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SIMBOLUL CREDINTEI SAU DESPRE REVELATIE
SI MARTURISIREA CREDINTEI

IOAN CHIRILA"

ABSTRACT. The Symbol of Faith or About Revelation and the Confession of
Faith. The paper proposes a quest for the identification of the biblical basis of the
Niceno-Constantinopolitan Creed, and their exegetical approach. The author underlines
some aspects of the Revelation and emphasizes their connection with the liturgical
experience of the Orthodox Church, considering that words are meant to become liturgical
acts in order to overcome the basic level of day-to-day communication. Strongly connected
to the liturgical life, biblical exegesis should become an instrument towards the unity
of understanding within the Church and a way of living the Liturgy of the Creed.

Keywords: Confession, identity, One God, Creed of the Liturgy, Liturgy of the Creed

Vremurile in care trdim revendicd din partea crestinului o mult mai evidenta
manifestare martirica/marturisitoare. Sunt invocate diverse scenarii privitoare la geneza
crestinismului, utilizindu-se afirmatii istorice care nu au nimic cu realitatea epocilor
din care se spune ci ar fi fost extrase, si lor trebuie sa le raspundem. In aceste conditii,
cred ca cea mai potrivita atitudine apologetica este revigorarea vietii marturisitoare, a trairii
crestine 1n totalitatea structurilor sale constitutive. Anamnesisul pe care-I realizdm nu este
decét o parte a acesteia, dar o parte importanta prin intermediul careia vom putea identifica
formele de interventie pastorald menite sa genereze aceasta revigorare. S-au auzit unele
voci care comentau critic conceptul de autocefalie sau cel de autonomie, numai ca acestea
nu observau frumoasa intelepciune a celor care au fixat tema acestui an comemorativ dedicat
Autocefaliei si Simbolului de credinta, pentru ca, daca ar fi observat-o, ar fi vazut ca binomul
in sine ofera raspunsul la critica lor: autonomie si autocefalie n plan administrativ, dar
unitate in marturisire si in traire, ori aceastd intelepciune s-a manifestat chiar prin cel
prin care se afirma si se manifestd autocefalia, prin Preafericirea Sa Daniel, patriarhul
Romaniei.

Ca biblist, cred ca este potrivit sa incerc o identificare si o afirmare exegetica a
bazelor biblice ale Simbolului Niceoconstantinopolitan. Chestiunea autocefaliei raméane
subiectul predilect al istoricilor si al canonistilor. Noi, biblistii, ar trebui sd invocam
afirmatiile pauline (I Cor. 2, 11; Col. 1, 18; 2, 19; Ef. 4, 15-16) care vizeaza un cu totul alt
context istoric al vietii Bisericii crestine. De aceea, voi Incerca sa prezint cateva aspecte ce
se desprind din revelatia biblica si apoi sa le configurez in conexiunea lor cu viata
liturgica pentru a putea observa modul in care natiunile cresc intru realizarea darului
propriu cu care sa se prezinte in ziua judecatii (4poc. 15, 4; 21, 24).

* Pr. Prof. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, ioanchirila@yahoo.com
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Marturisirea de credintd ca marci identitara. Tema marturisirii este adanc
inrddacinatd in Revelatie. Existd, totusi, o perioada a istoriei creatiei in care nu apare aceasta
stare religioasd ca un comandament, ca o revendicare din partea lui Dumnezeu adresata
omului. Credem ca aceasta problematica a marturisirii este adusa in discutie 1n chip evident
odatd cu orientarea si fixarea marturisitoare a lui Avraam in sfera monoteismului. Traditia
rabinica' ni-1 prezinta ca fiind un luptator impotriva politeismului si chiar ca pe un distrugator
al idolilor”. Credinta sa i s-a socotit ca dreptate’, nu insa inainte de a fi incercatd. Despre
incercarea credintei lui, despre increderea lui in Dumnezeu vorbesc atat rabinii din vechime®,
cét si Sfintii Parinti’. Pentru vremea noastrd, consider a fi foarte actuale cuvintele Sfantului
Toan Casian® care duce intelegerea evenimentului 1n planul realizarii trairii morale. Cele trei
lepadari despre care vorbeste ancestorul nostru trebuie sa fie realizate de catre noi, de fiecare
in parte, pentru a putea izbandi in fata luptei cu cele opt ispite’. Marturisirea pe care o
realizeazd Avraam in vremea sa este una de factura practica, el nu intrd in polemici teologice
cu concetatenii sai, ci, din trairea sa, lasé sa se inteleaga faptul ca el se afla sub purtarea
de grija a Dumnezeului celui viu, a lui IHWH®. In cadrul vietii/marturisire a lui Avraam,
avem cateva piscuri liturgice ce au functie tipologicd pentru antitipurile noutestamentare

! Traditia rabinica include intregul spectru de sctieri rabinice din istoria evreilor, iar, in sens mai restrins, se
refera la perioada talmudica (sec. II-VI d.Hr.). In cadrul acestor scrieri, Avraam apare ca model al credintei,
a se vedea Pirkei Avot V, 3; Gen. Rabba 14; Talmudul babilonian, Sanhedrin, 89b.

% Gen. Rabba 38.

3 Sfantul Ioan Gurd de Aur: ,,Cu adevirat mare a fost credinta lui Avraam. Caci, daca lui Abel, sau lui Noe,
sau lui Enoh, li s-a cerut sa depéaseasca ratiunea umana, in cazul lui Avraam era nevoie de mult mai mult.
Céci ceea ce venea de la Dumnezeu pérea sa se opuna celor ale lui Dumnezeu; credinta se opunea credintei,
si porunca se opunea fagaduintei”, in P. Schaff, The Nicene and Post-Nicene Fathers, Vol. XIV:
Homilies on the Gospel of Saint John and Epistle to the Hebrews, Oak Harbor: Logos Research Systems,
1997, p. 477. A se vedea si Pr. Stelian Tofana, lisus Hristos Arhiereu vegnic, dupd Epistola catre Evrei,
ed. a [I-a, Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2000.

* Pirkei Avot V, 6, Pesikta Rab. 40.

5 Sfantul loan Gurd de Aur, Omilii la Facere, XLVIL, 1-3, in PSB 22, pp. 146-152; Sfantul Chiril al
Alexandriei, Comentariu la Evanghelia dupd loan, V, 5, p. 428; Origen, Omilii la Geneza, V111, 1-2.

6 §f. loan Casian (n. 360 in Scitia Minor, +435), monah din secolele al IV-lea/al V-lea cunoscut pentru
scrierile sale despre viata monahald si pentru scrierile corective anti-pelagiene ale Fericitului Augustin.
Autor al lucrarilor: Institutii cenobitice, Convorbiri duhovnicesti, Despre Intruparea Domnului, contra
lui Nestorie. Lucrarea Convorbiri duhovnicesti sau Convorbiri cu Parintii este cea mai importanta opera
ramasa de la Sfantul Ioan Casian, scrisa intre anii 420 — 429.

7 Prima [lepadare] este cea prin care dispretuim cu totul orice bogtie si miriri ale lumii, a doua [lepadare]
prin care respingem obiceiurile, viciile si atractiile vechi ale sufletului si ale trupului, iar a treia [lepadare],
cea prin care, intorcandu-ne mintea de la toate cele prezente si vizibile, contemplam numai pe cele viitoare
si le dorim pe cele care nu se vad. Citim cd Domnul a poruncit lui Avraam sa le sdvarseasca pe acestea trei
spunandu-i; «lesi din tara ta si din neamul tau si din casa tatdlui tauy. Intéi a zis «din tara ta», adica din
darurile acestei lumi si din avutiile pamantesti, al doilea «din neamul tauy», adica din felul de viata, din
deprinderile si viciile de mai inainte, pe care le avem din nastere ca pe niste neamuri si rude; al treilea «din
casa tatilui tauy, adica din tot ce ne aminteste de aceastd lume si se vede sub ochii nostri”, Sfantul Ioan Casian,
Convorbiri duhovnicesti, 111, Despre cele trei renuntari, V1, in Scrieri alese — Asezamintele mandstiresti
si Convorbiri duhovnicesti, PSB vol. 57, trad. de prof. Vasile Cojocaru si prof. David Popescu; prefatd,
studiu introductiv si note de prof. Nicolae Chitescu, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1990, p. 349.

8 Fac. 12, 10-20; 20, 1-18; ,,Dumnezeu e cu tine in toate céte faci” (Fac. 21, 22); ,,Avraam a numit locul acela
lahve-ire, adica, Dumnezeu poarta de grija” (Fac. 22, 14); ,,Tu aici la noi esti un voievod al lui Dumnezeu”
(Fac. 23, 6).
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corespondente. M refer aici la faptul ¢ Avraam este ascultitor cuvantului lui Dumnezeu’,
este plinitor al poruncii insemnarii (a circumciziunii)lo, este primitor de striini, aparator si
mijlocitor'", este fidel cererii lui Dumnezeu de a-si aduce fiul jertfd'?. De aici se poate
desprinde usor un sfat practic: a #rdi ca pentru / a trai in Dumnezeu, aceasta este cea mai
buna marturisire §i cea care iti confera statutul de teolog, graitor de Dumnezeu. Din aceasta
cauza, personalitatile patriarhilor au fost receptate ca fiind personalitéti profetice. Tipul
acesta de marturisire este propriu lui Daniel i celor trei tineri, fapt care 1l va determina pe
Stantul loan Gura de Aur sa interpreteze evenimentele ca tipii ale invataturii treimice .

Cu perioada institutionalizarii vietii religioase, cu vremurile lui Moise, se trece
in cadrul unei noi abordari a chestiunii marturisirii, in care marturisirea ne apare ca o
revendicare divini ce decurge din continutul actelor de asumare a Legii. In aceasta tipologie
lansata de evenimentele sinaitice se va Inscrie si actul de asumare a Legii realizat in cadrul
evenimentului introndrii regelui si tipologia liturgica iudaica ce 1si are inceputul iIn Shema
Israel (Deut. 6, 4).

Un alt tip de marturisire, o marturisire cu implicatii universale, se afla in sanul
misiunii profetice. Poporul ales este ,,martor al lui Dumnezeu” in mijlocul neamurilor'*.
Dar aici as remarca sintagma teologica de ,,popor ales”"® pentru a sublinia legatura intima
dintre alegere si marturisirea lui Dumnezeu pe care o observam in purtarea constientd a
celui ales 1n canonul alegerii. Adica, toti cei care facem parte din ,,neamul lui Dumnezeu”
trebuie sd marturisim aceasta din triirea noastra. Marturia profetica are in sine si un alt
element seminal prefigurativ/prevestitor: continutul vestirii mesianice, continut de care
se leagi si un anume nivel de vestire eshatologica'®. Vestirea lui Hristos comporti o functie
de reorientare eshatologica a creatiei si, implicit, de deschidere spre un nou tip de vestire a
unicitatii divinitatii, un tip de vestire prefigurativ treimic.

® Fac. 12, 1 s.u.

' Fac. 17, 1-14: ,,S4 v tiati imprejur si acesta va fi semnul legamantului dintre Mine si voi” (Fac. 17, 11).

" Fac. 18, 1-33: ,,Si apropiindu-se Avraam, a zis: "Pierde-vei, oare, pe cel drept ca si pe cel pacitos, incat
sa se intample celui drept ce se intdmpla celui nelegiuit?” (Fac. 18, 23)

12 Facere 22, 1-14: Jar dacd au ajuns la locul, de care-i graise Dumnezeu, a ridicat Avraam acolo jertfelnic,
a agezat lemnele pe el si, legand pe Isaac, fiul sau, I-a pus pe jertfelnic, deasupra lemnelor. Apoi si-a
intins Avraam mana si a luat cutitul, ca sa junghie pe fiul sau” (Fac. 22, 9-10).

13 Sfantul Toan Hrisostom, Omilii la statui, IV, in P. Schaff, The Nicene and Post-Nicene Fathers, Vol. IX:
St. Chrysostom: On the Priesthood; Ascetic Treatises; Select Homilies and Letters; Homilies on the
Statues, Grand Rapids, Michigan, Logos Library System, pp. 452-463.

" Deut. 4, 5-6; 11 Rg. 22, 50; Il Rg. 8, 35; 1 Par. 16,23; Ps. 17, 53; 95, 3; Is. 43, 21; Iez. 5, 5.

'3 La acest concept teologic noi am mai ficut referire spunand c trebuie si observim in cadrul lui doui
niveluri de percepere: un nivel numit de noi ,,status stasis”, cel care se aplica descendentilor lui Avraam
dupa trup, si un nivel numit ,,status dinamis”, cel care se aplica descendentilor lui Avraam dupa credinta,
adica noului Israel, crestinilor, cei care, desi sunt in istorie, liturgic traiesc/pregusteaza vesnicia, in ,,Avraam
si lisus sau Despre sensul static si dinamic al conceptului de popor ales/poporul ui Dumnezeu”, in vol.
M. Noda, K. Zamfir, D. Diosi, M. Bodo, Ideje az emlékezésnek. Liber amicorum: A 60 éves Marton
Joszef Koszontése, Budapest-Kolozsvar, 2010, pp. 47-53.

' Tn cadrul eshatologiei iudaice, noi distingem doud registre de exprimare/intelegere: un registru mesianic,
numit §i asgteptarea mesianicd, care, luat individual, fara deschiderea sa spre ,,Yom YHWH?”, va genera o
credintd de tip milenarist; si un al doilea registru in care se creaza jonctiunea dintre asteptarea mesianica
si Yom YHWH si care va determina intelegerea eshatologica in tipul celei revelate de Hristos si proferate
de crestini.

7
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Marturisirea credintei, odatd cu instaurarea formelor de traire religioasd institu-
tionalizate, va deveni un element sau o marcd identitara'’ , de afirmare/revelare a identitatii
rehgloase In acest mod este privitd si analizata Marturlsuea de credinta iudaica: Shema
Israel'®. Nu dintru inceput a fost priviti ca marturisire de credint, dar, plecand dela faptul
ca Moise o prezinta ca pe un rezumat al exegezei Legii necesar asezarii sale in inima si
in suflet”, nu este greu sa conchidem ca aceastd marturisire trebuie realizata in fiinta
noastra si m toata viata noastra Prin purtarea de grija a fariseilor, Shema va deveni marca
identitara proprie lui Istael’’. Noi am invocat acest fapt si din dorinta de a remarca faptul
cd, in continutul el Shema Israel este prezenta si In articolul Intdi al Simbolului Niceo-
constantlnopohtan dar, in acelasi timp, si din dorinta de a marca faptul ca marturisirea de
credintd crestina este si ea 0 marca identitara. Acest fapt poate fi dedus si din registrul
nominalizarilor Simboalelor de credinta: atanasian, al apostolilor, mceoconstantmopohtan
rasaritean, apusean’’. Pozitia sa in cadrul anaforalei liturgice creaza, pentru mine, o
posibilitate de a remarca unitatea textuald a acesteia, faptul de a recepta textura anaforalei
ca pe un discurs sintetic al intregii revelatn Punctul de plecare este Crezul urmat de
rugiciunea teologica™, de cea hristologica® , de culmea epiclezei si apoi de dlptlcele care
este culme a unirii Bisericii luptatoare cu Blser1ca triumfatoare in imnul preamaririi vesnice
a Maicii purureamijlocitoare/solitoare. Asadar, participarea activa la Sfanta Liturghie
inseamna dobandirea temeliei biblice a existentei noastre, si ma gandesc aici la anaforaua
Liturghiei Sfantului Vasile cel Mare, sinteza Crezului, punctarea evenimentelor constitutive
ale istoriei mantuirii din rugaciunea teologica, continuarea expunerii evenimentelor spre
culmea sfatuirii din foisorul Cinei celei de Taina si Jertfa, apoi lauda Invierii in unirea celor
doud Biserici in omofonia dipticelui. In centru este un mister, o taind, taina Cincizecimii

'7 Bernard Dupuy, ,,Le Shema Israel: Shema Israel Adonai Eloheinu Adonai Ehad”, p. 111.

'8 Bernard Dupuy, art. cit., p. 112.

19 Aceeasi idee o gisim in Jeremia 31, 31-33, loc in care apare si conceptul de , berit hadasa - noul legdmant,
un nou testament. Voim 1nsd cu aceastd punctare sd va introducem in cadrele unei credinte personale
potrivit céreia toate temele teologice proprii cartilor istorice, profetice si didactico-poetice au fost lansate
,in nucce” 1n scrierile/vestirea realizatd prin Moise. Ma refer la invatatura despre Dumnezeu, la continutul
vestirii mesianice, la uvertura universald a conceptului de ales, chemat, izvor de binecuvantare, s-a. , si chiar
aunor detalii de factura celui citat: nu doar pe lespezile de piatrd, ci pe cele de carne ale inimii 10r
20 Bernard Dupuy, art. cit., p. 117-127.

21 Cred intru Unul Dumnezeu, Tatil Atottiitorul” (art. 1), iar in Deuteronom citim: ,,Asculta, Israele, Domnul
Dumnezeul nostru este singurul Domn” (Deut 6,4).

? Referirea noastra exacti se intelege mai ugor daca se raméane la ultimele nominalizari, dar si celelalte
atesta legatura Crezului cu notiunea de identitate, dar aceasta este restransa la o persoana sau la un grup
exact de persoane.

2 Stapéne al tuturor, Ficitorule al cerului si al pimantului si a toatd fiptura vizutd si nevazutd”; ,, Tatil
Domnului nostru lisus Hristos, al marelui Dumnezeu, Méntuitorul nadejdii noastre [...] de la
care Duhul Sfant S-a aratat, Duhul adevirului, Darul infierii, Arvuna mostenirii ce va sé fie, Inceputul
bunatatilor celor vesnice, Puterea cea de viata datatoare, [zvorul sfinteniei”.

4 Cici zidind pe om, luand tirani din pimant, si cu chipul Tiu, Dumnezeule, cinstindu-1, I-ai pus in
raiul desfatdrii, viatd fard de moarte si desfatare de vesnice bundtati Intru paza poruncilor Tale i-ai
fagaduit lui”; ,Dar neascultindu-Te pe Tine, adevaratul Dumnezeu, Care l-ai facut pe dansul si
amagirii sarpelui supunandu-se si dat fiind mortii pentru pacatele sale proprii, I-ai izgonit pe dansul...”;
,randuindu-i lui mintuirea cea din nastere din nou, cea intru insusi Hristosul Tau”; ,,graitu-ne-ai noua
prin gura proorocilor, slujitorii Tai, mai Tnainte vestindu-ne mantuirea ce avea sa fie”; ,,Fiul Tau [...]
Dumnezeu fiind mai Tnainte de veci, pe pamant S-a aritat si cu oamenii a petrecut”; ,,S-a facut
incepatura celor adormiti, intai-nascut din morti, ca sa fie El insusi incepatorul tuturor intru toate”; ,,Care
iardsi va sa vina sa raspléiteasca fieciruia dupa faptele sale”.
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liturgice sau momentul prefacerii care ne oferd posibilitatea hranirii noastre cu Hristos.
Crezul este marca, sinteza a credintei si scara de indltare a fiecaruia catre vesnicie. Din
orice parte il citesti, fie de la inceput spre sfarsit, fie de la sfarsit spre inceput, el porneste si
se incheie in vesnicie, de aceea, trdirea in crez este crestere a vesniciei in istorie prin
fiecare dintre noi, este o convertire a istoriei profane in istorie a mantuirii, in timp al
vestirii celor vesnice. Am putea vorbi oare numai despre Crezul Liturghiei sau am putea
macar sugera ideea frumoasa a Liturghiei Crezului?! Luati-o doar ca pe o reflexie literara.

Conexiuni exegetice. Nu vom putea explora intregul spectru tematic al Simbolului,
ne vom rezuma la cateva aspecte care se circumscriu specializrii noastre i vom incerca sa
ramanem 1n succesiunea stricta a articolelor simbolului niceoconstantinopolitan.

Analiza lapidara a lexicului utilizat in cadrul Simbolului ne oferd informatia
potrivit careia doar doi termeni nu sunt direct originati in afirmatiile, la fel de directe,
ale Sfintei Scripturi: deosf lintd si apostolica. Desi unitatea de fiinta este aﬁrmata constant in
Evanghelia dupa Ioan”

Conexiunile exegetice se referd la faptul cd atat textul Scripturii, cat si textul
Simbolului sunt susceptibile unui exercitiu exegetic, iar in cadrul acestui exercitiu, afirmarea
sensului determina convergenta formelor de exprimare a unei (posibile!) aceleiasi teme
teologice.

Unu, cel vesnic. In articolul intdi al Crezului avem afirmatia privitoare la
Dumnezeu Tatil. Acesta este invaluit de atributul: ,,Dumnezeu Unu”, ,,Tata”, ,,Atottiitorul”,
nFacatorul”. Cautand cele mai apropiate texte biblice care ar putea sta la baza formularii
acestor afirmatii, ne intdlnim in mod inevitabil cu textele din Deut. 6, 4; Mt. 19, 17,
Mec. 2,7;10,17; Lc. 5, 21; 18, 19; Gal. 3, 20 - pentru atributul de ,,Unu”; sau cu Mt. 5,
16.48; 6, 9; In. 20, 17 — pentru cel de ,,Tatd”; sau cu Am. 5, 16; Il Cor. 6, 18; Apoc. 1, 8 —
pentru ,,Atottiitorul”; sau cu Fac. 1, 1; les. 31, 17; Ps. 120, 2; FA 4, 24 — pentru
,Facatorul”. Panoplia textelor amintite creaza posibilitatea formularii unei observatii:
textele apartin ambelor testamente, deci Crezul se fundamenteaza pe si exprima unitatea
Scrlpturn Dar nu numai atat. Primul atribut citat ne aminteste de Shema Israel, dar, in
aceeasi masura, de punctarea exegetica a Sfantului Vasile cel Mare 6 cu privire la numele
celei dintéi zile: ziua unu - yom Ehad. Am urmarit putin acest aspect in mai multe
formulari ale Crezului (apostolic, atanasian, niceoconstantinopolitan) si in toate am
observat ca se ramane constant in zona numeralului cardinal din dorinta expresa de a
sublinia unicitatea lui Dumnezeu. Gandindu-ne, insa, la exegeza vasiliand vom afirma
faptul ca in acest atribut al lui Dumnezeu putem surprinde si ideea vesniciei sau poate
chiar sa zicem ca aceasta este ,,yom Yahwe” — ziua Domnului, Kiriaki imera, Dies
Domini - poarta prin care intrd in lume ,,fiintele vii”, dar in acelasi timp re-intra®’ in
vesnicie ,,fiintele cele Inviate”.

3 In. 10,30;17,11; 17, 21-22.

%6 Inceputul timpului n-a fost numit de Scripturd ziua intdia, ci ziua una, ca si din numirea ei sa i se vadd
inrudirea cu veacul. In chip propriu si natural, ziua intdia a fost numitd ,,una” pentru a arata unicitatea
veacului; ca veacul nu are partasie cu altceva. [...] Scriptura, ca sa ducd mintea noastra spre viata ce va
sa fie, a numit una icoana veacului, pérga zilelor, pe cea de o varsta cu lumina”, Omilii la Hexaimeron, 11, 8,
in PSB, vol. 17, trad., introd., indici si note de Dumitru Fecioru, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1986, pp. 95-6.

7 Ideeca re-intrarii este sustinuta de articolul 12: ,,astept Invierea mortilor si viata veacului ce va sa fie”,
articol care se constituie in expresia ultima a orizontului nadejdii noastre: invierea si intrarea celor 1 1nV1ate
in viata veacului ce va sa fie — ihie!
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Tot 1n acest context exegetic se impune o altd observatie: Dumnezeu este prezentat
cu raportare la creatie, nu prin ceea ce este El n Sine, ca in cazul /es. 3, 14, de aceea vom
spune ca elementul de raportare este ,,cele vazute si cele nevazute”. Singura Apocalipsa lui
Ioan face trimitere la definirea Iui Dumnezeu ca ,,ihie aser ihie”, caci ea zice ,,Cel ce este,
Cel ce era si Cel ce vine” (1, 4), dar acest pasaj poate fi interpretat si In sensul afirmarii
unicitatii: nu mai este altcineva, deoarece nu vine. Aceasta raportare la creatie afirma
relatia de vestire/graire reciproca a celor doud subiecte, unul despre Celalalt, alteritatea lor
si punctul de intélnire: fiinta vie, iIn Dumnezeul cel viu — YHWH HAI —, adicé in vesnicia
inteleasa ca mediu enteosic. Putem, 1nsd, vedea aici ca fiind subliniata si superioritatea
Creatorului fata de creatura in maniera lui Amos, afirmare care revendica creatia pentru
realizarea unitatii sale in chipul unitatii Dumnezeului Unu.

La aceste atribute vor trebui addugate cele doua care survin din exprimarea
invataturii treimice in dezvoltarea sa prin dinamica progresiva a revelatiei, cel de nascator™
si cel de purcezator’ . La acestea as surprinde inca de acum, deoarece la ele ne vom referi
in detaliu in cele ce urmeaza, faptul ca verbele nu sunt in structurd de pasiv. Parca autorii
vor s surprinda inca de acum unitatea perfectda de vointa dintre persoanele Treimii.

Acelasi Unu prin nastere din veci din Tatal. Din orizontul amplu al hristologiei
si al soteriologiei Crezului, ag atinge doar unele afirmatii care vizeaza in chip direct textul
Vechiului Testament. De aceea, as remarca prelungirea functiei descriptive a lui ,,unu”
si la persoana Mantuitorului, ca, de altfel, si folosirea apelativului de ,,Domn” urmat de
ebraicul Iesua/lisus si grecescul Hristos, succesiune ce trebuie sd fie receptatd in sensul
intelegerii Persoanei Sale ca topos de intdlnire §i unire a creatului cu necreatului, a
vazutului cu nevazutul, ca definire comprehensibild a universalitatii slujirii sale prin
punerea impreuna a celor doud mari expresii lingvistice de facturd onomastica si care
in sinea lor exprima acelasi verb: a@ unge (ebr.: limgoah, masah, imgah; gr.: hrizo), si
putem vedea efectul ungerii in Is. 61, 1 s.u.; Lc. 4, 18 s.u.

Articolele 2 la 7 ne prezintd invatitura despre Dumnezeul Mantuitor, raportarea
se face mai Intai la Tatal si In registrul al doilea se exprima relatia lui lisus Hristos cu
istoria. Orizontul este extrem de amplu, se parcurge prin intermediul ideilor rezumative
tot parcursul istoriei: de la creare pand la judecata universala. Noi ne vom referi indeosebi
la afirmatiile care au legatura directd cu vestirea vechitestamentara. Si as pleca de la
registrul profetiilor mesianice realizate prin Moise pentru a sublinia faptul ca, dupd vestirea
din Deut. 18, 15-18, Psalmul 89 ni se pare mult mai bine ancorat in intelegerea persoanei
lui Mesia cici spune despre El: ,din veac si pani in veac esti Tu” (89, 2)* si aceasta dupa
ce se realizase trecerea minunata prin Marea Rosie. Desi nu se putea exprima in structura
afirmatiei din Simbolul niceoconstantinopolitan, exista factorul de limitare subiectiva -

28 Vezi art. 2: ,,...Fiul lui Dumnezeu, Unul Niscut, Care din Tatil S-a niiscut, mai inainte de toti vecii:
Lumina din Lumini, Dumnezeu adevirat din Dumnezeu adevarat, nascut, nu facut...”.

2 Vezi art. 8: ,»91 Intru Duhul Sfant, Domnul de viata Facatorul, Care din Tatil purcede...”.

30 Zicerea din veac si pdnd in veac Tu egti este in loc de de-a pururi i pdnd de-a pururi numai Tu esti si
nimeni altul. Ca prin veac Scriptura veche numeste de multe ori pururi, adica totdeauna”, ,,potrivit Insa
vesnicia Proorocul o marturiseste aici pentru Hristos si ca El era langé Tatdl mai-nainte de toata zidirea;
aceasta, mai-nainte de veac, 1l insemneazi ca fara de inceput, iar cu zicerea pdnd in veac 1l arata fara de
sfarsit si, pe scurt, ca este vesnic”, Eutimie Zigabenul si Nicodim Aghioritul, Psaltirea in talcuirile Sfintilor
Parinti, vol. II: Catismele X-XX, Ed. Egumenita, Galati, 2006, p. 245.
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monoteismul monopersonalist proferat de descendentii Iui Avraam. Ceea ce afirma Moise
vizeaza existenta din vesnicie, cu toate cd aceasta afirmatie rimane sub spectrul ideii de
creatie/creaturd, dar ideatica aceasta in sine va merge prin intregul gandirii ebraice
pana la plinirea vremii (a se vedea si cazul gandirii lui Filon despre Logos). Chestiunea
predicatelor persoanelor divine rdméane incd deschisd si nu va putea fi spulberatd decat de
vederea fata citre fata. In lumina Duhului Sfant, Parintii au spus, insa, ci Fiul este deofiinta
cu Tatal, dar despre acest termen se spune ca nu este de sorginte biblica si totusi nu as putea
sa trec peste expresia din Epistola catre Evrei unde El este numit ,,chipul fiintei Lui” (1, 5).

De vestirea vechitestamentara se leaga si numele de ,,Fiul lui Dumnezeu”, si
spun ca se leaga de vestirea vechitestamentara deoarece in Intregul parcurs al regalitatii
poporului ales, acest apelativ se aplica regelui, pazitorului Legii, dar, in lumina vestirilor
profetice din perioada davidica, acest apelativ este tot mai mult apropiat de ideea mesianica,
de unde s-a dezvoltat in exegeza biblica tema mesianititii regale’'. In acest sectorial de
expunere, poate si sub imperiul scrierilor Sfantului loan Casian, as dori sa remarc un fapt
din viata Mantuitorului pe care-1 consider fundamental pentru intelegerea unor crampeie
din Evanghelii, acele pasaje in care diavolii 1l mirturisesc ca Fiu al lui Dumnezeu (M. 8,
29 si loc. par.). Altfel decat noi in zilele de astizi, Mantuitorul si-a precizat foarte exact
relatia sa cu diavolul in cadrul ispitirii din pustie (Mz. 4, 1-11), aici El I-a invins in toate
ispitirile lumii acesteia si diavolul nu a mai putut sa aiba nicio putere asupra Lui. De aceea,
atunci cand savarseste exorcizdri, observam frica diavolilor, dar, in cel putin un caz — Gadara,
si compasiunea Lui pentru ei. Imi amintesc o istorioara interesanta despre ciderea lui
Lucifer, care spune cd acesta s-a revoltat impotriva lui Dumnezeu atunci cand a vazut
minunea, din veci savarsita ca hotarare, asumadrii trupului omenesc de cétre Hristos, din
care gelozie se desprinde apoi si toatd inversunarea Iui Impotriva oamenilor §i acea lupta
neostoitd impotriva trupului §i prin trup, a se vedea cazul lov si celebra afirmatie anastasica
din Jov 19, 25. Biruinta totald a lui Hristos asupra diavolului, din perspectiva mantuirii
obiective, se va realiza prin pogorarea Sa la Iad si prin ridicarea protoparintilor intru marita
invierea Sa. Dar conceptul de ,,Fiu al lui Dumnezeu” este un apelativ ce invoca intelegerea
Tatalui ca Nascétor, vedeti celebra afirmatie a Sfantului Grigorie Teologul ,,ndscut din veci
din Tatal fard de mama...” si in acelasi timp intelegerea tainei fratelui, taind deschisa
noua spre experiere de Hristos.

Apelativul de ,,unul” nascut nu poate fi desprins de ideea enuntatd in Shema
Israel. El vizeaza mai intai raportul Fiului cu Tatél si afirma unitatea Lor de fiintd si mai
apoi relatia Sa cu neamul omenesc in care este unic Mijlocitor™, dar si unic niscut al
Fecioarei’®. Aceastd unitate a Sa cu Tatal iese in chip pregnant in evidentd atunci cand

3! Pr. Toan Chirila, Mesianism si Apocalipsd in scrierile de la Qumran, Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 1999;
Joseph Coppens, Le Messianisme royale, col. Lectio divina, vol. 54, Editions du Cerf, Paris, 1968.

32 Sfantul Grigorie de Nazianz, Cele cinci cuvdntdri teologice, trad. Gheorge Tilea, Ed. Herald, Bucuresti,

2008, p. 109.

,,Unul este Dumnezeu, unul este si Mijlocitorul intre Dumnezeu si oameni: omul Hristos lisus” (I 7im. 2, 5).

3* Aceasta exprimare deschide perceperea discursului mariologic résdritean in sensul afirmatiilor degajate
de tema unirii ipostatice. As aminti aici celebrele cuvantari palamite, ale lui Cabasila, s.a. Vezi lucrarea
diac. loan 1. Ica jr., Maica Domnului in teologia secolului XX i in spiritualitatea isihasta a secolului XIV:
Grigorie Palama, Nicolae Cabasila, Teofan al Niceei, Ed. Deisis, Sibiu, 2008.

33
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este asociat la actul crearii tuturor (/n. 1, 3 s.1.p.), fapt marturisit de Sfintii Parinti inca
de la Irineu de Lyon®” si apoi de Sfantul Toan Gura de Aur’®, s.a.

In sectorialul hristologiei si al soteriologiei Crezului, as dori si mai introduc o
singurd sentintd, cea referitoare la jertfa lui Hristos care afirma: ,.si a inviat a treia zi, dupa
Scripturi”. In momentul in care se elabora prima parte a Crezului nu era inci definitivat
canonul, dar ceea ce doresc si remarc este sensul subliniat de Scripturi care ar trebui Inteles
in conformitate cu cele spuse de Mantuitorul ucenicilor in drum spre Emaus: ,,nu trebuia
oare sa se implineasca toate. .. cele scrise In Lege, in Prooroci si in Psalmi” (Lc. 24, 25 s.u.),
deci Crezul ne pune in fati intregul fond mesianic vechitestamentar’’ si ne indeamns,
prin cuvintele lui Hristos, la lecturarea Vechiului Testament in sens hristologic®®. Deci
in Scripturi avem descoperitd, pe cat ni se putea, taina cea din veci ascunsa si de ingeri
nestiuta, apelativul ,,dupd Scripturi” venind aici sd ne sublinieze cit de importante sunt
acestea pentru mantuirea noastrd. Putem desprinde un sfat practic pentru vietuirea noastra
cea intru Dumnezeu: a citi i a intrupa cuvantul Sau rostit noua prin Scripturi.

Registrul formularilor legate de persoana si lucrarea lui Hristos este atat de bogat
incat nu putem sa nu invocam aici §i invatatura eshatologica exprimata in articolul sapte,
invatatura precedata (vezi art. 6) de formularea in registrul plinirii a textului din Daniel 7,
13 s.u., care ne vorbeste despre a doua venire. Acest cuantum eshatologic isi are radacinile
si in invatatura despre Yom Yahwe’, dar in desfasurarea sa apare si tema Kavodului —
a venirii Intru slava si intru putere™.

Acelasi marit cu Tatil si cu Fiul, unu Duhul Sfant. Articolul opt expune
toatd Invatatura pnevmatologicd. Aici nu voi remarca decat apelativul Domn si faptul,
direct legat de Vechiul Testament, sau minunea profetiei. intreaga profetie si adevirata
profetie il are in centru pe Dumnezeu, §i nu in chip prioritar pe om, si ea s-a realizat
prin Duhul Sfant*'. Aici, insa, se impune s remarc, am mai ficut-o in cadrul studiilor
dedicate capadochienilor*?, contributia extraordinard a Sfantului Vasile cel Mare prin
tratatul siu Despre Duhul Sfint”. In cadrul acestuia, Sfantul Vasile tempereaza discutia

35 Sfantul Irineu de Lyon, Adversus Haeresis, IV-V passim, coll. SC vol. 100-2 (1965) si 153 (1969),
Editions du Cerf, Paris.

> Sfantul loan Gura de Aur, Comentariu la Daniel, PG 56, col. 232.

37 Pr. prof. dr. Nicolae Neaga, Hristos in Vechiul Testament, editia a treia ingrijitd, prefatatd si postfatata de
Pr. prof. dr. Ioan Chirild, Ed. Renagterea, Cluj-Napoca, 2007.

38 Pr. Ioan Chirila, Stanta Scriptura — cuvantul cuvintelor, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2010, p. 31, 183-184,
257, 284.

¥ I5.13,6,9; lez. 13, 5; Joil 1,15;2, 1, 11; 3,4 [2, 31]; 4, 14 [3, 14]; Am. 5, 18; 5, 20; Avd. 15; Sof. 1,7, 14;
Mal. 3,23 [4, 5].

* Edmond Jacob, Théologie de I’Ancien Testament. Délachaux & Niestl¢, Paris, 1955, cap. ,,La gloire de
Dieu”, pp. 63-66; Hans Urs von Balthasar, La Gloire et la Croix. Les Aspects Esthétiques de la Révélation,
III. Théologie, Aubier, 1974, despre shekina la pp. 45-46, 51, 298, 305.

“! Sfantul Ioan Gura de Aur, Comentariu la Daniel, PG 56, col. 232.

42 Herminia vasiliand — o paradigma exegetica vie”, Studia Universitatis Babes-Bolyai. Theologia ortodoxa,
2/2009, p. 3-12; ,Repere pentru o lecturda duhovniceasca a Sfintei Scripturi in viziunea exegetica a
Sfantului Vasile cel Mare”, studiu prezentat in cadrul sesiunii de lucru a Comisiei Nationale de Istorie
Bisericeasca Comparata, Bucuresti, 2008; ,,Capadochia - un loc al precizarii unitatii”, cuvant inainte la vol.
,»Sfintii Capadocieni — modele ale marturiei crestine”, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2009, pp. 7-13.

43 Sfantul Vasile cel Mare, Despre Duhul Sfint, in PSB, vol. 12, trad., introd. i indici de Constantin Cornitescu
si Teodor Bodogae, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1988.
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din jurul termenului ,,omousios” prin introducerea conceptului de preamarire/marire/doxa.
Din aceasta transpare in chip evident realitatea lucrdrii Duhului In Bisericd in sensul
statornicirii adevarului. Si-mi vin in minte cuvintele lui Ieremia: Ce este adevarul?
Dumnezeu este adevarul, este numele Tau! (Jer. 10, 10)**. Tatal apare ca purcezator din
veci al Duhului Sfant, iar Duhul este Cel de viata facdtor, Cel care are o lucrare complexa,
de la cea descoperitd in Fac. 1, 2 pana la cea descrisa in Ps. 138, 13 sau ler. 1, 5, ori cea
descrisd 1n Lc. 1, 35, atat de complexa incat nu poate fi inteleasd decat in lumina descoperirii
lui Hristos care spune ca intru El s-au implinit cuvintele lui Isaia® si, de aceea, El este
cel care da sens mantuitor in‘geleégerii noastre atunci cand sufla asupra ucenicilor dandu-le
puterea de a ierta si a dezlega®® pentru ca toti s ajungem la orizontul larg al nadejdii
zamislite de Sine Tn lume: invierea mortilor si viata veacului ce va sa fie.

Crezul Liturghiei sau Liturghia Crezului?! Asa cum va spuneam dintru inceput,
am zabovit mult pana la a selecta un palier de expunere a unor idei despre Simbolul
credintei. Dar intotdeauna ma gandesc sa incadrez liturgic fiecare rostire a mea. Stiu ca
numai atunci ai depasit zona rostirii, doar a rostirii, cand ceea ce spui devine savarsire
liturgica. De aceea, am urmarit sa reliefez si legatura/pozitia Crezului in anaforaua liturgica,
si ma refer la Liturghia Sfantului Vasile cel Mare. Consider ca intre Crez §i rugaciunile
anaforalei: teologica, hristologicd, ale instituirii, ale epiclezei si a dipticelui, exista relatia
organica exprimata in urmatoarea ecuatie: sinteza — explicitare in concretul istoriei mantuirii.
Nu avem acum timpul necesar sa realizam sinopsa dar va indic cateva corespondente:

Cred intr-unul Dumnezeu,
Tatal Atottiitorul

Facatorul cerului si al pamantului,
al tuturor celor vazute si nevazute

Si intr-unul Domn lisus Hristos, Fiul lui
Dumnezeu, Unul Nascut, Care din Tatal
S-a nascut mai Tnainte de toti vecii

Lumini din Lumina, Dumnezeu adevarat
din Dumnezeu adevarat, nascut, nu facut,
Cel de o fiinta cu Tatal, prin care toate
s-au facut

,,Parinte Atottiitorule Cel inchinat”

»Stapane, Stapane al tuturor, Facatorule al
cerului si al pamantului si a toatd faptura vazuta

=9

si nevazutd”, ,,zidind pe om”

,,Tatal Domnului nostru lisus Hristos”, ,,Cel fara
de inceput”, ,,in'gelepciunea cea mai Inainte
de veci”, ,,Unul-Nascut Fiul Tau Cel ce este in
sanurile Tale”

,Lumina cea adevarata”, ,,singurul Dumnezeu
adevarat”, ,,Care intru Sine Te aratd pe Tine”,
,Fiul Tau prin Care si veacurile le-ai facut”,
,,Dumnezeu fiind mai inainte de veci”

# »Vaichwa Elohim emet, Hu-Elohim haiim umelek olam - si YHWH Elohim este adevarul, El-Elohim cel
viu este regele tuturor”.

* Is. 61, Le. 4.

% In. 20,22 s.u. si e o alta suflare decat cea prezentatd in Fac. 2, 7.
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Care pentru noi oamenii §i pentru a
noastra mantuire S-a pogorat din ceruri
si S-a intrupat de la Duhul Sfant si din
Fecioara Maria si S-a facut om

Si a inviat a treia zi, dupa Scripturi

Si intru Duhul Sfant, Domnul de viatd
Facatorul, Care din Tatal purcede, Cel ce
impreuna cu Tatil si cu Fiul este inchinat
si slavit, Care a grait prin prooroci.

»Mantuitorul nadejdii noastre”, ,,randuindu-i
[omului] mantuirea cea din nastere din nou
intru Insusi Hristosul Tau”, »pe pamant S-a
aratat si cu oamenii a petrecut si din Sfanta
Fecioara intrupandu-Se, S-a smerit pe Sine, chip
de rob luand, asemenea facandu-Se smeritului
nostru trup”, ,,sd Se nascé din femeie, din Sfanta
Nascatoare de Dumnezeu si pururea Fecioara
Maria”

»inviind a treia zi si cale facand oricérui trup la
invierea cea din morti”

»Puterea cea de viata datatoare”, ,,prooroci ai
trimis”, ,,graitu-ne-ai noud prin gura proorocilor,
slyjitorii Tai, mai inainte vestindu-ne mantuirea
ce avea sa fie”,

Toate acestea ne arata ca, in cazul Crezului, noi avem datoria de a ni-1 asuma
ca mediu de vietuire, el fiind marca identitara a crestinatatii noastre, dar si revendicarea
perena adresatd noud de Domnul de a trai liturgic cuvantul Scripturii Sale pentru ca sa
se plineasca in noi lucrarea Duhului. Iar lucrarea aceasta nu este alta decat cea prin care
Hristos ia chip 1n noi; luand chip, ne da puterea de a intelege taina iubirii Sale si de a
lucra intru invierea Sa intoarcerea multora spre Scripturi si spre Viatd. Conexiunile
exegetice atestd unitatea Scripturii i sensul pe care actul nostru exegetic trebuie sa-1
aiba: unitatea intelegerii Bisericii crestine, nu in rostirea cuvantului, ci in trairea viitatii
lui, viere prin care, cu Hristos, viata noastra este ascunsd in Dumnezeu, in Liturghia

Crezului.
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ABSTRACT. Paul Tarazi — a Written Page — in the Romanian New Testament Biblical
Research. Assessments, Perspectives. In this article I try to analyse the biblical perspective
of a former doctorate student, Paul Tarazi, who has studied Orthodox Theology in Romania
in the period of time 1965-1969; 1973-1976. During his study in Romania Paul Tarazi has
published some articles being concentrated especially on the following topics: Death and
Resurrection according to the Epistle to the Romans; Jesus’ cross and its symbol; Christ’s
mystery according to the Epistle to the Ephesians; Church —the body of Christ. Through his
writings Paul Tarazi makes a significant contribution in defining an Anastasic Christology
of the New Testament by correctly emphasizing that the unity between Christ’s earthly life
and His death is established in His ressurection.

For Paul Tarazi, the Church, being the Body of Christ, is the place where the two
worlds, Jewish and Gentile, have merged into one entity for all time. Simultaneously,
the Body of Christ is the symbol of a continuous fullfilment of the Messaianic promises
surrounding the “new Israel”, namely the Christian People. Therefore, in the Romanian
Biblical Theology, Paul Tarazi’s studies constitute a thought-challenging point of reference
when studying the message of the Holy Scripture.

Keywords: biblical, soteriology, St. Paul, Epistle to the Romans, Epistle to the Ephesians,
Paul Tarazi

1. Preliminarii

Studiile biblice romanesti au cunoscut in ultimii ani, mai ales dupd caderea
regimului comunist, din anul 1989, o ascensiune atit in plan valoric calitativ, cat si cantitativ:
s-au publicat o multime de carti si studii de specialitate, s-a diversificat aria tematica a
studiilor biblice Predate in Facultatile de Teologie, au aparut reviste biblice', Centre de
cercetare biblica’, Asociatii Biblice® etc.

" Studiu prelucrat dupa varianta celui care urmeazi a fi publicat in volumul omagial dedicat Biblistului Paul
Tarazi — New Jersy 2010. Paul Tarazi, originar din Liban, a studiat teologia in Roménia, la Institutul
Teologic de grad Universitar din Bucuresti intre anii 1965-1969, unde isi ia licenta. Intre anii 1968-1974 (cu
unele intreruperi datorate faptului ca in acel interval de timp a predat si la Balamand) este magistrand al
aceluiasi Institut, specialitatea principald, Studiul biblic al Noului Testament. In anul 1976 obtine titlul de
doctor in teologie, la Institutul teologic din Bucuresti cu tema: Impdrdtia lui Dumnezeu si poporul iudeu in
Sf. Evanghelii, avand indrumator principal pe Pr. Prof. Univ. Dr. Grigorie T. Marcu. Din 1977 si pana astazi

,, este profesor de Studiul Noului Testament la St Vladimir's Orthodox Theological Seminary, America.

Pr. Prof. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, s_tofand@yahoo.com

" A se vedea revista ,,Sacra Scripta” a Centrului de Studii Biblice (CSB) a Universititii ,,Babes-Bolyai”,
Cluj-Napoca, aparand bianual, incepand cu anul 2003, fiind singura revista cu impact international din
spatiul biblic roméanesc contemporan, sau revista “Cercetari Biblice”, care constituie Anuarul Uniunii
Biblistilor din Romania.

2 A se vedea Centrul de Studii Biblice (Centre for Biblical Studies), Cluj-Napoca, infiintat in anul 2003, ca
un departament de cercetare biblica n cadrul Universitatii "Babes-Bolyai”.

* Vezi Uniunea Biblistilor din Romdnia, infiintata in anul 2005, cu resedinta la Sibiu.
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Studiile biblice publicate in trecut, in marea lor majoritate, cu toate ca nu reprezinta
arii extinse de cercetare, constituie, intr-o oarecare masura, baza cercetarilor prezente si
viitoare. Multe dintre temele abordate in trecut, au fost dezvoltate ulterior In cadrul unor
subiecte de doctorat, comentarii biblice, lucrdri de critica textuald, Introduceri biblice”,
ca proiecte de cercetare etc.

Asadar, spatiul biblic romanesc, agezat pe contributiile inaintasilor, dezvolta astazi
o cercetare biblicd serioasa, incercand sa devina un reper stiintific si de competitivitate
pentru generatiile urmitoare.’

2. Diversitatea tematica a studiilor publicate de citre Paul Tarazi si caracterul
ei provocator

In acest cadru de referinta la cercetarea biblici romaneasca, Paul Tarazi ocupi
un loc aparte. Pe parcursul studiului sdu in Romaénia, ca doctorand al Institutului Teologic
de grad Universitar din Bucuresti, sectia biblica, intre anii 1968-1974, Paul Tarazi nu a
publicat mult. Nici nu putea sub regimul trecut, pe de o parte datorita faptului ca era un
doctorand strdin, iar, pe de alta parte, spatiul de publicare al unui doctorand era restrans,
de cele mai multe ori, doar la referatele stabilite in cadrul programului de pregatire al
magisteriului, specific anilor ‘74.

Dar, prin tot ceea ce a scris, Paul Tarazi a impus un stil provocator de abordare
a tematicii biblice si acesta se va vedea din analiza urmatoare.

a. Moarte §i inviere sau viata cea noud in Hristos, dupa Epistola catre Romani,
in conceptia lui Paul Tarazi

Daca pentru majoritatea covérsitoare a blbll$t1101‘ noutestamentari tema generala a
Eplstolel catre Romani este indreptarea prin credintd,” pentru Paul Tarazi, termenii principali
in jurul cérora se tese epistola sunt moartea si viata. Evanghelia Apostolului culmineaza in
viata vesnica, care este tinta, sfarsitul si deznodamantul oricérei existente crestine: ”Dar
acum, eliberati fiind de pacat si robi facandu-va lui Dumnezeu, aveti roada voastra spre
sfintire, iar sfarsitul, viata vesnicd” (Rom 6:22).

* A se vedea cele mai noi Introduceri in Studiul Noului Testament, V. MIHOC, D. MIHOC, 1. MIHOC,
Introducere in Studiul Noului Testament, Sibiu 2001; S. TOFANA, Introducere in Studiul Noului
Testament, vol I-1I-111, Cluj-Napoca, 2000-2006.

50 prezentare a studiilor biblice romanesti, vezi S. TOFANA, Studiile Biblice in Biserica Ortodoxd Romdnd.
Specificitatea cercetarii noutestamentare, in “’Cercetari Biblice”, Anuarul Uniunii Biblistilor din Romania,
Sibiu 2007, 9-94.

® Vezi o prezentare a Epistolei citre Romani, din aceastd perspectiva, D. J. MOO, The Epistles to the Romans,
Grand Rapids, Michigan/Eerdmans, 1996 (90-290); W. HENDRIKSEN, Exposition of Paul’s Epistle to
the Romans, 2 vol. Grand Rapids: Baker, 1980; E. KASEMANN, 4n die Rémer, Tiibingen: Mohr, 1980;
H. SCHMIDT, Der Brief des Paulus an die Rémer, (ThRHNT), Berlin 1962; M. VOLTER, Rechtfertigung
und zukiinfiiges Heil, BZNW 43, 1978; D STARNITZKE, Die Struktur paulinischen Denkens im Romerbrief,
BWANT 163, 2004; U. WILCKENS, Christologie und Anthropologie im Zusammenhang der paulinischen
Rechtfertigungslehre, ZNW 67, 1976, 64-82; J.D.G. DUNN; The Justice of God. A Renewed Perspective
on Justification by Faith, JThSt 43, 1992, 1-22; F.F. BRUCE, The Letter of Paul to the Romans, TNTC,
Grand Rapids: Eerdmans, 1985; P. STUHLMACHER, Paul’s Letter to the Romans, Louisville: Westminster/
John Knox, 1994; W. SCHMITHALS, Der Romerbrief. Ein Kommentar, Giitersloh: Mohn, 1988.
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Pornind de la aceasta constatare, Paul Tarazi afirma: ,,Nu este de loc o intdmplare
ca, atunci cand Sfantul Pavel vorbeste de manifestarea sau aratarea dreptatii lui Dumnezeu,
el introduce fie conceptul vietii (1:17), i e pe cel al mortii (3:25). Pentru «Apostolul
neamurilor» moartea lui Hristos si viata cea noua in El alcatuiesc punctul de plecare si
de sosire al oricarei «teologii pauline». Prin urmare, tema principald a Epistolei catre
Romani nu este indreptarea prin credintd, ci viafa cea noud prin credinta in Hristos.” ’
Din acest punct de vedere, Paul Tarazi vine cu o conceptie noud, provocatoare, in teologia
biblica roméneasca, referitoare la tema Epistolei catre Romani.

Cat priveste raportul dintre viatd si moarte, Paul Tarazi este de parere ca ele sunt
doua realitati antagonice in teologia paulina. lar ceea ce face si mai acut acest antagonism
este faptul ca prin moartea Sa lisus ne-a introdus in viata Lui (vezi Rom 5-6). Prin urmare,
pentru a Intelege corect problematica prezentatd de Sfantul Pavel, Paul Tarazi afirma ca
“trebuie neaparat sd ludm 1n seama faptul cd 1n conceptia paulind, secventa este moarte-
viatd, i nu viatd-moarte. De fapt, Intreg mesajul Noului Testament nu ne prezintd deloc
viata pamanteasca a lui Tisus, urmati de moartea Lui, ca pe doud realititi distincte. In
acest sens, cititorul Evangheliilor poate foarte ugor sa observe faptul cum Mantuitorul isi
interpreteaza viata paminteasca drept un drum spre cruce §i moarte (Mc 8:31 si loc. paral;
9:31 si loc. paral ; 10:33 si loc. paral.), ba, chiar o cruce continud (cf. mai ales Le 9:23).” ®

Paul Tarazi nu rimane insa in sfera unei hristologii kenotice, marcatd doar de
cruce, ci trece in planul anastasic al hristologiei noutestamentare, intelegand astfel ca
unitatea dintre viata pamanteasca a lui lisus si moartea Sa este realizata in actul invierii.

Aceastd unitate constituie, in acelasi timp, si preludiul noii vieti a crestinului,
cea de dupa moarte, si care incepe in actul sacramental al botezului. In acest sens, el citeazi
Rom 6:4-8, unde Apostolul Pavel, intr-o adevarata teologie baptismald, dezvolta ideea
centralitatii lui Hristos, 1n procesul devenirii noastre de la omul cel vechi, la cel nou, care
creste si se dezvolta continuu 1n El: ”Asadar, prin botez ne-am ingropat cu El in moarte
(ovvetdadmper obv alt®), pentru ca, asa cum Hristos a inviat din morti (fva Gomep Myépon
XpLotog €k vekp@v) prin slava Tatilui, tot astfel si noi s3 umblam intru innoirea vietii
(obtwg kel fuelg v kawvdmtL (wig mepimatiowuer); ¢a dacd una cu El ne-am facut
(o0pdutoL yeyovopev) prin asemanarea mortii Lui, atunci una vom fi si prin aceea a
invierii Lui, cunoscand noi aceasta, anume ca omul nostru cel vechi a fost rastignit
impreund cu El (ouvestavpaidn), asa incét trupul pacatului sa fie nimicit, pentru ca noi
sd nu mai fim Inrobiti pacatului; caci cel ce a murit este eliberat de pacat. Iar daca am
murit impreund cu Hristos (dmebdvoper obv xpLot®), credem cd vom si via impreund
cu El (ou{foouev al’)'c(;)).”g Asadar, invierea, conchide Paul Tarazi, este “axa in jurul careia
graviteaza credinta, indreptarea §i viata cea noud a crestinului.”10

" Nadim TARAZI, Relatia dintre botez si inviere in viata credinciosului dupd Epistola cdtre Romani,
in ,,Studii Teologice”, XVI (1974), nr. 1-2, 61.

8 Relatia dintre botez, 61.

? Ceea ce se poate observa in acest pasaj este prezenta de 5 ori a formulei “Gvv”, care are menirea de a exprima
tocmai centralitatea Iui Hristos, atét in actul mortii omului vechi, cét si 1n cel al invierii i cresterii in noul
statut, faptura cea noud, dobandita prin Botez. Nici un act al incorporarii noastre in Trupul eclesial al lui
Hristos nu se face fara participarea Sa, sau fara colaborarea noastra cu El. Important de subliniat, in acest
proces, este tocmai sinergismul dintre factorul divin si cel uman, ca raspuns la actiunea dinamica a lui lisus.
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Dezvoltand aceasta idee, Paul Tarazi insistd asupra faptului cad mantuirea si
indreptarea sunt ,fructul” Invierii lui lisus. Acest lucru este exprimat in mod clar si
raspicat in cuvintele Apostolului Pavel: “stiind cd Hristos, odata inviat din morti, nu
mai moare; asupra-l moartea nu mai are stdpanire” (Rom 10:9). Chiar atunci cand
credinta il are ca obiect pe Dumnezeu, Acesta este prezentat ca Cel care a inviat din morti
pe lisus: ”Iata de ce credinta lui i s-a socotit ca dreptate. Dar nu numai pentru el s-a scris ca
1 s-a socotit ca dreptate, ci si pentru noi, cei cdrora ni se va socoti, ca unora care credem
in Cel ce L-a inviat din morti pe lisus, Domnul nostru, Care S-a dat pe Sine pentru
pacatele noastre si a inviat pentru 1ndreptat1rea noastra” (Rom 4:22-25).

La aceasta viatd noud care este Invierea din morti §i noi suntem invitati a lua
parte; iar daca lisus Hristos a fost randuit Fiu al lui Dumnezeu prin invierea Sa si noi
suntem chemati sa fim asemenea chipului acestui Fiu, ca El s fie intdi nascut intre
multi frati (Rom 8:29). Daca, pe de o parte, Invierea noastra tine de cea a lui lisus, pe
de altd parte, aceasta din urma se oglindeste intr-a noastra: ”Dacd nu exista inviere a
mortilor, atunci nici Hristos n-a inviat. lar daca Hristos n-a Inviat, atunci zadarnica este
propovéduirea noastra, zadarnica e si credinta voastra... Ca dacd mortii nu invie, atunci
nici Hristos n-a inviat” (1Cor 15:13-14.16).

“Invierea lui Hristos nu este deloc demonstrativa, ci efectiva”, afirma P. Tarazi."
Si precum in viata paminteased a lui lisus invierea a fost culmea si paroxismul, tot aga
invierea trebuie sa defineascd viata credinciosului de fiecare zi. Pentru a exemplifica
acest adevar, P. Tarazi citeaza pe Joseph Huby: ”Cand Sf. Pavel vorbeste despre viata
noua, el intelege viata crestind de pe pamint, dar ca si continand, in germene, slavita inviere;
iar cand vorbeste despre invierea in slava, el o vede drept prelungirea si inflorirea vietii
crestine de pe pamint.”'?

De aceea, noi nu putem trece in viata vesnicd decat in masura in care inviem
din morti, ca si lisus Hristos. Aceasta reiese din modul in care Sf. Pavel nu vorbeste
despre invierea noastrd decat dupd ce pomeneste despre moartea noastra cu Hristos:
”Jar daca am murit impreuna cu Hristos, credem cd vom si via impreuna cu El, stiind ca
Hristos, odaté inviat din morti, nu mai moare; asupra-I moartea nu mai are stapanire... Asa
si voi, socotiti-va ca morti ii sunteti pacatului, dar vii lui Dumnezeu intru Hristos lisus,

’

Textul citat mai sus reda 6 acte ale schimbarii statutului fiintei noastre, prin trecerea de la omul cel vechi,
la cel nou, in toate fiind prezent Hristos, prin participare:
1. rastignirea impreund cu El (cuveotavpuion)
2. moartea Impreuni cu El (&meddvoper obv ypLotw)
3. ingroparea impreund cu El (cuvetddnuer olv altw)
4. invierea cu El din moarte (fva. ddomep Myépbn Xprotog - obtwg kel fuelg év kavdttL (wiic
TEPLTATHOWHLEY)
5. unirea cu El intr-o singur fiintd (cpdutor yeyovoper)
6. vietuirea Impreuna cu El (OUCncop.ev adtw).
(Vezi amanunte, S. TOFANA, Jisus Hristos si Evanghelia Sa in centrul vietii lumii. Obiectiv imperativ al
misiunii Bisericii, astdzi, In ,,Anuarul Facultatii de Teologie Ortodoxa”, nr 12 (2008-2009), Cluj-Napoca,
2010, 35-47. O analizd amanuntita a dezvoltirii acestor acte de sinergism cu Hristos, vezi in comentariul,
JAMES D. G. DUNN, Romans 1-8, (,,World Biblical Commentary”, vol. 38 A), Dallas Texas, 1988,
313-321.
10 Relatia dintre botez, 62.
I Relatla dintre botez, 63.
"2 J.HUBY, S. T., St. Paul, Epitre aux Romains, Col. «Verbum Salutis», X, Paris, 1951, 209 (cf. N. TARAZI,
Relatia dintre botez, 63).
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Domnul nostru” (Rom 6:8-9.11). Sf. Pavel foloseste, in acest sens, termeni care nu lasa
deloc pe cititor sa inteleagd gresit cele scrise de Apostol: ”Asadar, prin botez ne-am
ingropat cu El in moarte... cunoscand noi aceasta, anume ca omul nostru cel vechi a
fost rastignit impreund cu EI” (Rom 6:4-6).

Prin urmare, moartea (rastignirea si ingroparea), socoteste P. Tarazi este o conditie
sine qua non pentru salvarea din pacat, adica de la moarte (Rom 6:14.16-17.22-23), cici cel
care a murit este eliberat de pacat (Rom 6:7). Dar, la intrebarea cum poate fi realizat acest
proces al mantuirii, Sf. Pavel raspunde fara echivoc: prin botez.” Asadar in botez suntem
invitati «sd murim impreund cu Hristosy, iar aceastd moarte o acceptam intrucat ’credem
ca vom si via impreund cu EI” (Rom 6:8). Cu alte cuvinte, botezul este o invitatie la viata
cea noud, dar care invitatie e inteleasd numai pe masura credintei noastre in invierea lui
Iisus din morti, ca fapt istoric, real (6:24; 10: 9) * Astfel, P. Tarazi concluzioneazi: ° ’viata
celui botezat este trairea Iui in Dumnezeu (Rom 6:9). Cel botezat este un inviat pe pamant,
el poarta intr-insul pecetea vietii in Dumnezeu in care l-a introdus Iisus Hristos si, deci,
el traieste ca §i cum n-ar mai fi moarte intrucat el traieste dincolo de moarte, depasindu-o:
”Asadar, sa nu domneasca pacatul in trupul vostru cel muritor, ca sa va supuneti poftelor
lui; nici madularele voastre sa nu le puneti in slujba pacatului ca arme ale nedreptatii, ci
infatisati-va lui Dumnezeu ca vii dintre mom si madularele voastre ca arme ale dreptétii in
slujba lui Dumnezeu” (Rom 6:12-13)."

In acelasi timp cei botezati sunt, afirmi mai departe P. Tarazi, “canalele prin
care se realizeaza in lume prezenta lui Dumnezeu. Cu alte cuvinte, nivelul credintei in
lume depinde de nivelul la care crestinii traiesc viata inceputd odata cu botezul lor. De
aceea, mai ales crestinilor le este adresat cuvantul lui lisus: ”Cand Fiul Omului va veni, va
gasi El, oare, credinta pe pamant?” (Luc 18:8). Asadar, Botezul este pentru cel credincios
inceputul, dar si mijlocul prin care i se ofera posibilitatea de a se impartasi de ceea ce
lisus Hristos ii ofera prin jertfa si invierea Sa.”'®

b. Crucea — continut al kerygmei apostolice. O perspectiva biblica a lui Paul Tarazi

Vorbind despre Insemnatatea Crucii lui Hristos, Paul Tarazi este de parere ca
Epistola adresatd de catre Ap. Pavel crestinilor din Galatia §i prima Scrisoare trimisa
Corintenilor sunt ilustrative in acest sens. .

O prima problema pe care el o abordeaza este aceea a simbolului Crucii. In
acest sens, P. Tarazi afirma corect cd, cu timpul, instrumentul jertfei mantultoare a lui
lisus Hrlstos Crucea, a devenit insusi simbolul actului riscumpiritor.'” Asadar, a vorbi
despre sensul Crucii lui Hristos, este intocmai cu a vorbi despre sensul mortii lui.'®
Pentru ilustrarea acestui adevar, autorul face referire, inainte de toate, la conceptia Ap.
Pavel exprimata in Epistola catre Galateni. Dupa ce Sf. Pavel a explicat, in prima parte
a epistolei, felul in care el intelege mantuirea realizatd de lisus Hristos, revine din nou
in cap. 5 la exprimarea nedumeririi lui fatd de schimbarea survenita in mintea Galatenilor:
”Era bine cum alergati; cine v-a sleit avantul, ca sd nu va supuneti adevarului? Staruinta

13 Relafia dintre botez, 64.

'* Cf. P. TARAZI, Relatia dintre botez, 64.

'S Relatia dintre botez, 65.

16 Relatla dintre botez, 65.

"7 NADIM TARAZL, Invitatura despre Sf. Cruce in teologia pauling, in ”Ortodoxia”, XXVI, 1, 1974, 181.
'8 N. TARAZI, Invititura despre Sf. Cruce, 181.
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aceasta nu este de la Cel care vi cheamd. Putin aluat dospeste toati frimantitura. In privinta
voastrd eu am Incredere, intru Domnul, cd nimic altceva nu veti cugeta; dar cel care va
tulburd isi va purta osanda, oricine ar fi el. Dar daca eu, fratilor, inca mai propovaduiesc
tdierea’mprejur, pentru ce mai sunt prigonit? Ar insemna ca piatra de poticnire a crucii
a fost inlaturata” (Gal 5:7-11).

P. Tarazi este de parere ca, in acest pasaj, Apostolul Pavel foloseste cuvantul
cruce pentru a reda continutul propovaduirii sale, axat pe ideea de jertfa, iar asocierea
cu ideea de scandal reflecta cat se poate de bine ceea ce “Hristos rastignit” insemna pentru
iudei, si anume, sminteald (1Cor1:23)."> Un sens asemantor celui prezent in pasajul
mentionat mai sus, Apostolul Pavel imprima, potrivit viziunii lui P. Tarazi, si urmatorului
text din Galateni: ”Cati vor sa fie binevazuti in trup, aceia va silesc sa va tdiati Imprejur,
numai ca sa nu fie ei prigoniti pentru crucea lui Hristos. Fiindca nici ei insisi, cei care se
taie’mprejur, nu pazesc legea, ci vor ca voi sa va taiati imprejur pentru ca sa se laude ei n
trupul vostru. Dar mie sd nu-mi fie a ma lduda decat numai in crucea Domnului nostru
Tisus Hristos, prin care lumea este rastignitd pentru mine si eu pentru lume” (6:12-14).%

In continuare, Apostolul Pavel opune randuielii taierii imprejur, crucea, care
este pentru el simbolul fapturii celei noi (6:15).>' Pentru ilustrarea aceleiasi idei, P.
Tarazi face referire si la textul din 1Cor 1:17-18. Aici, Apostolul Pavel leagd de

cuvantul ¢ oraypds atat verbul xevwdy cat si substantivul Adyos "O0 yap améorethéy e
xplotds Pamtilew, AN edayyehileabal- obx év codla Adyov, va Wi xevwbj J oraypds Tob
xplotol. O Adyos yap & o0 oraypod Tols uév dmoddupévols pwpla Eoiv, Tols 8¢ owlopévolg
N dVvaug Beot éotv” (1Cor 1:17-18).

Interpretarea pe care Tarazi o da textului este urmitoarea: “verbul xevéw aratd
ca crucea poate fi ’golitd”, ceea ce Inseamna cé ea are un continut. Acest continut este

redat prin cuvantul Adyog, care revine de doua ori in versetele mentionate, o data in legatura

cu oodla, iar alta data impreuna cu ataupds. Sf. Pavel tine sa sublinieze acest fapt intrucat
Corintenii par a fi uitat cd Crucea 1n sine are un limbaj si exprima chiar o intreaga
cuvantare si care nu este ingdduit sa fie nimicita”. 2

In interpretarea sa, P. Tarazi este corect, Intrucat o analizd a contextului (1Cor

1:18-2:5) nu lasa loc nici unei indoieli asupra faptului ca Abyos-ul nu este decat kerigma
insasi (1Cor 1:21-23; 2:3), adica acea propovaduire care poate fi golitd de continutul ei,
chiar zadarnicitd in credinta corintenilor, In cazul in care Hristos n-a inviat din morti
(1Cor 15.14). Despre invierea Domnului, Ap. Pavel spune: ”Prin urmare, ori ca sunt eu,
ori ca sunt ei, noi asa propovaduim si voi asa ati crezut” (1Cor 15:11). Asadar, pentru P.
Tarazi cuvantul cruce, imbratiseaza “intreagd taina mantuirii savarsitd prin moartea si
invierea lui lisus Hristos din morti”, dar, in acelasi timp, si continutul desavarsit al
kerygmei apostolice.**

' N. TARAZI, I:nvd,tdtum despre Sf. Cruce, 181.

2N. TARAZI, Invatatura despre Sf. Cruce, 181.

2IN. TARAZI, Invatatura despre Sf. Cruce, 181.

22 N. TARAZI, Invifditura despre Sf. Cruce, 181 (cf. EB. ALLO, St. Paul. Premiere Epitre aux Corinthiens,
Paris 1956, 14).

2 A se vedea spre comparatie mai ales textele din 1 Cor 1:18-25 si 2:1-5.

2 N. TARAZL, [nviditura despre Sf. Cruce, 182.
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Acelasi sens si continut al crucii il vede P. Tarazi reflectat si in Epistola catre
Filipeni, facand referire, 1n acest sens, la doua texte. Primul este din cap. 3:18-19: “’Fiindca
multi — despre care v-am vorbit adeseori, iar acum v-o spun chiar plangand — se poarta
ca dusmani ai crucii lui Hristos. Sfarsitul lor este pieirea; dumnezeul lor este pantecele;
iar slava lor, intru rusinea lor; ei pe cele pamantesti le cugeta.”

Din cuprinsul epistolei se poate intelege ca acesti ”dusmani” ai crucii lui Hristos
nu sunt decat acei falsi apostoli despre care Sf. Pavel a vorbit adeseori si al caror sfarsit
va fi tragic (cf. Gal 5:10), intrucat nu-L recunosc, ca adevarat Mantuitor, pe lisus Hristos.
De aici se poate intelege, este de parere P. Tarazi, cd crucea insasi reprezenta “toatd
propovaduirea crestind, toatd invatitura evanghelica, iar falsii propovaduitori incercau
pe toate caile sa impiedice raspandirea ei.”>

Al doilea text la care face referire autorul, si care mentioneaza crucea, este o
parte din imnul hristologic consemnat in cap. 2:6-11: ”Dar S’a golit pe Sine, luand chip
de rob, devenind asemenea oamenilor si la infatisare aflindu-Se ca un om. S’a smerit pe
Sine facandu-Se ascultitor pana la moarte — si inca moarte de cruce!” (Filip 2:7-8).
Pentru P. Tarazi expresia “inca moarte de cruce!”” nu poate fi inteleasd, in contextul de
fatd, decat numai dacd acceptam ca “crucea insasi era inteleasd pe vremea Apostolului
drept simbol al mortii lui Tisus, si, prin urmare, si simbol al méantuirii noastre.” >’ Acest
simbol al mortii lui Hristos reprezenta, pentru epoca primard a Bisericii crestine, i continutul
esential al propovaduirii apostolice.

Asadar, in jurul crucii lui lisus Hristos, P. Tarazi dezvoltd, in teologia biblica
roméaneascd, o intreagd teologie soteriologica si eclesiologica, in acelasi timp. lata ce scrie
el, ca o concluzie la cele afirmate mai sus: ”Toate acestea ne arata ca Biserica, cu toata
marirea lui Dumnezeu care salasluieste in ea (Efes 3:21), nu poate fi Biserica decat in
masura in care radacinile ei patrund in adancul sens al Crucii. Si Biserica a inteles bine
aceasta realitate, cici ea, In persoana fiecarui credincios, a legat semnul crucii de cea
mai adancad marturisire de credinta a ei: Marire Tatdlui si Fiului si Sfantului Duh, acum
si pururea si in vecii vecilor.”

¢. Biserica §i "taina” lui Hristos in lumina textului din Efes 2,11-22; 3:4,
in conceptia lui Paul Tarazi

Chiar daca cea mai mare parte a biblistilor sunt de parere ca epistola catre Efeseni
este una eclesiologica,” Paul Tarazi exprima, intr-un studiu publicat prin anii 1973%°, o alta
parere, si anume, ca ea este una hristologica: “Epistola catre Efeseni se vrea mai degraba o

expunere a operei mintuitoare a lui Dumnezeu, o taind a marturiei realizarii «puaTtrptov

% Jnvititura despre Sf. Cruce, 182.

%6 P, Tarazi este de parere ci cuvintele “incd moarte de cruce!” sunt un adaos scris direct de mana Sf. Pavel
(cf. Invatatura despre Sf. Cruce, 182, note 6). Vezi spre comparare, W. HENDRIKSEN, Galatians,
Ephesians, Philippians, Colossians and Philemon, NTC, Baker Academic, Grand Rapids, 2007, 108-110.

7 Invatdtura despre Sf. Cruce, 182.

2 Invatatura despre Sf. Cruce, 184.

2 Vezi D. GUTHRIE, New Testament T heology, Inter-Varsity Press, Illinois, 1981; E. BEST, Ephesians
(ICC), London 2004; W. HENDRIKSEN, Ephesians, Grand Rapids, Baker 1967; R. SCHNACKENBURG,
The Epistle to the Ephesians. A Commentary, Edinburgh T&T Clark, 2001.

3% NADIM TARAZI, "Pace celor de departe si pace celor de aproape”, dupd Efeseni 2:11-22, in "Ortodoxia”
XXV, 1, 1973, 114-121.
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Tol BeMuatos adtod (Efes 1:9) lui Dumnezeu si Tatdl Domnului nostru lisus Hristos.
Autorul epistolei o spune in mod expres: ‘anume ca prin descoperire mi s’a ficut cunoscuta
taina, asa cum pe scurt v’am scris mai sus’ (Efes 3:3). Dacd m-am ferit sa calific Epistola
catre Coloseni ca hristologica am fost determinat de convingerea ca si cea catre Efeseni
este, In aceeasi masura, hristologica.” 3

Aceastd parere, Paul Tarazi incearcd sd o expuna printr-o analiza a textului din
Efes 3:4, in care el exprima modul in care intelege “taina” lui Hristos. Inainte de toate,
Paul Tarazi subliniaza faptul ca pentru Ap. Pavel intregul plan al lui Dumnezeu in raport cu

= .

omul 1si gaseste realizarea si implinirea in lisus Hristos. In acest sens, el afirma ca “tot ceea

ce Dumnezeu ne acorda, El o face év Xpiot@ Inool: binecuvantrile spirituale (Efes 1:3),
sfintenia (Efes 1:4), infierea (Efes 1:5), Duhul fagaduintei (Efes 1:13), credinta (Efes 1:15),
invierea si sederea in ceruri (Efes 2:6), bogéatia harului Sau (Efes 2:7). Ba, suntem chiar
creati in Tisus Hristos (Efes 2:8), El fiind centrul si scopul creatiei.”

La intrebarea, unde se realizeaza acest plan si cum anume se inféptuieste, P.
Tarazi raspunde: ”Biserica este noua creatie §i noua era in lisus Hristos. Punand tot ce
este - In eonul acesta si chiar In eonul care vine (1:21) - sub picioarele lui lisus Hristos,
Dumnezeu-Tatél rdnduindu-L a fi Capul Bisericii, care este Trupul Sau. Biserica este

chiar 10 TAMpwpa Tol Ta mavta év mhow mAvpoupévov” (Efes 1:23). Apostolul Pavel
merge chiar mai d e p ar t e afirmand ca misterul (taina) lui Hristos a fost ascuns din
totdeauna in Dumnezeu, pentru ca Stapiniile si Puterile ceresti sa ia cunostintd de el
prin intermediul Bisericii (5t tf¢ "Exrxinoiag).

Cat priveste “taina” lui Hristos, aceasta se descopera si se realizeaza tocmai in
acest trup al S&u — Biserica. Ea consta, in viziunea Apostolului Pavel, in unirea intr-un
singur trup, adica in Biserica Iui Hristos, a celor doud lumi, iudaica si pagana. Exprimat
mai exact continutul acestei taine, se poate spune ca ea consta in faptul cd paganii sunt
impreund partasi cu iudeii la aceleasi fagaduinte mesianice promise odinioara numai
iudeilor. In acest sens, Profetii nu fac decat sa repete ca paganii vor fi si ei o parte din
Ierusalimul mesianic, impartdsindu-se si ei de aceleasi fagaduinte mesianice. Or, pentru
Sf. Apostol Pavel, era Ierusalimului mesianic a fost inaugurata de catre Iisus Hristos in
propria Sa Persoand. De aceea, a fi in Hristos lisus (Efes 2:13) echivaleaza cu a nu mai
fi nici strdin, nici musafir, ci concetdtean cu sfintii, in casa lui Dumnezeu: Prin urmare, voi
nu mai sunteti straini, i nici venetici, ci sunteti concetateni ai sfintilor si casnici ai lui
Dumnezeu” (2:19).

La citirea pericopei din Efes 2:14-17, care, potrivit conceptiei lui Paul Tarazi, contine
demonstratia acestei teze pauline, precum si 0 exegeza a cuvintelor din cartea profetului

Isaia (57:19),> cititorul este frapat de repetarea cuvintelor “pace” (giphvn) si “ura” (&xBpa).
Dupa ce afirma ca Hristos este pacea noastra (Efes 2:14), P. Tarazi este de
parere ca Apostolul Pavel descrie opera lui lisus Hristos printr-un triplu paralelism, exprimat

prin trei verbe: mowoas, Aoag si xatapyhoas, iar scopul acestei opere se defineste printr-un
dublu paralelism: fva xtioyn xal dmoxatadraéy (Efes 2:14.16). Astfel, lisus Hristos a facut

3! Pace celor de departe, 115.

32 Pace celor de departe, 115.

33 Vezi H. CONZELMANN, Der Brief an die Ephesser - Die kleineren Briefe des Apostol Paulus, in "Das
Neue Testament Deutsch”, vol. VIII, Géttingen 1965, 70.
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din cei doi (iudeu si pagan) unul singur, suprimand in persoana Sa, adica in trupul Sau, in
sangele Sau, "ura” si "legea preceptelor”, care formau zidul despartitor dintre ei. Versetele
2:15-16 aratd ca scopul acestei suprimdri este unul dublu: pe de o parte, crearea celor doi
intr-un singur Om nou; iar, pe de alta parte, reconcﬂlerea celor ”doi” in Dumnezeu.
Facand referire 1a Martin Dibelius,”® Paul Tarazi afirma corect ca Tmpacarea
oamenilor “invrijbiti” este inrddicinata in impacarea lor cu Dumnezeu.”® Asadar, totul
este canalizat spre sublinierea ideii potrivit careia scopul ultim al operei lui lisus Hristos este

reconcilierea tuturor in Dumnezeu, prin cruce: si prin cruce - dt& o8 otavpod - omorand in
ea ura, sd-i impace cu Dumnezeu pe améndoi, uniti intr’un singur trup” (Efes 2:16).
Ceea ce este interesant de subliniat este faptul cd toata aceasta operd de impéacare

a celor doud lumi si aducerea lor intr-un singur trup (év évi odhpatt — 2:16)) este vazuta
de Paul Tarazi ca fiind una trinitard. Facand referire la textul din Efes 2:18, el este de
parere ca desi versetul este o repetare a textului din Efes 1:13-14, totusi el aduce o noutate:
amandoi (of duddtepot) — adica si iudeii i paganii — au acces la Tatél. Chiar dacd acest
acces are loc prin lisus Hristos (2:18), adica in persoana Lui (2:16), el se realizeaza, de
asemenea, intr-un singur Duh. ”De fapt acesta este tot noul - crede P. Tarazi — care a
fost inaugurat prin lisus Hristos: prin Fiul, in Duhul, catre Tatal: ’ca pr1n El si unii si
altii Intr’un singur Duh avem calea deschisd spre Tatal” (Efes2 18) 7 Acesta este
motivul pentru care Ap. Pavel concluzioneaza: ”Prin urmare, voi nu mai sunteti strini,
si nici venetici, ci sunteti concetdteni ai sfintilor si casnici ai lui Dumnezeu” (Efes 2:19).
Gandirea trinitard determina, a§adar, intreaga expunere a autorului cu privire la descoperirea
si Intelesul tainei lui Hristos.

In dezvoltarea acestui subiect, Paul Tarazi socoteste ci versetele din Efes 2:20-22

au o relevanta aparte. Biserica este prezentatd aici ca fiind o constructie (oixodopy - 2:21)
dinamica. Pe de o parte, ea este trupul lui Hristos, iar pe de altd parte ea tinde spre El.
Iisus Hristos, piatra unghiulara, este atat temelia cat si incoronarea ei.

In versetele 2:21-22 Apostolul Pavel di o imagine senzationala a acestei “oixodouy”
despre care afirma ca “intru Care toata zidirea, bine’ncheiata laolalta, creste spre a fi locas

sfant intru Domnul - at&et eig vady dytov év xuplw” (2:21. Constructia este una si ea are
drept temelie pe lisus Hristos, pe Apostoli si pe Profeti. Referindu-se la unitatea si unicitatea

acestei “oixodop”, Paul Tarazi are cuvinte de-a dreptul impresionante: “Totusi, unitatea ei
nu este sinonima cu rigiditatea, iar unicitatea ei nu inseamna numai ca ea a fost realizata
odata pentru totdeauna. Dlmpotnva casa lui Dumnezeu este un templu viu care se formeaza,
se ajusteaza si creste continuu. In acest templu, viul, eternul si schlmbatorul se imbratigeaza,
divinul si istoricul se impletesc, necreatul si creatul se armonizeaza™.** ”Viul” in acest
templu 1l realizeaza Duhul Sfant: ”intru El sunteti si voi ziditi 1 1rnpreuna spre a fi locag
al lui Dumnezeu intru Duhul” (Efes 2:22).

3* Cf. N. TARAZI, Pace celor de departe, 117.

35 An die Kolosser; Ephesser, in "Handbuch zum Neuen Testament”, vol. XII, Tiibingen, 1953, 70.

38 Cf. Pace celor de departe, 117.

37 Pace celor de departe , 119.

3% Tn sublinierea acestei idei, autorul face referire la comentariul lui KARL STAAB, Die Briefe an die
Epheser, Philipper, Kolosser und Thessalonicher, ’Das Neue Testament”, vol IV, Wiirzburg 1954, 15.

3 TARAZI, Pace celor de departe, 119.

0 TARAZI, Pace celor de departe, 120.
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Asadar, ”Duhul Sfint este acela care face ca, in acest locas al lui Dumnezeu,
fiecare parte alcatuitoare sa fie i ea locas al Duhului. Duhul Sfint asigurd diversitatea
si unicitatea 1n timp, ceea ce-i pastreaza unitatea. El este acela care permite ca «eul» sa
se regaseasca intreg si complet in «noi».”

”Un fapt ramine totusi sigur” - afirma in continuare Paul Tarazi: ’pentru ca crestinul
sd devina un locas al lui Dumnezeu, el trebuie sa fie integrat in constructie. Aceasta ne
aduce aminte cd nu putem tinde si suspina dupa piatra unghiulara, fard sa fim o parte din
constructie, i ¢, pentru a face parte din aceasta constructie, trebuie sd acceptdm temelia ei,
adica pe Apostoli si pe Profeti. In istoricitatea lui, acest templu este eshatologic. lar in masura
in care el tine bine de temelia sa, va fi sustinut si Incoronat de piatra unghiulara, care este
lisus Hristos.”*

Ca o concluzie generald, Paul Tarazi afirma ca taina” Iui Hristos nu a fost totusi o
noutate pentru cei ’doi”, proorocii din vechime vestind faptul cd pagénii vor fi admisi
la aceeasi mostenire, vor deveni membri ai aceluiasi Trup si vor fi beneficiarii acelorasi
fagaduinte. Marea noutate a constat in modul in care totul s-a implinit, i anume, in “trupul”
lui Hrist%s — Biserica, in care Duhul Iui Dumnezeu face mereu actual “misterul” lui Iisus
Hristos.

3. Concluzii

a. Prin lucrdrile sale, Paul Tarazi contribuie semnificativ la definirea unei hristologii
anastasice a Noului Testament, subliniind corect ca unitatea dintre viata pdmanteasca
a lui Iisus si moartea Sa este realizata in actul invierii, fapt care constituie pentru
crestin preludiul noii sale vietii ndscuta din sacramentul botezului, acolo unde
el moare si invie cu Hristos, in unul si acelasi act innoitor.

b. Pentru Paul Tarazi, Biserica, fiind Trupul lui Hristos, este si locul in care cele
doud lumi, iudaica si pagana, au devenit pentru totdeauna una, insemnénd, in acelagi
timp, si simbolul implinirii continue a fagaduintelor mesianice in mijlocul ’noului
Israel”, adicd lumea crestind.

c. In conceptia lui Paul Tarazi, Crucea nu este numai altarul de jertfa pe care s-a
realizat impacarea definitivd a omului cu Dumnezeu, ci si continutul kerigmei
apostolice, din toate timpurile, in jurul careia crestinismul de defineste ca fiind
unul kenotic.

d. Pentru teologia biblicad roméaneasca, studiile Iui Paul Tarazi pot constitui, asadar,
un reper de abordare mereu provocatoare a mesajului textului sfant.

4 TARAZI, Pace celor de departe, 120.
2 TARAZI, Pace celor de departe, 120.
B Vezi TARAZI, Pace celor de departe, 121.
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ATITUDINEA MANTUITORULUI HRISTOS FATA DE SABAT
REFLECTATA iN SFINTELE EVANGHELII

PAULA BUD’

ABSTRACT. The Attitude of Christ Concerning the Shabbat as Reflected in the Gospels.
The paper proposes a survey of the Gospels in search for information on the attitude that our
Lord Jesus Christ had regarding the Shabbat. The starting point is the call to rest familiar to
us from the Old Testament (Exodus 33:14) and renewed by Christ in a slightly different
manner, which emphasizes His identity to true rest (Matthew 11:28-30). All of His works
accomplished on the Shabbat, such as preaching in the Synagogue (Mark 1:21; 6; 2-5; Luke
4:16-21), achieving miraculous healings (Matthew 12:9-14; Luke 14: 1-6; 13:10-17; Mark
1:23-28; 1:29-31; John 5:1-18; 9:1-41), or allowing His disciples to trespass the sanctity of
the Shabbat in the episode of plucking grain (Matthew 12:1-8; Mark 2:23-28; Luke 6: 1-5),
are all means of revealing a new and spiritual understanding of this blessed and sanctified
day (cf. Genesis 2:3).

Keywords: Shabbat rest, eschatological rest, sesed, miraculous healings.

In cadrul chemirii evanghelice din Mt. 11, 28-30, text cu rezonante vechitesta-
mentare evidente' (cf. Jes. 33, 14), Mantuitorul Hristos face referire la sensul spiritual
al odihnei. Formularea este foarte apropiata de ceea ce citim in les. 33, 14: ,,Si a zis Domnul
citre el: «Eu Insumi voi merge inaintea Ta si Te voi duce la odihni!»”. Daci in Vechiul
Testament, Dumnezeu este Cel care duce la odihna, aici Mantuitorul Hristos, adevaratul
Sabat®, o fagaduieste acelora care primesc jugul Sau. Cei osteniti sunt identificati cu cei
impovirati de pacate’, idee care realizeazi conexiunea cu palierul duhovnicesc-mistic al
intelegerii Sabatului, ca odihnd pe care o aduce sufletului implinirea virtutii. Termenul
avanavolg* apare in LXX ca traducere a cuvantului 1in2¢ (sabbaton) (ex. les. 16, 23),
pastrarea Sabatului, al carui corespondent in Epistola catre Evrei este capfatiouds (Evr. 4, 9).
dvdmatow poate fi interpretat si ca anticipare a binecuvantarii mesianice/eshatologice’.

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, paulabud_ot@yahoo.fr

! Unii exegeti considera ca pasajul Mz. 11, 27-30 constituie nucce-le intregii Evanghelii dupa Matei, vezi
E. P. BLARR, Jesus in the Gospel of Matthew, New York, 1960, p. 108; D. DAVIES; Dale C. ALLISON,
A critical and exegetical commentary on the Gospel according to Saint Matthew, vol. 2, T&T Clark
International, London; New York, 2004, p. 296.

2 D. DAVIES; Dale C. ALLISON, op. cit., p. 287.

3 SFANTUL I0AN HRISOSTOM, Omilii la Matei, XXXVIIL 3, in PSB, vol. 23, traducere, introducere, indici si
note de Pr. D. FECIORU, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1994, pp. 469-470.

4 Pentru paleta semantica a cuvantului, vezi G. W. LAMPE, 4 Patristic Greek Lexicon, Clarendon Press,
Oxford, 1961, pp. 115-116.

5 Donald A. HAGNER, Matthew 1-13, in WBC, vol. 33A, Word Incorporated, Dallas, 2002, p. 323. A se vedea
pe aceeasi tema Samuele BACCHIOCHL, ,,Matthew 11.28-30: Jesus’s Rest and the Sabbath”, AUSS 22 (1984),
pp. 289-316.
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Modul in care este formulatd chemarea are afinitati cu literatura sapientiala
vechitestamentara. Invitatia ,,veniti la mine” e rostitd de personificarea intelepciunii
(Prov. 9, 5; Sir. 24, 21). Prin comparatie, in textul din Matei apare cu mai multd evidenta
faptul ca invitatia este adresata tuturor, prin introducerea cuvantului ndvteg. Hristos cheama
la Sine nu numai pe Israel, ci pe intregul neam omenesc’.

Textul invitd si la sesizarea unei dimensiuni eshatologice. In constiinta poporului
ales, era mesianica era asteptata ca un timp al odihnei (IV Ezd. 7, 36, 38; 8, 52) si ca un
mare Sabat (Evr. 4, 9). In lumina eshatologiei noutestamentare realizate / in curs de
realizare, pasajul poate fi inteles ca marturie a prezentei odihnei eshatologice inca din
aceastd lume, prin inaugurarea Imparatiei (cf. Evr. 4, 1-13), fiindca prezenta Imparatiei
este sinonima prezentei odihnei’. Din aceastd perspectiva, Sabatul poate fi inteles ca
starea care va caracteriza Imparitia lui Dumnezeu, stare determinati de comuniunea cu
Hristos Dumnezeu® care ne cheama la Sine spre a ne impartasi din izvorul odihnei celei
adevarate. Contextul larg al versetului permite aceastd interpretare’, el fiind inserat in
finalul unui capitol preponderent eshatologic (Mt. 11, 1-27) si precedand un dialog polemic
privind Sabatul (Mz. 12, 1-14).

Pentru a lua contact cu poporul caruia vroia sa-i descopere noua Lege, Mantuitorul
Hristos a ales modul cel mai accesibil prin care Se integra in randuielile religioase ale
timpului: lectura Scripturii si predica 1n sinagoga in ziua Sabatului (Mc. 1, 21; 6; 2-5;
Lc. 4, 16-21). In acest cadru, serviciul divin era prezidat de un &pyiouvdywyog, seful
sinagogii, care permitea celor prezenti sd ia cuvantul. Levitii sau preotii nu se bucurau
aici de vreun privilegiu, slujirea lor limitdndu-se la cultul sacrificial savarsit in Templu.
Acest caracter liber al serviciului sinagogal i-a oferit Mantuitorului cadrul ideal'® pentru a-Si
desfasura activitatea invatatoreascd, indeosebi acolo unde nu se bucura intr-atat de simpatia
multimilor incat sa fie ascultat si in afara spatiului strict al sarbatoririi Sabatului'! (Me. 6,2-5).

Hristos observa Sabatul, desi nu urmand intocmai cutumelor privind odihna
Sabatica, formulate de batranii lui Israel si a caror implinire ar fi fost cu mult mai comoda.
Dimpotriva, El implinea ,,lucrarea Sabatului”, in vederea céreia a fost instituita ,,odihna
Sabatului”lz, fiindca, cu adevarat, odihna Sabatului nu presupune o nelucrare, ci o activitate
spirituald, o slujire liturgicd, o lucrare prin care omul sfinteste creatia si se sfinteste
impartasindu-se din izvorul sfinteniei si al binecuvantarii (cf. Fac. 2, 2-3). Sinagoga devine
emblematicd pentru atitudinea de respingere a Fiului lui Dumnezeu de catre poporul
evreu". Pe de alta parte, faptul ca prima sinagoga in care a predicat Mantuitorul fusese
daruitd comunititii de catre un sutas indica deschiderea universald a misiunii Sale'*.

D.A. HAGNER, op. cit., p. 323.

" D. DAVIES; D.C. ALLISON, op. cit., p. 288.

¥ Cf. Barclay Moon NEWMAN, Philip C. STINE, 4 Handbook on the Gospel of Matthew, United Bible Societies,
New York, 1992, p. 345.

° D. DAVIES; D.C. ALLISON, op. cit., p. 288.

19 Ezra Palmer GOULD, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According to St. Mark,
C. Scribner’s sons, New York, 1922, p. 21.

" Matthew HENRY, Matthew Henry’s Commentary on the Whole Bible: Complete and Unabridged in One
Volume, Hendrickson, Peabody, 1996, S. Mk. 6:1.

2 Ibidem, S. Mk. 1:14.

'3 Robert A. GUELICH, Mark 1-8:26, in WBC, vol. 34A, Word, Incorporated, Dallas, 2002, p. 308.

' H.D.M. SPENCE-JONES, The Pulpit Commentary: St Mark, vol. I, Bellingham, WA, Logos Research Systems,
2004, p. 4.
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Episodul smulgerii spicelor de catre ucenici in ziua Sabatului' (Mz. 12, 1-8;
Mec. 2,23-28; Lc. 6, 1-5) ofera Mantuitorului prilejul introducerii unor invataturi cu privire
la corecta raportare la aceastd zi de cult (si la orice lege In general) si la mesianitatea Sa.
Cateva elemente proprii conceptiei iudaice privind Sabatul trebuie avute in vedere atunci
cand abordam aceastd pericopa evanghelica. Prin atitudinea lor, ucenicii se ficeau vinovati,
in ochii carturarilor si fariseilor, de o Intreitd vina: de culegerea spicelor, de vanturarea lor,
si de pregatirea unei mese in ziua Sabatului, toate aceste trei elemente fiind inscrise intre
cele 39 de categorii absolut interzise In Sabat (Shab. 7, 2). Cu alte cuvinte, gestul lor
era sinonim unei profandri evidente a sfinteniei Sabatului'®, in fata creia invatatii evrei nu
puteau raméane indiferenti. Un detaliu consemnat numai evanghelistul de Matei, si anume
cd ucenicii erau infometati, putea constitui o circumstantd atenuanta a gravitdtii faptei
lor si care pregiteste terenul pentru compararea situatiei cu episodul din I Rg. 21, 3-6'".
Exista trei elemente comune cu acest episod vechitestamentar: incalcarea unei porunci
de cétre un om drept inaintea lui Dumnezeu, faptul ca acesta/acestia sufereau de foame
in ambele situatii, si faptul ca David este rege, iar Mesia este si El regele mesianic'™.

Painile punerii-inainte'® sau, literal, ,,painile fetei/prezentei”, reprezentand cele
doudsprezece semintii ale lui Israel, erau asezate in fiecare Sabat pe masa de aur din
locasul sfant, urmand ca, dupa schimbarea lor la trecerea sdptamanii, sa fie consumate
exclusiv de slujitorii locasului, fie Cort sau Templu (Lev. 24, 5-9). Consumarea lor de
catre altcineva nu era permisa §i totusi, David si insotitorii sdi si-au astamparat foamea
cu ele, aratand, prin aceasta, ca asigurarea celor necesare sustinerii vietii prevaleaza in fata
legii rituale™, idee pe care o accentueazi si Mantuitorul.

Din modul in care Mantuitorul le raspunde iudeilor, deducem ca €Aeog (mila)
prevaleaza in fata legii Sabatului, si nu cerintele cultului sacrificial. Porunca respectérii
Sabatului, desi importanta, este subordonata unei legi mai inalte, care este insisi persoana
lui Hristos, implinirea misiunii Lui avand prioritate®'. Episodul arati ci, prin formularea
numeroaselor prevederi privitoare la modul de respectare a Sabatului, evreii transformasera
respectarea acestei zile de odihnd din privilegiu in povard*’. Accentuind libertatea
fundamentald a omului fatd de Sabat prin expresia ,,Sabatul a fost facut pentru om, nu
omul pentru Sabat” (Mc. 2, 27), episodul se distinge in mod radical de teologia Sabatului
din judaismul post-exilic®.

15 Pentru largirea perspectivei tematice, vezi P. BENOIT, « Les épis arrachés (Mt 12,1-8) », Studii Biblici
Franciscani Liber Annuus 13 (1962-63), pp. 76-92; D.M. COHN-SHERBOK, “An Analysis of Jesus’
Arguments concerning the Plucking of Grain on the Sabbath”, JSNT, 2 (1979), pp. 31-41.

16 Samuele BACCHIOCHI, Du Sabbat au Dimanche. Une recherche historique sur les origines du Dimanche
chrétien, trad. de Dominique SEBIRE, Ed. P. Lethielleux, Paris, 1984, p. 42.

D, DAVIES; Dale C. ALLISON, op. cit., p. 305.

18 Ibidem, p. 307.

1% Pentru variantele de interpretare a expresiei, vezi Robert G. BRATCHER, Eugene A. NIDA, 4 Handbook on
the Gospel of Mark, United Bible Societies, New York, 1993, p. 99.

2E. P. GOULD, op. cit., p. 49.

2! D. DAVIES; Dale C. ALLISON, op. cit., p. 314.

22 E. P. GOULD, op. cit., p. 48.

2 Willy RORDORF, Sunday, SCM Press. Ltd., London, 1968, p. 62.
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Argumentul lucrului Tmplinit de preoti si leviti la Templu este esential: desi
activitatile lor faceau parte din cele interzise, oficiantii nu erau culpabili pentru ca serviciul
Templului cerea si justifica implinirea acestor acte liturgice™ cu consistentd soteriologica®.
Daca sfintenia Templului ca loc al sélasluirii slavei divine indreptatea incélcarea legilor
Sabatului, cu atat mai mult Insusi Fiul lui Dumnezeu intrupat putea dispune transgresarea
lor*®. El le spune: tov igpov peildv €otiv (3¢ - ,,ca mai mare decit Templul este aici”
(Mt. 12, 6). Cuvintele contin si o aluzie la decdderea Templului, odatd cu inaugurarea
imparatiei cerurilor’’. Ori, dacd Templul este mai mare decat Sabatul, iar Mantuitorul
mai mare decat Templul, inseamna ca El este mai mare decat Sabatul, ceea ce constituie o
afirmatie hristologica esentiald”®. Lui i se cuvine sa dispuna in ce fel doreste respectarea
sau incalcarea prescriptiilor Sabatului*’, El este Domn si al Sabatului®® (Mz. 12, 8; Mc. 2,
28; Le. 6, 5). In textul matean, datorita topicii schimbate, accentul cade pe titlul hristologic
de ,,Fiul Omului” (& vidg Tov &vBpimov)’'. Din comparatia cu ceea ce se intAmpli la
Templu in Sabat rezulta faptul ca lisus si ucenicii Sai, asemenea slujitorilor Templului,
implinesc voia si lucrarea lui Dumnezeu care este mai mare decat orice prevedere rituala®”,
creatie a pietatii omenesti. Problema esentiald, ca in pericopa antitezelor mateene, este
ceaa priorité‘gilor”.

Cheia interpretdrii poate fi identificata in celelalte episoade ale controverselor
legate de Sabat, toate acestea implicand vindecari savarsite de Méantuitorul Hristos: lucrarea
lui Hristos exprimata sintetic in Mz 11, 5: ,,Orbii isi capatd vederea si schiopii umbla,
leprosii se curatesc si surzii aud, mortii Inviaza si saracilor li se binevesteste”, este mai mare
decat Sabatul. Pornind de la aceasta idee, se presupune ca ucenicii mergeau alaturi de lisus
dintr-un loc in altul spre a implini Intocmai aceasta ,,lucrare misionara a fmpr?tre‘vgiei”3 *. Aceasta
nu inseamna ca Hristos anuleaza legea Sabatului, ci, mai degraba, cd o reinterpreteaza
in lumina lucrdrii Sale”. Cuvintele Mantuitorului nu sunt explicite cu privire la ceea ce este
si ceea ce nu este permis in ziua Sabatului, ci El traseaza liniile directive pentru intelegerea
oricarei legi, ludndu-se in considerare semnificatia, limitele i scopul fiecareia®®.

Seria de episoade taumaturgice consemnate de evanghelisti oferd o imagine a
lucrarii Domnului Hristos in zi de Sabat, si exprima faptul ca lucrarea taumaturgica nu
este un element secundar al misiunii Mantuitorului, ci ea are un loc central®’. Astfel,

2 M. HENRY, op. cit., S Mt. 12:1.

23S BACCHIOCHL, op. cit., p. 4.

26 M. HENRY, op. cit., S Mt. 12:1.

2" H.D.M. SPENCE-JONES, op. cit., p. 484.

28 D. HAGNER, op. cit., p. 330.

2 H.D.M. SPENCE-JONES, op. cit., p. 485.

3% Prin pozitia sa, substantivul kOpog exprima faptul ca Hristos este Domn al Sabatului asa cum este si
Domn al tuturor celorlalte elemente ale vietii omului, E. P. GOULD, op. cit., p. 50.

31 D. DAVIES; Dale C. ALLISON, op. cit., p. 315.

32 D. HAGNER, op. cit., p. 329.

3 R. GUELICH, op. cit., p. 124.

3* Ibidem, p. 127.

35 Ibidem, p. 129.

3¢ H.D.M. SPENCE-JONES, The Pulpit Commentary: St. Luke, vol. 1, Bellingham, WA: Logos Research
Systems, Inc., 2004, p. 139.

37 D. HAGNER, op. cit., p. 334.
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citim despre vindecarea unui om cu mana uscata®® (Mt. 12,9-14; Mc. 3,1-6; Lc. 6,6-11), a
bolnavului de idropica (Lc. 14, 1-6), a femeii garbove (Lc. 13, 10-17), a unui om cu duh
necurat (Mc. 1, 23-28; Lc. 4, 31-37), a soacrei lui Petru (Mc. 1, 29-31; Lc. 4, 38-39; cf.
Mt. 8, 14-15), a orbului din nastere (In. 9, 1-41), a slabanogului de la Vitezda (/n. 5, 1-18),
si despre alte cazuri care sunt doar amintite (Mc. 1, 32-34; Lc. 40-41, ¢f- Mt. 8, 16-17).
In ciuda protestelor vehemente ale iudeilor impotriva savarsirii vindecarilor in zi de simbita,
acestea nu contraveneau Legii scrise, ci traditiei orale, caci Vechiul Testament nu interzice
nicdieri vindecarea ci, dimpotriva, legile determind compasiunea fata de robi, fata de straini
si fata de toti cei aflati in suferinte de tot felul® (les. 20, 10; 23, 12; Deut. 5, 14).

Interogatia fundamentald in toate aceste episoade, chiar dacd nu apare formulata
ca atare, este urmatoarea: ,,Se cuvine, sambata, a face bine sau a face rau, a mantui un
suflet sau a-1 pierde?” (Mc. 3, 4). Aceastd intrebare introduce principiul care face ca
vindecarea sa fie ingdduita in ziua Sabatului: sdvarsirea binelui. Chiar dacd un om aflat
in suferintd nu este 1n pericol de moarte — singura situatie in care legea iudaica permitea sa
fie ajutat in zi de Sabat -, a nu-1 ajuta este sinonim cu a savarsi raul. Chiar daca existd o
diferenta de intensitate, totusi, orice suferintd presupune afectarea vietii*’. Si aici se aplica
acelasi principiu ca in Predica de pe Munte, unde Mantuitorul asaza crima pe aceeasi
treaptd cu orice manifestare a maniei (M¢. 5, 21-22). Actul vindecdrii, mult dispretuit de
iudei*!, este un semn al puterii datatoare de viata a lui Hristos* si, prin aceasta, semn al
dumnezeirii Lui. Dar vindecarea este si o manifestare a iubirii (hesed)43, care devine
adevaratul criteriu al respectarii Legii**. Astfel, mesajul Mantuitorului este acela de a sfinti
Sabatul prin implinirea faptelor milei*’, conform cuvintelor profetice: ,,Mila voiesc, iar nu
jertfa, si cunoasterea lui Dumnezeu mai mult decét arderile de tot” (Os. 6, 6), restabilindu-se
astfel ordinea corecta a prioritatilor, in care sfintenia vietii o depaseste pe cea a actelor
cultice. In aceastd noua grila de valori, mila este mai importantd decat jertfa*, si exista
riscul ca implinirea Legii fara iubire/mila sa se poata preface chiar intr-o incalcare a voii lui
Dumnezeu®’. De altfel, o religie care L-ar cinsti pe Dumnezeu prin interzicerea lucrarii
virtutilor este cu adevirat condamnabild®. Nu exista nicio justificare pentru practicarea
unui legalism depersonalizat in detrimentul savarsirii binelui®’.

38 Un episod similar de vindecare este consemnat in III Rg. 13, 1-10, in cazul pedepsirii regelui Ieroboam.

39 D. DAVIES; Dale C. ALLISON, op. cit., p. 318.

B P. GouLD, op. cit., p. 52; R. GUELICH, op. cit., p. 135.

*!'in Lc.13, 14, mai-marele sinagogii transforma vindecarea intr-un fapt neinsemnat, care aduce o ofensi
teribila sfinteniei Sabatului, Matthew HENRY, S. Lk 13:14; cf. H. D. M. SPENCE-JONES, The Pulpit
Commentary: St. John, vol. 1, Bellingham, WA: Logos Research Systems, Inc., 2004, p. 209.

42 G. R. BEASLEY-MURRAY, John, in WBC, vol. 36, Word, Incorporated, Dallas, 2002, p. 73.

# D. HAGNER, op. cit., p. 321.

* Ibidem, p. 334.

4> H.D.M. SPENCE-JONES, The Pulpit Commentary: St Mark, vol. 1, p. 115. in acest context ideatic, nu este
deloc de neglijat etimologia numelui scéldatorii Vitezda (bet hesed - casa milei) unde a avut loc vindecarea
slabanogului (/n. 5, 1-18).

 D. DAVIES; Dale C. ALLISON, op. cit., p. 320.

47D, HAGNER, op. cit., p. 334; D. DAVIES; Dale C. ALLISON, op. cit., p. 318.

8 Alfred PLUMMER, A critical and exegetical commentary on the Gospel According to S. Luke, T&T Clark
International, London, 1896, p. 343.

* R. GUELICH, op. cit., p. 134.
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Mantuitorul propune ascultatorilor Sai o serie de modele analogice prin care
acestora sa le apard limpede adevdrata cinstire a Sabatului: o oaie care ar cadea in groapa in
ziua Sabatului® (Mt. 12, 11), dezlegarea boului sau asinului de la iesle pentru a fi adapati’’
(Lc. 13, 15), ingaduirea circumciziei’> (In. 7, 22-24; cf. ). Doui criterii stau la baza acestor
comparatii: implinirea milei prin care lucram aseméanarea cu Dumnezeu, Izvorul milei, si
faptul ci orice act savarsit spre preamdrirea lui Dumnezeu este permis>>, fiindca si Sabatul
din referatul creatiei e doxologia prin excelenta: toate erau bune foarte pentru ca toate 1si
implineau menirea de a aduce lauda neincetatd Domnului. Episodul vindecarii femeii garbove
este o marturie a ambelor criterii: mai intai, a implinirii milei fatd de faptura umanad care,
nemaiputand sta dreaptd, isi pierduse demnitatea de fiinta responsabila a creatiei’”, definita
de aceastd nazuinta spre cer exprimatd inclusiv prin pozitie, si se poate vedea 1n acest sens
discursul Sfantului Grigorie de Nyssa: ,,Tinuta omului este dreaptd, orientata spre cer, iar
privirea indreptata in sus, ceea ce, desigur, este un semn de noblete si denota o vrednicie
imparateasca™’. Apoi, odatd vindecarea savarsitd, actul restaurator naste doxologia™® cici,
ne spune Scriptura, femeia ,,s-a indreptat si slavea pe Dumnezeu” (Le. 13, 13).

in Evanghelia dupa Ioan, Mantuitorul descoperd un alt nivel de intelegere a
Sabatului, faicandu-Se pe Sine deopotriva cu Dumnezeu (/n. 5, 18): ,,Tatdl meu pana acum
lucreaza si Eu lucrez” (In. 5, 17). In primul rand, in calitatea Sa de Fiu al lui Dumnezeu,
Mantuitorul se bucurd de prerogativele divine: sfintenia si stapanirea sunt incontestabile,
prin urmare si dreptul de a face ceea ce doreste cu privire la Lege’’. Formularea trebuie
inteleasa prin raportare cu Fac. 2, 2, ceea ce inseamna ca Sabatul lui Dumnezeu continua
pana in prezent. Odihna lui Dumnezeu, adevaratul Sabat, este o activitate infinitd de
intelepciune si putere, dreptate si milostivire, in care omul este chemat sa intre. Tinerea
zilei Sabatului este simbolul acesteia, iar singurele lucrari de la care omul trebuie sa se
abtind 1n aceasta zi sunt cele centrate pe sine. Dupd modelul divin, in care Fiul lucreaza
cu Tatal si pentru Tatél, omul este chemat sa slujeascd Domnului i aproapelui sau prin
implinirea dreptatii si a milostivirii>. Toate aceste elemente indicd deplasarea accentului
de pe litera Legii, pe spiritul ei’’.

%0 A se vedea interpretarea episodului la D. Hagner, op. cit., p. 333.

3! Dezlegarea boului si asinului de la iesle este argumentul/imaginea analogici invocati de Domnul Hristos
pentru dezlegarea femeii garbove de neputinta ei (Lc. 13, 12), vezi J. NOLLAND (2002). Luke 9:21-18:34, in
WBC, vol. 35B, Word, Incorporated, Dallas, 2002, p. 723.

32 Prin circumcizie se vindeca doar o parte a trupului, in timp ce Méntuitorul vindeca trupul intreg, J.H.
BERNARD, 4 critical and exegetical commentary on the Gospel according to St. John, vol. 1, C. Scribner'
Sons, New York, 1929, p. 264; cf. SPENCE-JONES, St. John, vol. 1, pp. 311-312.

3 M. HENRY, op. cit., S. In 5:17.

> Ibidem, S. Lk 13:10.

3% SFANTUL GRIGORIE DE NYSSA, Despre facerea omului, in PSB, vol. 30, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1998, p. 27.

%6 J. NOLLAND, op. cit., p. 723. Vindecarea este semnul restaurarii creatiei prin lucrarea Fiului lui Dumnezeu
intrupat, cf. B. NEWMAN, op. cit., p. 360.

" M. HENRY, op. cit.,, S. In 5:17.

%% SPENCE-JONES, St. John, vol. 1, p. 211.

% Adam CLARKE, Clarke's Commentary: John (electronic ed.). Logos Library System, Albany, OR: Ages
Software, 1999, S. 7, 24.
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Implinirea binelui primeste, in contextul episoadelor taumaturgice, si un sens
eshatologic, indicand inaugurarea erei mesianice®, si fiind efectiv realizarea fagaduintelor
Domnului prin intruparea Fiului lui Dumnezeu. Hristos aduce lumii nu numai anticiparea
stapanirii lui Dumnezeu, ci realitatea ei®'. In aceeasi dimensiune eshatologica a actelor
taumaturgice se inscrie si episodul vindecarii bolnavului de idropica (Lc. 14, 1-6), prin
faptul ca a avut loc 1n contextul mesei din casa unei capetenii a fariseilor (Lc. 14, 1):
imaginea anticipeaza ospatul Imparatiei®.

Tot in context eshatologic (Mr. 24), Mantuitorul Hristos rosteste acest indemn:
»Rugati-va, sd nu fie fuga voastra iarna, nici sdmbata (und¢ caffdrtw)” (Mt 24, 20).
Stantul loan Gura de Aur afirma ca ar fi de preferat ca fuga sa nu fie saimbata, ,,din pricina
puterii Legii”®. Si exegetii sunt de acord in unanimitate asupra faptului ci versetul
trebuie inteles in raport cu severitatea legilor privind Sabatul: fuga ar fi putut starni
reactii violente din partea iudeilor legalisti64, fiindca era interzisa purtarea poverilor si
parcurgerea unei distante mai mari de o mie de pasi. De asemenea, in aceasta zi, toate
portile oraselor si satelor erau inchise, deci ar fi fost imposibil de gasit adapost®. Astfel
de circumstante speciale ar amplifica riscurile calatoriei®. Pe de altd parte, ar fi de dorit
ca zilele rezervate intilnirii cu Dumnezeu prin rugéciune sa nu fie tulburate de asemenea
evenimente. Din acest punct de vedere, daca a fugi iarna este greu pentru trup, a fugi in
Sabat este greu pentru suflet®’. Toate aceste interpretiri se limiteaza, insd, la perspectiva
istorica a evenimentelor care au cutremurat Ierusalimul in anul 70 d.Hr., cand a avut loc
distrugerea Templului si pustiirea cetatii. Insa episodul poate fi inteles si in perspectiva
duhovniceascad. Daca privim Sabatul din acest punct de vedere, atunci putem spune ca
traind in Sabat, desi aflim odihn, nu suntem inci in Inviere. De aceea, sfarsitul existentei
pamantesti (in cazul eshatologiei particulare) si al existentei creatiei in forma ei actuala
(in cazul eshatologiei generale) ar fi de preferat sa nu ne surprinda in ziua Sabatului, ci
sd ne gaseasca traind deja in ziua a opta pe care Sfantul Simeon Noul Teolog o identifica
cu Insusi Dumnezeu, putind si asumam spusele Sfantului Apostol Pavel, ,;nu mai triiesc
eu, ci Hristos traieste in mine” (Gal. 2, 20).

6 R. GUELICH, op. cit., p. 135.

! BEASLEY-MURRAY, op. cit., p. 74.

62 J NOLLAND, op. cit., p. T47.

3 SEANTUL I0AN GURA DE AUR, Omilii la Matei, LXXVI, 1, p. 861.

 A. CLARKE, Clarke's Commentary: Matthew (electronic ed.), Logos Library System, Albany, OR: Ages
Software, 1999, S. 24:20; M. HENRY, op. cit., S. Mt. 24:20; SPENCE-JONES, St. Matthew, vol. 2, p. 436.

%5 A. CLARKE, Clarke's Commentary: Matthew, S. 24:20.

% D, HAGNER, Matthew 14-28, in WBC, vol. 33B, Word, Incorporated, Dallas, p. 701. Probabil cd importanta
respectarii Sabatului era inca foarte mare in comunitatea mateiand, dar mai importanta decat acest tip de
observatie este deschiderea eshatologica a episodului.

7 M. HENRY, op. cit., Mt. 24:20.
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STUDIA UBB. THEOLOGIA ORTHODOXA, LV, 2, 2010

PATRIARHUL AVRAAM SI ICONOMIA MANTUIRII
AURELIAN-NICU REIT"

ABSTRACT. Patriarch Abraham and the History of Salvation. Abraham's role in salvation
history is staggering. Scripture presents him as the nation's and the chosen people founder,
but also as a source of blessing to all nations. He is also the supreme example of the right
and good human. Although he loves peace, while fighting for his principles, is generous in
victory, devoted to his family, hospitable to strangers, his fellow state concerned, and above
all, with fear of God and under divine command, being a profoundly human and realistic
personality, always faithful in fulfilling God's instruction.

Key-words: Abraham, promise, history of salvation, calling, faith.

Rolul jucat de Avraam in istoria mantuirii este covarsitor. Sfanta Scriptura il
prezintd drept fondator al natiunii, al poporului ales, dar si ca izvor de binecuvantare
pentru toate neamurile (Fc. 12,1-3). El este, de asemenea, exemplul suprem al omului
drept si bun. Iubeste pacea (Fc. 13,8-9) desi doreste, in acelasi timp, sd lupte pentru
principiile sale, generos in victorie (Fc. 14,22), devotat familiei sale, ospitalier cu striinii
(Fc. 18,1), preocupat de starea semenilor sdi (Fc. 18,23), iar mai presus de toate, cu
teama lui Dumnezeu si supus poruncii divine (Fc. 22,12), fiind o personalitate profund
umana si realistd, mereu credincioasa in indeplinirea instructiunilor lui Dumnezeu.

Pentru a intelege 1nsd cu adevarat rolul jucat de Avraam in cadrul istoriei
mantuirii trebuie sd avem in vedere si faptul cd ,,in discursul morfologiilor religiilor
migcarea se consuma in sensul vectorului istoriei (ca suma de persoane, acte si evenimente)
schimbandu-se ordinea fireasca a noului. Ceea ce este in fapt nou, creatia incipienta,
devine arhi — vechi, iar ceea ce este nou, ca dar al lui Dumnezeu, recapitulativ al lui
“illo tempore”, devine unicul nou, adica tip. Ori, migcarea autenticd este cea care face
vectorul istorie s devind tras-cendent, adica tip-ul creat ca realitate dinamica creste
mereu sinergetic spre ante-tip, spre paradigma sa vesnica. De aceea este propriu exprimarii
teologice sd foloseasca binomul: tip-antitip care nu exprima antinomii, antiteze sau
tensiuni, ci te transpune intr-un Jeitourgon realmente teandric. Astfel, dihotomismul de
expresie este 1n fapt un artificiu fonetic necesar transcenderii cuvantului de la stasisul
sau imanent la dinamisul sau verbal prin recircumscrierea sa in esentialitatea sa vesnic
doxologica. Totul se reveleaza totului creatiei prin intermediul structurii sale intim
rationale pentru ca prin aceasta creatia sa participe sinergic la hora doxologica a revelatiei
vesnice prin care Treimea devine structurd a supremei iubirii. In acest context ideatic

" Biserica Sf. Treime - Tocile Bragov
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evenimentul filoxenic de la stejarul Mamvri primeste puterea revelarii sale ca expresie
tipicd a antetipului neotestamentar, definit in chip culminant in structurile definitiei
dogmatice niceoconstantinopolitane. Ospatarea “Domnului meu”, devine tip al ospatarii
mele la “ospatul Stapanului”. Instrdinatul il ospiteazi pe Cel pururea ne-instriinat de
creatia Sa”".

In ceea ce-l priveste pe patriarhul Avraam, putem spune ci, odatd cu aparitia
sa, prezentarea din cartea Facerii dobandeste o forma complet noud’, astfel ci se trece
de la punctul de vedere al unei istorii a mantuirii la epoca marcata, tot mai insistent, de
interventia lui Dumnezeu 1n cadrul istoriei. Astfel asistdim la o transformare a lui aversio a
Deo ce caracterizeaza primele unsprezece capitole la conversio ad Deum’, capitolele
12-50 ale Facerii devenind astfel o introducere la istoria lui Israel.

Versetele 1-9 ale capitolului al doisprezecelea din Facere surprind prin faptul
ca Dumnezeu 1i porunceste Iui Avraam sa plece din paméantul tatdlui sau, iar acceptarea
venitd din partea patriarhului nu se lasd mult agteptatd. Din acest moment, putem
considera ca asistdm la o schimbare a mersul istoriei, fiind plasati deplin intr-un mediu
al fagaduintelor si al Implinirii acestora. De altfel pentru Boethius, acest moment inseamna
o schimbare a raportdrii lui Dumnezeu fatd de lume, Acesta ne mai pedepsind ci alegand
un neam dupd voia Sa, atunci cand subliniazd faptul cd ,,Acum Dumnezeu n-a mai
pedepsit neamul omenesc prin potop, ci a socotit ¢ este mai bine sa aleaga barbati care
sd formeze un sir de generatii si din ei sa ne dea in sfarsit pe Fiul Sau propriu imbracat
in corp omenesc. Dintre acestia cel dintéi a fost Avraam™. Aceeasi idee o regisim la
Eusebiu de Cesareea care considera: ,,Avraam a parasit inchinarea la idolii stramosilor
sdi si la ratacirile vietii lui de pand atunci, marturisind ca existd un singur Dumnezeu
peste toate™. Astfel asistim la o schimbare a istoriei spre un ekstas dinamic al creatiei
spre mersul implinitor inainte, realizat mult mai concret dupd momentul cincizecimic’.

Momentul acesta al chemarii lui Avraam este crucial pentru istoria omenirii,
deoarece din acest moment istoria nu mai este doar orizontala, ci ea devine transcedentala,
implicarea lui Dumnezeu in creatie reconstruind, in parte, relatia creatiei cu Creatorul.
Acest lucru este sesizat de Sfantul loan Gura de Aur care spune: ,,A preferat pe cele
nevazute in locul celor vazute si pe cele viitoare in locul celor ce-i stiteau inaintea
ochilor. Nu era un lucru mic ce i s-a poruncit sa faca: sa paraseasca adicd pamantul in
care locuise atata vreme, sa paraseasca toate rudele si toata casa tatdlui siu si sa se duca
intr-un loc pe care nu-1 stia si nici nu-l cunostea. Dumnezeu nu-i spusese in care tara
voia sd-1 mute ci, printr-o porunca lipsitd de precizie, pune la incercare dragostea de

! Pr. Toan Chirila, Filoxenia lui Avraam §i ospdtul Stapdnului in exegeza hrisostomicd a pericopei din
Facere 18, sesiunea de comunicari Model si chemare peste veacuri: Sfantul loan Gura de Aur —
intrupare a marturiei si slujirii crestine, manastirea Nicula, 2007, mss.

2 Eugene H. Maly, Introduction to the Pentateuch, in vol. The Old Testament, edited by Roland E. Murphy,
O. Carm, Prentice Hall, 2000.

3 Ibidem.

* Boethius, Scrieri. Scurtd expunere a credintei crestine, in col. ,,PSB”, vol. 72, trad. David Popescu,
EIBMBOR, Bucuresti, 1992, p. 3.

5 Eusebiu de Cezareea, Istoria bisericeascd, in col. ,,PSB”, vol. 13, trad. Teodor Bodogae, EIBMBOR,
Bucuresti, 1987, p. 43.

® VN. Matsoukas, T eologia dogmatica si simbolica, vol. 11, Ed. Bizantina, Bucuresti, 2006, p. 7.
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Dumnezeu a patriarhului. Vino, ii spune Dumnezeu, in pamdntul pe care ti-1 voi ardta...
Iesi, 1i spune Dumnezeu, paraseste-ti neamurile i casa parinteasca si vino in pamantul
pe care ti-1 voi arata. Pe cine n-ar fi turburat cuvintele acestea? Nu i-a spus nici locul,
nici tara; ci, printr-o poruncd neprecisa, pune la Incercare vointa patriarhului. Daca un
alt om, unul din cei multi, ar fi primit porunca aceasta, ar fi spus: Fie! Imi poruncesti sa
parasesc pamiatul in care locuiesc acum, sa parasesc rudele si casa parinteasca! Dar
pentru ce nu-mi spui locul in care Tmi poruncesti sd ma duc, ca sa pot sti cat e de departe?
De unde as putea cunoagte ca padmantul acela e mai bun §i mai manos decat acesta pe
care-1 parasesc? Dar dreptul nici n-a spus, nici n-a gandit asa, ci, uitandu-se la maretia
poruncii, a ales pe cele nevazute in locul celor care ii stiteau in fata. Desi, daca n-ar fi
avut suflet mare si vointd de filosof, dacd n-ar fi fost invitat sa asculte in totul de
Dumnezeu, i-ar fi stat in cale si altd piedica, nu mica: insdsi moartea tatalui sau. Stiti
doar cé adeseori multi oameni, din pricina mormintelor rudelor lor, preferd sd moara in
acele locuri in care parintii lor si-au terminat viata™. Si ¢a ,,Nici varsta, nici altceva din
cele ce-l puteau tine lipit de casa parinteascd, nu i-a fost piedica, ci dorul de Dumnezeu
a fost mai puternic decat toate... Ar fi putut fi impiedicat de batranete si de multe alte
piedici, dar a rupt toate lanturile si ca un tandr, ca un barbat in putere, ca un om pe care
nu-1 impiedica nimic, aga pornit cu graba sd implineasca porunca Stapanului... n-a tinut
seama de nimic, nici de traiul cu care era obisnuit, nici de rude, nici de casa parinteasca,
nici de mormintele strdmosilor; spre un singur lucru 1i era indreptatd mintea: cum sa
implineasca porunca Stapanului”®.

De altfel Sfantul Ioan Casian mentiona si el ,,I-a zis Domnul: lesi din pamadntul
tau i din neamul tau si din casa tatdlui tau... Intai a zis: din tara ta... adica din darurile
acestei lumi si din avutiile padmantesti; al doilea: din neamul tau... adica din felul de
viata, din deprinderile si viciile de mai inainte, pe care le avem din nastere ca pe niste
rude si neamuri; al treilea: din casa tatdlui tau... adicd din tot ce ne aminteste de
aceasta lume si se vede sub ochii nostri”9.

Sfantul Maxim Marturisitorul, considera cd momentul iesirii lui Avraam din
pamantul tatdlui este, este un moment metamorfic céci: ,,Devine un alt Avraam, duhovnicesc,
iesind din pamantul, rudenia si casa tatalui si venind in pamantul aratat de Dumnezeu,
cel care s-a rupt de alipirea de trup, a iesit afard din el, prin despartirea de patimi, a parasit
simturile si nu mai primeste prin ele nici o amagire a pacatului, si a lasat in urma toate
cele sensibile din care 1i vine sufletului prin simturi, ingelaciunea si amagirea... Cel ce
s-a apropiat in mod cunoscator, cu mintea de Dumnezeu, este un alt Avraam, aratand
cd are printr-un har egal, aceeasi pecete a virtutii si a cunostintei ca si patriarhul'*”.

Sfintii Parinti s-au ocupat si de semintia lui Avraam, figaduintd pe care Dumnezeu
i-a facut-o celui care-si pusese nadejdea in El, si pe care El si-a tinut-o. Astfel Sfantul loan
Gura de Aur spunea: ,,[Fagaduinta cd Avraam va fi parintele unui popor numeros] este cea

7 Sf. Toan Gura de Aur, Scrieri I. Omilii la Facere, in col. ,,PSB”, vol. 21, trad. Dumitru Fecioru, EIBMBOR,
Bucuresti, 1987, p. 399.

8 Ibidem, p. 403-404.

% Sf. Toan Casian, Scrieri alese. Asezamintele mandastiresti si convorbiri duhovnicesti, in col. ,,PSB”, vol. 57,
trad. Vasile Cojocaru si David Popescu, EIBMBOR, Bucuresti, 1990, p. 347, 349.

10 Sf. Maxim Mirturisitorul, Ambigua, in col. ,,PSB”, vol. 80, trad. Dumitru Stiniloae, EIBMBOR, Bucuresti,
1983, p. 145-146.
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mai neasteptatd promisiune pentru patriarhul Tnaintat in varsta si lipsit de copii. Fagaduinta
avea sd devina realitate, pentru ca de ea este conditionata atat fericirea popoarelor, cat si
renumele patriarhului''”. lar in alt loc Sf. loan Gura de Aur, mentioneaza: ,,Si fe voi
face neam mare, 11 spune Dumnezeu, §i te voi binecuvdnta si voi mari numele tau. Nu
numai ca te voi face neam mare §i-{i voi mari numele, dar §i te voi binecuvanta i vei fi
binecuvdntat. Dumnezeu 1i spune: te voi invrednici de o binecuvantare atit de mare,
incét binecuvantarea se va intinde de-a lungul veacurilor. Vei fi binecuvantat in asa fel
incat fiecare va socoti prietenia cu tine drept cea mai mare cinste. [Cu alte cuvinte,
Dumnezeu ii spune lui Avraam] Imi vor fi prieteni cei ce te vor iubi si dusmani cei ce
te vor uri'>”

Un alt moment deosebit de important pentru istoria mantuirii este acela al
schimbarii numelui patriarhului. Despre acest moment Sfantul Chiril al Ierusalimului
spunea in Catehezele sale: ,,Avraam este tatal iudeilor din pricina descendentei trupesti.
Dar toti cei ce cred in Inviere se fac fiii lui Avraam, asa cum a crezut si acela ci trupul
batran §i amortit mai poate naste copi113”. Iar Clement Alexandrinul scria in Stromate:
»Pentru cd se ocupa cu filosofia Tnaltd a celor ce se petrec in vazduh si cu filosofia
superioara a celor ce se migca in cer, a fost numit Avram, care se talcuieste fata care se
indeletniceste cu cele de sus. Mai tarziu a privit sus la cer si a vazut acolo cu duhul sdu, pe
Fiul, dupd cum interpreteaza unii, sau Inger slavit, sau a cunoscut in alt chip pe Dumnezeu,
superior creatiei i intregii ordini din lume; de aceea a primit in plus la numele sau litera a,
care inseamna cunoasterea unicului si singurului Dumnezeu, si s-a numit Avraam in
loc de Avram; a ajuns in loc de cercetator al naturii, intelept si iubitor de Dumnezeu.
Cuvantul Avraam se traduce tatd ales al sunetului. Ca cel ce a ajuns Cuvant, suna'*”,

Acest moment a stat si in atentia Sfantului Maxim Marturisitorul care, in Ambigua,
considera: ,,Avraam a fost invatat prin glasul dumnezeiesc, manifestat in constiinta, ca
rodul dumnezeiesc al cunostintei libere a mintii in duh nu se poate Impartasi de
fagaduinta fericita, cat timp e unitd cu simanta roaba a timpului. Aceasta fagaduinta e
harul indumnezeirii vazut prin nadejde de cei ce iubesc pe Domnul. Pe acesta Avraam
il primise ca pe un chip de mai inainte, unindu-si-l tainic prin credintd, in ratiunea despre
unime. Céci prin aceasta ratiune devenit uniform, mai bine-zis unificat din multe, se unise
in intregime in chip maret singur cu Dumnezeu, nemaipurtand deloc nici o intiparire a
vreunei cunostinte despre altceva din cele imprastiate. Aceasta o aratd intelesul literei
a pusa ca adaos la nume. De aceea a fost si tatd al celor adusi prin credintd lui Dumnezeu,
prin renuntarea la toate cele de dupa Dumnezeu, ca si acestia sa poata avea, prin credinta,

A e . .. S1er3 159
aceleasi intipdriri ca niste copii asemenea tatalui .

' Sf. Ioan Gura de Aur, Scrieri II. Omilii la Facere, in col. ,,PSB”, vol. 22, trad. Dumitru Fecioru,
EIBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 13.

12 Idem, Scrieri I Omilii la Facere, in col. ,,PSB”, vol. 21, trad. Dumitru Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti,
1987, p. 401-402.

13 Sf. Chiril al Terusalimului, Catehezele, trad. Dumitru Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 2003, p. 74.

14 Clement Alexandrinul, Scrieri II. Stromatele, trad. Dumitru Fecioru, in col. ,PSB”, vol. 5, EIBMBOR,
Bucuresti, 1982, p. 315-316.

'3 Sf. Maxim Mirturisitorul, Ambigua, in col. ,,PSB”, vol. 80, trad. Dumitru Staniloaec, EIBMBOR,
Bucuresti, 1983, p. 185-186.
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De altfel Sf. Apostol Pavel se foloseste de personalitatea lui Avraam pentru a
oferi un raspuns incontestabil la o chestiune extrem de delicatad in perioada incipienta a
Bisericii Primare: necesitatea tdierii imprejur'® si obligativitatea Legii Vechi'’. Pentru a
demonstra neobligativitatea semnului legaméantului dintre Dumnezeu si Avraam (Fc. 17,
11), dar si ineficienta Legii in ceea ce privea dobandirea indreptarii, apostolul neamurilor
face o trimitere directa la un eveniment veterotestamentar care 1i va confirma si 1i va
intari noua dimensiune a propovaduirii sale.

Episodul pe care il aminteste Sf. Ap. Pavel reprezinta cea de-a patra etapa a
fagaduintei'® lui Dumnezeu ficuta lui Avraam imediat dupa eliberarea lui Lot din robie.
Pentru a intelege insemnatatea acestui eveniment este necesar si expunem sintetic etapele
parcurse de patriarh pana la momentul in care Dumnezeu ii considera credinta dreptate.

1. Prima etapa este cea a chemarii din Haran (Fc. 12, 1—3)19. Dumnezeu 1i cere
s paraseasca tara, neamul §i casa sa si sd mearga intr-un loc strdin, necunoscut pe care
i-1 va ardta. Din text reiese ca rasplata pentru acest gest, pe 1anga binecuvantare si slava,
este ridicarea unui mostenitor care va deveni parintele unui popor mare. Aceastd promisiune
vine pe fondul unei mari dezamagiri: Avraam era inaintat In varsta, iar femeia sa, Sarai,
nu putea si aiba copii fiindcd era stearpa™ (Fc. 11, 30). Aceastd fagaduintd a innoit
speranta batranului patriarh si, prin urmare, s-a facut ascultitor dumezeiesti chemari.

2. Ce-a de-a doua etapa a promisiunii lui Dumnezeu se petrece in paméantul
Canaanului, imediat dupa ajungerea lui Avraam la stejarul Mamvri (Fc. 12, 7)*'. Fagaduinta
prinde un nou contur fiindcd Dumnezeu 1i spune patriarhului ca locul in care acum se
afla, unde de altfel fusese chemat sd vina va deveni tard urmasilor lui. $i de data aceasta
punctul central al fagdduintei este nasterea unui copil.

1 Ritualul circumciziei, care implica tdierea preputului, era raspandit in mai multe parti ale lumii si era
folosit de triburi diferite. In Orientul Apropiat, majoritatea vecinilor lui Israel practicau circumciziunea,
incluzand aici pe egipteni, canaaniti sau arabi. Se pare cd in Mesopotamia acest obicei nu era folosit,
fiindca Avraam nu era circumscris cand venise in Canaan. In cazul poporului ales, circumcizia a primit o
insemnatate deosebitd si anume aceea de semn al legamantului dintre Dumnezeu si Avraam. Cei care
refuzau circumciziunea era exclusi din popor. A se vedea amanunte in Gordon J. Wenham: Word Biblical
Commentary: Genesis 16-50. Dallas: Word, Incorporated, 2002 (Word Biblical Commentary 2), p. 23.
Disputele din F. Ap. 15 in contextul sinodului apostolic de la Ierusalim sunt edificatoare in acest sens.

'8 Dumnezeu a facut lui Avraam noua fagaduinte (1. Fc. 12, 1-3; 2. Fe. 12, 7; 3. Fe. 13, 14-17; 4. Fc. 15, 1-
6; 5. Fc. 15, 18-21; 6. Fc. 17,4-8; 7. Fc. 17, 15-21; 8. Fe. 18, 10; 9. Fe. 22, 16-18), fiecare confirmand pe
cea anterioara si dezvoltandu-o in sensul pe care Dumnezeu 1l descopera plenar pe Muntele Moria.
Referindu-se la aceste fagdduinte Origen mentiona ca: ,,noud ni se pare numai cd Scriptura ar repeta
aceleasi lucruri, dar acestea se deosebesc mult intre ele” (Origen, Scrieri alese I. Din lucrarile exegetice
la Vechiul Testament, traducere, studiu introductiv si note de Teodor Bodogae, in col ,,PSB”, vol. 6,
EIBMBOR, Bucuresti, 1981, p. 42).

,,Dupd aceea a zis Domnul catre Avram: "lesi din pamantul tau, din neamul tau si din casa tatalui tau si
vino in pamantul pe care ti-1 voi arata Eu. Si Eu voi ridica din tine un popor mare, te voi binecuvanta, voi
mari numele tdu si vei fi izvor de binecuvantare. Binecuvanta-voi pe cei ce te vor binecuvanta, iar pe cei
ce te vor blestema 1i voi blestema; i se vor binecuvanta intru tine toate neamurile pamantului".”
Sterpiciunea era privita in antichitate ca un adevarat dezastru. Fara copii nu se putea duce mai departe linia
familiala sau mostenirea casei i nu era cine sa aiba grija de batranetile parintilor si nu era cine sa implineasca
ritualurile funerare si linistea celui plecat in locuinta mortilor (Cf. Gordon J.Wenham: Word Biblical
Commentary: Genesis 1-15. Dallas: Word, Incorporated, 2002 (Word Biblical Commentary 1), p. 334.
»Acolo S-a aratat Domnul lui Avram si i-a zis: "tara aceasta o voi da urmasilor tai". Si a zidit Avram
acolo un jertfelnic Domnului, Celui ce Se aratase.”
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3. Ce-a dea treia fagaduintd a fost facutd dupa intoarcerea din Egipt si despartirea
de Lot (Fc. 13, 14-17)*. Inainte de a indica specificitatea acestei promisiuni se cuvine
sd observam ca reconfirmarea fagaduintelor se face In urma unor gesturi importante
care aratd fie credinta si ascultatea acestuia de Dumnezeu, fie nobletea patriarhului.
Fata de celelalte fagaduinte, aceasta promisiune are doud elemente noi. Primul dintre ele
subliniaza faptul ca pamantul Canaanului va fi mostenire vesnica a urmasilor patriarhului,
iar celdlalt numarul infinit al acestora.

4. Tn a patra fagaduinta sesizim atitudinea pe care Avraam o are fata de cuvintele
promitatoare ale Domnului. Daca pana acum patriarhul nu a zis nimic, cdnd Domnul i
se aratd intr-o vedenie noaptea® si i spune: ,,Nu te teme**, Avrame, ca Eu sunt scutul tau si
rasplata ta va fi foarte mare!” (Fc. 15, 1) patriarhul 1i raspunde: ,,Stipadne Doamne, ce ai
sd-mi dai? Ca iatd eu am sd mor fard copii”™ §i carmuitor in casa mea este Eliezer din
Damasc”®”, iar apoi addugand spune: ,,De vreme ce nu mi-ai dat fii, iata sluga mea va fi
mostenitor dupd mine®’!” (Fc. 15, 2-3). Dacd ne-am opri doar la aceste cuvinte am

22 Deci a zis Domnul catre Avram, dupa ce s-a despirtit Lot de dansul: "Ridica-ti ochii si, din locul in care
esti acum, cautd spre miazanoapte, spre miazazi si rasarit si spre mare, Ca tot pamantul, cat il vezi, ti-1
voi da tie i urmasilor tai pentru vecie. Voi face pe urmasii tai multi ca pulberea pamantului; de va putea
cineva numara pulberea pamantului, va numara si pe urmasii tai. Scoald si cutreiera pamantul acesta in
lung si in lat, ca ti-1 voi da tie si urmagilor tai pentru vecie".”

3 Sf. Toan Gura de Aur considerd ca aceasta descoperire s-a ficut noapte ci Avraam ,,sa primeasca in liniste
cuvintele” (Sf. Toan Gurd de Aur, Scrieri II. Omilii la Facere II, traducere, introducere, indici si note de
Dumitru Fecioru, in col ,,PSB”, vol. 22, EIBMBOR, Bucuresti, 1989, p. 34).

* Expresia xro8 (al-tira — nu te teme) este des folositd in Vechiul Testament si indica de cele mai multe
ori introducerea unui discurs mantuitor — Fc. 21, 17; 26, 24; 35, 17, 43, 23; 46, 3; 50, 19, 21 Is 7, 4; 10,
24 (Cf. Gordon J.Wenham, op. cit., p. 327).

% Preocupéandu-se de partea interioard a patriarhului, Sf. Ioan evidentiaza durerea pe care acesta o avea in
suflet din pricina lipsei de copii: ,,Mare durere sufleteasca infatiseazd Avram prin aceste cuvinte!
Aproape ca 1i spune Iui Dumnezeu: ,,Nu mi-ai dat nici ce-ai dat slujnicii mele! Eu voi muri fara copii, iar
slujnica mea va mosteni tot ce mi-ai daruit; si doar mi-ai fagaduit de doud ori, cd am sa primesc de la
Tine copil; ca mi-ai spus: Semintiei tale voi da pamdntul acesta” (Sf. loan Gura de Aur, op. cit., p. 36).

%6 Datorita faptului ci textul original este corupt ro P 8 *Fra pem /6 S uibe Maoek g olkoyevoic
pou obtog Aapaokog Errelep traducitorii au emis mai multe variante de traducere cu privire la acest
Eliezer (Vezi amanunte in Gordon J. Wenham, op. cit., p. 327). In traducerile romanesti avem diferente
consistente: ,,iard feciorul Mahse, al slujnicii meale, acesta — Damascos Eliezer” (B. 1688); ,.si feciorul
slujnicii mele Masec, acesta este Eliezer Damascul” (B. 1914); ,,si carmuitor in casa mea este Eliezer din
Damasc” (B. 1988); ,.iar Masek, fiul slujnicei mele, Eliezer din Damasc” (B. 2001) si ,.iar fiul slujitoarei
mele, Masek, este Damaskos Eliezer” (SEP 1). Datorita acestor ambiguitati Sf. Chiril al Alexandriei
ajunge sa il confunde pe Eliezer cu Ismael, fiul ndscut din Agar egipteanca (Cf. Sf. Chiril al Alexandriei,
Scrieri II. Glafire, traducere, introducere si note de Dumitru Stinimoae, in col. ,,PSB”, vol. 39,
EIBMBOR, Bucuresti, 1992, p. 76).

Acest Eliezer avea s joace un rol important in alegerea si aducerea Rebecai din Mesopotamia in vederea
casdtoriei acesteia cu Isaac (Fc. 24) (Mai multe amanunte despre Eliezer vezi in David Noel Freedman:
The Anchor Bible Dictionary. New York: Doubleday, 1996, ¢1992, p. 2:462 si Carl Friedrich Keil; Franz
Delitzsch: Commentary on the Old Testament. vol. 1, Peabody, MA: Hendrickson, 2002, p. 135).

%7 In opinia specialistilor W. F. Albright, Gordon si Speiser, dreptul lui Eliezer de a-1 mosteni pe Avraam se
bazeaza pe o uzanta prescrisa intr-un text Nuzi in care un stapan putea si adopte un sclav in vederea
succesiunii legale. Analizand acelasi text, cercetatorul J. Thompson demonstreaza contrariul afirmand ca
textul prevede ca adoptia in vederea mostenirii se realizeaza doar daca sluga nu a ajuns la majorat sau daca
persoana in cauza este independenta din punc de vedere legal (Cf. Gordon J.Wenham, op. cit., p. 328). Totusi,
Avraam nu vorbeste de aceasta adoptie decat ca o posibilitate in cazul in care nu va avea mostenitori directi.
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considera cd Avraam a avut un moment de slabire a credintei, dar nu este asa fiindca
textul releva in continuare credinta ferma a patriarhului®. Raspunsul Domnului la aceste
cuvinte, puncteaza ceea ce Avraam dorea sa audd. Dumnezeu i vorbeste deschis de data
aceasta si 1i spune cd urmasul sau se va naste din coapsele sale, cu alte cuvinte el va fi
mostenitorul legitim dupa filiatia sangvina: ,,Nu te va mosteni acela, ci cel ce va rasari din
coapsele tale, acela te va mosteni!” (Fc. 12, 4)*°. Dupa aceasta, aratandu-i stelele cerului,
Dumnezeu 1i descopera din nou numarul infinit al urmasilor sdi. Pentru ¢ nu s-a indoit
de fagaduintele Domnului, credinta acestuia i s-a socotit ca dreptate (Fc. 12, 6)*.

