dintre autorii enumerati mai sus care, datorita perioadei 1n care a scris lucrarea sa, a putut avea
contact direct cu mebrii familiei lui Vidu si implicit contact direct la documentele detinute de familia sa,
dupa cum cum autorul insusi marturiseste in prefata lucrarii (vezi Viorel COSMA, op. cit., p. 4).

> Sérbizare a numelui, des intilniti in epoci si bazatd pe cutuma conform cireia invititorii confesionali
romanesti erau obligati sa isi aroge o rezonanta sarbeasca a numelui datorita faptului ca scolile in care ei activau
isi desfasurau activitate sub obladuirea Episcopiei din Virset (stb. Bpiuar, astdzi localitate din Regiunea
Banatul Sarbesc a Republicii Serbia) subordonata Mitropoliei de Karlovic (vezi Viorel COSMA, op. cit,, p. 5).

® Viorel COSMA, op. cit., p. 6.

7 Tosif VELCEANU, Corurile si Fanfarele din Banat, Editura Scrisul Roménesc, Craiova, 1921, p. 14.

8 Pr. Mihai BRIE, op. cit, p. 91.

° Doru POPOVICI, Preste deal...Viata compozitorului lon Vidu, Editura Facla, Timisoara, 1980, p. 6.

10 pr. Mihai BRIE, op. cit., p. 92.

""Doru POPOVICI, op. cit., p. 7.

12 Viorel COSMA, op. cit., p. 7.

13 Josif VELCEANU, op. cit,, p. 14.
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timp, la putine zile dupa inapoierea lui Vidu, venit in vacanta de vard, in satul natal'. Situatia celor
cinci copii ramasi orfani de ambii parinti avea s fie nsa relativ remediat prin faptul ca Vidu (care
oricum era deja infiat de Protopopul Gurban) si-a continuat studiile la Arad, nefiind o povara familiei
iar cei trei frati ai sdi au fost infiati de sora lui mai mare, Nana, care fortata si de aceste imprejurari,
a acceptat cisitoria cu noul invatator confesional al satului sosit in locul lui Petru Vidu".

inceputul verii anului 1881 il va gisi pe Vidu in calitate de absolvent al Preparandiei
ariadene cu rezultate deosebite la invatatura'®, lucru ce se poate desprinde si din diploma sa de
absolvire care consemneaza calificativul maxim (eminent) la nu mai putin de sapte materii printre
care se afla si muzica bisericeasca'’.

Toamna anului 1881 consemneaza inceputul perioadei de maturitate a compozitorului,
care in calitate de absolvent al Preparandiei, asadar avand certificata competenta de a preda la scolile
confesionale (cu toate ca nu 1si considera satisfacatoare cunostintele sale iIn domeniul artei pe care o
iubea atit de mult, cea a sunetelor'™) va trebui sa porneascd imediat, si datoritd necesitatii asigurarii
traiului zilnic, pe drumul carierei pedagogice, drum care se va alatura insa in scurt timp drumului
preocuparilor sale muzicale si va defini in mod sine qua non personalitatea compozitorului Ion Vidu
pentru eternitate.

Primul popas facut pe care Vidu l-a facut in noua sa calitate pedagogica, a fost in regiunea
de astazi a Judetului Bihor, in comuna Seleus — Cighirel, unde compozitorul a fost numit invatator
confesional roméanesc in urma castigarii concursului pentru postul vacant. Acest popas avea sa dureze
doi ani (fiind situat intre anii 1881 si 1883) si ne aduce din nou o marturie despre nobletea sufleteasca
a compozitorului care, desi confruntandu-se cu destule probleme materiale (retributia sa fiind foarte
mica) a gasit pe de o parte puterea de a-si aduce alaturi pe fratele sdu mai mic (Mihai) si pe un var
ramas orfan de tatd spre a mai usura povara familiilor surorii sale si a varului sau iar pe de alta parte
puterea de a sluji gratuit strana bisericii din comunad, mai mult, cu putinele sale economii cumparandu-si
o bicicletd, necesara in drumurile sale prin zond, efectuate din dorinta de a culege folclor autentic'”.

Realizarile sale profesionale din aceasta perioadd nu puteau trece neremarcate de catre
superiorii sdi, iar un concurs de Imprejurari marcat de retragerea lui loan Héndl de la catedra de muzica a
Preparandiei din Arad datorita imposibilitatii de a-si desfasura in conditii normale activitatea didactica
atat aici cét si la Conservatorul Maghiar din Arad unde era titular” au facut ca in urma deciziei
conducerii Preparandiei luata in sedinta din 22 decembrie 1883, Ion Vidu sa fie numit incepand
cu data de 1 februarie 1884 titular al catedrei de muzica la Preparandia din Arad i sa beneficieze de
un salariu de 40 de florini*'.

La Arad, Vidu 1si va desfasura activitatea de profesor de muzica la Preparandia timp de
mugzicii, astfel, in 1884, va initia contactul cu alt mare compozitor romén, Gavriil Musicescu, caruia ii
va solicita ajutorul in vederea continudrii studiilor sale muzicale trimitdndu-i totodatd si cateva

' Doru POPOVICI, op. cit., p. 11.

15 Pr. Mihai BRIE, op. cit., p. 94.

' Nicolae IORGA, lon Vidu in Revista Izvorasul, Nr 3 — 4, Mehedinti, 1931, p. 32.

7 COSMA, Viorel, op. cit., p. 9.

'8 Fapt ce se poate deduce logic din preocupirile ulterioare absolvirii Preparandiei de a studia disciplinele
muzicale atat in privat cat si in cadru institutional dupa cum se va vedea in cele ce urmeaza.

% pr. Mihai BRIE, op. cit., p. 94.

20 Viorel COSMA, op. cit., p. 19.

2! Doru POPOVICI, op. cit, p. 21.

2 1n ce cinci ani petrecuti la catedra de muzica, Vidu a reusit si ridice prestigiul muzicii (de care, in
perioada cat era elev se declara extrem de nesatisfacut) la nivelul celorlalte discipline (vezi Pr. Mihai
BRIE, op. cit., p. 95).
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compozitii spre a-i cere opinia asupra lor”>. Musicescu sesizand talentul lui Vidu a rispuns in termeni
laudativi si gi-a aratat disponibilitatea de a-1 ajuta sa studieze la Conservatorul din Iagi cu conditia ca
pand atunci si urmeze in particular cursuri de perfectionare™. Aceste cursuri se vor fructifica pe
parcursul a aproximativ patru luni de zile (in perioada mai — august 1885) cu Nicolae (Nichy)
Popovici®, si vor avea ca rezultat o diplomi acordati de acesta in care certifica faptul ca Vidu
acumulase noi competente in domeniul Flautului, Viorii, Pianului, Teoriei Muzicii, Armonie si a
Dirijatului Coral*. insd marele vis al compozitorului, acela de a se perfectiona in stiintele muzicale
intr-un cadru institutional avea si se realizeze insi mai tarziu, anumite tensiuni rimase neclare’’
determinandu-1 sa pardseascd Aradul in favoarea postului de profesor de muzica la Scoala Confesionala
Greco — Orientala Roméaneasca din Lugoj, mutare ce s-a realizat prin castigarea concursului pentru
postul vacant, validata prin sedinta sinodului parohial lugojean din 31 iulie 1888 si sanctionatd in mod
pozitiv la 21 septembrie 1888 de catre Consistoriul Diecezan de la Caransebes care il definitiveaza
pe Vidu ca invatator la Scoala Confesionala Roméneasca din Lugoj”™ (cladirea, situata langd Biserica
Protopopiala din Lugoj exista si functioneaza ca gcoald si in ziua de astédzi, in ea desfagurandu-si
activitatea Scoala Generald Nr. 1 din Lugoj). La putin timp dupa aceea, in acelasi an, Vidu va ocupa
si postul de dirijor al Reuniunii Romane de Cantiri din Lugoj, care era vacant deja de ceva vreme®.

2 Zeno VANCEA, Creatia muzicald romdneasca in sec. XIX gi XX, Volumul I, Editura Muzicala a Uniunii
Compozitorilor din Republica Socialista Roméania, Bucuresti, 1968, p. 170.

* Viorel COSMA, op. cit,, pp. 22 - 24.

% Nicolae Popovici, cunoscut pe numele de scend ,,Nichy” Popovici s-a nascut in 2 decembrie 1857 la
Caransebes dintr-o familie instarita (vezi Constantin CATRINA, Nicolae Popovici, cantdret, pedagog, dirijor
si compozitor in Studii si documente de muzica romaneascd, Volumul I, Bucuresti, 1986, p. 83) si a decedat
la 7 septembrie 1897 la Sibiu. (vezi Pr. Mihai BRIE, Pagini din trecutul muzical bandagean. Chipuri de inaintasi
in Altarul Reintregirii Nr. 3 / 2007 Facultatea de Teologie Ortodoxa din Alba — Iulia, Alba Iulia, 2007, p. 87);
este o personalitate marcantd a lumii muzicale banatene de la sfarsitul de secol XIX , ce a efectuat studii la
conservatoarele din Liepzig si Viena fiind trimis acolo datoritd calitatilor sale muzicale deosebite (vezi Prot.
Ioan TEODOROVICI, Pr.Prof. Ionel POPOESCU, Dumitru JOMPAN, Creatori si creatii muzicale. Cdntece
st coruri religioase §i laice pentru copii si tineret, Editura Banatica, Resita — Caransebes, 1997, p. 47) si pe
langa un opis compozitional insemnat a desfasurat o cariera deosebita in domeniul operei (la Opera din Viena)
si al pedagogiei muzicale la Caransebes si Brasov, fiind totodata si conducator in perioada in care a stat la
Brasov al Reuniunii Roméane de Cantari din Brasov (vezi Mihai BRIE, op. cit., pp. 88 — 89).

26 Viorel COSMA, op. cit., p. 27.

" In timp ce Viorel Cosma opteazi in monografia sa pentru un motiv de naturd financiar ca fiind factorul
principal ce la determinat pe Vidu sa paraseasca Aradul (vezi Viorel COSMA, op. cit., pp. 27 — 28), Mihai
Brie explica acest gest a lui Vidu intr-un mod total diferit: Episcopul Aradului remarcand calitétile lui Vidu
ii propune sa se calugareasca, Vidu il refuzd spunand foarte clar ca isi doreste o familie, Episcopul insa
insista atat de mult incat il determind pe Vidu sa considere parasirea Aradului ca singura modalitate de a scapa
de insistientele Episcopului. (vezi Pr. Mihai BRIE, op. cit., p.96) Chiar daca Viorel Cosma a avut acces la
marturia directa a familiei in aceasta privinta (vezi Viorel COSMA, op. cit.,, p. 4), de aceastd data nu i se poate
acorda in mod absolut castig de cauza in defavoarea lui Mihai Brie fard a tine cont de faptul ca este posibil ca
cenzura comunista a perioadei in care Viorel Cosma si-a scris lucrarea (anul 1965) sa nu-i fi permis acestuia
sd insereze aceastd informatie pentru a nu crea o sferd sporitd de religiozitate unui compozitor ce oricum
exceleaza prin viata si creatia sa in acest domeniu pe cand Mihai Brie, chiar daca nu a obtinut informatia direct
de la sursa, datorita climatului politico — social in care si-a elaborat lucrarea sa mai sus mentionant (anul 1998)
sa fi avut posibilitatea de a insera aceastd informatie in mod neingradit. Ramane insa cert faptul ca indiferent
de realismul afirmatiei lui Mihai Brie, conditiile materiale proaste in care Vidu si-a desfasurat activitatea la
Arad au fost cauza sau cel putin co-cauza a plecarii acestuia de la Preparandia aradeana.

28 Viorel COSMA, op. cit., p. 214.

% Doru POPOVICI, op. cit., pp. 35 - 36.
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La Lugoj compozitorul avea sa isi gaseasca in sfarsit drumul spre succesul profesional
dar si spre Tmplinirea familiald, pentru ca la un an dupa numirea sa la Lugoj, in 1889, Ion Vidu se va
casatori cu Silvia Codreanu, o lugojeanca frumoasa, bine pregatitd muzical (de acum incolo ea il va
ajuta pe compozitor in munca de culegere a folclorului sau de dirijor al Reuniunii transcriindu-i
diferite versuri populare sau copiindu-i stime® necesare bunei derulari a activititilor reuniunii)
insa foarte bolnavicioasa’'.

in vara anului 1890, in urma corespondentei asidue intre Vidu si Musicescu’?, intre 25 si 28
iulie, Lugojul va fi vizitat de Corul Mitropolitan din Iasi condus de marele Gavriil Musicescu,
aceastd vizita concretizandu-se intr-un bun moment de apropiere intre cei doi*’, moment ce a generat
implinirea visului lui Vidu, acela de a studia un an la Conservatorul din Iasi cu Musicescu™, vis
realizat i datorita faptului ca lugojenii au inteles necesitatea acestui demers si i-au permis concediul
de studii pe timp de un an, fara ai intrerupe salarizarea cu conditia de a servi la Tnapoiere scoala
lugojeani cu acelasi salariu timp de cinci ani de zile fara posibilitatea de a pleca in altd parte®.

Dupa intoarcerea din stagiul petrecut la lasi, viata personald a compozitorului va cunoaste o
perioada relativa de liniste, fiind total subordonata carierei sale astfel ca ultimul deceniu al secolului
al IX-lea il va gési pe Vidu in plind munca de organizare a activitatilor culturale romanesti de pe
teritoriul bandtean in primul rand prin organizarea in fiecare an de cursuri gratuite pentru dirijorii de
coruri si fanfare romanesti, dirijori ce proveneau din randurile preotilor si invatatorilor confesionali
romanesti sau chiar a simplilor tarani de etnie romana’.