Fard aceastd remarcd, un element de ambiguitate ar fi inconjurat reactia patriarhului
care 1n v. 8 cere un semn pentru a cunoaste veridicitatea promisiunilor dumnezeiesti“.
Structura verbald a cuvantului yaxm (ve teamin — a crezut) implica prin forma sa de perfect o
actiune repetata si continud, fiindca credinta Iui Avraam era un raspuns normal la cuvintele
Domnului’®. Verbul yaxn poate insemna a se bazd pe cineva, a avea incredere intr-un mesaj,
sa il considere adevirat sau a crede in cineva™. Se presupune ¢ Avraam a crezut lui

28 Cu toate suferea pentru lipsa copiilor, Avraam nu a cartit impotriva lui Dumnezeu. Cu acest prilej el ii
aratd lui Dumnezeu, in viziunea Sf. Ioan Gura de Aur, dorinta pe care o are in suflet: ,,Uitd-mi-te si cu
acest prilej la virtutea dreptului Avram! Chiar dacad Avram framanta aceste ganduri in cugetul sau, totusi
niciodatd nu s-a supérat, niciodata n-a rostit un cuvant greu; ci acum, indemnat de cuvintele ce i le-a spus
Dumnezeu, capdta indrdznire inaintea Stapinului, isi dezvaluie tulburarea gandurilor lui, igi aratd rana
sufletului lui. De aceea a primit iute si leacul” (Sf. Ioan Gura de Aur, op. cit., p. 36).

2 Analizand rationamentul interior al patriarhului, Sf. Ioan Gura de Aur subliniaza motivele pentru care

Dumenezeu i-a socotit credinta ca indreptatire: ,,Uitdndu-se, deci, la fagaduinta Stdpanului, Avram a

alungat din mintea sa orice gand omenesc, nu s-a mai uitat nici la el, nici la piedicile pe care le avea Sara,

ci a depasit pe toate cele omenesti. Stiind cd Dumnezeu e puternic si ca-i va darui cele mai presus de fire,

s-a increzut 1n cele spuse si n-a mai avut nici o indoiald. Atunci intr-adevar crezi, cand ai incredere

nezdruncinata in puterea celui ce fagaduieste chiar cand cele fagaduite depasesc ordinea fireasca a

lucrurilor. Credinta, dupa cum spune si fericitul Pavel, este incredintare despre lucrurile nadajduite,

dovedire a celor nevazute; si iarasi: Pentru ce ar naddjdui cineva in ceea ce vede? Aceea este, deci,

credintd, cand credem in cele ce nu se vad, cand socotim vrednic de credinta pe cel ce fagaduieste. Asa a

facut si dreptul acesta; a crezut puternic, din toatd inima, in cele fagaduite. De aceea il si lauda dumnezeiasca

Scripturd; ca indata a adaugat: Si a crezut Avram lui Dumnezeu §i i s-a socotit lui spre indreptdtire”

(Sf. Ioan Gura de Aur, op. cit., p. 37).

Pe acest text Sf. Ap. Pavel si-a construit doctrina indreptatirii prin credintd (Rom. 4, 3; Gal. 3, 6),

completati de Sf. Ap. Tacob (2, 23) cu observatia ci indreptitirea se face si prin fapte. in Vechiul

Testament prin dreptate se intelegea in general, dreapta relatie dintre Dumnezeu si o ca parteneri de

dialog si de legamant. in cazul lui Avraam, dreptatea lui se constituie in increderea ci Dumnezeu isi va

tine fagaduintasi cd-i va da ceea ce omeneste pare imposibil (Cf. Biblia sau Sfanta Scriptura, editie
jubiliard a Sf. Sinod, tiparita sub indrumarea si purtarea de grija a Prea Fericitului Parinte Teoctist,

Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, EIBMBOR., Bucuresti, 2001, p. 36, n. b). A se vedea un context

mai extins al problemei in John Skinner, 1851-1925: 4 Critical and Exegetical Commentary on Genesis.

New York: Scribner, 1910, p. 276.

Cf. Robert Jamieson; A. R Fausset; David Brown: A Commentary, Critical and Explanatory, on the Old

and New Testaments. Oak Harbor, WA: Logos Research Systems, Inc., 1997, p. 76.

32 Credinta este considerati a fi in Sf. Scriptura raspunsul firesc fati de o revelatie dumnezeiasca (Cf.
Gerhard Kittel (Hrsg.); Geoffrey William Bromiley (Hrsg.); Gerhard Friedrich (Hrsg.): Theological

“ Dictionary of the New Testament, electronic ed. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1964-c1976, S. 1:308).

Ibidem.
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Dumnezeu din doua motive: 1. deoarece cuvintele Domnului au fost rostite intr-o situatie
de criza imediat dupa intoarcerea de pe campul de lupta (Fc. 14) si 2. pentru ca atitudinea
lui fatd de Dumnezeu avea sa fie un model pentru toti descendentii sai

In cadrul Pentateuhului cuvantul 773 (temqa — dreptate) se apllca intotdeauna
la activitatea umana. Radacina termenului cuprlnde mai multe 1ntelesur13 insa In mod
firesc acesta este definit In termenii conduitei morale (cf. Iez. 18, 5- 10). Dumnezeu
insusi este numit in mod frecvent drept (ex. Deut. 32, 4; Ps 7, 11; 10, 7), iar dreptatea
poate fi consideratd aseméanare cu Dumnezeu sau cel putin o actiune placuta lui Dumnezeu.
Dar aici Avraam nu este descris sdvarsind un act de dreptate. Mai degraba credinta este
luatd in considerare ca dreptate. In mod firesc dreptatea rezulti din achitarea savarsita
de judecatorul divin. Aici credinta, adevaratul raspuns 1n fata revelatiei divine, este cea
care conteaza si care conduce pe cei drepti spre fapte (ex. Fc. 18, 19) insd doar aici in
Vechiul Testament ea este considerata dreptate®.

Semnificatia acestui act divin, considerat a fi unul dintre cele mai importante
pasaje veterotestamentare3 este desavarsitd in v. 18 unde se precizeazd cd Dumnezeu
a Incheiat un legamant cu patrlarhul Prin urmare, recunoasterea indreptatirii prin credinta a
fost pecetluitd printr-o aliantd a prieteniei”". Indreptitirea, ca element caracteristic omulu1
corespunde voii lui Dumnezeu ca raspuns la telosul divin cerut umanitatii.

Origen, s-a aplecat mai ales asupra fagaduintei facute lui Avraam de cétre
Dumnezeu, iar in Omiliile la Facere, scria: ,,Cuvintele urmatoare cer un auditor foarte
atent, cici este o noutate deosebitd ceea ce se spune prin cuvintele: /ngerul Domnului a
strigat din cer pe Avraam a doua oard. Cele ce au urmat dupd strigarea de a doua
oard nu aduc ceva nou, caci se mai spusesera si inainte cuvintele: Te voi binecuvdnta $i
se fagaduise ca Te voi inmulti, declarandu-se: Voi inmulfi pe urmasii tai ca stelele
cerului si ca nisipul marii. Ce aduce 1n plus, totusi, aceastd a doua strigare din cer? Ce
se vesteste nou acum fatd de vechile figaduinte? Ce spor de rasplatd e vizatd prin
cuvintele pentru ca ai facut aceasta, adica: pentru ca ai adus pe fiul tau, pentru cd tu
n-ai crutat nici pe singurul tau fiu, pentru Mine? Eu nu vad nici o intregire, ci se reiau
aceleasi fagaduinte de mai Tnainte. Dar s-ar putea intreba cineva: oare nu este inutil sa
se revind de mai multe ori asupra acelorasi lucruri ? Nicidecum. Dimpotriva, este necesar,
caci tot ce urmeaza este plin de taine. Daca Avraam n-ar fi trait decat dupa trup sinu ar
fi fost parintele poporului pe care avea sa-1 nascd dupa trup, atunci ar fi ajuns o singura
fagaduinta. Dar, pentru a se vadi ca Avraam va ajunge mai tarziu parinte al celor tdiati
imprejur dupa trup, el a primit, in vremea propriei sale taieri imprejur, o fagaduinta
care privea tocmai pe poporul taierii Imprejur. De aceea, pentru a arata ca el trebuia sa
devind si parintele acelora care sunt: din credinta si care devin mostenitori prin patima lui
Hristos, tocmai de aceea primeste el din nou, in vremea pat1m1r11 lui Isaac, o fagaduinta
care trebuia sa pnveasca de data aceasta pe poporul cel mantuit prin patimile si Invierea lui
Hristos. Noua ni se pare numai ca Scriptura ar repeta aceleasi lucruri, dar care se deosebesc

3* Cf. Gordon J.Wenham, op. cit., p. 329.

35 Ibidem.

36 » Ibidem, p. 330.
37 Adam Clarke: Clarke's Commentary: Genesis. electronic ed. Albany, OR: Ages Software, 1999 (Logos
Library System; Clarke's Commentaries), p. 74.

38 Carl Friedrich Keil; Franz Delitzsch, op. cit., p. 138.
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mult Intre ele. Fagaduintele cele dintii, cele care se refera la intaiul popor, s-au facut pe
pamant. Doar spune Scriptura: L-a scos afara si i-a zis: priveste la cer si numarda stelele de
le poti numdra. Si a addugat: Atat de mulfi vor fi urmasii tdi!. Insa cand ii face pentru a
doua oara fagaduinta, Scriptura constata ca din cer s-a auzit glasul. Astfel intiia fagaduinta
vine de pe pamant, a doua din cer”. Tar mai apoi: ,,Apostolul talculeste acest loc asa:
Fagaduintele au fost facute lui Avraam st urmagului sau. El n-a zis: §i urmasilor ca si
cand ar fi vorba de mai multi, ci el a zis: §i urmasului tau, ca vorbind de unul singur,
care este Hristos. E vorba, deci, despre Hristos: Voi inmulti foarte mult neamul tau, ca
sd fie ca stelele cerului si ca nisipul de pe tarmul marii. Acest adevar a fost vestit de la
inceputul lumii, cand s-a zis lui Adam: Cresteti §i va inmultiti, cci aceasta o vesteste si
Apostolul cand zice: S-a zis despre Hristos si Bisericd. In ce priveste cuvintele: ca stelele
cerului si cele urmatoare: Ca nisipul de pe tarmul marii care nu poate fi numdrat, s-ar putea
spune ca imaginea cu numarul stelelor se potriveste poporului crestin si cea cu nisipul
madrii poporului evreu. Eu, msa inclin sa cred sa atat un exemplu cét si celélalt se pot
aplica la amandoua popoarele’™

De altfel Origen cons1dera ca ,,.Dumnezeu innoieste, deci, fagaduintele Sale,
pentru a-ti arata ca si tu trebuie si te innoiesti, ca sa nu ramai in cele vechi, ca sd nu ramai
in omul cel vechi. Din cer s-au grait cuvintele acestea pentru ca si tu sa iei chipul omului
ceresc (1. Cor. 15, 49). Ca ce-ti foloseste dacd Dumnezeu innoieste fagidduintele Sale si
tu nu te Innoiesti? Ca El graieste din cer, iar tu asculti de cele ale padmantului? Ce-ti
foloseste tie daca Dumnezeu se leaga prin jurdmant, iar tu asculti aceste lucruri ca pe
un basm de rand? De ce sd nu bagi de seama ca Dumnezeu pentru tine a luat asupra Lui
ceea ce se potriveste cel mai putin naturii Sale? De aceea, daca se zice cd Dumnezeu se jura
e pentru ca tu sa asculti cu frica si cu cutremur, sa intelegi si sd cantaresti dupa cuviinta
ceea ce a determinat jurimantul lui Dumnezeu. In rezumat, toate acestea se intimpli pentru
ca tu sa fii cu grija fata de tine Insuti, sa inveti ca iti este facutd o fagaduinta in cerurl
sd fii cu luare aminte i sa cauti sa te faci vrednic de aceste fagaduinte dumnezelestl

Sfantul loan Gura de Aur, surprinde si el aceste aspecte in Omiliile la Facere,
atunci cand spune: ,,Ce fericire mai mare poate fi aceasta ca dreptul Isaac sa primeasca
de la Dumnezeu fagaduinta: Voi fi cu tine si te voi binecuvanta! Fagaduinta aceasta, i
spune Dumnezeu, te va face sa fii mai bogat decét toti; fagaduinta aceasta iti va aduce
bogatie multd; ea iti va da slava mare, ea te va face nespus de stralucit, ea iti va da liniste,
ea este capul bunatatilor. Figaduinta aceasta inseamna: Eu sunt cu tine §i te voi binecuvanta.
Dar cum te voi binecuvanta? Tie §i semintiei tale voi da pamdntul acesta. Vezi iubirea
de oameni a lui Dumnezeu? Dumnezeu vorbeste fara sa tina seama de vrednicia Lui, se
pogoara la slabiciunea noastrd. Si dupa cum oamenii cautd de cele mai multe ori sa
implineasca mai cu seama acele fagaduinte pe care le-au Intérit cu juramant, nu atat pe
acelea facute pe simple fagaduinte, tot asa si Dumnezeul universului 1l incredinteaza pe
dreptul Isaac ca se vor implini negresit toate cele spuse de el, zicand: Afld ca trebuie sa
se implineasca tot ce am jurat. Apoi 1i spune ce a fagaduit si pentru ce S-a jurat: Si voi
Inmulti semintia ta ca stelele cerului. Asta i-o spusese si patriarhului: Atdt de mare va
fi semintia ta incat va fi egala cu stelele si cu nisipul.

3% Origen, Scrieri I. Omilii la Facere, trad. Dumitru Fecioru, EIBMBOR, Bucuresti, 1981, p. 42-43.
0 Sf. Toan Gura de Aur, op.cit., p. 45-46.
1 Ibidem, p. 44.
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i voi da semintiei tale, ii spune Dumnezeu, tot pamantul acesta §i se vor
binecuvdnta in semintia ta toate neamurile pamdntului. De aceea voi implini in tine
fagaduintele facute lui, pentru ca a ascultat Avraam, tatdl tau, de glasul Meu si a pazit
poruncile Mele si indreptarile Mele i legile Mele. Uita-te la intelepciunea lui Dumnezeu!
Ti desteaptd mintea dreptului Isaac, il face mai ravnitor si cauti si-1 faca si calce pe
urmele tatdlui sau. [-am facut tatdlui tau aceasta fagaduintd, 1i spune Dumnezeu, pentru
cd a ascultat de cuvantul Meu, iar pentru virtutea lui voi implini in tine, cel nascut din el,
cele ce i-am fagaduit lui. Daca si tu vei fi la fel de ravnitor ca el, dacd vei merge si tu
pe caile lui, gandeste-te la marea bunavointa ce o voi avea pentru tine si de cata purtare
de grija vei fi invrednicit! Tu, care ai parte de bine pentru virtutea altuia, gandeste-te la
binele si la purtarea de grijd ce o vei avea, daca tu insuti vei fi virtuos! Asadar pentru
ca 1n toatd viata lui a ascultat de cuvantul Meu si a Implinit poruncile Mele, de aceea te
fac pe tine, cel nascut din el, mostenitor figaduintelor facute lui**”.

Toate aceste aspecte dovedesc faptul ca din momentul chemarii lui Avraam istoria
devine un mediul al fagaduintelor si al implinirii acestora, astfel ca pozitia patriarhului
devine una dintre cele mai importante in cadrul istoriei mantuirii.

Un loc aparte insa este rezervat, aga cum am aratat mai sus momentului incheierii
legdmantului cu Dumnezeu, care-l transforma pe acesta intr-un dreptcredincios, supus
al lui Dumnezeu.

Inainte de a trece la analiza credintei lui Avraam, trebuie si facem precizarea
ca, credinta ,,nu constituie nici o acceptare naiva si neverificatd a unor pareri, chiar daca
nu este altceva decat comuniunea cu un continut al vietii si staruinta stabild si ferma in
aceasta™. Dar in acest mediu al credintei trebuie s includem faptul ci radacina credintei
nu poate fi decat una istorica, caci credinta ca ipostas al celor nadajduite si ca dovedire a
lucrurilor nevazute (Evr. 11) implica in mare masura control, judecare, incercare si evaluare.

Perceptia credintei lui Avraam trebuie perceputd pornind de la aceste aspecte.
Ea a fost apreciatd atat pentru fermitatea si puterea ei, ct si pentru scopul acesteia.
Nagterea lui Isaac, in care Avraam a crezut, a putut fi perceputd, in viziunea paulini, ca
o nastere din morti**, fiindead Dumnezeu Care avea puterea s invie mortii putea crea
viatd dintr-un trup amortit, care era incapabil sd o mai genereze potrivit legilor firii.
Avraam a crezut intr-un asemenea Dumnezeu contrar oricarei nadejdi omenesti45 si astfel a

*2 Sf. Toan Gura de Aur, Scrieri 1. Omilii la Facere, in col. ,,PSB”, vol. 22, trad. Dumitru Fecioru,
EIBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 181-183.

#N. Matsoukas, op. cit., p. 16.

* W. Sanday; Arthur C. Headlam: A Critical and Exegetical Commentary on the Epistle of the Romans. 3d
ed. New York: C. Scribner's sons, 1897, p. 95.

% Sf. Ioan Gurd de Aur intrebandu-se despre aceastd nidejde afirma urmitoarele: ,,Cum insd, impotriva
oricarei nadejdi, a crezut el cu atata nadejde? Adica, mai presus de nadejdea omeneasca, a crezut intru
nadejdea lui Dumnezeu. Aici aratd si maretia faptului, i nu lasa cuiva posibilitatea de a se indoi de cele
vorbite. Pe cele ce sunt cu totul contrare intre ele, iatd, le-a unit intru totul credinta [...] Nici n-a mai fost un
alt Avraam, care sa primeascd un fiu in asa mod. Cei de dupa dansul se uitau la el, pe cand el la nimeni
decat numai la Dumnezeu, drept care si zice Apostolul: impotriva oricarei nadejdi.” (Sf. loan Gurd de
Aur, Omilii la Epistola catre Romani, traducere de P. S. Teodosie Atanasiu, revizuita si ingrijitd de Cezar
Pavilascu si Cristian Untea, Ed. Christiana, Bucuresti, 2005, p. 67).
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devenit tatd nu doar al lui Israel, ci a unei multimi de popoare’®. Fara si arate vreo
slabiciune in credinta sa, stiind 1n ce situatie este el (patriarhul ajunsese la aproape 100
de ani) si sotia sa (pe langa véarsta inaintata, Sarra mai era si stearpd) Avraam a crezut
in fagaduinta Domnului i s-a incredin‘gat47 de puterea Sa.

Aceste evenimente s-a petrecut pentru a indica faptul ca nimic nu se petrece in
lume fara permisiunea Iui Dumnezeu si cd nimic nu este permis in afard de lucrurile
care conduc spre scopurile Sale. Prin urmare, cdnd Avraam a dispretuit asteptarile de la
natura sa umana’ si s-a odihnit in puterea credintei nu a facut altceva decat si lucreze
la implinirea planului divin, la un scop care corespundea promisiunii facute. Avand in
vedere cele enuntate pana aici suntem incredintati sa credem cad Dumnezeu la condus
pe Avraam la aceasta credintd pentru a ne oferi tuturor un exemplu demn de urmat.

Folosindu-se de acest moment al incredintarii lui Avraam, Sf. Ap. Pavel face
trimitere la unul din punctele centrale ale invataturii sale: invierea Domnului®. Prin
afirmatiile: ,,Si nu s-a scris numai pentru el ca i s-a socotit ca dreptate, Ci se va socoti si
pentru noi, cei care credem in Cel ce a inviat din morti pe lisus, Domnul nostru” (Rom. 4,

4 Cici chiar daca s-ar extinde intr-o multime nemisurata, trebuie si-1 intelegem in acest caz pe Avraam
ca parinte al celor ce cred, adunati din toate cetatile si tarile, ca unii ce s-au facut un trup in Hristos si au
fost chemati la fratie duhovniceasca” (Sf. Chiril al Alexandriei, op. cit., p. 74).

7 Avraam a inteles ca in mod natural nasterea unui copil din el si din Sarra este practic imposibil. De aceea

si-a concentrat atentia asupra promisiunii lui Dumnezeu si asupra puterii lui nemarginite. In clipa in care

el a alungat din suflet indoiala, credinta s-a a devenit dreptate fiindca s-a Increzut in cuvintele si in slava
lui Dumnezeu (Cf. Joseph Agar Beet: Beet's Commentaries: Romans. electronic ed. Albany, OR: Ages

Software, 1999, p. 82). Sf. loan subliniazd un aspect important al incredintarii lui Avraam indicat de Sf.

Ap. Pavel: ,,Si n-a zis simplu crezdnd, ci fiind incredintat. Fiindca astfel este credinta, caci ea mai mult

convinge pe cineva decat rationamentele omenesti; este cu mult mai clara decat dovezile iesite din

judecata noastra, si nici o altd gandire sau idee falsd nu o mai poate zgudui vreodata. Cel ce se increde cu
usurintd in rationamentele omenesti poate sa-si schimbe parerea, pe cand cel adeverit prin credinta sta
neclintit, caci el si-a ingradit, asa-zicand, auzul de toate vorbele cele vatdmatoare” (Sf. loan Gura de Aur,

Omilii la Epistola catre Romani..., p. 70).

Sf. Ioan considera ca Avraam era supus unei mari incercari. Pe langa caracterul nerational al acestei

fagaduinte, patriarhul trebuia sa aiba 1n vedere batranetea sa si sterpiciunea Sarrei. Pe 1anga acestea el nu

avusese nici o dovada palpaild, ci doar cuvinte: ,,Dumnezeu nu i-a dat nici o dovada, si n-a facut nici o

minune inainte de aceasta, ci cele fagaduite lui erau numai cuvinte; ceea ce nu prea stitea in firea

lucrurilor, deoarece améandoi erau batrani. Si totusi Avraam nu s-a indoit catusi de putin. Apostolul n-a

zis ca Avraam n-a crezut, ci ca nu s-a indoit, adica n-a stat pe ganduri, n-a ezitat nici macar o clipa, desi

se aflau atatea piedici in fata lui.” (Ibidem, p. 68).

in teologia paulin, invatitura anastasica are un loc central (1 Cor. 15,1-11). Sf. Ap. Pavel considerd

invierea lui Hristos a fi cea mai mare dovada a dumnezeirii Sale (Rom. 1, 4; 1 Cor. 15, 14-15). Acest

eveniment confirmi, de asemenea, si realitatea moartii Sale. Insa daci Cel Care a murit pe cruce nu ar fi
fost si Dumezeu, moartea lui Hristos nu ar fi avut nici o eficacitate, iar toatd credinta crestinilor ar fi
zadarnica (1 Cor. 15, 17). Intr-o altd ordine de idei, invierea dovedeste eficacitatea mortii de pe cruce
fiindca fara aceasta, sacrificiul de pe Golgota ar fi fost incomplet si umanitatea nu ar fi putut dobandi
indreptarea (Rom. 3, 25-26). De asemenea, Sf. Ap. Pavel demonstreaza faptul ¢4 Invierea lui Hristos este
garantul si Incepatura invierii oamenilor (1 Cor. 15, 20-23; 2 Cor. 4, 14; Rom. 8, 11; Col. 1, 18). Cf.
John Skinner, 1851-1925: 4 Critical and Exegetical Commentary on Genesis. New York: Scribner,
1910, p. 276.
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23-25) Sf. Pavel atribuie textului din Facere un sens tipologic®® pentru timpul lui Hristos.
Iar daca textul pe care Ap. Pavel il asuma are in sine o revelatie de la Dumnezeu ce
pregateste intr-un anumit fel momentul suprem de revelatie al lui Hristos, suntem
indreptatiti sa credem ca evenimentul ce constituie obiectul studiului meu a fost scris pentru
a ajuta in credinta pe cei din timpurile de pe urma care isi pun nadejdea in Hristos™'.

Apeland la calitatea lui Avraam de model si de tip pentru mostenitorii sai, Sf.
Ap. Pavel a reusit sa facd aceastd asemanare acceptabila atat pentru crestinii proveniti
dintre iudei, cat si pentru cei dintre neamuri. Apostolul a focalizat tipologia pe un singur
verset din Vechiul Testament (Fc. 15, 6) si pentru ca in viziunea iudeilor acest moment
era unul extrem de important (cf. Rom. 4, 2; 4, 3). Ins3, acesta a reusit sa incarce acest
verset cu o semnificatie atat de importantd pentru ca asocierea distinctiva a cuvintelor
niotig (credintd) si dikatooVvn (dreptate) oferd in cazul lui Avraam o insemnitate
arhetipald, 1amurind intelesul si relatia acestor concepte.

Acest demers paulin include in demonstratie si verbul &ypépn (s-a scris — v. 23)
care are aici doud directii importante: a fost scris pentru binele nostru (adica pentru
neamuri si pentru iudei — vv. 11-12; 16-17) si pentru binele lui Avraam. in primul caz
este vorba de o credintd a unui afirmatii scripturistice care poate fi legata de orice timp
si orice situatie si care are o conotatie eshatologica pregnanta (cf. Rom. 15, 4; 1 Cor 9,
10; 10, 11). In cazul patriarhului folosirea verbului de mai sus ar putea si insemne pur
si simplu ca scrierea din Fc. 15, 6 a fost beneficad pentru el si pentru toti urmasii lui (cf.
Sir 44, 10-15). Amandoua directiile pot confirma interpretarea tipologica a expresiei:
eLoyloBn oLTo €16 Stkaoovvny (credinta lui i s-a socotit ca dreptate —v. 22)°.

Prin urmare, atunci cand au avut loc aceste evenimente relatate in Scriptura,
Dumnezeu nu a avut in vedere numai pe Avraam, ci si pe generatiile urmatoare de
crestini de la care avea aceeasi dorinta privitoare la credinta lor’>. Avraam a crezut in
Cel Care a cauzat nasterea lui Isaac din niste trupuri considerate a fi ca moarte ca orice
crestin sa creadd cd acelasi Dumnezeu a avut puterea de a ridica din morti pe Fiul Sau
Care S-a dat de buna voie In mainile pacatosilor pentru a rascumpara pacatele omenirii.
Conform talcuirii Sf. loan Gurd de Aur ,,Apostolul ne-a agezat langa Avraam, fiindca
asa se arata puterea cuvintelor duhovnicesti. Pe cel intrat atunci in crestinism, care nu a
facut incd nimic, pe acesta, zic, nu l-a micsorat in vreun fel, sau mai bine zis nu l-a
ardtat cu nimic inferior iudeului credincios, §i nici chiar patriarhului, ba inca — ceea ce
este $1 mai minunat — il aratd ca avand ceva mai mult. Atat de mare noblete ni s-a dat

>0 Privita din punct de vedere etimologic notinunea de tip (gr. — Tomol) insemni imagine, figurd, exemplar
inca nefinisat. Ea cuprinde in sine elementele caracteristice, dar acestea trebuie sa fie inca prelucrate si
desavarsite pentru a ajunge la ceea ce tipul preinchipuie, adica la antitip. Antitipul este deci prezent intr-o forma
nedesavarsita in tipul ce-1 reprezinta. Prin urmare, tipul este o realitate istorica cu caracter profetic, ce contine
in sine o referinta la antitipul reprezentat, fiind ridicat la semnificatia lui deosebita prin lucrarea Duhului
Sfant (Cf. Mircea Basarab, Ermineutica biblica, Ed. Episcopiei Ortodoxe Romane, Oradea, 1997, p. 46).

3! Joseph Agar Beet, op. cit., p. 84.

32 James D. G. Dunn: Word Biblical Commentary: Romans 1-8. Dallas: Word, Incorporated, 2002 (Word
Biblical Commentary 38A), p. 222.

33 Tn acest sens Sf. Chiril al Alexandrei afirm: ,,Jar ci darul dreptitii din credintd nu se mérgineste numai la
Avraam, desi lui 1 s-a facut fagaduinta, ci s-a extins si la toti cei ce au crezut, o confirma preainteleptul
Pavel” (Sf. Chiril al Alexandriei, op. cit., p. 75).
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noua [crestinilor] [n. t.], incét credinta acestuia este insusi tipul credintei noastre. $i n-a
Zis: cd dacd i s-a socotit lui ca dreptate, de la sine urmeazd cd si noud ni s-a socotit la
fel, ca sa nu creeze un silogism, ci graieste cu puterea cuvintelor din legea divina, si cu
autoritatea intregii Scripturi™*.

Aplicand paradigma credintei lui Avraam care a fost socotita ca dreptate, Apostolul
scrie crestinilor: aAla ko 81c M pocols perrer AoyleaBou (ci se va socoti §i pentru noi —
Rom. 4, 24). Aceste cuvinte au fost folosite in mod deliberat de Sf. Pavel cu o nuanta de
viitor’ (altfel ar fi folosit A0yieobuu la prezent sau aorist). S-ar putea ca el sa fi avut in minte
imbratisarea iminenta a evangheliei de catre toate neamurile (11, 25) sau judecata viitoare pe
care cei credinciosi o pot astepta cu incredere (cf. 2, 16; 3, 6; 8, 33-34). De asemenea, un alt
raspuns pentru aceasta chestiune ar fi faptul ca Sf. Pavel nu era preocupat sa clarifice acest
lucru deoarece pentru el si pentru credinciosii proveniti dintre iudei, extinderea indreptarii
prin credintd la toti oamenii nu era un eveniment unic, nici in trecut, nici in viitor.

Consider ca din expunerile de mai sus reiese intr-un mod evident faptul ca Sf. Ap.
Pavel a incercat si demonstreze cititorilor sai ¢ credinta lui Avraam este un arhetip™
pentru credinta crestinilor 1n relatie cu Hristos. Aceasta paralela poate fi facutd de vreme ce
elementele cheie sunt prezente in ambele cazuri: credinta iIn Dumnezeu §i mai precis In
calitatea Sa de a da viata celor morti sau de a Invia din morti. De aceea in mod intentionat,
Sf. Pavel evoca paralela dintre creatia vietii din trupul amortit a lui Avraam si din
sterpiciunea Sarrei §i invierea lui lisus Hristos din morti. Logica acestei comparatii este
simpla: de vreme ce actiunea dumnezeiasca este aceeasi in ambele cazuri, la fel trebuie
sé fie si credinta evocata.

Istoria se desfagoara In tensiunea dintre fagdduinta lui Dumnezeu si implinirea
ei, iar perioada patriarhilor dovedeste cu prisosintd acest lucru. Dumnezeu 1i fagaduieste lui
Avraam si plineste (Fc. 12, 1-3). Cursul ei, desfagsurandu-se in tensiunea dintre fagaduinta
si Tmplinire, orizontul constiintei istorice, mereu largite, devine tot mai cuprinzator.
Congtiinta istorica a lui Israel a fost orientatd totdeauna eshatologic intrucét, pe baza
fagaduintelor si peste toate implinirile experiate istoric, astepta altd implinire. Aceasta
asteptare a fost dezvoltata si accentuatd mai ales de profeti. Mantuitorul lisus Hristos,
Apostolii §i Evanghelistii au subliniat apoi legatura si continuitatea dintre Vechiul
Testament si Noul Testament, aratand ca aceasta asteptare si fagaduintele s-au implinit
in Tisus Hristos, El constituind tinta istoriei’ .

3% Sf. Toan Gurd de Aur, op. cit., p. 69.

> Referitor la aceasti constructie, opiniile comentatorilor au fost imprtite in doud directii: una care sustinea
o exprimare cu un sens de prezent, iar cealaltd cu unul de viitor. Majoritatea dintre ei (Schlatter, Barrett,
Michel, Késemann, Schlier) au inclinat pentru nuanta de viitor fiindca referinta la viitorul eshatologic
(judecata finald) se potriveste mai bine in teologia paulina cu folosirea termenului péAAw in Rom. 8, 13,
18 si cu referinta la viitor a cuvantului dikaiéw folositd deja de cateva ori (2,13; 3, 20, 30). La urma
urmei limbajul folosit de Apostol reflecta faptul ca el a vazut indreptatirea celor credinciosi nu ca o
asteptare initial, ci ca o asteptare ce viza judecata finala. Cf. James D. G. Dunn, op. cit., p. 223.

%8 Este important si intelegem ci relatia tip — antitip/arhetip presupune o dubld miscare: din trecut spre viitor,
dar, de asemenea, din viitor spre trecut adica antitipul si arhetipul sunt deja, in mod prevestitor, prezente in
tip, prezente prin anticipare, precum in formula deja, dar nu incd (in intregime). Cu alte cuvinte, Scripturile
nu pot fi intelese corect si explicate cu adevarat decat din inferior (Mircea Basarab, op. cit., p. 47).

37 Hans Schwarz, Jenseits von Utopie und Resignation. Einfiihrung in die christliche Eschatologie, Brockhaus,
Wuppertal — Ziirich, 1991, 56.
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ABSTRACT. The Pauline Antitheses in 1Cor 15 According to St. Irineus’ Anthropology.
St. Irenaeus’ anthropology is built on the background of his debate with the Gnostic thinking
system, having as a main stake the definition of man from a biblical perspective that should
integrate all the revelation data, since the creation and fall until the incarnation of God’s Son,
world’s redemption and fulfillment of all things in God’s kingdom. The challenges of the
Gnosticism are related both to a deterministic and dualist vision about man and to the fact that
the Heretics use the Gospel to support their theses. An important biblical source for Gnostics is
represented by Apostle Paul’s epistles where a series of antithetic terms are reinterpreted by
the Heretics and claimed as fundamental proofs for their vision about man. This paper
will focus on a range of oppositions and concepts belonging to St. Paul and appearing
inl Con'nthians, notably in chapter 15, such as “psychic or natural body” and “spiritual body”,

“carnal man” and “spiritual man”, “earthly man” and ‘heavenly man”, “first Adam ,,and

“second Adam”, “living soul” and “life-giving spirit”. Our goal is to present the way in which
St. Irenaeus provides answers to the Gnostics by interpreting the biblical excerpts where these
notions appear and their implications at anthropologic level.

Keywords: Saint Irenaeus of Lyon, 1Cor. 15, Pauline antithesis, anthropology

Introducere

Epistolele Sf. Ap. Pavel reprezinti cea mai bogata sursa biblica de fundamentare'
a gand1r11 despre om la Sf. Irineu, din cel putin doud motive. Primul este legat de intentia
lucrdrilor® Sf. Irineu de a combate erezia gnostica. Deoarece gnosticii folosesc cu o frecventa

* Referat sustinut, dar prelucrat in vederea publicirii, in cadrul programului Scolii Doctorale, la disciplina
Studiul Noului Testament, sub indrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. Stelian Tofana, care a si dat avizul pentru
., publicare.
™ Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, danut.jemna@uaic.ro

! Asupra utilizarii textelor pauline in opera Sf. Irineu a se vedea: D.L. BALAS, The use and interpretation
of Paul in Irenaeus’ five books Adversus haereses, ,,Second Century”, 9, 1992, pp. 27-39; A.J. BANDSTRA,
Paul and an Ancient Interpreter: A Comparison of the Teaching of Redemption in Pau/ and Irenaeus,
,.Calvin Theological Journal”, 5, 1970, pp. 43-63; R.A. NORRIS, Irenaeus' Use of Paul in His Polemic
against the Gnostics, in Paul and the Legacies of Paul, Ed. W.S. Babcock, Dallas, SMU, 1990, pp. 79-98;
M.A. DONOVAN, Alive to the glory of God: a key insight in St. Irenaeus, ,,Theological Studies™, 49, 1988,
pp. 283-297; L.B. SESBOUE, La preuve par les “ecritures chez saint Irenee. A propos d'un texte difficile
du livre I1l de I’Adversus Haereses, ,,Nouvelle Revue Théologique Louvain”, 103, 1981, pp. 872-887.

% Este vorba in principal de lucririle Adversus Haereses, care este citatd dupi edma franceza publicata 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
si Demonstratia propovaduirii apostolice (Dem), pentru care se citeaza editia franceza din colectia
Sources Chrétiennes: Démonstration de la prédication apostolique, texte et trad. A. Rousseau, 406 (1995),
Les Editions du Cerf, Paris.
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mare textele pauline pentru a-si argumenta tezele lor antropologice, Sf. Irineu face
efortul de a combate aceste invataturi, cel mai adesea avand de identificat i corectat
exegezele eronate realizate de eretici la texte pauline cu miza antropologica. Al doilea
este legat de faptul ca epistolele Sf. Ap. Pavel sunt dense in material antropologic, iar
episcopul exploreaza aceste surse pentru a elabora gandirea crestind despre om 1in
spiritul Scripturii si al traditiei Bisericii.

Fara nici o indoiala, dintre toate textele pauline, pasajul biblic caruia 1i acorda
cea mai mare atentie Sf. Irineu este cel din 1Cor. cap. 15, partea a doua a capitolului, si
in special versetul 50 al acestui capitol. Deoarece Ap. Pavel foloseste frecvent termeni
care sunt prezenti i in misterele pagane, gnosticii si sustindtorii lor au avut mereu tendinta
de a-1 considera pe apostolul neamurilor un gnostic, in opozitie cu Ap. Petru, apostolul
evreilor. In prima epistold a Sf. Ap. Pavel citre Corinteni se gisesc o serie de concepte
si de constructii antitetice pe care gnosticii le folosesc in favoarea tezelor lor. Aparent,
aceste constructii rezoneaza cu gandirea dualista a ereticilor §i pun in antiteza ,,carnea”
si ,,duhul”, ceea ce este pamantesc cu ceea ce este ceresc, primul Adam cu al doilea Adam,
coruptibilul cu incoruptibilul, ceea ce este muritor cu nemurirea etc. Sensul biblic al acestor
antiteze este clarificat de Sf. Irineu in contextul efortului sdu de a da o interpretare’ corecta
la pasajul din 1Cor. 15:50, text pe care gnosticii il foloseau ca un argument fundamental
pentru a sustine ca doar sufletul omului se mantuieste. Deslusirea semnificatiilor textului
din 1Cor. 15:50 este realizatd de Sf. Irineu in contextul primei parti a cartii a V-a, care are
ca tema centrald invierea trupului, iar ca suport utilizeaza, pe langa 1Cor. 15, o serie de
texte cu conotatii antropologice din Rom. 6, 8, 11; 1Cor. 2,3; 2Cor. 4,5; Efes. 1.

Interpretarea Sf. Irineu la 1Cor. 15:50 nu are o miza eshatologica, asa cum Intalnim
in principalele comentarii patristice si moderne, ci una antropologica. Toate formulele
utilizate de Sf. Ap. Pavel in textul din 1Cor. 15:35-55, precum cele de ,,trup psihic” si ,,trup
spiritual”, ,,om carnal” si ,,om spiritual”, ,,0m pamantesc” si ,,om ceresc”, ,,primul Adam”
si ,,al doilea Adam”, ,,suflet viu” si ,,Duh datitor de viatd” sunt analizate si interpretate de
Sf. Irineu pentru a ajunge la o definitie biblica a omului si pentru a ardta cum anume
constitutia omului este legata de planul lui Dumnezeu si de inviere. Analiza din aceasta lucrare
se va concentra asupra acestor termeni si a relatiilor dintre ei, agsa cum o regasim la Sf. Irineu.

2. Trup ,,psihic” — trup ,,spiritual”(1Cor. 15: 42-44)

Sf. Irineu arata in repetate randuri ca gnosticii respingeau ideea mantuirii trupului’,
sustinand ca doar sufletul omului este destinat vietii Vesnice In prima sa carte, episcopul i
mentioneaza pe ofiti si teza lor potrivit céreia ucenicii lui Ilsus au crezut eronat ca Domnul
lor a inviat intr-un trup fizic’, care apartine acestei lumi. in pr1n01pa1 eroarea ucenicilor
este aceea ca nu au luat In considerare faptul ca sangele si carnea nu vor mosteni

gnoszs pneuma, sophza teleioi, doxa, logos etc.
* Asupra exegezei Sf. Irineu la 1Cor.15:50 am insistat in lucrarea D. Jemna, Exegeza Sf. Irineu la 1Cor.
15:50, ,,Pleroma”, 2, 2009, Bucuresti, pp. 150-166
> non salvari plasmationem De. Conform AH 5.9.1, trupul este numit generic de Sf. Irineu drept ceea ce
este modelat de Dumnezeu.
% AH 1.30.13, 1979
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imparétia lui Dumnezeu’, asa cum afirma Scriptura in 1Cor.15:50. Pe baza afirmatiilor
Sf. Irineu, ofitii credeau ca Invierea lui Isus s-a realizat intr-un trup pneumatic. Aceasta
inviere a presupus lepadarea trupului material, care face parte din aceastd lume®, si
imbracarea unuia spiritual. Interpretarea gnostica la 1Cor. 15.50 se realizeaza in consens cu
gandirea lor dualistd potrivit careia ideea de trup este valorificatd doar intr-un sens
nematerial. Aceasta idee sustine o inviere a oamenilor intr-un trup spiritual, asemenea lui
Hristos, negand orice posibilitate a materiei de a participa la viata vesnica a lui Dumnezeu.

E. Pagels este unul dintre autorii care analizeaza interpretarile gnosticilor la
textele pauline si aratd cd valentinienii se foloseau de 1Cor. 15:50 pentru a sustine ca
»primul Adam trebuie sa suporte un proces de transformare care implica renuntarea la
trupul fizic’. Pentru valentinieni, acest text al Ap. Pavel reprezinta un argument important
pentru a combate invatatura Bisericii care sustine invierea trupului. in viziunea gnosticilor,
Ap. Pavel este el insusi un promotor al doctrinei pneumatice a invierii si al lepadarii
trupulul fizic. Valentinienii nu asteptau si nu credeau Intr-o experlenta eshatologica a
invierii trupului'®, ci invierea este una care se realizeazi acum si este accesibild prin
practicile sp1r1tuale (rituri sacramentale) profesate de initiatii gnostici.

Ca o replica la ideea trupului pneumatic al gnosticilor, care refuzau Invierea
trupului fizic, se afla interpretarea Sf. Irineu la formulele antitetice ale Sf. Ap. Pavel
din 1Cor. 15:42-44. Dupa metafora bobului de grau, trupul omului este cel care putrezeste
dupa ce este pus in pamant la moartea omului. Metafora arata ca procesul de transformare
prin care trece trupul nu implicd nici disparitia lui, nici schimbarea naturii lui, ci o
transformare care 1i schimba starea si trasaturile. Expresia paulind ,.trupul este semanat
in ocard” este tradusa de episcop cu privire la faptul ca trupul moare, in timp ce gloria
este a aceluiasi trup care a Inviat §i a primit incoruptibilitatea. Asadar, transformarea
fundamentald adusa de inviere este aceea ca trupul Inviat nu mai este coruptibil. De
asemenea, slabiciunea este a trupului actual al omului, care este trecator si se va intoarce in
pamant (conform Fac. 3:19), in timp ce puterea este cea care vine de la Dumnezeu si
care invie trupul omulu1 din morti.

Distinctia'' , trup ps1hlc (corpus animale, oGua YuyLkov) si ,trup spiritual”
(corpus spmtuale, oG Tveupatikov) este clarificatd de Sf. Irineu prin ideea de participare.
Prin ,,trup psihic” este identificat trupul omului care participa la viata sufletului. Cand
pierde aceasta participare, omul moare, se desface, iar trupul se intoarce in pamant. O
data ce omul este inviat din morti de Duhul Sfint, acest trup devine spiritual, adica un

7 In aceasta formulare a Sf. Irineu, care citeazi din erezia Ofitilor, se regiseste aproape identic textul paulin
din 1Cor.15:50.

* AH 1.30.13

° E.H. PAGELS, The gnostic Paul: gnostic exegesis of the Pauline letters, Philadelphia, Fortress Press,
1975, pp. 85-86.
% MLJ. OLSON, Irenaeus, the Valentinian Gnostics and the Kingdom of God (A.H. Book V): The Debate
About 1 Corinthians 15.50. New York, Mellen Biblical Press, 1992, pp. 32-33.
Asupra acestei distinctii comentatorii se Intreaba daca poate ﬁ luaté in calcul interpretarea lui Filon din
Alexandria care distinge intre doua categorii de fiinte umane: una cereasca si una pamanteasca, in acord
cu cele doud texte din Facerea cap. 1 si 2 care se refera la actul creatiei omului. De asemenea, autorii
mentioneaza faptul cé cei din Corint operau cu o distinctie dintre doua categorii de oameni, iar Sf. Ap.
Pavel raspunde acestei probleme prin realizarea unei distinctii dintre omul actual si cel eshatologic care
corespunde lui Hristos inviat. A se vedea in acest sens: J.A. FITZMYER, First Corinthians, The Anchor
Yale Bible, vol. 32, Yale University Press New Haven and London, 2008, p. 592; R.A. HORSLEY,
1Corinthians, Abingdon New Testament Commentaries, Abingdon Press, Nashville, 1998, p. 211.
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trup care participa la viata Duhului, care este viatd eterna'”. Din aceasta interpretare
este clar ca Sf. Irineu respinge ideea gnosticda a unui trup nematerial, precum si cea a
lepadarii trupului fizic la inviere.

Prin conceptul de participare, Sf. Irineu rdmane pe directia gandirii pauline care
refuza ideea a doua categorii de oameni sau a doud categorii de trupuri de natura diferita.
Distinctia biblica yuyikog - Tvevpatikog apare si in 1Cor. 2:14-15 pentru a compara doud
categorii de oameni sub raportul credintei si al participarii la viata Duhului §i nu sub raportul
naturii lor dlferlte Sf. Ap. Pavel foloseste terminologia celor din Corint in mod voit pentru
a da termenilor" folositi de ei semnificatiile biblice, conform cu Evanghelia pe care a
predicat-o. Opozitiile utilizate de Ap. Pavel in 1Cor. 15:42-44 compara patru caracteristici
ale trupului omului din istorie (coruptlbﬂ sau stricacios, in ocara, in neputinta, p51h10) cu
cele ale trupului care va fi la inviere' (mcoruptlbll cu slava, in putere, spiritual) si dau
un raspuns la intrebarea ,,cum invie mortii si cu ce trup se vor intoarce” (1Cor. 15:35).

3. Om ,,carnal” — om ,,spiritual” (1Cor. 2:15, 1Cor. 3:1, Rom. 8:5-9)

Raéspunsul Sf. Irineu la interpretarea eronatd a gnosticilor la textul din 1Cor.
15:50 este amplu si se realizeaza prin apelul la conceptele gnostice de om ,,spiritual” i
cel de om ,,carnal”. La Sf. Irineu, omul ,,spiritual” este omul perfect sau desdvarsit. Acest
concept este construit biblic, prin apelul la textele pauline, precum si prin viziunea sa
antropologica potrivit careia omul a fost creat ca o fiintd dinamica, aflatd intr-un proces
continuu de devenire de la o stare de copilarie pana la perfectiune.

O prima definitie a omului perfect este data de Sf. Irineu in AH 5.6.1 si vizeaza
unirea sufletului, care a primit Duhul lui Dumnezeu, cu trupul sau cu lucrarea modelata
de Dumnezeu. Cei ,,perfecti” (teAelorg), din 1Cor. 2:6, sunt oamenii care au Duhul Sfant si
exercitd harismele Duhului in lume. Ei sunt identificati cu oamenii ,,spirituali”, iar aceasta
calitate este datd omului prin participarea la Duhul Sfant. Dimpotriva, ereticii sustin ca cei
»Spirituali” sunt cei care au prin natura lor spiritul divin si aspira sa redevind spirite fara
trupuri, sa se elibereze din aceastd inchisoare a trupului material. Pentru episcop, la polul opus
celui ,,spiritual” se afla omul ,,carnal”, care este identificat cu omul ,,psihic”, adicd omul care
nu are Duhul lui Dumnezeu, omul aflat in istorie in starea cazuta mostenita de la Adam.

12 fn AH 5.7.2, trupul spiritual este interpretat in perspectivd eshatologicd, asa cum o cere textul din 1Cor.
15:44, prin perspectiva invierii. Insa la Sf. Irineu ideea de trup ,,spiritual” este asociata si cu cea de om
,,spiritual”, adica omul care are Duhul Sfant. Aceastd perspectiva nu este rezervatda doar eshatonului, ci
priveste viata crestinului in Biserica.

Se pare cd cei din Corint utilizau distinctiile care apar in 1Cor. 14:42-44 pentru a opune trupul sufletului sau
doua categorii de oameni, unul inferior si altul superior. A se vedea in acest sens: G. FEE, The First Epistle
to the Corinthians, The New International Commentary on the New Testament, W.B. Eerdmans Publishing,
1991, pp. 785-786; R.A. HORSLEY, Op. Cit., pp. 210-211; C.S. KEENER, /-2 Corinthians, New Cambridge
Bible Commentary, Cambridge University Press, 2005 pp. 131-132.

J.A. Fitzmyer face un inventar al interpretarilor la formula paulind “trup spiritual” si considera ca linia
patristica a interpretarilor se refera la invierea trupului fizic. Autorul considera ca aceasta linie s-a rupt o data
cu Bultmann care renunta la ideea celor 4 caracteristici ale trupului inviat i vorbeste despre inviere ca
despre o inversare a situatiei din istorie: sufletul omului nu mai este calauzit de trup, ci de Duh. Aceasta
directie de analiza a Iui Bultmann a condus la sustinerea ideii ca existd un alt trup la inviere sau chiar lipsa
unui trup fizic la inviere. Ca replica la aceastd tendintd modernd, s-au formulat opinii care sustin invierea
trupului fizic, ceea ce presupune o transformare a starii lui actuale si nu lepadarea lui, conform J.A.
FITZMYER, Op. Cit., pp. 593-594.
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Pentru a clarifica pozitia sa crestind biblicd asupra omului ,.spiritual”, Sf. Irineu
considera ca substanta compusd a omului, trupul si sufletul, care primeste Duhul Sfant,
este omul ,,spiritual” sau omul perfect, iar acest nume nu vizeaza doar omul eshatologic, ci
este deja crestinul care a primit arvuna Duhului In Biserica:

,,Cei care au arvuna Duhului si care, departe de a se supune pornirilor trupesti, se
supun Duhului si traiesc in toate dupa adevar, Apostolul i-a numit pe drept cuvant ,,spirituali”,
pentru ca Duhul lui Dumnezeu locuieste in ei. Caci spiritele fara trup nu vor fi niciodata
oameni spirituali; ci substanta noastrd — care este compusa din trup si suflet — si care primeste
Duhul Iui Dumnezeu constituie omul spiritual. Dar cei care resping sfatul Duhului Sfant,
pentru a se supune placerilor carnii..., Apostolul i numeste, pe drept, ,,carnali”, pentru ca ei
nu au sentimente decét pentru lucrurile carnale’”.

Pentru a argumenta aceastd afirmatie, episcopul face trimitere la textele din
1Cor. 2:15 -3:1-3 si din Rom. 8:5-9.

ICor. 2: 15—-3:1-3

In primul pasaj, din 1Cor. 2:15 (,,Dar omul duhovnicesc toate le judeca, pe el insi
nu-1 judecd nimeni”), apare termenul paulin Tvevuatikog care se opune lui Yuyikoc. Aceasta
relatie are la baza o altd opozitie intre Tvebpa ToD kbopov si Tvedue 10 €k T0D Beod §i prin
ea se opune capacitatea de judecata pe care o are omul sub célduzirea celor douad surse,
divina si lumeasca.

Textul epistolei pauline permite identificarea omului ,,spiritual” cu cel care are
Duhul lui Dumnezeu'®, lucru pe care il face si Sf. Irineu. Dimpotrivd, omul care nu are Duhul
lui Dumnezeu este omul ,,psihic”, cel care nu poate intelege cuvintele revelatie i ramane
calauzit de spiritul lumii. Ca si cei din Corint, gnosticii se considerau oameni ,,spirituali”,
insd la eretici aceastd sintagma inseamna atat detinerea unei gnoze la care au acces doar cei
alesi, cat si faptul ca ei sunt una cu divinitatea §i sunt parte a altei realitati decét cea vazuta.
Replica Sf. Irineu, in spiritul Scripturii, este aceea cd oamenii ,,spirituali” sunt cei care au
Duhul lui Dumnezeu, dar asta nu 1i face sa fie din alta lume, sa aiba altd naturd decat oamenii
»psihici” sau naturali”, ci sa aiba mintea lui Hristos si sa traiasca altfel decat cei din lume.

" AH5.8.2

'8 G. Fee este de aceeasi parere ci mveuutucdc trebuie inteles aici ca omul care are Duhul Sfant. El atrage
atentia ca aceasta interpretare a condus usor de-a lungul timpului la crearea unei viziuni elitiste in crestinism
care nu concorda cu intentia Apostolului Pavel, conform G. FEE, Op. Cit,, pp. 118-120. J.A. Fitzmyer este
de parere ca opozitia realizata de Ap. Pavel intre cei ,,spirituali” sau cei ,,maturi” din cap. 2:6 si cei ,,psihici”
sau ,,copii” are la baza credinta, care nu este o forma a intelepciunii acestui veac, ci este raspunsul omului la
Evanghelia lui Hristos, conform J.A. FITZMYER, Op. Cit, p. 170. De asemenea, autorul considerd ca
opozitia dintre ,,psihici” si ,.spirituali” este imprumutatd de la Corinteni, care dadeau acestei distinctii un
caracter gnostic, insa raspunsul Ap. Pavel vizeaza alte doud categorii de oameni decat ale ereticilor: cei care
nu sunt deschisi Duhului Sfant pentru a fi célauziti de el si cei care acceptd lucrarea Duhului in viata lor,
conform /bidem, pp. 182-184.

R.F. Collins considera ca Ap. Pavel are o antropologie de tip semitic care admite ca omul este o fiintd
compusa din trup si suflet, insa termenii diferiti pe care 1i foloseste, ca cel de trup, suflet, carne, nu se referd
la parti ale omului, ci la om ca o fiinta integrala. Autorul este de pérere cd in textul paulin din 1Cor. 2:14-16
se prezintd opozitia dintre omul psihic sau natural, care are viata naturala si omul spiritual, care are viata
de la Duhul Sfant, conform R.F. COLLINS, First Corinthians, Sacra Pagina Series, vol. 7, The Liturgical
Press, Collegeville, Minesota, 1999, pp. 126-127.
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Accentul antropologic al interpretarii Sf. Irineu este data de viziunea sa potrivit
careia omul care are Duhul Sfant este omul perfect sau omul care gi-a atins menirea
data de creator. Omul ,,spiritual” nu este nici o altd rasa de oameni, nici un om superior
din punct de vedere moral - el este omul care isi atinge destinul dat de Dumnezeu la facere.

Interesant este 1nsd cd in 1Cor. 3:1, Sf. Ap. Pavel schimba termenii relatiei i 1i
opune pe cei ,,spirituali”, Tvevpatikolg, mai intdi cu oapkivolrg (,,carnali”, compusi din
carne, adicd oameni in trup), iar in versetul 3 cu oapkLkol (,,carnali”, care au caracteristici ale
carnii). Schimbarea termenilor are loc in contextul schimbarii auditoriului si a problematicii
analizate, insi nu introduce trei categorii de oameni, asa cum intalnim la gnostici. In capitolul
anterior, apostolul vorbeste despre inteleptii lumii care nu au cunoscut pe Dumnezeu si
nu au Duhul Iui Dumnezeu 1n ei, de aceea intelepciunea lor nu duce la viata vesnica, iar
cunoasterea si viata lor riman in limitele naturale ale omului inzestrat cu suflet. in
capitolul 3, Ap. Pavel vorbeste celor din Corint, iar prin termenii folositi identifica o
problema a acestora. Desi au auzit Evanghelia lui Hristos si sunt numiti de apostol
ynmioe & Xproté (copii'® sau imaturi in Hristos), ei triiesc ca oameni care nu au pe
Dumnezeu, ceea ce il determind pe Sf. Ap. Pavel sa 1i numeascd oameni ,,carnali”, adica
oameni care gandesc si traiesc ca cei fara Dumnezeu, dupa pornirile lor carnale. De altfel,
termenul ,,carne” (odpE) are o conotatie negativa'’ in antropologia paulind, desemnand
natura cazutd a omului cu inclinatia ei spre pacat.

Rom. 8:5-9

Apelul la Rom 8:5 este realizat de Sf. Irineu pentru a traduce expresia oameni
»carnali” si a-i identifica in aceastad categorie pe oamenii care sunt cilauziti de cele
carnale (T tfic oapkog dpovodoLy), iar pe cei ,,spirituali” cu cei care umbla dupa cele
ale Duhului (té& Tod mvelduatog). A umbla dupa cele ale ,,carnii” inseamna a gindi si a avea
un sistem de valori care tine de conditia cdzutd a omului in pacat, iar a umbla dupa cele ale
Duhului inseamni a trii in comuniune cu Duhul Sfant si a avea o gandire, o viziune™ asupra
realitatii pe care o dd Duhul. De asemenea, apelul la textul din Rom 8:9 este utilizat pentru a
identifica oamenii ,,spirituali” cu cei care au Duhul lui Dumnezeu in ei: Opeic & obk €ote
&V oopKl AL €V Tveluatt, €lmep Tredun Beod oikel év Luiv; in contrast, cei care nu
au Duhul Sfant sunt oamenii ,,carnali”.

'8 G. Fee este de pirere ci aceastd formuli este una peiorativa si tine de intreaga retorica a Sf. Ap. Pavel din
aceasta epistola prin care ii provoaca pe cei din Corint sa isi evalueze corect situatia grava in care se afla.
De asemenea, Fee pare sa inteleaga tot retoric si formula oameni ,,carnali” pentru ca el considera ca cei
din Corint nu sunt oameni fara Duhul Sfant, ci sunt crestini care au probleme si au nevoie s le vada si sa
le corecteze, conform G. FEE, Op. Cit., pp. 124-128. in aceiasi parametri se afld si interpretarea lui J.A.
Fitzmyer care considera ca distinctia oameni ,,carnali” — oameni ,,spirituali” se referd la doua categorii de
crestini In Corint, conform J.A. FITZMYER, Op. Cit.,, p. 184. Sf. Irineu insa, pare a folosi termenul
,carnal” pentru cei din Corint In sens tare i considerd cd Ap. Pavel vizeaza niste oameni care nu au pe
Dumnezeu.

' J.A. Fitzmyer consideri ci la Ap. Pavel termenul adipE trimite la tot ceea ce il face pe om si fie departe de
Duhul lui Dumnezeu si il face sé fie inclinat spre sine si pornirile sale trupesti; este fiinta umana cézuta,
condusa de ea 1nsasi, conform J.A. FITZMYER, Op. Cit., p. 186.

20 Conform cu J.E. TOEWS, Romans, Believers Church Commentary, Herald Press, 2004, pp. 208-209.
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in final, episcopul i 11 1dent1ﬁca pe cei ,,carnali” (carnales) cu cei ,,psihici” (animale)
si 11 opune celor ,,spmtuah . Primii nu au Duhul lui Dumnezeu si traiesc fara Dumnezeu;
ceilalti au Duhul Sfant si traiesc un alt mod de viata. Probabil cd Sf. Irineu prefera sa
foloseasca termenul de om ,,carnal” in loc de om ,,psihic” pentru ca primul are o semnificatie
antropologicd mai puternica (vizeaza existenta omului 1n trup) si raspunde si intentiei
sale de a resemnifica termenul gnostic de om ,,carnal”.

Cu ajutorul distinctiei dintre omul ,,spiritual” si cel ,,carnal”, Sf. Irineu da o
interpretare la pasajul din 1Cor. 15:50 si spune ca, intr-adevar, ,,carea si sangele” nu vor
mosteni Imparitia cerurilor, dupa spusa Sf. Ap. Pavel. Aceasta afirmatie insa nu exclude
participarea trupului omului la eternitate. El sustine ca sensul celor spuse de Ap. Pavel in
1Cor. 15:50 este urmatorul: carnea si sangele singure (adica doar ,,carnea si sangele”) nu
vor mosteni Impdratia cerurilor™, ci aceasti perspectlva este rezervatd omului perfect care
este unitatea in armonie dintre trup, suflet si Duh®. Argumentul Sf. Irineu este dublu,
antropologic si soteriologic, dar accentul este pus pe primul dintre ele. Doar ,,carnea si
sangele” nu vor mosteni viata vesnica pentru ca omul perfect nu se rezuma la o definitie
care vizeaza cele doud elemente constitutive. Cei care nu au Duhul lui Dumnezeu pot fi
numiti ,,carne si sange”, dupa formula biblicd paulind, aceasta expresie fiind aplicatd omului
aflat 1n starea de cadere, adicd omului aflat in pacat, despartit de Dumnezeu. Sf. Irineu
utilizeaza sintagmele »carne si sange” si ,,om carnal” pentru starea cazutd a omului, insa nu
identifica prin acestea omul ,,carnal” al gnosticilor. Starea de cddere a omului este o stare
de neconformitate™® cu sensul sdu, este o stare de ratare a acestei vocatii care conduce la un
alt mod de viata si la alte roade decat cele asteptate de Dumnezeu. Din aceasta stare omul
poate iesi, prin credintd si primirea Sfantului Duh. Cei care au Duhul sunt oameni vii pentru
Dumnezeu, sunt oamenii ,,perfecti” sau ,,spirituali”, care au iesit de sub pacat si vor mosteni
Imparitia cerurilor.

4. Chipul celui paméantesc — chipul celui ceresc (1Cor. 15:48-49; Rom. 11:17-24)

Din cele prezentate pana aici, concluzia Sf. Irineu este ¢ fard Duhul lui Dumnezeu
omul natural, ,,carne si singe”, rimane in moarte si este incapabil si mosteneasca imparatia
cerurilor. Pentru a intari aceasta afirmatie el apeleaza la comparatia Sf. Ap. Pavel dintre omul
»pamantesc” si cel ,,ceresc” din 1Cor. 15:48-49:

,,0L0G 0 X0iKkdg, ToLoDToL Kal Ol XOiKoL; kel 0LOg O €TOUPAVLOG, TOLODTOL Kol
oL &moupdriot. ol kKB Epopécayler THY elkOve ToD X0ikoD, PopéToper kal Thy
, - 25

elkove, ToD €moupaviov”

z; Aceasta suprapunere este realizata in AH 5.8.3 si se referd direct la textele din 1Cor. 2:15 si 1Cor. 3:3.
AHS593

2 fn AH 5.9.1 Sf. Irineu di definitia omul perfect: trup, suflet, Duh, si identificd acest om cu cel spiritual.

2% Sf. Irineu spune ca doar pastrand aceasta conformitate cu datele existentei pe care le-a primit omul la
creatie se poate Implini destinul sau si se poate a_]unge la perfectmne AH 4.39.2.
%5 G. Fee comenteazi istoria interpretrii acestui pasaj si precizeaza ¢ opinia comuna sustine ca textul vizeaza
originea lui Adam si a lui Hristos. Autorul respinge aceasta formula si considera ca avem un text in care este
reluatd distinctia Yoy kog - mreupatikoe, dar este aplicatd omului intr-un alt sens decat al relatiei prezent -
eshaton. Ea vizeaza contrastul dintre natura lui Adam si cea a lui Hristos cel inviat. Hristos inviat este omul
ceresc, iar Adam este omul pamantesc, conform G. FEE, Op. Cit,, pp. 788, 792-793. De asemenea, Fee
considera ca in pasajul din 1Cor. 15:48 cea mai bun solutie este sa se accepte verbul popéw (a purta) la
subjonctiv, nu la viitor, ca in majoritatea traducerilor moderne ale textului. O asemenea traducere nu elimina
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Cel paméantesc ()oikdc) este omul facut din pamant (1Cor. 15:47) si este identificat
de Sf. Irineu cu primul Adam, lucrarea modelatd de Dumnezeu®®. In opinia episcopului,
cel ceresc (¢moupdvioc) este Duhul Sfant care este dat omului pentru a deveni perfect””.
Omul a cazut si a trait departe de Dumnezeu, lipsit de viata Duhului. Prin primirea Duhului
Sfant, conform Rom. 6:4, omul traieste o viatd noud. Aceastd viatd insd inseamna a
avea pe Duhul ca o arvuna, ca o pecetezg, conform cu Efes. 1:13-14 (,,Intru Care si voi,
auzind cuvantul adevarului, Evanghelia mantuirii voastre, crezand in El, ati fost pecetluiti
cu Sfantul Duh al fagaduintei, care este arvuna mostenirii noastre...”). Coreland toate
acestea cu textul din 1Cor. 15:50, Sf. Irineu considera ca mesajul Ap. Pavel este de a
clarifica distinctia dintre omul care are Duhul si cel care nu-l are, precum si de a aduce
si un avertisment credinciosilor sa ramana pe calea credintei si sa pastreze Duhul, cici
altfel nu vor putea intra in Imparitia cerurilor.

A purta chipul celui ceresc inseamna o transformare a omului care a purtat chipul
celui pamantesc. Aceastd transformare este sugeratd plastic de episcop prin metafora altoirii
maslinului prezentatd in Rom. 11:17-24. Sintagma ,,carnea si sangele” din 1Cor. 15:50 este
identificatd de Sf. Irineu cu maslinul salbatic din metafora altoirii*. Pentru acesta, a spune
,carnea si singele nu vor mosteni Imparatia cerurilor” inseamna a spune ci ,,maslinul
silbatic nu va fi admis in gridina lui Dumnezeu”. Altoiul® din metaford este pentru
episcop Duhul Sfant, fard de care omul nu poate avea viata si nici roadele asteptate de
Dumnezeu, deci nu poate mosteni Imparatia lui Dumnezeu. Cel care primeste Duhul si face
roadele lui este numit ,,spiritual” si are loc in gridina lui Dumnezeu, care este Imparitia
cerurilor.

accentul prezent — eshaton, dar pune in evidenta calitatea vietii crestinului in istorie, care trebuie sa fie
asemenea lui Hristos, conform G. FEE, Op. Cit.,, p. 787, 795. J.A. Fitzmyer merge pe aceeasi linie
interpretativa si evidentiaza dimensiunea corporativa a lui Adam si a lui Hristos si diferenta dintre ele:
descendentii lui Adam mostenesc de la parintele lor viata psihica, iar cei ce sunt ai lui Hristos vor invia
impreuna cu el si vor fi ca el, conform J.A. FITZMYER, Op. Cit,, p. 599.
Plasma, conform AH 5.9.3. G. Fee sustine ca formula ,,cel pamantesc” se refera la trupul psihic, care tine
de existenta actuala a omului, conform G. FEE, Op. Cit., p. 794
Interpretarea datd de G. Fee la acest pasaj se apropie de cea a Sf. Irineu prin accentul pe schimbarea
produsa in viata omului dupa primirea Duhului. Episcopul intelege starea omului dintai, a celui pamantesc,
ca o viatd departe de Dumnezeu, privata de participarea la Duhul Sfant. Dupa ce omul primeste ceea ce
este ceresc, Incepe 0 noud viatd, in ascultare de Dumnezeu. Fee considera ca in pasajul analizat distinctia
YUYLKOG - TVeLUaTLKOG Nu vizeaza prezentul si eshatonul, asa cum dezvoltd cei mai multi comentatori, ci
vizeaza caracterul si comportamentul actual al omului. Viata in Duhul nu inseamna plasarea deja in
eshaton, ci trairea in istorie a unei vieti noi, dupa modelul celui ceresc. Totusi, intre Sf. Irineu si G. Fee
apare o diferentd importantd prin valentele antropologice pe care le confera textului analizat. La Sf. Irineu
Treupetikdg este omul perfect, omul care Isi atinge menirea si acesta este omul care are deja Duhul
Sfant. Evident, un astfel de om care traieste calauzit de Duhul Sfant are o viatd noud, dar nu numai din
punct de vedere moral. Prin primirea Duhului are loc si o transformare la nivelul fiintei lui, trupul sau
fiind unit deja cu incoruptibilitatea.
in AH 5.8.1 Sf. Irineu dezvolta aceastd idee a arvunei Duhului ca o parte, ca ceva care are scopul si
pregateasca omul pentru plinatatea Duhului, pentru incoruptibilitate.
* AH5.10.1
3% In AH 5.10.1, altoiul este considerat, pe rand, atat Duhul Sfant, cat si Cuvantul lui Dumnezeu, iar
procesul de altoire primeste valente antropologice: cel altoit revine la natura sa de la inceput, adica fiinta
creata dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu.
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Prin metafora altoirii si prin echivalenta celor doud expresii de mai sus, Sf. Irineu
conchide ca ni se prezintd in mod admirabil natura omului i toatd iconomia lui Dumnezeu
cu privire la om’'. Statutul de maslin salbatic si altoirea nu presupun o schimbare a
substan'gei32 sau a naturii omului dintéi, ci a calititii ,,roadelor” sale sau, mai precis, a
modului de viatd a omului. Altoirea maslinului salbatic nu presupune o transformare a
naturii sale i a substantei trupului sdu, ci o transformare calitativi a modului sdu de a fi*’.
Fara primirea Duhului, omul ramane maslin salbatic, ,,carne si sdnge” si nu poate mosteni
Impiratia cerurilor. Aceastd schimbare a modului de viati a omului este infierea omului si
se realizeaza prin participarea la viata Duhului §i nu asumarea naturii necreate, agsa cum
sustineau gnosticii. Viata cea noud este o viata a libertatii, in relatie cu Tatal, ca fii ai lui. Prin
inﬁere34, omul devine fiul lui Dumnezeu, pentru ca Fiul etern al Tatdlui a devenit fiu al
omului.

5. Primul Adam, un suflet viu — Ultimul Adam, un Duh datitor de viata
(1Cor. 15:45-46)

Miza principald a Sf. Irineu in interpretarea textelor din 1Cor. cap. 15 este de ordin
antropologic. Episcopul doreste sa arate care este adevarata natura a omului primita la creatie,
care este scopul omului i cum anume constitutia sa permite atingerea acestui destin.

O explicatie a episcopului pentru cadderea omului este data prin interpretarea la
textul din 1Cor. 15:45-46: ,,Precum si este scris: "Facutu-s-a omul cel dintai, Adam, cu suflet
viu; iar Adam cel de pe urma cu duh datator de viatd". Dar nu este intdi cel duhovnicesc, ci
cel firesc, apoi cel duhovnicesc”. Aceasta interpretare este de ordin antropologic si realizeaza

3! Relatia dintre expresia ,.came i singe” si maslinul sélbatic are la Sf. Irineu atat un continut antropologic,
pentru ca releva natura omului, cat §i unul iconomic, pentru ca pune in lumind modul in care Dumnezeu
duce la indeplinire scopul omului, conform AH 5.10.1.

32 De Andia considera ca Sf. Irineu opereazi cu o distinctie intre substantd si calitate care vine din filosofia
greacd, de la Aristotel, pe filiera stoicd, conf. Y. De ANDIA, Op. Cit, pp. 291-292. O asemenea ipoteza
merita luata in discutie si necesita un studiu aparte. Conform dezvoltarilor Sf. Irineu din AH 5.12-14, suntem
tentati sa credem cé autorul opereaza mai degraba intuitiv cu o distinctie care va fi clarificatd mult mai
tarziu, anume aceea dintre natura omului, impreuna cu ratiunea ei de a fi si modul de existentd a omului.

33 Din nou, accentul episcopului este unul antropologic, evidentiind faptul ca prin primirea Duhului, care
semnifica altoirea, omul nu-si pierde substanta trupului sdu, ci are loc o schimbare a calitatii acestuia,
conform AH 5.10.2.

3* De regula, comentatorii inteleg conceptul de adoptie a omului din perspectiva soteriologic, asa cum o
sugereaza si contextul epistolei catre Romani. Un exemplu este comentariul lui K. BARTH, The Epistle
to the Romans, Sixth Edition, trad. E.C. Hoskyns, London, 1968, pp. 295-298 si cel al lui J.E. TOEWS,
Op. Cit., pp. 220-221. Exista pozitii care accentueaza ideea ca la Ap. Pavel calitatea de fiu al lui Dumnezeu
este construitd pneumatologic, ceea ce reprezinta o distantare netd de gandirea greaca si de iudaism, conform
J.D.G., DUNN, Romans 1-8, Word Biblical Commentary, vol. 38A, var. electronicd, Word Books Publisher,
Dallas, 1998, cap. 5. Pr. S. Tofana accentueaza caracterul antropologic al infierii omului in Hristos, precum
si dimensiunea pneumatologici a acestei realiziri prin care omul isi schimba statutul fiintial, cf. S. TOFANA,
Intruparea Mantuitorului lisus Hristos si implicatiile ei antropologice i cosmice, in viziunea hristologicd a
St Ap. Pavel (Gal.4,4-7; Rom. 8,19-22), ,,Studia Universitatis Babes-Bolyai - Theologia Orthodoxa”, 1-2,
1996, pp. 44-47.
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. A . . L. . . . . 35
o relatie Intre primul Adam si constitutia sa la creatie si ultimul sau al doilea Adam™,
care aduce cu sine o noutate. latd cum comenteaza Sf. Irineu aceasta relatie:

,,Prima viata a fost expulzata pentru ca ea a fost datd printr-un simplu suflu si
nu prin intermediul Duhului. Céci ceva este suflul de viatd, care a facut omul psihic si
altceva este Duhul datator de viata, care face omul spiritual... 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 corelata cu cea dintre ,,pamantesc” si ,,ceresc”, pe baza textului din 1Cor. 15:49,
unde apare aceeasi idee a relatiei dintre creat §i necreat si ca vocatia omului este sa
participe la viata creatorului.

Ordinea si ritmul creatiei presupun mai Intdi ca omul sa fie modelat, apoi sa
primeasca un suflet™® si apoi sa aibd comuniunea stabild cu Duhul Sfant™. La Sf. Irineu,
explicatia pentru care primul Adam a fost facut un suflet viu si al doilea Adam un Duh
datator de viatd nu vizeaza planul soteriologic, ci pe cel antropologic. Omul a fost destinat
perfectiunii §i i s-a imprimat acest tel chiar in natura sa de fiintd care creste si se dezvolta.
Distanta dintre creat si necreat face ca perfectiunea sa poata fi atinsd doar prin intruparea
Fiului. De aceea, al doilea Adam este punctul culminant al operei lui Dumnezeu pentru
ca mplineste destinul omului. El este arhetipul care vine sa dea perfectiunea tipului
care a fost creat dupi chipul siu. Intruparea rispunde atat lipsei de perfectiune a omului,
cat si problemei pacatului.

3% G. Fee este de pirere ci distinctia dintre primul si al doilea Adam este una tipologica si pune in discutie
atat distinctia dintre cele doua trupuri: cel psihic, al omului din istorie si cel pneumatic, al lui lisus cel
inviat si glorificat, cat si cele doud moduri de existentd, al omului cézut si al celui restaurat in Hristos.
Prin Inviere, Hristos si-a asumat acest trup pneumatic si a devenit si sursa vietii celei noi pentru cei care il
urmeaza. Dupa Fee, intentia Ap. Pavel este aceea de a le transmite Corintenilor mesajul ca viata pneumatica
in plinatatea ei se va atinge, ca si 1n cazul lui Hristos, doar la inviere, conform G. FEE, Op. Cit., pp. 788-
790. J.A. Fitzmyer este pe aceeasi linie cu G. Fee si considera ca distinctia dintre primul si ultimul Adam
vizeaza saltul pe care il aduce invierea si ca Hristos cel inviat este sursa vietii celei noi de care vor beneficia
cei ce sunt ai lui, conform J.A. FITZMYER, Op. Cit,, pp. 597-598.

% AH 5.12.1-2

37 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, Op. Cit.,, p. 599. Aceasta relatie
tipologica 1nsa 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 intareste mesajul pentru cei din Corint ca viata pneumatica in totalitatea ei
este rezervatd eshatonului, nu vietii de acum. Rezulta ca viata actuald a omului este una psihica, dar are
parte de prezenta Duhului Sfant, conform G. FEE, Op. Cit., pp. 790-791. Keener C.S. merge pe aceeasi
idee si adauga faptul cd Duhul caracterizeazd 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., Op. Cit., p. 132.

38 Pasajul din 1Cor. 15:45 reia termenii Yuyn si mvedue din versetul anterior, unde se realizeaza distinctia
dintre trupul psihic §i trupul pneumatic.

3% Pasajul din AH 5.12.2 prezintd succint ceea ce episcopul dezvoltd in AH 4.38.3 intr-o perspectiva trinitard
despre constitutia si scopul creatiei omului.
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Prin cadere, primul Adam a devenit principiul mortii, insa, prin inviere, al doilea
Adam devine principiul vietii, conform 1Cor. 15:22 (,,Caci, precum in Adam toti mor,
asa si In Hristos toti vor invia”). Omul dintéi, prin inclinatia spre rau, a pierdut viata, insa
daci se intoarce spre bine, primeste Duhul Sfant gi va trai. Al doilea Adam este datator
de viata pentru ci a condus omul de la starea lui de moarte si degradare la viata. In acelasi
timp insa, al doilea Adam I-a glorificat pe primul om, adica i-a dat deja perfectiunea,
stabilitatea plinatatii Duhului, participarea plenard la viata divind pentru eternitate. Pentru a
raspunde gnosticilor, concluzia logicd a Sf. Irineu este ca nu poate fi altul omul care este
adus la viata, decat cel care a pierdut viata, adica omul psihic, omul care este trup si suflet.

Urménd invataturii Ap. Pavel, consideram ca Sf. Irineu insistd asupra faptului
ca viata autenticd a omului este una in trup, dupa constitutia pe care a primit-o si conform
cu scopul pentru care a fost creat. Aceasta viatd este rodul unei lucrari*® care poate lua
una dintre cele doud forme: viata ,,carnald” si viata ,,spirituala”. Daca viata omului cazut
este rodul inclinatiei sale spre rau, viata omului nou este rodul care se naste din comuniunea
sa cu Sfantul Duh. Apeland la expresia Ap. Pavel din Filip. 1:22: ,,Daca insa a vietui in
trup Inseamnd a da roada lucrului meu, nu stiu ce voi alege”, Sf. Irineu considera ca
rodul lucrdrii Duhului®' este méantuirea trupului, trecerea trupului omului la starea de
incoruptibilitate. Aceasta este o formula sintetizatoare a gandirii Sf. Irineu, care Impleteste
planul soteriologic cu cel antropologic si corespunde intentiei sale de a afirma dreapta
credinta in lupta cu gnosticii.

6. Coruptibil — incoruptibil. Muritor — nemuritor (1Cor. 15:53,54;
2Cor. 3:3; 4:10-11; 5:4)

Textul paulin din 1Cor. 15:53,54 este scris intr-un context in care Ap. Pavel da
un raspuns foarte pertinent la intrebarea Corintenilor enuntatd in 1Cor. 15:35 — ,,Cum
invie mortii? Si cu ce trup se vor intoarce ?"". Episcopul citeaza textul din 1Cor. 15:53
care afirmi ca trupul coruptibil al omului va fi imbricat in incoruptibilitate™, ca trupul
muritor va fi imbrécat in nemurire (A€l yip 0 PpOeptov TodTo EVdlonobul apBupalay kel
70 BunTov tobto evdlonobul abavaciov) si sustine ca omul va invia cu un trup transformat,
care s poatd trdi In eternitate aldturi de Dumnezeu. Aceasta transformare este sugerata de
cei doi termeni importanti pentru antropologia Sf. Irineu: incoruptibilitate si imortalitate.
Ambii termeni sunt aplicati in Scriptura de Ap. Pavel lui Dumnezeu, iar utilizarea lor
pentru om sugereaza participarea lui la fiinta divind, singura care este perfectd, adica
incoruptibila si nemuritoare.

40 - - . oA . o .
10 (Av & oepki, To0T6 kepmov €pyol - a trdi in trup este rodul unei lucrari, conform AH 5.12.4, prin

citarea textului ap. Pavel din Filip. 1:22.

*' rodul vizibil al Duhului invizibil, conform AH 5.12.4.

2 Ca si Sf. Irineu, G. Fee consideri ci pasajul din 1Cor. 15:53 vizeazi transformarea tuturor trupurilor, a
celor vii si a celor morti, pentru a intra in Impérdtia cerurilor. Autorul sustine ci ceea ce a fost spus negativ
in 15:50 este reluat pozitiv in 15:53. Contrastul este creat intre trupul omului in istorie si cel inviat al lui
Hristos. Concluzia este ca trupurile aflate in starea actuald, precum si cele puse in pdmant, nu pot mosteni
Imparitia cerurilor, ci trebuie si fie imbricate, asemenea trupului lui Hristos, in incoruptibilitate si
nemurire, conform G. FEE, Op. Cit., pp. 799-803.
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Pentru a sustine aceeasi idee a participarii trupului la eternitate, ca urmare a
transfigurarii acestuia, Sf. Irineu citeaza si din Filip. 3:20-21: ,,Cat despre noi, cetatea
noastrd este in ceruri, de unde §i asteptam Mantuitor, pe Domnul lisus Hristos, care va
schimba la iInfatisare trupul smereniei noastre ca sd fie asemenea trupului slavei Sale,
lucrand cu puterea ce are de a-Si supune Siesi toate”. In acest pasaj, se prezinta tabloul
transfigurarii trupului corupt al omului intr-un trup de slava dupa modelul lui lisus Hristos.
Accentul antropologic al interpretarii este pus prin sublinierea faptului ca transfigurarea a
ceea ce este corupt si muritor n ceea ce este incoruptibil §i nemuritor nu este o capacitate
intrinseca a naturii omului, ci se realizeaza prin puterea lui Dumnezeu. Sf. Irineu repeta
de nenumarate ori cd aceste capacitati nu tin de natura intrinseca a omului, ci sunt darul
lui Dumnezeu, iar omul este capabil sa le primeasca. Afirmatia este sustinuta cu ajutorul
textelor din 2Cor. 5:4-5 si 1Cor. 6:20. Planul lui Dumnezeu este ca ceea ce este muritor,
adica trupul omului®, sa fie inghitit de viatd, iar pentru acest scop omul primeste
arvuna Duhului Sfant, ca omul s poata glorifica pe Dumnezeu in trupul sau.

Antropologia Sf. Irineu este construitd hristologic. Cheia destinului omului se
descifreaza in Intruparea Fiului, cel care ridica omul la statura desavarsirii prin tot procesul
iconomiei sale realizate in istorie. Textele din 2Cor. 4:10-11 (,,Purtind totdeauna in trup
omordarea lui lisus, pentru ca si viata lui lisus sa se arate 1n trupul nostru...”) si 2 Cor. 3:3
(,,Aratandu-va ca sunteti scrisoare a lui Hristos, slujitd de noi, scrisd nu cu cerneala, ci
cu Duhul Dumnezeului celui viu, nu pe table de piatra, ci pe tablele de carne ale inimii”)
sunt utilizate in acelasi scop, pentru a argumenta pozitia biblicd conform careia trupul
pe care omul I-a avut pe pamant este destinat restaurarii si nu un altul. Acest proces al
restaurdrii a inceput din istorie prin lucrarea lui Dumnezeu, ceea ce dovedeste ca trupul
este capabil sd primeasca viata si incoruptibilitatea®

In contextul in care Sf. Irineu isi elaboreazi ideea principald a antropologiei
sale privind starea de imperfectiune de la inceput a omului si vocatia sa de a progresa
spre perfectiune, se face apel la textul din 1Cor. 15:53 si la cel din 2Cor. 5:4, dar intr-un
sens strict antropologic. Episcopul considera cd ,,trebuia ca mai intdi sa apard aceasta
naturd a omului, ca mai apoi ceea ce este muritor s fie Inghitit de nemurire si ceea ce
este coruptibil, de incoruptibilitate, si ca omul sa devind dupa chipul si asemanarea lui
Dumnezeu.*” In aceastd perspectiva, primirea incoruptibilitatii este echivalenta cu atingerea
starii de maturitate a omului, cu implinirea vocatiei sale de a fi dupa chipul si aseméanarea lui
Dumnezeu. Omul este considerat de Sf. Irineu un receptor al binecuvantdrilor divine,
destinat Infierii. De aceea el 1ntelege incoruptibilitatea i nemurirea ca darurile cele mal de
pret ale lui Dumnezeu prin care si-a aratat toatd puterea si intelepciunea fata de om*

* Conform AH 5.13.3, ideea ci trupul este ceea ce este muritor in om este sustinuti de Sf. Irineu si prin

apelul la Rom. 8:10. Pentru a demonstra ca textul paulin se refera la trup, episcopul sustine ca nici
sufletul si nici Duhul nu sunt muritoare, ci doar trupul. Aceasti idee insa produce o anumitd ambiguitate

in afirmatiile episcopului. In cartea a Il-a el sustine cu claritate ci tot ceea ce este ndscut, inclusiv
sufletul, este muritor, pentru ci nu are viata in sine, ci participa la viata lui Dumnezeu. In opinia noastra,
aﬁrmapa Sf. Irineu potrivit céreia sufletul si Duhul nu sunt cele muritoare nu este o reminiscentd a
filosofiei grecesti, ci este mai degraba un reflex prin care se pune accent pe caracterul corupt al trupului,
prin faptul cd acesta se degradeaza dupa moartea omului, dupa despartirea trupului de suflet.
In pasajul din AH 5.13.4, episcopul considera ca viata crestinilor este o proba incontestabild a faptului ca
trupul omului poate primi Duhul Sfant §i nemurirea viitoare.

+ AH4384
% Ideea este dezvoltati de episcop in AH 3.20.2
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Concluzii

Antropologia Sf. Irineu produce o demarcatie neta fatd de viziunea greacd clasica
despre om. Apeland la intelegerea biblica despre transcendenta lui Dumnezeu, ceea ce
presupune existenta discontinud a doud registre de realitate, creatd i necreatd, Sf.
Irineu defineste omul ca o fiinta care are viata doar prin participare la viata, care vine
de la Dumnezeu. Conceptul de participare este asociat cu cel de om perfect pentru a da
o interpretare biblicd la formula ,,trup psihic” — ,,trup spiritual”, refuzand ideea gnostica
a doua categorii de oameni care se mantuiesc prin natura lor, precum si cea a mantuirii
unei singure componente a omului, anume sufletul. Prin conceptul de participare, Sf. Irineu
instrumenteaza viziunea sa biblica holistd despre om §i aratd cum anume constitutia
compusa si dinamicd a omului permite atingerea scopului pentru care acesta a fost creat:
unirea cu Dumnezeu.

Distinctia ,,0ameni carnali” — ,,0ameni spirituali” este trangatd de Sf. Irineu prin
apelul la dimensiunea pneumatologica a antropologiei sale. Omul ,,spiritual” nu este nici
omul eshatologic, asa cum o sugereaza majoritatea comentatorilor, nici omul gnostic, care
are spiritul divin prin natura sa, ci este omul natural asa cum a fost creat de Dumnezeu, dar
care primeste Duhul Sfant ca dar si este repus pe traiectoria cresterii sale spre perfectiune.
Dimpotriva, omul ,,carnal” este omul cazut, lipsit de Duh Sfant, care nu are asemanarea
cu Dumnezeu si nu participa la viata cea nouad restaurata in Hristos.

In comparatie cu interpretarile moderne, la Sf. Irineu distinctia dintre ,,chipul
celui ceresc” si ,,chipul celui pAmantesc” vizeaza distinctia dintre doud moduri de viata ale
omului: viata psihica, naturald si viata in Duhul. Prima concorda cu starea de copilarie
si de lipsd de perfectiune a omului, iar a doua corespunde omului ,,perfect”. Participarea
omului la viata Duhului este echivalenta cu dobandirea asemanarii cu Dumnezeu si cu
implinirea scopului sdu. Acest scop este atins in istorie ca arvuna si ageaza omul pe directia
progresului spre plindtatea care se va deschide in eshaton. Trairea dupd chipul celui
ceresc este viata care are ca rezultat roadele Duhului.

Miza antropologica a exegezelor Sf. Irineu la pasajele biblice unde apar formulele
antitetice pauline se observa si in cazul relatiei dintre primul Adam, care este un ,,suflet viu”
si al doilea Adam, care este un ,,duh datitor de viata”. Daca exegezele moderne dau
distinctiei un caracter hristologic si eshatologic, Sf. Irineu subliniaza ideea fundamentala a
antropologiei sale, cea a lipsei de perfectiune a primului Adam. El considera ca relatia
tipologica dintre primul si ultimul Adam indica destinul omului i implinirea lui, adica
atingerea perfectiunii. Aceasta perfectiune este realizata in lisus Hristos, arhetipul dupa care a
fost creat primul Adam, adevaratul chip al lui Dumnezeu care se face vizibil 1n istorie.

Din ultima distinctie analizata, cea Intre coruptibil si incoruptibil, muritor si
nemuritor, subliniem accentul antropologic al episcopului de Lyon prin viziunea sa cu
privire la transformarea pe care o suferd trupul omului la inviere prin participarea la viata
lui Dumnezeu. Incoruptibilitatea si nemurirea concorda cu implinirea destinului omului,
insd aceste insusiri nu sunt intrinseci naturii umane, ci sunt daruri ale participarii omului la
viata Sfintei Treimi. Prin aceastd precizare, Sf. Irineu mentine distinctia dintre creator si
creatie §i aratd ca eternitatea nu Inseamna consubstantialitatea omului cu natura divina,
asa cum credeau gnosticii, ci o relatie liberd de iubire intre persoana umana si persoanele
divine.

59






STUDIA UBB. THEOLOGIA ORTHODOXA, LV, 2, 2010

II. TEOLOGIE ISTORICA
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ABSTRACT. Moments from the History of the University Theological Orthodox
Education of Cluj-Napoca (1924-1952; 1990-2010). In this study the author presents
the steps it went through, which are: Theological Institute (1924-1925), with three
years of study instruction; b. Theological Academy (1925-1948), with four years of
study instruction, without having the right to grant the academic degree in Theology
and c. Theological Institute of University Rank (1948-1952), with four years of study
preparation and having the right to grant the academic degree in Theology; during the
spring of 1952, the Romanian communist regime abusively dissolved the Theological
Institute of University Orthodox Degree of Cluj, although at that time, due to its
professorate, it was a prestigious Superior Theological School of our country.

After the Revolution of December 1989, at Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru's
initiative (from the Orthodox Theological Seminary of Cluj-Napoca), to which adhered
Pr. Prof. Dr. Valer Vel, Pr. Prof. Drd. Vasile Stanciu and Pr. Prof. Drd. Stelian Tofana,
in the spring of 1990, the Romanian Patriarchate, in compliance with the Address
no. 766 from 16™ of March of 1990, as well as the Ministry of Education, in compliance
with the Address no. 1748 from the 30™ of March of 1990, approved the reestablishment
of the University Theological Institute of Cluj-Napoca, which became in 1992 the
Faculty of Theology of the “Babes-Bolyai” University of Cluj-Napoca.

During the two decades of activity, the Faculty can be proud of the exceptional
teaching staffs, who are Ph. Ds., who published in Romania and abroad, who are
members in Associations and Societies here and in other parts of the world.

During the twenty years® activity, some graduates of the Faculty became
bishops of the Romanian Orthodox Church, university or seminary teaching staff,
Religion teachers, important social assistants, specialists in restoring old church art
and many priests who honor their mission; all of them serve the ancient Church
and our nation with dignity.
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*

I. fnvd,tdmdntul Teologic Universitar Ortodox din Cluj (1924-1952) —
Generalititi

Invatamantul Teologic Universitar Ortodox din Cluj-Napoca (reinviat in 1990), isi
are radacinile in Vechlul Institut Teologic din Clu], ce a fost mtemelat din initiativa
Episcopului Nicolae Ivan' al Vadului, Feleacului si Clu]u1u1 (1921-1936)°, in anul 1924;
Scoala Teologica Superioard de la Cluj a trecut prin trei etape de progres calitativ: a.
Institut Teologic, cu trei ani de pregatire (1924-1925); b. Academie Teologica, cu patru ani
de studiu (1925-1948) si c. Institut Teologic de grad Universitar (1948—1952), cu patru
ani de pregitire si cu dreptul de a acorda licenti in Teologic”.

Pe parcursul existentei sale (1924-1952), invatdmantul Teologic de la Cluj a avut
cadre didactice de exceptie, recunoscuti nu numai in tard, ci si in strdindtate, datoritd
insemnatei lor activitati stuntlﬁce pe taramul teologiei romanesti; 1ntre acestia amintim
pe: Pr. Prof. Dr. Andrel Buzdug Diac. Prof. Dr. Orest Bucevschl Pr. Prof. Dr. L1V1u
Galaction Munteanu’, Diac. Prof. Dr. Gheorghe G. Stinescu’, Prof. Dr Vasile Petrascu®,

! Date insemnate despre activitatea sa, vezi la: Nicolae Vasiu, loan Bunea, Episcopul Nicolae Ivan (1855-
1936), ctitorul reinviatei Episcopii a Vadului, Feleacului si Clujului. Studii si documente, Cluj-Napoca,
1985, 425 p.

2 Amanunte despre Eparhla Clujului la: Alexandru Moraru, Scurt istoric al Episcopiei Ortodoxe Romdne a
Vadului, Feleacului si Clujului, Ed. a 11-a, Cluj-Napoca, 2006, 420 p.

* A se vedea pe larg: Alexandru Moraru, Invdtamdntul Teologic Universitar din Cluj (1924-1952), Cluj-
Napoca, 1996, 373 p.

*N. 1891—. 1939 doctor 1n Teologie la Cernduti; a predat Omiletica si Catehetica; a publicat carti, studii si
articole de spemalltate intre care pomenim: Mermde pentru sufletele credmczoase I Predlcz la toate
duminicile anului bisericesc, Cluj, Ed. 1, 1933, 244 p.; Ed. a 1I-a, Cluj, 1938, 248 p.; Il Predici la toate
praznicile si sarbatorile anului bisericesc, Cluj, 1934, 136 p.; Doamne mantuieste-ne, ca pierim. Cuvantari
funebre, Cluj, 1937, 208 p.; Duh si viata. Cuvantari la cununii, Cluj, 1938, 107 p.; Manuale de religie
pentru clasele primare, 1, 11, 111, IV, VI, VII, Cluj, 1933-1938, apérute cu aprobarea Sfantului Sinod al
Bisericii Ortodoxe Roméne . a. — Cf. loan Zagrean, ,,Prot. Stavr. Pof. Dr. Andrei Buzdug”, in
Indrumator bisericesc misionar si patriotic, Cluj-Napoca, 1988, nr. 11, pp. 172-174; Mircea Pacurariu,
Dictionarul Teologilor romani, Ed. 1, Bucuresti, 1996, pp. 72-73.

SN. 1897-d. 1992; doctor in Teologie la Cernauti; specializare la Facultdtile de Teologie Romano-Catolica
si Protestantd dm Breslau (azi, Wroclaw); a predat Dogmatica si Sectologla are lucrdri de specialitate,
intre care amintim: Pdcatul stramosesc. Studiu dogmatic, Cluj, 1934; Psihologia religioasa, Chisinau,
1935; Intoleranta si toleranta Bisericii, Chigindu, 1936; Legea eternd, legea morald, Cluj, 1937; este
coautor la volumul: /nvdtatura de credinta Ortodoxa, Bucuresti, 1952, precum si la Teologia Morald
Ortodoxa, vol. 1 si 11, Bucuresti, 1979-1980 s. a. — Cf. Stefan C. Alexe, ,,Diac. Prof. Dr. Orest Bucevschi
octogenar”, in Studii Teologice, XXIX (1979), nr. 5-8, pp. 581-585; Constantin Pavel, ,,Catedra de
Teologie Morala”, in Studii Teologice, XXXIII (1981), nr. 7-10, pp. 575-576; Mircea Pacurariu,
Dictionarul..., pp. 64-65.

6 N. 1898-d. 1961, in inchisoarea din Aiud (ca martir); doctor in Teologie la Cernauti; a predat Studiul
Noului Testament si a Vechiului Testament; a publicat numeroase lucrari in domeniu, intre care pomenim:
Istoria creatiunii in lumina cercetarilor stiintifice, Cluj, 1929, 168 p.; Predica de pe Munte, Cluj, 1932,
143 p.; Pentateuhul in fata criticii moderne, Cluj, 1937, 57 p.; Vechiul Testament si Pentateuhul, Cluj,
1937, 95 p.; Vechiul Testament si crestinismul, Cluj, 1937, 62 p.; Paradisul biblic. Caderea protoparintilor
in pdcat. Studiu exegetic, Cluj, 1939, 148 p.; Valoarea istorica a Evangheliilor sinoptice. Studiu introductiv,
Cluj, 1939, 65 p.; Epistola Sfantului Apostol Pavel cdtre Galateni. Comentar, Cluj, 1940, 132 p.; Viata
Mantuitorului nostru lisus Hristos, Cluj, 1942, 339 p.; Viata Sfantului Apostol si Evanghelist loan, Cluj,
1943, 248 p.; Viata Sfantului Apostol Petru, Cluj, 1945, 203 p.; Viata Sfintilor Apostoli: Matei, lacov,
Alfeu, Iuda Tadeul, Andrei, lacov a lui Zevedei, Filip, Vartolomeu, Toma, Simon Zilotul, luda Iscarioteanul,
Maria, Cluj, 1946, 256 p.; este coautor al manualului pentru Institutele Teologice: Studiul Noului Testament,
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Pr. Prof. Dr. Isidor Todorang, Diac. Prof. Dr. Nicolae Balcalo, Pr. Prof. Dr. Alexandru
Filipascu“, Diac. Prof. Dr. Ioan Zégreanlz, Pr. Conf. Dr. Petru Deheleanu”, S. a., precum

Bucuresti, 1954, XII + 208 p.; Ed. a II-a, Bucuresti, 1977, 256 p. s. a. — Cf. Ioan Bunea, ,,Preot Profesor
Dr. Liviu Galaction Munteanu — 90 de ani de la nastere”, in Indrumdtor bisericesc, misionar §i patriotic,
Cluj-Napoca, 1988, p. 170-172; Mircea Pacurariu, Dictionarul..., p. 294.

T'N. 1897-d. 1956; doctor in Teologie la Cernauti; specializare la Universitatea din Viena; a predat Istoria

bisericeasca universala si o vreme si Istoria Bisericii Romane; a publicat lucréri in domeniu, intre care amintim:
,-Epoca de aur” a literaturii crestine armene (secolul al V-lea)", in Anuarul Academiei Teologice Ortodoxe
din Clyj, 1935-1937, Cluj, 1937, p. 90-150; ,,Politica imperialista a papii Inocentiu I1I si luptele de succesiune
intre Staufi si Welfi”, in Anuarul Academiei..., 1938—1939, Cluj, 1939, p. 3-76; ,,Eusebiu al Cezareei”, in
Anuarul Academiei..., 1939-1940, Cluj, 1940, p. 95-142; este coautor al Manualului pentru Institutele
Teologice: Istoria Bisericeasca Universala, 2 vol. Bucuresti, 1956, 398 + 467 p. — Cf. V. [asile] C. [oman]
T Prof. Dr. G. G. Stanescu”, in Mitropolia Ardealului, 11 (1957), nr. 1-2, p. 146; Mircea Pacurariu,
Dictionarul...,p. 417.

¥ N. 1889—d. 1973; doctor in Drept; Conservatorul de Muzica din Bucuresti si Cluj; a predat Muzica bisericeasca

si Ritual; a publicat, indeosebi, compozitii de Muzica bisericeasca, intre care pomenim: Compozitii si
culegeri bisericesti §i religioase: Catavasier, ce cuprind pesnele canoanelor (catavasiile) mai insemnate din
duminici si sarbatori din cursul anului bisericesc, Cluj, 1933; 45 de Pricesne (Chinonice) pentru Liturghiile
duminicilor, Cluj, 1938; Si acum si pururi... prea binecuvantatd esti... Doxologia Mare, Cluj, 1938; Axionul,
cu solo si duet, Cluj, 1938; Pe Tine Te laudam, Cluj, 1938; Cuvine-se cu adevarat, cu solo si duet, Cluj,
1940; Ridica-voi ochii mei, cu solo de tenor si bas, Cluj, 1940; Pe Stapdnul, Impdaratul cerurilor, glas
VI si Vrednic este, Cluj, 1926; Laudati pe Domnul si Axion (varianta a II-a), Cluj, 1926; Cuvine-se cu
adevarat, Cluj, 1926, Bine esti cuvantat (troparul Rusaliilor) glas VIII, Inconjurati popoarelor (glas 1) si
Lumineaza-te, noule lerusalime (tropar glas 1), Cluj, 1929; 4 Domnului este (Psalm 23), Cluj, 1929;
Cantari la mormantul Domnului i Invierea Ta (podobie glas VI), ce se canta in Vinerea Mare la Privegehere,
Cluj, 1934; Sfintirea Apei Mici, Clvj, 1932; Troparul Adormirii Nascatoarei de Dumnezeu, Cantarea
Arhiereascad si Hristos a Inviat, Clyj, 1933; Sa se indrepteze, Marire..., raspunsuri in Joia Mare, dupa
fiecare Evanghelie; Aliluia (la Denii), Dimineata auzi glasul meu, Ceasul I si Invierea Ta, podobie, glas
VI, Cluj, 1934; Liturghia Sfantului loan Gura de Aur, Ed. 1, Cluj, 1936; Si acum... Prea binecuvintatd
esti, Doxologia Mare, Cluj, 1950; de asemenea, compozitii nationale si populare — Cf. Vasile Stanciu,
Muzica bisericeasca ortodoxa din Transilvania, Cluj-Napoca, 1996, pp. 233-238.

? N. 1906—d. 1985; doctor in Teologie la Cemauti; doctor in Filosofie la Cluj; profesor de Dogmatica si

1

1

0

Apologeticd; a publicat lucrdri importante in domeniu, intre care pomenim: Problema cauzalitatii si
argumentul cosmologic, Cluj, 1935, VIII + 206 p.; Bazele axiologice ale binelui, Sibiu, 1942, 136 p.;
Filosofia religioasa a lui Nicolae Berdiaev, Sibiu, 1943, 72 p.; Tehnica si Spirit, Sibiu, 1944, 90 p.; este
coautor al Manualului pentru Institutele Teologice: Teologia Dogmatica si Simbolica, 2 vol., Bucuresti,
1958, vol. 1, 555 p. si vol. 2, 453 p., precum si la Manualul pentru Seminariile Teologice: Dogmatica
Ortodoxa, Bucuresti, 1999, 404 p. s. a. — Cf. L. Zagrean, ,,{ Prot. Stavr. Profesor Dr. Isidor Todoran”, in
Mitropolia Ardealului, XXX (1985), nr. 5-6, pp. 398-402; Mircea Pacurariu, Dictionarul..., p. 458—459.
N. 1903—d. 1983; doctor in Filosofie la Universitatea din Jena, echivalat si la Universitatea din Cluj; a
predat Omiletica, Catehetica si Pedagogie; a publicat temeinice lucrari in domeniu, intre care amintim:
Die Bedeutung Gogartens und seines Kreises fiir die Pddagogik der Gegenwart, Weimar, 1934, 115 p.
(Teza de doctorat in Filosofie); Criza spirituald moderna si cauzele ei, Sibiu, 1934, 42 p.; Istoria
Filosofiei antice, Bucuresti, 1982, 379 p. 5. a. — Cf. Constantin Galeriu, ,,In memoriam Arhid. Prof. Nicolae
Balca”, in Studii Teologice, XXXVI (1984), nr. 1-2, pp. 138-142; Mircea Pacurariu, Dictionarul..., p. 27.
N. 1902—d. 1952, ca detinut politic la Canalul Dunédre — Marea Neagrd; studii superioare la Colegiul
Pontifical ,,Lateranum” din Roma, cu doctorat la Facultatea de Teologie Catolica din Lwow; in 1948
trecut la Ortodoxie; a predat Istoria Bisericii Romane; are temeinice lucrari de istorie laica si bisericeasca,
intre care pomenim: Istoria Maramuresului, Bucuresti, 1940, 270 p.; De la romdnii din Maramures,
Oameni, locuri, cdntece, Sibiu, 1943, 87 p.; Le Maramures, Sibiu, 1944, 52 p.; Voievodatul Maramuresului.
Originea, structura si tendintele lui, Sibiu, 1945, 32 p.; este coautor al Manualului pentru Institutele
Teologice: Istoria Bisericii Romdne, 2 vol., Bucuresti, 1957, 464 + 655 p. — Cf. xxx Enciclopedia
istoriografiei romadnesti, Bucuresti, 1978, pp. 142—143; Mircea Pacurariu, Dictionarul..., p. 169.

63



ALEXANDRU MORARU

si suplinitorii: Prot. Prof. Dr. loan Lupas'®, Pr. Prof. Dr. Ilarion Felea", Pr. Dr. Florea
Muresanu16, Prof. Dr. Coriolan Petranu’ si Prof. Dr. Mihail Dan'®.

Pentru buna desfasurare a activititii scolare, Institutul a beneficiat, in timp, de
cateva imobile, precum cele de pe Str. Nicolae Balcescu, nr. 21, Str. Avram lancu, nr. 6,
Str. lasilor, nr. 14 si din actuala Piatd Avram lancu, nr. 18 (l4nga centrul Eparhial); de
asemenea, de o valoroasa bibliotecd, ce a ajuns, in 1952, la aproximativ 20.000 de volume,
in afara de ziare si reviste de specialitate, jumatate dintre aceste carti fiind distruse in timpul
regimului comunist.

In acelasi timp, pe langa publicatiile personale ale fiecarui cadru didactic, Institutul
a mai avut un Anuar, care a aparut in perioada 1924-1940, cu temeinice studii de specialitate,
pana astazi de mare actualitate, a carui aparitie a fost sistatd in urma Dictatului de la Viena
(din 30 august 1940).

'2'N. 1912-d. 1991; doctor in Teologie la Cernduti; specialist in Filosofie; a predat Liturgica si Morala
cresting; a publicat lucrari in domeniu, intre care amintim: Virtutea crestind §i virtutea antica (Teza de
doctorat in Teologie, in manuscris, 250 p.); Neomalthusianismul, un rau social (in manuscris, 100 p.);
Morala cresting. Manual pentru Seminariile Teologice, Bucuresti, 1979-1980, 478 + 355 p.; coautor al
Manualului pentru Seminariile Teologice: Dogmatica Ortodoxd, Ed. 1, Bucuresti, 1991 s. a. — Cf. Dumitru
Abrudan, ,,Arhid. Prof. Dr. loan Zagrean”, in Telegrafiil Romdn, nr. 33-36/1991, p. 6; Mircea Pacurariu,
Dictionarul..., pp. 490-491.
N. 1909-d. 1979; doctor in Teologie la Cernauti; specializare la Facultitile de Teologie Catolica si
Protestanta din Strasbourg; a predat disciplina Sectologie; a publicat temeinice lucrari in domeniu, intre
care pomenim: Dogma haritologica a Bisericii Ortodoxe Orientale, Arad, 1938; Razboiul, o problema
de morala si sociologie crestind, Arad, 1937; Frumusefi literare in Sfanta Scripturd, Arad, 1946;
Manual de Sectologie, Arad, 1948 5. a. — Cf. Traian Mogos, ,,Preotul Profesor Dr. Petru Deheleanu”, in
Biserica Ortodoxa Romdna, XCVII (1979), nr. 5-6, p. 649; Mircea Pacurariu, Dictionarul..., p. 144.
N. 1880—d. 1961; doctor in Litere si Filosofie la Budapesta; specializare la Universitatea din Berlin; om
politic, renumit istoric; a publicat lucréari de exceptie de Istorie a Romanilor si de Istorie bisericeascd; a
predat Istoria Bisericii Romane — Cf. Mircea Pacurariu, Dictionarul..., pp. 254-255.
N. 1903—d. 1961, in inchisoarea de la Aiud; doctor in Teologie la Bucuresti; specializare la Facultatile de
Teologie Catolica si Protestantd din Strasbourg; a predat Dogmatica si Apologetica Intre anii 1937-1938;
dintre lucrarile sale reprezentative, amintim: Convertirea cregtind, Sibiu, 1935; Dumnezeu si sufletul in
poezia contemporand, Cluj, 1937; Pocdinta. Studiu si documentare teologica si psihologica, Sibiu, 1939;
Teologie i preotie, Arad, 1939; Paisie si Paisianismul, Cluj, 1940; Catehism Crestin Ortodox, Arad, Ed.
I, 1940; Duhul adevarului. Predici, Arad, Ed. I, 1942; Religia iubirii (predici apologetice), Arad, 1946;
Stintele Taine, Sibiu, 1947; Mantuirea, Arad, 1947; Religia culturii, Arad, 1994 (dupa moartea sa) s. a. —
Cf. Demian Tudor, ,,Date biografice”, in Religia culturii, Arad, 1994, pp. 355-362; Mircea Pacurariu,
Dictionarul..., pp. 167-168.
N. 1907—d. 1961, in inchisoarea din Aiud; studii de specializare la Berlin; doctor in Teologie la
Bucuresti; a predat discipline practice; intre lucrarile sale de baza pomenim: Biserica din Deal si vechea
biserica ortodoxa romana din Clyj si slujitorii ei, Cluj, 1942; Catedrala, Cluj, 1943; Cazania lui
Varlaam, 1643—1943. Prezentare in imagini, Cluj, 1944; Carte de religie ortodoxa, pentru clasa I, Cluj,
1942; pentru clasa a II-a, Cluj, 1942; pentru clasa a [V-a, Cluj, 1942 5. a. — Cf. Dorel Man, ,,Teologul si
carturarul martir protopop Florea Muresan”, in Anuar 1 1990—1992. Institutul Teologic Universitar din
Cluj, Cluj-Napoca, 1992, pp. 307-314.
N. 1893—d. 1945; doctor in Filosofie al Universitatii din Viena; profesor de Istoria Artei la Universitatea
din Cluj; a predat Istoria Artelor la Academia Teologicd Ortodoxa din Cluj; are lucrdri temeinice in
domeniu — Cf. xxx, Enciclopedia istoriografiei romanesti..., p. 260.
N. 1911-d. 1976; specializare la Praga si Brno; doctor in Istorie; cadru didactic la Facultatea de Istorie la
Universitatea din Cluj (1940-1976); lucréri de specialitate in domeniu; conferentiar suplinitor la Institutul
Teologic Ortodox din Cluj (1948-1952), predand L. Rusa si probleme de cultura si civilizatie slava — Cf.
xxx, Enciclopedia istoriografiei..., p. 119.
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De asemenea, cadrele didactice au fost implicate in activitatea pastoral-misionara
si de culturalizare a romanilor din Eparhia Clujului, prin vizite, slujbe, predici, programe
cultural — nationale si patriotice; in cadrul actiunilor culturale ale Universitatii din Cluj,
a diferitelor comemorari, a institutiilor de cultura ortodoxa, precum: Societatea Ortodoxa a
Femeilor Romdne si Fratia Ortodoxa s. a.

Cat priveste studentii teologi, ei au fost organizati in doud asociatii cultural —
crestine: Societatea studentilor teologi ,, Credinta Ortodoxa” $i Cercul studentesc de studii
religioase, cu implicatii si in domeniul pastoral — misionar din Eparhia Clujului, alaturi
de cadrele lor didactice.

Dupa 28 de ani de functionare, (in 1952), ,,regimul comunist din Romania a
desfiintat aceasta inaltd Scoald Teologica de la Cluj, dandu-se, astfel, o loviturd puternica
nu numai invatdmantului Teologic Universitar Ortodox din tara noastra, ci si Bisericii
Ortodoxe Roméne, Mama majoritatii populatiei din aceste tinuturi romanesti”"’.

In urma desfiintarii Institutului Teologic Universitar Ortodox din Cluj (in 1952),
majoritatea cadrelor didactice titulare® au fost transferate la Institutele Teologice din
Bucuresti si Sibiu, devenind figuri importante ale teologiei romanesti, in deceniile urmétoare.

In cele aproape trei decenii de activitate au absolvit Institutul 2532 de baieti si
fete’'; au sustinut examenul de licenta 17 baieti si o fata (intre 192871936)22, nerecunoscut
insa de autoritatile de stat; de asemenea, au obtinut licentd in Teologie 138 de baieti si
2 fete in perioada 1949-1952; de remarcat cd majoritatea absolventilor au ajuns preoti
la diferite Eparhii din tara, secretari, consilieri ori vicari eparhiali, altii dascéli de religie 1n
invatdmantul primar sau secundar, unii profesori de Teologie, precum: Pr. Prof. Dr. Isidor
Todoran, Diac. Prof. Dr. loan Zagrean, Pr. Dr. Florea Muresanu, Diac. Conf. loan T.
Brie (f 2010), Lect. Pr. Ioan Bunea ( care a suferit ani grei de detentie in perioada comunista,
intre 1959-1964, si a decedat in 1990), sau chiar ierarhi: Arhiepiscopul si Mitropolitul Dr.
Antonie Plamadeala de la Sibiu si Episcopul loachim Mares de la Husi23.

I1. fnvd;dmdntul Teologic Universitar Ortodox din Cluj intre anii 1990-2010
a. Demersuri pentru reinfiintare

Nadejdea ,,reinvierii invatamantului teologic superior din Cluj nu se stinsese
insa [odatd cu desfiintarea sa]. Ea a fost nutrita tacit, uneori exprimata clar in randurile
profesorilor Scolii medii de cantareti bisericesti din Cluj (infiintatd in toamna anului
1952 si la care au fost transferati unii profesori de la vechiul Institut Teologic); ganduri

1 Ibidem, p. 17.

2 in perioada 1924-1952 Institutul a fost condus de citre: Pr. Prof. Dr. Andrei Buzdug (1924-1926) —
decan; Pr. Prof. Dr. loan Pagca (1926-1927) si (1943—-1946) decan; Pr. Prof. Dr. Ioan Vasca (1927-
1930) — decan, apoi rector (1930-1937); Pr. Prof. Dr. Liviu Galaction Munteanu (1937-1943) si rector
(1946-1952). — Cf. Alexandru Moraru, Invdtamantul Universitar din Cluj-Napoca — Schitd istoricd —,
Cluj-Napoca, 2009, p. 30.

2! Vezi, Alexandru Moraru, fnvéigimantul... Schifd istoricd..., pp. 75-76.

2 Ibidem, p. 77.

3 Ibidem, p. 18.

65



ALEXANDRU MORARU

nobile sustinute de adevarati Shl_] itori ai Altarului strabun, de intelectuali clujeni, de oameni
apropiati Bisericii noastre™

Ideea reinfiintarii Instltutului Teologic Universitar Ortodox din Cluj-Napoca a
apartinut Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru, de la Seminarul Teologic Ortodox din Cluj-
Napoca; intre anii 1986—1989, alcétuind o monografie inchinata Episcopului Nicolae Colan
al Vadului, Feleacului si Clujului (1936-1957), mai apoi Mitropolit al Ardealului (1957—
1967), a descoperit documente importante in Arhiva Arhiepiscopiei Clujului, despre vechiul
Institut Teologic Universitar din Cluj; desi a aflat modul tragic in care Scoala Teologica
Superioara de la Clyj si-a inchis portile, n-a putut face nimic, fiindca atunci inca mai ,,traia”
regimul comunist din Romania, cel care, pentru cateva decenii, a pus sfarsit invatamantului
teologic universitar de la Cluj; a crezut, totusi, ca va veni o vreme cand se va reinnoda
firul vietii Institutului Teologic Universitar Ortodox din Cluj. Si, iatd ca prilejul a venit:
Revolutia din Decembrie 1989, care a oferit un cadru politic — social favorabil repunerii in
drepturi a mai multor valori nationale, culturale si religioase romanesti; intre acestea se
numara si Institutul Teologic Universitar Ortodox din Cluj-Napoca.

Astfel ca, indata dupa Revolutle au inceput discutiile pentru reinvierea Invatamantului
Universitar Ortodox din Cluj-Napoca™, idee la care au aderat colegii de profesorat Pr. Prof.
Dr. Valer Bel, Pr. Prof. Drd. Vasile Stanczu si Pr. Drd. Stelian Teofana (din Cluj-Napoca)
si, mai tarziu, Pr. Prof. loan Chirila si Pr. Prof. Remus Lazar (trecut la Domnul in urma
cu cativa ani); 1n cadrul discutiilor noastre s-a facut un plan de actiune, in care s-au urmarit
doua obiective: a. sa se realizeze consultari, in aceastd problema, cu Arhiepiscopul Teofil
Herineanu — conducatorul de atunci al Eparhiei Clujului, iar la urma s se obtind acordul
I.P.S. Sale si b. sa se facd demersuri, prin Arhiepiscopie, citre Patriarhia Romana (Sectorul
Studii si Invatimant), care sa intervina la autoritatile de stat ,pentru a se obtine cgprobarea
de reinfiintare a Institutului Teologic Universitar Ortodox din Cluj—Napoca”2

Pentru ca aceste demersuri ale noastre sa nu para a fi de natura personala, privata,
s-a ndscut ideea unui memoriu®’, care si devind un act oficial, ce urma sa fie trimis forurilor
competente, bisericesti si de stat; in urma alcatuirii si semnarii lui de catre Alexandru
Moraru, Valer Bel, Vasile Stanciu si Stelian Tofana (in care s-a facut un scurt istoric al
invatamantului teologic universitar ortodox din Cluj din perioada 1924-1952) si s-au
prezentat ,,premisele si necesitatea relnfuntarn Institutului Teologic Universitar Ortodox
din capitala culturald a Transilvaniei™*®, acesta a fost dus spre aprobare Arhiepiscopului
Teofil, impreuna cu hotdrarea (pozmva) a Consiliului profesoral de la Seminarul Teologic
Ortodox din Cluj-Napoca (din 23 ianuarie 1990); dezbatut de urgentd in Permanenta
Eparhiald, unde majoritatea membrilor au fost Tmpotriva, cu exceptia Arhiepiscopului
Teofil, a Episcopului-vicar Justinian Chira Maramuresanul si a Pr. Drd. Liviu Stefan,
vicar administrativ, in urma solicitarii Pr. Prof. Alexandru Moraru, Arhiepiscopul Teofil a

2* Ibidem, p. 20; Vezi si: Alexandru Moraru, Seminarul Teologic Liceal Ortodox din Cluj-Napoca (1952—1997),
Ed. I, Cluj-Napoca, 1997, 481 p. sau Ed. a II-a sub titlul: 50 de ani de invatamant teologic seminarial
ortodox in Cluj-Napoca (1952— 20()2) Cluj-Napoca, 2002, 539 p.

> Aminunte despre aceste demersuri vezi la: Alexandru Moraru, ,,Reinvierea invatimantului teologic universitar
din Cluj-Napoca. Primii doi ani de activitate”, in Anuar I, 1990-1992. Institutul Teologic Universitar Ortodox
Cluj-Napoca, din 1992 Facultate de Teologie Ortodoxd, Cluj-Napoca, 1998, pp. 11-86.

26 Alexandru Moraru, Invdtdmantul... Schitd istoricd..., p. 80.

" Memoriul a fost pubhcat in Renasterea, 1 (1990), nr. 1, p. 7 siIn Anuar I, 1990-1992..., pp. 12-15.

8 Alexandru Moraru, Invédméntul... Schitd istoricd..., p. 80.
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validat memoriul, dandu-si, totodata, si un acord scris, care, au fost, in scurt tlmp, trimise
prin delegatl (Liviu Stefan, Valer Bel, Vasile Stanciu si Stelian Tofana) Patriarhiei
Romane si Ministerului Cultelor, spre aprobare; la aproximativ o luna si Jumétate dupa
ce Memoriul a fost inaintat forurilor competente de atunci din Patriarhia Romana, Sfantul
Sinod al Bisericii noastre a hotarat reinfiintarea Institutelor Teologice din Cluj-Napoca
si lasi (Cf. Anexa Cancelariei Sfantului Sinod nr. 766/16 martie 1990, catre Arhiepiscopul
Teofil), iar la sfarsitul lunii martie s-a primit raspuns favorabil si din partea Ministerului
Cultelor (Cf. Adresa nr. 1748 din 30 martie/1990, catre Patriarhia Roména).

In urma acestor aprobiri, Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru a facut demersuri citre
Centrul Eparhial Cluj, cu propuneri concrete pentru viitoare cadre didactice®, pentru
obtinerea unui imobil pentru Institut, pentru recrutarea personalului TESA, ob'gmand,
totodatd, acordarea de locuri pentru anul I de studiu, pentru anul universitar 1990-1991;
toate aceste solicitari s-au indeplinit in cursul lunilor mai — iunie 1990; in acelasi timp, un
numar de 11 candidati (majoritatea de la Seminarul Teologic Ortodox din Cluj—Napoca) s-au
prezentat la concursul deschis pentru ocuparea de posturi din Schema de functii si personal
de la Institutul Teologic Universitar Ortodox din Cluj-Napoca®'; in urma concursului,
cu aprobarea Sinodului mitropolitan al Mitropoliei Ardealului, in frunte cu Mitropolitul
Dr. Antonie Plamadeald, au fost validati prin Decizie Patriarhald urmétorii: Diac. Dr. loan
Vasile Leb — conferentiar, Istoria bisericeasca universald (D. P. nr. 27/7 august 1990);
Pr. Dr. Alexandru Moraru — conferentiar, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne (D. P. nr. 28/7
august 1990); Pr. Remus Lazar — lector, Limbi clasice (D. P. nr. 29/7 august 1990); DI.
Marius Jucan — lector, Limbi germanice (D. P. nr. 30/7 august 1990); Pr. Stelian Tofana —
asistent — Sectia biblica (D. P. nr. 31/7 august 1990); DI. loan-Mircea lelciu — asistent —
Sectia istorica (D. P. nr. 32/7 august 1990); Pr. Dr. Valer Bel — asistent — Sectia sistematica
(D. P. nr. 33/7 august 1990); DL. Irimie Marga — asistent — Sectia practica (D. P. nr. 34/7
august 1990) D-nele Rodica Leb si luliana Molnar au fost numite de catre Arhiepiscopul
Teofil, prima la L. Rus, iar a doua la L. Franceza’’; de asemenea, si duhovnicii Instltutulm
Pr. loan Chirila si Pr. Vasile Flueras (viitorul Eplscop Vicar al Eparhiei Clujului)®,
de catre Arhiepiscopul Teofil Herineanu.

% Pe de alta parte, in 23 si 24 ianuarie 1990, trei reprezentanti ai Sindicatului liber al Seminarului Teologic

Ortodox din Cluj-Napoca: Ioan Gheorghe Retegan, loan Danut Buzdugan si Vasile Timis, insotiti de Pr.
Prof. Ioan Chirila, participand la intdlnirea Seminariilor Teologice din tara (de la Patriarhia Roméana), in
vederea obtinerii de revendicari pe seama elevilor seminaristi, au pus si problema reinfiintérii Institutului
Teologlc Universitar Ortodox din Cluj-Napoca — Cf. Alexandru Moraru, Scurt istoric.. Schlm ,p- 82.
3 Tatd propunerile: de la Seminarul Teologic Ortodox din Cluj-Napoca: Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru, Pr.
Prof. Dr. Valer Bel, Pr. Prof. Drd. Vasile Stanciu, Pr. Prof. Drd. Stelian Tofana, Pr. Prof. Remus Lazar,
Pr. Prof. loan Chirila, Pr. Prof. Drd. Dumitru Pintea, Prof. Drd. Mircea Ielciu; de la Institutul Teologic de
Grad Universitar din Sibiu: Pr. Prof. Dr. Dumitru Abrudan, Pr. Prof. Dr. Vasile Mihoc, Pr. Prof. Dr. Ilie
Moldovan, Arhid. Prof. Dr. Ioan Floca, Diac. Asist. Dr. Ioan Vasile Leb; de la Institutul Teologic Universitar
din Bucuresti: Pr. Prof. Dr. Stefan Alexe; Pr. Vasile Flueras, pe postul de duhovnic I, de la Parohia ,,Sf.
Apostoli Petru si Pavel” — Manastur II din Cluj-Napoca — Cf. ,,Anuar I, 1990-1992...”, pp. 26-27.

3! Este vorba despre: Alexandru Moraru, Ioan Vasile Leb, Valer Bel, Remus Lazir, Marius Jucan, profesor
de Liceu In Baia Mare, Vasile Stanciu ( care a renuntat pentru o vreme la titularizare), Stelian Tofana, Irimie
Marga, Mircea lelciu, Rodica Leb — profesoara la Agnita si Iuliana Molnar — profesoara la Seminarul
Teologic Ortodox din Cluj-Napoca. — Cf. ,,Anuar I, 1990-1992...”, pp. 30 u.

32.Cf.,,Anuar I, 1990-1992...”, pp. 32-33.

3 Ibidem, p. 37.
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Cat priveste localul noului Institut, Arhiepiscopul Teofil si-a dat acordul ca o
parte din actualul imobil din Piata Avram lancu nr. 18, din Cluj-Napoca, si-i fie afectata
Scolii Teologice Superioare (fiindca aici a fiintat si vechiul Institut Teologic), iar in cealalta
parte, sa functioneze pe mai departe Seminarul Teologic Ortodox din acelasi municipiu;
mai tarziu, s-a primit pe seama Institutului, cladirea de la strada (Str. A. lancu nr. 6, Cluj-
Napoca), toate pentru cursuri §i seminarii; cazarea studentilor s-a facut o vreme in Caminul
nr. 2, din Str. Taberei nr. 4, Cluj-Napoca, iar, mai apoi, in ciminele studentesti din
Complexul Hagdeu — Cluj-Napoca.

In urma primirii Deciziilor patriarhale, in 22 august 1990 a avut loc sedinta de
constituire a Consiliului profesoral, la care au fost prezenti: Arhiepiscopul Teofil Herineanu —
conducatorul canonic al Institutului, Prea Sfintitul Parinte Episcop Andrei al Alba Iuliei,
Prea Sfintitul Périnte Justinian Chira, pe atunci, locotenent al Eparhiei Maramuresului,
Prea Sfintitul Parinte Ioan Crigsanul, Episcop vicar al Eparhiei Oradiei si Pr. Liviu Stefan,
vicar administrativ al Eparhiei Clujului, cadrele didactice si personalul administrativ; cu acest
prilej s-a ales si conducerea noului Institut: Pr. Conf. Dr. Alexandru Moraru — rector $i
Diac. Conf. Dr. loan Vasile Leb — prorector; in acelasi timp, au fost validate si cateva
nume de suplinitori, al caror numar a fost, mai apoi, restrans.

Din lipsa de spatiu (suficient), dar si de personal didactic calificat, cursurile (anului
universitar 1990-1991) au inceput numai cu doi ani de studiu; anul I (191 studenti —
baieti si fete) si anul II (40 studenti), transferati de la Institutul Teologic Universitar din
Sibiu, apartinatori Eparhiilor Clujului, Oradiei si Maramuresului (in majoritate absolventi
ai Seminarului Teologic din Cluj-Napoca).

Deschiderea oficiald, insa, a primului an universitar de la Institutul Teologic
Ortodox din Cluj-Napoca (1990-1991) a fost legatd de un act insemnat 1n viata Eparhiei
Vadului, Feleacului si Clujului si anume: hirotonirea si instalarea Prea Sfintitului Parinte
Dr. Irineu Pop-Bistriteanul, ca Episcop-Vicar la Cluj-Napoca (21 noiembrie 1990); cu
acest prilej au venit la Cluj-Napoca mai multi ierarhi ai Bisericii noastre, in frunte cu
Patriarhul Teoctist Arapasu; intre ierarhii prezenti la redeschiderea cursurilor Institutului
nostru pomenim pe Arhiepiscopul si Mitropolitul Dr. Daniel Ciobotea al Moldovei si
Sucevei, Arhiepiscopul si Mitropolitul Dr. Anfonie Plamadeala al Transilvaniei, Crisanei
si Maramuresului, Arhiepiscopul Teofil Herineanu, al Vadului, Feleacului si Clujului;
Episcopul Justinian Chira al Maramuresului, Episcopul Vicar al Eparhiei Sibiului, Dr.
Serafim Joanta si Arhiereul-Vicar al Eparhiei Oradiei, Dr. loan Mihdaltan; de asemenea, au
fost prezenti reprezentanti ai diferitelor Institute Teologice din tard, precum: Arhid. Prof.
Univ. Dr. Constantin Voicu — rectorul Institutului Teologic Universitar din Sibiu, Pastor
Prof. Univ. Dr. Szabo Arpad — rectorul Institutului Protestant din Cluj-Napoca, Pr. Prof.
Univ. Dr. Dumitru Radu — prorectorul Institutului Teologic Universitar din Bucuresti,
precum si alte personalitati religioase si laice din Municipiul Cluj-Napoca; toti acestia
au remarcat, in cuvantarile lor, importanta reinfiintarii Institutului Teolo%ic Ortodox
Universitar din Cluj-Napoca, pentru Ortodoxia si spiritualitatea romaneasca”.

Dupa doi ani de functionare (1990-1992), la 1 octombrie 1992 Institutul Teologic
Ortodox de Grad Universitar a fost integrat in Universitatea ,,Babes-Bolyai” din Cluj-
Napoca cu titulatura: Facultatea de Teologie Ortodoxa.

3* Ibidem, p. 51-59.
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b. Disciplinele de studiu

In cele doud decenii de activitate de la Facultatea noastri au fost predate
aproximativ aceleasi discipline de studiu in anii universitari respectivi (1990-2010).

La spemahzarea Teologle Ortodoxa Pastorala, figureaza 23 de discipline (obligatorii,
optionale si facultative)’’; la dubla specializare: Teologie Ortodoxa-Litere (Limba si
literatura romana) sunt 10 dlsmplme teologice (Specializarea A) $1 d1s01p11ne de specialitate
(Specializarea B) — la Facultatea de Litere din Cluj-Napoca®®; la dubla specializare
Teologie Ortodoxa-Litere (O limba straina: Engleza, Franceza, Germané Rusi, Spaniola
sau Italiand) sunt 10 discipline teologice (Spemahzarea A) si discipline de specmhtate
(Specializarea B) — la Facultatea de Litere din Cluj-Napoca®’; la dubla specializare Teologie
Ortodoxa-Asistenta sociala sunt 10 discipline teologice (Specializarea A) si dismg)lme
de specialitate (Spemahzarea B) — la Facultatea de Istorie si Filosofie din Cluj-Napoca™; la
dubla specializare Teologie Ortodoxa-Patrimoniu Cultural (mai apoi Artd Sacrd) sunt
10 discipline teologice (Specializarea A) si discipline de spemahtate (Specializarea B) —
Institutul de Arte Vizuale “Ion Andreescu” din Cluj-Napoca™.

¢. Cadrele didactice

in decursul celor 20 ani de activitate au predat la facultatea noastri cadre didactice
titulare i asociate (de la Cluj, Sibiu si Bucuresti), de la gradul didactic profesor la preparator,
cu studii serioase si doctorate in tara si strainatate, pe care le amintim in notele subsidiare,
pe fiecare an universitar.

in anul universitar 1990-1991 au functionat 8 cadre didactice titulare si 9 asociate
(suplinitori)*’; in anul universitar 1991-1992 au functionat 9 cadre didactice titulare si

35 Studiul Vechiului Testament si Limba ebraica; Studiul Noului Testament; Istoria Bisericii Ortodoxe Romaéne si
Notiuni de paleografie slava; Istoria Bisericeasca Universald; Patrologie si literatura postpatristica; Istoria si
spiritualitatea Bizantului; Teologie Fundamentala si Dogmatica; Teologie Morala si Spiritualitate ortodoxa;
Misiologie si Ecumenism; Istoria si filosofia religiilor; Istoria filosofiei; Teologie Liturgica; Omileticé;
Catehetica; Teologie Pastorald; Pedagogie crestina; Drept bisericesc si Administratie parohiald; Arta crestind
eclesiald; Muzica bisericeasca si Ritual; Formare bisericeasca si misionard; Limbi clasice (Greaca si Latina);
Limbi moderne (Engleza, Franceza, Germana si Rusa - 1a alegere); Metodologia predarii Religiei.

3¢ Studiul Vechiului Testament; Studiul Noului Testament; Istoria Bisericii Ortodoxe Romane; Istoria
Bisericeasca Universald; Teologie Fundamentald si Dogmatica; Morala crestind si Spiritualitate ortodoxa;
Istoria si filosofia religiilor; Misiologie si Ecumenism; Muzica bisericeasca; Catehetica.

37 Studiul Vechiului Testament; Studiul Noului Testament; Istoria Bisericii Ortodoxe Roméne; Istoria
Bisericeasca Universald; Teologie Fundamentald si Dogmatica; Morala crestind si Spiritualitate ortodoxa,
Istorla si filosofia religiilor; Misiologie si Ecumenism; Muzica bisericeasca; Catehetica.

% Studiul Vechiului Testament; Studiul Noului Testament; Istoria Bisericii Ortodoxe Roméne; Istoria
Bisericeasca Universald; Teologie Fundamentald si Dogmatica; Morala crestina si Spiritualitate ortodoxa,
Istoria si filosofia religiilor; Misiologie si Ecumenism; Muzica bisericeasca; Catehetica.

% Studiul Vechiului Testament; Studiul Noului Testament; Istoria Bisericii Ortodoxe Romane; Istoria
Bisericeasca Universald; Teologie Fundamentald si Dogmaticad; Morald crestina si Spiritualitate onodoxa
Istoria si filosofia religiilor; Misiologie si Ecumenism; Muzica bisericeasca; Catehetica.

0 pr. Conf. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza (1 oct. 1990 - 1 dec. 1990); de la 1 dec. 1990 -
profesor titular cu norma de baza - rector; Diac. Conf. Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma de baza -
prorector; P.S. Episcop Dr. loan Mihaltan Crisanul - profesor asociat; Pr. Prof. Dr. Dumitru Abrudan (din
Sibiu) - asociat; Pr. Prof. Dr. Vasile Mihoc (din Sibiu) - asociat; Dr. Andrei Adrian Rusu - profesor asociat;
Pr. Lect. Remus Lazar - titular cu norma de baza; Lect. Drd. Marius Jucan - titular cu norma de baza;
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16 asociate’'; in anul universitar 1992-1993 au functionat 11 cadre didactice titulare si
15 asociate®”; in anul universitar 1993-1994 au functionat 14 cadre didactice titulare si
14 asociate™; in anul universitar 1994-1995 au functionat 14 cadre didactice titulare si

Pr. Asist. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - sectia sistematica; Pr. Asist. Drd. Stelian Tofana - titular,
cu norma de baza - sectia biblica; Pr. Drd. Vasile Stanciu - suplinitor - sectia practica; Pr. Asist. Drd. loan
Chirila - titular cu norma de baza - duhovnic I; Pr. Asist. Vasile Fluieras - suplinitor - duhovnic II; Drd. Asist.
Irimie Marga - titular cu norma de baza - sectia practica; Dna Rodica Leb - asistent suplinitor; Dna luliana
Molnar - asistent suplinitor; Pr. Dr. Dumitru Meghegan - asistent suplinitor (de la 1 dec. 1990 - 1 iulie 1991).

“Upr, Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza- rector; Diac. Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular

42

43

cu norma de baza — prorector; P.S. Dr. loan Mihaltan Crisanul - profesor asociat; P.S. Dr. Episcop lrineu
Pop Bistriteanul - profesor asociat; Pr. Prof. Dr. Dumitru Abrudan - asociat (Sibiu); Pr. Prof. Dr. Vasile
Mihoc - asociat; Pr. Prof. Dr. loan Ica - asociat (Sibiu), (I-a delegat pe Pr. Asist. Dr. Valer Bel); Dr. Andrei
Adrian Rusu - profesor asociat; Pr. Prof. Dr. llie Moldovan (Sibiu) - asociat; Pr. Prof. Dr. Liviu Streza
(Sibiu) - asociat; Arhid. Prof. Dr. loan Floca (Sibiu) - asociat; Pr. Prof. Dr. Sebastian Sebu (Sibiu) - asociat;
Lect. Drd. Virgil Ciomoy - asociat; Lect. Drd. Mircea Oliv - asociat; Pr. Lect. Remus Lazar - titular cu
norma de baza; Lect. Drd. Marius Jucan - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Dr. Valer Bel - titular cu
norma de baza - sectia sistematica; Pr. Asist. Drd. Vasile Cotea - titular cu norma de baza - sectia istorica;
Asist. Drd. Irimie Marga - titular cu norma de baza - sectia practica (plecat la studii in Austria) - a fost
suplinit de Pr. Asist. loan Chirila si Pr. Asist. Vasile Fluieras; Pr. Asist. Drd. loan Chirild - titular cu norma
de bazi - duhovnic I; Pr. Asist. Drd. Stelian Tofana - titular, cu norma de baza - sectia biblica (plecat la studii in
Germania); Pr. Asist. Vasile Fluieras - suplinitor - duhovnic II; Dna. Rodica Leb - asistent suplinitor; Pr.
Asist. Drd. Vasile Stanciu - suplinitor pana in 15 oct. 1991; Arhid. Prof. Joan Brie - asistent suplinitor din
15 oct. 1991 pana in 30 iunie 1992.

Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru, titular cu norma de baza — decan, Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb, titular,
din sem. II - conferentiar titular cu norma de baza — prodecan, sef de catedra; P.S. Episcop Dr. loan
Mihaltan - profesor asociat; P.S. Episcop-vicar Dr. Irineu Pop Bistriteanul - profesor asociat; Pr. Prof.
Dr. Dumitru Abrudan - asociat; Pr. Prof. Dr. Vasile Mihoc - asociat; Pr. Prof. Dr. Ilie Moldovan - asociat;
Pr. Prof. Dr. Liviu Streza - asociat; Pr. Prof. Dr. Sebastian Sebu - asociat; Pr. Prof. Dr. loan Ica - asociat
(1-a delegat pe Pr. Asist. Dr. Valer Bel); Arhid. Prof. Dr. loan Floca - asociat; Pr. Drd. loan Bizau -
conferentiar asociat; Pr. Lect. Remus Lazar - titular cu norma de baza; Lect. Drd. Marius Jucan - titular
cu norma de baza; Conf. Dr. Gheorghe Arion - asociat; Lect. Drd. Virgil Ciomos - asociat; Lect. Drd.
Mircea Oliv - asociat; Dr. Adrian Andrei Rusu - lector asociat; Conf. Dr. Joan Oros - asociat; Pr. Asist.
Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Drd. Vasile Stanciu - titular cu norma de bazi; Pr. Asist.
Drd. Stelian Tofand - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Drd. loan Chirila - titular cu norma de baza;
Asist. Drd. Irimie Marga - titular cu norma de baza; Asist. Drd. Corneliu-Ilie Erneanu - titular cu norma
de baza; Lect. Rodica Leb - titular cu norma de baza.

Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru, titular cu norma de baza — decan, Pr. Conf. Dr. loan Vasile Leb, titular
cu norma de baza — prodecan, sef de catedra,; P.S. Episcop-vicar Dr. Irineu Pop Bistriteanul - profesor
asociat; Pr. Prof. Dr. Dumitru Abrudan - asociat; Pr. Prof. Dr. Vasile Mihoc - asociat numai in semestrul I;
din semestrul al II-lea I-a delegat pe Pr. Asist. Drd. Stelian Tofand; Pr. Prof. Dr. loan Floca - asociat;
Pr. Prof. Dr. Sebastian Sebu - asociat; P.S. Episcop Dr. loan Mihdltan - conferentiar asociat; Pr. Prof. Dr.
1lie Moldovan - asociat; Dr. Adrian Andrei Rusu - conferentiar asociat; Pr. Prof. Dr. Liviu Streza - asociat;
Conf. Dr. Gheorghe Arion - asociat; Pr. Lect. Drd. Dorin Oancea - asociat; Lect. Drd. Virgil Ciomos -
asociat; Lect. Drd. Mircea Oliv - asociat; Pr. Lect. Dr. Valer Bel - titular cu norma de bazi; Pr. Lect. Remus
Lazar - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Vasile Stanciu - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Stelian
Tofand - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dorel Man - titular cu norma de baza; duhovnic [; Lect. Rodica
Leb - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Drd. loan Chirila - titular cu norma de baza; Pr. Asist. lrimie Marga -
titular cu norma de baza; Pr. Asist. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza; duhovnic II; Lect. Drd.
Marius Jucan - titular cu norma de baza, iar din semestrul al II-lea - lector asociat; Diac. Drd. Asist. Corneliu-
llie Erneanu - titular cu norma de baza; Diac. Stefan Iloaie - asistent asociat; Pr. Prep. Patriciu-Dorin
Viaicu - titular cu norma de baza.
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11 asociate™; in anul universitar 1995-1996 au functionat 13 cadre didactice titulare si
17 asociate®; in anul universitar 1996-1997 au functionat 14 cadre didactice titulare si
14 asociate™; in anul universitar 1997-1998 au functionat 13 cadre didactice titulare si
14 asociate’’; in anul universitar 1998-1999 au functionat 16 cadre didactice titulare si

# Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza — decan; Pr. Conf. Dr. loan Vasile Leb - titular
cu norma de baza - prodecan si sef de catedra; Pr. Prof. Dr. loan Ica -senior - titular cu norma de baza;
P. S. Episcop Dr. loan Mihaltan - conferentiar asociat; P. S. Episcop vicar Dr. Irineu Pop-Bistriteanul -
profesor asociat; Arhid. Prof. Dr. loan Floca - asociat; Pr. Prof. Dr. Sebastian Sebu - asociat; Conf. Dr.
Gheorghe Arion - asociat; Dr. Adrian Andrei Rusu - conferentiar asociat; Pr. Lect. Dr. Valer Bel - titular
cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Vasile Stanciu - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Remus Lazar - titular
cu norma de bazd; Pr. Lect. Drd. Stelian Tofana - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dorel Man - titular
cu norma de baza; Diac. Lect. Drd. loan Ica - junior - titular cu norma de baza; Lect. Drd. Virgil Ciomos -
asociat; Pr. Asist. Drd. Joan Chirilc - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Drd. lrimie Marga - titular cu norma
de baza; Diac. Asist. Drd. Corneliu-Ilie Erneanu - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Gheorghe Santa -
titular cu norma de baza; Diac. Drd. Stefan lloaie - asistent asociat; Dna Maria Radosav - asistent asociat;
Asist. Drd. Sandu Frunza - asociat; Pr. Prep. Patriciu-Dorin Viaicu - titular cu norma de baza; Pr. Drd. loan
Bizau - asistent asociat.

Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza - decan (pana in 20 ianuarie 1996); Pr. Prof. Dr.
loan Ica - senior - titular cu norma de baza — decan §i sef de catedra (din 21 ianuarie 1996); Pr. Conf. Dr. loan
Vasile Leb - prodecan §i sef de catedra (pana in 20 ianuarie 1996); P. S. Episcop vicar Dr. Irineu Pop-
Bistriteanul - profesor asociat; Arhid. Prof. Dr. loan Floca - asociat; Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu - asociat
(Master); Pr. Prof. Dr. Nicolae Necula - asociat; Pr. Prof. Dr. Sebastian Sebu - asociat; Pr. Dr. Dumitru
Colotelo - profesor asociat; Prof. Dr. Gheorghe Arion - asociat; Prof. Dr. Avram Andea - asociat; Conf. Dr.
loan Sbarciu - asociat; Conf. Dr. R. Solovastru - asociat; Conf. Dr. C. Ailincai - asociat; Conf. Dr. Adrian
Andrei Rusu - conferentiar asociat; Pr. Lect. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Vasile
Stanciu - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Remus Lazar - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Stelian
Tofana - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dorel Man - titular cu norma de baza; Arhid. Lect. Drd. Joan
Ica - junior - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. loan Chirila - titular cu norma de bazd; Diac. Asist. Drd.
Corneliu-Ilie Erneanu - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza;
Pr. Prep. Drd. Patriciu-Dorin Viaicu - titular cu norma de baza; Pr. Drd. loan Bizdu - asistent asociat;
Diac. Drd. Stefan lloaie - asistent asociat; Diac. Drd. Mircea Oros - asistent asociat; Asist. Corina Baciu -
asistent asociat; Asist. Vasile Timis - asistent asociat.

Pr. Prof. Dr. loan Ica - senior - titular cu norma de baza - decan si sef de catedra (din 21 ianuarie 1996);
Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu —asociat; Pr. Conf.
Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma de baza; P. S. Episcop vicar Dr. Irineu Pop-Bistriteanul - profesor
asociat; Arhid. Prof. Dr. Joan Floca - asociat; Pr. Dr. Dumitru Colotelo - conferentiar asociat (suplinit de
Pr. Drd. loan Bizau); Prof. Dr. Gheorghe Arion - asociat; Conf. Dr. loan Shérciu - asociat; Conf. Dr. Radu
Solovastru - asociat; Conf. Dr. Adrian-Andrei Rusu - asociat; Pr. Conf. Dr. Valer Bel - titular cu norma
de baza; Pr. Lect. Dr. Vasile Stanciu - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Remus Lazar - titular cu norma de
baza; Pr. Lect. Dr. Stelian Tofana - itular cu norma de baza (cancelar din 21 ianuarie 1996 - 24 septembrie
1997); Pr. Lect. Drd. Dorel Man - titular cu norma de baza; Arhid. Drd. loan Icd - junior - titular cu norma
de baza; Pr. Lect. Drd. loan Chirilda - titular cu norma de baza (cancelar din 25 septembrie 1996 — 17 ianuarie
2000); Drd. loan Toader - titular cu norma de baza; Diac. Asist. Drd. Corneliu-llie Erneanu - titular cu
norma de baza; Pr. Asist. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Drd. Patriciu-Dorin Viaicu -
titular cu norma de baza; Diac. Drd. Stefan Iloaie - asistent asociat; Corina Baciu - asistent asociat;
Vasile Timis - asistent asociat; Theo S. Muresan - asistent asociat; V. Pop - asistent asociat; Radu Preda -
asistent asociat.

Pr. Prof. Dr. loan Ica - senior - titular cu norma de baza - decan si sef de catedra; Pr. Prof. Dr. Alexandru
Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Conf. Dr. Joan Vasile Leb - titular cu norma de baza; P. S. Episcop
vicar Dr. Irineu Pop-Bistriteanul - conferentiar asociat; Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu - asociat.
Arhid. Prof. Dr. Joan Floca - asociat; Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu - asociat (Master); Prof. Dr. Gheorghe
Arion - asociat; Prof. Dr. Emilian Popescu - asociat (Master); Conf. Dr. loan Sbarciu - asociat; Conf. Dr.
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14 asociate™; in anul universitar 1999-2000 au functionat 18 cadre didactice titulare si
14 asociate®’; in anul universitar 2000-2001 au functionat 14 cadre didactice titulare si
21 cadre didactice asociate™; in anul universitar 2001-2002 au functionat 14 cadre didactice

Radu Solovastru - asociat; Adriana Topdrceanu - conferentiar asociat; Pr. Conf. Dr. Valer Bel - titular cu
norma de bazi (prodecan din 24 iunie 1997 - 17 ianuarie 2000); Pr. Conf. Dr. Vasile Stanciu - titular cu
norma de baza; Pr. Lect. Dr. Stelian Tofana - titular (apoi conferentiar titular) cu norma de baza (cancelar
21 ianuarie 1996-24 septembrie 1997); Pr. Lect. Remus Lazar - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd.
Dorel Man - titular cu norma de bazd; Arhid. Lect. Drd. loan Ica - junior - titular cu norma de baza;
Pr. Lect. Drd. loan Chirila - titular cu norma de baza; Lect. Dr. loan Toader - titular cu norma de baza;
Pr. Drd. loan Bizau - lector asociat; Diac. Drd. Stefan lloaie - lector asociat; Doina Boros - lector asociat;
Diac. Asist. Drd. Corneliu-Ilie Erneanu - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Gheorghe Santa - titular cu
norma de baza; Pr. Asist. Drd. Patriciu-Dorin Viaicu - titular cu norma de baza; Theo S. Muresan - asistent
asociat.

Pr. Prof. Dr. loan Ica - senior - titular cu norma de baza - decan si sef de catedrda; Pr. Prof. Dr. Alexandru
Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu - asociat (Master); Pr. Conf. Dr. loan
Vasile Leb - titular cu norma de baza; Prof. Dr. Emilian Popescu - asociat (Master); P. S. Episcop-vicar
Dr. Irineu Pop-Bistriteanul - conferentiar asociat; Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu - asociat (Licenta si
Mater); Pr. Conf. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Conf. Dr. Vasile Stanciu -
titular cu norma de baza; Pr. Conf. Dr. Stelian Tofand - titular cu norma de baza; Prof. Dr. Gheorghe Arion -
asociat; Conf. Dr. loan Shdrciu - asociat; Conf. Dr. Radu Solovastru - asociat; Pr. Lect. Remus Lazar -
titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Dorel Man - titular cu norma de baza; Arhid. Lect. Dr. loan Ica -
junior - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. loan Chirila - titular cu norma de baza — cancelar;
Lect. Dr. loan Toader - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Corneliu-Ilie Erneanu —titular cu norma
de baza (din sept 1999); Pr. Asist. Drd. Patriciu-Dorin Viaicu - titular (lector titular din septembrie 1999)
cu norma de bazd; Pr. Drd. loan Bizau - lector titular; Diac. Drd. Stefan Iloaie - lector asociat; Conf. Dr.
Constantin Marutoiu - asociat; losif Berindei - lector asociat; Doina Boros - lector asociat; Nelu Mdanescu -
lector asociat; Flaviu Sasdran - lector asociat; Asist. Theo S. Muresan - titular cu norma de bazi; Diac.
Drd. Mircea Oros - asistent asociat; Pr. Asist. Drd. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza.

Pr. Prof. Dr. loan Ica - senior - titular cu norma de baza - decan si sef de catedra (pana in 17 ianuarie 2000); Pr.
Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular (din ianuarie 1999) cu norma de baza - decan (din 18 ianuarie 2000);
Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu - profesor asociat
(Master); Prof. Dr. Emilian Popescu - asociat (Licenta si Master); P. S. Episcop-vicar Dr. Irineu Pop-
Bistriteanul - conferentiar asociat; Pr. Conf. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza (prodecan din 18 ianuarie
2000 - azi); Pr. Conf. Dr. Vasile Stanciu - titular cu norma de baza; Pr. Conf. Dr. Stelian Tofana - titular
cu norma de bazd; Arhid. Conf. Dr. loan Ica - junior - titular cu norma de baza si sef de catedra (din 18
ianuarie 2000 — 18 februarie 2002); Prof. Dr. Gheorghe Arion - asociat; Conf. Dr. loan Shdrciu - asociat;
Conf. Dr. Radu Solovastru - asociat; Pr. Lect. Remus Lazar - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Dorel
Man - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. loan Chirild - titular cu norma de baza (cancelar din 18 ianuarie
2000 — 26 ianuarie 2004); Lect. Dr. loan Toader - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Corneliu-Ilie
Erneanu - titular cu norma de bazi; Pr. Lect. Drd. Patriciu-Dorin Viaicu - titular cu norma de baza; Pr. Lect.
Dr. loan Bizau - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza; Ana
Baciu - lector titular cu norma de baza; Arhid. Drd. Stefan Iloaie - lector asociat; Asist. Theo S. Muresan -
titular cu norma de baza; Adriana Topdrceanu - lector asociat; Doina Boros - lector asociat; losif Berindei -
lector asociat; Viorel Vicar - lector asociat; Nelu Mdnescu - lector asociat; Constantin Mdarugoiu - lector
asociat; Ramona Porumb - lector asociat; Radu Preda - preparator titular cu norma de baza (pana la
1 octombrie 2000), apoi asistent titular cu norma de baza.

Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma de
baza; Pr. Conf. Dr. Vasile Stanciu - titular cu norma de baza; Pr. Conf. Dr. Valer Bel - titular cu norma de
baza - prodecan; Pr. Conf. Dr. Stelian Tofana - titular cu norma de baza; Arhid. Conf. Dr. loan Ica - junior -
titular cu norma de baza - sef de catedrd; Pr. Conf. Dr. loan Chirila - titular cu norma de baza (decan din
2004-azi); Pr. Lect. Dr. loan Bizau - titular cu norma de bazd; Pr. Lect. Drd. Gheorghe Santa - titular cu
norma de baza; Asist. Theo S. Muresan - titular cu norma de baza; Lect. Dr. loan Toader - titular cu norma
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titulare si 24 asociate’'; in anul universitar 2002-2003 au functionat 14 cadre didactice
titulare si 23 asociate’’; in anul universitar 2003-2004 au functionat 16 cadre didactice
titulare si 18 asociate®; in anul universitar 2004-2005 au functionat 16 cadre didactice

de bazd; Radu Preda - asistent titular cu norma de baza; Arhid. Drd. Stefan Iloaie - lector asociat; Conf. Dr.
Radu Solovastru - asociat, Conf. Dr. loan Sharciu - asociat; P. S. Episcop-vicar Dr. Irineu Pop-Bistriteanul -
conferentiar asociat; Prof. Dr. Gheorghe Arion - asociat; Nelu Manescu - lector asociat; Constantin Marufoiu -
lector asociat; Adriana Topdrceanu - lector asociat; Doina Boros - lector asociat; alti asociati: Mircea
Andpreica; Irimie Marga; Coriolan Dura; Nicolae Balan; Ecaterina Stanciu; Dr. Gelu Buta; Arhid. Drd.
Stefan lloaie; David Hudson; Marius Ghenescu; Gheorghe Bus;, Annamaria Baciu (titularizatd de
la 1 martie 2001); Mircea Oros; Aurel Jivi.
Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma
de bazd; Pr. Prof. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu - titular cu
norma de bazd; Pr. Prof. Dr. Stelian Tofana - titular cu norma de baza; Pr. Conf. Dr. loan Chirila - titular
cu norma de baza - decan; Arhid. Conf. Dr. loan Ica - junior - titular cu norma de baza (de la 1 martie 2003
transferat la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Sibiu); Pr. Lect. Dorel Man - titular; Pr. Lect. Dr. Joan
Bizau - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Drd. Patriciu-Dorin Viaicu - titular; Lect. Dr. loan Toader -
titular cu norma de baza; Pr. Lect. Drd. Gheorghe Santa - titular cu norma de bazd; Radu Preda - titular cu
norma de bazd; Ana Baciu - lector titular; Annamaria Baciu - lector titular cu norma de baza; P. S. Episcop-
vicar Dr. Irineu Pop-Bistriteanul - conferentiar asociat; Prof. Dr. Nicolae Bocsan (master); Prof. Dr. Gheorghe
Arion - asociat; Conf. Dr. Radu Solovastru - asociat; Conf. Dr. loan Shdrciu - asociat; Adriana Topdrceanu -
lector asociat; alti asociati: Mircea Marian Andreica; Marcel Sabau; Coriolan Dura; Manuela Botis; Virgil
Ciomos; Dr. Gelu Buta; Dorel Moise; Theo Muresan; Gheorghe Bug; Constantin Mdarugoiu; Nicolae Balan;
Doina Boros; Marius Ghenescu; Gheorghe Marcel Muntean; Stefan lloaie, Mircea Oros; Aurel Jivi;
Cosmina-Claudia Trif, Ciprian-Mihai Toma.
Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma
de baza; Pr. Prof. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu - titular cu
norma de baza; Pr. Prof. Dr. Stelian Tofana - titular cu norma de baza; Pr. Conf. Dr. loan Chirila - titular
cu norma de baza - decan; Arhid. Conf. Dr. loan Ica - junior - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dorel Man -
lector titular; Pr. Lect. Dr. Joan Bizau - titular cu norma de baza; Lect. Dr. loan Toader - titular cu norma
de baza; Pr. Lect. Dr. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Drd. Patriciu-Dorin Viaicu -
titular; Dr. Radu Preda - asistent titular cu norma de baza; Dr. Ana Baciu - lector titular cu norma de baza;
Annamaria Baciu - lector titular cu norma de baza; Prep. Grigore-Dinu Mos - titular cu norma de baza; P. S.
Episcop-vicar Dr. Irineu Pop-Bistrifeanul - conferentiar asociat; alfi asociati: Prof. Dr. Nicolae Bocsan
(master); Constantin Marutoiu;, Aurel Jivi; Prof. Dr. Gheorghe Arion; Conf. Dr. Radu Solovastru; Conf. Dr.
loan Sbarciu; Virgil Ciomos; Marius Harosa; Gheorghe Bus; Adriana Toparceanu; Coriolan Dura; Doina
Boros; Marius Ghenescu; Razvan Alin Trifa;, Theo Muresan; Teodora Rogca;, Mircea Marian Andreica,
Marcel Sabau;, Dorel Moise; Nicolae Balan.
Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza;. Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma
de baza; Pr. Prof. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu - titular
cu norma de bazd; Pr. Prof. Dr. Stelian Tofand - titular cu norma de baza; Pr. Conf. Dr. loan Chirila -
titular cu norma de baza - decan; Arhid. Conf. Dr. loan Icd - junior - titular cu norma de baza (de la 1 martie
2003 transferat la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Sibiu); Pr. Lect. Dorel Man - titular; Pr. Lect. Dr.
loan Bizau - titular cu norma de baza; Lect. Dr. Joan Toader - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr.
Gheorghe Santa - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. Patriciu-Dorin Vlaicu - titular; Dr. Radu Preda -
asistent titular cu norma de baza; Dr. Ana Baciu - lector titular cu norma de baza; Diac. Mircea Oros - de la
1 martie 2003 asistent titular (asistent asociat pana la 1 martie 2003), Annamaria Baciu - lector titular cu
norma de baza; Alin Razvan Trifa, asistent titular; P. S. Episcop-vicar Dr. Irineu Pop-Bistriteanul -
conferentiar asociat; alti asociati: Prof. Dr. Gheorghe Arion; Gheorghe Bus; Constantin Mdarutoiu; Doina
Borosg; Virgil Ciomos; Adriana Topdrceanu; Conf. Dr. Radu Solovastru; Conf. Dr. loan Sbdrciu; Dan
Mohanu, Mircea Marian Andreica; Marius Harosa; Coriolan Dura; Dr. Gelu Buta; Theo Muresan,
Vasile Cioca.
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titulare si 13 asociate’*; in anul universitar 2005-2006 au functionat 16 cadre didactice
titulare si 12 asociate®; in anul universitar 2006-2007 au functionat 21 cadre didactice
titulare si 15 asociate’®; in anul universitar 2007-2008 au functionat 25 si 13 asociate’';

54

55

56
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Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma
de baza; Pr. Prof. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu - titular
cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. Stelian Tofana - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Chirila -
titular cu norma de bazi - decan; Pr. Lect. Dorel Man - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. loan Bizau -
titular cu norma de baza; Lect. Dr. loan Toader - titular cu norma de bazi; Pr. Lect. Dr. Patriciu-Dorin
Vlaicu - titular cu norma de bazd; Pr. Lect. Dr. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza; Dr. Radu
Preda - asistent titular cu norma de baza; Alin Razvan Trifa - asistent titular cu norma de baza; Dr. Ana
Baciu - lector titular cu norma de baza; Annamaria Baciu - lector titular cu norma de baza; Asist. Drd.
Grigore-Dinu Mos - titular cu norma de baza; Drd. Marius Ghenescu - asistent titular cu norma de bazd;
Conf. Dr. Radu Solovastru - asociat; Conf. Dr. loan Shdrciu - asociat; Mircea Muthu (master), P. S. Episcop-
vicar Dr. Irineu Pop-Bistriteanul - conferentiar asociat; Prof. Dr. Gheorghe Arion - asociat; alti asociati:
Gheorghe Bus, Doina Boros; Virgil Ciomos; Marius Harosa, Coriolan Dura, Dr. Gelu Buta, Theo Muresan.
Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma
de baza; Pr. Prof. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu - titular cu
norma de baza; Pr. Prof. Dr. Stelian Tofand - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Chirila - titular
cu norma de baza - decan; Pr. Lect. Dorel Man - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. loan Bizau - titular
cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. Patriciu-Dorin Viaicu - titular cu norma de baza; Lect. Dr. loan Toader -
titular cu norma de bazd; Pr. Lect. Dr. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza; Dr. Radu Preda -
asistent titular cu norma de baza; Dr. Ana Baciu - lector titular cu norma de baza; Annamaria Baciu -
lector titular cu norma de baza; Drd. Alin Razvan Trifa - asistent titular cu norma de baza; Pr. Asist. Drd.
Grigore-Dinu Mos - titular cu norma de baza; Drd. Marius Ghenescu - asistent titular cu norma de baza;
P. S. Episcop-vicar Dr. Irineu Pop-Bistriteanul - conferentiar asociat; alti asociati: Virgil Ciomos; Radu
Solovastru; loan Sbdrciu; Mircea Muthu (master); Gheorghe Arion; Constantin Marutoiu; Dr. Gelu
Buta, Theo Muresan; Doina Boros; Doina Mihailescu; Gheorghe Bus; Pompei Sabin Grapini.

Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma
de baza; Pr. Prof. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu - titular cu
norma de baza; Pr. Prof. Dr. Stelian Tofand - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Chirila - titular
cu norma de baza - decan; Pr. Lect. Dorel Man - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. loan Bizau -
titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. Patriciu-Dorin Vlaicu - titular cu norma de baza; Lect. Dr. loan
Toader - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. Gheorghe Santa - titular cu norma de bazd; Dr. Radu Preda -
asistent titular cu norma de baza; Dr. Ana Baciu - lector titular cu norma de baza; Annamaria Baciu -
lector titular cu norma de bazd; Pr. Dr. Stefan Iloaie - lector titular cu norma de baza; Pr. Drd. Grigore-
Dinu Mos - asistent titular cu norma de baza; Drd. Alin Razvan Trifa - asistent titular cu norma de baza;
Drd. Marius Ghenescu - asistent titular cu norma de baza, Dr. Marcel Muntean - asistent titular cu norma
de baza; Cosmina-Claudia Trif - asistent titular cu norma de baza; P. S. Episcop-vicar Dr. Jrineu Pop-
Bistriteanul - conferentiar asociat; alti asociati: Prof. Andrei Marga (master), Iulia Szekszardi (master); Virgil
Ciomos; Radu Solovastru, loan Sbdrciu; Mircea Muthu (master); Gheorghe Arion; Dr. Gelu Buta, Theo
Muresan; Doina Boros; Gheorghe Bus; Pompei Sabin Grapini; Victoria-Alina Gradinar.

Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de bazi; Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb - titular cu norma
de baza; Pr. Prof. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu - titular
cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. Stelian Tofana - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan Chirila - titular
cu norma de baza - decan; Prof. Dr. Constantin Marutoiu - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dorel Man -
titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. Joan Bizdu - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. Patriciu-Dorin
Vlaicu - titular cu norma de baza; Lect. Dr. loan Toader - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. Gheorghe
Santa - titular cu norma de baza; Lect. Dr. Radu Preda - titular cu norma de bazi; Dr. Ana Baciu - lector
titular cu norma de baza; Dr. Annamaria Baciu - lector titular cu norma de baza; Pr. Dr. Stefan lloaie -
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in anul universitar 2008-2009 au functionat 26 cadre didactice titulare si 22 asociate®®;
in anul universitar 2009-2010 au functionat 27 de cadre didactice titulare, fara nici un
cadru didactic asociat™.

lector titular cu norma de baza; Pr. Drd. Grigore-Dinu Mosg - asistent titular cu norma de baza; Alin Razvan
Trifa - asistent titular cu norma de baza, Drd. Marius Ghenescu - asistent titular cu norma de baza;
Dr. Marcel Muntean - asistent titular cu norma de baza; Cosmina-Claudia Trif - asistent titular cu norma
de baza; Pr. Drd. Cosmin Cosmuta - asistent titular cu norma de baza (de la 1 martie 2007); Pr. Lector
Dr. Gabriel Viorel Gardan - lector titular cu norma de baza (de la 1 martie 2008); P. S. Episcop-vicar
Dr. Irineu Pop-Bistriteanul - conferentiar asociat; alti asociati: Virgil Ciomos; Radu Solovastru; loan
Sharciu; Mircea Muthu (master); Gheorghe Arion; Dr. Gelu Buta, Theo Muresan; Doina Boros; Gheorghe
Busg; Pompei Sabin Grapini, Victoria-Alina Gradinar; Gabriel Viorel Gardan - asociat 1 octombrie 2007-
1 martie 2008.
Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza - sef de catedra; Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb -
titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Prof. Dr. Vasile
Stanciu - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. Stelian Tofana - titular cu norma de baza; Pr. Prof. Dr. loan
Chirila - titular cu norma de baza - decan; Prof. Constantin Dr. Mdrutoiu - titular cu norma de baza; Pr. Conf.
Dorel Man —titular cu norma de baza; Pr. Conf. Dr. Stefan lloaie - titular cu norma de baza - cancelar; Pr. Lect.
Dr. loan Bizau - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. Patriciu-Dorin Viaicu - titular cu norma de baza;
Lect. Dr. loan Toader - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Dr. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza;
Lect. Dr. Radu Preda - titular cu norma de baza; Dr. Ana Baciu - titular cu norma de baza; Dr. Annamaria
Baciu - lector titular cu norma de baza; Pr. Drd. Grigore-Dinu Mosg - asistent titular cu norma de baza;
Dr. Alin Razvan Trifa - asistent titular cu norma de baza; Drd. Marius Ghenescu - asistent titular, Dr. Marcel
Muntean - asistent titular cu norma de baza; Cosmina-Claudia Trif - asistent titular cu norma de baza;
Pr. Drd. Cosmin Cosmuta - asistent titular cu norma de baza; Drd. Adrian Podaru - asistent titular cu norma
de bazi (de la 1 martie 2009); Pr. Drd. Cristian Sonea - asistent titular cu norma de baza (de la 1 martie 2009);
P. S. Episcop-vicar Dr. Irineu Pop-Bistriteanul - conferentiar asociat; alti asociati: Virgil Ciomos; Radu
Solovdastru; loan Shdrciu; Mircea Muthu (master); Marius Eppel (master); Gheorghe Arion; Dr. Gelu
Buta, Theo Muresan; Doina Boros; Gheorghe Bus; Pompei Sabin Grapini; Victoria-Alina Gradinar; Paula
Bud, Constantin C. Marugoiu, Olimpiu Benea; Adrian Podaru (pana la 1 martie 2009), Sergiu Balas, Iliuta
Popa, Sorin Marciuc, Liciniu Campean, Teodora Rosca, Teodora llinca Muresanu, Stelian Pasca-Tusa.
Pr. Prof. Univ. Dr. Alexandru Moraru - titular cu norma de baza - sef de catedra; Pr. Prof. Univ. Dr. loan-
Vasile Leb - titular cu norma de bazi; Pr. Prof. Univ. Dr. Vasile Stanciu - titular cu norma de baza; Pr.
Prof. Univ. Dr. Valer Bel - titular cu norma de baza - prodecan; Pr. Prof. Univ. Dr. Stelian Tofand - titular
cu norma de baza; Pr. Prof. Univ. Dr. loan Chirila - titular cu norma de baza - decan; Prof. Univ. Dr.
Constantin Marutoiu - titular cu norma de baza; Prof. Univ. Dr. Mircea Gelu Buta - titular cu norma de
baza; Pr. Conf. Univ. Dr. Stefan lloaie - titular cu norma de baza - cancelar; Pr. Conf. Univ. Dr. Dorel
Man - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Univ. Dr. Gheorghe Santa - titular cu norma de baza; Pr. Lect.
Univ. Dr. loan Bizau - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Univ. Dr. Patriciu-Dorin Viaicu - titular cu norma
de baza; Pr. Lect. Univ. Dr. Gabriel Gardan - titular cu norma de baza; Pr. Lect. Univ. Dr. loan Toader -
titular cu norma de baza; Lect. Univ. Dr. Radu Preda - titular cu norma de bazi; Lect. Univ. Dr. Ana
Baciu - titular cu norma de baza; Lect. Univ. Dr. Annamaria Baciu - titular cu norma de baza; Pr. Lect.
Univ. Dr. Mircea Oros - titular cu norma de baza; Lect. Univ. Dr. Marcel Muntean - titular cu norma de
baza; Asist. Univ. Dr. Razvan Alin Trifa - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Univ. Dr. Cristian Sonea -
titular cu norma de baza; Asist. Univ. Dr. Adrian-Aurel Podaru - titular cu norma de baza; Pr. Asist.
Univ. Drd. Grigore-Dinu Mos - titular cu norma de baza; Pr. Asist. Univ. Drd. Cosmin Cosmuta - titular cu
norma de baza; Asist. Univ. Drd. Claudia-Cosmina Trif - titular cu norma de baza; Asist. Univ. Drd.
Marius Ghenescu - titular cu norma de baza.
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d. Activitatea stiintificd si misionard a cadrelor didactice

In decursul anilor cadrele didactice au desfasurat o activitate stiintifica intensa,
concretizata 1n carti de unic autor, volume colective, studii, articole, cronici, recenzii
s.a.

In cele ce urmeaza vom prezenta pe sectii ,,productiile” lor stiintifice in care
vom aminti titlurile cartilor ca unic autor ale fiecarui cadru didactic, iar cifric celelalte
publicatii; 1i vom pomeni numai pe titulari.

La Sectia de Teologle Biblica, amintim pe Pr. Prof. Dr. loan Chirila® si Pr.
Prof Dr. Stelian Tofana®

In cadrul Sectiei de Teologle Istorica au activat: Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru®
Pr. Prof. Dr. Ioan Vasﬂe Leb®; Pr. Lect. Dr. Gabriel-Viorel Gardan® si Pr. Asist. Drd
Cosmin Cosmuta

% Homo — deus, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1997, 144 p.; Cartea profetului Osea — breviar al gnoseologiei
Vechiului Testament, Editura Limes, Cluj-Napoca, 1999, 264 pg.; Mesianism si Apocalipsa in scrierile de la
Qumran, Editura Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 1999, 114 p.; Qumran si Mariotis — doua sinteze ascetice —
locuri ale imbogatirii duhovnicesti, Editura Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2000, 141 p.; Ecouri
in Babel, Editura Limes, Cluj-Napoca, 2000, 65 p.; Fragmentarium exegetic, Editura Limes, Cluj-Napoca,
2001, 186 p.; Fragmentarium exegetic filonian, Editura Limes, Cluj-Napoca, 2002, 174 p.; Fragmentarium
exegetic filonian II, Nomothetica — repere exegetice la Decalog, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 2003, 174 p.;
The Dia-Logos between Theology ans Science. Meeting through the Word, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca,
2009, 237 p.; Sfdnta Scripturd - Cuvantul cuvintelor, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2010, 414 p. si peste
100 de studii si articole, precum si 26 de recenzii.

lisus Hristos, Arhiereu vesnic, dupd Epistola catre Evrei, Ed. Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca,
Editia I, 1996, 456 p.; Introducere in Studiul Noului Testament. Vol I. Text si Canon. Epoca Noului Testament,
Ed. Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, Editia I, 1997, 350 p.; Introducere in Studiul Noului Testament.
Vol I. Text si Canon. Epoca Noului Testament, Ed. Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, Editia a II-a,
revizuita si imbunatatita, 2000, 434 p.; lisus Hristos, Arhiereu vesnic, dupa Epistola catre Evrei, Ed. Presa
Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, Editia a II-a, revizuita si imbunatatitd, 2000, 556 p.; Introducere in
Studiul Noului Testament. Vol. II. Sf- Evanghelii dupa Matei si Marcu. Documentul Quelle, Ed. Presa
Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 2002, 454 p.; Introducere in Studiul Noului Testament. Vol. III. Sf.
Evanghelii dupa Luca si loan. Problema sinopticd, Ed. Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2002,
472 p.; Simbolism §i sacramentalitate in Evanghelia a IV-a, Ed. Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca,
2003, 340 p.; Studiul Noului Testament (Partea I). Curs pentru anul I de studiu, Ed. Presa Universitara
Clujeana, Cluj-Napoca, 2003, 253 p.; Studiul Noului Testament. Curs pentru anul I de studiu, Editia a II-a
revizuitd si Imbunatatita, Ed. “Alma Mater”, Cluj-Napoca, 2005, 278 p.; si un numar de 120 articole si
studii de specialitate, 9 prefete la diferite lucrari si 14 volume ingrijite si prefatate.

Biserica Angliei i ecumenismul. Legdaturile ei cu Biserica Ortodoxd Romdna - sec. XVI - XX, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1986, 270 p.; La rascruce de
vremi o viatd de om: Nicolae Colan, episcopul Vadului, Feleacului si Clujului (1936 — 1957). Dupd
documente, corespondentd, insemndri, relatari, impresii, Editura Arhiepiscopiei Vadului, Feleacului si
Clujului, Cluj-Napoca, 1989, 631 p.; Invitdmdntul teologic universitar ortodox romdn din Clyj (1924 -1952),
Editura Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 1996, 373 p.; Seminarul Teologic Liceal Ortodox din
Cluj-Napoca (1952 - 1997), Editura Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 1997, 480 p.; ed. a II-a:
50 ani de invatamant teologic seminarial in Cluj-Napoca (1952-2002), Editura Presa Universitard Clujeand,
Cluj-Napoca, 2002, 539 p.; Catedrala Arhiepiscopiei Ortodoxe a Vadului, Feleacului si Clujului, Editura
Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 1998, 254 p.; Scurt istoric al Eparhiei Ortodoxe Romdne a Vadului, Feleacului
st Clujului, Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2001, 212 p + 8 il,; ed. a II-a, Cluj-Napoca, 2006, 410 p. + 8 il.;
lerarhii Bisericii Ortodoxe Romdne, 2005. Bio - bibliografii selective, in Editura Reintregirea, Alba-lulia,
2005, 218 p. + 49 il.; Biserica Ortodoxa Romana intre anii 1885-2000, Bisericd. Natiune. Cultura, vol. 111,
tom I, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2006, 820 p. + 2 harti
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In cadrul Sectiei de Teologre Srsternatrca pomenim pe: Pr Prof. Dr. Ioan Ica
senior : Arhid. Conf. Dr. Ioan Ica jr.° Pr Prof. Dr. Valer Bel®®; Pr. Conf Dr. Stefan
Tloaie® Pr Asist. Drd. Grigore Dinu- Mos ; Pr. Asist. Drd. Crlstlan Sonea

La Sectia de Teologie Practica: Pr Prof Dr. Vasile Stanciu’*; Prof Dr.
Constantin Marutoru : Pr. Conf. Dr. Dorel Man’*; Pr. Lect. Dr. Gheorghe Santa; " Ppr,

+ 1 fila ilustratii (premiatd de Universitatea ,,Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca, in 2007); Biserica Ortodoxd
Romdna intre anii 1885-2000, Dialog teologic si ecumenic, vol. 111, tom II, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 2006, 464 p. + il. (premiatd de Universitatea ,,Babes-
Bolyai”, Cluj-Napoca, in 2007), Invatamantul teologic universitar ortodox romdn din Cluj-Napoca -Schitd
istorica -, Cluj-Napoca, Ed. Presa Universitard Clujeand, 2009, 201 p. + 4 p. il., 4 volume coautor, 7
volume ingrijite si un numar de 265 studii si articole, 10 reportaje, 15 prefete - postfete, 10 cronici, precum
si 20 recenzii.
Orthodoxie und Altkatholizismus, Presa Universitard Clujeana, Cluj-Napoca, 1995, 262 p.; Ortodoxie si
vechi-catolicism sau Ecumenism inainte de Miscarea Ecumenicd, Presa Universitard Clujeand, Cluj-Napoca,
1996, 330 p.; Die Rumaenische Orthodoxe Kirche im Wandel der Zeiten, Presa Universitara Clujeana,
1998, 167 p.; Teologie si Istorie. Studii de Patristica si Istorie Bisericeascd, Cluj-Napoca, 1999, 270 p.;
Biserica si implicare. Studii privind istoria Bisericii Ortodoxe Romane, Editura Limes, Cluj, 2000, 194 p.;
Dialogul ortodoxo-Vechi Catolic. Stadiul actual si perspectivele sale, Editura Renasterea, Cluj-Napoca, 2001;
Biserica in actiune, Editura Limes, Cluj-Napoca, 2001; in colaborare cu Gabriel Gardan, Chipuri si scene
din istoria crestinismului american: perioada coloniala (1607-1776), Cluj-Napoca, Ed. Presa Universitara
Clujeana, 2008, 6 volume coautor, a coordonat 13 volume de Istorie bisericeascd; sapte traduceri, peste
200 de studii si articole si 10 recenzii.
Episcopia Ortodoxa Romdnd din America — parte a Ortodoxiei americane, Editura Presa Universitara
Clujeand, Cluj-Napoca, 2007, 569 p.; sase carti coautor si aproximativ 50 de studii si articole, precum si
6 recenzii.
O carte coautor si 16 studii, articole si recenzii.
Marturisirea de credinta a lui Mitrofan Kritopoulos. Importanta sa istoricd, dogmatica si ecumenistd.
Anexa: traducerea din greceste a Marturisirii, in M.A., XVIII (1973), nr. 3-4, p. 208-474, traducerea,
p. 414-473, si extras, Sibiu, 1974, 17 lucrari coautor, 4 editii ingrijite si prefatate, 11 volume traduse, 22
studii traduse, 59 studii si articole, 77 reportaje-documentare si 32 de recenzii.
Mystagogia Trinitatis. Probleme ale teologiei trinitare, patristice si moderne cu referire speciald la
triadologia Sfantului Maxim Marturisitorul, Ed. Deisis, Sibiu, 1998; editor de numeroase lucrari de
spiritualitate universald; numeroase studii si articole de specialitate.
Dogma si propovaduire, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1994, 204 p.; Hauptaspekte der Einheit der Kirche.
Eine interkonfessionelle Untersuchung, Presa Universitard Clujeand, Universitatea ‘“Babes-Bolyai”, Cluj-
Napoca, 1996, 282 p.; Misiunea Bisericii in lumea contemporand. 2 Exigente, Ed. Presa Universitara Clujeana,
Cluj-Napoca, 2002, 211 p.; Parohie, misiune, pastoratie. Coordonate pentru o strategie misionard, Ed.
Renasterea, Cluj-Napoca, 2002, 171 p.; Misiunea Bisericii in lumea contemporand. 1 Premise teologice,
Ed. Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 2004, 165 p.; Unitatea Bisericii. Studiu interconfesional
ecumenic, Editura Limes, Cluj-Napoca, 2005, 228 p.; Teologie si Bisericd, Presa Universitara Clujeana,
Cluj-Napoca, 2008, 430 p. precum si un numar de 89 de studii si articole.
Nae lonescu si Ortodoxia romaneascd. Cu bibliografie din si despre Nae lonescu, Ed. Limes, Cluj-Napoca,
2003; Cultura vietii. Aspecte morale in bioetica, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2009, 218 p.; Responsabilitatea
morald, personald si comunitard. O perspectiva teologicd, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2009, 379 p.; Morala
crestind §i etica postmodernd. O intdlnire necesard, Ed. Presa Universitard Clujeana, Cluj-Napoca, 2009,
238 p.; Relativizarea valorilor morale. Tendintele eticii postmoderne si morala cresting, Ed. Renasterea,
Cluj-Napoca, 2009, 180 p.; peste 100 studii si articole.
Un numar de 23 de studii si articole.
Un numar de 12 studii si articole.
Slujbele Sfintilor romdni din Transilvania i alte cantari religioase, Ed. Arhiepiscopiei Vadului, Feleacului si
Clujului, Cluj-Napoca, 1990, 270 p.; Muzica bisericeasca ortodoxd din Transilvania, Ed. Presa Universitara
Clujeana, Cluj-Napoca, 1996, 300 p.; Cdantarile Sfintei Liturghii pentru cor mixt, Ed. Arhidiecezana,
Cluj-Napoca, 1997, 100 p.; Liturghia Sfintului loan Gurd de Aur in Do major, pentru cor barbadtesc,
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Lect. Dr. Ioan Bizéu76; Pr. Lect. Dr. Dorin-Patriciu Vlaicu77; Lect. Dr. Radu Preda78;
Lect. Dr. Ioan Toader79; Pr. Lect. Dr. Mircea Marin Orosgo; Lect. Dr. Marcel Munteangl;
Lect. Dr. Ana Baciugz; Lect. Dr. Annamaria Baciu®™ ; Asist. Dr. Razvan Alin Trifag4;
Asist. Drd. Claudia-Cosmina Trif® 5; Asist. Drd. Marius Ghenescu®.

Ed. Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 1999, 45 p.; Muzica bisericeasca corald din Transilvania, Vol. I, Ed. Presa
Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2001, 260 p.; Slujbele si Acatistul Sfantului Pahomie de la Gledin.
Episcopul Romanului, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2007, 120 p.; Slujbele Sfintilor Martiri si Marturisitori
Nasaudeni, Atanasie Todoran din Bichigiu, Vasile din Mocod, Grigore din Zagra i Vasile din Telciu, Editura
Renasterea, Cluj-Napoca, 2008, 110 p.; Anastasimatarul sau cantarile Vecerniei de sambata seara si ale
Utreniei de Duminica dimineata, compuse §i fixate pe notatie liniard dupd melodiile celor opt glasuri
notate de preotul Dimitrie Cuntanu, Ed. Reintregirea, Alba-lIulia, 2010, 525 p.; Preotul Prof. Univ. Dr.
Nicu Moldoveanu, la 70 de ani, volum ingrijit de Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu si de Pr. Lect. Dr. Stelian
Ionagcu, Ed. Basilica, Bucuresti, 2010, 450 p.; 11 antologii muzicale, 109 studii, articole si recenzii.

" Curs de Chimie Anorganicd, vol. 1. Chimie generald. Ed. Universitatii ,,Lucian Blaga”, Sibiu, 1999; un
numar de 126 de studii si articole.

™ Maica Domnului — Chipul femeii in Noul Testament, Editura Episcopiei Ortodoxe Romane a Maramuresului
si Satmarului, Cluj-Napoca, 1995, 109 p.; Didahiile, norme de educatie si pastoratie, Ed. Presa Universitara
Clujeand, Cluj-Napoca, 2001, 272 p.; Manuscrise omiletice acte de spiritualitate romaneasca sec. XVIII -
mijlocul sec. XIX, Ed. Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 2004, 202 p.; Pastoratie si Istorie
la Episcopul Nicolae Colan in Transilvania 1940-1944, Ed. Renasterea, Cluj-Napoca, 2007, 269 p.;
Pastoratie si duhovnicie, Cluj-Napoca, Ed. Renasterea, 2009; si peste 60 de studii si articole.

5 Valorile crestine in educatia morald a adolescentului, Ed. Casa Cartii de Stiintd, Cluj-Napoca, 2004, 362 p.;
Aschileul Mic. Monografie istorica, Ed. Grinta, Cluj-Napoca, 2006; 35 studii si articole.

76 Viata in Hristos si maladia secularizarii, Ed. Patmos, Cluj-Napoca, 2002; Liturghie si teologie, Ed. Patmos,
Cluj-Napoca, 2009, 331 p. si numeroase studii si articole.

" Locul si rolul recunoscut Bisericilor in Tarile Uniunii Europene, Ed. Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 1998,
si numeroase studi si articole.

78 Jurnal cu Petre Tutea, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, 205 p.; Editia a II-a, Ed. Deisis, Sibiu, 2002, 179 p.;
Societatea ,,martorii lui lehova* in contextul fenomenului sectar, Ed. Arhidiecezana, Cluj-Napoca, 1996,
85 p.; Biserica in Stat. O invitatie la dezbatere, Ed. Scripta, Bucuresti, 1999, 172 p.; Comunismul o
modernitate esuatd, Cluj-Napoca, Ed. Eikon, 2009; Semnele vremii. Lecturi social-teologice, Ed. Eikon,
Cluj-Napoca, 2009; 2 volume coautor, 5 volume coordonator, 24 studii si 226 articole si eseuri, 15 traduceri
si 10 recenzii.

7 Retorica amvonului, Ed. Presa Universitard Clujeand, Cluj-Napoca, 2002, 171 p.; Metode noi in practica
omileticd, Ed. Arhidiecezand, Cluj-Napoca, 1998, numeroase studii si articole.

8% Valoarea si semnificatia teologicd a imnelor liturgice din Triod, Ed. Casa Cirtii de Stiinta, Cluj-Napoca,
2007, 126 p.; Sfanta si dumnezeiasca Liturghie, partdasie reald de Hristos-Mantuitorul, Ed. Studia, Cluj-
Napoca, 2009, 179 p.; Christliche Spiritualitit und Orthodoxe Theologie, Ed. ,,Casa Cartii de Stiinta”,
Cluj-Napoca, 2010, 196 p., o traducere: Julius Tyciak, Teologia imnelor bizantine. Perspectivele teologice
ale Liturghiei bizantine, traducere, studiu introductiv, adaptare si note de Pr. Lect. Univ. Dr. Mircea Oros,
Ed. Studia, Cluj-Napoca, 2009, 171 p.; doud carti coautor si peste 50 de studii si articole.

81 Crucea intre mit si simbol in picturd, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 2006; si un numir de 22 de studii si articole.

82 Limba Latind — Monografia partilor de vorbire neflexibile, Ed. Sincron, Cluj-Napoca, 2000, 126 p.; Aspecte
lexicale in Ms. Vat. Rom. 6 din Biblioteca Apostolica Vaticana, Ed. Eikon, Cluj-Napoca, 2006, 298 p. si
peste 30 de studii i articole.

83 Studii si articole de specialitate.

84 Scoala macedoneand — Spre o reconstituire a opusului, Cluj-Napoca, 2009; studii si articole de specialitate.

% Studii si articole

8 Studii i articole.
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Cadrele didactice au participat (si participd), totodata, la activitati misionar-pastorale
si caritabile din cuprinsul Arhiepiscopiei Clujului, dar si in alte Eparhii din tara si strdinatate.

In acelasi timp, cadrele didactice fac parte din Societiti, Asociatii, Comisii teologice
si culturale interne i internationale, care sporesc prestigiul Ortodoxiei romanesti in tard si
in strdinatate.

De asemenea, cadrele didactice s-au implicat in predarea cursurilor pastorale pentru
obtinerea gradelor preotesti (definitivat, gradul II si gradul I), precum s§i pentru obtinerea
gradelor didactice (definitivat, gradul II si gradul I), la profesorii de Religie din invatamantul
nostru de stat.

e. Publicatiile Facultatii

Cadrele didactice au publicat importante studii, articole, cronici, recenzii in revistele
Facultatii: Studia Universitatis Babes-Bolyai. Theologia Orthodoxa (pana in prezent, 24
volume) si Anuarul Facultitii de Teologie Ortodoxa (pana acum, 12 volume).

In Studia Universitatis Babes-Bolyai. Theologia Orthodoxa, din perioada
1992-2010, s-au tratat, de catre cadrele noastre didactice, dar si de citre personalitati
ale lumii teologice interne si internationale, probleme de Teologie Biblica, Teologie Istorica,
Teologie Sistematicd, Teologie Practicd, precum si insemnate teme din spiritualitatea
nationald si universala.

Incepand cu anul 1998 prin purtarea de grija a Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru
s-a Inceput publicarca Anuarului, care a fost structurat pe cele patru domenii mari de
cercetare teologica: Teologie Istoricd, Teologie Biblica, Teologie Sistematica si Teologie
Practic, la care s-au adaugat si numeroase studii de spiritualitate ortodoxa si recenzii la
cele mai noi aparitii editoriale din mediul teologal romanesc. Astfel au aparut Anuar I
(1990-1992); Anuar II (1992-1994); Anuar III (1994-1996); Anuar IV (1996-1998),
care este inchinat marelui biblist roméan Pr. Prof. Dr. Liviu Galaction Munteanu; Anuar V
(1998-2000); Anuar VI (2000-2002), inchinat celor zece ani de la reinvierea invatdmantului
teologic ortodox clujean, Anuar VII (2002-2004); Anuar VIII (2004-2005); Anuar IX
(2005-2006); Anuar X (2006-2007); Anuar XI (2007-2008) si Anuar XII (2008-2009).

In acelasi timp unele cadre didactice au obtinut granturi de cercetare precum: Pr.
Prof. Dr. Ioan Vasile Leb, Pr. Prof. Dr. Ioan Chirila, Pr. Lect. Dr. Gabriel-Viorel Gardan;
altii insa au fost colaboratori la asemenea granturi i anume: Pr. Prof. Dr. Alexandru
Moraru, Pr. Prof. Dr. Valer Bel, Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu, Pr. Prof. Dr. Stelian Tofana.

De asemenea, au obtinut granturi de cercetare si unii studenti, masteranzi si
doctoranzi de la Facultatea noastra.

Tot in cadrul acestui capitol trebuie sd amintim si Centrele Teologico-Culturale si
Ecumenice din cadrul Facultatii: Centrul de Istorie Bisericeasca comparata ,,Joan Lupas” —
director Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru; Centrul de Studii Biblice al celor patru
Facultati de Teologie din Universitatea ,,Babes-Bolyai” — o vreme director, Pr. Prof. dr.
Stelian Tofana; Centrul de Bioetica — director Pr. Prof. Dr. Ioan Chirild; Centrul de Studii
Ecumenice si Interreligioase — director Pr. Prof. Dr. Ioan-Vasile Leb si Centrul de Limbi
clasice Orienthalia — director Pr. Prof. Dr. Ioan Chirila; Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu, in
anul 2006 a devenit membru titular al Uniunii Compozitorilor si Muzicologilor din
Romania.
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J- Conducerea Institutului — Facultatii

In primii doi ani universitari Scoala Superioard Teologica Ortodoxi din Cluj-
Napoca a fost condusa de un rector §i un prorector, iar dupa includerea sa in Universitatea
“Babes-Bolyai” din Cluj-Na]?oca (din 1992 incoace) de catre decani si prodecani, ajutati de
sefi de catedra si cancelari®’.

Cat priveste personalul didactic-auxiliar, el a fost (si este) alcatuit din secretari,
administratori, operatori calculatoare, informaticieni®®.

2. Biblioteca

Un factor important in viata unei Institutii de invatdmant il constituie in mod
deosebit si biblioteca; de aceea, incd din primele zile ale reinvierii Institutului Teologic
(1990) am 1incercat sa 1i dam viata acesteia; astfel cd, in toamna anului 1990 au fost
recuperate din biblioteca Vechiului Institut Teologic aproximativ 10.000 de volume,
precum si o parte din arhiva acestuia; in cursul anilor 1991-1992 s-au cumpdrat cérti
din fondurile Institutului, iar altele au fost primite ca donatie, astfel ca la intrarea In
Universitate (in 1 octombrie 1992) erau aproximativ 14.000 de volume, reviste si ziare
de specialitate.

Dupa integrarea Institutului in Universitatea ,,Babes-Bolyai” unele carti au fost
cumpdrate de citre Biblioteca Centrala Universitard ,,Lucian Blaga”, Cluj-Napoca; altele

¥ Jata conducatorii Institutului-Facultitii in perioada 1990-2010: a. intre anii 1990 — 1996: 1. Pr. Prof. Dr.
Alexandru Moraru (rector intre 1990-1992 si decan, 1992-1996); 2. Pr. Conf. Dr. loan - Vasile Leb
(prorector, 1990-1992; prodecan si sef de catedra, 1994-1996); b. intre anii 1996 — 2000: Pr. Prof. Dr.
loan Ica - senior (decan si sef de catedra, 1996-2000); Pr. Lect. Drd. Stelian Tofana (cancelar din 21
ianuarie 1996 - 24 septembrie 1997); Pr. Conf. Dr. Valer Bel (prodecan din 24 iunie 1997 - 17 ianuarie
2000); Pr. Lect. Drd. loan Chirila (cancelar din 25 septembrie 1996 - 17 ianuarie 2000); c. intre anii
2000 — 2004: Pr. Prof. Dr. loan Vasile Leb (decan din 18 ianuarie 2000 - 26 ianuarie 2004); Pr. Conf. Dr.
Valer Bel (prodecan din 18 ianuarie 2000 - 26 ianuarie 2004); din anul 2002 profesor titular; Pr. Conf.
Dr. loan Chirila (cancelar din 18 ianuarie 2000 - 26 ianuarie 2004); Arhid. Conf. Dr. Joan Icd - junior
(sef de catedrd din 18 ianuarie 2000 - 18 februarie 2002); d. intre anii 2004 — 2008: Pr. Prof. Dr. loan Chirild
(conferentiar pana in 1 martie 2004 si de atunci incoace profesor titular) - decan din 26 ianuarie 2004 -
13 decembrie 2007; Pr. Prof. Dr. Valer Bel - cancelar-prodecan (26 ianuarie 2004 - 13 decembrie 2007);
Pr. Prof. Dr. loan-Vasile Leb - sef de catedra (12 ianuarie 2004 - 29 noiembrie 2007); e. intre anii 2008 —
prezent: Pr. Prof. Dr. loan Chirild — decan (13 decembrie 2007- 2012); Pr. Prof. Dr. Valer Bel - prodecan
(13 decembrie 2007- 2012); Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru — sef de catedra (29 noiembrie 2007- 2012);
Pr. Lect. Dr. Stefan lloaie — cancelar ( 13 decembrie 2007-2012).

Acestia au fost: Pr. Vasile Bancos - secretar sef (1990-1991); Diac. Florin Catalisan - secretar principal
(1990-1991) si secretar sef (1991-2001); din 26 martie 1995 - hirotonit preot; Dna Mirela Cristiana Crisan —
secretar II (din 3 ianuarie 1994 - apoi secretar sef, in martie 2001); Adrian Lazdar — administrator; Pr. Dorel
Man — director gospodaresc (amandoi intre 1990-1992), Pr. Cosmin Trif — secretar sef (din 1 iunie 2001- azi);
Dna Mirela Neli Turc - operator calculator (din 1 octombrie 1997 — 1 septembrie 2001); apoi secretar (de
la 1 septembrie 2001-azi); Dna Laura Cristina Vancea - secretar (de la 1 septembrie 2001- azi); Dna Dorina
Petronela Moga - administrator sef (1999-2003; 2005-azi); la toate Facultitile de Teologie din cadrul
Universitatii “Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca; Dna Aurora Pintea - administrator sef (2003-2004); la
toate Facultatile de Teologie din cadrul Universitatii “Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca au functionat ca
informaticieni: Cristian Goia, Ciprian Plogtinar si Gabriel Petrovai (in perioada 2002-2006); D1. Constantin
Belei — informatician numai la Facultatea de Teologie Ortodoxa (martie 2008- azi).

80

88



MOMENTE DIN ISTORIA INVATAMANTULUI TEOLOGIC UNIVERSITAR ORTODOX DIN CLUJ-NAPOCA

insd au fost donatii din partea unor persoane particulare sau ale unor institutii religioase
din tard sau din strainatate; in 2010 1n Biblioteca Facultatii noastre se aflau 30.420 volume
(carti) si aproximativ 700 volume periodice in limba romana si in alte limbi straine™.

h. Legdturile Facultitii de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca cu personalitifi si
institutii bisericesti si laice din tara si strdindtate

in decursul celor 20 ani de existentd, Facultatea noastra a organizat 20 simpozioane
internationale, 9 simpozioane nationale, si 57 de sesiuni de comunicare la care au participat
personalitati din: S.U.A., Germania, Franta, Austria, Anglia, Italia, Ungaria, Republica
Moldova, cadre didactice de la Facultitile de Teologie Ortodoxa din Bucuresti, Sibiu,
lasi, Alba-lulia, Constanta, Craiova, Arad, Oradea, de la Institutul Teologic Protestant
din Cluj-Napoca s.a.

In acelasi timp, Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca a dezvoltat
relatii §i programe de cercetare cu centrele universitare teologice din Atena, Tesalonic,
Heidelberg, Erlangen, Regensburg, Berlin, Wiirzburg, Strasbourg, Paris, Roma, Milano,
Bergamo s.a. Facultatea noastra este cuprinsa in programele ,,Socrates” si ,, Erasmus”.
In urma acestor relatii au beneficiat si beneficiaza, in continuare, studenti si cadre didactice
de burse de studiu si cercetare (documentare) in strdinatate.

In cadrul acestor legaturi amintim si acordarea titlului academic de Doctor Honoris
Causa, de catre Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca unor personalitéti de
frunte ale teologiei europene si mondiale (12 la numar)®.

% In ceea ce priveste bibliotecarii Facultétii acestia au fost urmétorii: Prof. Rodica Leb, bibliotecar S (1990-
1991); Diac. Stefan lloaie, bibliotecar suplinitor (1 octombrie 1991 - 31 decembrie 1992; bibliotecar titular,
1 ianuarie - 1 octombrie 1993); Prof. Valeria - Gemma Moraru, bibliotecar S (de la 1 septembrie 1992 -
pana 1 ianuarie 2009, cand s-a pensionat); Prof. Bibiana - Mihaela Bel, bibliotecar S (de la 1 ianuarie 1993 -
1 octombrie 1997); Dna Mara Todea - bibliotecar S (de la 1 octombrie 1997 — 1 ianuarie 2008); Dra Emilia
Mariana Soporan - manuitor de carte (1990 - 1996); apoi bibliotecar S din 1 ianuarie 2008- azi; Dna.
Monica-Daniela Cismags — bibliotecar S intre 1 ianuarie 2009- 1 noiembrie 2009.

% 1. Rev. Prof. Dr. Thomas Spidlik (din Roma), laudatio Pr. Prof. Dr. loan Ica sen. (29 mai 1997); 2. Episcopul
Prof. Dr. Kallistos Ware (Oxford, Anglia), laudatio Pr. Prof. Dr. Ioan Ica sen. (5 noiembrie 1998); 3. Prof.
Dr. Adolf-Martin Ritter (Universitatea ,,Ruprecht-Karl”” Heidelberg), laudatio Pr. Prof. Dr. Ioan-Vasile Leb
(3 octombrie 2000); 4. L.P.S. Sa Bartolomeu Anania, Arhiepiscop al Vadului, Feleacului si Clujului,
laudatio Pr. Prof. Dr. Ioan-Vasile Leb (1 iunie 2001); 5. Pr. Prof. Dr. Boris Bobrinskoi (Institutul ,,Saint
Serge” Paris), laudatio Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu (13 martie 2002); 6. Prof. Dr. Theodor Nikolaou
(Universitatea ,,Ludwig-Maximilian” Munchen) laudatio Pr. Prof. Dr. Ioan-Vasile Leb (13 martie 2002);
7. Pr. Prof. Dr. John Breck (Institutul ,,Saint Serge” Paris), laudatio Pr. Prof. Dr. Stelian Tofana (11 noiembrie
2003); 8. Sanctitatea Sa Bartolomeu I Patriath ecumenic al Constantinopolului, laudatio Pr. Prof. Dr. loan
Chirila (19 octombrie 2004); 9. Prof. Dr. Ulrich Luz (Universitatea din Berna), laudatio Pr. Prof. Dr. Stelian
Tofana (19 octombrie 2006); 10. Pr. Prof. Dr. Constantin Skouteris (Universitatea din Atena), laudatio
Pr. Prof. Dr. Ioan Chirila (19 octombrie 2006); 11. Prof. Dr. Gunther Wenz (Universitatea Ludwig
Maximilians, Munchen), laudatio Pr. Prof. Dr. loan-Vasile Leb (27 martie 2009); 12. Mitropolitul Prof.
Dr. loannis Zizioulas (Universitatea din Glasgow), laudatio Pr. Prof. Dr. loan Chirila (26 mai 2009).
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i. Studentii

Studentii Institutului-Facultatii au fost (si sunt) recrutati dintre tinerii si tinerele
care au absolvit Seminarul teologic sau diferite licee de specialitate, cu diploma de
bacalaureat; de asemenea s-au primit si licentiati in diferite domenii (Istorie, Filozofie,
Litere, Drept, Medicina, Scoli Militare Superioare), Scoala noastra fiind de fapt cea de
a doua facultate 1n pregétirea lor.

Pe langa pregatirea teoretica ( la cursuri §i seminarii), studentii au fost (si sunt)
obligati sa participe la programul religios saptdmanal de dimineata si seara, la activitatea
de educatie duhovniceascd, de misiune, de actiuni culturale si caritabile s.a.

Pana in iunie 2010, la Facultatea noastra au obtinut licenta in teologie, la cele
patru sectii (Teologie Pastorald, Teologie-Litere, Teologie - Asistentd Sociald, Teologie -
Arta Sacra) un numar de 1873 de tineri si tinere.

J- Masterancii si masteratul

Din anul universitar 1994-1995 Facultatea de Teologie Ortodoxa din Cluj-Napoca
a primit dreptul de a organiza si Studii aprofundate (Master), pana in anul 1998, cand
aceste studii au fost transformate In Masterat, cu mai multe sectii si discipline.

Pana in prezent au absolvit, cu disertatie un numar de 426 de tineri si tinere.

k. Doctorancii si doctoratul

Prin transferul, in interesul serviciului, a Pr. Prof. Dr. loan Ica - senior, de la
Facultatea de Teologie Ortodoxa din Sibiu la Facultatea noastra, Prea Cucernicia Sa a
primit dreptul din partea Ministerului Invatamantului (nr. 3854/ 24 aprilie 1995) de a-si aduce
doctoratul si doctoranzii, specialitatea Teologie Sistematica (la Cluj-Napoca); P. C. Sa,
a avut atunci un numar de 10 doctoranzi.

Procesul de invatamant la acest nivel s-a desfasurat in conformitate cu
reglementirile Ministerului Invatimantului si ale Patriarhiei Romane (cursuri, examene,
comunicari stiintifice, lucrdri de seminar, etc).

In anul universitar 1998-1999, cursurile de doctorat de la Facultatea noastra s-au
consolidat, fiind posibila organizarea cursurilor de doctorat la urmétoarele discipline:
Teologie Fundamentala si Dogmatica (Pr. Prof. Dr. loan Ica - senior); Teologie Morala,
Ascetica si Etica sociala (Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu); Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne
si Bizantinologie (Prof. Dr. Emilian Popescu) $i Muzica bisericeasca gi Ritual (Pr. Prof. Dr.
Nicu Moldoveanu), ultimii trei de la Facultatea de Teologie Ortodoxa din Bucuresti, dar
pentru scurtd vreme.

Cu anul universitar 1999-2000 Facultatea noastra a Inceput sa aiba doi conducatori
de doctorat: Pr. Prof. Dr. loan Ica - senior, la Teologie Fundamentala si Dogmatica si
Pr. Prof. Dr. Alexandru Moraru - la Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne cu Notiuni de
paleografie (ultimul din 1999, cf. OMEC nr. 4189 din 9 august 1999); acestora le-au urmat:
prin OMEC nr. 3982/11 iunie 2001, Pr. Prof. Dr. loan-Vasile Leb, la specializarea Istorie
bisericeasca universald; prin OMEC nr 4308/28 august 2002, Pr. Prof. Dr. Vasile Stanciu
la specializarea Muzica bisericeasca si Ritual, prin OMEC nr. 4110/5 iunie 2003, Pr. Prof.
Dr. Stelian Tofana la specializarea Studiul biblic §i exegetic al Noului Testament, prin
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OMEC nr. 4629/07 septembrie 2004, Pr. Prof. Dr. Valer Bel la specializarea Misiologie
si ecumenism; prin OMEC nr. 1071/15 mai 2007 Pr. Prof. Dr. loan Chirila la specializarea:
Teologia Vechiului Testament, cu elemente de arheologie biblica si limba ebraica clasica.

Numarul candidatilor admisi, la cursurile de doctorat, au variat, de la un an la
altul, la fiecare cadru didactic.

Péana la 1 noiembrie 2010 au obtinut titlul de doctor in teologie la Facultatea
noastrd un numar de 49 de persoane; de asemenea sunt in curs de pregatire incd 141
teologi.

Infaptuirea Romaniei Mari la 1 decembrie 1918 a adus si reale impliniri pentru
romanii ortodocsi transilvaneni: infiintarea Episcopiei Oradiei (in 1920), reinvierea vechilor
Episcopii de Vad si Feleac cu sediul la Cluj (in 1921) si infiintarea Episcopiei Armatei
cu sediul la Alba-Iulia (tot in anul 1921).

Pe plan teologic-cultural tot in Transilvania a avut lor infiintarea Academiei
Teologice din Oradea (in 1923) si a Institutului Teologic Ortodox din Cluj (1924).

Cat priveste Institutul teologic Ortodox din Cluj a cunoscut trei etape de progres in
perioada 1924-1952: 1. Institut Teologic Ortodox (1924-1925), cu trei ani de pregatire;
2. Academie Teologica (1925-1948), cu patru ani de studii si 3. Institut Teologic Universitar
Ortodox (1948-1952), de asemenea cu patru ani de pregétire, cu dreptul de a acorda licenta
in Teologie; in primavara anului 1952 a fost desfiintat in mod abuziv de catre stapanirea
comunista a acelor vremi.

Dupa aproape patru decenii de la desfiintare, in urma Evenimentelor din decembrie
1989, prin eforturi grele, in 1990, a fost reinfiintat Institutul Teologic Universitar din
Cluj-Napoca; din 1992 a fost integrat in circuitul Universitatii ,,Babes-Bolyai” din Cluj-
Napoca, in calitate de Facultate de Teologie Ortodoxa, care in timp a avut (si are) patru
sectii teologie: Teologie Pastorald, Teologie - Litere, Teologie - Asistentd Sociala (azi, Teologie
Sociald), Teologie - Patrimoniu Cultural (azi, Artd Sacrd); cu vremea s-au organizat Studii
aprofundate, devenite masterate, iar mai apoi si cursuri de nivel doctoral.

In cele doui decenii de activitate, unii absolventi ai facultatii au devenit ierarhi
ai Bisericii Ortodoxe Romaéne, altii au ocupat Tnalte functii bisericesti, cadre didactice
universitare ori seminariale, profesori de Religie, asistenti sociali de frunte, specialisti
in restaurare de artd veche bisericeasca si numerosi preoti vrednici de misiunea lor; cu
totii slujesc cu demnitate Biserica straimogeasca si Neamul nostru romanesc.

83






STUDIA UBB. THEOLOGIA ORTHODOXA, LV, 2, 2010

INSTITUTIA EPISCOPATULUI iN LUMINA LEGISLATIEI CU
CARACTER BISERICESC DIN SECOLUL AL XIX-LEA

GABRIEL-VIOREL GARDAN"

ABSTRACT. The Institution of the Episcopate from the Point of View of the 19th
Century Legislation. According tot the teachings of the Orthodox Church, the bishop is
Christ’s representative, unique and unifying high priest. Every bishop is the head of a local
church, “the head of Christ’s fullness.” The bishop is by excellence Christ’s perceived
representative, working ,,under the will of Jesus Christ”. This guarantees a unique position
in the life of the Church for the bishop. Starting from these theological considerations, the
Church encoded in the collection of its canons all the aspects related to the election, the
ordination and the prerogatives of the bishop in the life of a diocese. However, our study is
limited to the illustration of the way in which the hierarchs were elected in different local
churches in the 19™ century; we shall also analyse the situation of the episcopate institution
from the point of view of the ecclesiastical legislation from Romania. Legally speaking, the
institution of the episcopate underwent major changes. These changes were not related to
the sacramental aspect of a bishop’s activity, but that of the institutional organization, the
criteria and the ways of becoming a bishop, the level of the bishop’s involvement in the
social and political life of a country and the limits of political interference in the life of the
church.

Key words: church, bishop, canons, laws, regulations, synod, election

I. Prolegomene teologice, canonice si istorice

Dumitru Staniloae sintetizand invatatura Bisericii rasaritene despre episcop
con51dera ca eplscopul este reprezentantul deplin al lui Hristos, Arhiereul unic si
unificator'. Fiecare episcop este capul unei Biserici locale, ,,capul phnatatn lui Hristos”
Hristos il investeste pe acesta nu numai cu harisma si cu raspunderea savarsirii Sﬁntelor
Taine care pot fi savarsite de orice preot, ci si a Tainei Hirotoniei, pentru ca toti preotii
sd-gi aiba preotia prin acesta si sa stea sub ascultarea lui. Daca Hristos face prin sfintire
pe un preot organ si chip vazut al Sau in savarsirea celorlalte Taine, pe episcop il face
organ si chip vazut al Sau si In sfintirea organelor vazute prin care savarseste celelalte
Taine. De aceea, episcopul este  prin excelenta reprezentantul vazut al lui Hristos si lucreaza
»in vointa lui Iisus Hristos™. Intrucat Biserica este in chip nevazut in Hristos, ea este in

Pr Lect. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, ggardan@yahoo.com
! Dumitru Stiniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, editia a 1I-a, vol. III, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1997, p. 101.
2 Sf. Grigorie de Nazianz, Cuvdntarea 2, 99, PG 35, col. 501, apud Dumitru Stiniloae, op. cit,, p. 101.
? Sf. Ignatie Teoforul, Epistola cdtre Efeseni, 3,2, in Scrzerlle Parintilor Apostolici, traducere, note si indici
de pr. dr. Dumitru Fecioru, Editura Instltutulul Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 1995, pp. 189-190.
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chip vazut in episcop, organul Lui plenar. Sfantul Ciprian al Cartaginei explima foarte clar
acest aspect cand afirma legatura intrinseca dintre episcop si Biserica. ,,Episcopul este
in Biserica si Biserica in episcop™. La randul siu Paladie constatd ci fard episcop nu
poate exista Biserica pentru cd fara el, Hristos nu are un organ si un chip vazut prin
care sd hirotoneascd organele vazute ale savarsirii celorlalte Taine, prin care adauga
membri noi la Biserica si intretine viata Bisericii, trupul Sau tainic, in unitate.

Pozitia unica pe care episcopul o detine in viata comunitatii euharistice este
afirmatd inca din secolul al II-lea de catre Sfantul Ignatie Teoforul care sustine: ,,unde
se vede episcopul, acolo sa fie multimea credinciosilor, dupd cum unde este lisus Hristos,
acolo este si Biserica universald. Fard episcop nu este ingaduit nici a boteza, nici a se
face agapa ..., nimeni sd nu faca fara episcop ceva din cele ce apartin Bisericii. Acea
Euharistie sa fie socotitd buna, care este facuta de episcop sau de cel céruia episcopul i-a
ingaduit ... . Bine este sa stii de Dumnezeu si de episcop. .. Episcopul e chipul Tatalui™.

Rezuméand aprecierile vechilor Parinti despre episcop, Dositei al Ierusalimului,
in celebra sa marturisire de credinta, zice: ,,Demnitatea episcopului este asa de necesara
in Biserica, incat fara ea nu poate fi §i nu se poate numi nici Biserica, nici crestin. Caci
cel invrednicit sa fie episcop, ca urmas apostolic ..., este icoana vie a lui Dumnezeu pe
pamant... . El este aga de necesar 1n Biserica, pe cat e de necesara rasuflarea in om i soarele
in aceasta lume sensibild... . Ceea ce e Dumnezeu in Biserica cereascd a celor intai
nascuti si soarele in lume, aceea este arhiereu in Biserica locald™.

Pornind de la aceste considerente teologice Biserica a codificat in colectia
canoanelor sale toate aspectele legate de alegerea, hirotonirea si prerogativele e]?iscopului
in viata eparhiei. Spatiu editorial nu ne permite sd abordam toate aceste aspecte’. Ne vom
margini la a ilustra care era modul alegerii ierarhilor in diferite Biserici locale in secolul al
XIX-lea, pentru ca apoi sa analizdm situatia institutiei episcopale in lumina legislatiei
cu caracter eclezial din arealul roméanesc.

I1. Alegerea episcopilor in Biserica Ortodoxa Rasiriteana in secolul al XIX-lea

in Patriarhia Constantinopolului a functionat un regulament de alegere a
patriarhului, valabil pentru perioada 1860-1923. Conform acestui regulament procedura
alegerii decurgea 1n trei etape: intocmirea listei eligibililor, alegerea a trei candidati si

4 Sf. Ciprian, Scrisoarea 66, 8, apud Dumitru Stiniloae, op. cit., p. 101. Pentru ecleziologia Sfantului Ciprian
vezi: Gabriel-Viorel Gardan, Accente ecleziologice la Sfantul Ciprian, episcopul Cartaginei, in Unitatea
Bisericii, accente eclesiologice pentru mileniul 111, coordonatori: Ioan Vasile Leb si Radu Preda, Editura
Limes, 2005, pp. 98-137.

5SSt Ignatie Teoforul, Epistola catre Smirneni, 8, 1,2;Epistola catre Tralieni, 3,1, in Scrierile Parintilor
Apostolici, p. 222 $i 205.

® Dositei al lerusalimului, Mdrturisirea de credintd, 10, apud Dumitru Staniloae, op. cit., pp. 101-102.

’ Dintre numeroasele canoane care reglementeazi prerogativele si exigentele functiei episcopale amintim:
1,5, 14, 16, 25, 30, 34, 35, 38, 40, 41, 46, 47, 49, 50, 52, 58, 74, 76, 80, 81 Ap; 4, 6 1 Ec.; 2, 3 T Ec., 2, 8.
91 Ec.; 2, 5, 12,20, 22, 26, IV Ec.; 12, 19, 20, 37 Trulan; 2, 4, 12, VI Ec.; 2, 18 Ancira; 3,7, 9, 13, 15,
16, 17, 18, 19, 23, 24, 25 Antiohia, 40, 47 Laodicea, 1, 2, 3, 5, 6, 7, 10, 11, 12, 15, 17, 21 Sardica; 8, 9,
22,23,25, 33, 39, 43, 49, 50, 54, 55, 56, 65, 71, 74, 76, 77, 81, 85, 86, 87, 88, 106, 107, 120, 121, 123,
124, 132, 133 Cartagina; 7, 14, 16 I-1I Constantinopol; s.a.. Pentru text si explicatii vezi: Arhid. Prof. dr.
Ioan Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note si comentarii, 1993.
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apoi alegerea patriarhului dintre cei trei candidati. In primele doua etape participau si
mireni, acestia avand, prin urmare, dreptul de a propune candidati. Alegerea propriu-zisa se
facea in Sinodul arhieresc®, cel ales urménd s fie confirmat de Poarta. in ceea ce-i
priveste pe eligibili, acestia erau, pentru tronul patriarhal, toti ierarhii care condusesera
o eparhie timp de cel putin sapte ani si se bucurau de bundvointa conducétorilor turci.
Pentru scaunul arhieresc (mitropoliti §i episcopi) erau eligibili aceia care erau clerici de
cel putin cinci ani, cunosteau limbile greaca, turca $1 slavona si aveau titluri teologice’.

in Biserica din Rusia, mitropolitii si episcopii erau alesi de Sfantul Sinod;
alegerea se confirma de cétre tar si hirotonirea se facea de catre Sfantul Sinod'’. Si mutarea
episcopilor dintr-o eparhie in alta era decis de citre Sfantul Sinod. Episcopii si mitropolitii
erau alesi din randul clerului care indeplinea exigentele canonice

in Biserica greaci, conform Legii din 1852, episcopii erau numiti de citre rege,
dintr-o listd de trei candidati propusi de Sfantul Sinod. Varsta minima pentru episcopat
era de 35 de ani, iar candldatu trebuiau si detind doctoratul in Teologie'”. Eligibilii
trebuiau sa fie deja clerici si, obhgatorlu, cetateni eleni.

In Biserica sarba, pana in 1879, anul proclamarii autocefaliei acestei Biserici,
modul de alegere a fost similar celui din Patriarhia Constantinopolului. Dupa acea data,
toate variantele regulamentelor de alegere au avut ca principiu alegerea mitropolitului
Belgradului de cétre o Adunare electorald, din care faceau parte toti membrii Sinodului,
toti arhimandritii, toti protopopii, precum si zece laici, mari demnitari ai tarii (presedintele
consiliului de ministri, ministrul cultelor, presedintele si vicepresedintii Camerei, presedintele
Curtii de casatie, presedintele Curtii de conturi, rectorul Universitatii si decanul Facultatii
de teologie). Arhiereii eparhioti erau alesi de Sfantul Sinod. Dreptul de intarire apartinea
regelui Eligibili erau clerici si mireni. Clericii trebuiau sa posede studii teologice in timp
ce mirenii trebuiau in plus sa fie sarbi, si aiba domiciliul stabil de cinci ani in Serbia.
Mitropolitul era ales dintre episcopii eparhioti, ori dintre episcopii pensionari 13

in Mitropolia Transilvaniei, potrivit Statutului Organic, alegerea mltropolitului
revenea Congresului National-Bisericesc electoral, adica largit ca numar de membri (120
de membri, dintre care jumatate din Arhidieceza Sibiului si cealaltd din cele doud eparhii
sufragane), iar episcopii eparhiali erau alesi in Sinoadele eparhiale, alcatuite din doua
treimi laici si o treime clerici. Cei alesi trebuiau confirmati de suveran.

in Mitropolia de Carlovit, alegerea mitropolitului se ficea de citre Congresul
National Bisericesc. Episcopii eparhioti erau alesi de catre Sinodul episcopesc. Mitropolitul
propunea trel candidati, dupd care sinodalii alegeau unul. Urma confirmarea din partea
monarhului'*

in Mltropolia Bucovinei-Dalmatiei, mitropolitul era numit de cétre imparat,
considerat patron al Bisericii din Bucovina.

8 Gheorghe Cront, Alegerea ierarhilor in Biserica ortodoxd, Bucuresti, 1937, pp. 21-24.
® Ibidem, pp. 21-22.
1 C. Chiricescu, Privire asupra institutiunii sinodale in diferite Biserici ortodoxe de rasdrit, Bucuresti, 1909,
p. 36.
" Ibidem, p. 45.
12 Gheorghe Cront, op. cit., pp. 38-40.
'3 C. Chiricescu, op. cit., pp. 42-45.
% Ibidem, pp. 39-40.
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In Exarhatul Bulgariei, Sfintul Sinod avea pregitita tot timpul o listi a
candidatilor pentru episcopat. Lista era alcatuitd din preoti celibi, conducatori de scoli
teologice, arhimandriti, egumeni de manastiri. Eligibilii trebuiau sa fie clerici bulgari, cu
varsta peste 30 de ani, cu studii teologice si care ocupasera diverse posturi administrative
intr-o eparhie timp de cinci ani. Pentru demnitatea de Exarh clericul trebuia sa fi
implinit varsta de 40 de ani si sa fi administrat o eparhie timp de cinci ani'’.

Alegerea episcopilor se facea in Adunarea eparhiald. Aici participau reprezentantii
eparhiei, cate sase din fiecare plasd, din care jumadtate erau clerici §i jumatate mireni. Din
lista permanentd de candidati erau alese doud persoane, supuse apoi aprobarii Sinodului.
Alegerea Exarhului bulgar decurgea in mod deosebit, dat fiind faptul ca exarhatul cuprindea
la inceputul secolului al XX-lea opt eparhii din Bulgaria (devenita independenta abia in
1908) si alte opt eparhii iIn Macedonia (atunci teritoriu otoman, astazi in Macedonia si
sud-vestul Bulgariei). Exarhul era obligat sd-si aiba resedinta la Constantinopol. De
aceea, alegerea exarhului era realizatd de o Adunare electorala speciald, alcatuitd din ierarhi
si cate doi laici, numiti de episcopi din fiecare eparhie. Cel ales trebuia sa fie confirmat
de Poarta otomand si apoi instituit de principele Bulgariei'®. Eligibilii trebuiau sa fie
clerici bulgari, cu varsta peste 30 de ani, cu studii teologice si care ocupasera diverse posturi
administrative intr-o eparhie timp de cinci ani. Pentru demnitatea de Exarh clericul trebuia
sa fi implinit vérstd de 40 de ani si sa fi administrat o eparhie timp de cinci ani'".

Mitropolitul Muntenegrului era ales de Sinodul episcopal, sub presedintia
episcopului de Zahumlia si Rassia. Erau alesi trei candidati din cler, din care Principele
nominaliza pe cel care avea sa fie mitropolit'®. In cazul vacantei scaunului episcopal de
Zahumlia si Rassia, Sinodul propunea trei candidati domnitorului, dintre care acesta
alegea pe unul®’.

IIL Institutia episcopatului in Tirile Roméne in secolul al XIX-lea®
A. Regulamentele Organice si institutia episcopatului

In iunie 1828, generalul Jeltuhin a instituit doud comisii a cite patru membri
din principatul Moldovei si cel al Tarii Roméanesti (doi alesi de catre Divan si doi alesi
de autoritatea puterii de ocupatie), la care s-a adaugat cite un secretar, a ciror misiune
a fost redactarea proiectelor Regulamentelor Organice. Din cauza opozitei interne, comisia
si-a Inceput activitatea abia in anul 1829. Sub guvernarea lui Jeltuhin a fost elaborata
partea politicd a Regulamentelor, partea administrativa fiind definitivata abia in timpul
guverndrii generalului Pavel Kiselev”'.

15 C. Chiricescu, op. cit., p. 46.

'6 Gh. Cront, op. cit., pp. 40-41.

17.C. Chiricescu, op. cit., p. 46.

'8 Nicodim Milas, Dreptul bisericesc oriental, Bucuresti, 1915, p. 273.

' Ibidem, p. 298.

2 Multumim domnului conf. dr. Paul Brusanowski pentru bogatul material documentar pus cu generozitate
la dispozitia noastra in vederea redactarii acestui studiu.

2! Paul Brusanowski, Stat si Bisericd in vechea Romanie (1821-1925), Editura Presa Universitard, Cluj-Napoca,
2010, pp. 13-14.
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Comisia a finalizat lucrarile la 30 martie 1830. Proiectele au fost duse apoi la Sankt
Petersburg, spre a fi analizate si completate de cétre o comisie romano-rusa. Au fost readuse
in tard, unde, sub presedintia lui Kiselev, Adunarile nationale extraordinare de revizie le-au
reanahzat au mai adus cateva modificari, le-au votat si apoi le-au edltat in cate trei
exemplare (unul pentru Rusia, unul pentru Turcia si unul pentru Pr1n01pate)

Regulamentul Organic al Valahiei a fost pus in aplicare la 1 iulie 1831, iar
Regulamentul Organic din Moldova, la 1 ianuarie 1832, desi au fost confirmate de Poarta
doar cu ocazia Conventiei de la Sankt Petersburg din 17/29 ianuarie 1834.

Alegerea ierarhilor

in Evul mediu romanesc, dreptul alegerii ierarhilor revenea membrilor Soborului
Téarii. Acesta era alcatuit din episcopi, egumeni si boieri. De cele mai multe ori parerea
domnitorului era hotaratoare in privinta alegerii. Urma apoi ,,alegerea canonica” sau
ipopsifierea, dintre mai multi candidati, fiind confirmat intotdeauna cel ales inainte de
Sobor. Aceasta alegere canonica doar de catre un sinod episcopesc era o procedura pur
formald, realizatd ,,dupa savarsirea alegerii, pentru re 3pectarea principiului strict canonic
potrivit cdruia arhiereul se alege de citre arhierei™®. Traditia participarii laicilor din
Soborul Tarii la alegerea ierarhilor a fost pastrata si in tlmpul regimului regulamentelor
organice, Soborul fiind inlocuit acum de Adunarile Obgtesti Obisnuite (forurile legislative
ale tarii). La alegerea ierarhilor aveau posibilitatea sa participe 1nsa si boierii de treapta
intai, care nu erau membri ai acestei Adunari.

Criteriile pe care Regulamentele le prevedeau pentru candidatii eligibili erau
urmatoarele: sa fie clerici pamanteni, sa fi dat dovada de o pilduitoare evlavie, de bune
stiinte si dovedite vrednicii. Dupa alegerea de catre Adunare urma intdrirea alegerii de
catre Domnitor, apoi insciunarea dupd canoanele bisericesti>”. Mltropolltul era ales dintre
episcopii In ﬁmctle si urma sd fie intdrit canonic de Patriarhia de Constantinopol, conform
vechiului obicei”

Judecarea ierarhilor

Regulamentele Organie prevedeau si situatia in care un ierarh putea sa-si piarda
scaunul. In aceasta chestiune, regulamentele din cele doud principate au fost putin diferite.
In Muntenia, mitropolitul si episcopii puteau fi inlaturati pentru abateri duhovmcestl
precum si din motive politice: ,,Mitropolitul si episcopii vor fi nestramutati Intr-ale lor numiri,
afard numai la intAmplare de abateri din duhovnicestile lor datorii si de o purtare politiceasca
vatamatoare statului, dovedita de Obisnuita Obsteasca Adunare §i cunoscuta de domn”?*

22 Sever Buzan, Regulamentele Organice gi insemnditatea lor pentru dezvoltarea organizatiei Bisericii Ortodoxe
Romdne, in ST, an VIII, 1956, nr. 5-6, p. 365.

2 Gheorghe Cront, op. cit., pp. 45-57; Liviu Stan, Mirenii in Bisericd. Studiu canonic-istoric, Sibiu, 1939,
pp. 531-538.

2* Regulamentul Organic al Valahiei (ROV), c. VIII, art. 359, Regulamentul Organic al Moldovei (ROM),
c. IX art. 411. Vezi textul integral in Colectiunea vechilor legiuiri administrative. Regulamentele Organice
ale Valahiei si Moldovei. Textele puse in aplicare la 1 iulie 1831 in Valahia si la 1 ianuarie 1832 in Moldova.
Vol. I. Editie sub conducerea profesorilor Paul Negulescu si George Alexianu, Bucuresti, 1944.

B ROV, c. VIIL, art. 360 si ROM, c. IX, art. 412.

ROV, c. VIIL art. 361.
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in schimb, in Moldova, natura abaterilor si procedura judecrii lor a fost precizati
mai clar. Pentru abateri duhovnicesti, ierarhii urmau sa fie judecati de 12 arhierei eparhioti
si titulari din Principate, iar pentru abaterile politice, de o comisie, formata din 12 arhierei
si 12 boieri mari (care nu aveau voie sa fie rude sau dusmani ai arhiereului judecat), alesi de
Adunarea Obsteasca, dar 1n lipsa episcopilor si a mitropolitului. Membrii comisiei urmau sa
voteze nominal o sentintd. Raportul cu votul majoritar trebuia Tnaintat Domnitorului. Daca
acuzatia se dovedea intemeiatd, se trimetea Patriarhului de Constantinopol, spre caterisire,
iar daca se dovedea neintemeiata, reclamantul isi pierdea rangul boieresc (daca era boier)
sau era pedepsit dupd Pravile (daca nu era boier). Potrivit prevederilor Regulamentului
faptele politice care il faceau pe episcop pasibil de pedeapsa erau instigarea la nesupunere
si nerespectarea poruncilor domnesti: ,,cand vor Intdrata razvratire cu tulburarea norodului
si cand se vor impotrivi la poruncile Domnului acelea legiuite si cunoscute de Obsteasca
Adunare pe temeiul pravilelor si a<I> reglementului™’.

Atributiile politice si sociale ale clerului superior

Pastrandu-se legatura cu traditia medievala, Regulamentele Organice au prevazut
rolurile politice deosebite pe care trebuiau sa le indeplineascd membrii clerului superior.

In primul rand, mitropolitii si episcopii urmau si faca parte, de drept, din organul
legislativ al Principatelor, anume Adunarea Obsteasca Obisnuitd, mitropolitul detindnd
rolul de presedinte al Adunarii®®.

In al doilea rand, ierarhii urmau si supravegheze buna si corecta evidenti a
actelor de stare civild, tinutd de preoti, sub controlul Departamentului trebilor dinlauntru,
un fel de minister de interne™.

In al treilea rand, ierarhii au detinut largi prerogative judecitoresti. Atat la
Mitropolie, cat si la eparhiile sufragane existau inca din secolele anterioare consistorii
si dicasterii, recunoscute de Regulamentele Organice. Membrii acestor organisme erau
preoti, arhimandriti, protopopi si alti demnitari bisericesti, numiti de ierarh. Consistoriul
judeca procese bisericesti, de naturd confesionald; Dicasteriile erau conduse de vicar
(loctiitorul episcopului) si judecau probleme disciplinare §i matrimoniale (divorturi). Votul
lor era numai consultativ, decizia fiind valabild numai dupa aprobarea de citre episcop’’.
Desigur, cea mai naltd instantd judecatoreasca bisericeascd era cea de la Mitropolie. La
sedintele Dicasteriei din capitald participau si boieri din Divan (care se aflau la Mitropolie
cu alte probleme sau pentru protejati de-ai lor), episcopi eparhioti, episcopi titulari si ierarhi
din Patriarhiile orientale, aflati in vizita in Tarile Roméane. Consistoriile si dicasteriile au
fost instante de judecatd pentru procese cu caracter bisericesc, aici gasindu-si rezolvare
diferendele dintre clerici, apoi cele privitoare la averea Bisericii, dar si cele referitoare la
familie si persoane individuale. Au dat sentinte 1n cauze civile (neintelegerile intre soti,

ROM, c. IX, art. 413.

BROV, c. 1, art. 45-48; ROM, c. , art. 48-49. Sever Buzan, art. cit, p- 369.

P ROV, art. 115; ROM, art. 139. Ton Tutuianu, Statul si Biserica romdneascd in epoca premodernd. Studiu
Juridic, Bacdu, 2003, pp. 72-73.

3% Nicolae Dobrescu, Studii de istoria Bisericii Roméne contemporane, vol. I (1850-1895), Bucuresti, 1905,
p-43.
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divorturi, desfacerea logodnei, neintelegeri dintre parinti §i copii, neintelegeri in privinta
zestrei sau mostenirii, anulare de testamente) si penale (violurile, incesturi, rapirile de
fecioare, seductia, prostitutia, bigamia si sodomia).

Mitropolitul, in calitate de intaistatator bisericesc, detinea independenta totala
asupra litigiilor bisericesti. El dddea sentinte civile sau penale, acestea fiind indeplinite
fie de clerici, fie de slujbasi laici. Nu era obligat sa raporteze Domnului sentinta data. Prin
Decretul Organic, emis de Cuza, Dicasteriile eparhiale, cu rol de rezolvare a problemelor
matrimoniale, vor fi desfiintate, dat fiind faptul ca toate chestiunile matrimoniale au
fost preluate de tribunalele civile in locul celor bisericesti’ .

Cea mai importanta sarcind politicd a mitropolitilor urma sa fie prezidarea Adunarii
pentru alegerea Domnitorului (Adunarea Obsteasca extraordinard). Atat mitropolitii,
cat si episcopii faceau parte de drept din aceste adundri, mitropolitul fiind presedintele
de drept al Adundrii, iar 1n lipsa acestuia, episcopul cel mai inalt in rang. Adunarea Obsteasca
extraordinard din Muntenia era compusa din 190 de membri, iar in Moldova din 130 de
membri. Procedura alegerii Domnului era similard in cele doua Principate.

Adunarea se convoca in biserica, alegerea facandu-se dupa celebrarea Sfintei
Liturghii. Mitropolitul, dupa o scurtd cuvantare, citea, in numele tuturor electorilor, un
juramant, cu urmatorul continut: ,,Jur ca la alegerea ce voi face, nu voi fi amagit de citre
vreun interes in parte sau de vreo imbulzire strdind, nici de vreo altd cugetare, ci binele
si fericirea obstii imi va fi cel dintai scop”.

Dupa citirea acestuia, fiecare dintre electori, cu mana pe Biblie, pronunta ,,jur!”.
Urma apoi votarea cu buletine de vot. Doi secretari si trei asesori strAngeau buletinele
de vot si le predau mitropolitului. Acesta, cercetdndu-le declara rezultatul alegerii*>. Urma
apoi inscdunarea si mirungerea Domnitorului, savarsita de mitropolit in catedrald. Noul
Domn, cu mana pe Sfanta Scripturd, urma apoi si rosteasca jurimantul®®: , Jur, in numele
Sfintei Troite, sd pazesc intocmai si nestramutat pravilele si legiuirile principatului
Valahii [respectiv Moldovei — n.n.] dupa regulamentul cel intocmit si sa fac a se pazi si
a se tinea intru toata virtutea lor™*,

Pe langa faptul ca mitropolitul conducea procesul de alegere a domnitorului,
el gira si locotenenta in timpul vacantei scaunului domnesc. De asemenea, indeplinea
misiuni diplomatice si, aga cum am vazut, detinea prerogative judecatoresti®’. Regulamentele
Organice au mai restrans aceste drepturi ale clerului inalt, mai ales in domeniul
administrativ si judecatoresc, si au fixat clar limitele de actiune ale clerului, tocmai pentru a
preintampina abuzurile®.

3! Mircea Pacurariu, Dicasteria si Consistoriul Mitropoliei Ungrovlahiei, in BOR, an. 87, 1959, nr. 7-10,
pp- 961-979; Gheorghe Cront, Instantele de judecatd ale Bisericii din Tarile Romdne in secolele XIV-XVIII,
in MMS, nr. 5-6, 1976, pp. 338-359; Constanta Ghitulescu, In salvari si cu islic. Bisericd, sexualitate,
casatorie §i divort in Tara Romdneasca a secolului al XVIII-lea, Bucuresti, 2004, pp. 10-23.

32ROV, art. 2, 29-43 si ROM, art. 2, 27-45.

33 Jon Tutuianu, op. cit., pp. 69-71.

3* ROV, art. 44 si ROM, art. 47.

35 Paul Brusanowski, op. cit, pp. 16-18.

36 Sever Buzan, art. cit., p. 369.
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B. Reglementiri privind alegerea ierarhilor in anii 1850-1851

In Tara Romaneasc, la mijlocul anului 1850 nu mai exista nici un ierarh in scaun:
mitropolitul Neofit trecuse la cele vesnice la 13/14 ianuarie 1850; la Radmnic, scaunul era
vacant din 1840, la Buzau din 1846, iar la Arges din 1845. In Moldova, scaunul mitropolitan
a ramas vacant dupa trecerea la cele vesnice a lui Meletie Lefter Brandaburul (1848);
existau 1n scaun doar ierarhii de la Roman, Veniamin Roset (T 14 iulie 1851) si Husi
(Sofronie Miclescu).

Ca urmare a evolutiei situatiei postrevolutionare, nemaiexistand vechile Adunari
obstesti, Guvernele Principatelor nu au stiut cum sa procedeze in cazul alegerilor de
ierarhi. Au cerut sfat la Poarta, care, dupa consultari cu Rusia, a acceptat ca alegerile sa
se desfasoare dupa vechiul obicei, in adunari electorale. La aceste adunari electorale
urmau sa participe, in Tara Roméaneacd, alaturi de membrii Divanurilor si alti demnitari,
precum si 12 persoane din cler. In Moldova acestea erau alcatuite din cei mai importanti
membri ,,ai clirosului si din egumenii 3pémfmtestilor manastiri”, dar si din cate patru
boieri din fiecare din cele dintai ranguri’’.

Alegerile din Tara Romaneasca s-au desfasurat in zilele de 14-15 septembrie
1850, fiind alesi: mitropolitul Nifon si episcopii Calinic al Ramnicului ( 1868), Filotei
al Buzaului (pus in retragere la 19 iunie 1859), Climent al Argesului (f 1862). In Moldova,
Sofronie Miclescu a fost ales mitropolit la 10 februarie 1851; in aceeasi zi a fost ales si
Meletie Istrate episcop la Husi (7 1857).

Aceste alegeri de ierarhi au fost ultimele savarsite pand la decretul lui Cuza de
numire a episcopilor si lupta pentru canonicitate din mai 1865.

C. Institutia episcopatului si legile Iui Cuza
Decretul Organic si unificarea Bisericii romdnesti

Inca din anul 1862, dupa unirea politici a Principatelor, Cuza a intentionat sa
desavarseasca si unirea bisericeasca si, de asemenea, sa asigure Bisericii din Principate
statutul de autocefalie. Intentia sa de organizare a Bisericii Ortodoxe Roméne si-a exprimat-o
in scris deputatilor, pronuntandu-se pentru ,,infiintarea unei autoritati sinodale centrale™®,
In acest scop, la 3 noiembrie 1863, in mesajul de deschidere a Adundrii legislative a
Romaniei, sesiunea 1863-1864, Cuza a enuntat printre proiectele de legi ce aveau sa fie
discutate si votate in acea sesiune si pe acela referitor la Biserica: ,,Legea pentru unirea
Bisericii Roméne, care pana astdzi, prin organizatiunea ierarhiei sale, este Inca in stare
de separatism™’.

Fiind un act de o deosebitd importantd, s-au elaborat mai multe proiecte, asupra
carora s-au desfasurat dezbateri publice. Unul dintre aceste proiecte a fost elaborat de

37 Gh. Cront, op. cit., pp. 51-52 si 57-58; Liviu Stan, op. cit., p. 579-582; Comeliu G. Zavoianu, Mitropolitul
Nifon Primat al Romaniei (1850-1875). Viata si activitatea, in ST, seria a Ill-a, LI, 2000, nr. 3-4, p. 20.
BN, Serbanescu, 150 de ani de la nagterea lui Alexandru loan Cuza, 1820-20 martie-1970, in BOR, an

LXXXVIIL, nr. 3-4, 1970, p. 383.
% C. G. Zavoianu, art. cit., p. 112.
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Ministerul Cultelor si Instructiunii publice®’. In vederea alcatuirii acestui proiect a fost
consultat si Dionisie Romano, episcop-locotenent la Buzau. Acesta a fost de parere ca
nu este bine ca sd se incalce canoanele prin ingerinta Guvernului §i cd este necesara
convocarea unui Sinod care, ,,pe langa chestiunile religioase si chestii particulare” cu
privire la cler, sd discute si chestiunile materiale si organizatorice ale clerului. De
asemenea, ierarhul a propus ca la acest Sinod sd fie convocati pe langa mitropoliti si
episcopi si alti membrii din randul clerului, adica arhimandriti, protopopi sau preoti, ca
sd nu se poata obiecta cd ,,arhiereii §i arhimandritii fiind calugéri, n-ar cunoaste nevoile
si necesitatile clerului lumean”. Tinand seama de aceste propuneri, Ministerul Cultelor
a cerut tuturor eparhiilor sd se pronunte asupra ,,bazelor ce pot servi la un proiect pentru
reorganizarea Bisericii Romane si de trebuintele clerului ce vor servi la alcatuirea bugetului
viitor”.

Cele mai multe eparhii s-au conformat invitatiei Guvernului i au convocat consilii
clericale, care, in urma discutiilor, au incheiat procese verbale cu rezultatele acestora.
Exceptie au facut episcopia Romanului, mitropolia Moldovei si episcopia Buzaului, unde
loctiitorul de episcop, arhimandritul Ghenadie Teposu a redactat un proiect propriu de
organizare a Bisericii Romane.

Contrar cerintelor Guvernului, consiliul clerical de la episcopia Argesului, sub
influenta arhiereului Neofit Scriban, s-a opus noii organizari a Bisericii prin intermediul
Guvernului motivand aceasta pozitie cu faptul ca Biserica este foarte bine organizata in
baza traditiei sale canonice, astfel incat orice interventie din afard este de prisos*'.

Presa vremii a ilustrat pe larg amplele controverse legate de acest proiect. In cele
din urma, dupa indelungi dezbateri, s-a cristalizat o propunere unanim acceptata cu privire
la noua organizare: ,,unirea Bisericii Ortodoxe din Principatele Unite Roméne sub un
singur cap (rezidenta In Bucuresti), care va administra Biserica conform canoanelor
ecumenice §i spiritului de progres cerut de timp pentru natia romana, independenta de
inrauririle altei autoritéti eclesiastice exterioare, conservand insa strict acuratetea dogmelor
si a misterelor religiunei care au fost si vor fi scutul drepturile noastre de autonomie™*’.

Prin urmare, unirea pe plan intern si autocefalia pe plan extern au fost cereri
unanime. Opinii divergente au existat insd cu privire la componenta viitorului Sinod
general. De la Buzau, arhimandritul Ghenadie dorea un Sinod mixt, din care sa faca
parte ierarhi, dar si alti membri din cler. Pe de alta parte, de la Ramnic, se propunea tot
un sinod mixt, din care sa faca parte reprezentanti ai clerului superior, dar si rectorii §i
profesorii de teologie de la seminarii, preoti, numiti de episcopi si aprobati de domnitor,
precum si reprezentanti laici ai puterii politice i ministrul Cultelor.

0 In Consiliul de Stat, insircinat de Cuza si pregiteasca noile legi din Stat, a ficut parte si August Treboniu
Laurian. Acest fapt a dat nastere la multe speculatii, potrivit carora organizarea sinodald din Regat, cu
participanti laici, ar fi fost inspiratd de organizarea lui Saguna (N. Dobrescu, op. cit., p. 117).

*1 C. G. Zavoianu, art. cit., p. 110. Influenta saguniani asupra lui Neofit Scriban este evidenti. Saguna
afirmase: ,,In aceea imprejurare zace insemnatatea clasicd a Institutiunilor Bisericii noastre, ca acelea se trag
din timpul Apostolilor, din timpul barbatilor apostolesti, si de la urmatorii nemijlociti si mijlociti ai lor, si
cd sunt asa de aplicabile la Imprejurarile prezente, in care traim, ca (si) cum s-ar fi hotérat acelea ieri sau
alaltaieri” (Andrei Saguna, Anthorismos, Sibiu, 1861, p. 131).

2 Ibidem.
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Proiectul Guvernului, pus in dezbatere publica la inceputul anului 1864 recunostea
la art. 1 apartenenta Bisericii Ortodoxe Roméne la familia Bisericii de Rasarit. In virtutea
acestei apartenente, Biserica Roméana putea sa se consulte 1n privinta dogmelor cu Biserica
Ecumenica de la Constantinopol, ,,cand Sinodul tarii va gasi de cuviintd”. Articolul 2
prevedea autocefalia, Biserica Ortodoxa Roméana fiind declarata Biserica independenta
de oricare altd Biserica, condusa si administrata ,,de chiriarhul Romanle% care va purta
titlul de Primat al Romaniei, de doi mltropohtl si de mai multi episcopi

Afland de proiectul legii de organizare bisericeasca din Romama, patriarhul de
Constantinopol, Sofronie al Ill-lea (1863-1866), s-a aratat extrem de ingrijorat si alarmat
a cerut pe un ton imperativ mitropolitului Nifon al Ungro-Vlahiei, in scrisoarea din
8 februarie 1864, sa-1 sfatuiasca si sa-1 mustre, chiar cu pretul jertfei, pe domnitorul Cuza
pentru abaterea de la dogma ortodoxa. Nifon i-a raspuns, la 30 aprilie 1864: ,,cu mirare
m-am gandit asupra mustrarilor ficute prin epistola Voastra sinodala si patriarhald; pentru
ca nimeni pana astdzi nu s-a gandit si sunt convins c¢a nimanui niciodata nu-i va trece prin
gand, de a se introduce schisma intre Biserica muma si Biserica fiica [...], insd atunci cand
progresul neamului si gradul sau de dezvoltare intelectuald va cere oarecare ameliorare §i
din punctul de vedere al acestei oranduieli, asigur pe Inalt Prea Sfintia Voastri ci Biserica
romand [...] nu va neghja legaturile ei vesnice existente cu Biserica muma, cu care se
cunoagte pe sine reciproc de garantd, atat in ceea ce priveste credinta, cat si v1ata

Cu toata ingerinta si impotrivirea patriarhului constantlnopohtan, la 3 decembrie
1864 a fost emis si la 6 decembrie 1864 a fost promulgat Decretul organic. Acesta a
fost completat cu doua regulamente: Regulamentul pentru alegerea membrilor Sinodului
general al Bisericii Romdne (promulgat tot la 6 decembrie 1864) si Regulamentul interior
al Sinodului general (prevazut in art. 14 al Legii sinodale si promulgat la 29 noiembrie
1865), votate, impreund cu Decretul organic, in Camera si Senat in 20 ianuarie 1865,
respectiv 12 februarie 1865, sub numele de Lege pentru numirea de metropoliti si episcopi
eparhiofi in Romania®

Decretul continea 26 articole, grupate in cinci capitole. Primul articol al
decretului exprima autocefalia Bisericii Ortodoxe Romaéne, adica independeta sa in
ceea ce priveste organizarea si administrarea. Articolul 2 prevedea unificarea Bisericii
Ortodoxe din cele doua fost principate romanesti prin infiintarea unui Sinod central si a
mai multor Sinoade eparhiale, iar articolul 3 mentiona unitatea dogmatica a Bisericii
Romane cu Biserica ecumenica de la Constantinopol.

Capitolul al II-lea preciza componenta Sinodului general 51 a Sinodului eparhial.
in componeneta Sinodului general se regaseau mitropolitii, episcopii eparh10t1 si arhiereii
romani, cate trei deputati, alesi din fiecare eparhie, fie dintre preotii de mir, fie dintre
laicii cu cunostinte teologice. Erau de asemenea membri ai Sinodului general decanii
Facultatilor de Teologie din Bucuresti si lasi. La lucrarile sinodului avea dreptul s
participe si ministrul cultelor, insé acesta nu avea drept de vot.

Capitolul 11 (art 15-22) cuprindea atributiile Sinodului general, acesta fiind definit
ca ,,putere leglslatlva si administrativa” (art. 15) De asemenea, Sinodului general i
erau atribuite §i competente in materie de judecata bisericeaca (art. 19). Competentele

* Ibidem, p. 112.
44 1+ Ibidem, p. 115.
* Paul Brusanowski, op. cit., pp. 69-70.
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legislative ale sinodului vizau reglementarea disciplinei bisericesti si monahale, a ritualurilor,
hirotoniilor, organizarea invatamantului teologic, infiintarea de noi unitati teritoriale.
Atributele administrative ale aceluias sinod erau hirotonirea clerului superior, organizarea
parohiilor si a activitatii preotilor, educatia clerului, publicarea cartilor de cult, aprobarea
intrarii in cinul monahal, supravegherea administrarii eparhiilor de catre mitropoliti si
episcopi. In materie judiciard, de competenta sinodului general era judecarea conflictelor
dintre episcopii eparhioti si mitropoliti, apelul In ultima instantd a clerului In privinta
disciplinei bisericesti.

Capitolul IV (art. 23-25), era dedicat Sinoadelor eparhiale si atributiilor acestora.
Sinodul eparhial era alcatuit din episcop sau mitropolit, ca presedinte, apoi din cate trei
membri ai clerului, alesi pentru sinod, din decanii Facultatilor de Teologie din Bucuresti si
Iasi si din rectorii Seminariilor Teologice. Atributiile sinodului eparhial erau acelea de
a executa deciziile Sinodului general si de a exercita dreptul de judecatd in materie de
disciplina bisericeasca.

Regulamentul pentru alegerea membrilor Sinodului general al Bisericii Ortodoxe
Romdne cuprindea 21 de articole, grupate in trei capitole, stabilind cine erau electorii,
care erau eligibilii In Sinodul general, si care era procedura alegerii.

Potrivit acestui regulament aveau drept de vot: ,,preotii de mir roméni, hirotonisiti
in tard si bucurandu-se de exercitiul sacerdotiei lor; profesorii de materii religioase la
Seminarii si superiorii de manastiri”.

Puteau fi alesi ca membrii ai Sinodului general: preotii de mir, 1n exercitiul
dreptului de alegatori si cu studii de cel putin patru clase intr-un seminar. Laicii intrunind
urmatoarele conditii: varsta de 40 de ani; cunostinte teologice, dovedite sau prin atestate
sau prin o functiune de minimum 3 ani ca profesori in un Seminar, ori Facultate teologica
din tara. Pe langa aceste conditii laicilor 1i se cerea o conduita morald ireprosabila, in
special in relatii interpersonale si in chestiuni de naturd economica’®.

Regulamentul interior al Sinodului general a fost mai cuprinzitor. In cele 67
de articole, grupate in zece capitole, era descris modul de lucru al Sinodului general:
organizarea, modul de desfasurare a sedintelor, comisiile sinodale, procedura de vot,
documentele interne, disciplina interna*’.

Intrucat in actele legislative emise anterior aceastd problema nu fusese explicitati,
la 11 ianuarie 1865, domnitorul Alexandru loan Cuza a emis ordonanta domneasca
numarul 34, prin care, la articolul 1 decreta: ,,Prea Sfintia Sa Parintele mitropolit din
Bucuresti va purta titlul de mitropolit Primat al Roméniei™*®.

Aceste acte normative care reglementau organizarea Bisericii Ortodoxe Romane,
alegerea membrilor Sinodului general si a Sinoadelor eparhiale, precum si modul de
functionare a institutiei sinodale va fi urmatd de un act normativ legat de institutia
episcopatului care va deschide sirul unor lungi dispute canonice.

4 Nicolae Isar, Relatiile Stat-Bisericd in Romdnia moderna (1821-1914), Bucuresti, 2007, pp.106-108; Vasile
Boerescu, Codicele roman sau Colectiune de toate legile Romdniei, editia a II-a, Bucuresti, 1873, pp.140-
141.

*7 Joan M. Bujoreanu, Colectiune de legiuirile Romdniei vechi si nuoi, cdte s-au promulgatu pene la finele
anului 1870, Bucuresti, 1873, pp. 1792-1795.

BN, Serbanescu, art. cit., p. 388.
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Legea pentru numirea de episcopi si mitropoliti

Prin decretul din 17 noiembrie 1864, Cuza a infiintat o noud episcopie, cea a
Dunatrii de Jos. Textul decretului prevedea faptul ca nou infiintata eparhie a Dunarii de
jos avea jurisdictie asupra judetelor Ismail, Bolgrad si Domeniile Covurlui si Braila;
resedinta era fixatd in Ismail. De asemenea, art. 2 prevedea faptul ca ,,Prea sfintitul
arhiereu Melchisedec este numit in functiunea de locotenent de episcop al eparhlel
,.Dunarii de Jos™* . Asadar, Cuza l-a numit pe Melchisedec Stefanescu drept loctiitor de
episcop al noii eparhii, fard sa fie invocatd o hotarare a Sfantului Sinod in acest sens,
hotarare care, de altfel, nu exista. Ulterior, Melchisedec, locotenentul de la Ismail, prin
Legea pentru numirea de episcopi si mitropoliti, a fost numit episcop eparhiot, evident
fara ca Sfantul Sinod sa se fi pronuntat in vreu fel.

Legea pentru numirea de episcopi si mitropoliti a fost votatd la 20 ianuarie
1865 de Camera si la 12 februarie de catre Senat i a fost sanctionata de Alexandru
Ioan Cuza la 11 mai 1865.

Noua lege a creat ,,0 mare valva si miscare” atat in randul clerului intern, cat si
in relatiile cu Biserica Ecumenica de la Constantinopol, intrucat contrar canoanelor
Bisericii Rasaritene, care prevedeau alegerea capilor bisericesti a fost introdusd numirea
acestora de catre conducdtorii ,,Jumesti”, mai precis de catre domnitor.

Pentru ci aproape toate eparhiile erau conduse de locotenenti de episcopi, era
nevoie de ocuparea scaunelor cu episcopi titulari definitivi. Din acest motiv, demersul
pentru completarea acestor scaune a fost initiat imediat dupa promulgarea legii.

Chiar cu o zi inainte de promulgare, la 10 mai 1865, ministrul de atunci al Cultelor
si Instructiunii Publice, D. Vernescu, a supus Consiliului de ministri deliberarea cu privire
la numirea de ierarhi pentru eparhiile vacante, si anume: pe Calinic Stavropoleos (Miclescu)
pentru Mitropolia Moldovei si a Sucevei; pe Neofit de Edessa (Scriban) pentru Episcopia de
Arges, pe Ghenadie (Teposu) pentru Episcopia Romanului, pe Atanasie Troados (Stoianescu)
pentru Episcopia Buzaului, pe Dionisie Traianupoleos (Romano 5) pentru Episcopia Husilor
si pe Melchisedec (Stefanescu) pentru Episcopia Dunirii de Jos> . In sedinta din aceeasi zi
Consiliul de ministri a probat propunerea ministrului Cultelor, dupa care, Cuza a intarit
numirile prin Decretul nr. 670/ 10 mai 1865. Intre cei numiti se gisea si o persoand
care inca nu fusese hirotonit intru arhiereu.

La 14 mai ministrul Cultelor a incunostintat despre aceste numiri pe mitropolitul
Nifon, cerandu-i totodatd sa-1 hirotoneasca pe arhimandritul Ghenadie intr-u arhiereu.
La 26 mai erau deja invitati ceilalti ministri sd ia parte la investirea noilor chiriarhi,
ceremonie care avea sa aiba loc a doua zi, in 27 mai 1865.

Cum intre timp Neofit Scriban’’ demisionase din scaunul de Arges, pentru care
fusese numit, la 26 mai 1865 Consiliul de ministri a aprobat o rocadd a nou numitilor
chiriarhi, care acceptaserd posturile. Astfel Ghenadie a trecut la Arges, in locul lui

# Nicolae Dobrescu, op. cit, nota 1, p. 106. Tinuturile Ismail si Bolgrad, retrocedate Moldovei in 1856,
fusesera administrate de un Con31stor1u dependent de Mitropolia de Iasl in cazul noii eparhii, s-a mai
luat si judetul Covurlui de la eparhia Husllor si judetul Briila de la episcopia Buzaului. Judetul Cahul,
din Basarabia, s-a trecut la eparhia Husllor iar eparhia Buzaului a rimas cu trei judete. In felul acesta au
functionat doud mitropolii (Moldova si Muntenia), cu cate trei episcopii (/bidem, p. 137).

ON. Serbanescu art. cit., pp. 396-397.

>! Pentru detalii privind viata si activitatea fratilor Neofit si Filaret Scriban a se vedea Mircea Pacurariu,
Studii de istorie a Bisericii Ortodoxe Romdane, Bucuresti, 2005, pp. 95-124.
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Neofit, Atanasie a trecut la Roman, iar Dionisie Romano a fost mutat la Buzau. in urma
acestor miscari scaunul de Husi ramase liber. Ca urmare a acestui fapt, in 19 iunie 1865, la
recomandarea ministrului Cultelor, Consiliul de ministri 1-a numit in acest scaun pe arhiereul
Tosif Gheorghian, intarit apoi de domnitor, in 23 iunie 1865,

In urma adoptarii si aplicarii acestei legi, in tara existau doud categorii de chiriarhi,
cei care fusesera alesi conform canoanelor si obiceiului tarii (Nifon al Ungro-Vlahiei si
Calinic de la Ramnic), si cei noi, numiti si investiti dupa noua lege, socotiti de unii teologi
drept ,,necanonici”.

Intre primii, avandu-1 in frunte pe episcopul demisionar Neofit Scriban, sustinuti
si de Patriarhia ecumenica, si cei din urma au inceput disputele, acestea reflectandu-se
in desfasurarea Sinodului general, dar si viata Bisericii romanesti.

Lupta pentru canonicitate

In 1865 existau, asadar, in cele doud mitropolii romanesti extracarpatice doar doi
ierarhi ,,canonici”: mitropolitul Nifon de la Bucuresti si episcopul Calinic al Ramnicului.

Ceilalti sase erau arhierei titulari, numiti de catre domn locotenenti de episcopi,
iar apoi chiar episcopi (prin decret).

In functie de pozitia lor fati de Legile lui Cuza, s-au format in tard doud partide
bisericesti. Pe de o parte, au fost ierarhii numiti de Cuza, anume: Melchisedec Stefanescu,
Dionisie Romano, Calinic Miclescu, losif Gheorghian; acestia au sprijinit politica bisericeasca
a domnitorului. De cealalta parte s-au situat fratii Neofit si Filaret Scriban, losif Bobulescu,
Ioanichie EvantiaS3, carora li s-au mai aldturat preoti si chiar laici, precum Scarlat Rosetti,
conducatorul ziarului Ecclesia, transformat in tribuna a canonistilor, adica a celor care
cereau piastrarea canoanelor si alegerea episcopilor, nu numirea lor de citre domnitor. in
aceasta disputa s-a implicat si Patriarhia Ecumenica, de doua ori nemultumita: mai intai
pentru secularizarea averilor manastirilor inchinate, iar apoi datorita proclamarii unilaterale
a autocefaliei Bisericii romanesti.

Dupai ce, la 8 februarie 1865, ca urmare a adoptarii legii secularizarii, patriarhul
ecumenic Sofronie al I1l-lea a trimis o scrisoare mitropolitului Nifon, in care considera
secularizarea drept ,,indrazneala afard de toatd legea omeneasca si dumnezeiasca” si 1i
cerea mitropolitului Nifon sa-i arate lui Cuza greseala in care cazuse si s se Tmpotriveasca
Guvernului la masurile care loveau dogmele Bisericii’*, la 12 aprilie 1865, patriarhul
ecumenic a convocat Sinodul patriarhal, cu scopul de a condamna ,,cele trei proiecte de legi
dacice despre Sinod, monahi i manastiri si despre alegerea si judecata arhiereilor”,
considerandu-le drept ,,un inceput si o baza independenta declarata (predicatd) de sine a
Bisericii dacice, dintr-un inceput putred si anticanonic”™.

A urmat o corespondentd intre patriarh si Cuza, precum si intre patriarh si cei
doi mitropoliti. Scrisorile patriarhale au fost aduse in tard de un delegat patriarhal,
arhimandritul Eustatie Cleobulos, iar in continutul lor se imputa Bisericii romanesti

32N Serbanescu, art. cit., pp. 395-397.

53 Constantin Dragusin, Legile bisericesti ale lui Cuza Voda si lupta pentru canonicitate, in ST, an. IX, 1957,
nr. 1-2, p. 96.

> N. Dobrescu, op. cit,, pp. 128-129.

>3 C. G. Zavoianu, art. cit., p- 120; N. Serbanescu, art. cit., p. 398.
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introducerea de inovatii anticanonice: proclamarea unilaterald a autocefaliei; admiterea
mirenilor in Sinod; convocarea Sinodului de catre Domnitor; numirea de catre Domnitor a
episcopilor; masurile restrictive cu privire la monahi, etc.

Eustatie Cleobul a ramas In Roméania aproape o luna (22 aprilie - 14 mai 1865),
fiind primit cu ostilitate de oficialititi’’. Nu s-a rezumat la transmiterea scrisorilor si la
mustrarea mitropolitilor, ci le-a cerut episcopilor sprijinul impotriva domnitorului. In acest
sens s-a adresat si consulilor Puterilor straine. Drept urmare, a fost expulzat din tara, fara sa
primeasca scrisorile de raspuns catre patriarhul ecumenic.

In scrisorile de rispuns trimise ulterior Patriarhiei Ecumenice, cei doi mitropoliti
au apdrat autocefalia Bisericii roméanesti. Raspunsul domnitorului Cuza a fost Insa deosebit
de vehement, declarand ca nu acceptd nici un fel de amestec al Patriarhiei ,,in chestiuni de
administratie, deturnand oranduiala internd a unei alte Biserici independente si autocefale™’.
Desigur ca patriarhul ecumenic a considerat raspunsurile primite drept un afront, drept
pentru care a convocat un alt Sinod patriarhal extraordinar, la 8 octombrie 1865, care a
condamnat legislatia roméneasca drept necanonica. Se pare ca intentia patriarhului ecumenic
a fost si anatemizeze Biserica romaneasca. Imprejuririle interne insa (abdicarea fortata
a lui Cuza, la 11 februarie 1866) I-au determinat sa-si modereze atitudinea si anume sa
rupa legaturile numai cu episcopii ,,necanonici” 5% si sd pastreze legatura cu arhiereii canonici
Filaret Scriban si losif Bobulescu, carora le-a atras atentia, la 8 si 27 februarie 1866,
sd nu slujeascd Tmpreuna cu cei ,,necanonici”. Aceleasi Indemnuri i-au fost adresate si
mitropolitului Nifon, mustrandu-1 totodatd pentru faptul ca nu a informat despre hirotonia
si instalarea episcopilor necanonici. In fine, patriarhul ecumenic l-a sfatuit pe Nifon sa
nu mai recunoasca pe alti episcopi numiti de Guvern™.

In aceste conditii, episcopii necanonici s-au aflat intr-adevir in fata unei
dileme: daca acceptau numirea prin decret, beneficiau de sprijinul Guvernului si puteau
sd-si exercite misiunea arhiereasca, dar intrau in conflict cu Patriarhia ecumenica. Daca
respingeau numirea prin decret, pe motive canonice, nu mai beneficiau de sprijinul
autoritatilor civile, deveneau izolati, insd In comuniune cu Patriarhia ecumenicd. Si-au
argumentat pozitia si prin considerarea deputatilor din Parlament drept reprezentanti ai
poporului, alesi prin vointa libera, iar a Domnului (prin faptul ca era imputernicit de
acestia) ca executor al vointei nationale, astfel cd numirea episcopilor de catre Domn
echivala, din punctul lor de vedere, cu numirea de catre popor.

»Canonistii” au actionat insd diferit. Neofit Scriban a refuzat numirea prin
decret §i nu a vrut sa ia in primire eparhia Argesului, fiind sustinut in pozitia sa si de
fratele sau, Filaret. Acesta i-a cerut lui Melchisedec, printr-o scrisoare din mai 1865, sa
demisioneze. Potrivit istoricului Nicolae Dobrescu, a fost o adevarata fericire pentru
tanarul stat romanesc ca Melchisedec nu s-a aldturat Scribanilor. Pentru apararea demnitatii
Statului si a autorititii Domnului, Melchisedec a rdmas in functie®. In lupta dintre
»partizanii canoanelor” si episcopii ,,necanonici”, mitropolitul primat Nifon a adoptat o
pozitie ,,impartiala”, retragandu-se din disputd. S-a aparat in fata Patriarhiei, afirmand

> C. G. Zavoianu, art. cit., pp. 125-126.
7 Ibidem, p. 130.

8 N. Dobrescu, op. cit., pp. 127-132.

% C. G. Zavoianu, art. cit., p. 151.

0 'N. Dobrescu, op. cit., pp. 120-121.
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ca, In situatia datd nu putea face decat sa ramana linistit §i pasnic, deoarece in cazul in
care ar fi aparat interesele Patriarhiei, risca ca el Insusi sa fie depus

Lupta pentru canonicitate a inceput pe baza principiilor. In mai multe articole
de presa publicate de ,,necanonici”, ,,canonistii” erau combadtuti prin aceea, ca episcopii
din trecutul Bisericii romanesti, precum si cei din Transilvania sau Carlovit erau alesi
nu doar de catre episcopi, ci si de clerul inferior, de laici, ba chiar si de reprezentantii
autoritatilor statale. Neofit Scriban a raspuns 1nsa printr-o brosura, cuprinzand predica
rostiti de el la 10 iulie 1867, in Biserica Amza®. In aceasta, Neofit a recunoscut alegerea
canonicd a episcopilor in istoria Bisericii roméanesti, atit in Principatele extracarpatice,
cat si n Transilvania: ,,Alegerea episcopilor ori de se face numai de cétre cler, cum a
fost in Moldova pana la Cantemir, este canonica; ori se face de catre cler impreuna cu
notabilii cei bine credinciosi, tot este canonica, episcopi necanonici sunt aceia care se
numesc de catre stapamtom lumesti, sau se pun prm vulg [...] Episcopii in Transilvania
se aleg de catre cler 51 de notabili, ceea ce zic i ordnduiesc si Sfintii Apostoli si
canoanele Sinoadelor, si Tustinian, si ne miram cum Propaganda zice apoi ca nu cunoaste
ca Transilvania sa fie separata de mama Biserica? Apoi oare cum sa se faca una ca aceasta
cand alegerile epzscopzlor el sunt canonice, chiar i dupa imperatorul Iustinian, pe care
ea il recunoaste mai sus? *’

Un alt argument al ,,schismaticilor” a constat in modul de intérire sau de numire a
episcopilor de catre imparati, de-a lungul secolelor. Neofit Scriban a accentuat pozitia
imparatilor bizantini, care ,,nu au siluit dispozitiile Sfintelor Canoane sau drepturile
Episcopatelor”. Citand Istoria bisericeascd a mitropolitului ardelean Andrei Saguna,
Neofit a considerat cd Tmparatii au sprijinit Biserica, dar numai la cererea acesteia; in
cazul In care Impdratii au exagerat rolul lor, incercand sd numeasca episcopi (de ex.
Valens, Valentinian si Gratian), ierarhia bisericeascd nu ar fi acceptat aceste tithuri®
Aratand mai multe exemple, Neofit Scriban a afirmat cd imparatii bizantini, nu doar ca
nu au impus episcopi, dar nici nu s-au amestecat in organizarea Bisericii, ,,nu au legiuit
Biserica fard Biserica”®: ,,impratii crestini ortodocsi ai Rasaritului, pana la regimul de
tristd memorie [regimul lui Cuza — n.n.], nici n-au gandit macar de a da legi Bisericii
diametral opuse constitutiunii ei, canoanelor ei §i textelor sfinte, precum au facut
pomenitul regim, prin care faptd au confundat puterea spiritualda cu puterea civila,
precum faceau imparatii pagéni, si astfel au dus in societate pe cea mai mare din
robii... robia duhovniceasca care implica robia nationala, botez civil, nunta civild,
episcopat civil, Sinod civil, manastiri §i calugari civili, si, prin urmare, au facut ca
clerul, slab de inger, sa primeasca, vrand nevrand, asemenea vinovate institutii, uneltiri
dusmane in contra Bisericii lui lisus Hristos (céci au de scop final desfiintarea Sfintelor
Taine si a Bisericii), §i sa se faca el clerul, cu aceastd masura, ndimit puterii civile si
vinovate de erezie, de schisma si de necanonicitate in fata Bisericii, de care nu au vrut
ca sa asculte”®

! Ibidem, p. 121.

82 Neofit Scriban, Resturnare ultimelor rétdciri a apdrdtorilor Episcopatului necanonic si a nelegiuirilor
facute Bisericei Romdnesti, Bucuresti, 1867.

8 Ibidem, pp. 12-14.

64 ot Ibidem, p. 21.
8 Ibidem, p. 24.

% Ibidem, pp. 24-25.
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Interesant este faptul ca nici argumentul adus de ,,schismatici” in legétura cu
regimul instaurat de tarul Petru cel Mare in Biserica Rusiei nu a fost considerat de Neofit
drept necanonic, deoarece tarul mentinuse legatura cu Patriarhia ecumenica®’.

Totodatd, Neofit a sustinut necesitatea unor relatii de armonie cu Statul, insa:
»precum Statul civil nu poate abdica la libertatea sa si la drepturile sale fatd cu Biserica, de
asemenea si Biserica nu poate ticea, nu poate a nu plange, nu poate a nu protesta, cand
Statul civil, prin legiuirile ce el 1si d&, vine si loveste diametral sfintele dogme, Sf. Canoane,
invatatura Bisericii, Sf. Mistere sale, si traditiile sale, cu o vorba, tot aceea ce face
constitutiunea ei, prin excelentd. Deci statul 1si poate da legi cum 1i place si de cate ori
ii place, ori In ce mod si prin oricare cai, caci Biserica le-a respectat si le va respecta,
cand nu vor lovi in Codul sau divin, in Constitutiunea sa. latd cum se explicd ca Biserica
nu a contrazis legile lui lustinian imparatul fata cu Biserica, Vasilicalele, Codul lui Caragea
si al Moldovei, Regulamentele Organice si Divanul Ad-hoc, iesit din Tratatul de la Balta
Liman, pentru ca toate aceste legiuiri respecta sf. canoane, sf. dogme, sf. traditii ale
Bisericii in toate raporturile Statului cu Biserica, ba inca ele nu fac decét sa inlesneasca
aplicarea Sfintelor Canoane pana la o iotd si la o cirtd, si sunt, prin aceasta, agentii cei
mai credinciosi ai Imparatiei lui Dumnezeu pe Pamant

In final, Neofit si-a exprimat speranta ca in viitor noul regim politic va ,,vindeca
ranile si va aduce canonicitatea n Biserica si in Stat §i armonia stricatd se va restaura 09,

Ar fi fost bine ca lupta pentru canonicitate sd se rezume doar la polemici in
presi. Insa s-a trecut, intr-o a doua faza, la disputi deschisi intre persoane. Scribanii au
fost gicanati si persecutati de mitropolitul Moldovei, Calinic Miclescu. Drept urmare, ei
au apelat la consuli strdini, cerand interventia Impotriva Guvernului tarii. Istoricu Nicolae
Dobrescu, pe buna dreptate, a considerat drept o eroare grava aceastd actiune. Aceasti
greseald a fost recunoscuta, ulterior, chiar si de Scribani.

Insd punctul culminant al luptei pentru canonicitate 1-a reprezentat atacul armat
asupra mitropolitului Moldovei, Calinic Miclescu, la 19 ianuarie 1871, acesta fiind ranit
dupa patru focuri de revolver, trase asupra lui de catre profesorul de la Seminar, arhimandritul
Clemente Nicolau, un adept al canonistilor’’.

In contextul acestor dispute s-au desfasurat si primele sesiuni ale Sinodului
general. Daca in 1865 protestase impotriva Sinodului, Neofit Scriban, la sesiunea din
1867 s-au mai adaugat protestele ,,de necanonicitate” ale altor doi membri sinodali,
Ioanichie Evantias si preotul Nicolae Paunescu. Pentru analizarea situatiei, Sinodul a
numit o comisie, formata din nouda membri. Aceasta a declarat cd Sinodul nu era anticanonic,
intrucat: a) in Sinod intrau episcopii §i mitropolitii, cei meniti sa analizeze neintelegerile
ivite Intre membrii clerului; b) Sinodul se aduna in timpul prevazut de canoane; c) desi
sesiunea ordinara era fixata odata la doi ani, se putea intruni si in cazuri de necesitate;
d) modul de cercetare al pricinilor se ghida dupa can. 61 Cartagina; e) episcopii romani
activau in conformitate cu can. 40 Laodiceea; f) referitor la arhiereul care nu voia sa ia
parte la sinod, acesta era indrituit s ia masuri care puteau merge pana la excluderea sa
»marginindu-1 numai in eparhia sa”, conform can. 84 Cartagina; g) Sinodul Bisericii

87 Ibidem, pp. 32-33.

88 Ibidem, p. 43.

% Ibidem, p. 48.

"N. Dobrescu, op. cit., p. 125.
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Romaéne era canonic deoarece era adunarea episcopilor tarii langé mitropolitul presedinte,
conform Nomocanonului Iui Fotie; h) era convocat, conform aceluiasi canon de catre
domnul tarii; 1) Sinodul era canonic Intrucat mltropohtul presedinte intretinea corespondenta
cu guvernul conform can. 93 si 94 Cartagina’'.

Comisia i-a reprosat arhiereului Ioanichie Evantias ¢ nu indicase nici un canon pe
care sa-l fi célcat episcopii, ci se limitase la defaimare, nesubordonandu-se mitropolitului
care-1 hlrotomse arogandu-si chiar prerogative de chmarh al Bisericii §i substituindu-se
Sinodului’®, Drept urmare, a fost exclus din Sinod, iar preotul Paunescu a fost depus
din treapta . 7

Precum am aratat mai sus, mitropolitul primat Nifon nu a fost prezent la Sinod.
Ulterior insd, s-a adresat la 16 martie 1868 Ministerului Cultelor (in baza Regulamentului
pentru disciplind bisericeasca, art. 60-67, care dadea puteri decisive mitropolitului primat),
reprosand cd masurile fusesera luate fara ca el sa fi fost incunostintat. Totodata, Nifon
a atras atentia asupra pozitiei Patriarhiei ecumenice, parand ca o sustine.

Ministrul Cultelor, Dimitrie Gusti, i-a raspuns lui Nifon la 22 martie 1868:
,Deciziile Sinodului general al Bisericii Romane [...] nu sunt confirmate de Maria Sa
Domnitorul, cu parere de rau insd vedem ca Prea Santitul Patrlarh se ingereaza intr-un
chip prea manifest in afacerile de disciplina a clerului nostru™’

La 11 februarie 1866, Alexandru Ioan Cuza a fost mlaturat de la domnie, iar
Guvernul provizoriu, care i-a urmat, a promis in manifestul catre tara, ca va relua ,,chestiunea
bisericeascd”. Principele Carol a Incercat sd aduca pacea in Biserica si sa reia legaturile
cu Patriarhia Ecumenica. Scrisori de mijlocire a unei impacari cu Patriarhia Ecumenica
au fost trimise de catre mitropolitul Nifon patriarhului, la 12 septembrie 1866 si din
partea mitropolitului Miclescu la 17 septembrie 1866.

Ca urmare, Sinodul patriarhal, intrunit la 12 octombrie 1866 a hotarat sd vina
in intAmpinarea Bisericii Romane pentru intoarcerea ,pe calea legitima si canonici”. Insusi
Principele Carol, cu ocazia primei sale vizite la Poarta otomand, a facut o vizitd patriarhului
ecumenic 1n octombrie 1866.

In 1867 a fost conceput un nou Proiect de lege organici a Bisericii romanesti,
pe care Carol l-a trimis doi ani mai tarziu in secret la Patriarhia Ecumenica, cu rugdmintea
ca patriarhul Grigorie VI (1867-1871) sd-si expuna parerea asupra acestuia. In anul
1870 patriarhul a cerut sa fie stipulat clar in lege ca mitropolitul urma sé fie ales dupa datina
tarii, cda Domnul va cere de la Patriarhie ,,carte de recunoastere si atarnare canonica,
mitropolitul sa-1 pomeneasca la Liturghie, iar Mirul sa-1 ceard de la Constantinopol”.

Noua lege a fost aprobata in decembrie 1872 (Legea sinodala sau privind alegerea
mitropolitilor $1 eplscopllor eparhioti si constituirea Sfantului Sinod). Pe de o parte, legea
prevedea ca eplscopn urmau sa fie alesl nu numiti. Pe de alta parte, au fost recunoscutl in
functie episcopii numiti de Cuza si considerati pana atunci ca fiind ,,necanonici”. Iar n
al treilea rand, autocefalia nu a fost stipulata expresszs verbis, Insa a fost mentionata ca
existentd In mai multe articole (8, 9, 12) ale legu Prin aceasta, celebra lupta pentru
canonicitate a luat sfarsit.

"1 St. Izvoranu, Sinoadele de sub regimul lui Cuza Vodd. Importanta lor pentru viata bisericeascd, in BOR,
an LXXVIII, nr. 7-8, 1960, p. 677.

" Ibidem, p. 678.

7 " Ibidem, p. 679.
™ C. G. Zavoianu, art. cit., p. 183.

75 Paul Brusanowski, op. cit., pp. 90-96.
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D. Institutia episcopatului in Legea Sinodala

Biserica din vechiul Regat al Roméanei a fost organizatd pe principii total
diferite de cele ale Mitropoliei ardelene. Autonomia fatd de autoritétile de Stat, apoi
constitutionalismul, Inteles ca separare intre cele trei puter1 dar si participarea mirenilor la
administrarea treburilor bisericesti’® au fost principii necunoscute in Regatul Romaniei.
Pe de alta parte, spre deosebire de Biserica Ortodoxa din Regatul Ungariei de atunci,
Biserica Ortodoxa din Roméania nu a avut un Statut de Organizare, care sd Indeplineasca
rolul de constitutie bisericeascd. Au existat in schimb o serie de legi cu privire la Biserica,
emise de Parlament, si regulamente bisericesti, emise de Sfantul Sinod, aprobate de Guvern
si intrate in vigoare prin sanctiune domneasca/regald. Legile considerate fundamentale
pentru organizarea vietii bisericesti dupa sosirea in tard a domnitorului Carol I au fost:
Constitutia Romdaniei, articolul 21 si Legea pentru alegerea mitropolitilor si episcopilor
eparhiofi, cum §l a constituirii Sfantului Sinod al Sf ntei Biserici autocefale ortodoxe romdne,
votatd in 1872"" modificata ulterior in ianuarie 1895, aprilie 1909 si decembrie 1911.
Initial textul legii sinodale aprobat in 1872 era alcatuit doar din 29 de articole, care contineau
prevederi sumare despre modul de alegere a ierarhilor eparhioti (cap. I, art. 1-7), despre
constituirea Sfantului Sinod (cap. II, art. 8-16) si despre eparhii (cap. III, art. 17-29).
Asadar, modul de organizare a parohiilor si protopopiatelor nu a fost deloc abordat. De
asemenea, nu erau precizate nici prerogativele ierarhilor, nici macar cele ale mitropolitului
primat.

Modificarea din 1909 s-a datorat ministrului de Culte liberal, Spiru Haret, si a
vizat introducerea, alaturi de Sf. Sinod, a unui nou organism central — Consistoriul Superzor
Bisericesc, fapt pentru care legea a fost cunoscutd drept Legea Consistoriului™ . Dupa
preluarea puterii de catre Partidul Conservator, ministrul C.C. Arion a promis modlﬁcarea
legii, cerand aV1zu1 Sfantului Sinod 1n acest sens. Sfantul Sinod a redactat insa un proiect
cu totul nou’’, care nu a fost insa luat in considerare de ministrul Arion™ si astfel, Legea
asupra cleruluz mirean §i a seminariilor a fost votata In 1893, fiind modificata ulterior in
1896 si 1900. In 1906 a fost elaborata practic 0 noud Lege a clerului mirean si a seminariilor,
mai cuprlnzatoare careia i s-au adus modificari in 1909 si 1910; Legea Casei Bisericii
a aparut in 1902%', fiind modificatd apoi in 1906, cand a fost emisd Legea organizdrii
centrale a Mmzsteruluz Instructiunii si al Cultelor.

"8 Pentru principalele norme de organizare a Bisericii ortodoxe din Transilvania vezi regulamentele publicate
in lucrarea: Ioan-Vasile Leb, Gabriel-Viorel Gardan, Marius Eppel si Pavel Vesa, Institutiile ecleziastice.
Compendiu de legislatie bisericeascd, Editura Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca, 2010.

"7 Biserica Ortodoxd Romdnd (BOR), an. 1, 1874, pp. 81-86.

8 BOR, an. XXXIII, 1909-1910, pp. 208-217.

" Proiect pentru modificarea mai multor articole din Legea sinodald si a Consistoriului Superior Bisericesc
din anul 1909, in BOR, an. XXXV, 1910-1911, pp. 976-983.

80 Chiru C. Costescu, Colectiune de Legi, regulamente, acte, deciziuni, circulari, instructiuni, formulare §i
programe incepand de la 1866 —1816, aflate in vigoare la 15 august 1916, privitoare la Biserica, Culte,
Cler, Invitamant religios, Bunuri bisericesti, epitropii parohiale si Administratii religioase si pioase.
Adnotatd cu Jurisprudenta Inaltei Curti de Casaie si Justitie, datd pdnd la anul 1916, Bucuresti, 1916,
pp. 42-52.

81 BOR, an. XXV, 1902, pp. 1032-1038.
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Au existat si regulamente de aplicare a acestor legi. Desigur, in momentul in
care se modifica legea propriu-zisa, vechiul regulament de aplicare a legii 1si pierdea
actualitatea. In urma acestor dese modificiri aparea un adevirat haos legislativ, pe care
autoritatile incercau sa-1 inldture prin emiterea de ordonante guvernamentale.

Potrivit prevederilor Legii sinodale, Sfantul Sinod era alcétuit din cei doi mitropoliti
si cel sase eplscopl eparhioti, la care se adaugau ,,toti arhiereii t1tular1 aflati Tn Romania”.
Numérul minim al membrilor Sfantului Sinod trebuia s fie de 12% Presedmtele Sfantului
Sinod era Mitropolitul Primat sau al Ungro-Vlahiei, iar in lipsa acestuia mitropolitul
Moldovei.

Remarcam faptul ca in componenta Sfantului Sinod al Bisericii Ortodoxe din
Regatul Romaniei se regdseau doar arhierei, spre deosebire de Sinoadele Bisericilor din
Serbia, Muntenegru, Contorele din Moscova si Georgia, In componenta carora intrau §i
membri ai clerului inferior.

Problema episcopilor titulari

Legea sinodald din 1872 nu clarifica problema episcopilor titulari. In Evul
Mediu roménesc, pe teritoriul Tarilor Romane s-au aflat numerosi episcopi titulari,
adica hirotoniti pe seama unor foste eparhii din Orientul crestin care, datorita lipsei de
credinciosi, In conditii istorice vitrege, au incetat sa existe de facto, dar au fost mentinute
de jure.

Institutia episcopilor t1tu1ar1 o regdsim si in Patriarhia Constantmopolulul siin
Rusia, dar din considerente diferite. in Patriarhia ecumenica, dupa cucerirea musulmana,
multi episcopi ramasesera fara eparhii. Acestia si-au pastrat titlul si au rdmas la Constantinopol.
S-au continuat hirotoniile unor episcopi pentru aceste scaune, in speranta eliberarii lor
in viitor. Acesti episcopi titulari erau obligati sa ramana insa in Constantinopol si traiau
ca proestosi 1n bisericile parohiale. Exista o prevedere care nu permitea ca arhiereii cu
eparhii sa foloseasca in administratia eparhiald arhierei titulari, decat numai in cazuri
speciale (boald incurabild sau batranete).

In Rusia, existenta acestora era justificati prin faptul ci se aflau pe langa
episcopi (mitropoliti), ocupand locul acestora, in perioadele cand titularii scaunelor se
aflau la lucrdrile Sinodului permanent®. Ei erau numiti vicari. In fiecare eparhie exista
cate un vicar. Acesta locuia intr-unul din orasele eparhiei, care le putea asigura subzistenta.
In cazul vacantirii postului de episcop eparhiot, vicarul ocupa temporar aceasta functie
pana la alegerea titularului. Vicarii nu aveau biserica catedrala nici Consistoriu i nici
alte institutii, ci se aflau la dlspozma episcopului eparhiot®”.

In Biserica greaci si sirbid nu existau arhierei titulari, ci numai arhierei
pensionari. in Exarhatul Bulgar era interzis si fie hirotoniti arhierei fird eparhie.
Existau totusi, dar la cererea Guvernului, ca loctiitori ai Exarhului in eparhia sa sau in

82 S-a cautat si se sustind existenta arhieriei titulare ca o necesitate pentru a putea avea in Sinod in orice

moment 12 arhierei, numadr, zice-se, cerut de canoane pentru a putea judeca un arhiereu care s-ar face
vinovat de calcarea canoanelor, nesocotirea dogmelor ori a moralitétii” (Ioan Mihalcescu, Modificarea
Legii sinodale, Bucuresti, 1909, pp. 22-23).

83 'N. Dobrescu, Defectuozitatea alegerii Episcopilor si Mitropolitilor la noi, Bucuresti, 1909, p. 22.

8 D. Boroianu, Dreptul bisericesc, pp. 377-378; C. Chiricescu, op. cit., p. 43.
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locul unui mitropolit batran sau infirm. Numele lor nu era cel de arhierei titulari, ci de
arhierei pensionari sau onorari®".

In Mitropolia din Transilvania, Saguna a considerat institutia ierarhilor titulari
drept necanonica. Abia la 22 august 1921, Sinodul episcopesc, Intrunit la Sibiu, a decis
promovarea a doi arhimandriti la treapta de arhierei titulari: Ilarion Puscariu si Filaret
Saftu. S-a decis ca fiecare dintre acestia sa-si pastreze pozitia oficiala in care se aflau, iar
serviciile arhieresti trebuiau si le indeplineasca doar prin delegatie de la episcopul legal™.

Revenind la Téarile romine extracarpatice, datoritd faptului cd acestea
devenisera in Evul Mediu cele mai importante sprijinitoare ale Ortodoxiei din Orient,
multi arhierei titulari (cea mai mare parte greci) au gasit refugiu in Tarile Romane
(indeosebi in Tara Romaneasca). Odatd cu instaurarea domniilor fanariote, acesti arhierei
titulari au ocupat, gratie Domnilor fanarioti, scaune episcopale si mitropolitane in Tarile
Romane. Cu toate acestea, au fost ierarhi, precum mitropolitul Veniamin Costachi, care le-a
cerut viitorilor arhierei titulari, Tnainte de hirotonire, s declare ca nu vor avea pretentia
niciodata sd ocupe scaune episcopale in 'gar5187. Din acest motiv, pana la jumatatea secolului
al XIX-lea numarul lor nu a fost prea mare. Abia atunci, mai mult din considerente
materiale, mitropolitii Nifon al Ungro-Vlahiei si Sofronie Miclescu al Moldovei, au sporit
numarul acestor arhierei titulari (Nifon, in decurs de 20 de ani a hirotonit 12 arhierei
titulari, iar Sofronie, in perioada de doi ani a hirotonit cinci)gg. Dintre acesti arhierei
titulari a numit Cuza noii episcopi.

Conform Legii sinodale, acesti episcopi titulari, in cazul in care erau romani de
neam si se aflau pe teritoriul Romaniei ori obtinusera ,naturalizarea” (adica cetatenia
romand), aveau dreptul de a face parte din Sfantul Sinod.

Pe de alta parte 1nsa, aceeasi lege a instituit si functia de arhiereu locotenent,
cate unul in fiecare din cele opt eparhii, cu numele unor orase de pe cuprinsul eparhiei:
Ploiesti pentru Bucuresti, Craiova pentru Ramnic; Ramnicul Sarat pentru Buzau, Pitesti
pentru Arges, Botosani pentru lasi, Bacau pentru Roman, Barlad pentru Husi, Galati pentru
Episcopia Dunarii de Jos (art. 25 din lege). Asadar, legiuitorii romani au incercat sa-i
integreze pe arhiereii titulari in organizatia bisericeascd roméaneasca si sa-i transforme 1n
episcopi vicari (in intelesul de astazi). Cu toate acestea, rareori locuiau episcopii titulari
pe teritoriile episcopiilor in care fuseserd numiti episcopi locotenenti. Aproape toti ,,n-au
nici un rol administrativ, ci stau toti in Bucuresti si duc viatd precara, tradind numai din
veniturile slujbelor bisericesti la care sunt chemati, ori din subventiuni din fondul milelor™.
,in afara de slujbe bisericesti: parastase, hramuri, nunti, Inmormantari; in afara de rolul
de figuranti in sinod [...], incolo nu se aude, nu se vede, nu se simte nimic despre vreunul
dintre ei. Carturari nu s-au ratacit printre ei, fiindca nicio lucrare, nici un studiu mai de
Doamne-ajuta nu vine de la arhiereii titulari. Oameni cu ravnd de a desfasura o activitate
sociala nu sunt, fiinded nu stim nici un arhiereu care sa fi luat initiativa ajutorarii celor
suferinzi [...].”