Anul 1903 va tulbura aceasta viata atat de dedicatd activitatilor culturale printr-un proces
politic intentat de statul austro-ungar compozitorului si editorului Traian Barzu, datoritd publicarii a
doud coruri, Marsul lui lancu si Haideti frati!, 1a Editura Tipografiei Diecezane din Caransebes,
coruri considerate ca instigatoare la nesupunere fatd de autoritatea statului. In ianuarie 1904 Vidu a
fost chemat, sub acuzatia de revoltd, la judele de instructie din Lugoj in vederea clarificarii acuzatiilor
aduse de procurorul din Timisoara §i ulterior au fost trimisi in judecata Insd imposibilitatea de a
dovedi vina lui Vidu si a editorului Barzu au dus autoritatile austro-ungare pana la interogarea
oficiald a Episcopului ortodox al Caransebesului, PS Nicolae Popea®’. Dupa doi ani de proces,
atat Vidu cat si Barzu au fost achitati din lipsa de probe, insa sicanele autoritatilor austro-ungare
indreptate impotriva persoanei compozitorului Ion Vidu precum si atenta supraveghere a acestuia nu
au incetat decat dupa anul 1918 cand stdpanirea austro-ungara isi pierdea definitiv autoritatea asupra
Banatului proaspit unit cu Roménia®®,

O nouad incercare in planul personal al vietii compozitorului va fi marcata de anul 1911
cand sotia sa, Silvia, la 2 aprilie, datorita complicatiilor adunate in mai multi ani de suferintd din
pricinuitd de tuberculozi, va trece la cele vesnice. Se va recastori la scurt timp, in 17 funie 1911 cu

3% Stimi — (ger. Stimme - ,,voce”) in mod curent se intelege prin acest termen extragerea pe o foaie de hartie a
unei voci din partitura muzicald, foaie dupa care interpretul citeste ,textul” muzical (vezi FIRCA, Gheorghe,
Dictionar de Termeni Muzicali, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 2008, p. 533).

3! Pr. Mihai BRIE, op. cit., p. 97.

32 CONSTANTIN — TUFAN Stan, De la Reuniunea Roménd de Cantciri si Muzica la Corul ,,Ion Vidu”, 1810 —
2010, Editura Eurostampa, Timisoara, 2010, p. 37.

*3 Mihai BRIE, op. cit, p. 98.

3* Zeno VANCEA, op. cit, p. 170.

35 Lucian EMANDI, Din viata lui loan Vidu in Mitropolia Banatului, An IX (1959), nr. 5-6 (mai — funie), p. 29.

36 pr. Mihai BRIE, op. cit., p. 100.

37 Stan CONSTANTIN-TUFAN, op. cit, p. 52.

38 Ibidem, p. 53.

3% Dumitru GEORGESCU—-KIRIAC, Pagini de corespondentd, Editura Muzicald a Uniunii Compozitorilor
din Republica Socialistd Romania, Bucuresti, 1974, p. 63.
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Sidonia Vidu, invatatoare in Lugoj si casatoria lor ii va prilejui compozitorului poate cea mai mare
bucurie a zbuciumatei sale vieti, prin nasterea in ziua de 24 mai 1912, a unicei sale fiice, care a primit
numele de Lia*’; mai mult decét atat, o satisfactie deosebita ce a precedat cu putin nasterea fiicei
sale avea sa o traiascd compozitorul si pe plan profesional, prin acordarea de catre autorititile romane
de la Bucuresti a distinctiei Bene Merenti clasa I — a, distinctie care la emotionat pe compozitor
(ca mai toate recunoasterile ce venea din partea autoritatilor romane) incat a mers personal la
Bucuresti si multumeasca pentru aceast distinctie®'.

Bucuria urmasilor si tihna familiala pe care acum si-o vedea in sfarsit refacuta avea sa
fie insa la scurt timp umbritd de inca un moment de incercare aparut in viata compozitorului: datorita
dizgratiei in care Vidu cézuse in fata autoritatilor austro — ungare, dizgratie datoritd simplului fapt ca
isi slujea poporul prin muzica sa, la o zi dupa intrarea Romaniei in Primul Rézboi Mondial, in 2 august
1916, seful sigurantei statului din Budapesta insotit de un dispozitiv numeros si Insemnat, in urma
denuntului sovinistilor locali, avea si intre in casa Iui Vidu somandu-1 sa predea armele ascunse
si imnul pregitit pentru intAmpinarea trupelor roméanesti*’, evident perchezitia ce a urmat nu a
putut dovedi nimic intrucat acuzele erau neintemeiate, insé acest fapt nu a impiedicat autoritatile
austro-ungare sa-1 aresteze pe Vidu in 14 septembrie 1916 si sa-1 deporteze in lagarul din Sopron
(Ungaria de azi). Este adevarat ca in acel moment autoritatile austro-ungare puteau vedea in Vidu un
potential exponent al unei proces de segregare initiat de romanii banateni* insa nici acest aspect nu
justificd pe deplin un astfel de gest tinand cont de faptul ca aceasta atitudine a autoritatii austro-
ungare nu era noud: cultura romaneasca (in special muzica — reprezentata aici cu precadere prin
folclorul romanesc) ce a trebuit sa supravietuiasca pe teritoriul ocupat atatea secole de dualismul
austro — ungar nu a beneficiat niciodata de sprijin din partea autoritatilor, dimpotriva acest abuz
comis Tmpotriva lui Vidu face parte dintr-un lung sir de sicane ale statului austro — ungar indreptate
impotriva personalitatilor culturale romanesti sau a asociatilor culturale roméanesti (unde un procent
important il ocupau asociatiilor corale)*.

Judecata a survenit abia dupa o jumétate de an de detentie, in martie 1917, Vidu fiind
adus din nou la Lugoj de la Sopron, avand asupra-i acuzatia extrem de grava de inalta tradare.
Supus la diferite amenintari si brutalizari, el nu a recunoscut nimic din acuzatiile mincinoase ce ii
erau aduse, iar procesul, din lipsd de probe, a fost amanat i mutat la Sopron datorita protestelor
publice ale lugojenilor. Un moment emotionant si elocvent in ceea ce-l priveste pe Vidu l-a constituit
in desfasurarea procesului promisiunea eliberdrii imediate oferite de procuror in cazul in care
compozitorul va intona pe loc (in public, in sala de judecatd) un imn patriotic maghiar, oferta refuzata
evident in mod categoric de catre compozitor®. Datoritd lipsei probelor, procesul insa s-a aménat
mereu, Vidu fiind eliberat in 1918 odata cu infrangerea si disparitia Imperiului Austro — Ungar si
izbucnirea revolutiei socialiste in Ungaria™.

%0 pr. Mihai BRIE, op. cit., p. 102.

' Viorel COSMA, op. cit., p. 102.

2 Ibidem, p. 107.

* Este cunoscut faptul ¢ in ultima perioadi a dominatiei austro-ungare in Banat si Transilvania (anii 1900 —
1918) manifestatiile culturale romanesti in general si concertele formatiilor muzicale romanesti care aveau in
program piese compuse de Ion Vidu in special erau atent monitorizate si supravegheate de autoritatile austro-
ungare (vezi lon Crisan, op. cit., p. 53).

* Maria BODO, Consideratii privind trecutul invéatamantului muzical din Banat in Analele Universitatii de
Vest din Timisoara, Seria Muzica, Volumul I1/2006, Editura Universitatii de Vest din Timisoara, Timisoara,
2006, p. 156.

* Oferta intonare imn maghiar.

* Tergiversarea procesului si eliberarea de abia in 1918.
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Dupa unirea Banatului cu Romania, (nu constituie o mirare pentru nimeni ca data de
1 Decembrie 1918 avea sa-1 gaseasca pe Vidu printre reprezentantii Banatului la Marea Adunare
Nationald de la Alba — Iulia din 1918*7) compozitorul Ion Vidu avea si fie numit, incepand cu
1 Septembrie 1919, profesor de muzica la Liceul ,,Coriolan Brediceanu” din Lugoj*. Faptul ci,
prin activitatea sa, lon Vidu, devenise o personalitate culturald de importanta nationald, era la vremea
numirii sale ca profesor la Liceul Coriolan Brediceanu un fapt acceptat de opinia publica insa o
recunoastere oficiald a valorii sale din partea autoritdtilor intarzia sa apard. Aceastd confirmare va
veni, dar tarziu (la un an dupa ce Vidu predase datorita problemelor sale medicale si batranetii si fraiele
Reuniunii Roméne de Cantari din Lugoj tandrului sau discipol Filaret Barbu™), abia in 1 ianuarie
1927 cand la presiunea opiniei lumii muzicale, Ministerul Instructiunii Publice il va numi pe Ion
Vidu in functia de inspector pentru muzica instrumentala si vocald pe intreaga tard™. Aceasta insa
avea sa fie ultimul moment important a activitatii desfasurate de compozitor inainte de pensionare,
pentru ca in 1928 Vidu a fost pensionat din invatimant pentru limita de varsta, cu ocazia implinirii a
65 de ani.

Anii de pensie, aproximativ trei la numar, gasesc un Vidu la fel de activ ca in oricare
altd perioada a vietii sale: in 1928 1si publica la editura Scrisul Romanesc din Craiova o editie ce
consta in lucrari proprii revizuite a treia orara’', sustine apoi si un stagiu de pregitire pentru
cantaretii bisericesti la Mianastirea Cozia in 1930° iar la catedra Liceului Coriolan Brediceanu —
unde se va intoarce dupa pensionare — va preda pana cu putin timp inainte de moartea sa>’. Nici
compozitia nu o va lasa neglijata, cu putin timp inainte de moarte, in 1930 reusind sé finalizeze
si Liturghia sa pentru cor barbatesc™.

in dimineata zilei de 26 ianuarie 1931, cand Ion Vidu a suferit un atac de congestie
cerebrala, in urma caruia i-au paralizat mana dreapta si coardele vocale, agonia acestui accident
avea sa tind doud saptamani, pana pe 7 februarie 1931, ora 20:30, cand, cu toate ca tendinta bolii
era aceea de ameliorare, marele compozitor Ion Vidu va inceta din viata pdmanteasca in urma
unei congestii pulmonare surveniti ca si complicatie la precedentul atac cerebral®.

Ultima dorinta a compozitorului, aceea de a fi condus la groapa Intr-un sicriu simplu insotit
doar de un preot, un cor de copii si de rude nu este de mirare cd nu a putut fi realizata, intregul
Lugoj imbracand haine de doliu inca de la aflarea vestii ca ,,maestrul” cum era supranumit a plecat in
vesnicie®®, ziua inmormantirii aducand in Lugoj steagul de doliu pe toate scolile si institutiile
orasului, numeroase scrisori de condoleante de la institutiile similare din tard precum si o mare
multime de oameni formata dintr-un sobor impresionant de preoti, reprezentanti ai autoritatilor
centrale si locale, reprezentanti ai breslelor meseriasilor din Lugoj, ai economistilor din Lugoj,

47 Octavian-Lazar COSMA, Hronicul Muzicii Romadnesti, Volumul V, Editura Muzicald, Bucuresti, 1983,
p. 261.

* Doru POPOVICI, op. cit, p. 134.

* Viorel Cosma, op. cit., p. 127.

3% De consemnat ¢i unul dintre autorii care aduc aceastd informatie, Mihai Brie, explica aceastd numire
tardiva ca fiind oricum de fatada deoarece Vidu nu mai avea nici macar doi ani pana la pensie, iar aceasta
teza poate fi intdritd si de faptul ca la implinirea varstei legale de pensionare, Vidu nu a beneficiat de o
prelungire a activitatii, prelungire ce i s-ar fi putut acorda datorita functiei 1nalte pe care o detinea (vezi
Pr. Mihai BRIE, op.cit., p. 104).

> Pr. Mihai BRIE, op. cit, p. 104.

32 Doru POPOVICI, op. cit, p. 169.

33Constantin TUFAN — STAN, op. cit., p. 94.

> Viorel COSMA, op. cit, p. 130.

55 Doru POPOVICI, op. cit.,, pp. 170 - 171.

%8 Viorel COSMA, op. cit., p. 131.
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ai fanfarelor sau corurilor banatene romanesti (precum cele din Chizatau, Costei, Gruni, Silha,
Herendesti s.a.), ai corurilor si fanfarelor banatene maghiare si germane precum si oameni simpli din
Lugoj si nu numai care au iubit si apreciat personalitatea si munca ,,maestrului” Vidu®'.

Compozitorul Ton Vidu isi doarme somnul de veci®® in cimitirul de sub Dealul Viilor din
Lugoj, mormantul fiind plasat in imediata apropiere a rotondei cei inconjoara capela ortodoxa a
cimitirului, rotonda formatd din monumente funerare ce adapostesc osemintele personalitatilor ortodoxe
romane lugojene ce au excelat in diferite domenii artistice, stiintifice, juridice sau in domeniul politicii
(plasarea 1n imediata apropiere si nu in rotonda mai sus mentionata se poate explica prin faptul cé cei
toti cei inmormantati aici au decedat inainte de 7 februarie 1931 — ziua inmormantarii lui Vidu -, iar
compozitorul a fost inmormantat in randul imediat apropiat rotondei din lipsa de spatiu pentru ca
rotonda era in totalitate ocupatd de monumente funerare la data inmorméantarii compozitorului.

in privinta monumentului funerar ce strijuieste mormantul compozitorului, acesta este
confectionat din marmuri albi si poarti ,.efigia” simbol a compozitorului: lira incadrata de lauri’® sub
care este scris simplu ,,Joan Vidu”, iar la dreapta mormantului se odihneste cea de-a doua sotie a sa,
Sidonia.

37 Doru POPOVICI, op. cit, p. 171.

> Informatiile despre cimitirul in care este inmorméntat compozitorul, localizarea si descrierea morman-
tului precum si localizarea, descrierea casei in care compozitorul a trdit si informatiile privind descendentii
compozitorului, ne apartin si sunt obtinute in urma vizitei de documentare la Lugoj in luna noiembrie a
anului 2010.