85 C. Chiricescu, op. cit., pp. 48-49.

8 Protocolul Congresului National Bisericesc al Mitropoliei transilvane din 1921, Anexa C, p. 262. A se
vedea si Paul Brusanowski, Reforma constitutionala din Biserica Ortodoxd a Transilvaniei. 1850-1925,
Cluj-Napoca, 2007, pp. 239-242.

%7 N. Dobrescu, Defectuozitatea, p. 24.

88 Ibidem, p. 25.

%9 1. Mihalcescu, Modificarea legii sinodale, Bucuresti, 1909, p. 15.

% N. Dobrescu, Defectuozitatea, p. 17.

104



INSTITUTIA EPISCOPATULUI IN LUMINA LEGISLATIEI CU CARACTER BISERICESC ...

Atunci ce faceau cei opt arhierei titulari privilegiati? ,,Nu fac nimic altceva, decat sa
astepte ca azi-maine sa se deschida o vacanta la scaunele episcopale, imaginea evocata
de proverbul roménesc cu para maldiata, prin identitatea situatiei, tenteazd numaidecat
pe oricine nu fac altceva decat sa se puna bine cu vreunul dintre atotputernicii zilei, §i
sd fie alesi episcopi, fara sa fi desfasurat in tot timpul arhieriei titulare vreo activitate,
fara sa fi vadit vreun merit. Pot unii din ei sa Inteleneasca chiar in starea lor de expectativa,
pot sd rdmand in urma timpului, chiar cu decenii, ei stiu ca legea spune ca numai dintre
ei se pot alege episcopi, chiar in cazul cand nu s-ar misca deloc, cand n-ar lucra, n-ar
face nimic, chiar in cazul cand ar juca rolul pe care nu-l joacd nici albinele lucratoare,
nici matca in stup!™®'

Prezenta lor in Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméane a nemultumit opinia
publica. Numerosi teologi si intelectuali laici, constienti ca functia episcopilor titulari
era inexistenta in majoritatea Bisericilor Ortodoxe, au militat pentru desfiintarea ei.

Din acest motiv, in ianuarie 1895, Legea sinodald a fost modificata. Potrivit
noilor prevederi din Sfantul Sinod urmau sa facé parte doar opt arhierei titulari, integrati in
organizarea Bisericii romane, adica arhiereii locotenenti, astfel ca titularii care nu erau
totodata si locotenenti au fost exclusi din Sinod”%.

Aceastd masurd, considerata prea moderatd, nu a satisfacut insa opinia publica.
In propunerea sa din 1909, ministrul Spiru Haret a prevazut inliturarea tuturor
episcopilor titulari din Sinod. Initiativa a fost primitd cu satisfactie de o serie de teologi
romani, precum loan Mihalcescu (viitorul mitropolit Irineu Mihélcescu) sau Nicolae
Dobrescu, ba chiar de cel mai important contestatar al reformei lui Spiru Haret, anume
episcopul de Roman, Gherasim Saffirin.

De exemplu, Ioan Mihélcescu ii considera pe arhiereii titulari drept necanonici,
intrucét nu erau numiti pentru o anumita eparhie. El gasea ca nefireasca alegerea lor in
Sinod doar pentru completarea numarului la 12 membri pentru forul de judecata a ierarhilor.
Din contrd, Mihilcescu propunea marirea numirului eparhiilor din Romania”. Pe de
alta parte, Mihalcescu a refuzat asimilarea episcopilor titulari cu horepiscopii, mentionati
in diferite canoane din vechime.

In ciuda acestor dispute, in forma finald, modificarea din 1909 a legii a prevazut
ca episcopii titulari sa faca parte in continuare din Sfantul Sinod, insd pana la varsta de
pensionare.

Alegerea mitropolitilor §i a episcopilor eparhioti

Potrivit Legii sinodale din anul 1872, ierarhii (cei sase episcopi eparhioti si cei
doi mitropoliti) urmau sa fie alesi de un Colegiu electoral, alcituit din toti membrii
Stantului Sinod, precum si din toti deputatii i senatorii, cu exceptia celor care apartineau
altei confesiuni decét cea ortodoxa (art. 1). Dupa modificarea din 1909 a Legii sinodale, au
fost inclusi in Colegiul electoral si membrii Consistoriului Superior Bisericesc. Desi
arhiereii au cerut, 1n proiectul lor din 28 octombrie 1910 de modificare a Legii Consistoriului,
eliminarea membrilor Consistoriului Superior Bisericesc din Colegiul electoral, totusi
rolul lor 1n alegerea ierarhilor a fost mentinut in varianta finala a legii.

! Ibidem, pp. 18-19.
%2 C. C. Costescu, Colectiune -1916, pp. 43-44, nota 2.
% 1. Mihalcescu, op. cit., pp. 22-30.
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Presedintia Colegiului electoral revenea mitropolitului primat sau, in lipsa acestuia,
mitropolitului Moldovei, ori celui mai varstnic ierarh. Alegerile erau repetate pana cand
alesul obtinea majoritatea de voturi. Urma apoi intarirea de catre rege, prin Ministerul
de Culte.

Discutiile cu privire la cercul de eligibili pentru demnitatea
de episcopi si mitropoliti

Legea sinodala din 1872 a avut, in privinta alegerii ierarhilor, doud mari lipsuri. Pe
de o parte acorda o influentd prea mare factorului politic, adica majoritatii guvernamentale.
Pe de alta parte, cercul eligibililor la functiile de episcopi si mitropoliti era deosebit de
restrans (mitropolitii trebuiau sa fie alesi doar dintre cei sase episcopi eparhioti, iar acestia
doar dintre cei opt arhierei titulari), In totald contradictie cu traditia bisericeasca din Evul
Mediu roménesc

Legea a stabilit drept conditii pentru accederea la arhierie varsta minima de 40
de ani si pregatirea teologica superioara. Au fost stabilite nsa si alte restrictii. Legea a
fost extrem de confuza in privinta celor care puteau intra in calcul pentru a fi alesi in
functia de episcop Era restrans cercul de eligibili Mitropolitii puteau fi alesi doar dintre
cei sase episcopi eparh10t1 ai tarii, iar ep1scop11 eparh10t1 doar dintre episcopii titulari
(sau locotenentl) romani si niscuti in Roménia’. Nici un laic sau preot celib nu avea
sansa de a ajunge episcop sau mltropollt Urmarea acestor prevederl legislative a fost
transformarea sinodalilor intr-un adevirat clan al clerului superior’®.

In urma unei minutioase analize a tuturor consecintelor acestor prevederi, Nicolae
Dobrescu, considera Legea sinodala din 1872 ca fiind una dintre cele mai retrograde legi,
intrucat era exclusa concurenta: ,,Pot sa fie incolo, in restul clerului roméanesc, elemente de
valoare, capabile, luminate, cinstite, culte in acceptiunea cea mai desavarsitd a cuvantului,
fie dintre teologii intrati in calugdrie si ajunsi protosingheli, arhimandriti, fie dintre preotii
de mir, care au avut nenorocirea sa ramana vaduvi, ei bine, toti acestia nici nu sunt luati
in considerare cand e vorba de ocuparea scaunelor episcopale sau mitropolitane, fiindca
n-au avut norocul sau nu s-au pretat la mijloace de a ajunge si ei In numarul celor 14
persoane, singurele pe care legea din 1872 le favorizeaza, facand din ele un cerc inchis,
o castd privilegiatd, singurele, cdrora legea le dd dreptul de a fi alesi episcopi si mitropoliti,
chiar in cazul cand opinia publica ar gisi cé acesti privilegiati ai legii ar ldsa de dorit ca
culturd, cinste, capacitate, moralitate, etc. [...]. Membrii clerului romanesc, in genere, stiu
ca oricat ar munci, oricat ar cauta sa se distinga, li-e degeaba, ei nu vor ajunge niciodata sa
aiba rol conducator in Biserica, tocmal din cauza ca acest rol legea din 1872 1l rezerva
numai celor sase privilegiati ai ei”

O pozitie asemanatoare a fost adoptatd si de viitorul mitropolit al Moldovei
Ioan (Irineu) Mihalcescu, care a considerat restrictia impusa prin Legea sinodala ca fiind
contrard canoanelor. Drept urmare, a afirmat ca ,,Biserica are nevoie de conducétori cat

°* Paul Brusanowski, Stat si Bisericd, pp. 109-112.
%S Haret, Criza bisericeascd, Bucuresti, 1912, p. 29.

% Pentru o analizi a modului in care era receptatd sinodalitatea in secolul al XIX-lea vezi Gabriel-Viorel
Gardan, Sinodalitatea in Biserica rdsariteand (secolul al XIX-lea), in Anuarul Facultatii de Teologie
Ortodoxa din Cluj-Napoca, X11, 2008-2009, Cluj-Napoca, 2010, pp. 83-101.

T N. Dobrescu, Defectuozitatea, pp. 5-6, 12-13.
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mai luminati si mai zelosi pentru apararea intereselor ei [...]. A lupta Tmpotriva acestei
modificari ar fi apoi a sustine si perpetua privilegiile catorva favorizati ai legii in fiinta,
a face din ei o clasa privilegiata si nimic nu e mai strdin de spiritul crestinismului, care
a adus in lume o adevarata libertate si egalitate, decat a introduce privilegiile de clasa
chiar intre pastorii Bisericii. Meritul personal trebuie sa hotédrasca si in Biserica ajungerea
celor mai inalte demnitati, iar nu imprejurarea ca faci parte dintr-un anumit cerc de
oameni, caror o lege omeneasca le rezerva in chip exclusiv anumite drepturi spre paguba
Bisericii si a celor merituosi: Perspectiva ajungerii fiecaruia acolo unde meritele lui il
cheama, va da nastere si va intretine 1n cler o nobila si sfantd emulatiune, ale carei frumoase
roade se vor vedea in scurtd vreme™".

Largirea eligibilitatii, in opinia lui Mihélcescu, nu avea cum sa-i indeparteze
pe arhiereii titulari, acestia putand fi, conform legii modificate, candidati la episcopie,
alaturi de alti reprezentanti ai clerului.

O altd prevedere a Legii sinodale privitoare la alegerea ierarhilor, care a fost
contestatd de opinia publica din tard, a privit virsta minima pentru eligibilitate: cea de
40 de ani impliniti. Astfel, de exemplu, in mai multe numere ale publicatiei Curierul
Judiciar a aparut o serie de articole anonime (semnate de un crestin), prin care era cerutd
modificarea Legii sinodale, cercetand canoanele, autorul nu a gasit multe mentiuni
referitoare la varsta candidatilor la episcopat. Doar Sinodul ecumenic de la Neocezareea,
din anii 314-326, a amintit varsta de 25 de ani, dar cerutd pentru diaconi si de 30 de ani
pentru preoti. lar imparatul lustinian a stabilit in novela De creatione episcoporum et
clericorum varsta minima de 30 de ani. Cercetand si istoria romaneasci, a constatat ca
multi episcopi au avut la alegere varsta sub 40 de ani’’. , Biserica noastrd este deja un
asezamant Invechit, in care lipsesc oamenii care s-o aseze la inaltimea timpului si a
cerintelor [...]. Nu negam ca batranetea cuprinde in sine oarecare indemn la veneratiune.
Dar asta nu exclusiv, ci numai dacd e unitd cu anumite calitati de intelepciune, cinste si
virtute. Cand acestea Insa lipsesc, batranetea scandalizeazd cu mult mai mult decat
tineretea [...]. Oricat de ciudat pare lucrul, scandalurile bisericesti si toate murdariile
care se stiu, sunt numai la activul batranilor, scandaluri care mai explicabile ar fi la cei
tineri. Totusi, acei dintre ei, care pot fi primiti la cArma Bisericii nu le au™".

Opinia din ce in ce mai des afirmatd era cd Biserica roméneasca avea nevoie
stringentd de oameni tineri, dornici $i capabili sa experimenteze si sa indrepte greselile,
deoarece episcopii mai in vrsti erau mai preocupati de nevoile lor personale. ,,In Biserica
noastra, mai toate sunt destramate i darapanate. Fiecare 1si poate permite orice, fara a
se Ingriji cd i se poate intdmpla ceva. Foarte putini se simt obligati sa fie la datorie. Nimeni
nu se ingrijeste sd urmeze vreo indrumare, iar viciul stdpaneste nesuparat. Fiecare isi este
lege pentru sine §i nu are constiinta cd este un cap care-1 indeamna la lucru si caruia are
a-i da socoteald. Cu un cuvant, avem a face cu o institutiune in care nu se face mai nimic,
in care se continua o viata apaticd, fara nici un plan, si in care s-a Incuibat Viciul”ml,
concluziona autorul acestor articole.

%8 1. Mihalcescu, op. cit., p. 11.

* Viista ca impediment la alegerea in Episcopat. Studiu canonic si juridic, in Curierul Judiciar, nr. 66, 68
si 69, Bucuresti, 1911, pp. 10-12.

19 Ibidem, pp. 18-19.

1 Ibidem, pp. 20 si 43-44.
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Printre cei care gi-au afirmat punctul de vedere in legatura cu varsta eligibililor
s-a numadrat si Nicolae Iorga. Acesta a sustinut inlaturarea restrictiei legate de varsta
viitorilor ierarhi'®*. Cerinta nu a fost luata in considerare de ministrul Spiru Haret. Abia
in Statutul de Organizare a Bisericii Otodoxe Romane din anul 1925 s-a inlaturat si aceasta
conditie restrictiva: ,,Episcopii se aleg dintre barbatii titrati si bine pregétiti pentru aceasta
treaptd a clerului ortodox roman. Pentru a fi episcop se cere varsta canonica, titlul de
licentiat sau doctor in Teologie si nationalitatea romana” (art. 117).

Asadar, in secolul al XIX-lea institutia episcopatului a trecut, din punct de
vedere legal, printr-o lunga serie de transformari. Aceste transformari nu au vizat latura
sacramentald a slujirii episcopale, ci mai ales aspectele legate de organizarea institutionala,
criteriile si modalitatea accederii la treapta episcopatului, nivelul de implicare a episcopilor
in viata sociala si politica a tarii §i limitele amestecului puterii politice in viata Bisericii.
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REVENIREA LA FORMA INITIALA A UNEI INSTITUTII
ECLEZIASTICE. TRANSFORMAREA VICARIATULUI ORTODOX
DE LA ORADEA iN EPISCOPIE 1900-1918"

MARIUS EPPEL"”

ABSTRACT. The Return of an Ecclesiastical Institution to its Initial Form. Turning of
the Orthodox Office of Locum Tenens from Oradea into a Bishopric 1900-1918. This
study deals with a major problem that the office of locum tenens faced between 1900-1914,
namely the reactivation of the Oradiei Bishopric. This ceased to exist after 1695, with the
Diocesan Consistory being revived only in 1793. At the beginning of the 20" Century, the
metropolitan seat considered its reactivation. The action started out enthusiastically, but the
material problems that arose in the process, the lack of an unanimous decision as well as the
outburst of World War I prevented this goal from being accomplished until much later.

Keywords: Orthodox Church, Transylvania, bishopric, office of locum tenens, consistory,
Oradea

Contextul aparitiei unei institutii este strans legat de contextul politic, religios
si interconfesional al epocii. Situat la granita ortodoxiei romanesti, vicariatul ortodox al
Oradiei a fost continuatorul, din punct de vedere administrativ-ecleziastic, a vechii
episcopii din aceste parti, ramasa fard episcop din 1712 la dorinta Curtii de la Viena,
care oferea, in acest fel, cadrul propice politicii de unire cu Biserica Romei. In situatia
nou creatd, grija pentru ortodocsii bihoreni a trecut la episcopii din Arad, a céror
administrare a fost mai mult sau mai putin favorabila. Faptul cd episcopia Aradului era
cea mai Intinsd din sistemul mitropolitan al Karlowitz-ului a determinat infiintarea unui
vicariat, a unui consistoriu la Oradea in 1793. Dar dorinta credinciosilor ortodocsi din
partile Bihorului era ca sa se revind la forma institutionala initiala.

In acest sens, problema reactivarii vechii episcopii a a ajuns la un moment dat
sd devind un leit-motiv in cadrul sedintelor plenare consistoriale din vicariatul oradean
Ideea era mult mai veche si se regaseste pe intregul parcurs al secolului al XVIII-lea.'
In ce-1 priveste pe Vasile Mangra, inci din 1874, el a reflectat asupra ,,ruinelor” eplscoplel
Evemmentul care i-a declangat aceasta reflectic a fost numirea lui loan Metianu ca vicar
episcopal. Incd de atunci, Mangra ficea referire la ,,marea §i greaua misiune a Consistoriului
de acolo”, mai ales 1n privinta reactivarii episcopiei Oradiei , fiintatd in vremile cele

" Acest studiu a fost realizat cu sprijinul Consiliului National al Cercetarii Stiintifice din Invatamantul
Superior (CNCSIS) prin proiectul PD 430, intitulat La frontiera ortodoxiei romdnesti. Vicariatul Oradiei
(1848-1918), director de proiect CS III dr. Marius Eppel.

s dr., Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, mariuseppel@yahoo.fr

! Toan Sorin Cuc, Episcopia ortodoxa din Oradea (1920-1940), teza de doctorat sub coordonarea cercet. st.

dr. Gheorghe lancu, Cluj-Napoca, 2004, p. 34.
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mai vechi, era una din episcopiile sufragane ale vechii metropolii transilvanene [...]. Cel din
urma episcop al ei a fost Efrem Venianim, acesta murind la anul 1695, poporul rimase fara
arhipdstor, risipindu-se 1n toate partile, pana ce la anul 1793, consistoriul eparhial se restabili
din nou pentru vaduvita eparhie orideand.” Problema a fost reluati la inceputul secolului
al XX-lea.

in sedinta din 5/18 octombrie 1900 a Congresul National Bisericesc (CNB),
Partenie Cosma a referat asupra intentiei Consistoriului mitropolitan privind infiintarea
a doua sau eventual a trei noi episcopii. Pe baza celor expuse de Cosma, CNB a decis
infiintarea a trei episcopii pe teritoriul mitropoliei §i anume, una cu resedinta in Timisoara,
alta la Oradea si a treia cu resedinta la Cluj. In acest scop, CNB a insércinat Consistoriul de
la Sibiu sa elaboreze un plan concret asupra modului si tuturor conditiilor de realizare a
acestor eparhii, mijloacele materiale si delimitrile teritoriale.” Deputatul congresual George
Ardelean a fost numit raportor al comisiei infiintate anume pentru aceastd problema.
Inca de la primele analize, Ardelean a adus in vedere faptul ci este necesard adunarea de
date statistice si topografice, propunand prezidiului Congresului sa se ingrijasca de aceasta.’
Pana la urma, 1nsa, se pare ca tot George Ardelean a fost cel care a adunat datele respective,
publicand chiar si o carte in 1901 pe aceastd temd.’

Decizia luata in cadrul Congresului a fost trimisa si celorlalte trei consistorii,
de la Arad, Caransebes si Oradea.” Acestuia din urmd, mitropolitul ii solicita date
suplimentare, referitoare la dotatiunea viitorului episcop, care nu putea fi sub 16.000 de
coroane pe an. In acelasi timp, Metianu solicita Consistoriul aridean si declare de ce fonduri
dispune episcopia fiindcd se preconiza o impartire a lor cu Oradea.” In felul acesta,
mitropolitul intentiona sa duca la bun sfarsit proiectul pe care 1l inaintase in 1874 la CNB si
care a ramas fara raspuns. Atunci, vicariatul pe care il conducea detinea 294 de parohii
si 108 filii, respectiv 192.000 de credinciosi care erau expusi ,atacurilor prozelitismului
uniat.” Dupa restaurarea mitropoliei Transilvaniei, singura care nu a obtinut statutul
anterior a fost ,,episcopia” Oradiei, caci Sibiul a redobandit titlul de arhideceza, partea
banatiana a mitropoliei a primit episcopia Caransebesului, iar episcopia Aradului teritoriul
de peste Mures.®

Raspunsul venit din partea Consistoriului orddean prin condeiul lui Vasile
Mangra nu a fost destul de incurajator pentru Sibiu. Amintind de cele peste 187.000 de
suflete organizate in 257 parohii si 242 filii, care se confruntau cu serioase probleme
financiare, Mangra cerea Consistoriului mitropolitan sd gaseasca o solutie viabila gentru ca
reactivarea episcopiei Oradiei sa se realizeze cu ajutorul unor fonduri externe.” Aici nu

2 [V]i[ncentiu] Mangra, Parte neoficiald, in Lumina, 111, nr. 29 din 9/21 funie 1874, p. 162.

3 Arhiva Bibliotecii Mitropolitane Sibiu (ABMS), Fond Vasile Mangra, dosar 447-838, doc. 751/1900 —
Extras din protocolul mitropoliei ortodoxe roméne din Ungaria si Transilvania tinut in anul 1900.

* Ibidem, doc. 748/1900.

> George Ardelean, Istoricul episcopiiilor noue, Sibiu, 1901.

® ABMS, Fond citat, dosar 447-838, doc. 752/1900 — Adresa mitropolitului loan Metianu catre Consistoriu,
Sibiu, 13 noiembrie 1900.

7 Ibidem, doc. 753/1901 — Adresa lui Toan Metianu cétre Consistoriul aradean, Sibiu, 25 aprilie 1901.

8 Ibidem, doc. 749/1874 — Extras din protocolul mitropoliei ortodoxe roméne din Ungaria si Transilvania
tinut in 1874.

® Ibidem, doc. 754/1902 — Adresa lui Vasile Mangra catre Consistoriul mitropolitan, Oradea, 25 iunie/
8 iulie 1902.
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era vorba despre fondurile diecezei Aradului, de administrarea carora nu dispunea, ci mai
degraba de suma prevazuta de Saguna in testamentul sdu, care se ridica la 25.000 de
florini si care urma sa fie datd inspre folosire ,.episcopiei reinfiintdnde” a Oradiei.'

Pana la urma, Consistoriul mitropolitan a gasit o solutie, care a fost facutd publica
la 21 august 1903. Dupa ce proiectul sdu, episcopia Clujului, care urma si fie constituita
din 13 protopopiate (Alba Iulia, Abrud, Campeni, Lupsa, Turda, Cluj, Unguras, Cetatea de
Piatra, Solnoc, Dej, Bistrita, Reghin, Mures-Odorhei si o parte din protopopiatul Tarnavei)
avea sa primeasca 39.000 cor., episcopia Oradiei 36.000 cor., iar episcopia Timisoarei
formata din sase protopopiate (Timisoara, Hasiag, Comlos, Lipova anexatd de la episcopia
Aradului si o parte din protopopiatele Panciova si Ciacova anexate de episcopia
Caransebesului), 46.000 cor. In cazul episcopiei Clujului, banii aveau si fie luati din
fondul general administrativ al arhidiecezei, taxele sidoxiale, din taxele de administrare
din fondurile arhidiecezei i jumatate din banii varsati prin testament de Saguna pentru
doud eparhii. Pentru episcopia Oradiei, acoperirea cheltuielilor avea sa fie facutd din
ajutorul de stat (12.000 cor.), taxe sidoxiale (5.000 cor.), 1/3 din mostenirea lui Saguna
(8.000 cor.) si din fondurile Aradului (12.000 cor.). Situatia era putin mai complicata in
cazul episcopiei Caransebesului, unde, pentru acoperirea cheltuielilor, pe langa 1/3 prevazuta
de testamentul sagunian, taxele sidoxiale, ajutorul de stat i fondul Caransebesului, sumele
sd fie adunate si din fondul preotesc, din fondurile Aradului si din 2 fileri pe suflet de
credincios. Impartirea fondurilor intre vechile si noile episcopii urma si aiba loc dupa
infiintarea propriu-zisa a episcopiilor de la Cluj, Oradea si Timigoara, prin intermediul
sinoadelor eparhiale."!

In pofida faptului ca bugetul necesar celor trei episcopii era cit se poate de
realist, Congresul a decis ca, In lipsa tuturor datelor necesare elaborarii proiectului de
infiintare a acestora, nu putea fi luata o decizie concreta. De aceea, CNB-ul a facut din
nou apel la comisia special instituita pentru aceasta problema, sa intregeasca pachetul
de informatii. In felul acesta, propunerea deputatului Paul Rotariu de a se trece imediat
la actul Infiintarii nu a putut fi luat in calcul. La fel s-a trecut si peste solutia oferita de
episcopul loan 1. Papp, care prevedea doar infiintarea episcopiilor istorice din Timigoara si
Oradea.

Citre sfarsitul anului 1903, Ioan Metainu a trimis un extras din sedinta plenara
a Consistoriului mitropolitan din 11 noiembrie, lui Ioan I. Papp, Nicolae Popea si
Vasile Mangra, prin intermediul caruia ii indemna sa reflecteze asupra modului in care
ar putea sa fie sustinute financiar noile episcopii. El propunea Consistoriilor din Arad
si Oradea sa alcatuiasca un proiect care viza impartirea fondurilor intre episcopia de la
Arad si cea viitoare de la Oradea, tinand cpnt de numarul sufletelor, si sa-1 prezinte
sinodului eparhial aridean deodatd cu proiectul de buget alcatuit de biroul mitropoliei.
Consistoriile din Arad si Caransebes trebuiau sd faca si ele un proiect de acest fel, pe
acre sa-l discute in cadrul sinoadelor, despre impartirea fondurilor eparhiilor lor intre
episcopia Oradiei si cea din Timigoara. De asemenea, Consistoriul arhidiecezan avea sa
discute impartirea fondurilor arhidiecezei Sibiului cu noua episcopie din Cluj."

% Ibidem, doc. 779/1909.

" Ibidem, doc. 757/1903.

2 Ibidem, doc. 755/1903 — Extras din protocolul congresului... tinut la anul 1903, sedinta a VII-a din 7/20
octombrie 1903.

13 Ibidem, doc. 756/1903 — Adresa lui Ioan Metianu catre Consistoriile eparhiale, Sibiu, 11 noiembrie 1903.
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La propunerea lui Vasile Mangra,'* episcopul Papp a luat decizia ca mai intai
sd supund dezbaterilor Consistoriului aradean proiectul privitor la impartirea fondurilor
diecezane si abia dupd aceasta sa fie trimis Consistoriului din Oradea.” Oricum ins3,
Mangra nu se declara prea increzator in proiectul privitor la infiintarea a trei episcopii.
El era de parere cd ,,acum nu este vreme potrivita, ci sd se Intireasca agezaminte pe
care le avem.”'® Daca totusi mitropolitul dorea realizarea acestui proiect, parerea sa era
ca singura episcopie care ar avea dreptul deplin la reactivarea ei, era cea a Oradiei
»care veacuri de-a randul a dus o luptd Insemnatd in istorie pentru apdrarea Bisericii
drept-mdritoare de rasarit, care, atat in virtutea asezarii sale geografice, cat si din toate
punctele de vedere are o chemare mai insemnata decat orasul Timisoara.”17

Referitor la proiectul de impartire a fondurilor dintre episcoPia Aradului si cea
planuiti la Oradea, acesta nu era definitivat nici in decembrie 1904."® Dupa un schimb
de scrisori dintre vicar si episcopul Papp, la sfarsitul lui martie 1905 sosea pe adresa lui
Mangra o noud notd din partea Consistoriului eparhial de la Arad prin care era Instiintat
ca proiectul de buget a fost elaborat.' Drept dovada era anexata o copie a ,,planului de
impartire a fondurilor si fundatiilor intre episcopia Aradului si cea contemplata in Oradea.”
Din cele opt fonduri (diecezan pentru promovarea culturii, ed asigurare impotriva focului,
sinodal-congresual, de pensie, bisericesc-clericcal, scolar, preotesc si seminarial) si doud
fundatii (Balla si Metianu) episcopia Aradului urma sa primeasca 41,19 % din fiecare,
iar episcopia Oradiei 33,39 %. De asemenea, se prevedea, ca pentru un timp, ajutorul de
stat, reprezentdnd suma de 10.020 pe an, a fie transferat Consistoriului eparhial oradean.
Taxa de sidoxie, contributia credinciosilor din teritoriul proiectatei episcopii, riméaneau
intregi in folosul episcopiei Oradiei. Tot acolo urma sa fie transpusa si intreaga ,,fundatie de
stipendii Gavril Faur” in valoare de 16.201 cor. Problema impartirii fondului seminarial
trebuia sa fie discutata separat, caci Consistoriul mitropolitan prevedea ca Institutul teologic-
pedagogic din Arad si rimana comun.’’ Se avea in vedere ca, att episcopia Oradiei,
cét si cea a Timisoarei s participe la sustinerea financiara a Institutului.*’

Discutat 1n cadrul Consistoriului }olenar din Oradea, din 20 aprilie 1905, planul
de impartire a fondurilor a fost acceptat.”” Tot atunci s-a alcituit si un proiect de buget
detaliat pentru viitoarea episcopie. Conform acestuia, era nevoie de o suma de 50880
cor., din care, cu toate procentele acordate din fodnul clerical, cultural, ajutorul de stat,
contributiile credinciosilor, sidoxia episcopald si cota de administrator din fondurile
consistoriale, cheltuielile nu erau acoperite decat in proportie de 86,45 %. Se mai prevedea

' Ibidem, doc. 758/1903 — Adresa lui V. Mangra citre Ioan . Papp, Oradea, 30 decembrie v[echi] 1903.
15 Ibidem, doc. 762/1904 — Adresa lui Ioan 1. Papp catre consistoriul orddean, Arad, 29 ianuarie/11 februarie
1904.
]1: Episcopia de Timisoara, in Tribuna, VIII, nr. 70 din 10/23 aprilie 1904, p. 1.
Ibidem.
18 ABMS, Fond citat, dosar 447-838, doc. 761/1904 — Adresa lui Vasile Mangra céatre [oan 1. Papp, Oradea,
30 decembrie 1904.
' Ibidem, doc. 763/1905 — Adresa lui Ioan I. Papp citre V. Mangra, Arad, 18/31 martie 1905.
2 Ibidem, doc. 764/1905 — Planul de impartire a fondurilor si fundatiilor intre episcopia Aradului si cea din
Oradea, Arad, 22 martie/4 aprilie 1905.
2! Ibidem, doc. 767/1905.
2 Ibidem, doc. 765/1905 — Adresa lui Vasile Mangra catre Consistoriul eparhial din Arad, Oradea, 7/20
aprilie 1905.
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ca venitul fondului scolar si seminarial, precum si ,.tasurile” II si III sa fie intrebuintate
pentru sustinerea Institutului teologic-pedagogic comun din Arad. Resedinta si locatia
noului consistoriu eparhial, necesare In aceasta situatie, aveau sa fie achizitionate din cota
care urma sa o primeasca Oradea din fondul comun Saguna administrat de mltropohe >

Lipsa banilor l-a determinat pe Vasﬂe Mangra si ceard, in 5 aprilie 1906, aprobarea
sinodului eparhial deschiderea unei colecte,”* lucru care a fost aprobat. Mai mult, Sinodul a
hotarat deschlderea unei liste comune de donatii pentru ambele eplscopn de la Oradea
si Tlmlsoara > Paralel cu aceasta, Consistoriul oridean a dispus si el deschiderea unei
colecte, iar circulara din 30 august, a lui Vasile Mangra venea sa justifice acest lucru.
Constient de problemele financiare cu care se confruntau credinciosii ortodocsi din
districtul Consistoriului sau, Mangra insista in cuvantul adresat protopopilor, ca banii
sd fie oferiti benevol de cétre credinciosi. Sumele adunate de protopopi trebuiau sa fie
depuse pana la data de 15 februarie a fiecarui an, in fondul special creat.

Problema unei noi locatii a revenit in discutia Consistoriului orddean. Astfel,
la 10/23 iulie 1908 V. Mangra adreseaza o scrisoare Reprezentantei Fundatiei Gojdu,
in care solicita ,,[pe aceasta] sd binevoiasca a-i ceda, respectiv vinde pentru resedinta
consistoriald adica episcopeascé casa fundatiunii Gozsdu din Oradea-mare, fosta inainte a
familiei Poynadr, ca si cel mai potrivit loc pentru acest _scop, fiind situatd aceasta intru
nemijlocita apropiere a bisericii noastre catedrale.”’ In aceeasi scrisoare, Mangra se
plangea ca Reprezentanta, prin faptul cd nu i-a dat nici un raspuns, impiedicad Consistoriul
»in continuarea lucrarilor incepute pentru intruparea cat mai de cu vreme a dorintei
vechi a poporatiunii din aceste parti, privitoare la reinfiintarea episcopiei....”*

Nu mult timp dupa aceasta, vicarul inainteaza o altd adresd Consistoriului
mitropolitan, aseménitoare in continut cu prima. In ea, printre altele, cerea ,,s3 binevoiasca a
aproba vanzarea acestei case, intervenind totdata la Ven[erabila] reprezentanté a fundatiunii
Gozsdu, ca acea casa sa o cedeze, respectiv vanda fara rezerva si exclusiv C0n51stor1u1u1
nostru, in vederea intereselor mai malte ale bisericii ortodoxe romane din Bihor.”* in prima
faza, cererea i-a fost luatd in considerare de Reprezentanta Fundatiei Gojdu, dar in urma
analizarii mai atente a acesteia, s-a ajuns la concluzia ca ,,nu se g)oate lua in pertractrare,
deoarece procesul cu vecinul acestei case inca nu e finalizat.” Intr—adevar din cauza
acestui vecin de pe strada Capucinilor, ,,s-a surpat o aripa a casei”, iar in cazul in care
procesul cu el nu era castigat, Fundatia pierdea o suma considerabila de bani, fiindca pe
de o parte trebuia sd plateasca cheltuielile procesului, iar, pe de altd parte sa-si
restaureze cladirea din propriile fonduri.>!

3 Ibidem, doc. 766/1905 — Proiect de buget pentru episcopia gr{eco] orfientald] romén infiintatd in Oradea,
luat in sedinta plenard a Consistoriului din Oradea-mare, tinuta la 7/20 aprilie 1905.

2* Ibidem, doc. 769/1906 — Adresa lui V. Mangra catre Sinodul eparhial aridean, Oradea, 25 martie/
5 apnhe 1906.

% Ibidem, doc. 770/1906 — Extras din protocolul sedintei a IV-a a Sinodului eparhial aridean tinuti la 11/24
aprlhe 1906.
8 Ibidem, doc. 746/1906 — Circulara lui V. Mangra citre toate oficiile protopopesti si parohiale de sub
]urlsdlc‘ua Consistoriului din Oradea, 17/30 august 1906.
Ibzdem doc. 780/1908.
2 Ibidem.

% Ibidem, doc. 781/1909.

% Ibidem, doc. 784/1909

*! Ibidem, doc. 776/1909.
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Congresul National Bisericesc din luna octombrie 1909 a incercat sa rezolve
situatia. Astfel, printre hotararile sale era si cea privitoare la acordarea unui imprumut
Consistoriului de la Oradea din banii lasati de mitropolitul Saguna. Acesta urma sa fie
0 ,sumad necesara pentru zidirea unei case potrivite pentru adapostirea birourilor
consistoriale si a locuintei V1acrulu1-pr621dent a unei astfel de case, adecd care sa fie
potrivitd la timp si de resedmta episcopald.” Prezentul memoriu era innoit a patra oard
citre Reprezentanta in speranta ca aceasta se va razgandi sd vanda Consistoriului fosta
casd a familiei Poynar.

Indignat ca Insusi presedintele Reprezentantei, mitropolitul loan Metanu era atat
de inert, Vasile Mangra se va Intreba cu cinism daci ,,...ven[erata] reprezentantd a fundatiei
Gojfu, executorul legiuit al dispozitiilor lui testamentare, refuzandu-ne aceastd cerere
nepretentioasd, va lucra ca pentru prosperitatea $1 inflorirea bisericii rasaritene ortodoxe in
acord cu dorinta si intentia marelui fondator?”** Mangra era convins cd motivele ce-au
fost invocate pentru neplata banilor atat de necesari vicariatului oradean: ,,procesul cu
vecinul care nu e finalizat” ori ca ,,aripa surpatd a casei stand sub edificare, nu se poate
constata suma investita” au fost opera unora care nu vreau ,,sa ajute la mangaierea si intarirea
sufleteasca a 200.000 de roméani ortodocsi, care se afld sub ingrijirea i conducerea spirituala
a Consistoriului nostru.”*

In urma mai multor insistente si perseverand in aspiratia sa de a cumpira
pentru Consistoriu o cladire mai buna, V. Mangra a reusit in cele din urma sa convinga
organele de decizie ale Mitropoliei asupra necesitatii de a se imprumuta din fondurile
Consistoriului mitropolitan. Urma ca el sd mai astepte de la Slblu doar raspunsul cu
precizarea termenului cand imprumutul solicitat putea sa fie ridicat.”

Dupa ce problema obtinerii de fonduri necesare pentru achizitionarea acelei
cladiri, fusese rezolvatd cel putin teoretic, Mangra va primi o grea loviturd din partea
Reprezentantei Gojdu, care la inceputul lunii martie 1910 se hotarase totusi ca acea
»casd de sub Intrebare nu o gmal adn.n.) vinde, ci la timp potrivit fundatiunea insasi se
va ingriji de reedificarea ei.

Intrucat posibilitatea cumpdririi casei de pe strada Capucinilor a fost pierduta,
vicarul a trebuit sa gaseasca o noud solutie, respectiv o alta cladire din Oradea care sa se
ridice la pretentiile unei resedinte consistoriale. Aceasta a fost gasita chiar langa casa
Fundatiei Gojdu, , lipitd” de aceasta, spre piata Sf. Ladislau si care era proprietatea firmei
Dréher din Budapesta. Valoarea imobilului a fost stabilita la 120.000 de coroane, bani
ce urmau sa fie dati in doua rate: prima de 30.000, iar a doua de 90.000 de coroane.
Cum termenul stabilit pentru depunerea celor 30.000 de coroane avea sa expire la 15
ianuarie 1912 si cum banii promisi din partea Mitropoliei nu mai soseau, Mangra i s-a adresat
mitropolitului Metianu cu patru zile inainte de expirarea termenului, cu rugdmintea ,,sa
rezolve de urgentd cererea noastra si a ne comunica rezultatul, ca in cazul uneoi rezolvari
nefavorabile, la care nu ne asteptam, fiindca ar fi foarte pagubitoare pentru biserica, sa
ne putem ingriji in altd parte de contractarea imprumututului necesar.™’

32 Ibidem, doc. 785/1909.

33 Ibidem, doc. 787/1910, £.2.
3% Ibidem, £3.

33 Ibidem, doc. 789/1910.

36 Ibidem, doc. 790/1910.

37 Ibidem, doc. 794/1912.
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Dar, s-a intdmplat un lucru imprevizibil pentru Mangra. Neprimind la timp
banii, el a fost nevoit sd gaseasca o solutie viabild, deoarece Consistoriul orddean era
pus in fata alternativei: sau sa piarda terenul si suma de 15.000 cor. ,,platitd la mana
véanzitorului drept arvuna” sau s caute imprumutul in alti parte. In cele din urma, el a
optat pentru cea a doua varianta, intrdnd in dialog cu banca ,,Egyesiilt bihdrmegyei
Kerreskedelmi bank és kozponti takarékpéztar” din Oradea.™®

Dezamagit oarecum 1n asteptarile sale, Mangra avea sa-si exprime, la sfarsitul
anului 1912, regretele ca ,,veneratul Consistor mitropolitan n-a invrednicit de atentia
cuvenitd interesele superioare ale ortodoxismului din aceste parti margmase care interese
reclami in mod imperativ o consolidare a noastrd mai temeinica in centrul Bihorului.”’
Dar, cu toate acestea, Vasile Mangra a continuat dialogul cu Sinodul eparhial aradean
si Consistoriul mltropolltan Scopul era sa convmga forurulle superioare bisericesti de a
aproba cumpdrarea casei din strada ,,Capucinilor.”* In acelasi timp, Mangra cerea lui
Ioan Metianu sd revina asupra hotararii sale de a nu-i acorda imprumutul cerut. Ca solutie,
Mangra propunea mitropolitului ca suma de 25.000 fl. (50.000 coroane), prevazuta de
Saguna n testamentul sau pentru episcopia Oradiei, sa fie trlmlsa spre administrare
Consistoriului de acolo.*' Din pacate, insa, Consistoriul mltropolltan si, mai apoi CNB-ul
in sedinta sa din 7/20 octombrie 1912, nu a aprobat cererea lui Mangra, pe motivul ca,
potrivit ,,Statutului Organic” si al ,,Regulamentului” congresual, fondurile mitropolitane nu
puteau sa fie administrate decat de acel Consistoriu.*

Problema achizitiondrii unui local pentru Consistoriul din Oradea a continuat
sa fie discutatd si in 1913. In luna octombrie a acelui an, Vasile Mangra a inaintat o
noud adresa Consistoriului mitropolitan in acre solicita acordarea unei sume anticipative de
200.000 cor. din fondul Saguna, menit pentru infiintarea a doud episcopii. El atentiona
pe Metianu ca edificarea unei resedinte noi pentru Consistoriu a devenit o necesitate
absoluta deoarece locuinta vicariala era intr-o stare avansata de degradare, 1ncat mal amintea
el, ,,maine-poimdine vom fi constrinsi de politie sd ne mutdm dintr-insa.’ * Cum nici
de aceastd data, Sibiul nu a reactionat pozitiv la cererea sa, Mangra a apelat la Consistoriul
din Arad, in vederea acordarii unui avans din suma prevazuta in fondurile comune diecezane,
respectiv dm cota de 864.000 cor.”” In urma raspunsului negativ, sosit la Oradea in 27
noiembrie,*® Mangra isi punea serioase semne de intrebare privitor la functionarea
episcopiei proiectate.

3 Ibidem, doc. 801/1912.

39 Ibidem, doc. 796/1912.

%0 Ibidem, doc. 795/1912 — Adresa lui V. Mangra citre sinodul eparhial din Arad, luati in sedinta Consistoriului
plenar din 19 martie/1 aprilie 1912.

*! Ibidem, doc. 803/1912 — Adresa lui V. Mangra citre CNB, Oradea, 17/30 iulie 1912.

*2 Ibidem, doc. 804/1912 — Adresa Consistoriului mitropolitan citre Consistoriul din Oradea, Sibiu, 22 august/
4 septembrie 1912.

# Ibidem, doc. 807/1912 — Extras din protocolul CNB din 1912, sedinta a IX-a din 7/20 octombrie 1912.

4 Ibidem, doc. 810/1913 — Adresa lui V. Mangra catre Consistoriul mitropolitan, Oradea, 14/27 octombrie 1913.

* Ibidem, doc. 811/1913 — Adresa lui V. Mangra cétre Consistoriul oradean, Oradea, 14/27 octombrie 1913.

4 Ibidem, doc. 810/1913 — Adresa lui V. Mangra cétre Consistoriul din Oradea, Arad, din sedinta senatului
epitropesc tinutd la 14/27 octombrie 1913.

*7 Ibidem, doc. 810/1913 — Adresa lui V. Mangra citre Consistoriul mitropolitan, Oradea, 4/17 octombrie 1913.
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Anii razboiului au ingreunat procesul de achizitionarea unui imobil de catre
Consistoriul condus de Mangra. Criza financiara din Imperiu a avut consecinte directe
si asupra Tmprumutului pe care Mangra dorea sd-1 primeascd de la banca oraddeana
amintitd mai sus, care, in cele din urma, i-a fost refuzat. fmprejurérile l-au determinat
pe vicar sd gaseascd o noud solutie. El a Inceput tratative cu ,,Pesti kereskedelmi bank”
din Budapesta, in scopul convertirii imprumututlui de la banca din Oradea, prin contractarea
unui imprumut de 130.000 cor. Analizand ipoteca oferitd de Consistoriu si, gasindu-o
corespunzatoare, banca a votat imprumutul la 21 iulie 1914. Dar, perfectionarea operatiunilor
de Imprumut prin lichidarea sumei a fost zadarnicitd de izbucnirea razboiului. Astfel,
Consistoriul s-a vazut pus in fata urmatoarei alternative: sau sa Inapoieze imprumutul bancii
sau si fie nevoit si vanda cele doud case care serveau ca ipoteca.* In aceasta situatie
»penibila si peste masurd de stramtoratd”, Vasile Mangra solicita, poate pentru ultima
oard, Consistoriul mitropolitan transferarea celor 200.000 cor. din fondul §aguna, sau a
macar 120.000 cor. pentru achitarea imprumutului de la banca creditoare.” Se pare ca,
pana la urma, Consistoriul sibian a acordat doar cei 120.000 de coroane, deoarece, la
venirea lui Roman Ciorogariu ca vicar substitut la Oradea in 1917, zestrea materiala a
acestei institutii era dintre cele mai modeste. Abia la un an dupa numirea lui ca episcop
al Oradiei, in 1921, problema resedintei episcopale a fost definitiv rezolvata, prin cumpararea
unui imobil corespunzator.

Tergiversarea infiintarii noilor episcopii pana in 1914, iar apoi situatia precara
speciala creatd de razboi, a facut ca dezideratul, exprimat cu atata tarie in sedintele
sinodale, consistoriale si congresuale in primul deceniu al secolului al XX-lea, sa nu
mai poatd fi implinit. Presimtind acest lucru, Vasile Mangra insista, intr-un memoriu
inaintat Consistoriului mitropolitan in 4/17 aprilie 1913, ca macar Oradea sa fie numita
episcopie. Cererea sa se baza pe faptul ca acolo, spre deosebire de Timisoara si Cluj,
nu era vorba despre ,,infiintarea” unei noi episcopii, ci doar de ,,reactivarea” celei care,
de la Efrem Venianin, era vacanta. Pentru a demonstra acest lucru, Mangra se folosea,
in principal, de argumente de ordin istoric. Astfel, clerul orddean ardtase in memorandul
inaintat CNB din 1868, cé ,.episcopatul gr[eco] or[iental] din Oradea mare nicicind nu
a fost sters, ci este vacant numai, pentru ca teritoriul episcopatului si astazi susta (existd n.n),
unde numai episcopul lipseste sau mai lamurit zicind, unde administratorul episcopesc
este capul Consistoriului din Oradea mare.”" Exista chiar si o consemnare oficiala a
protopopiatelor si parohiilor ortodoxe ale diecezei Oradiei din 1765 cu titlul ,,Conscriptio
totius diocesis M. Varadiensis in qua juxta suos protopresbyteratos singula loco Excellent.
Domino Metropolitae 24 nov[embre] st[ilus] vet[erus] 1765 transmissa.” Apoi, dintr-un
raport al episcopului din Arad Sinesie Jivanovici, din iulie 1759, se putea observa ca el
insusi aspira la scaunul vacant al episcopiei Oradiei. Congresul din 1868 nu a cerut

*8 Prima casa era cumpdrati din 1882, pe de o parte din fondurile prprii ale Consistoriului, pe de alti parte,
cu imprumut din ,,fondul instruct” al diecezei Aradului, restituit la infiintarea episcopiei Oradiei in 1920.
A doua casa fusese achizitionatd in 1912, peste drum de biserica ,,cu lund.” Cf. Gh. Litiu, Roman Ciorogariu,
ctitorul reinfiintatei episcopii ortodoxe romdne a Oradiei, in vol. Roman R. Ciorogariu (1852-1936). Studii
si documente, Oradea, 1981, pp. 107-108.

4 ABMS, Fond citat, dosar 447-838, doc. 820/1915 — Adresa Consistoriului eparhial din Oradea catre
Consistoriul mitropolitan luata 1n sedinta plenard a Consistoriului, Oradea, 21 iulie/3 august 1915.

>0 Gh. Litiu, stud. cit., pp. 111-112.

> ABMS, Fond citat, dosar 447-838, doc. 808/1913, f. IIL.
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»infiintarea”, ci ,restituirea” acelei episcopii,”® iar mitropolitul Andrei Saguna a previzut
ca o parte din banii lasati prin testament, sa fie folositi pentru ,,reactivarea” ei. In final,
Mangra ruga Consistoriul de la Sibiu sa faca demersurile necesare la guvern in vederea
reactivirii episcopiei Oradiei.™

Pe tot parcursul toamnei 1913 Vasile Mangra a insistat pe langa Consistoriul
mltropohtan sa intervind la guvern.”® Memoriul din aprilie a fost reluat la inceputul
anului 1914, insa, raspunsul nu a sosit de la Sibiu decat in septembrie. in cuprinsul
sdu, loan Metianu 1l instiinta pe Mangra ca dacd guvernul nu va accepta proiectul de
infiintare a episcopiilor in termenii hotarati de Consistoriul mitropolitan, el nu este
d1spus sd faca deloc concesu care ar fi putut duce la modificarea anumitor prevederi
din Statutul Organic.’® In viziunea lui Mangra, procedura era gresita. El era de parere
ca episcopatul nu poate sa impund conditii liderilor politici de la Budapesta, cici
»aceasta ar fi o vadita neincredere, o procedere lipsita de tact si neloiala a cercurilor
conducatoare bisericesti, cu guvernul tarii.” Cand afirma aceste cuvinte, Mangra tinea
cont de discursul rostit de Tisza Istvan, la 20 februarie 1914, in care primul ministru s-a
angajat ,,sa respecte drepturile bisericii gr[eco] or[ientale] romane §i autonomia ei fara
pereche in lume.”’ Lipsa de consens, pe de o parte, si 1nceperea Primului Razboi
Mondial, pe de altd parte, a dat de inteles episcopatului roman ortodox cé infiintarea
celor trei episcopii va ramane doar un deziderat.

In concluzie, pe baza materialului documentar, putem afirma ca problema majora
cu care s-a confruntat Consistoriul intre 1900-1914 a fost cea a reactivérii episcopiei
Oradiei. Aceasta a incetat sd mai functioneze dupa 1695 si, abia in 1793, a fost restabilit
Consistoriul eparhial. La inceputul secolului al XX-lea, s-a luat in discutie la nivel de
mitropolie posibilitatea reactivarii ei si a infiintdrii a incd doua episcopii la Clyj si
Timisoara. Pe aceastd tema, in rastimpul dintre preluarea conducerii Consistoriului de
la Oradea de catre Vasile Mangra si izbucnirea Primului Razboi Mondial, s-au purtat
discutii aprinse in cadrul sedintelor Consistoriului plenar. Din pacate insa, entuziasmul
a fost mai ridicat decét situatia financiara a mitropoliei. Conform parerii lui Mangra,
infiintarea ,,a trei episcopii era aproape imposibil de sustinut, in pofida evaluarilor
facute de catre Consistoriul mitropolitan. In aceste conditii, el a inaintat mitropolitului
Ioan Metianu ideea ca macar Oradea sa beneficieze de o episcopie deoarece acolo nu ar
fi vorba de un act de infiintare propriu-zisa, ci doar de o hotarare privind reactivarea ei.
Dar, problema locatiei noii episcopii oradene l-a convins pe Mangra cd mitropolia nu
era pregititd pentru ,reactivare” mai ales ca Marele Razboi solicita, in primul rand,
mentinerea institutiilor deja existente.

32 Gheorghe Tulbure, Chestiunea episcopiei din Oradea-mare la congresul din 1868, in Biserica si Scoala,
XXXVIIL nr. 20 din 18/31 mai 1914, pp. 163-165.

33 ABMS, Fond citat, dosar 447-838, doc. 808/1913, ff. IV-V.

> Ibidem, doc. 814/1913 — Adresa lui V. Mangra citre Consistoriul mitropolitan, Oradea, 4/17 octombrie
1913.

> Ibidem, doc. 816/1913 — Memoriul adresat de V. Mangra Consistoriului mitropolitan, alcatuit in sedinta
plenara a Consistoriului de la Oradea, 30 decembrie 1913/12 ianuarie 1914.

3 Ibidem, doc. 817/1914 — Adresa Consistoriului mitropolita citre Consistoriul din Oradea, Sibiu, 20 august/
2 septembrie 1914.

> Ibidem, doc. 818/1914.
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CLOPOTELE ROMANESTI TRANSILVANENE SI INSCRIPTIILE
LOR: FUNCTII, SEMNIFICATII, SIMBOLISTICA"

ELENA CRINELA HOLOM™

ABSTRACT. The Romanian Bells from Transylvania and Their Imprints: Function,
Significance, Meaning. The importance of bells for the human communities was not
exclusively determined by their sound; the imprints, the messages engraved onto the metal
body of the bells had also a special significance for the community. The messages from
the bells offered us a large spectrum of information from the chronological, religious
and also laic point of view, their analysis permitting the possibility of registration of a
series of attitudes and behavior.

The inscriptions from the Transylvanian bells were including, among other, the
names of the persons that supported the acquisition of such cult object, either a religious or
laic personality, either a commoner. Likewise the metal of the bell served for the purpose
of pointing out the prestige of a character, the hierarchies established among the humans.
Additionally, the imprints of the names of some Emperors, Kings, Metropolitans, or Bishops
served also for carrying out the chronological delineation. Other times, the bells mentioned
the parish that owned the cult object therefore the inscription was marking the ownership,
the property. The bell was part of the community, serving it, was mentioned into its registry
of possession, and its estrangement was improbable. Happy moments or sad ones, tragedies
that affected the community or the country were furthermore imprinted onto the bells.

The analysis of the inscriptions from the bells was an extra illustration of the
diversity of functions performed by the bells, of their involvement in the daily lives of
Romanian communities from Transylvania.

Keywords: Bells, Transylvania, Imprint, Function, Significance, Symbolism

Clopotele, importante obiecte de cult, au avut si continud sd aiba o semnificatie
deosebita in viata oamenilor si din alte motive decat cele strict religioase. Pe langa chemarea
crestinilor la momentele liturgice si anuntarea momentelor de bucurie si tristete din
viata comunitétilor, clopotele indeplinesc si o serie de functii social-simbolice, la fel de
importante. Astfel, clopotele contribuie la procesul de agregare, solidarizare si intarire
a legdturilor intre membrii comunitatii avand o puternicd functie conservativa: cel care aude
clopotele se simte ca facand parte din comunitate, isi dezvoltd apartenenta identitara la
spatiul sonorizat'. De asemenea, clopotele mentin o permanentd legdturd spiritual-simbolica

* Acest studiu a fost realizat cu sprijinul CNCSIS-UEFISCSU, proiect numarul PN II-RU-PD 401/2010 /
This work was supported by CNCSIS-UEFISCSU, project number PN II-RU-PD 401/2010.

** CS I dr., Universitatea Babes-Bolyai, Centrul de Studiere a Populatiei, Cluj-Napoca,
elena_crinela@yahoo.com

! Alain Corbin, Les cloches de la Terre. Paysage sonore et culture sensible dans les campagnes au XIX-e
siécle, Flammarion, Champs, 1994 (in continuare: Alain Corbin, Les cloches de la Terre), p. 99.
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intre omul aflat departe si comunitatea in care s-a ndscut, intre cei vii si cei morti, intre
prezent si trecut. Clopotelor le-a fost asociatd si o functie de natura profilactica, magica, de
protectie exercitatd asupra comunitatii.

Clopotele fac parte din inventarul simbolic al unei comunitati, iar sunetul lor ajuta
la crearea identitatii teritoriale. Teritoriul circumscris de sunetul clopotului se incadreaza in
cadrul clasic al frumosului si se reduce la un spatiu inchis, ordonat prin sonoritatea centrului,
biserica, clopotul din turn sau din clopotnita fiind centrul simbolic al acestui teritoriu. Prin
sunetul clopotului, omul se integreaza in spatiu si se armonizeaza, se identifica cu el.

Dar importanta clopotului nu a tinut, exclusiv, de sunetul lui, o semnificatie
deosebita avand si inscriptiile, epigrafia campanard oferind o paletd larga de informatii cu
caracter cronologic, religios si laic, fiind si o sursd, deloc neglijabild, pentru surprinderea
unor atitudini si comportamente.

Majoritatea inscriptiilor cercetate au marcat clar ,,anul nasterii” clopotului, acesta
fiind un prim element de identificare. La unele instrumente acustice precum cele din
Péclisa (jud. Alba), Chisineu-Cris (jud. Arad) sau Ighiu (jud. Alba) sau Paclisa (jud. Alba)3 ,
anii 1764, 1797, 1843 erau, practic, singurele elemente de identificare.

Inscriptiile de pe clopote cuprind, in majoritatea cazurilor, informatii legate de
persoana sau persoanele care au suportat costurile achizitionarii acestui obiect de cult.
Printre donatorii de clopote s-au numarat i personalitati ale vietii religioase si civile. Spre
exemplu, clopotul din localitatea Mesteacén, Zjude‘;ul Hunedoara a fost donat de Arhiepiscopul
si Mitropolitul Andrei Saguna 1n anul 1862". Clopotul vechii biserici ortodoxe roméane din
Cluj a fost donatia generalului maior Telechi si dateaza din anul 1796°.

Totusi, majoritatea clopotelor au fost cumparate prin efortul individual sau concertat
al unor oameni simplii. Unii dintre acestia traiau intr-o localitate diferitd de cea pentru folosul
careia au facut donatia Spre exemplu, Gheorghe Toader si sotia sa Rozalia din comuna
Miguri-Récatiu au donat un clopot pentru biserica din catunul Stanesti, judetul Cluj’.
Clopotul din Cojocna, judetul Cluj a fost cumparat de catre personalul garii din Tunel’.

Cele mai multe clopote au fost cumpérate de credinciosi pentru bisericile din
localitatea in care isi aveau domiciliul, acest lucru ilustrand relatia dintre comunitate i
mediul inconjurator, dintre comunitate §i biserica. Dacd legatura dintre oameni nu era
suficient de puternica, astfel incat sa se poatd vorbi de o comunitate, ea se putea construi in
mod simbolic®, printr-un efort colectiv.

2 Alain Corbin, Les cloches de la Terre, p- 99.

? Joana Rustoiu, Dinild Vaida, Cronica parohiei Pdclisa (1901-1944), Alba lulia, 2008 (in continuare:
Ioana Rustoiu, Danild Vaida, Cronica parohiei Pdclisa), p. 154.

4 Dela sate. Sfintirea bisericei si scoalei din Mesteacan”, in Telegraful roman, Sibiu, LIV, Nr. 120,
1906 (in continuare: ,,Dela sate. Sfintirea bisericei si scoalei din Mesteacan”), p. 506.

’ Florian Muresan, Biserica din deal sau vechea BOR din Kolozvar-Clyj si slujitorii ei, Cluj, 1942 (in
continuare: Florian Muresan, Biserica din deal sau vechea BOR), pp. 15-16.

® Florian Muresan, Biserici §i preofi din protopopiatul ort.rom. al Clujului, Cluj, 1946 (in continuare:
Florian Muresan, Biserici §i preoti din protopopiatul ort.rom. al Clujului), p. 49.

7 Florian Muresan, Biserici §i preoti din protopopiatul ort.rom. al Clujului, p. 34.

8 Peter Burke, Istorie si teorie sociald, Bucuresti, 1999 (in continuare: Peter Burke, Istorie si teorie sociald),
p- 71.
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Din inscriptile analizate se pot identifica numele unor donatori de clopote
datand din secolele al XVII-lea (Sandor Gereg doneaza un clopot bisericii din Maieri,
judetul Alba, in 1620%), al XVIII-lea (Luca Ion a Anutei sau Loghin a Anutei pentru
biserica din Ciuguzel, judetul Alba in anul 1741'"; Nicolae Stefanoviciu pentru vechea
biserica ortodoxa din Cluj''; Oprea Ioan Sora, Erei Popa George in 1773 pentru biserica
satului Sibiel, judetul Sibiu'?), al XIX-lea (Cosma Ignat pentru biserica din Apahida, judetul
Cluj, in anul 1875"), sau ceva mai apropiate de zilele noastre (Marian Turda doneaza
clopotul pentru biserica din Agarbiciu, judetul ClujM; credinciosii Crisan si Fenesan Gligor
cumpara un clopot in anul 1928 pentru biserica din Luna de Sus, judetul Cluj, iar exemplul
lor este urmat in acelasi an de credinciosii Petru Iacob, Pavel Ion, Muresan Saie si
Cadis Ilie"”; preotul Ernest Ionascu si preoteasa pentru Biserica ortodoxa din Razboieni
in 1959'%).

Majoritatea numelor donatorilor erau nume de barbati, dar existau i nume de
femei incriptionate pe clopote, numarul lor fiind insd ceva mai redus. Din inscriptiile
analizate s-a putut observa ca pana la Inceputul secolului XX lipsesc astfel de exemple.
Este posibil sa fi existat, totusi, donatoare de origine romana sau de alta etnie si confesiune
care au facut daruri, pentru bisericile greco-catolice sau ortodoxe, urmand exemplul unor
donatoare reformate precum a fost contesa Korda Zsuzsana din Bontida. Pe clopotul
cel mic este scrisd urmatoarea inscriptie, traducere din limba maghiara: ,,Majestatea Sa
contesa Korda Zsuzsana din Bontida [-a turnat pentru clejia reformata pentru slavirea
Iui Dumnezeu in anul 1800

Aceastd situatie poate avea multiple explicatii legate de pozitia si atitudinea
fata de rolul social al femeii. Deocamdatd, doar cele cu o anumita pozitie sau titlu nobiliar
puteau aspira la o iesire din spatiul privat. Situatii similare au fost intdlnite, in secolul al
XIX-lea, si in spatiul francez, unde de multe ori fondatorii unor biserici 1si treceau numele
si pe clopote. Alaturi de fondator apar pe clopote, in pozitie subordonata, si femeile:
logodnice, sotii, fiice, mame'®.

Pe un singur clopot, datand din anul 1907 si apartinand localitétii Rusesti, judetul
Cluj, am gasit trecut doar numele unei persoane de sex feminin, ,,Marig Floare nascuta

o Gheorghe Anghel, ,,Biserica din Maieri si Mitropolia lui Mihai Viteazul din Alba-Iulia”, in Studii §i
articole de istorie, Bucuresti, 9, 1967 (in continuare: Gheorghe Anghel, ,,Biserica din Maieri si Mitropolia
lui Mihai Viteazul din Alba-Iulia”), p. 232.

1 Jlie Morar, Monografia localititii Ciuguzel la opt secole de atestare documentard (1203-2003),
Alba-Iulia, 2003 (in continuare: Ilie Morar, Monografia localitatii Ciuguzel), p. 27.

' Florian Muresan, Biserica din deal sau vechea BOR, pp. 15-16.

12 Zosim Oancea, ,,Biserica monument istoric Sfinta Treime din Sibiel”, in Mitropolia Ardealului,
Sibiu, nr. 5-6, 1972 (in continuare: Zosim Oancea, ,,Biserica monument istoric Sfanta Treime din
Sibiel”), p. 448.

'3 Florian Muresan, Biserici si preoti din protopopiatul, p. 13.

' Florian Muresan, Biserici si preoti din protopopiatul, p. 11.

'S Florian Muresan, Biserici si preoti din protopopiatul, p. 44.

' Inscriptia de pe clopotul Bisericii ortodoxe din Razboieni, judetul Alba.

'7 Aurel Losonti, Trecut i present despre Bonfida. Studiu monografic, Cluj-Napoca, 2001 (in continuare:
Aurel Losonti, Trecut si present despre Bontida), p. 315.

18 Alain Corbin, Les cloches de la Terre, p. 140.
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Rosu™". Pe celelelte clopote, numele femeilor este trecut dupa cel al barbatilor: ,,Gheorghe
si Catalina Aron”zo, ,Gheorghe Toader si sotia sa Rozalia din comuna Mdguri—Rdcdtdu”zl.

In general, cand era vorba de clopote cumpirate de o familie, primul trecut era
barbatul chiar daca, uneori, femeia era cea care se ocupa de formalititi, cum a fost cazul
Catalinei Aron din Vintul de Jos*%. Singura exceptie am identificat-o in incriptia de pe
clopotul bisericii din Rusesti, ,,Hetea Maria, Maris Ilie” 2 Probabil, in acest caz femeia a
fost cea care a contribuit sau s-a implicat mai mult in procesul de achizitionare a clopotului,
fiind trecutd 1naintea barbatului.

Aceastd problema a intaietdtii sau a subordonarii barbat-femeie desprinsa din
inscriptiile de pe clopote rimane una deschisa, dar dificil de surprins in lipsa unor
corpusuri de inscriptii campanare bine puse la punct. Cu ajutorul inscriptiilor avute la
dispozitie am formulat doar unele ipoteze, care pot sd fie validate sau infirmate de
cercetdrile ulterioare.

Achizitionarea unui clopot era destul de costisitoare, de aceea majoritatea erau
procurate prin efortul comun al mai multor oameni: ,,cu cheltuiala credinciosilor ortodocsi
romani din Var”24; ,donat de 6popoml romdn greco-oriental Sumusfaldu”zs; »contributia
credinciosilor parohiei Bica™.

Fie ca erau personalitati ale vietii religioase sau civile, oameni simplii, locuitori
sau nu 1n satul pentru biserica caruia faceau actul de donatie sau cumparau clopotul, barbati
sau femei, gestul lor ramanea unul de mare insemnatate. Efortul lor era rasplatit prin
trecerea in ,,Cartea de Aur” a bisericii fiind astfel pomeniti permanent, fie de preotul
paroh al localittii, fie de oameni prin simpla lectura a numelor inscriptionate pe clopot.

Potrivit opiniei lui Marcel Mauss, un obiect daruit are intodeauna, un spirit al
sau. Darul primit este, mai curand, acel ,,al tau” care continua sa fie in acelasi timp si ,,al
celuilalt”. El isi exprima propria prezentd, prin simpla sa infatisare de obiect, dar aduce
cu sine si prezenta marii absente a celuilalt®’. Probabil, pentru faptul c¢i oamenii erau
laudati pentru gestul facut si dati ca exemplu comunitatii din care faceau sau nu parte
sau pentru ca sperau sa nu fie uitati dupa trecerea la viata de dincolo sau din alte motive,
aceasta practica a donatiei sau cumpararii de clopote era una destul de raspandita si in
trecut, dar si astazi.

Invocarea divinitatii, a Maicii Domnului sau a sfintilor era o practica des intalnita,
un element de continuitate de-a lungul timpului in inscriptile de pe clopote. Pe clopotul
bisericii din Maieri, judetul Alba, datand din anul 1620, apare inscriptia ,,[n numele Iui

' Florea Muresanu, Biserici si preofi in protopopiatul, p. 48.

20 Arhivele Nationale Directia Judeteana Alba, Fond parohia ortodoxd Vingul de Jos, dosar 1/1923 (in
continuare: ANDJAIba, Fond), f. 1.

2! Florian Muresan, Biserica din deal sau vechea BOR, p. 49.

22 ANDJAIlba, Fond parohia ortodoxa Vingul de Jos, dosar 1/1923, f. 1.

2 Florian Muresan, Biserici §i preoti in protopopiatul, p. 48.

2% Petru Itineantu, Monografia comunei Obreja, Caransebes, 2002 (in continuare: Petru Itineantu, Monografia
comunei Obreja), p. 162.

25 Florian Muresanu, Biserici si preofi in protopopiatul, p. 60.

26 Valeriu Sima, Biserici i preoti in raionul Huedin, Poieni, 1987 (in continuare: Valeriu Sima, Biserici si
preoti in raionul Huedin), p. 21.

2 Marcel Mauss, Eseu despre dar, lasi, 1997 (in continuare: Marcel Mauss, Eseu despre dar), p.14.
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Dumnezew™, iar pe cel din Topa Mica, judetul Clyj tot din anul 1620 ,,No beate Maria
Virginis”™® . Din secolul XVIII avem pastrata inscriptia de pe clopotul bisericii din Pianu de
Jos, judetul Alba: ,,Gloria in excelsius Deo™ , $1 de pe cel din Galsa, judetul Arad ,,Din
mila lui Dumnezew™'

Clopotul bisericii greco-catolice din Ighiu, judetul Alba datand din 1843 a fost
turnat ,,/n onoarea sffintei] Paraschive™”. Pe clopotul din biserica localitatii Bica din
1933 apare inscriptia ,.Jntru lauda si marirea lui Dumnezeu™, iar pe cel din din comuna
Dieci, judetul Arad era scris ,,/nalti-Te peste ceruri Dumnezeule si peste tot pamadntul
Dumnezeirea Ta™*.

Inscriptionand pe clopote numele lui Dumnezeu, al fecioarei sau al diferitilor
sfinti protectori, oamenii invocau pronia cereasca, ajutorul, harul si protectia divind. De
multe ori, clopotul este oferit si pentru a-i multumi Iui Dumnezeu pentru toate binefacerile
Sale. Era si o modalitate de raspuns pentru darurile primite de la divinitate, ilustrand foarte
bine una dintre functiile principale ale darului, aceea de a-1 intoarce drept mul‘,rumire35 .

Pe unele clopote apare mentionat numele parohului localitétii ,,Popi Giorgy
Mardariae™®, , parohul slugitor al acestei sfinte biserici, Nicolae Cado™’, al protopopului:
,fiind protopop in M. Regen Petru Maior™®; . fiind protopop I.Basa™. Pe corpul unor
clopote apédrea inscriptionata intrega ierarhie ecleziastica locala ,,Atanasie Bradean preot.
Filimon Ardelean docinte §i presiedinte al comitetului parochial, Illie Cornea invatatoriu,
Tuliv Zarandi notar communal. Florea Halmagean jude i epitrop, membrii Mihai Mercea,
T. Cornea, G. Popa, O. Cornatiu, loan Cornea, 1. Bodea, S. Chesia, G. Mitrutiu, M. Gurban,
G. Stan, P. Stan, T. Mercea”40, si centrald ,,Acest clopot s-au daruit bisericei din Loman...
pe timpul... archiereului Andrei Saguna™'; ,fiind Episcop Nicolae Colan, protopop
Nicolae Vasiu, iar preot paroh al parohiei, Alexandru Fodor™.

Clopotele au mentionate uneori si numele unor Imparati sau regi, realizandu-se
altfel o imbinare intre elementul religios si elementul laic prin mijlocirea persoanei monarhului

28 Gheorghe Anghel, ,,Biserica din Maieri si Mitropolia lui Mihai Viteazul din Alba-Iulia”, p. 232.

2 Vasile Cosma, Cinci sate din Ardeal, Cluj, 1933 (in continuare: Vasile Cosma, Cinci sate din Ardeal), p. 88.

3% Joan Marta, loan Aron, Pianu de Jos. Contribufii monografice, Bucuresti, 1990 (in continuare: Ioan
Marta, loan Aron, Pianu de Jos), p. 40.

3! Pavel Vesa, Bisericd, culturd, mentalititi. Aspecte din istoria protopopiatelor arddene (1701-1918), teza
de doctorat, Cluj-Napoca, 2003 (in continuare: Pavel Vesa, Bisericd, culturd, mentalitati), p. 486.

32 ANDJAlba, Fond parohia greco-catolicd Ighiu, dosar 1/1915, £.31.

33 Valeriu Sima, Biserci si preoti in raionul Huedin, p. 21.

3* Pavel Vesa, Din istoria comunei Dieci. Contributii monografice, Arad, 1999 (in continuare: Pavel Vesa,
Din istoria comunei Dieci), p. 125.

35 Marcel Mauss, Eseu despre dar, pp.124-136.

3¢ Zosim Oancea, ,,Biserica monument istoric Sfanta Treime din Sibiel”, p. 448.

37 Joana Rustoiu, Danild Vaida, Cronica parohiei Péclisa, p. 153.

3% At. Popa, ,,Biserica de lemn din Reghin”, in Acta Musei Napocensis, Cluj-Napoca, XIV, 1997 (in continuare:
At. Popa, ,,Biserica de lemn din Reghin”), p. 408.

» ,Dela sate. Sfintirea bisericei si scoalei din Mesteacan”, p. 506.

40 pavel Vesa, Biserica, culturd, mentalitati, p. 487.

41 Arhiva Mitropoliei Ortodoxe a Ardealului Sibiu, Fondul Consistoriului, dosar V 1052/915, nr. 9548 (in
continuare: AMOASIibiu, Fondul Consistoriului).

2 Florea Muresanu, Biserici i preofi din protopopiatul, p. 48-49.
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(.Francisc losif I, Imparat si Rege”™; , pe timpul imparatului Francisc Iosif™, Jn zilele
regelui Ferdinand I al Romaniei intregite”). Astfel de inscriptii, imbinare intre religios si
laic, apar si pe clopotele din spatiul francez din zona Ardenilor ,,/n timpul Papei Pius VII,
regelui Louis XVIII, parohului Francois Cassiaux de Saint-Thomas-en Aragonne’™.

Mentionarea numelor unor parohi avea rolul de a pastra amintirea unor oameni,
care au jucat un rol deosebit de important in edificarea lacasurilor de cult, un exemplu
in acest sens fiind biserica din Pianul de Sus. Numele celor doi preoti din stradania
carora a fost ridicata Biserica in 1761 aparand atat pe inscriptia care desparte altarul de
Biserica cét si pe clopot, ,, popa Moise, popa Ion™"’.

Metalul clopotului putea juca rol de pomelnic, de reliefare a prestigiul unui
personaj, sau a unor ierarhii. De asemenea, inscriptiile de pe clopote care aveau trecute
numele unor imparati, regi sau mitropoliti, episcopi, protopopi aveau §i un important
rol de incadrare cronologica.

Inscriptile de pe clopote mentionau uneori, §i parohia careia ii apartinau fiind
astfel un element in plus de identificare a proprietatii unei comunitati. Clopotul facea parte
din inventarul comunitati, o servea pe aceasta §i nu putea sa fie instrainat.

Cea mai veche inscriptie pe care am identificat-o apartine bisericii din satul
maramuresan Varai. Pe clopotul datand din anul 1571 se mentioneaza ca ,,acest clopot
este din Varai™™. Alte inscriptii datand din secolele XVIII si XIX mentioneaza si ele satul
sau biserica pentru care au fost turnate. Clopotul satului Pianu de Sus din 1761 are gravata
inscriptia ,,Pianul romanesc” 49; cel din Cojocna, turnat in 1848 apartine ,,G.O. Eclesia”50,
iar pe cel din Chisindia datdnd din 1888 apare scris ,,clopotul S. biserici gr.or rom din
Chisindia™".

Si pe clopotele datand din secolul XX situatia a fost identica. Pe clopotul din
Apahida turnat in 1924 este gravat textul ,,Parohia ort. rom. Apahida™?*; pe cel din Dieci
apare scris ,,Comuna Dieci, jud. Arad™*; pe clopotul satului Micilaca Veche din Arad
datand din 1956 apare inscriptia ,,A/ bisericii ort. rom. din Arad-Micalaca Veche...”*".

Toate aceste inscriptii, demonstreaza o serie de elemente de continuitate care
se perpetueaza de-a lungul mai multor secole. Prin mentionarea numelui satului, a parohiei

# O sirbatoare indltitoare. Sfintirea clopotelor. Pelerinaj la biserica catedrala™, in Telegrafil roman,
Sibiu, LXXIV, 1926, nr. 39-40 (in continuare: ,,0 sdrbatoare inaltatoare. Sfintirea clopotelor. Pelerinaj
la biserica catedrald), p. 3.

“ AMOASibiu, Fondul Consistoriului, dosar V 1052/915, nr. 9548.

O sarbitoare iniltitoare. Sfintirea clopotelor. Pelerinaj la biserica catedrald”, p. 3.

4 Alain Corbin, Les cloches de la Terre, p. 144.

*T'N. Neaga, ,,Binecuvéntarea bisericii (monument istoric) din Pianul de Sus (jud. Alba)”, in Mitropolia
Ardealului, nr. 11-12, 1972 (in continuare: N. Neaga, ,,Binecuvantarea bisericii (monument istoric) din
Pianul de Sus (jud. Alba)”, p. 938.

a8 Gheorghe Zah, Monografia satului Varai. Judetul Maramures, Cluj-Napoca, 2002, p. 46.

*N. Neaga, ,,Binecuvantarea bisericii (monument istoric) din Pianul de Sus (jud. Alba)”, p. 938.

>0 Florea Muresanu, Biserici si preofi din protopopiatul”, p. 34.

St pavel Vesa, Bisericd, culturd, mentalitati, p. 487.

32 Florea Muresanu, Biserici §i preofi din protopopiatul, p. 19.

33 Pavel Vesa, Din istoria comunei Dieci, p. 125.

34 pavel Vesa, Bisericd, culturd, mentalitati, p. 486.
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sau a bisericii pe clopote se intarea si mai mult dovada proprietatii asupra lor, faptul ca
ele nu puteau sa fie instrdinate pentru ca ficeau parte, in primul rand, din inventarului
simbolic al comunitatii.

Inscriptiile de pe clopote mai cuprind si alte informatii legate de functia pe
care o indeplinesc aceste obiecte de cult, sau evenimente din viata comunitatii sau chiar
a tarii. Astfel, clopotul din Cetatea Bragsovului are gravat textul ,,7rdi-vei dile indelungate
se plangd pe cei ce se jelesc, cu sunete induiosate sa impaci pe cei ce se caesc””
Inscriptia de pe clopotul din Vintu de Jos este urmatoarea: ,,Sufletele noastre sa-si afle
mangdiere in sunetul dulce al clopotului poporului nostru Vingul de Jos™ . Clopotul bisericii
greco-catolice din Ighiu, Alba mentioneaza un eveniment trist legat de istoria comunei
Dupd ce a ars toata comuna’™’. Clopotul bisericii de lemn din Reghin mentioneaza un
eveniment legat de renovarile care au avut loc intre 1790-1791 ,,S-au renovat per pagum
Magyar—Regen”Sg.

Inscriptiile pe clopote mentioneaza §i evenimente triste sau fericite din viata
tarii. Astfel, unul dintre clopotele catedralei ortodoxe din Sibiu aminteste de Primul Razboi
Mondial si de actiunea de topire a clopotelor pentru necesitatile armatei ,/naintasul
meu rapit de asupritori s-a prefacut in tun ucigdator™. Unirea din 1918, un important
eveniment in viata tuturor romanilor, este amintita de inscriptia de pe clopotul din satul
Bica, Clvj ,,Dupa 15 ani de la unirea tuturor romdnilor” 60

Fie cé au consemnate intamplari triste sau fericite din viata comunitatilor sau a
tarii, nume de persoane care au contribuit la achizitionarea lor, ierarhii ecleziastice si
laice, textele gravate pe corpul de metal al clopotelor transilvane au avut un rol important
in inregistrarea, dar i transmiterea peste timp a acestora.

> Bartolomeu Baiulescu, Monografia comunei bisericesti gr. ort. romdne a Sfintei Adormiri din Cetatea
Bragovului cu acte si dovedi, Bragov, 1898 (in continuare: Bartolomeu Baiulescu, Monografia comunei
bisericesti gr. ort. romdne a Sfintei Adormiri din Cetatea Brasovului), p. 48.

S ANDJAlba, Fond parohia ortodoxd Vintu de Jos, Registrul B1/1909-1927, fila 91.

7 ANDJAlba, Fond parohia greco-catolicd Ighiu, dosar 1/1915, £.31.

3 At Popa, ,,Biserica de lemn din Reghin”, p. 408.

% O sirbitoare indltitoare. Sfintirea clopotelor. Pelerinaj la biserica catedrald”, in Telegraful romdn,
Sibiu, LXXIV, nr. 39-40,1926, p. 3.

0 Valeriu Sima, Biserici §i preoti in raionul Huedin, p. 21.
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III. TEOLOGIE SISTEMATICA

5 SIMBOLUL CREDINTEI -
MARTURISIREA SI COMUNICAREA CREDINTEI

VALER BEL"

ABSTRACT. The Creed — the Confession and the Communication of Faith. This article
is an attempt to answer the question: why the creed, why the symbol of faith? Which is its
purpose for the Christian life? According to the Gospels, during His activities on Earth, Our
Savior Jesus Christ often asked the people He healed to first give state their faith. In the
Holy Bible faith is the ultimate and complete answer given by man to God’s call. In order to
acquire, confess or pass on the right faith, the truth of the Revelation, crystallized in the
Apostolic Tradition and then settled in the Holy Scripture was formulated by the Early
Church in various symbols of faith that were found both in the Eastern and Western world.
In the 4th century, the Niceno-Constantinopolitan Creed becomes the creed of the Church,
through which the believers understand the content of the Revelation. The creed states, in a
synthetic manner, the mystery of God and of His redemptive work and, through it, the
Christians express their final attachment to God.

Keywords: Niceno-Constantinopolitan Creed, Confession, Faith, Early Christian Creeds.

Asa cum rezultd si din formularea titlului, articolul incearca sa dea un modest
raspuns la intrebarea: de ce Simbolul credintei? Care este rolul lui 1n viata crestina?

1. Méantuitorul nostru lisus Hristos cere credinta

In Evanghelii se evidentiaza faptul ci Mantuitorul Tisus Hristos, in timpul activitatii
Sale pamantesti, a cerut adesea, Tnaintea savarsirii unei vindecari, a unei fapte datitoare de
viatd, raspunsul credintei in El si in puterea Lui dumnezeiasci'. Astfel, cand doi nevazatori
se tineau dupd El rugandu-L insistent sa el redea vederea, El 1i intreaba: Credeti ca pot
sd fac Eu aceasta? Ei i-au raspuns: Da, Doamne! Atunci S-a atins de ochii lor zicand:
Fie voua dupa credinta voastralsi s-au deschis ochii lor (Mt. 9, 27-30). Femeii pacatoase,
care i-a spdlat picioarele cu lacrimi, le-a sters cu parul capului ei si le-a uns cu mir in
casa fariseului Simon, i-a zis: Credinta ta te-a mdntuit, mergi in pace (Lc. 7, 50). Domnul a
laudat credinta femeii cananeence si insistenta ei in rugadmintea bazati pe aceasta credinta
si i-a vindecat fiica spunand: O, femeie, mare este credinta ta, fie tie precum voiesti! Si

* Pr. Prof. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, belteol@yahoo.com

! Mitroplit dr. Nicolae Mladin, lisus Hristos, Viata noastrd, Sibiu, 1978, p. 160-161. Episcop dr. Vasile
Coman, Slujind lui Dumnezeu slujim oamenilor. Culegere de cuvantari si articole, ed. a Il-a, Oradea,
1984, p. 308.
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s-a tamaduit fiica ei din ceasul acela (Mt. 15, 22-28), a incurajat credinta femeii bolnave
de doisprezece ani care s-a atins de haina Lui ca sa se vindece: fndrdzneﬁe, fiica,
credinta ta te-a mantuit! Si din ceasul acela femeia s-a tamaduit (Mt. 9, 20-22); a vindecat
un lepros care L-a rugat in genunchi cu credinta zicand: Daca vrei Tu, poti sa ma curdtesti
(Mc. 1, 40-41); a intarit credinta lui lair, care, dupa ce il rugase sa vina sa-i vindece
fiica, a primit vestea ca fiica lui a murit. Dar lisus, auzind cuvdntul ce se grdise, i-a zis
mai-marelui sinagogii: Nu te teme. Crede numai! (Mc. 5, 36); a admirat credinta sutasului
roman care L-a rugat sd-i vindece servitorul de la distantd, numai cu cuvantul, exclamand:
Adevar spun, nici in Israel n-am aflat atdta credinga (Mt. 8, 10). Pe cel caruia i-a dat vederea,
orb din nastere fiind, 1-a intrebat: Crezi tu in Fiul lui Dumnezeu? lar el i-a zis: Cred,
Doamne, si i s-a inchinat (In. 9, 53-58).

In acelasi timp, Iisus l-a mustrat pe Apostolul Petru, care neavand credinta ferma,
a Inceput sa se scufunde in apa marii, zicand: Putin credinciosule, de ce te-ai indoit?
(Mt. 14, 31); pe Apostolii cuprinsgi de fricd in fata furtunii pe mare, desi erau cu El, i-a
intrebat: Unde va este credinta? (Lc. 8, 25); cand ucenicii n-au putut vindeca pe copilul
lunatic, Domnul le-a spus ¢ n-au putut sa-1 vindece din cauza credintei lor putine, caci nimic
nu este cu neputintd pentru cei ce au credinta tare (Mt. 17, 19-20; Mc. 5, 36, 9, 23).

In convorbirea cu Marta, inainte de invierea lui Lazar, spune: Eu sunt invierea
si viata, cel ce crede in Mine, chiar daca va muri, va trdi; §i tot cel ce trdieste si crede
in Mine, in veac nu va muri. Crezi tu aceasta? lar Mariei 1i spune, 1nainte de a invia pe
Lazar: Nu ti-am spus ca daca vei crede, vei vedea slava lui Dumnezeu? (In. 11, 25-26; 40).
Dupa invierea lui Lazar le spune multimilor care-L ascultau: Cdat aveti Lumina, credeti
in Lumind, ca sa fiti fii ai Luminii (In. 12, 26). Eu, Lumina am venit in lume, pentru ca
tot cel ce crede in Mine sa nu ramdnd in intuneric (In. 12, 46).

In Cuvantarea de despartire ii intireste pe ucenici cu indemnul: credefi in Dumnezeu
si in Mine credeti (In. 14, 1). Credeti-Ma ca Eu sunt intru Tatal si Tatal intru Mine; iar de
nu, credeti-Ma de dragul acestor lucruri (In. 14, 11). Insusi Tatdl vi iubeste pentru cd voi
M-ati iubit pe Mine si ati crezut cd eu de la Dumnezeu am iesit (In. 16, 27; 17, 8).

Apostolului Petru, care-L marturiseste ca fiind Fiul lui Dumnezeu cel viu 1i
spune: Fericit esti Simone, fiul lui lona, cd nu trup si sange ti-au descoperit acestea, ci
Tatal Meu Cel din ceruri (Mt. 16, 16-17).

Dupa Inviere, S-a aritat femeilor mironosite care au crezut in invierea Lui, pe
baza vestirii acesteia de cdtre inger (Mt. 28, 6-8), iar lui Toma, care se indoise de
invierea Lui, 1i spune dupa ce el se convinge de aceasta marturisindu-L: Domnul Meu
si Dumnezeul Meu!: Pentru ca M-ai vazut, ai crezut. Fericiti cei ce n-au vdzut §i au
crezut (In. 20, 28-29).

2. Credinta este poarta mantuirii

Dupa Sfanta Scripturd, credinta este raspunsul total si integral al omului la
chemarea lui Dumnezeu. In Vechiul Testament ea este atitudinea si raspunsul omului la
Dumnezeul Legamantului, iar in Noul Testament la chemarea Iui Dumnezeu, asa cum
El S-a revelat in lisus Hristos>.

2 Lexikon missionstheologischergrundbegriffe, hrsg von Karl Miiller und Theo Sundermeier, Reimer, Berlin,
1987, p. 127.
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Credinta este de aceea poarta mantuirii. Fara credinta este cu neputintd sa fim
placuti lui Dumnezeu. Cine se apropie de Dumnezeu trebuie sd creada ca El este i ca
rasplateste pe cei ce-L cautd (Ev. 11, 6).

Credinta are doud aspecte fundamentale:

a) credinta este actul personal prin care primim adevarul lui Dumnezeu si
trdim in totald comuniune cu El in lisus Hristos, pe Care voi Il iubiti fird
sa-L fi vazut, credeti in El fard sa-L vedeti acum, §i va bucurati cu bucurie
negraita si prea-maritd, pentru ca veti dobdndi ca sfarsit al credingei voastre,
mdntuirea sufletelor voastre (1 Pt. 1, 8-9).

b) Credinta include si continutul actului de credintd sau mesajul evanghelic,
Revelatia lui Dumnezeu care S-a descoperit in Vechiul Testament (Gal. 3, 27)
si in mod culminant, deplin §i definitiv in lisus Hristos si prin trimiterea
Duhului Sfant (F.A. 2, 2-4, 32).

Ca act personal, credinta, ca si convertirea prin credintd, este un act liber,
sinergic, un rod al lucrarii harului si al deciziei libere a omului. Credinta, prin insasi
natura ei, ca act liber i sinergic, nu se impune prin constrangere, ci se oferd numai: daca
vrei sa fii desavarsit... vino de-Mi urmeaza Mie (Mt. 19, 21) 1i spune lisus tdnarului
bogat. Sau latd Eu stau la usa si bat: de-Mi va auzi cineva glasul si va deschide usa, voi
intra la el §i voi cina cu El si el cu ine (Apoc. 3, 20). De aceea Biserica nu face misiune
fara sa se preocupe de cei ce primesc credinta, de propria lor constiinta si libertate, iar
oferirea credintei se face prin predicarea Evangheliei’.

Credinta, ca raspuns al omului la chemarea lui Dumnezeu cel ce Se reveleaza,
inseamna a renunta la idolatrie absurda, pentru a sluji Dumnezeului celui Viu si adevarat
(I Tes. 1, 9). Iar cel care prin credinta s-a intors la Dumnezeu ca la centrul existential al
sdu (I Pt. 1, 21) are o identitate noud. Prin Botez el este nascut din nou (Rom. 6, 3-4) ca
o creatie noud (II Cor. 5, 7), ca un om nou (Gal. 6, 15). Germenele acestei nasteri din
nou (I Pt. 1, 3) este cuvantul lui Dumnezeu: sunteti nascuti din nou, nu dintr-o sdmanta
pieritoare, ci dintr-una nepieritoare, prin cuvantul cel viu al lui Dumnezeu si care ramane in
veac. lar cuvantul acesta este, care vi s-a binevestit voua (I Pt. 1, 23 si 25; cf. Mc. 4, 3-8;
14, 2; I In. 3-9). Credinta presupune, in acest sens, vointa personala de a gandi altfel,
schimbarea spiritului in favoarea lui Dumnezeu, pocdinta, metanoia. Credinta marturisita
este semnul care indica fidelitatea ultima a credinciosului fata de Cel pe Care-L marturiseste.
Ea este expresia verbala a experientei comuniunii cu Dumnezeu. Iar aceasta experienta
a credintei are valoarea unei cunoasteri teologice. Caci afirmarea credintei tAsneste din
ascultarea adevarului (1 Pt. 1, 22).

Ca act personal de raspuns la chemarea lui Dumnezeu si de primire a adevarului
Sau, credinta depinde in mod exclusiv de Revelatia lui Dumnezeu. In misiunea sa,
Biserica nu inventeaza Evanghelia, ci restituie 1n fiecare loc si timp credinta care a fost
data sfintilor o data pentru totdeauna (Iuda 3). Doctrina Bisericii depinde in mod exclusiv
de descoperirea lui Dumnezeu in lisus Hristos, Cuvantul lui Dumnezeu iegit din tdcere

3 Pr. prof. dr. Valer Bel, Misiunea Bisericii in lumea contemporand. 2. Exigente, Presa Universitara
Clujeana, 2002, p. 20.
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(Sf. Ignatie Teoforul, Cdtre Magnezieni, 8, 2). In El Dumnezeu S-a descoperit in forma
definitiva si eshatologica: Nimeni nu cunoaste deplin pe Tatal, decat Fiul (Mt. 11, 27).
Fiul cel Unul-Nascut care este in sanul Tatalui, El L-a facut cunoscut, cdci Legea prin
Moise s-a dat, dar harul si adevarul prin lisus Hristos au venit (In. 1, 17-18).

Credinta adevarata, intemeiatd pe Revelatia divind transmisa cu fidelitate in
Biserica, este o lumind pe care ne-o da Dumnezeu pentru a-L vedea in lumina Sa cea
neapropiatd (I Tim 6, 16): intru lumina Ta vom vedea lumina. Credinta este transpunerea
omului intr-o noud dimensiune a existentei, n existenta de comuniune cu Dumnezeu.
lar aceasta experientd a credintei este o cunoastere teologica, in care taina lui Dumnezeu
care se reveleaza in mod personal este cunoscuta fara sa fie definita, este interiorizata
fara sa fie epuizata. Prin credinta crestinul are capacitatea spirituald, datd de Dumnezeu, de
a-L cunoaste asa cum El Se reveleaza si de a trai in comuniune cu El si de a fi martor al
Lui. Apostolul Petru 1i spune lui lisus dupd cuvantarea despre painea vietii: Tu ai
cuvintele vietii vesnice si noi am crezut si am cunoscut ca Tu esti Hristos, Fiul Dumnezeului
Celui Viu (In. 6, 68-69).

Sfantul Apostol Pavel defineste credinta ca fiind fiinfarea celor naddjduite,
dovada lucrurilor nevazute (Ev. 11, 1). Ea ofera cunoasterea lui Dumnezeu si a lucrarii
Lui méantuitoare. Credinta este indreptatd spre viitor, spre realitatea ultimd din care, prin
credintd, avem deja acum o arvund: Cdci acum vedem prin oglinda, ca-n ghicitura, dar
atunci fata catre fatd. Acum cunosc in parte; atunci insd deplin voi cunoaste asa cum
si eu deplin sunt cunoscut (I Cor. 13, 12).

Pe de alta parte, credinta ca primire a adevarului lui Dumnezeu si marturisire a
Revelatiei si a mantuirii In Hristos tine de Insasi identitatea crestinului, fiind conditia
esentiala de a fi ucenic al lui Hristos si membru al Bisericii Sale. Ea este o expresie
verbald a experientei comuniunii cu Dumnezeu in lisus Hristos si face parte din lauda
si multumirea celui ce a devenit prin credinta martor al lui Hristos. Afirmare explicitd a
credintei in [isus Hristos si in lucrarea Lui mantuitoare este indispensabild apartenentei
la Biserica i Impartasirii cu Sfintele Taine: Oricine va marturisi pentru Mine inaintea
oamenilor, marturisi-voi i Eu pentru El inaintea Tatalui Meu, Care este in ceruri (Mt. 12,
32); Intru aceasta si cunoasteti voi Duhul lui Dumnezeu: orice duh care-L mdrturiseste pe
lisus Hristos ca venit in trup, este de la Dumnezeu, si orice duh care nu-L marturiseste
pe lisus nu este de la Dumnezeu, el este de la Antihrist, despre care ati auzit ca vine, §i
chiar acum este in lume (1 In. 4, 2-3). Cel ce va marturisi ca lisus este Fiul lui Dumnezeu,
Dumnezeu ramdne intru el si el intru Dumnezeu (1 In. 4, 15).

3. Simboluri de credinta in Biserica primelor trei secole

Pentru insusirea, marturisirea §i transmiterea dreptei credinte, adevarul Revelatiei
cristalizat in Traditia apostolica si fixat apoi in Sfinta Scriptura a fost formulat de
Biserica primara in simboluri de credintd. Pentru multiplele nevoi ale Bisericii crestine
— misiune, botez, cult — incd din vremea apostolilor au circulat asemenea ,,crezuri” care
cuprindeau esentialul credintei. Aceste simboluri de credintd nu sunt altceva decat o
expunere detaliatd a formulelor originare de exprimare a credintei, folosite in cultul
divin gi in propovaduire.
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In ,regula fidei” care, daca n-a fost formulata direct de citre apostoli, cu siguranti
in continutul ei este de origine apostolicd, Biserica gaseste cheia pentru sensul adevarat
al Sfintei Scripturi si are 1n aceasta liniile de referinta ale interpretarii ei. Foarte clar se
vede cum ,regula fidei” a servit la savarsirea Tainei Botezului, dar i la cea a Euharistiei ca
marturisire de credintd, fiind strans legata de cultul divin sacramental. Ea nu era o
simpla exprimare teoreticd a credintei, ci marca in mod existential viata crestind, fiind
rostitd la primirea Tainelor si constituind esenta sau firul rosu al credintei.

Au existat in Biserica primard o serie de formulari care expuneau in chip
concis si rezumativ credinta crestind. In ciuda faptului ci adesea cuprinsul acestor
crezuri nu facea altceva decat sd parafrazeze anumite pasaje biblice precum I Cor 8, 6
sau I Tim. 3, 16, totusi se Incerca o accentuare a invataturii despre Sfanta Treime si
despre lucrarea de mantuire a Fiului lui Dumnezeu intrupat. Despre existenta acestor
marturisiri in diversele biserici locale avem informatii destul de precise la unii Parinti
si scriitori bisericesti. Astfel, sfantul Irineu de Lyon, in jurul anului 200, expune un
crez foarte asemdndtor cu cel atribuit sfintilor Apostoli. Prin 220 avea sa apara in
Africa de Nord o versiune timpurie a Crezului in scrierile lui Tertulian, iar un secol mai
tarziu, Marcellus, In Asia Mica, impartasea un Crez asemanator. in 390 Rufin, dupa ce
studiase la Roma, in Egipt si in Palestina, avea in nordul Italiei un Crez asemanator, la
fel ca si Augustin, episcop in Africa de Nord, prin anul 400. In Rasdrit sunt binecunoscute
marturisirile de credinta din lerusalim, Neocezareea Pontului, din Cezareea Palestinei,
din Alexandria, din Niceea etc. totusi crezul cel mai cunoscut si care se pare ca a stat la
baza celorlalte marturisiri intdlnite in diversele Biserici locale a fost Simbolul apostolic.
Acesta se pare cd ar fi fost compus chiar de Sfintii Apostoli, un sinodul de la Milano
aplicandu-i, in 390, numele de ,,apostolic”.

4. Simbolul de credinti niceo-constantinopolitan: marturisirea si
comunicarea credintei

Asemenea crezuri dogmatice sunt necesare pentru transmiterea dreptei credinte
mai ales atunci cand Biserica transmite credinta 1n situatii pastorale si misionare deosebite.
Asa a fost cazul in secolul al IV-lea, cand Biserica a trecut prin momente grele in ceea ce
priveste stabilirea Traditiei apostolice si interpretarea dogmelor de credinta. Ea a trebuit sa
faca fatd unor controverse i curente care puneau in discutie afirmatii teologice de baza
despre lisus Hristos Dumnezeu adevarat si om adevarat si despre Duhul Sfant, datatorul de
viata. In aceste conditii, Parintii celor dou sinoade ecumenice (Niceea, 325 si Constantinopol,
381), care purtau responsabilitatea de a propovadui si invata drept cuvantul adevarului
(2 Tim. 1, 13; 2, 15) dupa exemplul Apostolilor, restabilesc — pe baza Revelatiei cuprinsa
in Sfanta Scriptura si in Traditia apostolicd — credinta ortodoxa comund, alcatuind
Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan.

Proclamat cu puterea si In numele Duhului Sfant (F. A. 15, 28; 2 Tim. 1, 14),
Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan devine crezul Bisericii prin care credinciosi
isi Insusesc continutul Revelatiei. Simbolul de credinta afirma sintetic taina lui Dumnezeu
si a lucrarii Lui méntuitoare, iar credinciosii isi exprima prin el fidelitatea ultima fata
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de Dumnezeu. Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan devine, 1n acelasi timp,
marturisirea publica a Bisericii i dreptarul prin care ea distinge dreapta credinta fatd de
erezie. Din acest moment Biserica nu a admis nici alterarea sau parafrazarea textului
acestui crez, nici inlocuirea lui. Addugarea, ca si sustragerea unui articol din crez au
fost socotite ca avand consecinte grave pentru apartenenta la Biserica, acestea constand
in inlaturarea episcopului din episcopat, excluderea preotului din cler sau excomunicarea
mirenilor din comunitatea liturgica (canonul 7 al sinodului al III-lea ecumenic, Efes,
431 — si canonul 1 al sinodului al VI-lea ecumenic, Constantinopol, 680).

Desi simbolul de credintd niceo-constantinopolitan a fost introdus in slujba
Liturghiei la sfarsitul secolului al V-lea, el era deja in centrul pregatirii candidatilor
pentru Botez, in cadrul catehumenatului, cu mult timp inainte. Faptul acesta aratd in
modul cel mai direct cd Simbolul de credintd niceo-constantinopolitan nu a ramas o
simpla definitie dogmatica teoretica a celor doud sinoade ecumenice, ci a devenit parte
din traditia vie permanenta a Bisericii, ,,memoria dogmaticd” pe temeiul careia sinoadele
urmatoare dezvolta si precizeaza Traditia. Si aceasta deoarece Biserica a recunoscut in
el traditia apostolica originard comuna a ei, pe care cele doud sinoade ecumenice au
confirmat-o si au sintetizat-o in acest simbol de credinta.

Crezul a fost acceptat de Biserica in cult, atat pentru faptul cé ea a recunoscut
in el Traditia apostolica, cat si pentru valoarea lui teologica si spirituala si pentru rolul
acesteia in transmiterea dreptei credinte. Caci el afirma att taina lui Dumnezeu in
Sine, 1n fiinta Sa absoluta si inefabild, cat si prezenta si lucrarea Sa reald in Biserica si
in lume. De aceea Biserica a pregitit pe cei ce doreau sd devina crestini printr-o instituire
serioasd in cunoagterea crezului sau a Simbolului de credintd in cadrul catehumenatului,
exercitindu-si autoritatea sa, in ceea ce priveste Invatatura de credinta, cu mare severitate.
Biserica Ortodoxa a practicat excluderea de la cuminecarea euharisticad mai ales din
motive de erezie.

Asadar, Biserica ortodoxd propune Simbolul de credintd nu ca pe o definitie
teoreticd despre Dumnezeu sau ca pe un text sacru din trecut, ci ca pe o poartd de
intrare in Taina Iui Dumnezeu cel viu si vesnic. Crezul este un simbol care, in cuvinte,
dezvaluie, mediaza si protejeaza misterul lui Dumnezeu. Crezul ne ajutad astfel sa
recunoastem ce este Dumnezeu in Sine, ca si in actele sale in istorie.

Dupa cum s-a spus, credinta nu insemna a accepta o serie de propozitii dogmatice,
abstracte, despre Dumnezeu. Credinta genereazd o atitudine, un mod de viatd, care
corespunde cu revelatia. Continutul credintei determina continutul vietii, regula credintei
devine regula vietii sau, cu alte cuvinte, conceptia crestinismului despre om, istorie, societate,
este la indltimea conceptiei sale despre Dumnezeu. Existd o legaturd directd intre
realitatea credintei i realitatea existentei. In acest sens, credinta inseamna nu numai a
gandi altfel, ci si a exista altfel, a trdi si a muri altfel. Credinta se manifesta in ,,semne
si minuni”, 1n acte §i evenimente personale si colective. Misterul credintei este transpus
in fapte istorice, in spiritualitate crestind. Tindnd cu putere cuvantul vietii, crestinii sunt
ca niste luminatori in lume (Fil. 2, 16).

Pentru Biserica Ortodoxa, propovaduirea orala a cuvantului lui Dumnezeu si
savarsirea Tainelor constituie cele doud mijloace prin care Hristos, cu puterea Duhului
Sfant, Se da poporului Sau, aici i acum. Ascultarea si marturisirea personald a credintei
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sunt tot atdt de importante ca si Taina — lucrare sacramentala si liturgica. Daca prin credinta
crestinul converteste duhul sdu dupd Duhul lui Dumnezeu, prin Taind el participa direct
la sfintenia lui Dumnezeu, prin umanitatea vazutd, indumnezeita, a lui lisus Hristos.
Prin credintd evocam istoria mantuirii In toata intinderea ei revelata, ca lucrare a Sfintei
treimi; prin Taind, participdm la roadele iconomiei mantuirii. Fara credinta ritualul, cultul
in sine, nu asigurd Taina; ceea ce Tnseamna ca indeplinirea ritului si prezenta comunitétii,
desi sunt necesare, nu pot inlocui marturisirea credintei. Si nici invers: Crezul nu poate
elimina Taina. Caci cultul, Tainele in general, nu sunt altceva decat o altd forma, liturgica-
sacramentald, 1n care Biserica restituie i mediaza prezenta si puterea lui Dumnezeu.

Fie ca se rosteste la Botez, fie ca se proclama in mod public, la Liturghie, Crezul
ortodox este introdus prin credem si marturisim. Aceasta inseamna ca Ortodoxia nu
este o credinta rezervatd unui grup, unei natiuni sau unei regiuni. Simbolul de credinta
este cartea de identitate a ortodocsilor, dar Ortodoxia nu este in stipanirea ei exclusiva,
deoarece este destinata tuturor, celor din Est si vest, celor din Nord si Sud. A crede si a
marturisi, a fi credinciosi si a fi marturisitori, sunt actiuni simultane §i complementare
la care sunt chemati toti ortodocsii®.

*on Bria, Curs de teologie §i practica misionara ortodoxd, Geneva, 1982, p. 26.
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REPERE ALE ROLULUI SI ALE RESPONSABILITATII
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ABSTRACT. Reference Points in Establishing the Places and Roles of the Laity within
Church in the Theology of the Apostolic Fathers. In the writings of the Apostolic Fathers
the places and roles of the clergy and laity in the ecclesial body are well established. All the
members of the Church, belonging either to clergy or to laity, fulfill specific duties and the
relations among them have a symphonic character. Life in the contemporary society involves
a commitment from the part of the laity, as well. The current situation requires them to
perform a wider and more intensive apostolate. The progress of science and technology, the
complex relations among people have not only extended the field of the apostolate of the
laity, but they have raised new issues that, when solved in a Christian spirit, require a
special effort made by all Christians.

Keywords: laity, Apostolic Fathers, symphony, responsibility, contemporary society

Introducere

Crestinii primului veac traiau in asteptarea celei de a doua venirii a Mantuitorului
lisus Hristos. Actele membrilor primelor comunitdti crestine aveau un caracter misionar
implicit, decurgdnd, in mod natural, din faptele credintei. Nu putem crede cd porunca
Mantuitorului de a propovadui Evanghelia la toatd faptura era inteleasd ca o necesitate a
asumadrii unui activism misionar explicit, determinat de pretentia universalizarii Evangheliei
in spatii geografice noi. In acest context, misiunea Bisericii se identifica cu viata fireasca a
comunitdtii eclesiale. Primii crestini sunt descrisi in Faptele Apostolilor ducandu-si viata
intr-o fraternitate si o comunitate deplind, inclusiv a bunurilor materiale, fara bariere
sociale, economice, culturale etc. O astfel de comunitate exercita o atractie harismatica
care face ca numarul crestinilor s se inmulteasca zi de zi.

Magnetismul primelor comunitatilor crestine era determinat de faptul ca in acestea,
prin lucrarea harului Duhului Sfant, omul isi recapata adevarata demnitate. Prin aceasta,
omul 1si regaseste sensul vietii si bucuria de a intalni Adevarul. Odata intrat in comunitatea
eclesiald prin Sfintele Taine, omul este consacrat pentru vesnicie slujirii Adevarului intrupat
in persoana divino-umani a lui lisus Hristos. In aceste comunitati

»toti sunt sfinti, toti sunt preoti (hiereis) — spre deosebire de evrei, unde preotia era
ereditara si rezervatd exclusiv descendentilor tribului lui Levi —, toti sunt clerici in
sensul originar al termenului de comostenitori (kleronomoi) ai lui Hristos si popor sfant

* Pr. Asist. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, cristi_sonea@yahoo.com
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(kleros) pus de o parte pentru Dumnezeu si marcat cu pecetea Duhului sfinteniei. Toti
sunt liturgi prin Botez participand la cultul in Duh si Adevar celebrat de Unicul Arhiereu,
Hristos Cel Rastignit si inaltat.”"

Daci toti crestinii sunt una, nu toti fac acelasi lucrare. In diversitatea slujirilor
se poate identifica lucrarea misionara specifica diferitilor membri ai comunititii crestine. in
Biserica primara exista o varietate de harisme si de functii diverse, care erau complementare.
Pe langa cei doisprezece Apostoli, se Intilnesc episcopi, prezbiteri, diaconi, profeti, dascali,
evanghelisti, taumaturgi etc. Femeile joaca un rol importat fara a avea insa un statut si un titlu
special: mironositele, Priscilla, colaboratoarea lui Pavel (Rom 16, 3; cf. FA 18; 1 Cor 16, 19),
diaconita Febe din Kenchreea (Rom 16, 1); nu invata 1n biserica, dar profetesc (fiicele diaconului
Filip; FA4 21, 9); vaduvele (FA 9, 39), descrise pe larg in Epistolele pastorale.

Toate acestea reflectd o situatie deja schimbatd fatd de comunitatile initiale,
schimbare produsa de trecerea de la comunitatea eshatologica la una istoric, confruntata
cu problemele instalarii in durata, ale transmiterii identitatii, coeziunii i ordinii locale.
Odata cu trecerea de la itinerantd la sedentaritate si cu disparitia profetilor, comunitdtile
se grupeaza 1n jurul loctiitorilor si apoi al succesorilor apostolilor absenti: prezbiterii-
episcopi inconjurati de diaconi, primii prezidand cultul si distribuind Euharistia, iar
ceilalti gestionand 2§i distribuind ofrandele comunitétii — pozitii si slujiri rezervate acum
explicit barbatilor.” Astfel, putem afirma ca inca din aceasta perioadd se poate vorbi de
o misiune specificd a celor care se vor numi mai tarziu laici, exemplele amintite mai
sus fiind un argument n acest sens.

Aducand in discutie precizarea limitelor si responsabilitatilor crestinilor in
interiorul corpului eclesial, am dori si facem cateva nuantari care vizeaza fenomenul
aparitiei laicatului in Bisericd. Aparitia laicatului in Bisericd este datatd la inceputul
secolului I3, identificarea acestei ,,structuri” in Biserica fiind, intr-o mare masura, asociata
fenomenului clericalizarii i laicizarii. Potrivit parintelui loan Ica jr, (care urmeaza, in
mare, argumentarea lui Alexandre Faivre) in Biserica a existat proces de ,,progresiva si
simultana clericalizare si laicizare [...] desfiasurat in mai multe faze, primele etape
putand fi urmdrite deja in Noul Testament™. Nu intentiondm si facem o cercetare
amanuntita a fenomenului clericalizarii si laicizarii, vom spune doar ca aparitia acestuia
dovedeste existenta in Biserica primard a doud grupuri distince, clerici si laici, chiar daca
numirea celor din urma, in mod explicit, cu acest termen nu se gaseste in Sfanta Scriptura.
Clericalizarea si laicizarea presupune o rupturd nefireasca a armoniei ce exista Intre sacerdoti
si ceilalti crestini, dar nu Inseamnd ca o distinctie n-ar fi existat. Fenomenul simultan al
clericalizarii si laicizarii mai presupune si o anumitd forma de ierarhizare a celor doud
»clase”. lerarhizarea despre care vorbim nu s-ar fi intAmplat daca nu era o distinctie clard
intre cler si credinciosi.

" Toan I. Ici jr, Canonul Ortodoxiei I. Canonul Apostolic, Ed. Deisis/Stavropoleos, 2008, p. 266.

2 Ibidem I, p. 266.

* Alexandre Faivre, The emergence of the laity in the early church, Paulist Press, 1990, p. 15; Peter C.
Phan, The Laity in the Early Church. Building Blocks for a Theology of Laity, Universitatea Catolica din
America, http://members.cox.net/vientrietdao/bao/cho4.html, accesat la 14 iunie 2010.

* Parintele profesor urmdreste argumentatia lui Alexandre Faivre din Les laics aux origines de I'Eglise,
Paris, 1984, in limba engleza: The emergence of the laity in the early church, dar si din Naissance
d'une hiérarchie: les premiéres étapes du cursus clérical, Editions Beauchesne, 1977; Diacon Ioan
L. Icé jr, Canonul Ortodoxiei I, p. 265.
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Rolul si responsabilititile laicilor in Bisericd dupa scrierile
Parintilor Apostolici

Stantul Apostol Pavel vorbeste in Epistola intai catre Corinteni despre diversitatea
slyjirilor, insd nu precizeaza care sunt responsabilitatile tuturor crestinilor si care sunt cele
atribuite doar clericilor. Cu toate acestea, suntem de parere cd in viata comunitatilor
primare era suficient de bine precizat rolul si responsabilitatile intregului trup eclesial
in structura sa diferentiata.

Scrierile Parintilor Apostolici vin in sprijinul acestei afirmatii. In Didahia,
scriere care dateazd de la mijlocul secolului intai’, gasim referiri la diferitele slujiri din
Biserica. Capitolele XI-XV vorbesc despre ierarhia bisericeasca, ierarhia itineranta si
ierarhia stabild. lerarhia itineranta este alcatuitd din apostoli, profeti si invatatori. Acestia
trebuie sa fie respectati si primiti ca Domnul; nu trebuie sd rdmana intr-un loc mai mult de
doua zile, cand pleaca sa nu ia decat paine; profetilor li se ingaduie sd aduca la Euharistie
rugaciuni de multumire cate vor, pentru ca sunt arhiereii credinciosilor; profetii impre-
und cu invatatorii au dreptul la parga.® Terarhia stabild — episcopii si diaconii — este
aleasd de comunitatea crestinilor. Didahia iIndeamna hotarat: ,,Hirotoniti-va voua episcopi
si diaconi, vrednici de Domnul, barbati blanzi, neiubitori de argint, adevarati si incercati;
ci si ei indeplinesc slujirea profetilor si dascalilor.”” Despre preoti nu se face mentiune;
dar, cu siguranta, g)rin episcop se intelegea atat episcopul cat si preotul, la fel ca in textele
noutestamentare.

Textul documentului ii aminteste pe apostoli, profeti, Invatatori, episcopi si
diaconi, fard a face referire la ceilalti membri ai comunittii eclesiale, vorbind astfel despre
diversitatea slujirilor puse in slujba zidirii Bisericii. Acestea sunt indispensabile si, de
aceea, autorul 1i indeamna pe cei carora le scrie sa-si aleaga slujitori care indeplinesc aceste
functii. Alegerea episcopilor si diaconilor de citre comunitatea crestind apare ca un prim
prerogativ atribuit tuturor membrilor comunitatii crestine sau prima responsabilitate pe
care trebuie sa gi-o asume pentru a se impartasi de harul divin mantuitor.

Sfantul Clement Romanul, scriindu-le corintenilor care s-au razvratit impotriva
ordinii clericale, impotriva celor care ,,au fost pusi episcopi de apostoli sau intre timp
de alti barbati vrednici, cu aprobarea intregii Biserici”’, foloseste, pentru prima data,
expresia anthropos laikos in sensul de membri ai Poporului ales al Israelului vechi, dar
care exercita §i ei o leitourgia specifica In comunitatea vazuta ca trup.

5 Cf. Dumitru Fecioru, ,,Introducere” la Invatatura celor doisprezece Apostoli, in coll. Parinti si Scriitori
Bisericesti (PSB), vol.1, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane (Ed. IBMBOR),
Bucuresti, 1979, p. 20: timpul compunerii Didahiei este mijlocul secolului intéi, desi unii critici o vad
compusd cu mult mai tarziu, chiar in preajma anilor 160 sau 180. J.-P. Audet, propune anii 50-70,
pentru ca in Didahie ne gasim in timpul slujirii apostolilor, profetilor si invatatorilor, asa cum se vede si
in Faptele Apostolilor si in Epistolele pauline si pentru ca Didahia este contemporand cu Evangheliile
lui Matei si Luca, pe care le foloseste din plin.

8 fnvatdtura celor doisprezece Apostoli, X1, 1-7, p. 30.

7 Ibidem, XV, 1, p. 31.

8 Pr. Dumitru Feciorul, Introducere la Invitdtura celor doisprezece Apostoli, in coll. PSB, vol.1, p. 21.

? Sfantul Clement Romanul, Cétre Corinteni (1), XLIV, 3-5, in coll. PSB, vol.1, p. 69.
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»Arhiereului i sunt date slujiri proprii, preotilor li s-a randuit loc propriu, levitilor le
sunt puse diaconii proprii, iar laicului ii sunt date porunci pentru laici. [...] Fiecare
dintre noi, fratilor, sa caute, cu cucernicie, ca in propriul sdu rang sa fie bineplacut lui
Dumnezeu, avand constiinti curata si nedepasind canonul randuit shujirii lui.”"

Aici raportul dintre laici si clerici este prezentat prin analogie cu relatiile
stabilite in armata, unde fiecare in locul sau indeplineste cele poruncite de imparat si de
conducatori. Cu toate acestea, cei mari nu pot fi fard cei mici §i nici cei mici fara cei
mari, existind o legituri intre toti si fiind de folos unul altuia.'' Misiunea care revine
astfel laicatului este limitata si dependenta de clerul conduciator, dar, in acelasi timp,
necesara functionarii strategice a organismului eclesial.

Responsabilitétile care le revin laicilor in trupul comunitar viu sunt cele care
au fost randuite prin harisma fiecarui credincios.

,Cel tare sa se ingrijeasca de cel slab, iar cel slab sa respecte pe cel tare, bogatul sa ajute pe
sarac, iar saracul sd multumeasca Iui Dumnezeu, ca i-a dat sa-si implineasca prin cel bogat
lipsa lui. inteleptul si-si arate intelepciunea lui, nu in vorbe, ci in fapte bune. Cel smerit si
nu dea marturie el despre el insusi, ci sd lase ca altul sa dea marturie despre el. Cel curat cu
trupul s nu se mandreasca, stiind ca altul este cel ce i-a dat infranarea.”'

Relatiile dintre membrii Bisericii reprezintd expresia fireasca a unui organism
comunitar, In care darurile sunt Tmpartite, iar devenirea fiecdrui crestin depinde de
inmultirea darului prin raportare la celilalt. In aceasti relatie, misiunea personali a
credinciosilor este aceea de a caduta sa faca din calitatile individuale virtuti comunitare,
prin care, cel ce le poseda, se desavarseste numai prin ceilalti, iar comunitatea, in ansamblul
ei, se zideste dinduntru ca icoand a Imparitiei lui Dumnezeu.

La Sfdntul Ignatie Teoforul, in scrisorile caruia gasim prima atestare clara a
formei de conducere a Bisericii de catre triada episcop-prezbiteri-diaconi §i prima
afirmare sistematica a ceea ce face dintr-un grup de crestini o societate cu o forma de
organizare si culturd distincte”®, clerul si laicii participd la misiunea apostolica a
Bisericii, cei din urma fiind numiti pentru prima datd in literatura patristica ,,purtdtori
de Dumnezeu” '* si ,,purtatori de Hristos”ls, Theophori si Hristophori.

' Ibidem, XLI, 1, p. 67.

" Ibidem, XXXVII, 1-5, p. 65.

12 Ibidem, XXXVIIL, 1-3, p. 66.

13 Vezi opinia lui Allen Brent privind procesul de transformare culturali care a contribuit la
intelegerea notiunii de ordine in Biserica si de reprezentare a acesteia in persoana episcopatului la
Diacon loan 1. Ica jr, Canonul Ortodoxiei I, pp. 271-277. Pentru mai multe lamuriri cu privire la
influentele ordinii imperiale si ale culturii profane asupra organizarii ierarhiei bisericesti in epoca
primard vezi: Allen Brent, Cultural episcopacy and ecumenism: representative ministry in church
history from the Age of Ignatius of Antioch to the Reformation, with special reference to contemporary
ecumenism, Brill, 1992, Idem, The imperial cult and the development of church order: concepts
and images of authority in paganism and early Christianity before the Age of Cyprian, BRILL, 1999,
Idem, Ignatius of Antioch and the Second Sophistic: a study of an early Christian transformation of
pagan culture, Mohr Siebeck, Idem, Ignatius of Antioch: A Martyr Bishop and the Origin of Episcopacy,
T&T CLARK PUBL, 2009, Idem, Political History of Early Christianity, Continuum Intl Pub Group,
2009.

Vezi interpretarea apelativului de Theophoros ca imitarea contraculturald a purtatorilor imaginii
imperiale (sebastophoroi) la loan 1. Ica jr, Canonul Ortodoxiei I, p. 269.

15 Sf. Ignatie, Cdtre Efeseni, IX, 1-2, in coll. PSB, vol.1, p. 160.
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In virtutea hirotoniei, episcopii, care sunt chipul lui Dumnezeu-Tatil, si preotii
— care sunt chip al soborului apostolilor'® au datoria de a invata credinta. Episcopul este
comparat cu strajerul, care are obligatia de a anunta si de a pazi cuvantul lui Dumnezeu:
,»Pe zidurile Tale, lerusalime, am pus strdjeri, care nu vor tdcea nici zi, nici noapte. Voi
care aduceti aminte Domnului de fagaduintele Lui, sa nu aveti odihna” (Is 62, 6). El este in
acelasi timp gardian si vestitor: ,,Fiul omului! Iatd, te-am pus strajer al casei lui Israel.
Vei asculta deci cuvantul ce-mi va iesi din gura si-1 vei vesti ca din partea Mea” (lez 3, 17).

»Dependenta” credinciosilor de episcop in toate lucrérile pe care le intreprind este
dupi chipul unirii Fiului cu Tatal."” Astfel nu se poate vorbi despre existenta unor relatii de
subordonare intre clerici si laici. Viata comunitatilor primare respira dupa chipul vietii
intratrinitare. In aceasta forma de existenti, membrii comunitatii crestine sunt cu totii
angrenati in lucrarea de sfintire si desavarsire personald, ascultarea laicilor de membrii
clerului fiind o dovada a dragostei crestine, care pentru pagani este o lectio evanghelica.

,,De asemenea, toti sa respecte pe diaconi ca pe lisus Hristos; sa respecte si pe episcop, care
este chip al Tatdlui, iar pe preoti ca pe sobor al lui Dumnezeu si ca adunare a Apostolilor.
Fara de acestia nu se poate vorbi de Biserica. Sunt convins ca despre acestea si voi ganditi
la fel. Dovada dragostei voastre am primit-o si 0 am cu mine in episcopul vostru, al carui fel
de purtare este mare lectie, iar blandetea lui, putere; socot ¢ si pagénii il respecta.”'

Obligativitatea tuturor credinciosilor de a urma pe episcop este dupa chipul in
care urmeaza lisus Hristos pe Tatdl, ascultarea acestora de preoti este asemenea
ascultarii de Apostoli, iar respectul cuvenit diaconilor este similar respectului acordat
poruncilor lui Dumnezeu. Sfantul Ignatie isi continud indemnul adresat comunitatii din
Smirna in felul urmator:

,»Nimeni sd nu faca fara episcop ceva din cele ce apartin Bisericii. Acea Euharistie sa fie
socotitd buna, care este ficutd de episcop sau de cel caruia episcopul i-a Ingaduit. Unde se
vede episcopul, acolo si fie §i multimea credinciosilor, dupa cum unde este Iisus Hristos,
acolo este si Biserica universala. Fara episcop nu este ingaduit nici a boteza, nici a face
agapad; ca este bineplacut lui Dumnezeu ceea ce aproba episcopul, ca tot ce se savarseste sa
fie sigur si intemeiat.”"’

Scriind aceleiasi comunitati conduse de Policarp, Sfantul Ignatie indeamna:

»Ascultati pe episcop ca si Dumnezeu sa va asculte pe voi. Sufletul meu imi pun pentru cei
care se supun episcopului, preotilor, diaconilor. Si facda Dumnezeu ca, impreuna cu ei, sa
am si eu parte de Dumnezeu. Osteniti-va unii Impreund cu altii, luptati impreuna, alergati
impreuna, suferiti impreund, dormiti si desteptati-vd ca economi, ca stapani si slujitori ai lui
Dumnezeu. Cautati sa placeti Celui in a Cérui oaste sunteti, de la Care si plata o primiti. Sa
nu fie gasit careva dezertor. Botezul vostru sa va ramand arme, credinta coif, dragostea
sulitd, iar rabdarea armurd; faptele bune si fie depozitele voastre, ca s va primiti, dupa
vrednicie, plata voastra. Fiti indelung rabdatori, cu bunatate unii cu altii, precum este si
Dumnezeu cu voi. Facid Dumnezeu si ma bucur pururea de voi!”’

'8 Sf. Ignatie, Catre Tralieni, 111, 1-3, in coll. PSB, vol.1, p. 171; Catre Magnezieni, 111, IV, V, VI,
VIL, in coll. PSB, vol.1, pp. 165-167; Catre Smirneni, VIII, 1-2, in coll. PSB, vol.1, p. 184.

" 1dem, Cdtre Magnezieni, 111, IV, V, VI, VI, in coll. PSB, vol.1, pp. 165-167.

'8 1dem, Cdtre Tralieni, 111, 1-3, in coll. PSB, vol.1, p. 171.

' 1dem, Cdtre Smirneni, VIII, 1-2, in coll. PSB, vol.1, p. 184.

2 1dem, Catre Policarp, V1, 1-2, in coll. PSB, vol.1, p. 189.
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Citeva elemente trebuie subliniate in textele Sfantului Ignatie pentru o mai
buna lamurire a pozitiei §i, respectiv, a misiunii i responsabilitatii crestinilor in lume
asa cum erau ele vazute In epoca primara.

Prin viata sa si mai ales prin Botez si Euharistie, Biserica primara traia intr-o
teocratie absolutd. Intreaga Sa lucrare desfisurati in istorie si, in special cultul divin
sdvarsit pe pamant este chipul vietii dumnezeiesti intratrinitare si al cultului ceresc
condus de Unicul Preot, lisus Hristos. Datorita acestei pozitii pe care o detine Hrlstos
in cult i, In special, in cultul euharistic, El concentreaza in Sine Biserica universala’' si
toate formele de slujire a membrilor ei. Relatia lui Hristos cu Biserica Sa este una
paradoxala Dupa cum El este preaslavit in ceruri si, in acelasi timp, prezent pe
pamant si in Euharistie, transformand starea pamanteasca intr-o stare cereasca, tot asa
paradoxul relatiei dintre Hristos si Biserica se extinde la diferitele forme ale slujirii. In
acelasi mod in care cultul ceresc este reprezentat cu adevarat tipologic in Euharistia de
pe pamant, tot asa si autoritatea lui Hristos este reflectatd in slujitorii Bisericii. “ In
mod asemanator, putem intelege calitatea episcopului de chip al Tatdlui, a preotilor de
chip al Apostolilor, pe cea a diaconilor de chip a poruncii lui Dumnezeu, iar pe cea a
celorlalti membri a comunitatii crestine de ,,purtatorl de Dumnezeu si purtitori de tem-
ple si purtatorl de Hristos si purtdtori de cele sfinte”.

In opinia mitropolitului Ioannis Ziziulas, in toate aceste slujirii se exprima
autoritatea lui Hristos care are un caracter divino-uman. Datoritd Euharistiei, care e
socotitd buna cand este savarsita de episcop sau de cel caruia episcopul i-a ingaduit™,
au luat fiinta dlfentele »repte” in Biserica si au stabilit legea si rAnduiala ei ca o realitate
strict hristocentrica.”® Prin urmare — afirma . Zizioulas -

,»cu toate cd Hristos a fost identificat cu intreaga Bisericd, care este trupul Sau si deci fofi
membrii Biserici erau «partasi ai lui Hristos» (Evr 3, 14), puterile sau slujirile lui Hristos nu
erau exprimate prin toti acesti membri, ci numai prin unii. Prin urmare, Hristos era privit ca
«Apostolul», dar aceasta nu inseamna ca in Trupul Sau toti erau apostoli (/ Cor 12, 29)
Hristos era «Invatatorul» dar in Biserica nu au fost <<mu1t1 invatatori» (I Cor 12, 29 si
lac 3,1). Era Dlaconul dar aceasta slujire a Sa a fost exprimata intr-o treaptd particulara,
care a primit o harisma speciald pentru aceasta (FA4 6, 167). Aceasta s-a Intdmplat in toate
slujirile lui Hristos, care sunt mistic reflectate in Biserica.™

Pornind de la aceste consideratii, constatim cd misiunea sacerdotilor nu este
fracturatd de misiunea intregii comunitati datoritd diversitatii slujirilor pe care le intdlnim
in Biserica. Slujirile sunt complementare si, mai mult, sunt de o importantd vitald pentru
intregul corp eclesial.

Aceeasi interpretare tipologicd, cu referire la cele trei trepte sacerdotale
prezente in scrierile Sfantului Ignatie, o intAlnim si la Ioan Ica jr. In opinia teologului
roman, adevaratul sens al reprezentarii tipologice la Sfantul Ignatie nu se rezuma doar

I Idem, Cdtre Smirneni, VIIL, 1-2, in coll. PSB, vol.1, p. 184.

22 Joannis Zizioulas, Euharistie, Episcop, Bisericd, Ed Basilica a Patriarhiei Romane, Bucuresti, 2009,
p. 70.

3 Ibidem, p. 70.

2% Sf. Ignatie, Catre Efeseni, IX, 1-2, in coll. PSB, vol.1, p. 160.

2 > Idem, Catre Smirneni, V111, 1-2, in coll. PSB, vol.1, p. 184.
%6 Joannis Zizioulas, Euharzstze Episcop, Biserica, p. 71

2 Ibidem, p. 72.
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la cele trei slujiri ale sacerdotilor In detrimentul unor laici diferiti de ei. Acestea (slujirile)
reprezintd/tipifica experienta intregii Biserici in procesul de mantuire si unire cu Dumnezeu
si intreolaltd in fata puterilor demonice active in lume®®, incat cei pe care ii numim noi
astdzi generic laici, sunt icoanele vii ,,ale darurilor si harismelor comunitatilor lor.”*

Avem de a face cu un fel de reprezentare corporatistd prin care in persoana
episcopului este reprezentatd intreaga comunitate de credinciosi, iar fiecare credincios
in parte este icoand a harismelor comunitatii n care slujeste. De altfel, Sfantul Ignatie
intdreste credinta conform careia slujirea episcopului este a intregii comunitati’® si pentru
comunitate. Acceptiunea ca episcopul este episcop pentru sine, fara legatura cu comunitatea
de credinciosi este strdind de forma de organizare a Bisericii primare, asa cum §i astizi este
strdind de duhul Bisericii. Intre membrii comunitatii de credinciosi exista o armonie/
simfonie’' despre care vorbeste Sfantul Ignatie:

,»De aceea si voi trebuie sd mergeti Iimpreund cu vointa episcopului, lucru pe care il si
faceti. Ca venerabila voastra preotime, vrednicd de Dumnezeu, este asa de unitd cu
episcopul ca si coardele cu chitara. De aceea este cantat lisus Hristos 1n unirea voastra si in
armonioasa voastra dragoste. Fiecare din voi deci sa fiti un cor; si in armonia intelegerii
dintre voi, ludnd 1n unire melodia lui Dumnezeu, sd cantati prin lisus Hristos cu un glas
Tatalui, ca sa va auda si sd va cunoasca prin faptele bune pe care le faceti, ca sunteti
madulare ale Fiului Sdu. Va este, dar, de folos sa fiti intr-o unire féra prihand, pentru ca sa
aveti pururea parte si de Dumnezeu.”

Simfonia dintre cler si laici si de aceastd data subliniazi caracterul sinergic al
actiunilor membrilor comunitatii crestine. Distanta dintre sacerdotii consacrati slujirii
liturgice si ceilalti crestini nu este specifica scrierilor ignatiene. In consecinti, lucrarea
misionara n care erau antrenati laicii era lucrarea misionara a intregii Biserici. Bineinteles,
aceasta nu insemna, dupa cum am vazut, ca ar fi existat o dezordine a lucrarilor harismatice
in Biserica. Sfantul Ignatie, cunoscator al invatdturii Sfantului Pavel despre Biserica, i
numeste pe crestini madulare ale trupului lui Hristos. Aceasta calitate presupune inzestrarea
cu un rol sau o slujire speciald in Biserica, pe care crestinul trebuie sd o puna in slujba
comunitatii.

Pe langd cele amintite pand acum, scrierile Sfantului Ignatie vin totusi sa
sublinieze realitatea unei diferente importante pentru intelegerea misiunii Bisericii In
lume. Si anume diferenta intre poporul lui Dumnezeu si celelalte popoare pagane.
Biserica lui Hristos este ,,societatea” aleasa si sfintita, in care nu se poate vorbi despre
separatism sau actiuni individuale, ci despre o singura lucrarea sau o singurd misiune,
aceea a Bisericii lui Hristos in lume. In acelasi timp, comunitatea eclesiali se deosebeste de
lume prin unicitatea lucrarilor membrilor ei puse 1n slujba singurului Adevar. Relatia

8 Sérguiti-va, dar, si vd adunati mai des pentru Euharistia lui Dumnezeu si spre slava Lui. Cand va
adunati des, sunt nimicite puterile satanei, iar prin unirea credintei voastre se risipeste prapadul lui.
Nimic nu-i mai bun ca pacea, in care Inceteaza orice razboi al celor ceresti si pamantesti” (Sf. Ignatie,
Catre Efeseni, IV, 1-2, pp. 158-159).

% Diacon loan I. Ica jr, Canonul Ortodoxiei I, pp. 273-274.

30 Sf. Ignatie, Cdtre Filadelfieni, 111, 1, in coll. PSB, vol.1, p. 178.

3! Vezi traducerea parintelui Ioan I. Ica jr, in Canonul Ortodoxiei 1, p. 427; Pros Ephesious, in coll.
Sources Chretienes, vol. 10, texte grec, introduction, traduction et notes de P. Th. Camelot, Ed. Du Cerf,
Paris, 1958, V, 1-2, p. 72.

32 Sf. Ignatie, Catre Efeseni, IV, 1-2, in coll. PSB, vol.1, pp. 158-159.
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dintre unul gi multiplu, dintre persoana i comunitatea de persoane isi gaseste adevaratul
raport in Persoana divino-umana a lui lisus Hristos, de a carui viatd se Tmpartdsesc
credinciosii in Bisericd. In interiorul Bisericii, acestia triiesc in intimitatea tainelor
mantuirii din care, impartasindu-se, fiecare crestin ,,poate sa auda chiar tacerea Lui”.”
Aceastd auzire a tacerii lui Dumnezeu este preambulul teologiei apofatice dezvoltate
mai tarziu de marii mistici ai Rasaritului crestin. Cunoasterea ,,Celui care le-a facut pe
toate tacAnd™* este conditionatd de marturisirea lui Hristos prin faptele adevaratei vietuiri
crestine.3 >, Mai bine este sa taci si sa fii, decat sa vorbesti si sa nu fii” invatd Sfantul
Ignatie, atribuind prin acest imperativ tuturor crestinilor responsabilitatea de a-i invata
pe ceilalti invatitura pe care ei Insisi o implinesc: ,,Bine este a Invata, daca cel ce invata
face”.’

Separarea crestinilor de popoarele pagane, rolul lor in societatile in care-si traiesc
viata, precum %i paradoxala lor existentd in lume sunt magnific conturate in Epistola
catre Diognet.

Autorul epistolei afirma identitatea de naturd a tuturor oamenilor, faptul ca,
asemeni celorlalti, crestinii vorbesc aceeasi limba, au aceleasi obiceiuri, traiesc imbratisand
aceleasi exigente sociale si forme culturale.”® Se deosebesc de necrestini prin invatatura
lor, care ,nu-i descoperitd de gandirea §i cugetarea unor oameni”.”” Cu toate ca
similitudinile amintite sunt evidente, ei au o existentd paradoxala.

,Locuiesc in tarile n care s-au nascut, dar ca strdinii; iau parte la toate ca cetateni, dar pe
toate le rabda ca straini; orice tard straind le e patrie, si orice patrie le e tara strdina. Se
cisdtoresc ca toti oamenii si nasc copii, dar nu arunci pe cei nascuti. intind mas comun,
dar nu i patul. Sunt in trup, dar nu traiesc dupa trup. Locuiesc pe pamant, dar sunt cetateni
ai cerului. Se supun legilor rAnduite de stat, dar, prin felul lor de viata, biruiesc legile. Tubesc

3 Ibidem, XV, 2, p. 162.

3* Ibidem, XV, 1, p. 162.

35 Ibidem, X1V, 2, p. 162.

38 Ibidem, XV, 1, p. 162.

37 Epistola catre Diognet a fost descoperitd intr-un manuscris unic si editati prima datd in 1592 de
Henri Estienne la Paris. Din nefericire a disparut si acest manuscris intr-un incendiu petrecut la
biblioteca din Strasbourg pe 24 august 1870. Poate este si acesta un motiv pentru care cercetatorii au
propus atétea variante in privinta autorului acestei scrieri. Prima optiune a fost Sfantul Iustin Martirul si
Filosoful, propusa chiar de Henri Estienne. Peste jumatate de secol, in 1649, eruditul Tillemont a
demonstrat ca aceasta atribuire este imposibild. H. I. Marrou a notat ipotezele ulterioare, dintre care
amintim: Clement al Romei, Clement Alexandrinul, Teofil al Antiohiei, Ipolit al Romei etc. Donaldson
il considera autor chiar pe primul editor, Henri Estienne. Una dintre cele mai plauzibile ipoteze a
fost formulatd de Andriessen care il propune pe apologetul Quadratus, afirmand céa Epistola catre
Diognet i-a fost adresatd de acesta insusi imparatului Hadrian. Diognetus nu reprezinta doar un nume, ci
si un apelativ adresat membrilor inaltei nobilimi romane (Dom P. Andriessen, ,,The Authorship of
the Epistula ad Diognetum* in Vigiliae Christianae, Vol. 1, No. 2 - Apr., 1947 -, pp. 129-136). Cu
toate acestea, chiar si atribuirea lucrdrii apologetului Quadratus riméane o simpla ipotez. intr-o noti de
subsol la traducerea sa din Canonul Ortodoxiei (vol. I, p. 381), parintele loan I. Ica jr. Precizeaza
opinia formulatd de Charles E. Hill. Acesta afirma ca Epistola i-ar apartine de fapt Sfantului Policarp al
Smirnei. Cum data scrierii acestei epistole este consideratd a fi intre 190 si 200, iar locul scrierii,
Alexandria, aceastd noud optiune ar muta cele doud presupuneri in jurul anului 150 la Smirna. Discutiile
continua pana in prezent.

38 Epistola catre Diognet, V, 1-17, in coll. PSB, vol.1, pp. 339-340.

% Ibidem, V, 1-17, p. 340.
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pe toti, dar de toti sunt prigoniti. Nu-i cunoaste nimeni, dar sunt osanditi; sunt omorati, dar
dobandesc viata. Sunt saraci, dar imbogatesc pe multi sunt lipsiti de toate, dar in toate au de
prisos. Sunt injositi, dar sunt slaviti cu aceste Injosiri, sunt huliti, dar sunt indreptatiti. Sunt
ocariti, dar binecuvanteaza; sunt insultati, dar cinstesc. Fac bine, dar sunt pedepsiti ca rai;
sunt pedepsiti, dar se bucurd, ca si cum li s-ar da viata. Tudeii le poartd razboi ca unora de alt
neam, elenii ii prigonesc; dar cei care-i urdsc nu pot spune pricina dusmaniei lor.””*

Paradoxul vietuirii crestine creionat de autorul anonim deschide perspectiva
unei noi ,,societdti”, care se intemeiaza odata cu venirea lui Hristos in lume. Este vorba
despre comunitatea bisericeasca in care oamenii triiesc anticipat Imparitia lui Dumnezeu.
Paradoxul existentei crestine se reveleaza in Biserica ca modul firesc de a fi al crestinului
in lume. In Biserica lui Hristos, timpul si spatiul Imparitiei lui Dumnezeu au si venit,
pentru acestea, crestinii traiesc sau, dupa cuvintele autorului, pe acestea crestinii le si traiesc
fiind inca in lume. Viata lor se impregneaza de sfintenia harului prezent in spatiul
sfant, in timp ce paganii i hulesc si-i batjocoresc, la fel cum au facut si cu Cel in care
si pentru care traiesc.

Din punctul nostru de vedere, textul citat are o mare valoare misionara. Crestinii
sunt aluatul cel nou care dospeste toatd framantatura (I Cor 5, 6-7), ei sunt in lume
pentru ca lumea sa vada Adevarul si sd-1 doreasca. Prezenta lor in mijlocul necrestinilor
este o forma a marturiei crestine a carei valabilitate ramane actuald pana la inaugurarea
solemni a Imparatiei lui Dumnezeu la a doua venire a lui Hristos. Fragmentul patristic
aminteste de rugiciunea lui lisus din Evanghelia de la Ioan, unde crestinii sunt
prezentati ca nefiind din lume, insa au fost trimisi In lume ca marturie pentru toti cei ce
vor crede in El prin cuvantul lor (/n 17, 15-21).

Constitutiile Apostolice, un text din secolul al [V-lea, precizeaza inca din titlul
cartii I: ,,Despre laici”, responsabilitatile si locul lor in corpului unic al Bisericii, semnaland,
in acelasi timp, nasterea si structurarea ierarhica a unui cler crestin profesionalizat.41

Prima carte din Constitutiile apostolice descrie, intr-o maniera exceptionald
aceastd noud stare in care se gasesc toti cati prin Botez au devenit participanti ai
unicului si demn de Dumnezeu trup al Bisericii.

,,A Iui Dumnezeu sadire este Biserica soborniceasca si vie a Lui aleasa sunt cei ce au crezut
in cucernicia Lui, cei ce aduc roada prin credintd pentru imparatia Lui vesnica, cei ce au luat
puterea Lui si impartagirea Sfantului Duh, cei ce s-au inarmat cu lisus §i au Tmbratigat
spaima Lui, partasi stropiti de cinstitul si nevinovatul Sange al lui Hristos, cei ce au luat
libertatea cuvantului ca sd cheme pe Dumnezeu Atottiitorul Parinte, cei ce sunt impreuna
mostenitori si partasi ai Fiului Lui celui jubit™.

Premiza integrdrii in acest popor nou este credinta. Toti cei ce au crezut
constituie vie aleasa si sadire a lui Dumnezeu. Prin credintd, ei se bucurd de mparatia
lui Dumnezeu, de puterea si impartasirea Sfantului Duh. Scopul existentei lor este
tocmai Tmpartagirea Sfantului Duh, care se ofera ca rod al iconomiei in Hristos.

* Ibidem.

*1 Vezi analizele cu privire la procesul de clericalizare si laicizare din Constitutiile Apostolice la
Alexandre Faivre, din The emergence of the laity in the early church, pp. 93-104; Diacon loan 1.
Ica jr, Canonul Ortodoxiei I, pp. 264-278.

2 Constitutiile Sfingilor Apostoli prin Clement, VIIL, 1, in Canonul Ortodoxiei I, p. 702.
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In acest cadru teologic si cu aceste premize eclesiologice, se intelege de la sine
ca aceste cuvinte despre laici nu pot s fie luate In considerare izolat. Toti cei care
participa la trupul lui Hristos, indiferent de harismele, slujirile si chemarile lor, au parte
de mild, constituie poporul lui Dumnezeu. Aceasta inseamna ca, intr-o eclesiologie ortodoxa,
de o importanta esentiala nu sunt impartirile de slujiri si chemadri, ci participarea tuturor
credinciosilor la realitatea unica a poporului lui Dumnezeu, deopotriva®.