%9 Aceasta ,efigie” neoficiald a tronat si pe frontispicul locului in care s-a desfagurat priveghiul lui Vidu, la
Liceul ,,Coriolan Brediceanu” din Lugoj, (Viorel COSMA, op. cit., p. 132) si strdjuieste astazi nu doar
mormantul sdu ci $i monumentul ridicat 1l Lugoj in onoarea i omagierea compozitorului.
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INCEPUTURILE SCOLII CATEHETICE DIN ALEXANDRIA

IOANA MARIA MURESAN"

SUMMARY. The Beginning of the Catechetical School of Alexandria. The beginning of the
Catechetical School of Alexandria is fascinating and enigmatic at the same time. The research of
this theme starts from the assumption that Alexandria had a Christian community since the first
century and that catechesis was made there like in the other cities of the empire. Later, in the
second century, appeared another form of teaching and learning Christian faith, a form of that in
history is known as the Catechetical School. The origin of the school is related to the name of
two personalities from early Christianity: Panten, Clement of Alexandria’s teacher, and the greek
apologist Athenagoras, author of Embassy for the Christians and The resurrection of the dead.
According to the sources and the existing literature it seems that the first of the two would be
entitled to wear the title of the first teacher of the school.

Keywords: Catechetical School of Alexandria, Panten, Athenagoras

Introducere

in procesul de elucidare a enigme ce invéluie inceputurile Scolii Catehetice din Alexandria'
se porneste de la presupunerea ca in aceasta localitate a existat o comunitate crestind inca din secolul I
si cd 1n cadrul acesteia se practica o forma de initiere a celor care doreau sa se boteze asemamatoare
cu cea existentd si in celelalte orase mari ale imperiului. Mai exact acestia erau integrati intr-un sistem
de pregatire pre-baptismal ce presupunea predarea si invatarea cunostintelor esentiale legate de
invatatura crestind si practicarea ei.

Mai tarziu, pe la sfarsitul secolului al II-lea, apare si o altd forma mai complexa de studiere
si aprofundare a credintei crestine, forma care in istorie va fi cunoscutd sub denumirea de ,,Scoala
Cateheticd din Alexandria”.

Inainte Tnsd de a trece la cercetarea propriu-zisd a aspectelor legate de inceputurile scolii
alexandrine este necesar a se face cateva precizari importante legate de terminologia folisita. In
acest sens Alain Le Boulluec” sustine ca prin sintagma Scoala alexandrind se intelege doud lucruri
asemadndtoare si distincte In acelasi timp. Primul sens vizeaza scoala de cateheza ca organ institutional
cunoscut sub denumirea generala de didaskaleion. Sub aceastd denumire se are 1n vedere atit scoala
la Inceputurile sale, cand aceasta era in fapt o structura formatd de un maestru independent (Panten,
Clement Alexandrinul), cat si forma ei de organizare de dupa Origen, cand ea este o institutie in
adevaratul sens al cuvantului. Al doilea sens defineste in schimb o traditie teologicd formata din
totalitatea operelor compuse de dascélii alexandrini si influenta pe care au avut-o acestea pe scena
vietii bisericesti din secolele al [V-lea si al V-lea®.

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, muresanim@yahoo.com

! Acest subiect este cuprins intr-o serie de lucrari dintre care se amintesc: Nicoleta Martian, Despre scoala crestina
din Alexandria in secolele II-11l, Studia UBB Theol. Cath., L.2, 2005, pp. 77-80; Alain Le Boulluec, Alexandrie
antique et chrétienne, Clément et Origene, Institut d'Etudes Augustiniennes, Paris, 2006, pp. 29-60; Attila
Jakab, Ecclesia alexandrina, Peter Lang, Bern, 2001, pp. 91-106.

2 Alain Le Boulluec, op.cit., pp. 13-27; autorul mentioneaza faptul ca in sec. al XVIII-lea si al XIX-lea foarte
multi cercetatori sunt interesati de aceasta tema: incepand cu Jean Laurent de Moshein, care poate fi considerat
fondatorul notiunii de Scoald Alexandrind, si continudnd cu J. G. Michaelis, C.F.G. Nasselbach, H.E.F.
Guerille, J.LA.-W. Neander, Jacques Matter si multi altii care au contribuit la dezvoltarea literaturii patristice
pe aceasta tema.

3 Este in fapt o altd formé de definire a unui fenomen format in jurul metodei alegorice, 0 metoda de exegezi
ce a luat nastere in cadrul scolii catehetice alexandrine si care o distinge de altele precum cea din Antiohia
care era recunoscuta pentru abordarea metodei literare (a se vedea: Origen, Omilii §i adnotari la Exod, vol. 11 si
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in materialul de fati se are in vedere cu precidere primul sens al sintagmei deoarece
obiectivul care a stat la baza cercetarii stiintifice a fost tocmai acela de a raspunde pe cat posibil la
intrebarea: cine a fost fondatorul Scolii Catehetice din Alexandria? Literatura de specialitate dezvaluie
doud pozitii diferite menite sa raspunda la aceastd intrebare. Marea majoritate a cercetatorilor
considera ca Panten este cel care se afla la inceputurile Scolii Catehetice din Alexandria, totusi exista
si 0 minoritate al carui reprezentant este Bernard Pouderon, care sustine ca mai degraba Atenagora
Atenianul ar fi cel care ar merita aceasta titulatura®.

in procesul de limurire a aceastei necunoscute se va porni de la culegerea si prezentarea,
cu ajutorul izvoarelor, a informatiilor existente in legaturd cu viata, personalitatea si operele celor doi
presupusi fondatori ai Scolii Catehetice din Alexandria. Evident ca 1n acest proces de analiza se
vor avea in vedere mai ales indiciile care pot fi folositoare mai apoi in cercetarea succesiunii
celor care au activat in cadrul acestei scoli. Simultan se va incerca creionarea in linii mari si a
modului in care tema aceasta se regaseste in lucrarile de specialitate, punctand printre altele si
cum se raporteaza cercetatorii la subiectul in cauza.

1. Atenagora, un posibil inceput in istoria scolii catehetice alexandrine

Chiar daca existda multe aspecte legate de viata si personalitatea lui Atenagora care nu
ne sunt cunoscute, acesta pare totusi a fi un personaj remarcabil al secolului al II-lea. Un filosof
atenian ale carui opere descopera o capacitate deosebitd de a manui vorbele intr-un discurs bine
structurat, cladit pe argumente minutios formulate i asamblate intr-o constructie menita sa dezvaluie
capacitatea de cunoastere si intelegere a celui care doreste sa descopere adevarul adresantilor sai. Un
crestin care, desi laic fiind, isi propune sa-si pund cunoasterea sa in slujba credintei celei adevarate,
angajandu-se astfel intr-o luptd acerba de aparare a comunitatii crestine.

a. date biografice

Desi Atenagora abordeaza doud teme foarte importante pentru vremea sa ,,... marii
istorici eclesiastici nu vorbesc despre el: nici Eusebiu care ii mentioneazd totusi pe Quadratus, Aristide,
lustin, Tatian, Teofil, Medodie de Sardes §i pe Apolinarie de Hierapolis, nici leronim in a sa De viris
illustribus; nici mdcar contemporanii sdi sau eventualii discipoli””. Aceastd ticere neasteptatd face
foarte dificila Incercarea de a trasa liniile importante in biografia sa si aproape imposibila precizarea
cu certitudine a faptului ca acesta a activat in cadrul scolii alexandrine.

Se stie ca el este un apologet de limba greacd care se autocaracterizeaza ca fiind filosof
crestin atenian, ca a activat in a doua jumatate a secolului al II-lea si cad este autorul operelor:
Solie in favoarea crestinilor si Despre inviere. Prima dintre ele este un material scris in jurul
anului 177° adresat lui Marcu Aureliu si lui Commodius ca o petitie menitd si prezinte celor doi
ce este cu adevarat crestinismul. Cea de-a doua insa este mai degraba o prezentare sistematica de

Omilii si adnotari la Levititc, vol. 111, editie bilingva, trad. de Adrian Muraru, ed. Polirom, 2006, unde se ofera
date legate de metoda literard (in primul volum amintit pp. 11-59) si ce este metoda alegorica (in al doilea
volum pp. 13-42).

* Bernard Pouderon, Athénagoras d Atheénes, Philosophé chrétien, ed. Beauchesne, Paris, 1989 si de acelasi
autor D ‘Athenes a Alexandrie, Etudes sur Athénagoras et les origines de la philosophie chrétienne, Les Presses
de I'Université Laval, Québec, 1997.

5 Bernard Pouderon, Athénagoras ...,p. 19.

® Hubertus R. Drobner, Lehrbuch der Patrologie, Peterlang, Frankfurt am Main, 2004, p. 128; conform
afirmatiei de la inceputul scrieii autorul este Atenagora, filosofil crestin din Atena, iar adresantii sai sunt Marcus
Aurelius Antoninus si Lucius Aurelius Commodus de unde se poate deduce ca ea a fost scrisa intre data de
27 noiembrie 174, de cand incepe Commodus sa conduca imperiul alaturi de tatal sau si 17 martie 180 cand
moare Marcus Aurelius.
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argumente sub forma unei discutii polemice in favoarea invataturii crestine, argumente care sunt
. A . o . A . . . 7
construite atat pe rationalizdri filosofice cat si pe fragmente din Vechiul Testament'.

b. scurta prezentare si analizd a izvoarelor

Orice aspect legat de cercetarea lui Atenagora trebuie sa porneasca de la operele sale,
caci doar pe baza acestora se poate forma o imagine clara asupra modului sdu de a gandi si de a
scire, iar mai apoi analizand si alte izvoare de la alti autori antici, $i nu numai, se poate forma o
imagine complexa despre ceea ce reprezintd Atenagora in istoria primelor secole crestine.

b.1. Solie in favoarea crestinilor®

Intr-un mod foarte bine structurat, foarte concis, logic, aproape matematic, Atenagora
construieste o pledoarie in favoarea crestinilor in care cuprinde invataturi de credintd precum
cele legate de Tatdl, Fiul si Duhul Sfant, de crearea lumii, de existenta diavolului nu ca oponent egal
al lui Dumnezeu, ci ca fiinta creta care facand uz de liberul arbitru a ales sa faca altceva decat ceea ce
a fost menit sa faca intru-nceput, apoi analizeaza aspectele legate de zeitatile pagane si de practicele
aferente cultelor lor, despre materia creatd si cea necreata, cat si despre invierea trupurilor. Toate
aceste sunt etalate printr-un limbaj elevat ce scoate la iveala un nivel ridicat de cunostinte si o
abilitate deosebita de a folosi informatiile tipice lumii filosofice greco-romane in crearea unui
cadru propice exprimdrii unor aspecte inedite cuprinse de invatatura cea adevarata a crestinilor.

Cu toate astea in lucrarea aceasta in afard de cele cateva date legate de autor regasite in
primul paragraf nu se mai oferd nici o alta informatie despre el sau presupusa sa legdtura cu
Alexandria si scoli crestine.

b.2. Despre invierea mortilor’

in introducerea acestei lucrari Atenagora nu precizeaza destinatarul sau scopul care a
determinat compunerea acestui text, ci doar metoda de lucru abordata, o metoda ce consta in urmarea
a doua linii de argumentare: din partea adevarului — pentru cei care disputa adevarul (cei care au
nevoie de argumente), si in ceea ce priveste adevarul — pentru a sublinia aspectele mai practice
celor care au nevoie de ele pentru a crede.

Apoi se trece la prezentarea succesiva a argumentelor care sustin adevarul legat de invierea
mortilor. Mai inti este mentionat faptul ca din procesul creatiei umane se poate observa ca Dumnezeu
are suficienta putere pentru a invia corpurile noastre, caci Cel care a facut lumea vazuta si nevazuta
din nimic, Cel care a facut omul din tarana si suflare dumnezeiasca are si puterea de a invia oamenii
indiferent de natura mortii pe care au suferito. De asemenea nu trebuie uitat scopul pentru care a luat
viata primul om si toti cei ce au urmat lui, si anume de a fi in comuniune cu Dumnezeu, daca nu
ar exista inviere cum ar mai fi acest lucru posibil? Apoi, adaugd Atenagora, daca se examineaza
natura umana se vede dualitatea acesteia, omul are trup asemanator lumii acestea efemere, si suflet,
de unde si certitudinea Invierii, caci cum ar putea sufletul sa se intoarca in pamant daca nu de
acolo provine, sau cum ar putea sa dispara acesta in neant, cand este suflare de la Dumnezeu. Acesta
ne vegheaza in fiecare cea, iar judecata Lui este peste oameni in permanenta, ceea ce Inseamna
ca Dumnezeu nu poate abandona o data cu moartea fiinta umana.

Dupd cum se observa continutul acestei lucrdri este unul foarte interesant, i cu toate
acestea nu ofera nici o informatie despre autorul sdu sau presupusa sa legatura cu Alexandria.

7 Walter Kasper & CO, Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 1, A bis Barcelona, Herder, Freiburg, Basel, Rom,
Wien, 1993, pp. 1143-1144; Hans Dieter Betz & CO, Religion in Geschichte und Gegenwart, Handworterbuch
fiir Theologie und Religionswissenschaft; Bd. 1, A-B, Mohr Siebeck, 1998, pp. 887-888.

¥ Athenagoras, Legatio and De Resurrestione, Edited and Translated by William R. Schoedel, Oxford Early
Christian Texts, Claredon Press, Oxford, 1972 si frag. traduse in PSB 02 pp. 372-386 (este vorba despre cap.
LI ML TV, ..., XVIT, XXX, XXX, XXX, XXXV, XXXV, XXXVI, XXXVID).