Harisma prin excelentd este insasi aceastd participare la trupul Bisericii, dupa
cum este consemnat in Constitutiile apostolice: ,,$1 acest fapt de a se fi eliberat de
impietatea zeilor celor multi si de a fi crezut In Dumnezeu Tatal prin Hristos, harisma
lui Dumnezeu este”*. Cu alte cuvinte, nimeni nu se mantuieste datoritd slujirilor si
chemarilor lui speciale, ci datoritd participarii lui la trupul lui Hristos, in interiorul
caruia se fac cunoscute harismele personale si sunt intelese ca slujiri in Sfantul Duh,
care contribuie la integritatea intregului trup.

Dupa Constitutiile Apostolice, laicilor le revine responsabilitatea de mentinere
a unitdtii trupului Bisericii. Adunarea bisericeasca latreuticd are o prioritate privilegiata
in viata Bisericii, ca una care exprima, in mod incontestabil, unitatea trupului Iui Hristos.
Pentru mentinerea acestei unitati, este comuna, cu sigurantd, responsabilitatea tuturor
credinciosilor, care constituie comunitatea latreutica, independent de chemarile si harismele
lor deosebite. Nimeni nu are dreptul, fie el cleric sau laic, sa sparga integritatea adundrii
latreutice, pur si simplu pentru ca aduce cu sine sciziunea trupului Bisericii. Nimeni nu
are dreptul

,,sa mutileze Biserica amputiand de un membru Trupul lui Hristos; caci nu numai cu privire
la preoti s-a spus: Cine nu este cu Mine este impotriva Mea §i cine nu adund cu Mine
risipeste” (Mt 12, 3) ci si fiecare dintre laici sa le auda socotind cé s-au spus de Domnul cu
privire la el insusi.”"

Unitatea trupului ecleziastic se aratd i se infaptuieste in cultul comun care,
chiar si ca dar al lui Hristos Dumnezeu-Omul, presupune, totusi, atitudinea si acceptarea
responsabili si personali a fiecirui credincios. In Traditia cultica ortodoxa, nici chiar si
ultimul laic nu este considerat o singularitate pasiva in adunarea in care slujeste, un
element impersonal, ci o vie marturie personald a plinatatii care creste (Efes 4, 16) in
Hristos. Insisi aceastd prezentd a lui declara integritatea trupului bisericesc, de vreme
ce rugaciunea si cultul comun al credinciosilor presupune intrunirea si, intr-o anumita
masurd, identitatea tuturor celor care se adund in Hristos. Importanta eclesiologica a
cultului si responsabilitatea personald a fiecarui credincios pentru intregirea trupului
Bisericii este subliniatd, din nou, in Constitutiile Apostolice:

,.Fiind asadar membre ale lui Hristos (Efes 5, 30), nu va risipiti neadunandu-va, avand Cap pe
Hristos Care, potrivit fagaduintei Lui, este cu voi §i are comuniune cu voi, nu fiti nepasatori
fata de voi Ingiva, nu-L lipsiti pe Mantuitorul de membrele Lui, nu preferati Cuvantului
dumnezeiesc nevoile vietii, ci adunati-va in fiecare zi dimineata si seara in casele Domnului
spunand psalmi si rugndu-va.”*

* Constantine Skouteris, Perspective ortodoxe, p. 87.

* Constitutiile Sfintilor Apostoli prin Clement, VIIL, 1, in Canonul Ortodoxiei I, p. 736.
* Ibidem, 11, 59, p. 649.

* Ibidem.
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Inca din Constitutiile Apostolice laicilor le revine responsabilitate de a invita.
Participarea laicilor la Iucrarea didactica nu se percepe ca un drept de sine stitator, ci
totdeauna in legiturd cu responsabilitatea episcopald si presupune faptul de a fi
corespunzatoare celui care invatd. Cu sigurantd, existd premise spirituale fara de care
este imposibila participarea la slujirea didactica®’. In Constitutiile Apostolice se arata
categoric ca cel care invata, chiar de este laic, trebuie sa fie cu experienta cuvantului si
modest in purtare: ,,cel ce Invata sa invete chiar daca e laic, daca e iscusit In cuvant si
decent in purtare.”48 Aceasta asezare delimiteaza, fara indoiala in linii mari, cadrul
participarii laicilor la activitatea misionard a Bisericii, in intregimea ei.

Principiu fundamental al eclesiologiei ortodoxe este acela cd episcopii, in
general, si aceia care au demnitatea preoteasca liturghisesc nu ca niste purtatori de sine
statatori, ci totdeauna in raportare si n legaturd cu poporul. Episcopul nu exista fara de
popor, iar poporul nu este popor fard de episcop. Neexistand cei ce sunt condusi, se
remarca in Constitutiile Apostolice, de prisos sunt conducatorii; si neexistind conducatorii
de osti, nu va fi agezatd Imparatia.

»Dar nici episcopul sa se ridice impotriva diaconilor sau prezbiterilor; nici prezbiterii
impotriva poporului; céci alcatuirea adunarii e si din unii si din altii. Fiindca episcopii
si prezbiterii sunt preotii cui? Iar laicii sunt laicii cui?”™*’

Actualizarea teologiei laicatului dezvoltata de Parintii Apostolici

Asadar, cu toate cd nu existd impartiri de functii si demnitati, ci impartiri de
slujiri care contribuie la integritatea si zidirea trupului, in scrierile Parintilor Apostolici
se precizeazad locul si rolul clericilor si laicilor in trupul eclesial. Acestia au indatori
specifice, pe care le pun in slujba comunitatii, raportul dintre ei avand un caracter
simfonic. Episcopul este reprezentantul unitatii Bisericii, indatorire speciald, pe care nu
o gasim la ceilalti membri ai comunitatii. Instituirea lui se realizeaza printr-o Taina
speciald, actualizandu-se 1n si pentru comunitate arhieria lui Hristos. Rostul instituirii
preotiei sacramentale este ca poporul sd se bucure §i sd se impartaseasca de Hristos si
lucrarea Lui mantuitoare. In Biserica si prin episcop, Mantuitorul Hristos isi implineste
promisiunea facuta Inainte de indltarea Sa cu trupul la cer: ,Jatd Eu sunt cu voi pana la
sfarsitul veacurilor” (Mt 28, 20). Laicii sunt primitorii harului impartasit de Hristos in
Bisericd prin preoti, iconomii Tainelor Unicului Arhiereu, lisus Hristos. In aceasta
cheie trebuie sd intelegem imaginea episcopului de ,,chip al Tatalui”, descrisd de Sfantul
Ignatie. Prin urmare, laicii sunt cei asupra carora se savarsesc sfintele Taine, cei care
colaboreaza cu preotii in lucrarea sacramentald, dar nu coslujesc. Sublinierea rolului si
responsabilitatilor generale ale credinciosilor este fundamental. Pe de o parte, delimiteaza
zona in care lacii fac misiune, iar pe de alta parte, arata ca institutia laicatului, aga cum
o intelegem astazi, similar slujirii episcopale, este fiintiald Bisericii.

Viata 1n societatea contemporand presupune si un angajament din partea credinciosilor
laici. Conditiile actuale cer ca acestia sa desfasoare un apostolat mai intens si mai vast.
Progresul stiintei si al tehnicii, relatiile complexe dintre oameni, nu numai ca au extins

7 Ibidem, p. 89.
8 Constituiile Sfinilor Apostoli prin Clement, VIII, 32, in Canonul Ortodoxiei I, p. 761.
* Ibidem, V111, 1, p. 736.
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sfera apostolatului laicilor, ci ridica si probleme noi, a caror rezolvare in duh crestin
solicita efort deosebit din partea credinciosilor. Credinta ca act personal de primire a
adevarului lui Dumnezeu, nascutd din propovaduirea Evangheliei al carei continut este
Revelatia dumnezeiasca ce culmineaza in lisus Hristos, trebuie sa nasca in sufletul crestinului
dorinta de a impartasi cu ceilalti bucuria tréirii in Duhul lui Hristos. Bucuria descoperirii
Adevarului si a adevaratului sens al vietii trebuie vestitd. De aceea, propovaduirea
Evangheliei, staruinta 1n credinta cea adevarata si in transmiterea ei este o datorie a tuturor
crestinilor. Toate acestea transforma marturia crestinului ortodox, in plin relativism si
pluralism religios si confesional, intr-o cale cétre izvorul nemuririi.

Prin acceptarea acestor responsabilitdti, este necesar, de asemenea, si intelegem
ca viata noastra, in ansamblul ei, este dar de la Dumnezeu. Lumea in care traim si peste
care stapanim este si ea darul lui Dumnezeu. Suntem creati si trimisi in lume cu scopul
de a ne indumnezei si de a transfigura creatia in relatie cu Dumnezeu. Din aceasta
perspectiva, raportul nostru cu lumea si cu semenii din lume este vesnic, iar stipanirea
noastrd asupra lumii se consuma in eternitate dupa, chipul stdpanirii celei dumnezeiesti.
Toate acestea reclama responsabilitate si discernamant din partea noastra. Daca ne-am
manifesta 1n istorie ca fiinte responsabile, constiente de mandatul pe care l-am primit
din partea lui Dumnezeu, cu sigurantd ca lumea, In ansamblul ei, ar arata diferit.
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CREZUL NICEO-CONSTANTINOPOLITAN iN CONTEXTUL
DISPUTELOR TEOLOGICE ALE SECOLULUI AL IV-LEA.
DOCTRINA SI TERMINOLOGIE

CIPRIAN VIDICAN’

ABSTRACT. Nicene-Constantinopolitan Creed in the Context of Theological Debates of
the Fourth Century. Doctrine and Terminology. Christian IVth century actually began in
313, with the tolerance edict placed under the name of Constantine the Great (307-337).
Freedom has immediately brought to light differences separating certain ways of thinking
from the Orthodoxy. While receiving a solemn formulation in Nicaea, in 325, the teaching
of the Son’s equality with the Father was the subject of numerous complaints and debates
throughout the century. They will not stop until the Second Synod of Constantinople,
convened in 381. Marked by the semi-Arian tradition of the East, it will issue a document
whose orthodoxy is correct, but hesitantly expressed, in terms taken from the Scripture, and
not assuming the dogmatic progress of the latest debates. Although the council has been
criticized for his attitude, starting with St. Gregory Nazianzen, the document signed there
has the merit to be the Church creed par excellence, and to have entered deeply into the
consciousness of all Orthodox Christians.

Keywords: Nicene-Constantinopolitan Creed, Second ecumenical council, terminology,
homoousios, homotimos.

De numele sinodului de la Constantinopol se leagd formularea definitivd a
triadologiei crestine si in egald masura forma finala a terminologiei. Daca terminologia
niceeand avea sa fie repusa in discutie si usor modificata in cateva decenii, cea de la
Constantinopol a ramas nemodificatd pana azi. Simbolul niceean este si el cel mai curent
rezumat al invataturii de credintd ortodoxe, ca si singurul crez baptismal folosit astazi
in toatd ortodoxia. Opera sinodului II este deci enorma, influenta sa uriasa si aflata intr-o
sensibila disproportie cu ce se astepta atunci de la aceastd adunare episcopald. Meritul
convocarii ei 1i apartine unui alt imparat providential al Imperiului Roman, perfect
comparabil cu Constantin gi anume Teodosie cel Mare (379-395).

Avand si el origine occidentald, Teodosie este fidel invataturii de la Niceea si
nu isi ascunde deloc aceastd preferintd. Abia urcat pe tron, la inceputul lui 380, el
publica la Tesalonic un edict in favoarea ortodoxiei niceene, confirmat de un altul, care
apare in ianuarie 381", care cere explicit ,,s3 se respecte credinta niceeand” pe care o si
expune apoi in latind, Intr-un limbaj in care influenta Niceei este evidenta: ,,Adevaratul
credincios trebuie s marturiseasca pe atotputernicul Dumnezeu si pe Domnul Hristos,

*Dr.in T eologie Ortodxa, Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, vidicannou@yahoo.com
! Toan Ramureanu, Sinodul II ecumenic de la Constantinopol (381) — 1600 de ani de la intrunirea lui,
Ortodoxia 3/1981, p. 297.
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Fiul lui Dumnezeu, Dumnezeu din Dumnezeu, lumina din lumina, si sd primeasca pe
Sfantul Duh, Care provine de la Parintele cel Prealnalt Substanta sau fiinta Treimii, pe
care grecii o numesc ousia este una $1 nedespartlta Edictul lui Teodosie merge chlar
mai departe si prescrie ca ereticii — si mai ales fotinienii, arienii $i eunomienii — sa fie
lipsiti de locasurile de inchinare, iar ei sa fie alungati din orase. Intre cei exilati se va
numara §i Eunomie. Teodosie actiona din aceeasi dorintd de unitate a crestinismului
care-l animase si pe Constantin, cu diferenta ca acum crestinismul era o religie mult
mai raspandita, iar unitatea crestindtatii era aproape echivalentd cu unitatea religioasa a
Imperiului, o0 miza mult prea mare pentru ca imparatul sa nu fie sensibil la ea.

Inaintasul sau, Valens (364-378), lasase o situatie incertd, in care anti-niceenii
erau favorizati, dar pe de o parte partida lor era tot mai profund divizata, iar pe de alta
pro-niceenii, chiar rau-vazuti, continuau sa reprezinte o fortd in Orient. Teodosie decide
agadar sa convoace un nou sinod ecumenic, care sa consacre preferinta lui pentru ortodoxia
niceeana. Sinodul se tine la Constantinopol, intre 1 mai si 9 iulie 381, cu participarea a
150 de episcopi veniti aproape in totalitate din Orient. Doar cativa sunt din Macedonia, care
apartinea Iliricului oriental, aflat atunci sub conducerea politicd a imparatilor Occidentului.
A fost deci mai mult un sinod oriental, lucru explicabil prin aceea ca arianismul, cu anexa
sa, pnevmatomahismul, crea dezbinari si dispute mai mult in Orient, dar si prin faptul
ca era sinodul lui Teodosie cel Mare, care conducea in acel moment numai Orientul. Din
pacate toatd productia dogmatica a sinodului s-a pierdut, ea constand dintr-o marturisire de
credintd, din care facea parte si simbolul, si dintr-un act de anatematizare. Istoricii care
vorbesc despre sinodul al II-lea, Socrate si Sozomen, nefiind foarte buni dogmatisti nici
unul, s-au concentrat mai mult pe faptele petrecute n sinod sau in jurul sinodului si
mai putin pe documentele cu caracter dogmatic expuse acolo.

De o mare importantd pentru cunoasterea atmosferei din cadrul sedintelor este
marturia sfantului Grigore de Nazians, care a condus la un moment dat lucrarile, in
calitate de patriarh al Constantinopolului in special poemul autobiografic Despre viata
sa §1 poemele Catre szne insusi si despre episcopi sau Catre episcopii din Constantmopol
si Insusi acest ora5 Judecitile sfantului Grigore la adresa confratilor eplscopl sunt
neagteptat de aspre. Compuse fie in timpul desfasurarii sinodului, fie in anii ce au urmat,
poemele i zugravesc pe episcopi in metafore violente si 1n aprecieri jignitoare: ,,0 adunare
de gaite impopotonate” (II, 1, 11, v. 1681), ,,acesti cdini care au ajuns pastori” (II, v. 845),
,oameni carora nimeni crescut 1n frica lui Dumnezeu n-ar fi vrut sa le dea cuvantul” (11,
v. 1686), , traficanti de Hristos” (II, v. 1757), ,,badarania lor nu poate suporta cultura” (11, 1,
12, v. 138). Sau: ,,Intoarce-te, rogu-te, de la un singur lucru: de la episcopii cei rii, care
nu tremurd de frica din pricina demmtagn tronului lor. Cu totii au dobandit mal;lmea,
dar nici unul harul. Da la o parte pielea si vei vedea lupul” (II, 1, 12, v. 35-38). Sunt
doar cateva din judecitile aspre si tdioase ale sfantului Grigore la adresa colegilor sai.

Fiind vorba de un participant la sinod, mai mult, de un presedinte de sinod, e
firesc sd ne intrebam cum putem reconstitui personalitatea sinodalilor si atmosfera de
lucru, din versuri ca cele ale sfantului Grigore. Si in plus, de unde dispretul séu suveran la
adresa lor. La a doua intrebare raspundem, impreund cu Jean Bernardi, ca sursa dispretului

2 Codex Theodosianus, XV1, V, 6, apud loan Ramureanu art. cit., p. 297.
? Traduse in Ib. romana de diac. Toan I. Ica jr si anexate la volumul Jean Benardi, Grigore de Nazianz,
Deisis, Sibiu, 2002, pp. 296-332, 333-348, respectiv 351-352.
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trebuie sa constea in primul rand in cusururi ale episcopilor, ca defecte de caracter, ambitii,
mediocritate sau lipsa de culturd. Mai exista nsa ceva: ,,autorul nu are nici o incredere
in sinceritatea credintei trinitare a colegilor sii, socotindu-i aflati la remorca puterii si
gata sd semneze orice pentru a-si pastra favorurile. Arieni pe vremea lui Valens, ei
trecuserd acum fard dificultate la invatatura de la Niceea, pentru ca aceasta astepta
Teodosie de la ei. Maine vor fi gata la orice alta schimbare solicitatd de putere™. Tatd 51
cuvintele sfantului Grigore rostite ca din partea lor: ,,Suntem supusi imprejurarilor 51
dorintelor multimii punand Intotdeauna barca noastra in directia vantulu1 care sufld/ si
aritandu-ne intotdeauna in mii de culori/precum cameleonii sau sepiile™.

Consecinta practica si care avea sa strabata istoria pana la noi este aceea ca
simbolul de credinta niceo-constantinopolitan se exprima in termeni indirecti §i ezitanti
despre dumnezeirea Duhului Sfant, punctul doctrinar cel mai nevralgic al momentului.
Desi exista o traditie teologica ce vorbea de homousia Duhului Sfant, ea nu a fost
folosita, preferandu-i-se cea a homotimiei si preferandu-se in general fraze reproduse
din Scripturd, in locul unora care sd vorbeascd mai raspicat, adica dogmatic, despre
problemele teologice aflate in dezbatere. Jean Bernardi explica: ,,Sinodul se oprise la o
expresie scripturisticd pentru a scapa de criticile indreptate de mult timp Tmpotriva
termenului homoousios, caruia i se reprosa ca nu figureaza in Scripturd. Prin preluarea
expresiei de la Tatal purcede din textul Evangheliei dupa loan (15, 26), se evita acest
repros, dar cu pretul unei mari ambiguitati, pentru ca aceastd formula se aplicd mai bine
trimiterii Duhului Sfant in lume decét statutului Sau ontologic. La randul ei, expresia ,,Care
este 1nch1nat si marit impreuna cu Tatal” nu impunea neapdrat interpretarea maximalista care
a prevalat™.

Tabloul sinodului II ecumenic, aga cum il zugraveste sfantul Grigore, nu pare a
fi foarte luminos: format din episcopi cu convingeri oscilante, nu neaparat semi-arieni,
dar cu atat mai putin ortodocsi (acuzatia de heterodoxie lipseste totusi din rechizitoriul
sfantului Grigore), dispusi sd accepte credinta imparatului, dar intr-o forma suficient de
vaga incat sa poata fi reinterpretatd sau schimbata in cazul in care in curand ar veni un
alt imparat, cu alte vederi. Sigur, aprecierile pronuntat negative la adresa episcopilor nu
trebuie citite fard a tine seama de firea usor mizantropa a sfantului Grigore si de
tensiunea la care a fost supus si care il va face sa si demisioneze. Dar cele spuse de el
despre disponibilitatea la compromis a sinodalilor si despre lipsa de convingere cu care
au proclamat ortodoxia trebuie sa fie adevarate, data fiind lunga traditie semi-ariana a
Orientului. Aici, de la moartea lui Constantin n-a mai stiapanit nici un imparat ortodox,
iar amestecul curtii imperiale Tn numirea episcopilor importanti era ceva frecvent.

La sinod participa insd nume mari din partea ortodocsilor, intre care sfantul
Grigore de Nyssa, Meletie al Antiohiei, cel care a fost primul presedinte al sinodului,
sfantul Chiril al Terusalimului, Amfilohie de Iconium, bun prieten al sfantului Vasile si
deloc in ultimul rand, chiar sfantul Grigore de Nazians’. Rolul lor n-a fost insa prea
important 1n sinod, 1n orice caz sfantul Grigore s-a ales cu o lehamite pe care nu va
ezita sd o expuna intr-o scrisoare pe care i-o va trimite unui prieten in vara lui 382:

Jean Bemardi, op. cit., p. 173.

Poemul Despre viata sa, 11, 1, 11, v. 708-711.

Jean Bemardi, op. cit., pp. 174 175

" Teodoret de Cir, Istoria bisericeascd, V, 8, PSB 44, p. 207.
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»latd care sunt dispozitiile mele, daca e sa-ti spun adevarul: fugi de orice adunare de

episcopi fiindca n-am vazut nici un sinod din care sa fi iesit ceva bun §i care sd pund
9 . < <958

capat relelor in loc sa le sporeasca™.

Simbolul de credinta niceo-constantinopolitan

Documentul cel mai important al sinodului este, fara indoiala, simbolul de
credinta. Tot el a suscitat si suscitd in continuare cele mai multe discutii. Nici un istoric
si nici un contemporan nu il reproduc si nici macar nu il pomenesc cu acest titlu, prima
mentiune despre el provenind de la Sinodul IV ecumenic (451): ,,Credinta celor 318
Parinti (de la Niceea) ramane neatinsa. lar fatd de cei ce se luptd cu Duhul Sfant,
confirmam Invatatura despre Sfantul Duh, predatd mai tarziu de cei 150 de sfinti Parinti
adunati 1n capitald (Constantinopol), invataturd pe care aceia au ficut-o cunoscuta tuturor,
nu ca si cand ar fi introdus ceva ce lipsea, ci aratand cu marturii scripturistice, ideea lor
despre Sfantul Duh, contra celor ce au indraznit si-I nege stapanirea™.

Totusi, In mod paradoxal, nu atestarea tarzie a simbolului de credinta a suscitat
discutii, ci dimpotriva, aparitia sa, Intr-o variantd aproape identica, in lucrarea sfantului
Epifanie numitd Ancoratus, scrisa in 374, deci cu 7 ani inainte de sinod. In capitolul
penultim al cartii (118), sfantul Epifanie reproduce un crez baptismal, ce diferd de cel
niceo-constantinopolitan doar prin pastrarea a doud formule niceene: ,,adica din fiinta
Tatalui” si ,,prin Care toate s-au facut si cele din ceruri §i cele de pe pamant”. Sectiunea
despre Fiul este deci mai apropiata de cea de la Niceea. Tot de la Niceea sunt preluate
si anatematismele finale. Dar articolul despre Sfantul Duh si celelalte, pana la final, adica
cele socotite a fi opera Constantinopolului, sunt deja prezente aici, fara nici o modificare.

In teologia romaneasca postbelici s-a incercat si se dovedeascd faptul ca
simbolul niceo-constantinopolitan a fost definitivat la Constantinopol, avind ca baza
crezul niceean si formulandu-se apoi, in cadrul sesiunilor sinodului, celelalte articole. Se
pot cita patru studii semnificative in aceasta privinta: D. Staniloae, Nofiunea dogmei,
ST 9-10/1964 p. 534-572, 1 Ramureanu, Sinodul Il ecumenic de la Constantinopol (381),
invatatura despre Sfantul Duh §i Biserica. Simbolul constantinopolitan, ST 5-6/1969,
p. 327 — 387, 1. Ramureanu, Sinodul Il ecumenic de la Constantinopol (381) — 1600 de
ani de la intemeierea Ilui, Ortodoxia, 3 /1981, p. 285-336 si D. Staniloae, Sinodul II
ecumenic gi Simbolul niceo-constantinopolitan, Ortodoxia 3/1981, p. 362-386. Ultimele
doua apar intr-un numar din ,,Ortodoxia” inchinat implinirii a 1600 de ani de la intrunirea
sinodului §i au un caracter concluziv asupra problemei in cauza. Se intra in polemica cu
o intreagd traditie formata In protestantism, dar si in catolicism, care Incepe cu A. Von
Harnack (Konstantinopoliches Symbol, in Realenzyklopddie fiir protestantische Theologie
und Kirche, Leipzig, 1902) si continua pana la autori mai noi, intre care luteranul A.
M. Ritter sau catolicul L. Duchesne, (Histoire ancienne de I’Eglise, t. 1, p. 440) care
considera ca simbolul niceo-constantinopolitan nu a fost elaborat la Constantinopol, si
in general nu are de-a face cu acest sinod, fiind de fapt un crez baptismal oriental, care
s-a generalizat Incet-incet fard sprijinul nici unui sinod.

8 Scrisoarea 130, apud Bernardi, op. cit., p. 172.
® Apud loan Ramureanu, Sinodul II ecumenic de la Constantinopol (381) — 1600 de ani de la intrunirea lui,
p. 328.
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Argumentele in favoarea originii constantinopolitane a crezului sunt in esenta
4 si sunt identice la cei doi teologi romani (ele apar pentru prima data in articolul din
1969 al Pr. Ramureanu): 1. In scrisoarea de multumire trimisa imparatului Teodosie,
in ziua Inchiderii Sinodului, sinodalii se exprimau in acesti termeni: ,in timpul in care
ne-am intalnit la Constantinopol potrivit scrierilor mariei voastre, mai intai am reinnoit
armonia dintre noi, ap01 am stabilit articole scurte, confirmand credinta Parintilor de la
Niceea....”'" 2. O scrisoare a unui sinod local dm Constantinopol, de la 382, trimisa
papei Damasus si episcopilor occidentali, in care se spune: ,,...despre acestea veti putea
sd va lamuriti mai pe larg, binevoind a caduta n tomosul Intocmit de sinodul intrunit la
Antiohia (379) si in expunerea (en fo ekhteten) alcatuita anul trecut in Sinodul
ecumenic de la Constantlnopol (adica 1n cel de la 381) in care am marturisit mai pe larg
credinta....”"" 3. Intr-o scrisoare trimisd in 382 preotulul Cledoniu de sfantul Grigore de
Nazians acesta spune: ,,...eu n-am preferat niciodata si nici nu pot prefera altceva fata
de credinta de la Niceea, formulata de sfintii Parinti ce s-au intrunit acolo pentru desfiintarea
ereziei ariene, §i sunt si voi fi, cu ajutorul lui Dumnezeu, pentru credinta aceea niceeana,
intregind ceea ce s-a spus de ei nedeplin despre Duhul Sfant. Caci intru nimic nu se
strica aceea prin aceasta, deoarece trebuie stiut ca Tatal, Flul si Sfantul Duh sunt o singura
dumnezeire, cunoscand ¢ Duhul Sfant este Dumnezeu™'” 4. Un document pistrat in limba
latind sub titlul Canonum Constantinopolorum paraphrasis vorbeste in felul urmator
despre adaugarea celor 5 articole de la sfarsitul Simbolului (nu se spune, din pacate, din
ce perioadd e documentul): ,,Acest sinod a fost convocat in timpul imparatului Teodosie
cel Mare. Si in acesta au desavarsit sfantul simbol al credintei. Caci primul Sinod (de la
Niceea) a zis numai: ,,Credem si in Duhul Sfant”. Parintii acestui sinod 1nsd au zis:
,»Credem si in Duhul Sfant, Dumnezeul de viata facdtorul si cele ce urmeaza”.

Argumentele, in afard de al patrulea, impreund cu concluzia in favoarea originii
constantinopolitane a simbolului, fuseserd vehiculate si de alti teologi ortodocsi, intre
care sunt citati A. Spasski (Istoria dogmaticeskich soborov, 1906) si Hr. Papadopoulos.
Cele patru argumente nu sunt lipsite de interes, dar din pacate ele nu slujesc foarte bine
scopului propus pentru cd nu vorbesc despre alcédtuirea la Constantinopol a unui crez,
ci doar, cel mult, a unor articole de credinta sau a unei expuneri (aga numita in greaca
ektethen). Cu exceptia celui de-al patrulea document care pare nsd mai tarziu si deci
nu foarte demn de crezare. Dar Pr. Raimureanu admite cd acea ektethen elaborata de
sinod nu este identica cu simbolul de credintd, acesta fiind doar ,,0 parte a tomosului
doctrinar™"’. Se pare deci ca dovezile merg in sensul alcatuirii unui document dogmatic,
rod al dlsputelor din cadrul sedintelor sindodului, dar nu in mod obligatoriu a crezului
niceo-constantinopolitan.

Este interesant de asemenea ca ambii autori, si Pr. Ramureanu si Pr. Staniloae,
desi stiu ca simbolul apare in Ancoratus-ul sfantului Eplfame si sunt de acord cd aceasta
lucrare a fost scrisd cel tarziu in 374, nu acorda prea mare importantd acestui detaliu, pe
care se multumesc doar sa 1l consemneze. Problema ramane deci deschisa, elaborarea

19 Joan Ramureanu, Sinodul I ecumenic de la Constantinopol (381) — 1600 de ani de la intrunirea lui,
p. 325.

""" Teodoret de Cir, Istoria bisericeascd, V, 9, 13, PSB 44, p. 211.

12 Scrzsoarea a Il-a catre Cledoniu apud D. Staniloae, Sinodul Il ecumenic..., p. 366.
? Joan Ridmureanu, art.cit., p. 322.

' Joan Ramureanu art. cit., p. 325; D. Stiniloae, Nofiunea dogmei, p. 546.
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crezului la Constantinopol nu este ireprosabil doveditd, dar consideram ca acest lucru
are o mult mai micd importantd decat cea pe care i-o acordd cei doi reputati teologi
roméani. Un scenariu ca cel in care un crez baptismal deja existent este supus spre aprobarea
sinodului, iar acesta 1i recunoaste ortodoxia operandu-i doar cateva mici modificari nu
are in sine nimic dezonorant. La fel s-a intdmplat si la Niceea, unde sinodalii nu au
creat pur si simplu marturisirea, ci au pornit de la una deja existenta (cea din Cezareea),
pe care au acceptat-o in urma adaugarii sau eliminarii catorva expresii. Nu e exclus ca
totul sa se fi repetat intocmai si la Constantinopol, doar cd de data aceasta interventia a
fost mai redusd si s-a limitat doar la capitolul despre Fiul, lasdndu-le neatinse pe cel
despre Duhul Sfant i pe urmatoarele.

Daca acest lucru este adevdrat, atunci problema originii crezului devine inca si
mai complicatd. Ar trebui acum sa stabilim cum si unde a fost compus, ce influente a
suferit §i cum a capatat forma sub care se prezintd in Ancoratus. Probleme care nu
dispun de solutii satisfacatoare si de altfel e greu de presupus ca vor dispune vreodata.

Este de notat insd o excelenta contributie adusa in teologia roméneasca de Pr.
Prof. Toan 1. Ica jr in capitolul despre crezul niceo-constantinopolitan din tomul intitulat
Canonul ortodoxiei, vol. 1" (este vorba de capitolele Crezul Niceo-Constantinopolitan —
radiografie teologico-istorica $i ...de fapt Simbol ecumenic Romano-Constantinopolitan).
Pe scurt teza sa (inspiratd de lucrarea lui Reinhart Staats - Das Glaubenbekenntnis von
Nizda-Konstantinopol. Historische und theologische Grundlagen, Darmstadt, 1996)
este ca simbolul niceo-constantinopolitan contine elemente provenind din Ekthesis-ul
de la Niceea, este In primul rand rezultatul sintezei dintre un crez ierusalimitean, atestat
de Catehezele stantului Chiril n jurul lui 350 si crezul Roman, citat pentru prima data
de sfantul Ambrozie al Milanului la 390, dar considerat a avea origini apostolice.
Sinteza s-a produs la un sinod tinut la Antiohia in 379. Teoria nu tine deci seama de
prezenta crezului in Ancoratus, iar pe de altd parte, se afld in prelungirea traditiei care
ii neagd posteritatea constantinopolitand, socotindu-l cu doi ani anterior sinodului.
Crezul ierusamilitean suna astfel:

Credem intr-Un Dumnezeu, Tatd, Atottiitor, Facator al cerului si al pamantului, al
tuturor celor vazute si nevazute.

Si intr-un Domn lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, Unul-Nascut, care din Tatal
S-a nascut Dumnezeu adeviarat mai inainte de toti vecii, prin Care toate s-au facut; care
S-a pogorat, S-a Intrupat si S-a facut om, Care a fost rastignit, ingropat, a inviat a treia
zi §i S-a ndltat la ceruri §i sade de-a dreapta Tatalui, §i iarasi va veni sa judece viii si
mortii, a Carui Impardtie nu va avea sfarsit.

Si intr-Un Duh Sfant, Mangéietorul, Care a grdit prin profeti; si intr-un Botez
al pocdintei, intr-o iertare a pacatelor, intr-o Biserica una, sfantd si catholica; intr-o
inviere a carnii si Intr-o viata Vesnicém.

Crezul roman nu-l mai reproducem in intregime, remarcam doar faptul ca in
sectiunea despre Fiul cuprinde cateva formule care se regisesc si in crezul niceo-
constantinopolitan si pe care acesta nu le-ar fi putut imprumuta decat de aici. Ele sunt
surprinse in fragmentul: ,,Care S-a zamislit din Duhul Sfant si S-a ndscut din Fecioara

15 Ed. Deisis, Stavropoleos, 2008.
1 Joan 1. Ica jt, Canonul Ortodoxiei, tom 1, Deisis/Stavropoleos, p. 214.
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Maria, a patimit sub Pontiu Pilat....”"". Dam cuvéntul Pr. Ica pentru a explica pasajul:
»Aceste doud accente sunt tipic romane si reflectd, pe de o parte, o hristologie a distinctiei
clare a celor doud naturi, iar pe de alta parte istoricitatea clara, impotriva doketismului,
a patimirii lui Hristos, precum si implicatiile ei politice: lisus a fost rdstignit pe timpul,
dar si dupa ce a stat 1n fata unui demnitar roman (cf. I Tim. 6, 13), iar procesul si patimirea
Sa sunt un eveniment epocal al istoriei Imperiului Roman universal, care apare astfel ca o
structurd politica integratd in dinamica mantuirii obiective™'®. lar alcatuirea simbolului
niceo-constantinopolitan s-a produs astfel: ,,...cel mai probabil exceptind clauza
antipnevmatomaha din articolul despre Duhul Sfant, Simbolul de la Constantinopol din 381
a fost redactat la Antiohia in 379 printr-o inserare in textul simbolului liturgic de la Ierusalim
a formulelor inconfundabile apartindnd Crezului Roman™". ,,Simbolul Constantinopolitan
din 381 nu poate fi caracterizat drept o versiune modificatd a Ekthesis-ului niceean din
325, ci mai degraba drept o versiune largita a Crezului Roman. Din punct de vedere literar,
el ar putea fi agsadar definit mai corect drept Simbolul Romano-Constantinopolitan
decat Simbolul niceo-constantinopolitan™®

Problema strictd a momentului si a mediului aparitiei (presupuse doar a fi Antiohia,
379) rdmane nerezolvatd, necesitdnd o luare in discutie mai serioasd a episodului
Ancoratus. In afari de aceasta insa, ideea sintezei Niceea-Ierusalim-Roma, pe langa ca
este seducatoare sub raport ecumenic, ar putea si furnizeze adevarul in ce priveste
geneza crezului niceo-constantinopolitan. Daca lucrurile stau insa asa, atunci momentul
contopirii celor trei crezuri si al formarii produsului final trebuie situat nu doar Inainte
de Constantinopol 381 ci si nainte de Antiohia 379 si nu neapérat legat de un sinod.
Aceasta e probabil directia in care trebuie cautatd solutia, dar lipsesc prea multe date
esentiale ca sa putem spera cd vom sti mai multe.

Oricum, pentru lucrarea de fatd problema originii exacte a crezului nu este
primordiald, desi nu este nici lipsitd de importantd, aprecierea teologiei, ca si a terminologiei
sale, avand in mod firesc multe de castigat de pe urma cunoasterii acestor detalii.

Sa mai spunem totusi cad dilatarea rolului celor doud crezuri, ierusalimitean si
roman, in detrimentul celui niceean, trebuie privita cu oarecare rezerve. Sigur ca, fiind
practic neterminat si dezvoltdnd doar invatatura despre Fiul si Tatil, Ekthesis-ul
niceean a fost util doar in parte. In problema Duhul Sfant el nu putea si fie o sursa de
inspiratie. Totusi hristologia sa pare sd fi fost litera de lege pentru sinodul din 381, iar
sfantul Grigore de Nazians, scrisoarea episcopilor citre Teodosie sau cea a sinodului
din 382 catre papa Damasus, amintite toate mai sus, au dreptate sa faca referire la
Niceea ca la un sinod pe care 1l trateaza cu reverentd. Ajunge sa ne referim la ~zomoousios,
a cdrui prezenta In crezul niceo-constantinopolitan nu se poate explica altfel, el lipsind
din celelalte doua. Crezul roman de exemplu vorbeste despre Fiul aproape numai in
termeni iconomici, lipsindu-i abundenta teologie a Niceei. Dar in general partea despre
Fiul a crezului niceo-constantinopolitan tradeaza raportul foarte strans pe care il intretine
cu Niceea.

7 Ibidem, p. 561.
'8 Ibidem, p. 215.
Y Joan I Ica jt, Canonul Ortodoxiei, tom 1, Deisis/Stavropoleos, p. 216.
2 Ibidem, p. 216.
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Nu este deci deloc nepotrivit sd se urmdreascd evolutia de la Niceea la
Constantinopol sau chiar sa se numere expresiile care s-au scos si cele care s-au introdus.
Asa fac Pr. Rdmureanu sau Pr. Staniloae, cu mentiunea ca dansii sunt foarte convingi
ca aceste operatiuni au avut loc la sinodul din 381. in comparatie cu simbolul niceean,
Simbolul constantinopolitan din 381 prezintd patru omisiuni, dintre care cea mai importanta
este formula ,,adica din fiinta Tatdlui” indreptatd direct contra ereziei lui Arie, scoasa
pentru faptul cd dupa 325, in luptele dintre partidele ariene si ortodocsi, aceasta a putut
fi interpretata in sens semiarian sau subordinatian. Simbolul constantinopolitan contine
apoi in plus cinci corectdri dogmatice si stilistice §i zece adaosuri, dintre care cele mai
importante sunt, in primul rand, cele 5 ultime articole, VIII-XII, referitoare la Sfantul Duh
si la Biserica, care intregesc Simbolul niceean in spiritul revelatiei Sfintei Scripturi si al
Traditiei ortodoxe”, scrie de exemplu Pr. Ramureanu®'

Articolul despre Dumnezeu Tatil este identic cu cel din crezul ierusalimitean,
avand deci in plus fatd de cel niceean sintagma ,,facator al cerului si al pdmantului”.
Cele despre Fiul imbina elemente din toate cele trei crezuri din care am vazut cd se inspira.
Partea teologica datoreaza cel mai mult Niceei, de la care il retine pe homoousios, dar
nu si pe ek tes ousias. Mai pierde de asemenea si expresiile ,,Dumnezeu din Dumnezeu” si
»cele din cer si cele de pe pamant”, addugand afirmarea vesniciei Fiului, care lipseste la
Niceea si care a devenit apoi un loc comun al crezurilor crestine, inclusiv de tendinta
semi-ariand. Se gaseste si in crezul constantinopolitan si are forma (ndscut) mai inainte
de toti vecii. 1deea atribuita teologiei lui Marcel de Ancira ca Fiul se va reabsorbi la
sfarsit in Tatal a facut ca aceasta clauza sa fie nelipsita din crezurile ulterioare.

Partea iconomica urmeaza si ea linia Niceei, pe care o Tmbogateste cu formule
menite a o fixa mai bine in istoria concretd, formule imprumutate din crezul roman. Ea
poate fi expusa in forma urmadtoare, in care textul cursiv apartine Niceei, cel din paranteze
crezului roman, iar cel din paranteze drepte crezului constantinopolitan: ,,Care pentru
noi oamenii §i pentru a noastrd mantuire S-a pogorat din Ceruri, S-a intrupat din Duhul
Sfant si din fecioara Maria si s-a facut om; (a fost rastignit pentru noi sub Pontiu Pilat),
a patimit, (a fost ingropat) si a inviat a treia zi dupa Scripturi. S-a indltat la ceruri [si sade
de-a dreapta Tatélui] i iardsi va sa vie cu slava s judece viii $i mortii [a carui imparatie nu
va avea sfarsit]”. Fard sa apard in nici unul din cele trei crezuri sunt expresiile ,,dupa
Scripturi” (paulind) si ,,cu slava” (evanghelicd).

Despre Duhul Sfant crezul constantinopolitan se exprima in termeni mai
originali decét pand acum. Daca cel niceean si cel roman scriu aici doar ,, Credem (respectiv
cred) in Duhul Sfant”, iar cel ierusalimitean adauga doar ,,Méangaietorul, Care a grait
prin profeti”, crezul niceo-constantinopolitan dezvoltd spunand: ,,3i intru Duhul Sfant
Domnul de viata facatorul, Care din Tatil purcede, Cel ce impreuna cu Tatal si cu Fiul
e Inchinat si marit, care a grdit prin prooroci”. Articolul e aproape in totalitate colat din
texte biblice. E vorba in spetd de texte ioaneice: ,lar cand va veni Mangaietorul, pe
care Eu Il voi trimite voud de la Tatil, Duhul Adevarului, Care de la Tatal purcede,
Acela va marturisi despre Mine” (Ioan 15, 26) si de parafraze din alte texte evanghelice,
din nou pauline sau chiar petrine (ca II Petru 1, 21: ,Niciodata prorocia nu s-a facut din

2! Joan Ramureanu, Sinodul 1I ecumenic de la Constantinopol (381) — 1600 de ani de la intrunirea lui,
p- 322-323.
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voia omului, ci oamenii cei sfinti ai lui Dumnezeu au grait, purtati fiind de Duhul
Sfant”). Ca linie generald crezul niceo-constantinopolitan se exprima despre Duhul
Sfant intr-un mod comparabil cu sinodul de la Antiohia (325) despre Fiul: ortodox dar
ezitant, scripturistic dar vag.

Contributia acestui crez este afirmarea homotimiei Duhului Sfant, a impreuna-
cinstirii cu Tatal si cu Fiul. Ea nu trebuie subestimata pentru ca, bine inteleasa, conduce
la ideea consubstantialitatii, exact asa cum se intampla in teologia sfantului Vasile. Fie
cd acest crez a fost elaborat la Constantinopol (381), fie ca a fost doar aprobat aici, ramane
faptul cé sinodalii au ezitat sa atribuie homousia si Duhului Sfant, oferind un argument
terminologic interpretilor tendentiosi si tributari in gandire subordinationismului. Cum
am vazut, primul dezamagit de sovaiala sinodului a fost nimeni altul decat sfantul Grigore
de Nazians, care se exprimase in cuvantarile sale pentru homoousios. Circumstantele in
care i-a fost preferatd homotimia ne sunt din pacate la fel de necunoscute ca si alte detalii
ce tin de acest sinod. Dupa sfantul Grigore, ar putea fi vorba de o concesie pe care
sinodalii au facut-o ortodoxiei, acceptand-o intr-o formd atenuata, pe care sa o poatd
apoi reinterpreta in sens subordinationist.

S-a intdmplat insa cd domnia lui Teodosie a fost una de lungd durata si ca nici
urmasii sdi nu s-au mai intors la semi-arianism. lar in privinta simbolului sdu avea sa se
impuna o interpretare maximalista, care vedea, cum se intampld pana azi, o sinonimie
perfectd intre homotimie si homousie si care 1i acordda Duhului Sfant statutul de
Dumnezeu deplin. S& mai spunem ca nici In privinta dumnezeirii Duhului Sfant crezul
niceo-constantinopolitan n-a fost foarte categoric, $i cd nu a mai repetat o expresie
echivalentd cu ,,Dumenezu adevarat din Dumnezeu adevarat” din Ekthesis-ul niceean.
In ce priveste homotimia, Pr. Stiniloae de exemplu o giseste pe deplin justificata teologic:
,»Urmand sfantului Vasile cel Mare, Sinodul al II-lea ecumenic nu aplicd unitatii dintre
Duhul Sfant si dintre Tatal si Fiul termenul deofiinta pentru a evita noi discutii ca cele
provocate de acest termen dupa folosirea lui pentru unitatea dintre Tatal si Fiul cel
nascut din El, ci termenul impreund inchinat §i marit cu Tatal §i cu Fiul. Dar cel ce
primeste nu numai o inchinare si o slavire egald, ci o impreund inchinare si slavire cu
Tatal si Fiul, nefiind despartit de ei in actul inchindrii si slavirii ce i se adreseaza Lui
sau acelora, se Intelege cé e si de o fiintd cu Aceia fara sa se confunde totusi cu e,

Cum am viazut insd, problema originii crezului este una complicata, facand
inca si mai complicatd chestiunea raportului sau cu teologia sfantului Vasile sau a altor
Parinti si scriitori. Este deci imposibil sa intram in ,laboratorul” acestui crez si sa
afirmdm ortodoxia deplind a mintilor care l-au conceput. Afirmatia Pr. Stiniloae sta
sub semnul unui optimism probabil exagerat. Rdmane totusi in picioare faptul ca crezul
niceo-constantinopolitan, desi marcheazd un pas inapoi fatd de cel niceean, este o
expunere simpla si limpede a Invataturii ortodoxe. Nu numai ca nu sufera, ca atitea
altele din secolul al IV-lea, de alunecéri eterodoxe, dar are si suficienta fortd incat sa fie
un etalon al gradului de adancime si al exactitatii de expresie la care ajunsese teologia
ortodoxa la finele acestui secol. Dacd i se poate reprosa ceva, este doar faptul ca ar fi
putut fi si mai bun, daca si-ar fi insusit si cele mai inalte varfuri ale pnevmatologiei de

22 Dumitru Staniloae, Sinodul I ecumenic, Ortodoxia 3/1981, p. 370.
155



CIPRIAN VIDICAN

atunci, adica daca ar fi afirmat, dincolo de sfantul Vasile, cd Duhul Sfant este Dumnezeu si
este deofiintd cu Tatal si cu Fiul. Spre deosebire de crezul Niceei, cel al Constantinopolului
nu numai ca nu s-a aflat in avans fatd de teologia timpului sau, dar s-a aflat chiar intr-un
oarecare regres.

In rezumat, la capitolul terminologic, crezul niceo-constantinopolitan ofera doi
termeni care se impun atentiei: homoousios $i homotimos. Primul este imprumutat Ekthesis-
ului niceean, din care 1nsa nu este pastratd i expresia cu care facea pereche: ek tes ousias
tou Patros. El se aplica doar Fiului, raportul Duhului Sfant cu Tatal si Fiul fiind descris
prin homotimos, cuvant ne-ontologic, care nu redd profunzimea unei relatii fiintiale, desi
trimite Tnspre ea §i este, practic, o consecinta a ei. Pe de alta parte, trebuie sd apreciem
faptul ca avem de-a face cu un text care tine echilibrul intre sobrietatea teologica si
accesibilitatea pentru credinciosi; atat de bine incat este singurul document rezultat
dintr-un sinod ecumenic care nu doar cd a devenit crezul baptismal prin excelentd, dar
este folosit si cu alte prilejuri in cult §i este cunoscut si inteles de catre toti crestinii.
Spre comparatie, deciziile dogmatice ale Efesului (431) sau Calcedonului (451), de mare
importantd hristologica, sunt practic necunoscute credinciosului de rand. Dar chiar si
Elkthesis-ul Niceei se afld Intr-o situatie similard. Nu doar faptul ca este neterminat, ci
si limbajul incarcat si filosofic au facut din el un text accesibil doar teologilor. Regresul
de care vorbeam deci cu privire la crezul niceo-constantinopolitan trebuie vazut si ca
un castig. Odata uitata criza ariana, lipsurile sale au devenit mai putin evidente si el a
putut deveni ceea ce este astazi, adica cea mai buna formula abreviatd a invataturii de
credintd ortodoxe. Dimpotriva, incdrcarea sa cu vocabule teologice inspirate din filosofie l-ar
fi legat de contextul secolului al IV-lea si l-ar fi facut sa para imediat invechit si inutil de
specializat. Desi elaborat in circumstante concrete anti-ariene, crezul niceo-constantinopolitan
a izbutit sa fie crezul ne-circumstantial al Bisericii.
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CATEVA REFLECTII ASUPRA MARTU}IISIRII DE CREDINTA
A LUI NICOLAE MILESCU SPATARUL (1667)

DACIAN BUT-CAPUSAN’

ABSTRACT. Some Reflections on Confession of Faith of Nicolae Milescu Spatarul (1667).
The only work printed in his lifetime, the Confession of Nicolae Milescu, a dogmatic
and apologetic treaty, an informal confession, but original one, was the second Romanian
opera published in Western Europe and is part of the series works in the defense of
Orthodoxy in the offensive Protestant, with Peter Mogila's Confession and Response to
Calvivist Catechism written by Barlaam Metropolitan of Moldavia. The work proves
that its author is a worthy lay theologian, an active Christian, a witness who testifies to
the truth, which sets a synthetic manner the teaching of the Orthodox faith.

Key words: Confession of Faith, lay theologian, Eucharist, monachism, priesthood.

Biserica Ortodoxa a pastrat fara intrerupere traditia primard si fard alterare
credinta. Ea nu a simtit nevoia internd de formulari noi cu orice pret, pentru credinta sa,
elaborarea Marturisirilor de credinta s-a facut din motive exterioare, practice, datoritd
contactelor cu eterodocsii si provocarile ereticilor. Astfel Marturisirile de credintd din epoca
post-bizantina sunt rezultatul necesitatii de a raspunde tuturor problemelor ridicate de
Reforma si Contrareforma. Importanta Marturisirilor de credinta este de ordin istoric,
simbolic si ecumenic. Marturisirile de credintd constituie o problema majora si o preocupare
constantd in Teologia ecumenica contemporana.

Prima marturisire de credinta o intalnim in paginile Sfintei Scripturi (Rom 10,
9-10). “Biserica a fost preocupatd dintru inceput de fixarea Marturisirii de credintd comune
care sa redea Intr-o forma succinta si concisd mesajului Evangheliei descoperit noua de
Hristos si propovaduit in lume de Sfintii Sai Apostoli”'.

Continutul Marturisirii confessio quae confitetur ca si continut este concretizarea
in cuvant si fapta a lui fides quae creditur ca act. Credinta si marturisirea ei sunt conditii
esentiale ale mantuirii (Mc 16,16).

Vom incerca, in studiul de fata, formularea catorva reflectii pe marginea tratatului
dogmatic si apologetic al lui Nicolae Milescu Spatarul, o marturisire neoficiald, care nu
s-a bucurat de aprobarea vreunui sinod ca si cele alcatuite de Mitropolitul Petru Movila al
Kievului (1633-1647) sau Dositei, Patriarhul lerusalimului (1669-1707)— prieten si confident

* Documentarist, doctor in teologie, Centrul de Studii Ecumenice i Interreligioase, Universitatea Babes-
Bolyai, Cluj-Napoca, dbut_capusan@yahoo.com

' Diac. Lect. Toan 1. Ica — “Marturisirea de credintd a lui Mitrofan Kritopulos. insemnitatea ei istorici,
dogmatica si ecumenistd”, M. A. nr. 3-4/1973, p. 217.
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al autorului, o marturisire ce nu este eclaborata sistematic si de mare extensiune cum
este cea, de asemenea neoficiald, a Iui Mitrofan Kritopulos, elaborate in acelasi secol, ,,este
totusi una dintre cele mai important e lucrari teologice ale sale si ale secolului sau™”.
Enchiridionul raméane ,,profesiunea de credintd a unui ortodox in lumea Apusului...nu
odatd vrednicul carturar si-a pus condeiul in slujba Ortodoxiei™. De altfel autorul era
congtient de caracterul limitat al lucrarii sale, care nu este autoritativa, pentru care motiv
afirma la final: ,,acela care dda o crezare mai micd (nu da crezare suficientd) acestui
manual, acela sd consulte Constantinopolul, mama Bisericii de Rasarit, sa propuna pe
larg indoielile sale si sd astepte combaterea mai ampla a opiniunilor sale. Noi care am
putut sa stabilim, prin mai multe rationamente de necontestat, aceste adevaruri, le-am
lamurit destul, dupa slabele noastre puteri™*.

Diplomat, filosof, filolog, geograf, etnograf, memorialist si teolog, Nicolae Milescu
Spatarul (1636-1708), grec dupa tata, care era originar din Laconia, studiaza la Scoala
domneasca Trei Ierarhi din lasi, apoi la Scoala Mare a Patriarhiei din Constantinopol.
Participa in 1642 la sinodul care 1-a condamnat pe patriarhul Kiril Lukaris (1627-1637),
“carturar poliglot si encicloped, redactand, inainte de Cantemir, o opera prodigioasa in care
ratiunea si credinta fuzioneaza intr-o docta pietatis, iar sacrul si profanul lumineaza urbi et
orbi orizontul existentei umane™. Este veacul cand “risare intdia pleiada de clasici
nationali ai literaturii romane, dintre care face parte si Nicolae Milescu Spatarul™®.

Milescu era la Stettin (Szeczin) in provincia Pomerania din Polonia, in suita
fostului domn al Moldovei Gheorghe Stefan Burduja (1653-1658) unde se afla sub protectia
regelui Suediei Carol XI (1660-1697), la care a fost trimis in solie in octombrie 1666.
Ambasadorul regelui Frantei, Ludovic al XIV-lea (1643-1715) la Stockholm, Simon
Arnauld, marchiz de Pomponne i solicitd o lucrare despre credinta Bisericii Ortodoxe
cu privire la Euharistie.

Marturisirea lui Nicolae Milescu, “o confesiune de credintd ortodoxa inserata
in contextual polemicii dintre catolici si protestanti”’ scrisa la Stockholm, in februarie 1667
in limbile greaca si latina, este publicata ca anexa in volumul intitulat La perpetuité de
la foi de’l Eglise Catholique touchant I’Eucharistie, Paris, 1669, p. 50-54, publicat de
Antoine Arnauld si Pierre Nicole, ca raspuns pastorului calvin Jean Claude, care afirmase
in lucrarea Réponse aux deux traités intitulés la perpétuité de la foi catolique touchant

2 Pr. Conf. Al 1. Ciurea — “Marturisirea de credintd a spatarului Nicolae Milescu: “Stella Orientalis
Occidentali splendens” O. nr. 4/1958, p. 511.

3 wkx O puternicd personalitate a Ortodoxiei din veacul al XVII-lea: Spdtarul Nicolae Milescu, cu
prilejul implinirii a 250 de ani de la moartea sa” O. Nr. 4/1958, p. 494.

* Scrierea unui boier moldovean asupra credintei grecilor. Manual sau steaua Résdritului strélucind in
Occident adicd Intelesul Bisericii rasdritene sau a celei grecesti despre Transsubstantierea Trupului
Domnului §i despre alte controverse in Pr. Conf. Al. 1. Ciurea — “Marturisirea de credinta a spatarului
Nicolae Milescu: “Stella Orientalis Occidentali splendens” O. nr. 4/1958, p. 532.

5 Nicolae Milescu Spatarul — Manual sau Steaua orientului stralucind Occidentului. Carte cu multe
intrebari foarte de folos pentru multe trebi ale credintei noastre, Ed. Institutul European, 1997. Editie
ingrijitd, introducere, tabel biobibliografic, text stabilit, traducere a textului latin, note §i comentarii
Traian S. Diaconescu, p. 6.

® Ibidem, p. 5.

7 Ibidem, p. 158.
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[’Eucharistie, pe baza Marturisirii Pseudo-Lukariene (1629) ca Biserica greaca are doctrina
comund cu Protestantismul privind Euharistia si era prezentata sub titlul: Ecrit d’un
seigneur moldave sur la croyance des grecs®.

Textul propriu-zis este precedat de un exordiu, care cuprinde: salutare lectorilor,
chipul spiritualitatii contemporane, pozitia Bisericii Ortodoxe intre catolici si protestanti,
motivarea scrierii acestei lucrari, virtutile sale ca teolog, felul receptarii dorite si urarea
finald. Aceste parti successive denoti arta si experienta unui om cultivat si rafinat™.

Alege ca text de frontispiciu Tit 3,10, scrierea contindnd tocmai combaterea
invataturilor eronate ale ereticilor. Patriarhul Ecumenic leremia al II-lea avand in
vedere acest text intrerupe corespondenta pe probleme doctrinare cu teologii luterani
din Tiibingen, trimitdndu-le ultimul rdspuns in 1581.

Biserica a stabilit definitii autoritative, decretand articole de credintd, dar a intervenit
delimitand dreapta invatitura de credintd atunci cand anumite adevaruri erau puse in
discutie. ,,Nimanui sa nu i se para ciudat daca nu s-au ivit, pana acum, scrieri grecesti,
care sa explice tarilor europene religia (credinta curata a Bisericii Résdritene... nu erau
odinioara atétea dispute despre religie si nici atatea dese certuri, cate sunt in acest secol”'’.

8 Ibidem, p. Preot. Prof. univ. dr. Mircea Pacurariu — Dicfionarul teologilor romani, editia a II-a, Ed.
Enciclopedica, Bucuresti, 2002, p. 297. Titlul complet al scrierii era: Enchiridion sive Stella Orientalis
Occidentali splendens, id est sensus Ecclesiae Orientalis, scilicet graece de transsubstantione Corporis
Domini, aliisque controversies a Nicolao Spadario Moldavo-lacone, barone ac olim generali Wallachie,
conscription Helmia, anno 1667 mense febr (Manual sau Steaua Rasaritului stralucind in Apus adica
pérerea Bisericii rasdritene ortodoxe despre prefacerea Trupului Domnului si despre alte controverse ... ).
Versiunea greacd, nepublicatd se pastreazd la Biblioteca Nationald din Paris. A fost publicatd apoi in
patru editii: Paris, 1702-1704, vol. IV (Anexe), Paris, 1711-1713, Paris, 1781-1782, Paris, 1841, editia
Migne (Dictionnaire de Théologie catholique, tom XI, Paris, 1912, col. 1357).

Alte opere cu caracter teologic ale lui Nicolae Milescu:

- Agapie Landos — Mdntuirea pdcatosilor, 1655-1660 (traducere din greaca in romana)

- Omilii, 1655-1660 (traducere din limba greacd), 6 la numar

- Istoria despre Sfanta icoana a Prea Sfintei noastre Stapdne Ndscatoare de Dumnezeu Maria, 1665

- Cartea cu multe intrebari foarte de folos pentru multe trebi ale credingei noastre, 1661 (traducere
din greaca in romana din Sf. Atanasie cel Mare)

- Vechiul Testament, 1664 (traducere din greaca in romana)

- Vecernia Mare, 1667 (traducere, partial)

- Mic codice pentru pastoral Anglican Thomas Smith, 1669

- Aritmologhion , 1672

- Povestirea despre Sibile, 1672

- Hrismologhion, 1673

- Descrierea prea vestitei si marei biserici numita Sf. Sofia din Constantinopol, 1684

- Scurta dovedire cum ca stiinta si limba elino-greacad sunt mai necesare decdt stiinta i limba latina si
care sunt foloasele pentru poporul slavon, 1685

- Simeon, Arhiepiscopul Tesalonicului, fmpotriva ereziilor, 1698 (traducere din greaci in slavoni)
(Pr. Dumitru Cristescu — ,,Opera teologica si apologetica a spatarului Nicolae Milescu” in O. nr.
4/1958, p. 496-509; Preot. Prof. univ. dr. Mircea Pacurariu — op. cit., p. 297, Petre P. Panaitescu -
Nicolae Milescu Spatarul (1636-1708), Ed. Junimea, lasi, 1987, p. 98-101, editie ingrijita,
studiu introductive si note de Stefan S. Gorovei (gasim 1n aceastd opera o foarte sumard analizd a
Enchiridionului, p. 19-21). Radu-Stefan Vergatti — Nicolae Spatarul Milescu: viata, calatoriile,
opera, Ed. Paideia, Bucuresti, 1998, p. 280-289).

? Nicolae Milescu Spatarul — Manual sau Steaua Orientului stralucind Occidentului, p. 60.
10 Serierea unui boier moldovean asupra credinei grecilor, p. 514.
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Spune autorul ca ,,inovatorii privesc ca pe un indreptar Biserica Rasarlteana
stabilindu-si prin ea rationamentele lor, care (ratlonamente) sunt departe de ea'”. In
timpul disputei de la Leipzig (27 iunie — 16 iulie 1519) — prima mare confruntare intre
ideile Reformei si Teologia catolicd medievald — intre cardinalul Johann Eck din Ingolstaat
si Martin Luther acesta s-a prevalat de Biserica Ortodoxe, care a dat atat de multi si
eminenti dascali si scriitori bisericesti.

Urmeaza un scurt excurs de istoria Bisericii incepand cu aparitia ereziilor in
epoca apostolica, dar in pofida acestora crestinismul s-a raspandit in toatd lumea cunoscuta,
,»pe cand nca traiau Apostolii, s-au furisat nu putine erezii, pentru ca varietatea credintei sa
se probeze prin dovezi mai sigure, asa cd dupd cuvantul apostolului, trebuiau sa se
iveasca ereziile...Biserica lui Hristos a remﬂorlt mai gingas decat trandafirul intre spini
si cu mireasma ei a umplut tot pamantul”'?,

in epoca Sinoadelor Ecumenice, ,,Parintii preaintelepti ai acelui veac le-au zdrobit
ca pe niste vipere, cand intr-armati cu un zel sacru, in diferite secole, prin sinoade si
adunari convocate cu foarte mare 1ntelep01une au tintuit putreda si desarta lor doctring,
incat deabia au rdmas resturi din acele erezii”"”. In aceasta perloada Biserica lui Hristos
era nedespartitd, “erezii pe care le-au combatut impreund maica noastra comuna,
Biserica Rasariteana si apuseana cu puterl unite §i intr-un gand si Intr-o umre . sa fie
cunoscute aceste Biserici surori, unite prin dragostea remproca de Hristos™' Slnoadele
ecumenice ,,sunt acelea care dupa lungi dezbateri si sub asistenta Sf. Duh, printr-un
proces dialectic reugesc sd depaseasca impasul in care marginirea si neinspirata incercare
de a rationaliza supra—ratlonalul hotarasc pastrarea si propovaduirea adevarului, dogmei,
asa cum noi o gasim in Revela‘ue”'5

S-ar parea la prima vedere ¢ autorul afirmd ci Schisma cea mare s-a produs
abia la 1439, nu la 1054, “este cu totul fals” se grabesc sa afirme unii comentatorim, atunci
cand episcopii Bisericii Rasaritene si Apusene au convocat (s-au adunat in cel de-al
optulea sinod de la Florenta si unirea dintre ei a devenit dezbinare, si intelegerii i-a urmat
neintelegerea, atunci, (vai, nenorocire!) a navalit faimoasa schisma in ambele Biserici™'
Ultimul dintre sinoadele unioniste, cel de la Ferarra-Florenza, era intr-adevar asteptat
ca al VIII-lea Sinod Ecumenic, dar acesta n-a reusit sa refaca unitatea crestina, mai mult a
adancit repulsia intre Rasarit si Apus, cert este, vrea sa spund Milescu ca de acum
schisma este definitiva.

Despre Reforma protestanta se spun urmatoarele, in termeni radicali: ’aceste
(erezii) cand au iesit din Biserica apuseand, au lovit cu picioarele in mama lor, intocmai ca
niste manji deabia nascuti si din cauza inaltei lor stiinte in toate (aga credeau ei) au
decretat ca alte lucruri au fost rAnduite de Biserica Iui Hristos de care condeiul se rusineaza
(a le scrie), ca pe niste lucruri nelegiuite si nepermise...plaga cea noud a fost mai rea

" Ibidem, p. 515.

2 Tpidem, p. 518.

3 Thidem, p. 518.

4 Thidem, p. 519.

'3 D-rand Buzdugan D. Costache — ,, Relatia dintre Revelatie si dogmd in Teologia ortodoxd” MMS
nr. 5-6/1971, p. 348.

' Petre P. Panaitescu — op. cit, p. 20.

7 Scrierea unui boier moldovean asupra credingei grecilor, p. 519.
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A c oA e 18 . A . - A
decat cele de mai inainte” °. O schimbare care a insemnat o piatrd de hotar in cursul

Istoriei bisericesti, dupd Marea Schisma, Insemnand inca un pas important spre dezbinarea
Bisericii a fost Reforma Protestantd. Aceasta, prin ruperea de Roma a unei parti masive
a populatiei, a distrus unitatea crestinatatii vest-europene.

Autorul constata ca ,.toti vor sd-si Intemeieze, prin argumentele lor proprii, dogma
lor si partida lor'®”, dar ,,neamul omenesc este aplecat spre raticire, mai ales cand i se lasd
libertate (specula‘giunii)”zo. Dogmele insa nu reprezintad un sistem de invataturi teoretice
omenesc, limitat, ci tilmacirea realitatii lui Hristos, la fel afirma un eminent teolog roman
contemporan: “Crestinismul nu e o scoala filosofica care speculeaza cu notiuni abstracte, ci
experienta comuniunii omului cu Dumnezeu™'. Crestinismul, avandu-L in centru pe lisus
Hristos, “nu este o conceptie religios-morald pe care si-o poate reprezenta fiecare ins dupa
cum doreste pe baza Scripturii §i a interpretarii ei personale, ci este Insasi viata, Invatatura si
opera lui lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu intrupat, asa cum a fost inteles, trait si crezut
plenar in Biserica de la inceput. In afara Bisericii dreptmdritoare orice persoand riticeste
cautind asemenea femeilor mironosite “pe Cel viu intre cei morti” (Lc 24,5)”%, pentru ci
este ,,Biserica Rasariteana, maica noastra strabuna si moasa crestinilor”23.

Asa cum arata titlul opusculului, subiectul principal al acestuia este prefacerea
darurilor in Trupul si Sangele Domnului, care, subliniaza autorul, ”dupa sfintire, este prezent
in chip inseparabil, sub aspectele painii si ale vinului, cu adevarat real si substangial”z“.
Dintre consecintele dogmatice ale prefacerii aminteste inchinarea cuvenitd Sf. Euharistii:
“trebuie adorat in chip latreutic, atat prin cult intern cat §i prin cel extern, intrucat este
crezut Trupul Domnului™. Sf. Euharistie este Taina si jertfa, “adevaratul si propriul
sacrificiu al Noului Testament** (Lc 22,29; I Cor 11,24-26). In privinta momentului
Sf. Liturghii in care are loc prefacerea apare in textul latin: “per verba Domini™*’. Este
foarte posibil sa fie vorba aici de o interpolare a editorilor™. Potrivit invataturii ortodoxe,
acest moment este acela al epiclezei, dupa rostirea cuvintelor Mantuitorului de instituire a
Tainei (Mt 26,26-28), asa cum aflam chiar din textul rugiciunii: “inci aducem Tie aceasta
slujba duhovniceasca si fara de sange, si Te chemam, Te rugdm si cu umilinta la Tine cidem:

18 Ibidem, p. 521.

19 Ibidem, p. 514.

2 Ibidem, p. 521.

*! Pr. Prof. Dumitru Popescu — isus Hristos Pantocrator, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2005, p. 91.

22 Pr. prof. univ. dr. Ioan I. Icd — Chipul lui Tisus Hristos in Biserica Ortodoxa, romano-catolica si
protestantd. Chipul viu al lui lisus Hristos Inviat si Inéltat si legatura noastrd cu El (note de curs pentru
Studii aprofundate si Master), Cluj-Napoca, 2001, p. 3.

3 Scrierea unui boier moldovean asupra credinei grecilor, p. 514.

2* Ibidem, p. 523.

% Ibidem, p. 523.

2 Ibidem, p. 524 ,Protestantii, socotind c@ problema mantuirii noastre s-a rezolvat in mod juridic, prin
suportarea de catre Hristos a mortii in locul nostru, e firesc nu numai sa nu admitd Euharistia ca jertfa, ci
si sa ia temelia tuturor Tainelor al caror continut interior e puterea stérii de jertfa actuala a lui Hristos”
(Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae — Teologia Dogmatica Ortodoxa, ed. a 1l-a, vol. 1II, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1997, p. 72).

27 Scrierea unui boier moldovean asupra credinei grecilor, p. 523.

2 pr_ Conf. Al L. Ciurea — “Mirturisirea de credintd a spatarului Nicolae Milescu, p. 523, nota 62: “Milescu
atat de stapan pe doctrina ortodoxa, nu putea sa faca o astfel de afirmatie”.
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Trimite Duhul Tau cel Sfant peste noi si peste aceste Daruri ce sunt puse inainte. Si fa,
adica, painea aceasta, Cinstit Trupul Hristosului Tau. Iar ceea ce este in potirul acesta,
Cinstit Sangele Hristosului Tau. Preficandu-le cu Duhul Tau cel Sfant™’

Pentru ortodocsi, primirea Euharistiei Inseamna o pecetuluire a credintei integrale
in Hristos. Inainte impartasire s-a introdus in randuiala Sfintei Liturghii rostirea unor
rugaciuni. Cei prezenti, ce urmeaza sa se Impartageasca, nu pot ,,sa fie una” (In 17,21),
fara marturisirea aceleiasi credinte. ,,Nu se cere numai o asigurare a iubirii reciproce de la
membrii comunitatii, ca dupa aceea si se treaca la savarsirea Tainei... cum se propune
in teoria eclesiologiei euharistice §i in alte Indemnuri la o intercomuniune (la o impartasire
comuné) intre cei de credinte diferite in nddejdea cd iubirea ce si -0 promit §i impartasirea
comund i va aduce mai tarziu si la unitatea credintei. Iubirea reciproca daca este adevarata
si totala, trebuie sa se arate imediat in marturisirea ,,intr-un gand” a credintei comune”™
Rugiciunile citite de preot Tnainte si dupa prefacere si cele ce compun Randuiala Impartaslrn
constituie o marturisire de credintd. Autorul redd un fragment din rugdciunile: Cred,
Doamne si marturisesc...si Trupul lui Hristos ma indumnezeiegte...

Milescu enumera cele sapte Sfinte Taine din Biserica Ortodoxa aratand ca ,afara
de acestea (Biserica de Rasarit) are mai multe rituri (ierurgii) sacre™. In textul latin,
Maslul este numit Extrema unctio, iar savarsirea Confirmarii apare ca prerogativa a
episcopului 3

Invatitura despre preotie in general, si in special sacramentalitatea Tainei Hirotoniei
este hotaratoare in refacerea unitatii crestine, mereu actuald, problema cheie din perspectiva
ortodoxa, iata de ce printre primele chestiuni pe care invatatul roman le ilustreaza si le
respinge 1n acelasi timp este cea a lipsei preotiei scaramentale in Protestantism (principiul
social al acestuia): ,,Inovatorii mai sustin ca apostolii nu si-au pus mainile peste episcopi si
ca Biserica poate sa fie administrata fara eglscopi nesocotind cu totul pe dumnezeiescul
Pavel si atatea hirotonii ale Apostolilor™”. Se face aici referire cu siguranta la textele
din F.Ap 20,28; I Tim 4,14; II Tim 1,6. F. Ap. 1,15-16; 15,23-29, Filip 1,1 I Cor 1,2.
"O1 tpecPotepot Bisericii din Efes, chemati la Milet de Apostolul Pavel nu puteau fi
altii decat preotii sacerdotali ai acestei comunitati si nu oarecare lideri laici ai comunitatii

% Liturghier, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1980, p. 139-140.

39 Pr. prof. Dumitru Stiniloae —,Marturisirea dreptei credinte prin rugac1un11e preotului insotite de
raspunsurile credinciosilor ca pregatire pentru infaptuirea Jertfel euharistice si a Impartasirii de ea” in
M. B. nr. 1-3/1982, p. 50.

31 Serierea unui boier moldovean asupra credintei grecilor, p. 525 A doua rugaciune, care apare in Randuiala
fmpértasirii in Liturghierul romanesc (ed. cit, p. 295), se rosteste in Biserica greacd Inainte de impartasirea
credinciosilor pe langd: Cred, Doamne..., Cinei Tale... $i Nu spre judecatd...

32 Ibidem, p. 528. In primul manual romanesc de teologie dogmatici Sfintele Taine sunt numite ierurgii, dar
fara a se produce confuzie, céci ierurgiile sunt desemnate cu termenul: eviiologhii (Melchisedec Stefanescu -
Teologia Dogmatica a Bisericii Catolice de Rasarit, extrasa din scrierile parintilor §i in invagatura Sfintei
noastre Biserici, publicatd in limba romdnd pentru scoalele mai inalte clericale din principatul Moldovei,
Roman, 1855, p. 293, 286).

3 Ibidem, p. 527. Credem c si aici este vorba de o interoplatie a editorilor Enchiridionului, care au adaugat
et Confirmationem”...Sa fi inteles Milescu, ca Mirungerea se savarseste de episcop, caci el este cel care
sfinteste Mirul si la ortodocsi si la catolici? Este intrebarea pe care ne-o punem in mod justificat, spre a-1
intelege mai bine” (Pr. Conf. Al. I. Ciurea — “Marturisirea de credintd a spatarului Nicolae Milescu,
p- 527, nota 76).

3* Ibidem, p. 526.
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crestine din vechea cetate a Efesului. Este adevarat ca cei vizati prin notiunea Ot mpeofutepot
puteau foarte bine sa fi fost oameni Tnaintati in varsta, dar nici intr-un caz simpli batrani din
randul crestinilor, fara vreo atributie sacerdotala in sanul Bisericii™’

Hirotonia episcopilor Timotei si Tit indica raportul de continuitate intre Apostoli
si episcopi. Episcopii Tit din Creta si Timotei din Efes nu au avut dispozitii sa supuna
credinciosilor alegerea sau aprobarea alegerii diaconilor §i preotilor, cu toate ci trebuia
sd se tind seama de buna reputatie a candidatilor la hirotonie. ,,Remarca Apostolului care
le aduce aminte ca actiunea consacrarii lor este opera Duhului Sfant, si nu a omului...
faptul ca un slyjitor bisericesc consacrat, dintr-o comunitate, avea sarcini $i responsabilitati
spemale care 1l deosebeau de restul crestinilor rezulta clar dm faptul in care atat Ap. Pavel,
cat si Ap. Petru descriu, in Eplstolele lor, aceste insusiri”

Conceptia protestanta 1gnora texte din Noul Testament temeiuri revelate foarte
importante care nu pot fi contestate ,,ei neaga si taina preotlel atunc1 cand spun ca poporul,
fara hirotonia eplscopulul poate sa sfinteasca pe cineva in preot 7. Nu comunitatea este cea
care oferd unuia dintre membrii ei puterea exercitarii misiunii preotesti: “Fiecare primeste
harul ca un dar de sus, nu ca pe o oferta a comunitétii, Biserica — Trup al lui Hristos nu
este asadar o societate realizatd conform unor principii la care se adera individual, ci un
Trup tainic, legat totdeauna de Cap care patrunde madularele de puterea lui pentru a le
invita, sfinti si conduce la mantuire™®

Cu toate ca practica postirii a existat intotdeauna in viata Bisericii Crestine in
duhul invataturii lasate de Mantuitorul Hristos si de Sfintii Apostoli, ca mijloc de lupté
impotriva 1sp1te10r sl puterii diavolului (Mt. 17,2), ,,mteleg)tn acestui veac au oroare §i
de post prm care noi dobandim toate bunurile spirituale™”. Aceasta, deoarece, postul
este actul si metoda duhovniceasca, lupta prin care credlncmsii omoara 1n ei si in operele
lor autonomia ancemlsta unicul element rau. Fiinta si lucrarile lor restructurandu-se in
frumusetea lor originara*’

Nicolae Mllescu dovedeste cunoasterea invataturii Sfintilor Parinti despre
raportul dintre cele doud moduri de pastrare si transmitere a continutului Revelatiei, dar
si a principiului formal al Reformei sola Scriptura si atitudinea total negativa a
Protestantismului fata de Sf. Traditie si marea polemica ce s-a iscat are la baza chipul cum a
fost utilizata Traditia in Catolicism: ,,Vasile cel Mare a stabilit ca obiceiul vechi (Traditia)
are putere de lege si de credinta. De aceea sunt multe lucrurl introduse in Biserica noastra,
prin predania celor vechi, care se pastreaza cu sfintenie”'. Prin urmare, Sf. Scripturi si
Sf. Traditie au aceeasi valoare si autoritate, sunt doua forme de comunicare a adevirului
revelat, inseparabile, complementare “Unele dintre dogmele §i propovaduirile pastrate

35 Stelian Tofand — ,, Cuvdntarea Ap. Pavel al Milet (F. Ap. 20, 17-35 ) — O referintd la preofia sacramentali
a Bisericii primare? ", in Studia Universitatis Babes-Bolyai, Theologia Orthodoxa, nr. 2/2009, p. 18.

36 Ibidem, p. 22.

37 Scrierea unui boier moldovean asupra credinei grecilor, p. 526.

38 Preot Dr. Vasile Raduci — Antropologia Sfantului Grigorie de Nyssa, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1996,
p. 415.

39 Scrierea unui boier moldovean asupra credinei grecilor, p. 528.

0 Preot Prof. Dr. Ilie Moldovan, Credinta stridmoseascd in fata ofensivei antihristice sectare, Ed. Pro-Vita,
Valea Plopului, 1998, p. 223.

1 Scrierea unui boier moldovean asupra credingei grecilor, p. 529.
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in Biserica le avem din invatatura scrisa, iar pe altele le-am primit din Traditia Apostohlor
transmise nou in taind. Amandoud acestea au aceeasi autoritate pentru evlavie™

Institutia monahismului din Bisericile sacramentale de asemenea este contestat
de adeptii Reforrnei, »atunci ei strigau, ceea ce acum tipé ca cinul monahal nu este
(valoreaza) nimic, ci este contrar poruncn Apostolului si casatoriei. Dar sunt departe de
adevar astfel de talmacitori de visuri”". Idealul monahal a fost realizat mai intai de
Insusi Mantuitorul Hristos si de ucenicii Sal Hristos, aratand in propria Sa viata felul de
viata desavarslt la care omul a fost chemat, a adaugat ca noi elemente sfatunle evanghehce
transpuse in voturile monahale, a caror 1mp11n1re aduc un plus de perfectiune™. Monahismul
este un fenomen general reprezentat in aproape toate religiile, dar monahismul crestin
este un produs al spiritului moral superior al crestinismului, care desteapta la unii oameni
nazuinta dupd o desavarsire mai inalta (Mt 5, 48; 19, 21; 29).

Deoarece participa activ la planul dumnezeiesc de méantuire a omului, de
restaurare a intregii creatii, nu fard temei scripturistic (Lc. 1, 48), ,,Biserica de Rasarit
invoca in rugiciunile sale, pe Prea Sfanta Nascatoare de Dumnezeu, adora imaginile
sfinte ale lui Hristos si anume imaginea lui o adora latreutic, iar Crucea lui prin relatie
cu Hristos si icoana Maicii Domnului si pururea Fecioarei Maria o adora iperdulic, iar
icoanele Sf. Ingeri si ale celorlalti sfinti le cinsteste cu cultul duliei™*. Propovaduirea
Fecioarei Maria: ,,Faceti orice va va spune EI” (In 2, 5), ne-o aratd ca pe o rugatoare,
mijlocitoare si povatuitoare a Bisericii. Pentru Biserica Ortodoxa, mijlocirea Maicii
Domnului (Lc 1, 43) si a sfintilor (Ps 150,1; In 15,14; Efes 2,19) nu se adauge'l mijlocirii lui
Hristos, El fiind Umcul Mantuitor, Rascumparator Mijlocitor (I Tim 2,5), ci ,,se insereaza
in interiorul acesteia™, carturarul roman facand foarte corect aici distinctia intre cultul
de adorare si cele de venerare si supravenerare. Icoanele - care pastreaza distanta intre
creaturd si Creator, neaparand in ele vizibil dumnezeiescul — ,,sunt un excelent mijloc
didactic pentru credinciosi, au functie de intarire si cdlauzire in dreapta credinta si rol sau
eficacitate qua51sacramentala purtator al unei energn sau forte spirituale miraculoase’™
devenind prin sfintire mijlocitoare ale harului divin si a rugac1un110r adresate prototlpulul.

Pe temeiul iubirii fatd de aproapele, a comuniunii intre membrii Bisericii - vii
sau trecuti in cealaltd lume -, a solidaritatii in rugaciune (Mt. 21, 22; In. 16, 23; I Tim.
2,1), a invataturii despre Inv1erea lui Hristos — ,,incepatura invierii celor adorml‘gl” (I
Cor 15, 20) si a celei in ]udecata viitoare si viata de veci in fericire sau osanda (Mt. 24,
25), Biserica crestma si-a cladit credinta in pos1b111tatea si necesitatea rugaciunilor
pentru cei adorm1t1 48 . Pentru aceasta, ea ,,se roagd intotdeauna lui Dumnezeu la sfintele
slujbe, ca mljlocnoare pentru mor‘gi”49

*2 Sf. Vasile cel Mare — Despre Duhul Sfént 27, 66 — P.G. XXXII, col. 188 A.

# Scrierea unui boier moldovean asupra credinei grecilor, p. 529.

* Drd. Toan Carstoiu, Temeiuri neo-testamentare pentru voturile monahale, in G. B., nr. 1-2/1985, p. 59.

5 Scrierea unui boier moldovean asupra credinei grecilor, p. 530.

4 Alexis Kniazev - Maica Domnului in Biserica Ortodoxd, trad. de Lucretia Maria Vasilescu, Ed.
Humanitas, Bucuresti, 1998, p. 144.

7 Pr. dr. Leontin Popescu — Introducere in ecleziologia comparatd, Ed. Episcopiei Dunarii de Jos, Galati,
2007, p.156.

*8 Drd. Michael Tita - ,, Temeiurile doctrinare ortodoxe ale rugdciunilor pentru cei adormiti”, M. O., nr. 7-
8/1984, p. 497.

¥ Scrierea unui boier moldovean asupra credinei grecilor, p. 530.
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Concluzia intregului excurs este: ,,acestea sunt credintele Bisericii de Résarit,
si pe acestea le va tine cu ajutorul lui Dumnezeu, fara nici o schimbare™. Biserica se
mentine In fidelitate fatd de Revelatie prin Duhul Sfant. Sensul autentic al continutului
Revelatiei poate fi Inteles numai in Biserica, martorul vivacitatii ei “in Biserica, trupul
tainic al lui Hristos, ca si in Sfinta Scriptura este prezent si activ acelasi Duh Sfant.
Unul si acelasi este Duhul care a gréit prin prooroci si care a insuflat pe autorii sfinti,
cu cel ce a coborat peste Apostoli in ziua Cincizecimii, la intemeierea Bisericii... acelasi
Duh Sfant care a iluminat pe aghlograﬁ este prezent si 1n Biserica, fiind activ si in momentul
cand ea decide asupra problemelor €. Biserica este deci organul de pastrare — neschimbat,
nealterat -, interpretare, fructificare si traire a Cuvantului lui Dumnezeu.

Ca un iscusit diplomat, Nicolae Milescu, nu intrd in polemica cu romano-catolicii
in lucrarea aceasta, amintind doar de Filioque, ca deosebire doctrinara. ,,Avem noi alte
diferende cu Biserica de Apus, de pildd purcederea Sf. Duh™?. Nu este, evident, singura
deosebire, dar poate e cea mai importanta. ,,Filioque devine barierd in calea asemanarii
lumii cu Dumnezeu cel in Treime... Filioque separd pe Hristos, ca Ipostas divino-uman,
de Biserica Sa; lucrarile sau energnle sunt astfel estompate, sunt eclipsate. Or f?ira acestea
Biserica nu mai e un trup viu, madularele isi pierd seva datitoare de viatd™

Asemenea teologilor greci Hristu Andrutsos, loannis Karmiris, loannis Romanides,
sau Nikos Matsoukas, autorul nu utilizeaza niciodata sintagme ca: Biserica Ortodoxa sau
romano-catolicd, doar Biserica Rasariteana sau Apuseand. Nu intilnim de asemenea nicaieri
in opuscul termeni ca protestanti sau evanghelici, luterani, reformati sau calvini, toti acestia
sunt desemnati prin inovatori (novatores).

Inca odata se face apel la autoritatea patristica, ,,credinta noastra a fost cultivata de
mult de Parintii nostri, care nu numai cd sunt mai invatati decat acestia a caror stiinta
este gresité (proasta) si se prezinta cu o stiintd desarta, inculti fiind; dar sunt (Parintii)
si superiori cu multe poste, dm punct de vedere al stralucirii virtutilor lor §i au umplut
tot pamantul cu minunile lor™*. In acest sens Sf. Grigorie Teologul spunea: ,,nu apartme
oricui a vorbi despre Dumnezeu, ci acelora care, deja incercati, care sunt inaintati in
contemplatie si care mai Intdi de toate si-au curatit de patlml sufletul si trupul, sau cel
putin se straduiesc sa le curateasca” > . Despre sine Insusi spune autorul in continuare,
in aceeasi ordine de idei, constient de scaderlle sale: ,,m-am hotarat si eu desi sunt mult
departe de dreapta vietuire si de 5profunda intelegere si am dobandit stiinta crestina ca un
copil numai cu varful degetelor . Intr-adevar, ,.teologia Sfintilor Parinti a fost elaborata
in mijlocul credinciosilor, in amblanta liturgica a comunitatilor in care ei erau pastori
de suflete sau monahi in méanastiri™

% Ibidem, p. 531.

31 Pr. Prof. Mircea Basarab — “Autoritatea Sfintei Scripturi in Biserica Ortodoxa” O. nr. 2/1980, p. 238.

32 Scrierea unui boier moldovean asupra credintei grecilor, p. 532.

33 Pr. lect. univ. dr. Mihai Himcinschi — Relatia Duhului Sfént cu Tatdl si Fiul in Teologia rdsdriteand si
apuseand. Implicatiile doctrinare §i spitrituale ale acesteia, Alba-lulia, 2002, p. 234-237.

>* Scrierea unui boier moldovean asupra credingei grecilor, p. 532-533.

>3 Sf. Grigorie de Nazianz —Oratio XVII teologica prima, 3 PG XXXVI, col. 14

36 Scrierea unui boier moldovean asupra credintei grecilor, p. 517.

37 +Daniel, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane — Teologie si spiritualitate, Ed. Basilica a Patriarhiei
Romane, Bucuresti, 2009, p. 228.
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Enchiridion-ul este o opera originald, care are ca model celebrul Enchiridion
christiani a lui Erasmus de Rotterdam (+1536), care dovedeste temeinice cunostinte
teologice ale autorului,” nu este un tratat sec de teologle 01 este o expunere cu caracter
dogmatic si apologetic plind de vioiciune si de imagini”™ ?recum si ,,stdpanirea artei
retorice clasice la nivelul marilor umanisti ai veacului sau”’. Este o ,,latind umanista,
eleganta si armonioasa, aproplata de modelul clasic, dar cu inrauriri grecesti la nivel
lexical si mai ales la nivel mental”®

Textele scripturistice sunt 01tate din memorie, fard indicarea locului, o face o
singurd datd (Tit 3,10-11). De asemenea utilizeaza si texte patristice si din randuielile
serviciilor divine, desigur autorul nu avea cu sine cartile necesare din care sa citeze
exact. ,,Credinta ortodoxa, pe care Milescu Spatarul o infatiseaza lectorilor sai in Apus,
este intemeiatd pe o bund cunoastere a realitdtilor din Biserica roméana, si din cea de la
Constantinopole, unde el a stat mai multi ani. Ea are la baza de asemeni, o certa familiarizare
cu Sfanta Scriptura si cu Sfintii Parinti, cu istoria bisericeasca si cu slujbele ortodoxe
de toate felurile, din care da atatea citate... El manifesta in scrisul sdu o credinta vie, legata
de o adevarata traire religioasd, o credmta dinamica si constienta si un profund atasament
fata de Biserica din care face parte

Singura operad tiparita in tnnpul vietii sale, Marturisirea lui Nicolae Milescu a
fost a doua operd romaneasca publicata in Europa occidentala dupa Marturisirea lui Petru
Movilad (1642) si se inscrie in seria lucrdrilor de aparare a Ortodoxiei in fata ofensivei
protestante, alaturi de aceasta si de Raspunsul impotriva catehismului calvinesc (1645),
ce-1 are ca autor pe Mitropolitul Varlaam al Moldovei (1632-1653). Scrierea dovedeste ca
autorul ei este un destoinic teolog laic, un credincios activ, un marturisitor ce da marturie
pentru adevar (In 18,37), care expune intr-o maniera sintetica invatatura de credinta
ortodoxa.

58 Pr. Dumitru Cristescu — ,,Opera teologica si apologetica a spatarului Nicolae Milescu” in O. nr. 4/1958,
p- 506.

%9 Nicolae Milescu Spatarul — Manual sau Steaua orientului, p. 7.

% Ibidem, p. 9-10.

81 Pr. Conf. Al I. Ciurea —art. cit, p. 537-538.
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- PRIMA CALATORIE MISIONARA -
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ABSTRACT. The Apostle Paul’s Missionary Principles. The First Missionary’s Journey.
The work of The Apostle Paul’s Missionary Principles is the result of the survey research of
speeches, from his first missionary’s journey, in which were identified the missionary
principles (the different methods of preaching) of The Apostle and the impact of The Gospel’s
message in different contexts of ethnical, cultural, social, religious and political.

The missionary speeches from his first of mission’s journey is an inexhaustible source of
inspiration for the today’s Church missionary activity. They show how The Church meets all
the time the different realities in preaching 7he Gospel.

Key words: Missionary principles, mission, Saint Disciple (Apostle) Paul, the first missionary
journey, the impact of The Gospel s message.

1. Date bibliografice, activitatea misionara si portretul psihologic al
Sfantul Apostol Pavel

Apostolul Pavel s-a nascut in perioada anllor 1-5 d. Hr.", in orasul Tars din ClllCla
intr-o familie de iudei din semintia lui Veniamin®, ficand parte din tagma farlsellor care
respectau cu multd ravna $1 rigurozitate pr1nc1pule Legii vechi a 1u1 Moise’. Numele
prlmlt de Pavel in a opta zi de la nastere (la circumciziune) este Saul® (m ebr.: cha'oul;
in gr.: Saoul - ,.cel dorit”, ,,cel cerut’ ) fiind numit cu acest nume pana in acel moment
al pnmel sale calatorii misionare,® in care proconsulul roman Sergius Paulus din Pafos este
convertit’ la dreapta credintd.

* leromonah duhovnic al Mandstirii ., Mihai-Voda” de la Turda (Cluj), absolvent al studiilor universitare la
Facultatea de Teologie ,, Dumitru Staniloae” din cadrul Universitatii ,, Alexandru loan Cuza” din lasi §i
al studiilor de Master din cadrul Facultatii de Psihologie a aceleiasi Universitati; Drd., Facultatea de
Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, serafim_crucianu@yahoo.com

! Josef HOLZNER, Paul din Tars, Ed. Sapientia, lasi, 2002, p. 274.

% Heinz-Wwrner, NEDORFER, Faptele Apostolilor, Comentariu Biblic, Ed. Lumina lumii, Korntal,
Germania, 2000,Vol. 8-9, p. 238.

3 Pr. dr. Joan MIRCEA, Dictionar al Noului Testament, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1995, p. 378.

* Ibidem.

> #%% Dictionar Biblic, de la P-Z, Vol. 3, Ed. Stephanus, Bucuresti, 1998, p. 28.

6 Remus RUS Dictionar Enciclopedic de Literatura Crestind din Przmul Mileniu, Ed. Lidia, Bucuresti,
2003, p. 657.

Tk chtlonar P-Z, 3, Stephanus, p. 27.

8R.RUS, op. cit., p. 658.

o ®#% Dictionar... P-Z, 3, Stephanus, p. 31.
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Tarsul'® (cunoscut azi sub numele de Tarasso — un mic orasel din Turcia) este
locul de intalnire a numeroase credinte religioase si conceptii filosofice. In vremea nasterii
Sfantului Apostol Pavel, Tarsul atingea apogeul stralucirii si dezvoltarii sale, fiind unul
dintre cele trei mari centre culturale ale acelei epoci in Imperiul Roman (alaturi de
Alexandria si Atena). Este un orag elenistic n care hmba greaci era limba oficiala. Insa
Saul, a deprins in casa parinteascd pe langd greacd'' si limba aramaica (limba vorbita de
Mantuitorul Hristos), stapanirea acestor doud limbi contribuind la facilitarea misiunii
sale de propovaduire atat in mediul pagan, cat si in cel iudaic.

Sfantul Apostol Pavel este considerat a fi cel mai mare misionar crestin'?,
avand o activitate misionard impresionantd. Activitatea sa misionara se intinde de-a lungul
a cateva deceni, 1nce£)and cu anul 36 d.Hr (cand are loc convertirea sa la crestlmsm pe
drumul Damasculul) péana in anul 66-67 d.Hr (cand a suferit martiriul la Roma)."*

A facut trei célatorii misionare, acoperind o arie geografica foarte extinsa,
propovaduind Evanghelia lui Hristos atat iudeilor cat si tuturor neamurilor. Tocmai de
aceea, el este supranumit ,,apostol al neamurilor”. Spre deosebire de cei 12 Apostoli, a
caror origine si educatie era exclusiv iudaicd, Pavel era un fin cunoscator al neamurilor,
fapt care era de o importanta covarsitoare pentru misiunea sa de apostol al neamurilor.
Cunoscand datoritd originii sale, firea si obiceiurile paganilor, preferintele si aspiratiile
lor filosofice si religioase, literatura si poezia greaca, speculand astfel inclinatia lor pentru
noutitile filosofice sau religioase'” ce izvorau din aspiratia citre adevar si desavarsire a
acestor oameni, va valorifica si folosi toate aceste cunostinte pentru a propovadui eficient
Evanghelia lui Hristos si a-i asigura o cat mai ampla raspandire.

Are un spirit organizatoric excelent, intemeiazd Biserici locale in multe dintre
cetatile 1n care propovaduieste (unele dintre cele mai importante Biserici ale antichitatii
crestine isi au Inceputul in activitatea misionara a Sfantului Apostol Pavel), randuieste
primii episcopi din aceste biserici si definitiveaza organizarea acestora, =~ prin crearea
tuturor institutiilor si structurilor din cadrul lor. Toate Bisericile intemeiate de Pavel in cele
trei cdldtorii misionare vor deveni adevdrate prototipuri ale altor Biserici intemeiate in
lumea pagana de Sfintii Apostoli si de alti misionari crestini. De asemenea, Apostolul
Pavel nu se multumea sa inceapa lucrarea sa misionard in vreun alt loc fard a intari
credinta convertitilor precedenti, la care se intorcea in célatoriile sale.

Desi a avut o activitate misionara impresionantd, si el insusi afirma in 1Cor 15,10
ca ,,m-am ostenit mai mult decét ei (ceilalti apostoli) toti”, dand astfel din nou dovadé
de mistuitoarea sa ravna, Pavel se numeste pe sine ,,cel mai mic dintre apostoli”, p
motiv cd a prigonit Biserica; el este primul mare persecutor al Bisericii crestlne ﬁmd
direct implicat in savérsirea primului martiriu crestin, acela al Sfantului Stefan,'” care a

1% Capitala Ciliciei, construiti pe tirmurile Cindului, la 18 Km de Marea Mediterand, Tarsul este patria
Stfantului Apostol Pavel; Pr. L. MIRCEA op. cit., p. 515.
! Remus RUS, op. cit.., p. 657.

"2 David, J. BOSCH, Dynamyque de la Mission chretienne. Histoire et avenier des modeles missionaires,
Haho-Kartahala-Labor et Fides, Lome, Paris, Genrve, p. 124.

13 w4 Dictionar... P-Z, 3, Stephanus, pp. 28-29.

' Ibidem, p. 42.

1S w4 Dictionar... P-Z, 3, Stephanus, p. 28.

' Ibidem, pp. 30-31.

17 Pr. I. MIRCEA, op. cit., p. 378.
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fost omorat cu pietre. Momentul acesta al uciderii diaconului Stefan, reprezinta practic
momentul in care Saul isi face aparitia 1n viata si istoria Bisericii. Apostolul insusi afirma:
»eU am prigonit pana la moarte aceasta cale, legand si dand la inchisoare si barbati si
femei”.

Este aproape de necrezut faptul cé acest om intransigent si intolerant fata de crestini,
va deveni unul dintre cei mai importanti promotori ai crestinismului 1n intreaga lume.
Pavel este un om educat, inteligent, extrem de hotarat si plin de rdvna. Nu este omul
Jumatatilor de masurd”, intreaga lui existenta (atat inainte cat si dupa convertire), fiind
o lupta, un angajament total in slujba adevarului (sau a ceea ce considera el ca fiind
adevarul). El nu se angajeaza intr-o activitate sau lucrare decat pentru a merge in directia
aleasa, pana la capat.

Constiinta cd numai neamul din care provenea se afla in posesia Adevarului
Revelat cuprins in Vechiul Testament, va avea un rol determinant in formarea lui Saul
ca pazitor neinduplecat al prescriptiilor Legii, devenind intransigent in privinta respectarii
cu orice pret a acestora. El se identifica profund cu Legea lui Moise si prescriptiile ce decurg
din ea, astfel incat, pentru el acesta este singurul mod posibil de slujire a lui Dumnezeu. Nu
e de mirare deci faptul ca ajunge sa prigoneasca la moarte crestini nevinovati in virtutea
acestei credinte profunde a lui ca detine Adevarul, pastrandu-si in acelasi timp constiinta
curatd, considerand ca aduce slujba lui Dumnezeu prin ravna si actiunile sale. El insusi
afirma despre sine in Gal. 1,14 ca: ,,spoream in iudaism mai mult decat multi dintre cei
ce erau de varsta mea in neamul meu, fiind mult ravnitor al datinilor mele parintesti”.

Saul putea aspira la cele mai Tnalte trepte ale ierarhiei sociale si religioase, dar,
devenind misionar crestin, a renuntat la toate acestea in deplind cunostintd de cauza.
Momentul convertirii de pe drumul Damascului are o importanta deosebita si reprezinta
pentru Saul o adevarata ,,intoarcere copernicané”lg, viata apostolului dobandind un cu
totul alt curs. Singura ratiune de a exista a lui Saul, devine aceea de a-i sluji lui Hristos care
1 s-a revelat; acesta este practic momentul chemarii lui Saul la apostolat. Din acest moment,
toata ravna de care a dat mereu dovada este pusa in slujba Adevarului Relevat, aducand
multa roada. De-a lungul intregii sale activitati misionare, Saul va da mereu dovada de un
zel ardent, de o profunda seriozitate si de capacitatea unei angajari totale si neconditionate.

Metoda folositd prin excelentd de Apostolul neamurilor pentru propovaduirea
Vestii celei Bune, este aceea a célatoriei misionare, care asigura raspandirea credintei crestine
in intreaga lume. Se remarcad de asemenea un pronuntat spirit de echipa al Apostolului
Pavel, care e mereu inconjurat de numerosi ucenici si colaboratori (vedem in mai multe
randuri vorbindu-se in Evanghelie de ,,Pavel si cei impreuna cu el”).

Apostolul Pavel nu este doar un model de ravna si credintd ardentd, ci si un
model de verticalitate si de vietuire crestind pentru ucenici i pentru oamenii carora li
se adresa. Nu s-a folosit niciodata de dreptul sdu de ,,a trai din Evanghelie”, ca unul ce
propovaduia Evanghelia: ,,Care este deci plata mea? Ca, binevestind, pun fara plata
Evanghelia lui Hristos inaintea oamenilor, fard sa ma folosesc de dreptul meu din
Evanghelie” (1Cor 9,18). El initiaza astfel o adevarata ,teologie a muncii”, considerand-o
ca o virtute ce std la baza ordinii §i vietii sociale. El afirma chiar ca: ,,Daca cineva nu
vrea sa lucreze, acela nici sa nu manance” (2Tes 3,10). Se va putea intretine atat pe el
cat si pe ucenicii i colaboratorii sai apropiati, facand corturi.

'8 O schimbare total, la 180 de grade, care presupune o reconfigurare totald a arhitecturii interioare a cuiva.
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in centrul teologiei Apostolului Pavel este ,indreptarea prin credinti”, care presupune
universalitatea mantuirii care e legatd de Hristos si credinta in Acesta, si nu de Legea
mozaica.

2. Principiile misionare folosite in cuvintarea din fata lui
Sergius Paulus - Pafos

Conform cartii Faptele Apostolilor, prima cuvantare a echipei misionare formata
din Barnaba, Saul si Ioan Marcu, a fost in sinagogile din orasul Salamina din insula Cipru
(FA 13, 4-5), , misionarii nostri au vorbit in numeroase sinagogi ale orasului”,'® dar, despre
care textul scrieri nu ne dd mai multe amanunte.

Despre urmatoarea cuvantare avem informatii mai amanuntite, fiind cea din
orasul Pafos din aceiasi insuld (FA 13, 6-12).

Ceia ce urmarim noi ca obiect de studiu in cuvantarea din Pafos ct si in celelalte
cuvantari ale apostolului de pe intreg parcursul primei cilatorii de propovaduire a noii
invataturii sunt principiile misionare.

Necesitatea unor metode de misiune erau de un mare folos pentru faptul ca
»Pavel a vrut sa-i includa si pe paganii si sa-i integreze in poporul lui Dumnezeu”.
infiintarea de biserici in metropole si consilierea prin epistole”.”'

Una din metodele misionare pe care o putem observa la Pavel este aceia ca locul
in care se face cunoscutd noua invatatura era mai intéi sinagoga evreilor (FA 13, 5),
»peste tot, punctul de plecare il constituia sinagoga locald, unde Paul il predica pe Cristos
ca fiind Mesia cel asteptat de veacuri”* (FA 17,1-10). Apostolul Pavel, , mergea din
sinagogd in sinagoga anuntind mesajul lui Isus”.” Daci e s aratim cat de important
este aceastd metoda si de ce Pavel o foloseste ori de cate ori are posibilitatea este faptul ca
era mijlocul cel mai potrivit pentru a se adresa evreilor. Participand la serviciile religioase
din sinagogd si luand cuvantul ,,prin interpretarea Vechiului Testament, Pavel prezenta
mesajul despre lisus”.** De aceia, “orice predicd crestind pentru evrei trebuia cladita pe
istorie; Mesia trebuia prezentat ca realizatorul sperantelor iudaice si al celor mai bune
traditii profetice. Invierea nu constituia o greutate deosebiti pentru farisei. Dificultatea
cea mai mare incepea de-abia cu atitudinea fatd de legea mozaica”.>

Misiunea sa era de a se adresa intai evreilor §i apoi celorlalte neamuri (FA 13,
46-47), “peste tot, predica lui Paul era adresata atat iudeilor cat si paganilor™, sau ,.el
mergea. .., anuntind mesajul lui lisus evreilor si prozelitilor”.”’

19 7. HOLZNER, op. cit.,, p. 47.

20 Heinz-Wwrner, NEDORFER, Faptele Apostolilor, Comentariu Biblic, Ed. Lumina lumii, Korntal,
Germania, 2000,Vol. 8-9, p. 239.

2! Ibidem.

22 Emil DUMEA, Teme de istorie a Bisericii, Editura Sapientia, lasi, 2002, p. 20.

2 Ferdinand PRAT S.J., Pe urmele Sfantului Pavel - Apostolul Neamurilor, trad. Pr. Prof. Teodor
RACOVITAN, Ed. Viata Crestina, Cluj-Napoca, 22005. p. 60.

2*H.-W., NEDORFER, op. cit., p. 239.

5 ] HOLZNER, op. cit., p. 47.

2% E. DUMEA, op. cit., p.19.

2TF. PRAT, op. cit, p. 60.
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Pentru ca misiunea sa sa fie cat mai rapida si cat mai completa el se adreseaza
atat evreilor cét si tuturor celorlalte neamuri (FA 13, 46-47). Acest lucru se vede dm
strategia sa de a ,,fi in cat mai multe locuri, de a intemeia cat mai multe comumtatl
care, la randul lor sa raspandeasca cuvantul lui Dumnezeu. ,,Convertirea proconsululu1
era cel dintai triumf al crestinismului in clasele inalte ale societatii romane”.”’

Pentru ca scopul sau sa fie indeplinit cat mai bine, isi traseazd drumul prin
toate locurile strategice: marele orase, centrele politice, culturale si comerciale pentru
ca noua credinta sa fie auzitd de cat mai multe personalitdti influente ale vremii, care,
castigate pentru Evanghelie sa raspandeasca mai departe pe Hristos cel Inviat.

Auzind proconsulul Lucius Sergius Paulus cd se vesteste in Pafos o noud
invatatura, a chemat la sine pe cei ce o vesteau (FA 13, 7). Cel care se adreseaza gazdei
nu este Barnaba ci Pavel, facind uz de cetatenia lui romana. Stiut fiind faptul ca pana
atunci Barnaba era conducatorul echipei misionare si primul care lua cuvantul.

Conform (FA 13, 9) apostolul misionar de care ne ocupam purta doud nume la
fel ca multi dintre evreii contemporan, ,,Saul — care se numeste si Pavel”. Pana acum el
era chemat cu numele evreiesc de Saul, de aici inainte isi va lua numele sau latin de Pavel,
pe care- -1 va purta in relatiile sale cu lumea greco-romana. Cu sigurantd, ca aceasta
inversare de nume a fost facutd tocmai pentru a putea fi cat mai apropiat de lumea pe
care urma s-o abordeze ,»in felul acesta, el se prezinta in fata lumii greco-romane ca un
membru nascut al ei 11ber”.31 ,.De acum inainte, Luca il numeste cu numele sau de
cetdtean; Paul”.*

In misiunea pe care o face Sfantul Apostol Pavel printre paganii ,,nu impune
comunitatilor crestine nici circumciziunea si nici respectarea altor prescriptii religioase
judaice”.”

In felul cum Pavel il abordeazi pe proconsul si pe toti cei de fatd putem observa
trei principii misionare:

- la inceput el vorbeste ca un filozof. De ce? Pentru ca se adreseazd unui
auditoriu pagan. Cand prezenta noua invatitura ,,in fata unui auditoriu pdgan, el pornea
de la cunoasterea naturald a lui Dumnezeu, de la monoteism, de la Dumnezeu imanent
in care ne migcam, traim si suntem, de la Dumnezeu din noi spre a ajunge la Dumnezeu
de deasupra noastra, la Dumnezeul creator, deosebit de lume si la relatiile lui Dumnezeu.
El deduce urmdrile practice ale cinstirii de Dumnezeu”.**

- In cea dea doua parte a cuvantari cand incepe sd vorbeasca despre noua invatatura,
isi schimba total atitudinea si deodatd aprinzandu-se de dragostea lui Hristos devine
mult mai ferm si mai hotarat, ,,... a trecut la mesajul lui Hristos. Aici s-a inflacarat si a
mceput sa verse foc despre Inv1ere si despre vedenia de la Damasc si despre Dumnezeu
care singur este ,,Kyrios”, in care se afla mantuirea lumii intregi”.

% Gheorghe PETRARU, Teologia findamentald si misionard, ecumenism, Editura Performantica, Iasi,
2006, p. 133.

2 . HOLZNER, op. cit., p. 49.

39F PRAT, op. cit, p. 61.

3! J. HOLZNER, op. cit., p. 49.
32 Ibidem.

33 E. DUMEA, op. cit., p. 19.

3* J. HOLZNER, op. cit., p. 48.
3 Ibidem.

171



IOAN CRUCIANU

- principiul misionar din partea finald al cuvantari este infruntarea lui Bariisus
de catre Pavel prin a recurge la ,,mana Domnului,, (FA 13, 11) pentru a fii pedepsit
pentru impotrivire. Vedem ca acest principiu nu a fost o strategie omeneasca de al indeparta
pe Bariisus ci Pavel a reactionat asa ,,...plin fiind de Duhul Sfant...”(FA 13, 9).

Un rol important in propovaduirea mesajului Evangheliei il reprezintd savarsirea
de minuni care au ca scop adesea intarirea in credinta a auditoriului si a celor izbaviti.

3. Principiile misionare folosite in cuvintarea din orasul Antiohia Pisidiei

Unul din principiile misionare generale, binecunoscute la Sfantul Apostol Pavel,
pe care 1l gdsim si de aceastd datd este acela de a folosi sinagoga ca loc de propovéduire
(FA 13, 14), ,,orlunde a ajuns, Pavel s-a adresat mai Intéi sinagogilor iudaice, in masura
in care exista vreuna’ 36 merge la sinagoga se prezmta ca un invatitor al legii”.”’

in momentul cind Pavel se afla in smagoga si primeste invitatia de la mai
marii acesteia sa spuna un ,,...cuvant de mangaiere citre popor...” (FA 13 15), ,.este
invitat sd spund un cuvant adunarn ¥ avem dea face, de aceastd data la inceput, cu un
principiu oratoric, ,,cuvantarea .in smagoga din Antiohia Pisidiei deschide ciclul oratoric
al Sfantului Pavel”.’ Pr1n01p1u de abordare nonverbal, a celor de fata, ,,...ridicindu-se
Pavel si faicand semn cu mana...” (FA 13, 16); il gasim la oratorul antic, de a face un pas
inainte si de a intinde bratul. Prin semnul pe care Pavel 1l face cu mdna inainte ca sa se
adreseze prin cuvinte, el atrage atentia celor de fata, da dovada ca este stipan pe el si ca
este convins de ceia ce spune. Prin acest semn cu mdna el face ca interesul celor de
fata, pentru al asculta, sa creasca si abia atunci cand auditoriu este pregétit la maxim sa
asculte, abia atunci incepe sa vorbeasca.

Cuvintele care ies din gura apostolului ,,...barbati frati si voi cei tematori de
Dumnezeu, ascultati...” (FA 13, 16), sunt cuvinte foarte bine chibzuite. La o prima
analiza grabitd avem impresia ca este vorba doar de o introducere oarecare la cele ce urma
sd spuna. Insi, prin aceste putine cuvinte el a acoperit tot auditoriu si a recurs din nou
la 0 a doua strategie oratorica. i iatd cum. Prin cuvintele ,,...barbati frati...” (FA 13, 16),
el se adreseaza tuturor celor care erau in sinagoga, si tot prin aceste cuvinte el cautd sa-i
atragd cat mai mult pe evrei de parte sa; stiut fiind faptul cd marea majoritate a membrilor
sinagogii erau evrei. Si tot prin aceste doua cuvinte el castiga din nou simpatie din partea
evreilor pentru ci le hraneste binecunoscutul orgoliu, acela de a se crede numai ei cei alegl
de Dumnezeu, ,,speranta mesianica era o mostenire nationald incredintatd numai lor”.

Analiza urmatoarelor cuvinte ,,...voi ce tematori de Dumnezeu...” din acelasi
verset merge mai departe. Pavel, dupa ce i-a atras pe evrei de parte sa, care erau cei mai
multi si mai influenti, se adreseaza si celorlalti din sinagoga pe care el ii numeste temdatori
de Dumnezeu. Cuvantarea din Antiohia Pisidie este pentru ,,evreilor §i tematorilor de

3¢ H-W, NEDORFER, op. cit., p. 239.

37 J. HOLZNER, op. cit., p. 53.

38 Ibidem.

3% Constantin PREDA, Credinta i viata Bisericii primare - O analizi a Faptelor Apostolilor, Bucuresti,
2002, p. 205.

40 . HOLZNER, op. cit., p. 56.
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41 - - . . - . PR . .
Dumnezeu”.” Iatd, ca prin acest scurt verset de introducere ,,...barbati frati si voi cei

tematori de Dumnezeu, ascultati...” (FA 13, 16), el acopera foarte bine intreaga multime
de ascultatori din sinagoga. Dar tot in acest verset, in partea finald, gasim o altd strategie
oratoricd, formatd dintr-un singur cuvéant ,,...ascultati...”.

Mesajul pe care Pavel il transmite in sinagoga din Antiohia Pisidiei este acelasi
ca si pe intreg parcursul misiunii sale, Hristos-invatatura cea noua. Dar, pentru ai putea
face si pe acestia sa creada el recurge din nou la o serie de strategii misionare.

Incepe cu o sinteza a istoriei mantuirii poporului evreu ,,evocare a istoriei lui
Dumnezeu cu Israel”,? (FA 13, 16-25), continua cu un rezumat al istoriei Mantuitorului
potrivit Evangheliei ,,0 1st0ne a fagaduintelor mantuitoare care s-au desavarsit prin Invierea
lui Tisus Hristos din morti™* (FA 13, 26-37), trecand pe nesimtite la iertarea pacatelor
si a Indreptarii oamenilor prin credmta (FA 13, 38-41), ,tema centrali a teologiei sale —
mdreptarea omului prin credintd — care va marca ruperea definitiva a crestinismului de
iudaism”.** A inceput cu o scurti prezentare cum l-a condus Dumnezeu pe Israel prin
Legea veche, ajungénd la acel final tainic Mesia. Cu siguranta cei de fatd l-au aclamat pentru
ca li se spuneau cuvinte mesianice, despre mult agteptata lor fagaduintd. Treptat a inceput
sd le vorbeascd despre fagaduintele ce privesc lumea intreaga, care faceau referintd
indirect la Hristos. Iar, dupa ce le-a vorbit despre imparatul David, nu paraseste terenul
profetic, dar, tinta urmatoare 1l vizeaza pe Hristos. Amintindu-le profetiile ca Hristos trebuie
sd vina din neamul lui David ,,din urmasii acestuia (adica David) i-a adus Dumnezeu
lui Israel un Mantuitor, potrivit fagaduintei, pe lisus” (FA 13, 23). Apoi Pavel le strecoara
in inimi o picaturd din temperamentul sau vulcanic ,,plin de ravnd pentru lege”™ cand
le vorbeste despre evenimentul intdmplat cu un deceniu §i jumatate inainte, botezurile
de la Tordan si de figura profetica a lui loan care zice: ,,...vine dupa mine Cel Caruia nu
sunt vrednic sa-I dezleg incéltamintea picioarelor” (FA 13 25).

in cea dea doua parte continud cu un rezumat al istoriei Mantuitorului potrivit
Evangheliei (FA 13, 26-37). Insa la inceputul acestui rezumat din nou le atrage atentia tuturor
celor de fatd prin cuvintele ,,Barbati frati, ... si cei dintre voi tematori de Dumnezeu...”
(FA 13, 26). Iata, repeta aceiagi metoda de la versetul saisprezece pentru ai atentiona.

In cea de tria parte in care vorbeste despre iertarea pacatelor si a indreptarii
oamenilor prin credintd (FA 13, 38-41), foloseste din nou expresia ,,...barbati frati...”
(FA 13, 38), scopul fiind acelasi de ai face sa-1 asculte cat mai atenti.

Cuvantarea rostitd de Sfantului Apostol Pavel in sinagoga din Antiohia Pisidiei
este un model de propovaduire adresata unui auditoriu iudaic (FA 13, 16-41), ,,cuvantarea
din Antiohia Plsldlel are un caracter paradigmatic pentru propovadulrea Evangheliei
printre iudei”.*® Ea este inceputul oratoric a apostolului in care ,,se Vadeste geniul sau
orgamzatorlc si misionar, 1nalta sa culturd teologica, spiritul de dragoste si jertfelnicie,
puse toate in slujba lui Hristos”."’

1 C. PREDA, op. cit., p. 206.

2 Ibidem.

* Ibidem, pp. 206-207.

* Ibidem, p. 207.

* H-W, NEDORFER, op. cit., p. 240.

% C.PREDA, op. cit,, p. 205.

47 Pr. Prof. Joan CONSTANTINESCU, Studiul Noului Testament, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 2002, p.185.
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In ceea ce priveste metoda misionara, textul cuvantarii din Antiohia Pisidiei
prezintd modul de a intra in contact cu o comunitate din diaspora iudaica familiarizata
cu textele de baza ale revelatiei Vechiului Testament.

4. Principiile misionare in cuvantarea din piata publica - Listra

La Listra, Sfantul Apostol Pavel se confruntd cu un al fel de auditoriu, de aceia
,le vorbea tratdndu-i dupa natura sufleteasca si dupa nevoile fiecaruia”.*® Ei nu sunt
formati din paganii ,.femdtori de Dumnezeu ci din paganismul politeist, popular, care
nu apartineau de nici o sinagoga si care erau departe de monoteismul iudeo-crestin”.*

Diferit de aceasta data este si locul de propovaduire. Cuvantarile nu mai au loc
in ,,sinagoga ci in piata publica”.”® ,Pavel a actionat de cele mai multe ori in context
urban. Cunostea bine asezdrile urbane din copilarie si stia cum se poate sta de vorba
atat cu cei invatati, cat si cu cei neinvatati”.' Cu toate ¢a textul Capitolului 14 nu ne da
prea multe amanunte despre modul cum le-a vorbit, dar, putem deduce analizand auditoriul,
ce li se potrivea acestora, ,,ca bun psiholog ce era Apostolul si-a dat seama cat de mult se
deosebesc oamenii unii de altii dupd varsta, sex, ocupatie, stare sociala dupa localitati,
neamuri, culturd ca si dupa credintele carora apargineau”.52 Apostolul nu va mai folosi
citate din Vechiul Testament ci va cita cu sigurantd din filozofii si poetii greci. El nu mai
vorbeste despre venirea lui Mesia ca iudeilor ci despre prezenta lui Dumnezeu in viata lor de
zi cu zi, spunand: ,,...Care a facut cerul si pamantul, marea si toate ce sunt intr'insele ...”
(FA 14, 15), si urmatoarele ”...facandu-va bine, dandu-va din cer ploi si vremuri roditoare,
umplandu-va inimile de hrana si de bucurie” (FA 13, 17),”* si prin , legarea cunostintelor
religioase noi, pe care le impartasea ascultatorilor sii, de cunostintele vechi ale acestora”.>

Evenimentele din Listra sunt cuprinse in (FA 14, 8-21), incepe cu o istorisire a
unei vindecdri (FA 14, 8-10), ,,apostolul isi intdrea propovaduirea cuvantului prin
predica faptelor care era adesea mai griitoare si convingitoare chiar decét cuvantul”,”
continud cu modul in care reactioneaza multimea (FA 14, 11-13), urmeaza apoi cuvantarea
Stantului Apostol Pavel (FA 14, 14-18), si se finalizeaza cu lovirea Apostolului cu pietre
(FA 14, 19-20).

Minunea vindecdrii celui ,,...olog din pantecele maicii sale si care nu umblase
niciodatd” (FA 14, 8), a facut ca licaonienii cei superstitiosi sd nu-si mai poata stapanii
entuziasmul dorind sa le aduca jertfe. Tocmai in acest moment putem observa un principiu
folosit numai cu aceastd ocazie. Pentru a putea tempera multimea ,,...si-au rupt vesmintele
si a sarit in multime, strigand si zicand: ,,Barbatilor, de ce faceti asta?... Si noi suntem
oameni la fel de patimitori ca si voi...” (FA 14,14-15).

* Vlad, SOFRON, Principii misionare si sociale in Epistolele Sfintului Apostol Pavel, in ,,Studii Teologice”,
nr.7-8/1955, p. 299.

4 C.PREDA, op. cit., p. 223.

% Ibidem.

' H.-W., NEDORFER, op. cit, p. 240.

32V, SOFRON, op. cit., p. 299.

>3 C. PREDA, op. cit,, p.223.

V. SOFRON, op. cit,, p. 292.

> Ibidem.
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Aceasta atitudine a Apostolului Pavel de asi rupe hainele intrand intre cei care il
ascultau si de a spune ci si el este la fel de patimas ca si ei o face pentru a opri masele
nestiutoare care aveau o religiozitate superstitioasa.

Putem constata 1n aceasta situatie o extraordinara ,,...adaptabilitate si disponibilitate
a apostolului pentru o larga diversitate de convertiti, fiecare cu mentalitatea sa, ancorata in
culturi si traditii dintre cele mai diverse...”.*®

5. Principii misionare generale

Sinagoga. Unul din principiile Apostolului Pavel in misiunea sa a fost acela de
a predica noua Invatatura in sinagogile iudeilor. Motivele pentru care alege sinagoga ca
loc de propovéduire atunci cand ajunge intr-o comunitate noud sunt: a) in sinagoga se
aflau iudei si lor trebuia sa li se vesteascd prima datd noua Invatatura (FA 13, 46), b) pe
langa sinagoga erau atasati si o seama de prozeliti, si prin intermediul acestora, el putea
intra mai usor in contact cu paganii.

Orasele mari, centrele politice, culturale si comerciale. Pentru ca misiunea sa
sa fie cat mai rapida si cat mai completa el se adreseaza atat evreilor cat si tuturor celorlalte
neamuri (FA 13, 46-47). Acest lucru se vede din strategia sa de a fi in cat mai multe locuri,
de a infiinta cat mai multe comunitati, care, la randul lor sa raspandeasca cuvantul lui
Dumnezeu. Pentru ca scopul sau sa fie indeplinit cat mai bine, isi traseaza drumul prin
toate locurile strategice: marele orage, centrele politice, culturale si comerciale pentru
ca noua credintd sa fie auzitd de cat mai multe personalitati influente ale vremii, care,
castigate pentru Evanghelie sa raspandeasca mai departe pe Hristos cel inviat.

Abordare in functie de persoand si context. Apostolul observand cat de mult se
deosebesc oamenii dupa neamuri, cultura, stare sociala, localititi, ocupatie, varsta, sex
cat si dupa credintele care le aveau. Nu urmarea convertirea rapida a unui numar mare
de oameni odata ci castigarea unor persoane pe care sd le intireasca in credinta lui
Hristos. Care la randul lor sa devina o temelie tare si un nucleu cat mai puternic in jurul
caruia sa se adune o comunitate, avand menire sa raspandeasca credinta cat mai mult.
Cand se adreseaza pastorilor din Efes, zice: ,,...amintindu-va ca timp de trei ani, noapte
si ziua n-a Incetat sa va sfatuiesc, cu lacrimi pe fiecare din voi” (FA 20, 31).

Sinceritatea. Acesta se poate vedea foarte clar din urmatoarele versete ,,pentru ci
indemnul’’ nostru nu venea din raticire, nici din necurdtie, nici din viclesug” (I Tes 2, 3),
continua sa zicd: ,,...nu sa placem oamenilor ci lui Dumnezeu...”(I Tes 2, 4), completand
si intarind aceiasi virtute spune: ,,...n-am folosit cuvinte de lingusire,... nici vreo perdea
pentru pofta de castig, nici n-am cautat slava de la oameni, nici de la voi, nici de la altii”
(I Tes 2, 5-6). Sinceritatea Apostolului a fost arma cea mai puternica cu care a patruns
in adancul sufletelor celor mai putin binevoitoare dar in acelasi timp foarte banuitoare.
Cu sinceritatea sa a reusit sa-i faca pe oameni mai comunicativi ca apoi sa si-i poatd apropia
mai ugor. Sinceritatea a fost forta cu care Apostolul a reusit sa convinga acele suflete pline

36 Gheorghe PETRARU, Teologia fundamentala si misionard, ecumenism, Editura Performantica, lasi,
2006, p. 136.

37 Zelul de a predica Evanghelia, cf. nota (f), 1B.-V. ANANIA, Biblia..., p. 1693.

38 Pretext plauzibil. In versetele 3-6, Pavel respinge insinuirile ruvoitorilor — invidiosi — de care niciodata
n-a dus lipsa. Cf. nota (g), Ibidem, p. 1693.
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de neincredere si dezamagite de acei propovaduitori de doctrine false, care urmareau doar
interesele personale. Cuvantul Apostolului era ziditor i lucrator pentru ci era sincer.
El nu dorea sd placa oamenilor ci lui Dumnezeu.

Blandetea. Vedem la Pavel ca nu se foloseste de autoritatea de Apostol a lui
Hristos pentru a fi mai aspru cu cei ce gresesc ci prefera blandetea pentru a indrepta
abaterile, cum a fost cazul Tesalonicenilor, zicand: ,,...noi am fost blanzi in mijlocul vostru.
Asa cum o doica isi ingrijeste™ pe proprii sdi copii...” (I Tes 2, 7). Relevant este calitatea
de pedagog a Apostolului care gaseste mai potrivit decat sa certe mai bine sa se comporte
ca un pdrinte povatuind, Indruméand si mangaind pe fiii sai iubiti. El considera comunitatile
intemeiate ca o familie si nu se comporta cu un stapan al acestora (I Co 1, 24), sau
numai ca invatatorul lor, ci se considera un parinte cu toate drepturile dar si cu toate
indatoririle. De aceia scrie Corintenilor: ,,Ca de-ati avea zeci de mii de invatatori® in
Hristos, totusi nu aveti multi parinti; cd pe voi eu v-am nascut intru Hristos lisus prin
Evanghelie” (I Co 4, 15). S-a putut vedea de aici cd autoritatea sa fata de cei convertiti
se Intemeiaza pe principiu de parinte al comunitatii duhovnicesti pe care le-a Intemeiat.
Principiu de a fi parinte iar nu stapan a fost in activitatea misionara a lui Pavel unul din
motivele succesului sau. lar, faptul ca blandetea, a avut un succes asa mare este tocmai
datorita faptului ci aceastd virtuti lipsea printre neamurile®' carora el le propovaduia.

Munceste pentru a se intretine. ,,...lucrand zi §i noapte, ca sa nu-i fim povara
cuiva dintre voi...” (I Tes 2, 9). Unul din principiile care 1-a caracterizat pe Pavel pe tot
parcursul misiunii sale a fost acela de a se intretine din munca sa, fara ca vreo comunitate
sa fie ingreuiatd din cauza sa. Acest principiu se poate vedea foarte clar 1n sfaturile pe care
Pavel le da pastorilor Bisericii din Efes, spunand: ,,Argint sau aur sau haina n-am poftit
de la nimeni; voi ingiva stiti cd mainile acestea au lucrat pentru trebuintele mele si ale
celor ce erau cu mine” (FA 20, 33-34), despre acest principiu le scrie si corintenilor:
»---31-n vreme ce eram la voi gi-n lipsuri, nimanui nu i-am facut suparare... Si-ntru
toate m-am pazit sd va fiu povara, si ma voi pazi” (Il Co 11, 8-9), si tot acestora le mai
spune: ,.Iata, a treia oard sunt gata s vin la voi; §i nu va voi fi povara, ca nu pe ale voastre
le caut ci pe voi” (Il Co 12, 14). Acest lucru il face pentru a fi liber in activitatea sa
misionara si pentru a fi exemplu §i nu piatrd de poticnire pentru nimeni.

Adaptabilitate. Un alt principiu pe care apostolul il intrebuinteaza cu foarte mare
maiestrie este capacitatea sa de a lega invatitura pe care o propovaduia de vechile religii
din spatiul sau de misiune. El nu nega direct vechile lor zeitati ci le ardta ca acestea sunt
neputincioase si marginite. Aceste virtuti ale Apostolului pot fi vazute si din intelepciunea
care i-o recomanda lui Timotei, in relatiile cu oamenii, zicand: ,,Pe cel batran sa nul infrunti,
ci sa-1 indemni ca pe un parinte; pe cei mai tineri, ca pe frati; pe femeile batrane, ca pe
mame; pe cele tinere, ca pe surori, in toata curdtia”. (I Tim 5, 1-2).

%9 Verbul original e mai puternic: a ingriji cu caldura ce izvordste din lumina soarelui; a invalui in cildura
dragostei., ..., cf. nota (a). Ibidem, p. 1602.

8 Textual: pedagogi. In antichitate, pedagog era sclavul insircinat si-i conducd pe copiii stipanului la
scoald si sa-i supravegheze in timpul liber. Desigur, distanta dintre pedagog si parintele copilului era
mare; la aceasta se referd Pavel, cf. nota (e)./bidem, p. 1643. A

8! Grecescul éthne ii desemneaza pe neiudei, pe cei netiiati imprejur. in functie de context, el e tradus cand
prin ,,pagani” (vezi Fapte 13, 42,46), cand prin ,,neamuri”, dar Insemnénd acelasi lucru. Cuvantul are
insd si un inteles general: limbi, etnii, natiunii, popoare, neamuri (ale pamantului), ca in Mt 25, 32., cf.
nota (a). Ibidem, p. 1602.
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Propovdduire prin model. Un alt principiu de misiune a Apostolului a fost modelul
personal-predica prin fapte, care a fost de fiecare dati mai convingitoare decat cuvéantul. in
acest fel 1i indeamna si pe Filipeni, zicAndu-le: ,,Fiti laolalta urmatorii® mei, fratilor, si
uitati-va la aceia care se poartd asa cum aveti voi pilda de la noi” (Flp 3, 17).

Schimbarea numelui. Conform (FA 13, 9) apostolul misionar de care ne ocupam
purta doud nume la fel ca multi dintre evreii contemporani, ,,Saul — care se numeste §i
Pavel”. Pana acum el era chemat cu numele evreiesc de Saul, de aici inainte 1si va lua
numele sau latin de Pavel, pe care-1 va purta in relatiile sale cu lumea greco-romana.
Cu sigurantd, cd aceastd inversare de nume a fost facuta tocmai pentru a putea fi cat mai
apropiat de lumea pe care urma s-o abordeze.”

Discernamant. In misiunea pe care o face Sfantul Apostol Pavel printre paganii:
U impune comunitatilor crestine nici circumciziunea si nici respectarea altor prescriptii
religioase iudaice™®.

Disponibilitate. ,,Tuturor toate m-am facut, ca, in orice chip sa mantuiesc pe unii”
(I Corinteni 9,22).

Moralitatea. ,)Un alt principiu misionar paulin vizeazi moralitatea:** , Nu stiti, oare,
cd nedreptii nu vor mosteni Imparatia lui Dumnezeu? Nu va amagiti: Nici desfranatii, nici
inchindtorii la idoli, nici adulterii, nici malahienii, nici sodomitii, nici furii, nici lacomii,
nici betivii, nici batjocoritorii, nici rapitorii nu vor mosteni Imparatia lui Dumnezeu”.
(I Corinteni 6,9-10).

Staruinta, sinceritatea in cuvant si fapta, dezinteresul fata de castigul material,
atitudinea de parinte fatd de cei convertiti, Insotirea propovaduirii cuvantului de predica
faptelor, sunt principiile de care s-a calauzit Apostolul in activitatea sa misionara.

Concluzii

Stantul Apostol Pavel este cu sigurantd unul dintre cei mai mari misionari crestini,
avand o influentd covarsitoare asupra raspandirii crestinismului, aceasta datorita faptului ca
a apelat la metoda calatoriilor misionare pe arii geografice foarte extinse, la popoare si
culturi extrem de diferite.

Isi incepe propovaduirea intéi la evrei si abia apoi la neamuri. Tocmai de aceea,
planul sau de propovaduire Incepe intotdeauna cu predicile in sinagoga. Aici se adreseaza
atat iudeilor, cat si prozelitilor tematori de Dumnezeu, insé este foarte constient ca prin
prozeliti, in mod indirect, Vestea cea Buna va fi vestita si paganilor. Totusi, Apostolul
Pavel nu se rezuma la o ,,convertire indirectd” a pagéanilor ci li se va adresa in mod direct,
nemijlocit, dobandindu-si astfel apelativul de apostol al neamurilor. De asemenea, apostolul
neamurilor nu se va rezuma doar la propovaduirea in sinagogi, ci va predica si in piete,
spatii publice si locuri in care se aduna mai multa lume.

Cunoscand foarte bine atét pe iudeii cat si pe paganii, putand face diferente fine
intre mentalitatile si agteptarile acestora, Apostolul Pavel le va propovadui Evanghelia
tindnd cont de specificul fiecarei categorii a auditoriului sdu, astfel incat Evanghelia lui

62 §i aici, a urma, a imita. cf. nota (a). op. cit., p. 1686.
8 F PRAT, op. cit, p. 61.

% E. DUMEA, op. cit, p.19.

% G. PETRARU, op. cit, p. 137.
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Hristos sa fie asimilata cat mai eficient. Astfel, pentru evrei isi va fundamenta scripturistic
discursul, pornind de la Vechiul Testament si facand astfel trecerea spre Mesia si
argumentand faptul ca lisus cel mort si inviat este adevaratul Mesia despre care au vorbit
proorocii Vechiului Testament. Nu acelasi tip de discurs ar fi fost semnificativ pentru
pagani, tocmai de aceea, in discursurile adresate lor, Apostolul Pavel va porni de la o
cunoagtere naturald a lui Dumnezeu prin Creatie si apoi va face trecerea spre Hristos
care este Calea spre viata cea vesnica.

Un alt aspect general al propovaduirii Sfantului Apostol Pavel este acela al
intemeierii de Biserici crestine §i organizarea acestora §i a comunitatii crestine pe care
a convertit-o la credintd, precum si intdrirea in credintd a acestora.

Un rol important in propovaduirea mesajului Evangheliei il reprezintd savarsirea
de minuni care au ca scop adesea intarirea in credinta a auditoriului si a celor izbaviti.

Nu in ultimul rand, Pavel se dovedeste a fi un model de vietuire crestina
pentru comunitatea sa si pentru ucenici, nefacandu-se pe el povara fratilor de credinta,
ci castigdndu-si singur existenta, in ciuda faptului cd avea dreptul s traiascd din
Evanghelie, ca unul ce o propovaduia.

Principiile misionare pe care le gasim la Sfantul Apostol Pavel in prima sa
calatorie misionard, au fost si sunt aplicabile in toate contextele: istorice, politice,
geografice, culturale, sociale, etnice etc.

Putem observa cd in urma primei cilatorii misionare, datoritd imprejurarilor
diferite la care a trebuit sa faca fata si a suferintelor pe care le-a indurat, Pavel, renunta
la temperamentul sdu vulcanic, modelandu-se dupa noua invatatura si dupa chipului
blandetii lui Hristos, castigdnd o rabdare de neclintit.

Staruinta, sinceritatea in cuvant si fapta, dezinteresul fata de castigul material,
atitudinea de parinte fata de cei convertiti, insotirea propovaduirii de predica faptelor,
sunt principiile de care s-a cdlauzit Apostolul in activitatea sa misionara.

Cuvantarile misionare din prima cilatorie constituie o sursd inepuizabild de
inspiratie pentru activitatea misionard de azi a Bisericii. Ele demonstreazd cum Biserica
intdlneste tot timpul realitati culturale diferite.

Mesajul Sfantului Apostol Pavel este unul viu, mesaj care nu e adresat doar
contemporanilor sdi, ci tuturor crestinilor din toate timpurile si din toate locurile. Doresc sa
inchei aceastd lucrare cu vorbele Sfantului Apostol Pavel, care da astfel marturie despre
lucrarea sa: “Lupta cea buna am luptat, céldtoria am savarsit, credinta am pazit”.

Abrevieri

D.E.CR. = Dictionar Enciclopedic de Cunostinte Religioase.

D.E.L.C.P.M. = Dictionar Enciclopedic de Literatura Crestina din Primul Mileniu.
D.N.T. = Dictionar al Noului Testament.

I.LB.M.B.O.R. = [Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane.
1.C.D. = Istoria Crestinismului in Date.

D.B.-S.M.R. = Dictionar Biblic - Societatea Misionara Romana.

wkx = Dictionar Biblic, de la P-Z, Vol. 3, Ed. Stephanus, Bucuresti.
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A SF. DIONISIE AREOPAGITUL .
IN CONTEXTUL FILOSOFIEI POSTMETAFIZICE

NICOLAE TURCAN™

ABSTRACT. St. Dionysius Pseudo-Areopagite in the Context of the Post Metaphysical
Philosophy. This study analyses the importance of Dionysius Pseudo-Areopagite’s apophatic
thought for the contemporary post metaphysical context, taking into consideration the
philosophy of Jean-Luc Marion and Gianni Vattimo. The influence of Dionysius’ philosophy on
Marion was considerable, being apparent in the manner in which the French phenomenologist
creates concepts like “God without being”, the idol, the icon, and the distance. Moreover for
Vattimo’s concept of “weak thought” and for a secularized and nihilist postmodern Christianity
the Dionysian philosophy represents an answer and a bridge for dialogue with the faith of
the Church. Starting from apophatic theology, in the absence of which the dogmas of the faith
suffer from an unavoidable “weakness”, this text tries to offer an answer, sometimes in an
apologetic manner, emphasizing the similarities but also the fundamental differences between
the status of metaphysics in post-modernity and the status of dogmas in the Church Tradition.
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Sf. Dionisie Areopagitul este un ganditor care provoaca filosofia timpului nostru.
O spun nu doar exegezele asupra operei lui, nici doar disputele cu privire la persoana
misteriosului autor, ci mai ales dezbaterile de idei si influenta pe care o are asupra unor
autori contemporani capabili de a face din nou posibil discursul filosofic despre Dumnezeu,
dupd o modernitate exclusivista si razboinica. In paginile care vor urma vom incerca sa
subliniem importanta Sf. Dionisie pentru contextul postmetafizic. Operatiunea va cuprinde
patru momente: (1) o prezentare a contextului postmetafizic al filosofiei contemporane;
(2) 0 analiza a catorva concepte ale filosofiei lui Jean-Luc Marion, fenomenolog contemporan
influentat de gandirea Sf. Dionisie; (3) aducerea in scena a provocarii crestinismului
nihilist al ,,gandirii slabe”, provocare lansatd de filosofia postmetafizica si totodata
postmoderna a lui Gianni Vattimo; si (4) o Incercare de raspuns la aceastd provocare
incomoda, cu ajutorul apelului la teologia si filosofia Sf. Dionisie.

1. Contextul postmetafizic

Ambiguitatea metafizicii. Pentru a intelege provocdrile gandirii postmetafizice e
necesara o scurtd oprire asupra conceptului de ,,metafizica”. Termenul de ,,metafizica”,
insemnand ,,dupa fizica”, a fost folosit de Andronicus din Rhodos in primul secol d.Hr.

" Textul de fata apare 1n cadrul proiectului POSDRU/89/1.5/S/60189 cu titlul ,,Programe postdoctorale pentru
dezvoltare durabila intr-o societate bazata pe cunoastere”, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca. La
baza elaborarii lui se afld baza conferinta cu acelasi titlu prezentata la Tismana, In octombrie 2010, in
cadrul simpozionului dedicat filosofiei si teologiei Sf. Dionisie Areopagitul, organizat de Facultatea de

.. Teologie Ortodoxa din Craiova.
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pentru a denumi o serie de carti ale lui Aristotel ce veneau dupa scrierile sale despre
fizica. Desi simpla stabilire a pozitiei, cuvantul a sfarsit prin a fi folosit pentru a desemna
stiinta primelor principii, dat fiind si continutul textelor care stiteau sub acest nume.'
Oricum, acest inteles este doar unul dintre multlplele sensuri ale cuvantului ,,metafizica”,
pentru cé la 1ntrebarea ce este metafizica raspunsurile nu converg cu usurinta cétre o
definitie univoca.” Enumerand céteva dintre cele posibile, asa cum s-au articulat ele in
istoria gandirii, vom intelege prin metafizica: credinta in ceea ce depaseste lumea fizica,
asadar apelul la supranatural; depasirea perceptiilor empirice si luarea in discutie a ceea
ce le intemeiaza — ,realitdti” transcendente sau transcendentale (de exemplu Ideile lui
Platon pentru primul caz si categoriile kantiene pentru cel de-al doilea); un discurs
asupra cauzei tuturor lucrurilor, adica asupra fiintei ca fiintd (Aristotel); o incercare de a
totaliza cunoasterea prin intermediul ratiunii;’ intelegerea fiintei ca prezentd si omologarea
fiintei cu Dumnezeu (sub numele de onto-teologie); fundarea tuturor fiintelor (fiintarii)
in fiinta i a fiintei in fiinta prima (agadar acceptarea distinctiei intre fiintd §i Dumnezeu); o
incercare de a explica lumea drept o lume a aparentelor, in spatele careia se afld o lume
a substantelor si a principiilor etc. Toate acestea dovedesc cd sub conceptul metafizicii
se afld sensuri instabile si multiple, de aceea termenul este inevitabil inacurat, producand
un anumit grad de confuzie.

Cu toata aceastd polisemie, gandirea postmetafizica ezitd arareori si gandeste
acest concept intr-o anumita unitate atunci cand declara sau cand asuma tacit moartea
metafizicii. S-ar putea ca intelesul de ,,idealism filosofic™ pe care-1 acorda Habermas
metafizicii, sa confere o anumitd coerenta diverselor intelesuri enuntate mai sus, dar in
acest caz adevarurile dogmatice ar putea fi omologate prea usor cu constructiile metafizicii
moderne si aruncate odatd cu acestea (asa cum s-a intdmplat in filosofia postmodema)
Insa exemplul cel mai celebru pentru aceasti suprapunere dintre metafizica si teologie
este denumirea de ,,onto-teologle pe care Heidegger o dd metafizicii occidentale. Reductia
metafizicii la acest unic sens’ aJunge in cele din urma sa-L coboare pe Dumnezeu la
statutul de simpla fiintare, accesibila prin stiinta ,,pozitiva” a teologiei, redusa, la randul ei,

! NIcHOLAS BUNNIN, YU JIYUAN, The Blackwell Dictionary of Western Philosophy, Blackwell Publishing,
Malden/Oxford/Carlton, 2004, p. 429.

% Vezi DAVID BENTLEY HART, The Beauty of the Infinite: The Aesthetics of Christian Truth, William B.
Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids/Cambridge, 2003, p. 8.

* A se vedea, de exemplu, o definitie ce intelege prin metafizica ,.experienta gandirii (dar la fel de bine
experienta si nimic mai mult) prin care omul ajunge la a interoga integralitatea a ceea ce el trieste, in
vederea descoperirii prezentei originare si originale, fondatoare si fundamentale, care sustine, asigura si
legitimeaza miscarea oricarei realitati” (YVES CATTIN, Marile notiuni filosofice, vol. 4: Metafizica si
religie (= Memo 52), traducere de Camelia Gradinaru, Institutul European, lasi, 2006, p. 6).

Vezi JURGEN HABERMAS, Postmetaphysical Thinking: Philosophical Essays in Contemporary German
Social Thought, traducere de William Mark Hohengarten, MIT Press, Cambridge, 1992, p. 29. In opinia
filosofului german, autorii exemplari pentru ilustrarea metafizicii ar fi: Platon, Plotin si neoplatonismul, Toma
d’Aquino, Cusanus, Pico dela Mirandola, Descartes, Spinoza, Leibniz, Kant, Fichte, Schelling si Hegel.