? Athenagoras, op.cit. si frag. traduse in PSB 02 pp. 384-386 (este vorba despre cap. IX, XIII, XV).
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b.3. Fragmentul existent la Sfantul Metodie de Olimp

in lucrarea sa Tratat despre inviere Sfantul Metodie citeaza un fragment din lucrarea Solie
in favoarea crestinilor (XXIV, 2-3 si XXIV, 5), iar alaturi specifica numele autorului sau'’.
Tocmai de aceea se poate preciza cu exactitate cd aceasta opera apartine lui Atenagora. Inserarea
in lucrarea sa a acestui pasaj este oarecum fireasca deoarece Sfantul Metodie abordeaza aceeasi tema
a invierii ca si predecesorul sau. De asemenea fragmentul in cauza este preluat si de sfantul Epifanie
de Salamina in lucrarea sa intitulati Panarion’’ (29, 1-3), cat si de sfantul Fotie, patriarh al
Constantinopolului, in a sa Biblioteca (cod. 234, 293b, 5-20)12.

Din pécate nici din fragmentul'® pastrat in opera sfantului Metodie de Olimp nu reiese
nimic concret legat de viata sau personalitatea lui Atenagora, i cu atat mai putin ceva legat de o
posibila legatura a sa cu scoala catehetica alexandrina, totusi, faptul ca se face o clara corelare intre
Atenagora si textul din Soliei in favoarea crestinilor spulbera posibilele indoieli legate de apartenenta
acestui text. In literatura de specialitate se pune insi problema ca mentionarea existenti la inceputul
Solei...: Atenagora Atenianul, filosof si crestin, sa nu-i apartina lui, ci unui copist care a adaugat
aceastd informatie la textul copiat, bazandu-se pe traditie."

b.4. Fragmentul preluat de la Filip de Sides

Este vorba de un paragraf care oferd o ingiruire in ordine cronologica a dascalilor scolii
catehetice alexandrine incepand cu Atenagora pana la Rhodon care, du}gé cum marturiseste Filip,
a mutat scoala in orasul sdu, iar el a fost ucenicul si predecesorul Tui®. Fragmentul in cauza se
pastreaza intr-un codex cunoscut sub denumirea de Codex Baroccianus graecum 142 ,, ...este un
manuscris de hdrtie, in-4°, de 292 file; el este datat cu inceputul secolului al XIV-lea (prea tdrziu
pentru anumite file), si este actualmente pastrat in Biblioteca Bodleienne din Oxford. "1 Acesta
a fost publicat pentru prima datd de Henry Dodwell 1n lucrarea sa cu titlul Disertatie la Irineu

1% Fragmentul care apare la sfantul Metodie de Olimp este publicat in Patrologia greacd (S. Methodius, Opera
omnia, Ex libro de resurrectione, Patrologiae graecae 18, Typographi Brepols Editores Pontificii, Turnholti,
1857, p. 293-294) si de catre Nathanael Bonwetsch 1n lucrarea Die griechischen christlichen Schrifisteller der
ersten drei Jahrhunderte, Methodius, Bd. 27, J.C. Hinrichs'sche Buchhandlung, Leipzig, 1917, pp. 277-278.

! Epiphanius, Panarion, Die griechischen chrislichen Schrifisteller der ersten drei Jahrhunderte, J. C.
HINRICHS 'sche BUCHHANDLUNG, Leipzig, 1915, p. 321.

12 Photius, Bibliotheque, Tome V, (codices 230-241), trad. in francezd de Henry Rene, Sosiete D*Edition «Les
belles lettresy, Paris, 1967, pp. 84-85.

13 Diavolul, zice el (= Metodie, citat de Epifanie §i Fotie) este un spirit care covdrseste materia, creat de
Dummnezeu, asa cum a afirmat Atenagora, facut si insdarcinat, ca §i ceilalfi ingeri, sa administreze materia §i

formele sale. Intr-adevér constructia proprie a ingerilor a fost creatd de Dumnezeu pentru a-gi exercita
Providenta asupra a ceea ce El insusi a pus in ordine, doar ca El exercita providenta Sa universala si generald
[si-a atagat Lui insusi dominarea si puterea asupra a tot ce este, si dirijeazd universul ca pe o navd, guvernatd
de infelepciunea Saj, iar ingerii au fost insarcinati la creatie cu providenta particulara. Dar ceilalti s-au retras
de la rolul pentru care Dumnezeu i-a creat i pentru care El i-a desemnat, el s-a marit si s-a ardtat mandru
fata de scopul care i-a fost incredintat.

'4 Bernard Pouderon, D ‘Athenes..., pp. 71-144; este vorba de cap. II in care se prezinti pe larg toate aspectele
legate de problema autenticitatii lucrarii in cauza, se prezinta argumentele legate de traditie si argumente
lingvistice.

'3 Cu toate ca datele acestea sunt de o mare importanti pentru cercetitorii spatiului alexandrin, totusi acestia in
marea lor majoritate nu ofera credibilitate marturii lui Filip ce sustine cd Atenagora a fost primul dascal ale
Scolii Catehetice. Sursa este considerata nedemna de incredere datorita faptului ca ea este disponibila intr-o
varianta adiacentd ce contine printre altele si date eronate. Un puternic promotor al acestui document este
Bernard Pouderon, un cercetator francez care si-a sustinut teza de doctorat in 1986 la Universitatea din Lyon
chiar pe aceasta tema.

' Bernard Pouderon, D ‘Athenes ...p. 3, descrierea manuscrisului se poate gisi si la C. de Boor, Zur Kenntnis
der Handschrifter der griechischen Kirchenhistoriker: Codex Baroccianus 142, ZKG 6, 1884, pp. 478-494.
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aparuta 1n anul 16897, Autorul acestui manuscris este necunoscut, insi Dodwell pe baza cercetarii
care a facuto pe acest fragment afirma ca cel care a realizat acest manuscris ar pute fi Nicefon
Calliste. Este vorba de unul din ultimii istorici eclesiastici greci, ce a activat in jurul anului 1320.
Acesta este autorul lucrarii cu titlul Historia ecclesiastica, scrisd In 18 carti i care cel putin in partea
de inceput a scrierii sale se bazeaza pe materialele predecesorilor lui, cum ar fi: Eusebiu, Socrate
Scolasticul, Teodoret, Evagrie..."® Prin urmare fragmentul la care se face referire este o relatare
indirecta a marturiei lui Filip de Side, care a scrie o lucrare in sec. al V-lea, dar care nu se mai
pastreaza decat in documentul autorului necunoscut. Continutul acestui fragment se prezintd astfel:

Filip de Side spune in cea de-a 24-a carte a sa: Atenagora a fost primul conducétor al
Scolii din Alexandria: perioada sa de apogeu a fost in vremea Iui Adrian si a lui Antoninus, cédrora le
dedicd Solia sa in numele crestinilor. El a fost un om care a marturisit crestinismul in timp ce incd
purta vesmantul de filosof i conducea Scoala Academica. Inainte de Celsus el isi planificase sa scrie
impotriva crestinilor, dar citind Sfanta Scriptura pentru a-si putea concepe atacul, cu cét spunea mai
mult, cu atat era mai patruns de Duhul Sfant spre a deveni, precum marele Pavel, un invatator si nu
un persecutor al credintei pe care o ataca. Filip spune ca Clement, autor al Stromatelor, a fost
discipolul sau si Panten al lui Clement. Panten a fost la randul sdu atenian, fiind pitagoreic in filosofia
sa. Panten a fost elev si succesor la conducerea didascaleion-ului, spune Filip. Origen a fost al patrulea
conducator al scolii crestine. Dupa Origen, a venit Heracles, dupa el Dionisie, dupa Dionisie, Pierius;
dupa Pierius, Teognoste; dupa Teognoste, Serapion. Dupa Serapion a fost Petru cel Mare episcop si
martir; dupd Petru, Macarie care a fost numit politic de conationalii sai. Dupa el, Didim, dupa Didim,
Rhodon: dupa Filip acesta din urma a mutat scoala in orasul sdu, Side, in vremea lui Teodor cel
Mare. Filip adaugi ci el insusi a fost elevul lui Rhodon'.

Comparandu-se 1nsa informatiile oferite de acest fragment si cele oferite de Clement si
respectiv Eusebiu se constata existenta mai multor contradictii”’. Acestea vor fi prezentate punctual i
analizate, prezentandu-se evident si diferitele puncte de vedere ce pot fi regasite pe acest subiect in
lucrarile cercetatorilor secolelor XX si XXI, dintre care amintim: Gustav Bardy2 ! Adolf Martin
Ritter®?, Alain Le Boulluec®, Bernard Pouderon®.

Problemele ridicate de Diferite puncte de vedere legate de acestea
fragmentul lui Filip

1. Filip precizeaza ca perioada |- conform precizarii existente in introducerea Solie ..., aceasta afir-
de apogeu a lui Atenagoraa  |matie este eronatd, insusi Atenagora mentionand ca adresantii sai sunt
fost in vremea lui Adrian si  |Marc Aureliu si Commodius; totusi Bernard Poderon sustine ca este
a lui Antoninus vorba doar de o notificare gresitd a aceluiasi nume: Marcus Aurelius
Antoninus Augustus fiind numele intreg al imparatului sau de o mica
confuzie din ?artea lui Filip care a trecut probabil adresantii de la o
altd apologie®;

7 Henry Dodwell, Dissertationes in Irenaeum, Accedit fragmentum Philippi Sidetae hactenus ineditum de
catechistarum Alexandrinorum successione, cum notis, Oxoniae, Sheldon, 1689.

'8 Nicephori Callisti, Ecclesiasticae Historiae, Patrologiae graecae 145, Typographi Brepols Editores Pontificii,
Turnholti, 1978, pp. 549-550 (intreaga scriere este cuprinsa in Patrologiae graecae 145, 146 si 147).

' Didymi Alexandrini, Opera omnia, Patrologiac graccac 39, Typographi Brepols Editores Pontificii,
Turnholti, 1977, pp. 229-230.

2% vezi schita de mai jos cu cronologiile date in cele doua cazuri.

2 Gustav Bardy, Pour I"histoire de I"école d"Alexandrie, in Vivre et Penser, 2 série, Paris, 1942, pp. 80-109; si
Aux origines de [ école d"Alexandrie; Rec. SR. XXVII, 1937, pp. 65-90.

22 Adolf Martin Ritter, De Polycarpe a Clément: aux origines d Alexandrie chrétienne, in Alexandria, Milanges
C. Mondesert, Paris, 1987, pp. 151-172.

2 Alain Le Boulleuc, L école d'Alexandrie. De quelques aventures d'un concept historiographique,
in Alexandria, Milanges C. Mondesert, Paris, 1987, pp. 403-417.

2% Bernard Pouderon, op.cit.

%5 daca ar fi fost vorba de Adrian Clement nu ar fi putut fie elevul lui Atenagora in Alexandria in jurul anului 150.
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Problemele ridicate de
fragmentul lui Filip

Diferite puncte de vedere legate de acestea

2. tot Filip sustine cd Clement
Alexandrinul, autor al Stromatelor,
a fost discipolul lui Atenagora,
iar Panten a lui Clement

- in nici una din scrierile sale Clement nu precizeazd ceva legat de
Atenagora, face insa doua referiri la Panten in Stromate I, cap. 1,11 si in
Eclogae 56, 2-3; G. Bardy sustine ca ar exista o posibila explicatie la aceasta
inversiune intre Clemet si Panten in cele doud cronologii, si aceasta se
bazeaza tocmai pe ideea ca Panten a facut o célatorie misionara in India
(Ist. bis. V, cap. 10, 2-3), de unde si posibilitatea ca pe perioada in care a
fost plecat s fi fost inlocuit de Clement;

3. Panten spune Filip ca este
atenian

- conform marturii lui Clement in Stromate I, cap. 1, 11 Panten este de
origine sicilian, lui adresdndu-i-se cu apelativul de ,, albind siciliana”’;

4. Panten este pentru Filip un
filosof pitagoreic

- Eusebiu in Ist. bis. V, cap. 10, 1 precizeaza ca Panten ,,...iesise din scoala
\filosofica, zisa a stoicilor”;

5. Filip sustine in tot acest
fragment ca Atenagora a fost
primul conducator al scolii
catehetice alexandrine

- chiar la inceputul Solie in favoarea crestinilor este consemnata marturisirea
Iui Atenagora care se prezintd ca fiind: un filosof crestin atenian (nu se
mentioneaza in acest punct ca el sa fie alexandrin), totusi asta nu exclude
faptul ca acesta ar fi putut petrece o oarecare perioadd in Alexandria,
caci si Panten are alte origini, iar Clement la randul lui marturiseste ca a
calatorit mult pana a ajuns sa se stabileasca in Alexandria (Ist. bis. V,
cap. I, 11, 2); B. Pouderon spune ca apelativul de atenian nu trebuie sa
evidentieze neapirat originea lui Atenagora®®, cét poate simplul fapt
ca acesta a petrecut o mare parte din viata sa in Atena, sau poate ca a scris
aceasta lucrare pe cand era acolo, si apoi ar fi plecat in Alexandria (adica
lucrarea sa o fi scris in anul 177, iar mutarea s-a in Alexandria sa fi avut
loc undeva mai aproape de anul 180), de asemenea titlul Soliei... se prea
poate sa fi adaugat de un copist, ulterior, si sa se bazeze pe o traditie
preexistentd, deci sa nu fi fost Atenagora care si se fi catalogat astfel*’;

6. indirect se sustine ca Atenagora
a petrecut o oarecare perioada
in Alexandria

- nu existd dovez in acest sens; acelasi B. Pouderon spune ca o dovada
ar putea fi faptul ca in scrierile lui Atenagora existd mai multe locuri in
care se face referire la religiile egiptene™, cu toate acestea in cuprinsul
acestor lucrari nu se mentioneaza niciodata cuvantul Alexandria, ca de
altfel nimic legat de scoala catehetica de aici (informatiile care apar sunt
legate de egipteni in general si sunt preluate prin citare directd din scrieri
grecesti);

% W. H. C. Frend, in Martyrdom and Persecution in the Early Church. A Study of a Conflict from the
Maccabees to Donatus, Oxford, 1965, p. 285; autorul sustine ca originile a lui Atenagora ar fi mai degraba
undeva in Asia Mica.

27 probabil este vorba de Areta un bibliograf bizantin, arhiepiscop al Cezareei Capadociei, care a copiat operele

lui Atenagora in jurul anului 914, pastrate in codicele cu cota Paris gr. 451- cel mai vechi document ce

cuprinde operele lui Atenagora, folosit ulterior si de alti copisti, iar in 1557 tiparit la Zurich si Paris

(Apologeti de limba greaca, trad. Teodor Bodogae, PSB 02, ed. IBMBOR; Bucuresti, 1980, p. 370 (n.5) si

Hubertus R. Drobner, op.cit., p. 127).

acest lucru se poate observa destul de usor la o simpla parcurgere a textelor: Solie... 1.1-2 egiptenii

venereaza pisicile, crocodilii, serpi, viperele si cainii ca pe niste zei; 14. 1-3 egiptenii sunt ridicoli pentru

faptul ca desi considera anumite animale zeitati si le aduc jertfe totusi nu le respecta ca atare ci le bat pana la
moarte la anumite festivaluri, le jupoaie, le ard la templu; Despre inviere...12, 2 se pomeneste de camila ca
animal domestic in curtea unui om de rand ceea ce este mai degraba specific unui orag ca Alexandria, decat

Atena.
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Succesiunea dascililor alexandrini la conducerea scolii crestine’

Eusebiu de Cezareea: Filip de Side:

Atenagora

Curs de cateheza

(Ist. bis. V, 10, 1-4)

Clement
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Panten
Panten
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Clement Origen

Alexandrinul
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Heracles
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Origen
Dionisie
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Pierius
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Petru cel Mare

Petru cel Mare

Macarie

Didim cel Orb
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—

% pentru 0 mai bund evidentiere a diferentelor existente intre cele doud surse istorice s-a realizat aceastd
succinta schita ce prezinta succesiunea dascélilor care au condus Scoala Catehetica din Alexandria.
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2. Panten, dascilul de la originile invitiméntului crestin din Alexandria

Desi nu exista certitudini in ceea ce priveste posibilitatea ca Panten sa fie primul dascal
al Alexandriei, datele pe care le detinem si opinia celor mai multi cercetatori, ii ofera lui acest statut.
Urmatoarea precizare cuprinde, 1n acest sens, ideea generala legatd de acesti personaj: ,, Pentru istorie,
personalitatea lui a fost cu adevarat puternicd, dar pentru istoria sa proprie nu se va putea spune
mai mult decdt ca a existat cam pe la o anumita datd, ca a deschis o scoald, dupa modelul atator
altora deschise pe timpul sau [...] ca a fost maestrul lui Clement, ca a scris sau nu a scrie nimic, cd
a caldtorit mult §i incd alte informatii de suprafata ...

a. date biografice

Personalitatea lui Panten este pe cat de necunoscutd pe atat de semnificativa pentru
cercetatorii primelor secole crestine. Despre el se stie cé este de origine siciliand, dupa cum precizeaza
Clement, elevul si urmasul sau la conducerea scolii catehetice, si ca la sfarsitul secolului al II-lea
aflandu-se in Alexandria preda in propria-i scoalda dupa un model inedit care presupunea imbinarea
filosofiei si a altor stiinte profane cu invatatura de credinta crestind. De la el nu s-au pastrat lucrari, si
nici nu existd mentiondri in acest sens nici la Clement, nici la Eusebiu sau la alti scriitori. Se
presupune cé Intreaga lui activitate s-a desfasurat prin prelegeri, discursuri si ca a efectuat o calatorie
misionard pana in India unde a descoperit existenta Evangheliei lui Matei, in ebraica, care a fost
adusa 1n acea zona de catre Bartolomeu.

b. scurtd prezentare si analizd a izvoarelor

Cautand si analizand izvoarele in dorinta de a descoperi cat mai multe date despre Panten si
activitatea sa se constatd ca nu s-a pastrat nici un document care sa-1 vizeze direct, dar ca exista
cateva informatii furnizate de Clement, de Eusebiu, Sfantul Ieronim precum si de la Sfantul Maxim
Mirturisitorul®'.

b.1. date oferite de Clement Alexandrinul

Clement Alexandrinul, care conform spuselor lui Eusebiu® a fost elevul si urmasul lui
Panten, oferd In mod surprinzator extrem de putine informatii despre dascélul sau. Este vorba, mai
exact, de citeva fragmente in Stromate si in Eclogae propheticae. Din toate acestea, doar in unul,
aflate in ultima lucrare mentionatd, este precizat Panten cu numele, in rest el apare la un loc cu alti
dascali sub titulatura de ,,barbati”. Un prim fragment de acest gen apare in Stromate I, cap. 1,11
unde Clement vorbeste despre Panten astfel:

in cele din urmé am intalnit un altul — dar primul in puterea cuvintului si a gindirii —
alaturi de el am gasit odihna sufletului meu; l-am gasit in Egipt, unde era ascuns. Dascélul acesta era
intr-adevér o albina siciliand, care a cules florile livezii profetice si apostolice; si el a depus mierea
cunoasterii in sufletele ascultitorilor lui.”

Conform acestor dovezi se poate afirma cd Panten, cel de origine siciliana stabilit in
cele din urma in Egipt, a fost ultimul dascal pe care 1-a avut Clement, dupa ce initial cunoscuse
si multi altii in diferite locatii rasfirate pe cuprinsul Imperiului Roman, iar acesta din urma i-a

39 D. Fecioru, Noutatea lui Clement Alexandrinu, BOR, 1932, 1r. 1, pp. 48-54.

3! Adolf Harnack, Die Chronologie des altchristlichen Litteratur bis Eusebius, Bd. Il Die Chronologie der
Litteratur von Irenaeus bis Eusebius, J. C. Hinrichs'sche Buchhandlung, Leipzig, 1904, pp. 3-4 (n.
4-mentioneaza toate izvoarele legate de Panten).

32 Eusebiu de Cezareea, Istoria Bisericeascd, V, cap. 11, 2, PSB 13, trad. Teodor Bodogae, EIBMBOR,
Bucuresti, 1987, pp. 200-201.

*3 Clement Alexandrinul, Stromatele, 1, cap. 1, 11, PSB 05, trad. Dumitru Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 1982,
pp- 16-17; acelasi pasaj aflat si la Eusebiu (Isz. bis. V, cap. 11, 4) cu diferenta ca acesta din urma precizeaza
foarte clar ca este vorba de Panten, primul dascél alexandrin si antemergatorul lui Clement Alexandrinul.
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oferit nu numai posibilitatea de a avea acces la cunostinte si mai nalte, ci i-a aratat i calea spre
,»odihna sufletului”. Faptul cd ceea ce preda Panten in cadrul scolii sale era intr-o oarecare masura
legat si de Invatatura crestind este aprofundat mai apoi, in acelasi fragment, cdnd Clement precizeaza
cd acesta ,,...a cules florile livezii profetice §i apostolice; si el a depus mierea cunoasterii in sufletele
ascultatorilor lui.”.

In acelasi capitol apare un alt fragment (Stromate I, cap. 1, 14) unde este adus un elogiu
tuturor celor pe care i-a avut Clement ca indrumitori in formarea sa,”*. Din continut fragmentului nu
se poate preciza nimic concret despre Panten, dar se poate presupune ca el este acela despre care
se spune cd nu a lasat nimic scris din invatatura sa, motiv care-1 determina pe Clement sé incerce
in lucrrile sale sa cuprinda macar anumite aspecte pe care le-a preluat de la dascalul sau, si care
altfel s-ar pierde cu desavarsire™.

Eclogae prophetzcae 56, 2-3 este urmdtorul pasaj apartinand lui Clement ce se numara
printre izvoarele care-1 vizeaza pe Panten. in continutul sau sunt precizate urmatoarele:

insa, al nostru Panten, spune ci profetia transpune in mod invizibil expresia sa, in sensul cd,
cel mai adesea, ea se serveste de prezent in liniile viitorului, sau invers de prezent in liniile trecutului*®.

Este, dupa cum se poate observa, un pasaj foarte mic care nu oferd date importante,
valoarea lui constand mai degraba in faptul ca este mentionat numele celui care a fost antemergatorul
lui Clement Alexandrinul si faptul ca se atestd indeletnicirea lui Panten cu studiul textelor Sfintei
Scripturi.

b.2. Datele oferite de Eusebiu de Cezareeia

Ce este important de subliniat la Eusebiu este faptul ca 1n istoria sa bisericeasca, atunci
cand mentioneazd existenta unei scoli a cred1nc1o$110r din Alexandria, puncteaza clar cine este
cel ce se afla la originile scoln Intr-un pasaj aparte, istoricul din Cezareea mentioneaza:

Scoala credinciosilor din Alexandria o conducea pe atunci un barbat foarte vestit pentru
eruditia sa. Numele lui era Panten. Dupa un vechi obicei exista la ei un «didascaleion» al stiintelor
sacre, care s-a pastrat pina in vremea noastra si stim cé el e condus de cei mai capabili barbati in
filosofie si teologie. Se istoriseste ca cel de care vorbim era pe vremea aceea printre cei mai
straluciti caci iegise din scoala filosofica, zisd a «stoicilor». (Ist. bis. V, cap. 10, 1).

Acesta este in fapt materialul pe care se bazeaza toti scrutoru de mai apoi cand mentionand
succesiunea cronologica a dascililor alexandrini 1 incep cu Panten®’. Tot din acest capltol reiese
ca activitatea lui Panten a avut si o latura misionara, dupa spusele Iui Eusebiu el ajungand sa
propovaduiasca invatatura cea adevarata pana pe t tinuturile Indiei’®

Se spune ca dovedea atita rivna si inclindri atit de mdrazne;e fata de cuvintul sfint, incit
pentru vestirea Evangheliei lui Hristos a fost privit ca un apostol al popoarelor din Rasdrit, ajungind
aceasta lucrare chiar pina in India. [...] iar acolo se zice ca i-a luat-o inainte Evanghelia dupa Matei,
pe care a aflat-o la niste localnici care cunosteau invatatura cresting; la oamenii de acolo propovaduise
Bartolomeu, unul dintre apostoli, lasindu-le Evanghelia dupa Matei in limba ebraicd pastrata
pind in timpul de care vorbim. (Ist. bis. V, cap. 10, 2-3).

Eusebiu il reaminteste pe Panten si cand ii aduce in prin plan pe Clement (Ist. bis. V,
cap. 11, 2-4, VI, cap. 6, cap. 13, 2, cap. 14, 8-9) si Origen (Ist. bis. VI, cap. 19, 13), care sunt din
spusele lui urmasii directi ai Iui Panten la conducerea scolii crestine. Si tot aici este inserat si
continutul unei scrisori a lui Alexandru adresatd catre Origen, scrisoare in care expeditorul 1i

zdem p- 18.

33 In xxx, A4 Diognét, trad. Henri Irennee Marrou, Sources Chrétiennes, Editions du cerf, 29, Bd de Latour-
Manbourg, Paris, 1951, pp. 266-267, apare ideea ca Panten ar fi, ipotetic, autorul Epistolei cdtre Diognet.

3¢ Clemens Alexandrinus, Stromata Buch VII und VIII; excerpta ex Theodoto, eclogae propheticae quis dives
salvetur, Fragmente, in Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte, Ludwig
Friichtel, 1970.

37 dintre acestia se amintesc: Johannes Quasten, Bigg Chartes, Adolf Harnack, Hans Dieter Betz, Alain Le
Boulluec.