> Ricoeur critica intelegerea unitard a acestui concept, tributara lui Heidegger (vezi HART, The Beauty of the
Infinite, p. 8). De asemenea, Gadamer criticd reductia la onto-teologie a lui Platon, cét si echivalenta
dintre gandirea antica si stiinta moderna sub conceptul realitatii nemijlocite: ,,Am pastrat mereu certitudinea
ca Platon a fost mai mult decat pregatitorul «onto-teologiei» aristotelice, cum il vedea Heidegger, si de
asemenea ca acel «caracter de realitate nemijlocita» (Vorhandenheif) nu putea descrie in acelasi mod stiinta
moderna si idealurile ei de obiectivitate, si, pe de altd parte, gandirea antica in déruirea ei pentru theoria”
(HANS-GEORG GADAMER, Elogiul teoriei. Mogtenirea Europei, traducere de Octavian Nicolae si Val.
Panaitescu, cuvant inainte de Stefan Afloroaei, Polirom, Iasi, 1999, p. 216).
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la o simpla stiinta ontica.® Daca ,,uitarea fiintei” este diagnosticul pus de Heidegger pentru
traditia metafizica occidentald, propunandu-i diferenta ontologica dintre fiintd si fiintare,
statutul exceptional al ﬁmtel recuperat astfel in urma diferentei, il arunca pe Dumnezeul
crestin in randul ﬁmtaru Dlmmuat Dumnezeu poate fi supus oricarei ,,deveniri” filosofice,
chiar si mortii, dupa cum proclamase deja nebunul lui Nietzsche. Fireste, o asemenea
perspectiva este foarte indepartata de credinta celor sapte sinoade ecumenice.

Critica metafizicii. Metafizica si-a avut dintotdeauna adversarii ei, produsi, prin
replicd, in acelasi orizont ideatic. Materialismul antichitatii, scepticismul si empirismul
modern sunt cateva exemple de filosofii antimetafizice care constituie reversul firesc al
marilor constructii metafizice. Cu toate acestea gandirea postmetafizica are, dupa opinia lui
Habermas un punct de plecare modern si anume critica idealismului hegelian.® In acest sens,
notiunile de universalitate, supratemporalitate i necesitate au fost criticate, opunandu-li-se
particularul, variabilul si accidentalul, critici care au antrenat si modul intelegerii conceptului
de ratiune. Feuerbach a subliniat prioritatea obiectivitatii, Marx a accentuat rolul productiei
materiale si al relatiilor sociale, in timp ce Kierkegaard a contrapus intelegerii sistematice
si devenirii dialectice facticitatea si finitudinea individualului. Daca luam in considerare si
critica radicala a lui Nietzsche, care acuza de vointa de putere metafizica occidentala,
tabloul capata consistentd, argumentand in favoarea unei Indepartari tot mai sustinute
fata de liniile de forta ale filosofiei moderne

Are loc astfel detranscendentalizarea'® filosofiei, numarand printre cauze (a) infuzia
de constiinta istoricd, adicd de finitudine, din secolul al XIX-lea, (b) aparitia filosofiei
vietii, in care categoriile transcendentale sunt inlocuite cu structurile vietii si, in fine,
(c) turnura lingvistica a filosofiei prin care formele anonime ale limbajului dobandesc
statut transcendental. Ruperea cu filosofia moderna isi accentueaza viteza, definindu-si
sarcinile In dezacord cu orice Incercare de apel la ceea ce constituia altddatd cunoasterea
rationald cea mai inalta.

Postmetafizica si religie. Gandirea postmetafizica nu a vizat in mod insistent religia
si nu s-a format, spre deosebire de filosofia iluminista, printr-o detasare de practicile si
institutiile religioase ale timpului sau. Ivitd mai curand ca dialog filosofic in care statutul
filosofiei 1nsesi a fost chestionat de succesul stiintelor, ea a avut drept partener de discutie
in primul rand metafizica moderna, folosindu-se din plin de critica radicala a lui Nietzsche.

Prin urmare, repunerea problemei religiei in acest context postmetafizic are anumite
avantaje §i dezavantaje Pe de o parte, avantajele se datoreaza faptului ca din razb01u1
dintre ratiune si religie, pe care modernitatea iluministd 1-a dus cu indarjire, par'' a nu

® Vezi MARTIN HEIDEGGER, ,,Fenomenologie si teologie”, in Repere pe drumul gindirii, traducere de Thomas

Kleininger si Gabriel Liiceanu, Ed. Politica, Bucuresti, 1988, pp. 405-418.
7 Vezi HEIDEGGER, ,,Fenomenologie si teologie”.

8 Dupi Habermas, se poate vorbi de cateva teme importante prin care modernitatea filosofica este depasita:
filosofia postmetafizica, turnura lingvistica, ratiunea situationald si depasirea logocentrismului prin rasturnarea
primatului teoriei asupra practicii (a se vedea HABERMAS, Postmetaphysical Thinking: Philosophical
Essays in Contemporary German Social Thought, p. 39).

? Ibidem, p. 6.

' Ibidem, p. 34.

" Aceastd incertitudine provme din faptul ca luptele rationale Tmpotriva religiei nu au dlsparut ci doar
argumentele modernitatii si-au pierdut din forta de convingere, desi spiritul lor poate fi regasit in miscarile
neoateiste contemporane.
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se mai auzi decat ecourile, campul fiind liber pentru noua renastere religioasa anuntata
deja sub numele de ,revenirea religiei”.'” Pe de altd parte, dezavantajele provin din
faptul cd, in absenta unor fundamente ferme, detinute pana acum de traditii, hermeneuticile
religioase de ultima ora practica adesea un subiectivism halucinant, Dumnezeul absent
fiind nu rechemat, ci pur si simplu creat de inteligenta umana in moduri dintre cele mai
neasteptate si, pentru Traditia Bisericii, mai bizare.

Ortodoxia in postmetafizicia. Refuzul metafizicii, atunci cand pune semnul
echivalentei Intre traditia dogmatica si metafizica, nu poate sd nu intre in conflict cu
invataturile Bisericii Ortodoxe. Chiar dacd reclama o noutate si o reconstructie a datelor
religioase de pand acum, in acord cu noile directii postmetafizice de gandire, simpla
omologare intre traditie, Inteleasa ca Sfanta Traditie, si traditia metafizicii occidentale
nu poate obtine rezultate multumitoare in privinta adevarului mesajului crestin, pe care
Biserica l-a pastrat, nu cu usurint, de-a lungul secolelor. Intre Dumnezeul cel adevarat
si Dumnezeul conceput dupa ultimele mode filosofice existd multe diferente fundamentale.
Chiar daca bunavointa si kenoza divina pot atinge cote inimaginabile (a se vedea rastignirea
Fiului lui Dumnezeu), in niciun fel nu poate fi acceptatd schimbarea fundamentald a
raporturilor cu raul, ca sa ofer un singur exemplu de interpretare subiectiva, practicata
de Vattimo. De aceea, oricat ar parea de seducdtoare, aceste creatii raman doar niste
izbanzi culturale ce nu pot fi recunoscute decat sub semnul ereziei de catre Traditia
sfintilor — Traditie asceticd, mistica si, deopotriva, ecleziala.

Importanta Sf. Dionisie. Dupa aceastd sumara prezentare a climatului postmetafizic
actual, e timpul unei intrebari deloc marunte: ce importantd are gandirea Sf. Dionisie
Areopagitul, unul dintre marii parinti ai Bisericii, pentru filosofia contemporana, aflata
intr-un evident dezacord cu autoritatea, deci, a fortiori, cu autoritdtile religioase ale
trecutului?

Raspunsul articuleazd mai multe directii. In primul rénd, oricit ar parea de
paradoxal, gandirea Sf. Dionisie devine deodatad foarte actuald tocmai fiindca moartea
metafizicii a fost decretatd. O nea?teptaté conexiune pare a se ivi intre apofatismul Sf.
Dionisie si nihilismul contemporan'®, in masura in care lupta impotriva exceselor ratiunii
iluministe a celui din urma ar putea avea similitudini cu modul in care ratiunea este depasita
a celui dinti. In al doilea rand, dacd apofatismul este interpretat radical, el oferd un
ajutor real in critica metafizicii moderne si a conceptului idolatru de Dumnezeu. In fine, in
al treilea rand, pastrandu-se modul 1n care Traditia Bisericii l-a inteles pe Sf. Dionisie,
ar putea fi formulate raspunsuri noi in fata filosofiilor postmoderne care refuza, sub
acuzatia de metafizica, orice intemeiere dogmatica a credintei. In acest caz, apofatismul
Sf. Dionisie poate reprezenta o punte de legiturd cu gandirea postmetafizica, intr-un
dialog in care fundamentele dogmatice ale credintei trebuie din nou puse in valoare in
dimensiunea lor antinomica: atat ca adevaruri sine qua non pentru credinta, cat si ca

12 A se vedea ENDA MCCAFFREY, The Return of Religion in France : From Democratisation to Postmetaphysics,
Palgrave Macmillan, London, 2009.

13 Vezi paralela ficutd de Yannaras intre nihilismul lui Heidegger si apofatismul Sf. Dionisie in CHRISTOS
YANNARAS, Heidegger si Areopagitul, traducere de Nicolae Serban Tanasoca, Anastasia, Bucuresti,
1996.
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adevaruri insuficiente pentru mantuire, in masura in care nu sunt completate de experienta

ecleziald a comuniunii divino-umane cu Dumnezeirea cea ,,mai presus de dumnezeire
3 / 14 . - o« .. . . .

(Omep0O€oc)” ™, experientd cu trisaturi inevitabil apofatice.

2. Jean-Luc Marion si ,,Dumnezeul fara fiinta”

Pentru Jean-Luc Marion critica lui Heidegger fatd de teologie, coborata, asa
cum spuneam, la statutul de simpla stiinta ontica, nu se sustine. Influentat de gandirea
Sf. Dionisie, Marion incearca sa-L gandeasca pe Dumnezeul cel dincolo de toate dupa
o retetd postmetafizica: orice apel la fiinta din perspectiva teologica trebuie recuzat, iar
discursul despre Dumnezeu are mai mult de castlgat daca depaseste ontologia si refuza
categorla fiintei. Sintagma ,,.Dumnezeul fara ﬁlnt“” folosita de fenomenologul francez nu
¢ nici o forma de nihilism postmetafizic, nici o forma de agnosticism si nici versiunea
scepticd a unei noi onto-teologii, ci doar asumarea refuzului de a folosi un concept
compromis, din punct de vedere teologic de catre traditia metafizica occidentala.

divinul, aga cum s-a 1ntamplat in descendenta kantiand la Marx, Nletzsche, Freud sau
Auguste Comte? Marion nu reia razboiul modern dintre ratiune si credintd nici macar
pentru a da castig de cauza credintei. Optlunea lui porneste de la fenomenologie si artlculeazaé
cu rigurozitate, liniile descriptive ale unui nou fenomen pe care-1 numeste fenomen saturat.

Fenomenul saturat depdseste limitele 1mpuse de claritatea matematica (Descartes), de
categoriile a priori ale intelectului (Kant) si de constrangerile pe care fenomenologla
lui Husserl le articuleaza prin apelul la limitele intre care fenomenul insusi este dat."’

Pornind de la definitiile fenomenului oferite de Kant si Husserl, definitii care cuprind
atat conceptul cat si reprezentarea/intuitia, Marion reugeste sa configureze raportul dintre
cele doud, n asa fel incét sa deschida calea analizei unor noi tipuri de fenomene, cele ale
experientei religioase. Adevarul, spune Marion, se poate realiza in doua feluri: (1) fie
intuitia umple complet conceptul — o situatie mai putin frecvents, fie (2) conceptul rimane
nesaturat, dar intuitia, desi nu-1 umple complet, este suficientd pentru a-1 confirma si
valida. Niciunul dintre aceste doud raporturi nu poate explica insd fenomenul religios,
pentru care e nevoie de o a treia intelegere a raportului si anume: in acest caz particular,
intuitia debordeaza conceptul, ea se da in surplus fatd de concept si 1l depaseste. Acest

14 SF. DIONISIE AREOPAGITUL, Despre numirile dumnezeiesti, IV, 1, 351 b, in Patrologia greaca, vol. 111.
Toate referintele trimit la aceasta editie, textul roménesc fiind redat dupa editia Opere complete (= Colectia
cartilor de seama), traducere de Dumitru Staniloae, Paideia, Bucuresti, 1996. Operele Sf. Dionisie sunt
prescurtate astfel: Despre ierarhia cereasca, IC; Despre ierarhia bisericeascad, IB; Despre numirile
dumnezeiesti, ND; Despre teologia mistica, TM, Epistole, Ep.

!5 Sintagma reprezinti titlul unei celebre carti a filosofului francez (vezi JEAN-LUC MARION, Dieu sans
l'étre, Quadrige / Presse Universitaire de France, Paris, 1991).

'S Pentru o discutic mai ampld, vezi JEAN-LUC MARION, Vizibilul i revelatul: teologie, metafizicd si
fenomenologie (= Philosophia christiana), traducere de Maria Cornelia Ica jr, Deisis, Sibiu, 2007,
pp- 39-89, 171-220.

'7 JouN D. CAPUTO, MICHAEL J. SCANLON, ,Introduction: Apology for the Impossible: Religion and
Postmodernism”, in JOHN D. CAPUTO, MICHAEL J. SCANLON (ed.), God, the Gift, and Postmodernism,
Indiana University Press, Bloomington - Indianapolis, 1999, p. 7.
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fenomen in exces poate descrie felul in care fenomenul religios (a se citi teofania'®) se
manifestd. Un atare fenomen nu mai este convingator descris de categoriile kantiene, fiindca
el depaseste cantitatea, calitatea, relatia si, In acelasi timp, transgreseaza modalitatea; in
donatia sa, el are o forma specifica de vizibilitate, cci se prezintd intr-o maniera orbitoare,
care poate fi discutatd mai curand in termenii invizibilitatii, termeni ce evidentiazd influenta
discursului areopagitic:

»«Dumnezeu» devine invizibil nu in ciuda donatiei sale, ci in virtutea acestei donatii. E
nevoie de o foarte slaba stima, ba chiar de un refuz deja militant al transcendentei pentru a
ne scandaliza de invizibilitatea sa. Daca I-am vedea asa cum vedem o fiintare a lurm1 atunci
deja n-ar mai fi vorba de «Dumnezeu»”.'

Sa ne amintim ca Sf. Dionisie, facand apel la imposibilitatea vederii fiintei divine
(dupa cum avea sa fie explicitat ulterior de Traditia ortodoxa) si la importanta medierii
angelice in impartasirea cunoasterii lui Dumnezeu, afirma:

,Jar dacd ar spune cineva cd unora din sfinti le-au venit si nemijlocit aratiri dumnezeiesti
(cf. Fac. 12, 7; 28, 13) sa afle limpede si aceasta din preasfintele Scripturi, ca nimeni n-a
vazut si nu va vedea (cf. Ies. 32, 20; loan 1, 18; 1 Ioan 4, 12; I Tim. 6, 16) ceea ce este insusi
ascunsul lui Dumnezeu.’

Invizibilul devine astfel o tema fenomenologica avand drepturi depline, iar distinctia
dintre idol si icoana se descopera ca decisiva.

Idolul, icoana si distanta. Pentru Marlon idolul reprezinta o prezentd a divinului
sau a lui Dumnezeu fara o dlstanta necesard.”' O prezenta care inchide, plina si opaca,
asemenea conceptului metafizic de Dumnezeu, chiar atunci cand articuleaza trasaturi
ale magnificentei Sale. Orice pretentie de cunoastere absolutd dezviluie un idol.”* Ceea
ce calificd idolul nu tine de fabricatia sau de natura sa, ci de privirea care se opreste in
el, 1l expune sl il epulzeaza Privirea este cea care confectioneazd idolul, nu invers. 2
Idolul ofera privirii simpla vizibilitate, ,,fie ea lucru, femele idee sau Dumnezeu”24, iar
privirea il priveste asa cum ar privi intr-o oglinda. Idolul poate fi comparat cu o oglinda
invizibila, care nu-ti permite sa-ti dai seama ca te 1n§eh sau ca esti mselat Privirea nu
mai poate inainta catre un dincolo, ci se intoarce la sine, reflectindu-se®® obnublland
invizibilul — pentru ¢i nu poate admite niciun invizibil*” —si culminand intr-o aut01dolatrle.
Extrem de importanta pentru discutia noastra este faptul ca chiar atunci cand idolul este

'8 Tntr-adevr, Jean-Luc Marion enumeri printre fenomenele saturate si teofania, in care ,,plusul de intuitie
ajunge la paradoxul cé o privire invizibilda ma priveste in fatd in mod vizibil si ma iubeste” (MARION,
Vizibilul si revelatul: teologie, metafizica si fenomenologie, p. 87).

' Ibidem, p. 114.

%0 2ICIV,3,37c.

21 Vezi MCCAFFREY The Return of Religion in France, p. 132.

22 MARION, Dieu sans l'étre, p. 37.

3 Vezi Ibidem, p. 19.

2* Ibidem, p. 21.

% Ibidem.

2 * Ibidem, p. 40.

27 Ibidem, p. 23.

28 Ibidem, p. 43.
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demascat, idolatria nu dispare, cel mai bun exemplu fiind Nietzsche: acuzand idolul

Dumnezeului moral, il inlocuieste cu idolul Dumnezeului vointei de putere, iar Dumnezeul
. < A . . .29

non-idol ramane in continuare nedescoperit.

,,Proximitatea idolului mascheaza si marcheaza fuga divinului si a departarii ce-1 autentifica.
Apropriindu-si-1 excesiv pe «Dumnezeu» prin dovada, gandirea se indeparteaza de departare,
trece pe langa distanta i se descoperd, intr-o bund dimineats, inconjurata de idoli, de concepte
si de dovezi, dar parasita de divin — atee.”°

Pentru a depasi idolatria, e nevoie de apelul la icoana si la distanta prin care
invizibilul advine.

Icoana este un fenomen ce se dezvaluie doar prin distanta si prin relatie filiala.’!
Odata ce spatiul onto-teologiei este eliberat de idoli, Dumnezeu se dezvaluie ca manifestare a
invizibilului in vizibil: nici Dumnezeul metafizic, nici ego-ul transcendental, ci doar
aparitia, manifestarea fenomenologica a invizibilului in vizibilitatea iconica.*”? Aceasta
nu reduce si nu anuleaza invizibilitatea lui Dumnezeu, céci chiar si in icoana invizibilul
raméane invizibil: Dumnezeu nu poate fi vizualizat ca un obiect din aceastd lume. Sa ne
amintim de cuvantul Scripturii: ,,Pe Dumnezeu nimeni nu L-a vdzut vreodatd” (In 1, 18).
Privirea icoanei afirma paradoxul cd icoana mai mult priveste, decat este privitd;” ea
rdmane vizibilitate a invizibilului ca invizibil**, fiindca ceea ce nu poate fi conceptualizat
in calitate de esenta este, in acest caz, prezentat ca ,,intentie” (intention) a invizibilului
de a inainta citre vizibil.> in timp ce idolul rezulta din privirea care-1 vizeaza, icoana
convoaca vederea, lasand vizibilul [...] s se satureze putin cate putin de invizibil.”® Ca
fenomen saturat, icoana dezviluie distanta in care orice concept metafizic este sters.’’

Fenomenologia distantei, cu referire la Dumnezeul apofatic, este grezentaté pe
larg intr-un text al lui Jean-Luc Marion despre Sf. Dionisie Areopagitul.”® Dumnezeul
cel de negandit nu poate fi cunoscut decét in intervalul distantei, a carui miza e data de
interdictia de a-I aplica lui Dumnezeu un tratament ontic®, transformandu-L intr-o fiintare
printre alte fiintari, disponibild unei stiinte care ar putea purta numele de teologie stiintifica.
Orice teologie opaca la experienta apofatica ramane idolatra. ,,Cel de negandit se da pe
sine gandirii ca fiind de negandit.”*" Si ne amintim de negatiile puse in joc de Sf.
Dionisie, care sunt radicale, fiindca Dumnezeu nu este:

% Ibidem, p. 59.

30 JEAN-LUC MARION, Idolul si distanta, traducere de Tinca Prunea-Bretonnet si Daniela Paldsan, control
stiintific de Cristian Ciocan, Humanitas, Bucuresti, 2007, p. 36.

3! Vezi MCCAFFREY, The Return of Religion in France, p. 135.

32 Ibidem.

33 JEAN-LUC MARION, Crucea vizibilului. Tablou, televiziune, icoand — o privire fenomenologica, traducere
de Mihail Neamtu, cuvant inainte: diac. Ioan I. Ica jr, Deisis, Sibiu, 2000, p. 44.

3* MARION, Dieu sans l'étre, p. 35.

35 Ibidem, p. 36.

3 Ibidem, p. 28.

3T McCAFFREY, The Return of Religion in France, p. 137.

38 Vezi MARION, Idolul i distanta, pp. 201-272.

3% Vezi Ibidem, p. 203.

0 Ibidem, p. 206.
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,»-.. Nici unul, nici unitate, nici dumnezeire, nici bunatate, nici Duh, cum il cunoastem noi.
Nici fiime, nici parintime, nici altceva din cele ale noastre sau ale altcuiva dintre existentele
cunoscute. Nu e nici ceva din cele ce nu sunt, nici ceva din cele ce sunt, nici nu o cunosc pe
ea existentele, ca existentd. Nu este nici cuvant pentru ea, nici nume, nici cunostinta. Nu e
nici intuneric, nici lumina, nici rétécire, nici adevar. Nici nu este o afirmare a ei, nici negare.
Ci facand afirmatiile si negatiile celor de dupa ele, nici nu o afirmam, nici nu o negdm pe
ea. Fiindca e mai presus de toata afirmarea, ca cea care e cauza unica a tuturor; $i mai presus
de toata nflga‘gia, ca cea care le depaseste pe toate, care e simplu dezlegata de toate si dincolo
de toate”.

Distanta pe care o instaureaza aceste negatii atestad fagtul cd Dumnezeu nu
poate fi gandit in categoriile fiintei, ci el ni se di ca un dar.** Aceastd donatie nu
aboleste distanta, ci 1i recunoaste incomensurabilitatea si o strébate43, in masura in care
se intelege cd apofatismul Sf. Dionisie nu este doar un discurs printre altele, ci e un
urcus intru Dumnezeu. Parcurgerea distantei — care nu Inseamna nicidecum aproprierea
si disparitia ei — presupune ierarhia, cereasca si bisericeasca, pe care Marion o intelege,
adesea in chip paradoxal, drept ,origine a sﬁngeniei”44 si ,,mediere nemijlocitd™,
facuta posibild de intruparea lui Hristos. ,,Ierarhia, altoitd pe Hristos i savarsita prin el,
devine pentru noi singura icoand cu putintd a medierii nemijlocite.”*® Urcusul duhovnicesc
nu strabate distanta pentru a o aboli, ci pentru a-L primi pe Cel de negandit. Singurul
discurs care raméne posibil in aceste conditii de mentinere a distantei si neidolatrizare a lui
Dumnezeu este, dupa cum asuma Jean-Luc Marion, discursul de lauda, rugéciunea.47

Influenta dionisiana. Nu detinem suficient spatiu pentru o discutie elaborata
asupra filosofiei lui Jean-Luc Marion, 1nsa putem avansa ideea ca influenta Sf. Dionisie
este capitald. Idolul, icoana, distanta si fenomenul saturat rdman concepte de neinteles
in absenta apelului la gandirea apofatica.

Réamane de meditat dacd un cuplu antitetic precum cel format de idol si icoana
da seama fara rest despre anvergura discutiei dintre teologia catafatica si cea apofatica.
Nu orice gandire afirmativa despre Dumnezeu cade sub acuzatia de idolatrie, decat
atunci cand eludeaza apelul la experienta apofatica. Ideea noastra este ca afirmatiile pot
deveni idoli, In masura in care au pretentii absolutiste si nu sunt formulate in vederea
experientei apofatice, a experientei mistico-liturgice, dar ele nu sunt idoli in mod necesar.
Metafizica moderna, cea care se cere depasitd datoritd idolatriei conceptuale, nu e
sinonima cu dogmatica ortodoxa, de exemplu, care, prin antinomiile pe care le contine,
trimite neincetat, la fel ca icoana lui Marion, catre Cel de dincolo de ele. Dumnezeu se
cere gasit — pentru a fi cautat — printr-un alt tip de experientd, nondiscursiva. Orice
obnubilare a acestui adevar, produce un refuz categoric al invataturilor dreptei credinte
acuzate de metafizica si violentd metafizica. E ceea ce se va intdmpla in filosofia lui
Gianni Vattimo.

1 TM, V, 572 a-b.

2 Vezi MARION, Dieu sans l'étre, p. 12.

43 Vezi MARION, Idolul si distanta, p. 231.
* Ibidem, p. 234.

* Ibidem, p. 241.

¢ Ibidem, p. 249.

4 Vezi Ibidem, p. 259.
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3. Gianni Vattimo si crestinismul nihilist

Crestinismul slab. Viziunea postmetafizica si postmoderna a lui Gianni Vattimo
este una dintre cele mai provocatoare, fiindca propune nici mai mult nici mai putin decat
,»un crestinism nonreligios”, expresie prin care intelege in primul rand un crestinism
non-institutional, fara Biserica.*® Criticand fundamentele metafizice, banuite ca fiind mereu
generatoare de dominatie si raspunzatoare de raporturi de fortd, Vattimo isi intemeiaza
optiunea pe existenta unui legitim subiectivism hermeneutic care si-ar avea cauza chiar
in Indemnul evanghelic de a cauta adevarul in propria interioritate. Adevarul obiectiv
si-ar pierde astfel din tarie, pentru ca ar ascunde de fiecare datd un interes nonobiectiv,
0 perspectiva, o traditie etc., toate fiind menite sa-i asigure succesul, dar si dominatia.

Pus in fata acestei realitati, crestinismul nu ar mai putea face apel la adevar,
nici la structuri sau temeiuri metafizice stabile, de vreme ce ele nu ar putea scipa de
suspiciunea cd, de fapt, disimuleaza o vointd de putere. Nemaiputind accepta adevarul
obiectiv, gandirea lui Vattimo alege sa-1 refuze si pe cel al Traditiei, omologand tacit
obiectivitatea demersurilor metafizice cu ,,obiectivitatea” dogmatica si recuzandu-le pe
ambele deodata, in virtutea acestei aproprieri. Dogmatica este metafizica, de aceea
decesul ei este evident, la fel ca decesul metafizicii.

in acest orizont, chiar si hermeneutica, in varianta ei filosofica, asa cum se
iveste 1n textele lui Nietzsche sau Heidegger, adica in variantele cele mai radicale, n-ar
fi decit evolutia si maturizarea mesajului crestin. In aceeasi ordine argumentativa,
secularizarea nu mai trebuie privitd ca o maladie periculoasd pentru crestinism, ci ca
implinire a lui. Ceea ce mai ramane din crestinismul astfel deconstruit este iubirea in
ipostaza ei caritativa, a carei misiune este aceea de a inlocui adevarul:

... poate ci adevaratul crestinism trebuie sa fie nonreligios. in crestinism existi o angajare
fundamentald in favoarea libertatii. $i, pentru a adauga un pic de scandal, pronuntdndu-ne
pentru libertate, aceasta include si libertatea fata de (ideea de) adevar. Dincolo de toate, daca
realmente existd un adevar obiectiv, va exista mereu cineva care se afla in posesia lui mai
mult decat mine, prin urmare fiind autorizat sd ii impuna obligativitatea normativa asupra

EL)

mea.

Crestinismul se emancipeaza astfel, sugereaza Vattimo, de sub tutela autoritarismului
de orice fel, ajungénd la adevarata libertate. Este o libertate fara Biserica, fara adevar,
fara morala si fara dogmatica.”® Propunand un crestinism fara adevar, ergo fara putere
(dupa cum infereaza postmetafizic Vattimo), supravietuirea in fata nihilismului se realizeaza,
paradoxal, tocmai prin transformarea crestinismului in nihilism, tocmai prin implinirea
lui ca secularizare (termenii sunt sinonimi la Vattimo). Aceastd interpretare excesiva
a crestinismului e posibild datorita ,,gandirii slabe”, cum numeste Vattimo gandirea
postmetafizica si totodatd postmoderna pe care o edifica.

*8 Pentru o discutie mai ampla asupra acestui subiect, vezi NICOLAE TURCAN, ,,Crestinismul gandirii slabe si
problema intemeierii”, Tabor 111, 1 (2009).

4 JOHN D. CAPUTO, GIANNI VATTIMO, Dupa moartea lui Dumnezeu, traducere de Gabriel Cercel, cu o
postfata de Gabriel Vanahian, Curtea Veche, Bucuresti, 2008, p. 56.

30 Vezi GIANNI VATTIMO, A crede cd mai credem: e cu putingd si fim crestini in afara Bisericii? (= Biblioteca
italiand), traducere de Stefania Mincu, Pontica, Constanta, 2005, p. 53.

187



NICOLAE TURCAN

Gandirea slabi. Gandirea slaba’' ia in considerare descoperirea nietzscheano-
marxista a legaturii dintre evidenta metaﬁ21ca manifestata prin obligativitatea temeiului, si
raporturile de dominare astfel instituite.’* Violenta metafizicii fiind usor observablla in
istorie, fiinta nu mai poate fi gdndita intr-o manierd modernd, dar nici nu trebuie supusa
procedeclor la fel de ,,tari” ale demascarii/demistificarii; o privire destinsa catre lumea
aparentelor, a discursurilor §i a formelor simbolice ar putea descoperi aici o posibild
experienta a fiintei. O atare descoperire nu s-ar transforma intr-un nou raport de putere,
simulacrele raimanand 1n afara glorificarii — pe care o reclama Deleuze — tocmai pentru
a nu primi greutatea pe care o avea fiinta metafizicd de pana la ea. Intentia nu este
aceea de a inlocui o structurd de putere cu alta, ci de a incerca un nou tip de rationare,
care asuma relativismul hermeneutic, criticd modernitatea si fiinta metafizicii moderne,
sustine nihilismul postmetafizic si preferd evenimentul, instabilitatea si metafora in
detrimentul oricdrei universalitati rationaliste anistorice. Din lipsd de spatiu, nu vom
lua aici in discutie toate aceste trasaturi, ci ne vom opri doar asupra modului in care
este conceputa slibirea fiintei.

In privinta raporturilor cu fiinta, gandirea slaba tine si dezviluie caracterul
neargumentabil al trasaturilor de stabilitate in prezentd, eternitate etc. atribuite de traditia
metafizica. Pe urmele criticii lui Heidegger din Fiinta si timp, pentru care fiinta nu poate
avea caracterul de generalitate al fiintarilor simplu prezente, gandirea slabd asuma aceasta
Huitare a fiintei”, tragand ultimele consecinte. Asumarea diferentei ontologice va conduce
astfel la concluzia ca ,,fiinta nu este”, ci ,,se 1ntamp1"’ Fiinta ca eveniment este ,,inscrisa
in contextele sale istorice, metaforlce si kenotice™, intr-o advenire niciodati completa,
niciodata stabild, niciodata posibild in baza vreunui nivel transcendental. ,,7ranscendentalul,
cel care face posibila orice experienta de lume, este caducitatea (subl. aut.)”, scrie Vattimo.

Tocmai acest sfarsit al metafizicii este, dupa filosoful italian, una dintre cauzele
intoarcerii contemporane a lui Dumnezeu, eliberat la randul lui de dominatiile politicului,
dogmaticii etc. Revenirea religiosului este autenticd Tn masura In care acceptam cd o
alta experienta religioasa 1n afara celei seculare nu mai e cu putinta:

,,Ca si In cazul vitarii fiintei, despre care vorbeste Heidegger, si aici [...] nu e vorba atat de a
reaminti originea uitatd, refacAnd-o prezenta cu toate drepturile ei; ci de a ne aminti ca am
uitat-o dintotdeauna, si ca readucerea In memorie a acestei uitdri si a acestei distante este
ceea ce constituie singura experientd religioasa autentica”. >

Prin urmare, Dumnezeul mort se reintoarce intr-o nouda forma, mult slabita
dupa extinctia de care avusese parte, iar gandirea slaba 1i teoretizeaza Intoarcerea. E
timpul sd subliniem ca ,,sldbiciunea” din aceastad sintagma nu are nimic de-a face cu

31 Oferim in continuare cteva trisituri, asa cum reies ele din descriere pe care Vattimo o face in GIANNI
VATTIMO, PIER ALDO ROVATTI (ed.), Gdndirea slaba (= Biblioteca italiand), traducere de Stefania Mincu,
Pontica, Constanta, 1998, p. 7.

52 Intr-adevar, in Genealogia moralei, Nietzsche afirma: ,,... recomandind «iubirea fatda de aproape»,
preotul ascet recomanda de fapt un excitant pentru instinctul cel mai puternic si mai legat de viata, chiar
daca este administrat cu prudentd — vointa de putere” (vezi FRIEDRICH NIETZSCHE, Genealogia moralei,
traducere de Simion Danild, Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 419).

>3 VATTIMO, ROVATTI (ed.), Gandirea slabd, p. 16.

> MCCAFFREY, The Return of Religion in France, p. 104.

3 VATTIMO, A crede ci mai credem, p. 1.
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incapacitatea de a rationa sau cu vreun fenomen al decadentei pe care gandirea si l-ar
recunoaste, ci se referda la raporturile pe care aceasta gandire le are cu temeiurile si
fundamentele metafizice, cu acele prime principii care au justificat, de-a lungul timpului,
ideea de universalitate. Gandirea slaba

,inseamnd nu atit, sau nu in primul rand, o idee a unei gandiri mai constiente de limitele ei,
care lasa deoparte pretentiile marilor viziuni metafizice globale etc.; ci, gnai ales, o teorie a
slabirii ca trasatura constitutiva a fiintei in epoca sfarsitului metafizicii.”

Daca prin categoriile metafizice nu se mai poate accesa nimic de ordinul fiintei
pline, aceastd experientd a slabirii este singura posibild. Gandirea slaba asuma identitatea
hermeneutica dintre fiinta si limbaj, de traditie heideggeriana,

,u ca pe un mod de a regasi fiinta originard, adevarata, pe care metafizica a uitat-o prin
consecintele ei scientiste si tehnologice; ci ca pe o cale pentru a intdlni din nou ﬁirslta ca
urma, amintire, o fiintd consumata si slabita (si numai prin aceasta demna de atentie)”.

Nu putem si nu remarcam ca presupozitiile implicite pe care aceastd gandire le
pune in lucru nici nu permit o altd solutie: atat echivalenta dintre fiintd si Dumnezeu,
cat si inexistenta unui_acces la fiintd/Dumnezeu in afara categoriilor metafizicii sunt
criticabile si inexacte.” De aceea voi incerca si argumentez, cu ajutorul filosofiei si
teologiei Sf. Dionisie Areopagitul, nu doar cd gandirea slaba nu este singura solutie de
refuz a dominatiei metafizicii moderne, ci, mai mult, cad atunci cand sunt discutate
problemele ce privesc Traditia crestind, o discutie a depasirii idolatriei rationale se poate
duce din chiar interiorul acestei Traditii. Cu alte cuvinte nu refuzul dogmaticii, echivalata
in mod tacit cu metafizica rationalistd, ci descoperirea caracterului sau antinomic §i iconic,
care trimite dincolo de ea, catre Dumnezeul incomprehensibil, insa fara a nega adevarul
invataturilor de credintd, adevar la care Traditia Bisericii a tinut si tine cu atata sfintenie.

4. Afirmatii si negatii

Problema dogme — apofatism sau despre categorial si acategorial. Pentru a
raspunde crestinismului nihilist va trebui sa clarificdm statutul gandirii in cazul Sf. Dionisie
si modul 1n care aceasta trebuie depasitd. Nu cumva intre nihilismul postmodern si
apofatismul dionisian se iveste o necesitate comund, aceea a destituirii ratiunii din
functia ei dominanta? In cuvintele lui Vattimo, nu cumva slibirea ratiunii se impune si
in cazul apofatismului dionisian, In masura in care intdlnim si aici o negare a celor mai
importante afirmatii de credintd? (Sa ne amintim ca negatiile din fragmentul dionisian
citat mai sus sunt radicale: in discursul apofatic nu mai sunt acceptate nici macar
conceptele de paternitate si filiatie, de unitate si treime!)

Aceste intrebdri ascund in ele o presupozitie inevitabild: aceea a conflictului cu
ratiunea tare, justificatoare si detinatoare de principii. Transferatd in campul filosofiei
Sf. Dionisie, aceasta presupozitie ia forma unei probleme sesizata de exegeti si formulata
astfel: la o analizd atentd, teologia apofaticd pare incompatibild cu teologia numelor

>%Ibidem, p. 23.

T VATTIMO, ROVATTI (ed.), Gdndirea slabd, p. 7.

%8 Vezi JOHN MILBANK, Theology and Social Theory: Beyond Secular Reason, 2nd edition, Blackwell
Publishing, Massachusetts/Oxford/Victoria, 2006, p. 297.
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divine, cu alte cuvinte intre mistica i dogmatica existd o fracturd. Problema dobandeste o
formulare edificatoare la Lucian Blaga: absolutul acategorial al Sf. Dionisie este
altceva decat gandirea categoriald a antinomiilor dogmatice. Daca dogmele opereaza cu
concepte, pe care le folosesc in afara regulilor logicii, apofatismul Sfantului Dionisie este
acategorial, fiindca 1n acest caz chiar dacd functionarea in acord cu regulile logicii ramane
valabila, categoriile sau conceptele nu mai sunt prezente decét pentru a fi negate.”

Problema e formulata si de exegetii Sf. Dionisie, care se intreaba nu doar cum
poate fi depasita tensiunea dintre numirile divine si negatiile lor, ci §i cum poate fi depagita
tensiunea dintre cunoasterea transmisd de ierarhiile angelice (descrise in tratatul Despre
ierarhia cereasca) sau bisericesti (din Despre ierarhia bisericeasca) si teologia mistica
a cunoasterii prin necunoagtere, unde nici un fel de intermediere nu pare a exista, nici
angelica, nici bisericeasca.”’ Cu alte cuvinte, dupd cum au incercat unii comentatori sa
explice, problema e reductibila la a 1mpaca un crestinism mistic, adica subiectiv si personal,
cu unul al ierarhiilor, adici institutional.”' De exemplu, pentru Meyendorff, Sf. Maxim
Marturisitorul ar fi mai putin mﬂuentat de gandirea Sf. Dionisie, decat de cea a lui
Evagrie, in timp ce Sf. Grigore Palama ar corecta hristologic apofatismul dionisian.”

Exegeza ortodoxa recenta, tinde s rezolve aceste tensiuni, fara a le transforma in
contradictii definitive. Andrew Louth sustine ca extazul reciproc al iubirii dintre Dumnezeu
si om ocoleste sistemul ierarhiei, a carei functie rimane cea teofanica, de ardtare, cétre
cei incd necredinciosi, a slavei lui Dumnezeu prin frumusetea armonioasa a creatiei. 3
Un alt comentator Alexader Golitzin, afirma ca pentru Sf. Dionisie o asemenea dihotomie
nu existd®, prin urmare solutia care se 1mpune este aceea a unor succesiuni de momente:
»ascensiunea mistica e stadiul final al unui 1t1nerar care incepe in capitolul initial al
primului dintre tratatele dionisiene, lerarhia Cereasca™®. Chiar un nuantat ganditor catohc
precum Jean-Luc Marion, propune aici conceptul paradoxal al ,,medierii nemijlocite’ > 66

Aceastd problema readuce in prim-plan statutul ratiunii si al afirmativului
pentru teologia apofaticd. Trebuie eliminate principiile si fundamentele metafizice, asa
cum propune Vattimo? In contextul nostru, se impune renuntarea la adevirurile
transmise de Sf. Traditie a Bisericii?

Rolul ratiunii la Sf. Dionisie. Daca revenim la textele corpusului dionisian,
vom constata cd autorul acestor scrieri este departe de a transforma apofatismul intr-un
nihilism avant la lettre. Ratiunea umana nu este lichidata, ci o vom gasi invocata de Sf.
Dionisie in diferite contexte: atunci cand se aduce motivatia scrierii tratatului Despre
numirile dumnezeiesti, din ascultare (,,... poruncindu-ne sa dezvoltam si sd distingem

% Vezi LUCIAN BLAGA, Eonul dogmatic, in Trilogia cunoasterii, editie ingrijita de Dorli Blaga, studiu
introductiv de Al. Tanase, Minerva, Bucuresti, 1983, pp. 241-242.

60 Vezi, de exemplu, ALEXANDER GOLITZIN, Mistagogia experienei lui Dumnezeu in Ortodoxie (= Mistica),
traducere de loan I. Icé jr, Deisis, Sibiu, 1998.

8! Ibidem, p. 69.

%2 Pentru o discutie asupra influentei Sf. Dionisie Areopagitul asupra Sf. Maxim Marturisitorul, vezi
ANDREW LOUTH, Dionisie Areopagztul o introducere (= Philosophia Christiana), traducere de loan I. Ica
jt, Deisis, Sibiu, 1997, pp. 186-198.

% Ibidem, pp. 148-149.

8 Vezi GOLITZIN, Mistagogia experienei lui Dumnezeu in Ortodoxie, p. 69.

8 Ibidem, p. 68.

% Vezi supra.
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cu ratiunea (dlakQivat), pe masura noastra expunerile rezumative si unitare ale mintii
atotintelegatoare ale barbatului acela™); in 1ntelegerea adevarurilor de credintd, in acord
cu vointa lui Dumnezeu (,,Astfel ne silim §i noi s unim prin cugetare §i sa distingem
(xait évoov t@ Aoyw Kat dtakpiverv) cele dumnezeiesti precum cele dumnezeiesti
insele s-au unit si s-au si distins”®*); in stadiul premergator contemplarii prin negatn la
intelegerea analogica ori dizanalogica a simbolurilor sau ,,sfintitelor aseménari”.” Desi
poate ajunge la cunoasterea inteligibild, ratiunea umand ramane limitata atunc1 cand e
vorba de unirea cu Dumnezeu:

. Irebuie s stim ca mintea noastra are puterea de-a intelege, putere prin care contempla cele
inteligibile, dar unirea prin care se uneste cu cele de dincolo de ea, intrece firea mintii. De
aceea trebuie sd Intelegem cele dumnezeiesti nu In modul nostru, ci iesind din noi in
intregime si facandu-ne intregi ai lui Dumnezeu. Céci e mai bine sd fim ai lui Dumnezeu
decat ai nostri. Céci asa se vor da cele dumnezeiesti celor ce s-au unit cu Dumnezeu.””’

In acest paragraf se observi cu destuli claritate ca limitele ratiunii sunt impuse
de faptul ca experienta unirii cu Dumnezeu este o stare de exceptie, Cel dincolo de
toate neputind fi capturat de niciun fel de aparat conceptual. Slabiciunea ratiunii in
experienta apofatica, pentru a vorbi in termenii lui Vattimo, nu are acelasi sens pe care-
1 avea la filosoful italian: ea nu infereaza, in mod necesar, nici relativismul moral, nici
pe cel dogmatic, al adevarurilor de credinta.

Rolul credintei drepte la Sf. Dionisie. Importanta credintei raméane decisiva,
fiindca niciun fel de apofatlsm n-ar fi posibil in absenta revelatiei si Intruparii. Ceea ce
se poate spune despre Dumnezeu are ca baza revelapa prezenta in Sf. Scripturi, iar nu
vreo constructie rationald, oricat de fastuos ar fi invesmantata: ,,... despre aceastd
dumnezeire mai presus de fiintd §i ascunsa nu se cuvine a se gréi, nici a se cugeta ceva,
afard de cele spuse noud din Sfintele Scripturi (ék TV ist)v Aoyiwv)” ' Rolul
revelatiei depaseste 51mp1u1 exercitiu intelectual, afirmatiile si cuvintele ei cuprinzand
,»1U O istorie s1mp1a ci o putere de desavarslre a vietii”. 12 Credlnta este premergdtoare
intelegerii, cici oamenii ,,dacd nu vor crede, nici nu vor intelege”’, de aceea nu poate
fi redusa la abisurile nihilismului. De asemenea, rolul pe care-l au pentru Sf. Dionisie
respectarea randulehlor liturgice argumenteaza in favoarea ideii cd apofatismul nu este
lipsit de repere.”* Sunt evidente importanta botezului, precedata de invataturile pe care
diaconii trebuie sa le impartageasca neofitilor.”> Sa notim ca la 1nceputul cdii existd o
luminare a mintii — cu alte cuvinte o treaptd a gandirii si intelegerii dogmelor — mai
inainte ca urcusul sa se indrepte catre tainele apofazei desavarsite, unde ratiunea este
lasata in urma. Cat despre credinta adevarata si importanta ei, niciun fel de agnosticism
sau relativism nu aflam in scrierile areopagitice. latd un paragraf in care credinta este

7 ND, 111, 2, 343 b.
8 ND, 11, 6, 320 c-d.
®IC 11,5, 16 a.
O ND, VII, 1, 459 d-a.
"' ND, 1,2, 284 c.
" Ep.,1X,2,610c.
3 IB, VI, 11, 1, 265 a.

" Vezi IB, IV, 10, 221b.
> Vezi IB, V, 1, 7,236 d-a.
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afirmata cu toata taria, ceea ce atestd cd apofaza si dogmele nu se afla in niciun fel de
contradictie:

,,Caci daca stiinta uneste pe cei ce cunosc cele cunoscute, si dacd nestiinta este cauza
schimbarii continui si a Tmpartirii pentru cel necunoscitor, pe cel ce crede in adevar, cum
zice Sfanta Scripturd, nu-1 migcad nimic din locasul credintei adevarate (cf. Ef. 4, 13) in care
va avea statornicia identitatii nemigcate si neschimbate. Fiindca cel unit cu adevarul stie
bine cé are binele, chiar daca multi spun cé a iesit din el. Caci aceia au uitat, cu adevarat, din
ratacire, de adevar, pentru ca au cazut din credinta adevarata. Dar acesta se stie cu adevarat
pe sine nu (cum spun aceia) aiurind, ci eliberat de pornirea nestatornica si schimbatoare in
varietatea de tot felul a ratacirii, prin adevarul simplu si pururea ramas la aceleasi, si la fel.
De aceea mor pentru adevér in toatd ziua Invatatorii conducétori ai intelepciunii dumnezeiesti
avutd de noi, marturisind, cum se cuvine, prin tot cuvantul si fapta cunostintei unitare a
adevarului crestinilor, cé este pentru toti cel mai simplu si mai dumnezeiesc, mai bine zis —
cunoagterea lui este singura cunostintd adevarata si unica si simpla a lui Dumnezeu.”’®

Cu argumentul adus de acest text, demonstratia cd statutul credintei ramane
indiscutabil la Sf. Dionisie se rotunjeste. Prin urmare, ceea ce va urma, teologia apofatica si
negatiile ei, nu vor lichida importanta afirmatiilor, ci doar idolatria lor.

Apofatismul. Prin teologia apofatica are loc o iesire din metafizica rationalista,
scopul final al progreswelor negatii nefiind un concept rational, ci o realitate nonobiec-
tivabila si 1ncogn0501b11a Intre Dumnezeu si fiinta se deschide o prapastle care face
cu neputinta oprirea in cadrele unui discurs ontologlc. Mai presus de fiinta si de esenta,
cu totul altul decat fiintele create, Dumnezeu ramane a fi cunoscut prin unirea cea mai
presus de minte. Numele divine, asa cum le citeste Sf. Dionisie in scripturi, tin de o teologie
afirmativa care nu ajunge la experierea Celui Preainalt. Chiar conceptul de fiintd, central
metafizicii occidentale, nu poate fi omologat cu Dumnezeu, fiind la randul lui tot un nume
divin care exprima, dar si ascunde in acelasi timp, fiind aidoma celorlalte nume care
trebuie depe'lsite printr—o teologie aj _Pofatlca Fiinta nu este Dumnezeu, iar Dumnezeu nu
este fiinta, ci mai presus de fiintd.”” Sesizam aici o depasire a metafizicii, in masura in
care categorule ei raman in urma urcusului catre Dumnezeu.

Prin refuzul obiectivitatii adevarului si al capacitatii de epuizare a acestuia in
formule inchise, ,,clare si distincte”, dupa celebra expresie a Iui Descartes, apofatismul
este o depasire care nu seamand 1nsd cu agnosticismul, irationalismul sau misticismul
individualist. Cunoagterea prin afirmatii, in calitate de cunoastere nedeplina si neincheiata,
ramane pentru apofatism ,,punctul de plecare potential pentru realizarea unei relatii
empirice cu realitatea desemnatd™”’. Din acest punct de vedere, si observand limitele acestei
metafizici a credintei, nu gresim prea mult daci o transpunem in termenii slébirii: chiar
dacé nu slabirea postmodernd, totusi o slabire care de fiecare data reclama necesitatea
implinirii printr-o teologie a experientei, printr-o teologie apofatica. De aceea nu e de
mirare ca urcugul apofatic are de fiecare datd constiinta depasirii celor cunoscute, in
virtutea faptului ca ele sunt Celui ascuns.

"OND, V1L, 4,472 c—473 a.

77 Vem YANNARAS, Heidegger si Areopagitul, p. 86.
"8 Vezi, de exemplu, ETIENNE GILSON, Filozofia in Evul Mediu. De la inceputurile patristice pind la sfivsitul
secolului al XIV-lea, traducere de lleana Stanescu, Humanitas, Bucuresti, 1995, p. 77.

Y ANNARAS, Heidegger si Areopagitul, pp. 81-82.
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5. nloc de concluzii: cele douii moduri ale depasirii

E momentul sa ne intrebam asupra modurilor depasirii si sa oferim un raspuns
crestinismului nihilist al lui Gianni Vattimo. Am vazut ca gandirea slaba refuza orice
intemeiere metafizicd, nemaipastrand nimic in acest abandon, nici urmele, nici directia.
Poate ca rdmane o anumitd susceptibilitate sporitd, o veghe a gandirii slabe ca nu cumva
marele refulat, care e metafizica, sa se Intoarca pe neasteptate. Aceastd stradanie de abandon
radical merge pana acolo incat arunca umbra indoielii chiar asupra propriului demers:
pentru a nu deveni la randul lui un temei tare, gandirea slaba se recunoaste ca o gandire, iar
nu ca gandirea in afara careia nicio alta n-ar mai fi cu putintd. Aceastd modestie — care
izvoraste din constiinta ca in siajul hermeneuticii si dupa metodele ei se pot oferi si alte
interpretari, la fel de valide si la fel de lipsite de o autoritate metafizica — tine sa pastreze
gandirea slaba intre hotarele slabirii principiale care o caracterizeaza si subliniaza inca
o data definitiva despartire de gandirea forte a metafizicii.

Ei bine, desi se aseamana in dorinta depasirii formulelor metafizice, incapabile
sd redea adecvat pe Dumnezeul cel suprafiintial, teologia apofatica a Sf. Dionisie face
un salt dincolo de metafizica modernd, depasind in acelasi timp si gandirea slaba.
Discursul Sf. Dionisie nu are in el nimic relativist: el vehiculeaza adevarul in calitate
de adevar al traditiei apostolice si in acelasi timp cheama la iubirea unificatoare a
omului cu Dumnezeu cu o fdrie ale carei radacini se afld in revelatia Sf. Scripturi si in
experienta Bisericii — revelatie neincetatd a Duhului Sfant.

Revenind la ideea depasirii, teologia apofatica recunoaste incapacitatea teologiei
catafatice de a exprima incognoscibilitatea dumnezeiasca. Depasirea pe care o propune
este la fel de radicald, cu cea din cazul gandirii slabe: negatiile merg pana intr-acolo
incat recunoastem 1in ele chiar ,,anularea” definitiilor dogmatice ale Bisericii, dupd cum
am vazut in cazul negarii numelor de Tatd si de Fiu. Aceastd depasire nu trebuie
lecturata in sens nihilist, fiindcd Sf. Dionisie 1i avertizeaza pe cei neinitiati ,,s4 nu
socoteascd ca negatiile sunt opuse afirmatiilor (tac amoddoelc avtucelpévag etvat
Talg KO(TOLCI)é(O'&O'LV)”.gO Depasirea apofatica este un urcus si un mod de vietuire care
pastreaza directia indicatd de dogme si, chiar daca realizeaza o depasire radicala, ea nu
are loc intr-un sens aleatoriu sau relativ, ci intre hotarele revelatiei dumnezeiesti. Sa ne
amintim ca gandirea dogmatica, profund antinomicd (dupd cum semnala filosoful
roman Lucian Blaga®"), este sinonima, dupa Vladimir Lossky, cu ,,regula nonopozitiei”
si structureaza folosirea negatiilor apofazei, excluzand ,,orice tentativd de a reduce
Trinitatea ipostaselor la o Unitate primordiala tralnspersonalz“l”.82

De aceea, chiar daca e animata de acelasi patos al depasirii conceptelor metafizice,
idoli morti ai mintii care-L obiectualizeazd pe Dumnezeu, gandirea apofatica este diferita
de gandirea slaba prin aceea ca se afld intr-un continuu urcus catre Dumnezeu in directia
indicata de fundamentele dogmatice (desi aceastd subliniere nu reuseste sa spund prea
multe!), iar nu intr-un simplu abandon, fie el si revolutionar, al acestora. Apofatismul
este depaygire, iar nu absentd, dupa cum tine sa sublinieze Sf. Dionisie:

80 70,1, 2, 540 b
81 Vezi excelenta demonstratie din BLAGA, Eonul dogmatic.
82 VLADIMIR LOSSKY, Dupd chipul si asemanarea lui Dumnezeu, Humanitas, Bucuresti, 1998, p. 19.
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,,Céci lipsa mintii i a simtirii trebuie cugetate la Dumnezeu prin depasire, nu ca absenta,
precum si nerationalul il atribuim Celui mai presus de ratiune, si nedesdvarsirea Celui
supradesavarsit si anterior desavarsirii. Si intunericul neluminat si nevazut il atribuim Celui
de neapropiat, prin depasirea luminii vazute.”

O depasire care, chiar daca prin anvergura si radicalitatea ei pare a semina cu
nihilismul propus de crestinismul gandirii slabe, reprezinta experienta Dumnezeului viu
al credinciosilor Bisericii, fiindca apofatismul nu este doar starea exceptionald a celor de
talia dumnezeiescului Dionisie, ci, fiind ,,...prezent pe toate treptele urcusului spiritual™®”,
dupad cum scrie Parintele Staniloae, se imbind mereu cu cunoasterea catafatica, dupa
misura fiecaruia.”

3 ND, V11, 2, 460 a.

8 DUMITRU STANILOAE, Asceticd i misticd crestind sau teologia viefii spirituale, Casa Cartii de Stiintd,
Cluj, 1993, p. 217.

% Vezi DUMITRU STANILOAE, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. 1, editia a doua, Institutul Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1996, pp. 92-93.
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PRECURSORII TEOLOGIEI NEGATIVE IN TRADITIA GREACA

DANIEL JUGRIN®

ABSTRACT. Precursors of the Negative Theology in Greek Tradition. Via negativa is
the most remarkable feature of the philosophical life of late antiquity, Greek and Christian,
and can be defined as the step by step removal of the concrete attributes of a thing, until its
essential and transcendent character is revealed. Via negativa proceeds to refine and
transcendentalize thought by removing and negating concepts which are part of the sensible
world. The negative method is intimately involved with major epistemological themes of
Greek philosophy, including the notions of unity, being, reason, thought and the logic of
predication. It is a matter not only of Greek logic, but also of ontology, since it involves the
notion of the incremental generation of reality, by interrelated interconnected stages. Two
distinct technical terms mark the Greek view of negation: drdpaolLs is the basic word for
negation, whereas d@aipeolg (or “abstraction”) frequently comes close to it. The notion of
exclusion is strong in apophasis, and Plato uses negation in this way, defining the rest as the
denying of motion. Deriving from aphaireo, the notion of abstraction refers fundamentally
to an act of taking away, or the removal of something. Both negation and abstraction come
close to another notion in Aristotle, that of privation (0TépNn0LG) and all three may refer to a
process of intellectual removal of a characteristic. Negation seems, then, to amount to
depriving an entity of a characteristic.

Keywords: via negativa, negative theology, apophasis, aphairesis, steresis.

1. Ce este via negativa?

Via negativa reprezintd cea mai remarcabila caracteristica' a vietii filosofice in
antichitatea tarzie — greaca si crestind —, si este destul de putin cunoscutd in orizontul
cercetdrii contemporane.

Metoda negativa cautd sa utilizeze limbajul intr-o maniera care 1i va permite sa
se ridice dincolo de sine, si este referita de obicei ca via negativa, sau metoda apofatica
(negativa). Ea primeste o formulare clara la Plotin, o dezvoltare de proportii la Proclus
si Damascius, iar, in ceea ce priveste crestinismul, este utilizata de Clement Alexandrinul,
intr-o micd masurd de Origen si Augustin, §i Intr-o manierd mai largd de Parintii
Capadocieni, Grigorie si Vasile. Via Negativa este, desigur, centrald in ceea ce-l priveste
pe Dionisie Pseudo-Areopagitul. Ea implicd curdtirea mintii de continutul sau pentru a
putea pisi in ,,intunericul mistic™.

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa ,,D. Staniloae”, Universitatea ,,Al. I. Cuza” din lasi,
apofatism@yahoo.com

' R. Mortley, From Word to Silence, vol. 2: The Way of Negation, Christian and Greek, Peter Hanstein
Verlag, Bonn / Frankfurt am Main, 1986, p. 15.

2 Cf. Idem, From Word to Silence, vol. 1: The rise and fall of logos, Peter Hanstein Verlag, Bonn /
Frankfurt am Main, 1986, p. 125.
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Via negativa poate fi definita ca indepértarea pas cu pas a atributelor concrete ale
unui lucru, pana cand caracterul sau esential i transcendent este dezvaluit: constituie procesul
prin care gandirea se purifica pe sine de 1mag1nlle sensibile’. Via negativa procedeaza la a
rafina si transcendentaliza cugetarea prin indepartarea §i negarea conceptelor care sunt
propriu-zis parte a lumii sensibile. Procesul purgativ lasd gandirea intr-o stare mai pura
si mai capabild de a atinge si intelege entitati transcendente”.

In mod clar, calea negatiei este o activitate faza a doua, venind dupa prima revirsare
de entuziasm fata de limbaj si discursul stiintific. Prima perioada a filosofiei grecesti —
de la presocratici pana la Aristotel — arata o mare incredere in abilitatea limbajului de a
transmite date esentiale despre realitatea umana si cosmica: arta logosului era cea mai
inaltd realizare a speciei umane pana atunci’.

Indoieli privind limbajul au survenit printre filosofi, si in dialogul Parmenide al lui
Platon se dezvolta aceastd tema pe parcursul dezbaterii sale privind relatia dintre Fiinta,
unitate si limbaj. Parmenide Incepe cu o discutie privind teoria formelor, si una din
preocuparile lui Platon aici este de factura eplstemologlca fara existenta unei fundament
stabil pentru lucruri pare 1mp051b11 ca gandirea s aiba ceva pe care sa se sprijine’.

Urmeaza apoi seria de opt ipoteze privind unitatea, care nu se referd doar la unitate
si multiplicitate, ci si la evaluarea discursului in lumina afirmatiilor facute despre Unu.
Prima ipoteza il are pe Unu in forma sa cea mai purd, fara parti, fara forma, fara inceput si
sfarsit, si fara migcare sau repaus. Dacd Unu ar fi descris in felul acesta, se poate concluziona
ca nu se poate obtine Vreo descriere de ordin rational in ceea ce-l priveste, nici vreo
perceptie, opinie sau stiinta’.

Speusippos — imediat dupa Platon — a mers mai departe si a ridicat pe Unu la pozitia de
mai presus de Bine, Intelect, Fiinta si Unu matematic. Desi pronuntarea lui in ceea ce priveste
valoarea discursului nu a supravietuit, putem presupune ca el a fost precursorul teologlel
negative®. Chiar si in aceste conditii, revendicarea acestui titlu poate fi atribuita lui Platon’,
intrucat el face urmatoarea observatle in ceea ce priveste discursul: ,,Drept care, consider ca
cel ce cuprinde in cuget un existent oarecare il vede faramitat, Impartit in crampeie, ﬁmdca
intotdeauna, intr-un fel sau altul, cuprinde un soi de 1ngramad1re in care Ununu e de gasu

Aceasta observatie despre puterea de defragmentare a discursului isi va gasi ecou
direct pe tot cuprinsul istoriei filosofiei grecesti, dupa cum devine din ce in ce mai clar
faptul ca ratiunea este pentru multlplu si cd daca ar fi apllcata unitatii, in mod ll’leVltabll ar
faramita-o, astfel ca limbajul si unitatea sunt vazute a fi pur si s1mp1u incompatibile'"

3 R Mortley, The Way of Negation..., p. 18.
* Ibidem, p. 258.

> Idem, ,,What is Negative Theology? The Western origins”, Prudentia, Supplementary Number 1981, Via

Negativa Conference (1981: University of Sydney), p. 5.
6 Platon, Parm. 135b-c.

7 Platon, Parm. 142a: ,E, asadar, nu admite denumire, nu este rostit, nici gandit, nici cunoscut si nimic din
tot ce fiinteaza nu e In masura sa-1 resimta”. Cf. trad. rom. S. Vieru in: Platon, Opere VI, ed. ingrijita de
C. Noica et. al., Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1989, p. 105.

8 Cf. Ph. Merlan, From Platonism to Neoplatonism, third edition, revised, The Hague, Martinus Nijhoff,
1968, p. 128.

® Cf. W. Franke, On What Cannot Be Said: Apophatic Discourses in Philosophy, Religion, Literature, and
the Arts, Vol. I: Classic Formulations, University of Notre Dame Press, Indiana, 2007, p. 37.

' Parm. 165b.

"' R. Mortley, ,,What is negative theology?”, p. 6-7.
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2. Termenii tehnici grecesti ai via negativa

Doi termeni tehnici distincti marcheaza viziunea greacd privind negatia: ATOQAOLG
este cuvantul de bazd pentru ,,negatie”, in timp ce dqaipeoig (sau ,abstractia”) apare
in mod frecvent apropiat de primul. Apophasis este, in mod particular, la fel ca apophansis,
din punct de vedere morfologic, dar cel din urma, derivand din apophaino, semnifica
»~declaratie”, ,,formulare”, ,,predicatie”. Apophansis se apropie de opusul termenului in
discutie, desi kataphasis (,,asertiune”) este in fapt opusul sau’

Notiunea de excludere este foarte puternica in ceea ce priveste termenul apophasis,
pe care Aristotel il defineste astfel: ,,Afirmatia este o enuntare a ceva despre ceva. Negatia,
in schimb, este enuntarea desprinderii a ceva de ceva”

Plato, in Cratylos , foloseste negatia definind repausul ca negatia migcarii. Este ca
si cum un atribut este 1ndepartat dintr-o entitate in discutie, si din acest motiv comportamentul
notiunii de abstractie este unul similar'’

In limbajul obisnuit, ,,a abstractiza” (aphairein, abstrahere) semnifica ,,a da” (airein)
sau ,,a trage” (trahere) ,,ceva la o parte” (apo, ab). Termenul este, de asemenea, utilizat cu
referire la scaderea matematica. Este important de semnalat doua trasaturi continute in
semnificatia termenului. Mai intdi, ceea ce poate fi numita negatie. in procesul de 1ndepartare
existd ceva care nu mai face parte din obiect, i, in acest sens, este ,,negat”. A doua conotatie
a lui ,,a indeparta” implica conservarea, in sensul cad In mai toate procesele de acest fel,
existd un nucleu care se conserva. Aphairesis in sensul sau non-tehnic poate fi rezumat in
termenii celor doud aspecte. Este un proces care se aplica la un intreg. El ,,indeparteaza™ sau
»neagd” parte din acest intreg, si, de asemenea, ,,conserva”, de obicei, insd nu intotdeauna,
o parte din original

3. Abstractia si negatia la Platon

Metoda lui aphairesis este conceptul fundamental al teologiei negative in prima
generatie a exponentilor sai, adica medioplatonistii si Plotin, si Clement Alexandrinul —
de partea crestina. Teologla negativa incepe cu simpla tehnica a abstractizarii in scopul
de a lua in considerare mai degrabi ideile decét corpurile'’.

Derivand din aphaireo, abstractia se referd in mod fundamental la un act de
indepartare sau suprimare a ceva. Atat negatia, cat si abstractia se apropie de o alta
notiune — la Aristotel — aceea de privatie (sferesis), si toate trei se pot referi la un proces
intelectual de 1ndepartare a unei caracteristici. Negatia pare deci a echivala cu privarea
de o caracteristicd a unei entitati'®.

12 Idem, The rise and fall of logos, p. 126.

B De Interp. 17a25: xotdgacig 0¢ £0TLv Amé@avolg TWOC koTd TWOC, dmbgoolg & €oTLy
andépavorg Tivog amd tvde. CF. trad. rom. C. Noica, Humanitas, Bucuresti, 1998, p. 13-14.

14 426d: ,,Cat despre repaus, acesta exprima negatia miscarii, si i se spune astfel doar pentru infrumusetare”
(1) 8¢ otdolg dmdgaotg Tod tévor Bovketal elvar, St 88 TOV KOAAWITLOUOV GTEOLS GVOUAOTOL).
Cf. trad. rom. C. Partenie, Humanitas, Bucuresti, 2002, p. 309.

15 R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 126.

16 J. N. Martin, Themes in Neoplatonic and Aristotelian Logic. Order, Negation and Abstraction, Ashgate
Publishing, 2004, p. 38.

'7R. Mortley, ,, What is negative theology?”, p. 7.

'8 Idem, The rise and fall of logos, p. 126.
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Sofistul® se refera la indepirtarea raului din suflet ca o forma de purificare, si
aceasta identificare a abstractiei cu purificarea ar putea constitui foarte bine punctul de
plecare in ceea ce priveste efortul nostru de a intelege semnificatia abstractiei. in mod
similar, in Alcibiade (150D), Atena se spune ca indeparteaza (acpozkz—:w) vilul de pe
ochii Iui Diomede. Socrate spune ca valul trebuie, in mod similar, indepartat de pe suflet
pentru ca cineva si poati sa distingd binele si raul. In mod ocazional, Platon utilizeaza
cuvantul in relatie cu procesele intelectuale, ca atunci cand se refera la un proces de
reductie conceptuala De altfel, atat substantivul, cat si verbul au sensul de ,,indepartare
din” sau ,,inlaturare din” si sunt utilizate cu aceste sensuri in diverse locuri, Insd nu
gasim o dezvoltare a termenului in relatia cu procedurile intelectuale. Acest fapt este curios,
mai ales prin prisma faptului ca aphairesis este un termen cheie in medioplatonism si
in platonismul tarziu si trebuie sa cercetam dincolo de orizontul strict platonic pentru a
descoperi explicatia originii sale. Este, de asemenea, curios faptul ca intr-un dialog anume,
aphairesis este utilizat in mod repetat Intr-o maniera sistematica si logica, si aici gasim
indiciul pentru utilizarea sa ulterioard: abstractia are loc atunci cind o caracteristica
este Indepartata pentru a stabili 0 anumita clasa sau specie”.

Poate cea mai clara prevestlre a dezvoltarii ulterioare ar trebui consideratd cea din
pasajul de la 268d din Omul polmc aceasta este Intocmai modalitatea in care a fost
utilizata metoda abstractiei, intrucat implica indepartarea sistematica a caracteristicilor
unui obiect, pand ce se descopera aspectul esential al lui. In pasajul anterior nu se opereazi
intr-un sens metafizic, intrucat realitatea cautatd nu este Unu transcendent — sau alt tip de
existentd transcendentd —, ci mai degrabé portretul omului politic. Abstractia este utilizata
ca un instrument pentru deﬁnltle prm care caracteristicile neesentiale sunt 1ndepartate
una cate una, pana cand lucrul Insusi este clar din punct de vedere conceptual

Platonistii tarzii intrebuinteazd aceastd tehnica in scopul cunoasterii lui Unu si
ofera ca analogie o versiune matematica a ei, prin care volumul este abstras dintr-o figura
geometrica, apoi suprafata, i linia si, in final, punctul. Un indiciu al asocierii lui aphairesis
cu modelul matematic poate fi gasit in Omul politic, unde exista o preocupare in legatura

19227d: ,.Si pentru suflet, asadar, in masura in care am obtine indepdrtarea raului, am vorbi in chip potrivit
numind procedeul purificare” (Kol Yuyfic oo, kad’ Soov dv evptokmwuey kakiog dpaipeoiv tiva,
KoBapuoOv onTOV Aéyovieg &v uz—:ku @Oey ESuebay). Cf. trad. rom. S. Vieru, 1989, p. 329.

20 parm. 158C: ,,Dar dacd am urmiri ca din lucruri de felul acesta si desprindem cu gandul, pe cit ne sta in
puteri, particica cea mai nefnsemnata...”. (el 0éhowuev T dovolg TV ToLOVTWV dgelely (S olok
T fopev dml (’)Myuorov oVK avdykn koi TO Agponpedty ékelvo, elmep toD £vOog U uetéyor,
fiBog etval kal ovx ev) Cf. trad. rom. S. Vieru, 1989, p. 127.

21 Om. Pol. 263c-d: ,,Si mi-ai aritat clar ci tu crezi ¢, luand o parte, poti indepdrta restul, ca fiind un smgur
gen, de vreme ce, numindu-le animale, tu aveai un singur nume pentru toate.” (Kai £uotye o1 tot’
gpdvng népoc patp®dv 1iyeloBol kaTaMITELY TO AOUTOV ab VIOV Yévog €v, &TL oL TadTOV
émovoudewv £oyeg Gvouo, Onpla kaléoag). Alte pasaje unde este prezentatd aceastd tehnica includ:
258c, 262a-b, 291c¢, 292d, 303c, 303d-e.

22 268d: ,,Asadar, trebuie ca, pornind de la inceput s3 inaintim pe alti cale. (...) Amestecand aici si putind
joacd; pentru ca trebuie sa ne folosim de o buna parte dintr-un mit mare, si dupa aceea, desprinzdnd, asa
cum am procedat mai inainte, parte dupa parte, sa ducem cercetarea noastra pana la punctul culminant.”
(ZyedOV TSIV EYKEPOOOUEVOVS” OUYVD YO UEPEL ST ueydhov wibou mpooypioaobol, kai
10 howtdv 01, kabdmep év 1ol mEdolev, uépog del uépovg dgarpovuévovg £’ Grpov
AgLeveladal 1O Tnrovuevov.)

3 R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 136.
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cu definitia regelui, si strdinul sustine ca ei ar fi reusit sa schiteze ,,chipul regesc”. Cuvantul
schema este Tmprumutat, probabil, dintr-un context matematic, si se referd la forma,
extensiune, intr-un sens geometric. Platon poate foarte bine sa foloseascd o abordare
matematica a definitiei — una curenta sau cunoscuta in Academie —, si sd ne avertizeze
in legdturi cu acest fapt prin utilizarea cuvantului de mai sus™.

In timp ce termenul aphairesis se refera la indepartarea de atribute, celalalt termen
principal pentru negatie, apophasis, are un interval semantic diferit. Ambii termeni sunt
asociati cu teologia negativa in platonismul tarziu §i In perioada patristica, dar ei indeplinesc
cumva functii diferite. Pare a exista la Platon sugestia cd negatia este o modalitate de a
sta In opozitie: astfel, in Cratylos (426D), repausul se spune a fi negatia miscarii. Acest
exemplu, singur, poate fi facut sa apard conform cu logica abstractiei, intrucat repausul
poate fi descris ca o stare ce rezultd din indepartarea miscarii. Cu toate acestea, Sofistul
(257B) arata faptul ¢ exista o viziune conform cireia negatia implica opozitia™.

Potrivit acestei viziuni, ,,non-miscarea” nu semnifica repausul, ci este indefinita,
referindu-se la ,,orice altceva 1n afara de miscare”. Ceea ce este referit este lasat deschis
prin aplicarea negativului, si, in fapt, se deschide o infinitate de posibilitati, minus una’.

Aceastd forma a negatiei este inteleasa ca facand o declaratie cu privire doar la
diferenta, si nu existd nici un sens potrivit caruia negativul contrazice sau se opune. O
negatie este, de aceea, foarte mult o declaratie deschisa: ,,0 afirmatie non-specifica”.
Non-X semnifica orice in afara de X.

Iar ,,in cazul vorbirii stim ca se produce urmatorul lucru. (...) Afirmatia si negatia.
Limbajul este, de aceea, compus doar din doud manevre, si ele nu sunt deosebite, de
vreme ce negatia devine o forma indefiniti a asertiunii*®,

9927

4. Semnificatia lui dpaipeoig la Aristotel

datpeols, potrivit sensului sdu etimologic, vrea sd exprime o ,actiune de
indepartare”. Agaiperv semnificd, intr-adevar, ,,a elimina”, ,,a scadea”, apoi ,,a indepérta”
si ,,a reduce”; verbul insusi vine de la auto, aLpew (,,a lua”).

In opera lui Aristotel, dgatpeolg este utilizat in acest sens primar, foarte realist
si concret: dgaipeolg desemneaza deci anumite modificari fizice, afectand realitatea:
reductia® sa, diminuarea® sa, indepartarea uneia din partile’' sale. Detine, in aceeasi
masurd, sensul de respingere, eliminare a ceva inutil*”.

2* Ibidem, p. 136.

3 Sof- 257b-c: Ok Gp’. vavtiov Stav amdpactg Méyntal onuaivewy, ouyywonodueda, Tooodtov 6¢
uévov, &1L TV AV TL unvier TO Ui kab O ol mpotlBéueva TV Emdviav dvoudTtwy,
udAhov 8¢ TV mpayudtwy mepl d1t Gv kéntar T Emugbeyyouevo Votepov Thg dmogpdoemg
OvOuaTa. (,,Asadar, nu vom fi de acord si spunem cd negatia inseamna contrariul, ¢i doar ¢a ,,ne” sau
,Nu” indica un lucru din cele diferite, cand sunt puse inaintea lucrurilor asupra carora sunt instituite
numele pronuntate dupa negatie”’) Cf. trad. rom. Noica, in: Platon, Opere, VI, 1989, p. 369-370.

28R, Mortley, The rise and fall of logos, p. 137.

7 Sof: 263¢: Kal v €v Adyolg ye av topev évov (...) ®dowv Te kal dmdgaoty. Cf. trad. rom. Noica,
1989, p. 379.

28 R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 137.

2 Phys. 1,7, 190b 7.

30 Phys. 206a.15.

*! Met. 1022b31.

2 GAT1.18,726a.21.
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Dar datpeolg nu semnifica doar aceasta reductie in cadrul ordinii fizice; acest
termen exprimd, de asemenea, o anume operatie intelectuald de scidere®. Aceastd
operatie intelectuald procedeazi la un fel de indepartare, de diminuare™.

Intr-o serie de texte, atat de logica, cat si de fizici sau metafizica, dgatpeoig
este folosit intr-o locutiune cu un sens foarte precis si foarte tehnic. Este vorba de desemnarea
unei operatii intelectuale care sa ne permita sa atingem existentele matematice. Expresiile
tehnice T& 8E dgpapéoewc®, t& év dgorpéoet’®, o S dporpéoemc’’ ne indica
rezultatele proprii ale acestei abstractii. Aceste existente matematice, roade ale abstractiei,
raman Intotdeauna in cadrul abstractie, in sensul ca ele nu au vreo existenta separata de
cea pe care le-o da abstractia. Ele nu pot sa se separe deci de aceasta. Pentru a exprima
toate aceste relatii cauzale ale abstractiei in ceea ce priveste existentele matematice,
Aristotel utilizeaza aceste adverbe diferite: €, €v, dua’™.

5. Distinctia dintre negatie si abstractie

Termenii aphairesis si apophasis difera in felul urmator: primul neaga o caracteristica
anume a unei entitati, indepartand-o in mod efectiv si dand nastere, astfel, la o absenta, pe
care apophasis esueazd in a o genera. Apophasis este asociat cu atribuirea ne-fiintei: nu
creeaza un gol conceptual, ¢i mai degrabd atribuie caracteristica ne-fiintei, sau alteritatea.””

Date fiind acest conditii, e evident de ce Aristotel poate sa trateze termenul
»~hon-om” ca un substantiv indefinit, dupa ce respinge faptul ca un astfel de termen este
o afirmatie sau o negatic*”. Negatia, in acest caz, lasa deschis intervalul de posibile
afirmatii, si, in acest fel, poate fi descris ca un substantiv caruia ii lipseste definitia.

Lipsa de determinatie a conceptelor negative i-a oferit lui Aristotel prilejul sa le
numeascd 0.0pLotol. Boethius*' traduce apoi 00ploTog cu infinitus, in loc de indefinitus
(,,nedeterminat”). Poate ca el avea in gand faptul ca un concept negativ, ,,non-A”, daca
nu poate fi determinat in chip pozitiv in mod complet, cuprinde un numar infinit de
concepte coordonate*’.

33 Top. 118b.16.

3* M. D. Philippe, ,,Aphairesis, prosthesis, xorizon dans la philosophie d’Aristote”, Revue Thomiste 48,
1948, p. 462.

3 PAT, 1, 641b11-12; An. Post. 18, 81b3; De caelo 111, 1, 299a16.

38 De anima 111, 7, 431b12; 111, 4, 429b18; 111, 8, 432a5; 1, 1, 403b7-15.

STENVIL, 9, 1142al8.

38 M. D. Philippe, ,.,4phairesis, prosthesis, xorizon dans la philosophie d’ Aristote”, p. 462.

3 R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 137.

0 De Interp. 16a31: 10 &' ovk dvOpwITOg ok Svoua: oV Wiy ovdE kettar Svoua & Tu Sel kohelv

o016, olite Y Adyog otite dndgaois Eotiv: GAL' Eotm dvopa déprotov. (,Expresia ,,non-om™ nu

este un nume. In adevar, nu exista nici un termen determinat care si o desemneze, fiindca ea nu este nici

0 vorbire, nici o negatie. Sa-i zicem atunci un nume nedeterminat.”) Cf. trad. rom. C. Noica, p. 9.

,...ab Aristotele vero infinitum nomen vocatum est;”. Cf. Boethius, In librum Aristotelis de

interpretatione libri duo, De enuntiationibus infinitis, in col. ,,Patrologia Latina”, J.P. Migne (ed.), vol.

64, col. 341 si 520.

2 Th. Ziehen, Lerbuch der Logik auf positivischer Grundlage mit Beriicksichtigung der Geschichte der Logik,
A. Markus & E. Weber, Albert Ahn, Bonn, 1920, p. 552; trad. rom. in: Anexa la Aristotel, Categorii,
trad. de Tr. Braileanu, Paideia, Bucuresti, 2006, p. 70.
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Aristotel incheie chestiunea privind modul cum trebuie formulatd ,,0pozitia” negatiei
prin utilizarea termenului ,,contradictoriu” (antiphatikos), notand faptul ca anumite declaratii
contradictorii contin ,,contrarii” sau ,,0pozitii” (enantiai™).

Nu toate negatiile, insd, implica contrarii sau opozitii: de exemplu, declaratia despre
un lucru ca ,.el este bun” are ca opus al sau ,.el este rau”, dar negatia ,,el nu este bun” nu
produce contrariul.** Aristotel categoriseste declaratia ,,omul este non-drept” ca o declaratie
afirmativa®: rationamentul care se afla in spatele acestei declaratii presupune faptul ci verbul
este cel care determind sau nu negativitatea unei declaratii. Daca ,,non”-ul se considera
atagat verbului, atunci declaratia este negativa; daca, cu toate acestea, verbul este pozitiv,
atunci declaratia este afirmativa. Aristotel face distinctia intre declaratia ,,omul este
non-drept” — care este o afirmatie — si ,,omul nu este drept” — care este 0 negatie. in primul
caz, verbul nu contine vreun negativ, si propozitia este consideratd una afirmativa.

Faptul ca negatia trebuie atasatd verbului este un principiu sustinut, de asemenea, si
in Analitica prima 51b6, unde este montat un argument extensiv in favoarea ei. ,,A fi
non-X” si ,,a nu fi X se spune ca sunt diferite; negatia Iui ,,a fi alb” este ,,a nu fi alb”,
mai degraba decét ,,a fi non-alb”. Aristotel explicd aceasta facand referintd la expresia
»el poate sd meargd”: negatia adevarata a acestei declaratii este ,,el nu poate sa mearga”.
Daca negativul ar fi aplicat la ,,faptul de a merge”, rezultatul ar fi ,.el poate sd nu
meargd”. Ultima declaratie, in cazul lui Aristotel, implica o asertiune despre abilitatea
de a merge a unei persoane si, de aceea, nu este o negatie autentica a primei declaratii.

In termenii teologiei negative a platonistilor tardivi, declaratia ,,Unu este bun” ar
avea ca negatie autentica ,,Unu nu este bun”. Declaratia ,,Unu este non-bun” este, in
fapt, o asertiune, prin care se atribuie existenta prin verbul ,,este”. Declaratiile aparent
negative se dovedesc a fi asertiuni, desi Aristotel nu ne precizeaza ce considera el ca se
atribuie prin copula ,,este”, intr-o declaratie in care predicatul este doar negat.46

6. Alfa privativ

Este stiut faptul ca teologia greaca tarzie — neoplatonica si crestind — aduce un
nou dinamism in utilizarea lui alfa privativ: ca prefix da un sens negativ unui cuvant;
iar greaca teologica din perioada tarzie abunda in cuvinte alfa: despre Dumnezeu se spune
ca este de nenumit, indicibil, invizibil, negenerat etc. Alaturi de aceastd proliferarea a lui
alfa negator vine si dezvoltarea sistematica a teologiei negatiei, si cele doua fenomene
ar trebui considerate impreuné‘”.

Alfa asociat cu teologia negativa este descris ca alfa otepnTIKOV (privativ) si
denota absenta unei calitati date. Totusi, acelasi prefix poate fi utilizat si intr-o altd forma si
este etichetat ca alfa aBpototikov: alfa acumulativ™. Prefixul alfa poate exprima deci

* De Interp. 18a10.

* De Interp. 23b2.

* De Interp.19b25.

* R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 138.

47 1dem, ,,The fundamentals of the Via Negativa”, The American Journal of Philology, Vol. 103, No. 4
(Winter, 1982), p. 429.

*8 Prefixul alfa se imparte in trei categorii: otepnikov, afpototicov, emtatwov. Cf. 4 Greek-English
Lexicon, compiled by H.G. Lidell and R. Scott, with a revised supplement, Clarendon Press, Oxford,
1996, s.v. a. G.P. Shipp sugereaza ca unele prefixe alfa nu au semnificatie semantica si aceasta categorie
a lui alfa ,,nemotivat” poate fi addugata celor trei indicate de Lidell si Scott. Cf. G. P. Shipp, Modern
Greek Evidence for the Ancient Greek Vocabulary, Sydney, 1979, s.v. A si ava-.
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atat indepartarea, cat si multiplicarea caracteristicilor, si acest fapt trebuie sa ne faca atenti

Cuvantul ,,Apollo” continea prefixul alfa sau cel putin un alfa de un anume tip. Se
aprecia cd termenul este derivat din a- si moAa*, si s-a spus ca semnifica ,,absenta a multe
lucruri”; s-a considerat, de aceea, ca ,,Apollo” contine in sine o referintd misterioasa relativ
la absenta multiplicitatii si prezenta unitatii absolute a principiului suprem’". Mai mult
decat atat, pentru neopitagoricieni, numele Apollo era o indicatie a transcendentei primului
principiu fatd de toate calitatile — chiar si aceleia a unitatii'.

Se pare ca Platon cunostea etimologia termenului ,,Apollo”, pe care o satirizeaza in
Cratylos (405B-E): el noteaza ca alfa se referd adesea la o acumulare de caracteristici, si
sugereazi o etimologie care implicd ,,miscarea” in jurul polilor cerului. In fapt, spune
Platon, ,,Apollo” era initial ,,Homopolo”, alfa inlocuind Ouo intrucat contine aceeasi forta
acumulativd. Cuvantul, conclude el, face aluzie la toate calititile zeului deodata™.

Existd o inversare deliberatd a etimologiei pitagoriciene aici, care a raimas, in general,
neobservatd. Platon a inlocuit pe alfa privativ cu alfa acumulativ i a conchis ca numele
»Apollo” se referd la multe lucruri, mai degraba decat la absenta a multe lucruri. Satira
releva faptul ca Platon cunostea etimologia Apollo si, de asemenea, ca existd loc pentru
ambiguitate in ceea ce priveste prefixul alfa™.

Revenind la formularile teologiei negative, Aristotel, care a definit cel mai mult dintre
toti termenii tehnici ai teologiei negative — chiar daca, poate, in mod involuntar —, face si el
comentarii referitoare la alfa privativ.

Alfa privativ determind cuvintele sd semnifice opusul lor, si Aristotel face aceasta
observatie atunci cand noteaza ca un adjectiv negativ precum ,,nemiscat” (akineton) poate
atribui o anumita calitate pozitiva. E posibil ca cineva si poata conclude in mod legitim
ca prefixul alfa produce un adjectiv negativ in forma, dar pozitiv in semnificatie.

Chestiunea este luatd 1n discutiei in detaliu in Metafizica 1022b23, intr-un pasaj
unde este discutati si privatia, si sunt definite diversele sale forme™*. Aristotel observa:
. Toate negatiile ce se exprima prin prefixele negative arati tot atatea privatiuni™".

# John Whittaker a inventariat un numar de aluzii la aceastd etimologie, multe dintre ele provenind din
perioada greaca tarzie si patristica: Plutarh, Clement Alexandrinul, Plotin, Porfir etc. Cf. J. Whittaker,
~Ammonius on the Delphic E”, The Classical Quarterly, New Series, Vol. 19, Nr. 1, May, 1969, p. 187.

% R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 138.

% [dem, ,,The Fundamentals of the Via Negativa”, p. 429-430.

51 J. Whittaker, ,.Neopythagoreanism and the Transcendent Absolute”, Symbolae Osloenses, XLVIII, Oslo,
1973, p. 79.

52 Crat. 406a; , Numele insd, cum spuneam adineauri, trimite la toate puterile zeului: el este simplu, nimereste
intotdeauna tinta, spald si pune laolaltd in miscare”. (...0mA0D, dei BdAloviog, dmoAovOVTOC,
Ouomoroivtog.)

3R, Mortley, ,,The Fundamentals of the Via Negativa”, p. 430.

3 Met. 1022b22: ,,Privatiunea (ST€oN0LC) se numeste, intr-un sens, daci ceva nu ar avea o calitate dintre
cele avute in mod natural, chiar dacd nu el insusi ar fi fost nascut, in mod natural, ca s-o aibd; de exemplu
se spune ca planta este privatd de ochi. In alt sens /se numeste privatiune/daca ceva, nascut ca sa aiba in
mod natural o calitate, fie el insusi, fie prin genul sau, totusi nu ar avea-o; de pildd, intr-un fel un om orb
a fost privat de vedere, intr-altul — cartita: ultima a fost privatd prin genul ei, primul /doar/ ca individ. In
plus, /se numeste privatiune/ daca ceva ndscut prin naturd s aiba o calitate si in momentul cand ar trebui
s-0 aibd nu ar avea-o. (...) In plus, lipsirea violentd de o proprietate se numeste privatiune. Cf. trad. rom.,
A. Cornea, Humanitas, Bucuresti, 2007, p. 226.

55 Met. 1022b33: kol 60ayde 8¢ ol 4rtd ToD o dmopdselg Aéyov TaL, TooovTay®S kol ol oTeproelg
Myovrtaw. Cf. trad. rom. St. Bezdechi, Iri, Bucuresti, 1996, p. 212.
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El considera, de aceea, ca aceastd forma de adjectiv contine o serie considerabila
de posibile semnificatii. Alfa privativ poate ,,priva” un lucru de o calitate pe care ar putea-o
poseda in mod natural m mod alternativ, poate priva un lucru de o caracteristicd pe care nu
o poseda in mod natural . Aristotel pare a se referi la utilizarea hiperbolei prin intermediul
adjectivului alfa privativ: putem numi un lucru ,,de netdiat” pentru a sublinia dlﬁcultatea
intalnita in taiere. In acest caz, alfa nu produce in mod strict opusul sau contrariul®’

Aristotel conclude aceasta sectiune din Metaf izica: ,,De aceea, nici oamenii nu
se Tmpart strict in doud categorii: buni sau rai, drepti si nedrepti, ci mai exista si o categorie
intermediara™®. Aceastd concluzie ne atrage atentia asupra vastei serii semantice a
adjectivului alfa privativ, si ideea pare a fi ca desi opusul poate fi conotat printr-un astfel de
adjectiv, totusi nu este, in mod necesar, avut in vedere. ,,Invizibilitatea” poate sugera,
de aceea, grade variate de vizibilitate, si alfa privativ nu ar trebui considerat ca sugerand in
mod inevitabil opusul formei pozitive a adjectivului. Aceste remarci ar trebui sa sune
ca un avertisment: In primul rand, aria semnificatiilor unui adjectiv alfa privativ este
considerabila, iar, 1n al doilea, opozitiile sau contrariile nu sunt totdeauna sugerate prin
aplicarea unui astfel de adjectiv, §i nici absenta completd a caracteristicii in discutie.
Tot ce se poate spune despre adjectivul alfa privativ este ca diminueaza gradul in care o
anumitd caracteristicd este prezenta intr-o entitate. Un astfel de adjectiv are ca scop sa
ajute imaginatia sa-si modifice viziunea asupra unei anumite entitati: nu are neaparat
destinatia s-o ajute sd gandeasca in opozme

Putem afirma deci ca adjectivele negative pot genera un anumit interval semantic:
in loc sa spunem ca Dumnezeu ca este ,,incognoscibil”, am putea afirma cd o cunoastere a
lui Dumnezeu este greu de dobandit sau ca este deosebitd fata de orice altd forma de
cunoagtere. Un adjectiv negat de alfa poate sugera grade variate de hiperbole, si doar
utilizarea lui alfa pr1vat1V nu constituie teologia negativa: seria de semnificatii permisa
este mult prea mare®

Popularitatea 1u1 alfa privativ In lumea elenistica tarzie este dovada unui nou
transcendentalism in gandirea religioasa. Astfel de expresii ale transcendentei ar putea fi
etichetate ca proto-teologia negativa, ntrucat ele nu fac altceva decat sa prevesteasca
realizdrile tehnice considerabile ale platonistilor tarzii®'

Acesta este momentul 1n care via negativa 151 are Inceputurile. Aristotel identifica
utilizarea lui alfa privativ cu logica privatiei, si acesta este momentul unde teologia
negativa 1si face debutul, in pofida refuzului platonismului tarziu de a accepta notiunea de
0TePe0LS 1n relatie cu via negativa. Abia mai tarziu a (gofattc -ul se va opune steretzc—ulul
insa la Aristotel distinctia nu este atat de clar trasata

%6 Met. 1023al: ,,Asa se spune ci e ,,lipsit de simbure” (Grrvpnvov) despre un fruct ce n-are decat un
sambure pipernicit. Tot asa vorbim de privatiune cand e vorba de o operatie ce nu se poate face decat cu
greu si nu in chip satisfacitor. Asa se spune ci e de ne-tdiat (:,TunTOV) nu numai un lucru ce nu se poate
tdia, ci chiar despre ceva ce se taie greu si in chip nesatisfacator”. Cf. trad. rom. $t. Bezdechi, 1996,
p. 212.

T R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 139.

38 Met. 1023a6; Cf. trad. rom. Bezdechi, p. 206.

% R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 139.

0 Jdem, ,, The fundamentals of the Via Negativa”, p. 432.

®! Idem, The Way of Negation..., p. 14.

62 Idem, ,,The fundamentals of the Via Negativa”, p. 433.
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7. Distinctia dintre negatie si privatie

Din definitia aristotelicd privind privatia® se pot desprinde doua caracteristici
esentiale: mai intai, privatia este identificatd cu o forma a negatiei, in al doilea rand,
alfa privativ este inclus 1n logica privatiei. Pentru a descoperi esenta unui lucru prin metoda
negativa, cineva retrage o caracteristica si continua pe aceasta linie pana ce continutul
neesential este indepartat din procesul conceptual. Ceea ce se imagineaza este o metoda
de Indepdrtare pas cu pas a elementelor dintr-o entitate compozita.

J. Whittaker respinge teza lui H. A. Wolfson64, potrivit céreia, ,,la Aristotel, negatia,
in sensul sdu strict tehnic al unei negatii logice, este opusa termenului de privatie”. Strict
vorbind, negatia (dtd@aoLg) este opusd afirmatiei (KOTOQOOLS) si privatia (0TEONOLS)
posesiei (e£1c)®. Cand, cu toate acestea, 0TEONOLS este utilizat pentru a denota un tip de
propozitie, i anume, cea privativd, atunci 0TépNOLS nu este termenul opus lui
amdpootg, ci subordonat 1ui.*®

In anumite cazuri analiza nu functioneaza in felul acesta, si Aristotel inventeaza
notiunea de ,,negatie privativa™’, in special pentru a se ocupa de notiunea relatiei dintre
»egalitate” fata cu ,,mai mare” si ,,mai mic”. (’mé(p(l()t% este termenul general utilizat
de Aristotel pentru nega‘gie68 si améqaolg oteontikn © — negatia privativi — este o
subdiviziune a acesteia’’.

Aristotel face referire la distinctia dintre negatie (apophasis) si privatie (steresis)
in discutia sa legata de unitate si multiplicitate’". Pasajul indica faptul ca acolo unde negatia

% Met. 1022b33 :, Toate negatiile ce se exprima prin prefixele negative arati tot atitea privatiuni”.

% H. A. Wolfson, ,,Albinus and Plotinus on divine attributes”, The Harvard Theological Review, Vol. 45,
No. 2. (Apr., 1952), p. 120.

% Cat. 11b15: ,,Se zice ca lucrurile sunt opuse in patru sensuri: relativii unul fata de altul; contrarii unul
altuia; privatia fatd de posesie; afirmatia fatd de negatie.” (Aéyeton d¢ €tepov £Tépw Avtiketobon
TETPOYMG, 1| ¢ TA TPOS TL, 1| g T4 évavtia, | g otépnolg kai £8ig, § Og katdgaotg Kol
anégootg). Cf. trad. rom. M. Florian, Iri, Bucuresti, 1997, p. 34.

66 J. Whittaker, , Neopythagoreanism and Negative Theology”, Symbolae Osloenses, XLIV, Oslo, 1969, p. 120.

%7 Met. 1056al5.

8 Cf. De interp. 17a25.

8 Met. 1056a24: helmeton O 7 dg dmdpacty aviy keloBar § G otéonotv. Batépov uv di ovk
évdéyetar (T Yo wdAhov tod peydhov i wkpoD;): dugoly doa drndpaoctg otepntiky, SO Kai
TPOg Appdtepa 1O TOTEPOV Aéyetan, PO O Bdtepov ot (olov mdtepov uetov §i toov, §
motepov toov f Ehattov. (,,Rdmane atunci ca /egalul/ si se opuna /marelui si micului/ fie ca negatie,
fie ca privatiune. Dar el nu se poate opune ambelor; intr-adevir, de ce s-ar opune mai curand marelui
decat micului? Prin urmare, egalul este o negatie privativa si a marelui si a micului.”). Cf. trad. rom. A.
Cornea, 2007, p. 377.

™ Met. 1011b19: ,,Dar daci este inadmisibil ci doud enuntiri contradictorii pot fi totodata adevarate despre
acelasi obiect, evident ca nici nu-i pot reveni aceluiasi obiect, in acelasi timp, doua predicate contrarii.
Caci, cand e vorba de doua predicate contrarii, unul din ele exprima nu mai putin decat o privatiune, si
anume privatiunea unei substante. Caci privatiunea este echivalentd cu negarea unui anumit gen”. Cf.
trad. rom. St. Bezdechi, 1996, p. 155.

"' Met. 1004al0: , Deoarece, insd, cercetarea contrariilor cade in sarcina unei stiinte, iar Unitatii i se opune
Pluralitatea, rezultd ca revine aceleasi stiinte sarcina sd considere negatia si privatiunea, pentru cd
unitatea poate fi examinata din doua puncte dupd care are loc negatia si privatiunea. ... Intr-adevar, noi
spunem pur si simplu ca nu exista cutare lucru, sau ca nu exista la cutare gen. In acest din urma caz, afara
de ceea ce e negat, se mai adaugd Unului si negatia care marcheaza deosebirea, cici negatia inseamnd
numai lipsa lucrului negat; cand e vorba insd de privatiune, avem de-a face si cu un oarecare substrat
anume la care se refera privatiunea.” Cf. trad. rom. Bezdechi, 1996, p. 122.
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se aplica unitatii, rezultatul constd in revendicarea conform careia unitatea nu mai este
prezenta. Aceasta corespunde caracterului indefinit introdus de apophasis — care este parte
din caracteristica sa. In cazul privatiei, existd ,,un substrat anume la care se refera prlvatla

in conclu21e putem aﬁrma ca privatia 1ndeparteaza 0 entltate spec1ﬁca dlntr—

73
una este exclusa

8. Privatia si abstractia

Privatia reprezinta in mod clar o notiune majord in prezentarea aristotelica a
negatiei, dar trebuie si ne intoarcem la perechea ei apropiati, abstractia. In Despre
liniile indivizibile (972a13), Aristotel discutd chestiunea dacd punctul poate fi detasat
de linie — utilizdnd termenul aphaireo —, si, in fapt, respinge atat ideea ca linia este
facuta din puncte, cat si ca ea ar putea fi redusa cumva prin abstractizarea punctului din
linie. Mai departe, (972b25) se opune, de asemenea, ipotezei ca punctul este indivizibil,
si din aceasta reiese, in mod evident, faptul ca el se ocupa aici de o chestiune care pare
sd fi dominat discutiile din Academie. Aristotel pare, de asemenea, familiar cu ideea
generarii incrementale a formelor geometrice prin care ,,un solid este format din suprafata
plana, si suprafata plana din linii” (971a3).

Notiunea de abstractie este cruciald pentru intelegerea prototipului teologiei
negative — adica cea apartindnd generatiei medioplatonistilor si a primilor filosofi crestini.
Albinus se referd la abstractie, iar Clement Alexandrinul foloseste termenul avolvoLg,
precum si pe cel de dgaipeors (desi cele doud par a fi echivalente), iar cel din urma este
utilizat si de catre Plotin. Origen discuta, de asemenea, semnificatia lui avaAvoLS ca parte a
criticii sale la adresa lui Celsus, care il oferea ca o tehnica epistemologica. Este clar ca
termenul este un echivalent al metodei abstractiei, care a fost derivati de la matematicieni’*.

La Albinus, exista o trlpla clasificare a metodelor prm care ne putem forma o
conceptie despre Dumnezeu, si una dintre acestea este abstractia’

Asa cum ni se prezintd, pasajul de mai sus ar parea cd se ocupd nu de maniera in
care putem vorbi despre Dumnezeu ci, mai precis, de metoda prin care putem ajunge la o
conceptie despre Dumnezeu’®

In comentariul arab al-Nairizi referitor la Elementele lui Euclid, 1n explicatia
definitiei euclidiene cu privire la punct — ca fiind cel ,,care nu are nici o parte —existd o

72 Met. 1004a16.

& R Mortley, The rise and fall of logos, p. 140.

* Pentru referinte complete vide A. J. Festugiére, La Révélation d’Hermes Trismégiste, IV. Le Dieu
Inconnu et la Gnose Paris, 1954, p. 92-140.

5 Didaskalikos 10.5: "EGmL on ) uev avtod vonolg 1 kot deaipeoty TovTwy, Omws Kol
onuelov évorioapev katd agaipeotv drd 10D alobntod, émipdveloy vorjoavtee, elta yoouudv,
kol Tehevtatov 1O onuetov (,,Prima metoda de a forma o conceptie despre Dumnezeu, va fi prin abstractia
acelor [predicate sensibile mentionate inainte], in acelagi mod precum formam conceptia despre punct
prin abstractizarea din sensibil, anume prin formarea, mai intéi, a conceptiei de suprafata, apoi de linie si, in
final, pe aceea de punct”) (trad. J. Dillon, in Alcinous: The Handbook of Platonism, Oxford University
Press, 2002, p. 18-19).

7 A. H. Wolfson, ,,Albinus and Plotinus on divine attributes”, p. 118.

" Elemente, 1, Def. 1: nuelév £0tiv, 00 uépog ovdév.
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citare din comentariul grecesc pierdut al lui Simplicius’ la Elemente. In acest comentariu,
metoda formarii conceptiei despre punct prin abstractii succesive ale suprafetei, liniei si
punctului este utilizatd de Simplicius ca o explicatie privind modul in care Euclid a definit
un punct, mai degraba 1n termeni negativi decat in termeni pozitivi.

Se poate nota faptul cd descrierea abstractiilor succesive ale suprafetei, liniei si
punctului, la Simplicius (sec. al VI-lea d.Hr.), este exact la fel cu cea utilizatd in pasajul
citat din Albinus (sec. al II-lea d.Hr.). De aceea — conclude H. A. Wolfson — existd motive
pentru a considera ca declaratia lui Albinus in acest loc este numai un fragment dintr-un
comentariu referitor la definitia euclidiand privind punctul, care, la fel ca in pasajul lui
Simplicius, a incercat s aduca explicatii definitiei negative euclidiene’”.

Ipoteza Iui H. A. Wolfson, la care au subscris si alti cercetétorigo, nu este insa
impartasita de J. Whittaker®', care apreciaza ci ar fi pripit s presupunem ci Albinus nu
si-ar fi putut lua exemplul sau din altd sursa decét din cea a unui comentariu euclidian.

Ideea abstractiei era una comuna atat filosofilor, cat si geometrilor. Miscarea de la
punct la figura solidad era Invatata de pitagoreicii timpurii, i o intdlnim din nou la Philon,
Plutarh, Sextus Empiricus, in explicatia lui Alexandru Polyhistor reprodusd de Diogenes
Laertius etc. Plutarh, Sextus Empiricus si Nicomachus prezintd, In context pitagorician, nu
numai miscarea de la punct la figura solida, ci, de asemenea, de la figura solid la punct®.

Mai mult decat atat, cele doud miscari sunt deja prezentate in combinatie de catre
Aristotel* si —asa cum demonstreaza H. J. Kramer™ — erau obisnuite in Vechea Academie®.

Abstractia este o metoda de indepartare conceptuala similara privatiei, dar este mai
degraba una de factura epistemologica decat ontologica, si este asociatd, in mod particular,
cu teoria matematica. Intim legatd de metoda abstractiei std si chestiunea referitoare la
modul cum a fost generata realitatea, pentru cd arita ce era realitatea si — ce este mai
important — cum poate fi ea cunoscuta: viziunea pitagoriciand prevedea ca realitatea a
rezultat din numere, incepand de la unitate.

78 Euclid deci defineste un punct in mod negativ pentru ¢ s-a ajuns la el prin abstractia suprafetei din corp
si prin abstractia liniei din suprafatd si prin abstractia punctului din linie. Intrucat deci corpul are trei
dimensiuni, urmeaza ca punctul [la care s-a ajuns dupd eliminarea succesiva a celor trei dimensiuni] nu
are nici una din dimensiuni si nu are nici o parte.” Cf. T. L. Heath (ed.), The Thirteen Books of Euclid’s
Elements, vol. 1, Courier Dover Publications, 1956, p. 157.

" H. A. Wolfson, ,,Albinus and Plotinus on divine attributes”, p. 119.

80AL T Festugiere, La Révélation d’Hermes Trismégiste, IV Le Dieu Inconnu et la Gnose, Paris, 1954, p.
314. Cf. Ph. Merlan, ,,Abstraction and Metaphysics in St. Thomas’ Summa”, Journal of the History of
Ideas, Vol. 14, No. 2. (Apr., 1953), p. 288 sgq.

8! Neophythagoreanism and Negative Theology™, p. 110. Cf. R. Mortley, The Way of Negation..., p. 21 sq.

82 J. Whittaker, ,»Neophythagoreanism and Negative Theology”, p. 110-111.

8 Met. 1016b24: ,In privinta unului indivizibil dupa cantitate, cel care in toate pozitiile nu are poxzitie,
aceasta este monada. Cel care este indivizibil 1n toate directiile, dar are pozitie este punctul; cel care este

de vedere cantitativ, este punctul i monada: anume, cea fara pozitie este monada, cel cu pozitie este
punctul.”

% H. J. Kréimer, Der Ursprung der Geistmetaphysik, Untersuchungen zur Geschichte des Platonismus
zwischen Platon und Plotin, B. R. Griiner Publishing, Amsterdam, 1967, p. 105 sq.

8 Cf. J. Whittaker, ,,Neophythagoreanism and Negative Theology”, p. 112.
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Poate cea mai clara declaratie a pozitiei pitagoreice privind metoda abstractiei este
de gisit la Diogene Laertius, care il relateazi pe Alexander Polyhistor®.

Realitatea sensibild se dezvoltd, astfel, din numere care, in schimb, ies la iveald din
unitatea, singurd, sau monada. Viziunea asupra realitatii este incrementald, cu strat adaugat
peste strat, pana cand se construieste ceea ce noi recunoastem a fi lumea noastra’ .

Acestui model incremental privind realitatea i se da o formulare clarad in Legile lui
Platon™. Aceasta este viziunea greac privind generarea realitatii care sta la baza dezvoltarii
teologiei negative. Realitatea materiala este o acumulare de caracteristici, atasate ca lipitorile
pe invelisul suprafata realitatii esentiale. Metoda abstractiei nu intruchipeaza deci decat
raspunsul evident la aceasta viziune ,,incrementald”: daca realitatea este privitd ca o colectie
de incrementdri, atunci urmeaza ca aceasta ar trebui decojitd pentru a descoperi fundamentul
peste care au fost addugate aceste incrementari® .

9. Este abstractia o forma a negatiei?

John Whitakker™ a negat faptul ci abstractia ar fi o formi a negatiei, cel putin
in cazul lui Albinus, care s-a sprijinit masiv pe formularile anterioare. O imagine sugestiva
asupra viziunii aristotelice este oferitd in Despre suflet, unde se spune ca abstractiile separa
obiectele pe care la are in atentie de lucrurile 1n care rezida. Gandindu-ne la ,,calitatea
de a fi cu nasul carn”, intr-o maniera abstractiva, ar reclama indepartarea acestei forme
,,carne” a nasului dintr-un anume caz particulargl.

In acest caz, gandirea abstractiva este conceputi ca un mod de concentrare asupra
lucrurilor care se disting de mediul lor, si astfel de a permite cuiva sd le trateze cu o
anumitd forma de analiza. Acest concept de gandire prin aphairesis nu pare a avea o prea
mare legaturd cu tema negatiei, desi este fermenul principiu utilizat de medioplatonisti
pentru a se referi la principiul teologiei negative’”.

8 Vitae philosophorum 8.25: ,Principiul tuturor lucrurilor este unitatea. Luand nastere din aceastd unitate,
doimea nedefinitd serveste ca substrat material unitatii, care este cauza; din unitate si din doimea
nedefinitd se nasc numerele, din numere punctele, din puncte liniile, din linii figurile plane, din figurile
plane figurile solide, din figurile solide corpurile sensibile ale céror elemente sunt patru: focul, apa,
pamantul, si aerul; aceste elemente se schimba intre ele si se transforma in toate lucrurile, iar din ele se naste
un univers insufletit.” Cf. Diogene Laertius, Despre vietile si doctrinele filosofilor, trad. C. 1. Balmus,
st. introd. de A. M. Frenkian, Polirom, Iasi, 1997, p. 270.

§TR. Mortley, ,,The fundamentals of the Via Negativa”, p. 436.

88 894a: , Care este, de fapt, starea cand are loc generarea? In mod clar, cand un punct de pornire primeste
adaugire si vine in starea a doua, si din aceasta la urmatoarea, si la sosirea in a treia devine perceptibila
celui care percepe”.

89 R. Mortley, The Way of Negation...,p. 21.

% Potrivit lui J. Whittaker, nu existd nici un motiv suficient pentru a presupune ci, la Albinus, fraza koo
agpaipeoty are in vreun fel de-a face cu negatia ca atare. Albinus este preocupat in intregime de problema
formarii unei conceptii despre Dumnezeu. Problema declaratiilor negative se afla in afara scopului
expunerii. Cf. J. Whittaker, ,,Neopythagoreanism and Negative Theology”, p. 123.

! Aristotel, De anima 431b12: ,,Astfel cugeta intelectul in matematica: nu le gandeste pe fiecare aparte, ca
si cum ar fi separate, cand opereaza cu acele notiuni; in genere, intelectul se identifica cu insesi obiectele
gandite in act.”

°2 R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 142.
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Analitica Secunda 74a33 aratda in mod clar faptul cd metoda abstractiva este
necesard daca se doreste conceperea universalului. Procesul de excludere este denotat
de verbul aphaireo, iar procesul excluderii produce abstractii. Chiar dacé, aga cum am
mai spus, gandirea de tip abstractiv nu seaméana, la prima vedere, cu cea de tip negativ,
totusi existd in mod evident o relatie stransd intre ele. Abstractia este la fel ca privatia
in functia sa, intrucat ambele implicd indepartarea conceptuald. Privatia insdsi este
vazutd ca o forma a negatiei de catre Aristotel, si toate trei nu echivaleaza cu altceva
decat cu o tehnicd de indepartare conceptuala’.

Abstractia, atunci cand este complet desfasurata, va atinge privatia, intrucat privatia
constituie absenta 1n baza céreia rezultd venirea-la-existentd; abstractia este stiinta indepartarii
straturilor sau invelisurilor cu o privire care sd permita gasirea primului principiu $i este
orientatd, astfel, spre descoperirea cauzelor. Stratificarea realitétii ascunde o legaturd cauzala,
precum si un principiu de origine, si abstractia urmeaza acest parcurs: ea poate fi urmarita
pana catre punctul in care doar absenta realitatii a rdmas drept cauza. Abstractia este
instrumentul epistemologic care reflecta functia ontologica a privatiei’”.

Doua pasaje din Metafizica par a contine un indiciu referitor la dezbaterile care
trebuie sa fi avut loc in Academie pe tema negatiei i abstractiei, i la care trebuie sa fi
participat si Aristotel”. Aristotel se referd aici la procesul abstractiei, si respinge notiunea de
cunoagtere prin negatie. Se pare ca metoda geometrilor era deja o chestiune epistemologica,
in timpul lui Aristotel, si ca se ficeau incercari de a o analiza’®.

In textele respective din Metafizica pare a exista un efort de a contrazice pozitia
conform careia esenta realitdtii este negatia caracteristicilor materiale. Aristotel pare a
fi preocupat de chestiunea daca esenta ultima poate fi conceputa in termenii negatiilor,
si el conclude cd nu poate. E posibil ca negatia apofatica sa fi fost utilizata de unii ca o
modalitate de a defini esenta realitatii, si — dacd ludm ca normativa pozitia lui Platon — atunci
inseamna ca unii foloseau negativul ca o maniera de a atribui alteritatea. Aristotel respinge
negatia apofaticd ca un instrument de a conceptualiza substratul sau esenta ultima si, in
mod clar, caracterul indefinit al lui apophasis este cel care 1l determind sa o considere o
cale lipsita de sens””.

Abstractia nu este o forma a negatiei, dar se poate observa ca este foarte apropiata de
privatie, care este ea insdsi apropiati de negatie. In timpul lui Sextus Empiricus si al
scepticilor, cele doud erau tratate intersanjabil, astfel ca trasarea unei distinctii rigide intre
ele ar putea avea putind importanta pentru studiul antichitatii tarzii. Metoda rezultata este
aceeasi: 1n fata unui concept al realitatii sensibile — care era privita ca o structurd compozita,
dezvoltandu-se intr-o stare mereu mai masivad prin acumularea de straturi —, metoda
abstractiei — care este Imprumutatd de la matematicieni — cauta sa desfaca procesul acumulativ
prin indepértarea acumularilor, pana cand continuum-ul este descoperitgg.

% R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 142.

% Ibidem, p. 149.

%5 Met. 1029a16; Met. 1029226.

% Cf. R. Mortley, The way of negation..., p. 20-21.

97 R. Mortley, The rise and fall of logos, p. 143.

8 Idem, ,,The Fundamentals of the Via Negativa”, p. 437-438.
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10. Concluzii

Atat teologia negativa afairetica, cat si cea apofaticd 1si au radacinile in Metafizica
lui Aristotel, dar ele reprezintda doua ramificatii diferite, care se dezvolta pe cai separate si
dintre acestea teologia negativa apofatica este mai robustd din punct de vedere filosofic .

in neoplatonismul atenian, teologia negativi se va construi in jurul termenulul
dmdpaols, in timp ce, la Roma, Plotm o va intelege 1n termenii abstractiei. Nu sunt doar
diferente de ordin lingvistic, intrucat intelegerea proprie a lui Plotin privind via negativa
este una mult mai restransd. El nu face decat sd abstractizeze sau sa indeparteze concepte
imaginative. Pe de alta parte, scoala ateniana dezvolta via negativa uzand de intreaga gama
a logicii negatiei, si are ramificatii mult mai largi 100,

Via negativa a misticilor 7 isi are originile 1n teoretizarea anterioard privitoare la
natura negatiei. Dacd poate parea surprinzitor faptul cad metafizica trebuie sa recurga la
formulari negative pentru a-si face declaratiile sale, totusi atentia noastra trebuie indreptata
asupra relatiei dintre negatie si gdndirea abstractiva.

Valoarea notiunii de abstractie rezida in aceea ci este, in acelasi timp, pozitiva si
negativa: este mai mult un act de rafinare sau purificare a unui concept decat un act al
negatiei. Abstractia semnifica abandonul unei notiuni pentru una mai subtila: reprezinta
deci o ascensiune, un pas inainte. Pentru a lua exemplul matematic: negatla conceptului de
,linie”” ofera ca rezultat ,,non-linia”, insa abstractia ne va conduce la ,,punct”

Via negativa 1si are fundamentele in notiunea greceasca de gandire abstractivé, insa
apare problema legatd de momentul in care aceastd metoda 1si atinge punctul sau terminus.
Analizarea acestei metode, 1n cazul lui Aristotel sau Sextus Empiricus, indicd faptul ca
sfarsitul acestui proces este atins odatd cu descoperirea monadei sau unitatii — cel putin in
ceea ce priveste formularea matematica a ei. Se poate aduce 1n discutie natura acestui punct,
insd nu se prevede nici o abstractie 1n plus.

Totusi, in sec. al Ill-lea d.Hr., Clement Alexandrinul va vorbi despre indepartarea
punctului si aruncarea in ,,maretia lui Hristos”. Existd aici o incercare de a duce abstractia
dincolo de aria sa de aplicabilitate, si aceasta este principala diferentiere care trebuie facuta
intre abstractia traditionald a Academiei si cea a platonistilor tarzii. 10

Atunci cand Clement Alexandrinul recomandi calea abstractiei, el utilizeaza modelul
matematic traditional: incepem prin abstractizarea suprafetei i rimanem cu linia; abstractizam
linia §i rAmanem cu punctul. ,,S-ar fi oprit Aristotel aici?”, se intreaba R. Mortley. Nu este
foarte clar, dar este destul de evident faptul ca, in Stromate, Clement Alexandrinul nu o face:
abstractizam émnctul sau — strict vorbind — monada, si atunci suntem aruncati in ,,maretia
lui Hristos™"

9 Idem, The way of negation...., p. 20.

190 1bidem, p. 19.

191 Cf. R. Mortley, ,,Negative Theology and Abstraction in Plotinus”, The American Journal of Philology,
Vol. 96, No. 4, (Winter, 1975), p. 376.

12 Tdem, The rise and fall of logos p. 154.

19 Stromate V.11.71.2-3: 8V (xva)moeu)g gk TV Unomstusvmv avtd TV apxnv notouusvot
AgpelovTEg uev o0 omuarog Thg cpvouc(xg nouornwg nsptekovreg ot rnv elc 10 Pdbog
dudotaoty, elta rnv etg 0 Itkarog Kol €71t rovrotg v &g 10 pmlcog 10 y(xp vnokstcpeev
ommov £0TL LOVAC u)g elmelv Oéowv Eyovoa, ng gV nspwkwuev rnv BéoLv, voettal uova; el
Toivuv, apehdvieg mdvio Goo TPOOEOTL TOlG CWUAOLY KOl TOTG ksyouevmg AowudTolg,
gmppiporuev €ovtong eig 1O uéyebog Tod XpLotod kdkelbev elg TO dyaveg aytdTNTL TEOTOLUEY,
Tfj vorjoer Tod ovtokpdTopog aufi vé mtn poodyouuey v, ovy, & €0Tuv. (,...prin analizd facem
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Aceasta ,,avantare in maretia lui Hristos™ are loc dupa ce intreg procesul abstractiv a
fost epuizat, si constituie un alt pas, unul extra-rational'**.

Declaratia lui Clement este prima declaratie clard a metodei negative in traditia
crestind, §i ironia face ca metoda sustinuta de el sa nu fie, de fapt, o forma a negatiei, ci o
forma a abstractiei. Aceasta va face loc — in traditia crestind si neoplatonicd — negatiei
propriu-zise, Insd, in primele etape, teologia negativa nu este nimic mai mult decat o
tehnica a indepartarii conceptuale.

A fi ,aruncat in maretia lui Hristos” Inseamna a fi aruncat pe tardmul care este
mai presus de limbaj, precum si mai presus de existentd: este o experientd de ordin
transcendental'”>.

inceputul, pornind de la obiectele subordonate contemplatiei; dam deoparte insusirile firesti ale corpului,
il lipsim de dimensiunea in adancime, apoi de cea 1n latime si dupd acestea de cea in lungime; ceea ce
ramane este un punct, este o unitate... daca indepartam si locul ocupat de unitate, atunci rimane numai
unitatea care este gandita. Daca, deci, inldaturam din corpuri si din cele numite necorporale toate cate sunt
inerente lor, ne avantam spre mdretia lui Hristos si de acolo Tnaintam cu sfintenie in adanc si ne apropiem
de ntelegerea, intr-un oarecare chip, a Atotputernicului, cunoscand nu ce este, ci ce nu este”) (trad. D. Fecioru,
in Clement Alexandrinul, Scrieri I, PSB 4, EIBMBOR, Bucuresti, 1982, p. 352).

194 Cf. R. Mortley, ,,What is Negative Theology?”, p. 12.

195 Cf. R. Mortley, ,,The Fundamentals of the Via Negativa”, p. 438.

210



STUDIA UBB. THEOLOGIA ORTHODOXA, LV, 2, 2010

1V. TEOLOGIE PRACTICA

CARACTERUL MISIONAR SI MARTURISITOR
AL EDUCATIEI RELIGIOASE

GHEORGHE SANTA®

ABSTRACT. The Missionary and Witnessing Character of Religious Education. In the
life of believers, religious education has an important role, because through it provides a
sense of life, a direction and a way to exist, a different perspective than the purely material.

Through this kind of education is as a link man with God, communion of limited being
to the infinite one. Man is guided by a pure life, is invited to a continuous purification of
passions and an increase in virtue, to enable active involvement in responsible community life.

Family’s approaching of the Church, the priest approaching of the parents, through
pastoral means, at its disposal will involve the entire community in ministry and witnessing.

The word in its depiction of confession is an expression of the spiritual dimension the
one that sends the testimony of truth as a catalytic element, able to provide by itself, to the
heart of faithful that something, for this heart to be in itself powerless to remain in Christ
and to witness Him, anywhere and at any cost.

Key-words: religious education, witnessing, catechisation, missionary, Christian conscience,
communication

Inci din perioada primari a crestinismului, atit oamenii Bisericii, ct si cei din
afara ei, au fost de parere cd omul nu poate dobandi o culturd complexa si completa,
fara a face apel, In vederea nsusirii, §i la educatia moral-religioasa. Cu atit mai mult
cu cat crestinismul, in forma sa autentica, inseamna o conceptie de viatd, sintetizata in
anumite principii luminoase, capabild sa serveascd de imbold puternic la cladirea unei
formidabile culturi si a unei noi structurari a educa‘gieil, vizand educatia cu puternica
componentd teologica, putandu-se vorbi despre aceasta incid din sec. 1., deoarece era
nevoie de educarea si sensibilizarea noilor adepti, nu putini, ai religiei crestine.

Crestinismul a fost de la inceput o religie-invatatura, spre deosebire de religiile
pagane, care se epuizau in culte sau formalisme rituale, in mistere sau mituri fantastice.”
Obiectul acestui invatamant era ,,Cuvantul Domnului”. Mantuitorul este numit ,,invégétorul”
prin excelentd, apostolii erau discipolii Sai, sau Invataceii.

* Lect. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, santa.gheorghe@yahoo.com

! Constantin Narly, Istoria Pedagogiei, vol I: Crestinismul antic, Evul Mediu, Renasterea, Institutul Pedagogic,
Cernauti, 1935, p. 16.

% Teodor M. Popescu, Denaturarea istoriei lui Origen, in rev. Biserica Ortodoxd Romdnd, nr. 5 /1926, pp.
246-254.
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Incd din primele cuvéntari ale Sale, se dovedeste a fi un Invatitor desavarsit,
desi nu fusese discipolul nimanui. Paralel cu propovaduirea Sa, isi alege doisprezece
ucenici, pe care ii invatd in mod sistematic, initiindu-i in tainele cele mai profunde. i
educa pe fiecare, tindnd seama de individualitatea si de firea fiecaruia. Pentru a deveni
la rindul lor marturisitori ai Cuvantului, ei trebuiau sa se afle cat mai aproape si cét
mai mult in preajma Invatatorului.’

In ceea ce priveste formarea, Sfintii Apostoli au avut deasemenea in Domnul
lisus Hristos, un model, deprinzand de la El toate mijloacele de exprimare oratorica,
figuri de stil si limbaj fara egal, intrebuintate cu o originalitate creatoare si cu o
iscusinta divind, ce patrundea imediat in sufletele celor ce-L ascultau.

Metodele si strategiile pe care le-a folosit lisus pentru a isi indruma ucenicii,
vor rimane 1n congstiinta Bisericii ca exemple de urmat, ele nepierzandu-si nici astazi
eficacitatea, ca unele ce isi au izvorul in Intelepciunea vesnici a lui Dumnezeu. Apostolii
vor deveni la randul lor invatatori, aplicAnd aceleasi tehnici pe care le observasera la
Hristos Domnul. Desi autoritatea lor a fost contestata uneori, datoritd originii umile de
pescari, ei au demonstrat o puternica fortd a cuvantului in predicile lor, convertind multe
neamuri la Hristos. Adevarata lor simplitate consta in smerenie, credintd puternica si
desavarsire sufleteasca.

Mantuitorul lisus Hristos ,,a Invétat prin viu grai”, adicd a catehizat multimea
care-L asculta. Gasim, in viata §i misiunea sa, modelul prin excelentd de educator si
catehet, fiind cunoscut si recunoscut nu numai de Apostolii Sai, ci si de multimea care-L
urma in peregrinrile Sale, numindu-L ,,Invatatorule”.’

El este fnvégétorul Suprem, pentru cd este ,,Calea, Adevarul si Viata” (In 14, 6),
Cel ce propovaduieste si Se propovaduieste pe Sine, Cel in care se identifica Subiectul
invataturii cu obiectul ei.

Din activitatea pedagogica a lui lisus, se poate observa o indrumare inteleapta
si 0 energie internd, cucerind mintea, inima §i vointa ascultatorilor. Multimile au inteles
ca aveau 1n fatd un altfel de invatator. Sfantul Evanghelist Matei face urmatoarea
remarca: ,,Multimile stiteau uimite de invatatura Lui, caci i invata pe ei ca unul ce are
putere, iar nu cum ii Invatau carturarii lor” (Mat. 7, 29). Deci era practic un alt tip de
invatatura, ceva nou, nemaiintalnit, intregul operei Sale predicatoriale avea o finalitate
moral-teologica, iar vorbele Lui prindeau Viata.®

Lucrarea pedagogica a Mantuitorului lisus Hristos nu este inflexibila, ci elastica si
variatd, tinand cont de gradul de cultura, de meseriile si preocupdrile ascultatorilor Sai.

In toati activitatea Sa invatitoreasca a tinut cont de principii, pentru a-i transforma
pe ucenicii Sai din simpli manuitori ai navodului in pescari de oameni, in sfinti si stalpi
de temelie ai Bisericii. Aceste principii in timpurile moderne au fost conturate ca principii
didactice.

Mantuitorul lisus Hristos a fost un adevarat exemplu ]i7>entru Sfintii Apostoli,
pentru urmasii lor, unde 1i amintim pe marii Parinti ai Bisericii.” Acestia raportandu-se

i M. G. Popescu, Mantuitorul ca Invétitor al Sfinfilor Apostoli, in rev. Studii Teologice, nr. 1-2 /1962, p. 26.
Ibidem.
> Ene Braniste, Nofiuni de catehism; Manual de educatie religioasd-morald, Editura Credinta noastra,
Bucuresti, 1992, p. 35.
°pr. prof. Dumitru Staniloae, fisus Hristos sau restaurarea omului, Editura Omniscop, Craiova, 1993, p. 58.
7 Ibidem, p. 59.
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la El si prezentandu-I invatatura si viata ca argumente incontestabile, au reusit sa creeze un
invatamant de catchizare foarte bine structurat, incé din primele veacuri crestine si sa
emitad conceptii educative de o actualitate ce impresioneaza. S-au raportat la Hristos ca
la 0 norma fundamentald, o paradigma existentiala din care se va inspira adevaratul crestin
in actiunile sale. La aceasta paradigma educationala s-au raportat toti Sfintii Parinti din
perioada patristica si post patristica, valoarea ei fiind la fel de importanta si astazi.

Pedagogia din perioada primara a crestinismului, ca si cea moderna de altfel,
face pledoarie pentru ca pedagogul sa se identifice cu doctrina sa, sa o traiasca, sa fie
exemplu pentru cei ce invata, intocmai ca ,.Invatitorul” prin excelenti. El nu a teoretizat,
nu a facut o teologie, o stiintd despre Dumnezeu Tatal, fara finalitate si aplicare, ci a
trait intru Dumnezeu. In sensul acesta putem vorbi despre misiune ca forma vizibila a
iubirii Sfintei Treimi fatd de om, actualizatd in cel mai eficient mod de lisus Hristos si
lasatd ca mostenire Bisericii Sale, pentru mantuirea omului. Dumnezeu Treime se reveleaza
pentru a intra in relatie directd si liberd cu omul, trimite pe Fiul in lume pentru a-1
readuce la izvoarele comuniunii i dd urmasilor ca misiune: ,,Mergeti in toata lumea si
propovaduiti evanghelia la toatd faptura; cel ce va crede si se va boteza, se va mantui,
iar cel ce nu va crede, se va osandi.” (Mc 16, 15-16).

Misiunea, apostolatul sau trimiterea spre lume evoca dinamica Bisericii lui
Hristos, care nu este un organism static, reflectand un stadiu in istorie, ci un organism
viu, care se adapteaza la conditiile de viatd, urmarind in permanenta slujirea lui Hristos,
Capul nevazut al trupului tainic — Biserica.

Avandu-si originea in Jertfa lui Hristos, eficientd pentru intreaga lume,
Biserica a primit adevarul de la Hristos prin Apostoli, devenind ,,apostoleascad”, adica
misionard, pastratoare a avevarului revelat direct Apostolilor, care L-au vestit: ,,Ceea
ce era de la inceput, ce am auzit, ce am vazut cu ochii nostri, ce am privit si mainile
noastre au pipait despre Cuvantul Vietii — si Viata s-a aratat si am vazut-o si marturisim
si va vestim Viata de veci, care era la Tatal i s-a aratat noud — ce am vazut si am auzit,
va vestim §i voud ca si voi sd aveti Impartasire cu noi. lar partasia noastra este cu Tatal
si cu Fiul Sau lisus Hristos. Si pe acestea vi le scriem ca bucuria noastra sa fie deplina,
Si aceasta este vestirea pe care am auzito de la El si va vestim cd Dumnezeu este
Lumina.”(I'In 1, 1-5).

Misiunea are ca obiectiv transmiterea adevarului mantuitor, educatia religioasa
se inscrie 1n acest demers, avand ca obiectiv principal transmiterea adevarului mantuitor,
iar ca modalitati de transmitere, unele aspecte:

1. aspectul informativ: descoperirea adevarului de credinta;

2. aspectul formativ: dezvoltarea starilor sufletesti ale omului;

3. aspectul educativ: realizarea comuniunii cu Dumnezeu §i cu
oamenii in vederea mantuirii.

Trebuie sa facem precizarea ca in activitatea Bisericii, de transmitere si aprofundare
a credintei, un rol determinant la avut cateheza. Catehizarea viza pe oricine dorea sa devina
crestin §i se pregatea pentru Botez, dar si pe cei deja botezati, dobandindu-se cunostinte
generale in invatitura crestini, educatie realizata de catre preoti si laici.® Accentul se
punea in special pe exemplul vietii personale. O explicare aprofundatd a doctrinei si

8 pr. prof. Mihail Bulacu, Liturghia catehumenilor i credinciosilor in cateheza in Biserica crestind primard a
lerusalimului, in rev. Ortodoxia, nr. 4 / 1980, p. 610.
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moralei se facea de catre didascili, care erau invatatori calificati, pentru o treapta
superioara de invatare.

Catehizarea incepea propriu-zis in familie, avand un aspect esential. In perioada
de inceput a crestinismului nu exista invatdmant pentru copii. Predica se adresa celor
maturi, iar copiii erau educati de catre familie, pand la varsta potrivitd, cand acest rol
era preluat de citre didascili.

De timpuriu, inca inainte de sfarsitul sec. I, Invatatura crestind incepe sa preceada
Botezul. Mirturia o da scrierea Didahia (Invatatura celor doisprezece Apostoli), care
este un fel de catehism, cuprinzand pe scurt ceea ce mai ales invatau cei care voiau sa
primeascd Botezul. De mare autoritate s-au bucurat apoi indrumarile din opera Parintilor
Apostolici, ca Sfantul Clement Romanul, Sfantul Ignatie al Antiohiei, Papia din Ierapole,
Sfantul Policarp al Smirnei si altii.'’

Scopul princigal al Invatdmantului crestin din perioada primara era vestirea
Cuvantului Domnului.” " Scrierile amintite cuprind numeroase indemnuri pentru pastrarea
invataturii crestine curate si a cuvantului drept, nefalsificat, al Mantuitorului.

Prin intrarea 1n crestinism a unor oameni culti, a unor mari ,,filosofi” ca Aristide,
Tustin, Atenagora, Tatian, Teofil al Antiohiei, precum si prin frecventarea scolilor pagane
de catre unii crestini, didascalia s-a largit si adancit cu cunostinte filosofice si a luat
forma unui invatimant teologic, stiintific.'”

Cuvantul Domnului nu era si nu putea fi ldsat la intelegerea oricui, desi nu era
exclus ca orice crestin sa poatd castiga pe altii pentru credinta in Hristos. Purtatoriii
»deosebiti” ai cuvantului lui Hristos erau harismaticii, adica acei crestini care se deosebeau
prin darurile lor naturale i mai ales prin cele ale Sfantului Duh, care erau investiti cu
slujba cuvantului Evangheliei, dupa felul darului lor: ,,Pe unii i-a pus Dumnezeu in
Bisericd, intdi Apostoli, al doilea profeti, al treilea invatatori...”, avea sa ne anunte Sfantul
Apostol Pavel (I Cor 12, 28). Astfel Sfantul Apostol Pavel ne prezintd didascalia ca o
institutie legata la origini de actiunea Sfantului Duh. Ei se afla in slujba vestirii cuvantului
Evangheliei din dorinta Mantuitorului ca religia cea adevarata sa fie propovaduita de:
»profeti si intelepti si carturari” (Mat 23, 34).

Misionarii nu puteau sa staruie in instruirea celor botezati, ei erau obligati prin
calitatea lor de trimisi s duca vestea cea buna in toate partile lumii si s& mantuiasca pe cat
mai multi. Spre deosebire de misionari, didascalii puteau sa ramana In acelasi loc, sa se lege
de 0 comunitate pe viatd, aceasta pe langa faptul ca aveau atit harisma, cat si cunostinte.'

Convertirea facutd de misionari trebuia desavarsita de didascali, iar adevarurile
religioase si morale ale Invataturii crestine auzite de la Apostoli, era necesar sa fie
insistent repetate, pentru a invinge vechile obisnuinte si conceptii de viatd ale unor

° Pr. prof. Dumitru Calugdr, Preocupdri catehetice, Sibiu, 1944, p. 15.

10pr, prof. Dumitru Fecioru, Scrierile Parintilor Apostolici, traducere, In Pdrinti si Scriitori Bisericesti, vol. 1,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Biserici Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1979, p. 206.

"' Pr. prof. Dumitru Calugir, Catehetica, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Biserici Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1976, p. 26.

12 pr. prof. Dumitru Fecioru, op. cit. p. 209, vezi si Jean Danielau, Biserica inceputurilor, de la origini pand
la sfarsitul sec. al Ill-lea, Editura Universitatii Bucuresti, traducere in limba romana de W. Tauwintel,
Bucuresti, 2006.

B pr, prof. M. Bulacu, Principiile catehezei §i personalitatea catehetului, n rev. Studii Teologice, Bucuresti,
nr. 7-8 / 1949, p. 540.
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oameni crescuti, unii chiar Imbatraniti, n altd credintd. Catehizarea facea doar instruirea
primara. Didascalul realiza fie activitate de catehet, fie numai pe cea de Invatitor
crestin, harismatic sau particular. Prin urmare nici didascalia nu excludea catehizarea,
nici catehizarea nu excludea didascalia, ele coexistau, ca doud ramuri de nvatdmant
crestin, dar aplicate la categorii diferite."*

Educatia ca valoare si misiunea sa marturisitoare

Educatia are statutul de arta, convingand prin cuvant si fapta, avand o puternica
actiune colectiva. Sfantul loan Gurad de Aur considera ca artd superioard educatiei nu
exista, pentru ca: ,,Daca toate artele aduc un folos pentru lumea aceasta, arta educatiei
se sdvarseste in vederea accederii la lumea viitoare”."> Cel ce posedi aceastd stiinta a
educatiei se ridica mai presus de toti cei ce stiu sd picteze sau sa sculpteze. Caci daca
pictura asterne imaginea ei exterioara in culori, iar sculptorul incrusteaza chipul In marmura
sau piatra, arta educatiei face randuiala in suflet, partea cea mai nobila a fiintei noastre.'®

Educatia copiilor este infatisata de Sfantul loan Gura de Aur ca cea mai mare
binefacere §i cea mai nobild actiune pe care o 1;;oate savarsi un om, iar misiunea ei
ridicatdla 1naltimea treptei de sacerdotiu crestin.”* Spre exemplu, cdnd Ana, mama lui
Samuel, il incredinteaza pe acesta templului sfant pentru crestere, o vede ca facand
preotie sfanta. Sacrificiul Anei de a-si incredinta copilul lui Dumnezeu este comparat
de Sfantul loan Gura de Aur cu sacrificiul pe care preotul il aduce in toatd curitia inimii
sale la sfantul altar. lar pe adevaratul preot nu-1 poate concepe fard sa instruiasca, fara
sa invete, adica fara sa fie educator.

Intr-o epoca in care decentrarea valorica persistd si se adanceste, regandirea
componentelor educatiei si a ponderii acestora este mai mult decat necesara. Pledoaria
pe care o facem pentru realizarea educatiei religioase pleaca de la credinta ca educatia
este o opera de spiritualizare, care nu atinge plenitudinea daca lasa pe dinafard una din
componentele ei fundamentale.

Omul se raporteaza la realitate atat pragmatic prin intelect, vointa, actiune, dar
si spiritual, prin atitudini, simtire si credintd. O educatie integrald presupune pe langa
latura intelectuald, morald, estetica, tehnologica si o componenta religioasd. Fiinta umana
tanjeste dupa transcendent, iar aceastd proiectie are nevoie de o Intemeiere, indrumari
si o formare religioasa prin educatie. Se observa astdzi o criza spirituala, o precaritate a
referintelor axiologice, o debusolare morala a semenilor nostri.

Educatia religioasad prin dimensiunea ei misionara poate fortifica fiinta si o
poate orienta Inspre tinte autentice. Poate cd prima sarcind a educatiei religioase rezida
in formarea bunului crestin, capabil de a cunoaste si de a venera valorile sacre. Suntem
crestini, prin integrarea noastra intr-o traditie si apoi prin Sfantul Botez, dar devenim
crestini prin conduite invatate zi de zi. Prin educatie in spirit religios ne informam cu

4 Teodor M. Popescu, Primii didascali crestini, in rev. Studii Teologice, Bucuresti, nr. 2 / 1932, p. 145.

'3 Cf. Constantin Cucos, Istoria gandirii pedagogice, Editura Universitatii ,,Al. I. Cuza”, lagi, 1997, p. 92;
vezi si Pr. prof. N. Balca, Curs de pedagogie crestind, Bucuresti, 1953.

' M. D. Ciulei, Invatitura despre suflet si timp in antropologia patristicd a sec. IV, Editura Sirona,
Alexandria, 1999.

7 Pr. dr. C. Grigoras, Omiletica si Catehetica, Editura Universitatii ,,Al. I. Cuza™, Iasi, 1993, p. 28.
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privire la propriile referinte religioase, dar ne si formam conduite pe masura valorilor
sacre interiorizate.

Educatia religioasa conduce la iubire, tolerantd si bundvoire intre semeni. Este
nevoie de oameni bine centrati in jurul unor valori autentice, chiar dacd acestea nu sunt
identice. Trebuie procedat cu inteligenta si profesionalism pentru consolidarea prestigiului
acestei discipline.

Trairea religioasa poate fi Invatatd numai prin crearea unor situatii concrete de
viata. Acest lucru se poate face prin cuvant i prin fapta, aceasta latura educationala, de
natura subiectiva, avand un caracter afectiv.

Latura obiectiva vizeaza continutul educatiei religioase, adica totalitatea cunostintelor
religioase selectate spre a fi prezentate, urmarind transmiterea adevarului relevat. Continutul
educatiei religioase trebuie selectat dupd anumite criterii.

Criteriul pedagogic si psihologic, avand cerinta sa aleaga continutul in conformitate
cu dezvoltarea psihofizica a elevilor; cunostintele trebuie sd se potriveascd cu capacitatea
lor de intelegere, deoarece Invatatura crestind trebuie receptatd nu doar ca un volum de
cunostinte generale. Profesorului 1i revine sarcina sa transmitd invatatura gi si arate
mijloacele si modul in care aceasta se poate aplica in viatd; intelegerea invataturii si
trdirea acesteia sunt posibile doar prin respectarea particularitatilor de varsta ale elevilor,
intrucat invatatura crestind cuprinde si adevaruri de credintd mai greu de inteles.

Criteriul teologic cere alegerea continutului reprezentativ pentru invatatura
Bisericii si adecvat pentru trezirea si Intarirea credintei elevilor, Intrucat ,,credinta vine
din auzire”. In urma lectiei, credinta elevilor este intaritd doar daca ei isi vor lamuri o
parte din intrebdrile pe care si le pun In legdtura cu continutul educatiei religioase si cu
viata religioasa.

Criteriul actualitatii si al iubirii crestine, fatd de semeni si fatd de propriul popor,
din care facem parte ca un raspuns la acea porunca dumnezeieasca pe care Mantuitorul
o adreseaza ucenicilor Sai inainte de Patimile sale: ,,Sa va iubiti unii pe altii, precum si
Eu v-am iubit pe voi” (In 13, 34).

Putem sa desprindem urmatoarea concluzie, cu privire la educatia religioasa ca
misiune marturisitoare, daca in epoca patristica se urmarea castigarea virtutii i a desavarsirii
ca trepte care duc la mantuire, suma eforturilor educative, urmareau mantuirea, ei elaborand
o educatie soteriologica, avand la baza in centrul ei si ca finalitate pe Hristos, striduindu-se
sd facad un Hristos din fiecare persoand, care se angaja in procesul acesta de educatie.

Aceasta dimensiune a educatiei s-a pastrat pand in zilele noastre, Imbogéatindu-
se doar in ceea ce priveste formele de realizare. Este o lucrare sustinutd de iubire, de
incredere, de libertate si dublatd de harul lui Dumnezeu. Daca vorbim despre educatie
ca o actiune specific umana, in privinta educatiei religioase intervine prezenta dimensiunii
transcendente — principiul colaborarii libere si active Intre harul dumnezeiesc si
stradania omului, in scopul desavarsirii acestuia din urma §i principiul sinergismului,
acesta sta si astdzi la baza educatiei religioase crestine.

Educatia religioasd ca actiune premergatoare mantuirii, actiune de perfectionare
continud — este posibild, constituind premisa esentiald a mantuirii sufletesti, fiind necesara
in Indrumarea sufleteasca a crestinului catre Dumnezeu, in dezvoltarea puterilor morale
si spirituale citre scopul ultim — asemanarea cu Dumnezeu — mantuirea.

18 Constantin Cucos, Educatia religioasa, Editura Polirom, lasi, 1999, p. 52.
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in viata credinciosilor, educatia religioasi detine un rol important, deoarece
prin ea se asigurd un sens vietii, o directie si un mod de a exista, o altd perspectiva decat
cea pur materiald. Prin acest tip de educatie se realizeaza legatura omului cu Dumnezeu,
comuniunea fiintei limitate cu fiinta infinitd. Omul este Indrumat catre o viatd curata,
este invitat la o permanenta purificare de patimi si o crestere in virtute, care sa-i permita
implicarea responsabila in viata activa in comunitate.

Familia — implicare si marturisire constienta

Familia reprezinta elementul primar care formeaza persoana in perspectiva
crestind, introducand copilul in religia de apartenentd prin Botez, care este un inceput
al educatiei morale si spirituale.

Pornind de la cercetarile facute in domeniu, semnalam cateva repere de interes
psihopedagogic, care au lipsit din preocuparile teologiei din ultimele decenii. Am auzit
de multe ori expresia populara ,,cei sapte ani de acasa”, perioada in care copilul isi petrece
majoritatea timpului in mediul si climatul familial, de unde primeste si achizitioneaza
cele dintai impresii, care, dupa cum stim marchiaza Intreaga existenta si dezvoltare a
personalitatii. Experientele primare au un rol crucial'® in stabilirea profilului caracterial-
moral si comportamental al persoanei umane. Aceste experiente trdite in familie au un
aport decisiv in formarea si conturarea personalitatii. Unii cercetatori sustin ca importanta
educatiei familiale, care se exercita in primii ani de viata, este atat de covarsitoare Incat
da nastere chiar unui fel de determinism al traiectoriei viitoare al destinului sdu psihologic,
in situatia noastra, a cunoasterii §i trairii valorilor religioase.