38 India sau Arabia sudica? se intreaba Harnack (Mission... I1, p. 698).
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aminteste de Clement si Panten ca dascali in Alexandria, cat si legdtura acestora cu Origen:

Cunosteam intr-adevar pe acei fericiti parinti, care au trdit inainte de noi si dupa care
ne vom ingirui §i noi in curind: atit pe Panten, cu adevarat fericitul i domnul nostru, cit si pe sfintul
Clement, care a fost domnul meu si ajutitorul meu, precum si pe altii daca au mai fost. Prin mijlocirea
acestora am ajuns sa te cunosc, pe tine care esti cel mai bun in toate privintele, domnul meu si
fratele meu.” (Ist. bis. VI, cap. 14, 9).

b.3. Sfantul Ieronim despre Panten

Stfantul Ieronim ofera si el informatii despre Panten In cunoscuta sa lucrare biografica:
1. Panten, filosof din secta stoicd, conform unei traditii antice din Alexandria ce a inceput cu
Evanghelia lui Marcu si a avut mereu doctori ai bisericii, a fot dotat cu multa intelepciune si cultura
atat 1n cele ale scripturii cat si cele ale scrierilor profane, a fost trimis in India de Demetrius, episcop
al Alexandriei, cu cererea de a face misiune ac. pop. 2. El a descoperit ca Bartolomeu, cel ce apartine
celor 12 Apostoli, a predicat venirea Domnului lisus conform Evangheliei lui Matei, scrisd In limba
ebraicd, pe care a adus-o cu el cand s-a intors In Alexandria 3. De asemenea ramane de la el multe
comentarii pe Sf. scripturd, Insd vocea lui vie a fost ac. care a adus mari avantaje bisericii. 4. A Invatat
sub imp. Severus si Antoninus supranumit Caracalla>’. (vir. ill. XXXVI)

Dupa cum reiese din continutul acestui capitol Sfantul Ieronim merge pe aceeasi directie cu
Eusebiu de Cezareea pe care se pare ca la si folosit ca sursa de informare. Se intdreste astfel ideea ca
Panten a desfdsurat o calatorie misionara Inspre India unde a descoperit rezultatele activitatii
misionare a antemergatorului sau Bartolomeu.

b.4. Maxim Marturisitorul si Panten

Un alt izvor il are ca sursd pe Sfantul Maxim Marturisitorul care, la randul sau, face
cateva precizari legate de Panten, dupd cum urmeaza:

Despre aceste ratiuni de care am vorbit, sfintul Dionisie Areopagitul spune cd Scriptura le
numeste predeterminanti si voiri dumnezeiesti (Despre numirile dumnezeiesti 5, 8; P.G. 3, 874 C). De
asemenea cei din jurul lui Panten, invatatorul marelui Clement al Stromatelor (Stromata 4, 26; P.G. 8,
1381 A), spun ca Scripturii ii place sa le numeasca voiri dumnezeiesti. De aceea, intrebati fiind,
de unii ce se falesc cu eruditia din afara, cum socotesc crestinii cd Dumnezeu cunoaste lucrurile,
ei ingisi sustinind ca le cunoaste pe cele inteligibile mintal, iar pe cele sensibile sensibil, au
raspuns ca nici pe cele sensibile nu le cunoaste sensibil, nici pe cele inteligibile, mintal. Céci nu e cu
putinta ca Cel ce e mai presus de fapturi sd cunoasca fapturile dupa modul fapturilor. Ci spuneau
cé El cunoaste fapturile ca pe propriile Sale voiri, adaugind si motivul binecuvintat al acesteia, si
anume ca pe toate le-a facut cu voia — ceea ce nimeni nu va nega — si daca a spune ca Dumnezeu
isi cunoaste propria Sa voire e un lucru cuvios si drept, atunci, odatd ce Dumnezeu a facut pe fiecare
dintre fapturi voind-o, desigur c El cunoaste fapturile ca pe propriile Sale voiri, daca a creat fapturile
voindu-le. Pornind de aici eu socotesc ca despre aceste ratiuni zice Dumnezeu in Scripturd catre
Moise : «Te-am cunoscut pe tine mai mult decit pe toti» (Ies., 33, 17), sau «A cunoscut Domnul pe
cei ce sint ai Lui» (Il Tim., 2, 19), iar cétre unii : «Nu va cunosc pe voi» (Mt., 7, 23). Aceasta dupa
cum miscarea liberd a voii proprii, lucrind conform cu voia §i cu ratiunea sau contra voii §i
ratiunii lui din Dumnezeu, 1-a pregatit pe fiecare sa audd vocea dumnezeiasca.

a trasa linii mai clare in biografia lui Panten. Cu toate acestea el ramane un personaj istoric interesant,
care trezeste curiozitate, un personaj permanent prezent atunci cand vine vorba de inceputurile
scolii alexandrine.

3 Gerolamo, Gli uomini illustri (De viris illustribus), trad. Aldo Ceresa-Gastaldo, Nardini Editore Centro
Internazionale del Libro, Firenze, 1988, pp. 132-133 (cap. 36).
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Concluzii

Prezentarea acestor date are ca scop principal trasarea liniilor importante legate de tema
abordata. Acest aspect al istoriei este unul foarte delicat, foarte complex, problematic chiar. Este practic
imposibil pentru un cercetator al secolului XXI sa precizeze cu exactitate cine a fost fondatorul acestei
scoli. In primul rand aceasta imposibilitate se datoreazi unei insuficiente informationale clare si
veridice. Izvoarele sunt putine, nu sunt sigure, ele insele ridicand multiple semne de intrebare. Iar mai
apoi lucrurile se complica si datorita faptului ca pe tema Scolii Catehetice din Alexandria s-a scris
mult, iar parerile acestor autori sunt variate, de cele mai multe ori contradictorii. Astfel ca se vede
necesar si o triere a acestora, o analiza si o grupare a lor in functie de directiile pe care le iau.

Evident ca scopul acestui articol nu este acela de a elucida in totalitate misterul legat de
inceputurile Scolii Catehetice din Alexandria, ci mai degraba acela de a prezenta care sunt acele
sursele-izvoarele de unde se pot extrage informatiile necesare, i cum sunt acestea percepute in
literatura de specialitate.

Totusi pentru ca la inceputul acestui material a existat o intrebare, si anume: cine este
persoana aflata la inceputurile gcolii alexandrine?, se vede necesar a se formula si un raspuns.
Cautand, adunand si analizand izvoarele s-a sesizat, in prima faza, existenlta celor doud directii
reprezentate de marturia lui Eusebiu si respectiv cea a lui Filip. Apoi aprofundand studiul izvoarelor
s-au descoperit marile semne de intrebare pe care le ridica textul lui Filip de Sides. O viziune de
ansamblu s-a obtinut cercetand si pozitiile existente in literatura de specialitate ceea ce a permis
expunerea liniei generale existente In materialele care trateaza aceastd tema. Tocmai de aceea
raspunsul-concluzie al acestui articol se contureaza in primul rand in jurul lui Panten, caci avand
toate aceste date prezentate anterior si avand rezultatele obtinute in urma analizei lor se observa
ca Panten este un candidat mai puternic la pozitia celui care a pus bazele Scolii Catehetice din
Alexandria.
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Notes and Book Reviews — Note si recenzii

Pr. Petru-loan llea, lisus Hristos in viata bisericii,
Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2010, 372 p. recenzie

Editura Renasterea, cu binecuvéntarea IPS
Bartolomeu, publica lucrarea tanarului preot clujean
Petru-loan Ilea: lisus Hristos in viata Bisericii,
sustinutd ca teza de doctorat in Teologie la Sibiu,
sub indrumarea Arhid. prof. univ. dr. loan Ica jr.,
care semneaza si Cuvantul inainte.

Cartea are patru parti: Fundamentele biblice
ale ,, recapitularii in Hristos”, Dimensiunile patristice
ale ,,recapitularii in Hristos”, ,,Recapitularea in
Hristos” in teologia parintelui Dumitru Staniloae
si Apecte practice ale ,, recapitularii in Hristos”
cuprinse in celebrarea Liturghiei, urmate de rezumat
in limbile romana si engleza, Concluzii si Bibliografie,
care este foarte extinsa.

Tema intregii lucrari este recapitularea in
Hristos. Sunt ardtate mai Intai temeiurile vechitesta-
mentare. Mesia va purta cu sine pacatele oamenilor,
dar va avea puterea sa le si ridice. Astfel nu cei multi
care cuprind si pe unul sunt ultima expresie a celui
trimis de Dumnezeu cu misiunea de a rascumpéra
si de a Incehia un nou Legdmant, ci Unul sfant (28)
(Is 49,6;53,5). Ebed-lahwe sufera si moare unul
pentru toti, El este Mielul lui Dumnezeu, Cel ce
ridicd pacatul lumii (In 1,29). Bogate fundamente
pentru aceasta invatatura intalnim in paginile Nou-
lui Testament. Titlul mesianic Fiu/ Omului exprima
recapitularea neamului omenesc. Evanghelistul Luca
prezentand o genealogie ascendenta, de la lisus la
Adam leaga sfarsitul cu inceputul si da de inteles
ca Mantuitorul este cel care a recapitulat in El insusi
toate natiunile imprastiate, incepand de la Adam,
toate limbile si generatiile oamenilor (p. 38). Este
pe larg expusa relatia Adam-Hristos, poli intre care
se gaseste intreaga umanitate. Hristos, Adam cel din
urma poarta in El duhovniceste toatd omenirea,
intocmai cum Adam cel dintai purta trupeste in El
pe toti descendentii lui pana la cel din urma (p. 43).
Textul din Col 1,18-20 ilustreaza aspectul cosmic al
manturii, iar aceasta recapitulare (Efes 1,10, singurul
text In care apare termenul ovakepoAo®GIC cu
acest sens: cuprindere, unire, adunare, recapitulare)
trebuie inteleasd ca o incorporare a tuturor intr-un
trup: trupul lui Hristos-Biserica, complement al
plenitudinii Lui, toate cele create sunt cuprinse
si reunite in Hristos (p. 68).

Sf. Irineu de Lyon este cel care va face din
recapitulatio un concept teologic consacrat, intreaga
lui hristologie gravitand in jurul acestuia. Scopul

fundamental al iconomiei este si se recapituleze toate
in Hristos. Daca in El a murit si a inviat potential
toatd omenirea, moartea si invierea aceasta se actuali-
zeaza in fiecare fiintd omeneasca recapitulata prin
nastere de sus (p. 88-89). Logosul este in acelasi
timp Creator si Méntuitor, adevar care releva dimen-
siunea cosmica a Intruparii. Lucrarea de mantuire
pare a fi o extensie a lucrarii de creare, in sensul
repunerii lumii create in fagasul natural care sa o
duca la scopul ce i-a fost destinat (p. 96), care este,
evident mai mult decat o restaurare a umanitatii la
forma oroginala (p. 110). Avoxedorloumaots este un
proces sinergetic, cere participarea noastra; aceasta
inseamna ca noi trebuie sa fim intr-o stare de recep-
tare, ca s ne asumam constient §i prin vointa noastra
harul oferit noua de Dumnezeu prin Fiul Sau (p. 97),
har care se impdrtasesete de catrte Duhul Sfant, in
Biserica, prin Sf. Taine. In cadrul celei de-a III-a
Adunare generala a CEB de la New Delhi (1961),
cand Bisericile Ortodoxe au devenit membre ale
acestui organism, teologul luteran Joseph Sittler a
sustinut conferinta cu titlul Chemadri la unitate. Por-
nind de la Col. 1,15-20 si bazandu-se pe teoria reca-
pitularii enuntatd de Sf. Irineu, el afirma dimen-
siunea universald, cosmica a mantuirii, §i prin aceasta
a Bisericii si face apel la revenirea crestinismului
apusean la doctrina de care s-a indepartat, rezultand
un dualism, Dumnezeu-om, Creator-creatie, natural-
supranatural, care n-a putut fi inlaturat.

St. Maxim Marturisitorul de asemenea Invata
cd lucrarea manturiii oamenilor este o recapitulare
in Hristos, realizatd prin cele cinci medieri cosmice
(creat i necreat; barbat si femeie; rai si lumea lo-
cuitd; cer i pamant; cele inteligibile si cele sensi-
bile). Realizat obiectiv in Hristos, misterul medie-
rilor cosmice, al unificarii recapitularii sintetice a
universului are o dimensiune fundamental eclesiala.
Savarsite exemplar de Hristos ,,Capul” ele sunt
destinate a fi continuate intru El de ,,madularele”
Trupului Lui tainic care este Biserica (p. 151).

Prin subcapitolul intitulat Sf. loan Damaschin
si Sf. Teodor Studitul: Icoana-circumscrierea per-
soanei autorul ne aduce in atentie un excurs de
teologie a icoanei, deoarece icoanele recapitularii
(lisus Hristos Pantocrator, Maica Domnului Platitera-
cuprinderea celui Necuprins), cu derivatele lor (Co-
borérea lui Hristos la Iad, Maica Domnului Oranta)
nu sunt transpuneri in imagini a dogmei recapi-
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tularii tututor in Hristos (p. 186), fiind subliniat
faptul ca un rol important 1n iconomia recapitularii
tuturor in Hristos o are Maica Domnului.

Teologia dogmatica vorbeste despre aspectul
recapitulativ al operei mantuitoare a lui Hristos.
Hristos Insusi este noua creatie, iar incorporarea
noastrd in El inseamna recrearea umanitatii noastre
inlauntrul propriei Sale vieti, aga cum aratd pa-
rintele Dumitru Staniloae, a carui contributie privi-
toare la aceasta tema este subliniatd. Recapitularea
intregii umanitati in Hristos este virtuala si poate
deveni actuala prin credinta in lisus Hristos, dar o
credinta lucratoare in iubire. Hristos ne cuprinde pe
toti, dar 1n aceastd cuprindere El nu ne anuleaza ca
persoane proprii (p. 201). Mantuirea in crestinism
are un caracter comunitar, Biserica este extinderea
lui Hristos in social. Daca prin Intruparea Fiului lui
Dumnezeu si prin mantuirea obiectiva facuta de
El suntem recapitulati in Hristos in chip virtual,
dupa intemeierea Bisericii crestine recapitularea
devine activa pentru toti cei care fac parte din
aceasta Biserica (p. 212).

Conceptul de ,recapitulare” nu este si nu
trebuie inteles ca o notiune teologica abstracta, ci o
realitate concretd traitd prin impartdsire, recapi-
tularea (cuprinderea) noastra in Hristos este facuta
de episcop, in Bisericd, prin Sfanta Liturghie (p.
225), care sunt numite de autor trei coordonate
ale transmiterii recapitularii in Hristos (p. 271).
Dipticele, in special cele de la Liturghia Sf. Vasile
cel Mare, reprezintd cea mai cuprinzatoare §i mai
sublima forma de exprimarea solidarittii si a
comuniunii spirituale care ne uneste pe toti, vii
si morti, oameni, sfinti si ingeri intr-un singur si
imens ,,corp”, acela al Bisericii lui Hristos din
toate timpurile si din toate locurile (p. 267).

Lucrarea este una remarcabild, ineditd, bine
structuratd, cu o solida argumetare, implicand sfera
biblica, patristica, sistematica si practica (liturgica,
spiritualitate, artd sacrd), continand aspecte teologice
deosebit de valoroase, de care trebuie sa se tina
seama.

DACIAN BUT-CAPUSAN

Andrei Saguna, Teologia Pastorala pentru preotii de lege ortodoxd rdsariteand.
Editie ingrijita si prefatati de pr. Emil Cioard, la implinirea a 200 de ani
de la nasterea Mitropolitului Andrei Saguna (1808-1873),
Editura Universitatii din Oradea, Oradea, 2008, 200 p. + anexa

fn anul 2008, cind s-a aniversat bicente-
narul nasterii mitropolitului Andrei baron de Saguna,
productia istoriografica ce s-a concentrat asupra
personalitatii, activitatii si operei acestuia a fost,
de departe, cea mai bogatd din intreaga perioada a
ultimelor doud decenii, in marile centre universi-
tare ale tarii desfasurandu-se simpozioane, aniver-
sari si slujbe de comemorare, menite sa readuca in
fata ochilor contemporaneitatii persoana luminoasa
a lui Andrei Saguna. Istorici si teologi, laici si cle-
rici, cercetatori si studenti, nume consacrate si voci
tinere s-au intrecut in a agterne pe hartie rezul-
tatul cercetarilor lor si o multitudine de ganduri
evocatoare si laudative la adresa celui ce a fost
., un carmuitor de oameni i un indreptator al vre-
murilor, batrdn maiestuos care de pe scaunul sau
de arhiereu conducea ca de pe un scaun de rege”',
cum 1l descria la sarbatoarea centenarului nasterii

! Antonie Plamadeald, ,,Momentul Saguna in istoria Transil-
vaniei”, In volumul In Memoriam: Mitropolitul Andrei
Saguna 1873-2003, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2003,
p. 18.
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sale, Nicolae lorga. Au fost prezentate minutios, pe
baza bogatelor surse arhivistice, a presei din epoca,
a memorialisticii, a corespondentei si a bibliogra-
fiei existente, diferite aspecte ale vietii si activitatii
pastorale, bisericesti, sociale, culturale, educationale,
politice si nationale ale omului si ierarhului Andrei
Saguna, reconstituindu-se, asadar, inca o datd por-
tretul unui om care a jucat un rol central in viata
Bisericii Ortodoxe i a natiunii roméane din Tran-
silvania si Ungaria in a doua jumatate a secolu-
lui al XIX-lea.

Nu trebuie insd sa uitam ca Andrei Saguna
a fost Tnainte de toate episcop si mitropolit, toate
celelalte aspecte importante ale activitatii si vietii
acestuia fiind, de fapt, puse in scopul slujirii §i im-
plinirii misiunii §i a vocatiei sale sacerdotale, dar si
a dezideratului capital al actiunilor desfasurate, anume
restaurarea mitropoliei ortodoxe a Transilvaniei.
Grija sa arhiereasca si parinteasca fata de preotii
eparhiei, respectiv a tuturor pastoritilor sdi, se poate
vedea mai ales din scrierile sale cu caracter bise-
ricesc: canonic, pastoral si omiletic.
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Daci cele 26 de omilii publicate in Chiriaco-
dromionul din 1855 s-au bucurat de atentia preotilor
Florea Muresanu® si Dorel Man’, care le-au reeditat
in anii 1945 si 2003 la Cluj, nu acelasi lucru poate
fi afirmat despre celelalte opere saguniene. Consta-
tam insd, cu bucurie, ca un prim pas inspre indrep-
tarea acestei insuficiente a fost realizat de catre pa-
rintele dr. Emil Cioara, lector la Facultatea de Teo-
logie a Universitatii din Oradea, prin transliterarea
si publicarea in anul 2008 a volumului de fata.

Redactat la Sibiu in anul 1857 in limba ro-
mana, cu grafie chirilica, volumul ,, Teologia Pasto-
rald pentru preotii de lege ortodoxa rdsariteand,
tiparitd cu binecuvantarea Excelentei Sale Preasfin-
titului Domn Andreiu Baron de Saguna, Episcopul
diecezan al Bisericii dreptcredincioase greco-ra-
saritene din Ardeal, Comendator al Stralucitului
Ordin Austriac Leopoldin si Sfetnic din launtru de
Stat al Maiestatii Sale Cesaro-regesti Apostolice”
vede astfel pentru prima datd lumina tiparului in
alfabetul latin. Editorul oradean a purces in acest
efort din dorinta de a pune aceasta lucrare la ,, dispo-
zitia unui cerc larg de cititori din randul preotilor,
a studentilor teologi precum si a tuturor acelora
care au preocupari in domeniul Teologiei Pastorale,
sau intr-un cuvdnt, iubitorilor de cultura” (p. S).
Nepropunandu-si insa sa realizeze o editie critica
(cf. p. 5), parintele Emil Cioara a scapat din vedere
un aspect important evidentiat de parintele magistru
Mircea Péacurariu, anume faptul ca acest volum, desi
face parte din sirul manualelor cu caracter teologic
pe care marele arhiereu Andrei Saguna le-a Ingrijit,
prefatat si publicat in decursul pastoririi sale, nu
este unul original. Acesta reprezinta de fapt ,, reedi-
tarea cartii «Datoriile presviterilor parohialniciy»,
tiparitd la Buda in 1817, tradusa dupa ierarhii rugi
Gheorghe Conischi si Partenie Sopcorschi, care mai
aparuse in romanegte la Chiginau in 1823, la lagsi
in 1837 si la Bucuresti in 1852, apoi la Ramnic in
1861”.* Aceasta scipare de naturd istorico-critica nu
eclipseaza insa valoarea teologica intrinsecd a volu-
mului. Acesta cuprinde pe rand prefata editorului
oradean, care prezinta o scurtd biografie a mitro-
politului Saguna, o succintd expunere a motivelor,

2 Florea Muresanu, Predicile Mitropolitului Andrei Saguna,
Ed. Episcopiei Ortodoxe Roméane Cluj, Cluj, 1945, CX +
219p.

* Dorel Man, Mitropolitul Andrei Saguna. Cuvdntiri bise-
ricesti pentru Sarbatorile domnegti, Ed. Presa Universi-
tard Clujeana, Cluj-Napoca, 2003, 174 p.

* Vezi in acest sens Mircea Pacurariu, ,, Andrei Saguna —
Teologul” 1n revista TABOR, anul 11, februarie 2009, nr.
11, p. 7; Idem, ,, Traduceri romanesti din literatura teo-
logica rusa pana la sfarsitul secolului al XIX-lea” in Studii
Teologice, anul 11, 1959, nr. 3-4, pp. 191-192.

scopului si metodologiei ce au stat la baza inten-
tiei sale si o prezentare sintetica a volumului (pp. 3-
33), textul adnotat si transcris in alfabetul latin al
lucrarii editate de Saguna in 1857 (pp. 34-200) si o
anexa ce contine lucrarea originala.

Manualul pastoral este structurat in 211 arti-
cole divizate in patru capitole mari, precedate de
o ,Introducere in Invatatura Pastorala”, in care
Saguna prezinta concis principalele aspecte ale mi-
siunii §i ale datoriilor preotesti. Arhiereul ortodox
transilvanean sustine ca preotul e ,,dator a paste §i
a nutri turma sa cea cuvdntdatoare, adecd poporul
lui Dumnezeu, in dreapta credintd si in moralitate,
a-l feri de calbeaza credingei deserte si de veninul
invataturilor si credingei scdlciiate si impotrivitoare
cuvantului lui Dumnezeu §i a-I povdtui pe calea
aceasta catre fericirea cea vegnicd care este scopul
cel mai de pe wrma al omului si al dregatoriei
preotesti” (p.35). Structurarea in patru capitole isi
gaseste explicatia in cele patru responsabilitdti sau
obligatii pe care preotii, in conceptia saguniana,
sunt datori a le implini in activitatea lor. Prima se
refera la obligatia de a ,, propovddui cuvdntul lui
Dumnezeu cu tot prilejul, si prin aceia pre paro-
hienii sai a-i aduce catre cunostinta Credintei si
catre cinstita vietuire a crestinatatii” (p. 35). A doua
datorie a pastorului de suflete este de ,,a petrece
viata sa potrivit invatdaturii evaghelicesti, si prin aceia
a se arata pre sine pilda sfintei vietuiri” (p. 36). A
treia responsabilitate a preotului priveste ,, infocmirea
Tainelor lui Dumnezeu, a caror sfarsit este, ca pre
cei ce cred in Hristos Domnul, sa-i intareasca in
Credinta, si in sfanta vietuire: §i cu aceastda mijlo-
cire sa-i deplineascd pre ei spre viaa cea vesnicd,
intru Impardatia Cerului” (p. 36). A patra si cea de
capatai obligatie a sacerdotilor si a tuturor acelora
care aspird si se pregdtesc pentru aceasta slujire
consta in rugdciunea neincetata si cu tot sufletul
catre Dumnezeu, cerand iubitorului de oameni si ,, le
daruiasca lor pre Duhul Sfant, pentru ca Acesta unul,
precum deplineste pre Preofi, asa si intru implinirea
datoringelor lor invatandu-i spre tot adevarul (loan
16, 13) ii face pe ei nesfiifi, intelepti si lucratori buni
in via Domnului” (p. 36).

Inainte de a trece la desfasurarea pe larg a
celor patru responsabilititi, Saguna se adreseaza cu
indemnul de lvare aminte catre preoti, rugandu-i:
., primiti dard voi, carii purtafi sau vrefi sa purtati
nume Pdstoresc, primiti zic, invatatura aceasta cu
asa osdrdie, cu care s-au Scris ea pentru voi, §i 0
intrebuintati spre folosul vostru, si a sufletelor celor
incredintate voud, ca sa nu va numiti in degert
lumina lumii, sd nu fiti povatuitori orbi orbilor,
mergand si ducdnd in groapa pierzarii, de unde
nu va fi mdntuire in veac” (p. 38).
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Primul capitol vizeaza insdsi tema preotieli,
tratand pe cuprinsul a noua articole ,, Ce este Preotia,
de la cine este randuitd; si spre ce sfarsit; cdt este
de covarsita chemarea aceasta; cdt este de osteni-
toare si primejdioasad, cine sd pdseascd la ddinsa,
§i cdte sunt partile datoringelor presviteresti.” Cu
un cuprins mult mai extins, cel de-al doilea capitol
prezinta in doud parti datoria preotului de a invata
poporul intéi cu cuvantul si apoi cu fapta, autorul
enumerand atat calitatile de care trebuie sa dea
dovada fiecare presbiter in parte, cat si exemplul
viu de unde acestia trebuie sa se inspire pentru a le
dobandi: scrierile biblice si patristice, vietile aposto-
lilor si ale sfintilor. Capitolul al treilea, intitulat
,,Despre a doua lucrare Preoteascd, adica despre
intocmirea Tainelor”, expune pe larg principiile
pastorale privitoare la administrarea i Impartasirea
celor sapte Sfinte Taine. Cu un numér de subcapitole
corespunzatoare fiecdrei taine in parte, se puncteaza
cu claritate o serie de aspecte si probleme de ordin
canonic, liturgic, doctrinar si pastoral, ceea ce ne
indica preocuparea si grija pentru ridicarea nivelului
de pregatire si instruire al clerului. Acordandu-se o
atentie vadit mai mare Tainei Spovedaniei, careia i
se dedica cel mai amplu spatiu, se spune: ,, Taina
Pocaintei dintre toate celelalte lucrari de taind este
pentru Preot lucrul cel mai ostenitor, pentru cd cere
osebita mdiestrie si foarte mare grija §i nevointd,
anume pentru aceea cd aicea acest doctor duhov-
nicesc are de a lucra cu bolnavi si incd cu bolnavi
de aceia ale caror boale sunt de multe feluri
osebite” (p. 114). Ultimul capitol este rezervat in
intregime temei de capatai din slujirea sacerdotului,
rugdciunea, pe care o prezinta a fi comunitard, indi-
viduald gi sacramentald sau sacerdotald. Astfel, in
cele doud parti ale capitolului se vorbeste intai
,, Despre rugdciunea de comun, §i ce se cuvine a stii
si a lua aminte intr-insa” §i apoi ,, Pentru rugdciune,
ca datorinta preoteascd.” Din acest capitol se des-
prinde un aspect esential din slujirea arhiereasca a
autorilor, anume latura lor contemplativa, mistica
si filocalica, de fierbinti rugatori atit pentru sine,
cét si pentru binele si mantuirea poporului si a lumii
intregi. Se observa foarte clar cum insistd pe dife-
ritele trepte ale rugaciunii, plecand de la cea din
afara a gurii i iIndemnand pe cea dinduntru a inimii,
ce se face in gand cu Duhul, cu credinta si cu ade-
varul (pp.151-153). Pe langd minunatele povete
ce se lasd desprinse din aceste cugetari, amintim
talcuirea rugdciunii domnesti si prezentarea diferi-
telor feluri de rugéciuni ce se desprind din paginile
scripturistice, dar si a starii $i mijloacelor cu care
rugdciunea trebuie insotita, smerenia si zdrobirea
inimii, respectiv infranarea si postul. Urmand exem-

plului Sfintilor Parinti, se atrage atentia asupra faptu-
lui ca rugéciunea preotului trebuie sa se facad pentru
toti si pentru toate, pentru cei vii §i pentru cei ador-
miti, pentru poporeni si pentru imparat deopotriva.

Volumul se sfarseste cu o concluzie cu va-
loare de indemn pentru toti cei carora le este adre-
satd, afirmandu-se: ,, Cele scrise pdna aicea despre
cele patru propuneri ale ardatatelor datorinte destul
sunt pentru cei ce n-au invatat invatdaturile cuvan-
tarii de Dumnezeu, ca sd le dea intelegere, iard
celoralalti voie si indemdnare cdtre implinirea
acelora. Intru urmarea acestora, a voastra este
acuma, o Presviteri! a primi Carticica aceasta cu
dragoste, si a o citi cu luare de seamd. Intru acest
chip poruncile si pildele Domnului cele scrise
intr-insa vor fi voud spre desteptarea intru datorin-
tele voastre, spre invatdatura si spre intarire. Singur
Duhul Sfant, Duhul adevarat, sd fie voud intru toate
povatuirile, sfatuitor si invatator” (p. 197).