Consideram impunerea acordarii unei atentii deosebite primilor ani ai vietii
copilului, atat pe plan psihopedagogic, cat si moral-spiritual, intrucat se constatd cad omul
este si devine ceea ce a facut propria familie din el. Este foarte greu, daca nu chiar imposibil,
a modifica unele structuri morale si comportamentale imprimate incd din copildrie, din
stilul si mentalitatea casei, informatiile si normele morale transmise copiilor prin aprobare
sau dezaprobare, precum si modelul oferit de parinti, comportamentul lor unul fatd de
altul, limbajul folosit in familie, atitudinile fatd de copil sau fatd de comunitatea unde
se gaseste. Astfel, influentele educative reprezintd o expresie directa a relatiilor stabilite in
familie, precum si modelele pe care le ofera.

Comunicarea reprezintd un factor de extrema importanta in echilibrul familial,
deoarece membrii familiei cu atdt mai mult copilul, In general, 1si petrec aproximativ
jumdtate din timpul vietii impreuna.”® Lipsa comunicdrii sau, cu atit mai grav,
exercitarea unor conduite agresive primitive din partea parintilor, la aparitia copilului, a
educatiei preponderent interdictiva, au efecte nebanuite in declansarea unor posibile
tulburari comportamentale sau chiar mentale, in dezvoltarea normala a sentimentului
de comunicare®' a relatiilor interioare.

' Elisabeta Stanciulescu, Sociologia educatiei familiale, Editura Polirom, Tagi, 1997, p. 41.

2 Ursula Schiopu si E. Verza, Psihologia vérstelor, ciclurile viefii, Editura Didactici si Pedagogica,
Bucuresti, 1995, p. 86.

2L Alfred Adler, Psihologia scolarului greu educabil, trad. dr Leonard Gavriliu, Editura Iri, Bucuresti, 1995,
pp. 54-55.
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in zilele noastre sunt tot mai evidente manifestarile conform carora declinul
moral si spiritual conduce la reducerea semificativa a implicarii familiei in devenirea
spirituald si morald a copiilor. Mutatiile profunde pe care le suferd familia in prezent
conduc la pierderea reald a dimensiunii acestei mici Biserici, cum o numeste Sfantul
loan Gura de Aur.

Daca psihanaliza si psihologia infantila acorda astdzi un rol atat de important
influentei mediului familial asupra trasaturilor de caracter si comportamentale® (ori
deviatile comportamentale datorate unor deficiente educationale), cu atdit mai mult
pedagogia crestind trebuie sa constientizeze aportul sau de formare spirituala si morala.

Decaderea noastra, pe toate planurile se datoreazd in primul rand decaderii
familiei si invers, decdderea familiei se datoreaza loviturilor sistematice adresate moralei
familiei crestine. Este necesard o reconsiderare a spiritualittii familiei crestine, deoarece
dupa o jumatate de veac de educatie atee se resimte un obstacol greu de depdtit in calea
normalizarii si dezvoltarii unei vieti sociale si religioase. De fapt criza d normalitate
continud a societatii moderne este o criza de spiritualitate prin secularizare si refuzul
permanent al lui Dumnezeu atat in gandirea, cultura si viata omului 1n general, cat si in
viata familiei moderne.

Unul din obiectivele educatiei religioase este induhovnicirea familiei i reconsiderarea
conceptiei de viatd familiala, in care s primeze constiinta unitatii sacramentale si sa fie
promovata real responsabilitatea, grija si iubirea unuia fata de altul inaintea lui Dumnezeu.
Aici se impune dezvoltarea constiintei de familie, a renuntarii de sine, a sacrificiului. in
aceastd lucrare intervine Biserica ca factor educativ.

Etosul eclesial Insusit de parinti va avea o influentd covarsitoare asupra copilului,
mai ales in perioada adolescentei sau a primei tinereti. Acest fapt impune o deschidere
si o preocupare tot mai staruitoare si mai competentd a Bisericii in aceastd directie.
Apropierea familiei de Biserica, a preotului de parinti prin mijloacele pastorale care i
stau la dispozitie, va implica intreaga comunitate in slujire si marturisire. O pastoratie
la distanta, impersonald, unde fiecare isi vede de drumul lui, in care credinciosii si
preotul se intdlnesc doar formal la Cununie si Botez, sau la o mare sarbarbatoare, de
Pasti si de Craciun, este total ineficienta si chiar imposibila.

Introducerea copilului in viata de rugaciune si in cultul Bisericii necesita o
conjugare serioasa a eforturilor parintilor cu cele ale Bisericii. Deprinderile i obiceiurile
de viatd crestind, evlavioasa, ale parintilor, marchiazd pentru toat viata constiinta copilului.
In prezenta si sub indrumamrea parintilor, a mamei in special, deprinde — ingenuncherea in
fata icoanei, sensul crucii, ascultd scurte prezentari biblice, iar mai tarziu citeste Sfanta
Scripturd. Caracterul afectiv al mamei contribuie la crearea imaginii lui Dumnezeu ca
parinte plin de iubire.

Finalitatile influentelor educative ale pdrintilor continuate de Biserica, prin
specificul ei, vizeaza formarea constiintei religioase, incluzand elemente cognitive, afective
si volitive si totodatd dezvoltarea unui comportament religios transpus in spiritul valorilor
crestine.

Trebuie sd recunoastem ca participarea si implicarea copilului in viata liturgica
si euharistica la noi este destul de slaba. La majoritatea slujbelor liturgice, care sunt
concepute pentru adulti, el nu-si afla locul, adeseori e bruscat, certat de unii crestini

22 Dimitrie Todoran, Psihologia educatiei, Sibiu, 1942, p. 246.
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mai sensibili. Multi parinti nu duc copiii la Biserica sa nu deranjeze, se constata astfel
lipsa unui atagsament fatd de Bisericd si fatd de preot. Rolul fundamental i revine
preotului paroh in fata acestei situatii speciale, de a avea o preocupare atentd in misiunea
sa, efortul, consecventa, responsabilitatea, constiinta crestina §i pregatirea speciala.

Concluzii

Biserica de la inceput a marturisit pe Hristos. Dar ce inseamna in fond a-L
marturisi pe Hristos? Inseamni a avea Cuvantul, fard a aluneca intr-o vorbire discursiva,
formald, care anuleazd marturisirea ca marturie. Cuvantul in ipostaza sa de marturisire
este expresia dimensiunii duhovnicesti a celui ce transmite marturia adevarului ca un
element catalizator, in stare de a oferi absolut ca atare prin sine, In mod indirect, adica,
inimii credinciosului crestin, acel ceva, pentru ca ea, aceastd inima, si aiba din sine
putinta de a raméane in Hristos si de a-L marturisi pe El, oriunde si cu orice pret.

Sfanta Scriptura intruchipeaza in chip desavarsit Cuvantul ziditor in Duh- intru
dimensiunea sa duhovniceasca desavarsita, care de fapt il are in mijloc pe Hristos ca un
centru de iradiere intru Duh, ca temei al mantuirii i nadejdii, asadar Cuvantul ziditor
in Duh:

1. Invata;

2. Indreapta;

3. Intelepteste;

4. Mangaie;

5. Binevesteste; - toate acestea intr-o sinteticd expresie in care se unesc, fara

a se confunda, sau a se anula. Precizam ca prin Cuvantul ziditor in Duh se

deschide perspectiva de a avea pe plan duhovnicesc parte:

- de Cuvantul, pentru a reincepe o viatd noud, ca om bou mai aproape de
Dumnezeu, ca in prima zi de existentd si de intelegere a creatiei lui
Dumnezeu;

- de Cuvantul, care este ca o samanta ce cade sd germineze §i sa dea rod in
ogorul sufleteului, rod care implicd un prisos de transmis drept dar din
dar;

- de Cuvantul, care inainte de a cadea ca o samanta care sa germineze si sa dea
rod in ogorul sufletului, reprezintd o modalitate de pregatire, de indreptare,
spre rodire intr-o unitate tainica.

Cand una din aceste categorii este in suferintd intr-un grad mai mare sau mai
mic, atunci §i fiinta Cuvantului ziditor in Duh este in suferintd, putand fi inlocuit cu
cuvantul pur didactic, sau retoric, fiind vorba pe aceasta cale despre un simplu limbaj,
neavand vreo dimensiune duhovniceasca.
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RECAPITULAREA MESAJULUI SCRIPTURISTIC AL MANTUIRII
IN HRISTOS iN SFANTA LITURGHIE

MIRCEA OROS’

ABSTRACT. Reviewing the Scriptural Message of Salvation in the Divine Liturgy.
Christ as God is omnipresent, but in Liturgy is an especial presence, because Eucharist
is the Mystery of presence of Christ’s Body and Blood, the mystery of His real presence.

The Church as religious place, the icons and the Eucharistic presence of
Christ reveal the mysterious presence of Christ in the Divine Liturgy. Modes of the
real presence of Christ in Liturgy are: Scripture’s word, liturgical prayer as our answer
to the word of God and the partaking of Holy Mysteries, which is the reason to be and
the ultimate goal of Liturgy. It realizes the maximum of revealing of Christ’s presence
in Divine Liturgy and the full communion of faithful with Him.

Therefore, Church is called to be reappraise Liturgy in its activity. In the Liturgy
it can be found concrete solutions for the religious crisis of the contemporaneousness.

Keywords: scriptural message, salvation, Divine Liturgy

Teologia liturgica ortodoxa afirma ca Sfanta Liturghie este jertfa si anamneza
si taind in ansamblul ei, nu in momente succesive, chiar dacd diferitele momente
liturgice actualizeazd mai pregnant unul din aspectele sale. Nu se poate spune astfel ca
Liturghia este invatatoreasca pana la un anumit punct si de la un alt punct sfintitoare.
Prin urmare, dacd deplina cunoastere a lui Dumnezeu se realizeazd In momentul
impartasirii euharistice cu Trupul si Sangele Mantuitorului, momentul in care unirea
dintre om $i Dumnezeu se infaptuieste in modul cel mai deplin, totusi, cunoasterea lui
Dumnezeu in Sfanta Liturghie tine mai degraba de un proces, de o inaintare constanta
in revelatie si cunoastere pana la masura deplinatatii Tmpartasirii euharistice.

Astfel trebuie sd precizdm cd Sfanta Liturghie este un act de transmitere a
Evangheliei lui Hristos sub doud aspecte: 1. ca intreg, care propovaduieste cuvantul lui
Dumnezeu, pe care il exprima si il actualizeaza in forme traite si 2. punctual, in special prin
citirile din Sfanta Scripturad consacrate in mod explicit transmiterii Evangheliei lui Hristos.

Ca intreg, prin care se propovaduieste Invatatura crestind, prezentdndu-se
credinciosilor cuvintele si faptele Mantuitorului, precum si invatatura Bisericii deductibila
din acestea, Sfanta Liturghie se desfasoara intr-un ansamblu cultic, didactic. ,,Pictura si
icoanele care impodobesc Sf. locas au o mare importantd didactica, fiindca ele zugravesc
in chip plastic ceea ce Sfanta Liturghie reda in acte sacramentale””.

* Lect. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd Cluj-Napoca, mircea_oros67@yahoo.com
! Pr. Prof. Nicolae Balca, Importanta catehetici a Sfintei Liturghii, in , Biserica Ortodoxa Roménd”, an
LXXXVI, nr. 1-2/1958, p. 194-213.
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In ansamblul siu, Sfantd Liturghie este o propoviduire. Sub aspectul siu anamnetic,
Sfanta Liturghie nu este doar o comemorare a actelor savarsite de catre Mantuitorul
Hristos, si o simpla reproducere a cuvintelor Sale, ci un proces unitar de reactualizare si
recapitulare a lor. ,,Cina cea de Taina, si deci si Sfanta Liturghie, rezuma in chip minunat
intreaga Evanghelie a iubirii. Céci ea ne aratd ce a facut Mantuitorul pentru noi prin jertfa
Sa si moartea Sa pe Cruce, prin mijlocirea carora crestinii participd la viata divina™.
»LPentru a ne da constiinta acestei prezente si activititi a Mantuitorului, intocmirea
Liturghiei reprezintd prin rituri simbolice intreaga viata si activitate istorica, pentru ca
in cele din urma sa reproducd sau sd actualizeze momentul ei suprem: jertfa de pe
Golgota si celelalte episoade din urma ei™. ,Liturghia este prin natura sa un prilej de
contemplatie a Sfintei Jertfe si un mediu de inspiratie a virtutilor pentru cei care asista
la ea cu atentie si credinta™. , Bogata imnologie bisericeascd, mai ales, constituie un
prilej la iIndeméana tuturor credinciosilor sa reflecteze sub aspectele cele mai variate la
invataturile si preceptele Mantuitorului In forma in care Biserica le-a lamurit si le-a
explicat pentru a sustine si a intiri credinta ortodoxa™.

Stanta Liturghie este astfel o prezentare a vietii si activitatii Mantuitorului, un
prilej de meditare la Invatatura Sa, dar si o prezentare a acestei invataturi Intr-o forma
inculturati la nivelul experientei religioase a trairii liturgice. ,In Sfanta Liturghie
credinciosii ortodocsi retrdiesc intreg misterul intruparii, incepand de la nasterea din
Betleem si pana la inél‘garea la ceruri, care se perinda 6prin acte simbolice, prin lecturi si
rugaciuni inaintea ochilor sufletesti ai credinciosilor’™.

Sfanta Liturghie are astfel un dublu scop: cel al prezentdrii vietii si activitatii
Mantuitorului, dar si unul pedagogic, didactic menit s transforme interior persoana umana,
atat pentru primirea dumnezeiestilor taine, cat i in ceea ce priveste existenta liturgica a
omului, ulterioara Sfintei Liturghii.

In aspectul didactic al Sfintei Liturghii, in general, nu este cuprinsi doar
transmiterea §i explicarea invataturilor de credintd, ci si constientizarea persoanei
umane prin puterea exemplului mereu viu al Mantuitorului prezent in Sfanta Liturghie.
,»Ca si in Evanghelia Mantuitorului, tot asa si in Liturghia Bisericii, valoarea exemplului
este in chip particular apreciata. In consecinti, functiunea catehetica a Liturghiei nu se
inchide in simpla notiune de predare a unor cunostinte sau de instruire, ci ea urmareste de a
da credinciosilor si deprinderi, adica de a-i obisnui, a-i educa, adicd de a le da cunostinte
religioase nu doar in pro_Prietate intelectuald, ci de a-i determina sa le transforme in
viata traitd sau moravuri”’.

Caracterul didactic al Sfintei Liturghii, exprimat prin transmiterea invataturii
de credinta si improprierea ei la nivel launtric este demonstrat inca din inceputul Sfintei
Liturghii, si anume din momentul pregatirii preotului savarsitor pentru Liturghie. Astfel
rugdciunea Imbracarii manecutelor: ,,mdinile Tale m-au facut si m-au zidit; intelepteste-ma

2 Ibidem, p. 197.

3 Pr. Prof. Petre Vintilescu, Functia catehetica a Sfintei Liturghii, n ,,Studii Teologice”, an I, nr. 1-2/1949,
p- 18.

* Ibidem, p. 25.

> Ibidem, p. 20.

® Pr. Prof. Spiridon Candea, Cultul divin i pastoratia crestind — factori de promovare a vietii religioase in
Ortodoxie, in ,,Biserica Ortodoxd Roméana”, an LXXXV, nr. 11-12/1967, p. 1198.

7 Pr. Prof. Petre Vintilescu, op. cit., p. 24.
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si md voi invdta poruncile Tale™®, aratd ca preotul trebuie sa fie deschis si pentru un
proces didactic si pedagogic.

In ceea ce priveste faptul ci Sfinta Liturghie in ansamblul siu este o
recapitulare a mesajului scripturistic al mantuirii In Hristos trebuie s amintim ca ea are
in mare misurd o constructie scripturistica.’

Citirile din Sfanta Scriptura trebuie sd ne apara ca o parte integrantd normala a
intregului Liturghiei. ,,Citirea perlcopelor evanghelice si apostollce nu insemneaza o
«pauza» sau o «paranteza» liturgica, ci ea face parte din insusi miezul Sfintei Liturghii”'®.
»Ar fi gresit sd credem cd rostul acestor lecturi se reduce doar la dimensiunea lor
invatatoare. Ele au si un rol purificator, de prega‘ure a sufletelor pentru obiectivul principal
al L1turgh1e1 Euharlstla !, Citirile ,,pregatesc si curatesc dinainte, pentru sfintirea cea
mare a Sfintelor Taine”'?. ,,Ele inchipuiesc aratarea m lume a Domnu1u1 prin care El s-a
facut cunoscut incetul cu incetul, dupi invierea Sa™!

Citirile speciale din Sfanta Scriptura, regasne in randuiala liturgica a Sfintei
Liturghii sunt Prochimenul, Apostolul si Evanghelia. Toate acestea au menirea de a
transmite in ansamblu mesajul Scripturistic al mantuirii realizate prin opera rdscumparatoare
a Mantuitorului. Asocierea lor nu este intamplatoare, ci ele se afld intr-o legatura interioara,
organica. Astfel ,,citetul rosteste prochimenul Apostolului, sau stihul prevazut din Psalmi,
ca semn al legaturii invataturii Noului Testament cu cea a Vechiului Testament, sau al
unitdtii planului de mantuire al lui Dumnezeu desfasurat de-a lungul istoriei”"*

Ordinea citirii pericopelor scripturistice este cea a Apostolului si a Evangheliei.
Ele sunt puse in aceasta ordine, nu pentru ca Apostolul ar reprezenta o intaietate in fata
Evanghehel ci pentru ca respectandu-se principiul descoperirii progresive a lui Hristos
in fata oamenilor °, P se intelege ca Evanghelia sa fie cititd ultima ,,pentru ca cele graite de
Mantuitorul Insusi ne infitiseaza aritarea Lui mai lamurit decat cele spuse de Apostoh”1

Citirea Apostolului reprezintd o etapda a momentului revelarii sau descoperirii
lui Hristos in Sfanta Liturghie, etapa care insa, nu este despartita de ansamblul revelarii
Sale evanghelice. ,,Ceea ce se va citi din scrierile Apostolului ¢ aceeasi Intelepciune
a lui Hristos care se cuprinde si in Evanghehe Sau prin ele e vestit Acelasi Hristos,
Intelepciunea ipostatica a lui Dumnezeu”

8 Liturghierul, p. 94.

% Despre prezenta Sfintei Scripturi in textul Sfintei Liturghii i a cultului in general, se poate consulta IPS
Bartolomeu Valeriu Anania, Cartea deschisi a Impardtiei. O insoire liturgicd pentru preofi si mirent,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2007, p. 116-117.

1 Ibidem, p. 117.

" Ibidem, p. 117.

'2 Sf. Nicolae Cabasila, Tdlcuirea Dumnezeiestii Liturghii, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1997, p. 54.

13 Ibidem, p. 54.

14 Pr. Prof. Dumitru Staniloae, Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxd, Editura Institutului Biblic
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2004, p. 318.

15 IPS Bartolomeu Valeriu Anania, Cartea deschisi a Impardtiei. O insusire liturgicd pentru preofi i
mireni, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 2007, p. 119:
,Hristos nu i S-a ardtat lumii dintr-odata, naprasnic, ci progresiv, inaintdnd de la simplu la compus, de la
elementar la complex”.

16 Sf. Nicolae Cabasila, op. cit., p. 55.

7 Pr. Prof. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 318.
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Citirea propriu-zisa a Evangheliei in cadrul liturgic este precedatd de doua
momente cu valoarea distincta si complementara, rugiciunea dinainte de Evanghelie si
imnul de lauda adresat lui Dumnezeu.

Rugdciunea dinainte de Evanghelie: ,,Straluceste in inimile noastre, lubitorule
de oameni, Stapdne, lumina cea curata a cunoasterii Dumnezeirii Tale si deschide
ochii gandului nostru spre intelegerea evanghelicelor tale porunci, ca toate poftele
trupului calcand, vietuire duhovniceasca sa petrecem, cugetdnd si facdnd toate cele ce
sunt spre buna placerea Ta. Ca tu esti luminarea sufletelor §i a trupurilor noastre,
Hristoase Dumnezeule §i Tie slava inaltam, impreuna si Celui fara de inceput al Tau
Parinte si Preasfantului si bunului si de viata facatorului Tau Duh, acum si pururea §i
in vecii veczlor Amin'® | cere atat pregatirea pentru citire, cat si roadele acesteia pentru
ascultitori”"®. Rugdciunea cere o luminare a credinciosilor, in vederea cunoasterii, dar
»dacd ar fi Vorba despre o cunoagtere teoretica a dogmelor despre Dumnezeu, pe aceasta ar
avea-o preotul cum nu o au credinciosii. E vorba deci despre o cunoastere din stralucirea
luminii lui Dumnezeu, Care Se face El Insusi lumina in preot si in credinciosi”zo

Un alt moment important al pregatirii pentru primirea cuvantului Iui
Dumnezeu prin citirea Sfintei Evanghelii este imnul ,,slavd Tie Doamne, slava Tie”'
,Inainte si dupa Evanghelie iniltim o cantare adevarati, de lauda, fira cerere, ca unii
care stim ca Sfanta Evanghelie intruchipeazd pe Hristos, si cd, dacd L-am aflat pe
Hristos, am dobandit totul”**. De altfel, aceasta dimensiune doxologica a Intdmpinarii
descoperirii evanghelice a lui Hristos, este anticipata chiar de citirea Apostolului,
pentru ca ,,eplstolele apostolilor nu sunt o expunere teoreticd a lucrarii mantuitoare a
lui Hristos, ci una doxologica de preamarire”

Pe de o parte citirile din Apostol sau Evanghelie reprezintd punctual o Intalnire
imediata a participantilor la Sfanta Liturghie cu cuvantul lui Dumnezeu, iar pe de alta
parte ,,pericopele evanghelice si scrierile sfintilor Apostoli, repartizate pe duminicile si

sarbatorile din calendar fac sd ruleze pe dinaintea mintii noastre intreaga invatatura si
amintirea faptelor Sale™

»Alaturi de rugaciuni, imne, acte si simboluri, explicarea cuvantului lui Dumnezeu
reprezintd in thurghle una dintre cele doud fete complementare intre ele din circuitul
functiunii catehetice”. Trebuie si remarcdm faptul ci explicarea cuvantului lui
Dumnezeu nu trebuie sa fie privitd ca o rupturd in structura Sfintei Liturghii, ca o
intruziune in aceasta, ci ca o parte componentd a acesteia, intrinsecd dimensiunii sale
sfintitoare si mantuitoare. Talcuirea pericopei evanghelice, privitd ca parte componenta
a Sfintei Liturghii prin care se indeplineste vocatia misionarad a Bisericii, (,,pastoratia
colectiva se exercitd In cadrul cultului ortodox si in special in cadrul Sfintei Liturghii si

'8 Liturghier, 128.

19 Pr. Prof. Juan Mateos, Celebrarea Cuvintului in Liturghia Bizantina, Editura Renasterea, Cluj-Napoca,
2007, p. 163.

20 pr. Prof. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 321-322.

2! Liturghier, p. 129 si 130.

22 Sf. Nicolae Cabasila, op. cit., p. 54.

2 Pr. Prof. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 314.

24 Pr. Prof. Petre Vintilescu, op. cit., p. 19.

% Ibidem, p. 29.
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prin predica”””), nu este un gest extern al preotului sau al Bisericii, nu este o expunere

distinctd de Liturghie a invataturii de credinta. Predica ,,nu este o simpld explicare a
celor citite de catre persoanele cunoscatoare §i competente, nu este expunerea cunostintelor
teologice ale predicatorului in fata celor care-l ascultd, nici meditatia ,,prilejuitd” de
textul evanghelic. Predica, in general, nu este o E)redlca despre Evanghehe (la ,,tema
evanghelica”); ea este predica Evanghehel insasi””’. Predica este prln urmare un act de
propovaduire a Evangheliei care vine in continuarea fireasca a citirii ei. Ea are o valoarea
liturgica, si face parte din procesul liturgic de invatare si sfintire a oamenilor pe care il
presupune Sfanta Liturghie. Predica nu poate fi despartitd nici de citirea Evangheliei,
dar nici de prefacerea darurilor in Sfanta Liturghie. Ea este o etapa in urcusul spre acest
punct. Fiind o predicad a Evangheliei, sau o predicare a Evangheliei, desprinderea ei din
contextul liturgic, ar fi rezultatul ruperii Cuvantului de Euharistie, adicd de Biserica
insasi™*® Totusl Ortodoxia a inteles sd integreze predlca in ansamblul Sfintei Liturghii,
dar sa nu 1i confere un rol preponderent, exclusiv si o importantd exageratd, pentru ca
ea 1si realizeaza rostul doar 1n acest context unitar al Liturghiei. ,,In Ortodoxie, predica
nu are 1mp0rtanta exclusiva pe care i-o di protestantlsmul pentru simplul motiv ca
slujba abunda prin ea insasi in elemente edificatoare™

Propovaduirea cuvantului prin Sfanta thurghle nu are o valoare exclusiva, ci
face parte din ansamblul intregului mantuitor pe care il reprezintd Sfanta Liturghie in
ceea ce priveste sfintirea credinciosilor si aducerea lor in comuniune euharistica cu
Hristos cel Inviat.

26 pr. Prof. Spiridon Candea, op. cit., p. 1200.

27 Pr. Prof. Alexandre Schmemann, Euharistia — Taina Impardtiei, Editura Anastasia, Bucuresti, 1993,
p. 82-83.

28 Ibidem, p. 72.

% Pr. Prof. Spiridon Céndea, op. cit., p. 1201.
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FECIOARA MARIA NASCATOARE DE DUMNEZEU

DOREL MAN"

ABSTRACT. Virgin Mary Mother of God. Founded on Revelation, Orthodox doctrine
provide a place of honor our Lady, Which we over-worshiped. This teaching of teotokia, is
part of our faith, of our life.

The Son of the Man was borne, in supernatural way, in time of the Virgin Mary,
Who accepted to be the bride of Holy Spirit and to born the God-Man in the flesh in
Her body and blood.

God took on the human nature and was born to Virgin Mary. In her humanity meet
divinity and She become a bridge between created and uncreated.

The Teotokia of Virgin Mary is the consequence of the hypostatic union of two
natures in the hypostasis of the Logos. The denial of this title is to call into question the
unity of the Person of Jesus Christ and means the denial of the divinity of Christ.

Key-words: Virgin Mary, Mother of God, Teotokia, hypostatic union, supernatural
born, God-Man

Crezul adoptat la primul Sinod ecumenic de la Niceea (325) si incheiat la al
doilea Sinod ecumenic de la Constantinopol (381) este pentru crestini o constitutie de
invataturd, un indreptar al credintei apostolice rostit cu ocazia slujbelor bisericesti,
marturisind public sau particular ce cred ei. Faptul ca in art. 3 al Crezului se afirma:
»Care pentru noi, oamenii, §i pentru a noastrd mantuire s-a pogordt din ceruri §i s-a
intrupat de la Duhul Sfdnt si din Fecioara Maria si s-a facut om” este dovada
adevarului exprimat de credinta crestinilor cd Fecioara Maria este Nascatoare de
Dumnezeu, mama lui lisus Hristos, ca aceastd invatiturd are temeiuri biblice si face
parte din credinta si viata noastra.

Intemeiata pe Revelatie, doctrina ortodoxa acordd un loc de cinste Maicii
Domnului pe care o supraveneram. Insusi Isaia proorocul vorbeste de Maica Domnului,
»Fecioara va lua in pantece si va naste fiu” (7,14), iar evanghelistul arata ca ceea ce a
spus, atunci, Isaia s-a implinit, adica, Fecioara a nascut Fiu (Matei 1, 22-23), iar toate
acestea s-au facut prin puterea lui Dumnezeu'.

Stantul loan Evanghelistul ne spune: ,,Si Cuvantul trup s-a facut si s-a salagluit
intre noi” (Ioan 1,14), iar Sf. Apostol Pavel prezintd intruparea Fiului Lui Dumnezeu
ca s-a petrecut ,,cand a venit plinirea vremii, Dumnezeu a trimis pe Fiul sdu, nascut din
femeie, nascut sub Lege” (Galateni 4,4). ,Plinirea vremii” inseamnd randuiala si

* Conf. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, mandorelubb@yahoo.com
! Alexandru Moisiu, Cuvintele Maicii Domnului si cuprinsul lor mariologic, in ,Mitropolia Ardealului”,
1958, nr. 5-6, p. 402.
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hotararea lui Dumnezeu ce o are in vedere pe Sfanta Fecioara Maria, care s-a ridicat la
o sensibilitate capabila, sa inteleaga adevarata inaltime a lui Dumnezeu Fiul, aratata in
smerenia intrupériiz.

Sfantul Evanghelist Luca ne prezintd meritul Maicii Domnului in intrupare
prin cinstirea deosebitd pe care o primeste din partea ingerului Gavriil, trimisul Domnului,
prin salutul: ,,Bucura-te, ceea ce esti plina de har” (Lucal,28) care simbolizeaza ,,inceputul
vremii de har, a unei noi ere, care se deschide odatd cu intruparea Logosulul si este
vestea cea bund a mantuirii noastre”. Ingerul aduce din cer ,,un mesaj dar si o invitatie.
E un apel la libertatea Fecioarei de a hotari, de a se pronunta, de a decide intre un Da sau
un Nu. Ea va cumpéni singurd. Un Nu ar Insemna o amanare a planului dumnezeiesc,
un Da, implinirea lui imediata. Ingerul asteaptd din gura Mariei un singur cuvant. il
asteaptd Dumnezeu, dar, 1n acelasi timp, 1l asteaptad toatd suflarea, caci intreband-o pe
Ea, Dumnezeu ne intreaba pe noi, iar prin raspunsul ei urmeaza sa se rosteasca intreaga
omenire. «latd, Eu stau la usa si bat! (Apocalipsa 3,20)». E clipa cand Fecioara insumeaza
intr-insa setea universald de mantuire..., printr-un singur cuvant Maria e purtitoarea de
cuvant a tuturor risipitilor ce aspird la un destin comun, obstea mantuitilor Domnului™
Cuvintele ingerului i-au dat Fecioarei Maria linistea si increderea, de aceea raspunsul ei
a fost: ,,Jatd roaba Domnului. Fie mie dupd cuvantul Tau! (Luca 1, 38).

Aceastd acceptare ,Fie!” este ,prima implicatie crestind majord a Maicii
Domnului in viata crestind si dovada ca omul n-a pierdut chipul lui Dumnezeu de tot,
ci doar i s-a alterat. Intreaga antropologie ortodoxi Eleaca de la aceasta realitate, spre a
arata apoi cd omul e capabil chiar de Indumnezeire”

Prin intrupare, din Fecioara Maria, Fiul lui Dumnezeu din vesnicie Unul nascut,
»<Dumnezeu adevarat din Dumnezeu adevarat”, ia firea omeneascéd intreaga, trup si
suflet omenesc sl se face Dumnezeu adevarat si om adevarat, devenind pentru vesn1c1e
Dumnezeu-Omul® printr-o nastere supranaturald mai presus de firea omeneascd, prin
lucrarea Duhului Sfant si puterea Celui Preainalt (Luca 1,35). Aici putem intelege
dimensiunea textelor Sfintei Scripturi: ,,La inceput era Cuvéantul si Cuvéantul era la
Dumnezeu si Dumnezeu era Cuvantul” (Ioan 1,1) ,.si puterea Celui Preainalt te va umbri;
pentru aceea si Sfantul care Se va naste din tine, Fiul lui Dumnezeu se va chema”
(Luca 1,35) ,,s1 Cuvantul trup s-a facut” (Ioan 1,14).

Invatatura Sfintilor Parinti despre Maica Domnului are la bazi temeiurile
biblice, iar o marturie graitoare n acest sens este afirmatia Sf. Ignatie Teoforul (+107):
,,Hristos este Dumnezeu, este in Tatdl Inainte de veci; este Cuvant vesnic a lui
Dumnezeu si chip al Tatilui: este si Fiu a lui Dumnezeu si Fiu al Omului, zamislit din
Maria, dupa randuiala lui Dumnezeu din sdmanta lui David si din Duhul Sfant. S-a
ndscut cu adevarat din Fecioara, a fost botezat de loan, 1ar pe timpul lui Pilat din Pont
si a lui Irod a fost pironit cu adevarat pentru noi cu trupul™’.

2 Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor a lui Dumnezeu, Ed. Centrului Mitropolitan al Olteniei, Craiova,
1987, p. 284.
Nlcolae Dinu, Chipul Maicii Domnului Evanghelia Sfantului Luca, in ,,Glasul Bisericii”, 1959, nr. 3-4, p. 234.
* Bartolomeu Anania, Fie, in ,,Ortodoxia”, 1980, nr. 3, p. 453.
> Antome Plamadeala, Ca tofi sa fie una, Bucurestl 1979 p- 400.
151d0r Todoran, lntruparea Fiului lui Dumnezeu, in ,,Indrumator Bisericesc”, Sibiu, 1981, p. 209.
Ignatle Teoforul, in vol. ,,Scrierile Parintilor Apostolici”, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1979 p- 152.
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De asemenea Sfantul Justin Martirul si Filosoful (+165) scrie ca Fiul lui
Dumnezeu a fost nascut de catre Fecioara Maria, iar ,,ceea ce este cu adevirat un semn
si care trebuie sd devind pentru neamul omenesc un motiv de incredere, este ca dintr-un
san fecioresc, Cel intai ndscut dintre toate creaturile a devenit cu adevarat trup, S-a
nascut copil si ca, stiind lucrul acesta de mai 1nainte, El le-a prezis prin Duhul profetic
intr-un fel sau altul, asa cum am aritat mai inainte, asa incat atunci cand evenimentul
acesta urma sa se 1mplmeasca s se stie cd el s-a intdmplat prin puterea si vointa Creatorului
universului™®

Marele apologet crestin Tertulian (+250) spune despre Intruparea Fiului lui
Dumnezeu: ,,Cuvantul s-a numit Fiul Sau; in numele lui Dumnezeu s-a aratat patriarhilor
in felurite chipuri, a gréit mai apoi fara de incetare prin prooroci s-a coborat in sfarsit
in Fecioara Maria, prin Duhul [ui Dumnezeu Tatal si prin puterea lui, trup s-a facut in
pantecele ei si, nascandu-se din ea, a devenit lisus Hristos™, iar Sfantul Grigorie de
Nazianz (+390) afirma ca ,,Dacd cineva nu socoteste pe Sfanta Maria Nascatoare de
Dumnezeu este inafara dumnezeirii”’

Teotokia Maicii Domnului este un adevar al credintei noastre, confirmat de
cuvintele ingerului, prin care intelegem ca Fecioara Maria este Nascatoare de Dumnezeu si
trebuie cinstitd ca atare, asa cum relateaza Sfantul Chiril al Alexandriei (+444) care
descopera dimensiunea termenul de ,,Teotokos” in invatdturile sale si sustine adevarul
si titlul de Nascatoare de Dumnezeu ce este o consecinta a unirii ipostatice a firilor in
Persoana Mantuitorului, iar negarea acestui titlu 1 1nseamna a pune in discutie unitatea
Persoanei lui lisus Hristos ca Dumnezeu mtrupat ! Acest Sfant Parinte mtrebumteaza
expresia ,,Fecioara Nascatoare de Dumnezeu” care da Mariei titlul de Maica a F1u1u1
lui Dumnezeu si zice: ,,Creatorul isi face sédlas din propria Sa faptura, isi face mama din
propria sa roaba’’si ajunge la concluzia ca ,,Negarea termenului teotokos nu este altceva
decat negarea insasi a divinitatii lui Hristos”'

Astfel, referitor la Maica Domnului, Blserica Ortodoxa neparasind, ca pretutindeni
invatatura sa, terenul sigur al cuvantului lui Dumnezeu din Sfanta Scripturd si Sfanta
Traditie, a Invatat si invata fara adaugire omeneasca si fard neevlavioasa stirbire ceea
ce au invatat Apostolii dimpreund cu Biserica ecumenica totdeauna, anume cd Preasfanta
Fecioara Maria este cu adevarat Nascatoare de Dumnezeu (teotokia), ea este pururea
Fecioara si ca In consecintd, i se cuvine cinstire mai presus de toti Ingerii

Taina Intruparii, ,.taina dreptei credinte: Dumnezeu S-a ardtat in trup” (I Timotei
3,16), este ,,pentru noi, oamenii, $i pentru a noastrd mantuire s-a pogorat din ceruri si s-a
intrupat de la Duhul Sfant si din Fecioara Maria si s-a facut om” si devine invatatura ce
rezultd din art. 3 din Simbolul nostru de credinta.

8 Justin Martirul si Filozoful, in vol. ,,Apologeti de limbi greaca”, Editura Institutului Biblic si de Misiune
al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1980, p. 192.
Tet‘ruhan in vol. ,,Apologeti de limba latind”, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1981, p. 147-148.

10 Grigorie de Nazianz, Scrisoarea 101 (catre Cledoniu), in P.G., tom. XXXVII, col. 177C.

""" Corneliu-Mihail Militaru, Jnvititura despre Maica Domnuluz pand la Sinodul de la Efes; perspectiva
hrzstologzca Editura Emia, Deva, 2006, p216 217.
'2 Apud Petru Rezus, Mariologia ortodoxd, in ,,Ortodoxia”, 1950, nr. 4, p. 547.

'3 Isidor Todoran, Consideratii mariologice, in ,Mitropolia Ardealului, 1958, nr.3-4, p. 213.
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Fecioara Maria este adevarata Nascatoare de Dumnezeu pentru cd Dumnezeu a
luat natura omeneasca si s-a nascut din Sfanta Fecioara intr-o ,,unire ipostaticé care nu
se desface nici un moment, nici chiar intre moarte si Inviere, intrucat si in acel timp atat
sufletul cat si trupul Mantuitorului sunt unite, fiecare in parte, cu firea lui dumnezeiasca™
in ea se intdlneste omenitatea cu divinitatea devenind ,,punte intre creat si necreat, caci
singurd stdnd intre Dumnezeu si intreg neamul omenesc, L-a facut pe Dumnezeu Fiul
Omului, pentru ca fii ai lui Dumnezeu sa-i facd pe oameni, pdmantul - cer si omenirea
a Indumnezeit-o0”

Teotokia Preacuratei Fecioarei Maria este consecinta unirii ipostatice a celor
doua firi in ipostasul Logosului, chiar de la zamislire, la sanul sdu prea nevinovat si
neprihanit. La acest san primeste viata in mod supranatural, lisus Hristos dupé firea Sa
omeneascd; la acest san 1nsa se adadposteste si firea cea dumnezeiasca a lui Hristos, unita
ipostatic cu cea omeneasca Implinindu-se ,,cea mai mare minune i taind a crestinatatii,
cat si cel mai irnportant act, care preschimba complet persoana si viata Preacuratei Fecioarei
Maria, 1ndreptand -0 1nspre cu totul altd menire si acorddndu-i neasteptate si nepretuite
privilegii fizice si morale”!

Intruparea Fiului lui Dumnezeu din Fecioara Maria este intrarea vietii dumnezeiesti
in viata omeneasci, asa cum ne spune Sf. Clement Alexandrinul (+215): ,,In toate ne
ajutd Dumnezeu si in toate ne este de folos si ca om §i ca Dumnezeu; ca Dumnezeu ne
iartd pacatele, iar ca om ne invatd sd nu mai pacatuim; Dumnezeu ajun ¢ concetdtean
cu oamenii, iar prin invatitura Sa cereascd il indumnezeieste pe om”', iar Sfantul
Chiril al Alexandriei afirmd cad Dumnezeu intrupat este Acelasi din veci deoarece

...Nasterea trupeasca a Lui care s-a facut din Sfanta Fecioara pentru mantuirea tuturor
nu a insemnat nicidecum inceputul fiintei Lui... Emanuel este Dumnezeu cu adevarat
si pentru aceasta si Sfanta Fecioara este Nascatoare de Dumnezeu”"'

Fecioara Maria a nascut pe lisus Hristos ,,nu dupa randulala firii, ci dupa
atotputemicia lui Dumnezeu! Cea ce a fost dus de heruvimi, s-a dus in mainile ei, Cel
necuprins de nimeni a fost cuprins si sarutat in calitate de prunc al sdu. Acela al cérui
prestol e pretutindeni, s-a odihnit pe genunchii smeritei Maria”"’. Acest moment divin
uman al nagsterii lui lisus de cétre Fecioara Maria a fost facut cunoscut prin inger
pastorilor din preajma Betleemului, ,,Caci, iatd, va binevestesc voua bucurie mare, care
va fi pentru tot poporul. Ca vi s-a nascut azi Mantuitor, care este Hristos Domnul in
cetatea lui David. Si acesta va va fi semnul: Veti gasi un prunc infasat, culcat in iesle”
(Luca 2, 10-12).

Semnificativa este, In acest sens, marturisirea Sfantului Chiril al Ierusalimului
(+386) din Cateheza la cuvintele: «S-a Intrupat si s-a facut om»: ,,Te minunezi de ceea
ce s-a facut. S-a minunat, 1nsd, de asta si Nascatoarea. Curata si neintinata este nasterea.
Céci acolo unde sufld Duhul Sfant, acolo este indepartata orice Intindciune. Neintinata
este nasterea in trup din Fecioara a Unuia-Nascut. Chiar daci ereticii se opun adevarului, i

Idem Intmparea Fiului lui Dumnezeu, in ,,indrumétor Bisericesc” Sibiu, 1981, p.215.
Grlrgone Palama, Omilii, vol. 3, Editura Anastasia, Bucuresti, 2007, p. 24.
¢ Petru Rezus, st. cit., In ,,0rtodox1a” 1950, nr. 4, p. 537.
17 Clement Alexandrinul, Scrieri, Partea I, in colectia ,,Parinti si scriitori bisericesti”, -4-, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1982, p. 155, 157,170.
'8 Chiril al Alexandriei, Anatematismele, traducere de Pr. Dr. Olimp N. Caciuld, Bucuresti, 1937, p. 92.
' Chiril Pistrui, Buna —Vestire, in “Telegraful Roman”, Sibiu, 1970, nr. 11-12, 15 martie, p. 2.
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infrunta Duhul cel Sfant si puterea Celui Preainalt care a umbrit-o. Impotriva lor va sta
Gavriil in ziua judecitii. Ii va face de rusine locul ieslei care I-a primit pe Stipanul.
Vor marturisi pastorii, care au fost atunci binevestiti i oastea ingerilor, care laudau si
cantau si ziceau: Slava intru cei de sus lui Dumnezeu §i pe pamdnt pace §i intre oameni
bund voire”

,Fiul lui Dumnezeu s-a nascut aga cum a fost conceput: pe cale de exceptie. N-a
luat trup omenesc prin generatiune naturald, ci a fost zamislit din Duhul Sfant. S-a nascut
fara sa afecteze fecioria celei care a devenit Nascatoare de Prunc prealuminat, neincetdnd
sd ramana intru totul neprihanita... Pruncul ndscut mai inainte de Luceafar avea fiinta
Sa cea fara de inceput...Pruncul agteptat cu emotia pricinuité de cereasca fagaduinta, a
venit pe lume fard geamat si fara scancet. N-avea nimic, dar avea totul. Se simtea blne
oriunde era, pretutindeni, sau oriunde s-ar fi aflat, era «intru ale Sale (Ioan 1 11)»

In felul acesta s-a niscut in veac Fiul Omului, din Fecioara Maria care a prlmit
a fi mireasa Duhului Sfant §i a naste pe Dumnezeu Omul in trup din trupul si din
sangele ei ,,prin bundvointa lui Dumnezeu... se pogoara spre robii Lui prin o coborare
inexprimabild si incomprehensibild. Caci aceasta inseamna pogorarea. Si fiind Dumnezeu
desavarsit, se face om desavarsit si savarseste cea mai mare noutate din toate noutdtile,
singuml nou sub soare, prin care se arata puterea infinitd a lui Dumnezeu. Céci ce poate
fi mai mare decat ca Dumnezeu sd se facd om? Si Cuvantul s-a facut fara schlmbare trup
din Duhul Sfant si din Maria Sfanta Pururea Fecioara Nascatoarea de Dumnezeu™”

Pentru toate céte s-au intamplat prin Sfinta Fecioara Maria si prin ea - Maicii
Domnului - i aduc slavire ingerii si arhanghelii devenind ,,mai cinstitd decat Heruvimii
si mai marita fara de asemanare decat Serafimii”.

20 Sf. Chiril al Terusalimului, Catehezele, Partea I, traducere de Pr. D. Fecioru, Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucurestl 1943, p. 305-306.
! Grigorie T. Marcu, Pdrti proprii Sf. Luca in textul zntroductzv al Evangheliei a treia, In ,Mitropolia
Ardealului, 1967, nr. 1-3, p.16.

22 Sf. Toan Damaschinul, Dogmatica, editia a Il-a, traducere de Pr. D. Fecioru, Editura Institutului Biblic i
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1943, p. 176.
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ICONOGRAFIA RASARITEANA A SFINTEI TREIMI.
STUDIU DE CAZ. ICOANE ROMANESTI

MARCEL GH. MUNTEAN"

ABSTRACT. The Iconography of Holy Trinity in the Eastern Area. Case Study. The
Romanian Icons. The Holy Trinity dogma was exposed to the First Ecumenical Council of
Nicaea in 325, and the Christian creed was finalized in the Second Ecumenical Council of
Constantinople in 381.

The iconography of the Holy Trinity theme has developed in time, in the beginning
the scriptural text of the Genesis (18, 1-15) was accepted.

The first image represents three young men visiting Patriarch Abraham, that we can
see in a catacomb in Via Latina (the Latin Road) of Rome. This theme reached its climax in
the fourteenth century under the pen of Andrei Rublev, being also the first type of
representation with theological meanings.

Simultaneously in the twelfth century in Western Europe has developed another
iconographic type that consists of the representation of the Three Divine Persons: The
Father, The Son and The Holy Spirit in anthropomorphic appearance (the Holy Spirit
appearing as a dove).

The third type of iconographic representation of the Holy Trinity shows us God, the
Father, in hierarch's clothing (with the papal marks) holding the dead body of Jesus.

This representation of the Three Holy Persons can also be found in other themes such
as: The Dormition of the Theotokos and the Last Judgment.

In the Romanian painting this theme can be found in all the three separate areas:
Valachia, Moldavia and Transylvania.

Starting with the sixteenth-century in the moldavian fresco painting this theme can
especially be observed on the external walls of the church of Moldovita monastery. The theme
is also found in the narthex’s vault of the Sucevita church, dating from the same period.

Portable icons have the same characteristics mentioned before, that endured until
today, therefore throughout the centuries there are two fundamental types: the Filoxenia of
Abraham and the Trinity (with the distinguished figures of the Father as Patriarch, the Son
after the Resurrection and the Holy Spirit as a dove).

Keywords: Holy Trinity, Ecumenical Council, Andrei Rublev, Holy Spirit, The Dormition
of the Theotokos, Last Judgment, Moldovita monastery, Filoxenia of Abraham, Resurrection.

Stanta Treime devenita dogma a bisericii crestine ni se prezintd ca un singur
Dumnezeu, Unul dupa fiintd si intreit ca Persoane: Tatal, Fiul si Duhul Sant. Cele trei
persoane a Sfintei Treimi cuprind taina cea neanchipuitd si de nepatruns prin logica
umana, fiind revelatd de Dumnezeu in decursul istoriei. Aceste trei persoane divine

* Lect. Univ. Dr., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, muntean_marcel@yahoo.com
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sunt de-o fiinta, egale si vesnice. Tatdl este Cel ce naste din veci pe Fiul si purcede pe
Duhul Sfant. Persoanele trinitare se intrepatrund reciproc, dar nu se amesteca.' Aceastd
invatatura a unicitatii divine in trei ipostasuri se patrunde prin credintd, ea a fost prefigurata
in Vechiul Testament si pe deplin descoperitd omenirii, prin insusi Dumnezeu Intrupat, in
cartile Noului Testament.

incd de la referatul biblic al Facerii, dar si mai apoi pluralul numelui Elohim
desemneaza pluralitatea de Persoane in Dumnezeu: §i a zis Dumnezeu: Sa facem om
dupa chipul §i asemanarea Noastra (Fc.1, 26); Haidem, dar sa Ne pogorim §i sa amestecam
limbile lor... (Fc.11,7) Sfintii Parinti explicé cad Dumnezeu nu s-a aratat intr-o forma
definitiva, in Vechiul Testament, deoarece evreii erau pa21tor1 ai literei sacre si de asemenea
ei erau iInclinati spre politeism, fiind inconjurati de pagani.’

Intr-o forma deplina aflam adevarul Sfintei Treimi in Noul Testament, unde la
botezul Mantuitorului observam prezenta ei: lar botezandu-se lisus, cand iesea din apd,
indatd cerurile s-au deschis si Duhul lui Dumnezeu s-a vazut pogorandu-se ca un porumbel
si venind peste El. Si iata glas din ceruri zicand: Acesta este Fiul Meu cel iubit intru
Care am binevoit (Mt. 3, 16, 17). lisus la randul Sau va trimite pe cei unsprezece
ucenici sa propovaduiasca invatatura primita de la El: Drept aceea, mergand, invatati toate
neamurile, botezandu-le in numele Tatalui si a Fiului §i al Sfantului Duh (Mt. 28, 19).

Invatitura despre Sfanta Treime a constituit inca din perioada apostolici esentialul
si cuprinsul credintei crestine devenind mai apoi marturisitad de biserica. Acest fapt a
determinat existenta unel terminologii si a unor formulari consacrate si deﬁmtlve in fata
ereziilor antitrinitare,” care au fost elaborate la Sinoadele si Il ecumenice.”’

Primele reprezentan s-au constituit odatd cu prec1zarea invataturii de credinta mmtara
asa cum s-a precizat mai inainte la Sinodul I ecumenic de la Niceea, din anul 3255

Referitor la aceastd tema complexa 1n iconografia crestina care se va diversifica in
secolele istorice trebuie subliniat faptul ca reprezentarea lui Dumnezeu a fost o provocare
majora la care artistii au fost chemati sa raspunda prin diferite modalitati de expresie
plastica. Pornind de la teofaniile vetero si neo testamentare, precum si din dogma Bisericii
ce se referea la Dumnezeu Unul in fiintd si intreit in persoane, primii iconografi au
oscilat Intre dificultatea reprezentarii divine. Dumnezeu a fost initial redat sub forma de
simboluri sau ideograme, care la Inceput s-au materializat prin cele trei cercuri; apoi
prin ochiul biblic sau ména ce coboara din naltul cerului. Sfantul Duh a fost pictat in
mai multe feluri: sub chipul unui porumbel, al limbilor de foc, ori a unui nor. Hristos
este deasemenea sugerat incepand de la monograma Sa si pand la imaginea recognoscibila
a persoanei divino umana. In ceea ce priveste iconografia treimici (sub chipul celor doua
figuri umane si a porumbelului), subliniem ideea ca aceastd tema apare 1n sec. al XII-lea in
arta apuseand, in Italia §i in Franta; iar dupd aceea se propaga in Renastere si ajunge
pana in timpurile noastre. Cel de al doilea tip iconografic care de altfel a fost cel dintai

' Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Prof. Ecaterina Braniste, Dicfionar enciclopedic de cunostiinte religioase,
Ed. Diecezana, Caransebes, 2001, p. 519.
2 Pr. Prof. Dr. Isidor Todoran, Arhld Pr. Dr. loan Zagrean, Teologia Dogmaticd, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1991, p. 114.
Ibzdem p- 114.
*Pr. Prof Dr. Ioan Ramureanu, Istoria bisericeasca universala, Ed. IBMBOR., Bucuresti, 2004, p. 135, 137.
> Pr. Prof. Dr. loan Bria, Dicfionar de teologie ortodoxd, A-Z, Ed. IBMBOR., Bucuresti, 1994, p. 355, 356.
® Encyclopedia of Early Chrzstzamly, Ed. St. James Pres, London, 1990 p- 914.
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este cel al imaginii celor trei tineri cu proorocul Avraam. Pentru inceput, iconografii au
ales o compozitie ce surprindea acest adevar transpus sub forma gazduirii celor trei tineri
de catre patriarhul Avraam la stejarul din Mamvri. Aceasta tema a devenit cunoscuta
cu numele de Filoxenia lui Avraam. Abia 1n veacul al XV-lea se va ajunge la o noud
varianta a temei, gratie penelului Cuviosului Andrei Rubliov. Al treilea tip iconografic
ce s-a dezvoltat in sec. al XV-lea ne infatiseaza pe Dumnezeu Tatél in vesminte de arhiereu
(cu insemnele papale) ce 1l sustine in bratele Sale pe Hristos mort; fiind inconjurati de
ingeri, 1n spatiul celest.

Printre scenele iconografice unde observam imaginea Sfintei Treimi in ipostaza
Tatalui cu chip patriarhal, alaturi de ma1 tanarul lisus impreuna cu Duhul Sfant, porumbel,
pot fi amintite: Adormirea Fecioarei’ si Judecata de Apoi.

Filoxenia lui Avraam, este inspiratd din textul Scripturii (Fc.18, 1-15); trei ingeri
se afld agezati in jurul unei mese, pictati intr-un peisaj de arhitecturi. Uneori alaturi de ei se
reprezintd si patriarhul Avraam si sotia sa Sara; fiecare din cei trei Ingeri tin cate un
sceptru monumental, semn al puterii lor divine. Pe masa se gasesc zugravite fructe, paine,
iar cateodata si amfore sau vase. In unele exemple, dedesuptul mesei la baza scenei, se
observa un barbat care injunghie un taur cu care Avraam a pregdtit masa oaspetilor;
alte cazuri poate fi redat un taur ce in gestul sau isi plange vitelul sacrificat. Filoxenia
apare pictata in spatiul Sfantului Altar in registrul cu Cortul Marturiei.

Erminia de pictura de la Athos ne prezinta aceastd scend astfel: casa si trei ingeri
sezdnd la masd, avand inaintea lor o capatand de vitel pe o tipsie, pdini §i alte blide cu
bucate, pahare §i o cand cu vin, iar de-a dreapta lor Avraam aducénd o strachma cu
bucate acoperitd, si de-a stanga Sara tine in mdini o stachind cu gaind [fripta].”

Filoxenia lui Avraam, frescd, sec. al IV-lea, catacomba, Via Latind, Roma.

7 James Hall, Dictionary of subjects and symbols in arts, Ed. Harper & Row, New York, 1974, p. 309.
8 Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Liturgica generald II. Notiuni de artd bisericeascd, arhitecturd si picturd
crestind, Ed. Episcopiei Dunarii de Jos, Galati, 2002 p- 203.
® Erminia picturii bizantine, Ed. Mitropolia Banatulul Oradea 1979, p. 95.
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Revenind la evolutia acestei teme retinem ca o intdlnim incd in picturile din
catacombele de la Roma; fresca din secolul al IV-lea, Infatiseaza trei adolescenti imbracati
in haine de culoarea alba, ei au méinile lor drepte Indreptate spre stdinga imaginii unde
se gaseste Avraam agezat. El face un gest simetric, salutandu-i pe cei trei. Un fragment
de arbore face aluzie la stejarul Mamvri. in dreapta profetului recunoastem vitelul ce ne
aminteste de jertfa inci neprezentati.'” Cu toate ca ne aflim in fata unei marturii iconice
primordiale exista trasate cateva elemente definitorii ce ar sugera o anumita transfigurare a
temei, printre acestea amintim: egalitatea ca Indltime a celor trei figuri (doar cel din mijloc
pare a avea statura mai mica); faptul ca ele sunt lipite una de cealalta si plasarea lor mai
sus decat cea a lui Avraam. Pot fi aceste detalii structurate in sensul unei prime idei de
unitate treimica si de expresie a Logosului divin in redarea personajului central? Consideram
ca ele sunt doar anuntate, figuratia propriu-zisa asa cum a ajuns pana la noi se va cristaliza
mai tarziu.

Filoxenia lui Avraam, mozaic, sec. al V-lea, bazilica Santa Maria Maggiore, Roma.

Apartinand veacului al V-lea, mozaicul ce este addpostit in basilica Santa Maria
Maggiore reuneste intr-o singurd compozitie doud episoade, primul in partea superioara
ni-1 aratd pe Avraam prosternat si cu méinile intinse la vederea celor trei persoane

1% Jerom. Gabriel Bunge, Icoana Sfintei Treimi a Cuviosului Andrei Rubliov sau Celdlalt Paraclet,
Ed. Deisis, Sibiu, 1996, p. 22.
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sfinte; iar cel de-al doilea moment ne dezviluie ospetia cu cele trei figuri asezate la
masa. In stinga imaginii se profileaza cortul adica detaliul unei case inalte, inaintea
cireia Sara pregateste cele trei masuri de faind, din care va face painile.'' Avraam este
redat in doud ipostaze una langa cealalta in centrul scenei; el pe de o parte este cu capul
si cu mana sa dreaptd aratdnd spre nevasta sa, gest ce exprima actiunea, iar mai apoi
ofera calatorilor vitelul pe o tipsie. Reluand cursul descifrarii imaginii in planul superior,
retinem ca dintre aceste persoane invesmantate in culori luminoase de alburi calde, ce
poartd nimburi, cea din mijloc este invaluita intr-o mandorla cu raze. Privind la aceleasi
figuri, dar in planul de jos, de asemenea, cea centrald pare sd fie mai Inalta decat celelalte
doud. Concluzia este clara, ne aflam in posibilitatea de a descifra faptul ca sub aceasta
tipologie autorul a dorit sa-1 reprezinte simbolic pe Hristos. Mimica mainilor exprima
prin pozitionare aceiasi idee, de-a ne atrage atentia spre mijlocul grupului de oaspeti.

Filoxenia lui Avraam, mozaic, sec. al VI-lea, bazilica San Vitale, Ravenna.

In mozaicul ravennian de la bazilica San Vitale lucrarea se intregeste si isi
amplifica mesajul. Prezenta jertfei lui Isaac in configuratia schemei compozitionale nu
este intAmplatoare, ca de altfel, nici litera X ce se afld desenata pe cele trei paini; sacrificiul
si painea sunt referiri la jertfa lui Hristos.'> Scena Filoxeniei, o intalnim peste veacuri
avand coordonatele neschimbate, aga se face ca in Cappela Palatina de la Palermo din
secolul al XIlI-lea, regasim parca intr-o mai pregnantd armonie, pozitia, gestica, atitudinile
si chiar schema lucrarii. Poate fi mentionat si un detaliu ce intregeste analiza si intelegerea
subiectului prin inscriptia ce se detaseaza din inaltul fondului de aur: Avraam priveste
trei ingeri §i adora unul singur.

" Ibidem, p. 23.
12 Eva Haustein Bartsch, Icoane, Ed. Taschen, K&ln, 2009, p. 78.
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Filoxenia lui Avraam, mozaic, sec. al XII- XIII-lea, domul, Moreale.

Frumusetea si claritatea imaginii plastice isi revendicd continutul si forma ei
concreta, fapt exemplificat si prin modelul temei de la Domul din Monreale. Sara apartine
episodului salutarii, ea este prezenta 1n deschiderea dreptunghiului ce prefigureaza intrarea,
iar sotul ei aduce painea celor trei ingeri. Ei poarta fiecare semnele caracteristice functiei si
ierarhiei detinute. Cei doi ingeri din extremitati au sceptruri Inalte; iar cel ce binecuvanteaza
si 1i uneste, are un filacter inchis. Intr-un vas aseminitor cu un potir, retinem detaliul unui
vitel sacrificat. Deasupra salutdrii std scris: Avraam primeste in ospetie pe ingeri §i desi vede
trei adora unul singur, iar deasupra scenei ospetiei, citim: Avraam serveste pe ingeri.

T,”;r;a,. dE

Sfinta Treime, miniatura, 1092, Biblioteca Apostolica Vaticana, Roma.

3 Ibidem, p. 25.
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Acest inedit exemplu provenit dintr-o Psaltire greaca, constituie un al treilea
tip de redare a acestei teme. in aparenta ilustrarea ei ar fi cea cunoscuta pana acum, dar
la o privire mai atentd vom vedea noile tendinte sau caracteristici: ingerii sunt grupati
distinct si redati ierarhizat. Ingerul ce ocupa mijlocul mesei, ce nu mai este pictata intr-o
forma dreptunghiulard ci semicirculard; binecuvanteaza, el fiind invesmantat in tunica si
mantie de culorea rosu si albastru; culori ce 1i erau destinate Mantuitorului. El poarta un
rotulus inchis si are un nimb cruciger, deasupra Sa gasindu-se literele IC XC. Aceasta
ilustratie se afld langa versetul 13 al Psalmului 49: Oare mdnca-voi carne de taur?"*
Cu acest detaliu tema prezentatd pana acum isi pierde conotatia ei veterotestamentara,
incepand sa se identifice cu cea a Jertfei hristice.

Teofan Grecul, Filoxenia lui Avraam, fresca, 1378,
capela Sfinta Treime, biserica Schimbarea la Fatd, Novgorod.

Chiar daca fresca si-a pierdut din prospetimea si deplindtatea detaliilor, sesizam
aici un fragment distrus (chiar partea stanga unde a existat figura lui Avraam), scena comporta
o0 agezare a elementelor ei constitutive ce se inscrie in traditia bizantind. Impresionanta este
proportia ingerului din mijloc vadit mai mare, decét ceilalti doi. El are aripile larg deschise
dominand ansamblul, poarti nimb in cruce, toiag si filacter lung inchis, in ména sa stanga."”

Sfinta Treime, icoand, sec. al XIV-lea, Muzeul Benaki, Atena.

' Ibidem, p. 27.
'3 Ibidem, p. 28.
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O armonie a intregului dar si al detaliului, icoana bizantind de veac al XIV-lea,
surprinde prin coloritul ei de rosuri delicate si nuantate, astfel incat sd nu fie sesizata
vestimentatia asemanatoare daca nu chiar identica a celor trei Ingeri. Gestica mainilor e
singura ce i diferentiaza: cel din stdnga binecuvanteaza masa, cel din dreapta apuca o bucata
de paine sau un alt obiect figurat. Avraam si Sara sunt redati in interiorul ingerilor usor
aplecati, aducand fiecare cate ceva comesenilor. Arhitectura ampla inlantuie si delimiteaza
compozitia. Posibil cd Rubliov a cunoscut aceasta tipologie a icoanei treimice si s-a inspirat
din ea, cu precadere la detaliile ori gesturile celor trei ingeri.'®

Andrei Rubliov, Troita, icoana, 1425-1427, Muzeul Tretiakov, Moscova.

Acest ultim exemplu propus de noi din pictura bizantinad constituie Incununarea
temei analizate cea a Filoxeniei lui Avraam sub chipul celor trei ingeri, imagine ce devine
modelul iconografic pentru acest tip de reprezentare. Ingerii formeaza Sfatul cel vesnic'’, ei
sunt randuiti 1n jurul unei mese pe suprafata carei se afld un potir monumental. Proportia
figurilor este alungita si zvelta, mainile delicate sunt indreptate in jos aratind parca pamantul.
Fiecare dintre ei poarta sceptru lung si subtire In ména stanga, element sugestiv al ierarhiei
sacre. Portretele lor definite de nimburi sunt inclinate spre interiorul scenei, construind cu
ajutorul conturului figurilor forma unui cerc. Intreaga compozitie ¢ dominata de prezenta
lor; fragmentele unei arhitecturi spatiale ori a muntelui si a stejarului, marginesc in partea
superioara scena. Ansamblul detaliilor precum: aripile agezate pe langa corp, capetele
usor inclinate, vesmintele largi si lungi exprimd un manunchi de sentimente de adanca
meditatie, armonie, iubire §i pace launtrica.

' Ibidem, p. 30.
7 Pr. Prof. Dr. Ene Braniste, Liturgica generald I1., op. cit., p. 203.
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Nicolaos Ritzos, Sfanta Treime, icoana, sec. al XVI-lea, Muzeul Benaki, Atena.

in prescriptiile athonite Sfanta Treime trebuia reprezentat si sub forma antropomorfa
in care Tatal infatisat batrdan are la dreapta sa pe Hristos matur, iar intre ei crucea fi
Sf. Duh zburdnd deasupra ca un porumbel alb, este o creatie de provenientd mai tirzie;
iar ceea ce trebuie scris ca text pe filacterele deschise a celor doud personaje sfinte, citim:
din pdntece, mai inainte de luceafar, te-am nascut pe tine; sau, Sezi de-a dreapta mea,
pdnd ce voi pune pe vrdjmagii tdi asternut picioarelor tale. Pe filacterul pe care Hristos
il tine 1n locul evangheliei, in anumite exemple, se scrie urmatoarele: Parinte,... eu te-am
proslavit pe tine pe pamant, si am ardtat numele tau oamenilor."

Cel de al doilea tip iconografic sau cea de a doua reprezentare a Sfintei Treimi
ne infatiseaza pe Cel Vechi de Zile ori Dumnezeu Tatal, sub forma unui batran cu pérul
si barba albe, tinand sceptru imperial agezat impreuna cu Hristos (dupa inviere purtand
semnele patimilor), ce binecuvanteazd cu dreapta Sa, iar in stanga tine Evanghelia; avand
in mijlocul lor Sfanta cruce. Din 1naltul cerului, deasupra lor este figurata existenta Duhului
Sfant, 1n acest context sub forma unui porumbel cu aripile deschise. Deseori observam ca
cele doud personaje asezate stau pe un glob monumental, incméjura'gi fiind de nori, sau
Dumnezeu Tatal sustinand in méana Sa, acelasi simbol al lumii.>

Aceastd compozitie cu influente apusene o intalnim in pictura romaneasca din
spatiul moldav, mai precis, in decorarea temei Acatistului Maicii Domnului de la manastirea
Moldovi;a.21 In spatiul superior al scenei ce serveste ca decor Crucii si Sfantului Duh, se

'8 Ibidem, p. 346.

' Ibidem, p. 287

20 X poavn Mrodtoyiavvn, Eikéves tov Xpiotév omny evadprwon koa oto T160oc, Ed. Adop, Abhma,
p. 78,79, 80.

I Corina Nicolescu, Moldovita, Ed. Sport-Turism, Bucharest, 1978, p. 25.
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remarca intr un chenar lat de culoare inchisa, chipuri de serafimi; aceastd compozitie foarte
asemindtoare se afld reprezentata si la manastirea Dragomirna, in veacul al XVII-lea.?
Privita in ansamblul ei pictura romaneasca rehgloasa este dominata de traditia post bizantina,
care s-a raspandlt in Tarile Romane dupa cucerirea spatiului balcanic si a Constantlnopolulul
de catre turci.” Componentele stilistice $1 iconografice ale artei bizantine au fost adaptate
noilor stucturi arhitecturale si de forma in aria noastra, fiind adecvate bisericilor si manastirilor.
Printre primele ansambluri de picturda monumentald unde s-a facut simtitd influenta artei
bizantine, retinem cele din veacul al XIlI-lea din Transilvania, iar mai apoi in secolul urméator
in cea de-a doua jumdtate a lui amintim de decoratia interioara de la biserica Sfantul Nicolae
Domnesc de la Curtea de Arges. Cele mai vechi exemple apartinand acestei perioade mai sus
prezentate, sunt desigur cele din Transilvania unde apar primele teme iconografice ce au un
interesant program iconic. Unii exegeti considera ca acest aport ce radiaza din capitala
Imperiului Bizantin spre tarile din Balcani si cu precadere in Tarile Romane, ar putea fi
sintetizat in cateva idei principale. Prima, imbina elementele bizantine cu cele romanice
si slavo-bizantine de la sud de Carpati; cea de-a doua, se refera la ecourile artei Paleologilor
in pictura din Tara Romaneasca si Moldova, ce ajunge dupa anul 1453; ea prezintd teme ce
au la origine subiecte specifice traditiei si istoriei bizantine, precum: aspecte din viata lui
Constantin cel Mare, ori Imnul Acatist de pe peretii exteriori ai bisericilor moldovenesti.
Cea de-a treia, cuprinde deasemenea teme din istoria Bizantului reflectate in bisericile
transilvane, ca de exemplu Santd Marie Orlea unde se simte in tematologia si tipologia
scenelor, pastrarea permanentd a legéturilor cu spatiul rasaritean. 4

Sfinta Treime la stejarul din Mamvri, frescd, 1596,
biserica Invierea Domnului, mandstirea Sucevita.

2 Ibidem, p. 204.
2 Corina Nicolescu, Mostenirea artei bizantine in Romdnia, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1971, p. 61.
2% Ibidem, p. 60.
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In configuratia structurii arhitecturale si a picturii, in mod special cea de la biserica
manastirii Sucevita, tema Sfintei Treimi a fost aceea in jurul careia s-a concentrat tot
planul iconografic al reprezentarii in fresca; atat din interior cat si din exterior. Initiatorul
acestui deziderat a fost ctitorul asezamantului, mitropolitul Gheorghe Movila, poate sprijinit
de Teodosie Barbovschi. Acest fapt este recognoscibil in chipurile lor zugravite in naos, ei,
inchinandu-se Sfintei Treimi. Troitei reprezentata in cupola dinspre est a pronaosului pe
axul triumfal in directa relatie cu imaginea Invierii Domnului din altar i s-a incredintat
de catre ctitor rolul suprem, de palladium al bisericii, a intregii configuratii manastiresti
de la Sucevita, idee pe care o subliniaza §i Sorin Ulea.”

Sfinta Treime la stejarul din Mamvri, detaliu, frescd, 1706, mdndstirea Surpatele.

Armonia de nuante rafinate datorate acordurilor de rosu si de albastru, oferd
compozitiei o notd distinctd, de mister si de transfigurare transcedentald; zugravul creeaza
sentimentul miscérii, Sara este aldturi de unul dintre ingeri care 1i explica provenienta
lor celesta, aratandu-i universul instelat. Ceilalti doi oaspeti divini s-au asezat la masa in
vreme ce Avraam i primeste prosternat. Aceastd temd a Cinei din Mamvri apare surprinzator
la proscomidie, impreuna cu alte reprezentari precum Pietd, ei fiindu-i destinate si alte
patru episoade: calatoria ingerilor, sosirea la Mamvri, odihna la masa si despartirea lor.%

%3 Stavrofora Adriana Cojocariu staretd, Mdandstirea Sucevita, Ed. Tipo Dec 95, p. 11, 12.
26 1. D. Stefanescu, Arta feudald in Tarile romdne. Pictura murald si icoanele de la origini pand in sec. al
XIX-lea, Ed. Mitropolia Banatului, Timisoara, 1981, p. 154.
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Sfinta Treime la stejarul din Mamvri, detaliu, tempera,
sec. al XVII-lea, mandastirea Cozia.

In pictura pe sticla, specifica Transilvaniei §i nu numai, s-a perpetuat deasemenea
tipul iconografic al celor trei ingeri in ospetie la Avraam.

Ion Pop?, icoand, 1853, Colectia prof. Garabet Avachian, Bucuregti.

Aceastd reprezentare ne canonicd, pare si fie desprinsa din gravurile apusene,”’
imaginea arhiereului al carui cap are trei fete e rar intalnita in icoanele pe sticld.*® Cu toate
aceste detalii anatomice, chipul in ansamblul sdu isi pastreaza echilibrul proportional.
Contrastul de inchis deschis e la fel si in cazul elementelor floral-decorative in raport
cu desenul sobru, chiar grav al ansamblului iconic.

%7 Cele mai vechi reprezentiri ale acestui tip iconografic se pot identifica, databile in secolul al XII-lea,
apartinand lumii anglo-saxone. A se vedea Avram Cristea, Jan Nicolae, Prin Altii Spre Sine, Etnologie si
imagologie in memoria culturala europeand, Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2007, p. 280-306.

28 Juliana Dancu, Dumitru Dancu, Icoana taraneascd pe sticla, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1975, p. 70.
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Moga Savu, Incoronarea Fecioarei, icoand, sec. al XIX-lea, Academia Romdnd, Bucuresti.

Tema iconografica Incoronarea Fecioarei este intalnitd cu precadere in spatiul
apusean, unde a fost amplu redata cu precadere in Renastere si in Baroc; artistul format in
aria picturii pe sticla de la Nicula sau Gherla, va activa in zona Fagarasului, integrandu-se
in aria gcolii din Tara Oltului. Rafinamentul cromatic al verdelui cu accente de ocru si
rosu se detageaza pe fondul argintiu, in vreme ce autorul caracterizeaza personajele in
linii sugestive si in proportii ierarhizate.”

e

i | -~

Nicolae Grigorescu, Sfinta Treime, ulei, 1858,
biserica Sfintii Arhangheli Mihail si Gavriil, mdndstirea Agapia.

2 Ibidem, p. 74, 79.
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Cupola inchinata Sfintei Treimi i se datoreaza mesterului Nicu si a fost pictata
in anii tineretii, inainte de a pleca la studiile artistice la Barbizon. Biserica inchinata
Sfintilor Arhangheli Mihail si Gavriil a fost decorata in tehnica picturii 1n ulei, in spiritul
traditiei apusene. Pictorul Nicolae Grigorescu compune pe suprafetele armonioase ale
edeficiului eclesial, scene monumentale legate intre ele prin forta sugestiva a culorilor
dominate de griuri si albastruri rafinate. Compozitiile religioase, complexe, cu episoade
biblice si evanghelice i-au fost inspirate de la modele cu prestigiu ajunse la el prin
intermediul unor gravuri.”® Grigorescu apeleazi la un tip de compozitie spectaculos
asezand in acelasi cerc cele trei persoane divine aldturi de grupul de ingeri ce dau
dinamism si eleganta spatiului celest.

Acest studiu iconografic ce si-a propus prezentarea intr-o maniera succintd a
nagterii i evolutiei temei iconografice a Sfintei Treimi a Inregistrat un numar semnificativ
de exemple provenind din aria artei universale. La finalul lucririi s-a dorit si o scurtad
expunere a unor studii de caz, icoane, sau fresce din spatiul romanesc. Daca in primele
reprezentdri cunoscute sub numele de Filoxenia Iui Avraam, imaginea plasticd va deveni
corespondentul interpretarii angelologice, mai tarziu, sub influenta Parintilor Bisericii, se va
inregistra si o interpretare hristologicda. Daca prima interpretare (angelologicd) va duce
la redarea in plan artistic a celor trei persoane sub chipul ingerilor, cea de-a doua interpretare
(hristologicd) va duce la definirea raportului dintre cele Trei Persoane asezandu-se in centrul
lor, figura lui Hristos. Dupa perioada iconoclasmului bizantin, cativa exegeti ai bisericii,
asa cum ar fi Roman Melodul ori Nichifor, vor avansa un nou tip de interpretare cunoscut
sub numele de cel triadologic; sesizand prin aceastd nu doar prezenta celor trei persoane
ci si Unitatea Treimii a Persoanelor Sfintei Treimi.*' In acest caz, imaginea plastici va deveni
precumpanitor definitorie in modul reprezentarii celor trei ingeri la stejarul din Mamvri.
Imaginea Sfintei Treimi sub chipul celor doud figuri umane: Tatal si Fiul, insotite de Duhul
Sfant, in chip de porumbel semnificd o varianta des intdlnita in spatiul transilvanean.

Existenta in contemporaneitate a celor doud tipuri esentiale: Filoxenia lui Avraam
si Sfanta Treime, care se reprezinta cu regularitate atat in fresca cat si in icoanele portabile;
ramén tributare Intelesurilor dogmei crestine; expresia artistica fiind atat revelatie dumnezeiasca
cat si invataturd a bisericii. Mesajul transmis de acest subiect iconografic; este unul ce ne
cuprinde prin puterea sa de comuniune, bunatate, dragoste, iubire, ele fiind atribute specifice
Persoanelor Treimice ca un deziderat fundamental pentru crestini.

3% George Oprescu, Nicolae Grigorescu, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1971, p. 8.

3! Terom. Gabriel Bunge, Icoana Sfintei Treimi, op. cit., p.35, 39.

32 Pr. Prof. Dumitru Stiniloaie, Stanta Treime structura supremei iubiri, Studii teologice, nr. 5-6, Bucuresti,
1970, p. 35, 38.
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ABSTRACT. St. John Chrysostom about Grace and Free Will. The relationship between
grace and the free will in the process of salvation is a problem which puzzles the mind of
many theologians and simple believers alike. There is an apparent contradiction between
the statements contained in the Holy Scripture regarding our salvation: we are required to
work for it, to bring our contribution in the process of salvation, but, at the same time, we
are told that everything belongs to God, that salvation is an act totally depending on God.
Moreover, it is said that salvation has to do with the election of God, and that the act of
election itself has been accomplished from all eternity; in other words, it seems that God
has elected some for salvation without any consideration to their own deeds, condemning
the rest to eternal punishment. The fundamental question: what is the relationship between
grace and the free will? is analyzed and answered here by using John Chrysostom’s view in
this matter. The works of the great Father of the Church are shedding light on this crucial
issue in such a way, that the reader is both comforted in his hope for salvation and
encouraged to work hard for it.

Keywords: grace, free will, salvation, predestination, election, cooperation, God’s goodness.

Putine intrebari din teologie intereseaza atdt de direct viata credinciosilor
obisnuiti ca cea referitoare la relatia dintre har si liberul arbitru. In calitatea noastra de
crestini, stim ca trebuie sd cautdm a-L multumi pe Dumnezeu si a ne supune poruncilor
Sale; si totusi, credem de asemenea cd El ne ajutd intr-o asemenea masurd, incat a
gandi ca noi I-am facut pe plac prin propriile noastre eforturi, fara ajutor din partea Lui,
ar fi un act de méandrie. Exista deja, dacd nu o contradictie fatisa, cel putin o tensiune
considerabild intre aceste doud credinte. Aceasta tensiune se amplificd si mai mult cand
ludm in considerare si convingerea, adanc inradacinata in Sfanta Scripturd, cd mantuirea
este, intr-un anume sens, rezultatul unei alegeri divine. Domnul nostru lisus Hristos afirma,
in al saselea capitol al Evangheliei dupa loan, cd ,tot ce-Mi da Mie Tatil, va veni la
Mine” (6, 37), iar cateva versete mai departe: ,,nimeni nu poate veni la Mine, daca nu-1

" Aceasti prelegere a fost sustinutd de Prof. David Bradshaw in cadrul Simpozionului patristic tinut la St.
Louis, Missouri, intre 27-30 septembrie 2007, cu prilejul aniversarii a 1600 de ani de la trecerea la
Domnul a Sf. Ioan Gura de Aur, Arhiepiscopul Constantinopolului. Prof. Bradshaw ne-a dat acceptul
pentru traducerea si publicarea acestei prelegeri.

- PhD, Departamentul de Filozofie, Universitatea din Kentucky, david.bradshaw1972(@gmail.com
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va atrage Tatil, Cel ce M-a trimis” (6, 44)". Luate impreund, aceste doud afirmatii par
sd spuna ca a fi chemat de Tatal este o conditie in acelasi timp necesara si suficientd
pentru a veni la Hristos (Care, aici, este echivalent cu méantuirea). Totusi, in acelasi
capitol, Hristos 1i si sfatuieste pe ascultdtorii Sai, ca si cum alegerea le-ar apartine. El 1i
indeamna astfel: ,,Lucrati nu pentru mancarea cea pieritoare, ci pentru mancarea ce
ramane intru viata vesnica” (6, 27), iar cand acestia il intreaba ce trebuie sa faca pentru
a savarsi lucrurile lui Dumnezeu, El le raspunde: ,,Lucrul lui Dumnezeu acesta este, s
credeti in Cel pe Care El L-a trimis” (6, 29). Aparent, desi a fi ales de Dumnezeu este,
in acelasi timp, necesar si suficient pentru mantuire, acest lucru nu exclude necesitatea
propriei noastre alegeri, ba chiar a propriei noastre ,,lucrari”. Foarte confuz, nu-i asa?
Se pare ca voia Tatdlui este singura cauza a mantuirii noastre, dar si ca noi ingine suntem,
intr-un anumit sens, cauza acesteia.

Ne aflam aici in fata a doud intrebari diferite, dar legate intre ele. Prima: in ce
fel eforturile noastre de a fi pe placul lui Dumnezeu pot fi compatibile cu faptul ca
suntem dependenti total de ajutorul lui Dumnezeu? A doua: cum se poate ca mantuirea
noastra sa fie in acelasi timp determinatd de alegerea lui Dumnezeu si dependenta de
raspunsul nostru liber? In ceea ce priveste cea de-a doua intrebare, Sfanta Scripturd
complicd si mai mult lucrurile, afirmind ca alegerea lui Dumnezeu a fost, Intr-un
anume sens, stabilitd din vesnicie. In Epistola sa catre Efeseni, Sf. Ap. Pavel spune ci
Dumnezeu ,,ne-a si ales intru El [adica in Hristos] mai inainte de intemeierea lumii,
pentru ca-ntru iubire sa fim in fata Lui sfinti i fard prihand, mai dinainte randuindu-ne
ca, dupd buna socotinta a voii Sale, intru El prin lisus Hristos sd ne infieze” (1, 4-6).
Aceastd invataturd face si mai dificila cea de-a doua intrebare, pentru ca exclude
posibilitatea ca Dumnezeu sa-si ducd la implinire alegerea Sa ca urmare a desfagurarii
unor evenimente. Dar si fara aceasta, ramane totusi intrebarea fundamentald: cum poate
liberul arbitru sa fie eficient, de vreme ce alegerea divina pare sa determine totul?

Scopul acestui eseu este acela de a vedea cum pot fi clarificate aceste intrebari
cu ajutorul scrierilor Sf. Toan Gurd de Aur. Inainte de a incepe, ar trebui si spunem
cateva cuvinte despre spiritul adecvat in care aceasta cercetare trebuie facutd. Unul din
modurile de raportare la Sf. loan Gurad de Aur este acela de a spune ca el este o voce
intre multe altele care ofera indrumare in interpretarea Sfintei Scripturi. Potrivit acestei
perspective, Sf. loan are la fel de multd autoritate in sine ca orice alt comentator;
sarcina noastrd este aceea de a cantdri argumentele sale si de a decide singuri daca
acestea ofera o interpretare adecvata a textului. O astfel de abordare ar fi total straind
Ortodoxiei, caci nu da nici o importanta locului pe care Sf. loan Gura de Aur il are in
Sfanta Traditie. Pentru noi, ortodocsii, Gurd de Aur nu este un simplu comentator intre
atatia altii; el este comentatorul, cel ale cdrui exegeze, mai mult decét ale tuturor
celorlalti, au fost preluate si absorbite in chiar tesatura Ortodoxiei. Acest lucru nu
inseamna ca este infailibil. Fard indoiald, are si el punctele lui slabe, la fel ca noi toti.
Dar, pentru noi, el nu este o voce izolata ce isi declara propriile sale pareri, ci este cel
care vorbeste In numele Traditiei si care a fost acceptat de Biserica ca unul care a
vorbit bine. In cazul in care gisim unele din afirmatiile sale incomplete sau obscure,
suntem liberi — ba chiar obligati — sd le completdm sau clarificdm din altd parte a

! Textele scripturistice sunt redate dupi versiunea inalt Prea Sfintitului Arhiepiscop si Mitropolit Bartolomeu.
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Traditiei, pentru a le determina intelesul lor mai complet. Acesta este, cred eu, modul
in care Gurd de Aur ar fi vrut sa fie citit de noi.

Iar acum, prima intrebare: cum pot sd fie eficiente eforturile noastre, data fiind
completa noastra dependentd de harul divin? Cred ca ar fi folositor sd distingem trei
niveluri la care opereaza harul divin. Primul este cel al circumstantelor exterioare, aici
fiind incluse si actiunile savarsite de altii, cu care noi intram 1n contact. Acest nivel
poate fi ilustrat cu exegeza hrisostomica facuta la episodul in care lacob il inseald pe
tatal sau, Isaac, pentru a primi binecuvantarea harazita fratelui sau, Esau. Asa cum intelege
Sf. Toan lucrurile, sunt doud puncte in acest episod in care ajutorul divin este evident:
usurinta cu care Isaac a fost ingelat (nereusind sa-si recunoasca propriul fiu!) si faptul
ca Esau nu s-a intors acasd — in mod convenabil — decat atunci cand era prea tarziu.
Aranjand lucrurile in acest fel, Dumnezeu a ,,conlucrat” (cvvrpynoe) cu lacob”. Totusi, nu
a facut acest lucru fara si ia in considerare propriul efort al lui Iacob. Acesta, impreuna
cu mama sa, Rebeca, nu numai ca ,,au facut ceea ce se astepta din partea lor, cel dintai
tindnd seama de sfatul mamei sale, iar Rebeca facand partea ei”; diferite detalii ale
povestirii ne indica, de asemenea, ca ,,Jacob era cuprins incad de teama; frica 1i crestea
mereu. Toate acestea s-au facut ca sa cunoastem ca Stapanul cel iubitor de oameni nu-si
aratd la Intamplare purtarea Sa de grija, ci numai atunci cand vede si ravna si caldura
din partea noastra™. Astfel, Dumnezeu a tinut seama nu numai de supunerea lui Iacob,
ci si de ardoarea dorintei sale. Potrivit 1u1 Gura de Aur, aceasta dovedeste ca ,,nu se
savarseste totul cu ajutorul cel de sus, ci este nevoie si de conlucrarea noastra, pe de o parte,
iar pe de alta, ca nici Dumnezeu nu ne cere ca noi sd facem totul, stiind slabiciunea noastra,
ci, mergand pe urmele iubirii Sale de oameni, vrea sa-I dam si noi pricind pentru a-si arata
darnicia Sa. Asteapta si de la noi participarea noastra™

Exista in aceasta afirmatie un detaliu 1nteresant — anume, acela ca este un semn
al generozitatii lui Dumnezeu faptul ca ingdduie ca anumite Iucruri sa depinda, macar
partial, de noi. Vedem deja aici una dintre cele mai caracteristice teme ale lui Hrisostom.
Faptul ca Dumnezeu ne ingaduie un rol independent nu constituie o slabiciune sau
neglijenta din partea Sa, ci un semn al bunatatii Sale. O analogie ar fi aceea a unui parinte
care poate sa faca totul pentru copilul sau, dar prefera sa astepte ca si acesta sa actioneze,
parintele calibrandu-si propria sa actiune ca raspuns la angajamentul si zelul copilului
sau. Oare experienta umand obisnuitd nu ne sugereaza ca aceasta este modalitatea in care
dragostea lucreaza de cele mai multe ori? Copilul poate sa ajunga la varsta maturitatii
doar prin faptul ca i se permite sd-si aducd propria contributie, ca este capabil sa
raspunda in mod liber cu iubire la iubirea parintelui.

Asadar, la acest prim nivel, conlucrarea dintre Dumnezeu si om poate fi inteleasa
ca cea dintre doi agenti actionand 1n acord unul cu celélalt. Lucrurile devin, insa, ceva
mai delicate atunci cand trecem la al doilea nivel, cel al lucrarii lui Dumnezeu in inima
omului. In acest caz, este mai greu si localizam punctul in care se sfirseste contributia
umana si incepe cea divind. Cu toate acestea, Hrisostom insista ca trebuie sa existe o
anumitd demarcatie, pentru ca altfel, liberul arbitru al omului ar fi anulat. latd o afirmatie
cat se poate de tipica: ,intr-adevir, totul depinde de Dumnezeu, dar nu in asa fel incat

2 Sf. Toan Gurd de Aur, Omilii la Facere 53, 2 (PG 54, 466). Pentru traducerea romaneasca vezi PSB
22, p. 196.

3 Ibidem 53, 2-3 (PG 54, 466-67; PSB 22, pp- 196-197).

* Ibidem 53,2 (PG 54, 466; PSB 22, pp- 195-196).
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liberul nostru arbitru (fo autexousion) sa fie vatamat... Asadar, tine atat de noi (eph’ hemin),
cat si de El (ep’ auto). Caci trebuie mai intdi ca noi s alegem lucrurile bune, si cand am
ales, atunci isi aduce si El contributia Sa. Dumnezeu nu anticipeaza actele noastre de
vointa, ca nu cumva liberul nostru arbitru sa fie vatamat; dar cand am ales, atunci El ne
ofera ajutor din belsug™.

Hristostom aduce apoi, ca o posibild obiectie, faimoasa afirmatie a Sf. Ap. Pavel
din Epistola catre Romani: ,,nu este nici de la cel ce vrea, nici de la cel ce alearga, ci de
la Dumnezeu, Cel ce miluieste” (9, 16). Raspunsul lui loan este acela ca aici, Sf. Ap. Pavel
se foloseste de procedeul idiomatic comun potrivit caruia cel ce este autorul celei mai
mari parti a unei lucrdri este numit singura cauza a acesteia, de exemplu spunandu-se
despre o casa ci e opera unui arhitect, desi acesta n-a facut decat s-o proiecteze. Scopul
Sf. Ap. Pavel — spune loan — este acela de a ardta ,,ca noi nu trebuie sa ne mandrim...
Chiar daca alergi, chiar daca te straduiesti — zice [Pavel] —, nu considera ca meritul este
al tiu; cici dacd nu primesti ajutorul de sus, totul este in zadar™™.

Cum este sa primesti acest ajutor divin lduntric? Unul dintre cele mai revelatoare
pasaje asupra acestui subiect este exegeza hrisostomicd la Romani 8, 28: ,,celor ce-L
iubesc pe Dumnezeu, toate li se lucreaza spre bine”, si citeaza ca exemplu afirmatia Sf.
Pavel din 2 Cor. 12, 10: ,,Ma bucur in slabiciuni, in defaimari, in nevoi, in prigoniri, In
stramtorari pentru Hristos”. loan explica: ,,Chiar necazul de-ar veni, chiar sdracia, chiar
inchisoarea, chiar foamea sau moartea, sau orice altceva, puternic este Dumnezeu de a
le intoarce pe acestea in bine, fiindca si aceasta atarna de puterea Lui cea negraita, ca pe
cele anevoioase si le faca usoare si s vind in ajutorul nostru. De aceea nici n-a zis el ca
«celor ce-L iubesc pe Dumnezeu» nu li se va intdmpla nici un rau, ci «li se lucreaza toate
spre biney, adica El va intrebuinta chiar si relele spre izbanda celor persecutati, ceea ce este
cu mult mai insemnat decét a impiedica relele sd vina sau a le nimici cand au venit deja”™’,

Cum trebuie sa intelegem aceastd schimbare? Cineva ar fi tentat sa o priveasca drept
nici mai mult, nici mai putin decét o mutare a valorilor, una in care persoana persecutatd
ajunge sa aprecieze lucrurile de care mai devreme s-a ingrozit. Dar aceasta nu ar Insemna,
de fapt, decat o schimbare de parere, in timp de loan Hrisostom are in minte ceva mult
mai semnificativ. Este, dimpotriva, un proces de ajungere la vederea lucrurilor asa
cum sunt ele de fapt si — drept urmare, cel putin partial — de a fi in stare sa raspunzi la ele
in mod corespunzator. Persecutiile si suferintele de dragul lui Hristos sunt cu adevarat
o binecuvantare de la Dumnezeu, si intr-adevar pot (si ar trebui) sa fie intdmpinate cu
bucurie, nu cu groaza. Si totusi, a face aceasta este un lucru greu. De aceea, transformarea
descrisa aici nu este o simpla mutare a valorilor, ci una in care persoana care face aceasta
experientd se apropie mai mult de felul in care Dumnezeu Insusi constientizeazi
realitatea, dandu-i-se si puterea de a actiona in conformitate cu aceastd constientizare.
Intr-un cuvant, acea persoana este, intr-o masura corespunzatoare, indumnezeita.

> Idem, Omilii la Evrei 12, 3 (PG 63, 99). Traducerea din greceste in romaneste apartine traducétorului
acestui studiu.

6 Ibidem 12, 3 (PG 63, 100). Sf. Ioan Gura de Aur da o explicatie alternativa la Romani 9, 16, aceea ca ceea
ce spune el — adica loan — nu este propria invatatura a lui Pavel, ci doar afirmatia sa despre ceea ce pare a
decurge din versetul pe care Pavel tocmai l-a citat (Iesire 33, 19).

7 Idem, Omilii la Romani 15, 1 (PG 60, 540). Pentru traducerea romaneasca vezi Omilii la Epistolele
Pauline 1, Omilii la Epistola catre Romani a Sfantului Apostol Pavel, traducere de P. S. Teodosie
Atanasiu, Ed. Christiana, Bucuresti, 2005, p. 288.
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Daca este, insa, sa ne concentram doar asupra necazurilor ca acelea indurate de
Sf. Ap. Pavel, putem avea impresia ca harul divin opereaza in noi doar in circumstante
extraordinare. Dar nu aceasta este conceptia lui Hrisostom. Comentand versetul din
Romani 8, 26: ,,De asemenea, si Duhul ii vine sldbiciunii noastre Intr-ajutor, ca nu stim
sd ne rugdm cum trebuie”, el explica ca este scris, in parte, ,,pentru ca tu sa afli ca acest
har nu este prezent numai in necazuri si primejdii, ci ca el conlucreaza (sumprattei)
chiar si in cele ce par mai usoare, si ¢ in orice iti da ajutor”®. Afirmatia c ,,noi nu stim
sd ne rugdm cum trebuie” subliniaza aceasta idee. Ea aratd, spune Hrisostom, ¢ noi nu
trebuie sa ne incredem in rationamentele omenesti (logismois) privitor la ceea ce este
folositor. Chiar si pentru acest act mic al redirectionarii increderii noastre catre Dumnezeu,
»avem nevoie de ajutorul Duhului, fiindcd omul este slab si prin sine insusi nu este
nimic™”.

Chiar si aga, unii vor crede ca loan Gura de Aur acorda inca un rol prea mare
efortului omenesc §i nu crediteaza indeajuns harul divin. Motivul este acela ca el insista
asupra faptului cd harul este dat dupd ce noi am facut alegerea, si ca in orice faptd buna,
contributia noastra, oricat de neinsemnata, este necesara alaturi de harul divin. Obiectia ce
s-ar putea ridica ar fi aceea ca loan pune initiativa ultima mai degraba pe seama omului
decét pe seama lui Dumnezeu. In particular, daci Ioan Hrisostom aplica aceasti conceptie
actului de a veni la credinta 1n lisus Hristos — asa cum, de fapt, o si face — atunci s-ar parea
cd ceea ce, In teologia apuseana se numeste initium fidei, inceputul credintei, sta in om, nu
in Dumnezeu. Aceasta este o conceptie consideratd in Apus erezia semi-pelagianista'.

Pentru a stabili pozitia Iui loan fatd de aceasta problema, trebuie sa trecem la
al treilea nivel la care opereaza harul divin, acela al alegerii umane insesi. Aici, ceea ce
este foarte important este sd recunoastem cat de complex este, cu adevdrat, actul
alegerii. Existd cel putin doud modalitati in care acest fapt este adevarat. Mai intai,
dacd cineva doreste ceva, acest lucru depinde de felul in care este descris, sau, mai
exact, de felul in care cineva descrie cuiva aceastd dorintd. Vreau sa mananc bucata de
placintd din fata mea; nu vreau sd mananc cele citeva sute de calorii din fata mea.
Vreau sa fac tot ceea ce este necesar pentru a deveni un savant de renume; nu vreau sa-mi
petrec seara studiind limba greaca. Si asa mai departe. Toti suntem familiarizati cu felul in
care o multitudine de modalitati prin care aceeasi actiune poate fi descrisa introduce
complexitate in deciziile noastre. Uneori, alegerea modalitatii de a actiona trebuie sa fie
precedata de o decizie deliberata de a ne gandi la respectiva actiune intr-un anumit fel si nu
in altul; astfel, ma concentrez asupra caloriilor pe care le contine placinta, si nu pe alte
caracteristici ale acesteia, dacd aleg sa renunt la ea. In alte circumstante, insi, nu
suntem in stare sd alegem intre diferitele modalitati de a privi actiunea, si balansam in
indecizie, sau ingdduim chiar lipsei de decizie sa faca alegerea in mod implicit. Nu pot
sd md decid dacd dorinta mea de a invata limba greacd cantireste mai greu decat

8 Ibidem 14,7 (PG 60, 532; traducerea in roméaneste op. cit., p. 273).

% Ibidem 14,7 (PG 60, 533; traducerea in roméaneste op. cit., p. 274).

' Pentru o discutie daci Ioan a fost semi-pelagian vezi Emest Jauncey, The Doctrine of Grace up to the
End of the Pelagian Controversy (London, S. P. C. K., 1925), 166-172; E. Boularand, ,,La nécessité de la
grace pour arriver a la foi d’aprés Saint Jean Chrysostome”, Gregorianum 19 (1938), 515-542. Anthony
Kenny, ,,Was Saint John Chrysostom a Semi-Pelagian?”, Irish Theological Quarterly 37 (1960), 16-29;
cf. Maurice Wiles, The Divine Apostle: The Interpretation of St. Paul’s Epistles in the Early Church
(Cambridge: Cambridge University Press, 1967), 106-108.
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indispozitia mea de a lucra in aceastd seard, astfel cd imi las atentia sd raticeasca, si
imediat intervin alte evenimente care ma scutesc sd mai iau eu o decizie in aceastd
privinta. Totusi, modalitatile prin care descriem o actiune nu sunt indefinit variabile,
caci gandirea noastra este sensibila, cel putin intr-o anumita masura, la lumea din jurul
nostru. Placinta chiar reprezintd un anumit numar de calorii, limba greaca chiar are o
anumita valoare; pot sa fiu indiferent fatd de aceste realitati, dar nu le pot schimba.

Dependenta alegerii de descrierea actiunii este, agadar, o sursd de complexitate. O
altd sursa de complexitate este aceea ca vointa noastra este reflexiva, ba chiar se poate
multiplica. Pot sa doresc sd doresc ceva (sau sd doresc sd nu doresc ceva), ba chiar sa
doresc sa doresc sd doresc ceva, si asa mai departe. Filozofii care au discutat acest
fenomen vorbesc despre dorinte de grad prim, de grad secund, sau chiar dincolo de
aceasta''. Astfel, se poate sd nu vreau sa ma rog in acest moment, insd vreau sa vreau
sd ma rog; imi dau seama cd aceastd dorintd este una buna, iar faptul cd nu o am
constituie o vind. In mod interesant, modalitatea in care aceste dorinte de grad secund
devin de grad prim variaza de la caz la caz. Uneori, cineva poate dori si doreasca ceva,
farad ca, prin aceasta, sa doreasca cu adevérat acel lucru. De exemplu, as putea dori sa
doresc s mananc doar mancaruri sanatoase, in sensul ca recunosc ca ar fi excelent sa
am aceastd dorintd, si in mod sincer doresc sd o am, fara a o avea realmente. Pe de alta
parte, exista cazuri In care a dori sa doresti ceva este echivalent cu a dori lucrul insusi.
Sa re reintoarcem la exemplul cu rugiciunea: daca doresc sa doresc sa ma rog, oare,
prin aceasta, nu doresc, intr-un anumit sens, sd ma rog? Problema nu este o totala lipsa
de dorinta; este aceea ca dorinta este prezenta, dar nedezvoltata, si trebuie sa fie in mod
activ exprimata. Intr-un asemenea caz, adeseori cineva poate cultiva dorinta actionand
ca si cum ar avea-o deja. Un personaj din Tristram Shandy'? remarca: .1 sarut pe tatal
meu nu fiindca 1l iubesc, ci pentru a-1 putea iubi”. Aceasta afirmatie surprinde foarte
bine complexitatea dorintei omenesti: exista ceea ce dorim si ceea ce dorim sa dorim, si
actionam permanent avand privirea atintitd asupra ambelor seturi de dorinte.

Sper cd acum va fi limpede faptul ca problema daca actul de credinta 1si are
originea in noi sau in Dumnezeu nu are un rispuns simplu. In fond, ce este actul de
credinta? Este acela de a crede, sau de a vrea si crezi? Sau, poate, chiar a vrea sa vrei
sa crezi? Si sa crezi 1n ce, sau in cine? Ce sa spunem, de exemplu, de cineva care ajunge sa
creada in Hristos, asa cum i s-a propovaduit de arieni? S& presupunem ca o astfel de
persoand ajunge, incet si imperceptibil, s constientizeze faptul cd arianismul este
nepotrivit, si ca Hristos trebuie sa fie recunoscut drept Dumnezeu adevarat; exista in
acest continuum un punct bine definit care sa fie considerat initium fidei? Ce sa mai
spunem despre motiv? Sa presupunem cd cineva ajunge sa creadda deoarece socoteste
cd, facand astfel, va ajunge 1n rai, insd nu are nici o idee despre intelesul ei mai larg. S-ar
putea raspunde cd a crede nu este in primul rdnd un act de consimtdmant, ci un act de a
trdi in credintd. Dar si de aici se ridicd mai multe intrebari. Cat de multd credintd
trebuie, si cat de consistent exprimatia? Daca ceea ce conteaza in mod fundamental este
un mod de viatd, si nu un act al consimtdmantului, atunci de ce mai trebuie sa fie

"' Vezi Harry Frankfurt, , Freedom of the Will and the Concept of the Person”, in lucrarea sa The Importance
of What We Care About: Philosophical Essays (Cambridge: Cambridge University Press, 1988).

2 Titlul complet al acestui roman in 9 volume, scris de Laurence STERNE, este The Life and Opinions of
Tristram Shandy, Gentleman (nota traducatorului).
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implicata credinta in Dumnezeu? Oare nu s-ar putea ca dorinta insasi de a trdi o viata
morald, care adesea existd cu mult inaintea oricdrui act de consimtdmant, sa constituie
initium fidei?

Scopul meu aici nu este acela de a raspunde acestor intrebari, ci acela de a
sugera cd, pana cand acestea si altele ca acestea vor primi un raspuns, problema daca
inceputul credintei std in noi sau in Dumnezeu nu are un inteles precis. E ca si cum ai
intreba cand putem spune ca firele de par din barbia unui barbat devin barba sau de
cate fire de nisip e nevoie pentru a forma o grimada. In locul acestei intrebari as
propune o alta, oarecum diferitd: cum interactioneaza contributia umana si cea divind
in procesul care culmineaza in credinta? Deja am vazut o parte din raspunsul lui loan la
aceasta ntrebare, cici, fara indoiala, primele doud niveluri despre care am discutat mai
sus pot constitui o parte a acestui proces. Cu toate acestea, mai ramane de vazut cum
interactioneaza, 1n insusi actul alegerii, umanul si divinul.

In acest scop, cel mai edificator pasaj este comentariul lui Hrisostom la Filipeni 2,
12-13: ,,Drept aceea, iubitii mei, asa cum Intotdeauna m-ati ascultat, nu numai ca
atunci cand eram de fatd, ci cu mult mai mult acum cand sunt departe, cu frica i cu
cutremur lucrati la mantuirea voastra; caci Dumnezeu este Cel ce-ntru voi lucreaza si
pe ,.a vrea”, si pe ,,a lucra” pentru bunavoirea Sa”. Hrisostom imagineazi un dialog intre
Filipeni si Sf. Ap. Pavel asupra acestor versete. Filipenii obiecteaza cd, dacd Dumnezeu
este cel care energizeaza sau face efectiva (energei) vointa lor, atunci este in zadar sa
se spund ci ei s-au supus, cici ,totul este de la Dumnezeu”'. Sf. Pavel raspunde:
»Daca tu vrei (theleseis), atunci El iti va face vointa efectiva (energesei to thelein). Nu
te teme, nici nu te tulbura; El ne da atat rAvna (prothumian), cat si lucrarea. Caci atunci
cand vrem, din acel moment El face vointa noastra sa creasca. De exemplu, ma hotérasc sa
fac ceva bine; [atunci], El va face chiar acest bine real (energesen auto to agathon) si,
prin aceasta, face ca vointa mea si fie efectiva (energese to thelein)'*.

Punctul cheie al acestui pasaj este acela cd Dumnezeu este Cel Care face real
si prezent pentru mine binele pe care il caut, si, prin aceasta, El imi face vointa
efectiva. Totusi, pentru ca acest lucru sé fie posibil, eu trebuie ca deja sa caut binele; cu
alte cuvinte, trebuie si existe deja In mine o vointa care este receptiva la a fi energizata
de Dumnezeu. Aceasta nu inseamna cd, in orice moment, eu fac binele fara ajutorul lui
Dumnezeu. Vointa care trebuie sd fie prezentd in mine nu este un act, ci doar o
inclinatie sau o dorintd, si nu poate deveni efectiva fara harul divin.

Cred ca acest lucru explicd de ce cineva ar putea gasi aparent contradictorii
afirmatiile lui Hrisostom privitoare la intrebarea daca prima migcare spre credintd vine
de la Dumnezeu sau de la noi. Mult mai frecvent, loan pune accentul pe necesitatea
propriei noastre contributii; de exemplu, el observd despre Avraam ca ,,dacd n-ar fi
facut el mai intai tot ce depindea de el, nu s-ar fi bucurat de purtarea de grija a lui
Dumnezeu”". Pe de alti parte, comentand versetul din 1 Cor. 4, 7 ,,Ce ai care sa nu-1 fi
primit?”, Ioan spune ca, printre lucrurile pe care le-am primit se numara si credinta,

13 Sf. Toan Gura de Aur, Omilii la Filipeni 8, 1 (PG 62, 240). Pentru traducerea, aici, a termenului energei
prin ,,a energiza” sau ,,a face efectiva”, vezi studiul meu ,,The Divine Energies in the New Testament”,
y St. Vladimir’s Theological Quarterly 50 (2006), 189-223, mai ales 214-220.
Ibidem.

'3 Sf. Toan Guri de Aur, Omilii la Facere 42, 1 (PG 54, 385; PSB 22, p. 92).
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o . 16 A .
care ,,s-a nascut la chemarea lui Dumnezeu” . De asemenea, comentand versetul din

Romani 6, 17: ,,din inima ati ascultat de regula invataturii careia i-ati fost incredintati”,
el observa ca acest verset aratd deopotriva si cd Romanii au venit la Dumnezeu din
proprie vointd, §i cd ,totul a fost de la harul lui Dumnezeu — cdci lucrul la care au
venit a fost, fﬁra indoiala, ceva dat lor de Dumnezeu'”. Nu este aici nici o contradictie.
Vointa noastrd nu existd intr-un vacuum. Ea este orientatd spre bine, catd vreme acel
bine este real si prezent noud, iar faptul ca acest bine sa fie real §i prezent este lucrarea
lui Dumnezeu.

De aceea, as sugera cd problema daca Hrisostom a fost semi-pelagian este o
pseudo-problema. Ea presupune ca putem vorbi in mod semnificativ despre cum este
puterea liberului arbitru, separat de harul divin. Un semi-pelagian este cineva care
crede ca vointa, in starea in care este, poate alege credinta, in timp ce conceptia opusa
(cea a lui Augustin) sustine ca nu poate. Hrisostom, totusi, respinge ceea ce aceasta
problema implica. Pentru el nu exista o stare total lipsita de har a vointei omenesti, caci
orice alegere este indreptatd spre bine intr-o forma oarecare, iar faptul ca binele este
real si prezent noua este lucrarea lui Dumnezeu. Problema este, intotdeauna, aceea daca
vom raspunde la binele pe care Dumnezeu I-a facut prezent intr-un fel care duce la El.
Nu exista inceput al acestui proces, nici un sfarsit altul decat moartea, cici aceasta este
chiar conditia existentei noastre. Este adevarat ca, faicAnd aceste afirmatii exhaustive,
trec dincolo de ceea ce este explicit la loan Hrisostom. Totusi, o astfel de conceptie
despre vointa poate fi, de asemenea, gasita, si la alti autori patristici contemporani,
precum Sf. Grigorie de Nyssa sau Sf. Chiril al Alexandriei, astfel ca este foarte probabil sa
fi fost Impartasita si de Sf. loan Gurd de Aur.

Haideti acum s ne intoarcem spre cea de-a doua intrebare pe care am ridicat-o,
aceea a rolului alegerii divine si al predestinatiei divine. In lumina celor spuse mai sus,
o mare parte din conceptia lui loan poate fi deja anticipatd. Din punctul sau de vedere,
Dumnezeu ne cheama prezentdndu-ne binele intr-o forma care, daca raspundem la ea
asa cum se cuvine, ne poate duce la El. Totusi, vointa noastra trebuie sa fie receptiva, si
astfel, chemarea este, 1n termenu lui Hrisostom, mai degraba »persuasiva” (protreptlke) decat
,coercitiva” (biastike)'®. Astfel, citind Romani 8, Hrisostom intelege expresia »chemati
potrivit planului Sa&u” (kata prothesin kletois, v. 28) — pe care comentatorii apuseni,
incepand cu Augustin, l-au mteles ca referindu-se la planul lui Dumnezeu — ca referindu-se,
dimpotriva, la planul nostru'’. Chemarea este universald, dar numai unii rispund la ea,
si acestia sunt ,,cei chemati potrivit planulul

In ce sens, dar, Dumnezeu ii alege pe unii si nu pe altii? Pentru a raspunde la
aceasta intrebare, Hrisostom foloseste analogia crescatorului de cai’. Doar crescatorul

1 1dem, Omilii la I Corinteni 12,2 (PG 61, 98). Vezi, de asemenea, comentariul lui Hrisostom la Efeseni 2, 8:
,,Céci in har sunteti mantuiti prin credintd; iar aceasta nu-i de la voi; este darul lui Dumnezeu™: ,,Ceea ce
vrea s spund [Pavel] este ca nici credinta nu ne apartine. Caci daca El n-ar fi venit, dacd nu ne-ar fi chemat,
cum am fi fost noi in stare sd credem? Caci, spune el, ,,cum vor crede, daca nu aud”? (Romani 10, 14).
Asadar, lucrarea credintei insesi nu este a noastra” Omilii la Efeseni 4, 2 (PG 62, 33).

7 \dem, Omilii la Romani 11, 4 (PG 60, 489).

18 Vezi Sf. Ioan Gurd de Aur Omilii la Matei 80, 3 (PG 58, 728); Omilii la loan 47, 4 (PG 59, 268).
Ambele pasaje citeaza exemplul lui Iuda.

' Ydem, Omilii la Romani 15, 1 (PG 60, 541).

2 Ibidem 15, 3 (PG 60, 543).
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de cai este in stare sd recunoasca caii cu adevarat buni si nobili, si ii alege In cunostinta
de cauza. in pr1v1nta alegerii lui Dumnezeu, ceea ce corespunde preeminentei in cazul
cailor este aici credinta, virtutea si ,,caracterului nobil al liberului arbitru” (prohaireseos) —
cu alte cuvinte, calitatea de a raspunde, aga cum se cuvine §i cu perseverenta la chemarea
divina®'. Ceea ce corespunde expertizei speciale a crescatorului de cai este aici prestiinta
divina, care i di lui Dumnezeu posibilitatea de a cunoaste, chiar atunci cand ne cheama,
cum vom raspunde in ultima instantd. Astfel, chiar daca chemarea este universala, intr-
un anumit sens se poate spune despre Dumnezeu cd i-a ,,chemat” — cu alte cuvinte, ca i-
a chemat in mod efectiv — doar pe aceia care, in ultima instanta, vor raspunde chemadrii
asa cum se cuvine. De vreme ce Dumnezeu cunoaste deja cine sunt acesti oameni,
Scriptura se refera la ei ca la ,,cei alesi” (eklektoi).

In acest fel, Hrisostom potoleste mult din anxietatea sau chiar din resentimentul
indreptat impotriva lui Dumnezeu, Caruia I s-a reprosat adesea doctrina predestinatiei.
Este interesant faptul ca lIoan nu se sinchiseste sd mentioneze textul care constituie,
probabil, cea mai puternica evidentd in favoarea acestei interpretari, si anume cel din
1 Petru 1, 2, in care Sf. Ap. Petru se adreseaza celor cirora le scrie in acesti termeni:
»alesi potrivit prestiintei lui Dumnezeu-Tatal”. Faptul cd loan nu pomeneste acest text
indica pur si simplu ca el nu socotea despre sine ca invatand ceva nou sau controversat.
Ca alegerea divina este determinata de prestiinta lui Dumnezeu fatd de raspunsul nostru
liber era, realmente, Invatatura unanlma a Intregii Biserici, atat cea rasdriteand, cat si
cea apuseanad, de dinainte de Augustin®.

Cu toate acestea, aceastd abordare singurd nu este pe deplin adecvata.
Subordonand total alegerea divina prestiintei divine, se pare ca Insusi conceptul de
alegere devine inutil. Dacd, referindu-se la alegere, autorii cartilor Sf. Scripturi
intentioneaza realmente sa se refere la prestiinta lui Dumnezeu fata de raspunsul nostru
viitor, atunci de ce nu spun limpede acest lucru? De ce introduc conceptul de alegere,
care poate induce in eroare, si care, cel putin, pare sa sugereze o preferinta pentru unii,
in detrimentul celorlalti? Si de ce Sf. Ap. Pavel isi bazeaza argumentarea sa, in Romani
9, pe exemple in care Dumnezeu pare in mod activ s respingd anumite persoane, ca in
impietrirea inimii lui Faraon sau in alegerea lui lacov in defavoarea lui Esau? Cu
sigurantd, aceste exemple au menirea sd accentueze initiativa si selectivitatea vointei
divine. Nu pare potrivit s ne gandim la initiativa divind doar in termenii unei chemari
adresate tuturor, la care doar unii raspund.

In acest punct putem si desprindem cu folos o idee care este implicita, dar nu
intotdeauna accentuatd, in textul lui Hrisostom. Ar fi o greseald s credem ca toate
referintele din Scripturd privitoare la alegere sau predestinare au de-a face cu alegerea
unor indivizi pentru mantuire. Aceasta este o presupunere pe care, intre altii, o face in
general Augustin, pe care, ulterior, l-a urmat si principala traditie a teologiei apusene.

2 " Ibidem 16, 6-7 (PG 60, 556-557).

% Vezi Dom M. John Farrelly, Predestination, Grace, and Free Will (Westminster, Md.: Newmn Press,
1964), 73-79; James Jorgenson, ,,Predestination according to Foreknowledge in Patristic Tradition”,
Salvation in Christ: A Lutheran-Orthodox Dialogue, ed. John Meyendorff and Robert Tobias
(Minneapolis: Augsburg, 1992), 159-169. Pentru o discutie excelentd a contextului mai larg vezi si
Robert L. Wilken, ,,Free Choice and the Divine Will in Greek Christian Commentaries on Paul”, Paul
and the Legacies of Paul, ed. William S. Babcock (Dallas: Southern Methodist University Press, 1990),
123-140.
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Totusi, daca acesta ar fi fost subiectul Sf. Pavel in Epistola catre Romani, atunci cu
greu ar fi fost potrivit ca el sa fi ales ca exemple respingerea lui Esau sau impietrirea
inimii lui Faraon. In definitiv, noi nu avem o cunoastere precisd privitoare la faptul
daca Esau sau Faraon au fost, in final, mantuiti. In schimb, ceea ce cunoastem este
modul 1n care Dumnezeu a ales sa se foloseasca de acestia in interiorul istoriei mantuirii —
si anume, continuand linia lui Israel prin Iacob si nu prin Esau, sau ,,dobandind slava”
pe seama lui Faraon. De fapt, daci cineva s-ar retrage un pas inapoi si s-ar uita la contextul
mai larg al textului din Romani 9-11, i-ar deveni limpede faptul ca subiectul capitolului 9
nu este acela privitor la care indivizi vor fi mantuiti, ci acela referitor la soarta lui Israel
ca popor ales. Sf. Pavel vrea sa explice cum este posibil, date fiind promisiunile pe care
Dumnezeu le-a facut lui Avraam si urmasilor sai, ci Israel a fost acum respins, dupa
cum se pare, in favoarea neamurilor. Raspunsul sau este acela ca alegerea corporativa
a lui Israel nu a fost revocatd, insd acum acesteia i se adauga o alegere corporativa a
neamurilor, sau, mai degraba, a acelora dintre neamuri care cred. Efectul acestei alegeri
nu este acela de a-1 inlocui pe Israel, ci acela de a ,,altoi” neamurile care cred pe copacul lui
Israel, in locul ramurilor rupte (11, 19). Ceea ce a fost cunoscut si predeterminat din
toate timpurile este pur si simplu aceasta — cd Dumnezeu, la timpul potrivit si In modul
potrivit, va altoi neamurile care cred pe acest copac. Este important de observat ca de aici
nu decurge nimic privitor la mantuirea vreunui individ. Ca un individ apartine ramurii
care este altoita pe acest copac, aceasta ramane o problema a raspunsului sau liber.

Acelasi rationament se aplica si celuilalt pasaj paulin foarte important, privitor
la alegere: Efeseni 1. Repet textul pe care l-am citat mai devreme: Dumnezeu ,,ne-a si
ales intru El, mai-nainte de intemeierea lumii, pentru ca-ntru iubire sa fim in fata Lui
sfinti si fard prihand, mai dinainte randuindu-ne ca, dupa buna socotintd a voii Sale,
intru El prin lisus Hristos sd ne infieze spre lauda slavei harului Sau cu care ne-a daruit
intru Cel-Tubit” (1, 4-6). Aici, problema importantd este aceea de a sti ce inseamna
,101”? Cu sigurantd, ar fi ciudat pentru Sf. Ap. Pavel sa presupuna ca fiecare individ
din Biserica Efesului a fost ales de Dumnezeu intr-un mod care i-ar garanta mantuirea.
O lecturd mult mai plauzibild este aceea ca Pavel are In minte identitatea corporativa a
Bisericii, care — aga cum explica in capitolul 5 — a fost aleasa din vesnicie sa fie mireasa lui
Hristos, ,,sfanta si fara pata” (5, 27). De aici nu decurge nimic privitor la soarta vreunui
individ particular. Ca In Romani, soarta unui individ depinde dacd, din vointa sa libera,
el intrd si raimane in comuniunea mistica a Bisericii.

A recunoaste cd subiectul Sf. Pavel este actul lui Dumnezeu de alegere
corporativa imi pare completarea esentiald la recunoasterea faptului ca alegerea este
dependenta de prestiintd. Doar prin combinarea celor doud puncte poate cineva sa
recunoasca elementul initiativei divine in actul alegerii, fara ca, prin aceasta, sd interpreteze
alegerea ca ceva arbitrar si misterios™. Exegeza lui Hrisostom la Romani, desi nu este
pe deplin explicitd la acest subiect, este, cu sigurantd, compatibild cu o asemenea
perspectiva. El recunoaste ca respingerea lui Esau de catre Dumnezeu nu a fost echivalenta
cu condamnarea sa vesnicd, ci are de-a face, mai degraba, cu care dintre cei doi frati 1l

2 Pentru o discutic mai largd a alegerii corporative vezi John Breck, ,,The New Testament Concept of
Election”, Salvation in Christ: A Lutheran-Orthodox Dialogue, 151-158; Jerry L. Walls si Joseph R.
Dongell, Why I Am Not a Calvinist (Downers Grove, Illinois: InterVarsity Press, 2004), 75-94.

256



SFANTUL IOAN GURA DE AUR DESPRE HAR SI LIBERUL ARBITRU

va sluji pe celalalt**. De asemenea, loan recunoaste ca Faraon a fost ales de Dumnezeu
nu pentru osandire, ci pentru un rol particular in istorie — si anume, cd Dumnezeu ,,l-a
folosit spre indreptarea altora, pe de o parte facandu-i pe aceia mai buni prin osdnda
datd lui, iar pe de alta si El aratdnd prin acest fapt puterea Sa cea mare™. De
asemenea, accentueaza faptul ca pasajul despre olar si lut (Romani 9, 20-23) nu trebuie
considerat ca indicand o diferentd in creatie, ca i cum Dumnezeu i-ar fi creat pe unii
spre osanda vesnica. Dimpotriva, indica ,,suveranitatea lui Dumnezeu asupra iconomiilor
(oikonomion)” — cu alte cuvinte, cd ,,Dumnezeu, din acelasi neam de oameni, pe unii 1i
pedepseste, pe altii ii cinsteste””®. In sfarsit, in ceea ce priveste textul din Efeseni 1, el
il interpreteaza ca apartinand ,,lucrurilor care ne privesc pe noi”, unde ,,noi” se refera la
Biserica ca trup colectiv. Si explica astfel: ,,Acesta este un punct pe care el [Pavel] este
nerabdator sd-1 demonstreze 1n aproape toate epistolele sale, si anume ca lucrurile care
ne privesc pe noi (ta kath’ hemas) nu sunt noi, ci au fost prefigurate chiar de la inceput,
si nu sunt rezultatul vreunei schimbari de plan, ci au fost predestinate/ oranduite si sunt
rezultatul unei iconomii divine™.

In acelasi timp, nimic din aceastd interpretare nu pretinde ci toate referintele
scripturistice privitoare la alegere sunt despre alegerea corporativd. Evangheliile
prezintd un context diferit de cel al epistolelor pauline, cici in Evanghelii, discutia are
loc, in general, printre evreii care au fost crescuti de la o varstd frageda in Legea lui
Moise. Includerea neamurilor in poporul ales nu intra aici in discutie. In acest context,
este perfect rezonabil sa te gandesti la toti ca fiind chemati, dar numai la cativa ca fiind
in mod efectiv chemati, cu alte cuvinte, ca raspunzand in mod liber, cu supunere si
credinta, Legii. Acesta este modul in care Hrisostom intelege versetele privitoare la a fi
tras de Tatdl, din loan 6, ca si afirmatia Domnului nostru ca ucenicilor le-a fost ,,dat sa
cunoasci tainele imparatiei cerurilor” (Matei 13, 11), dar altora nu le-a fost dat®.

In concluzie, daci existd un fir rosu care leaga gandirea lui Hrisostom privitoare la
diferitele subiecte pe care le-am analizat, acela este bunatatea lui Dumnezeu. Pentru ca
Dumnezeu este bun, tocmai de aceea ne respecta libertatea noastrd in timp ce conlucreaza
cu gandul nostru cel bun, lucrand in orice fel posibil pentru a ne duce la mantuire. De
asemenea, deoarece Dumnezeu este bun, El a oranduit inca de la inceputul timpului sa

2% Sf. Toan Gura de Aur, Omilii la Romani 16, 5 (PG 60, 555).

% Ibidem 16, 8 (traducerea romaneasca op. cit., p. 327). Sa observam, de asemenea, ca ,,dacd Faraon nu s-a
mantuit, aceasta a depins in intregime de vointa sa, fiindca dacéd el ar fi voit si ar fi ascultat de
Dumnezeu, nimic n-ar fi avut mai putin decat cei mantuiti” 16, 9, italicele ne apartin (PG 60, 561;
traducerea romaneasca op. cit., p. 329).

% Ibidem 16, 8 (PG 60, 559). Potrivit lui Wilken, aceasta era si conceptia obisnuitd printre comentatorii
crestini greci. ,,Chestiunea teologica din Romani 9, potrivit comentatorilor crestini greci, este aceea daca
planul lui Dumnezeu urmeaza natura — adica legatura de sange, inrudirea, neamul — sau urmeaza vointa
si intentia lui Dumnezeu... Ghenadie al Constantinopolului argumenteaza ca Sf. Ap. Pavel raspunde
obiectiilor iudaice ca promisiunea lui Dumnezeu este legatd de neam, adica, de natura... ,,Dumnezeu nu
slujeste necesitatii naturii”’. Mai degraba, Dumnezeu actioneaza potrivit ,,planului Sau, nu dependent de
faptele [omenesti] sau de inrudirea naturala™ (,,Free Choice and the Divine Will”, 138).

27 Sf. Toan Gura de Aur, Omilii la Efeseni 1,2 (PG 62, 12).

8 Vezi Sf. Toan Gura de Aur, Omilii la Ioan 47, 2-3 (PG 59, 265-266); Omilii la Matei 45, 1 (PG 58, 471-
472).
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extindd mantuirea si neamurilor, nu numai iudeilor. Universalitatea acestei convingeri in
toata opera hrisostomica ne aratd, cred eu, ca pentru el nu a fost o presupozitie abstracta, ci
o chestiune de experienta de viatd. Asadar, s ne rugam ca si noi, ascultand cuvintele
lui si mergand pe urmele pasilor lui, sa dobandim, ca si el, experierea Dumnezeului
celui viu!

Traducere in roméaneste de Asist. Univ. Dr. Adrian PODARU"™

*** dsist. Univ. Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, apodaru2002@yahoo.com
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RETORICA DISCURSULUI PROFETIC
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ABSTRACT. The Rhetoric of Prophetic Discourse in Isaiah and Jeremiah. The paper is
trying to demonstrate that rhetorical analysis of biblical texts, with particular emphasis
on certain passages of the prophecy, helps clarify the different parts of prophetic speech,
helps discover what is said and especially what is not clearly stated there in. Discourse
Analysis of the two prophets reveals that their speech is well designed, well developed and
convincing, and that all its parts are logically linked. This is not just a literary analysis of the
speech but, first of all, it is a critical examination of how the prophets have developed and
delivered speeches, and secondly it helps identifying easier methods of persuasion used
by the prophets in their messages to the people.

Keywords: rhetoric, prophetic discourse, intertextuality, justice, double interrogation.

Stabilirea textelor retorice

In centrul a ceea ce se concepe 0 metoda retorica, sti o tehnica de citire care se
concentreaza pe cuvintele din interiorul unui pasaj. Ele pot fi identificate colectiv, din
punct de vedere al formei, modelului §i structurii unui context literar, individual, din
punct de vedere al rezonantei pe care o pot avea in lucrare - ca un intreg -, dar si
intertextual 1n interiorul canonului ebraic. Parte din aceste tehnici se ocupa cu cuvinte
cheie si expresii, care nu trebuie privite exclusiv, doar ca modalitati integrante ce leaga
pasajele sau care ne ajutd sa delimitdm unitatile retorice, ci din perspectiva contributiei
pe care o aduc in explicarea unei teme. Ambiguitatea textului este o imperfectiune ce
trebuie rezolvata de un cititor atent. El conclude ca o traducere literara va lasa loc mai
multor optiuni de citire decat va face o tratare spirituald, care, prin natura ei cautad sa
clarifice textul sursd. O atentie asupra detalierii textului este in primul rand sarcina
pentru critica retoricd, generand posibile interpretdri, si, astfel deschide drumul pentru
noi perspective teologice care sa fie conturate. Dezbatand natura intrinsec simbolicd a
limbajului biblic, Ricceur argumenteaza ca simbolurile produc o exegeza fara sfarsit, si
de aceea, textul biblic in dimensiunea metaforica, este infinit si incapabil de a epuiza
intelesul inovativ. In cele din urma, un studiu este canonic in limita in care probeazi
modul in care retorica pasajelor specifice contribuie la retorica intregii carti cu privire
la prezentarea unei anumite teme.

* Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, smailey 2 1@yahoo.com
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Angajarea acestor dimensiuni de criticd retoricd isi are originea intr-o citire
atenta a textelor, care este observator al modelelor repetate in discurs sau actiune, incluzand
folosirea repetitiilor, metaforelor, argumentelor, aranjamentelor si configuratiilor structurale,
angajare care tinteste la o puternica intdlnire in intregime cu textul biblic. In cazul de
fata, textul analizat este cuprinsul cartilor Isaia si leremia. In cuprinsul cartii profetului
Isaia se pot regasi texte retorice incepand cu primul capitol ce cuprinde cuvantari, dar
care, din punct de vedere cronologic, nu sunt cele dintdi. Ele sunt agezate aici dat fiind
faptul ca rezuma principalele idei ale cartii. Alte pasaje retorice gasim in: 2, 2-5; 7, 14;
9,1;11,1; 11,10-12; 28, 11-12; 29, 8; 40, 3-8; 51, 1; 55, 10-12; 58, 11; 61, 1; 66, 2. In
ceea ce priveste cartea profetului leremia, pasajele retorice se regasesc in special in: 2,
8-13; 3; 5, 10-18 51 20-29; 7, 1-15; 8; 9, 68; 18, 4; 21, 1-14; 23, 29; 31, 15; 31, 31-34;
32, 6-15. Datoritd multimii textelor cu caracter retoric am hotarat s ma opresc asupra
anumitor teme pe care le-am analizat din perspectiva retorica, celelalte urmand a fi tratate
in cuprinsul tezei. Pentru acest studiu din cuprinsul cartii [saia am ales capitolul 1, versetele
16-17 cu o extindere la capitolul 58, pasaj ce trateaza fema dreptatii, iar din leremia am
optat pentru capitolul 18, versetul 14, care are o puternica legatura cu capitolele: 2, 3, 8; 3,
20-29 si 9, 68 deoarece in interiorul acestei structuri poate fi surprinsa dubla interogatie, un
element retoric foarte interesant.

Speranta dreptatii: Isaia 1, 16-17/ Isaia 58 - ca perspectivi retoricd.

Isaia 1, 16-17. ,Nu mai faceti rau inaintea ochilor Mei. Incetatl
odata! nvatati sa faceti blnele cdutati dreptatea, ajutati pe cel
apasat, facep dreptate orfanulul aparati pe vaduva!”

;
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Existd o intelegere unanima asupra conceptului de dreptate care afirma ca
»preocuparea pentru justitie predomind 1ntreg Vechiul Testament™. Pentru Heschel
»~dreptatea este la fel de necesara ca resplratul si trebuie s@ devina o preocupare constanta™
Justitia, perechea lingvistica cel mai frecvent Intalnitd, este descrisa ca o matrice in
care Dumnezeu vrea ca istoria si fie concentrata. Insi aceastd opinie ridicd o anume
problema cum trebule sd fie dreptatea mcadrata dm punct de vedere conceptual La un
acestui termen, sau afirmarea lu1 ca un concept universal al dreptatii / justitie care este
despartit de particularitati de timp si loc, ca si cum dreptatea este aceeasi in orice timp
si mereu aceeasi. Insd ideea literard de la celilalt capit, de distantare, afirma ca dreptatea
conceputd diferit In lumea antica poate fi in realitate atat de strdind si de ostild incat sa
fie inaccesibila §i impenetrabila. Atentia care se cere In urmadrirea textului permite
descoperirea unei traiectorii intre aceste polarltatl

"Rolf P. KNIERIM, The Task of Old Testament Theology: Substance, Method and Cases (Grand Rapids:
Eerdmans, 1995), 88; Abraham J. HESCHEL, The Prophets 2 vol. (New York: Harper&Row, 1962), 1:199.

% HESCHEL, Prophets I, 199.

* Ibidem, 198.
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In textul biblic primar, termenul dreptate este veun care In contexte diferite se
referd la un caz legal, pretentie legala, decizie prin arbltrare decizie legala, caz de justitie”.
Folosirea cu alte cuvinte, diferite 1 incepe sa defineasca dimensiunea continutului adevarat al
dreptatii. Insa se ridica o interogatie, si anume, daci acest spatiu al cuvantului duce spre o
perspectiva a lumii in intregime (in care toate aspectele sunt complementare i opereaza cu
inteles), daca vizeazad o preintelegere eterogend, sau concepte care sunt in conflict n juxta
pozitionare canonicd. Knierim concluzioneaza ca cel de-al doilea aspect este cel care
identifica un numar de concepte ale dreptatii. Unele dintre acestea reprezintd variatii de
grupuri conceptual-similare, unele putand fi corelate, dar, iIn mod semnificativ, unele
sunt in conflict. El observa ca Vechiul Testament nu-si dispune opiniile despre dreptate n
forma dezvoltarii unei idei. In mod canonic Biblia ebraici le include pe toate in juxtapunere
sincronicd §i cu cateva exceptii le prezinta cititorului, insa tﬁra a hotari diferentele si
validitate lor, acest aspect fiind lasat la latitudinea cititorului’.

Increderea in acest concept de dreptate este universal. Este o ordine a creatiei
care prin Intelepciunea comuna poate discerne in toate culturile insa std in tensiune cu
o categorie exclusivistd de dreptate sustinutd in conceptul de alegere a lui Israel ca
popor al lui Dumnezeu pe baza caruia dreptatea este aceea care serveste la alegerea lui
Israel si, In acord cu planul lui Yahve mai degraba, decét a tine cont de un principiu al
dreptatii care este acelasi pentru toate semintiile. Astfel, actiunea excesiv de violenta
impotriva celor din afara acestei selectii este o functie a dreptatii si poate fi observata
in exterminarea canaanitilor pentru a tine Israelul ferit de politeism. De asemenea poate
fi urmdrit in judecarea semintiilor pentru atacul asupra lui Israel. Insi intrebarea este
daca Dumnezeu {i protejeaza pe toti in mod identic, asa cum 1i protejeaza pe alesi, sau
pe ceilalti in mod diferit.

Knierim, indic, la un nivel general, factorn care contribuie la o mai buna intelegere
a oricdrei explorari a temei dreptatii in Scrlptura El ne aminteste nevoia de a fi vigilenti la
o deficienta teologic-conceptuald exemplificatd in modul in care teologia biblica orientata
spre libertate nu a observat, in mod suficient, manifestarea ei intr-o teologie a exodului
care portretizeazd pe Dumnezeu ca fiind universal, atat ca eliberator al poporului ales,
cat si ca prigonitor al canaanitilor. Tot el ne aminteste ca o teologie a juxtapunerilor din
Vechiul Testament va fi o cercetare pentru cautarea dreptatii in Vechiul Testament, o
intelegere care este ascunsd in enunturile lui'.

Isaia 1, 16-17 formeaza punctul central al versetelor 10-17° asigurand in mod
efectiv, o solupe a vietii religioase descrisa ca fiind una haotica. Aceasta perspectiva retorica
este alcatuitd din noud imperative ale cdror fortd cumulativa, In opinia catorva specialigti
asigurd ca ea poate fi citita ca o articulare deosebitd a pronuntdrilor de dreptate sociala
din Biblia ebraici’. Din punct de vedere retoric, primul grup de verbe din 1, 15-16: ,,a

4 Heschel Vorbeste despre modul in care validitatea acestuia nu este doar universald dar, de asemenea,
vesnica i independenta de vointa si experienta.

> Christopher FREY, “The Impact of the Biblical Idea of Justice on Present Discussions of Social Justice,”
Justice and Righteousness: Biblical Themes and their Influence, JSOTSup 137, ed. Henning Graf REVENTLOW
and Yair HOFFMAN (Sheffield: JSOT Press, 1992): 91-104.

6 KNIERIM, Task of Old Testament Theology, 86.

7 Ibldem 87.

¥ George ORWELL, Homage to Catalonia (Harmondsworth: Penguin, 1977), 245.
® Arundhati RoY, The Chequebook and the Cruise-Missile (London: Harper Prennial, 2004), 110.
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spala” 'sm; ,.a fi curat/pur” - ¥317; ,,a se feri” - 1o, indica pasii pe care, cei carora se
adreseaza Isaia, trebuie sd-i urmeze nainte ca el sd fie capabil sa judece si sa apere
cauza celor apdsati, a celor orfani, si interesele vaduvelor'

in miscarea de la o tendintd clar implicat pentru a face riu, la una caracterizata
de urmarirea unor relatii sociale drepte pe care acest episod il joaca, trei verbe formeaza
punctul retoric principal intre aceste sfere de existenti contrastante. In constructia versului,
aceste verbe faciliteaza si demonstreaza caldtoria de la ,,a se feri” - ,,de a face rau” la
mersul tintit, in ceea ce pe larg poate fi numit cautarea celui mai bun. Astfel, in centrul
acestor versuri se regdsesc imperativele: inceteazd, opreste-te, invata, cautda (vinb, a°m,
w7). Textul sugereaza o incetare a savarsirii faptelor rele, si, prin spalare, purificare,
abtinerea de la rau si hotdrarea de a face bine ,,intentionat”, genereaza si directioneaza
energia in cdutarea dreptatii. La un nivel in conformltate cu aceastd citire, [saia emite o
chemare puternica spre solidaritate si sustlnere in numele celor slabi reprezentati de
orfani si vaduve oferind solutii despre modul in care poate fi realizata.

Nu este nevoie s se extraga continutul real din disimularea retoricd. Aceasta
carte examineaza functia retorica a chemarii la dreptate sociala n contextul in care
aceasta este gasita, si, contextul pe care il introduce. Cartea examineazd de asemenca
traditii, care au fost identificate ca posibile elemente ce contureaza viziunea etica a lui
Isaia cu o focalizare specifica pe interpretarea dreptétii sociale la care se ridica traditiile
date. Strategia pe care Isaia o adopta este de a include cautarea justitiei intr-o evidenta
intelegere a relatiei dintre venerare si simpla organizare a societtii. In aceasta lectura a
capitolului 1 16-17 este usor de observat cum se face trecerea de la o referire cultica la
una juridica'?. Presupunerea implicitd a 1, 17 este ca sistemul judiciar, oricat de 1ngust
sau larg este inteles acest termen, nu functloneaza cum ar trebui pentru vaduve si
orfani. In cap1tolul 1, 21-27 conducerea ¢ condamnata pentru acest esec si este
avertizata ca o singura Judecata va face dreptate . Acest tlp de administrare idealizata a
dreptatii gaseste o expresie a unei solutii mai departe prin stabilirea unui tron pe care
va sta mostenitorul davidic, care in procesul judecarii va cauta dreptatea si apoi va
gribi instaurarea acesteia. Intr-o traditie isaianica extinsa, recursul este facut la acest tip
de formulare, ale carei variatii accentueazi nevoia de a-L cduta pe Dumnezeu'*

Asa cum indica comentariile lui Knight ideea din Isaia 58 poate fi intr-un sens
general legati cu alte texte pe o temi similara. Insi pentru a realiza aceasti legitura ca
o entitate independentad - in special cum vede el capitolul 58, este posibila doar prin
stabilirea unei conexiuni intre Isaia 58 si oricare dintre celelalte formulari de dreptate
din cartea lui Isaia, sau, mai pe larg in Biblia ebraica. Insi in interiorul formei canonului
corpusului isaianic, doar un lucru poate fi facut pentru a lega capitolul 58 de 1; abstractizand
textul din imediata lui retorica literara, i un context canonic largit in acest sens ii poate
conferi statutul de liant. Abstractizarea lui poate fi desfisurata tocmai pentru a sustine

1 Yehoshua GITAY, “Reflections on the Study of the Prophetic Discourse: the Question of Isaiah 1:2-20,”
in Vetus Testamentum 33 (1983): 207-21.

' John F. A. SAWYER, Isaiah, 2 vol. (The Daily Study Bible, Edinburgh: St. Andrews Press, 1984), 19.

"2 Ben JACKSON, Poverty and the Planet, 2™ ed. (London: Penguin, 1999), 94.

" David JENKINS, Market Whys and Human Wherefores: Thinking Again about Markets, Politics and
People (London: Continuum, 2000), 130.
* Kevan BUNDELL, Forgotten Farms: Small Farmers, Trade, and Sustainable Agriculture (London: Christian
Aid, 2002), 43.
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aceastd cauza care se ridica din problema dreptétii. Desi aceeasi tehnicé poate opera in
numele altor perspective socio-teologice, aceastd abordare pune textele pe o platforma
si le face intr-un fel de neatins, ignorand contributia lor la dezvoltarea retorica literara
ce poate fi dezvoltatd intr-o lucrare completa'”.

In mod interesant aceasti tendintd abstractionistd, de dovedire a textului, se
poate spune ci are un duplicat mai sofisticat in cercetarea istorico-criticad. Acolo, pana
relativ recent, validitatea compararii i contrastarii diferitelor texte pe o tema similara,
in general crezandu-se cd s-a produs in ere istorice larg separate, ar fi fost negata si textul a
fost astfel fragmentat in unitati mici. Oricum, consolidand lucrarea cercetatorilor anteriori
si pregdtind calea celor actuali, s-a demonstrat in particular cé Isaia 1 a fost destinat sa
serveasca ca un prolog la intreaga carte ,,ca rezumat al mesajul lui Isaia”. Aceasta asertiune
fundamentala, examinata in detaliu poate contribui la intelegerea lui Isaia ca o unitate
iar tema dreptatii sociale motiveaza astfel studiul lui Isaia 58, tocmai pentru modul in care
se leaga de dreptatea sociald asa cum sund intr-un format condensat in capitolul 1'°.

Brueggemann recunoaste asemanarea lui /saia 1 ca punct de plecare a traiectoriei
dreptatii sociale care strabate textul pana la capitolul 58 (precum si altele), dar analizeaza si
dacd o asemenea legatura poate fi sustinutd. Pe urma compara si identifica prezentele retorice
a dreptatii sociale in ambele pasaje ca sd vada dacd tema este semnificativ extrapolata,
extinsd sau modificatd din capitolul 1 la capitolul 58. De asemenea, in acest demers
este atent la felul 1n care aceste probleme sunt legate la conturarea per ansamblu a temei in
cartea lui Isaia. Pe langa acestea este atent la dimensiunea lui Isaia 58, analizand parerile
altor comentatori si in final isi pune intrebarea daca, intr-un fel, o versiune prototipica a
teologiei chenotice in Isaia 58 incurajeazd imbratisarea durerii care rezultd din solidaritatea
cu cei asupriti ca o modalitate de cdutare a ordinii sociale just constituite, examinand
implicatiile teologice si sociale ale acestei probleme, in mod special de cum se leaga
ele de interfata dreptatii sociale si Intelepciunii in Isaia .

Cativa cercetatori au observat in termeni largi lucruri comune intre Isaia 1 si 58,
operand in interiorul domeniului de referinta istoricd. Watts contestd faptul ca lerusalimul
din anul 456 1.Hr data asumata pentru capitolul 58 nu era diferit de Ierusalimul din anul
740 1.Hr (cap 1, 11-17)'®. Hanson aderand la o metodologie istoricd, dar ldsand la o
parte data specificd argumentului ca in capitolul 58 fidelitatea cu privire la temele centrale
de dreptate si venerare propriu zisa dezvoltatd de Isaia si leremia, se apropie de o expresie
mai clari. In mod similar argumenteazi ca 58, 5-9a raspunde oamenilor intr-o maniera
care aminteste de ceea ce au avut de zis profetii timpurii despre sacrificiu i include in
lista lui de texte care sa-1 sustind 1, 12-17"°. Mai general Pleins noteaza ca Isaia 58 e
ecoul celei mai puternice critici afirmate in Isaia®.

15 George A. F. KNIGHT, Isaiah 56-66: The New Israel (ITC, Grand Rapids: Eerdmans, Edinburgh: Handsel.
1985), 22.

'S Ibidem, 23.

'7 Walter BRUEGGEMANN, William C. PLACHER & Brian K. BLOUNT, Struggling with Scripture (Louisville,
Kentucky: Westminster John Knox Press, 2002), 5-31.

18 John D. W. WATTS, Bruce M. METZGER, David A. HUBBARD, Isaiah 34-66, in Word Biblical Comentary
25, revised ed. (Hardcover: Nelson Reference & Electronic Publishing, 2006), 273.

' Joseph BLENKINSOPP, Isaiah 56-66, in Anchor Bible 19B (New York: Doubleday, 2003), 179.

2 David PLEINS, Social Vision of the Hebrew Bible: A Theological Introduction (Louisville, Kentucky:
Westminster John Knox Press, 2000), 224.
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Indepartandu-ne de istorie spre o relatie intre texte stabilita de o coerenta teolo glca
si literara, Motyer noteaza ca in mod teologic si practlc capitolul 58 apartine ui 1, 10-20*
Cele doua pasaje sunt aceleasi in continut, epatare si migcare. Scharamm observa ca multe
referiri din 56-66 sunt reflectate in primul capitol al cirtii Isaia. In legiturd cu Isaia 58
el spune ca versetele 5-7 prin actele de dreptate sociald, suprapuse cu ritualurile obignuite
de post reprezinta ,,hlperbola tipic profetica” care poate fi observata intr-un alt exemplu
in Isaia 1, 10-20. Oricum mai degraba decat sa vezi 1, 10-20 ca un exemplu de exagerare
retorica asa cum face Scharamm se poate demonstra ca, integrat in contextul literar, desi n
mare mdsurd autentic, textul poate fi vazut ca unul nereusit, Incercand sa se adreseze
unei situatii de nedreptate grava in termeni retorici legati de acea situa‘gie22

De aceea, chiar acceptand comparatia retorica a lui Scharamm din 1, 16-17 si
58, 7-9 un raspuns mai adecvat - in loc de a elimina ambele piese ca hiperbolice - ar fi
acela de a explora daca retorica din Isaia 58 scoate in evidentd o sperantd mai mare de
a fi implementat ca o solutie la problema identificata, decat a ficut-o retorica comparata
intr-un context similar in capitolul 1. Examinarea extinderii la care Isaia 58 se dezvolta,
adanceste conceptul de dreptate sociald enuntatd implicit in capitolul 1. Acest lucru asigura
mijloace de evaluare a extinderii retorice din Isaia 58 si contine speranta de a convinge
oamenu carora se adreseaza de a adopta propunerile lui in legaturd cu tema dreptatii
sociale™

Dubla interogatia ca perspectivd retoricd in cartea profetului leremia —
o scurti analizd

Utilizarea intrebarii retorice duble dezviluie o diversitate remarcablla si asigura
un instrument important pentru descoperirea si intelegerea poeziei lui Ieremia®*. Desigur, o
sursa importantd a acestui fel de 1nterogatle retorica este saplentlala asa cum Wolff
dovedeste facand referire la Amos 3, 3-4>. Oricum folosirea ei in poezia lui Ieremia
sugereaza o altd intentie decat cea strict dldactice'l. in Ieremia, dubla interogatie e folosita
constant pentru a se opune altor puncte de vedere. Astfel, avand o altd abordare, mai
mult sub forma unei plangeri formale, ea este in mod frecvent interesatd in cauza si efect
asemenea intrebarilor lui Amos, desi In Ieremia, apelul la intelepciunea conventionala
stabileste ca prostia, rautatea si neascultarea sunt cauze frecvent legate de anumite
consecinte nefericite. Astfel, forma didactica este angajatd pe un drum, intr-un fel, intens
teologic si poate chiar convenabil, Insa cu toate ca rddacinile ei sunt sapientiale, forma
a fost semnificativ schimbata pentru timpul si mesajul lui leremia.

Fara a insista asupra faptului cd intelepciune, ca singura sursd, este forma acestei
duble ntrebari, simpla interogati din capitolul 18, [14]13 reaminteste Invatatura sapientiala:

2! Alec MOTYER, The Prophecy of Isaiah: An introduction & commentary (Leicester: InterVarsityPress, 1999),
478.

22 Brooks SCHRAMM, “The Opponents of Third Isaiah: Reconstructing the Cultic History of the Restoration,”
in Journal for the Study of the Old Testament. Supplement Series 193 (Sheffield: Sheffield Academic Press,
1995), 109.

> Ibidem, 111.

2* Walter A. BRUEGGEMANN, “Jeremiah: Intense Criticism/Thin Interpretation,” in JSTOR 42 (1988): 268-80.

25 Walter WOLFF, Amos: A Commentary (Minneapolis: Augsburg, 1964), 5-12.
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Ier. 18, 13 Paraseste oare zapada Libanului stinca muntelui?
Ori seaca apele ce vin de departe si sunt reci i curgatoare?

14
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Dubla interogatie se referd la fenomenele naturale care apartin unul altuia §i
care nu sunt niciodatd separate, cum spre exemplu apa paraului nu poate fi despartitd de
parau. Intrebdrile cer in mod evident rispunsuri negative. Prin analogie, relatia dintre
Yahve si Israel presupune o intimitate similara In care nu poate fi vorba de vreo separare.
Insa Teremia dezvolta forma acestei intrebari retorice in versetul 15[14]:

Ier. 18, 14 Poporul Meu 1nsa M-a parasit. Tamaiaza idoli

5oy oo oY MRt Nh By oD "
151‘70 x% 77 niam n:%b 551:7

Interogatia retoricd privind fenomenele naturale nu face altceva decét sa intensifice
aspra judecatd exprimatd asupra rupturii nefiresti, neasteptate si inexplicabile dintre Yahve
si Israel. Aceasta este atét de nefireasca, incat este catalogata drept ,,ingrozitoare”26

Dupa cum vom vedea cele mai multe intrebuintari ale formei dublei interogatii
in cartea lui Ieremia nu reflectd vreo legatura imediatd cu preocupari pedagogice, dar cel
putin aici implicarea lui Israel, determinata de incheierea legamantului, este Inteleasa in
termenii celei mai evidente realitdti naturale.

leremia foloseste interogatia retorica pentru a reafirma o presupozitie tradltlonala
general acceptatd prin care propune apoi o cauza diferitd pentru un efect vizibil*

Ier. 2, 14 Au doara rob sau fiu de rob e Israel? Pentru ce dar s-a facut el prada?

Ier. 2, 31 Pustiu am fost Eu oare pentru Israel? Sau tara intunericului am fost?

Ier. 3, 5 Oare pentru totdeauna va fi EI méanios si oare vesnic va pastra in Sine
mania?

Ier. 8, 4 Oare cei ce cad nu se mai scoald, si cei ce raticesc drumul nu se mai
intorc?

Fiecare dintre aceste interogatii pot avea un singur raspuns iar profetul si receptorii
mesajului ar fi cu sigurantd de acord:

1. Israel este nascut liber, nu ca obiect al stdpanirii ca prada de razboi

2. Yahve a fost prezent, credincios si vrednic de incredere, nu amenintator.
Aceasta este baza intregului sistem religios.

3. Yahve este milostiv, El nu se manie pana in sfarsit.

4. Oamenii se ridica dupa cadere, daca ies de pe cale se Intorc iardsi pe ea.

Aceastd interogatie retoricd seamana in mare masurd cu Amos 3, 3-4 in ceea ce
priveste intentia ce sti in spatele ei. In cele patru intrebéri profetul a stabilit o baza
comuna cu receptorii mesajului sau, introducand in discutie realitati care sunt dincolo

26 A se vedea leremia 5, 30; 23, 14; 29, 17 si Osea 6, 10 unde termenul se referd la intinare si desfranare ca
abateri de la firescul fépturn
7 James MUILENBURG, The Terminology of Adverity in Jeremiah, in Translating and Understanding the
Old Testament, ed. Harry T. FRANK and Wm. L. REED (Nashville: Abingdon, 1970), 43-5.
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de orice indoiald. Dar el nu este interesat de un asemenea consens desi fara indoialad
inteleptii au cautat sa stabileasca un consens. Aceasta este doar baza mesajului dar in
fiecare caz el reinterpreteaza consensul astfel incat sa puna accentul pe o idee noua:

1. Daca Israel s-a nascut liber atunci de ce a devenit pradd de razboi, tratat
ca un rob, aparent, fara motiv?

2. Daca Yahve nu este amenintator, atunci de ce 1-a parasit Israel, aparent
fara motiv?

3. Daca Dumnezeu este iertitor, atunci de ce voi ati continuat sa savarsiti
raul prelungindu-i mania?

4. Daca cel cazut se intoarce intotdeauna pe calea cea dreapta, atunci de ce
Israel continua sa rataceasca, aparent fara motiv?

Prima interogatie dubld a stabilit un consens privind relatiile firesti si care ar fi
de asteptat. In fiecare caz interogatia este reinterpretatd pentru a arata ca Israel a actionat in
mod firesc §i neasteptat in urma consensului stabilit:

1. 2, 14-15 isi au raspunsul in versetul 17: Oare nu ti-ai pricinuit tu singur
aceasta, parasind pe Domnul Dumnezeul tau, cand te povatuia? Asadar
Israel este prada de razboi nu din cauza inrobirii ci din cauza infidelitatii.

2. 2, 31 conclude cd motivul indepartdrii lui Israel de Yahve nu este
caracterul sdu amenintator ci uitarea.

3. Israel si-a marturisit credinta dar a savarsit farddelegea si, ca urmare a
starnit in continuare mania divina.

4. Daca firescul este de a te Intoarce pe calea cea dreaptd, continua ratacire
a lui Israel, dovedeste lipsa de Intelepciune si necugetarea.

In fiecare dintre cele patru cazuri starea fireasci a lucrurilor a oferit baza de
acuzare. In fiecare caz Israel a actionat in mod nefiresc si in consecinti a ficut dovada
propriei necredinciosii. Lipsa de caracter si inconsecventa lui Israel in raport cu implicatiile
legdmantului, sunt cele care au adus nenorocirea asupra lui. El a fost judecat in raport
cu ceea ce este considerat in mod unanim ca fiind normal si a fost gésit vinovat. Aceste
argumente introduse de leremia nu sunt neaparat specifice gandirii profetice prin care
se Intelege in principal condamnarea incélcarii legamantului cu Dumnezeu si a legilor
Lui. Ele ofera mai degraba o perspectiva sapientiald conform céreia a actiona impotriva
ordinii firesti a lucrurilor nu poate conduce decét la suferinta si nenorocire™ .

Dubla interogatie retorica este folosita de Ieremia de trei ori intr-un mod special:

Ier. 5,9 E cu putintd si nu pedepsesc aceasta, zice Domnul, si Duhul Meu sa nu
se razbune asupra unui popor ca acesta?

Ier. 5, 29 E cu putintd oare s nu pedepsesc acestea §i sa nu Ma razbun asupra
unui popor ca acesta?

Ier. 9, 9 E cu putintd, oare, sa nu-i pedepsesc pentru aceasta, zice Domnul, si
sufletul Meu sa nu se razbune pe un popor ca acesta?

8 W. WHEDBEE, Jeremiah & Wisdom (New York: Abingdon, 1971), 26-43; iar pentru un studiu mai aprofundat
se poate vedea si lucrarea lui Gerhard VON RAD, Weishbeit in Israel (Neukirchen-VIuyn: Neukirchener
Verlag, 1970), 184.

266



RETORICA DISCURSULUI PROFETIC LA ISAIA SIIEREMIA

Cele trei formulari sunt aproape identice iar ceea ce frapeaza este tripla folosire a
verbului a pedepsi formula retorica care accentueaza gravitatea actului.

O alta structura interesantd din punct de vedere retoric se gaseste in capitolul
5, 20-29%. Poemul vorbeste despre stapanirea lui Dumnezeu si nestatornicia lui Israel.
Dupa formula introductiva din versetul 20 poemul se adreseazd poporului fard de
judecata (v. 21). Dupa aceea mesajul este transmis prin intermediul a doua interogatii
duble din versetele 22 si 29. prima dintre interogatii este una retorica care cere un raspuns
pozitiv. Versetul 22 ofera argumentul pentru temerea de Dumnezeu: El este Cel care
pune hotar haosului. Dar in versetele 23 si 28 regasim o acuzatie adusd acelora care in
nebunia lor resping adevarul operei Sale creatoare. Ei sunt indarjiti si razvratiti (v. 23)
nerecunoscand pe Dumnezeu ca datator al ploilor la vreme potrivita (v. 24), faradelegile
lor au schimbat mersul firesc al naturii (v. 25)30.

In versetele 26-29, poporul nesimtitor este acuzat de exploatarea nemiloasi a
orfanilor si a celor sdraci. Poate ca aceastd idee poartd marca Invataturii sapientiald privind
grija pentru cei sdraci ai comunitatii si privindu-i pe cei al caror comportament poate fi
inteles prin analogie cu prinzatorii de pasari. In orice caz versetele 23-28 sunt o dovada
clard a nesabuirii lui Israel in contrast cu Intrebarea din versetul 22 care intreaba daca
Israel se teme sau nu de Domnul. Aceasta formulare anticipeaza raspunsul pozitiv, dar
versetele 23-28 arata ca raspunsul este de fapt unul negativ. Israel nu se teme de Domnul si
nu-I recunoaste lucrarea proniatoare. Astfel concluzia din versetul 29 corespunde la nivel
structural intrebarii din versetul 22 care a primit un raspuns gresit. Asemenea nesabuinta
vizibild in indarjirea lui Israel trebuie pedepsitd. Forma in care este exprimata poate fi
sapientiald dar a fost transformatd complet in stil profetic, in special prin introducerea
unor verbe la diateza activa, verbe puternice pe care Dumnezeu le foloseste la persoana
intai. Dar intentia interogatiei retorice este de a stabili firescul pedepsei dupa ce firescul
temerii de Dumnezeu a fost respins in versetul 22, fapt evident in ansamblul versetelor
23-28. Asadar poemul incepe cu o afirmare a firescului temerii de Dumnezeu, iar
sectiunea de mijloc afirma normalitatea aplicarii pedepsei’'.

O a doua folosire a aceleiasi intrebari constituie concluzia ansamblului versetelor
7-9 din capitolul 5 care se presupune a fi parte a unui poem mai extins. Aceastd unitate
incepe cu o interogatie retorica: ,,Cum adica sa te iert, lerusalime, pentru aceasta?” Si
in aceasta situatie este invocat un exemplu din natura: ,,caii ingrasati” (v. 8). Cu aceasta
nu numai ca intrebarea introductiva din versetul 7 primeste raspuns, dar se pregateste
terenul pentru dubla interogatie din versetul 9. In lumina informatiilor prezentate, interogatia
retorica oferd un raspuns evident si de necontestat: pedeapsa este fireasca si de asteptat.

A treia utilizare apare in concluzia din capitolul 9 versetele 6-8. Forma retorica
incepe cu anuntarea pedepsei in stil profetic. Apoi in versetul 7 se invocad dovezi care
atestd tradarea lui Israel. Si concluzia pasajului este dubla interogatie din versetul 8.
Intrebarea este superflu dupa versetul 6, si din acest motiv a fost priviti cu suspiciune,
deoarece forma propozitiei nu cere o interogatie retorica. Poate ca a fost atagata accidental in

2 Norman GOTTWALD, Studies in the Book of Lamentations (Wipf & Stock Publishers, 2010), 3-4.

3 p. ACKROYD, Exile and Restaoration (Philadelphia: Westminster, 1968), 58-61.

3! John SKINNER, Prophecy and Religion. Studies in the life of Jeremiah (London: Cambridge University
Press, 1922), 299-300; vezi si O. EISSFELDT, The Old Testament; An Introduction (New York: Harper&Row,
1965), 142; precum si G. FOHRER, Introduction to the Old Testament (New York: Harper&Row, 1968),
332-4.

267



MIHAI NAGY

acest loc cAndva mai tarziu. In orice caz contrastul dintre versetele 6 si 8 este semnificativ.
Versetul 6 vorbeste cu autoritate si certitudine despre iminenta pedeapsa. Spre deosebire de
acesta, versetul 8 lanseazad o Intrebare presupunand ca subiectul este atit de evident,
incat, nu mai este necesard anuntarea lui. Poate ca aceasta folosire a dublei interogatii
este o declaratie prin consens.

Important de retinut este modul in care sunt invocate unele fenomene naturale
in aceste cateva texte. Ele includ tema secerigului (8, 18-22), tema secetei (14, 19-22),
tema ploii (5, 20-29), impreuna cu o varietate de elemente ale creatiei (5, 22). Nu se
pune accentul pe evenimentele istorice (cum se obisnuieste in discursurile despre judecata),
ci pe evenimentele naturale, pe ordinea fireasca. Aceasta ar putea indica atat originea
acestei intrebri cét si preocuparea profetului la momentul caderii regatului lui Tuda®>.

32 C. GERSTENBERGER, “The Woe Oracles of the Prophets,” in Journal of Biblical Literature 81 (1962): 250-1.
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RELATIILE INTER-CONFESIONALE iNREPUBLICA MOLDOVA.
CATEVA ASPECTE DE GEO-TEOLOGIE APLICATA"

DUMITRU COTELEA™

ABSTRACT. Inter-Confessional Relations in Republic of Moldova. Few Aspects of
Applied Geo-Theology. The inter-confessional relations in the Republic of Moldova (RM)
are to a large extent different from those existing in other mainly Orthodox countries.
This situation is determined by the Moldovan Orthodox Church’s (MOC) negative
perception and interpretation of the ecumenical dialogue. In terms of external affairs,
the contacts of the MOC with other Western Churches are limited to scarce formal
collaborations. The rationale behind the maintenance of the external inter-confessional
relations at this level of estrangement resides in the defensive reaction belonging to the
Moldovan representatives of the Orthodox churches and monasteries, and to some non
for profit organizations that advocate for the total alienation of the MOC from other
Western Churches.

In terms of internal affairs, the inter-confessional relations can be depicted as
rather tense. In this context, one cannot refer to a real collaboration. Following the
paths of the Russian Orthodox Church, the MOC plays a significant role in the state as well;
this fact allows it to keep the inter-confessional relations outside the interests that are
given priority. Consequently, in this paper we will attempt to address the real situation of
the inter-confessional relations in the RM and the grounds that define the (in)existence
of such rapports.

Keywords: inter-confessional relations, Republic of Moldova, Moldavian Orthodox
Church, Western Christian Churches

Tema relatiilor inter-confesionale sunt, incepand cu primele decenii ale secolului
trecut, intens discutate la nivel mondial. In acest sens au fost create organizatii si institutii
care sa sustind atat dialogul crestin inter-confesional cat si cel inter-religios, spre exemplu
Conferinta Bisericilor Europene, Consiliul Mondial al Bisericilor, Institutul de Cercetare
Ecumenica din Strassbourg etc. Altfel spus, Tnaintea globalizarii ca realitate si subiect,
universalitatea dimensiunii religioase a ajuns pe agenda lumii. Cu toate acestea, in
Republica Moldova relatiile inter-confesionale reprezinta un subiect tabu, acestea fiind
diferite de cele existente in alte tari majoritar ortodoxe precum Romania, unde exista
diferite institutii ce se ocupa de dialogul inter-confesional. Acest fapt se datoreaza atat
receptarii si interpretarii negative de catre Biserica Ortodoxd din Moldova a dialogului
ecumenic cat si datoritd raportarii acesteia la celelalte confesiuni crestine prin prisma
relatiilor Patriarhiei Ruse.

" Studiu realizat cu sprijinul Fundatiei Volkswagen n cadrul proiectului ,,Alte Grenzen und Neue Fronten —
die Orthodoxie und die Européische Integration” organizat de Institutul de Studii Crestine Est-Europene
- din Nijmegen, Olanda.
Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa Cluj-Napoca, cotelead@yahoo.com
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Inainte de a prezenta situatia actuald a dialogului dintre diverse Biserici Crestine
din Moldova voi mentiona citeva date statistice, care ne vor ajuta sa intelegem care este
situatia actuala a relatiilor inter-confesionale. Conform Biroului National de Statistica
numdrul populatiei Republicii Moldova in anul 2004 a fost de 3'383'332 locuitori.'
Potrivit datelor ultimului recensamant (2004), din numarul total al populatiei, 95,7%"
s-au declarat de religie crestina, dintre care 93,3%3 sunt de confesiune ortodoxa.*

Biserica Ortodoxa din Moldova este divizatd in patru structuri ierarhice, din
aceasta fac parte: Mitropolia Moldovei se afla sub jurisdictia Patriarhiei Ruse si are cel
mai mare numar de credinciosi, 81,9 % din numarul total de crestini ortodocsi; Mitropolia
Basarabiei se supune canonic Patriarhiei Romane si este a doua dupd numarul de adepti,
11,2%; In afard de aceste doua structuri bisericesti mai sunt inca doud, dar care nu joacd un
rol important in viata Bisericii Ortodoxe, cu atdt mai mult, ele au un statut canonic
incert. Din acest motiv doar le voi enumera, fira ca sd ma raportez la activitatea, rolul
sau impactul lor asupra relatiilor inter-confesionale. A treia structura 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. >

! Trebuie sd mentionez ci voi folosi datele ultimului recensimant din 2004 pentru ca atunci a fost analizati
si structura confesionald apopulatiei. Datele ulterioare care au aparut in diverse publicatii ale diferitor
intitute sunt mai putin exacte. Numarul populatiei citat reprezintd populatia stabila a Republicii Moldova
cu exceptia raioanelor de Est si a municipiului Bender, insa conform datelor Anuarului de statistica din
2009 numarul populatiei Republicii Moldova in 2004 a fost de 3'607 mii de locuitori. Anuarul de
statistica poate fi gasit pe pagina web a Biroului National de Statistica al Republicii Moldova la
urmatoarea adresa: http:/www.statistica.md/pageview.php?l=ro&idc=263&id=2193, accesatd in § iunie
2010.

2 Procentajul este urmatorul: 93,3% ortodocsi, 1,0% baptisti, 0,4% adventistii de ziua a saptea, 0,3%
penticostali, 0,15% crestini de rit vechi si crestini dupa Evanghelie. Vezi mai multe detalii in ,,Populatia
dupa religie, in profil teritorial”, http://statistica.decenturl.com/populatia-dupa-religie, accesat in 24 iunie
2010 sau vezi mai detaliat care sunt confesiunile crestine existente in Republica Moldova in volumul I al
publicatiei Biroului National de Statistica Recensamdntul populatiei 2004 la urmatoarea adresa,
http://statistica.decenturl.com/recensamant2004-voll, accesata in 22 iunie 2010.

3 Conform Barometrului de opinie public din 2004, 81,9 % de respondenti au rispun ci apartin Bisericii
Ortodoxe din cadrul Mitropoliei Moldovei (Patriarhia Rusd) si 11,2% ca apartin Bisericii Ortodoxe din
cadrul Mitropoliei Basarabiei (Patriarhia Roména): 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 altd parte Mitropolia Moldovei, in anul 2004, era formata din
1195 comunitati, iar Mitropolia Basarabiei din 130. In cazul dat, din Mitropolia Moldovei au facut parte mai
mult de 90% din numérul comunitatilor ortodoxe: http:/www.mdn.md/index.php?view=viewarticle&articleid=213,
accesat in 15 mai 2010.

* Mai putin de un procent din numrul total al populatiei sunt de altd religie decat cea crestini. Vezi datele
recensamantului la urmétoarea adresa: http:/www.statistica.md/pageview.php?l=ro&idc=295&id=2234,
accesatd in 14 iunie 2010.

% Vezi studiul lui Radu Preda ,,De la autonomie si autocefalie la unitate canonica si eticad. Dileme social-
teologice ale Ortodoxiei actuale”, Sudia Universitatis Babeg-Bolyai, Theologia Orthodoxa 1 (2010), pp. 99-
120, 1n care analizeaza problema autonomiei si autocefaliei a Bisericilor locale, atat de intens discutate la
Conferintele Presinodale de pregatire a Marelui Sinod Panortodox. Tot 1n acest studiu autorul vorbeste si
despre cele patru structuri ierarhice ale Bisericii Ortodoxe din Moldova la pagina 102.
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Pe plan extern, relatiile dintre Biserica Ortodoxd din Moldova si Bisericile Crestine
din Occident se reduc doar la colaborari ocazionale, nefiind institutionalizate. Un prim
motiv pentru mentinerea relatiilor externe inter-confesionale la acest nivel se datoreaza
atat reactiei defensive a manastirilor si a unor ONG-uri ortodoxe care opteaza pentru
mentinerea Bisericii Ortoxe in afara oricarei relatii cu celelate Biserici Crestine cat si
altor motive pe care le vom expune.

Pe plan intern, relatiile inter-confesionale sunt tensionate, nu putem vorbi de o
colaborare reala. Mitropolia Moldovei continua, asemeni Bisericii Ortodoxe din Rusia,
sd aibd un rol important in stat, acest fapt ceea ce 1i permite sd mentina relatiile inter-
confesionale in afara intereselor prioritare. In continare voi analiza atat situatia reald a
relatiilor inter-confesionale, motivele care definesc (in)existenta acestora cat si rolul
statului in acest domeniu.

Relatiile inter-confesionale pe plan extern

Asa cum am afirmat deja, relatiile Bisericii Ortodoxe din Moldova cu Bisericile
Crestine din Occident se reduc doar la colaboréri ocazionale. Initiativele de stabilire a
anumitor relatii cat si intregul demers este coordonat, in cazul Mitropoliei Moldovei, de
citre Patriarhia Rusa, autoritatea canonica tutelard. Reprezentantii Mitropoliei Moldovei
participa la diferite conferinte inter-confesionale internationale doar in calitate de membri
repezentanti ai Bisericii Ortodoxe Ruse. Mitropolitul Vladimir al Chisinaului si intregii
Moldove, a afirmat ca intre Mitropolia Moldovei, pe care o reprezinta, si alte Biserici din
Apus nu exista nicio relatie. Singurele relatii sunt doar intdlnirile din cadrul conferintelor
internationale.’

Spre exemplu, secretarul Mitropoliei Moldovei a participat la Adunarea Generala
a Consiliului Mondial al Bisericilor (februarie 2006)’ care s-a desfasurat la Porto Alegre, la
Conferinta Bisericilor Europene din Brussels® (septembrie 2006) sau la a treia Adunare
Ecumenica Europeana din Sibiu, organizata de Conferinta Bisericilor Europene si Consiliul
Conferintelor Episcopale Catolice din Europa (septembrie 2007)°.

La aceste conferinte reprezentantii Mitropoliei Moldovei nu au o pozitie oficiala,
ei participa doar in calitate de simpli membri, alaturi de celelalte biserici locale ce fac parte
din , teritoriului canonic” al Bisericii Ortodoxe Ruse. Pentru Biserica Ortodoxa din Moldova
relatiile externe cu diferite confesiuni cre?tine se rezuma la ,,cunoastere reciproca”, dupa
cum a afirmat atit Mitropolitul Vladimir'° cat si secretarul Mitropoliei Moldovei.''

Altminteri decét in cazul Mitropoliei Moldovei tinand de Patriarhia Rusa, Mitropolia
Basarabiei, parte canonica a Patriarhiei Romane, este implicata In mai multe schimburi
inter-confesionale via Bucuresti. Asa se explicd de ce reprezentantii acesteia colaboreaza
cu Biserica Romano-Catolicd, in special cu Caritas Ambrosiana din Milano, Caritas

® Interviu cu Mitropolitul Vladimir, al Chisinaului si intregii Moldove, realizat la sediul Mitropoliei Moldovei
in data de 21 aprilie 2010.

" “De la lucrarile Adunarii Generale a Consiliului Mondial al Bisericilor”, Altarul Credingei, 4 (2006), p. 3.

8 “Mitropolia Moldovei prezenti la Conferinta Bisericilor Europene, Altarul Credingei, 15/16 (2006), p. 5.

? “Noi pasi in abordarea ecumenica”, Altarul Credintei, 15/16 (2007), p. 7.

' Interviu cu Mitropolitul Vladimir, al Chisindului si intregii Moldove, realizat la sediul Mitropoliei Moldovei
in data de 21 aprilie 2010.

' “De la lucrarile Adundrii Generale a Consiliului Mondial al Bisericilor”, Ibidem.
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Viena si Cordaid (Olanda). Toate aceste organizatii de caritate au diferite proiecte in
cadrul Mitropoliei. De asemenea si Consiliul Moldial al Bisericilor a sustinut anumite
programe sociale ale Mitropoliei Basarabiei. Pe 1anga aceste cooperdri cu alte confesiuni
crestine din afara Moldovei, MB este reprezentatd de un delegat la adundrile Conferintei
Bisericilor Europene. 12

Relatiile interconfesionale la nivel local

In primul rand, existi anumite ONG-uri care lupta vehement impotriva oriciror
incercédri a conducerii Mitropoliei Moldovei sau a Patriarhiei Ruse de a stabili relatii inter-
confesionale. Aceste Asociatii Obstesti, dupa cum sunt numite oficial in Republica
Moldova, nu sunt numeroase insd pot avea un impact notabil asupra actiunilor Biserici
Ortodoxe prin sustinerea militantd a unei cauze sau prin diferite mijloace de protest.

Spre exemplu, inainte de sedinta ordinard a Sinodului Bisericii Ortodoxe Ruse care
a avut loc la sfarsitul lunii mai in Sankt-Peterburg, membrii unei asociatii crestin-ortodoxe
ce se supun canonic patriarhiei de la Moscova, dintre care 24 de preoti si 352 de laici, au
adresat Patriarhului Kiril al Moscovei si intregii Rusii o scrisoare in care au mentionat
ca ei se delimiteaza atat de toate afirmatiile facute de acesta la diferite intruniri ecumenice
cat si de toate actiunile pe care le-a Intreprins in ultimul timp, ,,incdlcand grav canoanele
Sfintei Biserici Ortodoxe™"?. Cerintele acestui grup fatd de Patriarhul Kiril sunt eminamente
impotriva oricarui dialog:

1. Iesirea Bisericii Ortodoxe Ruse din Consiliul Mondial al Bisericilor.

2. incetarea actinilor si afirmatiilor Domniei voastre si ale altor ierarhi
ce incalci canoanele Sfintei Biserici Ortodoxe si pocdinta personala a
Domniei Voastre."*

In cazul dat, nu este vorba despre reactia unui individ, ci a unui grup. Autoritatea
traditional-carismatica a liderului acestui grup — fiind atét o persoana carismatica, dar si
pentru faptul ca este preot, el dispune de autoritate traditonala legitima de a actiona in
numele Bisericii Ortodoxe — contribuie la sincronizarea activitatilor membrilor sai
declangand actiuni ce ar fi imposibile individual. Astfel, prin invocarea cauzelor de interes
comun, cum ar fi apdrarea Bisericii Ortodoxe — o cauza ce-i stimuleaza pe foarte multi
membri ai societdtii moldovensti — ei 1si permit sa critice atat actiunile conducerii Bisericii
Ortodoxe, spre exemplu intalnirea Mitropolitului Vladimir cu Catolicosul Bisericii Armene'”
etc., cat si cele ale conducerii statulul cum ar fi intdlnirea Presedintelui Republicii
Moldova cu Papa Benedlct al XVI-lea'® etc.

Politica™'” acestui grup este impotriva nu doar a dialogului cu celelalte confesiuni
ci i impotriva comuniunii cu cei care au altd opinie. Majoritatea articolelor care se

2 Interviu cu Andrei Deleu, Consilierul Mitropoliei Basarabiei, realizat in data de 30 unie 2010.

13 «“Scrisoare deschisd a crestinilor ortodocsi din Moldova citre Patriarhul Kiril al Moscovei si al Intregii
Rusii”, Toaca, 6 (2010), p. 1.

% Ibidem, p. 2.

15 Pasi spre erezia ecumenica”, Toaca, 8 (2009), p. 3.

1 La papa, cu poclon”, http://toaca.decenturl.com/ ghlmpu—benedlctl accesat in 22 iunie 2010.

7 Aici ma refer la termenul politics, adica procesul prin care un grup de oameni ating scopuri colective:
David Miller (coord.), Enciclopedia Blackwell a gandirii politice, trad. Dragan Stoianovici, Humanitas,
Bucuresti, 2000, pp. 575-577.

272



RELATIILE INTER-CONFESIONALE iN REPUBLICA MOLDOVA...

refera la dialogul inter-confesional ale ziarului national al acestui grup sunt orientate
atat impotriva Bisericii Romano-Catolice si a Patriarhului Bisericii Ortodoxe Ruse, sub
conducerea caruia se afla, cat i Impotriva celor care nu sunt de acord cu ei sau au o altd
opinie.

Desigur, acestea nu sunt singurele actiuni. La 13 decembrie 2009, acelasi grup,
condus de preotul lor, au demontat simbolul evreiesc Menorah, care a fost instalat cu o zi
mai devreme in scuarul Europei cu prlle]ul sarbatorii Hanuca, rasturnandu-1 langa soclul lui
Stefan cel Mare.'® Prin intermediul unui comunicat de presa, Mitropolia Moldovei si-a
exprimat dezacordul fatd de ,,modalitatea de protest aleasd de crestinii adunati acolo”. 19
lar primul ministru si altl membri ai cabinetului sau au crltlcat respectlvele actiuni. 20

Aceste incercari de ,,apirare a religiei ortodoxe™' nu sunt dorite nici de actuala
guvernare — orice decizie politica, indiferent care ar fi ea, ar afecta sau electoratul sau
credibilitatea guvernarii — si nici de Mitropolia Moldovei care se afla ,,intre ciocan si
nicovald”, nefiind de acord cu respectivele actiuni, pe motiv ca sunt ilegale, dar nici
impotriva lor nu poate Intreprinde nimic pentru ca risca sa fie catalogata ca facand parte,
dupa cum a afirmat conducatorul respectlvel Asociatii Obstesti, din grupul ,,celor ce se
ostesc impotriva dreptmaritoarei credinte”. ** Dinamica acestui grup necesitd o analiza
detalitd pentru cd numarul si ,,calitatea” celor care influenteazi opinia grupurilor, modul in
care actioneaza acest fel de grupuri ct si relatiile lor cu alte grupuri, cu care sunt in conflict,
reprezinti niste factori importanti. Insd acesta este un alt subiect care nu se refera la
tematica studiului nostru, ne vom limita doar la cele mentionate anterior.

Relatiile inter-confesionale sunt influentate de activitatile unor confesiuni crestine,
in special cele protestante sau neoprotestante, catalogate de Mitropolia Moldovei ca
fiind prozelitiste. Actiunile mai multor culte — care au Inceput sa activeze in Republica
Moldova dupa proclamarea independentei acesteia sau care au activat clandestin in timpul
Republicii Sovietice Socialiste Moldovenesti — au reusit si-si mareasca numarul adeptilor
datorita sustinerii financiare externe. Incercirile unor Biserici Crestine de a atrage ct
mai mulfi crestini ortodocsi au influentat negativ relatiile Bisericii Ortodoxe cu acestea.

Aici putem mentiona actiunile de protest ale M1tr0p011e1 Moldovei, din vara anului
2005, impotriva ,,prozehtlsmulul abuziv™® atat a unui evanghehst din Statele Unite ale
Americii care a organizat, in iulie 2005, un ,,festival al sperantei” pe stadionul republican din

18 Vezi comunicatul de presd al Guvernului la ,,A Moldovan government delegation, headed by Prime
Minister Vlad Filat, has had a meeting with Jewish organizations from the USA and visited the US
Holocaust memorial museum”, http://gov.gov.md/en/comunicate/?nid=6919724&y=2010&m=01&p=4,
accesat in 15 mai 2010.

' Vezi comunicatul de presa al Mitropoliei Moldovei la ,,Pozitia Mitropoliei Moldovei fati de actiunile de
protest din gradina publica ,,Stefan cel Mare si Sfant”, http://www.mitropolia.md/main/show_article/1849,
accesat in 22 decembrie 2009.

20 Vezi pozitia Ministerului Justitiei la ,,Ministerul Justitiei condamni actiunile de antisemitism efectuate in
Chisinau pe data de 13 decembrie”, http://www.justice.gov.md/ro/news-ministr/9932/, accesat in 15.05.2010;
vezi si pozitia lui Vlad, Filat, prim-ministrul Republicii Moldova la ,,A Moldovan government delegation,
headed by Prime Minister Vlad Filat...”, Ibidem.

2! Vezi care sunt argumentele invocate de preotul Anatolie Cibric, conducatorul acestui grup, care l-au
motivat sd recurgd la actiunile de protest din 13 decembrie 2009 in ,,Nu noud, Doamne, nu noua, ci
Numelui Tau se cuvine slava"’ Toaca, 1 (2010), p. 3.

2 Ibidem.

2 Vasile Cionabu, “Vara unui prozelitism abuziv la Chisindu”, Altarul Credingei, 14 (2005), p. 6.
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capitala Republcii Moldova cat si impotriva altor pastori neoprotestanti. Un reprezentant al
Mitropoliei Moldovei a comentat proiectul misionarului Bisericii Evanghelice afirmand
ca respectivul festival a fost ,,mediatizat cu bani grei cum nici o campanie de alegeri
prezidentiale sau parlamentare nu poate visa”.**

Aceste ,.festivaluri” sunt organizate periodic in Moldova si de fiecare data provoaca
Biserica Ortodoxa la noi proteste.”> Un ultim protest, in care au fost implicate si autoritatile
locale, a avut loc in august 2009. Reprezentantii cultului ,,Adventistii de ziua a saptea”
au desfasurat in mai multe orase din Moldova concerte in cadrul proiectului ,,Urmeaza
Biblia”. Manifestatiile adventistilor trebuiau sa se termine cu un concert in Piata Marii
Aduniri Nationale, care se afla in apropierea Catedralei Mitropoliei Moldovei. In conditiile
date, Mitropolitul Vladimir ,,a reactionat prompt si a inaintat [...] Primarului General al
Municipiului Chisinau [...] o cerere, in care solicita interzicerea desfagurarii acestui
concert sau, cel putin, desfasurarea lui intr-un alt loc [...]”.*° In rezultatul refuzului
Primariei, Mitropolia Moldovei a inaintat un alt demers, la care au fost anexate cateva
sute de cereri din partea crestinilor ordodocsi din Moldova, prin care a solicitat interzicerea
intrunirii. In final, s-a ajuns la Curtea Suprema de Justitie care a decis sa se interzici
intrunirea organizatd de Biserica Crestind Adventistd de Ziua a Saptea n Piata Marii
Aduniri Nationale, modificand locul petrecerii intrunirii. In ziua in care trebuia sa aiba
loc intrunirea Bisericii Adventiste, cateva sute de crestini ortodocsi s-au adunat in fata
Catedralei Mitropolitane pentru a protesta impotriva actiunilor cultului adventist. In
acest scop a fost infiintat un Grup de initiativa, format din 500 de persoane, care a depus, 1n
prelabil, o cerere la Primarie privind organizarea protestului. Referitor la actiunile cultelor
mentionate anterior Mitropolitului Vladimir a afirmat: ,,daca noi ludm in calcul faptul ca in
Moldova 90% sunt crestini ortodocsi, pentru noi este injositor atunci cand un cult, care
reprezintd doar cateva procente din populatie, incearcd de ne dicteze ce trebuie sa
facem si cum sa credem in Bunul Dumnezeu”.ﬁ

Ultima disensiune intre Biseric Ortodoxa si cele Protestante a avut loc in urma
demersurilor Mitropoliei Moldovei de a organiza un referendum in vederea introducerii
disciplinei ,,Bazele Ortodoxiei” in programa invatdmantului preuniversitar a scolilor publice.
In proiectul de lege elaborat de grupul de initiativa care se ocupa de organizarea referendumului
este specificat ca ,,Bazele Ortodoxiei” reprezintd un curs obligatoriu pentru toti elevii,
indiferent de confesiunea sau religia din care fac parte. Unul din pastorii Bisericii
Evanghelice a catalogat aceasta initiativa ca fiind ,,contrara spiritului Evangheliei” si ca ,,va
influenta negativ relatiile inter-confesionale din Moldova pentru cad din start exclude

*Ibidem.

% Trebuie sd mentionez cd Andrei Deleu, sef al Cancelariei Mitropoliei Basarabiei, a afirmat, in cadrul unui
interviu realizat in data de 30 iunie 2010, ca Mitropolia din care face parte ,,nu cunoaste detaliile”
actiunilor Bisericilor Protestante. De unde rezultd ca Mitropolia Basarabiei nu este la curent nici cu
actiunile de protest ale Mitropoliei Moldovei. In conditiile date, voi prezenta doar pozitia Mitropoliei
Moldovei fata de Bisericile Protestante.

26 Crestinii ortodocsi nemultumiti de actiunile prozelitiste ale adventistilor”, Altarul Credingei, 15 (2009),
p. 3. Adresarea catre Primarul General al municipiului Chisindu poate fi cititd pe pagina web a Mitropoliei
Moldovei, http://www.mitropolia.md/main/show_article/1021, accesata in 15 tunie 2010.

*7 Interviu cu Mitropolitul Vladimir, al Chisinaului si intregii Moldove, realizat la sediul Mitropoliei Moldovei
in data de 21 aprilie 2010.
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celelalte confesiuni”.*® In conditiile date, Bisericile Protestante s-au intrunit si au formulat

0 pozitie comuna prin care si-au exprimat dezacordul fata de obligativitatea disciplinei
»Bazele Ortodoxiei”. Chiar daca au existat mai multe luari de pozitie si critici ce au vizat
proiectul Mitropoliei Moldovei de introducere a religiei in scoli — inclusiv §i Mitropolia
Basarabiei a criticat initiativele acesteia, afirmand ca “Mitropolia Moldovei [...] prin
propunerile sale fundamentaliste seamana urd si vrajba in societate™ — aceasta nu au
fost luate in calcul de citre organizatorii referendumului.

Contrar opiniilor Bisericilor Protestante, Diaceza Romano-Catolicd de Chisindu
»considera drept oportuna, utila si importanta initiativa Mitropoliei Moldovei [...]. Céat
priveste denumirea si contnutul obiectului mentionat, ambele Biserici [Ortodoxa si Catolica —
n.n.] considera ca introducerea obh%atone in scoala a obiectului ,,Bazele Ortodoxiei” nu
poate constrange alte confesiuni [...]”." Aceastd opinie a fost exprimata intr-un comunicat de
presd, in urma intalnirii episcopului romano-catolic cu IPS Vladimir, la inceputul lunii mai
2010. Intalniri de acest fel au loc periodic. Penultima intalnire a avut loc in decembrie 2009,
la Palatul Mitropolitan al Mitropoliei Moldovei. Atunci au fost discutate activitatile comune
din domeniul social si diverse evenimente importante care au marcat anul 2009.°

Biserica Romano- Catohca si cea Ortodoxa, incluzand ambele Mitropolii Ortodoxe,
se afld in relatii de prietenie.’> Dupa cum au afirmat si reprezentatii Diacezei Romnano-
Catolice ,,colaborarea fraterna a crestinilor catolici si a crestinilor ortodocsi d1n Repubhca
Moldova, pe parcursul anilor de independenta a tdrii s-a dovedit a fi rodnicad”.** De aceeasi
parere este si IPS Vladimir. Intru-un interviu din aprilie 2010 el a afirmat ca: ,relatiile
dintre aceste doua Biserici sunt prietenesti. Pentru ca, odata cu venirea in ﬂuntea Bisericii
Romano-Catolice a Monsignor-lui Anton Cosa relatiile s-au ameliorat”.** Imbunatatirea
relatiilor a avut loc si datorita implicarii Diacezei Romano-Catolice din Chisinau in rezolvarea
diferitor probleme ale parohiilor ortodoxe din Italia ce tin de Mitropolia Moldovei™.

In aceleasi relatii de prietenie cu Biserica Romano-Catolica se afla si Mitropolia
Basarabiei Pe lﬁngi intﬁlnirile la diferite evenimente importante care mentin relatiile
unei manastiri ce se aﬂa sub jurisdictia Mltropohel sl duzpa cum am ment1onat anterior,
sunt stabilite colaborri in cadrul unor programe sociale.

28 Interv1u cu Vasile Filat, pastor in cadrul Bisericii Evanghelice din Republica Moldova, realizat la 6 mai 2010.
% Interviu cu Andrei Deleu, Consilierul Mitropoliei Basarabiei, realizat in data de 30 iunie 2010.

3% Vezi care este pozitia Diacezei Romano-Catolice de Chisiniu referitor la initiativa Mitropoliei Moldovei
de a introducere obiectul ,,Bazele Ortodoxiei” in programa 1nvatamantulu1 preumversnar a scolilor
publice pe pagina web acesteia, http://www.catolicmold.md/stiri- md/ 1243/, accesat in 20 iunie 2010.

31 Inalt Prea Sfintitul Vladimir l-a primit in vizit la Palatul Mitropolitan pe Episcopul Bisericii Romano-
Catolice din Moldova, Antonie Cosa”, Altarul Credintei, 23-24 (2009), p. 3.

32 Interviu cu Edgar Vulpe, Directorul Fundatiei de Binefacere Casa Providentei, Directorul Oficiului
diecezan pentru migranti si cancelar al Curiei Diacezane Romano-Catolice din Republica Moldova,
realizat la sediul Fundatiei de Binefacere Casa Providentei din Chisindu in data de 21 aprilie 2010.

33 Ibidem.

** Interviu cu Mitropolitul Vladimir, al Chisindului si intregii Moldove, realizat la sediul Mitropoliei
Moldovei in data de 21 aprilie 2010.

3% La momentul actual, parohiile Mitropoliei Ortodoxe din afara granitelor Republicii Moldova se supun
direct Patriarhiei Ruse.

% Interviu cu preotul Andrei Deleu, Consilierul Mitropoliei Basarabiei, realizat in data de 30 iunie 2010.
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Exista careva relatii inter-confesionale, doar ca nu sunt stabilite din initiativa
Bisericilor Crestine, ci apar 1n rezultatul proiectelor unor organizatii non-guvernamentale sau
ale statului. Spre exemplu a fost stabilit un parteneriat inter-confesional doar in domeniul
social, cu participarea Bisericilor Ortodoxe, Romano-Catolice si Protestante, cum ar fi cel
din cadrul programului de combatere a traficului de fiinte umane. Cu toate acestea ,,relatiile
inter-confesionale din Republica Moldova sunt privite foarte negativ”’, dupa cum a afirmat
directorul executiv al Centrului social ,,Agapis” al Mitropoliei Moldovei.”” Cancelarul Curiei
Diacezane Romano-Catolice din Moldova a precizat cd Biserica Romano-Catolica raspunde
la toate solicitirile Bisericii Ortodoxe, oficiale sau neoficiale. Insi nu existd un proiect, nici
macar in domeniul social, in care aceste doua Biserici sa implicate oficial. Este mai mult o
implicare indirectd a Diacezei Romano-Catolice in vederea sustinerii Bisericii Ortodoxe.*®

in Moldova cultura dialogului inter-confesional este absentd. Membrii diferitor
Biserici Crestine isi unesc fortele doar atunci cand identifica un pericol extern. Spre exemplu
la protestele impotriva manifestatiilor publice a minoritétilor sexuale sau cele impotriva
unor filme comerciale anticrestine difuzate in cinematografe. Insi un dialog real, care sa
abordeze anumite probleme comune tuturor crestinilor sau care sa opteze pentru atingerea
unor obiective, nu existd. Problematica relatiilor inter-confesionale in Moldova nu este
polarizata. Existd, pe de o parte, cei care sunt indiferenti, iar pe de alta parte sunt cei care au
cedat tentatiei talibanismului si se opun orice forme de dialog, contribuind semnificativ la
formarea unei opinii negative in randul credinciosilor faté de relatiile inter-confesionale.

Din exemplele mentionate anterior putem observa ca in Republica Moldova
relatiile inter-confesionale sunt inexistente. Pe de o parte Mitropolia Moldovei, ceddnd
din independeta® sa, lasi pe seama Patriarhiei Ruse dialogul cu celelalte confesiuni crestine.
Pe de alta parte ea refuza sa aduca in discutie necesitatea dialogului, sau nu vrea sa initieze
niciun dialog, actionand independent, fara ca sa tina cont de doleatele celorlalte culte. Astfel,
reprezentantii Bisericii Ortodoxe din Moldova incearcd sa nu fie tinta criticilor celor
care opteazd pentru mentinerea Bisericii Ortodoxe in afara dialogului inter-confesional.

Dupa cum mentioneaza unii teologi care au analizat fenomenul, mentalitatea
defensiva a Bisericii Ortodoxe este rezultatul strategiilor de supravetuire adoptate in timpul
perioadei totalitarismului comunist. Ea nu este capabila si asimileze impulsurile pozitive
din exterior pentru ci ,,suficienta siesi, preferand innoirii mentinerea unui status quo pe cat
de detestabil pe atat de comod prin dependenta si obignuinta pe care le-a creat”.” Biserica

37 Interviu cu preotul Octavian Mosin, director executiv al Centrului social ,,Agapis”, redactor-sef al
ziarului Altarul Credintei $i membru al Comisiei eparhiale de cenzura canonica si editura al Mitropoliei
Moldovei, realizat la sediul Mitropoliei Moldovei in data de 20 aprilie 2010.

3% Interviu cu Edgar Vulpe, Directorul Fundatiei de Binefacere Casa Providenei, Directorul Oficiului
diecezan pentru migranti si cancelar al Curiei Diacezane Romano-Catolice din Republica Moldova,
realizat la sediul Fundatiei de Binefacere Casa Providentei din Chisinau in data de 21 aprilie 2010

3 Patriarhul Alexei 1I, prin decretul Sfantului Sinod al Patriarhiei Ruse din 5 octombrie 1992, a declarat
Biserica Ortodoxa din Moldova ca fiind independentd din punct de vedere administrativ si bisericesc fata
de Patriarhia Moscovei. Legat de independenta Mitropoliei Moldovei mentionez ca fostul secretar al
Departamentului de Relatii Externe al Patriarhiei Ruse a afirmat ca ,,Biserica Ortodoxa din Moldova este
autonomd [camoymnpapisiemoii] in cadrul Patriarhiei Ruse, iar hotararile ce tin de viata ei internd sunt
luate pe loc, nu in Moscova: ,Enmckon benbrxunii Mapkemn u nporouepedt Hukomnait banammos
MPOKOMMEHTHPOBAITH TIPU3BIBBI K YUPESIKIICHHIO aBTOKehanbsHoi Momnnasckoii [IpaBocnaBHoit Lepksu”,
http://www.patriarchia.ru/db/print/336264.html, accesat in 17 iunie 2010.

40 Radu Preda, ,,Ortodoxia si dilemele dialogului cu lumea. Pastorala Patriarthului Ecumenic la Duminica
Ortodoxiei (2010)”, Tabor, 1 (2010), p. 20.
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Ortodoxa din Moldova, fiind in ghetoul sovietic, a fost in afara discutiilor, dezbaterilor si
provocarilor cu care s-au confruntat Bisericile Crestine din vestul Europei. intre Bisericile
din Est si cele din Vest au aparut diferente, pe langd cele dogmatice, de mentalitate.
Biserica Ortodoxa, in calitatea sa de confesiune majoritard in Republica Moldova, se
confrunta abia acum cu probleme ce apar in rezultatul lipsei dialogului, de nerespectarea
drepturilor celorlalte confesiuni crestine sau religii. Ea trebuie sd se conformeze noilor
cerinte ale societatii. Intr-o societate democratica Biserica Ortodoxa nu se poate baza
pe sustinerea statului, chiar daca este majoritard, in vederea restrictiondrii drepturilor
altor confesiuni, dar nici nu pot fi transferate anumite neintelegeri inter-confesionale 1n
raspunderea acestuia prin invocarea pozitiei majoritare.*' Ea trebuie si investeasca in
oameni i sa se raporteze corect nevoile societatii. Incapacitatea de a fi in ritm cu societatea
ii face pe unii reprezentanti ai Bisericii Ortodoxe sd cadd in extrema talibanismului
ortodox, sa aiba un caracter contradictoriu.

Dialogul, dupa cum au afirmat unii istorici, nu este o expresie a sentimentalismului,
el ,,inseamna capacitatea de a privi in fatd diferentele celuilant, de a incerca articularea unor
relatii multiple, de a intretese un ansamblu de relatii, de a intelege orientdrile celuilalt”.*
Aceasta definitie trebuie sa fie valabila si In cazul relatiilor inter-confesionale din Moldova.
Nu izolarea sau fanatismul trebuie sd caracterizeze Ortodoxia ci dialogul, comuniunea
eclesiala. Intre Biserica Ortodoxa si celelalte Biserici Crestine existd divergente dogmatice
imposibil de relativizat, insd acestea nu trebuie sa fie argumentul principal impotriva
oricarei forme de comunicare, pentru ca prin dialog ,,putem argumenta propria noastra

ortodoxie si tot prin dialog o pot cunoaste cei care nu sunt in unitate deplin cu noi”.*
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5. Interviu cu preotul Octavian Mosin, director executiv al Centrului social ,,Agapis”,
redactor-sef al ziarului Altarul Credintei si membru al Comisiei eparhiale de cenzura
canonica si editurd al Mitropoliei Moldovei, realizat la sediul Mitropoliei Moldovei in
data de 20 aprilie 2010.

*I' A fost evidenta sustinerea Mitropoliei Moldovei de citre stat de la independenta pana in prezent. Desigur,
Biserica Ortodoxa trebuie sa fie sustinutd, insa nu in detrimentul ei i nu de cétre ,,comunisti piosi” care
au actionat doar in functie de foloasele electorale.

2 Andrea Riccardi, Despre civilizatia convietuirii, trad. Geanina Tivdi, Humanitas, Bucuresti, 2008, pp. 150-151.

3 Radu Preda, ,,Ortodoxia si dilemele dialogului cu lumea. Pastorala Patriarthului Ecumenic la Duminica
Ortodoxiei (2010)”, Tabor, 1 (2010), p. 23.

277



Volume

L.

DUMITRU COTELEA

Miller David (coord.), Enciclopedia Blackwell a gandirii politice, trad. Dragan Stoianovici,
Humanitas, Bucuresti, 2000, pp. 575-577.

2. Riccardi Andrea, Despre civilizatia convietuirii, trad. Geanina Tivda, Humanitas, Bucuresti,

2008.
Studii

1. Ciobotaru Viorel, ,,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-Chisindu, 2005.

2. Preda Radu ,,De la autonomie si autocefalie la unitate canonica si etica. Dileme social-
teologice ale Ortodoxiei actuale”, Sudia Universitatis Babes-Bolyai, Theologia Orthodoxa
1(2010), pp. 99-120.

3. Preda Radu, ,,Ortodoxia si dilemele dialogului cu lumea. Pastorala Patriarhului Ecumenic la
Duminica Ortodoxiei (2010)”, Tabor, 1 (2010), p. 20.

Articole

1. De la lucrarile Adunarii Generale a Consiliului Mondial al Bisericilor”, Altarul Credintei,
4 (20006), p. 3.

2. “Mitropolia Moldovei prezentd la Conferinta Bisericilor Europene, Altarul Credintei,
15/16 (2006), p. 5.

3. “Noi pasi in abordarea ecumenica”, Altarul Credintei, 15/16 (2007), p. 7.

4. “Scrisoare deschisd a crestinilor ortodocsi din Moldova catre Patriarhul Kiril al
Moscovei si al Intregii Rusii”, Toaca, 6 (2010), p. 1.

5. ,,Pasi spre erezia ecumenica”, Toaca, 8 (2009), p. 3.

6. Cibric Anatolie, ,,Nu noua, Doamne, nu noud, ci Numelui Tau se cuvine slava!”, Toaca, 1
(2010), p. 3.

7. Ciobanu Vasile, “Vara unui prozelitism abuziv la Chisinau”, Altarul Credintei, 14 (2005),
p. 6.

8. ,.Crestinii ortodocsi nemultumiti de actiunile prozelitiste ale adventistilor”, Altarul
Credintei, 15 (2009), p. 3.

9. ,inalt Prea Sfintitul Vladimir I-a primit in viziti la Palatul Mitropolitan pe Episcopul
Bisericii Romano-Catolice din Moldova, Antonie Cosa”, Altarul Credintei, 23-24 (2009),
p- 3.

Pagini web

1. http://www.statistica.md — Biroul National de Statistica al Republicii Moldova

2. http://gov.gov.md — Guvernul Republicii Moldova

3. http://www.mitropolia.md — Mitropolia Moldovei (Patriarhia Rusa)

4. http://www.justice.gov.md — Ministerul Justitiei

5. http://www.catolicmold.md — Diaceza Romano-Catolica de Chiginau

6. http://www.patriarchia.ru — Patriarhia Rusa

7. http://www.toaca.md — Editia on-line a ziarului Toaca al Asociatiei ,,Faricita Maica

278

Matrona”



STUDIA UBB. THEOLOGIA ORTHODOXA, LV, 2, 2010

IMiotig SI paptvpio. MARTIRII -
MARTURISITORI JERTFELNICI AI DREPTEI CREDINTE

LIVIU PETCU"

ABSTRACT. Il{otic and ueprvoie. The Martyrs — Witnesses to the Ultimate Sacrifice
of the Orthodox Faith. Like Gerald Bonner said, iot may therefore be said that the
early persecutions exhibit Christian martyrdom in its purest and simplest form: it is
death for confession of the Name of Christ. As such it enjoyed an esteem in Christian eyes
that no other service of Christ could equal. A Christian confessor awaiting martyrdom
became the object of veneration.

The essential element in martyrdom is not the physical act of dying but rather a
disposition of the will to live for Christ, with the necessary corollary that, by a strange
but wholly Christian paradox, living for Christ may involve the necessity to lay down
one’s life for him.

In imitation of Christ (Jn. 18, 37), Christians who followed in the way of Christ were
also to give testimony to Christ and to be witnesses unto Him.

Keywords: christian martyrdom, confession, persecutions, death, veneration.

Ramadi cu bine si aminteste-ti de credinta mea;
iar acestea (suferintele martiriului — n.n.)
sd nu te tulbure, ci sd te intdreasca!

(Sf. Mucenic Saturus citre ucenicul siu, Pudens, in Actele martirice)

Martiriul. Precizari terminologice

Existd un tip de martiriu, pe care il putem denumi martiriul real, martiriul rosu,
martiriul sdngeros sau martiriul in sdnge; un alt tip de martiraj este martiriul spiritual,
martiriul alb, martiriul pe toata viata, martiriul prin dorinti sau martiriul in intentie. In
urmarea lui Hristos, Cel care a venit pe lume pentru a depune marturie despre adevar
(In. 18, 37), crestinii care au mers pe calea Bunului Mantuitor urmau sa depuna si marturie
despre El si sa-I fie martori. Ideea de a depune marturie pentru Hristos poate fi regasita
in paginile Noului Testament.

De fapt, rolul crestinilor in timp si conceptul germinal de istorie a Bisericii,
Hristos mistic, prelungirea Iui Hristos in timp si spatiu, este identificata in cuvintele
cartii biblice Faptele Apostolilor: ,,Ci veti lua putere, venind Duhul Sfant peste voi, si
Imi veti fi Mie martori in Ierusalim si in toatd Tudeea si in Samaria si pana la marginea
pamantului”. (Fap. 1, 8). Pana la sfarsitul lumii, pAna la marginea padmantului, crestinul
este, prin definitie, o persoana care i este martor lui Hristos.

* Asist. Univ. Drd., Facultatea de Teologie Ortodoxa lasi, patristical 0@yahoo.com
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Un astfel de martor este un martir, pentru ci cuvantul grecesc UGOTVS inseamnd
»martor”. Totusi, la Sfantul loan Evanghelistul observam o conceptie diferitd a martirului
si martiriului. Pentru el, martirul sau martorul este cel care poartd marturie prin virsarea
propriului sdnge. Varsarea de sange patrunde in imaginea martirului, dar persoana este
in esentd un martor. Cu alte cuvinte, existd o paralela intre rolul martirului ca martor si
rolul lui Hristos ca Logos, Testimonium si Verbum. Toate acestea isi au radacinile in
hristologia Sfantului loan, care il percepe pe Hristos ca Logos, Testimonium si Verbum,
ca fiind Cel care a venit pe lume pentru a purta marturle adevarului. In conceptul de
martiriu, ideea din prim plan este insa ideea de martor'.

Crestinii au adoptat expresia martir, in sensul de mdrturie, faptelor si suferintelor
crestinilor persecutati, care s-au numit astfel martiri - de la cuvantul grecesc LGETLP, care
inseamna martor. Acestia au dorit a se afirma ca si crestini, chiar cu pretul vietii pamantesti.
Martiriul este deci o marturie a credintei si modul cel mai evident de manifestare a
nddejdii $i a bucuriei intru Hristos.

in limba greaca se face deosebire Intre uaPTVPLO, actiunea de a marturisi sau
de a face depozitie, si uaPTVPLOV, lucrul care poate sluji ca o marturie sau o dovadi, sau
faptul stabilit prin dovezi”.

Cuvantul grecesc UOOTVG aparte frecvent in Noul Testament, dar n1ca1er1 nu poate
fi prezentat ca fiind utilizat in mod cert in alt sens decat cel de ,,martor’. In Evanghelii
si in special 1n cartea Faptele Apostolilor, cuvantul este utilizat pentru a-i desemna pe
cei care au fost martori la suferinta lui Hristos si pe cei care au fost martorii Invierii Sale.
Prin urmare, cuvantul constituie, iIn multe cazuri, doar un alt mod de a descrie un apostol.
In Apocalipsi, Tisus Insusi apare ca martor credincios (0 udETVS O MOTOC), 0 expresie
neobisnuitd, care ar putea reflecta profunda cunoagtere pe care o poseda Sfantul Ioan
despre greaca clasica, pentru ca expresia poate fi urmarita pana la poetul Pindar®. Este
evident ca Mantuitorul Hristos a purtat marturie slavei lui Dumnezeu si nu exista nimic
aici care sa sugereze ca Sfantul loan se referd la El ca martir care a murit de méinile
autoritatilor romane.

Existd numai doud pasaje in Intreg textul Noului Testament care ar putea fi
1nterpretate ca utilizand cuvantul pdeTvg in noul sens, de martir’. Folosind aceste doud
pasaje s-a putut demonstra fundatia solida pentru orice redeﬁmre ulterioarda a cuvantului.
Ambele implici persoane care au fost osandite la moarte®.

! Alfred C. Rush, ,,Spiritual martyrdom in St. Gregory the Great”, in Theological Studies, 23, 4, 1962,
p. 569-570.

2 H. L. Ellison, in Dicfionar biblic, Editura ,,Cartea crestini”, Oradea, 1995, p. 811.

3 Cf. W. Bauer, K. and B. Aland Wérterbuch zum Neuen Testamenl 6h edn Berlin, 1988, s. v. UdpTVG,
colls. 1001-1002.

* Apoc. 1, 5; 3, 14. Cf. Pind., Pyth., 1.88; cf. G. W. Bowersock, Martyrdom & Rome, Cambridge University
Press, Cambndge 2002, p. 14.

5 S cand se varsa sangele lui Stefan, mucenicul Téau, eram si eu de fatd si incuviintam uciderea lui $1
pazeam hainele celor care il ucideau” (Fap. 22, 20); ,, Stiu unde salaslulestl unde este scaunul satanei; i
tii numele Meu si n-ai tagaduit credinta Mea, in zilele Iui Antipa, martorul Meu cel credincios, care a fost
ucis la voi, unde locuieste satana” (Apoc. 2, 13); ,, Si am vazut o femeie, beatd de sangele sfintilor si de
sangele mucenicilor lui lisus, si vazand-o, m-am mirat cu mirare mare” (Apoc. 17, 6). Se poate observa
ca Sfantul Ioan, in cel de-al doilea capitol al Apocalipsei, face referire la un de altfel necunoscut Antipas,
pe care il descrie, aspect curios, cu aceleasi cuvinte pe care le foloseste pentru lisus Insusi, ,,martor
credincios”, in acest caz, calificat cu posesivul ,,martorul meu credincios”.

°G.W. Bowersock op. cit., p. 14.
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In scrisorile sale, Sfantul Irineu de Lyon traseazi o distinctie ferma intre un
mirturisitor (OuOAoYoC) si un martir (uéETVC). Un marturisitor este acela care marturiseste
numele si este in consecmta intemnitat; un martir este un marturisitor care pecetluieste
marturisirea cu moartea. In viziunea sa, titlul de martir n-ar trebuie acordat marturisitorului
decat dupa moarte. Si totusi, in asteptarea mortii, matturlsnorul intemnitat poate exercita
,,puterea martiriului” (dUvoull ™I uapwpt(x?;)

Martirii — marturisitori jertfelnici ai credintei

Martirii, privind teribilele suplicii ca pe ceva neinsemnat, nu se grabeau de fapt
spre moarte, ci spre adevarata viatd, cici Hristos era viata lor si a trdi insemna Hristos.
Si-au Indeplinit astfel cu dor marturisirea martiriului. O marturlsesc ei ingisi: ,,Noi in teama
de robie ne veselim si sub amenintarea mortii ridem™. Ei nu au dorit nici suferinta, nici
moartea, ci au fost convinsi ca merg spre viata vesnica, pe care cred ca au descoperlt -0. ,,91
cati dintre crestinii nostri de azi nu stiu ca trebuie sa moard daca stiruie mai departe sa
marturiseasca credinta crestiné pe cand, dimpotrivé ar putea fi din nou liberi dacd ar
tagadui pe Domnul" Dar ei nu pun pret pe viata, ci preferd sa moara de bunavoie pentru
credinta lor”’. Nu au sovait in vreun fel cand au fost 1 impinsi a alege intre a-si lepada
credinta §i a muri marturisindu- -si convingerile de care erau total patrunsi.

Marturia data despre Adevar a facut din bunii si biruitorii mucenici eroi ai
credintei, caci ei sunt triumfatorii crestini Iimpotriva necredinciosilor, inselati de zeii ce
erau de fapt doar multiple manifestari ale demonilor si consecintele nascocirilor mintii
umane decazute.

Martirii erau pe deplin asigurati cd Dumnezeu toate le cerceteaza, toate le vede,
nu-i nici o nelegiuire care sa poatd fi tainuita de Judecatorul a toate, ,,Care cunoaste
toate inainte chiar de a se fi petrecut ele. Dar de ce sa tot spunem vorbe? Ranile sunt
mai graitoare: ranile, chiar daca le acoperim, cicatricea, chiar dacd o extirpam, totusi
credinta n-o putem ascunde. Asa Incat nu te poti lauda cd, tdindu-mi limba, faci cu
neputintd marturisirea laudei. Destul L-am ldudat pana acum pe Domnul prin cuvant;
de acum incolo sa-L laudam prin suferlnt“m” Ei au luptat pentru adevdr cu putere,
rezistand silniciei aprige si de neindurat a diavolului cu atita statornicie §i cu atat curaj
»ca i cum ar fi luptat in trupuri de piatra si de fier, nu cu trupuri stricacioase i muritoare,
ca si cum de aici, de pe pamant, s-ar fi schimbat intr-o fire nepatimitoare si nemuritoare,
care nu se pleacd nevoilor amare §i dureroase ale trupului. Ca niste fiare salbatice, crude si
nemiloase, calaii, inconjurandu-le trupurile, le gaureau coastele, le strujeau carnurile, le

7 Frederick C. Klawiter, ,,The Role of Martyrdom and Persecution in Developing the Priestly Authority of
Women in Early Christianity: A Case Study of Montanism”, in Church History, 49.3, 1980, p. 256.

§ Salvianus, Despre guvernarea lui Dumnezeu, cartea a Vll-a, I, 5, traducere, note si comentarii de prof.
David Popescu, in PSB, vol. 72, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1992, p. 298.

o Origen, Contra lui Celsus, cartea a Il-a, cap. XVII, traducere si note de Pr. Prof. T. Bodogae, in PSB, vol. 9,
Editura IBMBOR, Bucuresti, 1984, p. 116.

' Din cuvintele unuia dintre cei sapte fii ai preotului Eleazar, ce au primit cununa muceniciei — n. n.;
cf. Sf. Ambrozie al Milanului, Despre lacob i despre viata cea fericitd, cartea a doua, 50, Traducerea
opurilor a fost realizata de Pr. Prof. Teodor Bodogae, Pr. Prof. Nicolae Neaga si Prof. Maria Hetco, dupa
textul latin publicat in colectia Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum, Viena 1897-1902, in
PSB, vol. 52, Editura IBMBOR, Bucuresti, 2007, p. 293.
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descopereau si le lasau oasele goale! Nimic nu punea stavild cruzimii si neomeniei lor.
Iar cand ajungeau la maruntaiele lor, cand intrau pana in adancul trupurilor lor, si nu
gdseau comoara credintei aflatd in ei, ca sa o jefuiasca, atunci pateau ce patesc cei ce
asediaza capitala unui imperiu, plind de multe bogatii si cu destule comori in ea, care,
dupa ce darama zidurile ei si intra in vistieriile cu bani, sparg usile, sfarama zavoarele,
sapa dusumeaua si cautd peste tot, dar pentru ca nu pot gasi bogatia ei, pleaca cu mainile
goale. Asa sunt avutiile sufletului. Nu sunt tradate de suferintele trupului, cand sufletul le
tine cu stragnicie. Chiar de i-ar sdpa pieptul si i-ar tdia in buciti inima, sufletul nu va da
comoara ce i-a fost incredintatd odata de credinta. Asta este fapta harului lui Dumnezeu
Care chiverniseste totul, Care poate savérsi lucruri minunate si in trupurile slabe™"’

Unii slujitori imparatesti, alteori Insisi Imparatii pagéni sau proconsulii si prefectii
de atunci de atunci doreau sa-i ademeneasca, intru Inceput, pe crestini cu linguseli levantine,
uneltiri si promisiuni lumesti, tentatii si oferte caduce, pentru ca acestia sa se dezica de
credinta in Hristos Domnul. Acesti dusmani ai lui Dumnezeu doreau sa-i desparta pe
bunii crestini de Dumnezeul Cel viu si sa slujeascd demonilor pierzatori, oferindu-le
bunurile lor. Insa, acestia din urma erau convinsi de faptul ci nu li se dadea, pe cat li se
lua si nu puteau fi pacaliti atat de lesne. De aceea urau darurile paganilor, pricinuitoare
de pierzanie, neprimind o cinste care este mama necinstei vesnice. Li se dideau averi
trecatoare si o slava care iute se vestejeste. Erau facuti cunoscuti imparatului padmantesc, ca
sa fie instriinati de adevaratul Imparat. Dar ei dispretuiau intreaga lume, aceasta neavand
pentru ei un pret egal cu cele ce doreau. Erau patrunsi de adevarul cd nimic din toate
cele pamantesti nu poate egala fericirea dreptilor. De aceea ei doreau doar un singur dar:
cununa dreptitii. O singura slava ravneau: slava din Imparitia cerurilor. Erau dornici
suntem sa capete cinstea cea de sus si de chinul din iad se infricosau. ,,Focul de acolo
ne ingrozeste; acesta, cu care voi ne amenintati, este prietenul nostru, ca stie sa respecte
pe cei ce dispretuiesc pe idoli. Sageti de copii socotim ranile ce ni le veti face (Ps. 63, 8).
Loviti trupul nostru, care, daca va rezista mai mult, se va iIncununa cu mai multa strélucire,
iar daca se va sfarsi mai repede, va pleca scapand de niste judecatori atat de silnici ... daca
nu sunteti cinstiti mai mult decdt Dumnezeu nostru, va infuriati ca si cum ati fi insultati
cu cele mai mari insulte i ne amenintati cu aceste groaznice chinuri, socotind o crima
credinta noastrd in Dumnezeu. Dar nu veti intdlni oameni fricosi, nici iubitori de viata
aceasta pamanteasca si nici oameni care se infricoseaza iute, ca e vorba de dragostea de
Dumnezeu. Suntem gata sa suferim tot felul de chinuri: sa fim trasi pe roatd, sa fim rasuciti,
sa fim arsi de vii!»” 2,

Daca 1n acest mod al promisiunilor desarte si al adulatiilor, crestinii nu au cedat,
prigonitorii au recurs la chinuirea trupurilor lor, uneltind si scornind suplicii inimaginabile.
Insa mucenicii i-au infruntat pe acesti persecutori cu forta credintei in Hristos si un
curaj pilduitor pentru toate generatiile de crestini de pretutindeni si dintotdeauna. in
Actele martirice sunt nenumarate astfel de episoade paradigmatice:

' Sf. Toan Guri de Aur, Cuvdnt de lauddi la Mucenicii Egipteni, 1, in vol. Predici la sarbdtori impdrdtesti si
cuvantari de lauda la sfinti, Traducere din limba greaca si note de Preotul profesor Dumitru Fecioru,
Editura IBMBOR, Bucuresti, 2002, p. 511-512.

12 8f. Vasile cel Mare, Omilii si cuvantari, omil. a XIX-a, IV, traducere, introducere, note si indici de Pr. D.
Fecioru, in PSB, vol. 17, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1986, p. 537.
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»Probus zise: «Ori aduci jertfa, ori te pun la chinuri».

Montanus raspunse: «Ma bucur dacad ai sa faci asa, ca sa ma aflu partas la
patimile Stapanului meu, Hristosy.

Atunci Probus da porunca sa fie pus la chinuri; si cand era mai crud muncit,
Probus 1l intreba: «Ce zici, Montanus, aduci jertfa zeilor?»

Montanus raspunse: «Aduc jertfd prin acest chin Dumnezeului meu, Caruia
mereu am jertfity”"?

Unii dintre cei din piata care erau de fatd la martirajul lui Pioniu il rugau si ziceau:

»«Crede noud, Pioniu, ca noi te iubim §i pentru multe esti vrednic sa traiesti,
mai ales pentru curatia si bunatatea ta. Este bine si traiesti si sa vezi aceastd lumina si
inca multe alteley.

Iar el le-a raspuns: «Si eu spun ca este bine si traiesti, dar noi dorim binele
acela care este mai mare. Dorim si lumina, dar cea adevarata» (In. 1, 9).

«Intr-adevar, toate acestea sunt frumoase §i noi nu renuntdm la ele ca cei
osanditi la moarte sau ca cei ce urdsc lucrarile lui Dumnezeu, 1nsa, fiind pentru noi pline de
curse, le dispretuim (pentru dobandirea) altora cu mult mai mari»”"*

Cand proconsulul pagan i-a zis venerabilului episcop Policarp al Smirnei: ,,Am
la dispozitia mea fiare, am sa te predau lor in caz ca nu te caiesti”, Policarp a raspuns:
»Porunceste, cdci pentru noi ramane cu neputinta Intoarcerea de la mai bine la ce-i mai
rau, ci dimpotriva, e bine sa ne intoarcem de la rau la dreptate”. Acela insa i-a zis din
nou: ,,Daca de fiare nu-ti pasa, focului am sa te dau ca sa te domoleasca atdta vreme cat
nu-ti schimbi parerea”. Policarp raspunse: ,,Tu ma ameninti cu un foc ce arde un timp
si apoi se stinge, pentru ca nu cunosti focul judecdtii viitoare si al osandei celei vesnice
care e randuit celor nelegiuiti. Dar de ce Intarzii? Fa ce vrei!”. Acestea si alte multe
zicandu-le, fericitul Policarp ,,s-a umplut de curaj si de bucurie, iar fata lui stralucea de
farmec incat nu numai ca nu rdmasese doborat de atitea amenintari, ci dimpotriva
tocmai proconsulul a fost cel care si-a iesit din fire”".

Istoricul Casiodor ne marturiseste despre pilduitoarele fapte ale diaconului
Veniamin ce au fost aduse la cunostinta regelui. Adus la el, acesta i-a poruncit si tdgdduiasca
pe Dumnezeul adevarat pe care-L adora. Dar el I-a intrebat pe rege, zicand: ,,.De ce cinste
este vrednic cel care, parasindu-si tara sa, se pune in slujba altei tari strdine?”. Si cand
regele a raspuns: ,,«Este vrednic de moarte si de cel mai crud supliciuy», preainteleptul
barbat a zis: «De ce asadar sd nu sufere pe drept omul care, parasind pe Creatorul si
Facatorul lumii, pe Cel ce dd viatd si mantuire, vrea s zeifice pe unul din slujitorii Lui
si si-i acorde mai degraba acestuia cultul datorat?». Infuriat de aceste cuvinte, regele a
poruncit sd se ascutd doudzeci de trestii §i sd i se infigd sub unghiile degetelor de la
maini si de la picioare™®.

13 4ctele martirice, Martiriul Sfantului Montanus, presviterul din Singidunum, un preot daco-roman, studiu
introductiv, traducere si note de Pr. Prof. Dr. Ioan Ramureanu, in PSB, vol. 11, Editura IBMBOR,
Bucuresti, 1997, p. 188.

Y Ibidem, p. 144.

15 Eusebiu de Cezareea, Istoria bisericeascd, cartea a patra, XV, 23-25, p. 161-162.

16 Casiodor, Istoria bisericeascd tripartitd, cartea a X-a, capitolul XXXIII, traducere de Liana si Anca
Manolache, introducere si note de Pr. Prof. Dr. Stefan Alexe, in PSB, vol. 75, Editura IBMBOR,
Bucuresti, 1998, p. 419.

283



LIVIU PETCU

Pe fericitul martir Carp, proconsulul, stdind pe scaunul de judecata, 1-a intrebat
care-i este numele. ,,Fericitul a spus: «Numele meu cel dintai si ales este cel de crestin,
iar daca intrebi de numele pe care-1 port in lume, acesta este Carpy.

Proconsulul a spus: «iti sunt cunoscute poruncile impiratilor despre datoria de a
cinsti pe zei, cei ce conduc toate. De aceea va sfatuiesc sa va apropiati de altar si sa jertfiti.

Eu sunt crestin si ador pe Hristos, Fiul lui Dumnezeu, Care a venit in timpurile
de pe urma pentru mantuirea noastra si spre a ne scapa de raticirea diavolului; iar acestor
idoli nu jertfesc.

Fa ceea ce voiesti; cdci e cu neputintd ca eu sa jertfesc aparitiilor ingeldtoare
ale demonilor. Iar cei ce jertfesc acestora sunt asemenea lor.

Caci precum adevaratii inchinatori — dupa dumnezeiasca Evanghelie a Domnului —
care adora pe Dumnezeu 1n duh si adevar (In. 4, 23), se aseaméana in slava cu Dumnezeu si
sunt nemuritori Impreund cu El, primind viata cea vesnica prin Cuvantul, tot aga, cei ce
se Inchind acestora (zeilor) se aseamana desertaciunii demonilor §i vor pieri Impreuna
cu ei in gheenay”!’

Stantul Ambrozie al Milanului ne istoriseste si despre martiriul fiilor preotului
Eleazar. Astfel, Imparatul prigonitor Antioh a poruncit sa fie dusi la cazne fiii preotului
Eleazar, mai intai cel mai mare dintre frati, insa acesta a griit rdzand: ,,«Bine ca pastrezi
ordinea de varstd. Dar cum iti poti inchipui ca noi vom célca Legea lui Dumnezeu? Iata, noi
suntem gata cu totii sd murim pentru apararea credintei noastre. Ma bucur ca mcep1 cu mine.
Ce vrei s mai stii de la noi, tirane? Iti marturisesc ca noi ne inchinim numai lui Dumnezeu
celui Atotputernic. Sa iei seama la ce anume vom face cu totii. Dar daca tu tii cu atéta
incapatanare sa afli adevarul, atunci, la rAndul nostru, de ce n-am socoti $i noi ca trebuie sa-1
apdram cu toatd puterea? Ce, mai incoace-incolo? Iti stau la indemana tot felul de cazne; sa stii
insa ci adevarata credintd va birui furia salbaticiei. Poti si-mi iei viata, dar credinta nu!»”'®

Unii martiri, precum fericitul Gordie nu numai ci erau departe de gandul de a
da inapoi si de a se teme de chinurile ce-i amenintau, incét le chemau spre ei si spuneau:
»«Pentru ce sovaiti? Pentru ce stati? Sa-mi fie scrijelat trupul (striga Gordie)! Sa-mi fie
rasucite madularele! Sa-mi fie chinuite oricat veti voi! S& nu-mi invidiati cumva
fericita mea nadejde! Cu cat veti prelungi chinurile, cu atat imi veti prilejui o rasplata
mai mare! Am o intelegere cu Stapanul: 1n locul ranilor de pe trup, imi va inflori la inviere
haina luminoasa; in locul necinstirii, cununile; in locul inchisorii, raiul; in locul osandirii cu
facdtorii de rele traiul cu Ingerii. Semanati mult 1n trupul meu, ca sa secer de mai multe ori
pe atatal»”'’. Continuand, mucenicul adauga »«Cum voi tagadui, dar, pe Dumnezeu
meu, Caruia m-am inchinat din copilaria mea? Nu se va cutremura oare cerul de sus?
Nu se vor intuneca oare din pricina mea stelele? Ma va mai tine, oare, paimantul? Nu va
amagiti! Dumnezeu nu se lasd batjocorit! (Gal. 6, 7). Dupd gura noastra ne judeca
Dumnezeu (Lc. 19, 22); din cuvintele noastre ne indreptateste si din cuvintele noastre
ne osandeste (Mt. 12, 37). N-ati citit infricosatoarea amenintare a Domnului: «De cel ce se
va lepada de Mine inaintea oamenilor, Ma voi lepada si Eu de el inaintea Tatalui Meu,
Cel din ceruri?» (Mt. 10, 33).

'7 Actele martirice, Martiriul Sfintilor Carp, Papil si Agatonica, 2-7, p. 166-167.

18 Sf. Ambrozie al Milanului, Despre lacob si despre viata cea fericita, cartea a doua, 46, in PSB, vol.
52, p.290-291.

19 Sf. Vasile cel Mare, Omilii si cuvéntéri, omil. a XVIII-a, V, traducere, introducere, note si indici de Pr. D.
Fecioru, in PSB, vol. 17, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1986, p. 529, 530.
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Pentru ce ma sfatuiti sa fiu viclean? Ca sa obtin ce, prin o viclenie ca aceasta?
Ca sa castig cateva zile? Dar voi pierde toatd vesnicia! Ca sa fug de durerile trupului?
Dar nu voi vedea bunatatile dreptilor! Este curatd nebunie sa-ti aduci cu maiestrie
asupra-ti pierdere si sa-ti procuri, cu siretenie si viclenie, osinda vesnici»”>°

Celor care 1l sfatuiau pe fericitul Gordie sa-si tdgaduiasca credinta cu limba, le
raspundea: ,,.«Limba ziditd de Hristos nu poate rosti ceva impotriva Ziditorului. Caci cu inima
credem spre indreptitire, iar cu gura marturisim spre méntuire». (Rom. 10, 10y,
Celor care 1l jeleau, Gordie le spunea cuvintele Domnului: ,,«Nu ma plangeti pe mine
(Le. 23, 28), ci plangeti pe dusmanii lui Dumnezeu, care indraznesc unele ca acestea
impotriva credinciosilor, care-si aduna focul gheenei prin flacara aceasta, pe care o aprind
impotriva noastra! Incetati de a ma plange si de a-mi sfardma inima! Sunt gata si mor
pentru numele Domnului lisus (Fap. 21, 13) nu numai o data, ci chiar de nenumarate
ori, de-ar fi cu putinta»”™*

Mucenicului Agapie, imparatul roman Maximian i-a fagaduit ca-l elibereaza
daca-si reneaga credinta. Agapie a marturisit insa ca, de dragul credintei in Facatorul lumii,
ar merge de buna voie si cu drag sa sufere curajos orice chinuri la care ar fi supus.

Si zicand acestea, a si pornit, ,,alergdnd spre un urs care si fusese lasat sa flimanzeasca
pentru ca sa-i fie el oferit ca hrand. Dar intrucat ursul nu i-a avut grija, martirul a fost dus din
nou, abia respirand, In temnitd, unde a mai trait o zi. Si a doua zi, dupa ce i-au atarnat niste
pietre de picioare, I-au aruncat in mijlocul marii. Si iatd asa a decurs martiriul lui Agapie™.

La randul ei, ca un atlet viteaz, fericita Blandina strAngea noi puteri din marturisirea
ei, iar intarirea, odihna si chipul ei de a-si potoli durerea si chinurile ei erau cuvintele:
»Sunt crestind si stiu ca ai nostri n-au savarsit nimic rau!”. Dar si mucenicul Sanctus
rabda vitejeste In chip minunat si mai presus de fire si de orice om toate caznele pe care
cei nelegiuiti i le pregateau, In nadejdea ca prin durata si marimea chinurilor ,,sa auda
de la el ceva ce nu se cuvine; dar el a rezistat cu taric atat de neclintita incat n-a vrut sa
spunad nici numele Iui, nici numele poporului §i nici al oragului din care se trage, nici daca e
sclav ori dac e liber, ci la toate intrebirile rispundea in limba latind®*: «sunt crestiny.
in loc de nume de oras, de tara si de orice altceva paganii n-au putut auzi de la el nimic.

De aceea, atat guvernatorul cat si chinuitorii s-au Inversunat foarte Tmpotriva lui
incat, nemaiavand ce sa-1 mai facd, i-au lipit de partile cele mai plapande ale trupului
placi de arama inrosite.

Acestea sfaraiau, dar el rimanea neinduplecat, neinfrant si statornic in marturisirea
lui, récorit si intarit doar de izvorul cel ceresc al apei vietii care tasneste din coasta lui
Hristos (In. 8, 38; 19, 34)"*. Fericita Blandina a fost spanzurata de un stlp, fiind sortitd si
fie sfasiatd de fiarele sdlbatice. Vazand-o ,,atarnatd pe un fel de cruce si auzind-o rugandu-se
intr-una, luptatorii crestini isi sporeau curajul caci in lupta ei vedeau, si cu ochi trupesti, pe
Cel ce se rastignise pentru ei, ca sa convingd pe toti cei ce cred in El ci tot cel ce
patimeste pentru slava lui Hristos are parte de Dumnezeul cel viu™?.

2 Ibidem, omil. a XVIII-a, VII, p. 532.
2! Ibidem, omil. a XVIII-a, VII, p. 531.
22 Ibidem, omil. a XVIII-a, VII, p. 531.
2 Busebiu de Cezareea, Martirii din Palestina, V1, 6-7, in PSB, vol. 13, p. 404-405.
Sanctus facea parte din populatia de origine latina.
%5 Busebiu de Cezareea, Istoria bisericeascd, cartea a cincea, I, 19-22, in PSB, vol. 13, p. 184.
% Ibidem, 1, 38-41, p. 187.
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Si alte minunate femei au Infruntat cu barbatie pe prefect si pe toti cei care le-
au trimis la groaznicele cazne. Astfel, amintim pe venerabila Mercuria, cea Tnaintata in
varsta si pe Dionisia, cea cu copii multi, dar care nici pe copii nu-i iubea mai mult
decat pe Domnul. Ele au murit fard ca sa fi fost schingiuite mai inainte, ci li s-a tdiat
capul direct Intrucat prefectul insusi s-a rusinat sd le chinuie mai mult céci 1si daduse
seama ca a fost invins de niste femei™

Fericitul Teodoret, Episcopul Clrului, in Istoria bisericeascd, mentioneaza un
episod de-a dreptul miscator. Astfel, citim cad dupa ce unii dintre marturisitorii credintei
au ajuns la locul acela unde obignuiau sd pedepseasca pe raufacitori, cel mai in varsta
decat ceilalti a rugat pe calau ca mai intai sa taie capul celui mai tinar dintre ei toti, ca
nu cumva, vazand el masacrul celorlalti, sa primeasca lepadarea de credinta.

Cand tanarul a ingenunchiat, iar célaul si-a scos sabia, a venit cineva care a
anuntat iertarea lor si a oprit cu voce tare, de departe, executarea. Atunci cel mai tanar,
fiind nemulfumit ca a scapat de masacru, a zis: ,,Oare Romanos, caci asa se numea el,
nu a fost vrednic de a fi numit mucenic al lui Hristos?”

Insa acel nebun (Iulian) a oprit macelul pentru ca era plin de invidie §i nu putea
suporta slava acestor atleti ai credintei. Nu a ingaduit totusi ca acestia sa locuiasca in orase,
ci i-a trimis in tinuturile cele mai 1ndepartate ale stapanirii romanilor®®,

Demn de mentionat este si martiriul fratilor Macabei, amintit in Vechiul Testament,
insd pomenit si de scriitorul bisericesc Origen. Astfel, despre al treilea Macabeu, Origen
relateaza ca, acesta negandindu-se deloc la suferinte si dispretuindu-le din iubire pentru
Dumnezeu, cerandu-i-se limba, indata a scos-o si mainile cu indrazneala le-a Intins, si a
zis vitejeste: «Din cer le-am dobandit si pentru legile Lui nu tin seama de ele, pentru ca
nadajduiesc ca de la El iarasi le voi dobandi» (II Mac. 7, 11), asa cum le inapoiaza
Dumnezeu luptatorilor pentru credinta fata de El. Tot asa a fost chinuit si cel de-al patrulea
indurandu-si caznele si spunﬁnd ca: ,,«bine este a muta nédejdile cele de la oameni si a astepta
pe cele de la Dumnezeu, ca noi iar vom invia prin El», inviere de care tiranul nu se va bucura,
caci el nu va Invia «spre viatd» (Il Mac. 7, 14), ci spre ocard si rusine vesnlca

Interesantd este si marturia Sfantului loan Gura de Aur care subhmaza ca de
multe ori cu impetuozitatea unui temperament vulcanic un lucru de-a dreptul insolit si
minunat despre martiriul fericitului Roman. Acestuia din urma, ,,i-a fost tdiatd limba
trupului, dar limba harului a venit in gura fericitului. Trupul, silit fiind de cutit si-a pierdut
madularul lui, dar harul n-a ingaduit ca trupul sa piarda, o datd cu limba, si vocea. De
aceea, ucenicii se bucurau de acum inainte de o invatitura mai duhovniceascd; nu auzeau
ca mai nainte o voce omeneascd, ci o voce dumnezeiasca, duhovniceasca, superioara
firii noastre. Toti alergau s o auda, de sus, ingerii, de jos, oamenii. Toti doreau sa vada
o gura fard limba si sd o auda graind asa. Si era intr-adevar minunat §i nemaivazut si
nemaiauzit ca o gura sa graiasca fard sa aiba limba. Asta a adus dlavolulul multa rusine,
mucenicului multa slava, iar ucenicilor, mare mangaiere si temei de rabdare”’. Mucenicul
se asemana ,,cu o chitard, care, sub loviturile chinurilor scotea dulce cantare. Calaii

%7 Ibidem, cartea a sasea, XLI, 18, p. 262.

28 Fericitul Teodoret Eplscopul Cirului, Istoria bisericeascad, cartea a Ill-a, 17, 6-8, traducere de Pr. Prof.
Vasile Sibiescu, in PSB, vol. 44, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1995, p. 146.
% Origen, Exortatie la martiriu, cap. XXV, in PSB, vol. 8, p. 371.

30 Sf. Toan Gurid de Aur, Cuvént de laudd la Sfantul Mucenic Roman, 111, in vol. Predici la sdrbdtori
impadratesti si cuvantari de lauda la sfinfi ..., p. 401.

286



Miotig ST woptvpie. MARTIRIT - MARTURISITORI JERTFELNICI AI DREPTEI CREDINTE

stateau in jurul lui si-i zdrobeau trupul, dar el, fiind lovit, slobozea ca un instrument de
arama de pe buzele sale cantarea credintei; 1-au atrnat pe lemn si-1 scrijeleau, dar el
imbratisa lemnul ca pe pomul vietii; au sfartecat obrajii dreptului cum 1ii sfartecasera si
coastele, dar el cuvanta cu maiestrie ca si cum ar fi dobandit mai multe guri si facea de
rusine pe vrjmas prin aceast striini infrangere™' . Acelasi Sfant Parinte, vorbind despre
chinurile ce le-au indurat martirii, subliniaza ca acestea au fost dureroase si groaznice,
insd au tinut o clipa, pe cand odihna de pe urma chinurilor tine veacuri fara de moarte. Sau,
mai bine spus, chinurile nu au fost dureroase nici chiar o clipitd de vreme pentru mucenici,
caci ,,ei priveau la bunatitile cele viitoare §i aveau ochii atintiti la impartitorul de
rasplati. Iata, Fericitul Stefan nu vedea ploaia de pietre, pentru ca se uita la Hristos cu
ochii credintei (Fap. 7, 55-58); in loc de pletre numara rasplatlle si cununile™?.

Asa au dat marturie grditoare si cei patruzeci de mucenici care se incurajau unul
pe altul si ziceau acestea: ,,«Aspra-i iarna, dar dulce-i paradisul! Dureros e inghetul, dar
placuta odihna! Sa suferim putind vreme, si sanul patriarhului ne va incélzi! Sa schimbam
o singurd noapte cu toatd vesnicia! Sa arda piciorul, ca sa dantuiasca vesnic cu Ingerii!
Sa se desprindd ména, ca sa aiba Indrazneala sd se inalte catre Stapanul! Cati dintre
camarazii nostri n-au cazut in lupta ca sa ramana credinciosi unui imparat pamantesc!
Oare noi nu vom jertfi viata aceasta pentru credinta in adevaratul Imparat? Cati ficatori
de rele n-au suferit moartea, pentru ca au fost surpringi savarsind nelegiuiri? Oare noi
nu vom suferi moartea pentru dreptate? Sa nu ne dam indarat, camarazi! S ne luptim
cu diavolul! Trupurile noastre nu sunt decat trupuri! Sa nu le crutdm! Pentru cé trebuie
negresit sa murim, sa murim ca sa traim!»™*

Ne putem lesne imagina cd, pentru cei de fata, martirajul crestinilor era o priveliste
nemaiintalnita: ,,Unul tipa si declara cu glas tare ca nu vrea sa jertfeasca idolilor, pe cand al
doilea striga: «sunt crestin!» $1 era mandru ca poate marturisi numele Mantuitorului i,
in sfarsit, al treilea tinea sus §i tare ca el nici n-a jertfit si nici nu va jertfi niciodata™*.

Ceva cu totul deosebit si de-a dreptul nemaiintlnit s-a petrecut in Edesa
Mesopotamlel In orasul acesta — ne istoriseste Casiodor — se afla biserica apostolului
Toma, nu mai putin vestitd decat impodobita. in ea, pentru respectul ce i se arata, se tineau
deseori intruniri. Voind sa o vada imparatul, si stiind cd acolo se Intrunesc toti cei care
ii sunt odiosi, se spune ca l-a lovit cu mana pe prefect pentru ca nu au fost izgoniti de
acolo ortodocsii. $i cum prefectul, suportand jignirea, se straduia impotriva vointei lui
sd tind seama de indignarea imparatului (caci nu voia sd duca la moarte atatia oameni),
a trimis vorba pe ascuns si nu mai rimana nimeni in biserica aceea. Dar nimeni nu a
dat atentie nici sfatului si nici amenintarii lui. A doua zi au venit cu totii In mare numar
la locul predicii. Cum prefectul se Indrepta spre bisericd cu numeroase forte armate, ca
sd duca la indeplinire porunca imparatului, o biatd femeie, pe care se vedea saracia,
tragandu-i fiul de méana si indreptandu-se catre biserica aceea, 1-a impiedicat pe prefect
sa-si Indeplineasca sarcina. Prefectul, indignat, a poruncit sa fie adusa la el femeia si i-a
spus: ,,«Femeie nenorocitd, incotro alergi fara rusine?» Ea spuse: «Unde se grabesc si altii».
Iar el: «N-ai auzit ca prefectul are sd-i omoare acolo pe toti pe care 1i va gasi? Am auzit
si de aceea ma grabesc ca sd ma aflu acolo printre ei. Si unde il tarasti pe acest biet

Idem Cuvantul al ll-lea de laudd la Sfantul Mucenic Roman, 1, in vol. cit., p. 406.
32 Idem, Cuvdnt la Sfintii Mucenici, 1, in vol. cit., p. 450.
33 Sf. Vasile cel Mare, Omilii si cuvantdri, omil. a XIX-a, VI, in PSB, vol. 17, p. 539.
3% Eusebiu de Cezareea, Istoria bisericeascd, cartea a opta, I1I, 1-4, p. 316, 317.
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copilag?» Atunci femeia spuse: «Ca sa merite si el sa suporte martiriuly. Cand barbatul
acela a auzit acestea, s-a gandit la vointa celor care se adunau acolo. Si ducandu-se de
indatd la imparat, l-a ingtiintat ca sunt pregatiti cu totii sd primeasca moartea pentru
credinta lor; si a addugat ca e lipsit de ratiune sd omoare atatia oameni intr-un timp asa
de scurt. Spundndu-i acestea i-a potolit mania imparatului. Si in felul acesta cei din
Edesa au scapat de furia imparatului™.

Nici crestinii de neam nobil nu s-au dat inapoi de la supliciile martiriului.
Acelasi istoric — eruditul aristocrat roman crestin Casiodor — ne relateaza cd Hormisdas
era un mare nobil la persi, care avusese pe tatal sau prefect. Cand regele a aflat ca acesta
este crestin, a cerut sa-i fie adus si i-a poruncit sa tagaduiascd pe Dumnezeu Mantuitorul.
Dar ,.el a raspuns: «Nu gandesti nici drept, nici folositor, imparate. Caci cel care este
invatat sd nege cu usurintd si sa dispretuiascd pe Dumnezeul tuturor, dispretuieste foarte
usor si pe Tmparat, care este el insusi o parte a naturii muritoare. Si daca este demn de
cel mai mare chin cel care dispretuieste sceptrul tdu, imparate, merita sa fie dat tuturor
chinurilor cel ce neaga pe Creatorul a toate»”°.

Unii crestini marturisitori chiar inainte ca cineva sa fi pus ména pe ei, s-au
grabit ei Insigi sd urce pe locul de judecatd, declarand cé si ei sunt crestini, incat pe
guvernator si pe cei din completul de judecata i-a apucat frica, asa ca ,,pe masurd ce
crestea curajul in cei care erau judecati, in aceeasi masura scadea acest curaj in cei care
judecau. De aceea crestinii ieseau triumfatori din sala de judecata, bucurandu-se ca au
putut mirturisi pe Hristos, «facandu-i biruitori in Hristos» (II Cor. 2, 14)™7.

Torturati pe nedrept si farad de mila, mucenicii iertau si cereau indurare pentru
cei vinovati de supliciile la care erau supusi. Chinuiti fiind, pentru ei mai dureroasa era
osanda ce-i astepta pe caldi, decat pieirea trupului lor; astfel, dati mortii, ei se rugau
pentru iertarea, pacea si viata tuturora. Asa s-au stins pentru lumea aceasta si asa si-au
incheiat ei lupta si biruinta: rugatori inaintea lui Dumnezeu pentru toti, devenind pilde
stralucite de statornicie 1n credintd, modele de virtute, icoane ale curajului, barbatiei si
abnegatiei si ciliuze sigure si statornice pe calea citre Inviere. Buni si biruitori prin
jertfa lor, inegalabilii atleti ai lui Hristos, si-au Tmplinit lupta muceniciei inarmati doar
cu armura lui Dumnezeu, platoga dreptatii, scutul credintei si sabia duhului.

Martirii — exemple de statornicie in credinta

Referindu-se la faptul ca martirii ne propovaduiesc Evanghelia prin viata si faptele
lor, Sfantul lIoan Gurd de Aur, in Cuvdnt la Sfintii Mucenici, mentioneaza: ,,Conving
mai mult (mucenicii — n. n.) decat predicatorii. Daca, de pilda, eu iti spun ca mucenicia
n-are in ea nimic dureros, n-ai sd ma crezi pe cuvant. Ca nu-i greu sa filosofezi despre
mucenicie. Mucenicul insd, nu are Tmpotrivitor, cici vorbeste prin viata si faptele sale.
Dupa cum intr-o baie, cdnd bazinul este umplut cu apa calda, nu indrazneste nimeni sa
intre atdta vreme cat cei care stau pe marginea bazinului se Indeamna doar cu cuvantul
unul pe altul; caci cuvantul nu Induplecad pe nimeni sa se coboare; dar cand unul din ei

35 Casiodor, Istoria bisericeascd tripartita, cartea a V1l-a, capitolul XXII, in PSB, vol. 75, p. 301-302.
36 Ibidem, cartea a X-a, capitolul XXXI, p. 418.
37 Busebiu de Cezareea, Istoria bisericeascd, cartea a sasea, XLI, 23, p. 263.
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intinde ména in apa sau pune piciorul i apoi intrd cu curaj cu tot trupul, atunci el, prin
tacerea lui, induplecd, mai mult decat cei care vorbesc, pe cei de pe margine sa intre in
apa, tot asa si cu mucenicii. Aici, in loc de bazinul cu apa, std rugul de foc. Cei ce stau
in jurul rugului nu vor fi induplecati sa se arunce in foc de-ar fi indemnati cu mii §i mii
de vorbe; dar cand unul dintre mucenici isi baga in foc nu numai piciorul, nici numai
mana, ci tot trupul, atunci fapta Iui e mai puternica decat orice indemn si sfat si izgoneste
din sufletul celor din jur nelinistea si teama’™®.

Pentru ca sa ne putem lesne convinge pe deplin de faptul ca martirii sunt exemple
de statornicie in credintd, reddm o relatare de suflet ziditoare expusd de Eusebiu de
Cezareea in lucrarea sa, Viata lui Constantin cel Mare. Astfel, ni se mentioneaza cd, din
porunca stapanirii de atunci, in toate colturile paimantului mai-marii agezati in fruntea
popoarelor ii prigoneau pe credinciogii lui Dumnezeu. Dar, iatd ca tocmai de prin
imparatestile locaguri aveau si iasd la lumind, inaintea oricaror altora, mucenicii cei
placuti lui Dumnezeu, ,,purtand pana la capat intreaga lupta pentru dreapta lor credinta
si Infruntdnd pentru ea de bunavoie chiar focul, securea sau apa marii, precum si toate
celelalte chipuri ale mortii. Curand, in curtile imparatesti aflate pretutindeni a Inceput
sa se faca simtita lipsa barbatilor credinciosi — lucru care pe cei raspunzatori i-a lipsit mai
ales de ocrotirea lui Dumnezeu, de vreme ce a-i prigoni pe credinciosi Insemna totodata
a ndbusi rugaciunile inaltate de aceia in sprijinul lor.

Numai Constantiu — tatal Sfantului Constantin — a dat ascultare unui gand intelept
si cuvios, purcezand la un lucru de necrezut §i a carui infaptuire starneste uimirea:
anume, el a poruncit tuturor oamenilor sai (incepand chiar cu cei aflati in slujbele palatului
si pand la demnitarii in functie) sa se hotarasca — fie a jertfi demonilor (in care caz puteau
raméne mai departe in preajma sa, pastrandu-si rangul neatins), fie sa nu le aduca jertfa
(in care caz portile sale aveau sa le ramana inchise iar ei aveau sa fie izgoniti pana departe
si lipsiti de ocrotirea sa). Oamenii s-au impartit, trecand unii deoparte, altii de cealalta
parte, si dandu-si fiecare in vileag felul alegerii. Atunci le-a dezvaluit si omul acela minunat
gandul ascuns de el in spatele siretlicului, unora punandu-le In lumina lasitatea si egoismul,
altora — in schimb aducandu-le foarte mare lauda pentru statornicia lor Tnaintea lui Dumnezeu;
dupa care, pe cei dintdi — de vreme ce fuseserd in stare sa-si traddeze Dumnezeul — nu i-a
mai socotit vrednici sd dea ochii cu imparatul lor (intr-adevar, cum si-ar fi putut pazi
credinta fatd de Tmpérat unii cérora le fusese datd in vileag nerecunostinta fatd de Cel de
sus?). Ca atare, el a decretat cd acestia vor trebui sd pardseasca curtea imparateasca si
sd plece cat mai departe; despre ceilalti, in schimb — pe care insusi adevarul ii dovedise
vrednici de (dragostea lui) Dumnezeu — a socotit Constantiu ca tot astfel se vor purta ei
si cu imparatul lor, si, drept urmare, i-a randuit in garda sa de corp si le-a dat in grija
pana si veghea Tmparatiei insasi, 1dsdnd sa se inteleagd ca din astfel de oameni se cade
sd ne facem noi prietenii §i oamenii de casad cei mai apropiati si de nadejde, pretul lor
intrecand cu mult pe acela al unor camiri pline de neasemuite comori™’.

38 St loan Gurd de Aur, Cuvant la Sfintii Mucenici, 11, in vol. Predici la sarbdtori impdrdtesti si cuvantiri
de lauda la sfinfi ..., p. 450-451.
Eusebiu de Cezareea, Viata lui Constantin cel Mare, cartea 1, 15-17.2., studiu introductiv de Prof. Dr.
Emilian Popescu, traducere si note de Radu Alexandrescu, in PSB, vol. 14, Editura IBMBOR, Bucuresti,
1991, p. 71-72.
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Importanta centrald a martiriului in Ortodoxie

Persecutiile vechi exhibd martiriul crestin in forma sa cea mai simpla si mai
purd: moartea pentru marturisirea numelui lui Hristos. Sub forma aceasta s-a bucurat in
ochii crestini de o stima pe care nu a putut-o egala nici un alt serviciu adus Domnului
Hristos. Un marturisitor crestin in asteptarea martiriului devine obiectul Venera‘giei4°.

Fratele Sfintei Perpetua, pe cand aceasta isi astepta executia la Cartagina in
203, i-a putut spune surorii sale ca deja se afld la agsa mare onoare ca poate cere sd i se
arate o viziune in care sa vada daca va suferi sau va fi pasuita. Se stie si cd pacatosii de
atunci vizitau marturisitorii pentru a primi iertarea greselilor*!

Trupurile martirilor, devenite sfinte moaste, erau ridicate in graba de crestini si
ingropate cu mare grija, dragoste si pietate in locuri de taind, cunoscute numai de ei. Noaptea
mergeau la mormintele lor, le timaiau, aprindeau lumanari si se rugau. Crestinii pastrau pe
ascuns evlavia sfintelor moaste si scriau scurte biografii cu viata i patimirea sfintilor
mucenici. Asa au luat nastere actele martirice, acele colectii de documente care atesta
martirajul unor crestini in primele secole ale istoriei crestine.

Dupa cum se stie, martirii au intrat In memoria crestinilor, in cultul Bisericii si
in sinaxarele ei. Dupa incetarea persecutiilor, pe mormintele sfintilor si ale martirilor s-au
inaltat primele biserici. Moastele sfintilor martiri au fost scoase din morminte si asezate
cu cinste in cripte, anume zidite, numite martirioane, peste care construiau bazilici (biserici),
numite martyria. Unele din aceste martirioane s-au ruinat de-a lungul vremii, altele au
fost distruse de barbarii care au navalit mereu peste tarile crestine, iar altele au ramas
pana astdzi ascunse In pamant, ca nigte margaritare de mult pret. Zidirea de biserici pe
mormintele martirilor generalizdndu-se, ,,moastele unor martiri au fost mpartite la mai
multe comunitati crestine, care le-au asezat sub altarul bisericii lor. Acest lucru a facut
ca mai tarziu aceasta practica sa se permanentizeze, incat Sinodul al VII-lea Ecumenic,
prin canonul 7**, a legiferat obligativitatea asezirii moastelor de martiri in piciorul Sfintei
Mese, avand ca temei scripturistic Cartea biblicd Apocalipsa 6, 9: Sufletele celor injunghiati
pentru cuvantul lui Dumnezeu si pentru marturia pe care au dat-o erau sub jerlfelnic”43

La mormantul martirilor, crestinii se adunau si savarseau cultul, indeosebi
Sfanta Euharistie, in ziua aniversarii mortii lor, pe care o numeau ziua nasterii, caci
atunci au trecut din moarte la viatd. Pomenirea lor s-a facut si se face cu laude, dupa
randuiala crestind, in ziua trecerii lor la viata vesnica. In cinstea martirilor nu numai ci
s-au ridicat locasuri de cult, ci numele lor a inceput sa se dea si ca nume de botez**

Ni s-au pastrat pana astazi colectii cu Vietile Sfintilor, in paginile carora gasim
marturii despre martirii primelor secole si despre martirajul lor. Crestinii au pastrat cu
cinste si pietate sfintele lor moaste care savarsesc si astazi nenumarate minuni. Ne-au
ramas, de asemenea, calendare crestine cu numele lor, rugéciuni ale lor, precum si
pildele lor de cutezanta in marturisirea si apararea dreptei credinte. Cu toate acestea, nu

40 Gerald Bonner, »~Martyrdom: its place in The Church”, in Sobornost, 5,2, 1983, p. 14.

*! Ibidem, p. 14.

2 Canoanele Sinodului al VIl-lea Ecumenic (787), Mansi, X111, 417-439, si Conciliorum Oecumenicorum
Decreta, Freiburg-Roma, 1961, p. 114-132 apud Pr. Nicolae Chifar, op. cit., p. 21.

 Pr. Nicolae Chifar, Teologie si spiritualitate patristicd, Editura Trinitas, lasi, 2002, p. 21.

4 Pr. Prof. Toan Ramureanu, lntroducere generala la Actele martirice, in col. PSB, vol. X1, Editura IBMBOR,
1982, p. 14.
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cunoagtem vietile tuturor sfintilor martirizati. Persecutiile veneau atat de intempestiv,
atat de navalnic si de des, incat nu au putut fi toate notate in scris. Multi martiri au
ramas cunoscuti doar de Dumnezeu. Doar cei din provinciile mai putin prigonite sau
cei care au scapat prin fugd au putut sa scrie despre credinta martirilor si supliciile la
care au fost supusi. Se notau vietile sfintilor ucisi, care se citeau mai apoi in biserica.

Numele celor martirizati au umplut calendarul crestin, martirii fiind primii
sfinti praznuiti de Bisericd. Numarul celor care au patimit pentru Hristos este imens.
Sapaturile arheologice au scos la iveald numai in catacombele din Roma aproximativ
1,5 milioane de morminte care adaposteau trupuri de martiri cre@tini“.

Astdzi, comunitatea crestinilor isi exprima si isi Innoieste bucuria reunindu-se
in jurul moastelor mucenicilor; astfel, martiriul apare ca o bucurie pentru intreaga Biserica.
Chipurile bunilor si biruitorilor mucenici, iInvrednicite de nimbul martiric, sunt si pentru
noi, cei de astazi, lumina calduzitoare.

in calendarul Bisericii Ortodoxe, existd doud ocazii anume in care este subliniatd
importanta centrald a martiriului. Prima o constituie ceremonialul ,,Biruintei Ortodoxiei”,
in prima Duminica din Postul Pagtelui. Acesta comemoreaza incetarea totala a controversei
iconoclaste 1n 842-843. Icoanele sfinte sunt purtate in procesiune, etericii sunt anatemizati,
iar ,,amintirea vesnica” este cantata in cinstea celor care au aparat credinta. Este o celebrare
festiva si exultantd, n contrast frapant cu spiritul de penitentd al serviciilor Postului Pastelui
din timpul saptamanii precedente. Totusi, In cadrul acestui ,,Triumf al Ortodoxiei”, se
face o referire speciald la suferintele si luptele sfintilor, la persecutiile, tortura si exilul
pe care le-au suferit de dragul lui Hristos.

Astfel, ,, Triumful Ortodoxiei” se demonstreaza o fi o sarbatoare in cinstea martirilor
si marturisitorilor. Singurul triumf la care Biserica pe pdmant poate sau ar trebui sa se
astepte este cel al martiriului. Acelasi adevar este evidentiat In Duminica Tuturor Sfintilor,
care, in practica ortodoxd, apare la o saptdmana dupa Penticostar. Cele doua sarbatori sunt
considerate ca strans conectate. Sarbatoarea Tuturor Sfintilor este devotatd consecintelor
pe care pogorarea Sfantului Duh le-a avut asupra vietii Bisericii.

Sarbatoarea Tuturor Sfintilor se demonstreaza astfel a fi, de fapt, sarbatoarea
tuturor martirilor. Sfantul par excellence este martirul.

Crestinii secolelor al XX-lea si al XXI-lea au cu siguranta un motiv aparte
pentru a reflecta asupra centralitatii martiriului, pentru cd epoca noastra a fost cu preponderenta
una a martirilor®. Astfel, putem aminti de ordalia suferiti de credinciosii contemporani — in
Uniunea Sovietica incepand cu 1917, in Etiopia, inca din 1974, apoi la noi in Romania,
in timpul regimului comunist ateu, asta doar pentru a mentiona cateva exemple. In secolele
XX-XXI, incomparabil mai multi crestini au murit ca martiri pentru credinta lor decéat
in toti cei trei sute de ani ulterior crucificarii®’.

Gerald Bonner, a carui lucrare am citat-o deja, este de pérere ca elementul
esential In martiriu nu este actul fizic al mortii, ci mai curand o dispozitie a vointei de a
trai pentru Hristos, cu corolarul necesar dupa care, printr-un paradox straniu, dar intru
totul crestinesc, a trdi pentru Hristos poate implica necesitatea de sacrificiu al vietii in

* Ene Braniste, Liturgica Generald, Editura IBMBOR, Bucuresti, 1985, p. 450.

46 Bishop Kallistos of Diokleia, ,,What is a martyr?”, in Sobornost (incorporating Eastern Churches Review),
5,1,1983,p. 7.

Y7 Ibidem, p- 8.
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numele Sau. Aceasta perceptie a martirului fusese deja asumata la momentul persecutiilor,
cand crestinii care suferiserd pentru credintd, dar nu fusesera executati erau onorati cu
onorabilul titlu de marturisitor; cand persecutiile au luat sfarsit, s-a luat decizia cruciala
de a se continua aplicarea termenului, nu celor care suferiserd pentru credintd, din moment
ce oportunitatea de a o face incetase sa existe, ci celor care, prin viata lor, poartd marturie
lui Hristos, confirmandu-se astfel principiul ca esenta martiriului consta in dedicarea vietii,
si nu in simpla actiune de a muri. Scopul martiriului fusese extins, intr-un mod foarte
logic: pentru cd cuvantul martir, in utilizarea sa seculard, inseamnd martor; iar viata
unui om constituie o marturie a convingerilor sale la fel de puternica precum moartea.
Chiar cuvantul sfant (sanctus), limitat anterior doar la martiri, era acum acordat unei
game mult mai diverse de barbati si femei sfinte*®,

Totusi, aceasta extensie era supusa in decursul timpului unei limitari oarecum
ciudate: pentru ca in timp ce martirii epocii persecutiilor proveneau, din motive evidente,
din comunitatea crestina ca intreg, in secolele care au urmat, norma de sanctitate a ajuns sa
fie exemplificatd din ce in ce mai mult in ordinul monastic, care, incepand cu ultima
parte a secolului al ITI-lea, a ajuns sa reprezinte idealul traiului crestin. In sens foarte real, se
poate spune ca un calugar este succesorul martirului in rolul de model pentru alti crestini49.
Dar monahismul avea tendinta de a prezenta ceva din spiritul epocii martirilor i de a
intelege sfintenia crestind in proprii termeni".

Si in timpul nostru, problema marturisirii dreptei credinte este una de actualitate si
arata ca pot fi si astdzi persecutori si martiri ai credintei. Sunt unii care se departeaza de
la izvorul curat al Ortodoxiei si mbratiseaza diverse ideologii, pseudo-credinte, altii sunt
pringi In mrejele relativismului sau sincretismului religios, iar altii cad prada patimilor
care il despart pe om de Dumnezeu si se lasa biruiti de acestea inca de la primul atac
demonic. De aceea, pilda sfintilor mucenici, trditori si marturisitori ai dreptei credinte a
exercitat si continud sa exercite o influentd binefacatoare si astazi, pentru noi toti si ne
indeamna sa ne invrednicim de nimbul martiric.

8 Gerald Bonner, op. cit., p. 15.

* A se vedea E. A. Malone, ,,The Monk and the Martyr”, in The Catholic University of American Studies in
Christian Antiquity, Nr. 12, Washington DC, 1950; G. Bonner, The Warfare of Christ, London, 1962,
p. 36-64.

5% Gerald Bonner, op. cit., p. 15.
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Notes and Book Reviews — Note si recenzii

Valeria-Gemma Moraru, Revista Teologica. Organ pentru stiinti si viati
bisericeascd (1907-1916; 1921-1947) — Indice bibliografic,
Cluj-Napoca, Editura Argonaut, 2010, 380 p.

Orice lucrare temeinica se fundamenteaza
pe bibliografie; prin urmare, aceasta este un
»instrument de lucru” de baza pentru fiecare
cercetdtor din orice domeniu de activitate.

in curgerea vremii, dar, mai cu seama,
dupa 1990, au aparut diferite lucrari de acest
gen, care s-au dovedit de o mare utilitate pentru
cei interesati sa elaboreze serioase lucrari de
specialitate.

In circuitul lucrrilor bibliografice din tara
noastra se inscrie si cea a Doamnei Prof. Valeria-
Gemma Moraru (o buna vreme bibliotecar al
Facultatii de teologie Ortodoxd, din cadrul Bi-
bliotecii Centrale Universitare ,,Lucian Blaga”
Din Cluj-Napoca), cu titlul semnalat mai sus.

Cartea Doamnei Valeria-Gemma Moraru
incepe cu o Marturisire (p. 7), in care se prezintd
metodologia modermna folosita la alcatuirea acestei
lucrari.

Cuvantul Domniei sale este urmat de o
Prefata alcatuitd de Pr. Prof. dr. lIoan Chirila,
decanul Facultatii de Teologie Ortodoxa Cluj-
Napoca, intitulata: Revista Teologica, un argument
al dinamicii scrisului teologic transilvanean
(p. 9-10).

Tot in prima parte, se inscrie si studiul intro-
ductiv al Pr. Prof. dr. Alexandru Moraru (de la
aceeasi Scoald Teologicd), cu titlul: Revista teo-
logica din Sibiu in spiritualitatea transilvana
(p. 11-25).

Lucrarea propriu-zisd a Dnei Prof. Valeria
Gemma-Moraru a fost randuitd in mai multe
capitole, dupa cum urmeaza: 1. Studii si articole
(p- 27-114); II. Predici (p. 115-127); Ill. Miscarea
literara (recenzii) (p. 128-234); IV. Bibliografie
(semnalari si aparitii editoriale) (p. 235-255);
V. Atitudini (p. 256-261); VI. Pilde si asemanari
(p. 262-264); VII. Informatii (p. 265-283); VIII
Viata bisericeasca (p. 284-287); IX. Cronica
bisericeasca culturala (p. 288-335); X. Diverse

(p-336); XI. Tipicul cultului religios (vanduieli
tipiconale) (p. 337-341); XII. Maxime religioase
(p. 342-344); Indice de autori (p. 345-356);
Indice de descriptori (p. 357-376) si Bibliografie
selectiva (p. 377-380); 1n total, la toate capitolele
se afla 5618 titluri bibliografice (numerotate de
la 11a5618).

De remarcat ca fiecare capitole este ,,asezat”
in ordine alfabeticd, iar pentru aflarea rapida
a unei tematici se poate apela la indicele de
descriptori care ne indicd subiectul sau lucrarea
ce ne intereseaza pentru studiu.

Remarcam 1n acelasi timp, faptul ca Revista
Teologicd din Sibiu a fost o publicatie biseri-
ceasca de inalta tinuta teologica, dar si un pe-
riodic de stiintd si viatd crestind, de cultura si
de civilizatie, in general, de spiritualitate orto-
doxa romaneasca.

Lucrarea face parte din Seria: Myrobiblion,
coordonata de catre Conf. univ dr. Valentin Orga
(céruia 1 se cuvin alese multumiri pentru initiativa
de a edita lucrari de acest gen), aparutd in Editura
Argonaut (tot a domniei sale); lucrarea pastreaza
pe coperta caracterele literelor primelor numere
ale Revistei Teologice, ea fiind tiparita in con-
ditii grafice ce exceptie.

Cat priveste importanta si utilitatea acestei
lucrari valoare (pentru care 1i aducem autoarei
sincere felicitari), ne raliem spuselor doamnei
Valeria-Gemma Moraru, care afirma, intre altele:
,»Credem ca indicele bibliografic al «Revistei
Teologice» din Sibiu (alcatuit nu cu putine
eforturi), va fi de mare folos, nu numai teolo-
gilor, istoricilor sau cercetatorilor in domeniu,
ci §i studentilor, masteranzilor, doctoranzilor sau
celor interesati in probleme de spiritualitate
romaneasca sau universald” (p. 7).

ALEXANDRU MORARU
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Dumitru Meghesan — Rugidciunea lui lisus, mijloc terapeutic de purificare a mintii,
Ed. Universitatii din Oradea, 2010, 277 p.

Pr. Dumitru Meghesan este profesor de
dogmatica la Facultatea de Teologie Ortodoxa
din Oradea si a scris deja mai multe cérti, dintre
care as remarca aici doar doua: De la lerusalim
la Emaus. Dimensiunea euharisticd a cunoasterii
(Editura Universitatii din Oradea, 2003) si Taina
Cuvantului, (Editura Universitatii din Oradea,
2008). Anul acesta ne propune o noua lucrare,
ale cdrei intentii cel mai bine le prezinta chiar
domnia sa, in introducere: ,,Cartea de fata ne
propune un alt itinerar intr-o lume bulversata,
plind de obstacole privind credinta, o lume cu
foarte mari probleme. Dat fiind faptul ca omul
modern nu mai prea are timp de rugaciune si
nici obisnuinta de a se ruga, propunem rostirea
scurtei rugdciuni a inimii ca alternativa la exis-
tenta trepidantd, poluatoare, stresanta si scapata
de sub controlul autoritatii divine. Aceasta se po-
triveste atat de bine pentru omul zilelor noastre
fiindca este scurt, se poate spune oriunde acesta
se afld: in masing, in magazin, la serviciu si in
alte locuri” (p. 11-12).

Intr-adevr, cartea Pr. Meghesan este, prin
ton si prin intentie, o veritabild ,.ieremiada”, un
indemn rugator adresat unui popor care este pe
cale sa-si uite vocatia. Se pleaca de la constien-
tizarea gravitatii apostaziei, a ispitei venite din
partea tot mai subtililor idoli, care fac ca omul
cel mai recent sa-si piarda vazand cu ochii an-
corarea in religios. Solutia pare ireal de simpla
si ea constd Intr-o rugéciune veche, scurta si
eficientd: rugaciunea inimii. Descoperitd nu de
mult pe peretii unei chilii egiptene din sec. VI-
VII, se pare ca ea insotea spiritualitatea pustiei
Egiptului inca de multd vreme. Amintind parca
de strigatul orbului Bartimeu: lisuse, fiul lui
David, fie-ti mila de mine! (Lc. 18, 38), ruga-
ciunea inimii spune doar atit: Doamne, lisuse
Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma!
Repetata indelung, ea reuseste sa Impace aver-
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tismentul Mantuitorulvi: Cand va rugafi, nu
spunefi multe, ca neamurile... (Mt. 6, 7) si exi-
genta Sf. Pavel: Rugati-va neincetat! (I Tes. 5,
17), dovedindu-le de fapt armonia, in ciuda apa-
rentei contradictii.

Remarc capitolul al IV-lea, O pledoarie
pentru rugdciunea mintii, dar si cap. al VIl-lea,
Propunere de reorientare a vietii omului sufocat
de civilizatie: drumul spre ingeri, acesta din
urma amintind de sf. Grigore de Nyssa prin
naturaletea cu care propune sfintenia, ca pe un
dat firesc, pus de Dumnezeu la indeména omu-
lui, dar amintind, mai departe, de Cantarea
Cantarilor, prin descrierea relatiei iubitoare,
erotice, a sufletului cu Dumnezeu, relatie care
nu este altceva decat un rod al rugaciunii.
Rugdciunea mintii si fuga de imagine este un
capitol (p. 232.) ce pledeaza pentru igiena con-
sumului de imagine, atat de invadator astazi,
atat de pangdritor, §i 1n privinta caruia teologii
nu sunt singurii observatori Ingrijorati.

O carte deci care surprinde placut prin
modul adesea necrutator in care pune degetul
pe rana, aratandu-ne care sunt pacatele socie-
tatii contemporane, prin tonul ingrijorat, martor
al implicérii afective a autorului si, deloc in
ultimul rand, prin indrdzneala propunerii unei
solutii, atat de simpla in esenta incéat iti vine sa te
intrebi de ce nu ne-am gandit la ea pand acum.
Un fel de Pelerin rus al inceputului de secol
XXI, propunand rugaciunea inimii ca raspuns
in fata post-modernitatii, asa cum o propunea
acela ca raspuns in fata modernitatii. Ramane sa
evaluam ce impact poate si aiba un asemenea
gest temerar in lumea de azi, dar rimane, mai
mult decat atat, sd ne auto-evaluam, punandu-ne
fatd in fatd cu aceasta batrana si mereu tanara
rugaciune.

CIPRIAN VIDICAN
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Miguel de Salis Amaral, Doud viziuni ortodoxe cu privire la Biserica: Bulgakov
si Florovsky, trad. de Daniela Chetan, PUC, Cluj-Napoca, 2009, 457 p.

Dupa Schisma cea Mare (1054), Cruciada
a IV-a (1202-1204) si un complex de cauze
socio-politico-religioase, intre Apus si Orient
s-a interpus o stare de glaciatiune spirituald si
polemica deconstructiva. Nici secolele ce au ur-
mat nu au reusit sa escaladeze zidul insurmon-
tabil peste care se revarsau generatii §i gene-
ratii de urd si extremism. Totusi, cele doud Con-
flagratii mondiale, sau, mai bine spus, Inceputul
veacului al XX-lea, au insemnat primii pasi
inspre o destelenire a unui teren considerat, cu
mult prea multa convingere, sterp, acela al dia-
logului si imbogatirii spirituale reciproce. Con-
temporani cu cele mai crude momente din isto-
ria recentd a Europei si vizibil influentati de in-
talnirea fortata cu Occidentul (inceputul bolse-
vizarii din 1917), teologii rusi au insemnat piatra
de hotar a viitoarelor legaturi teologice cu spa-
tiul catolic §i protestant precum si reevaluarea
teologie ortodoxe intr-o cheie patristica.

Lucrarea teologului Miguel de Salis Amaral
se desfagoard intre trinomul istorie, dogma si
actualitate. O istorie a doud eclesiologii nascute
si dezvoltate in perioada interbelica si imediat
urmatoare, dupd o lunga germinatie in lumea
rusd; si receptarea acestora in contemporaneitate,
rolul pe care l-au avut in efortul de cunoastere si
imbogatire a Bisericilor crestine dominante.

Fara a ne lungi inutil, trebuie afirmat ca
suntem 1n fata unei carti inedite pentru literatura
de specialitate roméneasca. Pe de o parte prin
abordare, iar, pe de alta parte, prin fondul ideatic.

Lucrarea se desfagoard pe mai multe ca-
pitole pe care le-am imparti, intr-un mod sin-
tetic, in trei sectiuni: eclesiologia lui Serghei
Bulgakov; eclesiologia lui George Florovsky;
si receptarea lor in lumea ortodoxa si catolicad
in contextul efortului ecumenic contemporan.

Primul aspect, care impresioneaza in mod
placut cititorul, este metodologia folosita de
autor. Nimic nu este ldsat la voia intdmplarii i
se incearca o sistematizare, cat mai limpede cu
putintd, a gandirii celor doi. Fiecare capitol are
parte de introduceri ce anticipeaza continuturile

viitoare. Utile, fara doar si poate, dar uneori obo-
sitoare, aceste preambuluri sunt asemeni unor
avantgards, ce-1 feresc pe autor de posibile re-
prosuri. Totusi ele trebuie vazute in economia
lucrérii ca avand rolul facilitarii lecturii.

In prima sectiune, Miguel de Salis nu intra
in prezentarea directd a ideilor lui Bulgakov',
ci contureaza lumea in care a crescut si s-a dez-
voltat ca intelectual. O analizd sumara a celor
care i-au influentat gandirea, dar si intalnirea cu
Occidentul sunt o alta fazd a introducerii n opera
eclesiologica a lui Bulgakov. Dintre cei pe care
autorul 1i considera a fi decisivi in formarea filo-
sofico-teologica a teologului rus, Soloviev ocupa
un loc central. Totusi in ce priveste sistemul
sofiologic bulgakovian se vorbeste prea putin
despre rolul pe care l-a avut Pavel Florensky si
la ce nivel a influentat acesta (nota 37, p. 30).

Desi original in prezentare, Bulgakov se
inscrie 1n curentul slavofil de construire a meta-
fizicii Bisericii. Influentat de sobornost ul lui
Homiakov si teandria lui Soloviev, reuseste o
sistematizare si o aprofundare a acestora intr-o
manierd aparte. Dincolo din influenta lui Homiakov,
in ce priveste abordare Traditiei, de exemplu, asa
cum o prezintd autorul sintezei eclesiologice,
trebuie avutd in vedere contributia majora a
Sfintilor Périnti, catre care intreaga diaspora
ortodoxa s-a indreptat, cu mentiunea, observata
pertinent de autor, ca Bulgakov este mult mai
liber si, poate, chiar mai revolutionar decat
orice teolog ortodox al ultimelor veacuri.

Se pare ci eclesiologia lui Bulgakov nu
poate fi inteleasd fara a fi luate 1n calcul ,,trei
preocupari teologice principale”: oferirea unui
raspuns cat mai convingator din punct de vedere
dogmatic asupra legaturii dintre Dumnezeu si
lume; reimprospatarea si regandirea unei parti

! Din Iucririle traduse amintim: S. Boulgakov, Ortodoxia,
trad. de Nicolae Grosu, 1994%, Paideia, Bucuresti; Idem,
Lumina neinseratd. Contemplatii si reflectii metafizice, trad.
de Elena Dragusin, Anastasia, Bucuresti, 1999; Idem,
Dogma euharistica, trad. de Pr. Paraschiv Angelescu si
Tit Simedrea, Paideia®, Bucuresti, 2000.
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a teologiei ortodoxe; si efortul Bisericilor de a se
uni. Aceste preocupari au insufletit actiunea sa
sofiologica (p. 181). Pentru Bulgakov sophia
este manifestarea dragostei lui Dumnezeu in
act, atat in sanul Treimii (sophia divina), cdt
si ad extra (sophia creata) (p. 181).

Biserica presupune in esenta ei unirea
intr-o perspectivd eshatologica a celor doua
sophia, exprimandu-se in sinergia acestora, care
nu este altceva decat feandria in act. Teologul
catolic mai crede ca eclesiologia lui Bulgakov
se incadreaza in amplul sistem sofiologic al
acestuia. Scopul teandriei, a vietii teandrice este
acela ca intreaga creatie sa fie indumnezeita.
Atunci Mantuitorul va supune toate lucrurile
Tatalui, iar Dumnezeu va fi in fiecare particula a
creatiei (panteosis). Acest aspect a fost condam-
nat, de unii teologi, drept panteism. La aceasta
supunere se ajunge prin sofianizarea vietii.

Capitolul dedicat sofiologiei bulgakoviene
este printre putinele texte ce se ocupa de acest
subiect in limba roméana (pp.72-89). Totusi, nu
aduce nici un fel de ldmurire asupra condam-
narii aduse lui Bulgakov cu privire la sophia ca
al patrulea ipostas, sintagma fiind intru totul
absenti. Acest lucru l-a incercat T. Spidlik in ul-
timul volum al tetralogiei Spiritualitatea Rasari-
tului Crestin’ insa mult prea lacunar.

Sobornost” ocupa un loc deosebit de impor-
tant in sistemul eclesiologic al lui Bulgakov.
Sobornost este reflexia in umanitate a sofiani-
zarii lumii, este reflexia pamanteasca a sophiei
divine si expresia eclesiald a unirii celor doua
sophii. Principiul ierarhic se bazeaza pe sobornost’,
sinodul de la Ierusalim fiind prototipul sobornost -
ului n act.

Discursul lui Bulgakov despe Bisericd, se
duce mereu pe doua planuri, un plan al noume-
nalului i altul al fenomenalului, sau, cu alte
cuvinte, un palier in care Biserica este tratata
in esenta si realitatea sa ontologicd urmat de

2 THOMAS SPIDLIK, Spiritualitatea Rdsdritului crestin:

(vol. I: Manualul sistematic), (vol. II: Rugaciunea), (vol. I11:
Monahismul), (vol. IV: Omul si destinul sau in filozofia
religioasa rusa), cuvant-inainte de Marco 1. Rupnik, tra-
ducere si prezentare de Diac. loan I. Icd jr. si Maria-Comelia
Icd Jr., Deisis, 1997-2002.T. Spidlik, Spiritualitatea rasa-
riteand, vol. IV Gdndirea teologica si filosofica rusd,
Deisis,
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un palier in care Biserica vazuta are prioritate.
Miguel de Salis remarcé ca acest tip de prezen-
tare este relativ nou n abordarea teologica orto-
doxd de la inceputul secolului, obisnuita sa con-
sidere Biserica in folosul scolasticii baroce
importata din Europa occidentala (p. 183).

Un loc deosebit de important in eclesio-
hiei pe care o neaga cu vehementa. Aceasta po-
zitie categorica este vazutd de teologul apusean
ca fiind cauzata de apropierea cronologica de
Vatican I cand, dupa cum se stie, a fost decla-
ratd ca dogma infailibilitatea papala, dar si de
pretentia sa de a reinnoi teologia ortodoxa.

Bulgakov a ramas fidel exprimarii pauline,
asupra Bisericii, care folosea Trupul lui Hristos,
Templul Duhului Sfant, Mireasa lui Hristos ca
imagini ale Bisericii. Cu toate acestea sintagma
preferata a teologului rus este aceea de Mireasa
lui Hristos intrucat Biserica este una singurd
(pamdanteasca si cereasca) din punctul de vedere
al ideii divine, al fundamentului si al destinului
sau, insa este dubla in procesul de devenire a
lumii pana la Parusie (p.186).

Pozitia sa ecumenica il face pe Bulgakov
sa nu nege valabilitatea tainelor 1n celelalte con-
fesiuni. Insa dupa parerea profesorului apusean,
afirmatia este subrezitd de lipsa de argumentare
a gradului de eficacitate a tainei. Cauza este va-
zuta in abordarea filosofico-slavofila, incapabila
sa rezolve satisfacator relatia dintre planul onto-
logic si cel fenomenologic (p. 187).

In ce priveste tratarea ierarhiei, Bulgakov
este sanctionat de Miguel de Salis considerand
ca este puternic influentat de protestanti si
tributar slavofililor. In pofida acestor critici,
Bulgakov recunoaste autoritatea sacerdotald a
ierarhiei. In ce priveste laicatul, teologul rus e
pozitionat sub incidenta slavofilismului si
protestantismului compromitand specificitatea
ierarhiei. Papa poate fi acceptat cel mult ca un
simbol al unitatii Bisericii, insa fara a scapa din
vedere ci ar putea exista si alte simboluri. In
ce priveste recunoasterea juridica a acestuia,
Bulgakov o evita.

Profesorul de la Santa Croce considera ca,
in pofida problemelor eclesiologice, extrem
de importante, ridicate de teologul rus, acestea
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raman fara rezolvare. Se pare ca Bulgakov ar fi
reprogat romano-catolicilor ceea ce ei nu susti-
neau. Dintre aceste imputari, sunt evocate, in
ton cu M. Campatelli, conceptul mecanic al
succesiunii apostolice vazut ca egalitate a apos-
tolilor fata de episcopi sau notiunea infailibi-
litatii (care este un aspect al fidelitatii pe care
Domnul a asigurat-o pentru totdeauna Bisericii
sale). Aceste reproguri sunt puse pe baza culturilor
diferite de abordare si analizare a adevarului.
George Florovsky®, nume sonor in teologia
ortodoxa, dar putin cunoscut in spatiul roma-
nesc, este autorul ce ocupa partea a doua a lu-
crarii parintelui Miguel de Salis. Teolog de talie
mondiala, cunoscut att in lumea catolica cat mai
ales in cea ortodoxa cu o operd impresionanta si
o influentd pe masura si-a inceput activitatea
in Paris si a continuat-o dincolo de Ocean. Lui i
se datoreaza in mare parte reinnoirea patristicd
a teologie ortodoxe, sau ceea ce se cunoaste
prin sinteza neopatristicd.
~Rusul” de la St.Vladimir pleaca, in prezen-
tarea Bisericii, de la realitatea tainica a vietii
in Hristos. In abordarea sa are ca locuri teolo-
gice cheie: experienta vietii in Hristos, constiinta
eclesiala si prezentarea patristica. Prin Sfintele
Taine, Biserica devine posesiunea lui Dumnezeu,
prin ele, Duhul Sfant da viata madularelor.
Practic suntem in fata unei eclesiologii
hristocentrice. Nu este o prezentare revolutionara
si innoitoare, ci una in duhul reevalurii patristice.
In tonalitate patristici Florovsky accentueazi
umanul divinizat, care, dupa parerea parintelui
M. de Salis, este in defavoarea divinului umanizat.
Cheia eshatologica, in care prezintd Biserica,
este un plus si un minus deopotriva, intrucat,
nu a reusit sa gaseascd solutia concretd, limi-
tandu-se sa discearna centrul din care izvo-
rasc solutiile (p. 351).

* Aici ne referim la studiile dedicate acestui teolog, pe de o
parte, dar, pe de alta parte la lipsa unei traduceri a celor
paisprezece volume ce contin opera sa. Remarcam tradu-
cerile: George Florovsky Biserica, Scriptura, Traditia —
Trupul viu al lui Hristos - , trad. Florin Caragiu si Gabriel
Mandrild, Ed. Platytera, Bucuresti, 2005; Idem, Biblie,
Misiune, Biserica, traducere si prefatd de Radu Teodorescu,
Studiu introductiv de Pr.conf.univ.dr. Mihail Himchinschi,
Reintregirea, Alba-Iulia, 2006.

Fata de ierarhie are o pozitie mult mai
echilibrata decat Bulgakov, fiind, de altfel, bine
receptat de teologia catolicd. Aceasta a pornit,
cel mai probabil, de la refuzul de a utiliza ter-
menul de sobornost intr-o culturd in care catoli-
citate spunea tot. Practic el este printre primii
ce se intorc cu adevarat la originea cuvantului
catolicitate 1asand deoparte cadrul slavofil.

Raportul dintre Biserica si lume este comun
celor doi autori. Cu toate acestea suntem in fata
unor prezentari diferite. Daca pentru Bulgakov
Biserica este deschisa fatid de Iume, pentru
Florovsky, Biserica este separata de lume. (p. 373).

Pozitia celor doi teologi fatd de ecume-
nism este una favorabild, asa cum remarca si
de Salis. Ei vad posibild o unire a Bisericilor
insa prin revenirea la Biserica Ortodoxa. Daca
pentru Bulgakov problema des chretiens desunis
s-ar putea rezolva prin intercomuniune, pentru
Florovsky ar putea fi rezolvatd intr-o prima
faza printr-un dialog teologic sustinut, insa in
nici un caz prin intercomuniune ca punct de
pornire (p. 376).

Extrem de valoros ni se pare a fi capito-
lul al XI-lea unde gandirea celor doi rusi este
incadrata in ansamblul teologiei ortodoxe. Pa-
rintele M. de Salis are o atitudine cat se poate
de obiectiva in fata sistemelor teologice a celor
doi. Nu cauta sa condamne sau sa disculpe, ci sa
pund 1n lumind capacitatea sau incapacitatea
teologilor orientali sau occidentali de a-i asimila
pe cei doi. Autorii catolicii i-au receptat pe cei doi
rusi in mod diferit. De la a-i condamna pentru
continuarea slavofilismului lui Homiakov, ca
neoslavofili, (S.Jaki), panad la a considera opera
lui Florovsky ca o descoperire luminoasd, (Charles
Moeller) intAlnim toate pozitiile. Autorul celor
Doua viziuni ortodoxe..., pare a tine calea de
mijloc.

La finalul cértii realizdm cd suntem cu
adevarat in fata a doi teologi diferiti. Unul care
revolutioneaza teologia prin dorinta de a defini
o0 teologie modernd in timp ce G. Florovsky
sustine Intoarcerea la Parinti. Un teolog ce atinge
maximul speculatiilor teologice din ultimele
veacuri (dupa cuvintele ui Zander) un altul care
ramane mai conservator dar care incearca sa de-
monstreze contemporaneitatea mesajului patristic.
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Bulgakov ofera solutii, asumandu-si riscul de
a gresi, In timp ce Florovsky face mai degraba
diagnoze pertinente.

Dintre concluziile autorului amintim ca
eforturile de reinnoire ale teologiei ruse au fost
de un real folos atat pentru Orient cat si pentru
Occident, iar abordarile ortodoxe au fost mult
mai bine facute si expuse decat in secolele
precedente. Secolul al XX-lea a fost fara doar
si poate un secol eclesiologic, de imbogatire a
teologiilor prin diversitate si de deschidere a
unora fatd de ceilalti.

Modul in care este gandita si scrisd aceasta
lucrare e exemplar, cel putin din punct de ve-
dere metodologic. Probabil, daca lucrarea s-ar
fi rezumat doar la prezentarea eclesiologiei celor
doi ar fi fost seaca si neatractiva. Autorul, insa,
nu evidentiaza doar complementaritatea si speci-
ficitatea ideilor bulgakoviene si florovskiene,
ci rolul pe care acestia l-au avut in dezvoltarea
eclesiologica apuseana si orientald a veacului
trecut, ceea ce este un plus incontestabil.

Dincolo de evidenta valoare a cercetarii
semnalam o posibild eroare cu privire la titlul
cartii: Doud viziuni ortodoxe cu privire la Bisericd:
Bulgakov si Florovsky. Textul subliniat este
practic cel care ridica cateva semne de intrebare.
De vreme ce stim ca sistemul sofiologic bulga-
kovian, in care se incadreaza si eclesiologia, nu
este recunoscut ca fiind ortodox (doud Sinoade
l-au condamnat drept eretic si nu are recunoas-
terea nici unei Biserici Ortodoxe) in ce masura
il mai putem numi ortodox?

* Acesti termeni nu au sensurile semnatice din limbile de
origine, ceea ce nu indreptateste folosirea lor.
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De asemenea traducerea lasa pe alocuri de
dorit. E clar cd suntem in fata unei lucréri cato-
lice, scrise de un catolic latin (de origine portu-
gheza) intr-o limba de origine latina (spaniold),
dar nu este clar de ce traducatoare preia voca-
bularul latin si Incearca sa il inlocuiasca pe cel
specific ortodox. Era de preferat sa vedem anu-
mite note de subsol care sa ne lamureascad de ce
sunt preferati termenii de sacramente, minister,
ministeriu, ministerul comun, ministru determinaf’
(p. 134), catolica romana (p.136), sacerdotiul
ministerial (p. 141), sacerdotiul comun (p. 151),
devotiune (p. 217), functia magisteriald a epis-
copatului (p. 227), sacrament sobornicesc (p. 271)
etc (care ingreuneaza lectura si intelegerea textu-
lui), in locul celor de Sfinte Taine, preot, preotie,
preotie universald, romano-catolica, slujire preo-
teascad, preotie sacramentald etc. consacrati in
limbajul teologic de specialitate?

Dincolo de posibilele inconveniente, e
cert cd suntem in fata unei lucrari importante
pentru studiul eclesiologiei si a gandirii a doud
figuri marcante ale teologie universale Bulgakov
si Florovsky. In mod evident e o carte inedita
pentru spatiul teologic romanesc, §i nu numai,
asupra cdreia ar merita sa se insiste si eventual
sa se Intreprinda niste studii de aprofundare.

LIVIU VIDICAN-MANCI
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