Oprindu-ne asupra continutului textului, obser-
vam ca autorii surprind atat prin stilul de a scrie si
a-si structura logic ideile si lucrarea in ansamblu,
cat mai ales prin profundele cunostinte scripturis-
tice §i patristice prin care 1§i argumenteaza toate
afirmatiile si pe care isi fundamenteaza intreaga
expunere. De la prima pana la cea din urma fild a
lucrarii sunt folosite o multime de citate atat din
Vechiul cat si din Noul Testament, cu o exactitate
impresionanta prin care se dd greutate biblica con-
structiilor teologice. Observam, de asemenea, ca
sunt utilizate in acelasi scop scrierile marilor Pa-
rinti rasariteni si apuseni. Printre cei mai frecvent
amintiti i evocati nominal sunt Sfintii Ioan Gura
de Aur, Grigorie de Dumnezeu cuvantatorul, Clement
Alexandrinul, Vasile cel Mare, Augustin, Ambrozie,
Atanasie cel Mare, Ieronim, Efrem Sirul, Grigorie
de Nissa, Sinesie, Amfilohie episcopul Iconiei, loan
Damaschin, Ignatie Purtitorul de Dumnezeu, Origen,
Didim Alexandrinul, Ciprian, Metodie al Constanti-
nopolului si Macarie, acestora adaugandu-li-se cei
doi apologeti antici Justin Mucenicul si Tertulian,
dar si mitropolitul Petru Movild al Kievului.

In lumina celor evidentiate se poate afirma ca
aceasta lucrare, publicatd de mitropolitul Andrei
Saguna la Sibiu in urma cu 154 de ani, nu si-a pier-
dut actualitatea si valoarea mesajului teologic si
pastoral, putand fi integrata de acum inainte cu usu-
rintd in bibliografia cursurilor de teologie pastorala,
deoarece contine ,, toate acelea, care povdtuiesc
pre Preot catre purtarea gi implinirea teoretica i
practicda a tuturor datorintelor dregdtoriei sale
pastoresti” (p. 35).

MIRCEA-GHEORGHE ABRUDAN*

* doctorand in istorie al Facultatii de Istorie si Filosofie din cadrul Universitatii Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, cu o
teza despre Ortodoxie si Luteranism in Transilvania intre 1848 si 1918.
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Ciprian-Flavius Terinte, Viata Bisericii conform metaforelor pauline.
Perspectiva Apostolului Pavel privitoare la natura si menirea Bisericii,
Societatea Biblica din Romania, Ed. Metanoia, Oradea, 2010, 350 p.

in anul 2010 vede lumina tiparului, teza de
doctorat a d-lui Ciprian-Flavius Terinte, lector uni-
versitar in cadrul Institutului Teologic Penticostal
din Bucuresti, sustinutd la Facultatea de Teologie
Ortodoxa ,,Andrei Saguna” din Sibiu, sub com-
petenta indrumare a Pr. prof. univ. dr. Vasile Mihoc,
personalitate marcanta a Teologiei biblice contem-
porane. Cartea este structuratd in doud parti cu cinci
capitole, urmate de Bibliografia selectiva in care
regasim scrieri ale Sfintilor Parinti, ale teologilor
ortodocsi contemporani, alaturi de lucréri de refe-
rintd ale literaturii noutestamentare internationale.

Vechiul Testament pregateste si prefigureaza
Biserica care este preinchipuita chiar in rai, Edenul
si istoria poporului Israel sunt radacini vechi-testa-
mentare ale Bisericii, dar originea ei nu poate fi
localizata in spatiul si timpul lumii create, ci in
vesnicia Sf. Treimi (p. 48). Biserica este prezenta
Sfintei Treimi intre credinciosi prin har, organismul
in care se realizeaza iconomia Sfintei Treimi in
lume.

Sunt subliniate temeiurile Bisericii: treimic,
hrisologic si pnevmatologic. Prin Intruparea lui
Hristos Sfanta Treime intrd in comuniune cu uma-
nitatea. Fiul lui Dumnezeu se face fiul al omului,
iar oamenii pot deveni astfel fii ai lui Dumnezeu
prin har. Fiul se intrupeaza si ridica firea omeneascd
la unirea ipostaticd, iar Duhul Sfant uneste plura-
litatea persoanelor umane in Hristos si intre ele.
Finalitatea Intruparii este Crucea si invierea lui
Hristos, momente decisive 1n acest proces al fon-
darii ekklesiei lui Dumnezeu, de aceea prin ofi-
cierea Euharistiei, Biserica actualizeaza lucrarea
mantuitoare a lui Hristos si insdsi existenta sa. Prin
Jertfa Sa, Hristos 1si rascumpéra Biserica si o sfin-
teste, ea devenind a Lui. Invierea ocupi si ea un loc
fundamental 1n procesul nasterii Bisericii, deoarece
numai dupa Inviere trupul Mantuitorului a fost
deplin pnevmatizat, prin Duhul, devenind transparent
pentru a iradia cétre omenire puterea dumnezeiasca.
Ekklesia exista, desi se afla la inceputul procesului
de intemeiere in toata lucrarea Mantuitorului, con-
semnatd in Evanghelii. Biserica s-a actualizat la
Cincizecime devine purtitoarea darurilor Sf. Duh
(p. 116-117).

Originea Bisericii este supranaturald, divina.
Ceea ce 1i face pe crestini sd fie Biserica lui
Dumnezeu nu e doar faptul ca se adund in acelasi
loc, ci faptul ca 1i apartin lui Dumnezeu si traiesc

in Hristos. Deci ekkAnotlo nu e o asociatie ome-
neasca sau un club religios, ci 0 comunitate creatd
si sustinutd de Dumnezeu (p. 132).

Sunt analizate in partea a doua saptesprezece
metafore eclesiologice pauline:

1. fiii lui Dumnezeu (Gal 3,6-4,7; Rom 8, 14-
23). Duhul infierii 1i face partasi pe credinciosi
la rugaciunea Fiului lui Dumnezeu, ei se roagd acum
asemenea Fiului. Este vorba aici de o trdire duhov-
niceascd adanca prin care omul isi da seama de
noul sau statut, nu de o simpla constatare intelectuala.
Siguranta calitatii de fii ai lui Dumnezeu fi este
conferita credinciosului de marturia Duhului Sfant
unita cu cea a propriului sau Duh (p. 170-171).

2. lerusalimul ceresc - mama tuturor crestinilor
(Gal 4, 21-30). Cetatea cereasca a lui Dumnezeu
a fost In vechime Israelul etnic, si capitala acestuia,
iar acum este Biserica, Israclul innoit prin Intruparea,
moartea §i Invierea Mantuitorului. Ierusalimul
ceresc reprezintd Biserica universala (p.188).

3. poporul lui Dumnezeu (Gal 6, 14-16;
Rom 9,1-11,32) — toti cei care se incorporeaza in
Hristos, prin Botez, devin fii ai lui Dumnezeu si
formeaza astfel un popor nascut din Dumnezeu.
Biserica este numele dat poporului lui Dumnezeu
din era prezenta a istoriei mantuirii (p. 216-217).

4. templul lui Dumnezeu (I Cor 3,16-17; 11
Cor 6,14-7,1). Ceea ce face din comunitatea crestind
templul lui Dumnezeu, este prezenta Duhului Sfant in
mijlocul ei, salagluirea Duhului Sfant in comunitatea
crestind ca intr-un intreg, iar aceastid prezentd
nefiind nicidecum o experienta abstractd constd in
experimentarea concretd a puterii lui Dumnezeu
(p. 227-228).

S. trupul lui Hristos (I Cor 10,16-17; 12,
12-27; Rom 12, 3-8; Efes 1,22-23; 4,4; 11-16).
Legatura soborniceasca deplind intre credinciosi e
realizatd de Hristos prin Sfanta Euharistie, cei ce
se mpartasesc se unesc intr-o singura entitate
duhovniceasca numita trup. De la Capul, Hristos,
sursa vietii, unitatii i a puterii innoitoare prin
trupul Sau, Biserica se declanseaza un proces de
innoire a intregului univers, Biserica este germenul
unei noi creatii. Hristos umple tot universul de
viatd dumnezeiasca si Biserica este numita plindtatea
Sa, putandu-se spune ca umplerea universului de
plinatatea puterii divine (energiei divind necreata,
am sublinia noi) este un proces in derulare, iar
domeniul in care se manifesta acum aceasta plinatate
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este Biserica. Bisericii i-a fost data plinatatea puterii
dumnezeiesti prin care trebuie sd se extindd in
univers, patrunzand si innoind omenirea, apoi intreg
cosmosul. Viata dumnezeiasca a lui Hristos este
transmisa trupului Sau prin intermediul ,,legaturilor
care {i dau tarie” (Efes 4,15) ce reprezinta slujirea
sacramentald, preotia haricd. Prin aceasta slujire se
mentine unitatea trupului eclesial. Fiecare membru
al Bisericii primeste de la Dumnezeu masura de
putere potrivita prin care sa lucreze pentru a spori
unitatea Bisericii In vederea asemanarii ei cu Hristos:
unora Dumnezeu le-a incredintat slujirea sacra-
mentald, altora le-a dat slujirea generala, toate fa-
candu-se prin lucrarea harului.

6. fii ai luminii §i fii ai zilei (I Tes 5, 5-8).
Sf. Apostol Pavel le aminteste crestinilor de nasterea
lor duhovniceasca de la singura lumina adevarata
care este Dumnezeu. Prin credinta in Mantuitorul
ei au trecut de la Intunericul spiritual al paganis-
mului la lumina imparitiei lui Dumnezeu. Sunt fii
ai zilei celei neapuse, cdci Hristos este ,,Soarele
dreptatii” (Mal 3,20) (p. 255).

7. ogorul lui Dumnezeu (1 Cor 3, 7-9). Biserica
este o comunitate care prinde viatd numai sub
actiunea datatoare de viatd a lui Dumnezeu (p. 257).

8. framantatura noud, fara aluat (1 Cor 5, 7).
Biserica este o comunitate innoitd de Dumnezeu,
dar care se si Innoieste mereu prin curatirea fiecarui
credincios de pacatul personal (p. 258).

9. scrisoarea lui Hristos (I Cor 3, 2-3).
Biserica in ansamblul ei formeaza o epistola a lui
Hristos. Biserica este o creatie a Sa (p. 258).

10. mireasa lui Hristos (Efes 5, 22-32).
Curatirea spirituald este indepartarea pacatului din
natura omeneascd, prin cuvantul Evangheliei (p. 295)
si Sf. Taine, am adduga. .

11. un singur om nou (Efes 2, 14-18). Innoirea
firii omenesti se face prin asumarea ei de catre
Hristos si impartagirea noastra din ea, ca urmare a
mortii §i invierii Domnului, dand nastere in plan
eclesial la ceea ce Sf. Pavel numeste un singur om
nou, adicd o comunitate innoita si nedivizata (p. 301).

12. impreund-cetdteni cu sfintii §i casnici
ai lui Dumnezeu (Efes 2,19). Atat cetatea in care
crestinii sunt Tmpreuna-cetateni, cat si familia in
care sunt cu totii membri 1i apartin lui Dumnezeu,
cu care au o relatie noua (p. 305).

13. templu sfant in Domnul (Efes 2, 21-22).
Zidirea lui Dumnezeu nu e doar o structurd nein-
sufletita, ci un organism viu. Faptul ca el se zideste
inca, nu-L impiedica pe Dumnezeu sa locuiasca in
acest templu, insesi prezenta Sa face zidirea sa
creasca (p. 307).
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14. lumina in Domnul (Efes 5, 8-9). Credin-
ciosii pot s fie lumind numai in Domnul, expresie
care reliefeaza ideea de comuniune cu Mantuitorul,
prin care membrii Bisericii participa al lumina, adica
la viata dumnezeiasca. Prin termenul lumina, Pavel
descrie ontologic Biserica referindu-se la ce este
ea prin impartasirea de viata Sf. Treimi (p. 311).

15. osteni ai lui Hristos (Efes 6, 11-17, expresia
nu apare ca atare). Imaginea imbracérii cu armura
lui Dumnezeu este un alt mod de a ilustra innoirea
naturii umane a crestinilor. Impartasindu-se din firea
dumnezeiasca, ei devin partasi si la virtutile duhov-
nicesti, care vor putea birui toate ispitele (p. 313).
16. casa lui Dumnezeu (I Tim 3,15a). Biserica este
comunitatea prin care Dumnezeu revarsa viata si
puterea Sa ficand din ea o comunitate dinamica.
Dumnezeu locuieste in mijlocul Bisericii, fiindu-i
protector, dar si stipan. In consecintd conduita
familiei eclesiale trebuie sa reflecte prezenta lui
Dumnezeu (p. 320).

17. stalpul si temelia adevarului (1 Tim 3,15b).
Evanghelia mantuitoare este o valoare ce trebuie
pazitd. Metafora descrie misiunea Bisericii in raport
cu Revelatia divind mantuitoare. Ea sustine adevarul,
in ciuda tuturor impotrivirilor, dar pentru a izbandi
in sarcina-i sacra, ea trebuie sa fie si temelie a acestui
adevar. Adevarul trebuie trait, ca sa stea la baza celui
propovaduit, pentru ca fiinta si activitatea Bisericii
sa formeze un tot, o structurd indestructibila (p. 322).

In cuprinsul lucrarii, cu o foarte solida argu-
mentare biblicd intdlnim aspecte eclesiologice de
mare importantd: originea divind a organismului
teandric, cu cele doud aspecte: vazut si nevazut,
relatia Hristos-Duhul Sfant-Bisericd, rolul preotiei
sacramentale si raportul ei cu preotia generala,
functia Bisericii de pastrare si propovaduire a cuvan-
tului lui Dumnezeu, dar nu si infailibilitatea ei.
Nu este expusd modalitatea impartasirii harului in
Biserica-organ al mantuirii, faicandu-se referire
doar la Taina Sf. Botez, poarta de intrare in Biserica.

DACIAN BUT-CAPUSAN
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